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Resumen

En el presente trabajo se realiza una verificacion de la condicion religiosa de la
lirica de Pindaro, a través del analisis del Iéxico religioso presente en ella y de los
contextos en los que se desarrolla, con especial incidencia en el epinicio. Se analiza en
primer lugar la condicion trascendente de la creacion poética para el autor y, a
continuacion, sus ideas en cuanto a la divinidad, la piedad y el modo en que estas se
integran en el panorama del pensamiento arcaico. Por Gltimo, se lleva a cabo una
valoracion del caracter religioso del contexto de ejecucién de la lirica pindarica y, a
modo de conclusion, se ofrecen unas consideraciones generales sobre los rasgos que

permiten considerar el epinicio pindarico como un fenémeno de caracter religioso.
Abstract

The present work aims to verify the religious condition of Pindar’s lyric through
an analysis of the religious lexicon that it contains and the contexts where it is
developed, focusing on epinikia. Firstly, the transcendental condition that the poetic
creation possesses for its author is examined, followed by his ideas on divinity, piety
and the way in which they fit in the scene of archaic thought. Lastly, this work involves
an assessment of the religious nature of the context where Pindaric lyric was executed.
As a conclusion, we offer some general considerations of the traits that allow Pindaric

epinikion to be considered a religious phenomenon.
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1.- Introduccioén

En el presente trabajo pretendemos un acercamiento al hecho religioso en la
poesia pindarica, cuyo objeto es obtener una mejor comprension, no sélo del
pensamiento religioso en la Grecia arcaica y clasica, sino también de como este resulta
determinante en la creacion, la ejecucién y la recepcion de la lirica coral, con especial
incidencia en el epinicio, tomando como referente a un poeta como Pindaro, el cual,
ademas de ser el autor de este género de quien mayor volumen de texto se ha
conservado, es también el poeta al que todos los estudiosos coinciden en atribuir una
religiosidad mas profunda dentro del periodo. Para lograr este objetivo, pretendemos
poner el punto de mira en las lineas de fuerza del sistema léxico que sustenta el
pensamiento pindarico, desentrafiar el sistema de relaciones de oposicion y asociacion
que se dan entre los conceptos que componen dicho sistema®. No obstante, siempre
hemos de tener en cuenta que el lapso de tiempo en el que se encuadra nuestro autor no
es objeto de un conocimiento completo y, asimismo, que la propuesta de centrarse en un
unico autor condiciona en gran medida los datos obtenidos. Por ello, los datos que
podamos obtener acerca del pensamiento religioso en Grecia siempre habran de ser
relativos, y de manera doble atendiendo a cada uno de los dos condicionantes
mencionados. Nuestro objetivo no es tanto alcanzar una comprension total de la religion
griega como obtener los datos presentes en la obra de Pindaro que nos permitan

comprender el caracter y la funcion de la lirica coral desde la perspectiva de la religion.

Si bien en ocasiones nos introduciremos tangencialmente en el ambito
etimoldgico diacronico, nuestro objetivo serd& mas bien obtener una etimologia
sincronica, introducirnos en el sistema a través de las relaciones de oposicion y de
asociacion que se dan entre los términos®. (A qué se refiere Pindaro cuando habla de la
Moica? ;Qué significa para él 06¢? (Qué es la gvcéfelo 0 que un ente sea dc1o¢ o
ayvog? La seleccion de los términos supone unas redes de significacion que es necesario
desentrafiar para comprender lo que Pindaro quiere decir cuando emplea un vocablo.

Nuestro objetivo es por lo tanto tratar el léxico religioso en Pindaro y obtener a través

1 Nuestro método se basa en el que M. Détienne expuso y llevé a la practica en su obra clasica
Maestros de verdad en la Grecia Arcaica, Madrid, 1983 (=Paris, 1967).

2 Cfr. M. Détienne, op. cit., p. 56, n. 107.



de él la clave de su pensamiento religioso como en fonologia se definen los fonemas:

contrastando los contextos y obteniendo un haz de elementos diferenciales.

No obstante, de manera previa, y aun a riesgo de adelantar algunas de las ideas
que desarrollaremos en este trabajo, resulta necesario justificar la condicion y esencia
religiosa del hecho poético en Pindaro, para lo cual, a modo de introduccion,
recorreremos brevemente algunas de las principales ideas que se han vertido sobre el
particular. En el marco de la celebracion (kduog), se unifican la creencia religiosa del
poeta y las creencias del conjunto de la comunidad y del patrono. Ello es indudable,
sobre todo habida cuenta del caracter esencialmente religioso de la misma celebracién.
Que la integracion del vencedor atlético en el nivel de los mas altos valores es
indisoluble de una connotacion religiosa, lo ha reconocido J. Portulas: «Pindare
s’efforce d’intégrer ses vainqueurs dans une catégorie spécifique, connotée du point de
vue de la religion»®. En efecto, el poeta lirico coral desempefia una funcién religiosa
cuya naturaleza es preciso determinar. No es el epinicio Unicamente, aunque también lo
es, una demostracion de poderio por parte de una aristocracia decadente. Entre los
variados factores que motivaron el auge de este genero entre finales del siglo VI y la
primera mitad del V a. C. también se encuentran los de orden religioso. Desde un punto
de vista antropoldgico, lo religioso esta en la base misma de los certamenes atléticos,
pues, en origen, «el agén deportivo es un ritual en el que el atleta actta en cierto modo
como sacerdote y victima simultdneamente, haciendo ofrenda a los dioses de su propia
energia»®. Y es significativo que en el origen de estas competiciones esté siempre el
culto a un héroe: el que ha vencido puede mostrarse satisfecho por haber honrado mejor
la memoria de ese héroe. Y es que el héroe, el semidids, puede actuar como
intermediario entre el hombre y la divinidad. Ademas, todas las familias aristocraticas
contaban con algun héroe en el germen de su linaje. Por lo tanto, en la victoria tenia un
papel fundamental la @vé; la victoria era posible por la virtud heredada de ese
antepasado heroico, gracias al favor divino, que es el que permite al vencedor ser
OAproc. Todas estas condiciones evidencian el cariz religioso que inunda la celebracion

de la que el epinicio es parte fundamental.

3 J. Portulas, «La condition héroique et le statut religieux de la louange» en Pindare,
Vandoeuvres-Ginebra, 1985, p. 211.

4 E. Suérez de la Torre, «Pindaro y la religion griega», Cuadernos de Filologia Clasica
(Estudios griegos e indoeuropeos), 3 (1993), p. 79.



Debido a la relacién que se establece entre poeta y destinatario y dada la
consideracion religiosa del evento, el poeta es desde este punto de vista tanto un oficial
que debe ser recompensado® como un cogdc, un ser inspirado que contribuye al trasvase
de la victoria presente a la esfera de lo mitico. En un tiempo en que la poesia habia sido
ya fijada como téyvn, Pindaro insiste en presentarse como co(og, como depositario de
la tradicion heredada®. De esta manera, el poeta contribuye activamente mediante su
producto a la concrecién del sentimiento religioso de su publico, y como dice Portulas,
«c’est dire que la dimension religieuse la plus profonde de 1’épinicie reside dans la
sacralité qui entoure la parole poétique elle-méme»’. El poeta, él y s6lo él, posee la
capacidad de establecer el vinculo entre la esfera divina y la humana: esto supone una
traslacion del mundo de lo que es mezcla de valor y desvalor al de lo que es sélo valor.

El poeta consigue todo esto combinando la experiencia religiosa con el goce
estético. Para ello, el lenguaje habra de ser fundamental. EI famoso hermetismo que
caracteriza a Pindaro, mecanismos como la metafora o el mito, contribuyen a producir
en el espectador una sensacion de extrafiamiento frente a la lengua coloquial, y, en
consecuencia, por oposicion, una traslacion a la esfera de lo divino también en el nivel
linglistico, «teniendo en cuenta que la lengua de los héroes esta muy cerca de la lengua
de los dioses»®. También mecanismos relativos a la composicién de la oda pindarica,
tales como la ruptura de los ejes temporal y espacial, contribuyen a dar al oyente una
sensacion de libertad muy cercana a la de la divinidad. J. Duchemin® ha atribuido,
ademas, un caracter sagrado a la simbologia, especialmente representada en los
simbolos del oro y la luz, puesto que esta se relaciona con la nocién sagrada de pureza
ritual y aquel representa, sumado a la nocién de pureza, el valor de la incorruptibilidad.

Pero el culmen de la expresion religiosa en Pindaro llega cuando la palabra poética se

5 No obstante, Pindaro suele enfocar la recompensa que recibe por su oficio como un don de
hospitalidad entre iguales, en un contexto aristocratico; cfr. Frankel, Poesia y Filosofia en la
Grecia Arcaica, Madrid, 1993 (= Nueva York, 1951), p. 404.

6 Asi lo reconoce J. Partulas, op. cit., p. 230.
7 J. Portulas, op. cit., p. 214.
8 E. Suérez de la Torre, op. cit., p. 83.

9 J. Duchemin, Pindare. Poéte et prophéte, Paris, 1955, pp. 191-228 y de la misma autora,
«Essai sur le Symbolisme Pindarique: Or, Lumiére et Couleurs» en W. M. Calder y J. Stern
(eds.), Pindaros und Bakchylides, Darmstadt, 1970, pp. 278-289.



convierte en profética, cuando el poeta reproduce alguna profecia del pasado, a menudo
cumplida a posteriori, lo que lo asienta en su calidad de profeta, dando legitimidad a sus
augurios para el futuro y a la gnémica, que implica un conocimiento de lo que volvera a

pasar, a la vista de lo que ya ha pasado.

En resumen, en el epinicio pindarico se da una unién intima entre poesia y
religion, donde publico, destinatario y poeta comparten las mismas creencias (la religion
griega no es univoca, por lo que no debe parecer extrafio que en ocasiones Pindaro
exprese creencias Unicas, que seguramente compartia con el resto de los componentes
del acto comunicativo y que en modo alguno se contradicen con el resto de sus
tendencias religiosas'®), que son sistematicas, por lo que la modificacion del poeta sélo
puede actuar dentro de cierto margen, y las cuales el poeta dinamiza en presencia de un
publico que participa de ellas, dando asi lugar a una experiencia religiosa. Por lo tanto,
ante la necesaria comunion entre los tres actantes de la performance pindarica,
comprender el sentido religioso del epinicio pindarico es comprender la propia
concepcion religiosa de la sociedad griega del siglo V a. C. Y la relacion es reciproca: la
historia de las religiones, como parte fundamental de la historia del pensamiento, puede
ayudar a comprender el caracter y la funcion de la lirica coral y, particularmente, en su

mas notorio superviviente, el epinicio pindarico.
2.- La Musa pindarica y la concepcion religiosa de la creacion poética
2.1.- El quehacer poético como accion trascendente

En realidad, la cogia pindarica es inconcebible sin un salto semantico a lo
nUMINOSO, ya que la inspiracion del poeta responde a un vouog trascendental. Por ello
un estudio Iéxico de la presencia de lo religioso en el quehacer poético de Pindaro debe
partir en primer lugar de las distintas relaciones significativas que se dan entre los
términos mediantes los que el poeta se refiere a sus fuentes de inspiracion. Y es que, por
una parte, la ejecucion de la lirica coral esta indeleblemente ligada desde su origen a
determinadas celebraciones religiosas y, por otra parte, el poeta apela en sus
composiciones al espiritu del buvoc, puente poético de la interaccion entre hombres y
dioses. Ademas, el canto de la victoria se desarrolla en el ambito de unos juegos

marcados también por un halo religioso, ya desde su origen. La propia estructura de las

10 Cfr. E. Suérez de la Torre, op. cit., p. 87.



odas estd marcada desde el punto de vista religioso: desde el tono himnico de las
invocaciones iniciales o finales, hasta el caréacter trascendental de la gnémica, pasando
por el mito, el segmento que soporta la mayor carga religiosa, pues supone la traslacion
del vencedor atlético al ambito de los méximos valores'. Y es que el mito recoge la
verdad intemporal que no puede encontrarse sino en el mundo de los dioses y los
héroes. Pindaro esta condicionado por la imagen social que él mismo ha adoptado y que
lo convierte en sacerdote e intérprete (rpopdtog) de las Musas. Este prestigio resulta ser
independiente de que el poeta realice su labor a cambio de dinero y supone que todo lo

que profiere conlleva un tono divino y mistico.

Pindaro desea por lo tanto caracterizarse por el misticismo de su actividad
poética. La inspiracion poética tiene un caréacter vocacional, s6lo es transmitida a
algunos hombres por mediacién de Moica, Xapig o de “Qpa. Pero la inspiraciéon no solo
depende de la persona inspirada, sino de los hechos mismos que la inspiran. El poeta lo
es, en definitiva, por una inspiracion graciosa de la divinidad. Este caracter vocacional
lleva implicita la seleccion: Pindaro no solo se caracteriza como poeta frente a otros
tipos de actividad, sino que se caracteriza como co@dg frente a otros miembros de su
profesion, frente a otros poetas. Estd presente en esto un orgullo aristocratico e
individualista. Pindaro se reconoce como hijo predilecto de la Musa, y esa gua es la que
lo hace superior al resto, superior a la mayoria: asi, en O. 1X, 100-103, él, que sabe por
naturaleza (pvd), Se reconoce superior al resto, a los que saben por haber aprendido
(510axtoic apetaic). Se trata de un firme mecanismo de autoafirmacidén basado en la

condicidn de ser un poeta elegido por la divinidad.

Al abordar desde un punto de vista léxico el estudio de la presencia de la religion
en la teoria poética pindarica comparece en primer lugar un grupo de verbos que
adquieren sentido a partir del &mbito de lo religioso y mediante los cuales el poeta se
refiere a su propia labor. Entre ellos se cuentan mopo- o mepipdAiey otoua, avotionut,
anodidmp, E€apyeiv, Tpovépely, Kakely, (ovy-) kKopalew y vpvelv. Comparece también
un grupo de sustantivos que se refieren a la actividad poética y tienen una significacion
mas o0 menos religiosa. Entre ellos destacan los nombres que se refieren a las entidades

de cardcter mds o menos abstracto que Pindaro considera como las fuentes de su

11 Una unidad fundamental de contenido en torno a lo valioso para la poesia pindarica es tesis
fundamental de H. Fréankel, op. cit.



inspiracion poética: Xapic o Xapitec, ‘Qpat, Moioa. Otro grupo de sustantivos significa
los atributos de caracter religioso que el poeta se arroga a si mismo. Es preciso por lo
tanto explicar por qué el poeta se llama a si mismo pévtig, Tpogdtag 0 Oedv KaPLE,
‘heraldo de los dioses’ (en O. VI, 78). Por ultimo, un conjunto de sustantivos se refiere
al propio hecho poético como objeto connotado desde el punto de vista religioso.
Destacan las alusiones a la composicién como duvog o a la integracion de esta en el
contexto especifico de su ejecucion, lo que queda recogido mediante el sustantivo

KOUOGC.

En cuanto a los verbos que Pindaro aplica a la actividad poética con un sentido
religioso, Guillén*? afirma que tienen un «caracter circunstancial», lo cual supone una
muestra de una practica poética especifica basada en un uso metaférico del lenguaje.
Asi por ejemplo, en el caso de P. IX, 87: ko@og avip tig, 0¢ HepoakAel otoua pn
nepiPdAlel. Los manuscritos transmiten dos lecciones: mopapdairel y mepifdiiet. En el
primer caso, leccion aceptada por Bockh, se trataria de un uso religioso del verbo en el
sentido de ‘prestar la lengua a la divinidad’, para que esta hable a través de ella.
También en el caso de la segunda leccion, recogida por Snell y que nosotros aceptamos
como mas probable, se trata de un uso metaforico, cuyo sentido seria ‘lanzar la lengua
en torno a Heracles’, es decir, alabar a Heracles, como un acto cultual en si mismo y
como punto de partida para establecer la alabanza del laudandus. En una relacion
personal con la divinidad, se trata de revestirla con el canto, con la palabra. Un uso
similar, esta vez con el verbo nepiotéAlw (‘envolver’, ‘vestir’) comparece en I. I, 32-33:

€ym o0& [loceddwvt [...] TeploTélhmv Godav.

Distinto es el caso del empleo del verbo dvaribnu, cuyo sentido es mas
explicitamente religioso: ‘dedicar o consagrar a una divinidad’. Pindaro lo utiliza
Unicamente en escasas ocasiones, en relacion con su actividad poética. En el caso de P.
VIII, 29-32, Pindaro afirma: eiui 6’ doyolog avabéuev / mdoav pakpayopiov / Aopa te
Kol @O&ypatt pohbok®d, / pn képog EmV kvior, ‘no tengo tiempo de consagrar todo un
largo discurso a la lira y a la dulce voz, no sea que el hartazgo venga a molestar’. Como
vemos, aqui esta presente el recurso a la limitacion temporal en virtud de las
convenciones del género, para evitar el hartazgo (k6pog) del publico. No obstante, lo

realmente relevante en cuanto al empleo del verbo es que Pindaro concibe su quehacer

12 L. F. Guillén, Pindaro: estructura y resortes del quehacer poético, Madrid, 1975, p. 226.



poetico como el acto de consagrar (évoOéuev) la palabra, en este caso connotada
negativamente por el mencionado recurso a la limitacion temporal (paxpayopia), a la
musica, de la que se distinguen como dos miembros inseparables el instrumento (A0pa)
y la voz (pBéyua). Podria pensarse por lo tanto que para el poeta la inspiracién, el
encanto divino del que se siente objeto procede precisamente de la dedicacion, de la
entrega de la palabra, producto del pensamiento, a la mdsica, don mistico de las Musas.

Mediante el verbo amodidwut expresa Pindaro en P. IV, 67 una relacion de
intima  reciprocidad con su fuente de inspiracion, con las Musas:
amo 6" avtov éyd Moioaiot dmom Kai o mayypvcov vakog kpod. Slater traduce el

1
verbo en este caso como ‘ofrecer’’®

, lo cual implica que el poeta concibe como una
ofrenda votiva los temas de su poesia, en este caso Jason, el héroe en cuestion (0010G), y
el célebre vellocino de oro que comparece en su leyenda (to néyypvoov véxog Kplod).
Otra posibilidad es que el verbo conserve su sentido mas comun, el de ‘devolver’ vy,
como afirma Guillén*, se trate de la verdadera devolucién de un tema épico a las Musas

que lo proporcionaron mediante la consagracion religiosa que supone el canto coral.

El contexto en el que aparece el verbo é€apysiv (‘dar comienzo a’) en N. II, 25
no deja lugar a dudas sobre su uso ritual: advuelel 8° EEapyete ewva. Tanto en Homero
(lliada, XVIII, 51) como en Hesiodo (Escudo, 205) el imperativo de este verbo se
utilizaba como una exhortacion a la divinidad, como fuente de inspiracion, a dar
comienzo a la narracién que constituia la materia poética en cada ocasion. En el caso de
Pindaro, se trata de algo mas mundano, puesto que en este caso se trata de la
admonicion al coro para que dé comienzo al canto del que la composicion que dicha
admonicion cierra debfa de actuar como una suerte de preludio™. La funcién ritual del
verbo queda subrayada asimismo por el contexto, puesto que a lo que se exhorta al coro
precisamente es a festejar (kopd&ate) a Zeus en honor de los merecimientos del

destinatario Timodemo.

13 W. J: Slater, Lexicon to Pindar, Berlin, 1969, p. 63, sv. dmodidwmpt.
14 L. F. Guillén, op. cit., p. 228.

15 Al afirmar esto seguimos a E. Suarez de la Torre, Pindaro, Obra completa, Madrid, 1992, p.
247, n. 6. Cfr., infra, p. 84.
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El verbo mpovéuetv, por su parte, esta en relacion con la ofrenda del canto a la
divinidad en 1. VIII, 16: Aiyiva Xopitov dotov npovéuewv. Dicha divinidad coincide en
este caso con la ninfa epdnima de la patria del vencedor, Egina. A ella deben ofrecerse
los cantos del poeta como primicias, sentido de prioridad que subraya en el caso de este

verbo el uso del preverbio mpo-.

No deja lugar a dudas la funcion ritual del verbo xoAéca, utilizado de manera
muy habitual en las invocaciones a la divinidad. La invocacion a la Musa en I. VIII, 6
(xypvoéav karéoar Moicav) supone reconocerla como fuente de inspiracion y reclamar
de ella la materia poética a desarrollar. Invocaciones similares en las que esta presente
este verbo son muy comunes y se repiten en O. VI, 58; P. 11, 12; y P. 1V, 195. El uso del
verbo ademas constituye una muestra explicita del paralelismo entre la funcidn de poeta
y la del sacerdote, puesto que el poeta es el encargado de conjurar a la divinidad y por
su gracia aportar a la comunidad el k®poc, el festejo que libera de las desgracias. En el
caso de I. VIII, se trata de las desgracias debidas a la adversa situacion politica que
Tebas sufria después de las Guerras Médicas™. La fiesta acttia de esta manera como rito

catartico y apotropaico frente al sufrimiento y la desgracia.

Este paso por los verbos dotados de una significacion religiosa mediante los que
Pindaro alude a su actividad poetica es preludio adecuado para comenzar a comprender
que, efectivamente, la poesia tiene para él una condicion trascendente. No pueden estar
ausentes aquellos verbos mediante los cuales poesia y méantica se identifican, para cuyo
estudio el ejemplo paradigmatico es el fragmento 150: pavteveo, Moica, TpoPaTeELC®
&’ éyd, ‘dame, Musa, tus oraculos, que yo los interpretaré’. Pindaro gusta de presentar
su actividad poética en términos proféticos, convirtiéndose en intérprete de la divinidad.
Para Suarez de la Torre, la antigua identificacion entre poeta y profeta, «citada con
frecuencia de forma “topica” y superficial, renace en Pindaro con gran fuerza y
autenticidad»'”. Si bien el empleo de este tipo de términos no es especialmente
abundante en la obra pindérica, la sistematicidad de su aplicacion si que justifica un
estudio mas detallado de la cuestion. Es preciso adelantar por el momento que, como

afirma Dodds™®, los poderes sobrenaturales otorgados por las Musas no permiten hablar

16 Cfr. G. A. Privitera, Pindaro: le Istmiche, Milan, 1982, p. 117.
17 E. Suarez de la Torre, op. cit. en n. 4, p. 89.

18 E. R. Dodds, Los griegos y lo irracional, Madrid, 1980 (= Berkeley, 1951), p. 87.
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de ningun tipo de éxtasis o estado de entusiasmo para la tradicidén épica. Sin embargo,
en ocasiones, la linea no es tan explicita y si no puede hablarse de una posesion tal y
como la de la pitonisa délfica si puede hablarse de alglin tipo de entusiasmo. Asi por
ejemplo, en N. IX, 50, se llama al vino yAvkov kdpov mpogdtav, ‘dulce intérprete del
festejo’ lo que no puede dejar de ponerse en relacion con la falta de control sobre uno
mismo que implica la ebriedad. Frente al poco frecuente ¢owog, ‘aedo’, ‘cantor’, J.
Duchemin®® recoge varios términos mediante los que Pindaro alude a su oficio desde un
punto de vista religioso, considerandose un subordinado de la divinidad. Asi en fr. 116%°
el poeta se hace llamar Oepdmwv Aatodc, ‘servidor de Leto’, lo que es como decir
servidor de Apolo. En fr. 79, se refiere a si mismo como é€aipetog kbpvé copdv Enéwv,
‘elegido heraldo de sabias palabras’. También se llama a si mismo ‘mensajero’,
dyyehog, en N. VI, 59. Y los mas destacables son términos como d&oidipog IMTiepidmv
npogdrag, ‘profeta cantor de las Piérides’ en Pean VI, 6 o pavtic, ‘adivino’ en fr. 94 a.
Seré labor nuestra determinar como se concreta esta relacion tan intima de Pindaro con

la divinidad.

Segun la etimologia que luego detallaremos, la figura de las Musas se pone en
relacion con la Memoria: tanto la variante jonica Moboa como la eolia Moica,
preferentemente utilizada por Pindaro, proceden de "Monsa, que se pone en relacion con
la raiz indoeuropea ‘men- / "mon-, relativa al campo semantico de la memoria. Pero la
figura de Pindaro viajando en el carro de las Musas que comparece, por ejemplo en O.
IX, 81, tiene mucha mas trascendencia que el ejercicio trivial de la memoria, le da un
significado mistico, un valor carismatico. Este carisma es el que permite a Pindaro
identificarse con la figura del npogdrog délfico, del intérprete de la divinidad. Podria
ser esta una primera frontera esencial entre el aedo épico y el co@0dg a cuyo cargo estd la
composicion de la lirica coral. El poeta es inducido a esta condicion entusiastica por la
grandeza del canto coral, por una afirmacion del yo como individuo y como autor,
condiciones que lo hacen plenamente consciente de ser un servidor de las Musas (O.
X111, 96). La mas explicita definicion de su propia labor expresada por el poeta esta

presente en Pean VI, 6: doidyov ITepidwv mpoedrav. La traduccion vertida por

19 J. Duchemin, Pindare, poéte et prophéte, Paris, 1955, pp. 32-33.

20 Tanto para la numeracion de los fragmentos como para el establecimiento del texto nos
cefiimos a la edicion de B. Snell y H. Mahler, Pindari carmina cum fragmentis, Leipzig, 1975y
1984.



Bowra®! es la siguiente: ‘the prophet of the Muses in song’. Esto significa que el poeta
se considera destinatario del mensaje de las Musas, que él interpreta, conforma y
divulga entre los hombres.

Frente a Homero, que ve a la Musa como fuente de informacion, de la que él
transmite palabras literales, Pindaro distingue entre lo que la Musa le transmite y lo que
él hace con el material transmitido. En esto Pindaro es heredero de Hesiodo, que vio a
las Musas en el Helicon, donde le inspiraron divina cancion, iva kieioyu td t’éocdpueva
npd T €6vto, ‘para cantar lo que serd y lo que fue antes’ (Teogonia, 32). Esta
consideracion de la poesia estaba muy cerca de la profecia y es la que Pindaro hereda.
Desde este punto de vista, el don del adivino es un caso particular del don del poeta, se
basa en el conocimiento completo del porvenir y del pasado, por lo supone la posesion
de la Verdad (AA&Oeia). El esta en la misma relacion con la divinidad que un profeta
con el dios oracular: recibe el mensaje de las Musas y lo convierte en accesible para los
hombres. De esta manera, el poeta es heraldo (kapv&) de una doctrina revelada por los
dioses; la cadencia de transmision de dioses a hombres pasa por el poeta. Este es el

punto de vista mediante el que Pindaro contempla su poesia.

Desde esta perspectiva, Pindaro no puede llamar a su arte con una palabra tan
pedestre como teyva (aunque cuando la emplea no hay ninguna connotacion negativa),
sino que es preciso un término dotado de una mayor trascendencia, que el poeta
encuentra en cogio, término tradicional cuyas connotaciones suponen una excelencia
social, moral y estética. Mas que sabiduria, copia supone la posesion del conocimiento.

En este sentido J. Duchemin afirma:

Toute connaissance est un don des dieux, qui seuls en possédent le
privilege. Le poéte congoit son oeuvre sous les especes du savoir; le terme de
beaucoup le plus fréquent dans sa bouche pour désigner la poésie est copia et il se

désigne lui-méme sous le nom de copdg avnp, voire, une fois, de copiotng (1. V,

28). 22

El poeta copodc lo es como depositario de un conocimiento especial que supone ser

objeto de una revelacion divina que confiere la capacidad de dar forma y transmitir

21 C. M. Bowra, Pindar, Oxford, 1964, p. 3.

22 J. Duchemin, op. cit. en n. 19, p. 34.
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problemas de primera importancia. Se trata de un conocimiento de procedencia divina,
gk 0god (O. X1, 10) o kata daipova (O. IX, 28). Su arte es una vocacion y supone un
servicio tanto a los dioses como a los hombres. En fr. 70 b, Pindaro afirma que la Musa
lo ha alzado (dvéotace) como &faipetov kdpuka copdv €méwmv, ‘selecto heraldo de
sabias palabras’, y esta cogia, esta condicion de éEaipetog, de ‘elegido’, es la que lo
distingue de los otros hombres. Ademas, copog 6 moAla €idmg eud (O. 11, 86), el sabio
lo es por naturaleza (@vd), no después de un proceso de aprendizaje. Esta superioridad
genética es por supuesto un don divino, nada puede tener valor gvev 6god (O. 1X, 103),
sin el concurso de la divinidad: Pindaro establece un paralelismo entre si mismo y los
atletas vencedores porque en ambos casos no puede comparecer el éxito sin este innato

don divino.

Mavteveo, Moioa, Tpopatevcm 6’ £ym (fr. 150). ‘Ofréceme, Musa, tus oraculos,
que yo los interpretaré’. La relacion de Pindaro con la Musa es la misma que la de un
sacerdote de Delfos con la Pitia. El mensaje de la divinidad no llega a Pindaro
directamente, sino a través de la Musa, vy él es el encargado de hacerlo inteligible para el
resto. Para Dodds, «el poeta no pide ser el “poseido”, sino solo actuar como intérprete
de la Musa en trance»?®. No se trata simplemente de un médium, debe volcar sus propios
esfuerzos valiéndose de una capacidad innata. Pero asimismo depende de la Musa para
recibir el material con el que trabaja y obtener la disposicion espiritual que exige la
actividad creadora. En palabras de Bowra, «something from her sets him going, and it is
for him to make the most of it»**. Por lo tanto, la Musa proporciona el impulso activo de
la creacion, la fuerza con la que el poeta es presa de una especie de encantamiento. En
N. 1V, 35, mediante la metafora del torcecuello, ave a la que se ataba a una rueda en el
desarrollo de conjuros amorosos, Pindaro trata de dar a entender esta relacion con la
Musa: foyyr 8 &\xopar ftop veounvig Oryéuev. ‘Por el torcecuello se ve arrastrado mi
corazon a alcanzar el novilunio’. Coincidiendo el novilunio con la ocasion de la fiesta,

|25

Pindaro realiza su labor impelido por una fuerza sobrenatural*®. Este es el origen de la

23 E. R. Dodds, op. cit., p. 87.
24 C. M. Bowra, op. cit., p. 8.

25 Cfr. E. Suarez de la Torre, op. cit. en n. 15, p. 258, n. 9, para informacion de caracter
contextual.
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conocida imagen del aguila (aiet6g), impelido por la Musa, el poeta se siente como un

aguila en cuyo vuelo nada se interpone (N. V, 21; N. 11, 80-82).

Pindaro no puede comenzar una oda sin asegurarse de que la Musa esta con él,
por lo que cuando va a comenzar la extensa Pitica IV no puede dejar de invocar la
presencia de la Musa (P. 1V, 2-3). Animado por este mismo espiritu, en O. 1X, 80-83
ruega el poeta para que goce siempre de la mdsica asistencia. En este contexto
precisamente vemos aparecer la famosa imagen del carro de las Musas (Mowsdv
dppog): €imv evpnotenng avaysicbor / mpodceopoc &v Mowsdv / dippw. ‘Sea yo
descubridor de palabras digno de elevarme en el carro de las Musas’. La imagen sugiere
el éxtasis y la exaltacion de una experiencia que lleva a los corazones de los hombres a
una suerte de trance, que se compara con la velocidad alcanzada en un carro de carreras.
Una vez que Pindaro ha sido captado por un tema que le obsesiona y recorre todo su ser,
nada puede detenerle e incluso al alcanzar el final del poema muestra su disposicion y
su capacidad para seguir asumiendo otros asuntos. Esto es lo que siente el poeta en O. I,
12: £poi pév ov Moioa koptepdtatov PEA0C dAkd Tpépet. ‘Asi pues la Musa con fuerza

sustenta para mi el mas poderoso proyectil’.

Por lo tanto, Pindaro se encuentra a medio camino entre dos puntos de vista que
recorrieron la mentalidad griega en torno a la poesia: por una parte, la concepcién de
que los poetas eran individuos poseidos por la divinidad, cuya funcion, como la de un
médium, es transmitir a los hombres los mensajes de los dioses, por otra, la vision de
que la poesia es una téyvn, un arte, similar a la labor de cualquier otro artesano, que se
ensefia y se aprende a traves de la experiencia de otros maestros. En realidad, esta
polémica nace de un sentido bastante claro: como todos los logros que no dependen
enteramente de la voluntad humana, la creacion poética contiene un elemento que no es
escogido y desarrollado de manera voluntaria, sino que resulta dado®. La concepci6n
pindarica resulta particular en este sentido. Para él, ni es el poeta quien esta poseido, ni
la poesia es una mera téyvn. En la teoria pindarica de la inspiracion, es a la Musa a
quien la divinidad posee y el poeta se encarga de interpretar sus palabras. Y si bien la
TéxvnN €S necesaria para desarrollar la labor poética, no es suficiente, es preciso también

el concurso de la divinidad merced a una coia especial que no es adquirida, sino

26 Cfr. E. R. Dodds, op. cit., p. 86.
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innata. En palabras de Bowra, «to deprive poetry either of inspiration or of work is to

destroy its nature»*.
2.2.- Las fuentes de inspiracion del poeta

¢Quién es esa Musa a la que Pindaro debe interpretar? ;Cuales son las otras
fuentes de inspiracion para el poeta y qué relacion guardan entre si? Es preciso
reconocer a continuacion como parte primordial del estudio de la religiosidad de la
poesia pindarica el conjunto de nombres propios que hacen referencia a divinidades o
personificaciones divinizadas a las que el poeta reconoce como fuentes de su
inspiracion. Tres son las divinidades principales que cumplen esta funcion: Moica, "Qpa
y Xapic. Estas tres personas divinas comparecen tanto en singular como en plural. De
ellas la mayor relevancia la ostenta la Musa, ya desde Hesiodo, pero nos ocuparemos
primero de las otras dos. Las “Qpat, que en un sentido propio son las ‘Estaciones’
aparecen en un par de ocasiones (O. IV, 1-2 y O. Xlll, 17), confiriendo
trascendentalidad a la palabra poética. Para Guillén®®, la cuestion del recurso a las Horas
frente a las mas habituales Musas se resuelve aludiendo a la genealogia de estas Horas,
hijas de Zeus y Temis (fr. 30), y a la necesidad de invocar a la justicia en algun elogio
que necesitaba justificacion, como el de la victoria en la carrera de mulas de Psaumis de
Camarina (O. V).

Para J. Duchemin®, la cuestién es mas compleja. Asi, en el comienzo de O. 1V,
las Horas son invocadas como estaciones, en relacion con su caracter periddico: gracias
a ellas cada cuatro afios se produce el retorno de la fiesta olimpica. Dos rasgos
relevantes comparecen en esta oda: la relacion de las Horas con Zeus, que se condensa
en el posesivo teai, Y el nexo entre estas diosas y los Juegos, ocasion del canto de poeta.
En fr. 75, conocido como el Ditirambo a los atenienses, las Horas son invocadas en
relacion con Dioniso y a los cantos por él inspirados, con gran énfasis en la idea del
BdArew, del ‘florecer’. También en la primera triada de O. XIII se hace énfasis en la
floracion primaveral, y esta se pone en relacidn con la eclosion festiva que suponen los

Juegos y la fiesta triunfal que les sigue. Esta afinidad de la naturaleza en flor con la

27 L. F. Guillén, op. cit., p. 232.
28 C. M. Bowra, op. cit., p. 14.

29 J. Duchemin, op. cit. en n. 19, pp. 47-50.
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alegria que da lugar a la ocasion festiva para la creacion poética es quizé la base de la
consideracion de las Horas como un coro inspirador del poeta. Queda por explicar la
filiacién que une a las Horas a Temis: se basa en la idea de regla, de periodicidad, que
trae la prosperidad. De hecho, las Horas se personifican asi en Pindaro como en Hesiodo
(Teogonia, 901) en Edvouin (‘Ley’), Aikn (‘Justicia’) y Eiprjvn (‘Paz’), todas ellas
garantes de la prosperidad de los campos, de la fecundidad en frutos de la tierra, a los
que tanto Hesiodo como Pindaro ligan los dones del espiritu entre los que se encuentra
la creacion poética.

En cuanto a las Gracias (Xapiteg), que para Duchemin, atendiendo a la
etimologia, responden a la «joie créatrice» del poeta®, en realidad a grandes rasgos no
difieren mucho de las Musas. En O. XIV las vemos formando un cortejo triunfal donde
a la vez que son las autoras de la victoria del atleta Asopico de Orcomeno, son las
encargadas de proclamarla, igual que las Musas. Siguiendo la tradicion hesiodica
(Teogonia, 907-909), el bloque de las Gracias pindaricas estd compuesto por tres
hermanas hijas de Zeus, Ayiaia, Edgpocive y @akrio. Tanto las Gracias como las
Musas parecen haber sido en origen divinidades acuéticas. Asi por ejemplo, unas y otras
estan ligadas a la fuente Castalia (N. VI, 37 y Pean VI, 6), al Céfiso o a la fuente de
Dirce (I. VI, 74). El epiteto @oiduoc, por su parte, aunque no es exclusivo de estas
divinidades, si acompafia tanto a las Gracias como a las Musas. Unas y otras actdan
como fuente de la cogia del poeta (O. XIV, 7; N. IV, 3 y passim) y a ambas agradece el
poeta también el don de la danza. Esta identidad de las funciones nos hace intuir una

identidad primordial entre los tres tipos de diosas.

Sin embargo, hay rasgos distintivos que permiten delimitar las diferentes
funciones de cada divinidad. En primer lugar, la funcion de las Gracias es mas amplia,
menos especifica que la de las Musas. Este uso mas generalizado tiene que ver
asimismo con el hecho de que muchas veces sea imposible distinguir el nombre propio
Xapig del comin yapig, la personificacion de la abstraccion; ni siquiera sabemos hasta
qué punto el propio Pindaro podia hacerlo. Ademas, el campo de accion de la Gracia no
se restringe al de la actividad poética. En palabras de Guillén, «frente a una polarizacion
general del sentido sobre la fuente inspiracional del canto, ocurren pequefias escapadas

a otros campos de significacion, escapadas que jamas ocurren tratandose de las

30 J. Duchemin, op. cit. en n. 19, p. 54.
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Musas»®*. Asi, por ejemplo, en O. Il, 50, las Gracias acttan favoreciendo la victoria en
las carreras, y en P. 1l, 42, su ausencia en el alumbramiento de Centauro es un signo
nefasto para la criatura. Por otra parte, es habitual encontrar el nombre de las Gracias
formando parte de una estructura peculiar en la que son término de un sintagma
preposicional con c¥v, para expresar su benévola participacion en cualquier asunto. Asi
en O. X1V, 5; en N. V, 54; 0 en N. IX, 54. Esto, sin embargo, no ocurre de la misma
manera con las Musas. Las Gracias, por lo tanto, se prestan a un uso mas instrumental y,
por ende, mas material que las Musas. Por lo tanto, independientemente del origen de
cada divinidad, cada una responde a arquetipos imaginativos diferentes, como

demuestra la diversidad en sus contextos lingisticos.

En realidad, las Gracias intervienen después de las Musas. Se trata de dos fases
distintas del proceso de creacion: las Musas proveen el material con el que el poeta
trabaja y la funcion de las Gracias es embellecerlo. Suministran los medios y recursos
que permiten fijar la memoria. Las Gracias, frente a las Musas, se valen de la persuasion
(me10d), y pueden realzar el mérito falsamente. De hecho, como el propio Pindaro
asegura en N. VII, 23, cogia x\émtel mapdyoica povboig, ‘la poesia nos arrebata
engatusandonos con sus fabulas’. De hecho, la palabra, el lenguaje, lleva implicito el
engafio (ématn), la omnipresencia de una funcion persuasiva®. Por ello el poeta siempre
ha de atender a la guia de las Musas, a la Memoria, pues MvopoctHvog &katt
Mmapaumvkog / ebpnrat dmowo poxbwv KAvtaic Enéwv dodaic, ‘merced a Mnemosine,
la de brillante diadema, se encuentra el pago por los esfuerzos en inclitos cantos
versados’ (N. VII, 15-16). No obstante, las Gracias no son un adorno intrascendente,
sino que estan ligadas a la realizacion del canto y, por lo tanto, a la consecucion de la

gloria.

Etimologicamente, el sustantivo yépig esta relacionado con el verbo yaipw y
representa la alegria viva, la que se produce por la victoria y en algunos casos, por
metonimia, puede significar la victoria en si misma, segin Duchemin**. Como

divinidades, a las Gracias se las adoraba en diversos lugares de Grecia. Siendo en origen

31 L. F. Guillén, op. cit. p. 235.
32 Cfr. M. Détienne, op. cit., pp. 78-79.

33 J. Duchemin, op. cit. en n. 19, p. 66.
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fuerzas de la naturaleza divinizadas, varian en namero y nombre. De esta manera, en
Atenas se les rendia culto como a diosas de fecundidad, en Esparta en relacion con la
luz y en Orcdmeno eran adoradas en su version hesiodica, como testimonia el poema de
Pindaro (O. XI1V). Su traslacion al &mbito de la creacion poética tiene que ver con el
mismo esquema que el que comparece en el caso de las Horas. Como divinidades de
fecundidad, el mismo vigor que las hace capaces de producir la eclosion natural es
transferido por Pindaro al ambito poético, para quien las Gracias son aptas para hacer
brotar en él los cantos. La vivacidad, la fecundidad, la luz, son conceptos que revelan
los nombres de las tres Gracias, de las que Eufrosine significa el jubilo que comporta la
poesia, una disposicion del &nimo 6ptima; el sentido de Aglaya es el de la luminosidad,
y metaféricamente el del brillo de la gloria que la poesia aporta; y Talia representa la
fuerza de la floracion que Pindaro siente que se desarrolla en el proceso de creacion
poética. No podemos dejar de referirnos a estas diosas sin citar estas acertadas palabras
con las que J. Duchemin alude a lo que las Gracias significaban para Pindaro:

Puisque pour lui la poésie s’apparente aux forces primordiales, puisque son
¢élan est incoercible, puisqu’elle nait dans ’allégresse, il donnéra naturellement la
premiére place aux déesses que conait Hésiode et qu’adore Orchomeéne, dont les
noms nous révelent le charactére, conforme a ses aspirations profondes, unissant

I’éclat de la lumiére a la vie de la nature, dans la joie exaltante de la création

poétique. 34

La etimologia de la Moioa pindarica, la Moboa de Homero y Hesiodo, ha sido
desarrollada basicamente atendiendo a dos explicaciones. Una de ellas es la que recoge
Chantraine®®, el cual hace proceder el término de una raiz indoeuropea ‘mont-, la que
estd presente en el latin mons. Segun esta explicacion, las Musas habrian sido en origen
divinidades de la montafa, lo cual se pone en relacién con el hecho de que su culto
aparezca ligado a montes como el Helicon o a arroyos y corrientes de caracter
montafioso. La etimologia desarrollada a través de esta raiz seria, por lo tanto, Modoa <
"Mévoo < ‘Mévta, con una raiz povt- y el sufijo “—o formador de femeninos. Ante la
dificultad de sostener esta hipotesis con otros argumentos linguisticos o historicos de

mayor calado, nos parece mas consistente la hipdtesis que entre otros sostiene Lasso de

34 J. Duchemin, op. cit. en n. 19, p. 93.

35 P. Chantraine, Dictionnaire étymologique de la langue grecque, Paris, 1999 (=1968), p. 716,
SV. podaoa.
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la Vega®, y que hace provenir el término de la raiz “‘men- / "mon-, relacionada con el
acto de la memoria. Esta etimologia pone en relacion la funcién de la memoria en la
poesia (no en vano Hesiodo hace a las Musas hijas de Mnemosine) y la funcion mantica
con la que Pindaro desea identificar su arte. Y es que un sustantivo como HAVTIG
comparte la raiz “men- / ‘mon- para ‘memoria’ presente en el verbo pyvrokm. En
efecto, Chantraine si que reconoce esta relacion®’. Por lo tanto, abogamos por la
etimologia siguiente: Motoa < "Mévoo. Esta explicacion cuenta a su favor con una raiz
que se cifie sin duda al devenir posterior de la divinidad como garante por una parte de
la pervivencia de la gloria del hombre en la memoria colectiva y, por otra, como fuente
de inspiracion transmisora de esa misma memoria. Por lo demas, el sufijo —oa no
constituye un caso aislado, sino que cuenta con paralelos en griego como el que esta
presente en 86&a, ‘opinidn’ (cfr. lat. decus) o en meico, ‘obediencia’ (< meib-oa) y

funciona por lo tanto como formador de sustantivos abstractos.

En cuanto a las Musas, en efecto, son hijas de la Memoria (Mvapoctva), y de
ese parentesco proviene su funcién de inspirar a los poetas. Pindaro, que no era
desconocedor de esa filiacion, en 1. VI, 75 llama a las Musas BabOlwvol kdpai
ypvoonémlov Mvouocvvac, ‘hijas de profunda voz de Mnemosine, la de aureo peplo’.
Asi pues, las Musas son las unicas capaces de transmitir la Verdad, lo que fue y lo que
sera, y, desde este punto de vista, son las Unicas capaces de conceder la gloria, objetivo
fundamental de los atletas a los que Pindaro canta. En este sentido, en O, X, 3-6, Moica
aparece unida a AAdfgio: @ Moic’, dAkd od kai Ovydnp / Alédsia Awdc, 6pOd yepi /
EPUKETOV Yevdémy / évimav aatoéevov. ‘Pero tu Musa, y la Verdad, hija de Zeus,
rechazad con recta mano la amenaza de las mentiras que violan la hospitalidad’.
Duchemin®  recoge varias teorfas acerca del origen de las Musas como divinidades,
atendiendo tanto a razones linguisticas como histdricas y culturales. Sean las Musas
namenes de las aguas, de los montes o divinidades ctonicas, sea 0 no etimoldgicamente

correcta la tradicion que las hace hijas de la Memoria, es claro que la Musa es en

36 En J. Lasso de la Vega, «Modoa», Emerita, XII (1954), pp. 66-98 se recoge una exposicion
detallada del problema.

37 P. Chantraine, op. cit., p. 665, sv. pavrtic.

38 J. Duchemin, op.cit. en n. 19, pp. 52-53.
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Pindaro el ser poseido por la divinidad que le transmite el conocimiento especial que é€l,

como mpo@dtag debe interpretar y comunicar al resto de los hombres.

Mas alla de polémicas diacrénicas, debemos a continuacion poner el punto de
mira en las relaciones paradigmaéticas y sintagméticas que las Musa y las Musas
establecen en diferentes contextos de la obra pindéarica respecto a otros agentes de la
actividad creadora. Una pareja fundamental es la que se forma entre las Musas y Apolo.
Apolo es nombrado por Pindaro especificamente poiocayérag (fr. 94 c, 1), ‘el que dirige
a las Musas’. Ademas, diferentes rasgos apolineos son heredados por las Musas. A las
Musas se traspasa la actividad flechadora de Apolo. Epiteto frecuente de Apolo ya
desde la épica es ‘Exotaforoc, ‘el que dispara flechas’, ‘el Arquero’. Pues bien, en
alguna ocasion, las Musas también reciben este epiteto, por ejemplo, en O. IX, 5:
éxataformv Mowsdv. Y son muchas las ocasiones en que la actividad de las Musas se
pone en relacion con la accion de disparar proyectiles con un arco. Valga como ejemplo
la alusion en O. IX, 5 al arco de las Musas (Moicav amo t0&wv) o el proyectil que la
Musa nutre para el poeta (§poi pév @v Moica kaptepdtatov Bélog dhké tpépet) en O.
I, 112. Se trata de una imagen muy vaga y muy asumida en la mente del poeta, pues
Pindaro jamas ahonda en la descripcidn de las Musas armadas con arco ni dicha alusién
tiene nunca necesidad de explicarse. Pero el arco y las flechas no s6lo acercan a las
Musas a Apolo, divino Flechador, sino también al propio Pindaro, que en incontables
casos utiliza un marco metafdrico en el que él es el arquero y su poesia es el proyectil
disparado. Sirva como ejemplo el caso de O. II, 83, moAAG pot V1 dyk@dvog ok BEAN
gEvoov &vtl Qapétpag emvievto cuvetoioy, ‘tengo bajo el brazo muchos proyectiles
veloces dentro de mi aljaba, que hablan a los inteligentes’. Se trata probablemente de
una metafora cuyos origenes se pierden en la noche de los tiempos, pero es interesante
comprobar como el poeta trata frecuentemente de acertar con sus palabras en el blanco
(O. 11, 89) y como a la hora de disparar los atributos de Zeus y de Apolo se confunden
en la referencia a la derrota de los Gigantes de P. VIII, 18: dudfev 8¢ kepavvd tdEo1o1
1’ Anollovog, ‘los domefio con el rayo y con los arcos de Apolo’. Pero Apolo no solo
es un dios destructor, sino que también es un dios salutifero, que da vida, identificado
con Peédn y padre de Asclepio; es ®oifog, ‘el brillante’. Esa ambivalencia de lo
dominante y lo vivificante es lo que Pindaro busca al identificar a las Musas y a si

mismo con la actividad flechadora de Apolo.
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Tesis fundamental de J. Duchemin® es el valor mistico del oro en Pindaro. Y el
oro se asocia especialmente a Apolo, el de aurea cabellera (ypvookopog, ypvooyoita) y
de dorado arco (ypvodto&og), del que son dorados la lira (P. I, 1), el plectro (N. V, 24) o
el carro (P. IX, 6). En Pindaro esta corriente délfica conduce a relacionar el oro con todo
lo que tiene valor en este mundo, con la excelencia, lo que es en verdad punto de
comparacion adecuado con lo que tiene valor en el momento concreto de la ejecucién
del canto coral, es decir, con la victoria atlética. Por supuesto, nuestro poeta traslada
este apolineo uso del oro a todas las realidades que son dignas de valor. Y las Musas no
son una excepcidén, sino que es habitual encontrarlas revestidas de oro, tanto a ellas
como a su madre, Mvapoovva, a la que, como hemos visto, en I. VI, 75 se le llama

ypvoomémhog, ‘la de aureo peplo’.

Pero mas alla de los lazos que la unen con el Musageta, un rasgo primordial de
la Musa pindérica es que es fuente de inspiracion. Y ello en el sentido mas literal de la
expresion, dado que Pindaro a menudo alude a la accion que las Musas ejercen sobre el
en los términos de una realidad fluida, de una corriente liquida. Asi, en multitud de
ocasiones vemos unida la accion de las Musas al sustantivo pod, ‘corriente’. He aqui un
ejemplo: €1 6& TOYN TG, HEiPpoV’ aitiav / podict Motody EvéPale “si uno triunfa en su
empefio, arroja melifluo motivo a las corrientes de las Musas’ (N. VII, 11-12). La
corriente de las Musas es necesaria para que los cantos florezcan. En un campo
administrado por Pindaro donde los cantos son el fruto, las Musas son la fuente que
nutre y hace crecer ese fruto: a¢]éet’ &1, Moioat, BdAog dodav, ‘acrecentad mas aun,
Musas, el fruto de los cantos’ (Ditirambo 1, 14). Por otra parte, la inspiracién se
presenta también, de nuevo en un sentido literal, como corriente de aire entrando en los
pulmones. Este flujo inspiratorio, aunque sin alusion a las Musas, viene descrito en O.
VI, 83 como koaAlpdaiot mvoaig, ‘soplos de hermoso fluir’. Por otra parte, para
justificar que dicha inspiracion en forma de aire proviene de las Musas, Pindaro utiliza
la metafora del ovpog, de la brisa que también utiliza la divinidad para dirigir los
destinos de los hombres. Asi en N. VI, 28 0 en P. 1V, 3, el ejemplo que ofrecemos a
continuacion, en el que el poeta se dirige a la Musa: depa [...] Aotoidaiot dQENdLEVOV
MvddVi T abEng odpov Duvev, ‘para que acrecientes la brisa de himnos debida a los

Letoidas y a Piton’. Pero, ¢hasta qué punto Pindaro consideraba que esta ‘brisa de

39 Cfr. supra, p. 3, n. 9.
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himnos’ determinaba su poesia, hasta donde llegaba lo que él atribuia a la divinidad y el
meérito que se dejaba a si mismo? Lo mas probable es que no estemos ante un caso de
anulacion del yo poético en favor de la divinidad, sino precisamente ante una

identificacién de ese mismo yo poético con la divinidad®.

Otro arquetipo poético que en Pindaro encontramos aplicado a las Musas y a la
poesia son las alas y el acto de volar. Son representativos de este topico poético el cisne
en el que se convierte Horacio, el Ruisefior de Ceos y las alas de las que Teognis dota a
Cirno. El mismo Pindaro usa el tépico muchas veces para convertirse en aguila (asi, en
N. V, 20-21). Pero este recurso no procede sino de la imagen tradicional de las Musas, a
las que la imaginacion popular dotaba de movilidad alada. Asi, en P. V, 114, el poeta se
imagina al laudandus Arcesilao de Cirene volando entre unas Musas cuyo reino natural
esta en los cielos. Notese asimismo como el movimiento que Pindaro realiza al ser
tomado por las Musas es ascendente, segun indica la presencia del preverbio ava en

verbos como avayeioBat en O. IX, 80 0 avéotooe en fr. 70 b, 25.

Flechadoras, aureas, corrientes, aladas, las Musas son objeto de un gran abanico
imaginativo por parte del poeta. Ello se debe a que, siendo como hemos visto
complementario a otros coros presentes en la obra de Pindaro, el coro de las Musas, o la
Musa como abstraccion, es el nucleo principal de la inspiracion pindarica. La Musa se
ve poseida por la divinidad, quiza por Apolo, con quien esta en intima relacion, y la
funcion del poeta es entender, interpretar, moldear y transmitir lo que la Musa le
comunica. No obstante, pese a su preeminencia, la Musa pindarica actda solamente en el
plano del contenido, siendo otras, especialmente las Gracias y las Horas, las que el
poeta relaciona con la fuerza vital que percibe en la creacion final. Las Musas son, ante
todo, hijas de la Memoria, y la memoria no es solamente el soporte material de la
palabra cantada, la funcidn psicoldgica en la que se apoya una técnica, es también, y
sobre todo, «la potencia religiosa que confiere al verbo poético el estatuto de palabra
mégico-religiosa»*, en palabras de M. Détienne. En efecto, la palabra cantada del poeta
dotado de manera innata de un don analogo al del adivino es una palabra eficaz,

instituye un mundo simbolico-religioso que constituye lo real mismo. Las Musas, hijas

40 Asi lo ha reconocido L. F. Guillén, op. cit., p.244.

41 M. Détienne, op. cit., p. 27.
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de la Memoria, son las encargadas de proveer al poeta el material para sus cantos, que
ha de servir como recompensa y reconocimiento de todo lo que en el mundo hay de
valor, del mérito y, en especial, de la dpeté que demuestran los atletas victoriosos a
quienes estd destinado el epinicio, por lo que las Musas no s6lo proporcionan
contenidos, sino que son las garantes de la pervivencia de la apeté de los hombres en el
tiempo, a través de la memoria y, por lo tanto, son causa directa de la gloria, pues toi
peydiot dikai / okdtov ToALY Duvev Exovtt dedpeval, ‘las grandes potencias son objeto

de gran oscuridad privadas de himnos’ (N. VII, 13-14).
2.3.- El producto de la poesia como objeto sagrado

Analizadas por lo tanto ya las fuentes de inspiracion del poeta, nos quedan por
explicar aquellos términos con los que Pindaro se refiere al objeto directo de su labor
poética, a sus cantos, y que aparecen semanticamente marcados desde un punto de vista
religioso. A los poemas de Pindaro se les llama odas, que quiere decir canciones, y
como canciones se refiere el poeta a sus composiciones con palabras como poAmd,
Go1dd, uérog o duvog. De estos cuatro términos, los tres primeros son sencillos y
tradicionales, pero Uuvog tiene un significado notoriamente diferente. En la teoria
poética tardia, el término da nombre a un género dirigido directamente a los dioses y sin
acompafiamiento de danza y este debe haber sido el significado para el primero de los
libros de Pindaro segun la distribucién alejandrina®?. Dado que Pindaro utiliza el
término frecuentemente en referencia a sus cantos y que Baquilides también lo utiliza,
este debe de haber formado parte del lenguaje habitual de la lirica coral. No debe
extrafar que Yuvog se aplique también a los epinicios, dado que estaban pensados para
ejecutarse en las festividades de los dioses. Desde este punto de vista, no es raro que
Pindaro se viese a si mismo como mucho mas que un mero aedo al modo homérico

(cuyo producto es la do1dd).

Frente a otros términos como &owdd o £€mog, muy relevantes desde el punto de
vista de la tradicion épica en la que Pindaro se integra, el principal valor de Huvog es
que acerca la oda pindarica al mundo de lo ritual, de lo sagrado, de lo religioso. En
cuanto a la etimologia del sustantivo, este responde a una formacién parecida a la de

otros nombres de géneros poéticos como Opfivog, aivog o Aivog. En lo que respecta a la

42 Cfr. J. Irigoin-Guichandut, Histoire du text de Pindare, Paris, 1952, p. 35.
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raiz, se han propuesto dos etimologias. Una de ellas pone al sustantivo en relacion con
el verbo veaive, ‘tejer, urdir’. Es etimologia antigua de la que ya era consciente incluso
Baquilides, quien realiza figuras etimolégicas como vedavag Duvev en 5, 9 o Huvoicwy
Vpawve en 18, 8. Se trata de una explicacion mas probable que la otra que se ha

propuesto, que pone el sustantivo en relacion con el verbo 084w, ‘alabar’®.

Mas alld de polémicas etimoldgicas, como nombre aplicado a una forma de
expresion, el sustantivo buvog ha pertenecido siempre a la esfera de lo ritual y es asi
como hay que entenderlo en Pindaro. La principal particularidad de nuestro autor es que
aplica el término a una forma de eulogia social-personal como es el epinicio. Se trata de
trasladar al vencedor atlético al ambito de los méas altos valores, a los que, por supuesto,
pertenece la divinidad. Esto significa que no se puede establecer una distincion
cualitativa entre los epinicios y el resto de subgéneros de la lirica coral practicados por
el poeta. Pese a que el epinicio, segn una clasificacion antigua, junto con el elogio y el
treno, pertenece a la categoria de odas dirigidas a los hombres, frente a las dirigidas a
los dioses, en él se advierte el espiritu himnico de invocacion sagrada, de comunicacion
con el mundo sobrenatural. Pese a que el epinicio pindarico trasciende con mucho la
condicién del canto de victoria, es conveniente no caer en excesos, como en el caso de

Kayser, para quien los epinicios

son mas bien auténticos himnos, en que se canta a un poder superior. Al
encontrarse a este poder (y no sélo se presenta aqui en la figura del vencedor), el yo
parece erguirse lleno de lo numinoso, de suerte que ya no habla de acuerdo con la

l6gica, sino de manera oscura.*

No conviene perder de vista que el epinicio debe cumplir su funcion como tal, como
canto de la victoria y elogio del vencedor, y que su caracter himnico y, por lo tanto,
numinoso procede del caracter religioso de los juegos y de la propia celebracion asi
como de la intencion de integrar al vencedor atlético en el &mbito de los mas altos
valores, en el ambito de la divinidad. Es este el sentido en el que Pindaro puede
considerar sus composiciones como tuvot. Por lo demas, es tarea vana tratar de obtener

cualquier clasificacién genérica de la terminologia pindarica, en donde no operan tales

43 Cfr. P. Chantraine, op. cit, p. 1156, sv. Duvog; y L. F. Guillén, op. cit., pp. 248-249.

44 W. Kayser, Interpretacion y andlisis de la obra literaria, Madrid, 1968, p. 448.
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distinciones; no es posible rastrear la division genérica a la que responde la distribucién

alejandrina en el léxico pindarico®.

Procede por lo tanto extraer el sentido en el que Pindaro utiliza términos como
vuvog y duvelv del propio contexto en el que se encuentran, procurando desentrafiar los
entresijos de su significacion. En primer lugar, es preciso decir que el nombre duvog,
con cuarenta y ocho apariciones, sobrepasa con mucho cuantitativamente al verbo
vuvely, que sdlo comparece diez veces, dos de ellas a través del adjetivo verbal
duvioc. Guillén®® ha dado en explicar esta condicién, que también es aplicable en otros
casos, como consecuencia de una carencia de atencién en Pindaro a los procesos frente
al resultado o realizacion de dichos procesos. El verbo puede darnos la medida de lo que
para el poeta significaba a través de los objetos directos que se le aplican. En la mayor
parte de ocasiones en las que el verbo comparece, su objeto directo es un ser divino (la
ninfa Rodas en O. VII, 13; un catalogo de dioses y héroes en el desarrollo de una
priamel en fr. 29; la diosa Tetis en N. V, 25; Argos, como "Hpoag ddpo Ogompenéc,
‘morada de Hera adecuada a los dioses’, en N. X, 2). Es el caso de fr. 139, donde se
aplica a una serie de personajes divinos: Lino, Himeneo, Yalemo y Orfeo. Pero los tres
primeros son personificaciones de diferentes tipos dentro del panorama del himno
griego, y Orfeo acta como un simbolo de la lirica en su conjunto. Aqui estariamos ante
una exaltacion del propio quehacer poético, cantar himnos en honor a la propia himnica
constituye una exaltacion desde el punto de vista religioso, supone que Pindaro incluye
en lo numinoso y otorga dpeté a su propia labor y, por lo tanto, a si mismo. Esto
contribuye a colocar en el mismo nivel el triangulo formado por divinidad-atleta-poeta.
Todos ellos participan del terreno de los mas altos valores. Pero mientras es necesario
para el poeta justificar tanto su propia superioridad como la del poeta objeto de la
composicion, en ese triangulo el referente de la comparacion recae en la superioridad de

la divinidad respecto a los mortales asumida por el pablico.

El verbo duveiv, por otra parte, se caracteriza por aparecer especialmente en el
proemio del canto. Esto se debe a dos intenciones. La primera de ellas, es que permite
incluir el conjunto del canto en una perspectiva religiosa que ya desde el comienzo

invada el conjunto de la composicion. Asi sucede, por ejemplo, en O. VII, 13 (xai vov

45 Cfr. infra, pp. 79-82.

46 L. F. Guillén, op. cit., p. 252.
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[...] xatéPfav tav moOTViov Duvémv maid’ A@poditag, ‘y ahora he llegado cantando
himnos en honor de la marina hija de Afrodita [Rodas]’) 0 en I. 11, 7 (e0xAéwv &’ Epywv
dmowva xpn Hev vuvijoar tOv é6Adv, ‘como pago de los trabajos que reportan gloria,
conviene cantar himnos en honor del bueno’). En segundo lugar, ya desde Hesiodo
conocemos la costumbre, que debid ritualizarse, de comenzar la ejecucion de ciertos
tipos poéticos con un himno a Zeus. En honor a Zeus, dice Hesiodo en Teogonia, 48, las
Musas ‘cantan himnos al comenzar y al terminar su canto’ (Gpyduevai 0’ duvedot kol
gkAyovoar Godfc). Precisamente esto hacen las Musas pindaricas, Awg apyoueva,
cuando en N. V, 25 comienzan a ejecutar un epitalamio en honor de Tetis y Peleo, e
igualmente en N. |1, 1-3 se dice que los aedos homéricos (Ounpidot dodoi) comienzan
sus cantos A10¢ €k mpootuiov, ‘por el proemio de Zeus’. Esta posicion preeminente del
vuvely, de la ejecucion de himnos, supone en conjunto una concepcion religiosa de todo
tipo de poesia: toda composicion poética es de esta manera un tuvog, una forma de

conectar con lo divino.

Frente al verbo vuveiv, el sustantivo dDuvog responde a una concepcion de la
accion como resultado, una accion cuya naturaleza es ritual, pero que responde por lo
general a un caracter poético. De esta manera, este sustantivo describe sin distinciones
la totalidad del opus pindaricum. En este sentido, buvog equivale a do1d4, si bien ambos
sustantivos difieren desde un punto de vista sintactico y semantico. Sintacticamente,
frente a &owd, es poco usual que Huvog actue como sujeto de una oracidn y, en
consecuencia, es poco habitual que Pindaro lo use en nominativo. De hecho, de las
cuarenta y ocho comparecencias de Huvog en la obra pindarica, en quince actiia como
objeto directo en caso acusativo y en otras quince es un genitivo del tipo objetivo. Este
hecho cuantitativo parece demostrar que duvog responde a una concepcion objetiva del

hecho poético; supone que la composicion poética es un objeto acabado.

Varios son los rasgos que caracterizan a buvoc a nivel semantico. El primero de
ellos tiene que ver con su posible etimologia a través del verbo veaive, de la que ya
hemos visto que Baquilides la utiliza con fines poéticos. No hay una figura etimoldgica
de estas caracteristicas en Pindaro, pero lo cierto es que duvog se concibe como
resultado de la accion de voeoaive, es decir, como ‘tejido’, ‘entramado’. Asi, por
ejemplo, lo demuestra en O. VI, 85 el mAékwv mowilov Buvov, ‘entrelazando variopinto
himo’, frase estructuralmente muy similar al dpaiveo mowiiov dvonpa de fr. 179, ‘tejo

variopinta diadema’. En efecto, a esta concepcion del himno como tejido, como
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entramado, aparece a menudo unido el cardcter multicolor que aporta el adjetivo
nowiloc. La labor del poeta reside por lo tanto en reunir en una unidad, mediante un

proceso similar al del tejido, elementos que son distintos en origen.

Otro rasgo de la caracterizacion seméntica del sustantivo duvog, en intima
relacion con el anterior, es su inclusion en una serie de motivos de carécter visual, frente
a ¢oda, que se suele unir a motivos de caracter acustico. Asi por ejemplo, Huvog
aparece ligado al motivo de la luz (mopoov duvev, ‘antorcha de himnos’, en 1. I, 15;
océhog buvov, ‘luz de himnos’ en Pean 18, 5) 0 a motivos decorativos obtenidos de la
naturaleza (Gwtoc duvov, ‘vellon de himnos’ en P. X, 53 0 buvev GvBog, ‘flor de
himnos’, en O. VI, 105) o de la arquitectura (bpuvov Onoavpog, ‘tesoro de himnos’, en P.
VI, 6 o molag Duvmv, ‘las puertas de los himnos’ en O. VI, 27). A través de estos y otros
tipos, podemos observar cOmo buvog aparece unido eminentemente a imagenes de
naturaleza visual, probablemente por proceder etimolégicamente en si mismo de una
antigua metafora procedente del mundo de lo visual y de lo artesanal, del tejido. Sin
embargo, expresiones como Opoov duvev, ‘clamor de himnos’ (N. VII, 80) o gddyea
Yuvov, ‘sonoro himno’ (P. Il, 13) hacen pensar en un estadio donde la imagen ya se ha
lexicalizado y el sentido de duvog es inseparable del mundo de lo acustico. Por ello, es
relevante precisar que a menudo Huvog aparece como acusativo de kehadsiv (N. III, 65;
N. 1V, 16; Pean 7b, 10), un término cuyo significado es ‘producir un sonido a gran
intensidad’ y que estd asimismo marcado desde el punto de vista religioso, lo que

justifica la reiteracion de esta pareja.

El tono religioso®’ que destila Gpvoc se vierte a través de su asociacion con otros
términos pertenecientes a la cultura religiosa de la época. Asi, en I. 5, 19, el término
aparece en relacion con el culto heroico de los Eacidas: ook Gtep Aiaxkiddv kéap Duvov
yevetar, ‘no sin los Eacidas se complace en himnos mi corazén’. Otro ejemplo
comparece en O. VII, 88, donde se llama al himno teBuov Olvpmovikav, ‘imperativo
religioso de la victoria olimpica’. En P. VI, 6 se alude a la arquitectura religiosa, al
thesauros de un templo, donde se atesoran los himnos: &toipog Duvev Oncavpog év
ToAypYo [...] vamg, ‘tesoro provisto de himnos en muy dorado valle’. Estos ejemplos
y los anteriores nos permiten afirmar que cuando Pindaro utiliza el término buvog para

referirse a sus composiciones alude a una forma lirica marcada etimolégicamente por

47 Cfr. L. F. Guillén, op. cit., p. 259.

25



una percepcioén sensorial, no intelectual. De ahi que se contemple como algo objetivo,
como el resultado del proceso de creacion poética. Mientras la dowd es principio
intelectual, y es activo, buvog aparece eminentemente en contextos objetivos Yy, por lo
tanto, pasivos. Asi, frente al wolwv [...] émoeAéyov dowdais, ‘prendiendo fuego a la
ciudad con cantos’ de O. X, 21-22, donde do156 asume una funcion instrumental, y por
lo tanto activa, en I. 1V, 43 (dyor Topoov duvov) la ‘antorcha de himnos’ asume el
papel de objeto directo, lo que es marca de su pasividad. Sin embargo, buvog es
determinante como marcador del carécter religioso de la poesia que Pindaro practica. Se
trata de una concepcion del quehacer poético como creacion ritual de un objeto de
caracter religioso, un objeto que es imprescindible para lograr el objetivo final del

poeta: dar lugar al k®poc, la ejecucion efectiva de su composicion.

Nos referiremos por ultimo pues a la significacion religiosa que el sustantivo
K®pog y el verbo (ouv-) kopdlewv puedan tener en la concepcion poética de Pindaro.
Para F. Rodriguez Adrados, en referencia al concepto que designan tanto el verbo como
el sustantivo, «se trata simplemente de un coro en movimiento que realiza una
celebracién religiosa y esta penetrado de un sentimiento profundo»“® . Comenzando por
el verbo, que como en el caso anterior tiene una presencia mucho mas reducida que el
sustantivo, kopdlew se diferencia de duveiv en que alude especificamente a la vertiente
social y comunitaria de la ejecucion de la poesia pindéarica, define el acto del festejo.
Este caracter comunitario justifica la gran cantidad de ocasiones en las que el verbo
kopalewv aparece acompanado del preverbio ocuv 0 rige un sintagma preposicional
introducido por la preposicién cvv. En este sentido, P. Chantraine recoge una posible
etimologia, por lo deméas oscura, que pone el término en relacion con el adjetivo kowvog,
siendo por lo tanto el significado bésico el de ‘comunidad’*. Asi por ejemplo en O. IX,
4 (kopalovtt eikolg Eeoppdoto oy £taipotg) o en O. X1, 16 (§vBa cvykopaéarte). El
objeto directo de este verbo puede ser una divinidad, como en el caso de N, X, 128
(Heracles), N. 11, 24 (Zeus) o P. 1X, 89 (Heracles y Yolao). Se trata de celebrar con el
festejo a la divinidad gracias a la cual el laudandus ha conseguido su victoria y en todos

los casos esta implicito el sentido de ‘celebracion’.

48 F. Rodriguez Adrados, «<KQMOZX, KOMOAIA, TPATQAIA: Sobre los origenes del teatro»,
Emerita, 35 (1967), p. 265.

49 P. Chantraine, op. cit., p. 606, sv. k®pog.
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Igual que Buvog respecto a Vuveilv, kdpog actua a un nivel superior desde el
punto de vista semantico y cuantitativo. El término alude tanto al cortejo en el que se
desarrolla la oda como a la oda misma, pero siempre entendida desde el punto de vista
de la ejecucion, del espectaculo, de la performance y en él destaca el ambiente de
alegria. Segun Guillén®®, «el kdpoc sale de las manos creadoras del poeta como un
regalo que aspira a ser recibido publicamente». Asi pues, en multitud de ocasiones,
aparece como objeto directo del verbo déxopat, ‘recibir’. Esto ocurre en O. IV, 9, donde
lo recibe Zeus; en O. VIII, 10, donde lo recibe el recinto sagrado de Pisa; o en O. VI, 98
y en P. V, 22, donde es el mismo vencedor quien lo recibe, respectivamente Hierén y
Arcesilao de Cirene. Por otra parte, el k®dpog pindarico, como una procesion, se
desarrolla en movimiento, se desarrolla andando: idoica TOVvde kduov Pipdvra,
‘mirando marchar a este cortejo’ (O. XIV, 16). El hecho de que el kdpoc sea una
realidad social permite que ciertas personas puedan tener una funcion en él. Esta es la
razon de que en O. VI, 18 se llame al vencedor Hagesias kdpov deomoto o de que en |.
VI, 58 Pindaro se llame a si mismo topiog kdpwv. Pero lo mas importante del k®pog
pindarico es el ambiente festivo que implica. Si bien esto es asi para Pindaro, el k®dpog
no tiene por que ser alegre. También puede referirse a la procesion funebre en la que se
produce el canto del duelo en honor a un héroe difunto. Asi, en Troyanas, 1184 y ss.,
Hécuba se lamenta de no haber podido honrar con k®dpot a su difunto hijo Astianacte.
Asi pues, k®duog seria cualquier desplazamiento realizado con una finalidad religiosa.
Se trata de un género muy amplio en el que caben desde el himno a los dioses hasta el

encomio de un héroe o una ciudad.

Asi pues, a través del paso por este elenco de términos hemos comprobado cémo
la poesia pindarica tiene una vocacion religiosa desde la propia actividad creadora, para
la que la inspiracion es divina, el poeta es un agente de la divinidad y el objeto creado
contiene también una naturaleza religiosa. No es algo particular de nuestro poeta; la
interaccion de religion y poesia comparece en la tradicion homérica y hesiddica asi
como en otros autores pertenecientes al género lirico, pero en Pindaro la concepcion
religiosa de la propia actividad es omnipresente, quiza, por una parte, por la mayor
abundancia de alusiones a su labor creadora y, por otra parte, debido a un caracter

individualista, basado tanto en el contexto aristocratico en el que el poeta pretende

50 L. F. Guillén, op. cit., p. 264.
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incluirse como en su propia personalidad, indudablemnte marcada por el alto concepto
en que se tenia a si mismo. Estas condiciones hacen que el poeta, que no puede justificar
su supremacia sino basandose en moldes tradicionales, se considere un co@dg que goza
por naturaleza del privilegio de comunicarse con la divinidad. Por ello, para los otros
poetas Pindaro vierte el siguiente deseo: pofdovieg AdPpot, moyyhooiq kOpaxeg Mg
drpavto yapuétwv / Adg mpdg dpviya Ogiov, ‘bestias instruidas, como cuervos lancen

impotentes graznidos con su charlataneria frente al ave divina de Zeus’ (O. II, 86-87).
3.- Los dioses de Pindaro
3.1.- Los dioses

Vista por lo tanto la relacion de la divinidad con la creacion poética, el siguiente
paso es explicar cual es el caracter que tiene para Pindaro esa divinidad. ;Qué son para
él los dioses? Para responder a esta pregunta habra que examinar cual es la actitud
pindarica hacia las creencias tradicionales, qué importancia tienen en su obra los dioses
de la mitologia y en qué medida las personificaciones divinizadas a las que a menudo
invoca, los conocidos “poderes” de Pindaro, son tradicionales o responden a un
fendmeno poético de abstraccion propio de nuestro poeta. Pindaro creyo en la existencia
de los dioses y, segin Bowra, «assumed that within generous limits he was free to
speculate about them and to introduce innovations into a body of belief which was
controlled neither by sacred books nor by an authorative priesthood»>. Para determinar,
por lo tanto, lo que la divinidad significa para el poeta habrd que examinar tanto el
Iéxico usado para referirse a ella como los contextos en los que estd presente y las

opiniones que Pindaro vierte acerca de sus dioses.

En primer lugar, es notable la preeminencia de Zeus y Apolo, mientras que otros
dioses tienen un papel mas bien marginal. Algunos dioses son citados Unicamente en su
vertiente convencional y de manera mas bien anecdotica, sin estar presente un trasfondo
religioso profundo. Tal es el caso de Hermes, mencionado en funcién de su labor
mediadora (asi por ejemplo en N. X, 51 y ss.), aunque también se destaca su papel como
protector de los juegos, évaymviog (P. I1, 10 e L. 1, 60) o aydviog (O. VI, 79). En cuanto

a Artemis, es destacable el caso del fr. 79, donde se muestra a la antigua ©oTvio. Ogpidv

51 C. M. Bowra, op. cit, p. 42.
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cretense més que a la moderna divinidad hija de Leto®%. Pero la diosa suele aparecer en
compafiia de su hermano (por ejemplo, en el castigo de Coronis, en P. 11, 9-11) y los
epitetos que la acompafian inciden en sus rasgos convencionales, como amazona
(itmocda, ‘la que precipita a los caballos’, en O. 111, 26; o éAdtepa innwv, ‘la que lanza
a los caballos’ en fr. 89 a, 3), como flechadora (ioxéoupa napBevog, ‘virgen flechadora’,
en P. I, 9) y como ‘solitaria’ (oioméAag en Ditirambo 11, 19). Por lo demas, se citan las
advocaciones locales de Agaia (egineta) y 'Opbwoia (laconia). Hades, por su parte,
representa el mundo infernal y su nombre sirve tanto para denominar al ser divino como
para referirse al espacio ultraterreno en el que reina. Hera aparece s6lo en un papel
estatico o pasivo, como esposa del dios supremo (Aio¢ dxortig en P. II, 34). Afrodita
tiene una presencia un poco mayor, pero su funcién se reduce a evocar el tema del
placer amoroso, es ‘la celeste madre de los Amores’ (ovpavio patnp ‘Epotov, fr. 122,
4). Asi por ejemplo, en N. VIII, 1 se alude a la Juventud como “Qpa motvia, kapvé
Agppoditag, ‘veneranda Hora, heraldo de Afrodita’. La figura de Ares, por su parte, a
quien también se identifica como Enialio, se utiliza s6lo como personificacion de la

guerra (vease, por ejemplo, P. I, 10).

Otros dioses, aun siendo su papel secundario, tienen una presencia mayor. Asi,
Dioniso® es principalmente reivindicado para Tebas, cuna de su madre Sémele, y, por
ello, esta especialmente presente en epinicios dedicados a destinatarios tebanos (asi en
P. XI o I. VII). Por lo demas, tiene, como es logico, un papel primordial en los
Ditirambos, composiciones a él dedicadas, frente a los de Baquilides, en los que el dios
esta mas bien ausente. En los de Pindaro destacan las alusiones a la funcion lenitiva del
vino, asi como la concepcidn del dios como una fuerza de la naturaleza (asi en fr. 75,
donde se atribuye a Dioniso la llegada de la primavera). También la pareja Démeter-
Perséfone aparece con alguna frecuencia, si bien estas diosas debieron de ser invocadas
ante todo en los Trenos, de los que apenas nada conservamos. Tanto Poseidon como
Atenea, frente a otros dioses que son invocados Unicamente como fuerzas de la
naturaleza, aportan también unos valores morales y son dioses civilizadores. El poeta

recurre a Poseidon como patron de los Juegos Istmicos y, por lo tanto, este desempefia

52 Cfr. J. Duchemin, op. cit. en n. 19, p. 99.

53 Véase A. Privitera, Dioniso in Omero e nella poesia greca arcaica, Roma, 1970, pp. 120-
131.
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un papel predominante en las Istmicas, aunque no todo el que podria esperarse frente a
Apolo y Zeus. No obstante, goza también de un papel protagonista en O. | y en O. VI.
La Atenea de Pindaro es heredera de la Atenea épica protectora de héroes y pervive
también como la tradicional valedora de la industria. Es relevante en este sentido su
presencia en O. XIlII, actuando en favor del héroe Belerofonte, a quien se aparece en el
curso de una incubatio y le hace entrega del freno o bocado, instrumento desconocido
hasta entonces y mediante el cual el héroe corintio podra domar al caballo alado Pegaso.

Es indiscutible que Apolo (a quien también se llama Febo, Loxias o Pean) ocupa
un papel preeminente en la religiosidad pindérica. Sin embargo, a él estdn dedicados
tanto los Peanes como las Piticas, por lo que cabe preguntarse si esa presencia
cuantitativamente mayor responde 0 no a necesidades poéticas. (Pindaro sentia
devocion por una divinidad u otra en funcion de la ocasion? Sin embargo, esta devocion
especial por Apolo esta presente por todo el opus pindaricum y ello se debe a que a este
dios estaba consagrada la poesia y €l era el director de las Musas, el Musageta (fr. 94 c,
1). El poeta lo dota de otros rasgos, presentes en la literatura ya desde Homero, como la
caracterizacién como divino flechador que hemos visto mas arriba o su papel favorable
en las fundaciones (apyayétog, ‘guia de la fundacion’ en P. V, 60). Es el dios aureo por
excelencia, a quien en mas ocasiones el poeta ensalza aludiendo a su luminosidad
mediante el motivo del oro®. En este sentido, se alude a él como ypvootdéoc, ‘el de
dorado arco’ en O. X1V, 10; ypvcoyaita, ‘el de dorada cabellera’ en P. II, 16; ypvcamp,
‘el de dorado instrumento’ en P. V, 104; ypvcéq xopq 0dAAwv, ‘que florece con aurea
cabellera’ en I, VII, 49; ypvcoxopag, ‘el de dureos cabellos’ en O. VI, 41; O. VII, 32; 1.
VII, 49; y Pean V, 41. Noétese de paso, entre estos epitetos de caracter aureo, la
incidencia de aquellos que hacen igualmente referencia a la vitalidad de la intacta
cabellera de Apolo, con la que se relacionan otros epitetos como dakepoekopog, ‘el de
intonsa cabellera’, en P. I1I, 14; 1, I, 7; y Pean IX, 45; o yattdeig, ‘el de larga cabellera’,
enP. IX,5.

La referencia a la ascendencia del vencedor hace que se recurra a menudo a la
actividad amorosa de Apolo para hacerlo origen del linaje del destinatario. Ademas,
atendiendo a la faceta del dios como padre de héroes, Pindaro reivindica la filiacion

apolinea de Orfeo, simbolo de toda poesia. En realidad, Apolo, como dios principal de

54 Cfr. J. Duchemin, op. cit. en n. 19, p. 194.
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la omnisciencia, forma principal de la omnipotencia, es divinidad adecuada para proveer
la inspiracion del poeta, para poseer a la Musa a la que el poeta, como mpo@dtag, debe
interpretar. Ademas, Apolo es dios de bondad y, como Prometeo, se caracteriza por su
beneficencia hacia la humanidad. De esta manera provee a los hombres de dones
materiales, como la curacién, o espirituales, como los oraculos, sumados, claro esta al
don de la poesia. No obstante, se trata de un dios justiciero y vengativo, como en el caso
de Coronis (P. Ill, 24 y ss.), a la que aniquil6 tras yacer con un extranjero arcadio
llevando la semilla del dios, pero a la vez magnanimo, pues salvé de las llamas a
Asclepio, a quien Coronis llevaba en el vientre. En un detalle difiere Pindaro de la
tradicion en este asunto, pues para él el dios descubri6 la falta de Coronis por sus
propios medios, gracias a su omnisciencia, mientras que Hesiodo refiere cémo se lo
contd una corneja (fr. 40). De esta manera, en palabras de Gildersleeve, «Pindar delights
to depart from the popular version in little points that affect the honor of the gods»>°. Se
trata de uno mas de los casos en los que el poeta trata de depurar el mito de aquellos

aspectos que puedan resultar ofensivos a los dioses.

No debe pasarse por alto asimismo el caracter puro del dios, que es calificado
como ayvog en P. IX, 64. Se trata del contexto en el que Quirdn profetiza al propio
Apolo el trascendente objetivo de su unidn con la ninfa Cirene: la fundacion de la
ciudad de la que el nombre de la ninfa es eponimo y el nacimiento de Aristeo, héroe de
quien el centauro dice que las Horas lo haran inmortal, Zijva kai ayvov Amoliova, ‘un
Zeus y un puro Apolo’. La pureza, la condicion inmaculada, es, por lo tanto,
considerada atributo por antonomasia del dios, hasta el punto de que cuando su nhombre
se transfiere metaféricamente para caracterizar a otro individuo, ese es el rasgo que se le
une. Y es que, segln Jouan, «porte-parole de Zeus, I’Apollon delphien est reconnu
comme autorité supréme en matiére de cultes et de rites dans les cités, comme expert
incontesté dans les problémes de soillure et de purification»®. Por Gltimo, en cuanto a la
presencia de cultos locales, por las razones antedichas destaca la alusion a Apolo como
Pitio en O. XIV, 11y N. lll, 70, si bien los pasajes que ponen en relacion a Apolo con

Delfos y con los Juegos Piticos son omnipresentes. También es comun que se relacione

55 B. Gildersleeve, op. cit., p. 272.

56 F. Jouan, «Rites et croyances: quelques problémes chez Pindare et Eschyle», Bulletin de
I’Assotiation Guillaume Budé: Lettres d’humanité, 38 (1979), p. 363.
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al dios con su lugar de nacimiento y con el culto alli instaurado y que, por lo tanto, se le
Ilame delio en P. IX, 10 y en Pean V, oda dedicada a los atenienses en honor de Delos,
condicion que, unida al tipo de oda, favorece el hecho de que se reitere un estribillo que
reza precisamente: ific AGAU AmoAlov, ‘jié, i€>’, Apolo Delio!” Y es que Delos es un
lugar del que se cree que Apolo cuida especialmente, por lo que es llamado Adlov
okomdg, ‘guardian de Delos’ en O. VI, 59. Otras advocaciones de Apolo que Pindaro
trae a colacion son la de Carneo, ligada a Cirene (por ejemplo, en P. V, 80); Delfinio, en
relacion con la celebracién de las Delfinias, en Egina (P. VIII, 66); Licio (P. I, 39); o
Galaxio (fr. 104 b), advocacion local beocia debida a que la abundancia de leche (y&dia),

signo de felicidad y bienestar, se consideraba una manifestacion del dios.

La presencia de Zeus en la obra pindarica es abrumadora®® y a través de ella
puede observarse como el culto de Zeus adquirio tendencias henoteistas durante la
época arcaica. Segun Bowra, «in Zeus divine power takes its fullest form, and in the last
resort it is he who determines the destinies of men»°. Los otros dioses se aproximan a
él en el grado de poder que poseen en sus propios campos de accion, pero Zeus ostenta
el poder absoluto. En Pindaro, Zeus presenta los rasgos de la tradicion hesiodica, es el
hjo de Crono y Rea, a la vez usurpador y heredero legitimo de la supremacia sobre los
dioses. Es el rey de los Inmortales (Bacthetc aBavatwv en N. V, 35); asimismo, es amo
y seflor del Olimpo (decmotag OAdumov en N. I, 14). Son numerosos los epitetos que
destacan su condicidn de superioridad e inaccesibilidad como rey de los cielos tanto
frente a los hombres como frente a los otros dioses. Asi, ovpaviog, ‘celeste’ (Pean XX,
9), dmatog, ‘altisimo’ (O. XIII, 24), vréptatog, ‘el mas poderoso’ (O. IV, 1), dywvepng,
‘habitante en alta nube’ (O. V, 17) 0 dyiotog, ‘supremo’ (N. I, 60 y N. XI, 12). Crono,

por su parte, es relegado al gobierno de las Islas de los Bienaventurados en O. 11°°,

57 En el texto griego comparece en realidad el vocativo del adjetivo iioc, epiteto de Apolo
formado a partir de la interjeccion i, utilizada en la invocacion del dios. No pudiendo
reproducir el caracter adjetival, optamos por mantener el efecto fonico del epiteto.

58 Cfr. E. Suarez de la Torre, op. citen n. 4, p. 71; y J. Duchemin, op. cit. en n. 19, p. 99.
59 C. M. Bowra, op. cit., p. 45.

60 Segun A. Bernabé, «Ventajas e inconvenientes de la anarquia. EI mito hitita del dios Kal y
sus paralelos en Hesiodo», Isimu, 7 (2004), pp. 63-76, que actla a través del método
comparativo respecto a relatos hititas, Crono debe ser entendido como un dios de la anarquia,
del caos, frente al orden que representa Zeus, y ello en sus aspectos negativos, por la ausencia
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Por lo demés, Zeus sigue siendo el gran dios de la naturaleza, del trueno, del
rayo, del cielo. Por ello, estan omnipresentes los epitetos que lo califican como el
antiguo dios climatoldégico indoeuropeo que se materializa en la tormenta, el trueno, el
rayo, el reldmpago. En este ambito el arte del poeta explota en un sinnimero de
neologismos basados en la composicidn: Zeus es diolofpévtag, ‘el que blande truenos’
(0. IX, 42), apyBpévtac, ‘de truenos resplandecientes’ (Pean XII, 9), dpywépavvoc,
‘de resplandeciente rayo’ (O. VIII, 3 y P. IV, 194), Bapvdmag, ‘de profunda voz’ (P. VI,
24), Papvydovmog, ‘gravitonante’ (O. VI, 81 y O. VIII, 44), Boapvcodpayog, ‘de
profundo estrépito’ (I, VIII, 22), éyyewépavvoc, ‘el del rayo por lanza’ (O. XIII, 77),
éacifpévtag, ‘lanzador de truenos’ (fr. 144), éhatp Ppovtac (O. IV, 1), épioedpayog,
‘el de sonoro estrépito’ (fr. 15), xaptepoPpévroc, ‘de resonante trueno’ (fr. 155),
kehouver|g , ‘de negras nubes’ (Pean VI, 55), opoikturoc, ‘que impulsa el trueno’ (O.
X, 81), opowepnc, ‘que impulsa las nubes’ (N. V, 35), otepondv mpvtavig, ‘principe de
los relampagos’ (P. VI, 24) o powikootepomndc, ‘el de rojizos relampagos’ (O. IX, 6).
Como vemos, todos estos epitetos inciden en los aspectos visuales y sonoros de los
fendbmenos meteoroldgicos que se relacionan con el dios indoeuropeo de la tormenta. El
hecho de que sigan presentes en Pindaro no sélo se explica aludiendo a la tradicion
épica en la que el poeta se integra, sino que se trata de un rasgo de la divinidad que
seguia estando presente en la mentalidad popular, a pesar de la progresiva tendencia a la

concepcion de una divinidad impersonal.

En el terreno del mito, destaca la union del dios con mujeres mortales, lo que lo
convierte en padre de héroes y, por lo tanto, protector suyo, a quien se atribuye la
recompensa del mérito. Asimismo, estd con frecuencia en el origen de numerosos
linajes aristocraticos de vencedores atléticos. Por todo ello, no falta en Pindaro la
epiclesis de yevéOhog, ligada a Zeus (O. VIII, 16 y P. IV, 167). Paralelamente, son
aducidos multiples cultos locales de Zeus, en relacion a menudo con la patria del
vencedor. Asi por ejemplo, en fr. 57 se menciona a Zeus bajo la advocacion de

Awdwvaiog, en relacion con el oraculo del dios en Dodona; tanto en P. IV, 16 como en

de orden, pero también positivos, dada la felicidad que puede comportar el estado de naturaleza.
De esta manera, los justos que en O. Il son considerados dignos de gozar en el mas alla de la
estancia en las Islas de los Bienaventurados son aquellos que durante la vida se han comportado
con tal rectitud que han demostrado no necesitar estar sujetos a la ley de Zeus para vivir en
orden y en paz. Este es el sentido que nosotros le asignamos a la enigmatica expresion &rethov
A1og 680V Ttapa Kpdvov topotv, ‘recorren el camino de Zeus hacia la torre de Crono’ (O. 11, 70).

33



fr. 36 se hace referencia al culto sincrético de Zeus Ammén; en O. VII, 87 se menciona
al dios en relacién con su culto en el monte Atabirio, en Rodas; en N. V, 10 y en Peén
VI, 125 es a la advocacion egineta de Zeus Helenio a la que se hace mencion; y en O.
IX, 96 y N. X, 48, el poeta se refiere a Zeus Liceo, en relacion con su culto en el monte
Liceo.

Pero, més alld de cuestiones de indole local, Zeus es el dios que castiga y
perdona segun la armonia universal. El gran poder de Zeus se desarrolla tanto en sentido
positivo como negativo. Se trata de la gran justicia cosmica que endereza, que otorga
premios y comporta castigos®. Asi lo encontramos en I. VII, 44-48: Zeus hace que
Pegaso derribe a su propio jinete Berofonte cuando este trataba de alcanzar la cima del
Olimpo, sede de los dioses. Se hace al dios guardian del principio arcaico de que la
felicidad debe ser mantenida dentro de unos limites razonables. Asimismo, en un
sentido positivo, Zeus es el liberador (éAevBépioc, O. XII, 1), el salvador (cwtp, O. V,
17; 1. VI, 8 y fr. 30, 5) y el que hace que todo se cumpla (téielog, O. XIII, 115 y P. I,
67). Pindaro siente la majestad del dios en toda su plenitud. En realidad, Zeus ocupa el
lugar de la representacion de lo divino por excelencia, el de una idea abstracta de lo
divino y de lo sagrado®. Asi, podemos citar la famosa declaracion de I. V, 53: Zedg té
1€ Kol T vEpel, Zevg 0 mhvimv KOplog, ‘Zeus gobierna esto y aquello, Zeus, el sefor de
todo’. De esta manera, frente a una concepcion antropomorfica de los dioses, Zeus se
convierte en la divinidad suprema que rige el universo, causa absoluta de todo, segun
reflejan expresiones como Awog yaptv (‘por la gracia de Zeus’) o Awdg €katt (‘por causa
de Zeus’). En este caso el nombre del dios supremo es tan indeterminado que
indudablemente no se refiere a un ser divino en concreto, sino a toda la fuerza de la

divinidad en su conjunto®. Segun J. Garcia Lopez,

sus dioses (sc. de Pindaro) son antropomorfos y ocupando el lugar mas
destacado esta Zeus. A pesar de su politeismo, se trasluce una creencia en una cierta

naturaleza comin de la divinidad, sin que se pueda hablar de un monoteismo; al

61 Cfr. H. Lloyd-Jones, The justice of Zeus, Berkeley, 1971, passim, pero especialmente pp. 49-
54.

62 Cfr. E. Calderdn, «La piedad teognidea» en E. Vintrd, F. Mestre, P. Gbmez, Som per mirar
(D: estudis de filologia grega oferts a Carles Miralles, Barcelona, 2014, p. 99.

63 Véase M. P. Nilsson, Historia de la religiosidad griega, Madrid, 1969 (= Munich, 1922), p.
72.
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menos no llega a esa conclusion, aun cuando parezca buscar una idea mas general y

unitaria de lo divino. 64

Encontramos en este sentido y a partir del nombre de Zeus uno de esos compuestos tan
frecuentes en la lengua poética de Pindaro y que ademas en este caso da la medida de lo
que el dios significa para el poeta. Se trata del adjetivo di166d0t0¢, ‘otorgado por Zeus’,
que aplicado a un sustantivo vale tanto como decir que se trata de un don del poder
superior de la divinidad. El adjetivo comparece en dos ocasiones en la obra de Pindaro.
En primer lugar, se encuentra tras la famosa reflexion sobre la insignificancia del
hombre expresada en P. VIII, 95, que se condensa en la angustiada exclamacion
gmapepot, ‘jseres ligados al transcurso de un solo dia!’. Pero la condicion polar de la
mentalidad arcaica enseguida trae el contrapunto a esa declaracion: aiAL> 6tav aiyia
d10600T0G EAOT), AapumpOV PEYYoC EmecTv avop@dV kal peidryog aiwv, ‘pero cuando llega
el don divino de la gloria, una luz resplandeciente sobreviene al hombre y una dulce
vida’. Acerca de este pasaje, merece la pena referir las palabras de Bowra, que pone de
manifiesto la importancia de estos versos para comprender lo que la divinidad

significaba para Pindaro:

This aiyha di6odotog is the highest point in human experience. It can be
found in action and in song, in glory and in friendship, in the warmth of generosity
and the confidence of controlled power. Men are indeed at the mercy of the gods,
but they are often enough merciful, and when they send something of their own
radiance to men, then life is transfigured and breaks away from its narrow, temporal
limitations. This is the conclusion to which Pindar’s long meditations on the

relations with gods led him, and it is his final answer to his misgivings about the

uncertainty and the brevity of the human state. 65

En una segunda ocasién encontramos el mismo adjetivo, esta vez en un pasaje
de caracter escatologico. En lo relativo al mas alla, el poeta estaba afectado tanto por la
confusién que reinaba en el pensamiento griego en cuanto a esa cuestion desde Homero,
como por la que vino a sumar la aportacion de las distintas sectas de caracter

iniciatico®. Se trata de un fragmento transmitido por Clemente de Alejandria acerca de

64 J. Garcia L6pez, La religion griega, Madrid, 1975, p. 191.
65 C. M. Bowra, op. cit., p. 98.

66 Cfr. C. M. Bowra, op. cit., p. 89.
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los misterios de Eleusis (Stromata, 111, 518 = fr. 137 a): 8ABiog doTig GOV Kelv’ €l6° V7O
¥06V’: 01de pév Plov tedevtdy, / 01dev 8¢ d10680T0V ApYav, ‘dichoso aquel que habiendo
Vvisto esas cosas (sc. los ritos sagrados) marcha bajo la tierra: conoce el final de la vida,
conoce el principio dado por los dioses’. Por lo general los estudiosos®’ niegan una
posible iniciacién en los misterios por parte del poeta: Pindaro utiliza creencias de
segunda mano para realzar su poesia, que debe comulgar tanto con la religiosidad del
destinatario como con la del publico. Asi pues, si no conocemos el tipo de oda al que
pertenecia este fragmento, si sabemos por Clemente la identidad del destinatario, un tal
Hipocrates de Atenas, origen que hace muy posible que estuviera en efecto iniciado en
los misterios eleusinos. Por lo que respecta al uso del adjetivo, en el fragmento se alude
al grado superior de conocimiento que poseen los iniciados en los misterios, que les
permite tener un conocimiento que va mas alla del segmento en el que el hombre
desarrolla su vida, conociendo tanto lo que ocurre después de la muerte como el pasado
en el que se sitta el origen ‘dado por Zeus’. A Zeus, como representacion general de la
divinidad, poder superior al hombre del quien vienen a este todos los dones, se atribuye
por lo tanto mediante el adjetivo la propia existencia humana.

3.2.- Hacia un concepto unitario de la divinidad

La supremacia de Zeus en el pantedn pindarico tiene relacion con la tendencia a
la abstraccién que Duchemin®® ha reconocido para el poeta de Tebas y que, entre otros
rasgos, queda reflejada en la indefinicion de su tratamiento de la divinidad. En efecto,
en muchas ocasiones no hay referencia a un dios concreto, sino que el sujeto de la
accion divina se expresa de manera vaga mediante un simple 6g6¢, ‘un dios’, o 6¢oi, ‘los
dioses’. También se aplica esta indefinicion de la divinidad a través del genérico
a0davatot, ‘los inmortales’ o pdxapeg, ‘los bienaventurados’. Se trata en definitiva de
una concepcion impersonal de la divinidad que encontramos también en Esquilo,
contemporaneo de Pindaro y cuyos planteamientos resultan muchas veces analogos a
los de nuestro poeta. Esta concepcién impersonal de la divinidad es paralela a una
conciencia de la omnipotencia de dicha divinidad, conciencia que se condensa en el

siguiente fragmento conservado por Clemente de Alejandria (Stromata, V, 726 = fr. 140

67 Cfr. C. M. Bowra, op. cit., p. 90 y W. K. C. Guthrie, Orfeo y la religién griega, Madrid 2003
(= Londres, 1952), pp. 224 y 229.

68 J. Duchemin, op. cit. en n. 19, p. 125.
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d): 11 Bedg; {6t} 10 mhv. ‘(Qué es Dios? Todo’. No sorprende en verdad que lo
transmita un autor cristiano. Ante una declaracién de este tenor, podemos aducir la
definicion tradicional de la religion como un sentimiento de total dependencia respecto
de la divinidad ®.

No podemos, sin embargo, juzgar sin ambages que siempre que Pindaro usa el
término 6gd¢ sin un referente concreto se trata de una concepcién unitaria de la
divinidad del tipo ‘Dios’ y no de una nocioén indefinida como ‘un dios’. Pero cualquiera
de las dos interpretaciones implica el reconocimiento de una naturaleza comin de la
divinidad y a la vez indica lo que esta significa en la practica. En el fragmento
transmitido por Clemente que hemos aducido hace un momento, parece claro que lo
correcto es interpretar ‘Dios’, pero no conviene olvidar quién transmite el fragmento, un
pensador cristiano cuya mediacion influye sobremanera en la interpretacion. No
obstante, son muchas las ocasiones en las que una interpretacion de caracter unitario y
abstracto es posible. En cuanto a esta ambigiiedad en la interpretacion del término 0e6g,
C. M. Bowra declara: «this is not to say that he tends to monotheism, but he is probing
the nature of godhead» . Este parece ser el caso del fragmento citado e igualmente de
declaraciones como 0e@® ye pav téhoc, ‘no obstante, en la divinidad esta sin duda el
cumplimiento’ (O. XIII, 104); 0go¢ dmav €mi éAnidecot tékpap dvoetor, ‘la divinidad
obtiene el término de todos sus desecos’ (P. II, 49); ypn 6& mpog Oedov ovk Epilery,
‘conviene no entrar en conflicto con la divinidad’ (P. II, 88). Desde luego, es indudable
que Pindaro no habria obtenido estas conclusiones, porque en el brilla todavia la variada
magnificencia de los dioses olimpicos, individuales y antropomorfos. Pero también es
cierto que la tendencia a la abstraccion del poeta le lleva a buscar un concepto mas

general y unitario.

Para comprender el sentido y las implicaciones tltimas del término 0gd¢ / Oeoi
para nuestro autor, puede resultar de utilidad verificar en él el sentido general que el
término tiene en griego. La religion griega apenas puede explicarse sin aludir a los

honores que deben rendirse a los dioses (fsdv Tnai). W. Burkert’! ha destacado la caida

69 Recoge esta definicion tradicional, por ejemplo, E. Calderén, op. cit., p. 98.
70 C. M. Bowra, op. cit., p. 86.

71 W. Burkert, Religion griega arcaica y clasica, Madrid, 2007 (= Stuttgart, 1977), p. 361.
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en desuso de la raiz indoeuropea “deiwos que esta presente en el latin deus y que en
griego queda reducida exclusivamente a un adjetivo como d16g que desde la épica
homérica se aplica a la condicién espléndida o magnifica de ciertos héroes. El uso
pindarico es por supuesto, en este como en otros rasgos, heredero del homérico, v el
adjetivo aparece en este sentido unido a Eaco, héroe favorito del poeta, en 1. VIII, 21.
La palabra 0g6¢, a su vez, parece ser superflua en el culto desde el punto en que no sirve
para invocar a un dios concreto, sino que para ello se utiliza el nombre completo del
dios a quien se quiera invocar. Tanto es asi que en griego no existe un vocativo singular

para el término.

0e0¢ es término que anuncia una presencia misteriosa y sobrenatural. Asimismo,
si de una persona se dice que estd &vbeoc, es porque se comporta de manera
sorprendente, extraordinaria, inaudita, lo que implica que la divinidad esta dentro de él.
De hecho, la raiz de 0edc estd intimamente ligada al arte de la adivinacion: la
interpretacion del mensaje de la divinidad se define como 0écs@atov (asi, en P. 1V, 71
respecto a la muerte de Pelias y en I. VIII, 31 respecto al matrimonio de Tetis), el
adivino es Oeompondg (véase el verbo Oeomponméw en P. IV, 190 con el sentido de
‘profetizar’) y su actividad se describe mediante los verbos Osialewv y €vOedlewv.
Ademas, la palabra 6gd6¢ puede usarse como atributo, para identificar la condicion
divina de una entidad, de manera que igual que Hesiodo puede decir que la Fama es
0eo¢ (Trabajos y dias, 764), Pindaro califica a Heracles como fjpwg 0g0g en N. 111, 22.
En resumen, W. Burkert advierte que «la palabra 6e6¢ no conduce por tanto a una
relacion yo-td, sino a una comunicacion a través de un tercero, objetivo, aunque a

menudo surja de un estado de confusion y de fascinacion» 2.

Comparece también en griego un uso de la palabra cuyo objeto es velar la
identidad del dios, lo cual se da especialmente en el caso de divinidades mistéricas. En
el caso de Pindaro, esta condicion se da en P. Ill, 77-79: aAX’ éneb&acbor pev éyov
€06 / Matpi, tav kodpor map’ £uov mpodBupov cov Iovi pédmovror Bapd / cepvay
Beov évwviylon, ‘pero yo quiero dirigir mis suplicas a la Madre, a la que las muchachas
festejan frecuentemente al lado de mi puerta junto a Pan, en la noche a la venerable

diosa’. El pasaje resulta sumamente problematico. Si bien gran nimero de estudiosos’

72 W. Burkert, op. cit., p. 361.
73 Por ejemplo, C. M. Bowra, op. cit., pp. 50-51, para quien no puede tratarse sino de Rea,
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han coincidido en identificar a esta Madre con la Gran Madre, es decir, con Cibeles, y
en situar un santuario dedicado a ella y a Pan en las proximidades de una supuesta casa
de Pindaro en Tebas, el contexto siracusano al que esta destinada la ejecucidn de esta
oda hace pensar méas bien en que haya que situar en el coro el referente del pronombre
éydv y en que haya que identificar a la Madre mas con Démeter que con Cibeles’. De
esta manera, el lenguaje que alude a una divinidad de caracer mistérico resulta mas o
menos velado (y en este sentido se le llama ceuvd 0edc, ‘venerable diosa’), aunque

plenamente identificable para el pablico de Siracusa.

Por lo demads, y este es el uso mas general en nuestro poeta, se hablaba de Oeot
en maximas de caracter general ya desde Homero. Y desde la época arcaica puede
usarse en este sentido una forma singular, 8e6¢, “‘un dios’, indeterminado, sin necesidad
de especificar cual. De esta manera, la divinidad es siempre el polo opuesto para todo lo
que tiene efecto, valor y permanencia, frente al mundo inestable de los dioses. Es este el
ambito que nos interesa, pues es en la especulacion sobre la naturaleza de los dioses en
donde Pindaro centra su discurso respecto a este tema. La nocion de 0e6¢ es por lo tanto
un concepto limite para la especulacion teoldgica, mientras que la experiencia de la
epifania rara vez va mas alla del ambito privado. En esta especulacion, expresada a
través de maximas de caracter general repartidas a lo largo de la obra pindarica, se
condensa el pensamiento del poeta acerca de la divinidad. La presencia de maximas de
estas caracteristicas es abrumadora en la obra del poeta, por lo que nos limitaremos a
traer a colacion aquellas mas oportunas para la comprension de lo que para el

pensamiento pindarico supone la nocion de 0g6c.

El centro de la religion pindarica es su vision de los dioses, primero y ante todo,
como sedes de poder. La omnipotencia de los dioses que les permite actuar sobre la
naturaleza les confiere asimismo la potestad de modificar la accion de los hombres. De
esta manera, es a los dioses a quien hay que atribuir el éxito en cualquier circunstancia.
Asi, en fr. 108, el poeta afirma: 0co?d d¢ deiEavtog dpydv / Ekactov &v mpdyog gvOEia On
/ kéhevBog apetav €lelv, / televtal 1 kaAAioveg, ‘cuando un dios ha mostrado el

principio, el camino a cada accion va ya directo a por la excelencia, y los finales son

contrapartida griega de Cibeles.

74 Cfr. W. J. Slater, «Pindar’s house», Greek, Roman and Byzantine Studies, 12 (1971), pp.
141-152.
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mas bellos’. Asimismo, en P. 11, 49-52, se advierte la superioridad de los dioses tanto en
el mundo fisico y natural como para abatir a los hombres que apuntan demasiado alto o
encumbrar a aquellos a los que eligen: 0g0¢ Gmav énl EAnidecot Tékpap dvoeta, / BedG,
0 Kol wtepdevt’ aieTov Kiye, kai Balacoaiov mapapeiPetal / dehpiva, Kol DYIPPOHVOV
v’ Ekapye Ppotdv, / Etépotot 8 kddog aynpaov mapédwk’, ‘La divinidad obtiene el
término de todos sus deseos, la divinidad, que alcanza al aguila voladora, adelanta al
marino delfin, doblega a algunos de los mortales de elevadas aspiraciones y a otros les
ofrece la gloria que no envejece’. Notese, de paso, como Pindaro, a pesar de atribuir a
los dioses la causa Ultima de todo éxito, pone el punto de mira precisamente en el éxito,

en el de aquellos tépot a los que la divinidad ofrece gloria inmortal.

El reconocimiento de la superioridad de los dioses y de su responsabilidad en
todas las acciones humanas aparece asimismo en P. |, 41-42: ék Oe®dv yop poayovoi
nacot Ppotéog apetais, / kal copoi kail yepol Pratai mepiylwocoi T &puv, ‘de los
dioses proceden todas las posibilidades para los mortales logros y los poetas, los que
ejercen la fuerza de sus manos y los disertos son lo que son por naturaleza’. Esta
afirmacion del poeta es muy ilustrativa. Nada de lo que merece hacerse carece de algin
impulso o inspiracion por parte de los dioses. Si un hombre desea realizarse como tal,
solo puede hacerlo si esta dotado de los dones innatos para ello, que proceden de los
dioses, pero ademas debe confiar en que estos le sustenten en sus esperanzas. El primer
don de los dioses es la capacidad de accion, y aquellos a los que los dioses aman la
poseen en abundancia. Si s6lo unos pocos hombres comparten esa capacidad de accion
(dvvopig), y ello en un grado infinitamente menor al de los dioses, esta cualidad marca a
sus poseedores como diferentes y superiores al resto. Ellos son tanto la élite
aristocratica que conforman los destinatarios del epinicio pindarico como los poetas que
lo producen y que se identifican con dicha élite, solo los verdaderamente inspirados,
desde luego. De acuerdo con la poesia de Pindaro da la impresion de que sélo él mismo
forma parte de estos Gltimos. A los miembros de este selecto grupo que merece el
concurso de la divinidad Pindaro los llama dyaboi (‘los buenos’), écAoi (‘los nobles’),
yevoior (‘los de rancio abolengo’), cogoi (‘los sabios’) o dikawor (‘los justos’).
Rindiéndoles homenaje a ellos, el poeta se lo tributa al mismo tiempo a los dioses, pues
ellos son los responsables de que esos hombres sean lo que son y de que hagan lo que

hacen.
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Por altimo, para comprender plenamente el sentido de lo que el término 0gdg
implicaba para el poeta de Tebas, resulta muy relevante el analisis de N. VI, 1-7, pasaje
que contiene en si lo que Pindaro opinaba sobre la categoria divina:

“Ev avop@dv, &v Be®dv yévog: €k pidg & mvéopev
HaTPOG ap@OTEPOL: dlElpYEL O TGO KEKPIUEVA
dVVapLG, O TO PEV 0VOEV, O O
YOAKEOC AGPAAES aieV £00G
HEVEL OLPAVOC. AAAG TL TPOCPEPOLEY EUTTOV T| LEYOALV
voov fjtot pvov dBavdrolg, 5
Kaimep Epapepioy ovK i00TEC 0VOE PETA VOKTOG
appe TOTHOG

s X

vty Eypaye dpapelv moti otdOpoav.

‘Uno solo es el linaje de los hombres, uno solo el de los dioses; de una sola madre
tomamos ambos aliento; pero nos separa la asignacion de la totalidad del poder, porque
esto no es nada, mientras que el broncineo cielo permanece como sede siempre firme.
Pero en alguna cosa sin embargo nos aproximamos a los inmortales, bien en el espiritu
superior, bien en el fisico, aunque no sabemos a qué meta ha escrito el destino que

corramos cada dia ni después de la noche’.

Los dioses difieren de los hombres no s6lo en ser inmortales y en no notar el paso de la
edad, sino también en su inconmensurable poder y conocimiento’®. Aln asi, hay
momentos en los que los hombres pueden aproximarse a ellos en cuerpo o en alma. El
término @voig alude aqui a la superioridad fisica que los contendientes vencedores en
los juegos tienen por naturaleza, mientras que con péyag voog Pindaro hace referencia a
la superioridad intelectual del poeta copoc. Es lo médximo a lo que el hombre puede
aspirar, y lo gana tanto por sus dones innatos como por su esfuerzo. Los hombres no
pueden llegar a ser dioses ni deben intentarlo, pero con sus limitaciones mortales
pueden asemejarse a los bienaventurados. Para los hombres a los que se dirige el poeta y
para Pindaro mismo, la conexién con los dioses pudo ser distante e incierta, pues

incluso aquellos que se decian descender de ellos debian reconocer sus limites como

75 Cfr. L. R. Farnell, «Excursus on Pindar’s religion» en Critical Commentary to the Works of
Pindar, Amsterdam, 1965 (= Londres, 1932), p. 469.
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mortales. Pero existe aln la esperanza de aproximarse a sus logros, y esa es la creencia

que mantiene el universo imaginativo de Pindaro unido.

También el término daipwv (y el plural daipoveg) se aplica a la categoria divina.
La etimologia de este vocablo lo pone en relacion con un verbo como daivuput,
‘repartir’, con lo que la formacioén del sustantivo responde a la misma idea bésica de
‘distribucion’ que se encuentra también en la creacion de poipa a partir de peipopot y
de aico a partir de oivopan, todos ellos verbos que comparten un mismo sentido basico
de ‘reparto’ para el que uno puede pensar naturalmente en la distribucién de un botin’®.
Asi pues, mediante una operacion de abstraccion, la nocion de daipwv, en palabras de E.
Pellizer, «<sembra dunque indicare una entita o una forza che ha la funzione e la capacita
de fornire, di trasmettere all” uomo (una parte di) cio che gli & destinato, in una sorta di

distribuzione di bottino o di parti del cibo comune»’’.

Es relevante asimismo la
definicion que da Chantraine del sentido basico del sustantivo a partir de su etimologia
como «puissance qui atribue» ®. El adjetivo Soaupdvioc, por su parte, «esprime il
concetto di persona che subisce I’azione o I’effetto di un 6aiumv»79. El concepto de
gvdapovia, a su vez, se relaciona con esta nocion; significa tener una relacion positiva
con el daipwv, de lo que se deriva la felicidad. No obstante, en general se trata de un

campo lexico muy complejo.

El término daipwv, ya desde Homero refleja tanto a los dioses olimpicos como a
una pléyade de dioses menores que tienen un papel activo en el mundo, de manera
visible o invisible. No obstante, a lo largo de la época arcaica fue aplicAndose a una
divinidad indeterminada, que adquiere individualidad s6lo por la manifestacion
momentanea de la suerte que envia, estadio que encontramos en Pindaro, quien lo

utiliza en este sentido, pero también en muchas ocasiones como un sinénimo de 6¢og, al

76 Véase el escepticismo hacia esta etimologia expresado por E. Suérez de la Torre, «La nocién
de daimon en la literatura de la Grecia arcaica y clasica» en A. Pérez Jiménez y G. Cruz
Andreotti (eds.), Seres intermedios: angeles, demonios y genios en el mundo mediterraneo,
Madrid, 2000, p. 48.

77 E. Pellizer, «La nozione di daimon nella Grecia arcaica (fino a Platone escluso)» en E.
Calderén y A. Morales (eds.), Eusebeia: estudios de religion griega, Madrid, 2011, p. 255.

78 P. Chantraine, op. cit, p. 247, sv. doipmv.

79 E. Pellizer, op. cit., p. 256.
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modo homérico. De esta manera, se trata del poder que esta detrds de cada destino. Asi
pues, el término puede utilizarse netamente como ‘destino’, la fatalidad que hace que
los pasos de cada hombre estén predeterminados y que Pindaro concilia con el poder de
Zeus para legitimar su idea aristocratica de la va que hace que ciertos hombres tiendan
a la apetd por naturaleza®®, como queda de manifiesto en P. V, 122-123: Awc¢ tot véog
uéyag kuPepvd / daipov’ avopdv eilmv, ‘en verdad la gran voluntad de Zeus lleva el
timén del destino de los hombres a los que ama’. Como ‘destino’, el término entra en
concurrencia con otros que ya significaban eso, como poipo 0 wdtHOG, 0 con uno que
comenzaba a significarlo, como es el caso de toyn (por supuesto, TOya en Pindaro). Si
bien la palabra pronto comenzd a atribuirse a dioses menores o divinidades secundarias,

dando lugar secundariamente a la nocion de ‘demonio’ ya en los oradores aticos®!, en
nuestro poeta, y en la poesia en general, todavia se atribuye a los dioses en general y a la

divinidad como entidad abstracta.

El término daipwmv se atribuye a los dioses como generalidad en O. 1, 35, en una
maxima que condensa la actitud pindarica de evitar la difamacion de los dioses, de
transgredir la tradicion mitica si es necesario para no verter injurias sobre los
inmortales: £oti 8’ avopl @auev £01KOC Auei dopdvev Kold, ‘para el hombre es
conveniente hablar bien de los dioses’. Esta yvoun se incluye en el contexto de la
célebre alteracion efectuada por Pindaro en relacion con el intento de Poseiddn de
devorar el cadaver de Pélope. Otra yvoun moralizante en relacion con la actitud
conveniente hacia los daipoveg se incluye en P. 111, 59. Asclepio, dotado de la capacidad
de resucitar a los muertos, hizo uso de su capacidad a cambio de dinero, motivado por la
codicia, por lo que incurri6 en la ira de Zeus, por cuyo rayo resultd abatido. Y es que
xPT| T €l0KOTA TAP SUUOVOV HOGTEVENEY, ‘es preciso buscar en los dioses lo oportuno’.
Asimismo en 1. V, 11, se dice: kpiveton &’ dAxa dia daipovog avopdv, ‘la fuerza de los
hombres es juzgada por los dioses’. En la excelsa priamel que constituye el inicio de I.
V, Tea, madre del Sol, personificacion de todo lo que hay de valor en el mundo se pone
en relacion con todo lo que pertenece al ambito de lo valioso. A él pertenece ante todo
el oro, también las naves en el mar y los carros de caballos, y en él se incluyen las

competiciones atléticas. Es aqui donde se inserta nuestro verso, que, en este caso sirve

80 Cfr. E. R. Dodds, op. cit., p. 52.

81 Cfr. M. P. Nilsson, op. cit, p. 73.
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para justificar el caracter excelso, divino y, por lo tanto, valioso de los juegos atléticos y
de Fil&cidas de Egina, el que en la ocasion de la oda ha sido honrado con la victoria.

Hemos visto como una de las maneras en las que puede utilizarse el término
daipmv es como Destino. No obstante, se ha tendido a exagerar la importancia que esta
nocién tiene en Pindaro®, como si se tratase de un poder superior al que los dioses
tienen que obedecer. Sin embargo, en P. V, 122-123 vemos al destino de los hombres
(daipwv avdpdv) sometido a la gran voluntad de Zeus (A10g voog péyog). Ademas,
tampoco las otras palabras que comparten este significado representan poderes
superiores al divino, sino sometidos a €l. TOya es invocada como hija de Zeus (O. XII,
1-2) y se alude al papel subjetivo de los dioses respecto a ella: se dice que es daipovog
en O. VIII, 67, 6edv en P. VIII, 53 o 600 en N. VI, 24. Es parejo el tratamiento que el
poeta hace de otro de los términos con este significado, poipa: en O. II, 21 Pindaro
habla de la poipa 6eod y en P. V, 76 la muestra en colaboracion con los dioses al
afirmar que los espartanos colonizaron Tera o0 Osdv dtep, GAALY Moipé Tic dysv, ‘no sin
el concurso de los dioses, sino que alguna Moira los conducia’. Tampoco el uso de
ndtHog, también usado como ‘destino’, difiere de los anteriores en lo esencial. Si bien el
poeta afirma en una ocasion (O. VIII, 15) que el destino (ndtpog) asigno el linaje del
vencedor Alcimedonte como dote a Zeus, ello no es sino la concrecion del pensamiento
inmediatamente anterior, que la felicidad viene a los hombres por la anuencia de la

divinidad (c0v 0€0ic).

La idea de que Pindaro considerase la existencia de un Hado superior a los
dioses puede arguirse a través de dos pasajes. El primero de ellos es Pean VI, 94-95,
donde respecto a la destruccion de Troya se afirma: pdpo’ avoivev Zeog 6 Oedv
okomog ov toAud, ‘Zeus, el guardidn de los dioses, no se atrevia a deshacer lo
predestinado’. El hecho de que Zeus no se atreva a hacer algo no implica que no pueda
hacerlo si lo desea, pero es que ademas, si lo hiciese, ello iria en contra de lo que él
mismo habia decretado con anterioridad. Sin embargo, lo mas probable es que en este
caso Pindaro esté bebiendo de la fuente épica, pues en lliada VIII, 69 se expone como
Zeus puso en la balanza las suertes de aqueos Yy teucros y pesé mas la de los teucros, lo
gue supuso su ruina. La decision, por lo tanto, se deja en manos del destino en la fuente

épica. Pero una reminiscencia épica tan tangencial no implica que el pensamiento fuese

82 Véase en especial G. Norwood, Pindar, Berkeley, 1945, p. 59.
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compartido por el poeta. Un segundo contexto que da pie a esta interpretacion
comparece en 1. VIII, 34-38, donde Temis afirma que si Zeus o Poseidon toman a Tetis
como esposa, esta determinado (nempopévov) que el hijo seria mas fuerte que el padre.
Sin embargo, el término no se refiere al destino, sino al propio orden natural de las
cosas (0éuuc), dada la naturaleza divina de los dos padres. De esta manera, seguimos a
Bowra, para quien, «though Pindar might easily fall into vague references to some
superior fate, he does not in fact do so»™.

3.3.- Los poderes

La tendencia a la abstraccion del poeta de Tebas se manifiesta asimismo en la
proliferacién en su obra de abstracciones personificadas, a medio camino entre la
divinidad y la entidad abstracta, que se han dado en llamar los poderes de Pindaro®.
Frente a los dioses antropomorficos, los poderes son potencias, fendmenos y fuerzas
que resultan personificadas. Predominantemente se recogen a traves de nombres
femeninos y suponen realidades de validez intemporal perceptibles por cada individuo.
Estos poderes no son entidades ajenas a la realidad, sino que son fuerzas integradas en
la vida y que se relacionan entre si, para lo que el poeta recurre a metaforas genéticas.
De esta manera, se menciona a llitia (N. VII, 1y ss.), el Alumbramiento, como dadora
de las cualidades innatas, pero se integra en una alegoria en la medida en que es
considerada hermana de Hebe, la Juventud, y ambas se consideran hijas del
Matrimonio. Los poderes tienen un campo de accion especifico, por lo que suponen una
fragmentacion del conjunto de la realidad. Sin embargo, ello no significa que Pindaro
realice una sistematizacion de la realidad a traves de ellos, puesto que, segun Fréankel,
«cuanto mas claramente se desarrollan esas figuras, tanto mas poderosas y realistas son

las perspectivas que se tienen sobre los campos en cuestion» ®.

Cuanto méas se
reflexiona sobre los poderes y se desgranan sus caracteristicas, mas se fragmenta la
imagen de la vida en general. De esta manera, el mundo que Pindaro expresa a través de
los poderes no esta en modo alguno cerrado, la sistematizacion no es completa, ni

pretende serlo.

83 C. M. Bowra, op. cit., p. 89.
84 Insiste sobre la esencia de estos poderes H. Frankel, op. cit., pp. 446-452.

85 H. Frénkel, op. cit., p. 449.
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Los poderes pueden tener o no relacion con las divinidades olimpicas, a través
de la filiacion, lo que los convierte en mediadores entre los hombres y los dioses
olimpicos. Apenas tienen templos ni altares, pero el poeta los honra piadosamente en su
corazon, pues representan las nociones fundamentales de la relacién entre el hombre y
la divinidad. Asimismo, pueden, como decimos, establecer entre si relaciones genéticas,
dando lugar a alegorias complejas. No conviene, sin embargo, sobrevalorar la presencia
de estas entidades en nuestro poeta, pues muchas de ellas proceden de la tradicién
poética anterior, sobre todo a partir de Hesiodo. No obstante, también la arqueologia y
la iconografia han puesto de manifiesto el culto real a entidades de esta naturaleza. A
esta vitalidad de la alegoria en la tradicion griega se le atribuye precisamente un origen
egeo. La alegoria requiere de un esfuerzo doble y contradictorio: por una parte, la
abstraccion del concepto y, por otra, la concrecion que supone la personificacion y dotar
a la abstraccion de unos rasgos. Este esfuerzo deriva posteriormente, a través de la
complejidad genealdgica, en la alegoria propiamente dicha, es decir, en la estructuracion
de varias personificaciones. Es licito preguntarse, sin embargo, sobre todo ante el
ejemplo de la Teogonia, si estas alegorias tenian en todos los casos una existencia real
en el culto, o si en algunos casos no se trata mas bien de un mero procedimiento
poético, un recurso para la especulacion. No obstante, en cualquier caso responden a
una concepcion religiosa de caracter social y colectivo: pese a la ausencia de dogma, el
hecho de que el destinatario de las odas pindaricas sea publico implica que estas

responden a un sistema de creencias compartido por la comunidad.

Por ejemplo, Némesis, la Venganza, era adorada en Ramnunte. Sin embargo, la
distincion entre diosa y personificacion poética no tiene sentido, en la medida en que
estd a la vez dotada de un valor intelectual y religioso-emocional. Asimismo, Temis, la
homérica personificacion de la Justicia, es en Pindaro simbolo de la estabilidad divina;
tiene un aspecto social, como personificacion de la conciencia colectiva en 1. VIII. No
obstante, como madre de las Horas (fr. 30) se le adhiere también un caracter natural, en
relacion con la estabilidad que se deriva de la periodicidad de las estaciones. Y es que
encontramos que no s6lo son conceptos abstractos los que se personifican, sino también
fuerzas de la naturaleza. De hecho, la personificacion de fuerzas de la naturaleza se
encuentra en el origen de todas las tradiciones religiosas. También en esto influye
Hesiodo en Pindaro. Asi por ejemplo, en O. VII, 38, encontramos la misma concepcion

hesiédica de Cielo y Tierra. Las modificaciones muchas veces parten de las
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circunstancias concretas de la comunidad a la que se destina la oda. He aqui el origen de
la relacion, por ejemplo, entre Helio y Rodas de O. VII.

La originalidad de Pindaro en el ambito de las alegorias reside precisamente en
la eleccion de los elementos que las conforman. De esta manera, el poeta prefiere la
personificacion de elementos geogréficos (muchas veces, se trata de la propia ciudad
personificada como ninfa: Teba, Egina, Camarina, Cirene, etc.), porque este mecanismo
le permite destacar y realzar la identidad de cada una de las comunidades a las que las
odas estan destinadas. Por otra parte, es notable también la importancia del elemento
visual, que permite al poeta realizar la segunda de las operaciones de las que antes
hablabamos, a saber, la conversion de la abstraccion en algo concreto, su
personificacion, dotandola de rasgos fisicos. Es importante en este sentido, asimismo, el
elemento auditivo, de manera que en algin caso comparecen personificaciones de un
caracter tan netamente sonoro como el Grito de guerra, el Alala de fr. 78. En algunos
casos, las personificaciones tienen que ver con conceptos relativos a la propia labor
poética, como sucede con la Verdad (Arabeia, en O. X, 4 y fr. 205) o con el Mensaje
(Ayyehia, en O. VIII, 82, encargada de llevar la noticia de la victoria del nifio
Alcimedonte de Egina a sus familiares difuntos en el Hades). Con estas hay que
relacionar aquellas que ya hemos examinado y que funcionan como fuentes de
inspiracion del poeta, tales como las Gracias. Ante la complejidad de una construccion
tan compleja como la que implica el término Xd&p1g, no podemos sino constatar el grado

de desarrollo que estas personificaciones podian alcanzar.

Las personificaciones se encuentran también en el ambito de los valores
compartidos por la comunidad. Un conjunto particular en este sentido es el de aquellos
poderes que hacen referencia a nociones de caracter social que se relacionan con las
condiciones de paz y prosperidad en que se produce el k®dpog pindarico. En este grupo
podemos identificar a la Paz Exterior (Eiprva, en O. XIII, 17), la Paz Social o Interior
(Hovyioo en P. VIII, 1) o el Buen Gobierno (Evvopia en O. IX, 16). Se trata de
conceptos de carécter politico que apuntan tanto a la estabilidad propia del contexto
festivo en el que se desarrolla el epinicio como a una legitimacién de la aristocracia
dominante tal y como este género pretende. Destaca también un grupo de poderes que
tiene relacion con el ambito de la especulacion ético-religiosa: del proceso de
personificacion presente en este ambito resultan entidades como Toya (O. XII, 2, fr. 39,

fr. 40 y fr. 41), Népeowg (P. X, 44) o "YBpig y Kdpog, entre quienes el poeta establece
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una relacién de parentesco en O. XIlII, 10. Una personificacion que afecta tanto a la
actitud ética y religiosa del hombre como a su comportamiento social comparece en fr.
169, 1: Nopog 6 mévtov Pactievg, ‘la Tradicion reina sobre todo’. En efecto, la medida
del hombre piadoso consiste en respetar las normas que la tradicién ha consagrado en la
comunidad en la que se inserta, para, de esta manera, estar bien tanto ante los hombres
como ante los dioses. En cualquier caso, hay que destacar la importancia que la imagen
de la personificacion adquiere en el conjunto de la oda, de manera que a menudo la

encabeza a través de la invocacion®, dando sentido al conjunto.

Es el caso de 1. V, que presentamos como paradigmatico tanto del uso pindarico
de los poderes, como de la unidad de la oda pindéarica y del papel de la religion en esa

unidad. Siguiendo a Frankel®’

podemos decir que la unidad de la oda pindarica se
articula en torno a lo valioso. La poesia pindarica esta orientada a lo noble, a lo grande,
a lo divino: a todo aquello que tiene valor, entre lo cual el poeta debe incorporar al
vencedor en los juegos. De esta manera, en el comienzo de I. V, el poeta reproduce e
invoca un poder ya presente en Hesiodo, Tea (®¢in), la Divina, a quien ya encontramos
como madre del Sol en el poeta de Ascra. Pindaro le aplica el epiteto de moAv®vopoc,
‘plurinombrada’, con el que indica que en ella se basa todo aquello que tiene valor.
Como personificacion del concepto de divinidad, este epiteto ha de ponerse en relacion,
ademas, con la costumbre de invocar a la totalidad de los dioses (mavteg Ogoi) cuando
no se tenfa una nocién clara de a qué dios dirigir una stplica®. En términos platénicos
podriamos decir que Tea representa la Idea de Valor. Asi pues, en su invocacion se
incluye, a modo de priamel, una seleccion de los campos de accién en los que tal poder
tiene validez. Asi, en primer lugar, es considerada Madre del Sol (Mdatep Agliov), de la
Luz, lo méas valioso de la existencia. A ella se atribuye también (céo &kat) el valor que
los hombres atribuyen al oro entre los bienes materiales. Esta posicion privilegiada del

oro en la poética de Pindaro, lo es doblemente por su carécter brillante e incorruptible®,

86 Es el caso de O. Il (los Himnos), O. V (Camarina), O. VIII (Olimpia), O. XII (la Fortuna), O.
X1V (las Gracias), P. I (la Forminge), P. II (Siracusa), P. VIII (Hovyia, ‘la Paz Social’), P. XII
(Acragante), N. | (Ortigia), N. VII (llitia), N. VIII (Hora), N. X (las Gracias), I. | (Teba), I. V
(Tea), I. VII (Teba) y Pean IX (la Luz del sol).

87 H. Frankel, op. cit., p. 450.
88 Véase W. Burkert, op. cit., p. 358.

89 Cfr. J. Duchemin, op. cit. en n. 19, p. 223.
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como la gloria, lo que hace posible al poeta, a través de otra personificacion, llamar al
Oro hijo de Zeus en fr. 209. Siguiendo con nuestra enumeracion, gracias a la madre del
Sol (81 Tedv) se obtiene honra (tiud) en el ambito bélico con naves, carros y en las
contiendas terrestres. En este catalogo de lo valioso, por fin el poeta incluye lo que en
este caso le interesa: gracias a Tea logra gloria (kA£oc) quien vence en los atléticos
juegos (aywvioig aéBloiot). Asi pues, mediante esta gradacion descendente se da a
entender que lo humano puede tener parte, aunque sea menor, en el ambito de lo méas
valioso, que se significa mediante el término d&petd, lo que aspira a demostrar el

vencedor en los juegos.

La preferencia de Pindaro por la abstraccién y la personificacién debe ponerse
en relacidn, sin duda, con la tradicién poética que parte de Hesiodo y de la que Pindaro
es heredero, pero también con la necesidad de un recurso tan util al poeta como la
concrecion de ideas abstractas a través de la personificacion. En el caso de Ocio no
debemos olvidar, sin embargo, que se trata precisamente de la personificacion de la
divinidad, es decir, de la concrecién de la idea abstracta de divinidad®. Por ello, el
caracter de la priamel que acabamos de describir como un extracto que representa todo
lo que hay de valioso en el mundo sirve a la vez para definir lo que significa la
divinidad. Lo divino, frente a lo humano, se identifica de este modo, a través de diversas
ejemplificaciones, con lo que tiene valor, de manera que la posicion privilegiada de
®ela en la gradacion descendente de nociones identificadas como valiosas indica a su
vez al hombre el camino para tomar parte, aunque sea una porcidon minima, de la

condicion de la que goza la divinidad.
3.4.- Los héroes

No debemos concluir este blogue dedicado a los seres que constituyen el
universo divino del poeta sin hacer referencia a los numerosos héroes que pueblan sus
poemas, y que, 0 bien protagonizan el relato mitico en torno al cual se sustancia el
epinicio, o bien, lo que suele ir unido a lo primero, son objeto de veneracién local o
presiden los certdmenes con los que se relaciona el canto de la victoria. Que el estatuto
del fipog es diferente del de los hombres y del de los dioses, y a la vez representa un

estadio intermedio entre ambos, es posible reconocerlo en la gradacion descendente que

90 Véase B. Snell, Las fuentes del pensamiento europeo, Madrid, 1965 (= Hamburgo, 1963), pp.
140-141 y C. M. Bowra, op. cit., p. 86.
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se encuentra en O. II, 2: tiva 6gdv, tiv’ fipoa, Tiva &” dvopa keradnoopey; ;A qué dios,
a qué héroe, a qué hombre cantaremos?’ El pasaje se integra en una priamel en la que
estan presentes los tres grados en los que se articula el universo para el poeta, siendo el
de los héroes el grado intermedio entre hombres y dioses. La nocion intermedia de la
condicion heroica se define en sentido positivo desde el punto de vista Iéxico: se
sobreentiende que son mortales y, por lo tanto, humanos, lo que es necesario marcar es
su aproximacion a los dioses. De esta manera, a los héroes se les aplica un adjetivo
como avrtibeoc, ‘similar a los dioses’, (asi en P. 1V, 58, dicho de los Argonautas, y en P.
I, 53, dicho de los griegos que fueron a Troya) o se puede aludir a ellos mediante el
sustantivo Muifeoc, ‘semidids’ (dicho de los Argonautas en P. 1V, 12, 184 y 211). Por
otra parte, si bien anecdético, no deja de ser notable que en la obra de Pindaro aparezca
por primera vez en la literatura griega el término npwic, ‘heroina’ (P. XI, 7), en
referencia a las heroinas de Tebas, a quienes esta dedicado el comienzo de la oda,
mediante una formulacion similar a la de las Eeas o a la del Catalogo de las mujeres. El
catalogo de las distintas heroinas de Tebas, de las que nacieron individuos como
Dioniso o Heracles, permite al poeta incluir entre ellos al destinatario de la oda, el nifio

Trasideo, también hijo de una tebana.

Muchos son los héroes que pueblan las odas de Pindaro, a quien resultaban
especialmente gratos Eaco y sus descendientes (héroes eginetas por excelencia,
aparecen por doquier en la obra del poeta®), pero en este mundo heroico es muy
relevante la importancia de Heracles*, tanto en el mito como en el culto, por lo que lo
tomaremos como paradigma para exponer lo que significaba para el poeta la nocién de
fpwg. Heracles, prototipo de héroe, pero también dios tras asumir la apoteosis, es
Ilamado fipwg 0ed¢, ‘héroe dios’ en N. III, 22, y para muchas comunidades fue un héroe
y un dios al mismo tiempo. Ya hemos revisado anteriormente respecto a otra cuestion
una exhortacion del poeta que no debe pasar desapercibida ahora: kw@og dvip Tic, dg

‘Hepoxhel otopo un mepiPdddet, ‘es un hombre vano quien no lanza su lengua en torno

91 No hay duda de que Pindaro sentia predileccion por Eaco y su descendencia (cfr. I. V, 20: 10
&’ éuov, ovk drtep Alakiddv, kéap DUvaV yevetal, ‘no sin los Eacidas se complace en himnos mi
corazon’), pero también es cierto que bien pudo influir en ello el destinatario egineta de muchas
de las odas en las que aparecen. Véase por ejemplo, la imagen negativa de Neoptdlemo en Pean
VI, 104 y ss., oda dirigida a los delfios, y como Pindaro se retracta en N. VII, 102-104, epinicio,
esta vez si, destinado a un egineta.

92 Véase L. R. Farnell, Greek hero-cults and ideas of inmortality, Oxford, 1920, p. 195.
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a Heracles’ (P. IX, 87). En las narraciones acerca del héroe, es notable la ausencia de
alusiones a su faceta guerrera, puesto que en este como en el de otros héroes, Pindaro se
centra mas en sus virtudes de naturaleza ético-religiosa y en su carécter civilizador. Por
ello, Heracles se convierte en baluarte de los valores aristocraticos, del hombre piadoso
y consciente de sus obligaciones para con dioses y hombres. Pero ademas, destaca como
paladin de la civilizacién sobre los monstruos y bestias que representan lo salvaje. De
esta manera, se muestra como protector de los hombres en N. I. y, sobre todo, es
fundador de los Juegos Olimpicos en O. Il y en O. X, hecho que Pindaro destaca
especialmente, principalmente porque en los epinicios dedicados a vencedores en los
Juegos Olimpicos el poeta se centra en los mitos relacionados con Olimpia. La nocion
intermedia entre hombre y dios que la condicién del héroe significaba para los griegos
se representa simbolicamente a través de la duplicidad de Heracles e Ificles que, siendo
gemelos, expresan en su condicion aquello a lo que Pindaro apunta en el comienzo de
N. VI (&v avopdv, &v Bedv yévog...). Heracles es, por lo tanto, para Pindaro, modelo de
hombre que ha merecido convertirse en dios, tanto por sus méritos como por su linaje
(tanto por su apetd como por su @u&) Y, en consecuencia, constituye un paradigma
adecuado para parangonar con él a unos hombres de los que el poeta desea resaltar

precisamente esas dos cualidades.

No obstante, una vez mas nuestro autor debe llevar a cabo una labor de
depuracion del mito, omitiendo aquellos aspectos que resultan contraproducentes para
su objetivo, pues ponen en evidencia la faceta mas salvaje y, por lo tanto, mas
irreligiosa del héroe-dios. Es el caso de I. 1V, 61-64, donde, después de aludir a las
hazafias del héroe y a su condicién inmortal, el poeta pasa a referirse a los ocho hijos
que Heracles tuvo con Mégara, en cuyo honor se celebran sacrificios y unos juegos
deportivos en Tebas en los que el vencedor Meliso de Tebas habia obtenido dos triunfos
de manera previa a la victoria istmica a la que esta dedicada la oda. El caso es que en
esta ocasion Pindaro, en su desvelo por purificar el mito cuando le conviene, omite el
motivo de la muerte de los hijos de Heracles®, causada por su propio padre bajo el
influjo de la locura enviada por la adversa Hera. Las otras fuentes que transmiten el
mito inciden en la edad de los hijos de Heracles, que eran nifios, pero Pindaro de nuevo

vela esta condicion y les aplica el adjetivo yaAkoapdg, ‘armado de bronce’, lo que

93 Estas omisiones las ha mostrado D. L. Pike, «Pindar’s treatment of the Heracles myths», Acta
Classica, 27 (1984), p. 18.
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sugiere una edad juvenil y una ocupacién militar que, segtn Privitera®, sirve a Pindaro
para parangonar a estos héroes con los parientes de Meliso caidos en batalla (1. 1V, 16-
18). Las omisiones respecto a Heracles en este mito se deben a la necesidad de mantener
la imagen positiva del héroe que se habia desarrollado a lo largo de la oda. No obstante,
el culto rendido en Tebas a los hijos de Heracles, de los cuales si que se destaca su
condicién de muertos (Bavovimv, 1. TV, 63), es indicativo de su heroizacion. Ello nos
conduce a un muy relevante aspecto a destacar del culto a los héroes en Grecia: la
incidencia en su condicion difunta y, en particular, la tendencia a heroizar a aquellos
muertos en circuntancias violentas (Bto6dvartot) o antes de tiempo (dwpot), condiciones
ambas que se cumplen en este caso®. No obstante, todo en Pindaro debe contribuir a
destacar la figura del vencedor y a incluirlo en el &mbito de lo valioso. Por ello, al relato
de las hazafias de Hércules con quien se compara al vencedor le sigue la descripcion de
los ritos dedicados a los hijos del héroe entre los que se incluyen los juegos en los que
Meliso resultd vencedor, omitiendo convenientemente la implicacion de Hércules en la
muerte de sus hijos, hecho que estaba de seguro en la mente del pablico, pero que no

podia expresarse explicitamente en esta ocasion.
4.- La piedad en el espejo de la lengua de Pindaro
4.1.- El léxico de la piedad en Pindaro

Habiendo revisado el papel de lo religioso en la concepcion pindéarica de la
creacion poética, habiendo transitado el amplio y a la vez estrecho pantedn en el que el
poeta cree, procede por fin enfrentarse desde un punto de vista léxico a la piedad
pindarica, a la forma que el poeta, en representacion del contexto social en el que se
integra, tiene de relacionarse con la divinidad. Y es que, en efecto, la religion comporta
una vertiente doble, pues tiene a la vez implicaciones en el ambito de lo individual, de
lo emotivo, y en el ambito de lo social, de lo comunitario. Si esto es verdad en términos
generales, lo es mas en el caso de Pindaro, pues practica un género como la lirica coral,

en el que no solo se trata de verter una experiencia personal, sino que también consiste

94 G. A. Privitera, op. cit., p. 57.

95 Cfr. G. Ekroth, «Heroes and hero-cults» en D. Ogden (ed.), A companion to Greek religion,
Malden, 2007, p. 105.
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en ser el conductor de una experiencia religiosa para el conjunto de la comunidad®®. He

aqui de nuevo la idea de k®poc, en la que méas adelante incidiremos.

En la comprensidn de la manera en la que Pindaro y el resto de los actantes de la
performance pindarica se relacionan con la divinidad, el lenguaje, el Iéxico,
desempefian un papel fundamental. Asi lo ha reconocido Burkert, para quien «la manera
de expresarse por medio del lenguaje es tanto mas importante en cuanto que la
experiencia religiosa de los propios griegos, como toda experiencia humana esta
previamente marcada y formada por el lenguaje adquirido desde la infancia»®’. La
delimitacion de la significacion de los términos permite una definicion de los modos
internos y externos de comportamiento, de las funciones individuales y sociales de la
religiosidad griega. Desde este mismo punto de vista, Suarez de la Torre ha puesto de
manifiesto que, frente a aquellas explicaciones de la religiosidad pindarica basadas en el
vocabulario de la luz y del color y su simbologia, cual es el modelo explicativo de
Duchemin, se echa en falta «un analisis detallado sistematico del vocabulario religioso
pindarico propiamente dicho, sobre todo de aquellos términos que son esenciales en lo

que se suele designar como “la expresion de lo sagrado” en una cultura determinada»®®.

Analizaremos por lo tanto a continuacion como se materializa en el uso
pindarico el sentido de ciertos términos que tienen que ver con la concrecion de la
relacion de los griegos con la divinidad. Para ello, pondremos el punto de mira en todos
aquellos adjetivos que se agrupan bajo el significado genérico de lo ‘sagrado’. Segun
Burkert, «“lo sagrado” se ha conservado como concepto central en la ciencia de las
religiones, circunscrito por las experiencias del mysterium tremendum, fascinans y

augustum» .

Pues bien, estas expresiones latinas dan la medida de la paralela
multiplicidad de expresiones que existen en griego para significar este concepto. Tanto
iepdc como Hotog, la pareja éylog / ayvog y los derivados de la raiz cgf3- comparten un
significado comun relacionado con el ambito de lo sagrado, si bien comportan distintos

matices que a continuacion detallaremos. Es significativo, por ejemplo, el hecho de que

96 Cfr. E. Suarez de la Torre, op. cit. en n. 4, p. 94.
97 W. Burkert, op. cit., p. 357.
98 E. Suérez de la Torre, op. cit. enn. 4, p. 75.

99 Ibidem.
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iepOg y o106 pueden estar incluso en oposicion, de manera que dotog puede significar a

la vez ‘sagrado’ y ‘no sagrado’.

4.1.1.- El adjetivo igpog

El adjetivo iepoct®

es el concepto clave en griego para interpretar la esfera de lo
sagrado™. En realidad su uso es tan definido que sirve exclusivamente como predicado
de cosas. Asi pues, siendo los sacrificios lo sagrado por excelencia, a estos se les
denomina t& iepd. Pindaro juega con la identidad fonica del nominativo singular del
nombre de Hierdn y el mismo adjetivo sustantivado ta iepd en genitivo plural para
referirse mediante este ingenioso calambur al tirano de Siracusa en fr. 105, 2: aBéwv
iep®dv Emwvopue matep, ‘padre eponimo de los divinos sacrificios’. Asimismo, en O. VII,
48-49, el poeta trata de explicar la tradicion rodia de realizar sacrificios en los que el
fuego no estaba presente (amvpoig iepoic), atribuyéndola a un descuido en la
consagracion del santuario, kol tol yap aifoicag &yoviec onépp’ avéfav erloyodg ob, ‘y
es que en realidad subieron (sc. a la acropolis) sin tener la semilla del fuego ardiente’.
Notese la posicion enfatica del adverbio ob al final de la oracion, que crea el efecto de la

respuesta negativa a una pregunta®®.

Sagrados son ademas los dones votivos ofrendados a un santuario, el propio
santuario, el recinto delimitado como perteneciente a él y todo aquello con lo que
mantenga relacion. Sagrada es la corona de una fiesta, el mechon de cabello que se
quiere consagrar al dios'®. También es sagrado el dia en el que los dioses acttian, pero
también la enfermedad a través de la que se manifiestan. Es iepdg, por supuesto, alguien
consagrado a la divinidad, como iniciado (udotng) en un culto mistérico, como
miembro de un santuario e incluso como esclavo de ese mismo santuario. Asi también
son sagrados los reyes heroizados de Cirene que siguieron al fundador Bato (P. V, 97):
atepBe 0¢ mpo dopdtov Etepot Aayovies ATdav Baciiées iepoi évti, ‘los otros reyes que

han alcanzado el Hades por separado son venerados ante sus moradas’. El poeta parece

100 Sélo en una ocasion (fr. 338, 6) Pindaro presenta la variante eolia ipdg.

101 Asi lo ha reconocido E. Benveniste, Le vocabulaire des institutions indo-europénnes: 2.
Pouvoir, droit et religion, Paris, 1969, pp. 192-198.

102 Es observacion de B. Gildersleeve, op. cit., p. 188.

103 Vease Euripides, Bacantes, 494.
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decirnos que tras la muerte de cada uno de estos reyes se instauré un culto en el lugar
donde residian'®. En todo caso, el mensaje es que tras la muerte y heroizacion de los
antiguos reyes de Cirene, estos pasaron a formar parte de la esfera de lo divino y, por lo
tanto, se consideran ‘sagrados’. Asi pues, se podria definir igpdg como aquello que
pertenece o estd vinculado a la divinidad y su antonimo seria Bépnioc, ‘profano’. La
lengua épica y la lirica como heredera suya van mas alla, pues se aplica el adjetivo iepdc
y, por lo tanto, se consideran sagrados, una ciudad como Troya (asi en lliada, XVI, 100,
donde se aplica a los muros de Troya), elementos de la naturaleza (como el dia en
Iliada, VIII, 66) o incluso un principe puede ser definido como ‘fuerza sagrada’ (igpov

uévog Aixivooto, en Odisea, VIII, 421).

La explicacion del sentido del término procede de la via etimoldgica, pues el
significado original del adjetivo, segiin Chantraine, probablemente fue el de ‘fuerte’ 1% y
debe ponerse en relacion con el sanscrito isird-, con este mismo significado. Asi pues, a
partir de un superlativo como ‘superior’, ‘puesto de relieve’, ‘no disponible’, se puede
comprender el uso de la palabra como aquello que esta por encima de los hombres™®.

También para Benveniste'”’

, el adjetivo se relaciona etimolégicamente con la nocion de
‘vigor’, de ‘vivacidad’. Por ello, el iepov, el ‘santuario’, tiene sobre todo connotaciones
negativas, pues esta rodeado de prohibiciones y es a menudo parcialmente intransitable
(&Batov, advtov). El discurso sagrado (iepdg Adyoc) es indecible (Gppnrog). Un dios
tampoco es iepdg, pues iepog no es la divinidad, sino todo aquello en lo que se proyecta,
todo lo que le pertenece. Si bien igpdc ocupa un lugar en el sistema religioso griego
similar al de sacer en latin, la diferencia principal estriba en que, aunque el hecho
sagrado que el adjetivo marca es sagrado por pertenecer a la divinidad, por estar fuera
del dominio de lo humano tanto en un sistema como en otro, en griego el adjetivo

presenta una mayor flexibilidad, que hace posible transferir el uso del término a

104 Segun B. Gildersleeve, op. cit, p. 312, «the monuments are still numbered by thousand;
many of them as little temples».

105 El desarrollo etimolégico aparece en P. Chantraine, op. cit., p. 458, sv. iepdg. Véase también
P. Chantraine, La formation des noms en Grec Ancien, Paris, 1979, p. 229.

106 Asi lo ha reconocido W. Burkert, op. cit, p. 358.

107 E. Benveniste, op.cit., p. 192.
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nociones que s6lo estan incidentalmente bajo el influjo divino, o bien que lo estan

Unicamente de un modo translaticio.

Veamos como se reflejan estas nociones en el uso pindarico. Aparte del
mencionado caso de los reyes de Cirene, otros seres son calificados mediante el adjetivo
iepoc. En ninglin caso se alude a la divinidad como tal mediante el adjetivo iep6g. Se
trata, por el contrario, o bien de dejar claro que tal o cual ente es objeto de veneracion,
de fijar los limites que lo vinculan al &mbito de lo divino, o bien de referirse a alguna
cualidad de una divinidad, que por pertenecer a ella merece ser calificada mediante el
adjetivo. Ello permite al poeta referirse a la divinidad siguiendo esquemas metonimicos
o metaféricos. El primer supuesto s6lo se da en el caso de los reyes de Cirene (P. V,
97), donde el hecho de llamarlos iepoi permite a Pindaro destacar que han sido objeto de
un proceso de heroizacién y, en consecuencia, resultan venerados. En el segundo caso,
en el que el adjetivo alude a seres divinos, nunca lo hace de manera directa, sino a
través de algun atributo suyo. Asi ocurre en fr. 195, donde para aludir a la divinidad de
la ninfa Teba, el poeta usa la metafora iepdtatov GyaApa, ‘estatua sacratisima’. De
igual manera, para aludir a la divinidad de los hiperbdreos en P. X, 42, los llama iepd
veved. Y lo mismo en P. XI, 9, en referencia a los Zmaptoi, a los hombres sembrados de
Tebas, a los que el poeta llama iepov yévog. De esta manera, es raro que el adjetivo
aluda directamente a la divinidad como iepdg, lo mas frecuente es que el poeta lo use
para aludir a ella, pero no directamente, sino a través de algun circunloquio, como los

que acabamos de ver.

Por lo demas, el adjetivo iepdc se usa preferentemente para referirse a cosas. De
esta manera, sirve en primer lugar para referirse a lugares, marcando el interés religioso
y la pertenencia a la divinidad de tales lugares, que a menudo coinciden con el
emplazamiento de la comunidad a la que el poema se destina (es el caso de O. II, 9,
donde se llama a Acragante iepov oiknpua, ‘sagrado hogar’) o con el lugar donde se ha
conseguido el triunfo (N. IX, 53). Se aplica asimismo el término a los juegos, que se
celebraban en honor de la divinidad y, por lo tanto, estaban vinculados a ella. De esta
manera, encontramos varias veces el adjetivo iepdg ligado a sustantivos como &eblog
(O. VIII, 64; O. XIll, 15) 0 ayadv (N. 11, 4; N. VI, 59). El adjetivo se aplica asimismo al
santuario del dios y, de hecho, el neutro singular sustantivado se usa como nombre
genérico para el lugar donde se le da culto. Como adjetivo todavia lo encontramos en

Pean VIII, 74 y en Pean XVIII. Este término se aplica también, por ejemplo, a las
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suertes de los adivinos (kldpot Oeomponéwv) en P. IV, 190. En este sentido, en dos
ocasiones (fr. 123, 11 y fr. 158) se aplica el sustantivo a las abejas (uéhMocat), animal
que Pindaro asociaba tanto con la profecia como con la poesia’®. En esta identificacion
de poesia y profecia, dado que ambas proceden de la divinidad, es natural que Pindaro
califique también a sus cantos mediante este adjetivo en fr. 194,1. En otras ocasiones, la
nocion de pertenencia o vinculacion a la divinidad resulta més vaga. Asi, en P. IV, 131
se aplica a la vida gozosa (evloia). Esta asociacion ha de ponerse en relacion con la
tendencia pindarica a identificar y englobar todo lo que hay de valor en la vida, de tal
manera que no debe resultar extrafio que la exaltacion de la felicidad humana se ponga
en relacion con el ambito de lo divino. En otra ocasion, en P. IX, 39, el adjetivo califica
al sustantivo @uiotateg, ‘amores’, en el contexto de la union entre Apolo y Cirene.
Segun Slater’®, la traduccion de este contexto debe ser “divine love-affairs’, lo cual se
explica porque son amorios en los que participa Apolo, si bien el adjetivo sirve una vez

mas para evidenciar la legitimidad de tan trascendente union.

En O. 111, 30 encontramos el sentido mas neto del adjetivo. En esta oda, cuyo
mito desarrollamos porque solo comprendiendo la complejidad y excelsitud narrativa de
su estructura anular podremos entender el sentido intimo del adjetivo en el centro
mismo del mito™°, Pindaro narra cémo Heracles, al fundar los Juegos Olimpicos, se
percatd de la escasez de arboles que asolaba el Peloponeso (o0 kodd dévope’ E0aiiev
x®dpog &v Paccac Kpoviov ITéhomoc, ‘no hacia florecer hermosos arboles la tierra de
Pélope en los valles del Cronio’, O. III, 23). Decidi6 el héroe ir a las fuentes del Istro, a
la tierra de los hiperboreos, para traer de alli el olivo, pues habia visto alli esos arboles
cuando en uno de los célebres trabajos Euristeo lo envioé a por la cierva de Cerinia, de
cornamenta &urea, la cual habia sido consagrada por la pléyade Taigeta a Artemis
Ortosia (culto laconio de Artemis) como agradecimiento por haberle sustraido de las
asechanzas de Zeus convirtiéndola en cierva y haberle restituido posteriormente su
forma humana. De esta cierva Pindaro dice que Taigeta, avtifeic’ ‘Opbwoiag Eypoyev

iepav, ‘cuando la consagrd, escribid en ella «sagrada para Ortosia»’. En efecto,

108 Véase E. Suarez de la Torre, «Adivinacion y poesia en Pindaro (I11)», Minerva, 3 (1989), p.
91.

109 W. J. Slater, op. cit. en n. 13, p. 243, sv. igpoc.

110 Recoge detalladamente los distintos niveles narrativos de este relato en Pindaro E. Suarez
de la Torre, op. cit. enn. 15, p. 74, n. 8.
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encontramos aqui uno de los usos méas netos del adjetivo iepdg, pues a través de él,
fijandolo mediante el acto de la escritura, la pléyade define la pertenencia, dependencia,
y vinculacion respecto a la diosa de la ofrenda votiva que ella le consagra. Segun
Farnell, «the story may have arisen from a certain ritual, namely, the consecration and
occasional sacrifice of stags to Artemis, the goddess of stags in Arcadia»'*’. Segtn este
autor, por lo tanto, la narracion de este mito deriva del conocimiento por parte de
Pindaro de los cultos y folklore de Arcadia y no hay duda de que la consagracion de una
ofrenda a una divinidad iba unida a la consideracion de dicha ofrenda como iepdg tanto

en el mito como en el culto real.
4.1.2.- El adjetivo 6o10g

Otro término que en griego hace referencia a lo sagrado es 6oloc, que debe
entenderse ante todo por su contraste con iepdc. Segin Burkert, «dc1og designa la

desacralizacion después de la sacralizacion»'*?

. Asi pues, su significado conlleva haber
cumplido las obligaciones con lo sagrado y ser piadoso y libre al mismo tiempo. En
palabras de E. Calderdn, «el adjetivo 6oloc designa a aquel que tiene una buena
disposicion de animo hacia la divinidad, al piadoso, asi como aquello que esta permitido
o sancionado por la ley divina o natural»™3. De esta manera, si lo que es iepdc plantea
los limites de lo que se reconoce como perteneciente a la divinidad, el término &otog
supone el reconocimiento de esos limites. En consecuencia, las negaciones de dichos
términos, daviepoc y dvooiog, practicamente coinciden en significado. Asi pues, lo
sagrado esta restringido a unos limites, no constituye el mundo entero, pero si estos
limites se sobrepasan, se incurre en la ira divina. El adjetivo 6oloc supone la
contrapartida divina de dikaioc, ambos términos suponen la concepcidn religiosa y civil

de ‘lo permitido’.

Este es el significado que tiene, ademas del adjetivo, un sustantivo abstracto
derivado de él, 6cia, que constituye la Unica aparicion de la raiz de 6c1og en la obra de

Pindaro. Se da en P. IX, 36-37, donde Apolo interroga al centauro Quirdn sobre la ninfa

111 L. R. Farnell, Critical Commentary to the Works of Pindar, Amsterdam, 1965 (= 1932), p.
28.

112 W. Burkert, op. cit, p. 358.

113 E. Calderdn, «El concepto de religion en Esquilo: reflexion terminoldgica», Emerita, 81
(2013), p. 304.
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Cirene y sobre la legitimidad de su union con ella: 6cio KAvtav ¥épa oi TpooEVEYKEIV
[...]; ¢Es ley divina que yo ponga mi inclita mano sobre ella?’ Gildersleeve™* incide en
la dificultad de interpretacion del sentido de 6o10g en general y concretamente en este
pasaje. Refiere un valioso pasaje de Amonio (De interpretatione, 358), para quien 6ctov
Kai Tepov Srapépet: oo PEv Yap €ott Ta id1oTikd, OV Epictan kol EEgoTt Tpochyacol:
iepa 82 a1 TV Oedv, OV ovk EEeoTt Tpoosdyachar, ‘lo puro es diferente de lo sagrado:
pues lo puro es lo propio del individuo particular, con lo que estd permitido y es posible
tener trato, mientras que lo sagrado es lo propio de los dioses, con lo que no es posible
tener trato’. Asi pues, se trata de dos ambitos distintos de lo que es sacer: lo que lo es
por pertenecer a la divinidad, quedando restringido el acceso a los hombres, y lo que lo
es porque hace al hombre puro ante los dioses. En este sentido, es la base de las reglas
que los hombres deben seguir hacia la divinidad. Lo sorprendente del uso pindarico es
que, en este caso, se aplica a la accion de las propias divinidades, en concreto de Apolo.
Es posible que el uso del término en este contexto sirva para justificar que no se trata de
unos amores cualquiera, la union de Apolo y Cirene debe ser pura, debe estar legitimada
por la ley divina, pues supone el origen de la ciudad de Cirene.

El adjetivo 6o10¢ no sélo se aplica al respeto de los limites marcados por la
divinidad, sino también a otros aspectos considerados sagrados entre los griegos, como

es el caso del respeto a los progenitores y a los huéspedes**

. Asi pues el hombre 6c10¢
es el que ha cumplido con todas sus obligaciones a ojos de los dioses y estos no tienen
nada que reclamarle. Lo contrario es el hombre dlpdc, ‘impio’, cuyos actos se
describe mediante el verbo dittaivelv, ‘cometer una falta a ojos de los dioses’. De esta
manera, Pindaro se refiere en una ocasion a los violadores de la hospitalidad mediante el
neologismo &MtdEevor en O. X, 3-6: @ Moic’® il oV kai Quydtnp / AlGOsia Ao,
0p0Q yepi / Epoxetov yevdéwv / évimay alto&evov, ‘pero, ti, Musa, y la Verdad, hija de
Zeus, rechazad con recta mano la amenaza de las mentiras que violan la hospitalidad’.
En realidad, ya hemos revisado anteriormente este pasaje en referencia a la concepcion
religiosa de la creacion poética. Pero en esta ocasién no debe pasarnos inadvertido que
en uno de los multiples pasajes en los que Pindaro habla de su propia labor poética,

definiéndose como co@dg y, por lo tanto, como conocedor de la verdad, frente a sus

114 B. Gildersleeve, op. cit., p. 341.

115 Asi lo ha reconocido E. Calderon, op. cit. en n. 113, p. 304.
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rivales, a los que considera embaucadores, estos términos se transfieran al plano
religioso. Los rivales de Pindaro son considerados impios, porque de ellos parte esa
évima. yevdéwv, esa amenaza de las mentiras, de los embustes, que el poeta califica
como dalroéevog. Es decir, desde una perspectiva religiosa, las mentiras de los falsos

co@oi atentan contra la condicién sagrada del huésped en Grecia.

Esta afirmacion resulta, cuanto menos, sorprendente y requiere una explicacion.
Pero es que Pindaro y, en general, los autores de la lirica coral no conciben su labor
como una transaccion econémica en la que entregan un producto a cambio de dinero.
Segun Frankel, «el intercambio de canciéon por honorarios no pertenece a la esfera
mercantil, sino a la ideologia de la hospitalidad»"*°. Su Musa no es @\okepdiic, ‘amante
de la ganancia’, sino que el poeta concibe la creacion poética desde un punto de vista
aristocratico. En las relaciones aristocraticas de hospitalidad era tradicional el
intercambio de regalos (&evia) y como un intercambio de regalos entre huéspedes es
como Pindaro concibe la interaccion econdmica con los laudandi. Asi pues, desde este
punto de vista, los que aportan mentiras como Egvia pueden ser considerados violadores
de las leyes de la hospitalidad y, por lo tanto, impios. Frente a ellos, Pindaro, el
verdadero intérprete de la Verdad (ALabeia), que, ademas es hija de Zeus, se califica
implicitamente por oposicion como 6otoc, dado que el si que respeta las leyes sagradas

de la hospitalidad.

En cuanto al adjetivo aitpog, presenta dos concurrencias en la obra de Pindaro,
de las que es destacable esa concepcion de ruptura de los limites impuestos por la
divinidad. EIl primer caso se encuentra en O. I, 58-60, en un pasaje de marcado caracter
escatologico, como el conjunto de la oda, a la que la generalidad de los estudiosos
atribuye un caracter drfico-pitagorico y en la que muchos se basan para hacer al poeta

adepto a esta corriente™’

. El contexto en cuestion es el siguiente: Td 6’ év 10de A0
apyd / ahrpa kata yag dwkalel g £x0pa / Adyov epacaig avaykg, ‘las faltas cometidas
en este reino de Zeus, bajo tierra alguien las juzga dictando sentencia con odiosa
obligacién’. Evidentemente se trata de la descripcion de un sistema escatolégico de
recompensas y castigos. Por lo que hace al caso para la definicién del adjetivo, es

importante destacar como este asume en este contexto de manera general todos los

116 H. Frénkel, op. cit., p. 404.

117 Cfr. J. Garcia Lopez, op. cit., p. 190.
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comportamientos que atentan contra los limites establecidos por los dioses. Un segundo
contexto comparece en N. VIII, 37-39 y, una vez mas, se trata de una reflexion del poeta
acerca de su propia labor. En este caso se trata de una priamel: ypvcov gbyovtai, mediov
O’ €tepot / amépavtov, &ym &’ AoToic admv Kol xBwvi yvia kaAdyol / aivémv aivntd,
popeav émoneipmv dAtpoig, “‘unos suplican oro, otros ilimitada tierra, yo, que siendo
dulce para mis conciudadanos, oculte también mis miembros bajo la tierra elogiando lo
que resulta digno de elogio, esparciendo reproche entre los impios’. En el altimo verso
Pindaro invoca el principio griego arcaico de ‘amar al amigo y odiar al enemigo’, cuya
primera formulacion estd presente en Hesiodo (Trabajos y dias, 342). Pero lo
fundamental de este pasaje es que en él el poeta deja claro que la funcién del poeta
reside en la defensa de la verdad, no en el elogio sin méas*'®. El verdadero poeta es
transmisor de ALabeia, que conlleva tanto el encomio de lo bueno como la censura de
lo malo. Debe distinguirse, por lo tanto, esta censura justificada de la maledicencia
producto de la envidia (a la cual el poeta se opone especialmente en P. 11, passim). El
caso es que el adjetivo de nuevo se usa de manera genérica para aludir a todo aquello
que va en contra de lo que estd permitido por los dioses y, estando en esta ocasion
sustantivado, sirve para abarcar a todos aquellos que faltan a la ley divina, a lo que es

do10¢ y, por lo tanto, merecen ser blanco de la censura (pouga) del poeta.

Por lo demas, dado que lo que es 6o10g, lo que esta permitido por la ley divina,
supone la contrapartida religiosa de lo que es dikatog, lo que es justo en las relaciones
entre los hombres, es posible que se den superposiciones también entre los opuestos, de
manera que el hombre &dwog ante los hombres puede ser también diitpog ante los
dioses. Y es que, segun E. Calderdén, «el comportamiento religioso y el social se
confunden bajo el término ddwoc», dado que «el do1o¢ es el que vive de acuerdo con las
leyes religiosas y también con los preceptos morales relativos a los hombres, lo que
define el comportamiento humano dentro de un marco divino»**®. Piedad y justicia van
de la mano en la mentalidad griega arcaica. En nuestro poeta, esto se da de nuevo en el
contexto escatoldgico de O. Il, de tal manera que sélo aquellos que no han cometido
injusticias, que han tenido el alma apartada de toda iniquidad (&mo mhpmay ddikov Exev

yuyav) durante tres vidas son dignos de ser juzgados por la divinidad merecedores de

118 Véase E. Suéarez de la Torre, op. cit. en n. 15, pp. 284-285, n. 10.

119 E. Calderén, op. cit. en n. 113, pp. 102-103 y 105.
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recorrer Al0¢ 080V mapd Kpdvov topotv, ‘el camino de Zeus haca la torre de Crono’ (O.
I1, 69-70), expresion con la que el poeta alude a las Islas de los Bienaventurados. Ya
hemos visto como anteriormente en la misma oda (58-60) el poeta habia identificado

esos aouca con los aipa que una divinidad juzga.
4.1.3.- Laraiz ay-

Entre los adjetivos que existen en griego para referirse al ambito de lo sagrado,
ocupan un lugar secundario frente a iepdc aquellos que se derivan de la raiz ay-, la
principal raiz indoeuropea para designar la veneracion religiosa. El uso de esta raiz se
encuentra en retroceso en griego antiguo, de manera que el verbo leoBat, pronto se vio
sustituido por verbos como aideicOar (‘respetar’) o oéfecBot (‘venerar’). Paralelamente,
el uso de &ytoc es cuantitativamente mucho menor que el de iepoc. Burkert'?® explica
esta condicion por el hecho de que la raiz ay- no implica una delimitacién concreta, sino
la actitud del hombre hacia la divinidad, una combinacion de temor y fascinacion.
Segun Benveniste, en referencia a éleoBat, «le verbe indique le respect eprouvé devant
un dieu ou un personnage divin; mais un respect négatif, qui consiste a s’abstenir de

porter atteinte» 2.

De esta manera, el sentido del adjetivo es similar a oceuvoc,
‘venerable’ (< “ogB-vog; proviene de la misma raiz de oéBag que luego analizaremos) y
sirve para referirse a templos, fiestas, ritos... De hecho, en Pindaro no encontramos ni el

verbo éCeoBat ni el adjetivo dytoc.

El término ayvog resulta ser mucho mas poético que Gyoc. De ahi resulta que,
frente a la ausencia de apariciones del adjetivo dywog, en Pindaro dayvog tenga una
presencia mucho mayor. Chantraine*? ha identificado el sufijo —voc como un formador
de sufijos deverbales en griego. Esto es asi tanto para el caso de ayvog, a partir del
verbo &lecbat, como para el de oguvoc, a partir del verbo oéBecbat, cuya raiz luego
examinaremos. El adjetivo ayvog puede decirse tanto de dioses o semidioses como de
santuarios u otras cosas relacionadas de alguna manera con la divinidad. Asi, Pindaro
puede usar el término tanto para referirse a un dios como Apolo (P. IX, 64) como para

describir el santuario de Atenea en Camarina (O. V, 10). El adjetivo ayvog abarca todo

120 W. Burkert, op. cit., p. 359.
121 E. Benveniste, op. cit., p. 203.

122 P. Chantraing, op. cit. en n. 60, p. 193
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aquello que concuerda con el significado de &lecObor de manera que, en palabras de
Benveniste, «partout ayvog évoque la notion d’un territoire “interdit” ou d’un lieu qui

défend le respect pour le dieu»'®

. Y, posteriormente, el término se aplica al ser humano
para designar a aquel que esta ritualmente puro, que responde al estado exigido para la
ceremonia. Frente a la poesia, donde es mas comln ayvog, dyloc se usa preferentemente
en la prosa jonia. Asi por ejemplo, en Herddoto el término se aplica como epiteto
constante de templos y santuarios. Estrabon, por su parte, lo aplica frecuentemente a un

lugar u objeto sagrado.

Asi pues, existe una diferencia original entre éywog y iepdc que debe llevarse al
nivel etimolégico. La raiz ay- presente tanto en d&yioc como en @lecbor se ha
relacionado con el latin sacer'?*, partiendo de una originario tema indoeuropeo “sak-
para el latin que presentaria alternancia con ‘sag- para el griego. Pero aunque fuera
licito aceptar una alternancia de tales caracteristicas, todavia resulta que el latin sacer no
tiene parangon en griego con dylog, sino con igpdc, siendo equivalentes en la mayor
parte de los contextos (iepevg = sacerdos; iepd. vooog = sacer morbus; etc.). Asi pues,
sacer en latin es paralelo a iepog en griego, mientras que el griego @yog resulta mas

bien paralelo al latino sanctus. De esta manera, segun Benveniste,

sacer et iepoc, ‘sacré’ ou ‘divin’, se disent de la personne ou la chose
consacré aux dieux, tandis que &yog comme sanctus indiquent que 1’objet est

défendu contre toute violation, concept négatif, et non, positivement, qu’il est chargé

. .. . oy . , 125
de la présence divine, ce qui est le sens spécifique de iepoc.

Se trata del aspecto positivo y negativo de una misma nocion, por una parte, lo que esta
animado por un poder y agitacion sagrados (iepdg) y, por otra parte, lo que esta
protegido por pertenecer al ambito divino, con lo que no hay que tener contacto. Lo que
es iepog rebosa de poder divino, mientras que dyloc, ayvdc, es lo que esta prohibido a

los hombres.

123 E. Benveniste, op. cit., p. 203.

124 Cfr. A. Ernout y A. Meillet, Dictionnaire étymologique de la langue latine: histoire des
mots, Paris, 1985, pp. 585-587, sv. sacer y sancio.

125 E. Benveniste, op. cit., pp. 204-205.
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Asi pues, particularmente ayvoc, el término perteneciente a esta raiz que mas usa
nuestro poeta, segun Burkert «designa lo sagrado-puro; se emplea tanto para dioses
como para personas, en conexion con el culto y el santuario y también
independientemente de ellos»*?°. El adjetivo implica las connotaciones tanto de santidad
como de pureza; segin Suarez de la Torre es «todo aquello que tiene una relacion
directa con los dioses olimpicos, es inviolable y no debe ser contaminado»*?’. De esta
manera, son dayvoi, por ejemplo, los ritos y las fiestas. Asi, Pindaro califica como dyvoc
los Juegos Olimpicos en O. III, 21, en el contexto de su institucidon por Hércules: kai
peydAmv aébiwv ayvav kpicwy kol mevtaemmpid’ aud Onke, ‘y fundo el santo juicio de
los grandes juegos y el periodo de cinco afios’. Si bien segin Gildersleeve?® esta
declaracion no tiene un sentido religioso, sino que alude a la veracidad de los jueces,
seguimos a Farnell, para quien la palabra en cuestion siempre tiene un sentido religioso,
relacionado con la pureza ritual y, en este contexto, «it may naturally refer to the
sacrosanct character of the judges who were bound by a religious oath to give righteous

judgement»'%°,

Por supuesto, también adoptan este adjetivo los templos, téuevot (P. IV, 204), el
bosquecillo sagrado (éAococ, cfr. O. V, 10), pero también el fuego (P. I, 21), la luz (fr.
153), el agua de la fuente de Dirce (I, VI, 74) y, en general, el estado de intangibilidad
exigido por los dioses, es decir, la ausencia de sexualidad, sangre y muerte.
Paraddjicamente, en un acto de naturaleza tan violenta como el nacimiento de Atenea,
por haber surgido gracias a ella la diosa, Pindaro se siente en la necesidad de calificar al
hacha de Hefesto mediante el adjetivo ayvog en fr. 34: 8¢ [sc. Zebg] kol Tumelg ayvd
neAékel téketo EavOav ABdvav, ‘Zeus, al ser golpeado por el hacha pura, engendré a la
rubia Atenea’. Lo opuesto de ayvdg es piapog, ‘manchado’, ‘repulsivo’, lo que no puede
estar en contacto con los dioses y los hombres apartan de si con odio y asco. Por lo
demas, el término sirve a Pindaro para calificar a diversas divinidades (asi por ejemplo
en P. IX, 64, donde se aplica a Apolo). Resulta relevante su uso en fr. 133, 5, un

fragmento de marcado caréacter érfico-pitagorico citado por Platon (Menén, 81B) como

126 W. Burkert, op. cit., p. 360.
127 E. Suarez de la Torre, op. cit. en n. 4, p. 76.
128 B. Gildersleeve, op. cit., p. 159.

129 L. R. Farnell, op. cit. en n. 111, p. 26.
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argumento positivo en favor de su doctrina de la avauvnoig, aunque la autoria pindarica
resulta dudosa'®. En él se afirma que de las almas que han sido expiadas por Perséfone
surgen los hombres ilustres, los cuales é¢ 6& tOv Aowov ypdvov fjpoeg dyvol TpoOg
avBporwv karéovtal, ‘son llamados por los hombres héroes sagrados por el resto de la
eternidad’. El estado del fjpog ayvog es el de mayor purificacion que el hombre puede
alcanzar, supone la liberacion de toda tacha tras haber alcanzado la expiacion (mowvd).
Asi pues, ayvog define una vez mas el estado del hombre inmaculado, esta vez en un

contexto escatoldgico.

Con la raiz ay- entra en conflicto otra raiz con la que por paronomasia se
producen a veces confusiones. Se trata del campo Iéxico de &yoc, que significa el ‘tabu
negativo’, aquello peligroso y terrible que el hombre puede atraer hacia si a través de la
ruptura de un tabu, sobre todo mediante perjurio, asesinato o violacion de un asilo. El
que estd afectado estd évayng y nadie puede tener contacto con €él: no queda otro
remedio que expulsar tanto al &yog como a su portador de la comunidad. Es lo que le
ocurre a Telamon tras el asesinato de su medio hermano Foco segun Pindaro insinGa en
N. V, 14-18 y nosotros desarrollaremos mas adelante, pues es aid®dg, no dyoc, el término
que comparece. El contrario de évayrg es edaync, es quien esta en buena relacion con el
dyoc y no tiene nada que temer al respecto. En este sentido, la palabra es muy afin a
6o10¢. Precisamente eboync supone la unica comparecencia de esta raiz que esta
presente en Pindaro, si bien en una referencia fragmentaria a la isla de Delos como
evdyea métpav (Pean VII b, 47). Otro término notable relativo a esta raiz es el verbo
évayilew, el verbo que significa explicitamente realizar sacrificios en honor a los
muertos o a los héroes y que, procediendo de évayng, no puede significar sino ‘convertir

algo en tabu’. Sin embargo, segiin G. Ekroth*®

, también el verbo BVw se aplicaba a los
sacrificios heroicos y es notable la ausencia del verbo évayiCewv en la obra de Pindaro,
quien utiliza el verbo Bveiv para todo tipo de sacrificios y, si bien es puede resefiarse
que, pese a la notoria presencia en la obra pindarica tanto de héroes como de cultos
heroicos, en ninguna ocasion comparece la accion de realizar sacrificios a un héroe

mediante un verbo, si que estd presente en un contexto heroico el sustantivo fvocia,

130 Cfr. L. R. Farnell, op. cit. en n. 111, p. 435.

131 G. Ekroth, op. cit., pp. 107-108.
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derivado de Ovw, aplicado a los sacrificios que los etolios tributan a los hijos de Eneo
(Tideo y Meleagro) en 1. V, 30.

4.1.4.- El adjetivo ognvog y la raiz oep-

A lo sagrado se aplica, por otra parte, el adjetivo ocepvog en miltiples ocasiones.
Se dice tanto de héroes y dioses como de cosas consagradas, de todo lo que produce esa
venerabilidad, mezcla de temor y respeto. En general, Suarez de la Torre ha constatado
que el poeta lo aplica a «divinidades algo “menores”» 132 Es relevante constatar que de
las siete veces en que Pindaro une el adjetivo a una divinidad, este aparece
mayoritariamente unido a divinidades femeninas: en tres ocasiones acompafia a las
Gracias (0. X1V, 8; Pean Ill, 2; fr. 95, 4), en dos a la Gran Madre, a Cibeles (P. Ill, 79;
Ditirambo I1, 8) y en una ocasion a Tetis (N. V, 25). S6lo en una ocasion aparece unido
a una divinidad masculina, a Heracles, a quien el poeta llama cepuvov 0aAog Alkaidav,
‘venerable vastago de los Alcidas’ en O. VI, 68. ;Pero, a qué se refiere la raiz oep- de la
que procede este adjetivo? Si bien la raiz apunta también etimologicamente a los
sentidos de ‘peligro’ y ‘huida’**3, en griego esta raiz sirve para expresar el ‘temor
reverencial a los dioses’. Este sentimiento de reverencia se expresa, ya desde Homero
(Odisea, VI, 161), mediante el sustantivo céBag. El significado del sustantivo supone,
para E. Calderdn, «una actitud de distanciamiento temeroso ante aquello que inspira al
hombre respeto, a la par que lo concibe como algo excelso y sagrado»**. EI temor
reverencial se disuelve en la admiracion del augustum, y el verbo oéBecBa,
‘reverenciar’, pasa a tener un significado muy préximo a dlecOot y a aideicOat. De esta
manera, dioses y todo lo que les representa son ceuvd, ‘venerables’, asi como la

vestimenta, la forma de hablar y el comportamiento durante la fiesta de los dioses.

Ya hemos visto el conjunto de divinidades a las que Pindaro aplica el término,
con una especial incidencia en las diosas femeninas. El poeta aplica también el adjetivo
a otro conjunto formado por entes considerados venerables: las aguas con las que el
Hiparis riega Camarina (O. V, 12); la cueva del Ida en la que fue criado Zeus (O. V,

18); el sacrificio a Atenea que Helio ordena instituir a los rodios (O. VII, 42); Olimpia,

132 E. Suarez de la Torre, op. cit. en n. 4, p. 76.
133 Cfr. W. Burkert, op. cit., p. 362.

134 E. Calderdn, op. cit. enn. 113, p. 296.
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como ‘venerable promontorio de la Elide’ (O. IX, 6); la cueva donde vive el centauro
Quirén (O, IX, 30); la isla de Ortigia, a la que se llama dunvevpa cepvov Aleeod,
‘aliento venerable del Alfeo’ (N. I, 1); la ley (vopoc) de Zeus (N, I, 72'%): el Teario,
colegio de sacerdotes de Apolo al que pertenecia el vencedor Aristoclides de Egina en
N. 111, 69; las rodillas de Eaco, a las que el poeta se abraza como suplicante (N. VI,
13); el suelo en el que Adrasto instituye los Juegos Nemeos (N. X, 28); la escala que
conduce al Olimpo (fr. 30, 3); o el lugar infranqueable de un templo (éovtov, fr. 95, 2).
Observamos, por lo tanto, una gran disparidad en los términos a los que se aplica un
adjetivo que, por lo demas, goza de una presencia realmente significativa. Sin embargo,
el término oeuvdc que aplicado a divinidades y a entres dotados de un halo de divinidad
resulta positivo, tiene una connotacién despectiva si se aplica al ser humano™*®: los
hombres que se comportan como ceuvoi son considerados arrogantes y ridiculos. Algo
de eso hay en N. VII, 22-23, donde se hace a Homero culpable de haber inflado la fama
de Odiseo por la gracia de la poesia, énel yebdeoi ol motavd 1€ poyavi cepvov Eneoti
T1, ‘ya que gracias a las mentiras y al arte alado le sobreviene un no s¢ qué venerable’.
Nuestra traduccion se ajusta a la consideracion de una connotacion peyorativa presente
en el indefinido Ti. La venerabilidad de la que Homero dota a Odiseo merced al arte
poético es algo vano, algo carente de verdad que el copog que goza de discernimiento
puede valorar como falso: antes de Augusto el hombre no puede arrogarse los atributos

de la divinidad.

La raiz del verbo océPecBar no implica soélo ‘devocidon’, sino que esta
subordinada al criterio de lo que esta bien: esto es lo que recoge el término €vcéPeta.
Asi, la evcéfela conlleva ser piadoso, comportarse de acuerdo con lo que esta bien, con
lo que es Bguig, evitar lo que estd mal, lo que es oV 0éuig. Y el tnico criterio es la
costumbre de los antepasados y de la ciudad, el vopog. En las précticas religiosas no se
deben sobrepasar unos limites, se debe ser moderado y actuar dentro de ellos. Frente a
la 66101, la cualidad del que es 6o10g, que supone el reconocimiento de los limites de

lo que es igpdg, de lo que es sagrado, la eboéPeln supone una disposicion interior,

135 En N. I, el uso de la palabra cepvdg tanto al principio como al final de la oda sirve para
rodear al conjunto de la ejecucion y, por lo tanto, tanto al vencedor como al poeta como de un
halo de venerabilidad.

136 Cfr. W. Burkert, op. cit., p. 363.
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menos general'®’

. Pero la gvoéPfeia no solo afecta a las practicas religiosas, también
afecta, por ejemplo al buen comportamiento hacia los padres. En el culto a los dioses la
evoéPela se distingue del exceso: de esta manera, puede ser mas piadoso, mas evcePNc,
el pobre que echa a las llamas un pufiado de cebada que el rico que realiza hecatombes.
Segun E. Calderdon, «la ebcéfelo afiade un elemento esencial en el comportamiento

humano, como es el reconocimiento de su subordinacion a la voluntad divina, que

impele a respetar la condicién humana de los demés individuos»*®.

El término €bcéPeia s6lo comparece una vez en Pindaro, en O. VIII, 8, bajo la
variante évoefia, con el significado de ‘piedad’: Gvetar & mTpoOC xapv evcePiog avopdv
Aroic, ‘por la gracia de la piedad se obtiene el éxito mediante las siplicas de los
hombres’. Y es que la suplica a la divinidad se encuentra dentro de la conducta piadosa,
dado que, segun Calderon, «la saplica al dios, de manera directa o a través de un lugar
sagrado, era una institucion religiosa y social muy importante en la antigtiedad y que
define el comportamiento humano dentro de un campo divino»**°. La regularidad de la
costumbre de la interaccion con el dios trae como consecuencia que se pueda hacer
referencia a ese dios o diosa con el adjetivo ¢iloc, ‘querido’. Toda la poesia griega esta
plagada de referencias a como un dios ama a un hombre o a una ciudad. Este sentido es
recogido en la siguiente maxima pindarica: Ald¢g tolr voog p€yag wvPepva daipov’
avopdv @ilwv, ‘el gran espiritu de Zeus en verdad lleva el timén del destino de los

hombres a los que ama’ (P. V, 123). Esta maxima es citada por Dodds**°

para justificar
como Pindaro reconcilia piadosamente el principio arcaico del daipwv, del genio que
acompafia a cada hombre desde su nacimiento designando fatalmente su destino con la
voluntad benévola de Zeus para con los hombres a los que ama, lo que es otra manera
de reconocer la @ua, la naturaleza superior que poseen los destinatarios del epinicio
pindarico. Pero, por supuesto, el dios supremo, igual que ama, puede ser causa de ruina,

motivado por el pBovog Bedv y, ante eso, al ser humano sé6lo le queda resistir (cfr. P. 111,

82-84).

137 Asi lo ha reconocido E. Calder6n, op. cit. en n. 113, p. 307.
138 E. Calderon, op. cit. enn. 113, p. 298.
139 E. Calderon, op. cit. en n. 113, p. 306.

140 E. . R. Dodds, op. cit., p. 52.
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No obstante, segin Burkert'*

, «la demostracion externa de la evcéPetn,
orientada al vépog, es en cualquier caso un deber civico; la dcéfela atrae la ira de los
dioses sobre toda la comunidad y es por tanto un delito politico». Tanto la variante
positiva como la negativa implican una conducta, respectivamente pia o impia, respecto
a las relaciones de reciprocidad entre seres humanos y las que atafien al comportamiento
hacia los dioses'*%. Hay un amplio espectro entre eboépewn y doépea, pero esta tltima
se encuentra claramente en las ofensas contra el culto, el santuario, los sacerdotes y, por
lo tanto, en casos de robo sacrilego, perjurio o violacion del asilo o de la tregua del dios.
Si hay doépeta viene el castigo de los dioses sobre toda la comunidad, por ello esta debe
apartar de si el @yoc a tiempo. En el siglo V a. C. surge la duda con respecto a la
existencia de los dioses: la d0<io es una forma radical de doéPeta, que consiste, Mas que
en no creer en los dioses (un Beodg vopilewv) en no mantener la costumbre respecto a los
dioses. Y es que se da la circunstancia de que la religion griega no se basa en la palabra,
no se basa en una profesion de fe, se basa en la tradicion ritual y en la intervencion en
ella de la persona. La solidaridad es mas importante que el fervor, la religion no es un
camino a seguir, sino que es el orden y el ordenamiento del mundo que hay que
respetar. Como el propio poeta afirma en fr. 169, 1, Nopog 6 ndvtov Bacilede, Ovatdv
te kol dBavatov, ‘la Tradicion reina sobre todo, sobre mortales y sobre inmortales’. La

religion es Ogpug.

Pindaro usa en una ocasion el adjetivo que se relaciona con el concepto de a0sio,
@0eoc. Esto ocurre en P. IV, 162, en el contexto de la narracion del viaje de los
Argonautas, en una alocucién que Pindaro pone en boca de Pelias para amonestar a su
sobrino Jason a dar comienzo a la expedicion para recuperar el vellocino de oro. Pelias
precisa que se trata del vellocino del carnero aureo en el que Frixo y Hele, hijos del rey
Atamante, huyeron de su madrastra Ino, que queria matarlos. Asi pues, Pelias indica que
los hermanos querian sustraerse ék potpuidc abémv Peréwv, ‘de los impios dardos de su
madrastra’. De esta manera, Pindaro no se adentra en problemas filos6ficos o
teoldgicos, sino que utiliza el término @bsog en el mismo sentido que otros vocablos

relacionados con el campo semantico de la impiedad. Asi, el concepto de &bsoc implica

141 W. Burkert, op. cit., p. 365.

142 Asi lo reconoce V. M. Ramon Palerm, «Radicalmente (im)pios: los pares daceprc / eboepng,
donmtog / onmtdg, dogpvog / oepvogy en E. Calderon y S. Perea, Estudios sobre el vocabulario
religioso griego, Madrid-Salamanca, 2016, p. 160.
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aquellas conductas que atentan contra las méas sagradas disposiciones de los dioses; la
piedad se relaciona con la moral y se atribuyen a los dioses aquellas normas que son

sentidas como universales, los vopot dypagot sofocleos.
4.1.5.- La nocion de aid®g

La nocion de veneracion, de mezcla de temor y respeto, aparece recogida en
griego por el sustantivo aid®dg. Se trata de un temor reverencial; es la forma de temor
sentida hacia un poder que exige respeto. Sin embargo, frente a los términos anteriores,
la nocion de aidmg tiene unas connotaciones mas ligadas al campo de la moral'*®. Sin
embargo, en Pindaro esta raiz recoge s6lo muy incidentalmente las actitudes éticas que
son caracteristicas del pensamiento pindarico, a saber, la necesidad de evitar el exceso y
la sensibilidad al resentimiento divino y a la envidia del hombre. De esta manera, es
recurrente un uso familiar del término. Asi, el vencedor atlético es doioc en . II, 37;
posee una yapic que atrae aidwg en O. VII, 89; la disension en el seno de la familia
conlleva la ruptura de aidmg en P. 1V, 145-146; aidds es considerada una actitud
obligatoria hacia los padres en P. 1V, 218. En relacion con el pudor sexual, el término
comparece dos veces en P. 1X (12 y 40-41), con la finalidad de nuevo de legitimar la
union de Apolo y Cirene en la que se asienta el origen de la ciudad africana. EI concepto
de aidd¢c comparece asimismo en N. IX, 34-37 y en P. 1V, 174, donde sirve para definir

al guerrero y podria traducirse como ‘pundonor’.

Sin embargo, el uso de aidmg tiene una significacion explicitamente religiosa en
tres pasajes. En O. VII, 43-47, aidwg se pone en relacion con la prevision, en
contraposicion al despiste que hizo que los rodios olvidaran la ‘semilla del fuego
ardiente’ al subir a la acropolis para realizar por primera vez sacrificios en honor a
Atenea. Asi pues, frente al AdBag vépoc, ‘la nube del olvido’, év 8 dpetav ERoiev Kol
xopuot’ avBpdrowst mpopabéoc aidmg, ‘la reverencia del prudente procura a los
hombres virtud y gozos’. En este caso Gildersleeve'® prefiere interpretar este pasaje
como ITpopabéoc Aidwmg, es decir, ‘Reverencia, hija de Prometeo’, no siendo inusuales

en griego construcciones de estas caracteristicas, en las que se elide Gvydamnp. Sin

143 Cfr. E. Calderén, op. cit. en n. 113, p. 308.

144 B. Gildersleeve, op. cit., p. 188. Si bien presenta todas las opciones, esta de acuerdo con él
L. R. Farnell, op. cit., en n. 111, pp. 53-54.
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embargo, traducimos en este caso ‘la reverencia del prudente’ siguiendo a Suérez de la
Torre*, dado que de lo que se trata precisamente es de contraponer la condicién
respetuosa, llena de aidmg, del que actia con prevision, con mpopdOeta, frente a la nube
de olvido (MGOa) que en este caso afectd a los rodios. Por lo tanto, segin Cairns, «aidg
is seen as that which prevents neglect of one’s obligations to the gods, but this is so only

because 0idég inhibits neglect of obligations in general»**®

. Asi pues, aidd¢ responde a
una exigencia moral y religiosa que afecta tanto a la actitud hacia los dioses como a las
relaciones familiares, sexuales y al honor del guerrero. Del concepto de aidm¢ se deriva
una actitud evaluativa, un comportamiento prudente hacia todo aquello que es
susceptible de ser visto como inaceptable desde un punto de vista moral y religioso. Una
interpretacion paralela cabe en N. Xl, 45-46, donde la tendencia del hombre a ir
demasiado lejos en la busqueda del képdoc, de ‘la ganancia’, es atribuida a la ignorancia
del plan de Zeus, igualada a unas expectativas sin aidmg (avodel EAmidt) y en contraste
con la prevision (npopndBewn). Esta relacion entre ‘reverencia’ y ‘prevision’ convierte a

ambos terminos en atributos del inteligente, del que se conoce a si mismo y sabe cuél es

su lugar respecto a los dioses.

Este uso del término permite al poeta aducir el aiddg en N. V, 14-18 como
pretexto para una de las multiples praeteritiones mediante las que Pindaro insinda un
aspecto de la tradicion que voluntariamente omite porque a sus ojos ofende la dignidad
del dios o héroe que lo protagoniza. Se trata de un asunto concerniente a los E&cidas:
Telamon, hijo de Eaco y Endeide asesind a su medio hermano Foco, eponimo de la
Focide, hijo de Eaco y la Nereida Psamatea, lo que dio lugar a su destierro de laisla y a
la fundacion de Salamina. Sin embargo, a pesar de aludir a él, Pindaro no desea referir
este asunto porque menoscaba la dignidad del E4cida: aidéopon péya ginelv év dikqg te
un kekwodvvevpévov, ‘siento pudor de referir un asunto grave y en el cual se corrié un
riesgo injustamente’. De hecho, a continuacion afirma el poeta: 10 crydv moArhdxig €oti
copmtatov avBponm voficar, ‘muchas veces guardar silencio es lo mas sabio que un

hombre puede concebir’.

145 E. Suarez de la Torre, op. cit. en n. 15, p. 99.

146 D. L. Cairns, Aidos: the psychology and ethics of honour and shame in ancient Greek
literature, Oxford, 1993, p. 176.
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El 0idmdg estd, por lo tanto, basado en el miedo prudente de las nefastas
implicaciones de afirmaciones que puedan conllevar impiedad. ;Pero hasta qué punto
puede ser este miedo genuino, si el poeta, mediante la figura retorica de la pretericion,
revela lo que intenta ocultar al afirmar que lo oculta? Se da el mismo caso en O. I, 52-
53, cuando mediante el mismo recurso Pindaro se niega a acusar de gloton
(yootpinapyoc) a uno de los bienaventurados por tratar de devorar a Pélope. Asi pues, el
0idéc de pasajes como estos no puede ser genuino™’; sirve para causar el efecto de que
el poeta actla con prudencia en la seleccion del material, no sélo para evitar la
impiedad, sino para no escoger hechos inadecuados para la ocasion laudatoria del canto
de la victoria. Convertir a un dios o héroe en un ejemplo positivo con el que relacionar
al destinatario de la oda requiere suprimir los aspectos negativos relacionados con el
personaje, por lo que mencionar el proceso por el que el hecho negativo se suprime
supone una muestra de maestria. El aid®g, emocion religiosa, se convierte por lo tanto

en un pretexto para hacer gala de maestria poética, de co@io.
4.1.6.- El verbo énalo

Conviene, por ultimo, en nuestra revision de aquellas palabras que tienen en
Pindaro relacion con el ambito de lo sagrado, realizar una breve incursion en la
categoria del verbo, pues en un verbo como omélw, ‘conceder’, segiin apunta Suarez de
la Torre™*® para nuestro poeta, y es fenémeno que ya se avanza en la épica homérica, el
uso se especifica en la concesion de dones a los hombres por parte de los dioses (no es
asi, sin embargo, en O. IX, 66 y en I. VI, 67). De esta manera, en O. VI, 66 se aplica a la

concesion a famo por parte de Apolo de ‘doble tesoro de adivinacion’**

(Becavpov
didvpov pavtoovvag). Asimismo, es fundamental su uso en el epinicio para destacar que
el éxito en lo certamenes es una concesion graciosa por parte de la divinidad a aquellos
individuos que lo merecen por su @ud Yy por su apetd (véase O. VIII, 83; O. XIll, 14; P.
VI, 65; 1, 1, 11; 1, 1I, 14; 1, 1V, 26). Por supuesto, el término se aplica también a la

procedencia divina de los dones de la poesia (asi en O. IX, 28 y en N. 11, 9). Los dioses

147 Cfr. D. L. Cairns, op. cit., p. 177.
148 E. Suarez de la Torre, op. cit. enn. 4, p. 77.

149 Tanto escuchar la voz del dios como fundar el oraculo de Olimpia, herencia desde entonces
de la familia de los Yéamidas, de la que formaba parte el destinatario de la oda, Hagesias de
Siracusa.
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también conceden a los hombres el gobierno justo (gbvopog) de las ciudades (N. IX,
30); conceden al poeta la bonanza después de la tempestad (1. VII, 38); a los rodios les
conceden la superioridad técnica sobre los demas hombres (O. VII, 50). En algunos
casos, no se trata de un don de la divinidad a un ser humano, sino de la concesion de un
bien por parte de una divinidad superior, normalmente Zeus, a otra inferior: de esta
manera en P. 1V, 107 el término se aplica a la antigua donacion de Zeus del reino de
Yolco a Eolo, del que Jason es heredero legitimo; en N. I, 16, a la concesion a Perséfone
de Siracusa como dote de sus bodas con Hades. Como dote de bodas también se
concede Tetis a Peleo en I. VIII, 39, de quien se disputaban las nupcias Zeus y
Poseidon, pero cuyo hijo profetizd Temis que superaria con mucho a su progenitor, por
lo que era preciso que fuese hijo de un mortal para que muriese y no usurpase el trono
de los inmortales. En cualquier caso, el uso del verbo 6malw sirve a menudo para poner
de manifiesto la accion beneficiosa de la divinidad hacia el ser humano, si es en el
ambito del mito, para con los hombres que lo protagonizan, si es en el contexto de la
oG, bien en favor de los poetas, bien en el de la clase aristocratica que participa en los
juegos y a la que estan dedicados los epinicios. Si bien el resto de la produccion
pindarica se conserva de manera fragmentaria, es notable la ausencia del verbo entre lo
conservado. Podemos aventurar, por lo tanto, que el verbo tiene una presencia mucho
mayor en el epinicio porque sirve para legitimar la superioridad de la élite aristocréatica a
la que este tipo de oda va dirigido, justificando esa superioridad a través de la concesion

divina.
4.2.- La piedad pindéarica y la mentalidad arcaica

Pues bien, habiendo revisado los principales términos a traves de los cuales se
explica la piedad en el pensamiento griego arcaico Y, especificamente, en Pindaro como
su postrer y mas relevante representante, procede a continuacion dar una visién de
conjunto, abarcar de un modo complexivo tanto la organizacion sistematica de estos
conceptos en el devenir del pensamiento religioso griego como la funcion que tienen
especificamente en la obra de Pindaro. Dodds ha reconocido en el transito del sistema
de creencias presente en la épica homérica al de la literatura fragmentaria de la época
arcaica y el de los ultimos autores que ya en los albores de la edad clasica seguian
manteniendo una actitud arcaica, cual es Pindaro, el paso de una cultura de la vergiienza
a una cultura de la culpabilidad, términos mediante los que el filélogo irlandés describe

dos estados antropolégicamente diferentes de los que el primero se define por una

73



busqueda de la estimacion publica (tiu; en Homero) como bien supremo, mientras que

en el segundo

una de las cosas que mas nos sorprenden es la conciencia mas viva de la
inseguridad humana y de la condicién desvalida del hombre (aunyovia), que tiene su
correlato religioso en el sentimiento de la hostilidad divina, mas no en el sentido de
que se crea que la divinidad es maligna, sino en el sentido de que hay un Poder y
una Sabiduria dominantes, que perpetuamente mantienen al hombre abatido y le
impiden remontar su condicién. Es el sentimiento que Herddoto expresa diciendo

que la divinidad es siempre @Bovepdv e koi Topayd@dnG. =

La divinidad es ‘envidiosa y causa de perturbacion’. No obstante, como este mismo
autor reconoce, el transito de una mentalidad a otra no es neto, sino que en ambos
estadios comparecen rasgos relativos a una y otra cultura. No obstante, si bien la
doctrina del @B6voc divino, de la envidia de los dioses, estd presente en Homero
(Odisea, IX, 118 y ss.), es evidente que el hombre homeérico no la toma muy en serio,
pues los peligros de ese @O6vog son ajenos a una cultura de la verglienza. Ya en la época
arcaica, del estadio en el que el éxito excesivo constituye una ofensa para los dioses se
pasa a una justificacion moral, mediante la introduccién de un nuevo eslabén. Se dice
que la dicha produce kdpog, ‘hartazgo’, que a su vez produce HBpig, ‘insolencia’. Asi
pues, es esa altaneria hacia la divinidad la que produce que esta responda dando lugar a
la ruina del hombre insolente, mediante la étn ‘obcecacion’. Esta drtn supone el
producto de toda una especulacion religiosa que hizo de ella un engafio deliberado de
los dioses que arrastra al hombre a nuevos errores a través de los cuales este se precipita
a su propia ruina™". Se trata del principio expresado en latin mediante la maxima quem
deus vult perdere, prius dementat, ‘a quien ¢l dios quiere perder, primero lo vuelve

loco’.

Ser feliz (6AProg), es, por lo tanto, peligroso. Esta moralizacion del @06vog
divino convierte secundariamente a Zeus en un agente de justicia. Pero ante la
constatacion de que el mal no siempre resultaba castigado fue necesario desarrollar una
de estas dos explicaciones, 0 ambas simultaneamente: o bien que el individuo respondia

ante sus actos en el mas alla, o bien que generaciones posteriores heredaban las deudas

150 E. R. Dodds, op. cit., p. 40.

151 Vease A. Melero, «La evolucion del pensamiento religioso griego», Estudios Clasicos, 22
(1978), p. 97.
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de las faltas que sus antepasados habian cometido, explicacion esta ultima basada en el
sentimiento de la solidaridad de la familia. Fue al convertirse en personificacion de la
justicia cdsmica cuando Zeus perdié definitivamente la humanidad de la que estaba
dotado en Homero y en la tradicion mitica y la religion griega se convirtié en una
religion de temor, cual hemos comprobado a través de la revista del vocabulario que la
define. De esta manera surgié un ultimo rasgo que define a la religion griega del periodo
arcaico: el temor universal a la contaminacion (piacpe) y su correlato, el deseo de
purificacion ritual (kéBopoig). Esta contaminacion era considerada infecciosa y
hereditaria y pertenecia al ambito de los acontecimientos externos, uno quedaba
desvalido contra ella. Sélo en una época tardia, a finales del siglo V a. C., esta
contaminacién se transfirié del mundo de lo magico al de la moral. Mediante el recurso
a la impureza ritual el griego que se veia sometido a tales sentimientos de aunyovia ante
la ruina inexplicada podia darles una forma concreta, asumiendo que se habia visto

expuesto a un pioopa o que lo habia heredado de algin antepasado.

Cual espectadores de una tragedia griega al comprobar la ausencia de Dioniso en
las representaciones que a él estaban dedicadas, tendriamos ahora nosotros legitimidad
para exclamar: o0d&v mpog tov Ilivéapov, jno hay nada de Pindaro en todo esto! Pues
bien, ya es hora, por lo tanto, de verificar cdmo se concretan en nuestro autor todos
estos conceptos y qué funcion adoptan en un espectaculo que, como legitimacion de una
aristocracia dominante a través del reconocimiento publico de su valia personal, tiene en
efecto mas que ver con una cultura de la verglienza que con una cultura de la
culpabilidad. Para Pindaro por supuesto los dioses son la Unica fuente de poder y, sobre
todo, Zeus: los mortales no pueden alcanzar el éxito sin su favor. Ello no significa que
los mortales que disfrutan de ese favor puedan relajar sus esfuerzos. De hecho, sélo si
ellos ponen el maximo empefio se les concedera el favor divino. En realidad, hombres y
dioses tienen un mismo origen (&v avdpdv, &v Be®dv yévoc: €k g 6& TVEOUEY HOTPOG
apeotepot, ‘uno solo es el linaje de los hombres, uno solo el de los dioses; de una sola
madre tomamos ambos aliento’ (N. VI, 1-2). Pero mientras los dioses son
todopoderosos e inmortales, los hombres son débiles y efimeros: la diferencia es
inmensa. El pensamiento arcaico que Pindaro representa se condensa en las dos
maximas que se hallaban grabadas en Delfos: yv®01 ceavtdv y undev dyav. ‘Condceete a
ti mismo’ implica el reconocimiento por parte del ser humano de su condicion mortal,

de su insignificancia ante la divinidad. ‘Nada en demasia’ implica que, dado que los
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hombres son insignificantes y los dioses todopoderosos, el hombre debe evitar provocar
cualquier ofensa a la divinidad, y el exceso de prosperidad es causante de Vfpig.
Encontramos, por lo tanto, en nuestro poeta un reconocimiento de la idea arcaica del
@B6voc Bewv, de la envidia de los dioses mediada por la moralizacién a través del
pecado de OPpic. Asi, en P. X, 20, Pindaro desea al vencedor Hipocles y a su padre
Fricias que, habida cuenta del éxito que han cosechado, no reciban los reveses
envidiosos de los dioses. Asimismo, en I. VII, 39, el propio poeta desea llevar una
existencia tranquila al margen de la envidia de los inmortales (p06vog dBdvatmv). Y es
que en efecto, en palabras de Lloyd-Jones, «belief in divine pB6vog originates from the
ancient an undeniable primitive fear that some supernatural being may conceive a spite

against one»**? y Pindaro no es una excepcion.

Para obtener una vision de conjunto de lo que estos conceptos suponen para
nuestro poeta, serd de vital importancia, por lo tanto, el analisis de lo que significa para
Pindaro el que llego a ser el pecado original griego, la UBpic, para, sumando este
concepto a los demas, determinar cual es la postura del poeta en todo esto. La nocion de
UBp1g en la lirica coral, y especialmente en Pindaro®, esta muy presente para ofrecer
tanto alabanza como consejo a los vencedores. En Pindaro, las menciones de la bfpig y
el kopog que con ella se relaciona se dividen en aquellas en las que se exhorta a evitar o
a castigar tal comportamiento en el &mbito de la gndmica y aquellas en las que se
ofrecen paralelos miticos a modo de exempla moralizantes. Existe el topos poético de la
alabanza de la ausencia de k6poc y de la subsiguiente DBpig en el vencedor atlético, a
pesar de su inmensa dicha. Encontramos este tépico, por ejemplo, en I. 1, 1-3: & tig
avopdv gdTLYNoaLS 1| oLV e0d0&0IC GEOAOLS / §| oBEvel mAoVTOV KATEXEL PPUGIV OV
KOpov / GElog edAoyiog actdv pepiybot, ‘si un hombre que ha alcanzado la dicha
gracias a los juegos que reportan buena fama o al poder de su riqueza contiene en su
corazén el sombrio hartazgo, es digno de mezclarse con los elogios de sus
conciudadanos’. Segun Fisher, «these assertions [...] are intended to reassure the wider

audience of the songs that the heroic victors do not diminish their claims to honour by

152 H. Lloyd-Jones, op. cit., p. 69.

153 Han estudiado este tema especialmente N. R. E. Fisher, Hybris: a study in the values of
honour and shame in Ancient Greece, Warminster, 1992, pp. 216-246; y C. M. Bowra, op. cit.,

pp. 81y ss.

76



any such acts of insulting injustice»*®*. El x6pog pindarico es algo menos definido que
un hartazgo de riqueza, es el estado mental de la sobreestimacion de uno mismo que
conduce a cometer ofensa contra los dioses. Pindaro cree que la Bpig que produce ese

KOpog es castigada por los dioses porque esta dirigida directamente contra ellos.

Para determinar el estatus que tienen en Pindaro las declaraciones acerca del
@B6voc Bedv, el sentido que tiene incluir en la alabanza de los vencedores atléticos
afirmaciones acerca de la inconsistencia de lo humano frente al abrumador poder divino
que no permite al hombre levantar cabeza, es necesario aludir a un articulo de J.
Portulas, a nuestro entender fundamental, donde este autor trata de explicar la aparente
contradiccion entre la mentalidad arcaica segun venimos describiéndola y la actitud y
sentido del epinicio. Este autor ha puesto el foco en el problema de «la poca importancia
que el tema del @OGvoc Tdv Bedv sembla revestir a Pindar»™>. Como si la grandeza
humana per se no desencadenase la venganza de los dioses, el elogio de Pindaro no
tiene restricciones. De hecho, la creencia tradicional de que las fortunas de los hombres
mas ilustres pueden ser echadas por tierra en un momento aparece de forma muy poco
destacada en el poeta. Por supuesto, esta creencia esta presente, puesto que la
mentalidad pindarica es sin duda arcaica. Por todas partes estan presentes pasajes como
el de P. X, 6-8: un pdrteve Zevg yéveshar, ‘no te esfuerces en ser Zeus’. Por ello, la
mayoria de los criticos sostiene que Pindaro intenta combatir cualquier tentacion de

desmesura en sus laudandi**®.

Pero el caso es que lo que puede parecer una advertencia constituye «la manera
més categorica (precisament perque €s indirecta) de formular la gloria excepcional d’un
instant, la magnitud quasi divina d’alld que un home determinat ha aconseguit»™>’. Es
decir, dada la naturaleza limitada del ser humano, la gloria conseguida por el individuo
loado en el momento de la victoria constituye el culmen de lo que el hombre puede
esperar. Puede parecer paraddjico, pero esta es la manera mediante la que el poeta

resuelve la contradiccién entre la mentalidad arcaica de culpabilidad e inferioridad

154 N. R. E. Fisher, op. cit., p. 219.
155 J. Portulas, «Mm péteve Zedg yevésOow, Estudios Clasicos, 87 (1984), p. 209.
156 En ello conviene N. R. E. Fisher, op. cit., p. 218.

157 J. Portulas, op. cit. en n. 155, p. 210.

77



respecto a la divinidad y las declaraciones acerca de la supremacia de unos hombres
determinados que le exigian tanto las convenciones del género que practicaba como los
individuos que encargaban sus composiciones. De esta manera, la felicidad del
vencedor es celebrada enfaticamente, sin temor a provocar la célera de la divinidad. A
los laudandi les es dado esquivar el abatimiento si se comportan con rectitud. Por lo
tanto, en Pindaro no esta presente la aleatoriedad con la que la amenaza solia ejercerse.
Este punto de vista ha de relacionarse tanto con la poética especifica del género
practicado, del encomio, como con el contexto socioldgico que este implica. Se trata de
la legitimacion publica en un momento de crisis generalizada de una aristocracia que
hasta entonces habia gozado de una predominancia incontestable. Asi pues, no ha de
sorprendernos que el epinicio como género «es basi en una mena d’inestabilitat» 2.
Consiste en igualar a héroes y hombres en el &ambito cerrado del poema. De esta manera,
lo aristdcratas pretendian heredar el antiguo prestigio de los héroes seguin los moldes de
la imaginacion colectiva. Se trata de transferir las creencias tradicionales de tal manera
que resulten efectivas para la alabanza y la legitimacién de un grupo social. En este
sentido, la creencia en la inestabilidad de todo lo humano frente a la abrumadora
superioridad divina se transforma en este contexto en la forma de demostrar que el
hombre que es loado y resulta ser el centro del k®pog ha alcanzado lo maximo que es
posible alcanzar en esta vida, dado lo pasajero de la fortuna. Asi pues, como afirma

Snell, «lo temporal participa de lo divino, y la misién del poeta sera descubrirlo»*°,

Desde este punto de vista, podemos comprender cudl es el papel que juegan para
el poeta tanto las afirmaciones sobre la inconsistencia de lo humano y la necesidad de
evitar el exceso como los usos concretos del Iéxico religioso. Si bien nuestro poeta es
heredero de una mentalidad arcaica determinada tal y como hemos visto, su funcion es
dar lugar a un k®pog en el que la figura principal de un aristocrata local que ha vencido
en los juegos resulta legitimada para gozar de supremacia sobre sus congéneres, por
supuesto con la anuencia de la divinidad. En este sentido, hay algunos datos
cuantitativos a destacar en el analisis del Iéxico religioso que hemos analizado. En
primer lugar, es destacable que cuantitativamente predominen aquellos términos que

hacen referencia o bien a la condicién divina de ciertos entes, por pertenecer al &mbito

158 J. Portulas, op. cit. en n. 155, p. 212.

159 B. Snell, op. cit. en n. 90, p. 139.
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de la divinidad (iepdg), bien por estar dotados de un halo de venerabilidad (ceuvog),
bien por gozar de la maxima pureza que exige el contacto con lo divino (ayvog). La
predominancia de estos adjetivos contribuye a dar lugar a un universo numinoso pero
también luminoso en el que el poeta tiene como proposito insertar al vencedor atlético,

dotarlo de todo el brillo del instante, de toda la luz del éxito.

Ante este proposito, tanto aquellos términos que aluden a los aspectos negativos
de la religiosidad, al &mbito de las obligaciones para con los dioses, como las alusiones
al pesimismo vital propio de la mentalidad arcaica quedan orillados y, si bien el poeta,
que no deja de insertarse en una tradicién, no prescinde totalmente de estos rasgos, su
uso esta siempre subordinado al objetivo principal de resaltar la grandeza del momento.
Es el caso de adjetivos como &c10¢, evoepnic o aidoiog, Cuyo uso, como hemos visto, no
estd ausente, pero se encuentra restringido a usos particulares, pues no resulta
interesante al poeta, aunque la comparta plenamente, resaltar la necesidad de cumplir las
leyes divinas; no forman parte de la topica del epinicio los problemas de indole social o
moral que afectan a las relaciones entre los hombres y a la actuacion del hombre en un
marco divino. De igual manera, las nociones acerca de la aunyavio y la necesidad de
evitar la HBpic resultan subordinadas al objetivo de destacar al laudandus. Es verdad que
el ser humano es énauepog, ‘ligado al transcurso de un solo dia’, es verdad que es ok
Ovap, ‘el suefio de una sombra’ (P. VIII, 95), pero también es verdad que A10¢ T0o1 vOO¢
uéyoc kvPepvd daipov’ avopdv eidwv, ‘la gran voluntad de Zeus en verdad lleva el
timon del destino de los hombres a los que ama’ (P. V, 122). Y es que sin el concurso
de la divinidad (Gvev 6eod) nada puede tener valor, de tal manera que la dpeta, la
excelencia en todas las cosas, no pertenece al comun de los mortales, sino sélo a unos
pocos, a aquellos que han sido habilitados para ello por naturaleza, por herencia de sus
divinos ancestros. De esta manera, como dice Lloyd-Jones, «upon the privileged few, in
whose veins a particle of their own blood flows, the gods may for a brief moment cause

the divine radiance of shine»'®.
5.- Religion y ocasion en el epinicio pindarico

A través de los contextos del léxico religioso presente en la obra de Pindaro,

hemos podido comprobar como el poeta trata de integrar a los individuos a los que

160 H. Lloyd-Jones, op. cit., p. 51.
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ensalza en el &mbito de lo valioso. Siendo lo divino lo valioso por excelencia, pues todo
lo que tiene valor procede de los dioses, frente a la incapacidad de accion de la que el
hombre adolece, el epinicio pindarico tiene por fuerza implicaciones religiosas. Pero es
que ademas, la funcion especifica del poeta en el contexto de ejecucion es dar lugar a
una experiencia religiosa y ser su conductor. El k®pog pindarico no es fiesta profana,
tiene una condicién que el publico siente como trascendente. Segln Suéarez de la Torre,
«el poeta lirico coral, aunque no esta ejerciendo una actividad cultual en sentido
estricto, si desempefia una funcién que podemos calificar de religiosa a la que
circunstancias historico-sociales han rodeado de una valoracion especial y en la que
para el hombre actual no siempre es facil detectar ese componente religioso»*®*. Todos
los elementos que hemos valorado hasta ahora han contribuido a detectar esa condicion
religiosa de la lirica coral en general y del epinicio en particular. No obstante, pareceria
que, mientras que otros subgéneros de la lirica coral estan dedicados per se a un
contexto ritual o cultual, en el epinicio es necesario incidir en una justificacion de esta
condicidn religiosa. Lo cierto es que el epinicio pindarico constituyd una demostracion
de poderio por parte de una aristocracia dominante en un momento en el que su posicion
se veia amenazada, pero ello no implica que careciera de una funcion para el pablico
ante quien se ejecutaba. La corta vida del epinicio como género asi como su pronta
desaparicion lo convirtieron en un unicum poético a cuya peculiaridad contribuyeron

también factores de orden religioso.
5.1.- Género y ocasion

Antes de imbuirnos en el analisis de la red de implicaciones religiosas que
conlleva la ejecucion del epinicio, puede resultar de utilidad valorar, siquiera
brevemente, la entidad religiosa de la ocasion en cada uno de los otros subgéneros de la
lirica coral. En la propia obra de Pindaro encontramos un reconocimiento de las
distintas ocasiones que implican distintos tipos genéricos. Los mismos antiguos
distinguian entre odas dedicadas a los dioses y odas destinadas a los hombres. En cuanto
a las primeras, el propio poeta nos da algunas referencias. Asi, en fr. 128 ¢, nuestro
autor distingue entre peanes (dowai maidvidec), dedicados a los hijos de Leto,
ditirambos, ‘de coronas de floreciente hiedra’ (BdArovtog €k KiocoD otepdvov) y las

canciones dedicadas a Lino, Himeneo y Yalemo, que por sus muertes prematuras

161 E. Suérez de la Torre, op. cit. enn. 4, p. 77-78.
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representan odas de lamento o, en el caso de Himeneo, del género que lleva su
nombre®?. Si bien muchos detalles del texto no estdn muy claros, Pindaro parece
reconocer aqui al menos tres tipos de odas: peanes, ditirambos y canciones de lamento.
A estos tipos se afiaden hiporquemas y prosodios, subgéneros que, si bien no aparecen
mencionados en las odas de Pindaro, dan nombre a dos de los libros en los que los
alejandrinos dividieron la obra del poeta, lo que es indicativo de que eran términos
funcionales en el siglo V a. C. Por dltimo, en cuanto a los partenios, coros de doncellas,
si bien el poeta no les da ese nombre, si los reconoce como tales en varios pasajes (fr. 52
b; P. 1I, 19; P. X, 38). Los eruditos alejandrinos en alguna ocasion llegaron demasiado
lejos en sus distinciones genéricas. Por ello, el hecho de que Pindaro hubiese compuesto
una serie de partenios especialmente para ser representados en el festival tebano de la
Dafneforia, en el que coros de doncellas portaban el laurel (dagpvn), les llevo a distinguir
un subgénero especial bajo el nombre de dagpvneopika. Sin embargo, si bien el poeta
reconoce la ocasion particular que da lugar a la oda (vease fr. 52 b, 7-8 y 69-70), no
resulta evidente que, ni para los contemporaneos de Pindaro, ni para el propio poeta, tal

distincion fuera efectiva.

La invocacion al dios a través del himno, puede ser propiciada por circunstancias
particulares o formar parte de un ciclo recurrente de festivales. Pero cualquiera de estas
composiciones pueden ser identificadas como un acto de habla, equivalente a una
ofrenda material, cuya funcion es propiciarse la buena voluntad de la divinidad, en el
contexto de una cultura que entiende los actos cultuales como un ejercicio de
reciprocidad, como un do ut des. En realidad, estas distinciones genéricas son muy
ambiguas, en la medida en la que se basan en algun aspecto parcial, ya sea en el dios al
que la oda va dirigida (peanes y ditirambos) o en la forma de realizacion de la
performance (prosodios, partenios e hiporquemas). Y es que, de hecho, los rasgos
comunes son mas relevantes que las peculiaridades que diferencian a cada uno de estos
subgéneros. En todos ellos hay una relacion mitica, en la que a menudo esta incluido el
dios al que va dirigida la oda, pero ademas, en palabras de C. Carey, «poetry composed
for specific occasion, including worship, usually has a pronounced deictic element; that

is, it draws attention to its immediate context and/or function»®®. De esta manera, es

162 Véase el andlisis de E. Suarez de la Torre, op. cit. en n. 15, ad loc.

163 C. Carey, «Genre, occasion and performance» en The Cambridge companion to Greek lyric,
Cambridge, 2009, p. 28.
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muy facil que la composicion dedicada a un dios derive en invocacion y suplica. Ello
implica la estructura mas comun: una parte central de caracter narrativo y mitico,
flanqueada a principio y final por la parte que trata mas directamente con la realidad

inmediata.

En cuanto a las canciones dedicadas a los hombres, esta es una etiqueta tardia
para un conjunto de subgéneros liricos que engloba epinicios, encomios, epitalamios (0
himeneos) y trenos, pero que no operaba en el publico arcaico y cléasico y, desde luego,
no lo hacia en Pindaro, que, como hemos visto mas arriba, ponia peanes y ditirambos al
mismo nivel que trenos e himeneos. Trenos e himeneos demostraban el poderio de una
familia con ocasion de eventos sefialados, como matrimonos o funerales, pero fue el
epinicio el que asumié de manera paradigmatica esa funcién. Pindaro se refiere a sus
cantos de victoria como émwvikiot dgowai en N. 1V, 78 y, mas a menudo, utiliza el
adjetivo émkmpog, para este tipo de composicion (O. 11, 47; O. X, 77; O. XIII, 29; P. X,
6 y 53; N. I, 7), en relacion con el k®duog en el que se produce el epinicio. Mas
problemas plantea, por cierto, el Gltimo de los géneros dedicados a los hombres, el
encomio (éykopov). Si Pindaro usé este término para referirse a composiciones como
la que supone la alabanza de la donacion de prostitutas sagradas al templo de Afrodita
por parte de Jenofonte de Corinto (fr. 122), no debi6 de ser sino en referencia al k®pog
en el que tenian lugar, como en los ejemplos precedentes relativos al epinicio. De esta
manera, el género no consistia meramente en alabar a un individuo determinado, sino en
rendirle homenaje, presumiblemente por encargo suyo, lo cual podia hacerse mediante
la alabanza directa o simplemente por el hecho de incluirlo en el k®pog, hecho publico
que define el género. EIl limite entre el epinicio y el encomio se situa en que el primero
pone el punto de mira en la victoria atlética. Sin embargo, este limite fue en ocasiones
ambiguo, de manera que encontramos casos como el de N. XI, oda dedicada a la toma
de poder de un pritano, pero que los eruditos helenisticos incluyeron entre los epinicios
por la tépica usada. Sin embargo, como reconoce Carey, «for patron and poet the
distinction may have been minimal, with the specifics of the composition determined by

the degree of formality of the occasion rather than nomenclature»*®*.

164 C. Carey, op. cit., p. 50.

82



5.2.- El desarrollo del k®pog y la ocasion festiva del epinicio

Asi pues, las distinciones genéricas alejandrinas no resultan de utilidad a nivel
exegético, pues se basan en una categorizacion de distintos tipos de evento y en
diferentes modos de llevar a cabo la performance y son términos que no resultaban
operativos ni para el lirico coral ni para su publico, entre quienes se producia una
disolucion de todos estos tipos de oda dentro del término k®poc. Por lo tanto, pese a que
ya lo hemos analizado més arriba desde el punto de vista de la creacidén poética, puede
resultar relevante retomar nuestra exposicion en torno al k®dpog pindarico, como
contexto esencial de la ejecucion publica de la oda. W. Mullen ha precisado muchos
aspectos relativos al desarrollo del k@poc pindarico. Segun este autor, «as for the dance
element itself, the word Pindar uses most often to draw attention to it is k®pog, the
festal procession in the victor’s honor»'®. A través de esta expresion, el poeta se
identifica no solo con el individuo que ha encontrado y distribuido las palabras que
conforman la oda, sino que también se alza como lider de los coreutas. La oda suprime
los limites espacio-temporales de manera que, si bien el poeta habla del aqui y el ahora,
o de otra manera, habla de tovoe kduov (0. 1V, 9; O. VIII, 10; O. XIV, 16; P. V, 22),
ello no obsta para que el k®pog suponga una reactualizacion del momento de la victoria
y, por lo tanto, provenga metaforicamente del lugar donde se ha producido esa victoria
(asien O.1X 1yss., en O. XIlII, 29-30 0 en P. VIII, 18-20).

Sin embargo, es preciso tener presente que, aunque esto fue lo mas fecuente, el
epinicio no sélo estuvo pensado para ser ejecutado en la patria del vencedor®®. El
vencedor también podia solicitar que el poeta realizase una composicion para ser
ejecutada en el propio lugar de la victoria, si bien esta debia ser por fuerza de extension
mas breve y con un caracter provisional, lo cual implicaba que a menudo se
prescindiese del elemento mitico, hasta que el poeta pudiese realizar un epininicio
completo ya en la ciudad del vencedor. Es el caso, por ejemplo de P. VII, oda dedicada
al alcmednida Megacles. Por ultimo, también fue posible que el k®pog y el canto de la
victoria no se produjesen ni en el lugar de la victoria ni en la patria del vencedor, sino

en la patria de sus antepasados, como es el caso de O. VI, oda dedicada a Hagesias de

165 W. Mullen, Choreia: Pindar and dance, Princeton, 1982, p. 24.

166 Sobre las distintas modalidades en el lugar de ejecucién del epinicio, véase B. Gentili,
Poesia y publico en la Grecia Antigua, Barcelona, 1996 (= Milan, 1984), pp. 259-260.

83



Siracusa, pero cuya ejecucion tuvo lugar en Estinfalo de Arcadia, lugar de origen de la

familia materna del vencedor.

De igual manera, en ocasiones el lenguaje que el poeta usa hace parecer que el
poema es so6lo el preludio o proemio del k®dpog que viene después, en el que se coronara
al atleta vencedor con flores y se le escoltara a través de las calles, y en el que quizés
incluso se marchard en procesion hacia algin santuario cercano. Este k®poc que esta a
punto de suceder es preludiado por la propia composicion y, probablemente, por los
movimientos de los coreutas que en ella participaban, pues es frecuente que en la parte
final de las odas comparezcan futuros y vocativos que se refieren a lo que esta a punto
de ocurrir. Es representativo de este aspecto el final de N. II, donde el poeta exhorta al
coro con estas palabras: tov, & moAiton, koudfate Tyod um ovv edKAEL VOGT:
advpehel é&apyete @wvd, ‘cortejad a este (sc. a Zeus), ciudadanos, en honor de
Timodemo con su glorioso regreso; comenzad el canto con dulce voz’. De esta manera,
la oda a la vez es recuerdo imperecedero de la victoria del atleta y se caracteriza a si
misma como preludio del cortejo que esta por venir. No coincidimos, sin embargo, en la
creencia de Mullen®® de que casos como el de N. II, donde la oda es claramente el
preludio del k®dpoc que esta a punto de tener lugar, deba extenderse a la totalidad de las
odas del poeta y entenderse este como un fenémeno comdn. En este sentido, Farnell*®,
por ejemplo, nota la condicion extrafia de este final. EI contexto de cada oda viene
determinado por factores circunstanciales que hacen imposible determinar unas
condiciones generales. Por el contrario, es preciso el andlisis individual de cada
composicion para valorar, si los datos lo permiten, sus implicaciones respecto al

desarrollo del k®dpog.

Hay que considerar asimismo la localizacion espacial del k®upoc, y en este
aspecto podemos preguntarnos si pudo ser una danza de tipo circular en torno a una
localizacion fija, como un altar, o, mas bien, si puede tratarse de una procesion de
caracter lineal hacia un punto de interés, como un santuario o una casa. No obstante, la
ruptura de los ejes espacio-temporales en el interior de la oda impide en ocasiones
identificar la realidad del movimiento que se produce. De esta manera, los pasajes que

identifican al k®pog como un movimiento lineal lo hacen a través de usos metaforicos,

167 W. Mullen, op. cit, p. 24.

168 L. R. Farnell, op. cit. en n. 111, p. 253.
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translaticios. Asi, por ejemplo, en el comienzo de N. IX, donde el poeta afirma:
Kopdoopev mop’ AndAlwvoc Zikvwvobe, Moicat, / tav veoktiotav &g Altvav, &vo’
avamentapévol Eetvaov vevikovtor 60pat, / dAPov € Xpopiov ddpa, ‘marcharemos en
cortejo, Musas, desde Sicion, cabe Apolo, hasta la recién fundada Etna, donde las
puertas abiertas estan vencidas de extranjeros, hasta la feliz morada de Cromio’. Sicion
fue el lugar donde se produjo la victoria del atleta, por lo que metaféricamente es
asimismo donde el cortejo debe empezar. De igual manera en O. XIlII, 29 encontramos
la siguiente suplica a Zeus: déEat € 01 6TEPAVOV £YKOMIOV TEOUOV, TOV Ayel mediwv €k
[Ticag, ‘y recibe este cortejo ritual de sus coronas, que te trae (sc. Jenofonte) desde las
llanuras de Pisa’. De nuevo nos movemos en el plano metaforico, y de nuevo el cortejo
se origina en el lugar de la victoria, pero esta vez es el atleta quien lo guia y Zeus es la
meta a la que se dirige la procesion. No obstante, estos usos translaticios se basan
precisamente en el caracter lineal del k®pog, en su condicion de traslacion procesional
de un lugar a otro. Este caracter lineal es el punto de referencia que hace posible la

traslaciéon metaforica.

Notese en el ultimo ejemplo citado la presencia del verbo déEa, ‘recibir’,
asociado a la nocion de k®dpoc, lo que es, por lo demas, algo habitual. Naturalmente, la
localizacion del sujeto del verbo deberia coincidir con la direccidon a la que el k®pog se
encamina y, sin embargo, esto no es en modo alguno lo habitual. Tal y como esta
presente en O. XIII, la stplica se dirige a Zeus sin asociarlo a ningun lugar en concreto;
es Zeus Yy esta en los cielos. No ocurre lo mismo en O. 1V, 6-9, donde el sujeto de la
recepcion vuelve a ser Zeus, pero esta vez si, ligado a una localizacion geografica
cercana a Camarina, lugar donde la oda se representa, pues el poeta se dirige al dios en
relacion a su actuacion en el Etna sobre Tifon, si bien no esta ausente la intencion
admonitoria que acompafia a las menciones del monstruo en Pindaro. En otras
ocasiones, la que debe ‘recibir’ la oda es la ciudad del vencedor, como Egina en N. IV,
11-12, o el lugar en el que ha tenido lugar la victoria, como Pisa en O. VIII, 9-10.
Ocurre en una Unica composicidn que sea el propio vencedor el receptor de la oda, en el
caso del rey Arcesilao de Cirene en P. V, 20-22 y 90-93. Por dltimo, en O. VI, 98-102,
el receptor del kdpog es el tiempo (ypdvog). El poeta suplica que este no turbe (un
Opdocot) la dicha del vencedor Hagesias, ruego que debe ponerse en relacion con la
idea arcaica de los riesgos de la felicidad y de la inestabilidad de las cosas humanas que

hemos expuesto mas arriba. Le pide también, casi como a una personificacion, que
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reciba (6é&arto) el xdpog del vencedor. Asi, la recepcion del k®dpog por parte del
tiempo supone la eternizacion del momento de explosion festiva para la comunidad y de
mayor felicidad para el destinatario. No obstante, como dice Mullen en cuanto a los
usos del verbo dé€an con k®dpov como objeto directo, «kduot, like chariots of the
Muses, seem to be able to go just about anywhere they like»'®®y, en efecto, los usos

metafdricos dificultan muchas veces una interpretacion sistematica.

En cuanto a los protagonistas del k@uoc, las odas de Pindaro también contienen
su identificacion. Al colectivo de los participantes en el k®pog se le llama yopdg y a
cada uno de estos participantes yopevtai. Asi se refiere el poeta a ellos en P. XIllI, 27,
cuando llama a las cafas (66vaxeg) con las que se hacen los dvAoi (recordemos que el
destinatario de esa oda es un flautista que ha vencido en un certamen) motoi yopevTav
pdpropec, ‘testigos fieles de los coreutas’. En relacion con el verbo yopebdm, ‘danzar’,
estos sustantivos nos permiten reconocer el papel esencial de la danza en la lirica coral.
Notese de paso la intima union entre canto, masica y danza que se percibe en este
pasaje. Por otra parte, los componentes del coro resultan marcados por su juventud en I.
VIII, 1, pues el poeta los llama véot, ‘jovenes’, y en N. III, 4-5, donde se refiere a ellos
como peMyoapV®V TEKTOVEG KOUMV veaviol, ‘jovenes artifices de los melifluos cortejos’.
Ademas, en P. V, 22 se explicita que los participantes en el cortejo del canto de la
victoria son varones (tovde k®duwv Gvépwv) caracter que no impide que el poeta
remarque de nuevo su juventud mas adelante en la misma oda (P. V, 103). Finalmente,
los miembros del k®po¢ son caracterizados como ciudadanos (moAitar) en N. II, 24. De
esta manera, al menos para el epinicio, podemos determinar que quienes tenian una
participacion activa en el k®uo¢ eran varones, jovenes y ciudadanos. Pero no sélo los
mortales tenian parte en el cortejo, sino que en varios lugares encontramos que el poeta
invita a estar presentes en el k®pog y a participar de ¢l a las Gracias o a las Musas (O.
X1V, 13-16 o P. 1X, 89-90) o incluso a alguna de las abstracciones personificadas de las

que habldbamos maés arriba, como a ‘Hovyia en P. VIII, 1 y 70-71.

Hemos identificado las condiciones espacio-temporales del k®pog pindarico y a
sus protagonistas. Sin embargo, es preciso preguntarse también cual es el papel del
poeta en el mismo, lo cual implica averiguar primero si Pindaro pudo presenciar

fisicamente el festejo al que daba lugar. Dos son los extremos entre los que ha fluctuado

169 W. Mullen, op. cit., p. 26.
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la moderna critica pindarica desde su origen en el siglo XIX: la tendencia a banalizar el
conjunto y la unidad de la oda desgranandola en una miriada de alusiones
autobiogréficas, cuyo mayor exponente fue Wilamovitz, y la mas moderna de Bundy,
que comprende el epinicio en su caracter convencional y, por lo tanto, reduce la
originalidad del poeta a la reproduccién del conjunto de formulas predefinidas que le

presta la tradicion*"

. Ambos extremos se prestan a excesos. Y asi ocurre precisamente
en cuanto al tépico de la presencia del poeta en la ejecucion del epinicio. Si bien una
exégesis excesivamente biograficista tendid a convertir la vida de Pindaro en un diario
de viajes, tampoco resulta conveniente reducir el motivo de la llegada del poeta al lugar
donde tiene lugar la ejecucion del epinicio a una mera convencion y presumir que
Pindaro no sali6 de Tebas en toda su vida, desde donde se dedic6 a enviar sus odas a
destinatarios de toda la Hélade. Hablamos de pasajes como I. VI, 20-21 u O. VII, 13-14,
donde el poeta afirma haber viajado respectivamente a Egina y Rodas, lugares donde se
produjo la ejecucion de cada una de esas odas, si bien afirmaciones de este tenor estan
repartidas por toda la obra pindarica. El poeta no solo era el responsable del texto, de la
parte poética de la oda. También era musico y coredgrafo y formaba parte de su labor
instruir a los coreutas en los movimientos pensados para la ocasion. Ello requiere de su
presencia en la ocasion festiva de la que el epinicio y otros tipos de oda forman parte,
como lider de la performance y como huésped de honor de la familia a la que la oda va
dirigida'™, pues es el poeta quien tiene la responsabilidad de conferir al atleta toda la
gloria que merece y dotarlo de trascendencia. En palabras de Mullen, «because the poet
is master of the rites and leader of the dance he is, in a perfectly complementary
relation, the single agent most responsible for bringing the transient brilliance of the

occasion to its own proper perfection»'’?,

Que el poeta estuvo realmente presente en la ejecucion de sus odas puede
deducirse también a partir del empleo que Pindaro hace del verbo néunw, ‘enviar’. El
verbo no solo significa enviar un objeto desde un punto a otro, permaneciendo el sujeto

en el punto de envio, sino que también implica el desplazamiento de la persona que

170 Véase D. C: Young, «Pindaric criticism» en W. M. Calder y J. Stern (eds.), Pindaros und
Bakchylides, Darmstadt, 1970, pp. 1-95, quien realiza una historia concienzuda de la critica
pindarica.

171 Cfr. supra, pp. 59-60.

172 W. Mullen, op. cit., p. 29.
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envia junto con el objeto enviado. Esto resulta especialmente claro con una figura
etimologica como moumdv méumew, cuyo sentido supone dar comienzo y guiar una

procesion para acompafiar al dios al lugar donde se considera que habita®’

. Asi pues, es
presumible que la sustitucién del objeto directo por un sustantivo distinto del cognado
no implique una modificacion en el sentido del verbo tal y como lo hemos descrito. Este
es el uso del verbo que podemos observar en Pindaro, quien lo emplea cinco veces con
un objeto directo identificable con el producto de su poesia, nombrado de distintas
formas (O. 1V, 2; O. VII, 8; O. IX, 25; P. 11, 68; N. Ill, 77). De esta manera, el uso de
este verbo implica que, al menos para esas odas y probablemente para el resto, el poeta
se desplazd efectivamente al lugar donde iba a tener lugar la ejecucion del canto de la

victoria.
5.3.- La funcidn social del epinicio

Queda asi definido el k®pog pindarico como procesion festiva, en la que, bajo la
responsabilidad y la direccion del poeta, que esta presente en el acto, cantan y bailan los
miembros del coro, que en el caso del epinicio se caracterizan por ser varones, jovenes y
naturales de la moA1g en la que tiene lugar la celebracion. Es notable por lo tanto la
importancia, junto al nivel verbal, de los otros dos elementos que hemos perdido:
musica y danza. El canto y la danza se incluyen y son parte esencial de cualquier
ocasion festiva en la que se rinde culto a la divinidad. De esta manera, segin W.
Burkert'™, a partir del refinamiento de este uso religioso y trascendente de la danza y el
canto se desarrolla el género literario de la lirica coral desde finales del siglo VII, que
culmina en el siglo V con la obra de Pindaro. En el fendmeno religioso de la lirica
coral, con su caracter eminentemente ritual, en un momento muy concreto de la historia
de Grecia influye un fenémeno social, el de la necesidad de legitimacidn por parte de
una aristocracia en crisis. A través del epinicio, la aristocracia griega aprovechd los
eventos deportivos como una forma de demostrar su valia ante el conjunto de la
comunidad y obtener en ella gloria imperecedera. De la adaptacion de la lirica coral a la
alabanza de los linajes aristocraticos surge el epinicio como un fendmeno literario de
corta vida pero de inmortal belleza. Nadie ha descrito mejor las condiciones en que se

desarrollé el epinicio que W. Jager:

173 Véase W. Burkert, op. cit., p. 137.

174 W. Burkert, op. cit., p. 142.
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Es el momento Gnico e inimitable en que la fe de la antigua Grecia vio en
este mundo, transfigurado y henchido de divinidad, y dentro de los limites de lo
terrenal, la posibilidad de llegar a la “perfeccion” y de elevar la figura humana a la
cumbre de la divinidad, y en que fue posible concebir la propia santificacién
mediante la lucha de la naturaleza mortal para acercarnos a aquel modelo de dioses

en forma humana que los artistas ponian ante nuestros ojos, de acuerdo con las leyes

.. 175
de aquella perfeccion.

Y es que en torno al epinicio estd presente una compleja red de implicaciones
religiosas que impregnan la vida de la comunidad y que a menudo se entrecruzan con
fendmenos de naturaleza social. Es preciso contemplar que en la mentalidad
aristocrética de los destinatarios de las odas, riqueza, felicidad y virtud eran condiciones
intrinsecamente unidas a través del adjetivo 6Afioc, que suponia una especial proteccion
de la divinidad. No conviene olvidar tampoco que la gvé de la que hacen gala estos
aristocratas es algo mas que un concepto genético e implica un concepto magico de
“germinacion prodigiosa”"®. Ademas conviene tener en cuenta que muchas de estas
familias aristocraticas hacian remontar su linaje a un héroe o dios como antepasado
original. Todo ello ya lo hemos examinado y también los presupuestos que hacen que la
propia labor del poeta tenga unas implicaciones de indole religiosa. Frente a la omision
de aquellos aspectos que tienen que ver con el caracter comercial de la poesia, el poeta
presenta su cogia como la de un ser inspirado, protegido de las Musas y de Apolo. El es
el encargado de hacer perdurar la hazafia del vencedor, de consagrar a la posteridad los
valores que ha demostrado. De esta manera, el epinicio constituye una nueva
demostracion de la validez de esa gud de la familia y pasa a constituir un tesoro familiar

de esta'’’

. Mas alla de todos estos presupuestos, es claro que el poeta es en la ocasion de
la ejecucion de la oda el dinamizador de una experiencia colectiva en la que se
materializan y se concretan los sentimientos religiosos del publico y del destinatario.

Tras su consagracion a través de la ejecucion del epinicio ante la comunidad el vencedor

175 W. Jdger, Paideia: los ideales de la cultura griega, Madrid, 2000 (= Leipzig-Berlin, 1933),
p. 197.

176 Cfr. E. Suarez de la Torre, op. cit. enn. 4, p. 81.

177 Segun J. Irigoin- Guichandut, op. cit., p. 8, fue en archivos familiares de esta naturaleza
donde se conservd el epinicio en primera instancia y de donde se recopilaron las primeras
colecciones de poemas de caracter local, que mas tarde dieron lugar a la edicion alejandrina.
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gozaba de un estatus religioso*’®, pues habfa demostrado sus cualidades personales y las
del yévocg al que pertenecia, las cuales procedian de la concesion divina. Se producia,
por lo tanto, la heroizacién del vencedor'™. Por todo ello, si bien el elogio es fin
esencial de estas composiciones, ello no desmerece la condicién de la experiencia
religiosa vivida por todos los actantes del acto comunicativo. La religiosidad atribuible
al epinicio es por lo tanto la misma que puede atribuirse al resto de subgéneros de la
lirica coral, en los que no se duda de su caracter religioso precisamente por estar

dirigidos a dioses, y no a hombres.

El carécter religioso del epinicio se encuadra, por lo tanto, dentro de la funcion
social del mismo. Las caracteristicas de esta deben valorarse a través de los propios
rasgos del poema, es decir, a través de sus recursos artisticos y técnicos y a través del
propio léxico, tal y como lo hemos analizado hasta ahora. Todo ello puede darnos la
medida del caracter y la funcion del conocido hermetismo de nuestro poeta. Se trata de
lo que Snell define como «el caracter insélito»*® de la poesia de Pindaro que, segun
este autor, define la coio del poeta. Bader'®" ha reconocido en este hermetismo una
antigua tradicion indoeuropea mediante la que el poeta resulta dotado de una naturaleza
especial a través de un lenguaje de caracter criptico, del aprovechamiento de
procedimientos fonicos, de los epitetos, de la tradicion mitica y de la capacidad de
innovar sobre la misma, de las estructuras métricas, etc. Todo ello constribuye a la
especial valoracion en que se tiene al poeta. Si bien el poeta no es un sacerdote, en él
reside la capacidad de crear un vehiculo de comunicacion con la esfera de lo divino. Y
lo hace combinando la experiencia de lo sagrado con lo placentero, mediante la

situacion placentera creada a través del k®dpog.

178 Cfr. J. Portulas, op. citenn. 3, p. 211.

179 No se trata sélo de una metafora. F. Bohringer ha mostrado cémo los atletas vencedores en
la época clasica podian llegar a ser objeto de veneracion, dando lugar a cultos heroicos reales en
sus comunidades. Véase F. Bohringer, «Cultes d'athlétes en Gréce classique: propos politiques,
discours mythiques», Revue des Etudes Anciennes, 81 (1979), pp. 5-18.

180 B. Snell, op. cit. en n. 90, p. 140.

181 F. Bader, «Autobiographie et héritage dans la langue des dieux: d’Homere a Hésiode et
Pindare», Revue des Etudes Grecques, 104 (1991), pp. 330-345.
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De esta manera, para comunicar la esfera de lo humano con la esfera de lo
divino, el poeta se vale de diversos instrumentos. La lengua utilizada es campo esencial
para una mediacion de estas caracteristicas. Los epitetos, la reutilizacién y revaloracion
de formulas épicas son instrumentos validos para la eternizacion del presente, para la
traslacion al nivel de lo divino, al nivel de lo valioso, de la realidad del vencedor y, de
paso, del contexo social en el que se integra. En este sentido, el léxico religioso tal y
como lo hemos examinado hasta ahora desempefia un papel fundamental. Pero los
términos con un sentido explicitamente religioso son s6lo la punta del iceberg de un
complejo sistema de alusiones. Asi, por ejemplo, deben tenerse en cuenta las
implicaciones religiosas que comporta el hecho de llamar a Hieron mediante un
arcaismo como Aayétoc en P. 111, 85'%2. Se trata de un sustantivo poco frecuente en la
literatura griega, incluso en Homero, pero muy conocido por su presencia en las tablillas
micénicas. Habida cuenta de que en los deméas contextos en los que Pindaro lo utiliza
(O. 1, 89; P. IV, 107; P. X, 31) se aplica a personajes heroicos (los hijos de Pélope,
Eolo, Perseo) y en contextos fundacionales, es claro que en esta ocasion sirve para
heroizar a Hierdn, para hacerlo trascendente, especialmente en su condicion de fundador
de Etna. Y es que, en efecto, la kticig de una ciudad tiene un caracter sagrado y el

oo, el fundador, es a menudo objeto de heroizacion'®,

Otro procedimiento por el que Pindaro logra la traslacion a un nivel superior es
el de la metafora, en ocasiones en combinacion con el simil. Diversas son las variedades
en las que esta modalidad de traslacion al ambito de lo divino puede darse. Tomemos en
esta ocasion como ejemplo el comienzo de P. VI, donde el poeta se refiere a su oda
como Huvev Incavpog £v molvypvo® AmoAlwvig vamq, ‘tesoro de himnos en el muy
dorado valle de Apolo’. La metafora implica en este caso trasladar a los espectadores al
mismisimo ombligo de la tierra y concebir la oda como un edificio religioso a rebosar
de composiciones de caracter sagrado (buvou). La traslacion a lo trascendente no puede

ser, por lo tanto, mas completa.

El tltimo gran instrumento poético en la traslacion a lo divino de la realidad es

el mito, nucleo tradicional del debate en torno a la unidad de la oda pindérica, la

182 Véase E. Suarez de la Torre, «Observaciones acerca del Aayétag pindarico», Cuadernos de
Filologia Clasica, 13 (1977), pp. 269-280.

183 Cfr. G. Ekroth, op. cit., p. 103.
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quaestio pindarica. EI mito contribuye a poner en evidencia lo que hay de divino en el
origen de las familias ensalzadas: manifiesta que la victoria atlética esté reactualizando
la hazafia del héroe mitico. No obstante, la relacion entre mito y actualidad no es
univoca, sino que puede darse en diversas modalidades, en funcion del contexto
concreto de la victoria. Un mito como el de O. Il, primera mencidn en la literatura
occidental de un sistema escatologico de recompensas y castigos, donde se nos describe
el paraiso griego de las Islas de los Bienaventurados, da la medida de como el mito
puede utilizarse para revitalizar las creencias religiosas del pablico en una poesia donde,
en palabras de Suérez de la Torre, «tienen cabida todos los movimientos religiosos de la
etapa histrica que abarca su produccion»*®*. Bernardini ha identificado cémo mito y
actualidad se relacionan en las odas de Pindaro. Segun esta autora, el epinicio presume
una situacion que se puede definir como de tipo retérico'®. Cada epinicio esta pensado
para un contexto publico y oral, con una funcidn persuasiva que se relaciona con el
elogio del destinatario. Por ello, la practica del poeta conlleva el conocimiento y la
manipulacion de la psicologia del auditorio para lograr sus fines. No obstante, el valor
de la insercion de cada mito en concreto para cada destinatario y ante cada auditorio y
comunidad, la interaccion entre presente y pasado, los valores tradicionales adecuados
para ser transmitidos en cada ocasion, suponen una variedad demasiado extensa de
implicaciones y de interacciones como para que el epinicio pueda reducirse a ser
entendido como un mensaje de tipo estrictamente retdrico. Resulta un problema crénico
en la interpretacion del epinicio pindarico la identificacion del yo poético y del yo coral,
es decir, cuando las primeras personas del plural hacen referencia al propio poeta y
cuando se refieren al corego o al coro de manera colectiva. Desde luego, el publico no
escuchaba sino la voz de los coreutas, pero ello no implica que no pudiera identificar al
responsable real de la oda, como indica la alta consideracion de si mismo y de su arte
que tiene el poeta cuando habla en primera persona. El caracter autopropagandistico de
las referencias del poeta a su propia labor no es sino una faceta mas del objetivo
encomiastico del conjunto de la oda, pues la experiencia profesional y el saber religioso
en el poeta es un hecho indicativo de que la eleccion de los elementos de la oda que

fijaran en el publico la memoria eterna del loado no puede ser sino feliz.

184 E. Suarez de la Torre, op. cit. en n. 4, p. 87.

185 P. A. Bernardini, Mito e attualita nelle odi di Pindaro: la Nemea 4, I'Olimpica 9, I'Olimpica
7, Roma, 1983, p. 39.
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Ademas, en palabras de Bernardini, el sistema de valores en el que el poeta se
mueve «doveva necesariamente trovare consenso e approvazione nel pubblico al quale
il poeta si rivolgeva: il suo discorso mancherebbe in caso contrario del supporto
necessario per essere recepito»™®®. En este sentido, no sélo estan presentes en la obra de
Pindaro ejemplos positivos mediante los que heroificar a los vencedores, sino que de
igual manera comparecen ejemplos negativos, que permiten asimismo alabar por
contraste a los vencedores, identificando una serie de conductas negativas que actlan
como contramodelo. Los personajes miticos son flexibles, un mismo héroe puede actuar
a la vez como modelo y como contramodelo. Es el caso de la figura positiva de
Belerofonte en O. XIlII, para los corintios, y su contrapartida negativa en 1. VII, para los
tebanos, e igualmente en el caso de Neoptdlemo, objeto de una representacion positiva
en N. VII, para los eginetas, y negativa en Pean VI, para los delfios. No se trata de
modificar el mito en estos casos, sino de realzar sus aspectos mas positivos 0 mas
negativos dependiendo del auditorio concreto al que el poema va destinado. Esta
variedad modal depende de la capacidad del poeta para adaptarse a las condiciones de la
ejecucion de cada oda, a su destreza para encontrar el tono justo en cada momento.
Sirva como ejemplo el Encomio a Jenofonte de Corinto (fr. 122), donde Pindaro adopta
el tono justo para tratar un asunto como el de la donacion de prostitutas sagradas al
templo de Afrodita por parte del aristdcrata, que era susceptible de menoscabar la
dignidad religiosa del poeta co@dc. Pero el tratamiento pindarico contiene las dosis
justas de humor y seriedad para dignificar un hecho de tal naturaleza y que resulte el
encomio de Jenofonte. El criterio retérico aristotélico de 10 mpémov, ‘lo conveniente’,
puede aplicarse en esta situacion, pues resulta clave para afrontar muchos fendmenos
pindaricos, especialmente en la eleccidn y tratamiento del mito, pero no solo ahi, sino
también en como el poeta asume las posiciones ideolégicas mas acordes con las

diversas situaciones.

Pero la traslacion a lo trascendente no depende s6lo del texto poético y de los
recursos linglisticos y retdricos que con €l se relacionan. Hemos examinado hace un
momento cdmo el producto de la lirica coral no es el poema como tal, sino el k®poc,
que comporta la intima union de poesia, musica y danza. Nosotros, sin embargo, merced

a la mayor perdurabilidad del medio escrito, s6lo tenemos acceso al texto poético, lo

186 P. A. Bernardini, op. cit., p. 53.
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que nos impide valorar en su plenitud los mecanismos por los que el poeta podia
acercarse a lo divino. Y, por ello, debemos insistir en que la danza es parte esencial del
género. Esta fuera de duda la parte fundamental de la danza en toda celebracion de
caracter religioso. Pero la lirica coral consigue una particular integracion, pues supone
la escenificacion visual de lo que el mito narra. No deja de ser relevante en este aspecto
que en los epodos, parte del poema que se caracteriza por la ausencia de danza y de
movimiento, se concentren los pasajes de caracter gnémico y admonitorio y, en general,
estén ausentes los de caracter narrativo. Asi pues, en el ambito festivo de la ejecucion de
la oda, tres elementos se interrelacionan de manera dindmica: la tradicion poético-
musical, la tradicién mitico-religiosa y la puesta en escena ritual. La forma concreta en
que se concreta esta relacion dinamica tiene que ver con cuestiones de carécter local,
pues tanto la eleccion del mito como de los motivos religiosos que se vayan a
desarrollar en la oda dependen del efecto directo que vayan a provocar sobre el publico
que participa en el evento.

Todos estos recursos permiten al poeta la incardinacién del vencedor en el
ambito de lo trascendente y a la vez la creacion de una experiencia de caracter religioso
en el auditorio. El poema se funde con el contexto festivo en el que se interpreta, en el
marco de la celebracion. De este modo, segun Suarez de la Torre, «el poema esta
engarzado mediante sus motivos y el mismo léxico con ese contexto de forma que

puede ser patente o encubierta»™®’.

Asi pues, el poeta refleja un conjunto de creencias
absolutamente vivas, compartidas por poeta, destinatario y puablico. No existe un
dogma, pero se crea un equilibrio entre tradiciones literarias y populares, panhelénicas y
locales, que resulta efectivo para los tres actantes del acto comunicativo. De esta
manera, el sistema religioso presente en la poesia de Pindaro es precisamente eso, un
sistema, en el que la modificacion s6lo es licita dentro de cierto margen, y es en ese
margen donde el poeta tiene libertad de accién. El poeta acta como dinamizador de una
experiencia religiosa colectiva, pues gracias a sus dones innatos y a su formacion
posterior posee en mayor medida que los demas los elementos de ese sistema y puede
proceder a su revitalizacion con una orientacion determinada. El resultado final es un

acto comunicativo de participacion colectiva en una experiencia cuyo caracter religioso

187 E. Suérez de la Torre, op. cit. en n. 4, p. 90.
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se crea a través del lenguaje poético, con todos sus recursos, y mediante la masica y la

danza.

La musica, la danza y el canto constituyen un eje esencial en la configuracién de
la identidad colectiva y de la cohesidn social. Por otra parte, la griega es una cultura
donde se vive en la religion, por lo que estos tres elementos unidos, musica, danza y
canto, dan lugar a un espectaculo, a una performance ritual donde, en momentos
especiales para la comunidad, se reactualiza el sistema de creencias en torno a la que
esta se articula. La fiesta supone asi un espacio de comunicacion, no sélo entre los
hombres y el &mbito divino de héroes y dioses, sino también entre los propios
ciudadanos, puesto que a través de ella se consolidan y se confirman los elementos
constitutivos de la sociedad, los que constituyen el fundamento identitario de la moAic.
De esta manera, segun Suérez de la Torre, «la societa greca, non solo nel periodo
arcaico e classico, ma anche in altre tappe tarde, si puo definire come “society in
performance”. Ora, la performance & in sostanza di base religiosa»'®. La oda coral, el
epinicio en concreto, actia como vehiculo de recuperacion y reelaboracion tanto del
pasado mitico en el que la comunidad se reconoce como de las ideas ético-religiosas
sobre el comportamiento adecuado del hombre hacia los dioses y hacia los demas en las
que cree. La performance pindéarica supone para el auditorio una ruptura de los limites
de la realidad para entrar en el marco de los valores, a traves de los cuales se produce
una solidaridad entre los miembros de la molc. El poeta, el copoc, desemperia por lo
tanto un papel fundamental en las woAeig de la Grecia arcaica y clésica y es objeto de un

elevado reconocimiento social.
6.- Conclusién

A lo largo de este trabajo hemos examinado distintos aspectos relativos al
pensamiento religioso de un poeta a quien a menudo se define como el Gltimo y al
mismo tiempo mas eximio representante de la mentalidad arcaica. En efecto, a partir del
examen del léxico religioso presente en la obra de Pindaro, hemos comprobado como el
poeta desarrolla ideas, valores y actitudes tipicamente arcaicos tanto en sus nociones de
la divinidad y de la piedad como en la concepcién de su propio quehacer poético, ya sea

desde el punto de vista de la creacién o de la ejecucion. Pero lo que en Pindaro resulta

188 E. Sudrez de la Torre, «Sul rapporto tra religione e letteratura nella Grecia Antica», Historia
Religionum, 1 (2009), p. 81.
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insolito respecto a esa mentalidad arcaica es la orientacion que da al sistema de valores
y creencias que con ella se relaciona. Ello se debe principalmente a la funcién social a la
que estd orientada su poesia. El poeta concilia el pesimismo vital propio del
pensamiento arcaico, la conciencia de la impotencia del hombre ante la superioridad de
unos dioses que le son hostiles, de la dunyavio (dpoyavia para Pindaro), con la nocion
de que determinados hombres, que poseen una @ud especial, unos dones innatos que se
transmiten entre los miembros de un linaje por la gracia de la divinidad, y son capaces
de demostrar a lo largo de la vida su apetd, su excelencia, pueden alcanzar, siquiera
minimamente, una porcion del brillo de los dioses. A través del triunfo atlético, los
vencedores alcanzan una gloria que los aproxima a la condicion divina. Pero, como
hemos visto hasta ahora, la funcién del epinicio pindarico resulta doble, pues como acto
comunicativo tiene dos receptores principales: los destinatarios, los atletas vencedores
en los juegos y sus familias, que representan a la élite aristocratica que encarga la oda y
desea verse legitimada ante la comunidad a través de ella, y el publico, la propia
comunidad en su conjunto, que en el transcurso de la ejecucion de la oda, en el contexto
del w@dpog, refuerza sus vinculos identitarios a través de la revitalizacion y
reactualizacion de los valores que la cohesionan. El k@®upog pindarico es fiesta
trascendente, donde a través de lo religioso se refuerza y se consolida la identidad de la
noMc. La ruptura de los limites espacio-temporales que aun somos capaces de percibir
en el texto de las odas suponia una emocion real para un publico que podia sentir como
los hombres se igualaban a los dioses, pues no solo el vencedor se incardinaba en el
ambito de los mas altos valores, en el ambito de la divinidad, sino que a través de la
fiesta lo hacia toda la comunidad. Observamos asi cémo lo religioso esta profundamente
arraigado en la sociedad, de qué manera en el k®uog pindarico, procesion festiva, la
religion refuerza la identidad colectiva a través de la generacion de una solidaridad entre
los miembros de la ToOMg, pero también sirve para consolidar una jerarquia en cuya cima

esta la élite aristocratica a la que el epinicio pretende legitimar.

Solo el poeta que goza de la condicion de copdg, a quien su @ud le confiere la
capacidad de interpretar lo que la Musa le transmite, puede, por su vocacion divina,
realizar esta trascendente mision. Su objetivo final es dar lugar a un x@®pog, a una
experiencia de caracter religioso y festivo en la que la ruptura de los limites de la
realidad permita tanto al puablico como al destinatario moverse en el ambito de los

valores que cohesionan y jerarquizan la sociedad. Para ello, se vale de distintos
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recursos, de caracter poético y retérico, pero también visual y sonoro, como son la
danza y la muasica. Pindaro se yergue, por lo tanto, como conductor de una experiencia
religiosa colectiva en la que a través del canto y la danza, poeta, destinatario y publico
trascienden la realidad cotidiana para penetrar en el ambito de lo divino, donde la
relacion con los dioses es el cauce principal en el que se establecen y se consolidan las
relaciones entre los hombres que dan sentido a la wéAic. He aqui el carécter religioso del

epinicio pindarico.
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