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ADVERTENCIA PRELIMINAR


			El análisis de todas las fuentes, antiguas y modernas, el cual constituye el fundamento de este libro, ha sido en su lengua original, siguiendo el método ecdótico-filológico canónico. Si bien en notas al pie y en la bibliografía específica se han consignado las referencias debidas, se ha omitido reproducir los originales a los fines de facilitar la lectura a un público más amplio. Asimismo, se aclara que las traducciones de autores antiguos incluidas en el libro nos pertenecen. A los efectos de prescindir de reiteraciones innecesarias, hemos evitado recurrir a las traducciones cuando se trata de palabras aisladas, explicadas en el contexto, o bien cuando son oraciones breves objeto de paráfrasis.


			Respecto del léxico griego vinculado a la adivinación, muchas veces presenta la dificultad no solo de ser intraducible, sino incluso de no contar con ningún tipo de equivalencia en la lengua castellana. En el inglés, el alemán y las lenguas romances también puede hallarse el mismo problema con este campo lexical. Por ejemplo, se observa con claridad en el caso de khresmológos, que puede ser tanto “recitador” como “predicador” o “editor” de oráculos, y que no necesariamente significa lo mismo que “adivino”. Además, puede señalarse que el término khresmós tampoco se corresponde completamente con el término de origen latino “oráculo”. De igual modo, el verbo khresmologéo derivado de este término fue traducido como “cresmologuear” con el fin de mantener las asociaciones léxicales. Ante esta situación de dificultosa traducibilidad, se ha optado por utilizar neologismos y transliteraciones o simplemente por conservar términos ya aceptados por la tradición como equivalentes, aunque no siempre exactos. Cabe aclarar, por último, que en todos estos casos se lo ha hecho de manera coherente para favorecer la lectura. Asimismo, si se trata de términos relevantes, estos serán oportunamente explicados. 


			Por regla general, las citas bibliográficas abreviadas (apellido de autor, año de la edición utilizada y número de página/s en caso de ser necesario) han sido colocadas en notas a pie de página, salvo en las ocasiones en las que resultó más claro incorporarlas en el cuerpo del texto principal. La cita completa de la obra se puede consultar en la bibliografía final. En el caso de que dos autores compartan un mismo apellido, en las citas del trabajo se incluyen las iniciales del nombre para su identificación. Las ediciones de los autores antiguos se incorporan en el listado bibliográfico ordenadas por apellido del editor. Se menciona siempre el año de publicación del texto consultado. Con la finalidad de ofrecer mayores referencias históricas, en las citas de obras publicadas durante el Renacimiento y la Modernidad se optó por incluir el nombre completo de los autores así como la ciudad de impresión. Salvo indicación contraria, las fechas que se relacionan con autores antiguos y su contexto histórico remiten a la época antes de Cristo.


			En las transliteraciones se adoptó un criterio de tipo fonético, indicando las aspiraciones iniciales con la letra “h” y el sonido gutural aspirado sordo, identificado en griego con el grafema χ, como “kh”. Asimismo, no hemos hecho distinción entre vocales largas y breves. La transliteración respeta la acentuación de la palabra en griego clásico. En el caso de neologismos acuñados por teorías contemporáneas, como el término autopoiesis, se seguirá el uso más difundido sin marca de acentuación y será debidamente advertido en nota al pie. Para los nombres propios y términos usados habitualmente en su forma española, se siguen las formas propuestas por Vicuña & Sánz Almarza (1998). 


			Las referencias a los autores clásicos y sus obras remiten a las abreviaturas de Liddell, H. G. & R. Scott (1996) [1843] “Aids to the reader”, en A Greek-English Lexicon. En el caso de las abreviaturas correspondientes a las revistas científicas y otras publicaciones periódicas, se han tomado las utilizadas en L’Année Philologique (cuando la publicación no pertenece al ámbito de los estudios clásicos, el título se brinda completo). Los nombres de las revistas que no se encuentran en dichos listados aparecen completos.


			Respecto de diccionarios y otras obras de referencia, empleamos las siguientes abreviaturas bibliográficas:


			Chantraine	P. Chantraine (1990) Dictionnaire étymologique de la langue grecque. Histoire des mots, Paris, 2 vols.


			DGE	F. R. Adrados et al. (1980-) Diccionario Griego-Español, Madrid, 7 vols. 


			DLE	Diccionario de la Lengua Española


			GEW	H. Frisk (1954-73) Griechisches etymologisches Wörterbuch, Heidelberg, 3 vols.


			LPMG	L. Muñoz Delgado (2001) Léxico de magia y religión en los papiros mágicos griegos (Diccionario Griego-Español, Anexo V), en colaboración con J. Rodríguez Somolinos, CSIC, Madrid.


			LSJ	H. Liddell, R. Scott (1996) A Greek-English Lexicon. Revised and augmented throughout by Sir Henry Stuart Jones, with the assistance of Roderick McKenzie, with a revised supplement edited by P. G. W. Glare, Oxford, 1843.


			RE	A. Pauly, G. Wissowa (1893-1980) Real-Encyclopädie der klassischen Altertumswissenschaft, Stuttgart, 15 vols.


		


		

			





INTRODUCCIÓN


			Befreiung vom Aberglauben heißt Aufklärung


			Kant1


			La adivinación antigua y los oráculos griegos son temáticas que suelen provocar interés y fascinación en audiencias tan diversas como lo son especialistas en Estudios Clásicos, Antropología y Teología o como lo son aficionados a la astrología y las prácticas ocultistas. Esta curiosidad con cierta aura esotérica y exotista se fundamenta en la transmisión cultural que vinculó estos tópicos a saberes enigmáticos y herméticos sobre la base de cierta lejanía o extrañeza, pero también, en buena medida, en lo inasible de las definiciones aportadas por los estudiosos de religión antigua. Estas definiciones de márgenes difusos suelen ser formuladas sobre preconceptos de la teología cristiana a través de métodos filológicos, y su origen puede remontarse hasta el Renacimiento. Dichos márgenes se volvieron más difusos aún cuando, durante el período expansionista europeo, relatos proto-etnográficos adoptaron los términos “adivinación” y “oráculos” (pero también “magia”) para aludir a prácticas ceremoniales, medicinales y religiosas de las comunidades nativas en territorios coloniales que escapaban a las categorías monoteístas de la tradición cristiana. Es así como una práctica comprendida “racionalmente” por las sociedades antiguas (es decir, dentro de su marco de comprensión) se volvió durante el cristianismo una alteridad religiosa (“paganismo”) y a partir del Renacimiento se volvió el paradigma de una alteridad epistémica, primero, como superstición y brujería y, siglos después, como sinónimo de irracionalidad y pensamiento primitivo. En la herencia moderna, la adivinación antigua y los oráculos griegos operan entonces en la escisión que separa racionalidad de irracionalidad, civilizado de primitivo, ciencia de religión (y religión de superstición), y tal vez se deba a ese límite abismal la curiosidad que despierta en públicos tan variados. 


			Este límite abismal también representa un desafío heurístico que puede resumirse de la siguiente manera: el intento de explicar un fenómeno antiguo tradicionalmente situado en el polo opuesto del paradigma racional-moderno a través de los mismos medios que este paradigma ofrece; a saber, el método científico y el análisis filológico. En consecuencia, los campos disciplinares desde los cuales puede ser abordada tal temática son necesariamente diversos (Filología Clásica, Historia Antigua, Historias de la Religión, Filosofía Antigua, Teología, Antropología, Arqueología, Historia de las Ideas) y su abordaje implica una constante reconceptualización histórica de las fuentes y escritos sobre adivinación antigua que, precisamente, dé cuenta de la construcción epistemológica particular que les dio fundamento. Por ejemplo, la distinción de Sócrates en Fedro entre mántica técnica y mántica inspirada, primero retomada por Cicerón en Roma y luego difundida por manuales contemporáneos de religión antigua, se convirtió en la definición canónica del modelo clasicista sobre la adivinación antigua. Tal definición, que responde a un diálogo platónico particular, fue extensamente aceptada y difundida como la forma de interpretarla en general. No obstante, dicha definición presenta límites a la hora de desarrollar una comprensión sobre las prácticas mánticas en sí y sobre los alcances cosmopolíticos que tenía en la sociedad griega. 


			La comedia aristofánica, eje del material analizado en esta obra, es una fuente que permite una mirada más integral y situada de las prácticas mánticas en la antigua Grecia tanto por la considerable cantidad de referencias como por su cualidad para reflejar condiciones históricas y la performance de los adivinos. Dicha fuente no solo no fue exhaustivamente explorada en relación con dicha temática, sino que además se la interpretó en el contexto de la Modernidad temprana como testimonio de charlatanería, de credulidad y de falsa religión en la Antigüedad. Desde entonces, se omitió el valioso aporte que puede ofrecer su estudio para desarrollar otra perspectiva sobre la adivinación antigua. A partir de la revisión de la adivinación antigua en la comedia antigua, este libro indaga la construcción moderna de la escisión racionalidad-irracionalidad y la configuración epistemológica que los Estudios Clásicos hicieron de este objeto de estudio a través de métodos filológicos. La revisión del testimonio de la comedia aristofánica y de su vínculo con la adivinación griega permite reconsiderar por primera vez aspectos particulares de una institución central en la organización de la vida política en la antigua Grecia como lo fueron los oráculos y las prácticas mánticas. 


			Dado que el drama antiguo constituye en Atenas un fenómeno central de la polis, siendo una plataforma para la reproducción de valores sociales y la transmisión y renovación de la memoria cultural, la exploración de los testimonios cómicos sobre las prácticas mánticas adquiere una relevancia única. En las puestas en escena del discurso trágico, el material actualizado era, en cambio, de carácter mítico-legendario y su función cívica era fundamentalmente paidéutica. La producción del género cómico se caracterizaba por estar en constante tensión con dicho imaginario mítico-legendario pero principalmente con la realidad social de la polis ateniense. A diferencia del género trágico, la comedia encuentra sus motivos en los sucesos contemporáneos reconocidos por la audiencia y, por ello, se ocupa de explotar el material coyuntural de la vida social y política. A partir de dicha constante tensión con la actualidad vivida, el género cómico proyectaba sus estrategias de subversión, sus recursos humorísticos y el ejercicio poiético de imaginar mundos (im)posibles. Esta es la razón por la que el testimonio aristofánico se vuelve fundamental para el estudio de la adivinación en la polis ateniense de fines del siglo V. En función de estas reflexiones, este libro ofrece una variante epistemológica para revisar la historia sobre el discurso y el estudio de la adivinación antigua tal como fueron desarrollados por los Estudios Clásicos y la Antropología. Explora así cómo las fuentes canónicas sobre los oráculos y la adivinación griega pueden ser reinterpretadas a partir de la comedia antigua. Revirtiendo lecturas asidas en la tradición moderna y sus sesgos cristianos, la comedia de Aristófanes presenta una visión paradigmática de las prácticas adivinatorias como medio de conocimiento y fuente de legitimación en la antigua Grecia.


			La performance y la escenificación ritual son la materialidad y el lenguaje propio de las prácticas mánticas, y la comedia de Aristófanes explota la teatralidad de estos rituales para re-imaginarlos. Su comedia teoriza en escena cómo otros mundos son posibles con otras prácticas rituales, y dicha teorización se basa en una observación etnográfica sobre el uso de los universos subjuntivos de la Atenas del período clásico. Su obra habla de una conciencia ya antigua sobre la ritualidad que no la considera como falsa realidad ni como impostura, tal como supusieron los eruditos modernos, sino como medio poiético de la construcción de la comunidad humana y divina y de su relación con el entorno natural. Al revisar las prácticas rituales de la adivinación griega, no ya la interpretación moderna heredada como superstición y credulidad popular, se puede recuperar y repensar el vínculo entre seres humanos, meta-humanos (dioses y espíritus) y no-humanos (animales, plantas y paisajes) en la antigua Grecia. La escisión moderna entre política, religión y naturaleza se ve así jaqueada y su difracción abre posibilidades heurísticas y epistemológicas para el estudio de la cosmopolítica griega y el rol axial que cumplían en ella la adivinación y los oráculos griegos.


			Partiendo del discurso cómico, este libro examina el uso de términos, expresiones, referencias históricas y puestas en escena vinculados a las prácticas mánticas y al saber oracular y los sitúa en su contexto sociopolítico. El tipo de operaciones cómicas de reformulación y de inversión de las categorías establecidas convencionalmente para la sociedad ateniense de la época visibiliza elementos y dinámicas de las prácticas mánticas que fueron omitidos en el abordaje de la “adivinación antigua” realizado por los Estudios Clásicos. Ni en el campo de la Filología Clásica ni en los estudios sobre religión antigua se encuentran investigaciones que se dediquen en forma global a este fenómeno central en las dinámicas del mundo antiguo. Como se aclarará en el primer capítulo y en el segundo, el análisis de la comedia aristofánica en los estudios sobre adivinación antigua y, con algunas excepciones, en el campo de la religión antigua, suele ser escasamente explorado, en parte, por el prejuicio “moderno” sobre la burla “blasfema”, entendiendo el testimonio aristofánico como prueba de “charlatanismo” o superstición antigua, o de denuncia de “falsa religión” y de la credulidad popular. Este libro supera dicho prejuicio e indaga el valioso y único aporte que ofrece la obra aristofánica para un entendimiento integral y situado de las prácticas mánticas en la antigua Grecia de fines del siglo V.


			


			En los dos primeros capítulos se explican la originalidad y la articulación de diversos problemas que constituyen al estudio de la “adivinación griega” y la “comedia antigua” tanto en investigaciones contemporáneas como a partir de obras de la modernidad temprana. Se indican los contextos intelectuales en que estos objetos discursivos fueron adquiriendo distintos niveles de significación y sus fundamentos teológicos y epistemológicos. De esta manera, se reconstruye pormenorizadamente los trayectos fundantes en los estudios sobre “adivinación antigua” y “comedia aristofánica”. El primer capítulo se concentra, en particular, en la historia de la configuración epistemológica de la “adivinación antigua” en los Estudios Clásicos. El segundo se ocupa de los debates sobre “lo político” y “lo histórico” en el estudio de la obra aristofánica. 


			En el primer capítulo, se plantean los problemas y modos para el estudio de los oráculos griegos. Allí se explica el entramado teológico-filológico en la Modernidad temprana y cómo un tópico propiamente eclesiástico se vuelve objeto de discusiones filosóficas constitutivas de la identidad europea moderna por medio de prácticas filológicas. Asimismo, se fundamenta cómo esta construcción se vio influenciada por la novedosa sensación de globalidad vinculada al Nuevo Mundo y las proyecciones de alteridad a las que fue sometida la idea de “oráculos griegos”, que pueden rastrearse en fuentes coloniales. Como obras paradigmáticas de este fenómeno, se analizan De Theologia Gentili (1642) de Gerardus Vossius y De oraculis veterum ethnicorum dissertationes (Amsterdam, 1683) de Antonius Van Dale, ya que en ellas se pueden identificar la construcción de la adivinación antigua como objeto filológico y el particular uso que se hace de la comedia aristofánica para la conformación discursiva sobre la credulidad del pueblo y la “superstición antigua” como antítesis del racionalismo moderno. 


			Respecto del segundo capítulo, se establecen las bases para el análisis político e histórico en la comedia aristofánica. Allí se desarrolla cómo la interpretación político-partidaria se volvió político-histórica y cómo otras perspectivas, como la sociológica o la performática, superaron la tradicional lectura en clave paratrágica. Estos enfoques justifican un estudio de la adivinación griega en clave político-histórica a partir de la comedia aristofánica. Como conclusión parcial, se formula el concepto de “etnografía cómica”, que será la clave para las interpretaciones de los pasajes aristofánicos. En definitiva, el objetivo de este segundo capítulo es sentar los principios heurísticos sobre los que se desarrolla otra historia de la adivinación griega que incluya el valioso aporte del testimonio de la comedia antigua. Esta justificación metodológica es central para comprender el potencial que esta fuente ofrece para una perspectiva poiética en el estudio de la adivinación antigua, perspectiva que, como se detallará en los siguientes capítulos, contradice la suposición moderna sobre la credulidad del pueblo en los oráculos griegos.


			Sobre la base de estas revisiones en la formación epistemológica de la superstición y de la adivinación antiguas, el tercer capítulo desarrolla el contexto cosmopolítico en el que se inscribe la comedia Aves como obra que plantea mundos alternativos (im)posibles. Especialmente, se analiza la alternativa cosmopolítica del drama y cómo se sirve de elementos de la adivinación para generar comicidad. Esta particular mirada sobre la adivinación como alternativa cosmopolítica es productiva también para explicar la perspectiva poiética y cognitiva en el estudio de la adivinación antigua. En ese sentido, este capítulo es una reformulación teórica sobre la base del testimonio aristofánico. Además, describe otro aspecto del contexto en el que se produce la obra, como lo es la emergencia del movimiento sofístico. De esta manera, se articula el análisis de pasajes aristofánicos con el desarrollo teórico y la contextualización histórica en los estudios de adivinación antigua a partir de tres ejes interrelacionados: uno teórico-epistemológico, uno de interpretación de fuentes antiguas centrado principalmente en la comedia Aves, y uno referido al contexto sociocultural de la Atenas de fines del siglo V. El primero de estos ejes se ocupa de explicar el marco teórico que se aplicará en el estudio de la “institución adivinación” y de las prácticas mánticas desde una perspectiva cognitivo-constructivista. Además de justificar el propio término “institución adivinación”, se presenta el potencial epistemológico que dicho marco ofrece en complementación con el análisis de las fuentes aristofánicas, dada la dimensión performática y material que su escenificación testimonia. Para este marco, el foco en el aspecto poiético de las prácticas mánticas en la Atenas clásica es fundamental y revela la originalidad de su aporte. Especialmente a partir de Aves, se observa una mirada “etnográfica” de Aristófanes sobre el uso y la utilidad política de la adivinación en la Atenas de fines del siglo V. Esta particular mirada es construida cómicamente con el argumento de la fundación de una ciudad imaginada llamada Cucópolis de la Nubes y revela el conocimiento crítico sobre la dinámica sociocognitiva de la adivinación en la polis ateniense, dinámica explicada a partir de la tríada ley/norma (nómos), creencia (nomízo) y lenguaje (onomázo). Por último, se examina el contexto de producción de dicho reconocimiento críticamente cómico a partir de dos fenómenos históricos simultáneos como “la creencia en los dioses” (theoùs nomízein) y la emergencia del movimiento sofístico. Este tercer eje sitúa la crisis de legitimidad de la adivinación de manera sincrónica con la efervescencia de nuevas formas de construcción discursiva, como la sofística, lo que representaba una amenaza para la hegemonía de la autoridad oracular. En este contexto de fundamentos teológicos, filosóficos y políticos, la obra Aves testimonia circunstancias históricas particulares que nutren su argumento cómico, evidenciando que no fue solo una creación fantástica ex nihilo, sino que debe ser interpretado como producto de determinados factores en el entramado social de la Atenas de fines del siglo V.


			El cuarto capítulo tiene como eje la oralidad y la escritura en la Atenas clásica. En las últimas décadas han proliferado estudios sobre esta temática, pero pocos han abordado su influencia en la adivinación griega. La comedia aristofánica revela al respecto significativos elementos de análisis, sobre todo para cuestionar la idea moderna sobre la “racionalidad” de la escritura y el mito fundante del alfabeto griego, problematizando los fundamentos epistemológicos de la historiografía de la escritura y la invención de la oralidad. Precisamente, para superar dicha dicotomía, se muestra con ejemplos concretos la circulación oral de oráculos y la manera en que se conformaba lo que he denominado “memoria oracular”. En este capítulo, se explican además la dinámica sociocognitiva y la legitimidad de la autoridad mántica teniendo como foco la tecnología de la escritura y su difusión en la Atenas clásica, en especial en las prácticas mánticas. Las escenas aristofánicas de Caballeros, Paz y Aves exigen un enfoque epistemológico que permita superar la asociación entre escritura y racionalidad, considerando la atribución moderna de la adivinación como pensamiento “irracional” y “primitivo” hecha por los Estudios Clásicos y la Antropología. En consecuencia, primero se reconstruirá la configuración epistemológica de la escritura como signo de racionalidad moderna y se expondrán los limitantes heurísticos que distintos investigadores señalaron. En lugar de enfocar la evidencia antigua desde una perspectiva cognitivo-mentalista, se justifica el marco epistemológico a emplear que entiende la escritura como una práctica que involucra elementos materiales, cognitivos y performáticos. Este enfoque praxeológico resulta productivo especialmente aplicado a la comedia aristofánica, dado el carácter performático de su testimonio. Una vez justificado dicho abordaje, se analizan los pasajes aristofánicos con el objetivo de, por un lado, reconstruir la dinámica sociocognitiva oral y escrita de la “memoria oracular” y, por el otro, comprender el funcionamiento poiético de la escritura en las prácticas mánticas. Respecto de la dinámica sociocognitiva, se observan los diferentes usos de la escritura en prácticas mánticas, tanto de lo oral a lo escrito como de lo escrito a lo oral, y las formas de hacer públicos los dichos oraculares, sea la lectura en voz alta, sea la transcripción. En cuanto al funcionamiento poiético, se interpretan distintas fuentes para detallar las tensiones en la conservación, el archivo y la difusión del saber oracular como también las formas de censura y falsificación. Asimismo, se señalan las estrategias de eficacia retórica y performática en la transmisión oral de dicho saber en las que se evidencia la complementariedad de lo escrito y de lo oral en las prácticas mánticas, más que una primacía de la escritura. A partir de una perspectiva praxeológica aplicada a las fuentes aristofánicas, se podrá crear una imagen más compleja del oráculo griego en la época de la producibilidad escrita y, en consecuencia, de la construcción de la “memoria oracular” en la Atenas clásica.


			Los capítulos quinto y sexto se ocupan de los medios de ritualización de la adivinación, a saber, las ofrendas sacrificiales y la interpretación de los oráculos. Estos capítulos centran su análisis en la dimensión performática que comparten tanto el teatro cómico como las prácticas rituales mánticas. En cuanto a las ofrendas sacrificiales, se revisan ciertas tradiciones como las de Vernant, Detienne y Burkert, que en sus teorías de la “cocina civil” o la “violencia originaria” canonizaron el pasaje ritual de la comedia Paz como paradigma del sacrificio griego. A contramano de estas lecturas, y sobre la base de nuevas herramientas teóricas, este pasaje junto con el sacrificio inicial de la obra Lisístrata revelan las estrategias performáticas de tales rituales y el rol instaurador de sentidos que tenían tales prácticas, mucho más que la evocación simbólica o la mera satisfacción del hambre. Respecto de la interpretación de oráculos, el análisis de Caballeros explica cómo la adivinación era un dispositivo medular en la construcción política de la Atenas clásica. A partir de Caballeros y en paralelo con construcciones narrativas en la tragedia y en la historiografía, se puede comprender este dispositivo mitológico que se encarna en la autoridad del experto mántico y en su interpretación de enigmas. Así, los sentidos de los oráculos se vuelven una arena de lucha, como la que tienen distintos personajes cómicos, por moldear la memoria oracular del pueblo ateniense. 


			El capítulo quinto en particular toma como foco de análisis la figura del adivino (mántis), en tanto personaje que encarna y representa la autoridad oracular en la antigua Grecia. Dicha autoridad era construida de diversos modos, en especial, a partir de su experticia en varios ámbitos y de su performance, como el correcto procedimiento de los rituales sacrificiales y la correcta interpretación de oráculos. La primera sección del capítulo estará dedicada a la escena sacrificial de Paz, cuyo trasfondo era la instauración de la deidad pacífica respetando los procedimientos rituales legitimados por un oráculo. Este análisis retomará discusiones teóricas fundantes sobre el sacrificio griego, como las de Vernant, Detienne y Burkert, ampliando el espectro de elementos a considerar. El testimonio aristofánico de Paz y Lisístrata se vuelve fundamental para explicar otra perspectiva de la interpretación del sacrificio griego, más allá de la “cocina civil” o de una “violencia originaria”, y permite comprender de manera más integral la ritualidad griega. Esta mirada más integral parte de la base de la inclusión de ofrendas no animales (líquidas y vegetales), así como el rol fundamental que tiene la puesta en escena del ritual a través del humo sacrificial. Comprendiendo el decoro ritual y sus universos subjuntivos, las escenificaciones cómicas de Paz evidencian una cosmopolítica ritual en la que se pueden imaginar nuevos sacrificios para una nueva polis, y allí el adivino aparece como una figura problemática a desautorizar por su estrecho vínculo con la tradición délfica. 


			El sexto y último capítulo se centra en la otra experticia del adivino, que se relaciona con su saber hermenéutico para desentrañar los sentidos “enigmatizados” de los oráculos. Este saber experto está ligado a la capacidad de construir relatos que “hagan sentido” a la polis, tal como puede identificarse en la escenificación oracular de Caballeros. El análisis tomará como eje la apropiación de este tipo de estructuración narrativa oracular bastante difundida en la Atenas clásica, cuyo medio es la interpretación de enigmas. A diferencia de otros estudios, este análisis no se reducirá solo a una lectura paratrágica, sino que comprenderá también el poder de los oráculos griegos para la construcción de “historias” legitimadas por la autoridad divina que conformen el fundamento de la memoria cultural ateniense. Como muestra la evidencia historiográfica de la antigua Grecia, el oráculo era un medio hegemónico a partir del que se construían y actualizaban narraciones sobre el pasado y el futuro de la polis. Al respecto, Caballeros resulta un testimonio paradigmático, ya que Aristófanes parodia y satiriza dicho uso de la narrativa oracular incorporada en la memoria cultural ateniense. Las polémicas en la interpretación de oráculos evidencian cómo el relato político “real” y la construcción de ficción sobre un pronunciamiento futuro eran el producto de tensiones sociales en el “hacer sentido” del mundo y no de la revelación profética de Apolo. La escenificación oracular de Caballeros muestra así el difuso límite entre realidad y ficción y el rol que la adivinación ocupaba en él. Al mismo tiempo, en el contexto performático y retórico del teatro ateniense, esta comedia opera también como “oráculo” en sí respecto de la situación actual del régimen liderado por Cleón.


			La comedia de Aristófanes en relación con otras fuentes antiguas, como se justificará en detalle y de manera exhaustiva en este libro, revierte la interpretación moderna y cristiana de la adivinación griega, y esto ocurre fundamentalmente entendiendo su poíesis para la vida de la Atenas clásica. Al redescubrir el grado poiético de la adivinación griega se explica de otra manera el rol de las prácticas rituales y los medios de producir historias en la polis del siglo V. Esta revisión permite tener una mirada holística de la política de la antigua Grecia como cosmopolítica en la que humanos, dioses, espíritus, plantas, animales, ríos, montañas y mares estaban en constante y dinámica tensión. El oráculo de Delfos era el centro donde estas tensiones se disputaban, se resignificaban y circunstancialmente se resolvían. Que la adivinación griega haya sido concebida por los modernos como superstición, y por tanto como irracionalidad, es solo consecuencia de los sesgos cristianos que la conformaron como caso ejemplar del paganismo grecorromano. Su alteridad teológica y epistemológica fue el marco de interpretación de las creencias y de los rituales indígenas en el Nuevo Mundo, lo que reforzó una concepción del Otro como primitivo y crédulo. Pero esta ceguera teológica y epistemológica solo limitó el entendimiento de la vida social y natural de la antigua Grecia con graves consecuencias para la construcción de la Mundo moderno y su vínculo con el medio ambiente. Siendo precisamente paradigma moderno para las ideas de democracia, filosofía y libertad, la interpretación de las formas de creencia y de ritualidad en la antigua Grecia necesariamente fueron interpretadas, siguiendo los preceptos cristianos, de manera antropocéntrica. La cosmopolítica de la adivinación antigua enseña, como este libro así lo pretende, que los mundos humanos y divinos no estaban escindidos de los mundos de plantas y de animales. Tampoco había rituales idénticos ni repetitivos sosteniendo una imagen conservadora de la tradición, sino que se reactualizaban en cada acto ritual, y en dicha reactualización el cosmos se resignificaba constante e infinitamente. Cada ofrenda y cada oráculo eran los medios para re-crear el vínculo entre lo humano y lo divino, entre lo humano y lo no-humano, entre la polis, las montañas y los mares. La adivinación antigua era la ciencia a través de la cual los griegos daban sentido al cosmos y a su vida política como parte de él. Según cuenta la leyenda, Gaía fue la primera deidad en ocupar el oráculo en Delfos. Luego la siguió Thémis, la personificación de lo divino y el orden cósmico-natural. No por nada se decía que el oráculo de Delfos era el ombligo del mundo, siendo el ombligo el centro de la fuerza vital y del cuerpo humano donde ocurre la regeneración cósmica y orgánica. Al recuperar el entendimiento de la poíesis de los oráculos griegos se vuelve a “hacer sentido” de lo que ha sido tal vez el misterio civilizatorio dejado de lado por las ambiciones cristianas de la Modernidad: la conexión divina de lo político y lo cósmico. Un pronunciamiento oracular legitimado por la inspiración divina tenía la fuerza de resonar en todos los rincones del mar Egeo y más allá, reconfigurando territorios y rituales con sacrificios, historias y los sentidos más ancestrales de las palabras y la métrica de la lengua griega.


			

				



					1	“La liberación de la superstición se llama Ilustración”. Kritik der Urteilskraft (1790). Citado de Werksausgabe, ed. Wieschedel, W. (1977 X: 226).


				


			


		


		

			





CAPÍTULO I
Los oráculos griegos: problemas y modos de estudio


			Este libro fundamenta su estudio en la relación que se establece entre, por un lado, la adivinación en la Atenas clásica y su representación en la comedia antigua y, por otro, la recepción moderna que ha hecho de los oráculos griegos y diversas prácticas mánticas un instrumento de alteridad teológica y epistemológica en Occidente. Dicho cruce, que no ha sido abordado hasta ahora por la crítica, tiene como objetivo historizar una perspectiva poiética respecto de ese ámbito de la religión griega antigua deconstruyendo los fundamentos modernos que dieron origen a discursos sobre irracionalidad, primitivismo y superstición. De esta manera, se consideran complementariamente las líneas de investigación socio-histórica, intelectual y filológico-dramática. Con el fin de mostrar la relevancia de este cruce, se expone en este capítulo la formación epistemológica de la adivinación antigua durante la Modernidad temprana y el lugar que se le dio a la comedia antigua en ella. Es en la emergencia de un nuevo interés por el “paganismo antiguo” y en el contexto de las prácticas filológicas humanistas cuando la obra aristofánica cobra mayor notoriedad como testimonio fundamental de la “credulidad antigua” y de la “falsa religión”. En segundo lugar, y como complemento de este problema, surge la cuestión de “lo histórico” y “lo político” en los estudios sobre la comedia aristofánica, que será tratada en el próximo capítulo. Este segundo aspecto es necesario para evaluar el potencial epistemológico que tiene el testimonio cómico en el estudio de la adivinación antigua, más allá de la crítica moderna sobre el escepticismo aristofánico respecto de los oráculos griegos. Como conclusión de esta segunda cuestión, se formula una propuesta analítica que se denomina “etnografía cómica de la adivinación griega”. 


			En el tercer capítulo “Poíesis y cognición en la adivinación griega antigua” se retomará –a partir de esta idea de “etnografía cómica”– el estudio contemporáneo de la adivinación griega antigua a través del análisis de la comedia Aves. Su finalidad es mostrar la articulación entre marco teórico e interpretación de las fuentes cómicas problematizando distintos fundamentos modernos que hicieron de la adivinación antigua y los oráculos griegos lo que se ha llamado “teratología epistémica”.1 Por medio de esta reciprocidad entre marco teórico y análisis de fuentes antiguas y modernas, se propone un estudio de la adivinación antigua en dos instancias: uno como problema epistemológico, explicando los fundamentos modernos de este objeto de estudio; y otro como marco teórico, para saldar las limitaciones metodológicas que fueron producto de dichos fundamentos a lo largo de los últimos siglos.


			1.	La historia moderna de la adivinación antigua


			La adivinación griega fue conformada como objeto de estudio desde distintas disciplinas, tales como la Arqueología, la Filología Clásica, la Filosofía y la Historia Antigua. Estas disciplinas no son ajenas al contexto cultural y al paradigma científico en el que se desarrollaron. Durante la Modernidad se instauraron como disciplinas académicas con la particular tarea de reconstruir aquello que ha sido llamado “Antigüedad”.2 En este contexto, la reconstrucción de la religión griega, cuyo antecedente puede reconocerse en la tradición humanista del Renacimiento y su interés por la prisca theologia,3 tuvo como fundamento la escisión de racionalidad-irracionalidad, y la adivinación fue insertada dentro de los estudios sobre religión asociada a cierta idea de “lo supersticioso”.4 Esta vinculación entre religión antigua y superstición se había establecido durante la Antigüedad tardía, cuando el oráculo délfico de Apolo fue constituido como la institución antagónica del cristianismo. Desde entonces, toda práctica mántica-oracular y, especialmente, la Pitia fueron concebidos como emblemas del paganismo antiguo.5 “Lo supersticioso” y “lo irracional” (o “no-racional”) operaron entonces en el entendimiento de la adivinación antigua como nociones de alteridad, cuya sedimentación se remonta a la Antigüedad tardía y llega hasta la Modernidad. Esta herencia puede rastrearse en los últimos siglos, por ejemplo, en los cuatro tomos de Auguste Bouché-Leclercq (1879-1882), Histoire de la divination dans l’antiquité, o en los distintos compendios contemporáneos sobre religión antigua en los que la adivinación suele ser concebida como una práctica vinculada a la magia, en buena medida, por su carácter supersticioso e irracional.6 En la obra de William Halliday (1913), Greek Divination: A Study of its Methods and Principles, primer estudio del siglo XX consagrado a la adivinación griega,7 también se puede ver la consolidación de este vínculo.8 Cuatro años más tarde, en el ámbito de los estudios de religión, se publicó el trabajo seminal de Rudolf Otto Das Heilige: Über das Irrationale in der Idee des Göttlichen und sein Verhältnis zum Rationalen (1917), en el que se asocia la idea de lo no-racional con lo sagrado, yuxtaponiendo nociones de la teología y de la filosofía moderna.9 Otras obras canónicas de mediados del siglo XX, como The Greeks and the Irrational (1951) de Eric Dodds o Divination et rationalité (1974) editado por Jean-Pierre Vernant,10 intentaron superar este anacrónico antagonismo al restituir la dimensión “racional” de la religión y adivinación antigua.11 Sin embargo, este intento continuó siendo paradójicamente “moderno”. Para explicar “lo irracional” de los griegos o la “racionalidad” de la adivinación, Dodds y Vernant retroproyectaron nociones de la Antropología contemporánea y su estudio de culturas “primitivas”, pero en un sentido afirmativo. Esta asociación entre culturas antiguas y “primitivas” solo reafirmó conceptualizaciones que surgieron en el contexto expansivo europeo y los procesos de otredad de poblaciones no-europeas.12 


			De manera complementaria y como empresa de fundamento imperialista, la Antropología constituyó una proyección de alteridad de la racionalidad europea durante fines de siglo XIX y a lo largo del siglo XX en los territorios de ultramar. Estudios fundamentales de la disciplina como Science, Magic and Religion (1925) de Bronislaw Malinoswki o Witchcraft, Oracles and Magic Among the Azande (1937) de Edward Evans-Pritchard13 se centraron en la adivinación, la mitología o la magia de las culturas indígenas para comprender su sistema de creencias o su “otra” racionalidad. En consecuencia, la Antropología en tanto disciplina surgida de los procesos de colonización, en conjunto con los estudios de religión, brindó nuevas herramientas conceptuales para concebir la adivinación a partir del esfuerzo por comprender “el Otro”.14 Por ejemplo, la obra de Claude Lévi-Strauss La pensée sauvage (1962) cuestionó la hegemonía de una única racionalidad abriendo el espectro a otras formas de racionalidad sobre la base de estudios etnográficos, que en muchos casos se enfocaron en la adivinación de diversas culturas. Aunque fue vasta la reciprocidad entre los Estudios Clásicos y la Antrolopogía durante el siglo XX,15 cuyo primer hito podría ser Anthropology and the Classics: Six lectures delivered before the University of Oxford de Arthur Evans et al. (1908), el intercambio disciplinar no siempre acarreó una efectiva y radical complejización ni la asunción de la totalidad de las innovaciones metodológicas y conceptuales generadas desde la Antropología. 


			En los estudios sobre religión griega antigua, este intercambio tiene como antecedente la escuela de los ritualistas de Cambridge. Por ejemplo, Jane Ellen Harrison y sus obras seminales Prolegomena to the Study of Greek Religion (1903) y Themis: A Study of the Social Origins of Greek Religion (1912) son paradigmáticas para comprender la complementariedad de los Estudios Clásicos y la Antropología contemporánea.16 En especial, esta última estuvo influenciada por la perspectiva darwinista adoptada por Edward Burnett Tylor en Primitive Culture: Researches into the Development of Mythology, Philosophy, Religion, Language, Art and Custom (1871), quien ya había instaurado los conceptos de “adivinación” y “magia” como categorías “éticas” para el estudio de culturas primitivas y sus “pseudociencias”. También para Harrsion fue de relevancia la obra de James Frazer The Golden Bough: A Study in Magic and Religion (1890), la cual a fines del siglo XIX se volvió el paradigma “iluminador” del intercambio entre los Estudios Clásicos y la Antropología.17 En consecuencia, al investigar las prácticas mánticas en la Antigüedad suelen superponerse connotaciones posteriores que pertenecen no ya al oráculo de Delfos o de Dodona, sino a la construcción epistemológica que realizan los Estudios Clásicos desde su instauración en la Modernidad y la influencia que reciben de las culturas no-occidentales a través de métodos etnográficos y estudios antropológicos. Todo lo referente a “lo no-racional” (adivinación, magia, mito) fue construido entre los Estudios Clásicos y la Antropología en oposición a la producción de conocimiento “científico-racional”.18 En el siglo XX, la adivinación antigua fue entendida no solo a partir de “lo supersticioso” y “lo irracional”, sino también a partir de “lo primitivo”. 


			Si bien el asidero de esta construcción epistemológica suele ser mejor reconocido en el siglo XIX, ya desde la Modernidad temprana y con el “descubrimiento” del Nuevo Mundo dicha yuxtaposición encontró su fundamento teológico y filológico. Términos como “oráculo” o “mago”, que salían de las traducciones de textos clásicos guardados en las bibliotecas del Viejo Mundo, llegaban a la tierra de los “salvajes” y de su cosmovisión “supersticiosa” para luego volver en forma de estudio etnográfico reconceptualizando la idea de “lo pagano” y “lo no-racional”.19 El descubrimiento del Nuevo Mundo nutrió de manera indirecta la idea de racionalidad moderna desde su inicio, siendo su polo opuesto en tanto primitivo o supersticioso,20 como lo muestran, por ejemplo, los juicios de idolatría en crónicas coloniales de América o Apologética historia sumaria (1566) de Bartolomé de las Casas.21 


			Si durante el Renacimiento y con el descubrimiento del Nuevo Mundo los “oráculos” representaron lo pagano-demoníaco en oposición a lo cristiano, en la emergencia de la Ilustración lo supersticioso se volvió antagónico de lo racional. No será el demonio el que habla, sino el primitivo y su pensamiento salvaje-irracional que carece de explicación empírica y lógica. En un estudio reciente en el campo de la Antropología contemporánea sobre el Ifá, la tradición mántico-religiosa cubana de origen africano, Holbraad (2012: 55-56) subraya el rol de esta disciplina precisamente en la construcción de la adivinación y la brujería como alteridad del sentido común en Occidente.22 Todo aquello enmarcado dentro de lo exótico forma parte de la larga tradición occidental de forjar “diferencias culturales”. Según Holbraad, es a partir del análisis de los escritos antropológicos sobre estas prácticas “exóticas” que se pueden desentrañar formaciones teo-epistemológicas de alteridad en el seno de la Modernidad occidental. Este libro profundiza esta premisa revelando fuentes y asociaciones no exploradas aún por la crítica con el fin de difractar los contornos de los clivajes Naturaleza/Cultura y Modernidad/Indigeneidad. 


			Esta operación discursiva y epistemológica que atraviesa disciplinas, territorios y períodos históricos puede identificarse en el núcleo mismo de filosofía moderna que fundó las bases para el pensamiento científico de Occidente. Tal como lo formula Daston (2005: 1-28), Descartes en Meditationes (1641)23 y Locke en su An Essay Concerning Human Understanding (1690)24 no solo disciplinaron las formas de creer, sino que además cambiaron la idea de “creencia” en sí al establecer una distinción entre las creencias verdaderas y las manifiestamente falsas y carentes de prueba. El pasaje de la incredulidad respecto de lo no-conocido a la credulidad basada en una “creencia justificada” marcaría un punto de inflexión para la construcción de la racionalidad moderna. De esta manera, la creencia considerada hasta finales del siglo XVII como un estado involuntario y un don divino en el contexto religioso o una patología en caso de entusiasmo o superstición, comienza a ser, en el auge de la Modernidad, una cuestión de acuerdo voluntario. “El ‘deseo de creer’–o de no creer– fue posible” dice Daston y define la epistemología como “el estudio de la justificación de la creencia”. La superstición como desviación de la creencia religiosa quedará relegada al extremo opuesto de la racionalidad moderna. Las ideas de “oráculo”, “mito” y “magia”, entre otros, dejarán de ser “esencialmente” griegos para ser instrumentalizados epistemológicamente por la Modernidad occidental. En esta reconfiguración, “oráculo”, “mito” y “magia” serán los conceptos claves que marcarán antagónicamente el límite que separa superstición de racionalidad, primitivo de civilizado, mito de lógica, religión de ciencia.


			Este racconto sobre los problemas de historizar epistemológicamente la “adivinación” y los “oráculos” abarca diversas prácticas y campos del saber, territorios, lenguas y cosmovisiones a lo largo de siglos, y una forma de explicarlo es, precisamente, como un constructo esencialmente mediado por métodos filológicos. Este constructo se remonta a los inicios del cristianismo pero encuentra un momento cúlmine en el Renacimiento, cuando prácticas filológicas y de anticuariado25 “revivieron” el paganismo antiguo tanto para entablar debates teológicos contemporáneos como para sentar las bases de las posteriores polémicas sobre el racionalismo en la Modernidad temprana. Apropiaciones y traducciones de todo tipo constituyeron objetos epistémicos26 y líneas interpretativas sobre lo que era la adivinación y los oráculos en la Antigüedad con un empleo autoritativo de las fuentes disponibles. 27 


			Entre las fuentes más referidas en los escritos sobre oráculos durante los siglos XVI y XVII, por ejemplo, pueden mencionarse De divinatione de Cicerón, obra de tono escéptico que fundamenta una escisión entre religión oficial y superstición,28 y De defectu oraculorum de Plutarco, o las reformulaciones posteriores de Eusebio de Cesarea en su Praeparatio evangelica, obra que transmite una perspectiva cínica sobre los oráculos como lo es el testimonio de Enómao de Gadara y su Desenmascaramiento de los magos. En consecuencia, a la hora de estudiar la adivinación griega, su entendimiento necesariamente está ligado al tipo de abordaje y a la selección de las fuentes sobre las que se reconstruye dicho fenómeno. Más aún, dicho abordaje y selección están inmersos en contextos ideológicos y teológicos particulares que los orientan. Esta orientación es lo que permite un sentido particular de conocer las prácticas mántico-oraculares antiguas y, por ello, este libro se propone entender la historia epistemológica de la adivinación antigua y la manera en que este objeto fue establecido filológicamente. 


			La comprensión esencialmente filológica de la adivinación antigua circunscribió su investigación al campo de los Estudios Clásicos, la Teología Cristiana y de Religión Antigua, lo que delimitó paradójicamente su entendimiento debido a la propia conformación de estas disciplinas. Estudios dedicados a reconstruir dicho objeto como tal no son numerosos por fuera de estas disciplinas y generalmente lo abordan de manera colateral. Es el caso de los trabajos sobre el discurso de la superstición en la Modernidad o aquellos que la consideran una categoría fundante de alteridad en la Antropología. Como subgénero de ambas, pueden agregarse los estudios sobre la cristianización en el Nuevo Mundo y la destrucción de idolatrías.29 En este amplio espectro, una excepción es la publicación de Ossa-Richardson (2013), en la que explica el momentum que adquirieron los oráculos griegos en la Modernidad temprana como campo para todo tipo de especulaciones y debates sobre la alteridad religiosa y racionalista en la Modernidad temprana. Los oráculos fueron condenados, según Ossa-Richardson (ibid. 45), a ser la antítesis del correcto pensamiento y de la correcta creencia, especialmente a partir del siglo XVI, cuando la teología contemporánea y la erudición humanista reconstruyeron la religión antigua a través de la imagen de los oráculos y de las prácticas mánticas griegas. 


			El uso de las fuentes cómicas en el estudio de la adivinación antigua durante la Modernidad temprana ha sido generalmente ignorado. Su empleo en dos obras emblemáticas permite comprender el punto de inflexión que habilitó epistemológicamente la comedia aristofánica en la transición del paradigma teológico-cristiano al moderno racionalista. Estas obras son De theologia gentili et physiologia Christiana, sive de origine ac progressu idololatriae, deque naturae mirandis quibus homo adducitur ad Deum, Libri IV (Amsterdam, 1642) de Gerardus Vossius y De oraculis veterum ethnicorum dissertationes (Amsterdam, 1683) de Antonius Van Dale. Allí, la obra aristofánica será empleada fundamentalmente como argumento de la falsa creencia y de la impostura de los adivinos, discurso que se acoplaba a la emergencia del racionalismo moderno. Este marco de interpretación fue posteriormente canonizado por los Estudios Clásicos y así limitó otros posibles abordajes. Al comprenderse este punto de partida de la comedia aristofánica en la historia epistemológica de los oráculos griegos es que pueden postularse otras perspectivas para su estudio.


			2.	El oráculo de Apolo y la inspiración de la Pitia en la Modernidad temprana


			El oráculo de Apolo y la inspiración de la Pitia han sido tópicos que durante siglos sirvieron para describir prácticas completamente ajenas al mundo, primero, cristiano y, luego, moderno. Pese al cambio de paradigma, en la transición renacentista entre el Medioevo y la Modernidad estos tópicos siguieron siendo objeto de alteridad, pero su cualidad antitética fue mutando hasta adquirir otra característica. En especial, este antagonismo fue establecido por la propia tradición cristiana en el que la desaparición y el silenciamiento del oráculo de Delfos sirvieron para explicar la llegada de Cristo. Esta narración de carácter triunfalista, cuando no teleológica y progresista, fue desarrollada por los Padres de la Iglesia y en la Modernidad viró hacia un triunfo de la racionalidad sobre la fe.30 Es así como, desde la Antigüedad tardía, una serie de textos interpretados a partir de prácticas filológicas y especulaciones teológicas permitieron establecer la idea de “paganismo grecorromano”. 


			En este marco, los oráculos griegos (ahora también paganos) se convirtieron en el material a través del cual formular dicha antítesis. La extática inspiración de la Pitia, oráculo de Delfos y sacerdotisa de Apolo, y sus profecías funcionaron como imagen opuesta a las profecías sagradas del cristianismo. Esta formulación de la teología cristiana sería proyectada en la Modernidad antagónicamente ya no como pagana o demoníaca, sino como no-racional. Allí se reconoce el pasaje de paganismo demoníaco a superstición, y esta última adquiere su sentido de negación de lo racional. Este momento crucial durante el Renacimiento y la Ilustración fue producto no solo de disputas y políticas confesionales respecto del estudio de Antigüedades no cristianas, sino especialmente de prácticas humanistas, como lo son la edición filológica de fuentes antiguas, y de la difusión de la imprenta como medio tecnológico.31 En este contexto, el paganismo antiguo “revive” en el ámbito intelectual del Renacimiento y la Modernidad temprana. 


			A mediados del siglo XVI ya circulaban en original o traducidas al latín casi todas las fuentes que sirvieron para la reconstrucción de los oráculos y la inspiración extática de la Pitia. Este acervo de publicaciones iba desde De defectu oraculovrum de Plutarco y Praeparatio evangelica de Eusebio, dos fuentes fundamentales para el entendimiento humanista de los oráculos griegos, hasta los historiadores y geógrafos griegos. Aquí, también deben incluirse las nuevas ediciones de los escritos en latín de Cicerón, Plinio y Lucano.32 Por ejemplo, en la paradigmática De inventoribus rerum (Venecia, 1499), más de treinta veces editada en latín y de múltiples traducciones, Polidoro Virgilio usó como fuentes de autoridad a Heródoto, Cicerón, Plinio, Estrabón y Eusebio. Los pasajes oraculares de Hymni heroici (Milan, 1507) de Gianfrancesco Pico della Mirandola hacen referencia a Cicerón, Lucano, Estrabón y Eusebio. A mediados del siglo XVI, el cúmulo de fuentes clásicas sobre los oráculos griegos ya estaba compilado en la enciclopedia de Conrad Gesner Pandectarum sive partitionum universalium libri XXI (Tiguri, 1548) o en las misceláneas humanistas de los italianos Alessandro Alessandri (Genialium dierum libri sex, Roma, 1522), y Ludovicus Rhodiginus (Lectionum antiquarum libri XXX, Basilea, 1517). El ejercicio de ensamblaje filológico de exempla terminó siendo la práctica habitual para reconstruir el paganismo grecorromano y, en especial, temas centrales como la superstición antigua y el oráculo délfico. Resulta evidente que en el estudio de la adivinación antigua y los oráculos griegos durante el Renacimiento y la Modernidad temprana operaba una tríada conformada por el fenómeno antiguo en sí referido por las fuentes clásicas, un marco hermenéutico que delimitaba la orientación teológica, sea del cristianismo primero o del moderno temprano, y la disponibilidad técnica, material y experta (filológica) que epistemológicamente permitía la apropiación y circulación de determinadas fuentes.


			En este contexto, la historia cristiano-humanista de los oráculos griegos fue reconstruida a través de la confección de fragmentos y versiones de testimonios no siempre fiables ni coherentes. Esta cualidad fragmentaria permitía el uso arbitrario de ciertas fuentes en detrimento de otras, asociaciones anacrónicas y especulaciones de todo tipo de acuerdo con la hipótesis sobre el funcionamiento de los oráculos. Esto podía incluir la explicación de la inspiración de la Pitia como producto de la inhalación de vapores33 o como un simple mecanismo artificial creado ad hoc para engañar a los consultantes. De esta manera, las hipótesis se podían desplazar desde fundamentaciones teológicas a otras de carácter naturalístico o social. En este sentido, tales reflexiones operaban nuclear pero antagónicamente sobre la desaparición del oráculo délfico y el silenciamiento de la Pitia en tanto consecuencia de la venida de Cristo. 


			Estas explicaciones demonológicas, naturalísticas o sociales ponían no solo en cuestión el funcionamiento pagano de los oráculos griegos, sino también la teología cristiana misma. Así, las explicaciones de la desaparición de los oráculos y la inspiración de la Pitia variaron entre argumentos estrictamente teológicos o metafísicos a otros sociológicos o historiográficos. En términos generales, las respuestas dominantes a estas cuestiones oscilaron entre la influencia demoníaca de los oráculos y la falacia humana en las profecías. La primera fue elaborada como la intervención de espíritus diabólicos en los oráculos que con la llegada de Cristo se extinguieron. La segunda fue explicada como parte del fraude y charlatanería de los sacerdotes. Ossa-Richardson (2013) denominó a estas líneas interpretativas la tesis demoníaca, la tesis naturalística y la tesis de la impostura. Como se explicará a continuación, ninguna de estas tesis era homogénea en su estructuración ni en el uso de las fuentes y muchas veces los autores utilizaban más de una de ellas. En lo que respecta al uso del testimonio aristofánico, las dos primeras otorgaron menos relevancia, mientras que la tesis de la impostura encontró una evidencia fundamental para retratar la manipulación de los adivinos. Esta estrategia, a su vez, sirvió como primer paso para una historia social, no teológica, y, por ende, “secular” de los oráculos griegos. 


			Si los Padres de la Iglesia concentraron su interpretación en lo fáctico de la desaparición de los oráculos, el emergente racionalismo de la Modernidad temprana iba a tomar también este “hecho”, pero las exigencias confesionales y escolásticas demandaban otro tipo de argumentación. Aquí por “exigencias confesionales y escolásticas” debe comprenderse el conflicto entre católicos y protestantes que ejercieron acusaciones cruzadas respecto del paganismo de unos y otros. La comparación con los oráculos y la tradición grecorromana fue un imaginario explotado en las polémicas confesionales y la Pitia y el oráculo de Apolo, en tanto figuras antitéticas de Cristo, fueron el eje a partir del cual formular dichas acusaciones. Este eje puede explicarse a través de la tesis demoníaca que, en comparación con las tesis naturalística y de la impostura, es la más teológica en la medida en que todavía mantiene las nociones de lo supernatural y lo preternatural y sus principios pertenecen fundamentalmente a la tradición cristina. Como explica Ossa-Richardson (2013: 66-70), esta tesis parte de una idea de imitación que se remonta a la concepción del demonio como “mono de Dios” (simia Dei). A través de esta imagen de larga tradición en el cristianismo, lo demoníaco resulta una inversión paródica de lo divino. De esta manera, la capacidad del diablo para producir fenómenos supernaturales y profetizar era inversamente equivalente a los milagros verdaderos y las profecías oficiales del Dios cristiano. En consecuencia, el paganismo fue entendido como el producto del simia Dei que imitaba la verdadera religión cristiana. Aquí puede identificarse el principio antitético del paganismo-cristianismo en la medida en que la falsa naturaleza de los oráculos de la Pitia fue funcional a la oficialización de la verdadera revelación del cristianismo. 


			En el siglo XVI, obras inaugurales de la tesis demoníaca pueden considerarse De rerum praenotione (Estrasburgo, 1506-1507) de Pico della Mirandola y Commentarius de praecipuis divinationum generibus (Frankfurt a. M., 1553) de Caspar Peucer. Ambos tratados dieron estructura a la antítesis cristianismo-paganismo estableciendo la diferencia entre prophetia sagrada y divinatio demoníaca. Si bien Pico della Mirandola y Peucer hicieron un uso distinto de las fuentes clásicas, sus conclusiones respecto de los oráculos y la adivinación antigua eran equivalentes (Ossa-Richardson 2013: 55-59). Mientras el primero seguía apoyándose en la tradición escolástica con terminología tomista y su fuente antigua era fundamentalmente Cicerón, en el caso de Peucer, siguiendo a Rhodiginus, su articulación era más historiográfica en la medida en que su fundamentación no se limitó meramente al canon cristiano, sino que también empleó recursos filológicos a través de la compilación de exempla de varias fuentes antiguas. Algunos de estos exempla estaban orientados a la evidencia material o histórica y, por ello, Peucer al definir los oráculos menciona “los templos de ídolos”, “cuevas”, “estatuas” y “efigies”. Este tipo de exempla se convirtió en referencia para autores posteriores como Athanasius Kircher en su Oedipus Aegyptiacus (Roma, 1652-54 II: 444). De esta manera, la prueba de lo diabólico en la adivinación antigua no se circunscribió solo al plano discursivo teológico, sino que también se expandió al ámbito social de las prácticas en general, por ejemplo, a través de la imagen del éxtasis frenético, el cual remitía a la idea de posesión.34 


			Esta asociación fue extensamente explotada por los demonologistas durante el siglo XVI y también sería la clave para interpretar prácticas rituales en territorios de ultramar. Al respecto, resulta paradigmática la difusión e influencia de la diversa obra de Jean Bodin, autor de De la démonomanie des sorciers (París, 1580), uno de los escritos demonológicos más publicados y traducidos de la época. Bodin también compuso Colloquium heptaplomeres, una obra escrita en latín cuya circulación temprana fue clandestina, que presenta un diálogo imaginario entre sabios sobre temas religiosos en el que se reflejan ciertas ideas y lugares comunes de fines del siglo XVI. En este texto, la Pitia es equiparada con los “nuevos” paganos amerindios y las profecías de Baha‘ullah en Medio Oriente. Este puente que traza Bodin entre la antigua Grecia, Medio Oriente y el Nuevo Mundo también puede rastrearse en la famosa Histoire d‘un voyage fait en la terre du Brésil (Ginebra, 1578 [1585]) de Jean de Léry, quien cita al demonólogo francés explícitamente y compara los rituales tupinambá con los ritos sabáticos de las brujas:35


			Que los oráculos de Apolo, como también los de Bahal –ya fueren verdaderos o falsos– fueron dictados por los demonios, no puede ser dudoso para nadie que examine ese asunto en profundidad. Pues la Pitia sacerdotisa jamás responde a no ser que estuviera en estado de furia, con la boca llena de espuma, con la garganta inflada o con los ojos extraviados y a menudo también con sus partes pudendas que cantaban, con la boca cerrada o sacando las palabras desde el fondo del estómago. Leemos que también en este estado estuvieron los sacerdotes indios antes de la llegada de los españoles, que abolieron el culto a los demonios, los conjuros y los sacrificios de víctimas humanas. 


			Colloquium heptaplomeres (1857 [s. f.]: 137)36


			A diferencia de la tesis demoníaca basada en cierta noción del mundo extra-natural, la tesis naturalística, como explica Ossa-Richardson (2013: 87-135), se concentró en demostrar que el don profético puede justificarse a través de causas naturales. Aquí es relevante aclarar que el concepto de naturaleza en el siglo XVI no solo contaba con lo supernatural, sino también con lo preternatural. El primero estaba asociado con lo divino, mientras que el segundo con lo demoníaco entendido como desviación. La brujería y la adivinación fueron conceptualizadas entonces dentro de lo preternatural por ser desviaciones del orden natural, que es originariamente un orden divino. Al concentrarse en los fenómenos naturales, la tesis naturalística aspiraba a establecer razones “históricas”. Implícitamente podía llegar a considerársela herética, ya que ponderaba por igual la adivinación de la Pitia y las profecías de Cristo; es decir, ambas eran fenómenos extra-naturales. Aunque esta tesis no niega el carácter extraordinario de la inspiración de la Pitia arraigada ya en la idea de manía-mántica de Platón, se lo atribuye a factores naturales como la influencia melancólica, en tanto calentamiento de la bilis negra, y la inhalación de vapores terrestres. 


			En estos casos, lo natural adquiría un carácter divino o demoníaco. Es decir, no se trataba de una naturaleza modernamente neutra. En cuanto a sus argumentos, se apoyaban en otras fuentes clásicas, como Plinio el Viejo, Estrabón, Pseudo-Aristóteles, Plutarco y Diodoro Sículo. Diversos filósofos naturalistas se ocuparon de difundir y complejizar esta tesis que intentó explicar naturalísticamente fenómenos que exceden lo natural, sea lo supernatural o lo preternatural. Si bien su alcance fue limitado por el carácter contradictorio de explicar naturalísticamente lo extra-natural, su desplazamiento del núcleo teológico en el estudio de la adivinación antigua allanó el camino para la tercera tesis según la cual la razón de su funcionamiento dependía de la capacidad de engaño y de la credulidad de la gente. 


			La tesis de la impostura (Ossa-Richardson 2013: 136-202)37 desafió las tesis anteriores en la medida en que su explicación no se concentró en lo supernatural, lo preternatural o lo natural, sino en lo humano y social. Esta tesis fue fundamental para el desarrollo del racionalismo moderno y consistía en identificar los oráculos como un artificio manipulador y, por ende, su religión como un fraude organizado por una élite astuta para dominar a la gente. El desafío de esta tesis entonces no solo alcanzaba al paganismo, sino también implícitamente al cristianismo, ya que operaba en la oposición razón-superstición y puede ser señalado como un momento inicial del ateísmo. Por ejemplo, el libertino François de La Mothe-Le-Vayer en varios de sus escritos se dedicó a estudiar los oráculos griegos como evidencia de la superstición.38 En especial, en pasajes de Parallèles historiques y Rapports de l’histoire profane à la sainte39 retoma la imagen del simia Dei tanto para el paganismo antiguo como para la Iglesia cristiana. Sin embargo, la impostura de las prácticas mántico-oraculares puede rastrearse ya en Discursos de Maquiavelo y trazar una continuidad que va de De admirandis naturae arcanis deae reginaque mortalium (París, 1616) de Giulio Vanini hasta los relatos del Nuevo Mundo y la India hecha por misioneros. Es cierto también que la tesis de la impostura no es completamente nueva, dado que puede reconocerse en fuentes antiguas. La frase de Cicerón, Demóstenes mediante, sobre la Pitia que “filipiza” era un topos del mundo intelectual renacentista,40 citado, entre otros, por Pico della Mirandola y Peucer señalados supra. También era conocida la referencia del cínico Enómao de Gadara, vía Eusebio y Rhodiginus. Sin embargo, lo que distingue la tesis de la impostura en el Renacimiento y la Modernidad temprana respecto de los testimonios antiguos es la posición central que se le otorga; es decir, no se la reduce a una mera anécdota. Como formuló con sintética nitidez Maquiavelo, la sospecha sobre el uso político de la religión en el Renacimiento comenzaba a convertirse en un lugar común:


			La vita della religione gentile era fondata sopra i responsi degli oracoli e sopra la setta delli arioli e delli aruspici; tutte le altre loro cerimonie, sacrificii e riti dependevano da queste, perché loro facilmente credevono che quello Iddio che ti poteva predire il tuo futuro bene o il tuo futuro male, te lo potessi ancora concedere. Di qui nascevano i templi, di qui i sacrificii, di qui le supplicazioni e ogni altra cerimonia in venerargli; per che l’oracolo di Delo, il tempio di Giove Ammone e altri celebri oracoli, i quali riempievano il mondo di ammirazione e divozione. Come costoro cominciarono dipoi a parlare a modo de’ potenti, e che questa falsità fu scoperta ne’ popoli, diventarono gli uomini increduli e atti a perturbare ogni ordine buono.


			Discorsi sopra la prima deca di Tito Livio (1517 [2001]: 83-84)


			Si bien la tesis del fraude de los sacerdotes presuponía, a su vez, la credulidad de la gente, aquellos que la sostenían debían explicar los mecanismos que creaban el engaño. Algunos de estos ya habían sido enunciados por Eusebio, como, por ejemplo, la red de “espías” que se informaba para que el oráculo respondiera. Este tipo de sospecha habilitó a interpretar las fuentes antiguas desde una perspectiva “racionalmente” histórica que reconstruyera las prácticas mántico-oraculares a partir de la búsqueda del mecanismo de engaño. Tal es el caso de Giovanni Venier en De Oraculis et divinationibus antiquorum (Basilea, 1624: 54-55), en el que analiza secuencialmente la consulta a la Pitia identificando el momento del fraude tanto en la traducción de los sacerdotes de la expresión enigmática como en las cortinas del santuario que la separaban del consultante. Otro ejemplo que se fundamentó en la tesis de la impostura es, precisamente, De oraculis veterum ethnicorum (Amsterdam, 1683) de Antonius Van Dale, una de las obras más polémicas de la Ilustración. Van Dale puso el foco en la voz misma de la Pitia, indicando que se trataba de un acto de ventriloquia y de estatuas parlantes. Pero este acto de ventriloquia llamativamente era producido por medio de una especie de megáfono o trompeta, tuba locutaria, que permitía emitir voces en el espacio.41 Van Dale se inspiró en un argumento tecnológico atestiguado por Athanasius Kircher para explicar el engaño, sin duda, influenciado por la emergente experimentación moderna.42 


			Como explica Ossa-Richarsdon, la tesis de la impostura fue tomada por varios pensadores y produjo numerosas polémicas, oscilando entre complejos mecanismos de engaño perpetrados por astutos sacerdotes y la absoluta credulidad y superstición de quienes quisieran creer en tales prácticas. Retomando la cita de Daston, el acto de creer se volvió en la Modernidad temprana una cuestión de acción voluntaria. Así, la tesis de la impostura y su uso de las fuentes antiguas sentaron las bases para construir antagónicamente un relato “histórico” sobre las transiciones del paganismo demoníaco a la revelación cristiana y del dominio de la religión al triunfo de la razón. Entre estas fuentes, la comedia aristofánica brindó un testimonio novedoso en la medida en que no constituía un tratado antiguo sobre los oráculos, como pueden ser los de Cicerón y Plutarco, ni formaba parte de un corpus filosófico, como el Fedro de Platón o Problemata de Pseudo-Aristóteles, ni tampoco era una obra tardoantigua como aquella producida en un contexto religioso particular por los Padres de la Iglesia, especialmente Eusebio de Cesarea. La evidencia cómica sobre la adivinación antigua no solo alimentó la sospecha sobre el fraude de los sacerdotes y, en consecuencia, de la religión en general, sino también un juicio anacrónicamente racional sobre lo supersticioso de las prácticas antiguas. Como se analizará a continuación, De Theologia Gentili (Amsterdam, 1641) de Gerardus Vossius y De oraculis veterum ethnicorum dissertationes (Amsterdam, 1683) de Antonius Van Dale son dos obras que permiten identificar este desplazamiento en el que la comedia aristofánica se volvió una fuente esencial para una nueva (“moderna”) perspectiva sobre la superstición del paganismo antiguo y de los oráculos griegos. 


			3.	Demonología global y una nueva teología de los gentiles: el falso numen



			De Theologia Gentili de Gerardus Vossius puede ser considerado el epítome de una serie de escritos sobre la sabiduría teológico-filosófica precristiana y los ritos antiguos, debido a su sistematicidad para incluir desde la tradición egipcia y griega hasta la judía y persa. También puede ser considerada la primera obra moderna en abarcar con exhaustividad protoetnográfica religiones de todo el mundo “conocido” a mediados de XVII, ya que Vossius citó con erudición apabullante escritos de diverso origen y tipo: fuentes bíblicas, patrísticas, romanas y griegas, pero también testimonios contemporáneos del Nuevo Mundo y las misiones en Japón.43 Parte del renombre de De Theologia Gentili se debe entonces a que, en términos filológico-metodológicos, es una obra que compila toda la información disponible respecto del paganismo antiguo “histórico” y de las “idolatrías” contemporáneas a nivel global pero también, en el ámbito intelectual, por la tesis apologética que sostiene que detrás de toda forma de religión o idolatría existe una forma de conocer naturalmente a Dios por medio de la razón.44 En el contexto de la “emancipación intelectual humanista” por medio de la recuperación del pensamiento griego,45 Vossius construyó una arquitectura argumental y filológica para demostrar que el paganismo antiguo y la idolatría en tierras lejanas eran el producto de la corrupción y degeneración del verdadero conocimiento de Dios y no tanto una obra del demonio. Esta idea de un conocimiento verdadero y universal respecto de la ignorancia de los gentiles inspiró, entre otros, a Isaac Newton46 y Thomas Hobbes.47 


			Este monumental y minucioso constructo hizo que De Theologia Gentili se volviera rápidamente una obra de referencia entre contemporáneos, tal como el bibliotecario hugonote Paul Colomiés, editor de la correspondencia de Vossius en 1690, sentenció en Bibliothéque choisie (1682: 87–88): “De tant de Livres qu’a fait le fameux Gérard Vossius, il n’y en a point qui ait eu et qui ait encore plus de reputation que celui-ci”. Tanto fue su éxito que a inicios del siglo XVIII ya se habían publicado sus obras completas. Sin embargo, antes de explicar la novedad epistemológica de Vossius respecto del estudio del paganismo antiguo y la comedia antigua, es preciso contextualizar la tradición letrada y las prácticas filológicas que sirvieron de base para el ensamblaje de De Theologia Gentili.48 Durante la segunda mitad del siglo XVI, las fuentes antiguas y el estudio de la religión antigua habían sido abarcados en gran medida a través de la demonología. En el contexto expansivo del dominio europeo-cristiano, esta disciplina tuvo como principio la idea de que el dominio de Satán y los demonios se extendía por todo el globo. El entendimiento de esta “demonología global”49 permite situar la producción de De Theologia Gentili, la cual alcanzó una organicidad y sistematicidad tal que fue referencia hasta el siglo XX.50 


			Como pudo apreciarse en la cita supra de Bodin respecto del éxtasis de la Pitia en Colloquium heptaplomeres (s. f., 1580 aprox.), la amenaza demoníaca se alimentó no solo del paganismo grecorromano y la caza de brujas en territorio europeo, sino también de los “demonios” del Nuevo Mundo. En efecto, si los españoles y tantos exploradores europeos vieron idolatrías en cada rincón del Nuevo Mundo, siendo testigos visuales del territorio y de las culturas amerindias, en el Viejo Mundo quienes oían o leían estos testimonios no podían hacer otra cosa que creerles. En el siglo XVI, las imágenes y relatos del Nuevo Mundo empezaban a ser parte del imaginario renacentista, y el discurso antisupersticioso, generado a partir de la tradición cristiana en Europa pero explotado en América, retornaba “revivido” al Viejo. Si Dios es todopoderoso y universal, entonces el demonio también puede manifestarse en cualquier lado. De esta manera, el paganismo grecorromano había revivido no solo en los libros, sino también en tierras lejanas. 


			Uno de los campos más fructíferos para la construcción de este imaginario de alteridad era la demonología, campo propicio en especial para quienes aspiraran a una carrera teológica e intelectual. Y es la idea de un demonio “global” lo que da forma a uno de los tratados en demonología más citados durante el siglo XVI y XVII: Disquisitionum magicarum libri sex: quibus continetur accurata curiosarum artium, et vanarum superstitionum confutatio: utilis theologis, jurisconsultis, medicis, philologis (Maguncia, 1599-1600). Esta obra del español-flamengo Martín Delrio fue traducida y publicada más de veinte veces hasta 1746 en Venecia y 1755 en Colonia y se usó, incluso, como referencia en los juicios de brujas en Salem. Como explica Machielsen (2015), este tratado demonológico fue el producto del humanismo tardío y de la Reforma Católica y su influencia en los philosophes ilustrados fue mayor que la del hoy más conocido Malleus maleficarum, el cual el propio Delrio introdujo en los Países Bajos católicos. Así, la fama de Delrio puede identificarse en las referencias que hacen de su obra Antonius Van Dale y Gerardus Vossius o incluso en la biografía “colonial” de Disquisitionum magicarum. Casi todas las bibliotecas de las órdenes en el Nuevo Mundo tenían una copia de este libro, incluidas primeras ediciones.51 


			Puede decirse entonces que la obra de Delrio era ya a inicios del siglo XVII un best-seller en ambos lados del Atlántico. Pero no es solo la circulación biografía transatlántica de Disquisitionum magicarum lo que convierte a su demonología en “global”. Es su abordaje filológico de fuentes clásicas y bíblicas pero también de los escritos coloniales contemporáneos lo que genera cierta idea de “globalidad”. Esto resulta más explícito en el prólogo de Disquisitionum magicarum, en el cual Delrio escribe que la idolatría y la superstición no son un problema meramente europeo o mediterráneo, sino que son, en efecto, uno global [totum pene orbem], en el que incluye no solo los “indios” de América, sino también las poblaciones de Asia y África y la Europa protestante:


			Antes de la llegada salvadora de Cristo el Señor, la idolatría ocupaba casi todo el mundo. ¿No hablaba en aquel entonces una enorme multitud de demonios a través de estatuas en todos lados, visitaba repetidamente las congregaciones de hombres, y en forma de varones y mujeres se ofrecía a ser vista? Nacido finalmente Cristo, en esas regiones en donde la fe todavía no estaba anunciada, esta peste acompaña la idolatría y los brujos abundan por todos lados, tal como las cartas e historias de mis compañeros han atestiguado sobre los Indios [del Nuevo Mundo]. Pero en aquellas regiones en las que la alabanza del evangelio, ya recibida, disminuyó, o se deterioró por variados errores, o languideció a causa de herejías hasta lo más hondo, como, por ejemplo, en África o Asia entre los seguidores de Mahoma; entre los heréticos en Germania, Francia e Inglaterra; en Italia y otros lugares, entre los Católicos débiles, a los que denominan “políticos”, también en esos lugares la superstición Mágica prevaleció en exceso. 


			Disquisitionum magicarum (1624 [1599-1600]), Proloquium.


			Este tópos de que los demonios se extienden por el mundo no es Nuevo y puede remontarse a la Antigüedad tardía. Pero si las fronteras del mundo conocido se expanden, es necesario actualizarlo y verificar la vigencia de sus premisas. El sentido de globalidad que Delrio está augurando puede observarse no solo en el prólogo, sino también a través de sus prácticas textuales y de su conocimiento filológico en el ensamblaje de fuentes de distinto tipo. El sentido de esta fenómeno “global”, sin embargo, es necesario primero reconstruirlo a partir de la demonología de Jean Bodin en su De la démonomanie des sorciers (París, 1580) publicada veinte años antes de Disquisitionum magicarum. Al igual que la obra del jesuita, este tratado demonológico fue múltiples veces reimpreso y traducido (en latín, alemán, italiano) durante los siglos XVI y XVII y también empleado para la persecución de la brujería. Incluso, podría decirse que la obra de Bodin inspiró la de Delrio. 


			Después de una serie de estudios que separaron la “supersticiosa” Démonomanie de las “modernas” République (1586), Methodus (1566) y Universae naturae theatrum (1596), expertos en Bodin han enfatizado el carácter religioso de todas sus obras y, en especial, su coherencia interna en lo que respecta a la idea de omnipotencia y providencia de Dios.52 Como resume Blair (1997: 12), esta idea estaba motivada en la esperanza de restaurar un orden social, de contener el avance de la impiedad y de encontrar cierta estabilidad en un contexto de guerra de religiones. Bodin construye esta idea de orden armónico de distinto modo en cada una de estas obras: la soberanía y obediencia de los individuos en République, la erradicación de la brujería en Démonomanie, y el reconocimiento universal de la omnipotencia, providencia y justicia divina en Theatrum. En Démonomanie, en particular, esta idea armonizadora se resume de la siguiente manera: si el orden social depende de la alabanza de dios, la idolatría y la impiedad en tanto formas de alabar a Satán y sus demonios son la causa de la degeneración de la sociedad. La magia natural, la adivinación o la brujería pertenecían a este segundo grupo como medios de manipular el orden divino. Esta dimensión armónica que atraviesa la idea de orden social de Bodin, más evidente en République, también formaba parte de los fundamentos de Démonomanie y, por ello, Clark (1999: 668-682) la denomina “demonología política.” En ambas obras, Bodin recurre de manera casi idéntica al tópico del concordia discors, el cual refiere a la armonía de elementos opuestos. Ante la empresa misionera jesuítica, Delrio proyectará la idea de una concordia discors a través del discurso demonológico a los territorios coloniales de ultramar.


			Bodin, en menor detalle que Delrio en su Disquisitionum magicarum, ya había cristalizado el sentido global de la superstición al incluir la evidencia de las “Indes Occidentales” en el primer libro de su tratado demonológico. Allí, retoma el tópico del sacrificio humano y animal, y menciona la adoración al Sol y la Luna y los supuestos nombres nativos de estos, ‘Guaca’ y ‘Paniacana’: 


			[…] que le diable a sceu si bien entretenir, qu’aux isles Occidentales, il s’est trouué auparaunt que les Espagnols en fussent Seigneurs, que les prestres, qu’ils auoient, faisoient de grands ieusnes, prieres, & processions, portans leurs Idoles en bannieres, chátoient à l’honneur de leurs idoles: puis apres ils estoient faisis des esprits malings, & disoient merueilles, comme nous lisons és histoires des Indes Occidentales, […] Et le plus grad Dieu qu’ils adoroient estoit le Soleil, qu’ils appelloiet Guaca, and Paniacana fils du Soleil et de la Lune. Toure ceste histoire, ainsi qu’elle est icy escrite, fut recitee deuant le Roy d’Espaigne au conseil des Indes. 


			Démonomanie (1586 [1580]: 24-25)


			En el pasaje de Démonomanie, Bodin no cita la fuente de esta referencia, pero se puede concluir de que se trata de la Historia general de las Indias (1552) de Francisco López de Gomara. Al igual que el historidor español, Bodin confude “guaca” con el nombre del dios Sol, aunque ya en esa época era empleado por cronistas y misioneros como sinónimo de adoratorio u oráculo. Asimismo, Bodin transcribe mal “Paniacana” por Pachacamac, que, también según Gomara, es “hijo del sol y la Luna” (Historia General, CXXII). Este pasaje de Démonomanie continúa con una comparación entre los amerindios y los amorreos a partir de su adoración al sol que llaman “Baal”, “Lord”, y de “Baalzebub”.53 Luego, Bodin sumará en esta comparación la línea grecorromana mencionando a Apolo y sus dones proféticos. A esto, adhiere el tópico del sacrificio humano y animal. La “religión andina” fue así no solo asimilada como variante del paganismo grecorromano, sino también en relación con la tradición hebrea. La objetivación epistémico-filológica y el comentario etimológico en Démonomanie será el instrumento homogeneizador a través del cual diferentes cosmologías y teologías pueden habitar la misma arena de la demonología. Bodin usará el método filológico comparativo para probar la existencia de brujos y del demonio en distintos lugares, incluso entre lenguas antiguas y contemporáneas (latín, persa, alemán, español). Pero la (etno)filología54 es lo que permitió que el discurso demonológico se expandiera más allá del pasado (de la tradición cristiana) y más allá de la frontera europea. 


			Como fue señalado supra, el escrito clandestino de Bodin Colloquium heptaplomeres también alude a la reciente información llegada del Nuevo Mundo. Allí, Bodin incrementa la imagen de los pueblos amerindios y sus creencias demoníacas respecto de los breves pasajes de Démonomanie. Incluso, la fuente de referencia sigue siendo la Historia General de López de Gomara. Por un lado, el sentido global de la perspectiva bodiana sobre la superstición se observa en Colloquium, cuando enumera a los “indios” con los tradicionales persas, griegos, galos, musulmanes, etc. Por el otro, Bodin retoma también el tópico amerindio de los sacrificios humanos y prácticas mántico-oraculares apolíneas de la Pitia, que compara con los sacerdotes indígenas, y el tópico de la adoración al sol como signo de idolatría, que vincula con los egipcios y los israelitas. 


			Esta ambición política de la demonología de Bodin fue expandida en Disquisitionum magicarum de Delrio, aunque la conformación argumental de esta obra fue más precisa en términos filológicos y más jurídica en su construcción a través del uso sistemático de exempla antiguos y contemporáneos.55 Como se puede leer en el prólogo antes citado, Delrio también hace explícita la asimiliación entre brujería y herejía, que aprendió en París de otro jesuita, Juan de Maldonado, y que extendería a los calvinistas. Pese a haber ocupado cargos políticos, Delrio, cuya primera formación fue el derecho, terminó dedicándose a la teología y la filología, y enseñando en Leuven, Douai y Salamanca, entre otros lugares. Todavía hoy se considera canónica su edición de Syntagma tragoediae latinae (Amberes, 1593–94). 


			La combinación de su rigurosidad filológica con su formación jurídico-deliberativa sería aplicada al campo demonológico en Disquisitionum magicarum como no lo había sido antes, y en ello reside parte de su repercusión editorial e intelectual. En el prólogo, Delrio declara que para él filosofía, derecho y teología son parte de lo mismo, y que él es el primero en escribir sobre magia siendo experto en estos tres campos. Asimismo, respecto de las fuentes del Nuevo Mundo, Delrio como jesuita y español estaba actualizado por las redes de esta orden y construye su experticia demonológica explotándola en Disquisitionum magicarum. Es decir, amplía el repertorio demonológico del Nuevo Mundo, el cual Bodin había sintetizado en breves referencias. Así, Delrio cita no solo Historia General de López de Gomara pero también las crónicas de conquistadores como Cieza de León56 y Agustín de Zarate,57 y cartas de misioneras jesuitas, como Juan de Atienza.58 Esto muestra no solo su interés anticuario en la idolatría, sino su investigación contemporánea haciendo uso de sus lazos jesuitas y españoles. Pese a haber ocupado un lugar marginal en la historiografía de la Modernidad temprana,59 Delrio formaba parte del núcleo de muchos debates y redes que se daban a fines del siglo XVI, tal como lo explican su amistad con Justus Lipsius, su vínculo con la familia Montaigne y sus polémicas con John Scaliger.60 Pese a no haber cruzado el océano Atlántico, la particular biografía de Delrio como un español radicado y crecido en los Países Bajos católicos, como intermediario entre la Europa central y la península ibérica, recorriendo Maguncia, Burdeos y París, lo coloca como un go-between61 entre diversos espacios de circulación de saberes.62 


			Así como Bodin y su demonología tenían un horizonte político, la arquitectura jurídico-filológica de Delrio estaba guiada por una base teológica y epistemológica y su particular concepción de las fuentes antiguas. Como ya había sostenido polémicamente polemizado con su edición de las tragedias de Séneca, Delrio comprende estas tragedias como una forma de historia. Lo mismo considera de los poetas antiguos, como Píndaro. A partir de este principio, en Disquisitionum magicarum Delrio desarrolla un “fundamentalismo textual”63 que será la columna para evidenciar su visión demonológica del mundo. Y esta amplia homogenización de la veracidad de todas las fuentes permitió el ensamblaje de exempla de fuentes bíblicas, antiguas, provinciales, coloniales, literarias e historiográficas que fueron asociadas por medio de comentarios en la forma de paralelismos. Esta recopilación de exempla fue organizada en seis libros que abarcaban un amplio abanico de prácticas y fenómenos de lo que se entendía a fines de XVI como magia, adivinación y superstición. Incluso en ediciones posteriores, Delrio actualizaba su repertorio con informaciones de Perú o Escocia. 


			Puede decirse entonces que la obra de Delrio fue el panorama más completo sobre superstición durante el siglo XVI y que su fundamentalismo textual creó una forma de ensamblar fuentes clásicas y contemporáneas que Gerardus Vossius retomó en su De Theologia Gentili. Pero, a diferencia del proyecto normativo y jurídico de los escritos demonológicos de Bodin y Delrio, este tratado sobre las religiones no cristianas tenía principalmente una finalidad erudita y esta erudición se apoyaba, en buena medida, en su conocimiento filológico. Así como la obra de Delrio “mejoró” la tesis global de Bodin con fuentes coloniales de diverso origen, la novedad epistemológica de De Theologia Gentili fue la numerosa inclusión de ciertas fuentes clásicas no revisadas hasta ese entonces, como el corpus cómico aristofánico. 
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Vossius, rector de la facultad de Teología de Leiden durante 1614-19, fue conocido no solo por De Theologia Gentili, sino por su extensa y diversa producción intelectual.64 Entre sus muchos escritos, Vossius reflexionó en De philologia (1650) sobre el tipo de conocimiento que esta disciplina genera. Allí, la filología, junto con la matemática y la lógica, conformaba según Vossius la base de la polimatía humanista, la cual se distinguía de la filosofía como el conocimiento de las cosas divinas y humanas a través de las causas a la luz de la naturaleza (De philosophia, 1658). En dicho escrito, Vossius divide el quehacer filológico en dos. Por un lado, la filología se ocupa de la expresión lingüística y, por otro, del sentido y del contexto de los eventos humanos, o sea, de la historia. La filología es el método por medio del cual se conoce la “historia pragmática”, tanto la eclesiástica como la civil (De philologia: 49-56).65 En De Theologia Gentili, Vossius aplicó al estudio de las idolatrías este concepto de filología e historia que era parte del repertorio erudito de la tradición humanista. Esta aplicación puede identificarse, por ejemplo, en la manera en que Vossius explota el corpus aristofánico. Cabe aclarar que ya en el 1500 Aristófanes era parte del acervo de la erudición humanista.66 En 1498, Aldus Manutius publicó en Venecia la editio princeps de nueve de las onces comedias aristofánicas con el título Aristophanis. Comoediae novem: Plutus, Nebulae, Ranae, Equites, Acharnes, Vespae, Aves, Pax, Contionantes (imagen 2) y durante la primera mitad del siglo XVI fueron traducidas al latín Riqueza, Nubes y Ranas, e incluso hubo puestas en escena, tanto en Florencia (1512) como en Cambridge (1546). Es decir, el Aristófanes renacentista era una fuente a la que Vossius podía recurrir como autoridad.
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Entre las tantas fuentes que Vossius cita en De Theologia Gentili, Aristófanes y sus escoliastas son mencionados decenas de veces y se hace referencia a casi todas las comedias, en especial a Pluto, Paz y Ranas. La comedia antigua sirve como evidencia para cualquier tipo de temática, desde los ritos nocturnos en honor a Sabacio en Avispas (II, XIV), el vínculo entre Apolo y Zeus en Aves (IX. XXIII; imagen 3) hasta el descenso al infierno en Ranas (IX. XXX), el envenenamiento de Temístocles referido en Caballeros (III, LXXII) y la astrolatría antigua de Nubes (III, XIII). Mientras algunas de las tantas referencias son solo menciones en conjunto con otras fuentes, también hay pasajes enteros de las comedias aristofánicas en griego y traducidos al latín y alusiones a los escolios. Esto pone en evidencia el manejo filológico de Vossius y el conocimiento minucioso de dicho corpus interpretado bajo un marco teológico determinado. 
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Además de este empleo erudito de la comedia aristofánica, Vossius trae a colación a Aristófanes para teorizar “históricamente” sobre la razón por la cual en la Antigüedad y en las poblaciones del Nuevo Mundo tenían lugar el paganismo y la superstición. En este marco, la obra aristofánica resultó fundamental para desarrollar esta tesis nuclear de De Theologia Gentili. Como se mencionó supra, dicha tesis giraba en torno a la noción de la idolatría como una degeneración en el conocimiento verdadero de Dios y a partir de ella Vossius articuló el acervo disponible de fuentes antiguas y contemporáneas. Esta tesis, distinta de la demonológica respecto de su potencia inquisidora, sitúa el problema de la superstición y el paganismo en la idea de falso numen (o “divinidad”) versus verdadera revelación. En el capítulo donde se expone esta tesis, Vossius comienza apoyándose en la tradición griega y desarrolla su ensamblaje de exempla con un pasaje de Epístola a los romanos y de Alejandro de Hales, luego de Eurípides, Séneca y Cicerón, termina referiéndose a la Historia de las Indias de José de Acosta y al Génesis, entre otras fuentes, y cierra su narración histórica con una mención a Nabuconodosor, rey de Babilonia. En solo un capítulo de De Theologia Gentili (I. IV), en apenas unos siete párrafos, cita a casi todo el canon de la época. Además de la erudición, este capítulo se destaca no solo porque empieza en Grecia y termina con el Nuevo Mundo y Babilonia, sino porque allí Vossius teoriza “históricamente” sobre la idea de numen falso y verdadero. 


			En el capítulo que lo precede (I. III), Vossius se ocupó de desarrollar la idea de superstición, ateísmo y deisidaimonía como principio para explicar la idolatría en términos teológicos. A partir de esta base, el capítulo IV complementa lo supersticioso y pagano de las idolatrías fundamentando social y humanamente la posibilidad de la falsa religión. Considerando que el correcto conocimiento de la naturaleza permite la verdadera revelación de Dios, Vossius desarrolla su especulación teórica sobre la idea de numen falso y verdadero por medio de la transcripción en alfabeto griego de términos vinculados a las nociones de lo falso y lo verdadero/verificable, como, por ejemplo, phantásmata, apodeiktiká, dialektiká, topiká, pseudographémata o sophísmata.67 Algunas de estas palabras son adaptaciones para construir un lenguaje experto sobre la materia y son empleadas por su sentido en sí para establecer el conocimiento y autoridad en la tradición griega que Vossius quiere exhibir. No se alude a ellas en el marco de autores particulares, o sea, las emplea como conceptos. Esto permite suponer que formaban parte del repertorio humanista en debates teológicos y filosóficos de la época. En este pasaje, los únicos dos autores griegos que aparecen son Tucídides y Aristófanes y ocurre con citas no literales. Del historiador Vossius asocia la noción de abazanísos (sic) como “falso”, término creado a partir de basanízo cuyo sentido es el de examinar o comprobar seguido del prefijo negativo “a–”. El sentido sería lo “no-comprobado”.68 En este contexto, Vossius estaría asimilando el entendimiento histórico por medio de evidencias con el correcto conocimiento de Dios, ya que a continuación de abazanízos alude al capítulo primero de Historia de la Guerra del Peloponeso (Th. 1.20-22). 


			A diferencia del resto de las fuentes aristofánicas en De Theologia Gentili, el testimonio que cita Vossius en este pasaje no es estrictamente pagano, sino social. Aquí, Vossius alude a la crítica del corifeo de Ranas (vv. 718-738) respecto de la tendencia de los griegos en su gusto por usar monedas falsificadas. Sin explicitar que se trata de esta comedia, Vossius parafrasea en griego esta crítica al aludir a “las monedas falsificadas y las correctamente acuñadas” o a los “sellos de mala calidad”. Esta paráfrasis a partir de las palabras del corifeo de Ranas condensa la cuestión de la credulidad tanto de griegos como de bárbaros respecto de las monedas falsificadas, las correctamente acuñadas y aquellas sin valor. Fundamental en esta apropiación es el uso del participio del verdo griego kibdeleúo, que significa “falsificar”.69 Vossius sintetiza así el pasaje de Ranas readaptando términos griegos claves de lo que Aristófanes estaba representando, hecho que lo coloca en un plano “teórico”. Este testimonio de la comedia aristofánica no es evidencia de prácticas paganas y supersticiosas, sino que refleja cómo en la Antigüedad se podía tomar como verdadero lo falso y cómo la falsificación era una forma de sociabilidad. Podría decirse entonces que Vossius extrae de este fragmento una reflexión histórico-sociológica sobre el funcionamiento de la voluntad y credulidad de la gente en la Atenas clásica. Esto se justifica, además, en que, luego de parafrasear lo dicho por el corifeo de Ranas, Vossius emplea analógicamente la idea de moneda falsificada para referirse a la historia del cristianismo y al conocimiento verdadero de Dios, historia que culmina en las idolatrías de los “Peruanos”.


			De Theologia Gentili fue un hito de la producción humanista en las vísperas de la Ilustración y puede ser considerado un monumento de la erudición teológica, filológica e historiográfica del siglo XVII. Además, este tratado de Vossius estableció una transición entre el campo demonológico y los escritos modernos sobre superstición en un nuevo contexto “global”. Como trasfondo de esta transición, debe tenerse en cuenta entonces el contexto de erudición en expansión global, tanto por el auge de la imprenta y la subsiguiente publicación y edición crítica de autores clásicos como por la institucionalización de las universidades, la masiva serie de textos provenientes del Nuevo Mundo y las polémicas que acarrearon. Todos estos distintos campos del saber, territorios y lenguas podían cohabitar en la medida en que el método filológico, en tanto estudio de la expresión lingüística pero también como forma de hacer historia y conocer la teología verdadera o la de los gentiles, era el medio que los homogeneizaba en un mismo terreno, como es el caso de las múltiples referencias y citas de Vossius en una misma página. 


			En la floresta de fuentes de la Modernidad temprana, la obra aristofánica había sido relativamente poco explorada como medio para el estudio del paganismo antiguo y mucho menos como medio para la especulación teórica y teológica. Sus referencias en De Theologia Gentili agregaron evidencia para el falso numen de los gentiles y expandieron así el sentido de universalidad histórica, sumada al sentido de globalidad que el Nuevo Mundo traía. Pero, sobre todo, cierto uso epistemológico de las fuentes cómicas contribuyó a la comprensión “social”, más que demonológica, de la credulidad de los gentiles y su tesis respecto del verdadero conocimiento de la naturaleza de Dios. Esta novedad epistemológica influyó a otro de los autores centrales en las discusiones sobre la superstición y las idolatrías: Antonius Van Dale. Pero aquí la superstición ya no sería paradigma solo de la falsa religión, sino de la credulidad de la gente y del engaño de los sacerdotes.


			4.	De la inspiración al fraude: el giro moderno de la superstición antigua


			Si Vossius edificó de manera monumental la idea de falso numen, desterrando parcialmente la concepción demoníaca de la adivinación antigua, el menonita Antonius Van Dale emuló la misma maquinaria filológica pero para sostener la tesis de la impostura. En De oraculis veterum ethnicorum dissertationes (Amsterdam, 1683), esta tesis alcanza su máxima expresión, ya que la sospecha de la intervención demoníaca es reemplazada por la manipulación despótica de los gobernantes que instrumentan todo tipo de artificio ejecutado por sacerdotes para engañar a la gente. Los oráculos griegos y la Pitia fueron, otra vez, el paradigma de ello. Pero además Van Dale radicaliza la tesis al evidenciar que los oráculos no cesaron con la llegada de Cristo, sino que siguieron operando hasta sus tiempos.70 


			Otra novedad consistió en que su repertorio argumental se apoyó en explicaciones de carácter naturalístico respecto de cómo los sacerdotes engañaban a la gente, combinando así fuentes clásicas con experimentación óptica y sonora contemporánea. El fundamento de este giro estaba influenciado por la recepción de la tradición aristotélica y su distinción del tὸ hóti y del tὸ dióti.71 A los pocos años de ser publicada, esta obra terminó de adquirir fama cuando Bernard le Bovier de Fontenelle la readaptó al francés casi de manera literal con el título Histoire des oracles (París, 1687).72 Pero esta fama se debió principalmente a las acusaciones de herejía promovidas por Jean-François Baltus unas décadas más tarde y cuyos argumentos pueden leerse en Réponse à l’Histoire des oracles de Mr. de Fontenelle (Estrasburgo, 1707). En efecto, la idea de que ya no era Satán quien operaba los oráculos, sino la astucia de los sacerdotes, equivalía a negar la existencia misma de Satán y, por ende, de Dios. En la misma línea, fomentar la idea de que los oráculos seguían operando hasta entonces implicaba opacar el milagro de la llegada de Cristo, que supuestamente los había hecho desaparecer, tal como lo intepretaron los Padres de la Iglesia. De este modo, la tesis de Van Dale y su readaptación francesa pusieron a Fontenelle del lado de la impiedad por, según Baltus, “subvertir” los valores de la tradición cristiana.73 


			Esta polémica fue un hito de la Ilustración y convirtió a Fontenelle en un referente para personajes como Diderot, Bayle y Voltaire. Así, la ingeniería argumental y filológica de Van Dale adquirió renombre de manera indirecta en territorios franceses. En su Dictionnaire philosophique (1764), Voltaire terminó de canonizarlo en la entrada “Oracles” como el gestor de la formulación de la tesis de la impostura, lo que evidencia que a fines del siglo XVIII ya formaba parte del repertorio ilustrado:


			C’était le sort de la Hollande de produire les plus grands ennemis du diable. Le médecin Van Dale, philosophe humain, savant très-profond, citoyen plein de charité, esprit d’autant plus hardi que sa hardiesse était fondée sur la vertu, entreprit enfin d’éclairer les hommes, toujours esclaves des anciennes erreurs, et toujours épaississant le bandeau qui leur couvre les yeux, jusqu’à ce que quelque grand trait de lumière leur découvre un coin de vérité, dont la plupart sont très-indignes. Il prouva, dans un livre plein de l’érudition la plus recherchée, que les diables n’avaient jamais rendu aucun oracle, n’avaient opéré aucun prodige, ne s’étaient jamais mêlés de rien, et qu’il n’y avait eu de véritables démons que les fripons qui avaient trompé les hommes. Il ne faut pas que le diable se joue jamais à un savant médecin. Ceux qui connaissent un peu la nature sont fort dangereux pour les faiseurs de prestiges. Je conseille au diable de s’adresser toujours aux facultés de théologie, et jamais aux facultés de médecine. Van Dale prouva donc par mille monuments que non-seulement les oracles des païens n’avaient été que des tours de prêtres, mais que ces friponneries consacrées dans tout l’univers n’avaient point fini du temps de Jean le baptiseur et de Jésus-Christ, comme on le croyait pieusement. Rien n’était plus vrai, plus palpable, plus démontré que cette vérité annoncée par le médecin Van Dale: et il n’y a pas aujourd’hui un honnête homme qui la révoque en doute. 


			Dictionnaire Philosophique 74 


			Puede decirse entonces que la historia de Van Dale es uno de los hitos de la Ilustración no solo por su influencia en otros pensadores, sino porque eliminó todo sesgo misterioso respecto de la inspiración preternatural de la Pitia, lo que, por defecto, ponía en jaque cualquier manifestación milagrosa en sí. Su ambición era la de iluminar y revelar lo oscuro de los oráculos a través de la razón. A tales fines, el uso de las fuentes clásicas en este tratado no fue más innovador que aquel de Vossius. Mientras De Theologia Gentili siguió el canon cristiano al que adhirió su repertorio clásico, Van Dale extendió, readaptó o recurrió a las mismas fuentes pero de acuerdo con los argumentos que, en general, estaban orientados a delatar los mecanismos del fraude oracular. Es decir, estas explicaciones en lugar de reproducir interpretaciones teológicas traían novedosas perspectivas y prácticas de anticuariado75 para comprender las tretas a partir de principios escénicos, ópticos y sonoros. Por ejemplo, la cuestión del laurel, símbolo del oráculo de Delfos, había sido planteada como medio de inspiración de la Pitia según la explicación naturalística que formuló Enómao de Gadara vía Eusebio. Al masticarla, la sustancia provocaría el éxtasis de la Pitia. Van Dale, sin embargo, reconfigura esta sospecha de otra manera, argumentando que los laureles crecen alrededor del ádyton y que ello es un obstáculo óptico para ver a la profetisa. La presencia de los laureles en la consulta es evidenciada por Van Dale con citas de los escolios de Eurípides y Aristófanes. Los vapores, otro de los elementos de explicación naturalística, también son reinterpretados en el marco de la tesis de la impostura. Según Van Dale, se trata de fumigaciones de narcóticos que confunden la visión y los sentidos.76 Cabe aclarar que, antes de hacer de teólogo y filólogo, la profesión de Van Dale era la de médico y también había participado en exorcismos en los Países Bajos, lo que vuelve comprensible dicha especulación. Así, su conocimiento en medicina y física le permite crear hipótesis naturalísticas del engaño más allá de las teológicas. 


			Al igual que Delrio y Vossius, Van Dale también se refiere a las fuentes de territorios europeos de ultramar, tales como la Historia general de las Indias (1552) de Francisco de Gomara y Colóquios dos simples e drogas he cousas medicinais da Índia (1563) de Garcia de Orta.77 Del primero Van Dale cita el uso de la cohoba entre los bohitis de la Isla Española y del segundo los efectos de la datura. Estas fuentes sirven comparativamente para atestiguar el uso de narcóticos en el oráculo de Delfos. Como se puede apreciar en la edición de 1700, la calcografía adjunta exhibe con más claridad el tipo de escenificación de la impostura que Van Dale reconstruye ensamblando distintas fuentes con su propia perspectiva naturalística del engaño. En esta imagen (4) la Pitia es sostenida por un sacerdote, rodeada de laureles, inciensos y una trompeta, mientras el poeta “transcribe” sus palabras.
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Esta representación de la tesis de la impostura por medio del oráculo de Delfos muestra una variante en la descripción que hace Van Dale respecto de la de Trofonio. En la explicación del oráculo de Delfos ya se había ocupado de las cuevas y de los templos para situar el fenómeno del engaño de acuerdo con la arquitectura del lugar. En el funcionamiento del oráculo de Trofonio, en particular, Van Dale detalla la estructura secreta que está detrás del templo. Esta especulación, planteada ya por Eusebio de Cesarea como la red de espionaje, se apoya en el relato de Pausanias. Pero Van Dale agrega nuevamente el uso de narcóticos como el opio y una hierba de la India de nombre “dutroa”.78 


			Sin embargo, la novedad naturalística del engaño de Trofonio es el ilusionismo por medio de la “catoptromancia”,79 cuya calcografía agregada en la edición de 1700 sintetiza el argumento de Van Dale (imagen 5). Esta imagen sin firma fue hecha por el grabador Romeyn de Hooghe, quien en su publicación satírica Aesopus in Europa (1701-1702) también reproduce una figura similar pero que hace referencia a una linterna mágica y a la coyuntura política europea. Según el relato que la acompaña, el cardinal Portocarrero la usó para engañar a Carlos II con la intención de apoderarse de su testamento (imagen 6).80 Por medio de estas nuevas evidencias aplicadas al fenómeno antiguo de los oráculos, la tesis de la impostura de Van Dale adquiere otro campo de especulación posible, el cual, como lo develan las decisiones editoriales de la época, asociaban la imagen de la credulidad de la gente con la estafa sacerdotal en asuntos políticos. 
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Resulta evidente entonces que los oráculos griegos, más que fenómenos antiguos e inconexos con el presente de Van Dale, eran leídos desde la situación contemporánea de los Países Bajos y de Europa en general a fines del siglo XVII. En la antesala de la Ilustración, el funcionamiento de lo real ya no parecía operado por agentes divinos o demoníacos, sino por lógicas naturales que la razón voluntariamente podía conocer. La nueva serie de explicaciones que ofrece el erudito menonita responde a una forma de comprender la realidad y, por defecto, el antagónico ilusionismo mediante el engaño. Así, las profecías y cualquier práctica mántica no eran más que un artificio con fines manipuladores. 


			En la segunda disertación de De oraculis veterum ethnicorum, Van Dale extiende los mecanismos del engaño a los motivos políticos subyacentes y así conduce su argumentación al plano histórico justificando cómo los oráculos fueron constituidos por los gobernantes, desde Hefestión Amíntoros hasta Augusto.81 Esta hipótesis de la manipulación política tiene como premisa un sistema dual constituido por la gente crédula y los astutos sacerdotes. A estos últimos, Van Dale los identifica según su tipo: videntes, profetas, augures, adivinos, intérpretes de sueños. Luego de la explicación histórica y taxonómica, recurre a fuentes que ya denunciaban a estos impostores en la Antigüedad. A tales fines, cita, entre otros, los testimonios de Eusebio de Cesarea y Cicerón, los cuales formaban parte del repertorio humanista en la materia. Pero en su ambición por aportar pruebas novedosas e impresionantes Van Dale suma a este repertorio la escena de Hierocles en Paz (vv. 1039-1126; imagen 7), que presenta como “maximo spectatorum risu” y “unum exstat exemplum”.82 


			En De oraculis veterum ethnicorum, esta escena aparece en griego y traducida al latín de manera íntegra, ocupando seis páginas de la primera edición. Ningún otro texto dramático fue citado con esa extensión en esta obra y su empleo apenas puede compararse con algunos otros ejemplos. A partir de la arquitectura argumental de Van Dale, la comedia aristofánica se convirtió en el “mejor ejemplo” de la impostura de los adivinos y, además, mostró cómo ya en la Antigüedad la razón podía delatar la estafa e iluminar la credulidad de la gente. En términos cuantitativos, Van Dale no agrega nueva evidencia aristofánica respecto de De Theologia Gentili, pero la cualidad de la secuencia de Hierocles en Paz quedó establecida definitivamente y llegó hasta la actualidad como la mejor representación antigua de la tesis de la impostura de los adivinos.
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			Un poco más de diez años después de la publicación de De oraculis veterum ethnicorum, Van Dale recicla su tesis de la impostura pero ya no solo respecto de los oráculos, sino como historia de la superstición en general con su escrito Dissertationes de origine ac progressu Idolatriae et Superstitionum, de vera ac falsa Prophetia, uti et de Divinationibus Idolatricis Judaeorum (Amsterdam, 1696). Allí, vuelve a citar íntegramente la escena de Hierocles de Paz, pero adhiere también el pasaje completo de la secuencia del cresmólogo en Aves (vv. 959-992) y otro de Caballeros (vv. 960-974; 997-1004).83 Nuevamente, estos pasajes aparecen en original griego y su traducción al latín. 


			En De origine ac progressu idololatriae, Van Dale agrega estas referencias en su explicación sobre los falsos profetas y las precede una lista detallada de los adivinos griegos registrados en el corpus antiguo: Bacis, Orfeo, Museo, las Sibilas, entre otros. También emplea los términos griegos khresmológoi y lógia. Asimismo, cita la explicación del escoliasta de Caballeros sobre “lo sibílico”. A inicios del siglo XVIII, las escenas mánticas de la comedia aristofánica ya habían entrado definitivamente al repertorio erudito de quienes escribieran sobre el paganismo y la adivinación antigua, y su influencia puede rastrearse incluso hasta fines del siglo XIX cuando Auguste Bouché-Leclercq menciona a Van Dale en su obra seminal Histoire de la divination dans l’antiquité (1879-1882, II: 228; III: 122), incluyéndolo como parte de la bibliografía general que aparece luego de la introducción a los cuatro tomos.


			La noción de falsa profecía de De origine ac progressu idololatriae contaba ya con cierta difusión y aquí resuena a la propuesta de Vossius de falso numen. Ciertamente, en esta obra Van Dale se desplaza de las explicaciones naturalísticas del engaño de los oráculos a fundamentaciones teológicas de lo supersticioso ya existentes, pero cuyo sustento continúa en esta línea de combatir las creencias falsas por medio del correcto conocimiento de Dios. En esta segunda obra, Van Dale también señala que la superstición y la adoración del demonio son producto de la credulidad y del prejuicio que se fundamentan, a su vez, en el temor a los demonios. Aquí el menonita retoma el término griego generalmente traducido como superstición, que es deisidaimonía, cuyo sentido más literal es el de “temor a los demonios” y que discute a partir de Plutarco.84 Pero este temor es difundido por los sacerdotes y falsos profetas, alimentando la superstición de la gente, lo que Van Dale denominó Diabolus e machina.85 


			En el contexto de la persecución de brujas, esta crítica estaba dirigida también a los propios cristianos, que, si bien no adoraban, sí creían en la existencia de Satán y temían en los demonios. Al igual que Vossius, Van Dale estaba llevando lo supersticioso al campo de lo falso y no de lo demoníaco. Creer en demonios (pero también en milagros, pasiones y cualquier agregado posterior a los Padres de la Iglesia) era sinónimo de un conocimiento erróneo de la vera doctrina christiana. Temer a los demonios era el producto de un sentimiento injustificado e irracional. Como ya había desarrollado en De oraculis veterum ethnicorum, Van Dale en su segunda obra elabora una arquitectura erudita y un ensamblaje filológico para liberar la comprensión del mundo a partir de explicaciones demonológicas y supernaturales en pos de la emergencia de un pensamiento racionalista. Van Dale definió este racionalismo de la fe como pietas ac recta ratio.86


			Sin duda, el legado de Van Dale está asociado a las repercusiones que desató su obra en la Francia de Luis XIV y que marcaron uno de los hitos de la Ville Lumière. Otro efecto menos evidente puede considerarse el tono de subestimación que comenzó a gestarse respecto de la superstición y la credulidad en general. Dado que la superstición dejó de ser combatida para ser ignorada, marginalizada y burlada, se le puede adjudicar a esta inclusión de la comedia antigua en De oraculis veterum ethnicorum y De origine ac progressu idololatriae parte de esta construcción. Por ejemplo, la recepción alemana contemporánea de las obras de Van Dale atestigua su contribución al respecto. La entrada “Teufel” de la monumental enciclopedia Grosses vollständiges Universal-Lexicon aller Wissenschafften und Künste (Lepizig, 1731-1754) editada por Johann Zedler y la reseña de Christian Thomasius de De origine ac progressu idololatriae87 resumieron el argumento como una obra que delata la “comedia” de los profetas y adivinos:88 


			Daher er auch zuweilen durch die Heidnischen Orakel künfftige Dinge vorher gesagt, doch mit zweideutigen Worten, damit er nicht so leicht auf der Lügen ertapper würde; wiewohl auch den Orakeln vieler Betrug der Heidnischen Pfaffen haben gespielet worden. Obwohl Anton Van Dalen darin zu weit gegangen, der die ganze Comoedie aus den Betrügerenen der Pfaffen hergeleitet. 


			Zedler Universal-Lexicon (XLII: 1597)


			Ich glaube auch und bin versichert, daß kein kräfftiger Mittel sey, die Leute aus denen so sehr eingerissenen Vorurtheilen und blinden Aberglauben zu retten, und sie davon zu überzeugen, als wenn man ihnen die gantze Histore vor augen leget, und zeiget: wie bey Heiden, Juden und Christen die Priester und falsche Propheten einerley Comödie gespeilet haben. Thomasius (1715: 389)


			En 1699, una versión inglesa de la adaptación de Fontenelle había sido publicada en Londres, pero con la aclaración en la tapa de que originalmente había sido escrita por Van Dale en latín. En 1730, Histoire des oracles también fue traducida al alemán, con el anexo de la respuesta de Baltus. En menos de cincuenta años, el nombre del menonita circulaba desde Inglaterra hasta Alemania por la fama que había adquirido gracias a las polémicas en Francia. Su repercusión puede ser atribuida tanto al aporte que generó para racionalizar el discurso teológico y, por ende, para fomentar el pensamiento moderno como a su erudición filológica, su curioso anticuariado y su ingeniosa asociación entre fenómenos antiguos y disciplinas experimentales. Después de Van Dale, la superstición, como alteridad de la correcta fe y del emergente racionalismo, ya no debía ser temida, sino subestimada. A tal fin, el uso de las comedias aristofánicas fue de gran relevancia por la novedad de su testimonio y de su crítica delatora. De la recepción “cómica” de la tesis de la impostura puede inferirse que el engaño antiguo de los sacerdotes adquirió así otra dimensión: la adivinación y la superstición son equivalentes a ficciones en contraposición al conocimiento de lo real. Pero el tipo de reacción ante estas ficciones es, desde una perspectiva moderna, la risa. La adivinación antigua y la credulidad de la gente pasaron a ser motivo de burla. A inicios del siglo XVIII, quien se jactara de ser ilustrado debía comprender la religión de los antiguos con distancia cómica, una distancia que ya dejaba atrás todo sesgo demoníaco. Las lecturas posteriores del testimonio aristofánico poco se desprendieron de tal perspectiva sobre la antigua “superstición” de los griegos.
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