LA INSPIRACION EN EL MUNDO GRIEGO

por ISIDORO RODRIGUEZ, O. F. M.
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I. PRELIMINARES

1. Intervencion sobrenatural '.—La intervencién de Dios en €l go-
bierno del mundo, prescindiendo ahora del aspecto cosmogénico, esta pro-
clamada desde el umbral mismo de la Iliada. Si en sentido estricto y etimo-

1. Ademés de otras obras, que mencionamos en el transcurso de este estudio, pue-
den consultarse las siguientes:

B. MULDER, Vetustissimorum philosophorum placita de divinatione. Roterodami, 1828.
G. WoLFF, Porphyrii de philosophia ex oraculis, 1856. A. BOUCHE-LECLERCQ, Histoire de
la divination dans Uantiquité, 4 tomos, 1879-1882. PH. E. LEGRAND, Quo animo Graeci
praesertim V. et VI. saeculis tum in vita privata tum in publicis rebus divinationem
adhibuerint, 1908. PR, F. JAEGER, De oraculis quid veleres philosophi iudicaverint. Rostock,
1910 (tesis doctoral),

K. STEINHAUSER, Der Prodigienglaube und das Prodigienwesen der Griechen. Tiibin-
gen, 1911 (tesis doctoral). W. R. HALLIDAY, Greek Divinagtion, 1913. A. DELATIE, Les con-

“Salmanticensis”, 2 (1956).
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légico, historiador es el que sabe algo por haberlo visto €1 mismo (istwp),
por ser testigo ocular, Dios es el principal historiador y creador de Historia,
puesto que nada se oculta a su penetrante mirada; es el ravertyg, «omnivi-
dentes, segiin se escucha en el acorde final de las Euménidas de Esquilo °.

En dos planos superpuestos vase tejiendo el desarrollo de la accién hu-
mana de la Iliada, en conjuncién inseparable con la divina. A primera
vista podria parecer que el cuadro macabro, con que se abre el escenario
de la epopeya —perros y buitres avalanzandose sobre los cadaveres de
héroes que apestan los campos de Troya — es el resultado de la furia dele-
térea de Aquiles ‘. Pero el padre de la poesia europea se apresurara a esta-
blecer inmediato contacto entre ambas motivaciones -—«se cumplia el desig-
nio y voluntad de Zeus» *~— con una mirada rapida al plano superior, pare-
cida a los golpes de vista con que ahora el cine nos presenta el desarrollo
sincrénico de escenas laterales relacionadas con la trama principal. Es que
la vida humana estd sometida a poderes misteriosos, que los griegos pri-
mitivos designaron con el nombre de dry. El gy procede de Zeus y viene a
ser como una fuerza o impulso divino, mas psiquico, que fisico, que provoca
un estado de exaltacion en el espiritu, por el que el hombre es llevado a
obrar en determinado sentido °.

ceptions de l'enthousiasme chez les philosophes présocratiques. Paris, 1934. J. BAYET,
Présages déterminants dans Uantiquité, 1937 THASSILO VON SCHEFFER, Hellenische Myste-
rien und Orakel. Stuttgart, 1948. Frirz WEHRLI, Antike Gedanken ueber Voraussagung
der Zukunft (Festschrift Karl Meuli. Schweiz, Archiv fuer Volkskunde, 47, 1951, pagi-
nas 225-232). PaULY-WISSOWA, Real Encyclopaedie, «Daimon» IV 2, 2010-2012, por Waser ;
Supplementband III, 267-322, por Andres. «Mantike» XIV 1, 1258-1288, por Th. Hopfner.
«Mantisy XIV 2, 1345-1355, por Ziehen. «Orakel» y otras materias en la misma Real
Encyclopaedie.

2. Verso 1045. La idea de que los dioses son testigos inesquivables de las acciones
humanas, y su intervencién punitiva inevitable, si son malas, es frecuente en la lite-
ratura griega. Homero mismo Il 3, 277 (cf. Odisea 11, 109): «Zeus padre... cue todo
lo ves y todo lo oyes». Cf. Od. 13, 214; 17, 487; Séfocles. El. 175. Hesiodo, después de
ia fabula del azor y el ruisefior (Op. 34 ss), proclama la visién panoramica de Zeus
sobre la Humanidad, lo mismo que Arquiloco (fr. 94, 92 ss.). Del filosofo Jenoéfanes es
el hexametro: «Dios es todo ojos, todo inteligencia y todo oidos», (H. Diels-W. Krangz,
Die Fragmente der Vorsokratiker I 1951% p. 135, fr. 24) y a Demécrito debemos la
hermosa sentencia: «Si alguno cree que los dioses lo ven todo, no pecara ni oculta ni
publicamente» (H. Diels, 0. ¢, II, p. 164, fr. 112).

3. Para los antiguos pueblos mediterraneos, el dejar un caddver insepulto, aparte
de ser una injuria suprema, llevaba consigo la carencia de reposo del finado en su
vida de ultratumba. Por eso intenta Héctor moribundo conseguir las propias exequias,
ofreciendo valiosos tesoros a Aquiles. Este le replica en didlogo dramatico —que re-
cuerda los mutuos insultos de David y Goliat de entregar sus cadaveres a las aves v
bestias, 1 Sam. 17, 44 ss.— aseverandole que todos los tesoros no seran capaces de
librarle de los perros y aves de rapifia, Il. 22, 338 ss. Semejante castigo, conocido entre
los filisteos (Goliat), se menciona frecuentemente en la Biblia, Gen. 40, 19; 1 Reg. 14,
11; 21, 19 ss.; 2 Reg. 9, 10; Jer. 15, 3; Ps. 178, 2, etc.

4. Il 1, 14.

5. Il. 1, 5. Con acierto ha llamado M. Pohlenz (Die Stoa, 1948, I p. 102) a este
hemistiquio el «motto» o lema de la Iliada. También en Il 19, 90 se cierra el verso
diciendo que «la divinidad lleva todas las cosas a su fin». Sin la constante intervencidm
de los dioses, la Iliadg resultaria ininteligible. Homero armoniza, con admirable sin-
tonia, el orden natural y el sobrenatural en las ocasiones mas sefialadas de su poema.

6. Cf. G. Luck, «Gnomony 25, 1953, Heft 6, p. 362, en la resefia de E. R. Doops, The
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2. Inspiracion y revelacion '.—Un aspecto de esta intervencion sobre-
natural en el curso de la Historia, es la revelacién e inspiracién divinas,
ideas profundamente enraizadas en la conciencia helénica, desde sus pri-
meras manifestaciones literarias *.

Homero no conoce los oraculos °. Para él la voluntad divina se mani-
fiesta s6lo por signos exteriores al hombre o, a lo sumo, por imagenes fan-
tasticas durante el suefio. El poeta emplea una terminologia mantica bas-
tante desarrollada. Caracter general tienen las expresiones ispsig, sacerdo-
te, ¥y pdavtig, vidente ", mientras sonpdmog designa al que oficialmente inte-
rrogaba a los dioses; Hueszdes, era el harusper de los romanos, que profe-

Greeks and the Irrational, Berkeley, Calif. 1951, XI 327 pp. Como ejemplo de la in-
fluencia del 4xv, baste citar el discurso de Agamenén en Il. 19, 86 ss., en que el rey se
declara presa de ese enigmdtico poderio. La Joukyy de Il 1, 5 es un atisbo de la pro-
videncia y presciencia divinas, aungue en Homero no exista el concepto de una rpévoa
propiamente tal, que gobierne todo e! mundo, conduciéndolo a fines universales pre-
viamente establecidos. Su providencia no es teleolégica sino particular y se limita a
intervenciones aisladas, respecto al individuo. No obstante, comienza asi a dibujarse
va la idea providencialista, que adguirird claros perfiles en la filosofia posterior, sefia-
ladamente desde Sdcrates, que cierra la apologia platonica (41 d) con la afirmaciéon
de que los dioses no descuidan los asuntos de los hombres, Platon (Leg. X 904e-905b),
Jenofonte (Mem. 1, 4; 4, 3), Aristételes y luego los estoicos. Solén alude a la pro-
videncia (Elegia a las Musas, 11 ss., 17ss.,, 25, 63 ss.) y Herdédoto la admite, pero sin
que tenga todavia sentido universal (III 108, cf. VIII 13). El estoico Eliano escribié un
tratado sobre la providencia, lo mismo que antes Crisipo, Panecio y nuestro Séneca.

La npivola bondadosa de Dios se destaca en el grandioso Himno a Zeus del estoico
Cleantes —con razén llamado el Te Deum del paganismo-— y anteriormente en el pro-
logo de los Fenomenos, de Arato (citado por San Pablo en el Aredpago, Act. 17, 28).
La estolca ouprdlizia dv 6wy establece un nexo causal entre todos los seres y suce-
s0s, que vienen a ser como la escoita del hombre, pues fueron los estoicos los primeros
en establecer el antropocentrismo en Grecia, sin duda por influncias semiticas (feni-
cias y hebreas). Para ellos la providencia pertenece a la esencia de Dios, como el color
blanco a la nieve. La doctrina providencialista, conocida ya por la Biblia, pasé al cris-
tianismo (Origenes, San Gregorio de Nyssa, etc.), en parte a través de Cicerén y de
Séneca, siendo siempre la Biblia la fuente principal en esta materia para los escritores
cristianos. Cf. M. POHLENZ, 0. ¢., I, pp. 98 y 431.

7. C. F. voN NAEGELSBACH, Homerische Theologie, 1861%, pp. 149-194 trata del co-
nocimiento de Dios y de la revelacién en Homero, ¥ en los pensadores posteriores en su
Die Nachhomerische Theologie, 1857, pp. 157-191.

8 Il 1,1ss.; Od. 1, 1 ss. Segun WiLaMOWITZ, Der Glaube der Hellenen 1 pp. 324 ss.
se ejercia el profetismo extatico en Asia Menor, patria primitiva de Apolo, al menos
desde el siglo XI (citado por G. Luck, 0. ¢, p, 363). E. RoHpE, Psyche, 5-6 ed., II pp. 20
y 59 quiere que la adivinacién extatica de Delfos proceda de Dionisos, pero no parece
probable,

9. Aunque en Il. 2519 y 9,405; Od. 8, 79 se habla de mfdv, nombre antiguo de
la region cdel Parnaso, donde luego se localizd el oridculo de Delfos, consagrado a
Apolo, Homero no alude a su caracter oracular. Por eso en los poemas homéricos no
se encuentran las palabras mwpoprt ¢ ni ypnouds, ni ninguno de sus derivados. E. RHo-
pE, 0. ¢, II, p. 57 admite la posibilidad de que Homero conociera ya €l oraculo de
Delfos y el de Dodona y aun otros, pero no parece probable. Cf. C. F. vON NAEGELSBACH,
Homerische Theologie p, 191 s.

10. Desde Platén, Phaedr. 244 cf. Tim. 71, se hace derivar pdvuc de paivopar,
pero esto no es seguro (cf. E. Bolsacq, Dictionnaire Etymologique de la Langue Grecque
1938°, s. v), y acaso proviene del dérico paviw (4tico wrydw) revelar. Propiamente
wdvei;  es intérprete de signos —augur y harusper—, pero no profeta inspirado direc-
tamente (ypnopokdyes) con inspiracion extdtica (pavivar), como ensefia Pausanias, 1,
34, 3. El lugar principal sobre pdvg ¥ sus clases es Esquilo, Prom. 484 ss.
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tizaba inspeccionando las entrafias de las victimas sacrificadas; el oslwvordhos
Y olwvioths, equivalentes a los augures latinos,' se basaban para sus vatici-
nios en €l vuelo y canto de las aves. Mas importancia tenia el Gvetpomohog,
intérprete de los suefios. La mayoria de los signos proféticos ——tépata, onpeia
¥ ofpata— eran atmosféricos o metereologicos, tales como la lluvia, rayo,
relampago, trueno, arco iris, etc. Durante toda la epopeya estos signos se
consideran como mensajeros de Zeus ', y su interpretacion constituye el
arte adivinatorio, sometido a una técnica muy minuciosa y complicada *

3. Suefios revelatorios **—Diremos dos palabras sobre la oniromancia,
como medio de revelacién y profecia divinas, de especial importancia en la
Biblia *.

a) Los filosofos presocraticos se ocuparon del caracter presagioso de

11, I 1, 63.

12. Tanto en Grecia y Roma como entre los babilonios y caldeos existia una
corporacion de augures, adivinos y sacerdotes, para interpretar los suefios, c¢f. Dan. 2,
2 s8.; 4, 6 ss, Segun ensefiardn luego los estoicos (Pseudo-Plutarco, Vita Hom. 2, 212;
Cicerén, De div, 1, 34; 2, 26) en la adivinaciéon hay una parte técnica, asequible me-
diante aprendizaje, que principalmente se refiere a los simbolos o signos, y otra, fruto
de constitucién natural mas bien, como son los suefios y el entusiasmo, que no se puede
aprender. Ofrecemos la definicién de adivinacién, que trae Sexto Empirico (Math. 9,
132): «Una ciencia tedrica y exegética de los signos dados por los dioses a los hombres».
Para Cicerén (De div. 2, 130) esta definicién procede de Crisipo.

Otro medio de adlvinacién era la nigromancia, que se supone ya en el canto XI de
la Odisea, cf. Herédoto 5, 92; ¥squilo, Pers. 687; Euripides, Alc. 1128; Cicerén, Tusc. 1,
37; Diodoro Sic. 4, 22; Estrabdn 16, 2, 39, etc. Véase MarRTIN P. NILSSON, Geschichte
der griechischen Religion I 1955% p, 169 s. La nigromancia se practicaba entre los
orientales; por eso se prohibe varias veces en la Biblia, no obstante recuérdese el
celebérrimo caso de Saul (1 Sam. cap. 28), consultando a la Pitonisa de Endor.

13. Sobre esta materia puede consultarse F. O HEy, Der Traumglaube der Antike,
1908. S. H. NEwHALL, Quid de Somniis censuerint quogue modo eis usi sint antiqui
quaeritur (disertacién de la Universidad de Harvard) 1912-1913. W. 8. MESSER, The
Dream in Homer and Greek Tragedy (Columbia University Studies in Classical Philo-
logy) 1918. J. G. WETZEL, Quomodo poetae epici et Graeci et Romani somnia descripse-
rint, 1931. J. HuNpT, Der Traumglaube bei Homer, 1935, MARTIN P. NILssON, Geschichte
der griechischen Religion, 1950, I, pp. 169 ss. TH. HOPFNER, Traumdeutung, en Pauly-
Wissowa, Real-Encyclopaedie VI A 2, 2233-2245 (trae la lista de escritores griegos que
trataron de los suefios).

14. Haciendo caso omiso de muchos lugares del Antiguo Testamento, Dios se revela
por el suefio en Math. 1, 20 (a San José); 2, 12 (a los Magos); 27, 18 (a la mujer
de Pilato). En las dos primeras citas traduce La Vulgata in somnis, y per visum en la
tercera, mientras el texto griego trae las tres veces la misma expresién, xat &vap.
Entre los sumerios y acadios se creia en las revelaciones oniricas, como se ve en el
largo himno del rey Gudea de Lagasch (hacia el afio 2100 a. C), compuesto para la
dedicacién del templo, cf. A. ScHARFF A, MOORTGAT, Aegypten und Vorderasien im Al-
tertum, 1950, p. 275 ss. El texto completo del himno en alemén puede verse en A. Far-
KENSTEIN W. VON SODEN, Sumerische und cakkadische Hymnen und Gebele, 1953, 32,
p. 137 ss. Los suefios présagos eran conocidos igualmente entre los babilonios (Dan.
cap. 2 vy 4 y entre los egipcios (Gen. cap. 40 y 41). En Eccli. 34, 1 ss. se reprueban
los suefios vanos y se admite que algunos son enviados por Dios. Entre los griegos,
ya al principio de la Iliada 1, 63 cf. Il. 2, 26, 56; 10, 496; Od. 14, 495) se dice taxativa-
mente que «el suefio procede de Zeus», diandole, por tanto, el epiteto de «divino». El
suefio se personifica, a veces, en Homero (Il. 2, 6 ss.; Od. 24. 12; Hesiodo, Theog. 212;
también parece personificarse en Iob 33, 14 ss.) y aun se diviniza posteriormente:
Oneiros, Hypnos, Morfeo. Nétese la alegoria sobre los suefios en Od. 19, 560 ss.
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los suefios, entre otros, Acusilao '*; el sofista Antifonte, con una obra sobre
esta materia, aunque bastante arbitraria **; Empédocles ', Demdcrito *,
también Artemidoro de Telmesso, el peripatético Estraton y otros *.

La oniromancia continué siendo objeto de la investigacién filoséfica
durante siglos. Por mencionar algunos, citamos a Platén *°; Aristoteles,
con tres obras *, ademas de su dialogo Tept pthosoplac, conservado fragmenta-
riamente, utilizado por el estoico Posidonio para su obra de divinatione que,
a su vez, sirvié de base principal a la de igual titulo de Cicerén *. El peri-
patético Dicearco s6lo admitia la revelacién, como posible, en el suefio y
en el éxtasis *. Por eso concluye Cicerén que todos los fllésofos antiguos,
excepto Jenoéfanes y Epicuro, admitieron este género de adivinacion **. Espe-
cial mencién merece el estoico Crisipo, por su mucha influencia en las épo-
cas siguientes **. De los cristianos nombramos tinicamente al obispo Sinesio
con un tratado especial, y a nuestro Prudencio *. E] suefio, como revelacién
superior, llegé a hacerse tema y tépico de la literatura dramatica y nove-
listica europea, desde «La vida es suefio» de Calderdn *.

b) En cuanto al vocabulario, diremos que, de acuerdo con el uso pre-
ponderante, Snvog designa al suefio, en su aspecto fisiolégico de descanso;
dvbmviov €S Un ensuefio ordinario, sin trascendencia, mientras dvap ¥ dvetpog
(6vetoov) suponen un suefio projético. La revelaciéon o prediccién onirica
es llamada generalmente pavtsio; la ciencia hipnética, pavtosivy; y la acti-

15. H. Diels, 0. ¢, I p. 54, 2 ss.

16. H. Diels, 0. ¢, IT p. 334, 7 s5.; p. 367 s., nim. 78-81.
17. H. Diels, 0. ¢, I p. 307, 34 ss.

18. H. Diels, 0. ¢, IT p. 226, 7 ss.

19. Véase la lista completa en Hopfner (citado al final de la nota 13).

20. Tim. Tla-e; Epin. 985¢c (pseudoplaténico).

21. Estas son: De diviniatione per somnia; de somniis; de somno et vigilia. Tam-
pién en la Eth. Eud. 1248a 35 y 38 se ocupa de esta maberia.

22. Cf. W. JAEGER, Aristoteles, 1955%, p. 166.

23. Segin el testimonio de Galeno (Hist. Phil. 105, fr. 13a de la edic. Wehrld) y
de Ciceron, De div. 1, 5 (fr. 14 de Wehrli). La razén es que el alma participa, segin
ellos, de la divinidad, en algin sentido, 8eiov wwsc. Jenofonte, reflejando la convie-
cién genral de su tiempo (siglo V-IV a. C), segin la cual €] hombre estd& emparentado
con los dioses (idea que se encuentra también en Pindaro, Nem. 6, 1 ss.), dice que «el
alma humana es participe de la divinidad, <o Betov petéyer, Mem, 4, 3, 14; «por
ci6n divina», Heiag poipag, la llamars Plotino més tarde 4, 21, cf. Ovidio, Met. 1, 78.
Este parentesco lo aduce también Atendgoras (Suppl. 7T y 25), Arato (Phaen. 5), citado
en ocasién memorable po rel Apéstol (Act. 17, 28), tof ydpxai yévoq dopév, «somos de
su misma raza» (de Zeus), parentesco que resparece otras veces en San Pablo
(por ej. Eph. 2, 19). Véase mis abajo IV 4 b.

24. Véase la nota anterior, Nos ha llegado también una obra, en cinco libros,
sobre los suefios de Artemidoro Daldiano (s, II d. C.). También el escéptico Carneades
negé la adivinacién, como reconoce Cicerén, en varios lugares de su obra De divinatione.

25. Véase su doctrina en H. voON ARNIM, Stoicorum Veterum Fragmenta, I1 1923,
nim. 1196-1206.

28. Cath. 6, 25 ss., donde se contiene la descripcién poética mas completa del
suefio en la antigiiedad.

27. Cf. E. SarToRIUS, Der Traum und das Drama, 1936, p. 11,
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vidad vaticinante, basada en las visiones e imagenes nocturnas o en la
proximidad de la muerte, pavtsbopa si bien éste y navraia se aplican asimismo
al estado entusiastico de vates y profetas *.

¢) La explicacion filoséfica de los suefios fué intentada ya por los
antiguos, como vamos viendo. Decisivos en este aspecto fueron Platén y
Aristoteles. En la Academia se di6 cada vez mas importancia a la adivi-
nacién, atribuyendo al alma una fuerza demonica y mantica a la vez, que
se pone de manifiesto, al librarse ella del cuerpo, es decir, en el suefio y en
las proximidades de la muerte *. Por este tiempo afirma Jenofonte que «el
alma es divinisima (§zw0tdry) en el suefio, porque entonces se ve muy libre
del cuerpo» *. Poseemos, ademds, un testimonio precioso de Aristoteles,
tomado del mencionado didlogo fragmentario sobre la filosoffa *. El alma
recobra en el suefio «su propia naturaleza» (idwv giarv) y, dotada de una
especial potencia intuitiva y visual, presiente, adivina y profetiza el futuro.
Lo mismo le acontece en las proximidades de la muerte, como se ve por
Homero, que hace que Patroclo moribundo pronostique la muerte de Héctor,
y éste, en su agonia, la de Aquiles *. El fragmento pas6 a Cicerén, a través
de Posidonio, y mierece la pena de que lo reproduzcamos: «Cum ergo est
somno sevocatus animus a societate et a contagione corporis, tum meminit
praeteritorum, praesentia cernit, futura providet... itaque appropingquante
morte multo est divinior. Divinare autem morientes illo etiam exemplo con-
firmat Posidonius, quod adfert.. Homerici Hectoris, qui moriens propin-
quam Achilli mortem denuntiat> **,

II. LEXICOGRAF1A INSPIRATORIA

Antes de continuar, debemnios considerar ligeramente el abundante léxico

28. SBeguramente fué Platén el que, por primera vez, di6é a estos términos el sen-
tido filoséfico de presentimiento, no de! futuro —como en la mania poética y profé-
tica— sino de los nexos internos y relaciones ocultas. De ahi que Aristételes hablara
luego (De caelo 284b 3) del «presentimiento (pavtela) acerca de Dios» que, recuerda al
o testimonium animae naturaliter christianae de Tertuliano (Apologeticum, cf. M. J. Rouét,
Enchiridion Patristicum, 286). Cf. W. JAEGER, 0. ¢, p. 163. Posidonio, apoyindose en
Aristoteles, definié la adivinacién mantica, como «presentimiento y prediccién del
futuroy, ¢f. 0. ¢., p. 166.

29. Cf. Platén, Tim, 71 a-e; Epin, 985c; Leg. XII 966d, que utiliz6 el Estagirita
pars la elaboracién de sus teorias oniricas.

30. Cyrop. 8, T, 21.

31. Se trata del fr. 10, que nos lo ha conservado Sexto Empirico, Adv. phys. I 20-21,
cf. 'W. JAEGER, 0. C., p. 166 y C. J. pE VoGEL, Greek philosophy II 1953, p. 30, niim. 426a.

32. Il 16, 851, ss.; 22, 358 ss. En este didlogo repi phoooglug, admite el Estagirita
el origen divino de las revelaciones oniricas. En su obra posterior De divinatione per
somnia 462b 20, aun concediendo que el suefio suministra un presentimiento del futuro,
no reconoce su procedencia de regiones metafisicas, y se esfuerza en explicarlo por
razones ocultas psico-fisiolégicas. Cf. W. Jaeger, 0. ¢, p. 166 y 356,
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inspiratorio **. La inspiracion se designa con diversos nombres, de los que
aportamos los siguientes:

1.—Por su origen la inspiracién procede de Dios, como se desprende de
déomopa ¥ dvdoustaspse, emparentados etimologicamente con Hede.

@) «Oraculo divino» es §éomope, segun Suidas, s. v. (cf. &rov, decir).
Con este vocablo parece aludirse a una inspiracién verbal, tanto mas que
los adj. 9éomic ¥ Deoxéoog se traducen * por «lleno de palabras de Dios, inspi-
rado» * y «que suena divinamente, divinamente dulces respectivamente *'.

b) Etimologicamente 2v8ousweopss es «divinizacién» y sefiala el hecho
de estar lleno de Dios, ya que el entusiasta es un recipiente o vaso de la
divinidad. Este concepto procede de los misterios. Plutarco refiere que el
poeta Epiménides (siglo VI a. C.), invitado por Sol6n, importé a Grecia la
doctrina 6rfica del entusiasmo y la ciencia mistica *. Habia, ademaés, un
entusiasmo pneumdtico propio de los profetas y de los oraculos; otro entu-
siasmo demonico, corriente en las orgias dionisiacas, y el entusiasmo poético
o de los artistas. Del entusiasmo discuten también los filésofos, segin ire-
mos viendo.

Suidas s. v. define al entusiasmo, como un estado en que «el alma es
totalmente iluminada por Dios». Se trata de un caso de posesién divina *.
E] hombre es sobrecogido e intervenido por Dios, xateydpevos, xdtoyoc *. Para

33. Cicerén, De div. 1, 63-64. W. Jaeger, l. c., coteja el texto ciceroniano con el
aristotélico, para que se perciba la absoluta dependencia del orador latino; véase tam-
bién Cicerén, De dip. 1, 129. La nraturaleza propia del alma (iBwv @iog) €s una refe-
rencia a su parentesco con la divinidad y, de ahi, a su espiritualidad, cf. ibid. 1, 64
v véase lo dicho antes I 3a y méas abajo IV 4b. En este ambiente describe Virgilio
los suefios adivinatorios, consistentes en visiones (simulacra) y en conversaciones con
los dioses (voces... deorum conloquio), cf. Aen. T, 83 ss.

34. S6lo mencionaremos los vocablos principales, pues la lista completa serfa
demasiado extensa. En los términos sducidos unas veces resalta més la naturaleza de
la inspiracién, otras, el origen, efectos, etc. de la misma.

35. LiopeLL-Scorr, A Greek-English Lexicon, s. v.

36. Homero lo usa hablando del! poeta, Od. 17, 385; de una cancién 1, 328; 8, 498.

37. Aplicado a la cancién, Il. 2,600; a las Sirenas, Od. 12,158; a los oraculos, Pin-
daro, Pyth. 12, 13. No obstante, no es preciso dar a estas expresiones el sentido estricto
de oracular o profético, ni en Homero ni en otros escritores griegos, (cf. EDWARD FRAEN-
KEL, Aeschylus Agamemnon, 1950 al v. 1154), aunque siempre habran de sugerir algo
de divino.

38 Plutarco, Solon, 12.

39. Los misterios se esforzaban por llegar a este estado, como perfeccién suprema.
Es curioso que San Pedro emplea el vocablo #zdrtne corriente en los misterios eleusi-
nos (2 Petr. 1, 16).

40. Cf. Platon, Men. 99d «inspirado y poseido por Dios»; «poseido por un demonioy,
Aristételes, Mir. 846b 24; «poseido por un dios», Plutarco, Rom. 19; «poseido por las
Musas», Luciano, Hist. Conscr. 8, etc. Estos términos son conocidos en el lenguaje
médico antiguo, para designar la catalepsia. También xaroxwy®. lit. «capeién» por
parte de la divinidad, se emplea como sin6nimo de inspiracién, cf. Platén, Phaedr. 245a;
Ion 536c; etc. Véase més abajo IV 4b,
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esto es necesario que el hombre salga fuera de si, éxctactc, a fin de que
penetre Dios en él (dv8ouswopds propiamente), en el cual contemple la
verdad, éronteia, ¥ obre y hable movido por él, émizvora. En el estado de
entusiasmo el poeta y el profeta se vuelven frenéticos y furiosos, presa de
la intromision de esas fuerzas sobrenaturales. Platén ' y Aristoteles “ lo
han descrito repetidas veces.

¢) Aunque menos frecuente, §eopopia €s también la inspiracion y pose-
sién que un dios realiza respecto de un vidente “,

2.—Atendiendo a su naturaleza, a juzgar por diversas expresiones fre-
cuentemente empleadas, incluso con preponderancia sobre las demas:

a) La inspiracién es un soplo que se exhala sobre un objeto, Erxinvouy,
literalmente <«inspiraciéons». Su autor es un ser superior *: <Por inspira-
cién de Zeus» (Esquilo, Suppl. 17); «no sin inspiracién de los dioses» (Pla-
tén, Leg. 811c); <inspirado por Eros» (Platén, Symp. 181c); <«inspiracién
profética de Apolo» (Platén, Phaedr. 265b); «entusiasmarse por inspira-
cién demonica» (Aristoteles, Eth. Eud. 214 a 24). De ahi que cominmente
la acompafie el epiteto de «divina» .

b) La misma imagen del viento se reproduce también en otro término
importante para designar la inspiracién, nvedpa El presocratico Anaxime-
nes lo incorporé en el siglo VI a. C. al 1éxico filos6fico —en vez del homérico
mvor) (4tico =von)— concibiéndolo como elemento primordial y genético del
cosmos “*. Denota rdfaga de viento, soplo, resoplido, aliento, respiro, espi-

41. Por ejemplo, en Tim. 7le. Por la contraposicién entre swgposivy y ¢entusias-
mo», que Platén establece en Phaedr. 244a, 256b y en Tim. Tle, podemos comprender
mas cabalmente la nocién de éste. Aquélla significa «salud de la mente» —literalmente
«salud del diafragman», como asiento de la inteligencia, segin la concepcién homérica—
por lo que el que la posee, tiene la cabeza sana y goza de la plenitud de su conciencia,
estd4 en sus sentidos, con la presencia de espiritu y la tensién de sus fuerzas psiquicas.
Todo lo contrario sucede en el estado de entusiasmo, en el que el yo es controlado por
un poder superior, viniendo a convertirse el sujeto en un objeto portador de un ser
superior (cf. la expresién #eogopéw ¥ Bedhyrros). La owpposivy €s desde Platén una de las
cuatro virtudes cardinales (Rep. 428e ss.), que de él aceptaron los estoicos —en desacuer-
do con Aristoteles (cf. Eth. Nic. I 13, 1102a 5; VI 2, 1138a ss.)— y asi pasaron al cris
tianismo.

42. Pol. 1340 a 11; 1341 b 34; 1342 a 1.

43. ¥Esquilo, Agam. 1140 y 1150, hablando de Casandra; Plutarco, Mor. 2, 54c;
Dioscorides, Anth. Pal. 6, 220, 4; Dionisio Halic. 2, 19; Jamblico, Myst. 3, 5.

44. Puede verse en Liddell-Scott, 0. ¢.,, 1a compilacién de estas y otras citas.

45. ¥squilo, Suppl. 577, etc. Suidas s. v. pone como definicién de iximvora «entu-
siasmo», para denotar el caracter iluminativo y el asalto de las facultades psiquicas
que ésta lleva consigo.

46. Cf. H. Diels, 0. ¢, I fr. 2. También en la cosmogonia mosaica (Gen. 1, 2) se
ascribe al Espiritu —viento impetuoso— un poder formafivo y plasmante.
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ritu ¥, Tanto nvedpa COMO 7voryy indican un viento fuerte “, de donde se
deduce el poder dominante y avasallador de la inspiracion. En este contexto
inspiratorio, recibe rvedpa los calificativos de «divino» , esagrado» *, «sa-
grado y maravilloso» *, «<puro y justo» *, etc.

¢) ¢De dénde procede la metafora <viento-inspiracions ? Se nos ocu-
rren varias explicaciones. Probablemente se debe a la observacién de que
el lenguaje s6lo es posible, mediante la expiracién del aire previamente
inspirado en la respiracién, formando de esta manera ]os vocablos, por
lo que cada palabra es como un soplo o exhalaciéon *. De manera analoga,
por la inspiracién penetran en la mente ideas exteriores a la misma, que
luego se profieren por medio de la palabra.

Por ofra parte, los griegos concebfan la inspiracion —seflaladamente
la profética y teléstica o mistica— como una penetracmn real y personal
del numen inspirante en el cuerpo del inspirado (posesién). Ahora bien,
esta intromisién de los dioses se efectuaba, segun la mentalidad griega,
con el aire ingerido al respirar *‘. De aqui que a este aire se le concibiera
como divinizado, por ser portador de la divinidad y, por lo mismo, se le

47. El aire en su aspecto estatico (atmosfera) se designa con drp, que primitiva-
mente significé niebla.

48. Gen. 1, 2 (segin los LXX); Act. 2, 2 viento violento, mvofic Stalac (la misma
expresion en Arriano, Tact. 35, 4); ¥squilo, Agam. 192, 654, 820, 1418, hablando del
béreas y de los huracanados vientos de la Tracia.

49. Platén, Axioch. 370c.

50. Demdcrito fr. 18 (H. Diels. 0. ¢, I p. 146).

51. Plutarco, Mor. 2, 605a.

52. En una inscripcién de Cirene, del siglo II d C. (cf. Ancient Greek Inscriptions
in the British Museum, 1062).

53. Cicer6n, De nat, deor, 2, 149 describe la admirable formacién de la voz humana,
Arquitas de Tarento (siglo IV a. C.) en su obra sobre la Armonia, da un papel impor-
tantisimo al viento de la respiracién (zwedpa) en el lenguaje, en el canto y en los
instrumentos musicales neumaticos, ¢f. H. Diels, 0. ¢, I, fr. 1, p. 434 s. De Demébcrito
es la frase: «El viento es causa de la vozy, o. ¢, II, p. 227, 28 ss. La metafora viento-
inspiracién persiste, de alguna manera, en nuestras expresiones soplén, soplador, soplo
(metafoérico), ete.

54. Segln la representacién popular griega, también el alma y la vida penetran
en el cuerpo con la primera inspiracion del recién nacido, y se pierden con la ultima
expiracién, siendo el alma (dvyr) un soplo. Por eso, ya desde antiguo, se concebfa al
alma como un ave. Compéarense en este contexto las expresiones del Breviario «ad caelos
evolavits, «migravit ad astra», etc. junto al uso homérico del verbo néropmt para indicar
tanto el vuelo de las aves (Il 12, 207; 13, 62; Od. 2, 147, etc.), como el de las almas,
al salir del cuerpo (Il. 16, 856; 22, 362, etc.). El mismo Génesis (2, T) express Dplasti-
camente la idea de la animacién o vivificacion del primer hombre, diciendo de manera
aniloga, que Dios soplé en su rostro un halito de vida, inspiravit in faciem eius spiracu-
lum vitae, et factus est homo in animam viventem. También podian introducirse los
espiritus en el cuerpo con la comida y bebida. Por eso recomienda Plutarco (De def. orac.
417¢) el ayuno, para librarse de los espiritus malos, con lo que, acaso est4d de acuerdo
Prudencio en Cath. 3, 16 ss.; 4, 16 ss.; Ham. 390. Segin el texto de algunos cédices
en Mt. 17, 20 y Mc, 9, 29, Cristo recomienda el ayuno, ademas de la oracién, para echar
fuera al demonio.
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identificara con el fenémeno de la inspiracion. De ahi también los califi-
cativos de «divinos, etc., antes vistos *.

Debemos tener presente, en tercer lugar, que las emanaciones vapo-
rosas del célebre oraculo déifico estaban dotadas, segun la persuasion anti-
gua, del poder taumaturgico de la adivinacién. La razén para esto radica
en que aquel viento era vehiculo de Apolo y, al ingerirlo, se admitia al
dios mismo dentro del organismo. Dada la gran resonancia de este oraculo,
no tiene nada de extrafio que se realizara facilmente el cambio semantico
soplo = inspiracién.

Por ultimo, Demoécrito —para quien la inspiracién poética es un <¢soplo
sagrado» **— pudo contribuir con su teoria de los &8nla a ]la popularizacién
de este simil.

d) Otra palabra, que patentiza graficamente como ninguna otra la
vehemencia de la inspiracion, es oiotpog, de donde nuestro <estro». Literal-
mente es tdbano, y €l aguijén o pinchazo del tabano. Su sentido figurado
comienza a usarse por los tragicos y Herddoto, sobre todo al tratarse de la
pavia erética *. Es lo que mas tarde se llamoé el flechazo del Eros griego
o Cupido de los romanos. Pero también se empled posteriormente acerca
de la rafaga inspirante de las Musas, delirio poético o profético *.

3.—Para los efectos de ]a inspiracién presentamos algunos vocablos,
pero teniendo en cuenta que también sirven notablemnte pare ilustrar la
naturaleza de la misma. (Aqui se podria incluir el entusiasmo, ya conside-
rado anteriormente). Entusiasmo, mania y éxtasis representan mas bien los
efectos pasivos de la inspiracién, aunque sea dificil trazar una linea divi-
soria que los separe de los efectos activos.

a) Una de las palabras mas importantes en esta materia, por eso
mismo perpetuada en nuestra lengua *, es pavia. De etimologia dudosa *,
mania es furor o locura religiosa, es una perturbaciéon temporal del equi-

55. EnII 2Db.

56. PFr. 18 (H. Diels, o, ¢, II, p. 146). Més abajo expondremos la teoria de Demé-
crito III 2 d.

57. Hero6doto 2, 93; Séfocles, Ant. 1002; Euripides, Hipp. 1300; Platén, Phaedr. 251d,
cf. Rep. 573e; Eliano, Var. hist. 3, 42 (de la mania teléstica o dionisfaca). La posesién
divina por el estro (xatdsyztog olotpy) la menciona Paulo Silenciario (Anth. Pal. 5, 225).
En los oraculos sibilinos recurre también el «estro violento de la mania divina inspiran-
ten, XI (IX) 323, cf. A. KUrrEss, Sibyllinische Weissagungen, 1951, p. 202. Este poems
es del siglo I d. C. Estacio, Thebais 1 32 Pierium oestrum.

58 Cf. el final de la nota anterior.

59. También pasé al latin (mania), al francés (manie), al inglés y al italiano (mania).
Extasis y entusiasmo, voces muy relevantes en el profetismo antiguo, adquirieron igual-
mente carta de ciudadania en nuestro idioma.

60. Véase la nota 10.
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librio psiquico, resultante del dominio ejercido sobre el yo consciente por
fuerzas exteriores al mismo *. El autor de este transporte entusiastico es
el dios, como consta por innumerables testimonios; de ahi que se hable
de la dsiaq 0 divina locura, por oposicién a la prudencia o sabiduria hu-
niana *. No se debe confundir este divino frenesi con la demencia o enaje-
nacién mental, en sentido patolégico, pues su etiologia y efectos son dis-
tintos . Aunque con poca frecuencia, pévog indica también el poder pro-
fético ™.

b) Etimologicamente éxstasic denota desplazamiento, movimiento cen-
trifugo. Asf se dice de la dislocacion de los huesos * y de la turbacién de
la mente *. Con Platén recibe el sentido de rapto o arrobamiento, hablan-
do del que esta lleno de Dios e inspirado *. Es una salida del espiritu, bien
del estado habitual (con privacién de los sentidos corporales), o bien salida
y abandono del cuerpo por €l animado, para entrar asi en contacto inme-
diato con la divinidad. Por eso se le llama rapto, arrobamiento y, con voca-
blo griego, értasis. En Act. 10, 10 y 22, 17 tiene la significacién de rapto.
Para Suidas, s. v. denota estupor * o conmocién de la mente. Primitiva-
niente era sinénimo de entusiasmo y mania, pero luego se fué acentuando
el significado de salida.

¢) De una raiz muy fecunda Ypvionde €s propiamente ordculo, vatici-
nio *, respuesta de los dioses, que con frecuencia se daba en verso cantado,
de donde la otra forma ypnopwdia, junta a ypypatspds ™. En cuanto al
fondo comiparese con deomedde, profeta-cantor y Besmodén, profetizar
cantando ".

d) Por ultimo, irortele, familiar en los misterios eleusinos, es ins-

61. Cf. E. ROHDE, Psyche, II, p. 4.
62. Platén, Phaedr. 256b, cf. Prot. 323b; Jenofonte, Mem. 1, 1, 16.

63. Platén, Phaedr. 265a. El sentido de enfermedad mental le fué dado a mania se-
guramente por los médicos, c¢f. M. POHLENZ, Die griechische Tragoedic, 1954°, Erlaeute-
rungen, p. 15.

64. Xsquilo, 4gam. 1084. Literalmente es fuerza, robustez. El mismo sentido de poder
profético tiene wavtein (cf. Hymn. Merc. 533, 547), ¥ pavtosévy, Homero, Il 1, 72.

65. Hipécerates, De articulis 56.

66. Aristételes, Cat. 8, 10a

67. Phaedr. 244a, etc. Para todo esto cf. G. KirTer, Teologisches Woerterbuch zum
N. Testament, s. v.

68. En los Sinopticos recibe frecuentemente #&xsracig el sentido de estupor, como
en Act. 22, 17 (segun ia Vulgata. que, en Act 10, 10 traduce por mentis excessus).

69. En vypronss y imormtziz resalta particularmente el efecto activo de la inspiracion.
70. Recurre en Rom. 11, 4. En otros lugares significa «suefio revelador».
71. Esquilo, Agam, 1202.
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peccion, contemplacion. Esta vision de verdades divinas se daba unida
al éxtasis, en el culto de Atis ”*, de Isis " y en la liturgia de Mithra ™,

III. EVOLUCION HISTORICO-SEMANTICA DEL CONCEPTO
DE INSPIRACION

Consideremos, siquiera sea a grandes rasgos, la aportacion de los es-
critores principales al concepto de inspiracién, para 10 que en general segui-
remos un orden cronolégico.

1. Desde los origenes hasta el siglo VI a. C.—Para los testigos mas
antiguos la inspiracién es un canto divino, que, a la vez que instruye al
vate, lo exalta por su hermosura. Pero todavia no llega a producirle la
santa mania, en el sentido de exaltacién mental. Esto vale de Homero,
Hesiodo, Orfeo y Pindaro ™.

a) Como ya vimos antes ', para Homero no hay oraculos propiamente
dichos, ni por ende inspiracién o revelacién inmediata o interna, sino sélo
la adivinacién técnica o aprendida, a través de signos o simbolos. Esto
vale de la inspiracién profética, pues en cuanto a la poética —y aun en
cuanto a la inspiracién en general— podemos admitir que conocié la ilu-
minacién inmediata, directa e interna por parte de la divinidad. Ya es
muy significativo que el padre de la poesia se represente la intervencién
de los dioses en el hombre con la imagen del soplo: <Le infundié valors,
literalmente «le sopléd o inspiré valor» ". Incluso la inspiracién directa de
un pensamiento, aparece asociada en Homero a la idea del viento, al decir
Penélope que <un dios le inspiré ™ en su mente ™ que tejiera un manto»
para su esposo . Aqui se dibuja ya la metafora de inspiracién-soplo. Aun
tratandose de la inspiracién profética, parece ser conocida por Homero
la revelacién directa e interna, no por medio de sefiales exteriores (aves,
entrafias de las victimas, etc.) en algunos pasajes *'. A veces, Homero mismo
parece aceptar una inspiracién verbal, puesto que habla de percepciones

72. Cf. Catulo, 63.

73. Cf. Apuleyo, Metam. 11, 8, 21, 24.

74. Para todo esto véase OEPKE, en Theologisches Woerterbuch zum N. Testa-
ment, s, V. #xotwa; PP. 447 ss. y 450 s.

75. No obstante, Homero conoce ya la mania baquica, Il. 6, 132, of. Il. 14, 325; 22,
461; Od. 11, 325; 24 73 ss.

76. Véase lo dichoen I 2.

7. Il 15 262 (¥umveuoe pévog); 20, 110, cf. Od. 9, 381

78. Literalmente «sopldn, zvémveuse.

79. Literalmente «en el diafragman, considerado como asiento de la inteligencia.

80. Od. 19, 138,

81. IL 1, 72, y también posiblemente en el caso de Teoclimeno, Od. 20, 347 ss.
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acusticas, verbales * o musicales *°. De ahi que la palabra del vidente sea
deompeniov ¥ deoxponia, esto es, «oraculo divino» *. Notemos que, por pri-
mera vez, con Homero €] vate comienza a ser intermediario entre los dioses
y los hombres, por la ciencia recibida carismaticamente del cielo.

b) Este rasgo de mediador se acentua mucho mas en Hesiodo, a quien
las Musas reprochan —con palabras un tanto gruesas— su vida de vulgar
pastoreo en las pendientes del Helicon, para segregarlo de la plebe y con-
cederle «la consagracion de poeta». En efecto, lo entronizan otorgandole
un baculo de verde lauro, lo constituyen mensajero de la verdad (dhvdewa)
y le facilitan el conocimiento del pasado y del futuro, inspirandole un
soplo de dulces melodias, que curan las dolencias de los mortales *, Se nota
aqui un despertar de la conciencia poética del autor, que se nombra a si
misnio expresamente (por primera vez en la Historia) y que se siente po-
seido de su misién poética y profética a la vez. Su ministerio es excelso,
comparable s6lo a los reyes, pues si el cetro real procede de Zeus, la poesia
deriva de Apolo y de las Musas *. Por eso Baquilides, teniendo presente
este pasaje de la Teogonia, acufié la famosa expresion «sacerdote de las
Musas» *, para designar a Hesiodo, expresion que tanto eco ha ejercido
después entre los poetas griegos v latinos.

¢) Pindaro vuelve su lira a la Musa *, cuyo aliento (oépov) confiere
inmortalidad a la canciéon *. Su dependencia de la Musa la proclama cla-

82. Il. 7,44y 53; 11, 795; 16, 35 s. y 50 ss.; Od. 1, 1.

83. Il. 1, 1, ets.

84. 1L 1, 85, 87; 6, 438; Od. 1, 415, etc.

85. Theoyg. 22 ss. Esta vision de las Musas o, mejor dicho, audicién (puesto que no
las vié, sino que las oy6) se interpreta modernamente, no como una ficcién poética,
sino como una experiencia psicolégica o vivencia interna del vate, al estilo de la que
refiere Pindaro Pyth. 3, 19, 137 y Her6doto 6, 105. Véase el interesante articulo de K. LATTE,
Hesiods Dichterweihe, en «Antike und Abendland» II 1946, pp. 152-163; HERMANN FRAEN-
KEL, Dichtung und Philosophie des frithen Griechentums, 1951, p. 135, 150 s.; E. R. Dobbs,
The Greeks and the Irrational, 1951, pp. 102 ss.; F. Hieeen, Die Botschaft von Hellas,
1953, p. 33, En el v. 31 de la Teogonia «las Musas me infundieron con su soplo una
cancion», 2vémwvevoay dedrv (otros leen aidrvv, Vvo0z), esto es, la inspiracién y cancién
poética, personificada en la voz, que es el instrumento del poeta. Muy notable es la
imagen neumadtica de la inspiracién, el soplo divino, con que se designa, segin el modelo
homérico.

86. Theog. 86-103.

87. Baquilides, 5, 1982, =pimoho; Moucdv, Recurre igualmente en el epigramitico
Lebnidas (Anth. Pal. 7, 35) aplicada a Pindaro; en Alcidas, Od. 24 se dice de Orfeo.
Esta concepcion sacerdotal del poeta la revela Horacio, al entonar su Odi profanum volgus
et arceo.,. Musarum sacerdos (C. 3, 1, 1 ss.) y me... dis miscent superis, me... secernunt
populo (C. 1, 1, 29 ss.). El sacerdocio y comercio del poeta con la divinidad resuena tam-
bién en Horacio C. 3, 4, 7; Ovidio, Ars Am. 3, 549; Fast. 6, 7; Propercio 3, 1; Estacio,
Theb. 3, 550; Silv. 2, 7, 21; 5. 1, 1T; Teberito 16, 29; 17, 115, etc, Cf. . KLEINER,
Die Inspiration des Dichters. ALicE SPERDUTI, The divine nature of poetry in Antiquity
(Transactions of the American Philological Association, 81, 1950, pp. 209-240). E. R. CUR-
rrus, Europaeische Literatur und lateinisches Mittelalter, 1954%, pp. 467 ss.

88 Ol 1, 112 ss.
89. Nem. 6, 29; Pyth. 4, 3, cf. Ol 9, 4.
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ramente: «Vaticina, oh Musa, y profetizaré yo» *. Depende de Homero y
Hesiodo en el simil del soplo poético, pero, por primera vez, contrapone
ingenio y arte en la poesia, dando la primacia al ingenio en la produccién
poética. También se barrunta ya en €l el santo delirio de los poetas.

d) El legendario Orfeo, segin un testimonio perteneciente con proba-
bilidad al siglo VI a. C., compuso sus himnos, inspirado por Apolo, rey de
las Musas, ¥ &vdeog 7yevdpevog, «presa ‘del furor divino» . Este rasgo del
entusiasmo o sagrada mania del poeta se encuentra aqui por primera vez,
aunque ordinariamente se le ascribe a Democrito.

e) Desde sus mas remotos origenes la inspiracién se concibe como un
don, que desciende del cielo. Es un carisma, pues se ordena al bien de la
Humanidad. Objeto de la inspiraciéon son las verdades acerca de los dioses
principalmente (Hesiodo). El ministro de ]a inspiracién es conjuntamente
sacerdote y poeta, vidente e intermediario entre la divinidad y los hombres.
La inspiracién —sea poética o profética— aparece dotada antes del si-
glo VI a. C. de las notas de divina, entusidstica y neumdtica, notas que no
perdera jamas. Advirtamos de paso que, para la concepcion intelectualistica
griega, la inspiracién, mas que mocién de la voluntad, es un acto interno,
por el que la mente del poeta-profeta es iluminada por un numen.

2. Presocrdticos.—Es natural que el dificil problema de la religién y,
consecuentemente, de la revelacion e inspiracién ocupara un lugar impor-
tante en los primeros sondeos filos6ficos. Esto es tanto mas natural cuanto
que en el siglo V aumenta el culto de los misterios y la profecia, vinculada
a ellos. Hay profetas oficiales, en los centros oficiales (por ej. en Delfos), y
otros particulares que, cosa comprensible, ejercen su oficio por fines lucra-
tivos o rastreros .

a) Herdclito, que interpreté simbolicamente la religion y dié cabida
al elemento irracional en esta materia, creia en la adivinacién, como sus
contemporaneos, si se exceptiia a Jendfanes. De sus dos testimonios se
refiere uno expresamente al oraculo de Delfos y el otro también, casi con
entera seguridad. «El Sefior, de quien es el oraculo de Delfos, nada dice

90. Fr. 150.

91. Fr. 15a, 19, cf. fr, 19a (H Diels, 0. ¢, I, pp. 13 y 26). El texto del fragmento,
procedente de un papiro del siglo ITI a, C, ha sido reconstruido por Buecheler.

92. Aristofanes ataca fuertemente g los adivinos y les echa en cara sus defectos
con la crudeza en €l acostumbrada, por ej. Aves 521, 959 ss.; Nub. 330; Equit. 109 ss.,
818, 960, 997 ss.; Par 1047 ss., etc. También afloran estos desprecios en Soéfocles,
C{. B. ZELLER, Die Philosophie der Griechen, 1925° II 1, p. 28 ss. En la Biblia se censura
la avaricia de los malos profetas, cf. Mich. 3, 11.
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y nada oculta, sino que indicas . Apolo no da respuestas claras, sino sélo
imagenes que hagan pensar al consultante, a fin de que indague la volun-
tad divina . Hablando de la Sibila —que no es nombre personal sino de
oficio— afirma: «La Sibila, que con boca furiosa (pawopéver) hace resonar
palabras serias, sencillas y rudas, alcanza con su voz a. los mil afios, pues
el dios la impulsa», &d v dedv . Notemos aqui dos cosas interesantes:
La aparicion de la mania apolinea o profética en el ministro, que es un
don real de los dioses; y la posesion divina del intermediario, como se
desprende del sentido causal de %4, que claramente denota la inhabitacién
del dios *°. Esta simbiosis del dios y su instrumento est4a de acuerdo con la
linea ideoldgica de otro fragmento, en que establece la unidad entre mor-
tales e inmortales °". Incluso, a juzgar por un testimonio de Calcidio *,
Heraclito rationem nostram cum divina ratione conectit, y de esta vincula-
cién indisoluble entre ambas razones adquiere el hombre ciencia divina,
particularmente durante el suefio.

b) Parménides, en el proemio a su poema sobre la «Naturalezar, en
el que se entremezclan los antiguos cuadros de la lucha entre la luz y las
tinieblas y el de los dos caminos, recibe conocimiento de la verdad (dhvdex),
por oposicion a las opiniones humanas (3¢%a). Esta ciencia se la conceaen
las dulces palabras de las diosas, en un coloquio que recuerda a Hesiodo *.

¢c) Empédocles confi6 sus investigaciones flloséficas al verso hexame-
tro, como Parménides, y merecié que Cicerdn calificara de egregia su obra
poética '. En la obra «Purificacion» acude a la «Musa inmortal»>, pidién-
dole su asistencia, a fin de revelar una doctrina verdadera (djadiv Kjov)
sobre los dioses ''. En el poema de la «Naturaleza» invdcala de nuevo, y
parece admitir la inspiraciéon verbal, al rogar a los dioses que guien la
fuente (zvy7) pura de la inspiracion, desde sus santos labios (ssimv sTopdtev)
hasta él '*°. Se trata aqui de la inspiracién, bajo el simil de una corriente

93. Pr. 93 (H. Diels, 0. ¢, I p. 172).

94. W. NESTLE, Vom Mythos zum Logos, 1942, p. 101

95. Fr. 92 (H. Diels, I, ¢.), Este fragmento lo ha conservado Plutarco (De Pyth. orac.
8, 397a), lo mismo que el fragmento 93 (ibid. 18, 404d). Algunos, como E. ROHDE, Psyche, 11,
p. 69, quieren que s6lo sean de HerAclito las cuatro primeras palabras griegas (que hemos
subrayado en la versién), atribuyendo el resto a Plutarco.

98. Cf. W. CapPELLE, Die Vorsokratiker, 1953, p. 137 s.; W. NESTLE, 0. c, p. 101,

97 Fr. 50 (H. Diels, 0. ¢.; p. 181).

98. Calcidio, ¢. 251, p. 284, 10 Wrob. probablemente del comentfario al Timeo de Po-
sidonio (cf. la cita en H. Diels, 0. ¢, 22, 20, p. 149).

99. Fr. 1, v. 1-32 (H. Diels, 0. ¢., I p. 228 ss.). E! lugar de Hesfodo es Theog. 22 ss.

100. De orat. 1, 217, Empedocles physicus egregium poema fecerit.

101. Fr. 131 (H. Diels, 0. ¢, T p. 364 s.).

102. Fr. 3 (H. Diels, 0. ¢, T p. 309 ss.).
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de agua, que se une a la imagen, ya conocida, del soplo divino, al mencio-
nar la boca de los dioses '*.

Empédocles continua invocando a la virgen Musa de <blancos brazoss»
homiéricos, y, en fuerza de la imaginacién, la ve aproximarse, guiando la
majestuosa carroza del canto '*‘. La marcada insistencia en expresiones
acusticas ' parece persuadir que nos hallamos ante la inspiracién verbal.

d) Demdcrito sefiala tres condiciones para la obra artistica: genio
natural del artista —poder de captacion estética—, inspiracién divina. Es-
cribié ocho tratados acerca de retérica, poesia y musica *°, y parece que
sometié la inspiracién poética a una consideracion filosofica. Esta inspi-
racién probablemente la explicaba de acuerdo con su teoria de las imagenes,
edoia . En efecto, toda percepcion externa se efectiia por medio de ima-
genes o figuras, que se desprenden de los objetos y se introducen por los
poros en la conciencia del sujeto. El aire estd lleno de tales imagenes, de
ellas muchas son divinas o deménicas. No todos los individuos tienen igual
disposicion organica para la captacion de las imagenes ', Por eso <Homero,
que recibi6 un talento divino (gssig dedZousa) construyé un mundo de va-
riados poemas», y continua ahora el transmisor del fragmento: «como que
no es posible elaborar poemas tan bellos y sabios sin un ingenio divino y
deménicos ™.

Lo principal para Democrito en la obra artistica es la inspiracién di-
vina. Por €50 no duda afirmar en otro lugar: «Todo lo que €l poeta escribe
con entusiasmo (8vBovstacpod) ¥ espiritu sagrado (iepod mvedputos) es ab-

103. Vulgarmente habiamos todavia de la fuente donde beben su inspiracion los
poetas, e incluso nos ocypamos de las «fuentes», refiriéndonos a un trabajo cientifico.
La imagen la encontramos en la tradicién griega, a cada paso, pues se atribuia inspi-
racién al agua de la fuente Hipocrene en el monte Helicon y, sobre todo, a la fuente
Castalia en el monte Parnaso, junto a Delfos. En esta fuente de «plateadas ondas»
(Buripides, Ion 95), «muy amada de Apolo» (Pindaro, Pyth. 1, '75), bebieron, entre otros,
Teo6crito (T, 148), Virgilio (Georg. 3, 293), Horacio (C. 3, 4, 61), Propercio (3, 1, 3,
Prudencio (Cath. 6, 15 ss.). Para la fuente, como simbolo de inspiracién, cf. M. P. Pr-
WONKA, Lucilius und Kagimachus, 1949, p. 159-165

104. Fr. 3, 3 ss. (H. Diels, 0. ¢, I p. 310).

105. Verso 4 dxoderv. V. 10 dwovry, V. 11 drorjy en lugares destacados del hexédmetro,
dos veces al final y una al principio del verso.

106. A 33 (H. Diels, 0. ¢., II, p. 91 s).

107. Cf. C. J. oE VOGEL, Greek Philosophy I, 1950, p. 76. A. DELATTE, Les conceptions
de U'enthousiasme chez les philosophes présocratiques, 1934, pp. 43 s. y 57 3. W. NESTLE,
Vom Mythos zum Logos, 1942, p. 199 s. -

108. Democerito a 77-79 (H. Diels, 0. ¢, II, p. 103 s.); A 135, 51-52 y 58 (H. Diels,
p. 115 s); fr. 166 (H, Diels, p. 178). Esta teoria de las imagenes la extendia también
a los suefios, cf. A 136 y 137 (H. Diels, p. 123).

109. Fr. 21 (H. Diels, o. ¢, II, p. 147). De semejante manera el anénimo autor del
tratado De sublimi (cap. 9) afirma que Homero compuso la Iliada en la flor de su juventud
y con la fuerza plena del soplo inspiratorio, &v dxpff wvedpatos,
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1

solutamiente bello» '"°. Esta concepcion se hizo famosa en la antigiiedad,
como se corrobora por Cicerén: Saepe enim audivi poetam bonum neminem
(id quod a Democrito et Platone in scriptis relictum esse dicunt) sine in-
flammatione animorum (he aqui el &vHousiacpdc) eristere posse et sine quo-
dam adflatu (zvedpa) quasi furoris ''. Se confirma asimismo por Horacio:
Ingenium (pisig) misera quia fortunatius arte credit et excludit sanos Heli-
cone poetas Democritus .

Demoécrito tiene profundamente arraigado el convencimiento de que
lo esencial en la obra artistica es €l «entusiasmo». <Es propio de una mente
divinizada (deiou vob)el pensar siempre algo bello» '™,

e) Segun vimos, Homero conoce el furor baquico o entusiasmo proce-
dente de Dionisos, con 1o que se puede presuponer también la posesion del
nmiinistro, por parte del dios. Con Heraclito aparece otro tipo de furor o
mania, la profética o apolinea. Comunmente se dice que una tercera
mania, la poética, el cuadro del poeta furioso, desconocido de Homero y
Hesiodo, tan sarcasticamente descrito por Horacio ', se debe a los pinceles
de Democrito . Pero, segun el testimonio relativo a Orfeo, antes citado,
el delirio divino de los poetas era conocido ya en el siglo VI. También
quiere Dodds '° que el frenesi poético se deba a influencias dionisiacas.
Mas, como advierte G. Luck ', no hay que olvidar en esta materia el
ascendiente enornie ejercido por el oraculo de Delfos, con la analogia «Pitia-
Musa» y «profeta-poetas.

Mientras en el primer periodo se referian los testimonios a la inspi-
racién poética preponderantemente, tenemos ahora un testimonio expreso

110. Fr. 18 (H. Diels, o, ¢, II, p. 146). Esta teoria de Demdcrito se asemeja entera-
mente a la que expone Platén, Jon 534b, como luego veremos. Cf. U. voN WILAMOWITZ,
Platon I p. 4718. E. ZELLER, Die Philosophie der Griechen I 2, p, 1164. Luego dir4 Aris-
toteles (Poet. 1455a 32 s., cf. Rhet. 1390b 28 s) que la poesia es propia del hombre de
genio natural (sdguolg) O del entusidstico e inspirado [pawxod), por oposicién al estu-
dioso y ejercitado en la versificacion, fejopvacpéves (Poet. 1410b 8). También Cicerdn
distingue entre la adquisicion de las demdas ciencias por el trabajo, y la disposicién
natural, ¥y juntamente entusiastica, necesaria para la poesia: Ceterorum rerum studia
et doctrina et praeceptis et arte constant; poeta natura ipsa valet, et mentis viribus
excitatur, et quasi divino quodam spiritu inflatur (Pro Arch. 8, 18). Ya vimos antes que
Pindaro es el primero en presentar la oposicién entre ingenio y arte. Sobre todo esto
c¢f. M. P. PIwWONKA, Lucilius und Kallimachos, 1949, pp. 122 ss., 159.

111. Cicer6n, De orat. 2, 46, 194; De div. 1, 8, negat enim sine furore Democritus
quemquam poetam magnum esse posse, quod idem dicit Plato.

112. De art. poet. 295 ss., cf. P, ALFONSO ORTEGA, O. F. M., El ingenio y la técnica
al servicio de la poesia, segin la mente de Horacio, «Helmantica» 5 (1951), pp. 84-94.

113. Fr. 112 (H. Diels, 0, ¢, II, p. 164). Este fragmento se refiere al poeta o quizé
al filésofo., Demoécrito admitia la adivinacién por los suefios y por la inspeccién de las
victimas, cf. A 136, 137, 138 (H. Diels. 0. ¢, II, p, 123).

114. De art. poet. 297 ss.

115. Asi altimamente E. R. Doops, The Greeks and the Irrational, p. 81 ss,

116. Ibid.

117. En la resefia de la obra de Dodds, «Gnomon» 1953, Heft 6, p. 364.
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de Heraclito sobre la profecia. Los otros presocraticos se ocupan de la ins-
piracién poético-profética. Interesante es el nuevo rasgo de que se reviste
ahora el concepto de inspiracién: Es una mania o entusiasmo, un frenesi
delirante, una exaltacién furiosa, debida a la inhabitacién de] dios en su
ministro. Sigue la imagen de «soplo-inspiracions y, con Empédocles, aparece
la de «fuente (corriente)-inspiraciéns.

3. Los grandes filosofos.—Democrito, con su célebre teoria entusiastica,
sirve de paso para los grandes filésofos, que cada vez profundizan méas en
el problema de la inspiracion, tanto poética como profética. En general
todos los escritores, asi los tragicos como los historiadres —excepto Tuci-
dides que se muestra bastante escéptico— creen en el origen divino de los
oraculos .

a) Socrates cree en la revelacion de Dios, la cual se lleva a cabo por
medio de oraculos, suefios y por inspiracién directa '*; incluso por una voz
demioénica que €l escuché siempre en su interior, como oraculo divino '

b) Platon supone un gran avance —que casi podria llamarse defini-
tivo— en el concepto de la inspiracién. Su famosa divisién de la ¢mania»
siguié obrando durante siglos, y sirvio de pauta para que, sobre ella, calcara
un judio como Filén su cuadruple particién de la profecia. Con Platén
recibe «la santa locura» (iepd pavia, deia pavia) €l bafio filloséfico necesario,
adquiriendo asi, después de las tentativas de Demdcrito, su inscripcion en
el registro de la especulacion.

He aqui, basandonos en varios lugares del didlogo Fedro ', las cuatro
clases de «<manias : *

a) Mania profética o apolinea, procedente de Apolo.
b) Mania teléstica, mistica o dionisiaca, procedente de Dionisos-Baco.
¢) Mania poética, procedente de las Musas.

d) Mania erética, procedente de Eros y Afrodita-Venus.

118. Herédoto manifiesta muchas veces su creencia en los mismos, por ej. IV, 79;
VIII, 77. A los tragicos los citamos frecuentemente, y es sabido el papel importante que
los oriculos y adivinos juegan en la dramaturgia griega.

119. Platén, Apol. 33c. Sobre los oriaculos cf. Platén, Apol. 21b ss.; 40a; Phaedr.
242¢, etc.; Jenofonte, Anab. 3, 1, 5s.; Mem. 1,3, 4; 1,4, 14; 2, 6, 8; 4, 7, 10, etc. Sobre
los suefios, Platén, Crit. 44a; Phaed. 60d.

120. Platén, Phaedr. 242 b-c; Apol. 31d; Euthyph. 3b; Jenofonte, Apol. 12, etc. Sobre
Sé6crates y la revelaciéon, cf. E. Zeller, o. ¢, I1, 1, p. 74 ss.

121. Phaedr. 244a-245a. 262d, 265a-b, 2756b, cf. Leg. 1V, 716.
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La de Dionisos es mas bien colectiva y epidémica, al paso que las otras
tres manias son preponderantemente individuales. La mania teléstica tenia,
adema4s, caricter catartico, en un sentido psicolégico, pues, librando al alma
de si misma y sacandola de la vida vulgar, la conducia al éxtasis '*. Toda
la tragedia Bacantes, de Euripides, es interesante para el conocimiento de
esta mania **°,

¢) Aristételes consagré sus esfuerzos en muchas de sus obras al estu-
dio de la inspiracion, y su autoridad dejo huella muy marcada en el pensa-
miento filos6fico posterior. De é1 y su maestro Platén nos ocupamos luego **.
Ahora mencionaremnos unicamente su persuasion de que los profetas, en
estado de entusiasmo, estan poseidos por la divinidad, voppohyrTot xat deoknmror,
¥ que hablan por sugestion de algun dios, émimvola Jarpoviov ttvés '*°; por eso
—observa él— no decimos que los entusiastas dicen lo que dicen o hacen lo
que hacen . Nos encontramos ante la teoria, bien perfilada, de la ins-
piracién verbal.

4. Los estoicos concedieron gran importancia a la inspiracién, par-
ticularmente como adivinacion, ya desde Zendn y Cleantes, siendo Crisipo
el que fijé la doctrina adivinatoria del estoicismo, por medio de sus diversas
obras sobre esta materia '¥. Estos tratados, frecuentemente citados por Ci-
ceron, influyeron notablemente en el orador latino y en su maestro Posi-
donio '**. Siguieron después los estudios de Esfero, Diégenes, Antipater, Boe-
to, Panecio, etc. '**. El estoicismo sirvié de fundamento a los neopitagéricos
y neoplatonicos para su doctrina de la revelacion e inspiracion.

130

5. Los esenios, a juzgar por varios testimonios de Flavio Josefo '*,

122. Lo mismo hay que decir de las practicas coribanticas, ¢f. G. Luck, o. ¢, p. 364.
123. Léanse particularmente los v. 120 ss, 298 ss., 680-768, 1043-1147. Aunque el
vocabulario y la concepcién de estas cuatro clases de locura tienen mucho de comun,
s6lo nos ocuparemos de la profética y poética, al tratar de la naturaleza de la inspi-
racién, por estar las dos intimamente relacionadas. Esta semejanza entre ambas inspi-
raciones la supone también San Pablo, al llamar profeta al poeta Epiménides en Tit. 1, 12.

124. Véase también lo dicho en I 3 y las frecuentes citas de ambos.

125. Eth. Eud. 1, 1214a.

126. Eth. Eud. 2, 1225a 28, También en esta obra 7, 1248a 30 ss, trata del entusiasmo.
Véase luego en IV 3e.

127. Los titulos son: De divinatione (dos libros); De oraculis; De somniis. Acerca
de esta materia puede consultarse C. WACHsMUTH, Die Ansichten der Stoiker ueber Man-
tik und Daemonen, 1860. E. ZELLER, Die Philosophie der Griechen, III 1, 1923%, pp. 344-356.
M. PoHLENZ, Die Stoa I 1948, pp. 106 ss. Los fragmentos de Crisipo y de los antiguos
estoicos estan publicados por H. vON ARNIM, Stoicorum Veterum Fragmenta (4 volume-
nes), 1938.

128. Véase lo dicho anteriormente en I 3c. E. ZELLER, o. ¢, III, 1, p. 345 ss.
K. REINHARDT, Poseidonios, 1921, p. 208 ss.

129. También a éstos, lo mismo que a Clitémaco, es deudor Cicerén. Digamos, de
paso, que ni Panecio ni Cicerén fueron muy favorables a la adivinacién.

130. Bell. Tud. 1, 3, 5; 2, 8, 12; Ant. Iud. 15, 10, 5; 17, 12, 3. Véase E. Zeller, 0. C,
11, 1, p. 336 s.
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cultivaban el profetismo y poseian un sistema doctrinal sobre la revela-
cién: «Profeta de la verdad es el que sabe todas las cosas en todo tiempo...
infaliblemente» ', sin necesidad de medios externos, pues estd siempre
iluminado por el espiritu.

6. Plutarco (hacia 46-120 d. C.), con su trilogia pitica, merece espe-
cial atencién. Por varias de sus muchas obras se encuentran desparramadas
ideas referentes a la inspiracién. Pero directamente se ocupa de esta
materia en tres, a saber: a) De E apud Delphos; b) De defectu oraculorum;
c) De Pythiae oraculis. Compuso, ademdas, un tratado sobre la adivinacién,
que se ha perdido.

La terminologia mantica la deriva de Platén y aporta una innovacion
importante a la doctrina inspiratoria. Sus testimonios revisten interés ex-
cepcional, por tratarse de un investigador serio y religioso que, durantq los
ultimos veinte afios de su vida, fué sacerdote en Delfos '*. Coincide su pro-
duccion literaria con el tiempo en que se debatian sobre estos asuntos los
escritores cristianos, sobre todo los de habla griega. Por otra parte, él y
ellos conocian las mismas fuentes griegas, siendo él muy conocido por la
amenidad de su estilo. Todo esto pudo ocasionar puntos de contacto entre
la teoria inspiratoria de Plutarco y del cristianismo primitivo ’'*. No obs-
tante, no es facil precisar la doctrina personal de Plutarco, por estar escrita
la trilogia pitica en forma dialogada —otro tributo a Platon— sin que apa-
rezca €1 como interlocutor . Lo que si se puede afirmar, sin género de
duda, es que Plutarco cree firmemente en la revelacion e inspiracion, segin
la creencia general de su tiempo, y que expone la doctrina corriente de su
época, puesto que é1 es un ecléctico con poca originalidad.

131. Ct. Homil. Clement. III, 11-15 (en E, Zeller, . ¢.).

132. Puede manejarse la siguiente bibliografia. R. SCHMERTOSCH, De Plutarchi sen-
tentiarum quae ad divinationem spectant origine, 1889. E1SELE, Zur Daemonologie Plutarchs
von Chaeroneqg (Archiv der Geschichte der Philosophie, 17, 1304, pp. 28-51). J. HARTMANN,
De Plutarcho scriptore et philosopho, 1916. H. VON ARNIM, Plutarch ueber Daemonen und
Mantik Amsterdam, 1921. P, GEIGENMUELLER, Plutarchs Stellung zur Religion und Philo-
sophie seiner zeit (Neue Jahrb. fuer das Klass. Altertum, 24, 1921, pp. 251-270). U. voN
WILAMOWITZ-MOELLENDORF, Der Glaube der Hellenen, II, 1932, pp. 497-505. R. pEL RE, II
dialogo sull’estinzione degli oracoli di Plutarco da Cheronea, 1934. R. FLACELIERE, Plutar-
que sur les oracles de la Pythie. Texte et traduction avec une introduction et des notes
(thése complementaire), Paris, 1936, R. FLACELIERE, Sur la disparition des oracles, 1947.
R. PLACELIERE, Plutarque. Sur les oracles de la Pythie, 1937. K. ZIEGLER, Plutarch. Ueber
Gott und Vorsehung Daemonen und Weissagung. Ziirich-Stuttgart, 1952. Para una biblio-
grafia mas detallada sobre Plutarco cf. UEBERWEG-HEINZE, Grundriss der Geschichte der
Philosophie 1 1953'*, pp. 171 * &5

133. Véase el importante articulo de H. BacHT, S. I., Religionsgeschichtliches zum
Inspirationsproblem. Die pythischen Dialoge Plutarchs von Chaeronea, en «Scholastiky,
17 (19842), pp. 50-69.

134. Tampoco se puede determinar la cronologia de los tres didlogos, tan importante
para conocer la evolucién de su pensamiento, siendo muy diversos los pareceres de los
investigadores.
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a) El hecho de que muchos oraculos célebres habian enmudecido, po-
dia parecer una prueba de que no estaban respaldados por los dioses, ya
que éstos son inalterables. Plutarco busca otras causas de este silencio en
su obra De defectu oraculorum. Aun cuando los oraculos sean de origen
divino, la inspiracién se transmite por medio de fuerzas naturales y mate-
riales, pues es indigno de la divinidad el pensar que penetra en el cuerpo
de la Pitonisa, y se sirve de su garganta como de un organo '“. Dios es,
pues, autor de la inspiracién, pero no inmediato. Entre él y el hombre
estan los demonios —que moran entre la luna y la tierra— y tienen el ofi-
cio de cuidar de los oraculos '**. Son intermediarios entre la naturaleza
divina y la humana; unos son buenos y otros malos; y, aunque gozan de
gran longevidad, pueden morir. Su naturaleza es parecida a la del alma
humana, y vienen a ser como almas sin cuerpo. Asi se explican las cosas
indignas atribuidas a los dioses —y que realmente se refieren a los malos
demonios— y la desaparicién de algunos oraculos, debida al descuido o a
la muerte de los demonios encargados de ellos '. El parecido de la natu-
raleza del alma con la de los demonios, hace pensar que €l alma posee una
fuerza maéntica o adivinatoria en si misma, que estd amortiguada y oscu-
recida por su unién con el cuerpo, pero que se despierta, al quedar mas
libre de él, en el suefio y en las proximidades de la muerte, como ya hemos
visto en una teoria antigua, conocida por Aristoteles '**. Ahora bien, la sede
de esta fuerza adivinatoria del alma radica en su parte irracional y fan-
tastica (1@ dhiye xai gavtastixd). Por eso es preciso que la parte racional de
la misma (w6 hoptatixdy xaf gpovmistixgy) quede como anulada, para que asf
pueda ver lo futuro '*. Este estado adivinatorio puede ser producido, ademas
del suefio, por medios naturales especiales, como son las emanaciones de
la tierra —sean corrientes de agua (gedpa) o de aire (mvedpo)— de lugares
determinados '*". La introduccién de tales efluvios en el cuerpo del vidente
causa el éxtasis o entusiasmo profético. La experiencia nos ensefia —pro-
sigue Plutarco— que estas irradiaciones desaparecen por causas atmosfé-
ricas o geol6gicas, lo que puede acarrear la desaparicién de un oraculo **.
Plutarco se apercibe de que, con esta explicacién fisica de la inspiracién,

135. De def. orac., ¢. 9.

136. Para esta interseccion entre Dios y los demonios recurre Plutarco a Hesiodo,
Op. 109-201; cf. Platon, Symp. 202 e-f.

137. De def. orac., ¢. 10-317.

138. De def. orac., ¢. 39 ss. Véase lo expuesto anteriormente en I 3c.

139. Ibid., c. 40.

140. Conviene tener muy presente que para Plutarco, el =zvwipa €s un vapor ma-
terial, una emanacién mefitica procedente de la grieta del templo délfico v semejantes,
que jamas puede referirse a un espiritu o a una inspiracion inmaterial y divina.

141. De def. orac., c. 40-43. Aqui Plutarco remoza la anticuisima teorfs de la co-
rriente de agua o de viento inspirante. De hecho Cicerén (De div. 1, 19) atribuye el
silencio del oriculo délfico a la desaparicién de la vis illa terrae, quae mentem Pythiae
divino afflatu (mvelna) concitabat (cf, De div. 2, §7),

142. Ibid., c. 46.
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se suprime de un tajo la participaciéon divina y aun demonica en la misma '“.
Aunque, con razones futiles, afirma que la inspiracion es demoénica y divina,
puesto que los demonios son como inspectores y sirvientes de los oraculos;
por otra parte, l1a misma Tierra es una deidad (de la que proceden las ema-
naciones manticas por el calor del Sol, €l cual es otra divinidad), y, ade-
mas, se ofrecen sacrificios previos a los dioses en la adivinacion .

b) En el didlogo De Pythiae oraculis se agita otra vez el problema de
la inspiracion. El titulo latino, con que ordinariamente se cita, no refleja
bien el argumento del mismo. Suena asi en el original: «Acerca de que la
Pitonisa no profetiza ahora en verso». ;Como es posible que Apolo, dios de
las Musas, dé respuestas (por boca de la Pitonisa) tan imperfectas en su
aspecto poético? Ademads, ¢por qué emplea ahora la prosa en los oraculos?
Esto se explica, intenta Plutarco, porque del dios procede unicamente la
inspiracién, pero no la forma gramatical empleada por la Pitonisa '*'.
Por lo demas, ya desde la antigiiedad se empleé la prosa en los oraculos,
aunque en menor escala que €l verso '“. Pasa luego a desarrollar su teoria
de la causalidad instrumental en la inspiracion, que ilustra con varias com-
paraciones, por lo que concluye que los oraculos son obra del dios y de la
profetisa .

7. Los neoplaténicos y neopitagoricos continuaron empleandose en la
inspiracién bajo un aspecto mistico-filosofico, con influencias platénicas y
estoicas principalmente.

a) Filén elabord su teoria de las cuatro clases de profecia sobre las
cuatro manias platénicas. Merece realzarse que, para su doctrina del éxtasis
profético —que con él se pone en boga—, acude igualmente a Platén, pres-
cindiendo del profetismo judio **’. De Empédocles, Parménides y Jenéfanes
declara que, aunque escribieron de los dioses en poesia, su teologia no reci-
bié el espiritu de las Musas, ni el ritmo celestial, ni la inspiracién divina ',
fruto de la divina (¢w8z0c) posesion y de la mania de los videntes ', que
han de estar poseidos por una divina embriaguez, xatdoyetos deig pnrdy 180

Merece especial consideraciéon su descripcién del estado entusiastico del

143. Ibid., c. 46-52.

144. De Pyth. orac., c. 8.

145. De Pyth. orac., c. 20 ss.

146. De Pyth. orac., c. 21 ss. Esta doctrina de la causalidad instrumental la expon-
dremos con mas detenciéon después en IV 3 e.

147. Cf. UEBERWEG-HEINZE-PRAECHTER, Grundriss der Geschichte der Philosophie
I 1953'°, p. 578 y 609.

148. De provid. 2, 39 y 42

149. Div. her. 1, 509.

150. Div. her. 1, 103.
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profeta, el cual habla <inspirado en estado de ignorancia (3 ayvoig) deste-
rrada la razon (petoviotapévou tob loyiopoed), visitado e inhabitado (Zvgrnrdrog)
por €l divino Espiritu, y pulsando todo el 6rgano de su vozs **'. Bien se
echa de ver en esta exposicion que el vidente es un instrumento ciego,
manipulado totalmente por el poder superior que mora en él. El proceso
reversible de entrada y salida del Espiritu y la razén lo propone asi: «Sale
la razén (voac;) que habita en nosotros, después de la venida del divino
Espiritu (8efov mvedparog); después de la emigracion de éste, nuevamente
penetra (la razén)» %,

b) En Plotino se encuentran precedentes de Platén y Plutarco, pro-
bablemente también de Posidonio, y con seguridad de Numenio en su doc-
trina sobre el éxtasis '*".

¢) Siguen estudiando la inspiracién Porfirio y su discipulo Jdmblico.
En éste hallamos la consabida concepcion del «éxtasis entusiasticos,
&vdovotagtixy fxotasie ', durante el cual el vidente es un instrumento de
la divinidad **°, Hablando de la profetisa, ensefia que ésta «recibe al dios
en su propio cuerpo», déyetar tov dedv *°; por lo que queda completamente
metamorfoseada en €1, dhn yivetar Tob Beod, ¥ «llena de una luz divinas,
mhnpodtar tig delag adyie ¥

IV. NATURALEZA DE LA INSPIRACION

La teoria de la inspiracion, aunque conocida por los épicos, adquiere
su desarrollo y fisonomia precisa a comienzos del siglo VI a. C., por obra
de los liricos principalmente y de los presocraticos Heraclito, Empédocles
y Demoerito. A juzgar por las expresiones de unos y otros, segin hemos
visto, la inspiracién viene a ser una iluminacién de las facultades intelec-
tivas del hombre, un impulso interno que lo eleva a un plano superior de
contacto con la divinidad, en la que el inspirado ve las cosas presentes,
pasadas y futuras, a veces con enajenacion de los sentidos exteriores. El
clasico en esta materia es Platén, en los didlogos Ion, Fedro y Timeo **,

151. De spec. leg. 343. Como Filén, designa San Pablo frecuentemente la inhabi-
tacién divina con el verbo 2vowéom.

152. Div. her. 1, 511.

153. UEBERWEG-HEINZE-PRAECHTER, 0. C., p, 608 s. Plotino trae su doctrina extética
en Ennead. IV 8, 1.

154. Myst. 3, 8.

155. Muyst. 3, 4. En Myst. 3, 3 cree —como muchos en la antigiiedad— que «con los
suefios divinos» se recobra la salud corporal.

156. Myst. 127, 1.

157. Muyst. 3, 11. Aqui se compara la inspiracion a la luz, cf, 1o que decimos en IV 2.

158. Ion 533d; Phaedr, 244-245; Tim. T1d-T2¢.
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como mas tarde lo sera Plutarco. Pero, para conseguir una visién sinéptica
de la inspiracion, debemos anteponer una consideraciéon analitica de la
misma.

1. Posibilidad de la inspiracion.—Aunque desde antiguo se admite la
revelacién o inspiracién como posible, fueron los estoicos los que, con el
deseo de proveerla de base cientifica, discutieron mas expresamente este
asunto. Por parte de Dios es posible: @) pues su bondad le impulsa a reve-
larse y comunicarse con €l hombre; b) su providencia y presciencia conoce
exactamente el porvenir. Por eso deducen ellos la adivinacién de la existen-
cia de los dioses; y, viceversa, la existencia de los dioses, de la adivinacién,
sefialadamente Crisipo '°. De modo que la revelacién es una consecuencia
de la existencia de Dios y, mas concretamente, de su providencia '*,

Por parte del hombre no hay dificultad alguna. El alma tiene una natu-
raleza semidivina '*, que la hace sujeto capaz de recibir la inspiracién. Su
parentesco con el Logos divino, que los griegos suponen difundido por todo
el mundo '**; su contacto con los espiritus o demonios, que pueblan el aire
y que son intermediarios de la revelacién '*, facilitan esta comunicacién
con la divinidad 'de modo sobrenatural y aun casi natural. En el suefio,
en el éxtasis —es decir, cuando el alma se ve mas libre del cuerpo y mas
en su estado natural '“— es mas facil la revelacién.

2. Autor de la inspiracion (causa eficiente).—La influencia de Dios en
el mundo se concibe, desde muy antiguo, como una fuerza. Esta represen-
tacién es probablemente de origen oriental, ya que entre los orientales se
sublima especialmente el poder de los dioses ', Esta fuerza es una divas
0 &vépyew, €s decir, un poder sobrenatural, en la literatura mistica del Hele-
nismio y tiempo subsiguiente **.

159. Véanse los testimonios de Crisipo (transmitidos por Cicerdén, Aecio, Didgenes
Laercio, Quintiliano) en H, vON ARNIM, Stoicorum Veterum Fragmenta II nim. 1187-1195.

16C. Plutarco, De Pyth. orac. c. 18 deduce igualmente los oraculos de la providencia
(zpsvor), y de la presciencia (xpspvoos), iid. ¢. 11.

161. Véase lo que dijimos I 3 ¢ y mas adelante IV 4 b.

162, Véase més arriba I 3 a y ¢. También cf. Cicerén, De div. 1, 34; 1, 64; 2, 26; 2, 35.

163. Véase anteriormente III 6 y Cicer6én, De div. citas de la nota anterior; Esto-
beo, Ecl. 2, 122.

164. Véase antes I 3 c.

1685. Digase lo mismo de los dioses homéricos. En la Biblia se representa plastica-
mente el poder con el cuerng (Dan. T, 8-24; 8, 3-24; Apoc. 12, 3; 13, 1; 17, 3, 12, 16, etc)),
en que radica la fortaleza del buey, el mis importante de los animales entre los pueblos
mediterraneos, venerado en varios de ellos (cf. Exod. 32, 8 ss.; €l buey Apis, etc.). De
ahi las expresiones xpzittoveq (lit. «forzudos» para denominar a los dioses, asi como
ravtoxpdtnp, «omnipotente», que pasa al cristianismo (frecuente en el Apoc. 1, 8, ete. y
una sola vez —2 Cor. 6, 18— en los demas escritores neotestamentarios).

166. I.as dos expresiones se encuentran en el N Testamento, Math. 11, 21; Eph. 1,
19, etc. En los circulos peripatéticos 8dvams es la fuerza en potencia, la potencialidad;
mientras #Hviéprea es el acto, la operacién, la actualidad. Aristételes establece esta opo-
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La inspiracién y revelacion es, por ende, una fuerza sobrenatural o
divina. Por eso, desde muy antiguo, se la asocia a la idea del movimiento
y se la concibe como una corriente: a) sea de viento —é#rvowr, Erltmvow,
Tvedpa, Tvor, €tc.—; D) sea de agua —dmdppora 'V, vdpa, TNTH, pedpa—; C) sea

de luz — gg, sotspss, sotiZe, Top .

a) Son incontables las afirmaciones de que Dios es el autor de la ins-
piracién, como se puede comprobar a través de este trabajo. Esta autoridad
se expresa, a veces, de forma indeterminada, otras, se atribuye a Zeus, Apolo,
Musas, etc.

Asi leemos, «inspirado entusiasticamente por un dios» '*’; oracula, quae
instinctu divino afflatuque funduntur '. Por eso, como la inspiracion y la
ciencia del profeta dimanan de Dios, Homero confiesa que el vate manifiesta,
revela, notifica (dvagpaive) lo que ha percibido ''. De ahi el epiteto dziog,
«divino», que en Homero significa ¢que estd bajo la proteccién divinar» y,
paulatinanmiente se va aplicando a la obra misma, esto es, «que tiene a Dios
por autor> . En este mismo contexto alegamos las expresiones 8eior dvdpzs,

sicion varias veces (por ej. Metaph. 1045 b 19; 1048 a 26). En el lenguaje mistico se
usan promiscuamente ambos términos.

167. Cf. Platén, Phaedr. 251b; Men. 764

168. ¥squilo, Agam. 1256. Casandra llama probablemente a la inspiracién «fuego»
wop, gue cae sobre ella. De manera semejante Séneca, Agam. 717 s, recede, Phoebe...
extingue flammas pectori infiras meo. Los tres sfmiles griegos se conservan en el uso
metaférico de nuestras expresiones: a) exhalacién, inspiracién; b) efluvio, influencia, in-
flujo; c¢) rayo, destello. La luz es también simbolo de la gracia —que es asimismo un
auxilio o fuerza— sobre todo desde Platén, pero con precedentes homéricos (Il. 15, T41;
18, 39, 95; 17, 615, etc.), donde odog es sinénimo de salud, gloria, victoria. En el len-
guaje biblico, y extrabiblico posterior, w®m; (Math. 6, 23; lo. 8, 12; Io. 2, 9; Rom. 13, 12;
Eph. 5, 8), owuopss (2 Cor. 4, 4, 6) y gotfe (1 Cor. 4, 5; Eph. 3, 9; 2 Tim. 1, 10;
Hebr.. 6, 4; 10, 32 del bautismo) patentizan la iluminacién espiritual, la vida mistica
del alma, la gracig sobrenatural, de modo gue esas expresiones intelectualisticas se colo-
rean simultdneamente con un matiz moral San Juan conjuga admirablemente en su
Prélogo (4-9, cf. 8, 12) los conceptos de luz y vida —que también alli vienen a comple-
tarse sinonimamente, como en el Corpus Herm. 1, 21 y en otros escritos espiritualistas—,
conservando siempre el caracter de fuerza procedente de Dios y elevante del hombre. Esos
dos términos son particularmente corrientes en la literatura teléstica. Téngase asimismo
presente que, de acuerdo con una representacién antiguisima, la luz es también simbolo
de la verdad (cf. o, 1, 9, 14, 1T. Es curioso que el filésofo Parménides, también en el
proemio de su obra, representa la lucha de la luz y las tinieblas, y el simbolismo «luz-
verdady», como el Prélogo del cuarto Evangelio, sin que quizd se haya reparado en este
paralelismo pagano, que mereceria estudiarse mas a fondo.

169. Herddoto IV, T9. E! coro en Xsquilo, Agam. 105 declara que de los dioses des-
ciende el soplo de la cancidn, Heolfzv xatamveler,.. nokmdv.

170. Cicerén, De div. 1, 34. Cf. Homero Il. 1, 72; Od. 15, 244 y 252 s., etc.

171, Il 1, 87; 11, 62, etc.

172. Véase lo dicho en II 1-2, etc. v W. F. O1T0, Die Musen und der goettliche
Ursprung des Singens und Sagens, pp. 31-39. Sobre #:foc aplicado a poetas y profetas,
cf. L. BIELER, B:zloq dwip, Das Bild des «goettlichen Menschen», en «Spaetantike und
Prith Christentum», 1935.
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&dz0r dvdpec. que califica a los que estan «llenos de Dios», «poseidos de
Dios», 1o mismo que §eopdvrerg '

Citaremos unas pocas palabras, entre las muchas compuestas de Hzac,
que manifiestan la procedencia divina de la inspiracion: Heopdpyroc "' Y
Beopdpo; ', «que estd inspirado, que es llevado por un dios» e,

b) Toda inspiracién proviene de Zeus o de un dios '"'. Originariamente
era ésta un don del padre de los dioses. Después se fué apropiando a sus
hijos, Apolo y las Musas. Abundan las pruebas literarias '".

¢) Homero conoce a Apolo como dios fatidico, al afirmar que concede
la ciencia augural al adivino Calcas '°. Solén admite que la inspiracién

173. Cf. Platén, Men. 99¢c; Apol. 22¢c; Galeno 15, 442. Parece mas probable entender
évBeoc del que «estd en Dios», que de aquel «en quien estd Dios». De todos modos &vbeoc
denota siempre uns inspiraciéon entusiastica, como se ve en Euripides, Hipp. 141 ss., etc.

174. Esquilo, Agam. 1140.

175. ¥squilo, Agam. 1150. Ambos adjetivos, que demuestran la posesién e inspiracién
interna del dios, van precedidos, respectivamente, de ppevopavrc (frenético, delirante) y
iniosutog (agitado, conmovido), para sefialar el efecto externo de la invasién divina.

178. Conexién interna con esta ideologia se advierte en San Pedro, al ensefiar que,
non voluntate humana allata est aliquando prophetia, sed Spiritu Sancto inspirati locuti
sunt sancti Dei homines, 2 Petr. 1, 21. La leccién, hoy generalmente admitida de este
texto (ediciones criticas de Nestle, Merk, Bover) es dxo §:00, @ Deo homines; en vez de
dqtor feod, sancti Dei homines, de otros cédices griegos y de la Vulgata. E1 P. J. M. Bo-
ver, 8. 1. (en su edicién de la B. A. C.) traduce, «llevados del Espiritu Santo, hablaron
los hombres de parte de Diosy, explicindolo acertadamente en la nota «en nombre y
representacién de Dios». En cambio el P. A. Colunga, O. P. (también en su edicién de
la B. A. C): «Movidos del Espiritu Santo, hablaron los hombres de Dios». Paleografi-
camente es facil explicar la confusién de AII0 con AT'IOl. Segin esto San Pedro esta-
blece que los hagiégrafos «llevados por el Espiritu Santo, hablaron de parte de Dios»,
esto es, como mensajeros, embajadores y legados a latere de Dios. De modo que el Espi-
ritu Santo es la causa inmediata (tn¢) que aplica el soplo de la inspiracién al profeta,
y Dios es el principio o causa fontal (dns) de donde dimana tods inspiracién, La
prep. ins es causal y debe traducirse con por, mejor que con de, pues esta significa pro-
piamente en castellano lugar de donde (no causalidad), origen, separacién, etc., rela-
ciones que se expresan con la prep. dné siguiente. Las versiones de Bover y Colunga
no aprecian la diferencia de matiz de estas dos preposiciones. Notemos en este lugar
la oposicién entre voluntad humana y Espiritu Santo. Al inspirati latino corresponde
pepénevot en el original. Precisamente este verbo se usa con frecuencia en la pasiva
para indicar un movimiento involuntario, en el sentido de ser llevado o transportado por
las olas o los vientos, Homero, Od. 9, 82; 10, 54, etc. Asi en Act 27, 15-17, en la més
antigua pormenorizada descripeién de un maufragio, retrata ¢épesfr al navio como ju-
guete de la borrasca y del oleaje, De los otros pasajes neof tamenta.rlos indica esta
pasiva la fuerza misteriosa del viento (Act. 2, 2), de la gracia (1 Pelr. 1, 13) y de la
voz (2 Petlr. 1, 17 y 18), siempre con el matiz de impulso. En Hebr. 6, 1 procede segu-
ramente del lenguaje agonal, v del juridico en Hebr. 9, 16. La Vulgata lo traduce diver-
samente. Segiin el c6dice D, San Ireneo (versién latina), Tertuilano y San Efrén, habria
que afiadir en Act. 15, 29, antes del saludo final: gepduevor Iv 16 dy{e wvebunu, leva-
dos en el Espiritu Santo. En el pasaje de San Pedro el viento es el Espiritu Santo,
que actiia como persona agente o causal, en el doble sentido de vehiculo del pro-
feta y de palabra del profeta —con alusién al slgnificado etimolégico de nvelpa. vien-
to— pero sin anular la libertad del hagiégrafo. El Principe de los Apéstoles declara
asi que no es €l hombre, sino Dios, el autor de la inspiracién, 1dea doblemente propues-
ta, en ozpipevor ¥ €N dro Heod,

Especialmente importante en esta materia es el adjetivo 6Gednvevsroc, «inspirado
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profética emana de Apolo ', mientras que la poética es una gracia de las
Musas '"'. La misma creencia aflora repetidas veces en los tres grandes tra-
gicos. Para Esquilo la profecia y el vaticinio son apropiaciones corrientes
de Apolo '. En las Euménidas ' hace decir a la Pitonisa (mpogfitic) —que
abre el prologo en esta tragedia—, después de invocar a diversas divini-
dades proféticas, que vaticinara segun la guie Apolo '*

d) Las Musas estan intimamente relacionadas con la inspiracién, sobre
todo poética . Hesiodo es el primero que nombra nueve Musas *°, hijas de
Zeus y de Mnemosyne. El nombre «<Musa» acaso podria traducirse por «pen-
sante» '’

Homero invoca fervientemente a las Musas, sobre todo cuando re-
quiere mas el ejercicio de su memoria ***. Digase lo mismo de Hesiodo, a
quien ellas concedieron el «descubrimiento», la «revelacién» de la verdad
—pues ese es el sentido etimolégico y fundamental de diyfex "**—, infun-

por Dios» y su equivalente fz3nvoo; que designan el acto inspiratorio, bajo la metafora
«soplo-inspiraciéon», mientras los dos precedentes (Beopopnroq y f}cogoopo;) reflejan la pose-
sién divina y el furor profético de ella resultante. Solo en el griego posterior se encuen-
tra el vocablo flzgmveustoc. Aparece en Pseudo-Phocylidea, 129, probablemente del si-
glo I d. C, aplicado a la sabiduria (sopin); Plutarco 2, 904f califica asi a los suefios reve-
ladores loz:vr,m\ el astrélogo Vettius Valens, 330, 19 lo emplea en el siglo ITI d. C.;
Oracula Szbyllma 5, 308, hablando de una fuente, y 406 del hombre (este testimonio es
de fines del siglo I d. C.. cf. A. KurrEss, Sibyllinische Weissagungen, 1951, p. 306 s.).
San Pablo se vale de esta palabra, creada en su tiempo (si es que no es é! el autor
de la misma), para la gran afirmacion de que toda la sagrada Escritura estd inspirada
por Dios, 2 Tim, 3, 16. La expresion, se la tome predicativa o atributivamente, encierra
fuerza causal y tiene sentido pasivo, como la gran mayorfa de los adjetivos formados con
0:4z, por lo que doblemente se deduce el origen divino de la Biblia. Ademas de los adjetivos
antes citados véanse f:zilyrmtog, «cogido, poseido por un dios», cf. voppihyrte, mavihnrtog,
etcétera (Aristiteles, Eth. Eud. 1214 a 23); fHeopawic, «enloguecido por un dios» (¥s-
quilo, Sept. 653); BHz0didaxtoc, «ensefiado por Dios», término acufiado por el Apéstol
en 1 Thess. 4, 9; $4dunteg, «fundado por un dios» (Homero, Il 8, 519), etc.

177. Cf. Homero, Il. 1, 72; Od 15. 244 y 252, etc.

178. Mencionaremos ahora solamente a ¥Esguilo, Suppl. 18, 45, donde se habla de la
irninvorg como procedente de Zeus; Pindaro, Nem. 1, 60; Arato, Phaen. 1; Theocr. 17, 1;
Ovidio, Met. 10, 148, etc.

179. IL 1, 172

180. Elegia a las Musas, 53 ss.

181. Ibid. 51 s.

182. Agam. 1161; Prom. 669; Choe, 900

183. Verso 33.

184, Cf. Euripides, Jon 419 ss., etc. Horacio confiesa que Febo le ha concedido el
ingenio (spiritum), el arte y el nombre de poeta (C. 4, 6, 29; cf. C. 2, 16, 38 y' 2,
20, 1 ss.).

185. Pueden consultarse las obras de P. BOYANCE, Le culte des Muses chez les phi-
losophes grecs, 1937, E. R. CURTIUS, Europaeische Literatur und lateinisches Mittelaller,
19542, pp. 235-252. WALTER F. OTro, Die Musen und der Ursprung des Singens und Sagens,
1955. PAULY-WISsowa, Real-Encyclopaedie, XVI 1, 680 ss., «Musai», por H. Kees.

186. Theog. 75 ss., 915 ss.

187. M. PoHLENZ, Gestalten aus Hellas, 1950, p. 14 quiere que originariamente sig-
nificara «mujer del monte».

188. Il.1,1; Od. 1,1; Il 2, 484 ss, 491 ss,. T61; 11, 218; 14, 508; 16, 112.

188. Theog. 28. Acude a las Musas en otros muchos casos.
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diéndole el soplo de una divina cancién ™'. Igual devocién encontramos en
Pindaro: «Vaticina, oh Musa, y profetizaré yo» ™'; en Empédocles, como
va vimos antes, en Solén ', en Teognis '™, etc.

En los poetas mas antiguos esta invocacién a las Musas es una peti-
cién sincera. Luego se convierte en un topico, que fué cristianizado mas
tarde por los poetas espafioles Juvenco y Prudencio y, a imitacion suya,
por otros poetas cristianos, latinos y de lengua vernacula **.

e) De la consideracién precedente —que dista mucho de ser completa—
se deduce que la causa agente o eficiente de la inspiracién, poética y pro-
fética, es Dios.

3. Ministro de la inspiracion (causa instrumental).—La idea de me-
diacién es muy antigua en la conciencia helénica, aunque su origen haya
que buscarlo, sin duda, en los pueblos orientales. Dios es un ser trans-
cendente y —para un gran sector del pensamiento griego— es indigno
que él se comunique y revele directamente a cualquier hombre. Por eso,
ademas de los espiritus o demonios que —aun localmente son mediadores,
puesto que pueblan la regién sublunar, mientras los dioses tienen su asiento
en el éter empireo y en las estrellas— hay hombres privileglados, con
especiales dotes naturales y de gracia, que son los érganos de la divinidad
para los mortales **°.

a) Una de las designaciones del! ministro de la inspiracién, en que

190. Theog. 31. En el proemio a su poema los Trabajos, 1-10, se contiene otra invo-
cacién a las Musas.

191. FPr. 150; cf Ol 1, 112 ss.; 9, 4; Nem. 6, 20; Pyth. 4, 3.

192. Elegia a las Musas, 1 ss., cf. 51 ss. 53 ss. Recordemos también a Baquilides,
cuya poesia es un «dulce regalo de las Musasy (Epin. 5, 4 ss); a Tebcrito, que recibiéd
de ellas su cancién (Idil. 7, 37, 82); a Horacio (C. 1, 1, 30 y la oda cuarta del libro ITD.
Muchos de los llamados Himnos Homéricos comienzan con esta invocacion de ritual,
por ej. Merc. 1 y 450 ss.; Ven. 1; Dian. 1; Rhe. 1 s.; Diosc. 1 s.; Pan 1; Vule. 1;
Mus, 1-7; Hel. 1s.; Sel. 1s.

193. Los 18 primeros versos de sus Elegias contienen la invocacién a tres divini-
dades —Apolo, Artemisa y las Musas— y declara a Apolo que quiere cantarle al prin-
cipio, al medio y al fin de su poema, es decir, siempre I 14. Acaso este proemio (que
depende del de los Trabajos, de Hesiodo) es posterior a Teognis.

194. No deja de chocar que Pray Luis de Leén, en su maravillosa Oda jQué des-
cansada vida! —que es su consagraciéon poética— permanezca enteramente flel al esque-
ma clasico y pagano, sin la mas leve alusién a la Musa cristiana, a pesar de tener otros
precedentes en lengua espafiola de cristianizacién, como Jorge Manrique en sus famosas
Coplas, Un ferviente cristianizador de las Musas y de la mitologis fué Calderédn.
Cf. E. R. CURTIUS, 0. ¢, p. 251 y 247, donde cita la obra de Orrs H. GREEN, «Fingen
los poetasy, en Estudios dedicados a Ramdén Menéndez Pidal I 1950, p. 275 ss., sobre
las Musas en la poesia espaifiola.

195. Sobre el ministro véase méas arribs III 1 a. También JAMEs H. OLIVER, The
Athenians expounders of the sacred and ancestral law, 1850. En el ¢. IV trata de los
oraculos durante los siglos VI y V a. C, y dice que pertenecian a una clase noble. Véase
también lo que hemos anotado sobre udvug y otros ministros.
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mas claro aparece su caracter de mediador entre los dioses y los hom-
bres, es épprveds ¥ éppypevtis, Literalmente es intérprete *°, de los oraculos
los signos, de la voluntad de los dioses para los hombres ™. La misma
designacién de «intérprete de los dioses» se aplica a los poetas, que luego
pas6 a la literatura latina ',

La idea de intérprete resplandece también en & yyvis, que es expositor
de los oraculos, suefios, etc. . En TpoeRTns aparece en primer término la
figura del mediador, puesto que significa, no el que pre-dice o profetiza,
sino el que habla por otro, en vez de olro, es decir, en vez del dios, como
lo confirma Pindaro y otros escritores °. Después se apellido asi también
a los intérpretes o expositores de la voluntad divina *", particularmente
tratdandose de los poetas .

El ministro de la inspiraciéon es considerado como persona sagrada,
como sacerdote. Ya es significativo que en Homero se emplee iespeds, desig-
nando al sacerdote y al adivino *°. Por una evolucién semantica, facil de
comprender, €l mporohes €s sacerdote de los dioses ' y de las Musas *”,
doble caracter que observamos también en dregvns . De aqui la pose
sacerdotal de Horacio: Favete linguis... Musarum sacerdos Virginibus
puerisque canto *', y la pretenciosa aseveracion de Ovidio ***: Musarum

196. Derivado de ‘Egn#;, Mercurio, que era el intermediario y mensajero de los
dioses. En el homérico Hymn. Merc. 4 se le llama «rapido nuncio (dyy:hog) de los inmor-
tales», apareciendo su caracter de mediador. De ahi que éopryaie signifique también me-
diacion, cf. el didlogo pseudo-platénico Epin. 483e.

197. Platén, Polit. 290c, hablando del profeta.

198. Platéon, Ton 534e. Para Homero el poeta es mediador y 6rgano de los dioses
para con los hombres, por su oficio de manifestar lo que ha recibido de lo alto, cf. Il 1,
72, 87; 2, 161; 11, 62, 218; 14, 508; 16, 112. Esto se pone de relieve en Il. 2, 485 ss, al
invocar a las Musas, confesando que son deidades, que todo lo saben, mientras los hom-
bres sélo tienen un rumor de oidas (lo que recuerda a la 3tz de Empédocles y Parmé-
nides, cf. Hesiodo, Theog. 27 s.), y no saben nada con exactitud. La doctrina griega de
la mediacién forjé mas tarde otro vocablo mas expresivo, pssityg (no consta que sea
anterior al siglo III a. C), que San Pablo recogié y dignificé al afirmar que, frente a
los demonios paganos, no hay otro mediador entre Dios y los hombres mas que nuestro
Sefior Jesueristo, 1 Tim. 2, 5; cf. Gal. 3, 19 s.; Hebr. 6, 17; 12, 24, etc.

199. Platén, Resp. V 469a; Herddoto I, 78; Iseo 8, 39. Sobre el exégeta cf. E. ROHDE,
0. ¢, I p. 259. G. KITTEL, Theol. Woerterbuch, s. v.

200. Nem. 1, 60.

201. Platéon, Tim. T2a, refiriéndose al expositor del pavug.

202. Pindaro, Pae, 6, 6; Baquilides 8, 3, etc. El doble caracter de adivino (Heré6-
doto I, 62; VIII, 96 y de intérprete (Herddoto VII, 142) se halla igualmente en
Ypmophéros ¥ en otros vocablos del lenguaje maéantico.

203. 1II. 1, 62; 16, 604. También Pindaro, Pyth. 2, 17; Herédoto 1I, 2, etc.

204. Hymn. Cer. 440, etc.

205. Bagquflides 5, 192.

206. Sacerdote e intérprete de la divinidad, Homero, Il. 16, 235; de las Musas,
Teberito 16, 29; 17, 115; Anth. Pal. 14, 1.

207. Carm. 3,1, 1 ss.

208. Am. 3, 8, 23. La misma pretensién en Propercio 3, 1, 3, primus ego ingredior
puro de fonte sacerdos. Cf. ademas Estacio, Silv. 2, 7, 21; 5, 1, 17.
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purus Phoebique sacerdos. Por eso concluye Ciceron: Sit sanctum apud
v0s hoc poetae nomen **,

Resumiendo, vemos que para los griegos el ministro de la inspiraciéon
esta revestido de las méas excelsas dotes. Es mediador y profeta, sacerdote
e intérprete entre el Cielo y la Tierra. Es un vate, expresién que sintetiza
casi todas estas cualidades.

b) Predisposicion organica del ministro—A fin de ser sujeto apto
para la comunicacion con la divinidad, se presuponia una complexién
psico-anatomica especial, por la que el medio —de manera parecida al
hipnotismo y espiritismo— fuera hipersensible. Las mujeres, como mas
sugestionables e impresionables, eran mas idéneas para este oficio. De
ahi se explican las sibilas y pitonisas, nombre de la casta de profetisas, que
desempefiaron papel decisivo en el arte adivinatorio. Debido al tempera-
mento excitable requerido, hubo casos de alucinacién mental y de verda-
dero histerismo y de catalepsia en las manias vaticinadoras. De hecho,
Hipocrates sonietié el frenesi profético a la investigacién terapéutica repe-
tidas veces. La inspiracién sobrenatural habia de posarse sobre una natu-
raleza demasiado fragil y sensible.

¢) Preparativos rituales—Los mejor conocidos son los referentes a la
Pitonisa del oraculo délfico. Las acciones rituales que precedian al vati-
cinio, tenian significado magico. Una vez cumplidos los ritos sacrales, la
Pitonisa pasaba al estado de entusiasmo o de locura sagrada. Ante todo
se vestia con ornamentos preciosos de ritual, se recitaban determinadas
plegarias y se ofrecian sacrificios previos *'°. Bebia agua de la fuente sa-
grada Kassotis y masticaba hojas de laurel, arbol consagrado a Apolo,
dios de la inspiracién. Con el agua y la deglucién de las hojas, iba pene-
trando en ella la inspiracion extatica, y aun el mismo Febo. Por ultimo
para ponerse en el trance profético, se sentaba sobre un tripode de oro,
colocado encima de la abertura o grieta del suelo, inspirando el vapor
subterraneo que de allf brotaba. Este vapor la transportaba al estado de
furor divino *".

d) Medios provocativos.—Sabemos que la inspiracién divina estaba
asociada a la imagen de la corriente de agua y de viento. Por €30 la mas-
ticacién de las hojas sagradas, la bebida del agua bendita y la respi-
racion del vapor santo, eran medios que provocaban en el ministro el estado

209. Pro Arch. 19. Véase anteriormente d:iog en IV 2 a.
210. Plutarco, De Pyth. orac. ¢. 24.
211. Pausanias 10, 24, 5; Luciano, Bis acc 2.
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23

de éxtasis o delirio entusiastico *°. Detengamonos en el vapor, por atri-
buirsele mayor poder taumaturgico. De é]1 se ocupa muchas veces Cicerén,
en su obra de la adivinacién, que, como hemos dicho, depende completa-
mente de fuentes griegas: Vis illa lerrae, quae mentem Pythiae divino
afflatu concitabat *°*, No sélo en Delfos, sino también en otros lugares
existian vapores inspiratorios: Credo etiam anhelitus quosdam fuisse
terrarum, quibus inflatae mentes oracula funderent *. Ya vemos, por lo
que antecede, que el efecto de la respiracion es el trance extatico: Quid
tam divinum, quam afflatus ex terra mentem ita movens, ut eam providam
rerum futurarum efficiat? *°. Y todavia mas claro: Quo (con el vapor)
Pythia mente incitata oracula ederet °'°. También Estrabéon conoce el
mvebpa dvdouswestixdy  que se eleva del recinto délfico *7. Tan eficaz es la
fuerza transformativa de este vapor, que aun los animales no podian sus-
traerse a sus efectos. Unas cabras que pacian por Delfos, respiraron el
aire que salia de la grieta misteriosa y quedaron también poseidas del
furor divino, no menos que sus pastores *". No es extrafio que, para la
mentalidad griega, la potencia inspiratoria anulara la conciencia del mi-
nistro —como luego veremos— puesto que los mismos animales, carentes
de sindéresis, llegaron a barruntar y a ser, en cierto modo, sujetos capaces
de profecia en Homero °*’.

Hoy dia se niega generalmente la existencia de la grieta (ydopw)
de Delfos, de la que emanaba un zvedpx material, causante del estado de
éxtasis 0 arrobamiento en la Pitonisa. La razon es que los testimonios no
son anteriores al siglo I a. C., ni se refleren a fuentes anteriores al siglo IV,
mientras el esplendor del oraculo délfico se extiende entre los siglos VII
al IV a. C. *,

El éxtasis se procuraba igualmente.por narcoticos y, sobre todo, por
movimientos ritmicos en crescendo, por cantos y acompafiamientos musi-

212, Habia oraculos en que, con el fin de provocar el frenesi profético, ademas de
beber agua de fuentes sagradas, se bebia sangre de las victimas sacrificiales y se practi-
caban ritos sangrientos, hiriéndose el pecho, comiendo carnes sangrantes, cogiendo ser-
pientes vivas, etc. particularmente en la manfa dionisiaca.

213. De div. 1, 35, cf. 1, 38.

214. Ibid. 1, 115, cf. 2, 114

215. De div. 2, 1117.

216. Ibid.

217. IX 641.

218. Diodoro Sic. 16, 26. También refiere esto Plutarco y otros.

219 II, 18, 223 ss. tratdndose de los caballos troyanos; y de los perros en Od. 16, 162.
Compérese €l caso del asno de Balam (Num. 22, 28 ss,) con €l episodio de II. 19, 404408,
donde Aquiles recibe profecias de su caballo Xanthos, que le hablé. En la ornitomancia
y en los auspicios son también los animales portadores (ministros) inconscientes de la
ciencia divina, cf. Ovidio, Fast. 1, 446 ss. etc.

220. Cf. P. AMANDRY, La mantique Apollonienne & Delphes, 1950, c. 1, 4 y 6. A esto
hay que afiadir la carencia absoluta de algin vestigio relativo a esa grieta del terreno
en las excavaciones realizadas en Delfos. Geolégicamente no parece admisible la existen-
cia en tal sima.
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cales ruidosos **'. Efectos extaticos producia especialmente la musica en
nmiodo frigio con acompafiamiento de flauta, por lo que la llama Aristo-
teles entusiastica **. De la miusica con efectos maniaticos se ocupa tam-
bién Platén ***. Notemos que entre los hebreos y pueblos limitrofes, usaban
los profetas la musica estrepitosa, los bailes y saltos, como excitantes para
profetizar ***. Es notable el caso de Eliseo que pide un tafiedor de arpa,
para ponerse en trance de vaticinar, viniendo sobre él la mano de Dios
y profetizando, mientras escuchaba la mausica **.

e) Causalidad instrumental—Esta causalidad se indica con la pa-
labra ¢pyavev. Esta diccion pasa al vocabulario fllosofico con los presocra-
ticos. En el sentido de instrumento lo hallamos en Democrito ™ y en el
pitagérico Hippasos **'. En €l mismo sentido instrumental es usado por los
pitagéricos *** y por Gorgias ***. El mismo Gorgias conoce la accepcion de
«O0rgano de la vista» *‘, y aun se emplea hablando del cuerpo (cf. nuestra
expresion «organismo») y de sus partes. Asi dijo Aristételes la famosa
frase, que la mano es el «instrumento de los instrumentos», dpjavey
éoyaveoy *"'. En el sentido musical hallamos ¢rganon en Platén °*, Mela-
nippides ***, Telestes *** y Arquitas **.

Conviene citar un lugar de Teofrasto **, donde se opone a Empé-
docles, y defiende que la lengua y las manos no son causa (aitiw) del hablar
y del obrar, puesto que son organos o instrumentos. Ahora bien, la causa-
lidad del instrumento hay que atribuirla al sujeto que se sirve de él. De
ahi que la mayoria de los escritores griegos atribuyan la totalidad de la
inspiracién al dios, dejando completamente eclipsado a su ministro.

La concepcion del entusiasta o maniatico en los cuatro aspectos pla-
ténicos, como 6rgano o instrumento de la divinidad —causa instrumental—

221. Euripides, Bacch. 120 ss., 152 ss.

222. Pol. 1340 a-b; 1341 b 34; 1342 b 1 ss.

223. Symp. 215¢-e y Leg. 7, 790d-e, 791 a. Asimismo Cicerén, De div. 1, 114.

224. Cf. 1 Sam, 10, 5, por donde se ve (ademis de otros lugares) que también exis-
tian colegios o corporaciones, donde se adiestraban los profetas en el arte adivinatorio,
of. 2 Reg. 2,5 ss.; 6, 1.

225. 2 Reg. 3, 10 ss, Eliseo estaba malhumorado por la presencia del mal rey; con
la musica se pone de buen humor para profetizar.

226. Fr. 159 (H. Diels, 0. ¢. IT p. 176, 1).

227. Cf{. H. Diels, 0. ¢. I. p. 109, 26, 29.

228. H. Diels, 0. ¢. I p. 462, 5.

229. H. Diels, 0. ¢. II p. 301, 26.

230. H. Diels, 0. ¢. IT p. 282, 35 s.

231. De anima 432a 2.

232, Symp. 215c, etc. Acaso fueron los pitagéricos quienes dieron valor musical
al vocablo.

233. Melanip. 2.

234, Telest. 1, 2.

235. H. Diels, 0. ¢. I p. 421, 32; p. 422, 11.

236. H. Diels, 0. ¢. I p. 305, 21 ss.
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entronca con una doble representacién antigua: la de la influencia divina,
considerada como una fuerza o poder superior al hombre, y la del paren-
tesco del hombre con los dioses. Precisamente dentro de este doble am-~
biente piensa luego Montano que el hombre es un instrumnto musical,
una lira, a la que se aplica el plectro divino *’. En el mismo siglo II 4. C.
adapta Atenagoras esta teoria musical a la inspiracién profética, afirman-
do que el vidente es una flauta, que resuena merced al soplo del Espiritu
Santo: «El Espiritu de Dios movi6 las bocas de los profetas como instru-
mentos» **, a3 dpyava xexemreTt d ThvY Tpopytdv otdpata. Todavia se expresa
mas concretamente: «(Los profetas), fuera de sus facultades mentales,
2t Exstasty tv v aoToic Aeytopdv, moviéndolos el Espiritu divino, procla-
maron lo que experimentaban, utilizandolos el Espiritu, como si un flau-
tista soplase en la flauta» ™, adhytig adkév dprvedoar,

La misma analogia «plectro-Espiritu Santo», «lira-profeta» se escu-
cha en el Pseudo-Justino, siendo de notar que se entremezclan en estos
similes las dos accepciones de 6rgano, como instrumento musico y como
causa instrumental, ademas del antiquisimo simbolismo «soplo-inspira-

49

cidns v,

237. Aducido por San Epifanio, Haer. 48, 4, 1-7; cf. 48, 11, 1, 9. Montano pretende
haber recibido de Dios la siguiente revelacién: «He aqui que el hombre es como una
lira, {ost Mpa, ¥ yo desciendo volando sobre él como un plectro xdym doimrapm ®os
AT X" pov. . H. BacHT, Die prophetische Inspiration in der kirchlichen Reflexion der
vormontanistischen Zeit, «Scholastik» 19, 1944, p. 1-18. H. BacHr, Die Lehre des hl. Justi-
nus Martyr von der prophetischen Inspiration, «Scholastiky», 26, 1951, pp. 481-495.

238. Suppl. 7. La accion decisiva —y hasta exclusiva— que todos estos escritores
griegos atribuyen al Espiritu Santo, recuerda el pasaje de 2 Petr. 1, 21, antes citado.

239. Suppl. 9. El exceso mental del rapto lo conmemora asimismo San Justino,
Dial. cum Tryph. 115, (el profeta) no ve con sus propios ojos, a&ro;}z’a, en su estado na-
tural, sino en éxtasisy. Concuerda con él su gran admirador Tertuliano, Adv. Marc. 4,
22, necesse est excidat sensu, obumbratus scilicet virtute divina. Fuente comun para
la teoria de la enajenacién mental del profeta es Platén, Tim. Tle, Phaedr. 244-245,
Men. 99c, asi como Aristételes, que citamos en seguida y en IV 4 a, Consecuencia légica
de la enajenacién mental es la inspiracién verbal, francamente admitida por los escri-
tores eclesiasticos griegos, con innegable depedencia de la Academia y del peripa-
tetismo.

240. Ps. Justino, Cohort. 8: «El plectro divino, bajando del cielo, se valié de los
santos varones como del instrumento (Spydve) de una citara o lira para revelarnos la
ciencia de las cosas divinas y celestiales”. Estas teorias superviven en otros escritores
eclesiasticos, griegos y latinos. Para Clemente Alejandrino (Strom. 6, 18, 168) «los pro-
fetas del Omnipotente son organos de la voz divinay, dpjava Belas povig. Ya en el si-
glo V el Pseudo-Macario Egipcio (Hom. 47, 14) establece que «como habla el viento
(7vedpa) por la flauta, asi el Espiritu Santo (mvebpa t dyov) canta himnos, salmos y
oraciones a Dios con corazén puro por medio de los hombres santos e inspirados».
Al aplicar San Justino (4pol. I 33) Beopopolviar a los hagiégrafos, y decir (Dial. cum
Tryph. 7) que son Organos de Dios, ¢pjava gsoa Tevépevor, asi como San Tedfilo Antioqueno
(Ad Autol. 2, 9) que, ademds, los llama mveupatogpspot, aparece la doctrina de la inspiracién
verbal, con esas expresiones tan pregnantes del entusiasmo profético de los griegos
paganos. La escuela de Alejandria, influida por la ideologia helenistica, admitié gene-
ralmente la inspiraciéon verbal, con lo que el hagiégrafo se convertia en un instrumento
mecénico, con merma de su personalidad.

San Gregorio Magno exagera la idea de instrumento respecto del haglégrafo, el
cual obra mecanicamente, bajo el impulso del Espiritu Santo (Moral., praef. 1, 1), Segin

3
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La concepcion del ministro como un instrumento mecanico e irracio-
nal es la predominante y casi exclusiva entre los griegos. Esto supone una
inspifacion completamente verbal, un dictado formal por parte del dios.
En el Prélogo de los Ordculos Sibilinos **' se explican los versos imper-
fectos de la Pitonisa, citando a Platén ** y dando como causa («izia) de los
defectos meétricos: a) los taquigrafos, que no podian seguirla mientras
ella profetizaba; b) la ignorancia de los mismos. Pero —en contra de Plu-
tarco— la Sibila no era causa de esas faltas, pues ella no sabia lo que
decia, ni podia reconstruirlo después, ya que la memoria de lo vaticinado
le desaparecia, al cesar la inspiracion (ézizvora). Ella habla de si misma **,
como si su cuerpo fuera una caja de resonancia ——en cuya imagen se con-
jugan las ideas de 6rgano musical y causalidad instrumental con alusion
a la encarnaciéon del numen— y, llena de canciones omniscientes *", y de
las dulces voces de palabras divinas que Dios coloca en su pecho, presagia
sin intervencion de ella, con su cuerpo totalmente atéonito y poseido de un
temblor santo **, pero ignorante del sonido de su lengua. Por lo visto,
casi era un gramoéfono mas que una persona.

Este cuadro de furor enloquecido se manifiesta también en la Sibila
délfica, «angel de espiritu furioso», «profetisa poseida de Dios y mania-
tica» °**, que pronuncia esta suplica: «Pero, Sefior, pon ahora término

3

J. Gelfcken (citado y admitido por H. Bacht, «Scholastik» 17, 1942, p. 60) debe atribuirse
a Plutarco (De def. orac. ¢. 48 y, afiadimos por nuestra parte, De Pyth. orac. c¢. 16) el
simil musical, pasando al cristianismo por Filén (Div. her I 510; 276). En contra pode-
mos objetar que, mal pudo Filén tomar un sfmil de Plutarco, cuando es posible que
el filésofo judio muriera antes de nacer éste, y, a lo sumo, Plutarco seria un nifio al
morir aquél, pues la cronologia seguida por todos los investigadores reza asi: Filén
nace entre los afios 30/20 a, C. v muere entre 40/50 d. C.; Plutarco nace alrededor
del 46 d. C. y muere 120 d. C. El simil musical es méas antiguo, ya que duyavey, como ins-
trumento musico de viento, se empleaba ya en el siglo V a, C., y el paralelo «viento-
inspiracién» entronca con la ideologia homérica y abunda después entre los escritores
cristianos, griegos y latinos. La base para esta comparacién la sugiere el juego seméan-
tico entre mveipa, viento, soplo, y Ilwipa, Espiritu Santo.

Hablando de la inspiracién, ademas de la metafora de los instrumentos de viento
(adMdg, Spyavov, mvebpa) se registra otra mas reciente, basada en instrumentos de cuerda
(Mopa, mhijxtpov), que procede seguramente de los circulos estoicos, pues creemos que
fueron ellos los primeros en comparar la lengua —por sus percusiones en el paladar
y en los dientes, para formar palatales y dentales— con el plectro que hiere las
cuerdas de la lira, cf. Cicerén, De nat. deor. 2, 149. Segin creemos, el simil pasa al
cristianismo, para los escritores griegos a través de Montano, Pseudo-Justino, etc.; para
los latinos, a través de Arnchio (Nat. 3, 18), Prudencio (Perist. 10, 6 y 935), San Agustin
(Psalm, 120, 11), Paulino Petr. (4, 119), etc. La hipétesis de que Montano sea transmi-
sor de la metafora del plectro inspiratorio la fundamos en que —habiendo sido sacer-
dote de Cibeles, antes de su conversién al cristianismo-- pudo tomarla directamente
de Plutarco, o de otra fuente griega o latina, por ej. Cicerén, cue la emplea un siglo
antes de que Plutarco pudiera escribir.

241. Cf. A. KURFEss, Sibyllinische Weissagungen, 1951, p. 28 s.

242, Dialogo Men. 99d.

243. A. Kurfess, 0. ¢. II 1 ss. (p. 53 s), cf. III 162 s., 295 ss., etc.

244. El pletérico epiteto molumdwsogov resulta intraducible.

245. Eso indica el rdv dépag dxmhnyleioa del v. 4.

248. A. Kurfess, 0. ¢. XI (IX) 315 ss., p. 202. Este poema fué compuesto bajo Augusto
o Tiberio, p. 338 s.
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a mi muy deseado cantico y, arrancandome el aguijéon ** y la voz ver-
daderamente divina y la locura terrible, dame una cancion agradable» **,
Como se ve, persisten las ideas de la exaltacion furiosa de la Sibila, com-
parada a un instrumento musical, pero manejado exclusiva y totaimente
por la mano poderosa de Dios. Casi instintivamente se piensa en la inhi-
bicién de la conciencia y del yo psiquico, como en los estados hipnéticos
y catalépticos.

Pero la concepcion del ministro como instrumento ciego e inconsciente
es muy anterior a los Oraculos Sibilinos. Hemos citado antes a Platén, el
cual no tiene reparo en publicar * «que los adivinos y poseidos del dios
(Beopavras)... en ese estado de entusiasmo dicen muchas verdades, pero
no saben nada de lo que dicen» ({sast 3¢ v0dév dv Aéyouat). Y continia ex-
plicando que, con razén se les llama divinos a éstos y a todos los poetas,
puesto que, al entusiasmarse, reciben el soplo de la divinidad (érizvouc)
y son sobrecogidos por ella, anunciando cosas estupendas, pero sin saber
nada de lo que dicen *‘. Aun sigue pormenorizando **': «Ninguno que esta
en su juicio posee la profecia divina y verdadera, sino cuando se impide
el uso de razon, o por €l suefio o enfermedad, o se constringe por algun
entusiasmo» **. Cicerén °* es consecuente con este lugar del Timeo, que
parece haber tenido presente, al escribir acerca del furor divino de la
Sibila: quae sapiens (sivous) non videat, eq videat insanus (éxpowy), et siqui
humanos sensus amiserit, divinos assecutus est. Aristételes admite que el
alma en el éxtasis posee un conocimiento mas perfecto, al verse libre del
cuerpo **.

La causalidad instrumental del ministro de la inspiracion recibe nue-
va luz con Plutarco **°. Establece que la inspiracién es debida a una mezcla
o concurso de elementos naturales y sobrenaturales. El alma humana es
como la materia (6)07) para la inspiracién, mientras que las emanaciones
teluricas (mvedpa vdoustaotigy) son como el 6rgano o plectro (olov Goyavoy
7 zlﬁxrpov). Admite, pues, aqui una inspiracién mediata, el vapor narcoético

247 Es decir, la inspiracién (oistpov), comparada al aguijén del tébano por su
vehemencia penetrante.

248. A. Kurfess, 0. ¢. XI (IX) 322 ss. M

249. Men. 99c.

250. Men. 99d. Dependiente de este lugar platénico confiesa la Sibila: «No sé nada
de lo que digo, pero Dios me manda gue lo anuncie todo» (Orac. Sibyll. I1 4 s.).

251. Tim. Tle, cf. también Phaedr. 244-245.

252. Cf. ibid. 43d. Plotino 3, 57 est4 plenamente de acuerdo con la teoria platénica.

253. De div. 2, 110.

254. Eth. Eud. 1248a 30 ss.; 1225a 28. Véase lo dicho antes en IIT 3 a. En Rhet.
1408b 19 admite el entusiasmo extatico igualmente en el poeta &fbicov tdp % moino;
asiente Ciceron (Pro Arch. 18) poetam quasi divino quodam spiritu inflari.

255. Sobre Plutarco véase lo dicho antes en III 6. También puede consultarse
E. Zeller, o. ¢, IIT 2, pp. 208-214 y la copiosa bibliografia de UEBERWEG-HEINZE-PRAECHTER,
Grundriss der Geschichte der Philosophie I, 1953'%, p. 171 * ss, ademas de la aducida
antes en III 6.
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de Delfos, que por lo mismo es llamado iepov mvedpa, «espiritu santo», pero
que es enteramente material y no tiene nada de espiritual y divino **.

Pero la teoria definitiva de Plutarco la encontramos en su didlogo
De Pyhiae oraculis **'. Aqui propugna una inspiracién inmediata, y des-
arrolla acertadamente el concepto de causalidad instrumental, que en la
obra anterior se halla s6lo indicada *°*. Del dios —expone él— es la accién
principal, que se mezcla con la accibn humana (instrumental), perdiendo
en esa mezcla pureza y perfeccién la accién divina. Es como la luz del
sol (Dios) que llega a la luna (ministro). La luna es el instrumento (épyuvov)
mas doéeil del sol. Pero nosotros no recibimos de ella la luz solar, tal como
ella la recibe del sol, sino ya desfigurada, al mezclarse con la luna, sin
el calor ni €l color solar. Como el cuerpo tiene muchos instrumentos
(6pTdv0t;) y €l es el instrumento del alma, asi el alma es el instrumento
(épmvov) del dios **. De aqui -—prosigue— se explica la imperfeccién de
los versos de la Pitonisa y el que algunas veces responda en prosa, pues
la inspiracién se colorea segun el caracter del ministro que la recibe *. En el
instrumento —continua— la accion resulta de dos movimientos (xivrais):
a) de la accién interna, propia de la naturaleza del instrumento —la accién
de un cilindro (cbserva) no es igual que la de otros cuerpos geométricos—;
b) y de la accién externa que recibe el instrumento de parte de dios.

Ahora bien, un instrumento animado, autor de sus movimientos y
dotado de razén, como €s €l hombre (w Zuduyoy xai adroxivyTov oppis Te 2o
Aoyou péteyov), €s movido pr la divinidad segun la naturaleza y condicion en
é] preexistente (xatd iy év abtd mpourdpyovoay €& § Bovapy, De PYth. orac. 404 1).

Evidentemiente hay originalidad en esta teoria instrumental de Plu-
tarco, pues el instrumento aqui es racional y consciente, por lo que el
ministro tiene més importancia en el fenémeno de la inspiracién que en
los escritores anteriores. La elaboracion de la causalidad instrumental por
Plutarco y su parecido con la doctrina de los escolasticos, acaso puede ex-
plicarse por la utilizacién de fuentes comunes, sobre todo peripatéticas y
estoicas .

PRI T

256. De def. orac. ¢. 48 ss.

257. Cf. R. FLACEfERE, Sur les oracles de la Pythie, 1937, p. 41. Otros en cambio
creen que De def. orac. es obra posterior,

258. De Pyth. orac. ¢. 20 ss.

259. De Pyth. orac. ¢. 21.

260. Segun Estrabén (9, 3, 5) la Pitonisa respondia unas veces en verso y otras
en prosa, pero los oraculos prosaicos eran versificados por los sacerdotes. A juzgar por
los orédculos conservados, se valia preferentemente del verso hexametro. Herddoto (I, 4T
dice que contestaba &apéitpy twovp, deduciéndose también de Plutarco que ese era el
verso preferido. En Herodoto (I, 174) y Pausanias (4, 9, 2) se citan algunos oraculos
yambicos.

261. Cf. R. Flaceliére, 0. ¢, p. 39; H. Bacht, 0. ¢, p. 68 s.; K. Ziegler, 0. ¢, p. 29.
Se ha pensado también en la posible influencia de Dicearco y Posidonio. Creemos que,
dado el marcado eclecticismo de Plutarco, esta teorfa no es original suya. Los escolas-
ticos pudieron utilizar directamente a Plutarco, ademds de fuentes comunes.
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f) Sibilas y Pitonisas **.—Varias veces las hemos nombrado, sobre
todo en el apartado precedente, ya que Plutarco tratd de intento de estas
profetisas. Por otra parte, como el oraculo de Delfos, el mas famoso de
Grecia, actuaba por medio de la Pitonisa, no estara de mas decir algo
sobre el particular, con lo que conseguiremos una idea mas precisa acerca
del ministro de la inspiracion entre los griegos **°. Ante todo digamos que
Sibila y Pitonisa no son nombres propios, sino de oficio y que tampoco
son sindénimos. De las Sibilas y de sus clases se ocupa Suidas s. v., con rela-
tiva extensién. Algunos dan el nombre de Sibila a la Pitonisa, entre otros,
Heraclito, pero nunca Plutarco. A 1a de Delfos se la llama especialmente
Pitonisa (Pythia), siendo HEsquilo *** quien la nombra asi por primera vez,
junto al nombre de profetisa, por antonomasia.

De Plutarco se deduce que la Pitonisa debia ser muy joven y de fami-
lia de pobres labradores **°. En el mismo sentido abunda Maximo Tirio **,
que la llama dwtic. No obstante, por lo general debieron pertenecer estas
doncellas a la clase elevada, como se deduce del prélogo de las Euménidas,
de Esquilo, y de Euripides, segltin el cual se escogian entre todas las fami-
lias délficas *7, zasiv deheidmy Eaipetos. Respecto a la edad, se cree que
antiguamente era joven, pero después, para evitar abusos, debia tener

262. Sobre este particular véanse los tratados siguientes: K. LATTE, The Coming
of Pythia (Harvard theological Review, 33, 1940, pp. 9 ss.). R. FLACELIERE, Le délire de
la Pythie est-il une légende? (Revue des études anciennes, 52, 1950, pp. 306 ss.). PH. E. LE-
GRAND, Prophéte el Pythie & Delphes (Revue des études grecques, 64, 1951, pp. 296 ss.).
PAULY-WIssOwA, Real Encyclopaedie, II A 2, 2073-2183, por Rzach (Sibyllen).

263. Del origen mitico del oraculo délfico se ocupa el homérico Hymn. Apoll. 216 ss.;
Ysquilo, Eum. 1 ss.; Diodoro Sic. 16, 26; Pausanias 10, 5, 3, etc. De su prestigio da fe
Cicerdn, De div. 1, 38, «negari non potest. nisi omnem historiam pervertirimus, multis
saeculls verax fuisse id oraculumy». De aqui que en los asuntos importantes, sobre todo
acerca de la guerra, fuese muy consultado, (La Biblia refiere consultas en semejantes
circunstancias, por ej. 1 Reg. 22, 5 ss.; 2 Reg. 3, 11). Los estoicos, como Crisipo en su
tratado De Oraculis, dedicaron su atencién filoséfica a Delfos. El oraculo decayé con
el tiempo hasta que enmudecié con la prohibicién de Teodosio en el afio 392 d. C.

Sobre Delfos pueden consultarse: C. D. HULiManN, Wiirdigung des delphischen
Orakels, Bonn, 1837. A. J. OppE, The Chasm at Delphi (Journal of Hellenic Studies,
London, 24, 1904, pp. 214 ss.). F. E. RoeBiNs, The Lot Oracle at Delphi (Classical Re-
view, 11, 1916, pp. 278 ss). L. B. HoLraNp, The Mantic Mechanism ad Delphi (American
Journal of Archaelogy, 37, 1933, pp. 201 ss). G. MfavTis, L’apologétique de Delphes dans
un traité de Plutarque (Mélanges Navarre) 1935. R. PLACELIERE, Le fonctionnement de
roracle de Delphes au temps de Plutarque (Annales de I'école des hautes études), Gand,
IT 1938, pp. 69 ss. H. W. PARKE, A History of the Delphic oracle, 1939, E. WiLL, Sur la
nature du pneuma delphique (Bulletin de correspondence Hellénique, 66-67, 1942-1943,
pp. 161 ss.). P. AMANDRY, La mantique apollonienne & Delphes, Essai sur le fonctionne-
ment de loracle. Paris, 1950. MARTIN P. NILssoN, Cults, myths, oracles and politics in
ancient Greece, Lund 1951, MARTIN P. NiLssON, Geschichte der griechischen Religion,
[ Muenchen 1950, pp. 170 ss., 448 ss. PAULY-W1ssowa, Real-Encyclopaedie, IV 2, 2517-2700,
por H. Pomtow; Supplementband IV, 1189-1432, por H. Pomtow; Supplementband V,
81-152, por F. Schober. M. DELCOURT, L’oracle de Delphes, 1955.

264. Eum. 1 ss. E]l nombre de Sibila se consigna la primera vez en Heraclito fr. 92
(H. Diels, 0. ¢. I p. 172), refiriéndose a la de Eritrea. Después se admitieron muchas.

265. De Pyth. orac. c¢. 22.

266. Max. Tyr. 14, 1.

267. Iom, 1357,
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50 afios, al ser elegida °**. Esquilo y Euripides la llaman «viejar (ypads).
La Pitonisa daba los oraculos: a) en los tiempos mas antiguos, por medio
de suefios, aunque esto no se confirma en los tiempos histéricos: b) por
suerte **, escogiendo la Pitonisa entre varias soluciones o nombres pro-
puesfos (sortilegio); ¢) por oraculo propiamente dicho o respuesta verbal
a una consulta, y esto es lo que di6 mas fama a Delfos.

Sobre la interpretacion del #vdousiaspds de la Pitonisa hay diversos
pareceres, ya desde antiguo. Para unos caia en un estado patoldgico, para
otros era un rapto o arrobamiento auto-sugestivo, otros todavia lo inter-
pretan como una excitacién psiquica exagerada *°. Acaso esta pavia
y entusiasmio pudiera ser psiquico, mas que corporal, denotando la pose-
sibn que Apolo tiene de la vidente, en cuyo estado conoce las cosas por
intuicién, por ciencia infusa, y no por conocimiento flloséfico o discursivo.
Esto se afirma en las fuentes antiguas de la mania de profetas y poetas *''.
En estos lugares mania y entusiasmo pueden ser interpretados en sentido
psiquico y no corporal, a pesar de que existe otra mania de las Ménades
y Coribantes, que eran presa de locura y delirio frenético **. Lucano *"*
afirma que la profetisa daba el oraculo en estado de éxtasis, con quietud
corporal, lo que también confirman otros autores. Es famoso el encuentro
con la Sibila Cumana, presa de furor extatico, del que Virgilio presenta
una impresionante descripecion **:

Ventum erat ad limen, cum virgo “poscere fata / Tempus” ait: “deus,
ecce deus!”. Cui talia fanti / Ante fores, subito non voltus, non color
unus, / Non comptae mansere comae, sed pectus anhelum, / Et rabie
fera corda tument, maiorque videri / Nec mortale sonans, adflata est
numine quando / Iam propiore dei.

Otro cuadro célebre de profecia extatica, esto es, sin conciencia indi-
vidual, lo debemos a los grandiosos pinceles de Esquilo en la tragedia
Agamenén *°. Con violencia creciente recibe Casandra, en distintos mo-
mentos, golpes de luz magica, que casi no le permiten articular palabra **.

268. Diodoro Sic. 16, 26. En efecto, consta por varios testimonios (por ej. Herédoto V,
63; cf. V, 90; VI, 66), que €l oriaculo de Delfos fué sobornado varias veces. Esquines 72,
14 refiere que la Pitonisa se incliné a la politica del rey Filipo (piuzzilew).

269. Luciano, Bis acc. 1; cf Euripides, Ton 419 ss.; Hymn. Apoll. 396; Plutarco,
De E Delph. c. 18.

270. Cf. E. R. Dodds, 0. ¢, p. 70 ss.; Amandry, o. ¢, p. 234 s.

271. Véanse especialmente Platén, Phaedr. 244 ss.; Ion 533-534; Tim. 71-72, cf. tam-
bién Heraclito fr. 93 (H. Diels, 0. ¢. T p. 172). La mania de la Pitonisa délfica se men-
ciona en Platén s6lo Phaedr. 244a.

272. Cf. P. Amandry, 0. ¢C, c. 1, 4y 6.

273. Phars. 5, 64 ss., 131. Esta materia se completa con lo que diremos en IV4 b y c.

274. Aen. 6, 45-51.

275. Versos 1072 ss.

2718. Agam. 1150 ss. El descenso de la inspiracién sobre Casandra se designa con
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4. Efectos de la inspiraciéon en el ministro-—Repetimos que no es
siempre facil distinguir, ni en cuanto al vocabulario ni en cuanto al fondo,
los cuatro estados de la furia platénica. Lo que no debe extrafiarnos, pues
en toda esta materia se suponen las mismas causas con idénticos efectos
psico-fisiolégicos.

a) Transformacion fisico-psiquica *'".—Acabamos de hablar del trance
de la profetisa pitica, con las diversas interpretaciones, antiguas y mo-
dernas, del mismo. Ya antes vimos la antigua creencia de que el alma,
separada del cuerpo por el suefio o por la inspiracién, recobra su propia
naturaleza (zad’ éavtov yivetar), segun la frase de Aristoteles *”. Aqui se
reflejan doctrinas érficas y pitagéricas, puestas en primer plano por Platén,
segun las cuales el alma, por su propia naturaleza, no esti hecha para
unirse al cuerpo, sino para vivir independientemente de él. De ahi la ten-
dencia mistico-filloséfica a pretender que €l alma, en ciertas ocasiones
abandona su cuerpo mas o menos completamente y por mayor ¢ menor
tiempo, que incluso puede prolongarse hasta afios enteros. Aduzcamos
ahora um solo testimonio de Ciceréon *'*: Animus ita solutus est et vacuus
ut ei plane nihil sit cum corpore. Es el éxtasis **.

En los estados extaticos, la ausencia del alma se suple con la inha-
bitacién o posesiéon del cuerpo por parte de la divinidad, que se sirve de
é1 y actua con €l como lo hace ¢l alma, cual si se tratara de un instru-
mento irracional **'. Hay que distinguir aqui dos momentos de la «divina
locura», feia pevie **°, uno negativo: privacién de las facuitades mentales

un verbo que indica violencia, v. 1257 imépysta:. También en Act. 8, 16; 10, 44; 11, 15,
¢mmizto notamos el rasgo del lanzamiento impetuoso del Espiritu Santo; Montano (San
Epifanio, Haer. 48, 4 ointapn; Pseudo-Justino (Cohort. 8) xdveyu. También en el Antiguo
Testamento Iudic. 14, 6 (irruit, Vulgata) etc., hablando de la inspiracién.

Algunos suponen que la Pitonisa délfica emitia sonidos inarticulados, pero también
hay testimonios antiguos en contra. Quiza se alude a la inarticulacién en Virgilio,
Aen. 3, 92 mugire adytis cortina reclusis, cf. Ovidio, Med. 15, 635; Euripides, Orest. 324;
Aristofanes, Equil. 1015. Sus respuestas eran frecuentemente oscuras y ambiguas, sobre
todo si se referfan al futuro. Eran mas claras en los consejos. Sobre Casandra puede
consultarse K. LEDERBERGER, Kassandra. Das Bild der Prophetin in der antiken und insbe-
sondere in der aelteren abendlaendischen Dichtung (tesis doctoral, Friburgo de Suiza) 1950.
J. DAVREUX, La legende de la prophétesse Cassandre, 1942,

277. Véase mas arriba II 3 g y IV 3 d-f.

278. Citado por Sexto Emp., Math. 9, 20, 21, antes mencionado en I 3.

279. De div. 1, 113,

280 El término usraoic es «salida del estado ordinario del yo», segin ha demostrado
con riqueza de testimonios PrisTER, Ekstasis, en «Pisciculi» F. G. Doelger, 1939, p. 177 ss.,
en contra de T. RoHDE, Psyche II 9 ss., para guien éxtasis es salida del alma del cuer-
po, cf. MARTIN P. NILsSON, Geschichte der griechischen Religion 1955%, p. 577. No obstan-
te la autoridad de Pfister y Nilsson, es innegable que éxtasis entrafia el sentido, atri-
buido por Rohde, sobre todo en tiempos posteriores.

281. Jamblico (Myst. 3, 8 lo lamar4i después «éxtasis entusidsticon.

282. Platén, Phaedr. 256b. Esta manfa se opone a la oweposivy en las anénimas
Dialexeis (hacia el afio 400 a. C), cf. H, Diels, 0. ¢. IT p. 413, 6; y en Platén Prot. 323b;
Phaedr, 244aq,
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¥y, posteriormente, aun salida del alma del cuerpo (éxtasis propiamente
dicho); y otro positivo: inflamacién psiquica o metamorfosis entusiastica
y, mas tarde, introduccion del dios en el cuerpo, inhabitacién o posesion
demoénica, en sustitucion del alma (xatoyr, &vbeog, Bedhnrros, ete.). Abundan
los pasajes en que el éxtasis se concibe como una fuerza invasora violenta,
a la que resiste la profetisa °**.

Oigamos de nuevo a Cicerén sobre el éxtasis ***: Ergo et ii, quorum
animi spretis corporibus evolant atque excurrunt foras, ardore aliquo in-
flammiati atque incitati cernunt illa profecto, quae valicinantes pronun-
tiant... qui corporibus non inhaerent. El sincretismo ensefiaba a su vez que
el alma, aun durante su vida terrena, sale del cuerpo y hace algin viaje
al cielo para unirse con Dios **, Podria citarse algin lugar paralelo en el
cristianismo **.

El entusiasmo es el resultado inmediato del éxtasis o fzia pavia, En €1
es iluminada y excitada la mente del vidente, conociendo en ese estado
todas las cosas. En una fase ulterior evolucioné la doctrina entusidstica
y se llegd a atribuir la ciencia del «<maniatico» a la posesién divina. En
ambos casos, aunque mas acentuadamente en €l segundo, el sujeto o mi-
nistro es un instrumento inconsciente —si exceptuamos la teoria de Plu-
tarco— y, por lo mismo, hay que suponer una inspiracion verbal o dictado
formal del numen invasor, con la supresién de las faculftades naturales
humanas. Veamos la célebre descripcién del entusiasmo y el elogio de
la locura divina, que alcanzé resonancia durante largos siglos. Habla
Platon *": «Los mayores bienes nos vienen de la locura (pavia) que se nos
da como un don divino. La profetisa de Delfos y las sacerdotisas de Dodona
han realizado muchos y grandes beneficios, publicos y privados, para Gre-
cia, en transportes de locura ***, pero muy insignificantes o ninguno en
estado de discrecion. Y si quisiéramos hablar de la Sibila y de los otros
que, con divina iluminacién, rindieron grandes beneficios a los hombres,

[P, S

283. Por ej. Virgilio, Aen. 6, T7T ss.,, donde primero tiene lugar el éxtasis (v. 77-82) y
luego sigue la profecia (v. 83-97). Idéntica violencia extética se comprueba en Lucano,
Phars. 5, 161 ss.

284. De div. 1, 114. Para Pilén (Div. her 2568) éxtasis es el estado patolégico (mdfog)
del que estd entusiasmado y poseido de Dios (Bzogopmjrov).

285. De esta unién mistica se ocupa Jamblico Myst. 3, 5 y 25.

286. San Juan Criséstomo (Hom. 22 in Act. Apost. 1: MG 60, 172), comentando la
visién de San Pedro (Act. 10, 10, c¢f. 11, 5 y 22, 17), dice que éxtasis es una «contempla-
cion espiritualy, mveuparoon Bewpla, y una salida del alma del cuerpo, tob adpazes.. $éoty
# duyh. Por su parte San Pablo refiere un éxtasis o rapto al cielo, sin que pueda deter-
minar, si su alma salié del cuerpo durante él o no, 2 Cor. 12, 1 ss. En 1 Cor. 14, 22 ss.
se describen fendmenos aparentemente relacionados con el éxtasis.

287. Phaedr. 244a-245a (traduccién libre), cf. Phaedr. 262d, 265a-b, 275b. Platéon dis-
tingue esta locura divina de la locura patolégica en Phaedr. 2656a. Erasmo publicé en 1509
su Encomion moriae seu laus stultitiae, que nada tiene que ver con el panegirico pla-
ténico.

288. Por eso Cicerdn dice (De div. 1, 18) que los profetas predicen furenti pectore.
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nos extenderiamos demasiado. Pero debemos mencionar el testimonio de
los antiguos creadores del lenguaje, que no tuvieron a la locura por algo
vergonzoso o reprensible. De lo contrario no hubieran relacionado a la
mas excelsa de las artes, la mdntica **°, que adivina el futuro, con el
nombre de mania... Los antiguos tuvieron por mas excelente la locura
que la discrecién, pues aquélla procede de los dioses y ésta de los hombres...
Una tercera forma de posesién (xatoxwyh) y de locura *° proviene de las
Musas. Esta se apodera de un alma delicada y pura, despertandola y
exaltandola, y celebra con odas y poemas las hazafias de los antepasados,
con lo que instruye a las generaciones venideras. El que, sin la mania de
las Musas, se acerque a las puertas de la Poesia °, creido de que con la
técnica sera un poeta digno de tal nombre (ixavig), €l ¥ su poesia resultara
imperfecta (darelvg) y quedara oscurecido por la poesia de los enloque-
cidos» (pawopdvmv).

El entusiasmo y locura poética se exponen también en el pequefio dia-
logo Ion, con la mencién de los ojos arrasados en lagrimas, erizamiento
de los cabellos, ete. *°. Pero oigamos el famoso pasaje platénico ***: «Nos
dicen los poetas que beben sus canciones en las fuentes melifluas, que se
deslizan por los jardines de las Musas, para traerlas con vuelo raudo a
nosotros. Y dicen verdad, pues €l poeta es un ser ligero, volador y santo
(iepdv), ¥ no es capaz de poetizar sino cuando esta divinizado (#.6e0z) v se
vuelve insensato (ixgpov) ¥ Nno posee la razén (wig). En uso de razoén nin-
gun hombre es capaz de poetizar o profetizar... puesto que no por el arte
wéyvy) sino por don divino (beiq poipa) ¥ por fuerza divina (fzla Fuvdpe)
se pueden componer poemas bellos... El dios les quita la razén y se sirve
de los poetas y adivinos como de siervos, para que sepamos, al oirlos, que
no son ellos los que hablan —puesto que carecen de razoéon (vobz)— sino
que el mismo dios es quien nos habla por medio de ellos (4 fzoc adtis 2ot
6 Aéywv)... Esos hermosos poemas no son humanos ni de hombres (dvﬁpdmwa
00d¢ dvlpdrey), sino divinos y de dioses (feia xai fedv), No siendo los poetas
sino intérpretes-mediadores (Spunvig) de los dioses».

Iy

289. Ya vimos que esta relacién etimolégica no parece admisible.

280. Son incontables las referencias a la posesién divina, como veremos en seguida.
A esta posesion entusidstica se refiere la voz #.z0; y otras anilogas, cf. Platén, Tim. Tle;
Men. 99¢; Apol. 22c; Soéfocles, Ant. 963 hablando de las Bacantes; y de ellas y las Si-
bilas, Aristételes, Probl. 30, 2; Galeno, 15, 442. Véase también sobre esta materia A. DE-
LATTE, Les conceptions de I'enthousiasme chez les philosophes presocratiques, 1934.

291. Parece recordar a Empédocles, véase anteriormente III 2c.

292. Platon, Ion 535c¢.

293. ‘Traduccién libre y resumida del Jon 533e-535a, aungue conservando las expre-
siones importantes del original. Platén expone la misma doctrina, indicando que es
anterior a él, en Leg, 719¢c, y en Apol. 22¢, donde afirma que el poeta no sabe nada de lo
que dice, por ser un poseso del dios. Cf. A. E. VassiuioN, The Platonic Theory of Inspi-
ration, «The Thomisty, 14, 1951, pp. 466-489.
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b) Posesion e inhabitacién divina **‘.—La posesién del vidente por
parte del dios es una consecuencia légica del entusiasmo o plenitud del
dios en el individuo. Esta posesion e inhabitacién se muestra en la exci-
tacién o paroxismo extatico, que llevé a los posesos —particularmente en
la mania baquica— a actos de verdadera locura, como herirse el pecho con
cuchillos, ete., segin ya dijimos *.

El parentesco (yévog) entre los dioses y los hombres, la sociedad
(rowvoviz) de los mortales € inmortales, la posesion e inhabitacion divina
(xatoy?) son rasgos del misticismo griego, que aflora casi simultaneamente
en la especulacién filoséfica y en la lira poética **°. En efecto, para Hera-
clito son reversibles las ideas de «mortal e inmortals *’; para Demécrito **
«el alma es la morada o habitacién de la divinidad» (Joyn olxqtiprov Saipoves),
mientras Pindaro reconoce categéricamente un solo plasma racial entre
dioses y hombres que persiste —entremezclado con la inhabitacién— a tra-
vés del famoso Himno de Cleantes a Zeus y de los celebrados Fendémenos de
Arato, y que resuena inconfundible en el discurso de San Pablo ante el
Arebpago ateniense *°.

La inhabitacién divina en el ministro de la inspiracién se establece
numerosas veces. Para Euripides *° Apolo, mas que la Pitonisa, es quien
propiamente se sienta en el tripode délfico, trono veridico e infalible (ddeudat
focve). Ovidio dice de la Sibila *, deo furibunda recepto, y Séneca afirma
con intima persuasién estoica **°: «Dios estd junto a ti, estd contigo, esta

s

294. Véase lodichoen IVdf,yenI3a, yII1lb

295. Véase la nota 212.

296. En la epopeya se da el sobrenombre de padre a Zeus frecuentemente, exten-
diéndose su paternidad universal a los dioses y a los hombres, I1. 1, 544, etc.

297. Fr. 62 (H. Diels, 0. ¢. I p. 164). Antes dijo Thales, segin el testimonio de Aris-
toteles (De anima A 5, 4lla 7), que todo estd lleno de dioses, ndvra mhijpy Bedv. En el v. 2 ss.
de los Phaen. canta Arato que todo estd lleno de Zeus, idea que vertié Virgilio en el
hermoso hexametro (Ecl. 3, 60); Ab Iove principium, Musae; Iovis omnig plena. Tam-
poco hay que perder de vista en este contexto mistico a Platén. Comparese también lo
que hemos dicho en otros lugares acerce de la naturaleza del alma.

298. Pr. 171 (H. Diels, 0. ¢. II p. 179).

299. Pindaro, Nem. 6, 1 ss.; Cleantes, 'Hymn. 4; Arato, Phaen. 5; Act. 17, 28. El
Apostol cita expresamente a Arato (tol yap xai yévog fopdv, «s0mos de su misma raza» (de
Zeus) y tiene presente a Pindaro, Cleantes y, en particular a Epiménides (a quien men-
ciona también en Tit. 1, 12) del cual aduce casi literalmente el hexdmetro del poema
Minos, &v ooi yap Gipev xat uvedpeala xat epév «pues en ti vivimos, nos movemos y existimos».
Véase lo dicho en I 3 a.

La inhabitacion y participacién en la vida divina la ensefian repetidamente 8an Juan y
Ban Pablo, en sentido muy diferente de los paganos, como es natural. Entre los cris-
tianos desarrollaron estas ideas los escritores griegos primeramente, como San Ireneo
(Haer. 4, 20, 5), Clemente de Alejandria (Protr. 2, 25, 3), que, sobre todo con e! Pseudo-
Dionisio Areopagita, influyeron enormemente en la mistica medieval.

300. Iphig. Taur. 1251 ss., cf. v. 711 y 1129; Ion, 387; Or. 955; ¥squilo, Choe, 546,
Eum. 585, 605, etc.

301. Met. 14, 107. En este y otros textos, que vamos trayendo, se vislumbra la teoria
de 1a encarnacién temporal del numen en el vidente.

302. Epist. 4, 12, 1 s.
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en ti». De Minucio Félix son las palabras, pleni et mixti deo vates **°. Acerca
del éxtasis de] iniciado en la mania teléstica, cree Plotino que «viene a ser
otro, y no €l mismo que era antes, trocandose en Dios... pues no hay nada
que los separe, no siendo ambos ya dos seres sino uno solo» .

El dios puede penetrar, como ya vimos, con ¢l agua, con la deglucion
de hojas de laurel, pero sobre todo con la respiracién del nvedpe entusidstico,
que €s el vehiculo de la divinidad, y por eso se le llama divino, aunque sea
un vapor material y narcotico. Hubo un tiempo en que se creia en la
encarnacion transitoria de Apolo en la Pitonisa °*, lo mismo que acontecia
en los misterios *‘. El asiento del numen se localiza unas veces en la cabeza
(alusiones al conocimiento, a la vista), otras en el vientre (encarnacién),
en el diafragma o en el pecho (sede de afecciones intelectivas y amorosas)
y también en la garganta (simil de la voz y del canto).

Plutarco conoce la concepcioén crasa de su tiempo, segun la cual Apolo
se «encerraba en el cuerpo mortal» de la Pitonisa *’. Pero la rechaza deci-
didamente, como indigna del dios. Todavia menciona en otro lugar la creen-
cia universal de que «el dios en persona, como en €l caso de los ventrilo-
cuos **, hablaba oculto en el cuerpo de los profetas, valiéndose de la boca
y voz de ellos, como de un 6rganos» *.

Una de las mejores expresiones para denotar la posesién divina del
ministro es xdtweyos ¥ la forma poética xatdoyetog, literalmente poseido,
dominado, ocupado». En Phalaris (siglo VI a. C.) encontramos el giro

B —— S—

303. Octav. 17, 6.

304. Plotino, 9, 9 ss., cf. 35 y 34. Sélo semejanza de léxico hay entre estas teorias
de la mistica pagana y San Pablo,

305. Esta creencia pagansa nos la han transmitido Origenes (Contra Cels. 3, 25; 17, 3)
y San Juan Criséstomo (Hom. 29 ad 1 Cor., 22), ademas de otros escritores profanos.

306. En un papiro griego del siglo I d. C. (publicado por P. G. KENYON, Greek papyri
in the British Museum, 1893, pap. 122, p. 116, 2 ss.) se invoca a Hermes: Veni ad me,
domine Mercuri, sicut foetus in uterum mulierum. Y, respecto a la transformaciéon divina
(ib. p. 117, 36 ss.): «Ti eres yo ¥y yo soy ti1; tu nombre es mi nombre, y el mio es el
tuyo, pues yo soy tu imagen» (eldwdov), Estos pasajes se refieren al fepog jdumog © matrimo-
nio mistico de los misterios. La encarnacién profética del dios era creencia general, ya
antes de los tiempos del cristianismo. Virgilio mismo, 4en. 6, 77 ss. presupone la encar-
nacién momentdnea de Apolo en la Sibila Cumana (cf. E. NORDEN, Aeneis Buch VI,
1934%, pp. 144 ss.), lo mismo que admite Lucano respecto a la Pitonisa, Phars. 5, 163 ss.,
concepit pectore numen, después de haberse ausentado el alma de su cuerpo (éxtasis),
mentemque priorem expulit (cf. R. REITZENSTEIN, Die hellenitischen Muysterienreligionen,
1910, pp. 150 ss.). Cicerén, De div. 1, 67 expresa su conviceion de la encarnacién divina
en la profetisa, deus, inclusus corpore humano, non iam Cassandra loquitur.

307. De Pyth. orac. c. 8.

308. Ventrilocuo es la traduccion literal de iyyastpipufio;, que se aplica particular-
mente a las profetisas. Los LXX emplean el vocablo en Lev. 19, 31; Is. 8, 19; 1 Sam. 28, 9
(de la Pitonisa de Endor). Esta palabra, por su misma etimologia, evoca la idea de 1a
encarnacién divina en la profetisa délfica.

309. De def. orac. c. 9. Organo tiene aqui el sentido de instrumento musical, no de
causa. Pero la idea de causa instrumental, (§pjavov), propuesta por Plutarco, evoluciond
facilmente de este término, ya que el dios hablaba por la boca y voz (Spyavev) de sus
profetas.
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ravdsyetos tals Oeaic, ¢poseido por las diosas» *, siendo €l el primero
que expresa asi la posesién divina. De ahi que luego se emplee absolu-
tamente xatdsyeto; e€n el sentido de «inspirado» . Esta posesién superior
se atribuye a las Musas °”, a las Ninfas *°, a poderes demoénicos °*, a la
divinidad *°, a Eros **. Los numerosos adjetivos pasivos, formados con
-\qmtds, «arrebatado», «cogido», expresan plasticamente la posesion divina:
1Lovsehyrros, «cogido por las Musas»; 8eshnymtog, <«poseido por un dios»:
mufldhnmtog, POr Apolo; wo3chnrtos, POr Febo; ravéhyrtos, por Pan. En el mis-
mo sentido pueden aducirse feopaviis, «enloquecido por los dioses», gpevopavi,
Bengiprtag, 3vbeog, etc., que presuponen una inspiracion irracional.

¢) Ciencia infusa—Un efecto positivo de la inspiracion es la ilumina-
cion, la visién de la verdad, la ciencia infusa siquiera sea pasajeramente,
de que estaban persuadidos los griegos paganos. Pero el ministro no puede
profetizar, no recibe la inspiracién, sino cuando estd transformado por el
dios: patvopéver stdpatt, COn Voz 0 «con boca maniaticar, que dijo Heraclito

31

de la Sibila; #w6eo; yvopeves, en transportes del entusiasmo platoénico Y
es decir, poseido de la plenitud del dios. En una fase ulterior, la revelacion
extatica se deriva no s6lo del entusiasmo, sino mas bien de la posesion
divina, xatoyh (zatoxwyr) como se ve en Plutarco *°; posesion que ya era
conocida por Platén, bien sea unida a la inspiracién *°, o bien hablando
absolutamente de las Musas y seres superiores *. Consecuentemente, la
Sibila pitica pronuncia sus oraculos en estado de furor divino (powepéwr)
y poseida de Apolo, xdtoyes ™', siendo preciso admitir en ella divinitas et
quaedam caelitum societas **.

Por ultimo, impulsados por tendencias misticas, y haciendo caso omiso
de la valiosa aportaciéon plutarquica en pro del instrumento racional, los

0y

310. Epist. 93. 1.

3I1. Por ej. Estratéon, Anth. Graeca 11, 4, 7.

312. Aspasio (apud Athen. 5, 219d); Luciano, Hist. conscr. 8.

313. Pausanias 10, 12, 11; 4, 27, 4.

314. Aristételes, Mir. 846b 24; Dionisio Halic. 1, 31.

315. Plutarco, Rom. 19; Arriano, Anab. 4, 13, 5; Jenofonte, Symp. 1, 10; Platén,
lon 533e, 536a-d, donde se describe la posesion poética y se compara con la coribantica.

316. Plutarco, Alc. 23. El verbo xatéyew recibe también esta significacién figurada,
presentando al profeta encadenado, sin libertad de accién, en manos de su dios. En un
papiro se lee: «Si es un dios el qgue domina tu mente» (H. J. M. MLNE, Catalogue of the
Literary Papyri in the British Museum, 1927, 52, 12).

317. Heraclito fr. 92 (H. Diels, 0. ¢. I p. 172); Platén, Tim. Tle; Ion 533e-535a.

318. Alex, 2.

319. Ion 533e-535a.

320. Phaedr. 545a.

321. Pausanias 10, 12, 1 s.

322. Plinio, Nat. hist. 7, 119. En este contexto posesorio-inspiratorio ensefia Filén
(Abraham Gen. 15, 12), con manifiestos ecos platénicos, que, entre las diversas especies
de éxtasis, el mejor es «la posesion y locura divinay (&vdeoq xatoxwyr < xat pavia)
usual entre los profetas.
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neoplatonicos entroncaron con la teoria de la posesion platénica y esta-
blecieron la inhabitacién divina o posesién permanente del ministro, como
fuente de revelacién e inspiracion, ywosiv v fegy, como dice Jamblico **.
Pero esta inhabitacién divina no carece de violencia. Los videntes quedan
privados de la mente (dpatpehévres wov vudv) ¥ «dominados por el dios» (razte-
yopevor), haciendo s6lo lo que éste quiere . También para nuestro Lucano
entra la divinidad en el profeta con fuerza invasora, que arroja fuera del
cuerpo al alma (mentemque priorem expulit), quedandole el hombre total-
mente sometido y cayendo en un estado de locura baquica **°. Filén acoge
el simil musical del érgano y afirma que la revelacién extatica se realiza
con pleno dominio del poder divino sobre el instrumento oracular, por lo
que el profeta es un <«bérgano sonante de Dios», doyavey feod Tiytov, «pulsado
y herido invisiblemente por él» ™. xpovcpevey 2ol TAYTTOHEVeY dopdtms 57 adtod.

De acuerdo con la ideologia griega, no tiene nada de extrafio que Hero-
doto ** hable directamente de la ciencia ingénita o infusa del profeta,
duoutog pavtey;. Homero proclamé mucho antes esta doctrina en el célebre
hexametro **: 4z iy, wa v &dvta td T davdpeva mpo T dovta, que luego tradujo
Virgilio **: ...novit namque omnia vates, quae sint, quae fuerint, quae mox
ventura trahantur.

dy Inerrancia-—Es un efecto negativo de la inspiracién, por el que

323, Myst. 3, 11 y admite que el extatico es fuyavoy del numen. Filén (Div. her, 263 ss.)
acepta asimismo la inhabitacién. La inhabitacion de Dios en el alma cristiana, ensefiada
por San Juan y San Pablo, dista de la pagana mas que el cielo de la tierra. Es un
reinado pacifico de Dios, sin anulacién ni entorpecimiento de ninguna facultad natural.
La inhabitacién pagana es mias bien un caso de posesién diabdlica, con las violencias
de que, repetidamente, nos habla el Evangelio en los endemoniados. Es notable que el
Apéstol indica su doctrina con el simil de la habitacién o morada, oixiw y sus compuestos
(Rom. 7, 17, 20; 8, 11; 1 Cor. 3, 16; Col. 3, 16; Eph. 3, 17; 2 Tim. 1, 14, etc.), nunca
de la permanencia, wivw, que es la Unica y repetida expresién empleada por el Evan-
gelista,

324. Schol. de Euripides Hipp. 144. En Filon, Div. her. 263 ss. es preciso también que
el alma (wig) salga del cuerpo para recibir la revelacién, pendiente de Platén, Ion
533e-535a. Euripides, Bacch. 298 ss. supone el olvido de si mismo por parte del profeta,
que so6lo puede vaticinar con la vision que recibe del dios, al albergarlo plenamente
en su Cuerpo.

325. Phars. 5, 166 ss. El mismo fendémeno profético presupone Cicerén (De div. 1, 66) :
Furor, cum a corpore animus abstractus divino instinctu concitatur, esto es, cuando el
alma es arrancada violentamente del cuerpo y conmovida por un poder divino. Mucho
antes dice Helena (Odisea 15,172) que va a interpretar los signos adivinatorios, segun la
ciencia que los inmortales le arrojen, S¢\oust (nétese la vehemencia de la inspiracién)
en su mente.

3268. Div. her. 259, cf. 68 ss. También el neoplaténico Plotino (Ennead. IV 8, 1;
V17, 22; 9, 11) admite la revelacién extatica. Para todo esto, c¢f. G. KITrTeL, Theol. Woer-
terbuch zum N. Test, s. v. &xstaog p. 4561 s, por Oepke, donde trae muchos compro-
bantes mas.

327. Herodoto IX, 94, por oposicién a la adivinacidén técnica o aprendida.

328. Il. 1, 70 indicando que e! adivino Calcas recibe esta ciencia de Febo Apolo.
Hesfodo, Theog. 32 y 38 atribuye esta ciencia a las Musas —con evidentes ecos del
hexdmetro homérico— las cuales la comunican al poeta.

329, Georg. 4, 392.
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el ministro de la misma esta inmune de error. Segin Pindaro *° el vate
«oye siempre una voz desconocedora de engafios», qwvdy... eudéwy dyvotov,
La inerrancia se deduce manifiestamente de la plenitud de ciencia, comu-
nicada al profeta, como hemos visto en el apartado anterior. Mas aun, segan
la concepcién platénica ~seguida por todos en la antigiiedad, menos Plu-
tarco, incluso por Atenagoras y algunos cristianos— es la divinidad quien
habla por boca del profeta °", por lo que sus palabras son absolutamente
infalibles.

El Estagirita llega a afirmar que la inspiraciéon esta mas elevada en
la escala del conocimiento que la misma razén **. Esta procede discursiva-
mente y, por lo mismo, estd expuesta al error, mientras el que pasa al
estado entusiastico acierta infaliblemente, con la precisién del rayo, puesto
que la inspiracién viene de Dios **°. En el entusiasmo, libre el alma del
cuerpo, tiene un conocimiento mas exacto de las cosas **. Arriano confiesa
que en la posesién divina el profeta dice s6lo la verdad y, de aqui, que goce
de la inmunidad de error ™, mdvta &v 1 zatoys dinfedery. Todavia mas cla-
ro *: «El profeta de la verdad sabe todas las cosas infaliblemente (dva-
pdptyrog, lit. <inerrante»)... indefectiblemente drtaistog, lit. «sin tropiezo»).
Ademas no necesita de medios exteriores para ponerse en trance, sino que
«todo lo sabe siempre por el espiritu congénito y siempre fluyentes, ngsro
xal devvdg Tvsbpatt,

V. CONCLUSION

La inspiracién abarca dos momentos positivos —iluminacién de 1a inte-
ligencia y mocién de la voluntad— mas uno negativo, la preservacién de
error. Estas tres notas se hallan indicadas por los autores griegos, citados
en las paginas de este trabajo. La intervencion divina, respecto a las facul-
tades superiores del ministro, se concibe unanimemente como una excita-
cién entusiastica y divina locura. Esta forma de inspiraciéon no se encuentra
en el cristianismo, aunque hallara eco en el montanismo, por influencias
griegas. No se establece diferencia alguna entre inspiracién poética y pro-
fética, en cuanto a la naturaleza de la misma. v

[P S B

330. Ol. 6, 66. La inerrancia del ministro de la inspiracion se afirma en muchos
textos alegados durante este trabajo.

331. Ion, 533e-535a. Véase lo dicho antes IV 3e.

332. Eth. Eud. 1248a 30 ss., donde trata del entusiasmo.

333. Cf. W. Jaeger, 0. ¢, p. 251.

334. Aristoteles, Eth. Eud. 1248a 40.

335. Anab. 4, 13, 5.

336. Homilias Clementinas III, 11-15 (en E. Zeller, 0. ¢. II1 2, p. 327, donde apa-
rece la doble imagen de la corriente, tanto fliiida como liquida. Ciertamente estas
Homilias no son de San Clemente. Fueron compuestas en el siglo IITI d. C. y proceden
de los circulos sincréticos.
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Respecto a la extension de la inspiracion, hemos podido observar que
se admite la inspiracién verbal paladinamente. Toda revelacién es obra
del dios, en cuanto al fondo y en cuanto a la forma. El ministro queda
anulado por completo, y ni siquiera es consciente de lo que dice, ni lo
recuerda después. Algunos escritores cristianos, principalmente griegos, y
luego también latinos —Atenagoras, Pseudo-Justino, San Justino, San Ted-
filo, San Gregorio— influidos por Platén y demés tratadistas helénicos, se
asociaron a la teoria de la inspiracién verbal. Siglos mas tarde pensaron
lo mismo (aunque no de manera tan crasa como los griegos paganos) algu-
nos tedlogos —por ej. Bafiez, Estio, etc.— y algunos protestantes. Pero esta
tendencia de la inspiracién verbal no se abrié paso en la Iglesia. Hubo una
excepcion gloriosa en el paganismo: Plutarco. Este asentdé que el ministro
es efectivamente un instrumento del dios que inspira, pero un instrumento
racional y libre, con lo que podia explicar los versos imperfectos de la
Pitonisa, que era imposible atribuir precisamente al dios de 1a poesia, Apolo.
Esta nocién de instrumento racional, aplicada al hagiografo, es la que pre-
valeci6é en la Iglesia, por obra de Santo Tomas y la Escolastica. Acaso
dependen los Escolasticos de Plutarco directa o indirectamente, ya que fué
un autor muy leido en todo tiempo. Acaso utilizaron los escritores cristianos
las mismas fuentes, de que se sirvié Plutarco para la elaboracién de su
teoria inspiratoria.

A juzgar por el tenor de las expresiones, reforzadas por muchos testi-
monios expresos, la inspiracién se concebia en la antigiiedad como una
comunicacién de la divinidad con su intermediario (béomispa, yomopds, yonspo-
dla, cf.latin carmen y oraculum); como una iluminacién de las facultades
superiores (éxinvow, mvedpa, olatpos), concretamente de la inteligencia (pévos,
pavia, Tope); COMO una transformacioén fisica y psiquica del inspirado (&vfou-
staopss, flzogopia, pavia), que llevaba consigo la inhibicion de los sentidos y
facultades naturales (¥xstasig) para desembocar en la vision intuitiva de
la verdad y la belleza (érorteia).

La inspiracién es siempre una penetracion externa, mas o menos fisica
o real —sea agua o viento— sean imagenes que se introducen por los ojos
y por los poros— sea un fuego que quema —sea el aguijon que hiere—
sea el canto que se adentra por los oidos. Todos estos medios son vehiculos
para la intromisién del dios en su profeta.

La inspiracion evolucioné en gradacién ascendente, llegando a ser en
sus ultimas etapas casi un estado hipnoético y locura patolégica: inspira-
cién normal, nvebpa —inspiracion entusiastica, pavia— inspiracién con pér-
dida de los sentidos, #xstasic—inspiracion con posesion divina, xatoyy—y con
inhabitacion, ywpeiy,

En cuanto al vocabularioc la imiagen preferida de la inspiracion es la
del soplo o viento (mvedpa), que arranca desde Homero, contintia con Hesiodo
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y Pindaro para pasar por los presocraticos, Platén, Aristételes y los estoicos
hasta llegar al cristianismo, donde adquiere perennidad definitiva.

El ministro de la inspiracion es mediador, intérprete (éppnveis, vropnng)
y sacerdote (xpomohog) de los dioses. También en €] cabe distinguir varias
fases. Unas naturales: predisposicion anatémica o, mejor, psico-fisiolégica;
propedéutica ritual (bebida de agua santa, deglucién de las hojas sagradas,
respiracién del vapor divino). Otras fases son mas bien sobrenaturales:
a) éxtasis o separacién del alma del cuerpo; b) posesiéon e inhabitacién del
dios; ¢) metamorfosis apotedsica del vidente; d) prolaciéon o manifestacion
de lo futuro y oculto, hablando como un 6rgano (en su doble sentido mu-
sical y de causa instrumental) de la divinidad. La posesién divina del
ministro —a la que comienza a vincularse la inspiracién desde el siglo
VI a. C. (Phalaris)~— lleva consige, cada vez mas marcadamente, la inhi-
bicion total de las facultades del sujeto.

Dada la enorme autoridad de Platdon, agravada con la no menor de
Aristoteles, la inspiracién verbal fué admitida sin discusién en la anti-
giiedad —incluso por los judios helenistas (Filén, Plotino, etc.)— con la
sola excepcion de Plutarco. Los apologistas griegos del siglo II, imbuidos
perfectamente en la doctrina platonica de la inspiracién, como se ve ya
s6lo por el vocabulario, admitieron la inspiracion verbal de la Biblia, tanto
mas que pretendian demostrar que el cristianismo no era inferior al paga-
nismo en materia de revelacién. Esta teoria continud en otrcs escrifores
eclesiasticos griegos, sefialadamente en la escuela catequética alejandrina,
pasando luego a los latinos. S6lo en los tiempos de la Escolastica se abre
paso la concepcidén del hagioégrafo como instrumento racional y causa se-
gunda de su libro. Su mas antiguo representante —dado el estado actual
de la investigacion— es Plutarco, aunque su doctrina procede seguramente
del estoicismio, sin que se pueda precisar mas la fuente, por haber desapa-
recido muchas obras griegas para nosotros.

Y ahora, para terminar, definamos nuestra posicion respecto a la rela-
cion entre la cultura clasica y la cristiana en esta materia, y aun en general.
Mientras en el cristianismo la inspiracién es un hecho indubitable, se
puede afirmar que los griegos no conocieron este don divino, aunque lo
pretendan con sus afirmaciones, salvo algun caso extraordinario, por obra
de la providencia amorosa de Dios —y esto habria que demostrarlo cada
vez—, 0, por artificio del demonio. Creemos que muchos puntos de contacto
entre ambos mundos son debidos a sugerencias naturales que espontinea-
mente brotan de la materia tratada.

Son felices coincidencias filolégicas, acaso debidas a reminiscencias an-
tiquisimas de un legado protohistérico, que se ha ido dividiendo y perpe-
tuando entre los diversos pueblos, a través del tiempo y del espacio. Son
un barrunto precursor de la doctrina de la Iglesia, a quien —con frase inge-
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niosamente feliz— llamé un Apéstol helenista «columna y sostén de la
verdads (1 Tim. 3, 15). La aproximacién de estos dos mundos siempre sera
beneficiosa, por haber sido confiada la revelaciéon neotestamentaria a la
hermosa lengua griega, y por haberse desarrollado el cristianismo primi-
tivo en un ambiente cultural grecorromano. Si la Iglesia, unica depositaria
e intérprete oficial de la verdad revelada, no puede temer nada de la inves-
tigacion, consciente de que toda verdadera ciencia se convertira automa-
ticamente en poderoso auxiliar de su fe, tampoco el catélico debe recelar
que el dogma limite la zona de sus conocimientos. La fe no puso nunca
vidrios opacos ante los ojos investigadores, antes bien enormes cristales de
aumento, que ensanchan prodigiosamente el campo de su visién, acercando
a nuestra vista los inconmensurables espacios siderales no menos que las
pequefieces abisales del microbio —misterios de la ciencia, misterios de
Dios— a los que la pupila humana nunca hubiera llegado por sf misma.
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