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Resumen. El Fr. 122 (Maehler)® de Pindaro, transmitido por Ateneo en E/ Banquete de los Eruditos
(XIII), es un canto dedicado a Jenofonte de Corinto, que lleva al santuario de Afrodita un grupo de
jovenes como retribucion por la victoria concedida en Olimpia. Estas jovenes son referidas por el
antiguo gramatico como heteras y por el poeta por otros términos relacionados a la prostitucion. La
composicion de Pindaro nos permite discutir sobre la prostitucion sagrada, la cual ha sido desestimada
en la mayoria de los estudios recientes, a pesar de ser mencionada desde la Antigiiedad. El objetivo de
nuestro articulo es presentar los principales argumentos que los estudiosos utilizan para descartar la
existencia de esta institucion en la Grecia antigua y analizar las imagenes del fragmento.

Palabras clave: Prostitucion sagrada, Pindaro, heteras, Corinto, poesia griega arcaica y arcaica
tardia.

[en] Pindar Fr. 122 and ‘sacred?’ prostitution

Abstract. Pindar Fr. 122 (Maelher), kept by Athenaeus in Deipnosophistae (XI1), is a song dedicated
to Xenophon of Corinth, who, as a form of gratitude for his victory in Olympia, takes to Aphrodite’s
sanctuary a group of young women, referred to as heterai by the old grammarian and by the poet with
other terms related to prostitution. Pindar’s song allows us to discuss sacred prostitution, which has
been disregarded in the majority of recent studies, despite being mentioned since Antiquity. The aims
of our article are to present the main arguments that scholars use to dismiss the existence of sacred
prostitution in Ancient Greece and to analyze the images of the fragment.
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1. Introduccion

Ateneo (siglos II-1II d.C.), en El Banquete de los Eruditos XIII, 33, transmite un
fragmento* que atribuye a Pindaro (siglos VI-V a.C.), el cual fue editado como en-
comiastico en la Biblioteca de Alejandria y mantenido bajo esa categoria de cla-
sificacion en las principales ediciones’. Este poema esta dedicado a Jenofonte de
Corinto, que lleva al santuario de Afrodita un grupo de jovenes como retribucion por
la victoria obtenida en Olimpia. A esas jovenes Ateneo las llama ‘heteras’ y el poeta
emplea otros términos relacionados con la prostitucion, como veremos mas adelante.
El Fr. 122, entonces, por hacer referencia a prostitutas y a una ceremonia sagrada en
un templo de Afrodita, nos remite a la discusion sobre la prostitucion sagrada en la
Antigiliedad.

La mayoria de los estudios recientes, que abarcan Grecia y el Oriente Cercano
antiguos, tiende a argiiir contra la existencia de esa institucion. Por ejemplo, Daniel
Arnaud acufi6 la expresion “mito historiografico” para referirse a la prostitucion
sagrada en la Antigliedad en su articulo «La Prostituition Sacrée en Mesopotamie,
un Mythe Historiographique?» (1973: 113-116). También como mito se refiere a la
prostitucion sagrada el estudio de Henri D. Saffrey, «Aphrodite a Corinthe» (1985:
368), en el que afirma: «célebre en la antigliedad por sus prostitutas» era la polis,
pero no existen documentos que atestigiien tal practica en el templo de Afrodita,
siendo sorprendente «que esa historia fantstica haya sido indefinidamente repetida
como idea recibida» (id.: 374). Asi, en el presente texto pretendemos hacer una breve
presentacion de los principales argumentos que los estudiosos utilizan para deses-
timar la prostitucion sagrada en la Antigiiedad y también analizar las imagenes del
fragmento.

2. Fuente y fragmento®

Kad ol ii@ton 8¢ katevyovton i Oed TerecOiVTOV TEPL MV dv TOIdVTAL
v dénow dmdéety avTh kod oG Etaipag. VmapyovTog ovv Tod TO1VHTOL
vopipov mepi v Beov Egvopdv 0 Kopivbiog é€iav eig Olopmiav €mi tov
ay®vo Kol avtog andéew etaipog eb&uto Tf) 0ed viknoag. TTivoapdg 1€ 10
L&V TPBTOV EYPOyEV £i¢ oMTOV £YKOULOV, 0D 1 GpYY ‘TPICOADUTIOVIKAY
gnavémv oikov,” Hotepov 88 kai okdMov 1O mapd TV Qucioy dodév, &v
O TV apynv eV0Em¢ memoinTar Tpdg TaC Etaipac, ol mapayevouévov Tod
ZevoedvTog kai 0vovtog T Appodity cvvéduoay. domep Eon- @ Kompov
—iavOeic: fip&ato 8’ oVtmg Tod PEAOVG moADEEVAL — KOAOV. apEapevog &’
obtmg £ETG oMoy AAAL Bovpdlo —yovar&i. dfjdov yap ST Tpog TaG ETaipag
dwdeydpevog Nywvie moidov Tt gavnoetot 1ol Kopvbiog to mpaypa.
ToTeH®V 08, MG £0lKEV, OOTOG AT TeMOinKey eV0ws: €d0aEauey —
Bacdva.

Este es el texto editado como Fr. 122 de la edicion de Maehler; Ateneo cita explicitamente su fuente, el tratado
sobre Pindaro de Camaleonte.

> Ademas de la edicion adoptada, véase Bowra (1961, Fr. 107, 1* ed. 1935), Snell (1964), Race (1997).

Todas las traducciones de las lenguas originales son de los autores del articulo.



Ragusa, G.; Carretero Hernandez, E. CFC (g): Estudios griegos e indoeuropeos 32, 2022: 61-83 63

Y también los ciudadanos particulares le prometen a la diosa — si llega a cumplir-
se aquello por lo cual hacen la suplica — llevarle, incluso, heteras. Por iniciativa
propia, entonces, y respecto a tal costumbre sobre la diosa, Jenofonte de Corinto,
al ir a la competicion en Olimpia, prometi6 llevarle heteras a la diosa, si vencia.
Pindaro fue el primero en escribirle un encomio, cuyo inicio es «loando la casa
tricampeona olimpicay’, y después, de igual modo, un skdlion cantado en paralelo
a la ofrenda, cuyo inicio lo hizo de manera directa a las heteras, las cuales — al es-
tar Jenofonte presente, ofreciendo votos a Afrodita — se unieron en la ofrenda. Asi
dice (vv. 18-20), aunque empezo6 el canto de esta forma (vv. 1-9) y la continuacion
dice (vv. 13-15). Asi, es claro que, al mencionar heteras, le preocupaba lo que le
pareceria este asunto a los corintios. Sin embargo, por lo que parece, confiando en
¢l mismo, simplemente dijo (v. 16).

EENOOONTI KOPIN®IQI A Jenofonte de Corinto

A’ TloAEevar veavideg, apeinolot Jovenes anfitrionas, servidoras
[TeBodg év apverd Kopivhao, de Peitho en la opulenta Corinto,

ol te T0¢ YAmpdg APdvov Eavoa que del vivo® incienso, rubias lagri-
ddcpm mas
Bopudite, TOAAGKL LOTEP’ EpDTOV encienden, y a menudo hacia la ma-
dre
ovpaviov TTapevol de los deseos, con el pensamiento,
vuelan,
vonpott Tpog Aepoditav, 5 hacia la celestial Afrodita,

B’ Opiv dvevd’ énayopiog Emopev, a ustedes, sin censura les concedio,
O moAdec, Epatevaic <év> evVoic muchachas, en lechos de deseo
poABakdc Gpog Amd KapmTov recoger el fruto de la tierna hora.

dpénecbar.
oLV &’ AVAYKQ TOV KAAOV ... Y, por la necesidad, todo es bello...

(perdidos 10-12)

(I'") aAra Bavpalm, ti pe Aé€ovtt pero me asombro: ;qué me van a de-
ToOpod cir
deomOTAL TOLAVOE PEAIPPOVOG los sefiores del Istmo por haber
apyov encontrado
g0pOEVOV GKOAIOV tan dulce preambulo de skdlion,
Euvaopov Euvaig yovauéiv. 15 unido a mujeres publicas?
7 Olimpica 13.

Irwin (1974: 51-52) sigue la sugerencia de van Groningen (1960: 24-25) para el adjetivo yAmpdg, que caracteri-
za al arbol (Aiavog) de cuya resina se extrae el incienso (MPavmtdg). Los términos griegos APovog y AMPavetog
pueden ser usados como equivalentes en la poesia. Sin embargo, creemos que en el fragmento de Pindaro
MPBavov se refiere a incienso, y que el adjetivo se refiere mas a lo que le es esencial en su sentido primordial —la
idea de floreciente— que a su color.
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A’ 318a&apey ypvoov Kabopd Ensefiamos el oro con genuina piedra

Boacdve de toque

@ Kbdmpov Séomotva, tedv Sedt’ sefora de Chipre, aqui, a tu bosque,
€G GAcOg

@opPadmv kopdv ayélav €kotoyyvl-  como rebafio de cien miembros,

ov Eevoe®dV TeAEaLg Jenofonte trajo muchachas que pa-

cen,
Emdryay’ e0Y®ANIG tovOels. 20 agradecido por los votos concedidos.

3. Fuentes historiograficas y el problematico concepto de prostitucion sagrada
3.1. La prostitucion sagrada en la Grecia y el Oriente Cercano antiguos

El concepto de prostitucion sagrada en la Grecia y el Oriente Cercano antiguos presenta
un problema de dificil solucion. Por un lado, hay estudiosos que afirman su existencia
y, por otro, los que la cuestionan o derechamente la niegan. Para quienes la afirman’,
habria cantidad suficiente de testimonios como evidencia. Para los que la objetan, los
testimonios por habito aducidos carecen de fuerza suficiente para atestiguarla. Aun
mas, varios estudios recientes sostienen que instituciones o ritos diferentes, tales como
la boda sagrada o la desfloracién prenupcial, son entendidos de modo equivocado
como prostitucion sagrada. El equivoco radicaria en mezclar todos esos ritos bajo un
mismo concepto sin atentarse a las caracteristicas especificas de cada uno, una vez
que la mayoria esta distante de cualquier tipo de prostitucion. Los autores del presente
articulo nos adherimos al cuestionamiento de la prostitucion sagrada y, a continuacion,
expondremos los principales argumentos citados a ese respecto en estudios recientes.

Comenzando por el Oriente Cercano antiguo, las mujeres que cumplian alguna
funcidn sacra en Mesopotamia eran llamadas con los términos naditu y qadistu, que
muchas veces son asociados a prostitucion sagrada. Sin embargo, esto es un error
segun autores como Stephanie Budin (2008), en The Myth of Sacred Prostitution in
Antiquity, o Gonzalo Rubio, en «;Virgenes o meretrices? La prostitucion sagrada
en el Oriente antiguo» (1999). Por ejemplo, Rubio (id.: 133) sefiala que, aunque las
nadidtu (plural de naditu) fueran de hecho mujeres consagradas a una divinidad y de
alto rango social, el Gnico testimonio que las presenta como prostitutas se encuentra
en listas 1éxicas tardias y poco fiables. Para el autor, la poca fiabilidad se debe a lo
tardio de las listas en cuestion y también al hecho de que las ecuaciones son «tér-
minos de relacién» y no «propiamente igualdades» (id.: 134). En su opinion (ibid.),
una similar falta de fiabilidad tendria origen en una interpretacion equivocada de tér-
minos contenidos en una coleccion de fraseologia legal del periodo paleobabilonio,
de la serie ana ittisu, a partir de la cual, muchos estudiosos creen erradamente que
las gasdatu —plural de gadistu, término que “ha de traducirse como ‘consagrada’ o
‘sagrada’”— ejercian como prostitutas en ciertas areas y periodos.

Del mismo modo, tanto Budin como Rubio citan la errdnea conexion entre la
boda sagrada del culto mesopotamico, el hieros gamos, y la prostitucion sagrada. Se-

®  Como ejemplo de quien defiende la existencia de la prostitucion sagrada en Grecia y Oriente Cercano antiguos,

véase MacLachlan (1992: 145-162).
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gun Rubio (id.: 135), la boda sagrada, descrita en algunos textos del primer milenio,
era un rito que consistia en una celebracion en que el rey y una sacerdotisa simulaban
relaciones sexuales para representar la union entre la diosa Inanna y Dumuzi. A su
vez, Budin (id.: 21) indica como altamente improbable que un ritual fisico concreto
acompanara al rito de culto. De hecho, Rubio apunta que son muchos los detalles de
este rito que nos son desconocidos y enfatiza que «la malinterpretacion o tergiversa-
cion fuera de contexto de este ritual hierogamico subyace en el origen de todas las
historias en torno a la prostitucion sagrada» (id.: 135).

Al mismo tiempo, el autor menciona incorrectas superposiciones de significados
en la Biblia hebrea. Em primer lugar, nota (id.: 136) que el término gédesah, que
significa ‘la consagrada’ o ‘la sagrada’, aparece en contextos en que se equipara a la
prostituta comun o profana (zonah) y sugiere que la prostitucion sagrada tal vez haya
sido «una relectura malintencionada de los cultos populares por parte de la religion
oficial de Jerusalén». En segundo lugar, Rubio subraya (id.: 143-144) que en Deu-
teroisaias (Is 47:1) la Biblia se refiere a Babilonia como «virgen hija de Babilonia»,
mientras que varios siglos después, en el Apocalipsis (Ap. 17:5), la llama «la madre
de todas las prostitutas y de todas las perversiones de la tierra». Asi, Rubio sugiere
(id.: 144) que en los siglos que median entre las mencionadas citas se produjo un
fenomeno de ‘demonizacion’, «una demoledora campafia difamatoria del culto que
se apartaba de las estrictas normas de los sacerdotes del templo de Jerusalén, los
redactores o recensores de la Torahy.

Ahora bien, tal vez la fuente cléasica citada con mayor frecuencia para abordar el
tema de la prostitucion sagrada sea Herodoto (siglo V a.C.), en las Historias (1, 199),
que describe la costumbre «mas vergonzosa» (aicyiotoc) de los barbaros. Todas las
mujeres de la region debian, una vez en su vida, ir al santuario de Afrodita a tener
sexo con un extranjero. Sentadas alli, continia Herodoto, mientras los extranjeros
circulaban entre ellas, estas esperaban que ellos las eligieran. En el momento de la
eleccion, un extranjero arrojaba dinero a la falda de la mujer, invocando a la diosa
Milita, nombre por el cual los asirios se referian a Afrodita. A la mujer no le era
permitido rechazar el dinero, cualquiera que fuera la cantidad, porque este adquiria
un caracter sagrado. Entonces, ella tenia una relacion sexual'® con el extranjero que
le habia arrojado el dinero y después, ya habiendo cumplido su deber con la diosa,
volvia a su casa y no lo hacia de nuevo, por mas dinero que se le ofreciera.

El testimonio de Herodoto llama la atencidon por varios motivos. Para comenzar,
las mujeres referidas no son especificamente prostitutas ni siervas del templo, se
trata de cualquier mujer, incluso las que gozaban de estatus econdémico superior.
De hecho, Herodoto dice que estas, que consideraban impropio mezclarse con otras
de rango inferior, iban al templo en carruajes y acompanadas de servidumbre. En
segundo lugar, no se menciona que el dinero envuelto en el rito, o parte de ¢€l, haya
sido ofrendado a la diosa. En tercer lugar, se trata de un episodio tnico en la vida de
esas mujeres, lo que desprovee al rito de la frecuencia repetitiva de la relacion se-
xual, tan distintiva de la prostitucion. Por Gltimo, el testimonio tiene como escenario

10 Cabe destacar la discusion sobre donde habrian tenido lugar esas relaciones sexuales. Por ejemplo, Schrader

(1992) apunta en nota (512) que, aunque en los codices se lea ‘fuera (£€m) del templo, «el servicio a la diosa
debia de realizarse dentro del santuario» (id.: 257), sehalando que el propio Herddoto testifica esta practica (I,
64). Sin embargo, el referido pasaje del libro II es entendido como una marca de etnocentrismo de Herodoto,
como exponemos mas adelante en nuestro texto, al citar a Arrigoni (1983: 7-56), quien sugiere que no solo para
los griegos era profano tener relaciones sexuales dentro de un templo.
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el templo, espacio sagrado por excelencia y en el cual no habrian sido permitidas las
relaciones sexuales.

En este punto, cabe mencionar a Giampiera Arrigoni que, en «Amore sotto il
manto e iniziazione nuziale» (1983: 25), destaca que no habia nada menos griego
que tener relaciones sexuales en algin lugar sagrado o al aire libre, porque los ojos
de los dioses no podian ver ni la muerte ni los actos sexuales de los hombres, ya
que estos dos ambitos eran incompatibles con lo divino. En ese sentido, Arrigoni
hace referencia (id.: 26) al marcado ‘etnocentrismo’ de Herddoto, quien dice que,
a diferencia de otros pueblos, tan solo egipcios y griegos habian hecho una ley que
prohibia unirse a una mujer en un templo, incluso entrar en uno de ellos después de
haber tenido relaciones sexuales sin antes haberse lavado. Asi, Arrigoni enfatiza (id.:
28) que por mas fascinante que parezca la tesis de la prostitucion sagrada, aunque
no del todo incontestable, con certeza es «extremadamente vaga». Sefala (ibid.), por
ejemplo, que suele admitirse ex silentio que la prostitucion sagrada era templaria en
sentido estricto, o sea, que se localizaba en templos o santuarios, en suma, en lugares
consagrados a Afrodita, pero que no parece haber evidencia suficiente de ello para
los casos de Babilonia o Chipre, y que, incluso, atin no ha sido demostrada para el
caso de los Locros Epicefirios o Corinto.

Después de haber presentado argumentos que cuestionan la existencia de la pros-
titucion sagrada como tal, principalmente en el Oriente Cercano antiguo, exponemos
a continuacion el caso de la ciudad griega de Corinto, escenario del Fr. 122 de Pin-
daro, sobre el cual también hay mucha discusion.

3.2. La supuesta existencia de prostitucion sagrada en Corinto

Un testimonio citado habitualmente sobre la prostitucion sagrada en Corinto, es-
cenario del Fr. 122, es el de Estrabon (Geografia, V111, 6. 20). El gedgrafo (siglos
I a.C. - 1 d.C.), muy posterior a Herddoto, afirma que hubo un rico santuario de
Afrodita en esta ciudad, que mantenia en condicion de heteras mas de mil siervas
del templo, en el cual tanto hombres como mujeres rendian culto a la diosa. Por este
motivo, la ciudad habria sido frecuentada por multitudes y se habria enriquecido.
Estrabon sostiene, ademas, que comandantes de navio con regularidad perdian di-
nero en el templo y que, por ello, existia el proverbio «un viaje a Corinto no es para
cualquieray.

No obstante, el testimonio de Estrabon también es cuestionado. Respecto a la
riqueza de esta ciudad, localizada en el estratégico istmo entre el Peloponeso y el
continente, vale citar a Gabriella Pironti que, en «L’Afrodita di Corinto e il ‘Mito’
della Prostituzione Sacra» (2013: 15), resalta que es la intensa actividad portuaria la
que debe ser entendida como fuente de prosperidad de la polis y, por ende, la causa
de la abundancia de la prostitucion de caracter ‘profano’. De este modo, descarta que
la existencia de prostitutas ‘sagradas’ haya sido la causa de la multitud de visitantes
a la ciudad y su fuente de prosperidad, como dice Estrabon.

Por su parte, Vinciane Pirenne-Delforge, en L’Aphrodite Grecque (1994: 114),
sugiere que los hechos narrados por el gedgrafo no le habrian sido contemporaneos!!.

' Una de las sefiales que Pirenne-Delforge (1994: 114) aduce para defender su tesis es el uso del aoristo vmfjp&ev

("hubo/existio’) en el inicio de la descripcion de Estrabon: 6 1€ tiig A@poditng iepov obtw mhovoiov vafpéev
(«el tan rico santuario de Afrodita hubo/existio»).



Ragusa, G.; Carretero Hernandez, E. CFC (g): Estudios griegos e indoeuropeos 32, 2022: 61-83 67

Destaca, por ejemplo, que en ningun lugar del referido pasaje de Estrabon hay alu-
siones al templo del Acrocorinto; de hecho, resalta que Estrabon utiliza la expresion
genérica 16 1€ Ti|g Appoditng iepdv («el santuario de Afrodita») y que, cuando hace
su descripcion personal de los lugares, no hay ninguna mencidn a construcciones
precedentes. Segun la autora, esto corrobora la disparidad de la informacion que el
geografo proporciona, subrayando mas adelante la probabilidad de que no hubie-
ra constatado la practica de la prostitucion sagrada en el lugar. Ademas, Pirenne-
Delforge también sugiere (id.: 115) que el gedgrafo, al describir Corinto, se habria
inspirado en la descripcion de la ciudad de Comana Pontica (region de Capadocia),
mencionada en el libro XII de su obra.

En el estudio de la Afrodita de Corinto, Pirenne-Delforge (id.: 106-113) men-
ciona también un episodio particularmente importante, que se encuentra en Ate-
neo (XIII, 32)2, en Sobre la malignidad de Herodoto (871a) de Plutarco (siglos
I-I1 d.C.) y en un escolio a las Olimpicas de Pindaro (O!l. XIII, 32b). En 480 a.C.,
en la vispera de la batalla de Salamina contra los persas, mujeres libres habrian
ido al templo de la diosa en el Acrocorinto —segun la helenista, junto con heteras—
para suplicarle por la proteccion y victoria de la ciudad. Después de la victoria de
los griegos, la suplica de las mujeres se habria conmemorado en el templo, donde
habria sido consagrado el nombre de las heteras participantes, o una imagen con
la figura de ellas. La estudiosa (id.: 109), ademas de sugerir el probable aspecto
comunitario de la ceremonia de stplica de las mujeres, destaca que ninguno de
los testimonios sobre el evento menciona la consagracion de las propias heteras
y, de esta forma, descarta que la celebracion fuera manifestacion de prostitucion
sagrada:

[...] es conveniente subrayar que en ninguna parte de nuestros textos hay mencion
a heteras consagradas a la diosa. En efecto, es posible concebir que, en la hora
del peligro, las mujeres de la ciudad, fueran libres, casadas, heteras o esclavas,
hayan encontrado refugio en la acropolis fortificada de la ciudad, vacia de sus
defensores'.

Por tltimo, tras hacer un analisis comparativo de los textos que narran la suplica
de las mujeres en 480 a.C., unido al analisis del Fr. 122 de Pindaro, Pirenne-Delforge
(id.: 111) reitera que «no hay nada que sustente la afirmacion de que el vencedor
ofrecio heteras, una vez que el texto dice que ¢l las llevo (émdym), porque lo habia
prometido, y que se dirigio al sacrificio en compania de ellasy. Y mas adelante,
sobre el caracter publico de la celebracion descrita, indica (id.: 112) una posible
concomitancia de celebraciones, tanto ptiblicas como privadas'*, en honor de la diosa
Afrodita:

Para verificar un analisis detallado a partir de las fuentes que narran este episodio, ver Pirenne-Delforge (1994:
104-109) y Pironti (2013: 13-26).

Pirenne-Delforge (1994: 109) resalta el caracter guerrero de Afrodita, aspecto sobre el cual destacamos el arti-
culo de Pironti (2013: 13-26), que analiza el papel protector y bélico de Afrodita en Corinto.

Con relacion a la concomitancia de las celebraciones, mencionamos van Groningen (1960: 21), que destaca
la funcion de la preposicion mapd en el sentido de “al lado de’, ‘de forma paralela’ y no con el significado de
‘durante’ en la siguiente frase de la descripcion de Ateneo, Dotepov 8¢ Kol GKOAOV TO Tapd TV Buciov aichév
(«y después, de igual modo, un skélion cantado en paralelo a la ofrenday).
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En el caso de Jenofonte de Corinto, las heteras estan encargadas de expresar grati-
tud, el reconocimiento del vencedor. Su oracidn y los sacrificios que la acompafian
se ubican dentro de una accion de gracias por la concesion de una peticion. Ade-
mas de tratarse de un caso de interés publico, también se trata de un caso privado.
Ateneo nos presenta dos oraciones diferentes, aun cuando hechas por la misma
categoria de fieles de la diosa.

De esa forma, Pirenne-Delforge sugiere (id.: 113) que el evento del Fr. 122 pu-
diera haber sido un sacrificio ‘de accion de gracias’ de Jenofonte, a la vez ofrenda de
agradecimiento y un banquete en favor de Afrodita, en una dependencia proxima al
santuario y prevista para tal celebracion.

El analisis de Pirenne-Delforge nos permite pensar en un muy plausible escenario
para entender el fragmento pindarico. Nos parece importante mencionar también lo
propuesto por Anne P. Burnett en «Servants of Peitho: Pindar fr. 122 S.» (2011). Esta
estudiosa sugiere (id.: 52) que, aunque la voz del Fr. 122 se dirija de modo directo a
las jovenes, estas no estarian necesariamente presentes, ni siquiera la diosa a la que
se le dedica el canto, ya que cuando Pindaro dice «aqui, a tu bosque» (0eov 0edt” &¢
GAcoc) (18), podria tan solo referirse a Corinto'’.

De esta manera, hemos presentado la esencia del debate sobre la prostitucion
sagrada en la ciudad de Corinto. En primer lugar, los estudios referidos afirman con
insistencia que la ciudad era conocida por tener gran cantidad de prostitutas laicas,
no sagradas. Al mismo tiempo, plantean que no hay evidencias claras de haber exis-
tido siervas que hubieran ejercido la prostitucion en el templo del Acrocorinto. Atun
mas, los estudios sugieren que el hecho de que prostitutas laicas pudieran frecuentar
el templo habria dado pie a la errénea interpretacion de que hubieran sido dedicadas
a diosa. Si lo hubieran sido, entonces podria tratarse de prostitucion sagrada, pero
este punto no es demostrable. Por ultimo, los testimonios también sugieren que el Fr.
122 de Pindaro plantea un escenario de dos momentos: un primer momento en que
Jenofonte lleva heteras al templo para dar gracias a la diosa por la victoria concedida,
y un segundo momento, una fiesta privada de celebracion con las heteras, fuera del
templo. De esta manera, el poema pindarico no se referiria a prostitucion sagrada.

3.3. Términos relacionados con la prostitucion en la fuente y el poema

Ateneo, fuente del Fr. 122, se refiere a las jovenes llevadas por Jenofonte al templo
de Afrodita con la palabra ‘heteras’. Este término, denotando prostitucion, aparece
por primera vez en Herddoto (11, 134-135), que menciona a la hetera (£taipa) Rodo-
pis, relacionada con Caraxo, hermano de la poeta Safo. Al narrar su trayectoria, dice
Herodoto que era originaria de Tracia y que habia sido ‘compafiera de esclavitud’
(ovvdovroc) del fabulista Esopo (siglo VI a.C.). Después habria llegado a Egipto,
donde habria trabajado como prostituta (§pyacin), hasta que Caraxo compro su liber-
tad y comenz6 a mantener relaciones con ella.

Cabe destacar los cambios de estatus de Rodopis, de esclava a prostituta y de tal a
hetera. De hecho, después de la narracién herodotea, muchos son los textos en los que
se emplean términos diferentes para referirse a una misma mujer segun los distintos

'S Burnett sefiala un procedimento poético similar en Olimpica 8.51.
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estados por los que pasara a lo largo de su vida'®. De cualquier manera, la condicion de
hetera implicaba dejar de ser esclava o prostituta, para pasar a mantener una relacion
mas duradera con un mismo hombre, sin convertirse, empero, en esposa legitima.

No obstante, se hace fundamental mencionar que el significado de los términos
relacionados a la prostitucion varia con el tiempo, como indican diversos estudio-
sos!”. Asi Konstantinos Kapparis, en Prostitution in the Ancient Greek World (2018:
2), resalta que el significado de las palabras relacionadas con la prostitucién nunca
fue constante en el tiempo, porque, de hecho, cambiaba a medida que los parametros
historicos de la prostitucion antigua también lo hacian. Por ejemplo, enfatiza (id.,
ibid.) que en la Antigiiedad tardia el término hetera habria perdido su brillo y empe-
zado a utilizarse mas frecuentemente para sefialar a prostitutas comunes.

De esta forma, si nos apoyamos en la explicacion de Kapparis, podemos conjeturar
con un poco mas de confianza que Ateneo, que vivio entre los siglos Il y III d.C., habria
utilizado la palabra hetera para referirse mas a la condicion de prostitucion de las jovenes
que para aludir a su estatus. Al mismo tiempo, creemos importante subrayar que la dis-
tancia de mas o menos siete siglos entre el poema de Pindaro y su fuente hace palpable
el riesgo de no considerar las implicaciones de ambos textos de manera independiente.

Ahora bien, como se ha dicho anteriormente, antes de Herodoto, en el corpus de
textos arcaico y arcaico tardio no existe mencion de la palabra hetera con referencia a la
prostitucion. De hecho, los términos encontrados en los cantos simposiales de la mélica
y el yambo que se refieren a prostitutas son, en su mayoria, de caracter peyorativo. En
nimero menor de casos, los términos son ambivalentes, cuando el proposito es de carac-
ter religioso, como vemos en el Fr. 122, o se trata de elogiar la capacidad de seduccion.

Quiza el término de rebajamiento mas frecuente sea Topvn'®, habitualmente tra-
ducido por ‘prostituta’. Encontramos esta palabra en un fragmento bastante deterio-
rado de Alceo (c. 630-580 a.C.), el 117b Voigt, del cual exponemos tan solo la parte
en que se alude a las prostitutas:

Jro mopvar 8 6 k€ Tig did[mt lo que sea que alguien le dé a una
prostituta

{Joa ka[c] moriag kO GA[o]g 27 (es) como (si lo) lanzara a las grises
EoP[a]Anv. olas del mar.

Ire[]eag TodT’ ovK 01dgv, £.01 T[.]OMVy ... esto no lo sabe...

6]c m[opv]atoty dpiddet, tade yive[tla[t  a quien convive con prostitutas, le su-

cede esto:

dgve[] Ha[A’] abTm T XPHLOTOG carece mucho del dinero propio, des-
[Gyepo]v pués

aJioyoc xa[i ka]ko[ta]t’ dropévov 31 vergiienza y maldad funesta

' Mencionamos como ejemplos, el discurso Contra Neera, atribuido a Apolodoro (siglo IV a.C.) y La Samia,

comedia de Menandro (siglos IV-IIT a.C.).

Sobre terminologia acerca de la prostitucion, véanse Cohen (2006: 95-124); Corner (2011: 60-85); Davidson
(1998); Goldhill (2015: 179-197); Glazebrook (2011: 125-138); Henderson (1991).

Dentro de la misma esfera peyorativa de mopvn, aparecen otros términos en fragmentos por lo general bastante dafia-
dos. En Hiponacte (siglos VI-V a.C.) encontramos évaceisipoirog (“puiietera’), dvacvptodis (‘la que se levanta el
vestido”) y fopPopomn (‘la de hoyo barroso’), en los fragmentos 135 IEG, 135a IEG y 135b IEG, respectivamente.
En Arquiloco (siglo VII a.C.), dpriotv (‘trabajadora’), mepi cpupov moyeia, piont) yovn (‘de tobillos gruesos, mujer
licenciosa), dfjpog (‘del pueblo’), épydmig (‘la que trabaja) y poooyvr (‘impura’), correspondientemente en los frag-
mentos 119 IEG, 206 IEG, 207 IEG, 208 IEG y 209 IEG. En Anacreonte, Aew@opn (‘transitada’), en el fragmento 346
(Fr. 1) PMG y con un matiz no tan despreciativo, sino mas ambivalente, mdAn (‘potranca’), en el Fr. 417 PMG.
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Los versos nos parecen un buen ejemplo del lugar que ocupaba la nd6pvn: se habla
de que las relaciones con ella suponen pérdida de dinero y vergiienza.

Sin embargo, los términos que Pindaro usa en el Fr. 122 no rebajan a las jovenes
protagonistas de su canto al lugar de la wopvr, aunque expresen su condicion de
prostitutas. El poeta las describe en su dimension de servidoras de la diosa Peitho
y de haber recibido las gracias de Afrodita, al mismo tiempo que alude a su sen-
sualidad con palabras muy propias de la tradicion poética del periodo arcaico. Mas
adelante, después de haber tratado el tipo de composicion del Fr. 122, analizaremos
con mas detalle las imagenes del canto.

4. El tipo de canto

Gregory S. Jones, en «Observing Genre in Archaic Greek Skolia and Vase-Paintingy
(2016: 146), sefiala que durante mucho tiempo el género literario llamado skdlion
fue considerado a la luz de lo que reflejan el conjunto de breves poemas que lla-
mamos skdlia Attica y la imagen que de ellos ofrece la comedia aristofanica, lo
que tuvo como efecto la «completa y frecuentemente negativa generalizacion del
término skolion», y eso no dejo de influir en la interpretacion de fragmentos como
el 122 de Pindaro. Oponiéndose a esa corriente, Jones afirma que el skdlion es un
«género distinto y serio» (id.: 147) incluso en los siglos VI-V a.C., lo que argumenta
con apoyo de iconografia en su estudio. La posicion de Jones es contraria al influ-
yente articulo «The Classification of Greek Lyric Poetry» (1955: 162) de Anthony
E. Harvey, quien sostiene que el skdlion era meramente un término que designaba
composiciones hechas para el affer dinner.

De esta forma, hay que tener un minimo, o quiza un maximo, de escepticismo
con relacion a las reiteradas descripciones de skolion como un género lirico menor,
reducido a una practica poética «esencialmente aristocratica» (Bowra, 1961: 376) en
auge entre la segunda mitad del siglo VI y la primera del V a.C. Estas descripciones
conciben el skdlion como una practica poética caracterizada por la improvisacion de
los que beben juntos en los banquetes, por la brevedad, la liviandad y la informalidad
de los poemas, por la sinuosidad de la composicion® y, ademas, por el «discurso
gndmico, las maximas y los pronunciamientos proverbiales, y un ‘relajado’ modo
de composicion (;musical?)» (Yatromanolakis 2009: 273). Al mismo tiempo, esta
practica poética seria también caracterizada por la performance que se materializa-
ba como competicion entre los participantes del banquete, quienes ejecutaban los
cantos, cada uno a su turno, de forma tal que en esa «forma en miniatura, exhiben el
espiritu agonistico griego» (Martin, 2007: 64).

Sin embargo, algo cambia posteriormente en la percepcion o en el uso de los tér-
minos. Robert L. Fowler, en The Nature of Early Greek Lyric (1987: 92-93), afirma:

Vetta (1995: xxxii) recuerda que hay dos conjuntos de skd/ia: uno, los skolia aticos de los siglos VIy V a.C (Frs.
884-908 Page), citados en Ateneo (XV, 694¢-6951); el otro, sefiala Carey (2009: 31, n. 49), es «de un tipo mas
elaborado, que parecen ser canciones convivales (Fr. 917 Page) y que son llamados skdlia por los estudiosos
modernos’, sin que haya, sin embargo, evidencia de que los antiguos los llamaran asi. Los skdlia aticos revelan
una caracteristica propia del modo de vida ateniense, y el conjunto de ellos referidos por Ateneo deberia ser
«todo o parte de un libro de cantos hechos para participantes de los banquetes», como apoyo para sus improvi-
saciones o para «cantar uno de sus antiguos favoritos» (Vetta: ibid.).

De esta forma lo describe Martin (2017: 63). Descripcion similar también se encuentra en Carey (2009: 31).
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«En las ediciones alejandrinas, cuando el término ‘skolion’ habia perdido su sentido
original [de cantos convivales], poemas que eran verdaderos ‘skolia’ fueron puestos
entre los ‘encomia’, por falta de una categoria mas apropiada». En Alejandria, en la
organizacion de la obra de Pindaro y en la de Baquilides, en ambos casos segun el
tipo de canto, no se compil6 ningtn libro de skdlia para estos autores; en vez de ello,
si lo hubo de encomios, y tales libros podrian haber tenido subdivisiones, por ejem-
plo, de skolia. El término encomio, por lo tanto, tendria ahora un sentido limitado
a la denominacion de canciones simposiales de elogio. Con anterioridad, éyxdpov
tenia un sentido mas amplio, refiriéndose al canto de performance en el k®poc, que
era, a su vez, «cualquier celebracion movily (Heath, 1988: 182) — cultual, nupcial, de
victoria. Hoy «no podemos decir en qué medida estamos hablando de una construc-
cion de la erudicion alejandrina» cuando hablamos de la categoria general de los en-
comios, observa Felix Budelmann, en “Epinician and the Symposion” (2012: 175).

El Fr. 122 de Pindaro es definido como skolion (14) por el poeta?!. Si tenemos en
mente la imagen usual de skdlion, el Fr. 122 constituiria un caso notable, e incluso
unico, en el libro dedicado a los de encomios de Pindaro*. Dimitrios Yatromanola-
kis, en “Ancient Greek Popular Song” (2009: 271 n. 42), afirma que el Fr. 122 «no
era un skolion», y que el poeta lo habria llamado de esa manera para manipular «las
marcadas asociaciones simposiasticas de los skolia en el contexto social de la perfor-
mance de ese canto». Pero, ;por qué pensarlo asi? jpor qué cuestionar la opcion de
Pindaro y su sinceridad al usar este término en su canto? Jones (2016: 153) considera
que no es necesario hacerlo®, ya que el poeta distingue el Fr. 122 «entre otras cosas,
de la oda que escribio en relacion con la misma victoria olimpica», la Olimpica 13,
un €ykopiov, usando un término mas antiguo que la denominacion alejandrina epi-
nikion. En vez de entender el uso pindarico como unico o anémalo, Jones propone
cambiar la perspectiva y considerar

que el término skolion ya se habia transformado en un titulo de caracter comun,
aplicado a nuevas composiciones, en la primera mitad del siglo V a.C., al mismo
tiempo que era también aplicado retrospectivamente a cantos mas antiguos pensa-
dos como compuestos en la misma tradicion continuada (como probablemente lo
fueron). Si esos viejos cantos eran originalmente llamados skolia o algo por entero
diferente, podemos estar razonablemente seguros de que otras composiciones pin-
daricas, que se adecuan al molde y son llamadas skolia en fuentes posteriores, se
designaban con el mismo titulo que el autodenominado skolion de Jenofonte para
la mayor parte de las audiencias desde el inicio.

Como afirma Jones (2016: 157), el poeta utiliza la palabra ckoAov para distinguir
ese canto del éyxapov/Envikiov: «el skolion siendo compuesto para la performan-

#' Tanto LSJ como Chantraine seflalan que el sustantivo neutro skdlion aparece por primera vez en Pindaro. Chan-
traine menciona solamente el nombre del poeta, mientras que LSJ también lo detallan y lo definen como un tipo
de canto de banquete, cantado de manera alternada entre los comensales.

Ya lo destacan Bowra (1964: 388-390), que habla de «un encomio de tipo inusualy» (id.: 388), y bastante mas
recientemente Hubbard (2011: 353, 355) y Budelmann (2012: 182-183).

# Como skélion lo toman Gerber (1970: 387), Frankel (1975: 470), Kurke (1996: 50), Cingano (2003: 42-43),
Cavallini (2003: 229), Burnettt (2011: 52). Cingano y Cavallini cuestionan la vision rigida con la que se consi-
dera el género denominado skédlion, que, ademas de lo ya dicho, presupone que haya sido un canto monddico.
En realidad, ellos entienden que habria sido coral, lo que ampliaria el alcance publico del canto.
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ce en el banquete, y el enkdmion como parte de la celebracion inicial de la victoria
(probablemente para una performance durante un kémos»**; y anade que el Fr. 122,
el skolion, «refleja la ocasion del banquete sacrificial y fue mas probablemente pre-
sentado durante el momento de beber el vino», en modo coral o solista®.

Con razon, entonces, Eleonora Cavallini, en «La Dea Ananke in Pind. Fr. 122
M.» (2003: 229), enfatiza que el significado del término skdlion en la época arcaica
«deberia ser mas amplio que el de ‘breve canto monodico’, que el vocablo asume en
el siglo III a.C. con la clasificacion de géneros hecha por los alejandrinos», consi-
derando la posibilidad de una representacion coral de canto y de otros escenarios de
ejecucion diferentes del simposial mas tradicional.

La ocasion de performance de nuestro fragmento pindarico es lo que Chris Carey,
en «Genre, Occasion and Performance» (2009: 31), indica como evidente «evento
grandioso», y no el simposio tradicional en el que pensariamos si entendemos el
término skolion en sentido restringido. A proposito de ello, Yatromanolakis (2009:
272-273) no solo registra en el Fr. 122 la mas antigua entrada del término en nues-
tras fuentes®, sino que también resalta que las evidencias indican que la ocasion de
performance de esas canciones era variada y no limitada al simposio, lo que podia
incluir ‘cenas’ formales patrocinadas por las pdleis, «banquetes rituales, symposia
de la élite, symposia nupciales y symposia de la no-éliten. Por su parte, Thomas
Hubbard, en «The Dissemination of Pindar’s Non-Epinicean Choral Lyric» (2011:
354), sugiere una dimension publica-cultual mas amplia para el Fr. 122, ya que no
respalda la clasificacion que le da Ateneo ni tampoco esta de acuerdo en restringir
el concepto de skdlion, para la época de Pindaro, inicamente a un canto informal
entre los comensales de un banquete?’; él ve el Fr. 122 como un «himno dedicatorio
a Afroditay», basandose en la «referencia deictica» de los versos 18-20, «aqui, a tu
bosque» (te0v 0edT’ € Acog, 18), la cual «debe indicar la performance en el santua-
rio de la propia Afrodita». Peter E. Blomberg, en On Corinthian Iconography (1996:
83), cree que este seria «lo bastante grande para que alli se presentara una danza
por todas las mujeres» del grupo del canto, voluminoso en todo caso, sea cual sea la
interpretacion que demos a ékatdyyviov (18-19).

Hubbard (id.: 354-355) defiende que el término skdlion usado por Pindaro seria
mas como un atisbo de las re-performances del canto en la propia «red de relaciones
de los amigos de Jenofonte», que llevaria a la fama, junto a la Olimpica 13, su memo-
rable hecho. Atisbo revelador, prosigue el estudioso (id.: 355), «de la autoconciencia
de su rapida diseminacion, a medida que se convierte de himno coral dedicatorio a
canto monodico de banquete entre comensales que pueden estar disfrutando de la
compafiia de muchachas similares» a las del canto. La proyeccion hacia el futuro,
subraya Hubbard (id.: 354), ya se indicaria en los versos 13-14, cuando Pindaro hace
conjeturas sobre lo que podrian decir de su canto ‘de curiosa naturaleza’ y de los se-

2 En este sentido, Jones (nota 19) concuerda con van Groningen (1960: 20-21) y con Kurke (1996: 50, 69, n. 5),
negando la posibilidad de que la expresion mopd v Buciav («en paralelo a la ofrenda») en Ateneo signifique
literalmente la etapa de matanza de los animales para el sacrificio, prefiriendo tomarla como indicativa de «parte
de las mas amplias celebracionesy, en las cuales el skélion, que es el Fr. 122, es cantado.

Para Cingano (2003: 24-52) se trataria de um canto coral, como se ha indicado en la nota 23.

Lo mismo es destacado por Jones (2016: 155) y ya se encontraba en los diccionarios LSJ y Chantraine, como se
ha indicado en la nota 21.

Ese sentido, no obstante, es aceptado por varios estudiosos, muchos de los cuales respaldan por igual, sin
cuestionamiento, el ‘mito historiografico’ de la ‘prostitucion sagrada’: Gerber (1970: 387-390), Kurke (1996:
50) —que postula un tipo de canto «casi seguramente coral»—, Burnett (2011: 52).
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fores de Corinto que lo han encargado y escuchado quienes, en tiempos venideros,
asistieran a nuevas representaciones del mismo.

Siguiendo a Ettore Cingano en «Entre Skolion et Enkomion» (2003: 23, 42-43),
Cavallini (2003: 229, n. 1) argumenta en favor de la performance no monodica en
el «espacio intimo de un banquete limitado a los amigos de Jenofonte», defendien-
do, pues, una representacion coral y «en el espacio amplio de un santuario, en el
transcurso de una ceremonia publica» —la idea de lo publico, de lo que hospeda
a todos, de lo comn a todos, esta en el Fr. 122—, «precedida por un banquete sa-
crificial ofrendado a la comunidad por uno de sus miembros de mas alto estatus»
(id.: 43).

Finalmente, la designacion del canto como skélion por Pindaro no estaria obvia-
mente relacionada con preocupaciones de clasificacion genérica —eso no es algo que
pertenece al mundo arcaico, sino al helenistico de la Biblioteca de Alejandria—, aun
cuando el poeta distinga, con el término skolion, el Fr. 122 de la Olimpica 13, ambas
composiciones relacionadas con el evento de la victoria de Jenofonte en 464 a.C.,
como bien subraya Jones (2016: 152).

5. Las imagenes del canto

Para comenzar, creemos conveniente considerar la estructura del canto. Para ello nos
apoyamos en Burnett (2011: 52), que observa dos momentos diferentes del poema,
el inicio y el final, en los que se menciona a las jovenes, unidos en el medio por un
‘truco pindarico’, «una pregunta meta-poética que finge una duda, tan solo para en-
fatizar un efecto recién alcanzado».

La primera estrofa (1-6) presenta a las protagonistas como jovenes anfitrionas
(moAv&evan vedvideg, 1), siervas de Peitho (I1edd, ‘Persuasion’), a la que Burnett
se refiere como «una diosa menor que representa la seduccion, cuya especial preo-
cupacion era la persuasion amorosa de los jovenes e inexpertos» (id., ibid.), para lo
cual cita como ejemplo la Pitica 9 (39-41). En estos versos?, «la astuta Peitho tiene
escondidas las llaves del amor sagrado» (kpvmtod KAaideg vl cogdg [Tet@odc iepdv
erhothteVv) y «tanto dioses como hombres abiertamente sienten pudor con el primer
placer sexual» (kai &v te Be0ig TodTO KAVOpDOTOIS OPdS 0idéovT, / Aueavdov adeiog
TUYEV TO TP@®TOV €VVAC). Burnett también menciona testimonios iconograficos que
muestran a la diosa ayudando a Afrodita a seducir a un Adonis adolescente, y su-
braya la fuerte asociacion de Peitho con la primera experiencia heterosexual de los
muchachos, una ‘inauguracion’ que, tanto en Corinto como en el resto del mundo
griego, solo podia acontecer en un burdel (id.: 53).

A continuacion, las jovenes son envueltas en una atmoésfera de sensualidad, por el
perfume del incienso que queman. Como mencionamos antes, en la nota 8, el adje-
tivo yAwpdg (3) debe traducirse por ‘vivo’, porque creemos que refleja mejor la idea
de lo floreciente, lo pujante, que su vez esta asociada a la sensualidad en su aspecto
de fertilidad. Por su parte, Burnett sugiere que el perfume tiene por objetivo destruir
la resistencia para dejar entrar al deseo (id.: 54). Y es justamente hacia la madre de
los deseos, la celestial Afrodita, hacia la que ellas vuelan con el pensamiento. Al
respecto de este adjetivo, celestial (oOpaviav, 4), Blomberg (1996: 82) resalta que

2 Edicion de Maehler (1971).
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es epiteto de culto de Afrodita en Corinto, como «patrona de la ciudad y diosa del
Acrocorinto».

Al mismo tiempo, cabe mencionar que la asociacion entre Afrodita e Peitho es
verificable en la tradicion mitico-poética, iconografica y cultual griega. Respecto a
este punto, Ragusa, en Fragmentos de uma deusa (2005: 293), destaca la persuasion
como una de las prerrogativas de Afrodita, aspecto importante en los contextos en
los que aparecen el amor erotico y la seduccion. Por este motivo, esta estudiosa re-
salta (id., ibid.) el énfasis en la persuasion como uno de los elementos frecuentes en
las representaciones poéticas y también mitico-religiosas de la diosa. Por ejemplo,
en Trabajos y dias de Hesiodo (siglos VIII-VII a.C.), en el episodio de la creacion de
Pandora, Peitho se une a las Carites (las Gracias) y a las Horai (las Estaciones) para
adornar irresistiblemente a la tap0évog (73-75) que sera enviada a los hombres por
orden Zeus, y sobre la cual Afrodita habia derramado encanto, deseo y ansiedades
(65-66). En este sentido, Willem J. Verdenius, en 4 Commentary on Hesiod (1985:
56), afirma sobre Peitho que «en el contexto presente, incorpora el poder de la mujer
de persuadir al hombre al acto sexualy.

Afrodita y Peitho tenian cultos conjuntos en Grecia. En primer lugar, el periegeta
del siglo II d.C. Pausanias (Descripcion de Grecia, 1, 22, 3), al describir la region
continental del Atica, hace mencion a un santuario dedicado a Afrodita Pdndémos
(‘Protectora de la comunidad’) y a Peitho en el lado sudoeste de la Acrépolis. Por su
parte, Pirenne-Delforge (1994: 74) menciona el descubrimiento de una inscripcion
votiva del siglo IV a.C. dedicada a Peitho en el Atica, en un templo de Afrodita,
también descrito por Pausanias (I, 37, 7), que seria testimonio de la estrecha rela-
cion entre las diosas. A su vez, Ragusa (2005: 297) recuerda que la tradicion refiere
a Solon (siglos VII-VI a.C.) como el fundador del santuario ateniense de Afrodita
Pandémos y Peitho, el cual habria estado asociado a la prostitucion con la finalidad
de conducir a los jovenes atenienses de la adolescencia a la edad adulta®. Finalmen-
te, Pirenne-Delforge (1994: 456) reconoce otros templos conjuntos de Afrodita y
Peitho, que podian incluir a Eros, Pothos e Himeros, «abstracciones divinizadas que
personalizan diversas facetas de los poderes» de la diosa.

Ademas, la adjetivacion con que son calificadas las jovenes establece un vinculo
con Afrodita y Peitho (passim), todas ellas relacionadas entre si en la invocacion de
la estrofa inicial, ya que se las califica como «seductoras y persuasivas», como se
espera que sean, pero no hay nada en los versos que las haga prostitutas sagradas o
siervas sagradas del templo de Afrodita, afirma Saffrey (1985: 365), resaltando que
«es verdad que las prostitutas de Corinto eran célebres en el mundo griego, pero ellas
no parecen haber sido consagradas a Afrodita, ni que hayan formado parte del equipo
del temploy.

En la segunda estrofa (6-9), la voz nos da a conocer la dadiva que las jévenes han
recibido de Afrodita, esto es, recoger el fruto de la tierna hora en lechos de deseo.
Tal como lo atestigua el DGE, dmodpénm, en sentido figurado, se refiere al hecho
de recoger el fruto de la juventud o el amor. Burnett (id.: 54) defiende que la forma

Al describir y analizar las evidencias sobre este culto a Afrodita, Pirenne-Delforge (1994: 26-40) destaca que
en €l hay una «yuxtaposicion de los dominios de la vida politica y de la vida sexual de los futuros ciudadanos»
y el papel de la diosa como ‘conductora’. En la dimension politica ateniense, la diosa y Peitho «encarnaban las
virtudes de la concordia civil y de la armonia», afirma Pirenne-Delforge (1991: 400).
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armo ... dpémecbar® debe ser entendida como voz media y no como voz pasiva; esto
es, no se quiere decir que a las jovenes ‘les es recogido el fruto’, lo que induciria a
la todavia mas engafiosa interpretacion de que seria la sexualidad de las muchachas
la que estaria siendo ofrendada a la diosa, contribuyendo de modo indirecto a la ya
cuestionada idea de la prostitucion sagrada.

Al mismo tiempo, Burnett también hace referencia a varios pasajes en la poesia
de Pindaro en los que se refleja la asociacion de Hora con Afrodita, entre otros, la
Nemea 8, en la que el poeta la denomina como mensajera de la diosa en el verso de
apertura: “Qpo woéTvIa, kipvE Aepoditag («Sefiora Hora, heraldo de Afroditax). Es
posible verificar, entonces, que el poeta crea una densa imagen, en la que conecta
a tres divinidades relacionadas con el amor, Afrodita, Peitho y Hora, junto a una
profusion de sensualidad sensorial, por el perfume del incienso, la suavidad de la
juventud y la intensidad de los lechos del deseo. Asi, no es casual que esto suceda por
necesidad (&véyxn)®! y que sea bello (cOv & dvaykot mov kKodov, 9); tal necesidad,
de hecho, nos remite a la estrofa inicial, a Afrodita, a su influencia o, simplemente, a
los deseos, siendo ella la madre que los gobierna.

Cabe mencionar también que en la tradicion poética arcaica, de la cual Pindaro es
heredero, son frecuentes las imagenes de la naturaleza y sus frutos como metafora de
la sexualidad en contextos de erotismo en los que aparece Afrodita. Como ejemplo,
destacamos una parte de un fragmento himnico de Safo (siglos VII-VI a.C.), Fr. 2
Voigt (1-11), que llama a Afrodita a un espacio que parece suspendido en el tiempo
y hecho para la diosa:

Toevpoppexpnteoin[.Jp[  ].T vadov

Gyvov dnrfon | xdptev pev GAcog
poAifav], Bdpot 6’ E<v>1 Bupidpe-
vot [M]Bovdto<t>:

&v 6’ BOmp Yoypov kehddetl 61’ VGdmV

Para aca, hacia mi, de Creta (?) ...
templo
sacro, donde ... hermoso bosque
de manzanos, y altares sahuma-
4 dos con incienso.
En ¢l, agua fria murmura por entre

ramas

poAivev, Bpodotot ¢ moig & xdpog de manzanos, y por las rosas todo el
lugar

éokiaot’, aibvoocopévov 6& PUAA®Y estd sombreado, y de las trémulas ho-
jas

KOO TraToplov:
&v 6¢ Aelpwv itmoPotog té0ale

8 torpor divino desciende
En €1, un prado pasto de caballos flo-
rece
... con flores, y los vientos
dulcemente soplan ...

TTOT...(.)ptvvolct avheoty, ai <6’> dmrton
péEMAy 0 v ooy [

DGE presenta las formas activa y media, citando para esta ultima el Fr. 122. A su vez, LSJ también presenta las
formas activa y media, citando la forma pasiva, como indica Burnett (2011: 54), solo a partir de Filostrato (siglo
1d.C).

avaykn, explica Chantraine, es la necesidad sin posibilidad de escape, que coacciona y constrifie, ya sea en
sentido material y concreto — como en el caso de una punicion fisica o cautiverio —, o en términos figurados. A
su vez, el DGE apunta en su primera entrada los sentidos ‘fuerza, coaccion, vigor, imposicion’, con referencia
a una presion o coaccion fisica o de otro tipo.
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Como sefiala Ragusa (2005:18), en este fragmento séafico el escenario se mueve
entre lo sagrado y la sexualidad, orbita regida por Afrodita, destacandose el aspecto
de erotismo en conexidn con la naturaleza —los manzanos, el agua, las rosas, el prado
con flores y vientos— porque se une fuertemente a la génesis y renovacion de la vida.
En ese sentido, creemos importante recalcar que en la Grecia antigua lo sagrado no
esta disociado de la sexualidad. Esto, sin embargo, no quiere decir que las prostitu-
tas laicas hayan sido siervas de un templo, o que hayan sido ofrendadas a la diosa
Afrodita.

La tercera estrofa (13-15) del Fr. 122, que retomamos ahora, contiene un inte-
rrogante en primera persona. Con asombro, la voz se pregunta qué van a decir los
sefores de Corinto de un skdlion tan dulce, cuando en realidad se trata de mujeres
publicas, esto es, como si en un canto dedicado a prostitutas no pudiera caber tal tono.
En estos versos se menciona el preambulo (épyn, 14) encontrado (evpopevov, 15) por
el poeta, dos términos recurrentes en el ‘lenguaje de la composicion’*. Con respecto
a esa pregunta, Burnett afirma (2011: 56) que seria una provocacion a los sefiores,
como diciendo «no les ha gustado como presento a estas muchachas ;verdad?», anti-
cipandose de esta forma a una posible objecion de ellos, que esperarian que el canto
presentara a las muchachas como disponibles para todos, también para ellos, y no so-
lamente para los muchachos en transicion a la edad adulta, a través de una iniciacion
sexual mediada por las siervas de Peitho. Como para congraciarse con los sefiores, la
estudiosa dice (2011: 56-57) que el poema nos brinda la imagen de un rebafo de cien
miembros que pacen en el bosque de Afrodita, en la ultima estrofa (16-20).

No obstante, antes de comentar esa imagen, conviene detenerse en el verso 16,
«ensefamos el oro con genuina piedra de toque», que presenta dificultades de in-
terpretacion, por la pérdida del verso siguiente (17). Leslie Kurke, en “Pindar and
the Prostitutes, or Reading Ancient ‘Pornography’” (1996: 49-75), sugiere (id.: 52)
que Pindaro, a pesar de haber dicho en el verso 9, a proposito de mujeres publicas,
que «por la necesidad, todo es bello...», podria haber sentido cierto pudor, ya que
¢l mismo también iba a recibir dinero por la composicion. Kurke propone (id.: 55),
entonces, que, por ese motivo, el poeta abandona la identificacion con las prostitutas
para volver a establecer su vinculo con el circulo aristocratico, utilizando para ello la
imagen de la piedra de toque (16), que «pertenece al mundo del cerrado circulo aris-
tocratico, en el cual es util reforzar la nobleza de los privilegiados participantes de
sexo masculino». Asi, teniendo en cuenta que la poesia encomiastica que elogia a su
destinatario es pagada, Pindaro terminaria por representar la relacion con su patrono
«como un vinculo de cordial y reciproca aristocracia (id.. 56)*.

Volvamos ahora a la imagen de los versos finales (18-20): la voz poética invoca
a Afrodita como «Sefiora de Chipre», y revela que Jenofonte de Corinto, «agrade-
cido por los votos concedidos», lleva hasta el santuario de la diosa —referido como
GAooc (‘bosque’, 17)*— «muchachas que pacen» (popPadmv* kopdv) como « reba-

El segundo se dice notoriamente de la composicion pindarica, como destaca Fearn (2007: 19, n. 65), que men-
ciona Nemea 6, 54y 8, 20, Pitica 1, 60.

Con relacion al estudio de Kurke, dice Hubbard (2011: 353, n. 21) que en ¢l no se vislumbra la conciencia «de
que la cuestion de la prostitucion en el templo es controvertida». La misma consideracion valdria para otros
comentaristas, sobre todo para los escritos que anteceden al replanteamiento de la cuestion en los ultimos afios.
Budin (2008: 85) observa que dAcog es un tipo de santuario.

LSJ se refiere a la acepcion metaforica de popPdc como «mujeres que se sustentan a través de la prostituciony,
mencionando como referencias el propio Fr. 122 de Pindaro, Séfocles Fr. 720 Radt y Julio Pélux 7. 203.
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no’ [ayélav] de cien miembros [€katdyyviov]». La palabra éxatdyyviov (18) parece
sugerir que se trata de cien jovenes, pero la verdad es que los dos componentes de
este término (ékatdv + yviov) son ambiguos, como nos recuerda Bernhard A. van
Groningen, en Pindare au Banguet (1960). Para comenzar, el estudioso (id.: 41)
menciona que £xatov puede ser entendido tanto al pie la letra ("cien’), como de ma-
nera amplia, significando solamente ‘numeroso’*. Al mismo tiempo, van Groningen
sefala que, aun cuando el significado especifico de yviov sea ‘miembro’, por exten-
sion puede también tener el sentido de ‘cuerpo’®’, tal como es utilizado en algunas
odas del proprio Pindaro®®. Por su parte, ‘miembro’ puede referirse tanto a las extre-
midades superiores del cuerpo como a las inferiores, motivo por el cual el estudioso
(id.: 41-42) cita otras dos posibles interpretaciones sobre el total de jovenes llevadas
al templo por Jenofonte: a) cincuenta, si los ‘cien miembros’ fueran considerados
‘cien pies’ 0 b) veinticinco®, al entender ‘miembros’ como las ‘extremidades’, sin
distincion entre brazos y piernas. Sin embargo, van Groningen (id.: 42-43) nota que
Ateneo (XIII, 32), al narrar el episodio acaecido en 480 a.C. —cuando las heteras
fueron al templo de Afrodita para rogar por la salvacion de Corinto en la vispera de
la batalla de Salamina— se refiere a ellas de forma general y no a ninguna parte de su
cuerpo. Mas adelante (id., ibid.) senala que la fuente de nuestro fragmento (Ateneo
XII1, 33) dice que Jenofonte prometio a la diosa «llevar heteras» (adtog andacewv ...
étaipag), sin incluir un articulo definido, y por lo tanto, el sentido de esta palabra, en
este caso, seria el mas amplio. De esta forma, concluye van Groningen que los dos
elementos del compuesto tendrian su significado mas amplio, o sea, ‘de numerosos
cuerpos’ o ‘compuesto por numerosos individuos’ (id.: 42), de manera que al decir
ékatoyyvov, Pindaro se referiria tan solo a un grupo ’considerable’* de muchachas
(id.: 43).

Por su parte, Burnett (2011: 57) es proclive a aceptar la tesis de que serian 25 mu-
jeres. En su opinidn, si consideramos que yviov hace referencia a piernas y brazos, las
mujeres estarian graficamente representadas como animales que pastan a cuatro patas,
coincidiendo con la imagen del rebafio (dyéLov) y, ademas, presentandolas en posicion
de hacerle sexo oral a hombres. Esto tltimo, para la estudiosa, seria la manera de res-
ponder al cuestionamiento de los sefiores de Corinto, asegurandoles que las siervas de
Peitho no solo estarian envueltas en perfume de incienso para atender a jovenes que se
inician en la sexualidad, sino que también serian capaces de hacerles, a ellos, felacio-
nes, reforzando la idea de que son mujeres publicas, disponibles para todos.

Ahora bien, esta imagen de las jévenes como un rebafio de animales puede igual-
mente remitirnos a la tradicién poética arcaica, en especial a los caballos, que en
ella adoptan una fuerte connotacion erotica en general. De ello da testimonio el Fr.
1 Davies de Alcman (siglo VII a.C.), un partenio que, en la autodramatizacion de la
performance, nos permite oir a las coreutas jovenes (map0Oévot) elaborando el elogio
de las destacadas Hagesicora y Agido con imagenes sucesivas de caballos promi-
nentes, veloces, de bellas crines (45-59). Alin mucho mas intenso es el elogio si los
caballos se encuentran en las campifias de Afrodita, como sucede en la de la citada

Van Groningen (1960: 41) analiza casos de otras palabras compuestas con el término £xatov.

LSJ y Chantraine atestiguan ambos sentidos para yviov, ‘miembro’ o ‘cuerpo’.

Van Groningen menciona Nemea 7,73 'y 9, 24; Olimpica 8, 68; Pitica 8, 81.

¥ Véase Hendry (2017: 1-3).

Van Groningen seflala que esta interpretacion ya habia sido sugerida en 1798 por C. G. Heyne en Pindari Car-
mina.
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“Oda del ostrakon” (Fr. 2, 9-10) de Safo, o en el Fr. 346 (fr. 1) Page de Anacreonte
(“Oda a Herotima”). En esta ultima, en la reconstitucion mas plausible de los dafia-
dos versos*!, acompafiamos la transicion de una joven, a quien la voz llama «la de
bello rostro de nifia» (koAMmpd[clone naidwv, 3), a mujer publica (Aewpop(e), 13)
en su paso por las floridas campiiias (7) de la diosa, donde los caballos estan deteni-
dos, pero sueltos de sus amarras:

ovde...[.]Jo.¢..a..[...].. ni...

@oPepag &’ Eyelg mpog GAL®L ademas, tienes temeroso

Ppévag, & KoAmpd[c]wme moid[wv 3 juicio, nifia de bello rostro;

kai og dokel peve[... ].....[ y cree que a ti en casa?

TUKIVOG Eyovoa| fervorosamente  reteniéndote  (tu
madre ?)

atrtdArew of.].[....]...[ 6 te cuida; t(G rapidamente vas hacia ?)

TG vakw[0ivag aplovpag los prados de jacintos

{Jva Kompig €k Aenddvmv donde Cipris, libres de amarras

....]'[]afc k]atédnoev itmovg 9 ... asio6 los caballos

...... 10’ év péowt kati&og ... al medio te lanzaste

...... ]t 81 doca moArol ... por eso a muchos

TOA]MTE@V Ppévag EnTOLaTL 12 de los ciudadanos se les excito el
juicio

Aew]ope hewpdp’ Hpo[t]ipm transitada, transitada, Herotima

Patricia A. Rosenmeyer observa, en «Girls at Play in Early Greek Poetry» (2004:
175, n. 25), que los caballos de Afrodita, libres del yugo, estin amarrados «como
amparo contra la promiscuidad», y que la campifia de jacintos «bien se ve como un
lugar limitrofe de potencial trasgresion erotica» (id.: 176). De esta manera, la oda
consiste en «una declaracion aun mas fuerte de un observador masculino sobre la su-
bita y precipitada caida: muy poco separa a la joven virgen de una vida de prostituta
ordinaria cuando ella empieza a ‘pacer’ con los caballos de Afrodita y a exponerse a
la mirada masculinay (id.: 176-177).

Notamos que algo de esa ‘caida’ parece encontrarse también en el movimiento del
Fr. 122, en el que se pasa de un inicio elevado, en el que se alude a las protagonistas
con delicadeza, a un final tal vez vulgar. A pesar de ello, creemos importante notar
que, aunque la reconstitucion del fragmento de Anacreonte sugiera que la protago-
nista del canto pueda ser, al inicio del poema, una virgen, no creemos que sea el caso
de las jovenes del Fr. 122, una vez que estas son referidas, desde el primer momento,
por su oficio relacionado con el sexo. De seductoras «jovenes anfitrionas (moAv&evat
veavideg)» y «servidoras (appimorot)» de la diosa Persuasion en la ciudad opulenta
de Corinto, en los versos 1-2, o de las «muchachas (mwaideg)» del verso 7, pasamos
a las «mujeres publicas ({uvaic yovai&iv)y, compartidas por todos, en el verso 15,
y por fin a las «muchachas (kopdv) que pacen» en el verso 19, conducidas como

4 Para los suplementos de los versos 4 y 5 seguimos a Gentili (1958: 181); para los del verso 6, a Serrao (1968: 46).
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«rebafio de cien miembrosy (19) al dAcog (18) de Afrodita, su bosque-santuario. Los
calificativos*?, debemos decir, en especial los de los versos 1 y 15 (moAdb&evan, 1;
&uvaic, 15), para las ‘jovenes’ y las ‘mujeres’, respectivamente, las mantienen en la
dimension publica que caracteriza no solo su condicion, sino también el caracter del
propio evento de performance.

6. Consideraciones finales

Ala luz de lo que hemos expuesto hasta aqui, creemos posible afirmar que el Fr. 122
de Pindaro no hace referencia a prostitutas sagradas. Para comenzar, el concepto de
prostitucion sagrada se muestra bastante impreciso y no demostrable, cuando los
testimonios que se refieren a ¢l se analizan con rigor. Los estudios que hemos citado
insisten y coinciden en que no hay evidencias suficientes que prueben la existencia
de prostitucion sagrada en el Oriente Cercano antiguo, como sugiere el conocido tes-
timonio de Herodoto (I, 199), ni tampoco en la Grecia antigua. De hecho, la ciudad
de Corinto, escenario de nuestro fragmento, era conocida por su gran cantidad de
prostitutas laicas, no sagradas. Entonces, lo mas plausible es que el Fr. 122 aluda, en
efecto, a este tipo de prostitutas, a las que, a su vez, en lo cotidiano, les era permitido
participar tanto de celebraciones privadas, como banquetes, como de ceremonias
religiosas. Por ejemplo, recordamos el episodio de 480 a.C., en el que prostitutas
laicas habrian ido, junto a otras mujeres, al templo del Acrocorinto, para suplicarle a
Afrodita por la proteccion de la ciudad, antes de la batalla de Salamina.

Por su parte, los estudios sobre el término skolion, como el poeta denomina su
canto, sugieren una amplitud interpretativa con relacion a su performance. Aunque
algunos estudiosos restrinjan la representacion de tal genero poético a la ocasion de
un banquete, nos parece mas razonable considerar la elasticidad propuesta por Jones
(2016: 153), a quien ya mencionamos en el punto 4 y que se opone a la idea restric-
tiva comun del género. De esta forma, nos adherimos a la interpretacion de quienes
proponen una performance coral en evento publico y, también, a la existencia de
re-performances en eventos privados, tanto en modo solista como en modo coral. El
hecho de que Jenofonte lleve a las jovenes protagonistas al bosque-santuario (4Acog)
de Afrodita coincide con una celebracion publica. Sin embargo, esto no implica, ni
hay indicios en el poema, de que haya habido una consagracion de las mujeres a la
diosa, o que ellas hayan sido siervas del templo, ni que hayan tenido relaciones se-
xuales en el santuario. En efecto, esto es muy improbable, pues, como mencionamos
en el punto 3.1, seglin Arrigoni (1983: 25-28), tener sexo dentro de un lugar sagrado
era considerado una profanacion en la Antigiiedad, no solo en Grecia, sino probable-
mente también en todo el Oriente Cercano.

Respecto a los términos utilizados por Pindaro para referirse a las protagonistas
del Fr. 122, consideramos que estaria valiéndose de la tradicion poética de la cual es
heredero, con motivos del todo coherentes con las jovenes mujeres a las que dirige su
canto y con el evento descrito. Las muchachas son mencionadas al inicio con térmi-
nos muy delicados, que tal vez reflejarian la caracteristica de performance coral pu-
blica. Estos términos, a su vez, realzan lo sagrado y la sexualidad, orbita regida por

42 Aunque los calificativos sean ora mas delicados, ora menos, no llegan a ser peyorativos como nopvn o los que

seflalamos en la nota 18.
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Afrodita, y mencionan también a Peitho y Hora, igualmente divinidades de marcado
caracter sexual. Esta amalgama de lo sagrado y de lo sexual no debe confundirse con
prostitucion sagrada. En la Grecia antigua la esfera de la sexualidad, de la cual las
prostitutas laicas formaban parte, era gobernada por lo divino, lo que no es lo mismo
que decir que la prostitucion era sagrada. Por ultimo, los términos con los que se
dibuja a las jovenes al final del canto dejan no solo muy clara la fidelidad del poeta a
la rica tradicion de la poesia arcaica, sino que también ponen de relieve, con su tono
quizéd mas sexualmente concreto, el caracter publico del oficio de las muchachas e
insintian, al mismo tiempo, el aspecto privado de la celebracion.
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