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NOTA PRELIMINAR

Los origenes de este libro se encuentran en la parte dedicada a los
mitos en una obra anterior, Textos literarios hetitas, Madrid, Editora Na-
cional, 1979 (reeditada, con minimos afiadidos, en Madrid, Alianza,
1987). La obra estd agotada y me propuse volver a editarla. Pero los 30
afios pasados desde su publicacién no han transcurrido en balde: se han
descubierto nuevos textos, algunos de ellos de suma importancia (como
el Ritual para un dios desaparecido, Ea y la Bestia, el Conjuro del fuego, el
Canto del Mar, El gran viafe del alma, un mito cosmogénico, ;Que Istar
n0 se entere de ello! y sobre todo, el interesantisimo Canto de la liberaciin).
De otros, ya conocidos, se han encontrado nuevos fragmentos o se han
publicado versiones més completas (como de Gilgamés, del Canto de
Plata, de Gurparanzabu o del Canto de Kumarbi).

Asimismo han visto la luz numerosos trabajos en los que se ha avan-
zado notablemente en la interpretacién de muchos pasajes o en el halla-
go de paralelos literarios en otras culturas.

En consecuencia, era necesaria una reelaboracién profunda de la
obra y el resultado es un libro nuevo, en el que he afiadido muchos
pasajes, he enriquecido las interpretaciones y he propuesto la lectura de
los textos de una manera distinta, presentando los pasajes enmarcados
en comentarios e interpretaciones para hacerlos mds claros.

Por otra parte, y para ganar en coherencia, he prescindido de las
plegarias, que se inclufan en la primera versién y que pertenecen a un
género de escritos muy distinto.

Mi interés, puesto de relieve en nuevo titulo, Miros hititas. Entre
Oriente y Occidente, ha sido sobre todo situar los mitos hititas en un con-
texto cultural y en una linea evolutiva que va desde sus origenes, que
en unos casos se encuentran en los ritos de la poblacién autéctona sobre
la que se impusieron los invasores hititas, en muchos otros, se hallan
en la literatura mesopotdmica que ejercié su influjo sobre el mundo
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hitita a través de los hurritas, en otros, atin, deben rastrearse en el mun-
do ugaritico, hasta los ecos de estas historias que se encuentran en el
mundo cldsico y aun en épocas mis recientes!.

Madrid, mayo de 2014

! Este libro forma parte de los trabajos de) Proyecto de Investigacién «Hombres y
dioses. Literatura, religién y filosoffa, entre Orjente ¥ Occidente», financiado por la
Secretarfa de Estado de Investigacién, Desarrollo e Innovacién del Ministerio de Eco-
nomia y Competitividad (FF12013-43126.p),



INTRODUCCION

Durante siglos, los hititas no contaron para la historia més que en
algunos pasajes del Antiguo Testamento (como Gn 15, 19-21, 23 o Jos
3, 10), en el que la «gente de Het» aparecfa como una de las tribus que
los israelitas encontraron al llegar a la Tierra Prometida. La situacién
no varié hasta que en 1906 el arquedlogo Winckler comenz6 a sacar a
la luz las ruinas de una ciudad que resulté ser la capital del Imperio
hitita, Hattusa. En ellas se encontraron unas 13.000 tablillas de barro
cocido -inscritas, que podian leerse, porque se hallaban escritas en el
bien conocido silabario cuneiforme, pero no interpretarse, ya que refle-
jaban una lengua desconocida. La acometida de la investigacién sobre
los nuevos textos comenzé a dar su fruto cuando en 1915 Hrozny, en un
prodigioso esfuerzo de anilisis, logré interpretarlos. El resultado fue
sorprendente: la lengua de las tablillas era indoeuropea y presentaba
coincidencias con los grupos itdlico y céltico. Con ello se tenia la evi-
dencia del asentamiento de un pueblo indoeuropeo en la peninsula
Anatolia en el II milenio antes de Cristo, que habria penetrado alli,
verosimilmente, a través de los Balcanes.

No obstante, se ha sabido después que los hititas no fueron los
primeros indoeuropeos que llegaron a estas regiones, sino que otro
grupo indoeuropeo, de lengua estrechamente emparentada con la hiti-
ta, los luvitas, habfan accedido a la zona de Arzawa, al oeste de Cilicia,
a fines del III milenio a.C. A aquel primer descubrimiento han ido
sucediéndole otros trabajos de investigacién que han permitido avan-
zar nuestro conocimiento sobre los hititas, su lengua, su historia y su
cultura, pese a que sigue habiendo en esos terrenos enormes lagunas de
informacién.

«Hitita» es una designacién convencional, debida a la presién tra-
dicional del Antiguo Testamento. El nombre que este pueblo indoeu-
ropeo daba a su lengua era el de «nesita», derivado de Nesa, la antigua
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capital del reino, mientras que denominaban «hitita» a la de los ante-
riores habitantes del pais de Hatti, lengua 2 la que hoy, para evitar
confusiones, llamamos hitico o protohético. Nesa se identifica con cla-
ridad con la asiria Kiiltepe, hoy Kayseri, junto al rio Halis, en la que se
asent6 la colonia comercial asiria de Kanes. Aun cuando el nombre de
«hititas» proceda de un error, la tradicién, como en tantas otras ocasio-
nes, lo ha consagrado, por lo que lo que resulta initil tratar de utilizar
otro distinto.

Las «gentes de Nesa» se asentaron en un territorio centrado en la
ciudad de Hartusa y gobernaron sobre una zona de dimensiones bastan-
te modestas; un territorio de fronteras siempre disputadas, en la zona
central de Anatolia, que al;arcaba desde los montes Pénticos al Tauro,
entre el Lago Salado y el Eufrates. Nunca pasaron de ser una minorfa
dominante sobre una poblacién sometida mucho méds numerosa, pero,
pese a ello, configuraron un Estado cuyo poderio le permiti6 establecer
relaciones —a veces pacificas, 2 menudo belicosas— con los grandes pai-
ses vecinos, como los hurritas, los babilonios, Ugarit o Egipto. La si-
tuacién de encrucijada de la peninsula Anatolia la hacfa especialmente
dotada para que a ella llegaran influencias culturales por todos sus ca-
minos. A ello se une el pragmatismo y la enorme capacidad de sintesis
de los hititas, que supieron hermanar y dar homogeneidad a una varia
amalgama de elementos culturales, desde la escritura cuneiforme aca-
dia hasta temas literarios, dioses y tradiciones religiosas mesopotdmi-
cas, cananeas o héticas, convirtiéndose asf, por un lado, en una de las
civilizaciones mis personales y atractivas de la época, y por otro, en el
eslabén cultural entre el Préximo Oriente y las civilizaciones del Egeo,
aunque sigue siendo un misterio la forma exacta en la que esta transmi-
sién se produjo. En este proceso de asimilacién y comunicacién tuvie-
ron un papel fundamental los hurritas del reino de Mittani, pueblo que
acabé por ser dominado por los hititas, pero que ejercié sobre ellos una
po:?lerosa influencia, al transmitirles miltiples elementos del Préximo
Oriente, previamente asimilados.

. La hlstorie_a de los hititas comienza con los casi legendarios reyes
Pithana y j}mtta de Kussara, a principios del II milenio a.C. A partir
de unos origenes bastante mediocres, supieron prosperar con rapidez,
tanto gracias a su gran competencia militar como a la inteligencia de
sus reyes para administrar sus victorias en la paz. En poco tiempo, se
expandlerog por el resto de la peninsula Anatolia, por Siria e incluso
por el _Medxterréneo, con la conquista de Alasiya (nombre que dieron
los‘ h1't1tas a Chipre). Incluso llegaron a plantar cara con éxito a los
egipcios en la batalla de Qades y consiguieron que estos firmaran un
tratado de arrzxscad con ellos, en condiciones de igualdad, sellado con la
bpda del fara6n Ramsés II con una hija del monarca hitita Hattusili III.
Sin embargo, apenas un siglo después, y tras un periodo de clara des-
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composicién e inseguridad internas, la capital fue arrasada y el Estado
se hundi6, hacia 1200 a.C., época del dltimo rey conocido, Suppiluli-
yama. Destruida la capital, los hititas desaparecen de la historia, sin
que sepamos muy bien los motivos, probablemente bajo el empuje de
una serie de pueblos trashumantes que atacaron la costa sur de Asia
Menor en época del faraén egipcio Ramsés III. Algunos documentos
egipcios que mencionan la caida del pais de Hatti declaran que Ramsés
logré detener el avance de estos belicosos pueblos.

En el largo periodo en que los hititas constituyeron un Estado po-
tente se distinguen tres grandes épocas: el llamado Reino Antiguo,
desde 1600 a.C. hasta aproximadamente 1450 a.C.; el Reino Medio,
que va desde 1450 a 1380 a.C., y el Imperio, que marca la época del
mayor poder hitita y que se extiende desde 1380, la llegada al poder
de Suppiluliuma I, hasta 1200 a.C., fecha de la destruccién de Hattu-
sa, durante el reinado de Suppiluliyama II. Los hititas nunca volvieron
a recuperar su antiguo esplendor. Solo sobrevivieron algunos enclaves
en el sur de la Peninsula y en Siria, configurando lo que denominamos
reinos neohititas.

No creo preciso entrar aqui en mayores precisiones histéricas sobre
los hititas, que el lector puede encontrar en los dos voliimenes de esta
coleccién dedicados a los textos histéricos, Bernabé y Alvarez-Pedrosa
(2000 y 2004), sino que me centraré solo en cuatro aspectos: los ele-
mentos étnicos y lingiifsticos que configuran la cultura hitita, una
mera relacién de los tipos de textos conservados, una breve referencia a
la naturaleza de la literatura hitita y una sucinta panorimica de los
rasgos caracteristicos de la religién anatolia, cuatro puntos de partida
necesarios para la comprensién de los mitos reunidos aqui.

LENGUAS Y PUEBLOS DEL IMPERIO HITITA

La poblacién mds antigua que podemos rastrear en la zona central
“de la peninsula Anatolia eran los hiticos, a cuya lengua los hititas de-
nominaban hattili, «lengua del pais de Hatti», una lengua aglutinante,
no indoeuropea y que no parece estar emparentada con ningln otro
grupo conocido. De ella nos quedan algunos documentos bilingiies, en
los que el texto hdtico va acompafiado del texto en hitita, palabras usa-
das en el culto y algunos nombres de dioses. Frente a esta escasa in-
fluencia lingiifstica, el influjo religioso es, sin embargo, muy notable,
como tendremos ocasién de ver.

Indoeuropeas, como la hitita, son otras dos lenguas: la palaita, ha-
blada hacia el norte del pafs, cerca de la Paflagonia cldsica, de la que
quedan escasos textos relacionados con el culto a Ziparwa y algunas
palabras sueltas, y la luvita, cuyos hablantes se extendfan por la llanura
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de Cilicia y en la que conservamos sobre todo documentos de magia y
algunos bilingiies con hitita. De la lengua luvita hay un dialecto cono-
cido solo por textos en escritura jeroglifica, por lo que se le conoce
como luvita jeroglifico.

Por iltimo, del hurrita, lengua aglutinante hablada en el norte de
Mesopotamia y de Siria, y que tampoco pertenece ni al grupo d_e las
indoeuropeas ni al de las semiticas, conservamos, entre otros testimo-
nios, fragmentos de obras literarias, lo que prueba el papel fundamen-
tal de los hurritas como transmisores de este tipo de escritos.

Los textos hititas se hallan redactados, como ya he dicho, en escri-
tura cuneiforme, heredada de los acadios, aunque en una curiosa com-
binacién en la que 2 menudo se hace uso de ideogramas sumerios o de
palabras o sufijos acadios. Ello provoca que desconozcamos la forma
fonética real de algunas palabras hititas, porque aparecen siempre ocul-
tas bajo ideogramas sumerios o formas acadias.

.

TEXTOS HITITAS CONSERVADOS

Para hacernos una idea de cudl es el contenido de los textos hititas y
la proporcién numérica entre ellos, voy a presentar un esquema del
contenido del catdlogo de Laroche (1972), con el ntimero de titulos de
cada apartado. Esta cuantificacién tiene solo un valor relativo, dado que
los textos han aumentado desde entonces y que debe tenerse en cuenta,
ademds, que un titulo puede ser un fragmento minimo, un texto exten-
so documentado por mdltiples duplicados, un conjunto de textos o
incluso algo tan vago como «fragmentos diversos». En todo caso, la
proporcién es grosso modo orientativa.

1. Textos histéricos (crénicas, anales, tratados, cartas o edictos): 165
titulos.

2. Textos administrativos y técnicos (donaciones reales, censos, pro-
tocolos e instrucciones, catdlogo de biblioteca o un tratado sobre la crfa
de caballos): 53 titulos.

3. Textos legales (leyes y procesos): 7 titulos.

4. Textos escolares (vocabularios, traducciones de himnos y otras
pequefias piezas): 17 titulos.

5. Mitologfa y leyendas: 39 titulos.

6. Himnos y plegarias: 18 titulos.

7. Rituales: 94 titulos.

8. Administracién religiosa (inventarios y otros textos relacionados
con el culto): 26 titulos.

9. Adivinacién (signos astrales, presagios, comportamiento de ani-
males, méntica tebrica y prictica, lecanomancia o exvotos): 53 titulos.

10. Fiestas y cultos: 107 titulos.
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LITERATURA HITITA

En este libro presento lo principal del apartado referido a textos
mitolégicos, ya que dejo fuera tan solo los fragmentos menores que no
permiten una lectura seguida o versiones que reiteran sin apenas dife-
rencias otros mitos presentados.

Los textos mitolégicos eran controlados en el palacio por una clase
de hombres cultos, la escuela de escribas palaciegos, en la que se sinte-
tizan aportaciones babilonias, cananeas, hurritas y anatolias antiguas,
unidas por la caracteristica capacidad sincrética de los hititas. No se
trata, pues, de «literatura» como hoy la concebimos, obras de creacién
que circulan ampliamente entre un puiblico que las lee, sino textos li-
terarios que se copiaban como parte del entrenamiento de los funciona-
rios. La literatura entre los hititas no pasé nunca de la situacién de
«documentos de archivo», de uso muy restringido, lo que la aleja bas-
tante de la sociedad real de su tiempo.

El respeto a los textos traducidos falta casi por completo. Se trata en
todo caso de adaptaciones. No hay tampoco evidencia de que la épica
hitita sea poesia oral puesta por escrito (como lo fuera la homérica en
Grecia), pese a que contiene elementos formularios.

Naturalmente, esta situacién no le resta valor a los textos que hemos
encontrado en los archivos reales de Hattusa. Nada mds lejos de la reali-
dad que considerarlos como una versién del II milenio del Boletin Oficial
del Estadp. Los mitos, pese a las circunstancias en que se ha producido su
transmisién, son de una notable belleza formal y presentan un gran inte-
rés en sus contenidos. Los escribas dan reiteradas muestras de su sensibi-
lidad hacia la belleza. Una notable originalidad y espiritu creativo les
permite abordar con gran libertad la adaptacién de sus modelos.

RELIGION HITITA: ESTRATOS EN SU CONFIGURACION

Al hablar de religién hitita hemos de partir de la base de que, como
ocurre con las demds religiones antiguas, nada puede puede confundir-
nos més en su estudio que las caracteristicas de las religiones modernas.
Estas se apoyan en un conjunto mds o menos dogmatico, pero en todo
caso muy homogeneizado, de creencias, compartido por todos los fieles,
por muchos que estos sean, y codificado por una teologfa. En efecto, no
se puede decir que haya, hablando con propiedad, una religién hitita,
como no se puede hablar de la existencia de una religién griega stricto
sensu. Hay diferencias entre las diversas épocas, como las hay asimismo
entre las creencias de las distintas culturas que componen el pafs, y
especialmente existe un peso tradicional de los santuarios locales, resis-
tente a las vicisitudes culturales o politicas de la nacién. Los sucesivos
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invasores o grupos hegeménicos, como era frecuente en las culturas
politefstas antiguas, no solfan tener dificultades en acoger entre sus
dioses a otros de territorios conquistados o de paises vecinos. Por el
contrario, tendfan a respetar las divinidades locales, en la idea de que
estas tutelaban el territorio que las adoraba y de que era preferible pro-
picidrselas e integrarlas en el conjunto del culto, en vez de intentar
eliminarlas o sustituirlas.

En el caso concreto de la religi6n hitita, los invasores indoeuropeos,
los nesitas, se encontraron en un territorio cuyos habitantes, los héticos,
posefan ya un pante6n local; posteriormente y en sucesivas expansiones
se imponen a localidades que posefan cultos luvitas, palaitas o hur1:1tas,
todo ello sin olvidar la poderosa influencia que por via de estos tiltimos
ejercian las religiones mesopotdmicas.

De igual modo que en la literatura o en el arte, los hititas se mues-
tran muy receptivos a las influencias religiosas extrafias y tratan en
cierta medida de organizarlas en una sintesis. Aunque los reyes respe-
tan los santuarios locales, tienden, en los mds importantes, a concentrar
en su persona las funciones de sacerdote. Por otro lado, los escribas de
palacio compilaban en listas a las deidades locales para garantizar las
principales actuaciones del Estado y en ellas traraban de asimilar a las divi-
nidades que presentaban caracteristicas semejantes. En cada centro de
culto habfa una constelacién de dioses menores, sobre cuyas funciones
sabemos muy poco, rodeando, en una estructura similar a la del palacio,
a una deidad principal 0 2 una pareja divina. En la mayorfa de los casos,
la principal de estas divinidades se denomina dios de la Tempestad (lo
cual es l6gico, tanto por las condiciones climatolégicas de la peninsula
Anatolia prédiga en tormentas, como por el origen indoeuropeo de los
hititas, que situaban a un dios de estas caracterfsticas en la cima de su
pantedn), y se la representa sobre un carro llevado por toros. En el pan-
tedn hurrica, este dios es llamado Tesub, y su esposa es Hebat, a menu-
do representada sobre un leén.

Podemos singularizar los siguientes estratos en la configuracién de
la religién hitita, asociados a sus peculiares circunstancias histdricas:

1. En primer lugar, los hititas pertenecen al grupo de los pueblos
indoeuropeos y tal pertenencia no tiene solo consecuencias lingiifsticas,
sino, naturalmente, ideolégicas y culturales.

2. En segundo lugar, los hititas se asentaron primero en la regién a
la que ellos daban el nombre de Nesa, que corresponde a Kanes, hoy
Kayseri, en Capadocia, regidn en la que se habfan instalado las colonias
comerciales asirias, lo que facilit6 un primer contacto cultural de los

hititas con el mundo mesopotimico.

3. En tercer lugar, en su expansién posterior, los hititas se sobreim-
pusieron sobre un pueblo que habitaba la Anatolia central y septentrio-
nal, el protohitico, que, como ya he sefialado, hablaba una lengua aglu-
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tinante, sin parentesco conocido. Podemos conocer su lengua gracias a
que del centenar y pico de documentos que conservamos escritos en
ella, generalmente relacionados con el culto, son bilingiies muchos de
ellos. La impronta de esta cultura se deja sentir sobre todo en la esfera
religiosa, no solo en el vocabulario del culto, sino también en traduc-
ciones de rituales y relatos miticos completos.

4. En cuarto lugar, vecinos y durante un tiempo rivales de los hititas
fueron los hurritas, habitantes del tetritorio del Mittani, la zona sudo-
riental de la Penfnsula. Los hititas acabaron por dominar a los hurritas,
pero, parafraseando la frase horaciana a propésito de un proceso similar
que ocurrirfa més tarde con los romanos, con respecto a los griegos,
podriamos decir que Mittani capta ferum victorem cepst (Mittani conquis-
tada conquist6 a su fiero vencedor). Los hititas aceptaron dioses, cultos
y sobre todo, interesantisimos mitos de procedencia hurrita. Incluso los
propios reyes tomaron nombres hurritas. A su vez, los hurritas habfan
actuado como transmisores al mundo hitita de influencias de los paises
mis orientales, del creciente fértil.

5. A través de los hurritas, pues, llegaron al panteén hitita algunos
dioses importantes del mundo sumerio y acadio, fundamentalmente
como consecuencia del inmenso prestigio literario de las literaturas
mesopotdmicas. Piénsese que en los archivos hititas hemos encontrado
traducciones de poemas mesopotdmicos. Los mitos hurritas que los hi-
titas tradujeron o, mejor seria decir, adaptaron, fundamentalmente el
ciclo de Kumarbi, estdn repletos de nombres divinos de inequivoca
procedencia mesopotdmica.

6. Por dltimo, hay que contar en nuestro estudio con un cierto in-
flujo cananeo, que ha dejado huellas en algunos fragmentos de mitos
traducidos a la lengua hitita,

EL «PANTEON DE HATTUSA»

Veamos, pues, algunos de los dioses mas importantes, procedentes
de cada uno de los estratos que hemos ido sefialando, en la configura-
cién del «panteén de Hattusa».

1. Dioses indoeuropeos. Desconocemos la época de la indoeuropei-
zacién de la zona, pero en las tumbas de principes de Alaca Hoyiik y
Horoztepe, datadas a finales del III milenio, se han encontrado figuras
de metal de animales sagrados, toros y ciervos, los llamados «estandar-
tes», que han llevado a proponer la hipétesis de que la indoeuropeiza-
cién de la zona ya se habfa llevado a cabo en esa época tan temprana.
Por otra parte, Anitta, el rey al que debemos el texto histérico més
antiguo, menciona un dios Siu, teénimo cuya etimologfa lo conecta con
griego Zeus, indio Dyaus o latino Jupiter, y nos remite a un dios in-



16 MITOS HITITAS: ENTRE ORIENTE Y OCCIDENTE

doeuropeo del cielo y de los elementos. Su mencién como «nuestro
dios» permite suponer que todavia conservaria un caricter de divinidad
nacional?. Siu se convierte luego en designacién genérica del «dios»
entre los hititas.

2. Dioses de Kanes-Capadocia. Algunos escritos de la zona de Kanes
(Kiiltepe) de la época del karum asirio (siglos X1X y xvill a.C.), aunque
son documentos econémicos, sin valor religioso, nos brindan huellas de
nombres de dioses en la onoméstica, nombres que luego aparecen do-
cumentados en los textos religiosos hititas, como Assiyat, Halki, Inara,
Isput, Pirwa o Tarawa.

Las divinidades més importantes que los hititas asumieron del 4m-
bito religioso capadocio son diosas de caracteristicas bastante primiti-
vas, como Kubaba (antecedente tiltimo de la Cibele romana), Hanna-
hanna una «diosa Madre», o mejor seria decir una diosa abuela, ya que
su nombre significa precisamente «la abuela», e Inara, diosa protectora
de la region, y especie de «sefiora de las fieras», al modo en que lo es la

emis de los griegos. También pertenece a este estrato antiguo Pirwa,
la diosa equina.

3. Dioses protohdticos. Las divinidades haticas son un sustrato muy
significativo de los dioses hititas. Para nuestro propésito lo son en es-
pecial, porque, como veremos, protagonizan mitos. El principal centro
religioso ligado a la tradicién religiosa hitica es Arinna, cuya deidad
mds importante es la diosa Solar Wurunsemu, mds conocida en los tex-
tos hititas como la «diosa Solar de Arinna», junto a la que tiene un
papel secundario su esposo, Tara, el dios de la Tempestad. Pero, juntoa
esta divinidad solar hay otra, la llamada «diosa Solar de la tierra», una
diosa de los muertos. En otro gran santuario, el de Nerik, recibfa culto
Telipinu, hijo del dios de la Tempestad y muy significativo para la pro-
duccién literaria. También de origen hdtico son Kasku, dios de la luna,
las divinidades guerreras Wurunkatte y Sulinkatte y Halmasuit, el tro-
no deificado.

4. Dioses hurritas. Aunque el panteén de Hattusa aparece ya confi-
gurado en el Reino antiguo, los hititas entran luego en contacto con el
circulo de divinidades sirias, la m4s importante de las cuales era Hebat,
y con el 4mbito hurrita, del que recibirdn un poderoso influjo religioso,
ademds del literario, que es extremadamente importante, como vere-
mos mds adelante.

El dios supremo del panteén hurrita era el dios de la Tempestad
Tesub, que, sobre su carro tirado por dos toros —que reciben los nom-
bres de Seri y Hurri en unos textos y de Seri y Tella en otros— combatia

con rayos, vendavales y aguaceros a sus enemigos. Su esposa era la diosa

? Cfr. Justus (1983), Bernabé-Alvarez Pedrosa (2000, pp. 80-82).
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siria Hebat, a la que acabo de referirme, pero en su circulo tenfan asi-
mismo gran importancia su hermano y visir Tasmisu, 1lamado también
Suwaliya(tta), y su hermana Sauska, luego identificada con la babilonia
Istar, diosa de la guerra y de la sexualidad. Aunque carecfa de relieve en
el mundo cultual y religioso, hay que contar también en este 4mbito
hurrita con la figura de Kumarbi, por su significativo papel en los mi-
tos en los que aparece como rival de Tesub, al que intenta arrebatar una
y otra vez el poder celeste.

Los hurritas tenfan también en su panteén dioses arios, lo que se
explica porque la aristocracia dominante de Mittani estaba emparenta-
da con los indios y los iranios. En tratados con los hurritas se mencio-
nan como testigos los dioses Indra, Mitra, Varuna y los Nsatya, que son
dioses indios. Estos dioses no se incorporan al pantedn hitita.

5. Divinidades mesopotdmicas. Las divinidades mesopotdmicas, ad-
mitidas por influencia hurrita, son mencionadas con frecuencia en los
textos literarios, pero no fueron incorporadas de hecho al panteén hiti-
ta, igual que los dioses sumerios, que les llegaron por intermedio de las
otras culturas que ya los habfan asimilado antes, como es el caso de
Alalu, Anu, Enlil o Ninlil. A lo més que llegaron, en algin caso, fue a
identificarse con otros dioses, como es el caso de Istar, identificada con
Sauska, o Marduk, con Tesub.

6. Divinidades cananeas. Una situacién parecida se produce para el
caso de dioses de origen cananeo, como Elkunirsa y Asertu, Baal y ’Anat
—estos dos dltimos identificados, tespectivamente con el dios de la Tem-
pestad hitita y con Istar—, que aparecen en algiin relato en los archivos de
Boghazkoy, pero que no dejaron huella en la religién ni en el culto.

7. Los dioses «de la capital». Los te6logos de la capital crearon un
pantedn oficial para presidir la religién del Estado, en torno al culto de
la diosa Solar de Arinna, reina del cielo y de la tierra y protectora de la
monarquia, cuyo esposo es llamado dios de la Tempestad de Hatti o
dios de la Tempestad del cielo. Junto a ellos ocupaba asimismo un pa-
pel preponderante el dios Sol, dios del Derecho y de la Justicia. Con el
tiempo, la religién del Estado iba a ir asimilando un niimero cada vez
mayor de elementos hurritas.

8. Dioses no antropomorfos. Los hititas reconocfan también otras
manifestaciones de lo divino, como montafias, rios y fuentes, los pozos
sagrados de las ofrendas, el dfa propicio o el mar.

El resultado de todos estos estratos religiosos es un auténtico mosai-
co de creencias. Hay un sinndimero de santuarios locales, que se remon-
taban a épocas muy diversas, algunos bastante recientes, otros de una
antigiiedad tan remota como el Neolitico. Todos ellos conservaron sus
dioses, sus cultos, sus ritos y su calendario de fiestas. El culto se centra-
ba en grandes templos, muy ligados al poder civil y que contaban con
un extenso elenco de funcionarios y servidores. Especialmente impot-



18 ' MITOS HITITAS: ENTRE ORIENTE Y OCCIDENTE

tante era el gran santuario de Yazilikaya, al aire libre, cuya impresio-
nante decoracién esti tallada en la roca viva. Junto a estos grandes
centros de culto no faltaban los pequefios santuarios.

En estos centros es caracteristica la asociacién de una fuente, principio
femenino, a un monte, considerado una hipdstasis del dios de la Tempes-
tad. El palacio tiende a uniformar un tanto lo que originariamente era
mis diverso y a denominar con titulos genéricos como «dios de la Tem-
pestad» a dioses de diferente naturaleza. Pero los monarcas hititas no
sintieron nunca la necesidad de imponerles cultos de Estado ni de centra-
lizar la religién. El Estado se limitaba a actuar de la forma un tanto bu-
rocritica que caracteriza la administracion hitita, catalogando en prolijas
listas los dioses y los centros de culto para que la persona del rey asumie-
ra un papel fundamental en el sacerdocio. Ese es el motivo de que encon-
tremos en numerosos documentos de palacio (como tratados, rituales o
plegarias) extensas listas de dioses locales. Los propios hititas hablaban de
si mismos como «el pais de los mil dioses».

Veamos un ejemplo. En la plegaria de Muwaralli a la asamblea de
dioses se invoca una lista larguisima de dioses, organizados por centros
de culto. No presento el ejemplo completo, porque es desmesurada-
mente extenso y reiterativo. Citaré solo el comienzo y el final, porque
son significativos®:

iQue los dioses oigan los asuntos que presento en mi alegarto, los
divinos sefiores del cielo y de la tierra!

Dios Sol del cielo, diosa Solar de Arinna, dios de la Tempestad
de Arinna, Mezzulla, Hulla, Zintuhiya, dioses, diosas, montafias, rios de
Arinna, dios de la Tempestad bellibi, dios de la Tempestad suburrubi.
Dios de la Tempestad de Pihassa, Hebat de Samuha, dioses y diosas,
montafias y rios de Samubha...

y asi regi6n por regién, hasta llegar al final de la enumeracién:

dioses y diosas del rey y de la reina, vosotros, los que habéis sido invo-
cados y vosotros, los que no habéis sido invocados, vosotros, en cuyos
templos el rey y la reina os veneran, oficiando como sacerdotes, y voso-
tros, en cuyos templos no lo hacen...

Es claro que, pese a haber realizado una relacién mis que prolija de
dioses y diosas mayores y menores, el rey teme la cSlera de alguna divi-
nidad que por error haya podido ser omitida y por ello emplea esta f6r-
mula tan redundante, para asegurarse de que ninguna quede excluida.

3 Cfr. Bernabé (1987, pp. 286 s.).
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EL ASPECTO DE LOS DIOSES HITITAS

Para hacernos una idea del aspecto de los dioses hititas, la mejor
ayuda es el impresionante santuario pétreo de Yazilikaya, préximo a
Hattusa, en un desfiladero en forma de V, cerrado por una construccién
en el vértice, que daba acceso al lugar. La iconograffa de Yazilikaya se
explica a partir de las reformas religiosas de Hattusili III, que asimila
lo mds posible la triada divina a la familia imperial. El dios de la Tem-
pestad, como marido, se identifica con el rey, la diosa Solar, con la reina
y el dios protector, con el principe heredero. Los dioses, asf identifica-
dos, reciben los nombre hurritas, el dios de la Tempestad es Tesub, la
diosa Solar es Hebat y el dios protector es Sarruma.

Sesenta y tres dioses representan (en forma reducida) los «mil dio-
ses» hititas. No todos han sido identificados. Confluyen en una escena
central dos procesiones, una procesién de dioses, en su mayorfa mascu-
linos, y una procesién de diosas. Se advierte una clara jerarquia entre los
dioses, marcada por el tamafio de las figuras y por el niimero de cuernos
que se marcan sobre las tiaras de los dioses. Hay también un rey deifi-
cado, con los jeroglificos de la diosa Solar del cielo y un ka/mush (bastén
de mando con final retorcido), simbolos de realeza. Ocupan el centro,
en la confluencia de las dos procesiones, los dioses mds importantes,
que recuerdan una version de la corte hitita a escala celeste, con la fa-
milia imperial en el centro y en la cima jerdrquica. Estd representado el
dios de la Tempestad de Hattusa, sobre dos cumbres de montafias. Lle-
va una tiara con seis cuernos delante, lo que le acredita como un dios
muy importante. A su lado, el dios de la Tempestad del cielo (Tesub),
sobre dos montafias deificadas, Nanni y Hazzi (= Mons Casius). Los
toros sagrados, Seri y Hurti aparecen uno tras él y otro detrés de su es-
posa. Lleva una tiara con cinco ideogramas de «dios» superpuestos y
seis cuernos delante y detrds, lo que indica que es el mds importante de
todos. También est4 la diosa Hebat, que lleva un alto gorro cilindrico
(polos) acabado en forma de corona de torres, igual que las demds diosas,
pero mds alto, lo que la caracteriza como la diosa mds importante de
ellas. Se asienta sobre una pantera. Detrds de ella estd Sarruma, hijo de
Tesub y de Hebat, transfiguracién divina del principe heredero hitita.
Porta tiara de seis cuernos y un hacha, y va sobre una pantera.

FESTIVALES; LA MAGIA

En honor de los dioses se celebraban festivales religiosos periédicos,
sobre algunos de los cuales estamos muy bien informados porque se
han conservado tablillas en las que el ritual se describia con extrema
minuciosidad. La importancia de estos festivales era lo suficientemente
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grande como para que un rey abandonase una campafia para presidirlos.
En otros casos, los rituales obedecfan a situaciones de emergencia, pu-
blicas o privadas, también previstas en general en textos con descrip-
ciones precisas.

Constituye también una parte muy importante del panorama religio-
so la magia, cuyo control estaba reservado al palacio, ya que su uso priva-
do estaba castigado con pena de muerte. La magia es simpdtica, opera por
afinidades y similitudes (actos mégicos que provocan actos semejantes
por solidaridad) o de sustitucion, esto es, mediante un animal o un objeto
que sirva de «chivo expiatorio» y asuma el mal, haciendo que este salga
de donde estaba, para ser destruido al final. La magia forma en miltiples
casos una parte inseparable del culto, y muchos de los rituales son, de
hecho, précticas magicas. En las introducciones a las diferentes obras aquf
traducidas tendré ocasién de profundizar en algunos de estos aspectos. La
adivinacién formaba asimismo parte importante de cualquier aconteci-
miento piblico o privado, ya que se recurria a diversas practicas adivina-
torias para orientarse sobre el camino a seguir en cada caso.

ASPECTOS IDEOLOGICOS DE LA RELIGION HITITA

Penetrando en un nivel mds profundo, nos interesaremos ahora por
aspectos ideoldgicos de la religién hitita, si bien conviene hacer una
advertencia previa: que nuestro conocimiento de ella se ve muy limita-
do por el hecho de que la informacién de que disponemos procede de
los registros de palacio, esto es, de la administracién cortesana, por lo que
quedan fuera de nuestra Gptica aspectos muy importantes de lo religio-
so como son las creencias populares. Los rasgos que voy a sefialar como
propios de la religién hitita, son, por tanto, los propios de la visién de
la religién que tenfa la corte.

El caricter mixto de sus origenes y la unificacién mds o menos imper-
fecta, debida sobre todo a intereses politicos y palaciegos da lugar a una
religién pragmdtica y combinada con rasgos muy peculiares, cuyos ejes
principales son el eclecticismo, la jerarquizacién de los dioses, el cardcter
utilitario, el concepto de la realeza y el caricter automdtico del pecado.
Sobre el eclecticismo, no es preciso insistir, pero conviene quiz4 decir una
palabra de cada una de las demés lineas maestras de la religién hitita.

La jerarquizacién de los dioses es claramente visible en los relieves
de Yazilikaya, en donde vemos que los dioses principales son de mayor
tamafio, y portan tiaras con un niimero de adornos en forma de cuerno
tanto mayor cuanto mds importante es quien la porta. También la ma-
yor o menor proximidad al grupo central de dioses marca la importan-

cia de las divinidades. El mismo sentido jerirquico se advierte en las
plegarias, donde, bien se invoca a dioses menores como intermediarios
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ante otros mds importantes, bien se invoca a dioses superiores para que
llamen al orden a divinidades de inferior categorfa.

El caricter utilitario y pragmadtico que es propio de las relaciones en-
tre hombre y dios en la concepcién religiosa de los hititas se hace mani-
fiesto a través de las plegarias, de las que conservamos varios ejemplos
muy significativos. En ellas el orante solicita del dios una serie de favores,
siempre de indole material, como salud o bienestar econémico, y, pese al
respeto con que lo hace, no deja de considerar que se trata de la peticién
de algo que le es debido, como recompensa por el cuidado que él muestra
con la divinidad. En efecto, el hombre es para el dios un artesano, que
trabaja para él y se ocupa, con sus ofrendas, de su cuidado y alimentacién,
a cambio de los cuales recibe la proteccién divina. La relacién que existe
entre el ser humano con la divinidad es, pues, muy similar a la que se
establece entre el siervo con su amo. Si se porta mal, recibe un castigo
proporcionado a su falta. Si se porta bien y cumple con sus funciones,
debe esperar del amo/dios su agradecimiento y su proteccién. La religién
se mantiene, por tanto, dentro de un estricto y pragmdtico do #t des.

En cuanto al concepto religioso de la realeza, se acenttia a medida
que crece el imperio, ya que va asociado al crecimiento del imperio el
aumento de las obligaciones religiosas del rey. El rey ostenta un poder
especial que procede de su relacién con la esfera de los dioses. Es el
amado de un dios. De ah{ que sea intermediario entre dioses y hombres.
Es divinizado a su muerte. También vemos huellas de ese mismo con-
cepto en Yazilikaya. Hallamos representado en los relieves a Tudhaliya IV
(1250-1220 a.C.) con un bonete y un ka/mush. Sobre su mano, en jero-
glificos, el simbolo del sol (el rey hitita es llamado Mi Sol), con los
signos de Gran Rey. Se alza sobre dos montafias, adquiriendo asi un
estatus de dios. En otra representacién, aparece abrazado (como sefial
de proteccién) por el propio dios Sarruma.

Pero es ante todo un ser humano, y un ser humano representativo de
su reino ante los dioses. Estd por ello obligado a mantener una pureza
ritual ejemplar, su comportamiento debe ser intachable, y cuando algo
va mal en el reino, debe asumir el papel de culpable, investigar cuil ha
sido su culpa y poner remedio. Se establece asi una intima asociacién
entre la salud del monarca (salud que abarca no solo al bienestar fisico,
sino a su condicién de hallarse libre de pecado) y la prosperidad de la
tierra. Si el reino sufre alguna calamidad, esta se atribuye a la comisién
de un pecado por parte del rey. Incluso puede tratarse de un pecado
heredado. De ahf que el rey, cuando se produce el desastre, deba inves-
tigar cuél ha podido ser el motivo, que él mismo desconoce.

También es interesante poner de relieve el caricter automdtico que
los hititas atribuyen al pecado. Un pecado que no necesariamente ha de
haber sido cometido de una forma consciente. Para los hititas no hay
distincién, desde el punto de vista religioso (si en cambio desde el le-
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gal, en donde se acufia el término «su mano peca» para los cometidos
sin premeditacién), entre el pecado que se comete a sabiendas y el que
se comete por omisién o descuido. La comisién de un pecado genera un
castigo divino, que puede recaer sobre el propio pecador, en forma de
enfermedad, o sobre sus tierras, provocando la sequia, o incluso sobre
sus descendientes, porque la culpa se transmite de padres a hijos. Solo
el ritual puede contrarrestar esta especie de fuerza fisica que se desata al
cometer un pecado. El rito se concibe asimismo como una fuerza que se
ejerce con igual poder, basada sobre todo en las creencias mdgicas a las
que ya me he referido. Mediante la celebracién de antiguos ritos, pre-
tendidamente efectuados en el tiempo mitico por una divinidad, se
podia conseguir por medios mégicos la propiciacién de un dios, incluso
en el caso de que no se supiera cudl habia sido el motivo de su enojo.

Los MITOS HITITAS. HETEROGENEIDAD Y ECLECTICISMO

En este libro hablo de mitos hititas porque han aparecido en los
archivos de los monarcas hititas de Hattusa. Pero resulta curioso que
ninguno de ellos es en realidad de origen hitita, sino que proceden de
otras culturas, aunque, eso si, han sido incorporados por los hititas a su
propio acervo y, por ello, acomodados a su propia imagen del mundo.

En las paginas anteriores hemos visto c6mo los hititas se encontra-
ban en una verdadera encrucijada de culturas muy ricas y desarrolladas
y tuvieron el gran mérito de aceptar sus influjos sin resistencia, en lu-
gar de aislarse de ellas. A su vez, la cultura hitita habria de servir como
transmisora de estos elementos de origen oriental a la griega.

Un primer grupo de mitos son de origen hético, esto es, fueron he-
redados de la comunidad que habitaba el pais de Hatti antes de su
ocupacion por las «gentes de Nesa». Asociados como estaban a centros
de culto tradicionales, los hititas se limitaron a traducirlos (a menudo
conservando la versién original).

Las otras poblaciones anatolias hablantes de lenguas indoeuropeas,
los luvitas y los palaitas, han dejado escasas huellas literarias que, ade-
mds, no se distinguen bien de los que los hititas heredaron de la pobla-
cién hética.

En cambio, los vecinos orientales, los hurritas, habitantes de los
reinos de Hurri y Mittani, influyeron poderosamente sobre los mitos
hititas, sobre todo en el llamado «ciclo de Kumarbi». Las producciones
formalmente mds acabadas que nos han legado los hititas son las que
proceden de un origen hurrita.

También fueron receptivos los hititas al poderoso influjo babilonio,
por lo que encontramos en 4mbito hitita versiones de algunas de las
obras maestras de su literatura, como el Poema de Gilgamés.
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Menor en importancia fue el influjo cananeo, que solo se advierte en
un pufiado de fragmentos.

El problema es que no siempre podemos saber en qué medida los
hititas han respetado sus modelos o los han modificado, dado que lo
mds frecuente es que dichos modelos no se conserven. Es precisamente
este cardcter mixto de los mitos hititas y su procedencia de culturas
ajenas lo que hace que resulte més operativo clasificarlos de acuerdo con
sus origenes culturales. Seguiré por ello la clasificacién que resulta ha-
bitual en los estudios sobre mitos hititas, disefiada por Giiterbock
(1961).

En consecuencia, abordaré primero los mitos anatolios, procedentes
de la cultura hética o de los palaitas y luvitas, en segundo lugar los de
origen mesopotdmico, luego los cananeos y terminaré con los hurritas.

Tal clasificacién resulta ademds, muy operativa porque coincide con
otras que podtian establecerse de acuerdo con los rasgos literarios o con las
funciones de los mitos, ya que se trata de tipos de mitos muy diversos
entre si. Mientras que los mitos anatolios se hallan asociados al ritual y
presentan una escasa elaboracién literaria, los mesopotdmicos son desde
el punto de vista hitita puro ejercicio de traduccién, propio de escribas;
los cananeos recogen la obsesién de esta cultura por la fertilidad y pre-
sentan inequivocos rasgos formales semiticos, mientras que los hurritas
muestran el mayor interés por especular sobre la soberanfa divina y
sobre las consecuencias en el 4mbito humano de los cambios de monar-
ca en el cielo, al tiempo que alcanzan un nivel literario similar al de los
poemas épicos de otras culturas de su tiempo y aun posteriores. En el
caso de los mesopotdmicos y los hurritas, la conexi6n con los rituales es
ya a menudo inexistente, se trata de pura narracién.

PRESENTACION DE LOS TEXTOS

La frigil naturaleza de los materiales en los que se nos han transmi-
tido los textos hititas, tablillas de barro, hace que en casi ningiin caso
los conservemos completos. Las tablillas casi siempre se presentan con los
bordes, el principio o el final, pulverizados e irremisiblemente perdi-
dos, y solo si tenemos la suerte de disponer de mds de un ejemplar para
el mismo escrito, pueden cubrirse lagunas y componer pasajes extensos
legibles. En la presentacién critica de los textos hititas es costumbre
utilizar una serie de signos convencionales para indicar las palabras que
no se conservan completas en el original o que son supuestas por el
editor o los sentidos dudosos, pero como este libro va dirigido a un
publico no especializado, he reducido al minimo la utilizacién de este
tipo de procedimientos, y me limito a sefialar en cursiva las palabras
cuyo sentido es totalmente conjetural (en alguna ocasién incluso las he
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dejado en hitita) y con puntos suspensivos entre corchetes las lagunas
producidas por fractura del soporte. Por la misma razén, he prescindido
de discusiones filolégicas y de notas eruditas y criticas que remitieran a
los trabajos utilizados en cada ocasi6én. Al principio de cada apartado se
hallar4, citada de modo resumido, la bibliografia pertinente. Las refe-
rencias precedidas de asterisco indicardn que en ellas aparece la edicién
del texto hitita que se ha usado para la traduccién. Asimismo un indice
de nombres suple con ventaja las notas a pie de pigina para ampliar la
informacién sobre divinidades, personajes o lugares. Acompafian cada
mito explicaciones complementarias, resiimenes de partes muy dafia-
das o referencias a lo que podrian contener las partes perdidas, todo ello
con intencién de hacer la lectura mds simple y facilitar su comprensién.

He procurado, ademds, insistir en los paralelos miticos, tanto en los
que preceden a nuestros textos, como en los que los contindan, primero
porque, dado el pobre estado de conservacién de muchos de ellos, a
menudo son los paralelos los que nos permiten situarlos en un contexto
significativo y entenderlos mejor, y segundo, porque me parece impot-
tante poner de manifiesto c6mo las literaturas antiguas eran permeables
y c6mo los mitos pueden viajar en el espacio y en el tiempo y reaparecer
en los lugares miés lejanos y en culturas muy diferentes.
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1. LA LUCHA CONTRA EL DRAGON

TexTO: CTH 321

BIBLIOGRAFiA: ANET* (pp. 125-126), *Beckman (1982), (1997a, pp.
150-151), (1997b, p. 567), Bernabé (1987, pp. 29-37), (1998, pp. 31-38),
(1999a, pp. 111-112), (2004a), Burkert (1979a, pp. 2-10), (1987), Deighton
(1982), De Vries (1967, pp. 16-19, 64-66), Fontenrose (1980), Friedrich
(1967, pp. 51-53), *Garcia Trabazo (2002, pp. 75-103), (2003, pp. 21-23),
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155-159), *Laroche (1965, pp. 5-12), Masson (1991, pp. 50-52, 95-110),
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Los MITOS DE ORIGEN ANATOLIO

Los mitos del fondo anatolio, a diferencia de los textos de origen
hurrita, cananeo o mesopotimico, no nos han llegado en forma de obras
literarias independientes, sino formando parte de rituales o cultos. Por
una parte, tenemos dos versiones del relato de la lucha del dios de la
Tempestad contra el Dragén, que formaban parte de una fiesta de pri-
mavera, llamada Pxrulli; acompafiaban por tanto un rito estacional. Por
otra, contamos con una serie de mitos que tratan de la desaparicién de

4 Las obras més importantes sobre textos hititas aparecen citadas en abreviatura
(véase p. 253).
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un dios y sus terribles efectos, que se recitaban en rituales propiciatorios
con los que se trataba de apaciguar a la divinidad ofendida por medio de
ceremonias mdgicas. Estos se celebraban en momentos en que daba la im-
presién de que se habia roto el orden normal de las cosas. Otro de los mitos,
el llamado «El gran viaje del alma» probablemente explicaba la raz6n por
la que los seres humanos morfan y su alma viajaba al més alld. Sobre otros
temas miticos de este dmbito nuestra informacién es mds escasa, pero pare-
ce que también iban asociados a rituales. Da la impresién de que los hititas
solo conservaron por escrito las referencias a los antiguos mitos anatolios
que se asociaban a ritos propiciatorios y a fiestas religiosas.

En cuanto a su contenido, son mitos naturales en relacién con la ferti-
lidad y con la necesidad de propiciar a las divinidades para asegurar el
bienestar de la regi6n o el orden debido de las cosas. Son al mismo tiempo
mitos etioldgicos, es decir, explican de un modo mitico los motivos de una
situacién dada, pero también la manera méds adecuada de afrontar ritual-
mente problemas. Por ejemplo, el debido curso de las estaciones, en el
caso de la lucha contra el Dragdn, o un desastre, en el caso de los dioses
que desaparecen, o la suerte del alma en el mds all4, en «el gran viaje del
alma», se explican por acontecimientos que tuvieron lugar entre dioses. Y
el mito cuenta c6mo se afrontaron tales situaciones en un momento deter-
minado, para lograr resultados eficaces. Tal manera quedé fijada en un ri-
tual asociado al relato y acompaiiado a menudo de procedimientos méagi-
cos. Se supone que si en situaciones similares se repite ese rirual, al tiempo
que se recita el viejo mito, se logrardn los mismos efectos que la primera
vez. Por ello intervienen en €l personajes humanos, que vienen a ser la
representacion, en el mito, de la accién humana que se ejerce en el ritual.

Esta dependencia del ritual afecta también a la forma literaria de los
mitos. Mientras los mitos hurritas aparecen, en algiin caso, en un verso
rudimentario y con una serie bastante formalizada de recursos estilisti-
cos, que los aproximan mds a lo que llamarfamos «alta literatura», las
narraciones hititas son cortas y simples, muy préximas al estilo del
cuento popular, y parecen reflejar una antigua literatura oral, carente de
forma fija, en la que las narraciones podian adaptarse libremente a las
necesidades de los diferentes rituales y ocasiones (cfr. Haas 2006, p. 96).

Su valor literario no es muy grande. Sin embargo, su espontaneidad y
frescura les brinda un especial atractivo.

Los protagonistas de estos mitos, tanto dioses como seres humanos,
tienen nombres protohdticos, es decir, en la lengua que hablaban los ha-
bitantes del territorio hitita antes de la llegada a la zona de pueblos in-
doeuropeos. La divinidad protohética que se escribe en estos textos con el
mismo ideograma que el hurrita Tesub y a las que llamaremos, por ello
«dios de la Tempestad», se denominaba Tarhu(na) o Tarhunta y sus ca-
racteristicas se aproximan mds a las de un dios de las aguas que a las de
una divinidad del trueno y los fenémenos atmosféricos, como evidencia
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Deighton (1982). También es resefiable que en estos mitos las diosas
desempefian un papel mucho mds significativo que los dioses, lo que
parece corresponder a la mayor importancia que las divinidades femeni-
nas tenfan en esta cultura. En el mito de la lucha contra el Dragén, cuan-
do el dios de la Tempestad es derrotado, Inara es la Gnica que lo ayuda en
un primer momento y, con el auxilio de un mortal, contribuye decisiva-
mente a que el dios vencido logre derrotar a su enemigo; por su parte, la
diosa maga, Kamrusepa protagoniza las actuaciones necesarias para que
los dioses que desaparecen vuelvan a ocuparse de sus obligaciones.

También las instituciones protohdticas dejan su huella en estos mi-
tos. Por ejemplo, hay un tipo de matrimonio que las leyes hititas reco-
gen como alternativo del normal. En esta forma matrimonial, en vez de
que el novio pague la dote por la novia a la familia de esta, es el padre
el que da la dote al pretendiente, quien pasa, tras la boda, a formar
parte de su familia. Este tipo de matrimonio interviene en la trama de
algunos mitos protohéticos y parece probable que fuera una institucién
protohdtica y por ello es ya excepcional en la época de dominio hitita,
como indica Hoffner (1975, pp. 137 s.).

En un caso, en el extrafio cuento de la luna que cayé del cielo, se
conserva junto al texto en hitita otro en protohdtico. Es evidente, pues,
que la ingenua literatura hédtica, no muy complicada en sus tramas y
bastante repetitiva, quedé limitada por los conquistadores al 4mbito de
la magia y a los cultos oficiales de las grandes divinidades a las que di-
cha liceratura iba asociada.

Es curioso que los mitos protohdticos pervivieron en la memoria de
las gentes en territorio anatolio, siglos después del hundimiento del
Imperio hitita, por lo que hallamos huellas de ellos en autores griegos
tardfos o en pueblos del Cducaso de fecha muy posterior, sefialadas por
Bendukidze (1973).

Los MITOS DE LA LUCHA CONTRA EL DRAGON

Por boca de Kella, sacerdote («ungido») del dios de la Tempestad
de Nerik, este texto nos transmite dos versiones del mito de la lucha de
este dios contra un antagonista denominado Illuyanka, un nombre pro-
tohdtico cuyo significado es, simplemente «la Serpiente, el Dragén».
Illuyanka es un ser anfibio, que vive tanto en el mar como en tierra
firme, pero que presenta rasgos antropomérficos.

Las dos versiones del mito constituyen la etiologfa de la fiesta anual
hitita, de origen protohético, denominada Purulli (palabra derivada de ha-
tico pur- ‘tietra’, por lo que podriamos traducirla como ‘fiesta de la tierra’).

El Parulli era una de las fiestas mds antiguas del calendario hitita.
Se celebraba cada afio, a comienzos de la primavera, en Nerik, ciudad
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situada al norte de Anatolia, en honor del dios de la Tempestad de Ne-
rik, hijo del dios de la Tempestad del cielo. Era tal su importancia reli-
giosa que el rey Mursili II abandoné una campafia militar para cele-
brarlo, segiin leemos en el afio vigésimo de los Anales de Mursili, en la
traduccién de Bernabé y Alvarez-Pedrosa (2004, p. 152):

Cuando llegé la primavera, dado que habfa celebrado la fiesta Puru-
Ui, la gran fiesta, en honor del dios de la Tempestad de Hattusa y del
dios de la Tempestad de Zippalanda, pero no habfa celebrado la fiesta
Purulli, 1a gran fiesta, en el Mausoleo en honor a Lelwani, subf a Hat-
tusa y celebré la fiesta Purulli, la gran fiesta, en el Mausoleo.

El Purulli tenfa como finalidad, segiin el propio texto, «que la tierra
crezca y prospere». Pertenecfa, pues, al extendido tipo de las fiestas
anuales que tenfan como fin, dentro de las culturas primitivas, revigo-
rizar la tierra tras el letargo invernal y asegurar la lluvia.

El tema de la lucha contra el Drag6n aparece en miltiples relatos en
todo el mundo. Es un mito muy consistente en su temdtica nuclear, pero
muy tornadizo en sus configuraciones, en sus funciones y en los detalles de
la trama. Su motivo central es la lucha de un dios contra un terrible antago-
nista, generalmente, aunque no siempre, un Dragén, que representa las
fuerzas teliiricas, violentas y desordenadas. En unos casos se inserta en los
mitos de soberania o de lucha por el reinado divino, de forma que es el dios
que ha logrado el poder supremo y ha establecido un nuevo orden, quien
debe afrontar el reto de evitar la victoria de su antagonista, que representarfa
la vuelta al desorden originario caracteristico de los «dioses de antafio». En
otros, la lucha se asocia al control de las aguas y de la fertilidad. Asimismo,
es frecuente que se establezcan lazos no menos intimos entre ambos hechos
y la estabilidad del poder regio en la tierra. En la mayorfa de los casos, este
tipo de mitos se halla asociado a rituales anuales, cuyo fin era doble: garan-
tizar la llegada de las lluvias y la revitalizacién de la tierra en el momento
adecuado, en definitiva, el orden regular de las estaciones, al tiempo que
reforzar el poder del rey, concebido mégicamente como solidario de la ferti-
lidad del campo, una cuestién tratada por Wakeman (1973), Fontenrose
(1980) y Masson (1991). El enemigo se asocia al reino de la muerte y al mar,
ya que el mundo subterrineo y el mar son virtualmente equivalentes en esta
serie de mitos. El Dragon retiene las aguas, que contienen los materiales del

mundo ordenado, y el héroe o el dios debe matarlo para liberarlas. Con este
combate ritual se simbolizaba el triunfo de la vida sobre la muerte, de la
fertilidad sobre la sequia y, en general, del bien sobre el mal.

Tales mitos, fiestas, rituales y combates eran moneda corriente, no
solo en el dmbito del Préximo Oriente, donde podemos citar, entre otros,
la fiesta mesopotdmica de Akitu, el Enuma Elis (poema de la creacién
babilonio), el poema cananeo de Baal y el ceremonial de Edfu en Egipto,
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sino también en otras dreas culturales muy alejadas en el espacio y en el
tiempo, como la India, donde encontramos el tema de la lucha entre In-
dra y Vrtra, en un paralelo apuntado por Garcia Trabazo (1996), o China,
donde era costumbre fabricar un Dragén de papel y madera cuando de-
seaban pedir la lluvia, y despedazarlo si no llovia. Tal tipo de rituales han
perdurado hasta hace bien poco o incluso hasta la actualidad, como es el
caso de Mummer’s Play inglés, o en Espafia, la costumbre de pasear la ta-
rasca en las procesiones del Corpus. Luchas similares se encuentran en la
tradicién europea medieval, como la lucha del eslavo Perun contra Veles/
Volos monstruo de las aguas, o del escandinavo Thor con la serpiente de
Midgardr, como sefiala Masson (1991, p. 43).

La muerte del Dragén trae como resultado que el control del agua
pase a la deidad victoriosa, lo que en el dmbito del ritual anual significa
que es el rey al que corresponde tal control. La prosperidad de la tierra se
garantizaba mientras el ritual fuera puntual y exactamente celebrado.

La generalidad de esta temdtica ya lleva a considerar poco convin-
cente el intento de Gonnet (1987, pp. 93 s.) de considerar que el tras-
fondo de este mito en el mundo hitita es el conflicto entre los hititas y
los gasga, un grupo de pueblos del norte de Anatolia que mantuvieron
constantes relaciones hostiles con ellos, pero es ain mis fuerte el atgu-
mento de que el mito se origina en una época anterior a los aconteci-
mientos histéricos referidos, como sefiala Beckman (1997b, p. 567).

Las copias del texto proceden del Imperio Nuevo (1380-1200), pero
encontramos en él arcaismos lingiifsticos que hacen verosimil que la
narracién proceda del periodo del Reino Antiguo (1600-1450).

El texto se compone de una serie de elementos. Tras una corta intro-
duccién, en la que se incluye el nombre del autor del ritual y una rogati-
va para la prosperidad de la tierra, se narra la primera versién del mito.

As{ habla Kella, el ungido del dios de la Tempestad de Nerik. Es la
historia del Purulli para el dios de la Tempestad del cielo.

Cuando recitan de esta manera: «jQue la tierra crezca y prospere,
que la tierra esté protegidal», y para que crezca y prospere, se celebra
la fiesta del Purulli.

Cuando el dios de la Tempestad y el Dragén llegaron a las manos
en Kiskilussa, el Dragén vencié al dios de la Tempestad.

El dios de la Tempestad suplicaba a todos los dioses:

—iVenid en mi ayuda!

Inara preparé una fiesta y lo preparé todo en gran cantidad: de
vino, una tinaja; de marnuwan, una tinaja; de walh?’, una tinaja. Y las
tinajas las llend hasta el borde.

3 Se trata de variantes de cerveza.
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Inara llegé a Ziggaratta y se encontré a Hupasiya, un hombre. As{
dijo Inara a Hupasiya:

—Mira, estoy haciendo este asunto y este otro. Ayiidame td.

Asi dijo Hupasiya a Inara:

—Si me acuesto contigo, iré y obraré segiin tu deseo.

Y ella se acost6 con €.

Inara se llevé 2 Hupasiya y lo escondié.

Inara se engalané e invit6 luego al Dragén a subir de su agujero:

—Mira, estoy celebrando una fiesta. Ven a comer y a beber.

Entonces el Dragén y sus hijos subieron, comieron y bebieron. Se
bebieron todas las tinajas y se embriagaron. Y a su agujero no podfan
volver a bajar. Hupasiya llegé y at6 al Dragén con una cuerda.

Llegé el dios de la Tempestad y maté al Dragén. Y los dioses se
pusieron a su lado®,

Inara se construy6 una casa en lo alto de una pefia, en la tierra de
Tarukka, e instalé a Hupasiya dentro de la casa.

Inara le advierte repetidas veces:

—Cuando yo vaya al campo, no mires por la ventana. Si miras,
verds a tu esposa y a tus hijos.

Cuando llegé el vigésimo dfa, este miré por la ventana y vio a su
esposa y a sus hijos.

Cuando Inara regres6 del campo, él comenzd a gritar:

—iDéjame volver a casa!

Asi dijo Inara a Hupasiya:

El texto se vuelve aquf lagunoso. Por los restos que pueden leerse, pare-
ce que Hupasiya muere a manos de la diosa y que esta destruye la casa.

La primera versién del mito presenta en realidad dos historias. Una,
es la derrota del dios de la Tempestad a manos del Dragén y su poste-
rior venganza, ayudado por la diosa Inara, divinidad de los animales
salvajes, y por un mortal, Hupasiya. Para nuestro narrador carecen de
importancia las causas de la lucha. Se limita a situarla en Kiskilussa, un
lugar cuyo emplazamiento desconocemos, porque no se menciona en
ningiin otro texto. Hemos de suponer, por el paralelo de relatos simila-
res, que el dios pierde su poder supremo o, simplemente, el control del
agua. Tampoco dice por qué Inara necesita el concurso de un mortal’.
Al final del relato volveré sobre ello. El hecho es que el monstruo se
muestra como un ingenuo cuya glotoneria no le deja percatarse del
engafio y no puede volver a bajar a su guarida porque estd borracho y

¢ Al parecer, solo cuando el dios ha vencido al Dragén. Da la impresién de que
antes lo habfan abandonado, salvo Inara; cft. Pecchioli Daddi y Polvani (1990, p. 51).

7 Haas (1978) advierte un paralelo entre el mito del Dragén y el episodio del ve-
llocino custodiado por el Dragén. Cfr. Bremmer (2008, p. 319).
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ahito y o no sabe encontrar agujero por el que ha subido o no cabe por
él. Su guarida es el lugar en que es fuerte. Fuera de ella es vulnerable.

El tema de la debilitacién del Dragén por parte de un mortal que lo
saca de su medio y usa la comida como sefiuelo aparece en un paralelo
griego. El autor que nos lo transmite es Opiano, un poeta del 11 d.C. (y
de Cilicia, la regién en que el mito se sitda en época antigua). En su
obra Sobre la pesca 3.15-25 narra cémo Pan de Cérico, hijo de Hermes,
engafié a Tifén (un Dragén equivalente al de nuestro mito), ofreciéndo-
le un banquete de pescado, lo que hace salir al monstruo de su guarida
y permite que sea atacado por Zeus. Asimismo, en una narracién de
Apolodoro, Biblioteca 1.6.3, que se aviene mejor, como veremos, con la
segunda versién, Tifén prueba los llamados «frutos efimeros», con lo
que queda debilitado.

La forma en que se reduce al monstruo es muy similar a aquella a la
que recurre Zeus para dominar a Crono en las Rapsodias drfuas®. Zeus reci-
be en la cueva de la Noche la profecia de que estd destinado a ser el primer
rey de los dioses, y Noche le ensefia c6mo debe dominar a su padre:

Cuando lo veas al pie de la encina de alta copa, embriagado por el
producto de las abejas de intenso zumbido, 4talo (OF 220).

Luego se cuentan los preparativos de una fiesta por parte de la diosa
Deméter:

Pues dispuso sirvientes, criados y acompaiiantes, dispuso ambrosia
y la bebida de rojo néctar, dispuso el espléndido producto de las abejas
de intenso zumbido (es decir, hidromiel) (OF 221).

Cuando Crono est4 borracho, Zeus lo ata con una cuerda y lo castra,
apoderdndose de su cetro y del poder (OF 222-224). Los paralelos entre
el texto griego y el mito hitita no pueden ser casuales®.

El segundo tema que aborda el mito anatolio es el de la ayuda de
Hupasiya a Inara, a condicién de unirse sexualmente a la diosa, y el
posterior encierro del mortal. Ambos temas estdn relacionados y pre-
sentan también gran nimero de paralelos. La prohibicién de que el
mortal pueda relacionarse luego con una mortal se explica por la idea
primitiva de que se adquieren condiciones sobrehumanas por la rela-

. 8 Los fragmentos de las Rapsodias pueden leerse en Bernabé (2003); a partir de aqui
cito los fragmentos 6rficos por OF seguido de su nimero.

9 Watkins (1995, pp. 448-459) y Garcfa Trabazo (2003, p. 22) relacionan la men-
cién de la cuerda con un pasaje de Homero, I/. 2.780-785 y otro de Hesiodo, Teogonia
853-858, en los cuales Zeus «azota» la tierra con el reldmpago, y consideran que este ex-
trafio verbo puede explicarse por una mala comprensién de la referencia hitica a la cuerda.
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cién sexual con una diosa y de que estas se pierden por el contacto con
seres humanos. Dentro de la literatura griega hay ejemplos sobresalien-
tes: uno, el de las relaciones entre Calipso y Odiseo narradas en la Od;-
sea. Calipso mantiene a Odiseo como amante y apartado de su familia
y, mientras que esté con la diosa, puede ser inmortal, pero al interrum-
pirse las relaciones con ella, también por el deseo de Odiseo de volver
con su familia, Odiseo pierde esa posibilidad. Otro ejemplo de tal
modo de pensar serfa el temor de Anquises en el homérico Himno a
Afrodita, cuando la diosa, que se ha unido a él en figura mortal, le reve-
la su verdadera identidad y el mortal teme quedar impotente. Inara
encierra a Hupasiya, probablemente para que no pueda ni menoscabar
ni transmitir a los mortales la fuerza divina que ha adquirido (aspecto
que pone en duda Mora (1979), quien piensa simplemente que el con-
tacto con la diosa lo obliga a la mdxima pureza, que se contaminaria
con el contacto con una mortal). El detalle concreto de la prohibicién
de mirar nos recuerda, asimismo, la leyenda de Orfeo, a quien se prohi-
be mirar a Euridice, prohibicién que es también desobedecida y causa
su ruina, como apunta Bremmer (2008, pp. 117-132), quien afiade el
paralelo de la mujer de Lot.

La construccién sobre una roca en la que la diosa encierra al mortal
se configura, al parecer, sobre el modelo de algunos santuarios hititas
sobre pefias, como Gavur-Kalesa, Yenicekale y Nisantepe en Boghaz-
kéy, edificados en esta forma como simbolo de su pretensién de pervi-
vencia, como sefiala Beckman (1982, p. 21). La actitud del mortal,
Hupasiya, rompe lo que podria haber sido una relacién perdurable, y la
diosa lo aniquila, junto con el simbolo de esa firmeza, la propia mora-
da-santuario. No serfa extrafio que una de las razones para insertar este
motivo en el mito etiolégico del Purulli fuera el de explicar la presencia
en Tarukka, una ciudad al norte de Hattusa, de las ruinas de un viejo
santuario de las caracterfsticas antes sefialadas, como apunta Hoffner
(1977, p. 138).

Se ha pensado también que la unién de la diosa con Hupasiya se
originarfa como aition de un hieros gamos ritual con la sacerdotisa, que
tendria por objeto reafirmar la fertilidad de la naturaleza, al tiempo
que constituiria un @ition del cardcter sacro de la monarquia, legitima-
da por la divinidad. Segiin tal interpretacién, propuesta por Haas
(1982, pp. 45-46), Hupasiya seria una especie de «rey anual», destina-
do a morir tras €l ciclo de un afio. No hay, sin embargo, suficiente evi-
dencia textual para sostenerlo. Segtn la interpretacién de Pecchioli
Daddi y Polvani (1990, p. 43), el episodio de Hupasiya serfa una repre-
sentacion simbdlica de la realeza hitita. El mortal, colocado en situa-
cién de aislamiento y preeminencia frente a los demds mortales, es es-

cogido por su heroismo e intradependencia con la diosa, pero comete un
pecado y resulta impuro, lo que lo hace indigno del estatus que se le ha
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concedido. Pero nada hay en el texto que sefiale que Hupasiya tenga
relacién con el poder real, como asevera Hoffner (1998a, p. 11), por lo
que ambas hipétesis carecen de un apoyo firme. Por otra parte, Burkert
(19792, p. 9) postula que en la base de esta historia puede haber una
forma de sacrificio humano, real o simbélico, en el contexto de la fiesta
del Afio Nuevo, para ayudar a los dioses a vencer al caos.

A continuacién se alude en el texto a la etiologia del Puruili: el
control concedido por Inara al rey sobre las aguas subterréneas, que se
supone que antes estaba en manos del Dragén, y la ofrenda que se hace
al monte Zaliyanu para que, a cambio, asegure el agua necesaria:

Inara volvié a Kiskilussa para poner su casa' y el rio de flujo sub-
-terrineo en manos del rey; por eso celebramos el primer Purulli, ast que
estin en manos del rey la casa de Inara y el rio del flujo subterrineo.

El monte (divino) Zaliyanu es el primero de todos. Cuando asigna
la Hluvia para Nerik, un heraldo lleva desde Nerik una hogaza de pan.

Entonces le pidi6 lluvia a Zalinu y le llevé la hogaza [...} y le llevé...

Sigue una Jaguna de unas cuarenta lineas en las que se seguiria na-
rrando probablemente la etiologia de la fiesta. Cuando el texto vuelve a
ser legible, nos hallamos ante una segunda versién del mito (que no
tiene por qué ser mds reciente que la otra, como se ha sostenido en al-
gin trabajo antiguo):

El Drag6n venci6 al dios de la Tempestad y le tomé el corazén y los
ojos. Y el dios de la Tempestad pens6 vengarse de é'.

Tom6 como esposa a la hija de un pobre. Ella pari6 un hijo. Cuando
este creci6, eligi6 para el matrimonio a una hija del Dragén.

El dios de la Tempestad le encarga reiteradas veces a su hijo:

—Cuando vayas a casa de tu prometida, pideles mi corazén y mis
ojos.

Cuando él fue, les pidié el corazén, y ellos se lo dieron. A poco, les
pidié los ojos, y ellos se lo dieron. Los llevé al dios de la Tempestad, su
padre, y el dios de la Tempestad recuperé su corazén y sus 0jos.

Cuando restablecié su figura de nuevo a su condicién primitiva,
marché de nuevo al mar, al combate. Y cuando entablé combate, esta-
ba venciendo al Dragén.

El hijo del dios de la Tempestad se encontraba con el Dragén, y le
grit6 a su padre, hacia el cielo:

—iIncldyeme también a mfi, no me respetes!

19 También en un ricual hitita (CTH 604) se menciona una «Casa de Inara» en
Hattusa, a la que acuden el rey y la reina en un punto de su celebracién.
11 O «lo temié», segiin Hoffner (1998a, p. 13).
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Y el dios de la Tempestad mat6 al Dragén y a su propio hijo. Y
ahora el dios de la Tempestad {...}

Asf habla Kella, el ungido del dios de la Tempestad de Nerik:
«Cuando los dioses...»

Sigue otra laguna de unas quince lineas. Puede resultar extrafia la
peticién del hijo del dios de la Tempestad a su futuro suegro. Pero se
trata de una visita para tratar las condiciones del matrimonio; para ser
exactos, de la forma especial de matrimonio a la que me he referido,
segn la cual, un pretendiente pobre podia recibir del padre de la novia
una especie de dote, llamada «precio de la novia», a condicién de pa-
sar, una vez casado, a formar parte de la familia de la novia. El corazén
y los ojos del dios de la Tempestad es la dote que su futuro yerno recla-
ma al Dragén.

Por ese mismo motivo el hijo del dios de la Tempestad, que, al
aceptar una dote por la novia ha pasado a formar parte de la familia del
Dragén, pide al dios que lo mate también, porque ha traicionado a su
nueva familia.

Resulta curioso que la lucha en la que el dios de la Tempestad vence
al Dragén tenga lugar en el mar, algo insélito en un miro de gentes de
tierra adentro como los hititas'?. Como sefiala Porzig (1930), tal circuns-
tancia, unida al motivo de la mutilaci6n y la posterior recuperacién de las
partes perdidas del dios se encuentran en otro mito griego que nos cuen-
tan, con variantes, Apolodoro y Nono. Segin Apolodoro, Biblioteca 1.6.3,
Tifén corta los tendones de manos y pies a Zeus con una hoz y se los roba,
tras lo cual los pone bajo custodia en la Cueva Coriciana. Hermes y Egi-
pén, divinidades relacionadas con el culto de esta cueva, roban los tendo-
nes y se los devuelven a Zeus, que puede asi volver a atacar y vencer a
Tifén. Por su parte Nono, en sus Dionisiacas 1.481 ss., cita el mismo
tema, de pasada. Cuenta también que Tifeo le quita los tendones a Zeus
y que Cadmo, un mortal como el hijo del dios de la Tempestad en el mito
hitita, enviado por Zeus para engafiar a Tifén, le dice que sabe tocar ex-
traordinariamente la lira, pero que no tiene cuerdas debido al castigo de
Zeus por haber vencido a Apolo en un concurso musical. Para sustituir-
las, Tifén le da los tendones de Zeus que cayeron al suelo en la batalla que
el padre de los dioses habia librado con el monstruo.

Apolodoro sitda la lucha de Zeus y Tifén en el monte Casio y su
versién presenta muchas semejanzas con las de la lucha del dios de la
Tempestad contra Hedammu y Ullikummi, que, como veremos, tam-

12 Giicerbock (1978, p. 248) considera la posibilidad de que se ctrate del Medite-
rréneo; Gonnet (1987, p. 94) cree que puede ser el mar Negro, mientras que Pecchioli
Daddi y Polvani (1990, p. 47) apuntan que el autor ha podido simplemente reflejar un
topos licerario de lucha contra el Dragén en el mar, que conocemos en otras versiones.
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bién se mueven en un escenario cilicio. Ello hace verosimil que se trate
de un viejo mito cilicio, «trasplantado» al norte de Anatolia, quizd por
Kella; cfr. Giiterbock (1978, p. 248) y Bernabé (2004a).

Aunque las historias narradas en la primera y en la segunda versién
son muy diferentes, hay bastantes puntos en comin entre ellas, como
pone de relieve Burkert (1979a). El tema de la lucha contra el Dragén
aparece en ambas versiones reducido a un esquematismo absoluto. No
se expresan los motivos del combate ni las implicaciones de la derrota;
solo que el dios es derrotado y que, tras un determinado periodo de
tiempo y como consecuencia de un ardid, consigue, con ayuda de un
mortal, recuperar la situacién de ventaja que habia perdido. En ambos
casos el mortal muere.

Ambos presentan idéntica funcién ritual y en ambas el monstruo es
ingenuo y se deja engafiar.

En cuanto a su funcién, estdn asociadas a un ritual para asegurar
anualmente la puntual llegada de la lluvia y acrecentar el vigor y la
prosperidad de la familia real. Podria considerarse que el mito es tam-
bién una etiologia de la realeza sagrada, como quiere Haas (2006, p. 97).
Un ritual anual supone unas alternativas estacionales, que se reflejan en
una estructura alternativa también. El monstruo vence primero y luego
es vencido.

Es probable que en conexién con las necesidades de este mismo ritual
(un rey anual antiguo, luego sustituido por el rey auténtico), la asocia-
cién del vigor de la naturaleza con el poder del rey requiera la asistencia
de un ser humano en el mito. Y esta presencia trae aparejada la destruc-
cién de este, después de que su papel deja de ser necesario. Como sefia-
la Furlani (1938), se trata de una clara referencia al sitio que le corres-
ponde a cada uno en el ordenamiento del mundo: la actividad de cada
uno contribuye, en colaboracién con los dioses, al funcionamiento ade-
cuado del cosmos (ya que el triunfo del Dragén es una ruptura del or-
den debido), pero cada uno debe saber estar en su lugar: el mortal fren-
te al dios, como el sibdito frente al rey. En la primera versién, el tema
se introduce por la unién sexual con la diosa y el trdgico final del mor-
tal. En la segunda, por la solidaridad con la suerte del monstruo que
impone el parentesco.

En cuanto a la elaboracién literaria de ambos relatos, sigue los mol-
des del cuento popular, sin sublimarse ni en sentido literario ni religio-
so. Asf, la estratagema de la comida es corriente en los cuentos de ogros
y dragones, dado el caricter estipido y glotén que se le da a este perso-
naje. La narracién es elemental, sin férmulas, escenas tipicas ni artifi-
cios de composicién; sigue un curso lineal y a veces a saltos, y resulta en
general bastante esquemdtica y desgarbada.

Volviendo al texto, tras la laguna, hallamos una descripcién de la
procesién de los dioses a la ciudad de Nerik y los procedimientos ritua-
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les que se siguen. En este punto, nuestra comprensién del sentido del
rito se dificulta. No est4 claro el motivo del cambio de orden entre los
dioses mds importantes y los menos importantes y tampoco sabemos si
cuando los dioses hablan, se trata de oficiantes que llevan las imdgenes
de los dioses o de actores disfrazados de dios:

Y ahora el ungido coloca los iiltimos a los dioses mds importantes,
y coloca los primeros a los més humildes.

Una gran cantidad de primicias son de Zalinu. Y junto a Zalinu,
Zashapuna —que es su esposa— es superior incluso al dios de la Tempes-
tad de Nerik.

Asf hablan los dioses al ungido Tahpurili:

—Cuando vayamos junto al dios de la Tempestad de Nerik, ;dén-
de nos pondremos nosotros?

Asf habla el ungido Tahpurili:

—Cuando os sentéis en el trono de diorita y cuando los ungidos
echen suertes, el ungido, que toma a (la imagen de) Zalinu, lo sentar4
en el trono de diorita que estd colocado sobre la fuente.

Y los dioses se redinen y ellos (los ungidos) echan suertes. Y Zasha-
puna es la més grande de todos los dioses de la ciudad de Kastama.

Dado que es la esposa de Zalinu y Tazzuwasi es la concubina de él,
estos tres personajes estarin asentados en la ciudad de Tanibiya.

En adelante, se asigna al rey un campo en la ciudad de Tanibiya.
Seis hanegadas de campo, una hanegada de vifiedo, casas y eras para las
tres casas, asf como servidumbre.

Asf estd la tablilla. Yo soy minucioso en lo que se refiere al relato y
he hablado con verdad.

Zashapuna es la personificacién divina de una importante fuente del
Zali(ya)nu®. En cuanto a Tanibiya, es una ciudad préxima a Kastama,
que a su vez, se encuentra cerca de Nerik. El trono de diorita, sitial de
honor y simbolo de realeza, sobre la fuente y la importancia de la mon-
tafia y de la fuente son claros indicios de la relacién intima que el ritual
establece entre el control de las aguas, la fertilidad y el poder del rey,
simbolizando la victoria y el poder del dios sobre las aguas.

3 Cfr. Gonnet (1987), Pecchioli Daddi y Polvani (1990, p- 53).
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MITOS Y RITUALES EXPIATORIOS

Los mitos de los dioses que desaparecen y vuelven a aparecer configu-
ran el grueso de los textos mitolégicos de origen anatolio. Todos ellos se
insertan en rituales expiatorios (mugawar, es decir, ‘siplica’), cuyos ofi-
ciantes tratan de propiciarse a una divinidad irritada por medio de una
serie de expedientes magicos. Las circunstancias que motivan el mugawar
son diversas: la salud del rey o la reina, la fertilidad de la tierra, un fallo
en un ritual, que debe expiarse, la esterilidad de la reina, incluso en una
versién (Anzili y Zukki) parece que se aplica a una mujer con dificultades
en el parto. En suma, se recurre a Jos rituales en que se insertan estos
mitos en cuantas ocasiones parece haberse producido una interrupcién
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del orden normal de las cosas y tanto en calamidades personales como
generales de todo el reino. Ocasionalmente, un mito de este tipo puede
acompafiar celebraciones mds o menos regulares, como en el ritual del
dios de la Tempestad de Kuliwisna (CTH 329) en que se nos dice:

Cuando el duefio de la casa celebra cada afio al dios de la Tempestad
de Kuliwisna, sea cual fuere la época en que el sefior de la casa estd
dispuesto a ello, sea en primavera, en estfo [...} o en invierno, entonces
el duefio de la casa se apresta en primer lugar a conjurar al dios de la

Tempestad de Kuliwisna.

Los protagonistas de este tipo de mitos varfan también: en la mayo-
ria de los textos que nos han llegado, el dios desaparecido es Telipinu,
pero en otras versiones quien desaparece es el dios de la Tempestad, el
dios Sol, o Anzili y Zukki, entre otros. Hay, por ejemplo, versiones pro-
tagonizadas por una especie de «dios personal», como el dios de la reina
Harapsili (CTH 327), el dios del escriba Pirwa (CTH 327), que no afia-
den nada nuevo y que no recojo por su cardcter reiterativo; algunas pue-
den encontrarse en Pecchioli Daddi y Polvani (1990, pp. 104-107)4,
Incluso hay diferencias de detalle entre varias versiones del mito prota-
gonizadas por un mismo dios. Con todo, el esquema de estas narraciones
es bastante fijo: un dios desaparece; en algiin caso, como aquel en el que
el protagonista es el dios de la Tempestad, su desaparicién se justifica
porque se ha cometido un pecado, pero en la mayoria de los casos no se
explicita’’; el hecho es que el desarrollo de la vida en la tierra queda
paralizado y esta parilisis afecta, indirectamente, a los dioses, porque, al
quedar privados de ofrendas, pasan hambre. Mazoyer (2003) ha pro-
puesto que la marcha del dios y la detencién de la vida son reflejo de la
falta de culto al dios hético producido tras la conquista del pais por los
hititas y que el mito representa una fundacién de la nueva realeza.

Se inicia una biisqueda del dios, casi siempte con la intervencién de
una diosa Madre, Hannahanna, y colaboran en la biisqueda los dioses, un
dguila y una abeja. Cuando el dios es hallado, se actiia sobre él con una
serie de actos mégicos, algunos de los cuales resultan infructuosos, has-
ta el dltimo, que logra el éxito. La vuelta de dios implica el regreso a la
normalidad y la revigorizacién de la tierra y los seres vivos.

¥ Cfr. un catdlogo de los mitos de dioses que desaparecen con referencias a los
lugares en que pueden encontrarse textos, traducciones y comentarios, en Beckman
(1997b, pp. 566 s.).

¥ No veo suficientes motivos para interpretar, con Pecchioli Daddi y Polvani
(1990, pp. 77-78), que el motivo de la ira de Telipinu sea una culpa del rey. Probable-
mente, la indeterminacién de la causa de la ira del dios hace el ritual apropiado para no
importa qué culpa.
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La idea que subyace a todo el ritual y que el mito ilustra es que las
situaciones anormales de la existencia humana obedecen a la ira o al
abandono de un dios. Cuando esto ocurre, no importa tanto saber la
causa de la ira de la divinidad ofendida, cuanto conocer lo que es preci-
so hacer para que vuelva. Se trata, por tanto, de mitos que ejemplifican
la necesidad de los dioses, como garantes del bienestar humano y la
forma en que los propios dioses, en el tiempo de los mitos, lograron con
sus practicas mdgicas —que los hombres deben, por tanto, repetir— la
vuelta de otra divinidad airada.

TELIPINU Y OTROS PROTAGONISTAS DE MITOS SIMILARES

El protagonista de la mayoria de las versiones es Telipinu, dios cuyo
nombre es de origen hdtico (en esta lengua pinx significa ‘hijo’) y que
durante bastante tiempo se considerd por los investigadores como un
dios de la vegetacién, del tipo de un dying god, que muere y resucita,
como correlato y personificacién de la muerte y resurreccién anual de los
vegetales sobre la tierra. Esta temdtica es comparable a la narrada por
diversos textos religiosos y literarios de otros lugares del Préximo Orien-
te y de Grecia. Por citar algunos ejemplos, en el poema cananeo de Baal,
este es muerto por su rival Motu, lo que provoca la desaparicién de la
fertilidad. Los dioses tratan de solucionar el desastre y la diosa Anat des-
pedaza a Métu y planta sus pedazos en tierra, lo que provoca la resurrec-
cién de Baal. En la poesfa babilonia se nos habla de Tammuz, amaate de
Istar que morfa cada afio, dejando la tierra yerma. Luego era encontrado
y la tierra volvia a la vida. Cosas parecidas ocurren con Adonis en Siria,
pasado a la mitologia griega como amante de Afrodita, o con Atis en
Frigia, amante de la diosa Cibele. En la mitologifa griega, el Himno a
Deméter nos cuenta c6mo Perséfone es raptada por el dios de los infiernos,
llamado Hades o Plutén, y, mientras su madre la busca, la tierra queda
yerma (aunque, como veremos, en esta obra el tema se combina con el de
la divinidad irritada). Por fin es encontrada y Plutén consiente en que
pase parte del afio con él en el mundo subterrdneo y parte con su madre.
En todos los casos, el mito se conmemora con rituales para asegurar el
curso normal de los acontecimientos.

Como caracteristicas propias de este tipo de divinidades y rituales
presentes en el mito de Telipinu pueden citarse el uso de un drbol siem-
pre verde, del que cuelga una bolsa hecha con un vellén, la solicitud
final de salud para el rey, asociada con el normal curso de las estaciones,
seglin la mentalidad primitiva, as{ como el papel del sol en la narra-
cién, que se justifica por la importancia de solsticios y equinoccios
como puntos de referencia para la medida de las estaciones y, por tanto,
para celebrar los festivales estacionales.
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Pese a todos estos elementos en comiin con el esquema de las divini-
dades vegetales que mueren y resucitan, autores como Giiterbock (1959),
Macqueen (1959), Haas (1970, pp. 106 ss.) o Deighton (1982, p. 71) han
puesto de manifiesto que Telipinu es, mds que un dios de la vegetacién,
una divinidad relacionada tipolégicamente con el dios de la Tempestad.
Primero, porque el mito se narra también con este dios como protagonis-
ta en otras versiones; segundo, porque en la primera versién de Telipinu
—que no olvidemos, es hijo del dios de la Tempestad—, cuando este regre-
sa enfurecido por la picadura de la abeja, lo hace tronando y relampa-
gueando, esto es, haciendo uso de los atributos propios de un dios de la
Tempestad. Ademds, la descripcién de la situacién provocada por su mar-
cha no se limita a la vegetacién, sino a todas las manifestaciones de vida
que pueden ponerse en relacién con la falta de lluvia y el ardor de la tor-
menta. Por otro lado, no se trata de un dios muerto, desmembrado y re-
sucitado (aspecto que se aviene con la «muerte» de la espiga, la siembra
y el brote de la nueva espiga, en el caso de los dioses del grano), sino de
un dios adormecido, cuyo suefio provoca la parilisis de la vida, tema este
que tiene, en cambio, paralelos en el cuento popular, como Lz bellz dur-
miente del bosque, en el que la princesa, dormida, suspende el curso de la
vida a su alrededor. Veremos incluso que hay hasta ecos casi literales del
antiguo mito en el cuento popular.

Por ultimo, las Gltimas fases del ritual, que ponen el regreso del
dios en relacién con la estabilidad de la familia real, nos indican que
entre sus funciones est también la de divinidad protectora del palacio
e incluso Gonnet (1990, 2001) y Mazoyer (2003) lo han visto como el
dios fundador de la realeza hitira.

Aunque Telipinu es el protagonista de la mayorfa de las versiones
que conservamos, el paralelo existente entre la historia de Telipinu y las
versiones hititas del mito cananeo de Asertu, en el que Baal baja a los
infiernos e Istar debe ir tras €l para hacerlo regresar mediante ritos mi-
gicos, hace verosimil que la redaccién en la que el protagonista es un
dios de la Tempestad (que es el correlato del Baal cananeo) sea la origi-
naria y la de Telipinu sea secundaria, como también lo serfa la adscrip-
cién a otras divinidades, como Anzili y Zukki, diosas de base lingiifs-
tica desconocida, 0 aun a otras mds, en versiones que no se recogen aqui
porque no afiaden nada nuevo a los esquemas y formas narrativas de los
mitos que aparecen en nuestra coleccién.

RITUALES MAGICOS PARA SITUACIONES ESPECFICAS
Con todo, hay que sefialar que en ningtin caso los mitos de los dioses

que desaparecen tienen cabida, que sepamos, en festivales estacionales,
$ino que son invocaciones en las que se trata de propiciar a un dios que
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parece haberse apartado y desentendido de las cosas de los hombres,
para que vuelva y resuelva problemas concretos, como hemos visto.
Esta circunstancia aparta también a los protagonistas de nuestro mito
de la tipologia de los dioses estacionales, aunque, como sefiala Haas
(2006, p. 109), no estd excluido que el tema en origen formara parte de
este tipo de manifestaciones religiosas y se especializara luego como
ilustracién mitica de los mugawar.

Los mitos del dios que desaparece forman cuerpo en todos los casos
con un ritual magico que, como en los miltiples rituales hititas que se
nos han conservado, se concibe como una serie de procedimientos cuya
eficacia estd garantizada porque los dioses los pusieron en prictica en
un pasado mitico y que los hombres se limitan a repetir. El oficiante
hace el papel de la divinidad que se menciona en cada caso. Se trata de
«magia por simpatia», basada en la idea de que en los fenémenos de la
naturaleza y en la vida los contrarios y los semejantes se hallan relacio-

nados mutuamente de forma solidaria, y cualquier alteracién de un

elemento afecta a la totalidad del conjunto.

Asf pues, todo el conjunto de creencias que sirve de base a los ritua-
les hititas de propiciacién de las divinidades que desaparecen se inserta
en una mentalidad mégica primitiva muy extendida, de la que conoce-
mos paralelos en numerosas culturas.

PERVIVENCIA DEL MITO

El mito pervivirfa aun tras la desaparicién del Imperio hitita. Ade-
mis de los paralelos griegos que hemos visto o veremos, sabemos por
Bendukidze (1973) que los esvanos, un pueblo del Céucaso, conserva-
ron una tradicién muy similar al mito de Telipinu, asociada con un dios
de la vegetacién al que llaman Melia Telepia. Incluso el nombre de esta
divinidad combina el de Telipinu y el de la abeja que aparece repetida-
mente en estos mitos anatolios.

También hallamos ecos de esta narrativa en cuentos populares euro-
peos, como tendremos ocasién de ver mds adelante’s,

MiTOS SOBRE TELIPINU

Ya he sefialado que las versiones mds extendidas del mito del dios que
desaparece son aquellas en las que el protagonista es Telipinu. El desarro-

16 A citulo de curiosidad sefialaré que en un libro de poemas moderno, de Clara
Janés, Creciente fértil, Madrid, 1989, se recrean poéticamente muchos de estos temas.
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llo del texto viene a ser el siguiente: el dios se encoleriza y esa c6lera que,
segtin Masson (1991, p. 114) es una metéfora mitica del mal, tiene terri-
bles consecuencias, que podrfamos definir como una situacién de desor-
den y estagnacién absolutos y que se refleja en un fallido festin de los
demis dioses. Se inicia la bisqueda del dios desaparecido, en la que in-
tervienen otras divinidades, asi como un 4dguila y una abeja. Luego se
lleva a efecto un primer ritual, que agrava la célera del dios, seguido de
un segundo ritual, de Kamrusepa, y un tercer ritual, del hombre. Como
consecuencia, el dios regresa y se describen los beneficios de su vuelta.

Sobre el tema de Telipinu conservamos tres versiones principales y
un par de fragmentos independientes, de los cuales solo recojo uno,
referido a la vuelta del dios, dejando un fragmento de la parte migica
que carece de interés. Lo mds corriente es ofrecer a los lectores una tra-
duccién hibrida, en la que se van recogiendo los diferentes episodios en
la forma mds desarrollada, y el resultado es una narracién mds larga que
cualquiera de las versiones, con todos los episodios, pero que no corres-
ponde a ninguna realmente recitada en hitita. Considero que tal proce-
der falsea la realidad y, por ello, he preferido presentar las diferentes
versiones tal como las conservamos, para que el lector pueda apreciar
con claridad la libre posibilidad que existia de abreviar, ampliar y, en
general, alterar el esquema narrativo del mito, y pueda compararlas
entre si, en lo que tienen de comin y en lo que divergen. Ninguna de
las versiones se conserva completa, de modo que no siempre es posible
la comparacién de las diferentes versiones de un mismo episodio. En la
medida en que ello es posible, las diferencias principales que podemos
observar son las siguientes: en la primera versién se introduce un epi-
sodio en el que el propio dios de la Tempestad busca, sin éxito, a Teli-
pinu. En la segunda versién, este episodio no aparece, y varfan las sus-
tancias empleadas en el ritual y el orden de las pricticas. En la tercera
version se desarrolla la escena del envio de la abeja. Hannahanna instru-
ye a la abeja para que pique a Telipinu en manos y pies y ello intensifi-
ca la célera del dios. El fragmento de la vuelta de Telipinu insiste en
que el rey se hace cargo de la bolsa hecha de un vellén de cordero.

PRIMERA VERSION

El principio de la tablilla, aproximadamente un tercio, se ha perdido.
No es sin embargo seguro que en él se narrara el motivo que provocé la
ira de Telipinu. En todo caso, parece que ponerse los zapatos del revés no
es solo una manera de visualizar la célera del dios, sino un sintoma de que
todo el mundo va a estar también «del revés» con su marcha. «Derecha»
e «izquierda» son conceptos bésicos en la prictica mégica, representando
el lado favorable y el desfavorable, respectivamente, de modo que el cambio
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de derecha a izquierda y viceversa simboliza que se va a invertir el orden
normal de las cosas, como observa Masson (1991, p. 115). La penetracién
de la niebla en las casas borra los limites entre interior y exterior, con lo
que se indica que el espacio queda también desorganizado, observacién que
debemos a Mazoyer (2003, p. 117). El dios se va al pantano y abandona
el mundo civilizado.

Telipinu se enfurecid y dijo:

—iNo tengas miedo!

Y en su ira intentaba ponerse el zapato derecho en el pie izquierdo
y el izquierdo en el derecho.

La niebla se apoder6 de las ventanas, el humo se apoderé de la casa.
En el hogar, los lefios estaban sofocados; en los pedestales, los dioses
estaban sofocados; igualmente en el redil, las ovejas, y en el establo, las
vacas estaban sofocadas. La oveja desamparaba a su cordero y la vaca
desamparaba a su ternero.

Telipinu se fue y se llevé el grano, la fertilidad, el crecimiento, el
medro, la saciedad al prado y al pantano.

Telipinu se fue al pantano y se perdié en el pantano. La maleza
crecié sobre él. Y asi el grano, la espelta no medra. Y as{ las vacas, las
ovejas y las mujeres no quedan prefiadas. Y las que ya estaban prefia-
das, no paren.

Las montafias se secaron; los 4rboles se secaron y no echaban yemas.
Los pastos se secaron, los manantiales se secaron. En la tierra sobrevino
la escasez y los seres humanos y los dioses perecian de hambre.

Hallamos descripciones similares de la situacién en otros textos de
otros dmbitos culturales en que también un dios se ausenta.

Asi en el mito babilonio del Descenso de Istar, un mito antiquisimo,
del que habfa ya versiones sumerias, aunque la versién que recojo re-
monta a inicios del II milenio a.C., se cuenta que Istar va al mundo
subterrdneo, sin que sepamos demasiado bien por qué. Debe pasar por
siete puertas ante cada una de las cuales debe despojarse de parte de su
atuendo. Al llegar a los infiernos, una vez completado esta especie de
striptease divino, su hermana Ereskigal lanza contra ella las «sesenta
enfermedades» y hace que quede prisionera alli. Como resultado de
este encierto se produce la desaparicién del deseo sexual en el mundo,
descrita en el siguiente texto'’:

Después que la sefiora Istar hubo descendido al Mundo Inferior,
el toro no monta a la vaca, el asno no se acerca a la burra,

17 Traduccién de Lara Peinado (1984).
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en la calle'® el hombre no fecunda a la doncella,
el hombre yace solo en su cimara,
la doncella yace sola sobre su costado...

Una situacién que también se describe, dentro de la literatura griega,
en el Himno homérico @ Demérer, cuando la diosa, entristecida por la pérdida
de su hija, abandona su tutela de la humanidad y como consecuencia se
produce la suspensién de la fertilidad en los campos (vv. 305-309):

El mis terrible afio sobre la tietra fecunda

hizo que fuera aquel para los hombres y el mds perro, pues la tierra

no hacfa medrar semilla alguna, ya que las ocultaba Deméter, la
bien coronada.

Muchos corvos arados atrastraban en vano los bueyes sobre los la-
brantios

y mucha cebada blanca cay6, indtil, a tierra.
Y de seguro habria hecho perecer a la raza toda de los hombres de
antafio i

por la terrible hambruna y del magnifico honor de las ofrendas

y sacrificios habrfa privado a los que ocupan olimpicas moradas,

si Zeus no se hubiese percatado y lo hubiera meditado en su 4nimo.

Observemos sin embargo una diferencia significativa entre el mito
griego y el hitita: en el mito griego, los dioses no pasan hambre; no se ven
afectados en su estémago, sino solo en su honra. En la concepcién hitita,
los dioses dependen para alimentarse de las ofrendas de los seres huma-
nos, una idea no compartida por la concepcién griega de la divinidad.

El tema de la detencién de la vida por el letargo o derrota de un dios
llega incluso atenuado a esa mitologia de andar por casa que es el cuen-
to europeo. Lo encontramos en la La bella durmiente del bosque de los
hermanos Grimm. El gran tema queda en un pequefio asunto domésti-
co, asi que la estagnacién de la tierra se limita a la detencién de la vida
en los alrededores de un palacio. Y no es ya una divinidad la que la
provoca (lo que serfa incompatible con un ambiente cristiano, para el
que no hay més que un Dios); se trata solo de una jovencita de quince
afios, sumida en ese estado por la envidia de un hada malvada, Gnico
resto maravilloso que llega al cuento. Y la resolucién del conflicto no es
la lucha, sino el beso de amor de un principe azul. La descripcién, con-
secuentemente con las caracteristicas literarias del cuento europeo, es
humoristica, pero, con todo, muy parecida a las versiones antiguas que
hemos revisado. Vedmosla:

'8 Esto es, en el &mbito urbano y, por tanto, humano, por oposicién al de los ani-
males y el campo.
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Y el suefio se ensefiore6 de todo el palacio; el rey y la reina que
acababan de llegar y habian entrado en el salén real, empezaron a dor-
mir y toda la corte con ellos. Se durmieron también los caballos en el
establo, los perros en el patio, las palomas en el tejado, las moscas en Ia
pared e incluso el fuego que chisporroteaba en el fogén se callé y se
durmié. El viento se calmé y en los drboles delante del palacio no se movié
una hoja mds.

Volviendo al mito hitita, el problema afecta a los dioses, que segiin
la tradicién hitita son «mil» y no reciben ofrendas de los hombres; por
ello no pueden saciarse en el banquete. Asi sigue la narracién de esta
version:

El gran dios Sol preparé una fiesta e invit6 a los mil dioses. Comie-
ron, pero no se saciaron. Bebieron, pero no se satisficieron.

El dios de la Tempestad ech6 de menos a Telipinu, su hijo:

—Telipinu, mi hijo, no estd aqui. Estd enfurecido y se ha llevado
todo lo bueno.

Los grandes dioses y los dioses menores" se pusieron a buscar a
Telipinu. El dios Sol envi6 a la veloz dguila:

—Ve e inspecciona las altas montafias, inspecciona los valles pro-
fundos, inspecciona el tranquilo oleaje.

El 4guila parti6 y no lo encontré. Y al dios Sol le dio su mensaje:

—No encontré a Telipinu, el noble dios.

No extrafia que aparezca en el texto un dguila, que investiga desde
lo alto por sus cualidades naturales de ave de vuelo a gran altura y vista
privilegiada, cualidades que en la mitologfa griega la relacionan con el
dios celeste, Zeus. Es curioso que en el Himno homérico a Deméter parece
haber también huellas del tema del envio de un 4guila, como sefiala
Bernabé (1988). All{f leemos la reaccién de Deméter cuando es cons-
ciente de que su hija ha desaparecido (42-46):

Se eché un sombrfo velo sobre ambos hombros

y se lanz6 como un ave de presa sobre lo firme y lo hiimedo,
en su busca. Mas decirle la verdad

no querfa ninguno de los dioses ni de los hombres mortales.
Ninguna de las aves se le acerc6 como veloz mensajera.

El poeta griego ha adaptado —y no demasiado bien— el tema. En vez
del 4guila que va a buscar al dios y vuelve diciendo que no lo ha encon-

19 Ya he hablado en la introduccién del cardcter jerdrquico de la religién hitita.
Aquf la expresi6én quiere decir «todos los dioses».
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trado, aqui es la propia diosa la que se lanza como un ave de presa sobre
lo firme y lo hiimedo (jcudnto recuerda al 4guila que, en busca de Teli-
pinu, «inspecciona los valles profundos, inspecciona el tranquilo olea-
je» del texto hitita!) y luego no consigue informacién de ningin ave,
como si las hubiera enviado a buscar a Perséfone. Pero sigamos con la
narracion:

El dios de la Tempestad dijo a Hannahanna:

—;Qué hacemos? Estamos pereciendo de hambre.

Hannahanna le dijo al dios de la Tempestad:

—Haz algo, dios de la Tempestad. Ve y busca t mismo a Telipinu.

El dios de la Tempestad se puso a buscar a Telipinu. En su ciudad
llegé ante su puerta, pero el cerrojo no se abre. Con su martillo rompié
el cierre. El dios de la Tempestad no lo hallg, se quedé dentro y se
sentd.

Hannahanna envié una abeja:

—Ve tid y busca a Telipinu.

El dios de la Tempestad le dijo a Hannahanna:

—Los grandes dioses y los dioses menores lo han estado buscando
y no lo hallaron. ;Y esta abeja ird y lo hallard? Sus alas son pequefias y
ella es pequefia. ;Y van a ser diferentes de ella??,

En el episodio del envio de una abeja se combinan dos creencias
populares, ambas reflejadas en abundantes paralelos de diversas mitolo-
gfas. Una es que la miel es un agente purificador para expulsar malos
espititus. Otra es que la picadura de la abeja —en otras culturas, la de la
hormiga~ cura la parilisis. Como paralelos podemos citar, por un lado,
el poema nacional finés, el Kalevala, en el que el héroe Lemminkainen,
muerto, resucita merced a una abeja enviada por su madre, que le trae
miel mdgica. Por otro, en la narracién de los Pseudepigrapha de José y
Asenath, en que el arcingel Miguel le da a la princesa egipcia un panal
que la purifica y le confiere la inmortalidad. También la cera tiene un
importante papel en ritos hititas de purificacién®.

Es Hannahanna, la diosa Madre, la que envia la abeja. No parece
casual que en Grecia las sacerdotisas de Cibele, que es también una
diosa Madre, sean llamadas melissai, esto es, «abejas». Archi (2008, p. 178),
sobre la base de que un escolio a Euripides, Hipdlito 75-77 interpreta la

2 Esto es: «¢La abeja va a triunfar donde los otros han fracasado?».

2l Masson (1991, pp. 128 s., 253 ss.) presenta un paralelo moderno, un relato oral
oido en Bosnia acerca de la creacién del mundo: La tierra era mis grande que el cielo,
y los 4ngeles y Dios no encontraban c6mo solucionar el problema. Dios envia entonces
a la abeja a espiar a Lucifer y esta conoce su secreto y se lo transmite a Dios, quien «arru-
ga» la tierra, creando asi las montafias y los valles, para ajustar su tamafio al del cielo.
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misma palabra melissa «abeja» como una referencia al «alma» (psyche),
aventura que en el texto hitita la funcién de la abeja podria ser restable-
cer el alma a su plenitud.

La abeja, pese a haber sido enviada por la diosa Hannahanna, fracasa
en su intento de pacificar a Telipinu. Por ello, algunos autores han su-
puesto® que el ritual original terminaba con el éxito de la abeja y luego
fue «alargado» o confluy6 con otro. Soy bastante escéptico con este tipo
de explicaciones, que la mayoria de las veces nacen de un sentido moder-
no y anacrénico de la congruencia del argumento en un relato antiguo.

En este punto del relato hay una laguna, si bien el desarrollo de los
acontecimientos debia de ser paralelo al de la segunda y la tercera ver-
si6n, que veremos mds adelante. Cuando el texto vuelve a ser legible, se
estdn haciendo preparativos de actos magicos para aplacar la destructi-
va c6lera de Telipinu:

Pero la maldad... para ti, Telipinu... tritura malta y levadura de
cerveza...

Entonces, el buen.... el umbral corté...

{Telipinu! Aqui hay dulce y relajante esencia de cedro. Asf como es
dulce y relajante, que dulcifique y relaje de nuevo al que se atormenta?.

Mira, hay agua Justral para purificarte. Vigoriza, Telipinu, tus en-
trafias y tu alma y vuélvece, Telipinu, hacia el rey, para su prosperidad.

Mira, hay calmante. Que tus entrafias y tu alma estén apaciguadas.

Mira, hay parbuena®. Que tu corazén abandone la ira.

Mira, hay sésamo. Que tus entrafias y tu alma se calmen.

Mira, hay higos. Del mismo modo que los higos son dulces, que
también las entrafias y el alma de Telipinu se endulcen.

Del mismo modo que en el corazén de la aceituna hay aceite, y en
el corazén de la uva hay vino, que dentro del corazén de Telipinu haya
también bondad.

Mira, hay ungiiento. Unge, Telipinu, tus entrafias y tu alma.

Del mismo modo que la malta y el mosto de cerveza estdn unidos,
que también tus entrafias y tu alma, Telipinu, estén unidas con los
asuntos humanos.

Del mismo modo que la espelta es pura, que el alma de Telipinu se
vuelva también pura.

Del mismo modo que la miel es dulce y la nata es suave, que tam-
bién el alma de Telipinu, se endulce y se suavice.

2 De Vries (1967, p. 169).

2 Sigo en este pasaje la reconstruccién propuesta por Garcfa Trabazo (2002,
p. 123).

24 Quiz4 un jugo dulce. Se trata de una sustancia empleada en rituales.
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Mira, Telipinu. He rociado de aceite perfumado tus caminos®.
iMarcha, Telipinu, por tus caminos rociados de aceite perfumado!

Tengamos a mano madera de sabi y de hapuriyasa®.

Del mismo modo que la buena cafia es recta disponte tii también,
Telipinu, de la misma manera.

Telipinu llegé furioso. Estaba tronando, entre relimpagos y abajo
la oscura tierra se estremece.

Lo vio Kamrusepa. El ala del 4guila la puso en movimiento y lo detu-
vo?. Ella alej6 de él el rencor, alejé de él la c6lera, alejé el pecado, alej6 la ira.

Kamrusepa les dice a los dioses:

—;Venid, dioses! jMirad, Hapantali apacienta los rebafios del dios
Sol! Escoged doce corderos. Voy a preparar los granos de trigo para
Telipinu. He tomado un cedazo con mil agujeros y he esparcido los
granos de trigo y los corderos de Kamrusepa.

Para Telipinu los he quemado aqui y alld. He quitado el mal del
cuerpo de Telipinu, le he quitado el pecado, le he quitado el rencor, le
he quitado la célera, le he quitado la furia, le he quitado la ira.

Telipinu est4 encolerizado, su alma y sus entrafias estin prensadas
como la broza. Del mismo modo que la broza se quema, que se quemen
también el rencor, la célera, el pecado, la ira de Telipinu.

Del mismo modo que la malta es estéril, no la llevan al campo ni
siembran su semilla, ni hacen pan con ella, sino que la guardan en el
granero, que el rencor de Telipinu, la c6lera, el pecado y la ira también
se tornen estériles.

Telipinu est4 encolerizado, su alma y sus entrafias son fuego abra-
sador. Del mismo modo que el fuego se apaga, que el rencor y la ira se
apaguen también.

Telipinu, depén tu rencor, depén tu célera, depén tu ira. Del mis-
mo modo que el agua no fluye por un conducto hacia atrds y hacia
arriba, que el rencor, la célera, la ira de Telipinu no vuelvan tampoco.

Los dioses se han sentado en asamblea al pie de un espino blanco.
Yo he garantizado largos afios al espino blanco. Los dioses todos estdn
sentados: Papaya e Istustaya, las Gulses, las diosas madres, el Espiritu
del Grano, Miyantazipa, Telipinu, el dios Protector, Hapantali y {...1 A
los dioses les he garantizado largos afios y los he purificado.

A Telipinu le quité el mal de su cuerpo, le quité el rencor, le quité
la célera, le quité el pecado, le quité la ira, le quité su mala lengua, le
quité su mal tobillo...

 Se trata de «caminos» migicos trazados para que el dios los siga y asf pueda ser
atraido.

26 Maderas nobles, probablemente para confeccionar un lecho para el dios.

7 Masson (1991, pp. 130 s.) presenta paralelos serbios en los que el ala del 4guila
tiene un importante papel.
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Sigue una laguna de unas quince lineas. El espino blanco tiene en las
creencias indoeuropeas un papel importante como elemento de purifica-
cién; como ejemplo, Masson (1991, pp. 135 ss.) ofrece algunos paralelos
servios. Cuando volvemos a recuperar el texto, se le habla al espino blanco®.

[...} le arrancas el pelo. Cuando la oveja pasa a tu lado, le arrancas
la lana. jArrdncale a Telipinu el rencor, la célera, el pecado, la ira!

Cuando el dios de la Tempestad llega furioso, el sacerdote del dios
de la Tempestad lo contiene. Cuando un pote borbotea, una cuchara lo
contiene. Asi que las palabras de un hombre como yo contengan de la
misma manera el rencor, la célera, la ira de Telipinu,

Que se marchen el rencor, la clera, el pecado, la ira de Telipinu.
Que la casa los expulse, que en su interior, la pilastra los expulse, que
la ventana los expulse, que el quicio, que el patio central los expulse,
que el portal los expulse, que el pértico los expulse, que el camino real
los expulse?. Que no lleguen al campo fértil, ni a la vifia, ni al bosque.
Que tomen el camino de la diosa Solar de la tierra®.

El portero abrid las siete puertas, corrié los siete cerrojos. Abajo, en
la oscura tierra, hay calderos de bronce, cuyas tapaderas son de plomo
y sus asas de hierro. Lo que en ellos entra, no vuelve a salir, sino que
muere dentro. jQue acojan el rencor, la célera, el pecado y la ira de
Telipinu y que no vuelvan!

De acuerdo con el principio de magia por simpatfa (que gufa todas
estas pricticas mdgicas, como hemos visto), un puchero con tapadera
«encierra» dentro el mal. El tema del encierro parece aludir a una des-
cripcién del mundo subterrdneo al que van los muertos, que se concebirfa
como una especie de ciudad rodeada de murallas, con siete puertas, cerra-
das por siete cerrojos y un portero a su cargo. En los calderos se encierra
el mal y esta accién se reproduce, con propdsitos magicos, en la tierra.

El hecho es que los procedimientos mégicos acaban por surtir efecto:

Telipinu regresé a su casa y se ocupé de su pais. La niebla abandoné
las ventanas, el humo abandoné la casa. Se erigieron de nuevo altares a
los dioses. El hogar dej6 arder el lefio. Dejé a las ovejas en el redil y
dejé las vacas en el establo. La madre se ocupé de su hijo, la oveja se
ocup6 de su cordero, la vaca se ocupé de su ternero.

28 En la versién de la desaparicién de Hannahanna hallamos un pasaje similar, que
permite suponer el principio del pasaje siguiente. «Ti, espino blanco, en primavera te
revistes de blanco y en la época de la cosecha, de rojo. Cuando la vaca pasa a tu lado...»

# Es curioso resaltar que las especificaciones son siete, un niimero migico en mu-
chas culturas, igual que luego son siete las puertas del infierno.

3 Esto es, el de la divinidad de los infiernos.
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El regreso del dios y el restablecimiento de la situacién correcta se
produce también en E/ descenso de Istar, en el que, a la vuelta de la diosa,
la tierra vuelve a la normalidad, y en el Himno homérico 2 Deméter en que
Zeus, después de haber enviado infructuosamente a Iris y luego a varios
dioses, logra apaciguar a Deméter devolviéndole a su hija del Hades.
Deméter va entonces a la llanura de Rario, cuya cebada no medraba por
designio suyo, y consiente en que el grano vuelva a crecer. Incluso en el
cuento de Grimm La bella durmiente del bosque, al que antes me he refe-
rido, se describe la vuelta de la situacién de estagnacién a su movi-
miento original cuando la muchacha dormida se despierta.

Los efectos del regreso de Telipinu no solo afectan a la tierra y a la
fertilidad, sino se refieren también al poder del rey:

Telipinu se preocupd del rey y de la reina, para asegurarles en lo
sucesivo larga vida y vigor. Telipinu se ocupé del rey. Ante Telipinu®
se alzé un 4rbol siempre verde, y del drbol siempre verde estd colgada
una bolsa, hecha de un vellén de cordero. Ello significa grasa de corde-
ro, significa grano de trigo, significa vino, significa vacas y ovejas, sig-
nifica largos afios y descendencia. Significa augurio favorable del cor-
dero®, significa suerte y obediencia e igualmente significa buenos
perniles, significa crecimiento, medro y saciedad.

La bolsa, hecha de una piel de cordero con su lana® se cuelga de un
drbol, probablemente un tejo. Funciona, en palabras de Bremmer (2008,
p- 314) como una especie de cuetno de la abundancia lleno de todo tipo
de bienes materiales e inmateriales. Una bolsa de este tipo se llevaba
también en las expediciones militares y tiene cierto parentesco funcio-
nal con la égida.

Sabemos que pricticas como la ereccién de un 4rbol siempre ver-
de, del que se cuelgan vellones formaban parte de misterios estacio-
nales de otros cultos. Asf, en los de Atis, en el equinoccio de prima-
vera, se introducfa un lefio de pino en el recinto sagrado. Igual funcién
debemos atribuirles a los dendrophoroi, «portadores del 4rbol», sacer-
dotes del culto de Cibele. Sin ir més lejos, de un origen semejante
derivan los 4rboles de mayo y los de Navidad de miltiples culturas
mds recientes.

3 Se entiende que ante su templo

3 Cuando se consultan las entrafias del animal con fines augurales.

3 Cfr. Bremmer (2008, p. 312), con bibliograffa anterior. En KBo 22.168 se cuen-
ta c6mo se preparan ritualmente estas bolsas. El animal es lavado, secado y se rocfan las
estancias del palacio por las que lo llevan. Luego unos personajes especificos (y solo
ellos) llamados hombres-perro, lo matan, llevan su piel a los peleteros y estos hacen las
bolsas.
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En muchos de los festivales citados se colgaban del 4rbol corderos
vivos. Asimismo, sabemos que intervienen en diversas celebraciones
religiosas estos vellones. Por ejemplo, en las Skirophoria, una fiesta grie-
ga celebrada entre junio y julio, los adoradores de Zeus Acreo hacfan
una peregrinacién al monte Pelién cubiertos con ellos.

En nuestro texto la ereccién del drbol est4 asociada a la estabilidad
del poder regio, lo que indica que se consideraba que esta formaba par-
te también del orden normal de las cosas. Y ello relaciona la «bolsa»
hitita con la conocida leyenda de los Argonautas, que al mando de Ja-
sén partié hacia Célquide a por el vellocino de oro, que —no puede ser
una casualidad— también colgaba de un 4rbol, vigilado por un Dragén
que nunca dormia*. Jasén quiere deponer a Pelias, que es ilegitimo,
reclamando para si el derecho a reinar como heredero legitimo. Para
ello debe traer el vellén, el simbolo de la legitimidad real y de la felici-
dad del pueblo que tiene un rey legitimo. A la luz del mito hitita en-
tendemos por primera vez por qué Jasén, para reclamarle el reino a
Pelias, tiene que irse a lejanas tierras a buscar un vellén de cordero.

Por su parte, Pecchioli Daddi y Polvani (1990, p. 78) piensan que
el ritual contiene también un motivo etiolégico de la fundacién de un
ritual de primavera, quizé en la ciudad de Lihzina, que es mencionada
en una de las versiones.

El texto se interrumpe ante una laguna en el final.

SEGUNDA VERSION

Se ha perdido el comienzo, en que se describiria la célera del dios y
su marcha. La tablilla comienza con la descripcién de la situacién pro-
vocada por la ausencia de Telipinu.

Las vacas, las ovejas y las mujeres no quedan prefiadas. Y las que ya
estaban prefiadas, no paren. Y en la tierra sobreviene la escasez.

El gran dios Sol prepar6 una fiesta e invit6 a los grandes dioses y a
los dioses menores. Comieron, pero no se saciaron. Bebieron, pero no
se satisficieron.

El dios de la Tempestad le dijo a los dioses:

-Mi hijo no estd aqui. Est4 enfurecido y se ha llevado todo lo bue-
no, asi que en la tierra sobreviene la escasez.

Y los grandes dioses y los dioses menores se pusieron a buscai a
Telipinu y no lo hallaron.

El dios Sol envié a la veloz dguila:

3 Cfr. Haas (1975), Garcfa Trabazo (2003, pp. 30 s.), Bremmer (2008, pp. 310 ss.).

P
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—Ve y busca a Telipinu.

El 4guila partié, inspeccioné las montafias, inspeccioné los rios y
no lo hallé. Y al dios Sol le dio su mensaje:

—No lo encontré.

Hannahanna envié una abeja:

—Ve y busca a2 mi hijo Telipinu. Cuando lo halles, picale en las
manos y en los pies, haz que se ponga de pie, toma cera y ldvalo; puri-
ficalo, santificalo y trelo a mi presencia.

El dios Sol le dijo a Hannahanna:

—Los dioses grandes y los dioses menores lo han estado buscando
y no lo hallaron. ;Y esta abeja ird y lo hard? Sus alas son pequefias y ella
es pequefia. ¢Y van a ser diferentes de ella?

Hannahanna dijo al dios de la Tempestad:

—iDeja! Esta ird y lo encontrari.

La abeja se fue y se puso a buscar a Telipinu. Escruté los rfos torren-
ciales, escruté las fuentes...

En este punto hay una laguna en la que quedan escasos restos. Pare-
ce que la abeja encuentra a Telipinu y hace lo que se le ordena, como en
la tercera versién. El dios se enfurece, lo que motiva que se le intente
aplacar con otro medio.

iQue llamen a un hombre! jQue él en el monte Ammuna {...}!
¢Qué hacemos? jQue llamen a un hombre! jQue tome la fuente Hatta-
ra, sobre el monte Ammuna! jQue {...} al 4guila! ;Que lo haga mover-
se, que lo haga moverse con el ala del dguila!

Sigue una nueva laguna, al final de la cual encontramos las acostum-
bradas férmulas de propiciacién:

Mira, hay calmante. Que tus entrafias estén apaciguadas.

Vuélvete propicio hacia el rey, la reina y los principes.

Mira, hay parbuena, que propicie tus entrafias [...], sé benévolo con
el rey, la reina y los principes.

Mira, hay también un pernil derecho...

En una nueva laguna se mencionan «la tierra de Hatti» (probable-
mente para propiciar al dios con la regién) y los higos, cuya funcién
conocemos por la primera versién.

Mira, hay también cera y miel. Telipinu, expulsa de ti el rencor, la
cblera, el pecado y la ira.

Mira, hay también espelta, Del mismo modo que la espelta se lim-
pia, que tus entrafias y tu alma, Telipinu, se limpien también.
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Mira, hay también mosto de cerveza y malta. Del mismo modo que
el mosto de cerveza y la malta estdn unidas, que tu alma y tus entrafias,
Telipinu, lleguen a ser una unidad.

Con cerveza sacian al hombre encolerizado, y la célera desaparece.
También sacian al hombre angustiado y la angustia desaparece. Que a
ti, Telipinu, el mosto de cerveza y la malta te sacien de la misma ma-
nera y hagan desaparecer tu célera [...}.

Cuando Telipinu esté encolerizado, su alma y sus entrafias son fue-
go abrasador; del mismo modo que el fuego se apaga, que el mal, el
rencor, la célera, el pecado, la ira se apaguen también.

Telipinu, depén tu rencor, depén tu célera, depén tu pecado, tu ira.
Del mismo modo que el agua no fluye por un conducto hacia atris y
hacia arriba, que el mal, el rencor, la célera, el pecado, la ira no vuelvan
tampoco.

iQue se vayan el mal, el rencor, la c6lera, el pecado, la ira! {Que no
lleguen al campo fértil, al bosque, al huerto, sino que tomen el camino
de la negra tierra!

En la negra tierra® hay calderos de hierro y una tapadera de plomo.
Lo que en ellos entra no puede volver a salir, sino que muere dentro.
iQue el mal, el rencor, la célera, la ira, el pecado, la mala lengua, el mal
tobillo de Telipinu caigan dentro; que no vuelvan a salir y mueran
dentro!

Ahora come bien y bebe bien.

Mira, perfume. Que tu camino, Telipinu, sea rociado de perfume.
iVe por él! Que en tu lecho haya madera de sabi y madera de bappuri-
yasa. jDescansa!

Del mismo modo que la cafia es recta, sé ti también recto con el
rey, la reina y la ciudad de Hatti.

El final de esta version se ha perdido.

TERCERA VERSION

El comienzo de esta versién también se ha perdido. Cuando el texto
puede leerse, nos hallamos en la parte en que Hannahanna da instruc-
ciones a la abeja.

—Busca a Telipinu. Cuando lo halles, picale en las manos y en los

pies. Haz que se ponga en pie, toma cera, limpiale los ojos y las manos,
purificalo y trdelo ante mi.

3 Esto es, en el mundo subterrineo.
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Partié la abeja. Inspeccioné los altos montes, inspeccion los pro-
fundos valles, inspeccioné el tranquilo oleaje. En sus entrafias se acabé
la miel y se acab6 la cera.

Lo hall$ en un prado, en el bosque de Lihzina. Le picé en las manos
y en los pies e hizo que se pusiera en pie.

Asf dijo Telipinu:

—Yo me encolericé y me fui*®. ;Por qué vosotros me hicisteis mo-
verme cuando descansaba? ;Por qué me hacéis hablar cuando estoy
furioso?

Se puso alin mds furioso. Secé la rumorosa fuente, desvié las co-
rrientes de los rios y los hizo desbordar sus orillas. Derribé las ciuda-
des, derribé las casas. Hacia perecer a la humanidad, hacia perecer a las
vacas y las ovejas.

Los dioses estaban desesperados:

—Por qué Telipinu estd enfurecido? ¢;Qué hacemos? ;Qué hace-
mos? ;Que llamen 2 un hombre! ;Que tome la fuente Hattara, sobre el
monte Ammuna! jQue [...} al 4guila! jQue lo haga moverse, que lo
haga moverse con el ala del dguila!

La tercera columna se halla en un estado demasiado fragmentario

para poder traducirla. Se enumeran los beneficios que traerd a su regre-
so el dios, entre ellos «las buenas lluvias y los buenos vientos».

FRAGMENTO DE LA VUELTA DEL DIOS

No asociado con claridad a las versiones anteriores, se halla un frag-

mento de la vuelta del dios (CTH 324 fr. 1) en el que se insiste sobre
todo en la relacién del dios con la salud y bienestar de la familia real
y en una especie de carcter fundacional de una larga relacién entre el
fey y su reino.

Telipinu volvié [...}. El vaho abandoné las ventanas, el humo aban-
don6 la casa. En el hogar, los lefios se recuperaron. En el establo, las
vacas se recuperaron. En el redil, las ovejas se recuperaron. Las vacas se
ocuparon de sus terneros y las ovejas se ocuparon de sus corderos.

Telipinu atendi6 al rey, a la reina y a los principes y al pafs de Ha-
tti. Y se ocupd en lo sucesivo de su vida y su vigor.

Telipinu se ocupé del rey. Ante Telipinu se alzé un 4rbol siempre
verde y del drbol siempre verde est4 colgada una bolsa hecha del vellén
de un cordero.

3 Quizd «estaba durmiendo».
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Ello significa largos afios, significa descendencia, significa hijos e
hijas, significa prosperidad de la humanidad, vacas y ovejas, significa
virilidad y fuerza, significa firmeza, crecimiento, prosperidad y bienes-
tar. Significa saciedad.

Telipinu permitié al rey hacerse con la bolsa hecha del vellén y
vinieron toda clase de bienes.



3. DESAPARICION DEL DIOS SOL

TexTto: CTH 323.

BIBLIOGRAFfA: Beckman (1997b, p. 566), Bernabé (1987, pp. 61-64),
Gaster (1950, pp. 270-294), Groddek (2002), Gurney (*1954, pp. 187-188),
Haas (2006, pp. 117-120), Hoffner (1998, pp. 27-28), Kellerman (1987a, pp.
112-113), *Laroche (1965, pp. 21-28, 160-162), Masson (1991, pp. 64-73),
Mazoyer (2003, pp. 163-201), Melchert (2003), Moore (1975, pp. 164-179),
*Neu (1980, pp. 181-182), Pecchioli Daddi (2001, pp. 407-408), Pecchioli
Daddi y Polvani (1990, pp. 57-71), Polvani (1991), Unal (1974, pp. 812-
815), De Vries (1967, pp. 8-15).

El texto de esta versién del mito del dios que desaparece, que tiene
como protagonista al dios Sol, es de dificil traduccién, no solo por su
estado fragmentario, sino por la propia dificultad de su lenguaje y su es-
tilo. Con todo, es claro que la orientacién que se da al tema es diferente
que la de Telipinu. El dios no se irrita y se marcha, sino que un agente
contrario, denominado hzhhima, causa la parilisis de la vida. He tradu-
cido habhima por ‘Letargo’, aunque se trata de una traduccién conjetu-
ral. Es desde luego un nombre de accién y define un proceso que va en
contra del natural crecimiento de la vegetacién. Se acepta habitual-
mente que se trata de una congelacién, aunque también se ha hablado
de agostamiento®’.

La paralizacién de la vida por Letargo nos recuerda la accién del
Gran Rio en el Conjuro de lz atadura, que se traduce mds adelante (tex-
to 11). Nuestro mito se asemeja también a los rituales de combate en-

37 Congelacién: Hoffner (1990, pp. 27-28), Pecchioli Daddi y Polvani (1990,
p. 60), Masson (1991, p. 65), Mazoyer (2003, pp. 163 ss.) y Haas (2006, p. 117).
Agostamiento: Puhvel (1991, p. 8).
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tre un principio de vida y otro de muerte (llimense verano e invierno,
vida y muerte, dios y Dragén) y asimismo parece haber intervenido en
su configuracién el tema de los conflictos por el poder entre dioses, ya
que Letargo es una creacién del dios del Mar, en conflicto con el dios de
la Tempestad?®. Incluso se ha pensado que nuestro mito formaba parte
de un ciclo, junto con el de Telipinu y la hija del Mar®.

Al final, la referencia a las copas parece poder interpretarse en el
sentido de que estas son simbolo del poder. Ello y la alusién de Letargo
a su marcha al cielo nos recuerda la temdtica hurrita de E/ Reinads de los
Cielos. Por otra parte, el protagonista es el dios Sol y los efectos de su
desaparicién son parcialmente diferentes.

El mito se inserta en un mugawar, una siplica a los dioses, recitado
pot una «anciana» (es decir, una maga), llamada Annanna.

El comienzo, muy fragmentario, no permite una reconstruccién se-
gura. Pecchioli Daddi y Polvani (1990, pp. 58-59) apuntan que quizd
se narra una disputa entre los dioses, que se refiere al dios de la Tempes-
tad y a su poder. Es posible que las primeras palabras estén en boca del
Mar. Luego su hija lo llama desde el cielo, probablemente porque ha
sido llevada all{ por Telipinu, como se narra en el mito de Telipinu y la
hija del Mar (texto 9). El Mar parece llevar a cabo un rito magico para
paralizar todo lo que entre en contacto con el dios del Sol y este intenta
contrarrestarlo también con procedimientos mégicos.

—Si al dios de la Tempestad {...} el noble dios del Sol, su hijo [...]
y si se vanagloria [...} jque se me manifieste su favor! Si tomo al dios
del Sol y lo escondo, ¢qué haré entonces el dios de la Tempestad?

Y cuando empezaron a vanagloriarse, la hija del dios del Mar [lamé
desde el cielo y el dios del Mar la oy6. Entonces el dios del Mar se co-
locé una jarra sobre su regazo y pronuncié un conjuro:

—Ahora, dondequiera que el dios del Sol vaya, sean aguas, 0 una
llama, o un 4rbol 0 un matorral, todo quedaré paralizado.

El dios del Mar le dijo al dios del Sol:

—Esto es lo que he dispuesto para ti.

El dios del Sol fue a ver al dios del Mar, a su alcoba, y cubrié el
jarro con cera, lo tapé con una tapadera de cobre y dijo:

—Seguid elogidndoos hasta que [...]} la hija del Mar {...}

Pero el dios del Mar oy6 las palabras de su hija. La gentil mucha-
cha® dijo al dios de la Tempestad:

—¢Qué prodigio hardn tus hijos?

% Cfr. Pecchioli Daddi y Polvani (1990, pp. 60-61).

% La sugerencia es de Giiterbock y su hipétesis es recogida con dudas por Pecchio-
li Daddi y Polvani (1990, p. 61), con bibliograffa. Cfr. Mazoyer (2003, p. 163).

“0 Es probable que la «gentil muchacha» siga siendo la hija del Mar.
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.1

tus hijos [...} El dios de la Tempestad le dijo a su mujer:

—Dime, ¢dénde estdn mis hijos? Si un hombre hubiese muerto,
¢alguien lo volverfa a la vida? Si hubiera muerto una vaca o una oveja,
¢los volverfan a la vida? ;Qué prodigio pueden hacer tus hijos? Letargo
ha paralizado la tierra entera; ha congelado las aguas. {Letargo es pode-
roso!

El dios de la Tempestad le va diciendo a su hermano, el Viento®:

—iEnvia sobre las aguas de las montafias, sobre los huertos, sobre
las praderas, tu favor y que él deje de paralizar! Estd paralizando la
hierba de las montafias, las vacas, las ovejas, los perros y los cerdos®.
Pero no paralizard en sus entrafias las simientes. Si quisiera paralizarlas
la grasa las protegerd. No logrard paralizarlas, aunque lo paraliza abso-
lutamente todo.

Pero el Viento regres6 junto al dios de la Tempestad y le dijo lo que
ocurria:

—Letargo le estd diciendo a su padre y a su madre: «Comeos y
bebeos eso, no os preocupéis en absoluto de los ovejeros ni de los cabre-
ros»*3, jHa paralizado la tierra, y el dios de la Tempestad no lo sabe!

El dios de la Tempestad envi6 a buscar al dios Sol:

—iId y traed al dios Sol!

Ellos se fueron a buscar al dios Sol, pero no lo encontraron. Enton-
ces dijo el dios de la Tempestad:

—Aunque no lo habéis encontrado por las cercanias, mirad, mis
miembros estdn atin calientes; ;c6mo puede haber muerto é1?

Y envi6é a Wurunkatte:

—iVe y busca al dios Sol!

Pero Letargo se apoderé de Wurunkatte.

—iId y llamad a Tuwata! ;Lo va a paralizar? ;No es un hijo de la
estepa?

Pero Letargo se apoderd también de él.

—ild y llamad a Telipinu! Este hijo mio es poderoso; labra, ara,
riega y limpia de piedras el grano.

Pero Letargo se apoderd también de él.

—ild y llamad a las Gulses y a Hannahanna! ;Si ellos (Jos dioses en-

viados antes) murieron y si también ellas mueren, es que Letargo ha
llegado a sus puertas!

41 Dado que Letargo paraliza por congelacién, este Viento debe ser una brisa céli-
da, como quieren Pecchioli Daddi y Polvani (1990, p. 59). Haas (2006, p. 118) prefie-
re «la tormenta».

42 Masson (1991, p. 65) cree que las frases que siguen las pronuncia el viento.

43 Probablemente porque estin muertos.
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Masson (1991, p. 66) sefiala que la relacién de dioses implicados en el
intento de neutralizar a Letargo no es fruto del azar. Se trata del dios de
la guerra, de dioses agrarios: el dios tutelar y Telipinu, y de diosas cténi-
cas: las Gulses y Hannahanna, lo que traslucirfa, segtin la autora, una
concepcién teolégica heredada con la triparticién de funciones, postulada
por Dumézil, entre guerreros, agricultores y la diosa Madre, autoridad
suprema entre los dioses. En especial, es digno de destacar que Telipinu
representa primordialmente el trabajo del campo, no la fertilidad ni las
grandes fuerzas vitales, como sefiala Mazoyer (2003, p. 193).

El relato continiia del modo siguiente:

Letargo le dice al dios de la Tempestad:

—Como tid matas y derrochas, todos murieron y ya no tendris mds
esta copa*. Los hermanos de Hasammili son hijos del mismo padre® y
Letargo no va a apoderarse de ellos.

El dios de la Tempestad los llamé y le dijo a Letargo:

—Mis manos estdn asidas a la copa. Estdn bien firmes mis manos y
mis pies. Y aunque te apoderes de estas manos y de estos pies, de mis
ojos no podrés apoderarte.

Letargo le dice al dios de la Tempestad:

—iPues verés a tus hijos {...] y yo me iré al cielo!

... las manos y los pies...

El texto se interrumpe aqui. Es de suponer que por fin el dios de la
Tempestad consigue neutralizar a Letargo, pero se necesita un ritual
mégico para devolver al dios Sol a su lugar y hacer que las otras divini-
dades enviadas a combatir a Letargo se recuperen también.

Cuando recuperamos el texto, encontramos una extrafia referencia
al dios de la Luna «][...} fue y golpeé al dios de la Luna», seguida del
comienzo del ritual, llevado a cabo por una hechicera denominada An-
nanna y que es similar al que se lleva a cabo en el ritual de la desapari-
cién de Telipinu, por lo que no lo traduciré aqui. La tablilla termina
con el colofén: «fin del mugawar del dios Sol y de Telipinu», lo que
indica el papel fundamental que ambos dioses tenfan en el mito.

“ La copa simboliza probablemente la capacidad de tomar las ofrendas de hombres
y dioses y, en el fondo, el poder.
4 Masson (1991, p. 67) traduce «bastardos».
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Texto: CTH 325.

BIBLIOGRAFiA: Bernabé (1987, pp. 65-70), Giiterbock (1961a, pp. 144-
148), Hoffner (1998, pp. 21-22), Kellerman (1987a, pp. 114-116), *Laroche
(1965, pp. 52-59), Masson (1991, pp. 160-162), Mazoyer (2003, pp. 159-
160), Moore (1975, pp. 40-48), Otten (1942, pp. 47-69), Pecchioli Daddi y
Polvani (1990, pp. 95-104), De Vries (1967, pp. 7-14).

El dios de la Tempestad protagoniza algunos mitos de dioses que
desaparecen, insertos también en rituales médgicos. El esquema de la
desaparicién del dios de la Tempestad es muy semejante al del mito de
Telipinu y el relato tiene incluso coincidencias literales con las versio-
nes de la desaparicién de este, pero también presenta una variante sig-
nificativa: la explicacién de la carencia de vida en la tierra como conse-
cuencia de un pecado que puede ser castigado con la muerte o redimido
por medio de un ritual de purificacién. De este fenémeno de la altera-
cién de la vida en la tierra por causa del pecado de un rey, tenemos pa-
ralelos en diversas culturas. En el 4mbito griego, en los poemas homé-
ricos se enuncia con claridad que la fertilidad de la tierra depende del
comportamiento del rey, y asimismo es este el tema central de la bien
conocida tragedia de S6focles, Edipo rey, en la que el asesinato de Layo
por Edipo contamina Tebas entera. También lo encontramos fuera de
Grecia en sagas, como la artiirica, en la que el pecado de Ginebra pro-
voca la desaparicién de la fertilidad en el reino. Por lo demis, la linea
de los acontecimientos es paralela a la de los relatos de Telipinu, y
también se enuncia al final, como en el fragmento de la vuelta del dios,
que la bolsa hecha de un vell6n pasa a manos del rey.

El principio del texto estd destrozado. Cuando vuelve a ser legible,
nos hallamos en la habitual escena de los resultados de la marcha del dios.
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La niebla se apoderé de las ventanas, el humo se apoderd de la casa.
En el hogar, los lefios estaban sofocados; en el corral, las ovejas estaban
sofocadas; en el establo, las vacas estaban sofocadas. La oveja desampa-
raba a su cordero y la vaca desamparaba a su ternero.

El dios de la Tempestad del cielo se fue al pantano y se llevé del
campo y del prado la prosperidad, el crecimiento y la saciedad.

El dios de la Tempestad del cielo se fue. Y as el grano, la espelta
no medra. Y asf las vacas, las ovejas y las mujeres no quedan prefiadas,
y las que ya estaban prefiadas, no paren.

Y las montafias se secaron. Y los drboles se secaron y no echaban
yemas. Los pastos se secaron, los manantiales se secaron.

El dios Sol preparé una fiesta e invit6 a los mil dioses. Comieron,
pero no se saciaron; bebieron, pero no se satisficieron.

El padre del dios de la Tempestad dijo:

—DMi hijo no estd aqui. Estd enfurecido y se ha llevado el grano, la
brisa fértil, el crecimiento {...}, se ha llevado la saciedad.

Los dioses todos se pusieron a buscar al dios de la Tempestad. El
dios Sol*® envié a la veloz dguila:

—Ve e inspecciona las altas montafias, inspecciona los valles pro-
fundos, inspecciona el tranquilo oleaje.

El 4guila parti6é y no lo encontré. Y la veloz 4guila le dio su men-
saje al dios Sol:

—He inspeccionado las altas montafias; he inspeccionado asimis-
mo los valles profundos y he inspeccionado el tranquilo oleaje, pero no
he encontrado al dios de la Tempestad del cielo.

El padre del dios de la Tempestad fue junto al abuelo de este? y le
dijo:

—¢Quién pecé contra mi? Se arruind la semilla y se secé todo.

Y el abuelo dijo:

—Nadie pecé, sino que t pecaste.

Asf dijo el padre del dios de la Tempestad.

—iYo no pequé!

Y el abuelo dijo:

—Yo investigaré el asunto y te mataré*®. Ahora ve y busca al dios
de la Tempestad.

El padre del dios de la Tempestad fue junto a Hannahanna de las
Gulses. Y as{ le habl6 Hannahanna de las Gulses al padre del dios de la
Tempestad:

—¢Por qué vienes tu, el padre del dios de la Tempestad?

4 (O quizé Hannahanna. Hay una laguna en el texto, precisamente en el lugar del
nombre.

47 Esto es, junto a su padre.

8 Se entiende, si ha sido culpable.
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Asi dijo el padre del dios de la Tempestad:

—El dios de la Tempestad esté furioso. Todo se secé y se arruiné la
semilla. Y mi padre me dijo: «jTuyo es el pecado! Yo investigaré este
asunto y te mataré». ;Qué he de hacer? ;Y qué ha ocurrido?

Hannahanna le dijo:

—No temas. Si el pecado es tuyo, yo lo arreglaré, y si el pecado no
es tuyo, también lo arreglaré. Ve y busca al dios de la Tempestad, pero
que su abuelo no se entere todavia de ello.

Y el padre del dios de la Tempestad dijo:

—¢A dénde debo ir a buscarlo?

Hannahanna le dijo:

—Yo lo traeré ante ti. Td ve y trdeme a la abeja. Yo le daré 6rdenes
y ella lo buscara.

Asf le habl6 el padre del dios de la Tempestad:

—Los grandes dioses y los dioses menores lo han estado buscando
y no lo hallaron. ¢Esta abeja ird y lo hallard? Sus alas son pequefias, y
ella es pequefia. ;Van a ser diferentes de ella?

Asi dijo Hannahanna:

—No{...}

El texto se interrumpe, pero podemos suponer que la secuencia de
los acontecimientos es como en la tercera versién del mito de Telipinu.
Atin quedan restos del final del ritual al principio de la parte conserva-
da. Luego se narran las consecuencias de la accién ritual:

El dios de la Tempestad regres6 junto a su padre. Trajo consigo el
espiritu del grano, la brisa fértil, al crecimiento [...}, la saciedad y llegé
al corral {...}

Los dioses que estaban en la casa del padre comieron y se saciaron,
bebieron y se satisficieron.

—Mi hijo ha regresado, y ha vuelto a traer consigo el espiritu del
grano, la brisa fértil, el crecimiento [...], la saciedad.

Sigue una nueva laguna, al final de la cual aparece un ritual seme-
jante al de la primera versién de Telipinu, interrumpido por otra lagu-
na. Por fin, encontramos la narracién del regreso del dios:

El dios de la Tempestad regresé a su casa y se ocup$ de su pafs. La
niebla abandoné las ventanas, el humo abandoné la casa. Se erigieron
de nuevo altares a los dioses. El hogar dejé arder al lefio. Dejé a las
ovejas en el redil y a las vacas en el establo, igual. La madre se ocup6
de su hijo, la oveja de su cordero, igual; la vaca de su ternero, igual, y

el dios de la Tempestad del rey y de la reina, igual, para asegurarles en
lo sucesivo larga vida y vigor.
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El dios de la Tempestad se ocupé del rey. Ante el dios de la Tem-
pestad se alzé un 4rbol siempre verde, y del drbol siempre verde estd
colgada una bolsa hecha con un vellén de cordero. Ello significa grasa
de cordero, significa grano de trigo, significa vino, significa vacas y
ovejas, significa largos afios, significa virilidad, hijos e hijas, significa
suerte y obediencia, significa buenos perniles, significa crecimiento,
medro y brisa.

El dios de la Tempestad permiti6 al rey hacerse con la bolsa del
vellén y vinieron toda clase de cosas buenas. Y para el dios de la Tem-
pestad hubo buenos perniles ...}

Hay otra laguna en el final.

o



5. EL DIOS DE LA TEMPESTAD EN LIHZINA

Texro: CTH 331.
B1BLIOGRAFIA: Collins (1997), Groddek (1999b), Haas (1993, pp. 67-85),

Hoffner (1968b), (1973), *Laroche (1965, pp. 70-71), Moore (1975, pp. 180-
183), Pecchioli Daddi y Polvani (1990, pp. 101 s.), Polvani (2002, p. 420).

Este mito se alinea con otros semejantes de dioses que desaparecen,
razén por la cual podemos suponer el curso de los acontecimientos en las
partes perdidas. E! dios de la Tempestad ha debido de irritarse y marchar-
se y su ausencia ha debido de provocar efectos de paralizacién de la ferti-
lidad. Cuando el texto es legible, nos encontramos en el curso de un ri-
tual en el que los efectos perniciosos de la marcha del dios se encierran en
calderos de cobre, situados junto al mar (a diferencia de otras versiones
en las que los calderos son de bronce y se sitian bajo tierra, como repre-
sentacién del mundo subterrineo), para evitar que puedan seguir hacien-
do dafio. El dios se detiene en una ciudad que recibe, alternativamente,
los nombres de Lihzina (mencionada en una de las versiones de Telipinu)
y Zihzina, y allf parece dedicarse a la agricultura,

Las palmas se lo dieron 2 los dedos; los dedos se lo dieron a las uiias;
las ufias se lo dieron 2 la negra tierra.

La negra tierra se lo llevé al dios del Sol y el dios del Sol se lo llevé al mar.

En el mar hay calderos de cobre. Sus tapas son de plomo. Pone
dentro todas las cosas: pone un demon, pone [...} pone el derrama-
miento de sangre, pone hapanzi.

Pone algo rojo, pone ligrimas, pone {...} pone {...} pone niebla,
pone algo blanco, pone la enfermedad.

Eso se volvi6 luminoso en el cuerpo humano entero; en su cabeza,
igual, en sus ojos, igual, en el wa/alusa, igual, en el blanco de los ojos,
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igual, en los parpados, igual, en las pestafias, igual. Como era antes, asi
volvié a ser.

El dios de la Tempestad lleg6 y lo est4 golpeando y lo mata. Y en
Zihzina trabaja la tierra y recoge la cosecha.

Plant6 un huerto y recogi6 su fruto. Y volvié de Lihzina.

El dios de la Tempestad se encuentra a ocho dioses menores en el
camino y ellos se inclinaron ante él:

—Dios de la Tempestad, te estdbamos buscando. ;Dénde estabas?

—En Lihzina. He cultivado la tierra, he recogido la cosecha. He
plantado un huerto y he recogido su fruto.

—Déjalo. En el barbecho la {...} es débil. Somos pocos. Estamos
[...} estamos en la tierra...

El dios de la Tempestad [...} a su padre {...] y conquist6 las tierras.

Abajo, en las oquedades, lo [...}y juntaron una vaca, juntaron ove-
jas, juntaron seres humanos.

[...} Zihzina.

Parece que los dioses menores han aceptado la supremacia del dios
y preparan una fiesta sacrificial. En la continuacidn, casi ilegible, pare-
ce que se sefialaban detalles de esta fiesta. Groddek (1999b) se plantea
si el mito serfa una etiologfa de la destruccién de Lihzina.



6. ANZILI' Y ZUKKI

TexTO: CTH 333.

BIBLIOGRAF{A: Beckman (1983, pp. 77 s.), (1997b, pp. 566 s.), Bernabé
(1987, pp. 71-73), Laroche (1961), (*1965, pp. 75-78), Masson (1991, pp.
115, 162-165), Mazoyer (2003, p. 161), Polvani (2002, p. 419).

Desconocemos el origen de las deidades que protagonizan esta ver-
sién del mito del dios que desaparece. La oficiante del rito se llama «la
comadrona» y se alude a una esposa, lo que hace verosimil que se ofi-
ciara para una mujer con dificultades en el parto, esto es, que se trata-
ra de un ritual de nacimiento, como quiere Beckman (1983, 77 s.) ¥
que Anzili y Zukki fueran divinidades que se relacionan con el alum-
bramiento, esto es, que tuvieran funciones similares a las de las Gul-
ses. El tema tipico de la irritacién del dios, que cambia sus zapatos de
pie, se desarrolla aqui, y la diosa se pone del revés todas las prendas
que componen su vestimenta, como simbolo de la alteracién de la
normalidad que produce su marcha. Al final se da la noticia del regre-
so de Anzili y Zukki al dios Sol, que se alegra porque de nuevo puede
comer y beber.

Al comienzo de la tablilla, muy deteriorada, se describen los prepa-
rativos del ritual, tras los cuales la sacerdotisa, llamada «la comadrona»
comienza a recitar el mito:

Anzili se irrité y Zukki se irrité. El zapato izquierdo se lo calzé en
el pie derecho y el zapato derecho se lo calz6 en el pie izquierdo. Se
puso el vestido del revés. El pectoral se lo fij6 por la parte de atrés del
vestido. Dej6 caer la parte de atris del velo por delante, y la parte de
delante, por atrés. Se levantd y sali6 airadamente de la habitacién.
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La niebla se apoder§ de la casa, el humo se apoderd de las ventanas.
En los pedestales, los dioses estaban sofocados. En el hogar, los lefios
estaban sofocados. En el corral, las ovejas estaban sofocadas. En el esta-
blo, las vacas estaban sofocadas. La madre y su hijo estaban sofocados.
La esposa y el marido estaban sofocados.

El gran dios Sol invit6 a una fiesta e invité a los grandes dioses y a
los dioses menores.

Sigue una laguna, en la cual se iniciarfa el ritual del que se conserva
una parte. En ella la oficiante quema diversas maderas preciosas para
propiciarse a Anzili y Zukki, hasta que estas vuelven, con las conse-
cuencias habituales:

La niebla abandoné el entarimado. El humo abandoné la ventana.
En los pedestales, los dioses se recuperaron. En el hogar, los lefios se
recuperaron. En el corral, las ovejas se recuperaron. En el establo, las
vacas se recuperaron. La madre y su hijo se recuperaron. La esposa y el
marido se recuperaron.

Al dios Sol le llegé el mensaje:

—Anzili ha vuelto y Zukki ha vuelto. As{ pues, puedo comer y
beber...

Infortunadamente, el final de este texto, que parece contener otra
parte narrativa que presenta ciertas diferencias con las otras versiones,
estd demasiado destrozado para intentar siquiera una traduccién.



7. RITUAL PARA UN DIOS DESAPARECIDO

TEXTO: *Giiterbock (1986). )
BIBLIOGRAFiA: Giiterbock (1986), Ozgiic (1982).

Este fragmento de texto religioso no fue encontrado en Hattusa,
sino en Masat Héyiik, un yacimiento arqueolégico al nordeste de Hat-
tusa, 2 unos 20 kilémetros al sur de Zile. La mayorfa de los documentos
de Masat son cartas administrativas, pero este excepcionalmente es un
escrito religioso. Se alinea con los de los dioses que desaparecen, ya que
contiene un conjuro destinado a hacer volver a un dios irritado. Incluso
hay partes muy semejantes al mito de Telipinu y al de la desaparicién
de Hannahanna. No sabemos de qué dios se trata, porque no se men-
ciona en la parte conservada més que «el dios».

El alma enfurecida del dios y su figura refulgian como fuego abra-
sador. Asi como he extinguido este fuego con agua, jque la célera del
dios, su ira, su exasperacién y su furia se extingan de igual modo!

Del mismo modo que la malta es estéril, no la llevan al campo ni
siembran su semilla, ni hacen pan con ella, sino que la guardan en el
granero, jque la c6lera del dios, su ira, su exasperacién y su furia tam-
bién se tornen estériles!

{...J el poderoso dios Hapantaliya trajo [...] de la montafia y hierba
jabonera. El gran Hapantaliya tomé guijarros de una tierra virgen y los
amonton6 en el hogar.

Se estin cociendo hierbas, las diosas [...] la reina de los remedios;
amontond madera de abeto y ramas de espino, samaliya y kalwisna, re-
sina y una cuerda en lo alto de los guijarros.

Agua sagrada es asperjada [...} Entonces se levanta el aroma y llega
al cuerpo del dios.
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Entonces del cuerpo y del corazén del dios se quita [...} y se expul-
sa la célera del dios, su ira, su exasperacién y su furia, aparta los ojos
envidiosos y la mala lengua de la humanidad.

[...} en el alma que se agote [...} y que el alma del dios lo ilumine

que [...} para los dioses, pero que desatado/a de nuevo.

Ti eres el espino. En primavera te revistes de blanco y en la época
de la cosecha, de rojo. Cuando la vaca pasa a tu lado, le arrancas el pelo.
Cuando la oveja pasa a tu lado, le arrancas la lana. De igual modo, que
la célera del dios, su ira, su exasperacién y su furia sean también arran-
cadas.



8. LA LUNA QUE CAYO DEL CIELO

TexTo: CTH 727.
BIBLIOGRAFiA: ANET (p. 120), Beckman (1997b, p. 566), Bernabé (1987,

pp- 75-77), (1998, pp. 47-48), Bossert (1946, pp. 164-168), Del Monte
(1979, pp- 109-120), Girbal (1986, pp. 10, 33 y 39), *Garcia Trabazo (2002,
Pp- 253-269), Haas (2006, pp. 120-122), Hoffner (1998, pp. 34-35), Ivanov
(1977), Kammenhuber (1955), *Laroche (1965, pp. 13-18), Neu (1990, pp. 94-
96), Pecchioli Daddi y Polvani (1990, pp. 109-114), Schuster (2002, pp. 335 ss.),
Vieyra (1970, pp. 525-526), De Vries (1967, pp. 19-23, 68-70).

Como una interesante variante del tema del dios que desaparece po-
demos considerar el curioso fragmento mitico que refiere la caida del dios
Luna (hitita Arma, hético Kasku) desde el cielo. El mito, que se recitaba
en hitita y en hitico, se inclufa en un ritual concebido para «cuando el
dios de la Tempestad truena fuerte», es decir, en caso de tormenta muy
violenta, y la mencién del rey nos informa de que se trata de un ritual
real, semejante al que sabemos que celebré Mursili II cuando quedo afé-
sico a consecuencia de un trueno y del que tratan Bernabé y Alvarez-Pe-
drosa (2004, pp. 159-160). Beckman (1997b, p. 566) sugiere que podria
utilizarse para aliviar situaciones personales de angustia.

El texto contenfa una introduccién con los preparativos para el rito,
el mito en versi6n bilingiie (hético e hitita, en dos columnas enfrenta-
das, como los actuales bilingiies) y la descripcién del ritual. Como to-
dos los mitos incluidos en rituales, se justifica porque se entiende que
el rito mégico representado es el que los dioses efectuaron en un tiempo
pasado, mitico.

La historia propiamente dicha parece obedecer a una ingenua com-
binacién, propia de la elaboracién mitica, entre el eclipse de luna y la
tormenta, y en ella tiene un papel principal el dios de la Tempestad y
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emisarios suyos, como los vientos o las lluvias, que luego eran honrados
en el ricual. Este papel del dios de la Tempestad parece implicar que en
la concepcién hitico-hitita esta divinidad gobierna sobre tales fuerzas
naturales. Con todo, los detalles son bastante oscuros. La repeticién de
frases, como «envi6 las lluvias tras él, envi6 los aguaceros tras él», dota
no solo de ritmo a la narraci6n, sino evoca el carécter repetitivo de los
rituales mdgicos.
Traduzco solo la parte en que se contiene el mito.

El dios de la Luna cayé6 del cielo, cay6 sobre el pértico®, pero na-
die®® lo vio. Y el dios de la Tempestad envié las Huvias sobre él, envié
los aguaceros sobre él. Se apoder6 de él el temor, se apoderd de él la
angustia.

Vino Hapantaliya, se colocé junto a él y se pone a conjurarlo.

Kamrusepa®! vio desde el cielo que habfa caido. Y dijo as:

—E]l dios de la Luna cay6 del cielo, cay6 sobre el pértico. Lo ha
visto el dios de la Tempestad y ha enviado las lluvias sobre él, ha envia-
do los aguaceros sobre él, ha enviado los vientos tras él. Se ha apoderado
de él el temor, se ha apoderado de él la angustia. Ha venido Hapanta-
liya, se ha colocado junto a él y se ha puesto a conjurarlo. ;Vienes?
¢Qué haces?

Kamrusepa lo dejé detris.

—Ahora me voy a las montafias. Dejo [...] desde las rocas. jQue
ladre y que [...} se aparten lejos [...} miedos y angustias. {...} queden
doblegados.

{...}el cielo. Entonces lo hizo y tuvo miedo [...} tuvo miedo. El dios
de la Tempestad {...}

El texto segufa con el ritual preciso. En él se desea: «jQue siga vivo
el rey Labarna y que [...} el rey Labarna!». Ello significa que, como en
los otros casos que ya hemos visto, estos mitos en los que hay una quie-
bra y posterior restablecimiento del orden general de las cosas tienen
que ver con la propia estabilidad del monarca.

Posiblemente el final de la historia era que la Luna volvia a su lugar
como resultado de las acciones mégicas.

4 Quizd el de la ciudad de Lihzina, un importante centro de la religién hdtica,
como afirma Garcfa Trabazo (2002, p. 261, n. 37). ,

% Como sefiala Neu (1990, p. 94), «ninguno de los seres humanos», pues los
dioses sf lo han visto.

! En el texto hitico es llamada Katahzifuri.



9. TELIPINU Y LA HIJA DEL MAR

TexT0o: CTH 322.

BIBLIOGRAFiA: Beckman (1997b, 567), Bernabé (1987, pp. 79-81), Gurney
(1986), Haas (2006, pp. 115-117), Hoffner (1977, p. 137), (1996, pp. 26-27),
Kellerman (1987a, pp. 111-112), *Laroche (1965, pp. 19-20), Masson (1991,
pp. 64-65), Mazoyer (2003, pp. 203-215), Moore (1975, pp. 161-163), Neu
(1990, pp. 210-214), Pecchioli Daddi y Polvani (1990, pp. 46, 87-89), *Stefa-
nini (1969a), Unal (1994, pp- 811-812), De Vries (1967, pp. 15-16).

Ciertas semejanzas con el tema del dios que desaparece presenta
asimismo el fragmento mitico de Telipinu y la hija del Mar, cuyo nom-
bre parece ser Hatepinu (CTH 628). En el texto 3, Desapariciin del dios
Sol, he aludido a la posibilidad de que aquel mito formara parte de un
ciclo con este. En nuestro relato, la desaparicién del dios y el consi-
guiente desastre no se deben a su irritacién, que debe ser calmada por
un ritual, sino que se trata de una divinidad prisionera tras un combate
que debe ser liberada. El reverso de una de las tablillas que nos trans-
mite este fragmento contiene un pequefio fragmento ritual, pero no es
seguro que tenga relacién con el mito de Telipinu y la hija del Mar. Por
otro lado, este presenta semejanzas con la historia de la Luna que cayé
del cielo (texto 8) y quizd se origina igualmente en la interpretacién
mitica de un eclipse de sol. No obstante, las murilaciones al principio
y al final del relato no nos permiten aclararnos en exceso sobre la mar-
cha de los acontecimientos ni de la utilizacién que se hacia de este
mito, en el que tienen los principales papeles el dios Sol, el Mar, el dios
de la Tempestad y Telipinu.

Vemos que en esta historia se plantea asimismo una trama muy simi-
lar a la de la segunda versién de la lucha contra el Dragén, ya que se
menciona una peticién de matrimonio de una hija del dios triunfador. Se
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ha pensado que aqui el «precio de la novia» seria el propio dios del Sol y
que, como Telipinu abandona al Mar y se lleva a su hija, incumplirfa las
leyes de este tipo de esponsales (que implican que el novio pase a formar
parte de la casa y la familia de su suegro), por lo que el padre de la novia,
es decir, el Mar, reclama y al parecer —€l texto estd en mal estado— es por
fin recompensado econémicamente’, Kellerman (1987a, p. 112) consi-
dera que la duda del dios del Sol y la decisi6n de dar el pago podria indi-
car que el mito funda etiolégicamente este tipo de matrimonio. Mazoyer
(2003, pp. 203 ss.) acepta la idea, pero interpreta que la boda de Telipi-
nu, dios de las faenas del campo y de la fundacién de ciudades, con una
divinidad de las aguas le permite ademds al primero controlar las aguas
corrientes. Por su parte, Haas (2006, p. 116) compara esta historia con el
mito griego del rapto de Perséfone por Hades.

Hace tiempo, cuando el gran Mar [...} y el cielo y la tierra {...] al
hombre, el Mar entr6 en combate, se llevé consigo al dios del Sol del
cielo y lo oculré.

En el pafs, la situacion se puso mal, el pais se sumi6 en la oscuri-
dad, pero nadie se enfrentaba al Mar. El dios de la Tempestad llamé a
Telipinu, su buen hijo primogénito:

—Ve, Telipinu, td. Ve al Mar y trdete del Mar al dios del Sol del
cielo.

Telipinu fue al Mar y el Mar se espanté. Le dio a su hija y le dio el
dios del Sol. Telipinu se llevé consigo desde el Mar al dios del Sol y a
la hija del Mar, y se los llevé al dios de la Tempestad.

El Mar le mand6 a decir al dios de la Tempestad:

—Telipinu, tu hijo, ha tomado a mi hija como esposa y se la ha
llevado consigo. ¢Qué me vas a dar?,

El dios de la Tempestad dijo a Hannahanna:

—Mira, el rfo viene desde el mar, y encima, exige* el precio de la
novia. ;Debo ddrselo o no debo dérselo?

Asi dijo Hannahanna al dios de la Tempestad:

—Diselo, ya que Telipinu se llevé a la hija del Mar como esposa.

As{ que el dios de la Tempestad le dio mil vacas y mil ovejas.

El resto de la narracién mitica se ha perdido.

32 Asi lo sugiere Hoffner (1975, p. 137), peto Pecchioli Daddi y Polvani (1990,
p. 46) critican su propuesta.

% Se alude a la costumbre hdtica de que el raptor pague el «precio de la novia» a
los padres de esta.
3 Se trata de una forma de expresar el «<mundo al revés». Es tan absurdo que el rfo

corra en sentido inverso al que debe, como el que el mar reclame cuando no estd en
disposicién de hacerlo.



10. EL GRAN VIAJE DEL ALMA

Texto: CTH 457.6.
BIBLIOGRAF{A: ¥Archi (2008), Bernabé (2005%%), (2006), Bernabé y Jimé-

nez San Cristébal (2001, p. 252), (2008, pp. 209-217), Garcia Trabazo (2003,
p- 29), Haas (2006, pp. 237-239), Hoffner (1988a), (1990, pp. 33-34), Unal
(1994, pp. 859-860), Watkins (1995, pp. 277-291).

El gran viaje del alma se data hacia la mitad del II milenio a.C. y lo
componen dos fragmentos, no totalmente legibles. El comienzo se ha
perdido, de manera que no es posible saber el contexto en que el mito
se presentaba, aunque lo probable es que se tratara de un ritual de di-
funtos®. Comienza por una descripcién del suefio de la naturaleza:

{...]la vaca estd durmiendo, la oveja est4 durmiendo. El cielo estd
durmiendo, la tierra estd durmiendo [...} el alma del mortal.

No parece un suefio normal, ya que también duermen la tierra y el
cielo. El tema nos recuerda un misterioso pasaje de Alcmdn Fr. 89 Page (=
159 Calame, cfr. Alfageme, 1978), cuyo contexto y significado también
nos es desconocido, por lo que es imposible profundizar en la comparacién:

Duermen cumbres de montes y barrancos,
promontorios, torrentes,

% Esta primera version del texto fue revisada por Harry Hoffner, al que agradezco
profundamente desde aquf sus observaciones.

%6 En la tablilla se encuentran restos dificiles de seguir de un ritual que Archi
(2008, pp. 170 s.) considera relacionado con el mito, pero Hoffner (per /itteras) opina
que la tablilla contiene dos textos diferentes.
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y el bosque y cuantos seres que se mueven cria la negra tierra,
fieras montaraces, el género de las abejas

y peces en las profundidades de la mar de pirpura.

Y duermen las especies de pdjaros de alargadas alas.

En el texto hitita, este suefio de todos los demds seres se contrapone
de alguna forma con un estado activo del alma humana, que se concibe,
como veremos, como algo que sobrevive al cuerpo. Sigue un pasaje en
que se pasa de describir la situacién a intentar modificarla (como indica
el uso de imperativos).

¢Adénde vino para eso? Si estd en la montafia, que la abeja lo traiga
y lo ponga en su sitio. Y si esté en la llanura, que la abeja lo traiga y lo
ponga en su sitio. Pero cualquier cosa que sea del labrantio, que las
abejas la traigan y la pongan en su sitio. Que las abejas hagan un viaje
de tres dias o de cuatro dfas y que me traigan aqui mi crecimiento. Si
es desde el mar, que el somormujo lo traiga y lo ponga en su sitio. Pero
si es desde el rio, que la Jechuza lo traiga y lo ponga en su sitio.

Pero lo que es del cielo, que el dguila tapakaliya’ lo traiga en sus
garras.

De lo que se trata es de traer de donde esté a su lugar propio el creci-
miento, imaginado (incluso por su propio nombre hitita) como una capa-
cidad de movimiento, de progreso, de ir adelante. Su contrario es sin duda
la quietud, identificada con el suefio que lo ha invadido todo. Parece que el
suefio de toda la naturaleza ha sido provocado por el hecho de que la
capacidad de moci6n abstracta que es el crecimiento no estd en su lugar. E1
hecho de que el personaje que habla se refiera a él como «mi crecimiento»
parece indicar que es el responsable de que este esté en su lugar, por lo que
no puede ser mds que un dios. El dios innominado establece una estrategia,
encomendando a animales diversos la biisqueda del crecimiento en diferen-
tes lugares. La abeja, segtin Archi (2008, p. 179) parece estar relacionada
con la plenitud del alma®®, mientras que el somormujo es también mencio-
nado en los ritos de los funerales regios. Si antes y después, como veremos,
encontramos referencias al alma humana y a su camino al mds all4, no cabe
duda de que la defunci6n del cuerpo y la liberacién del alma tienen que ver
con la forma de solucionar la alteracién del orden consistente en el suefio de
la naturaleza. El texto sigue de un modo un tanto chocante:

Que el Deseado sea golpeado por sus garras, que la cabra con sus
pezufias lo golpee, que el carnero con sus cuernos lo golpee, que la madre

57 Archi (2008 p. 173) traduce con dudas «atrapaliebres».
% Cfr. el comentario de la primera versién del mito de Telipinu.
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oveja con su hocico lo golpee. La diosa Madre esc4 llorosa. Por las ldgri-
mas estd golpeada. Todo lo que es bueno para ella estd abierto sobre las
nueve partes del cuerpo. Que sea golpeada, pero el alma est4 rozagante
en sus partes, jque no sea consultado ningiin oriculo para ella!

En una primera lectura no vemos qué tiene que ver en este Contexto
este nuevo personaje denominado el Deseado ni por qué el dios que
intenta devolver a su sitio el crecimiento propone que diversos anima-
les destrocen al enigmitico personaje llamado «el Deseado». El hecho
de que 2 la mencién de la orden de destruir al Deseado siga la de la
diosa Madre y se diga que estd muy afligida indica que el Deseado tiene
una relacién afectiva con ella. A la vista de lo que se dice después, lo
mids probable es que el «Deseado» sea un hijo de la diosa Madre, aludi-
do como «todo lo que es bueno para ella». Pero, dado que puede ser
destruido, tiene que ser un hijo mortal®.

En los textos érficos griegos, el alma humana también procede de la
destruccién de un dios (cfr. Bernabé, 2002a). Segiin el mito 6rfico, Dio-
niso, que era hijo de Zeus y Perséfone, hereda de su padre el reino sobre
los dioses cuando aiin es un nifio. Los Titanes, divinidades primigenias,
soberbios y violentos, movidos por los celos y probablemente provoca-
dos por Hera (ya que Dioniso es hijastro de la diosa y fruto de un adul-
terio de Zeus), deciden darle muerte y devorarlo y asf lo hacen®. Zeus
los fulmina con su rayo en castigo, mientras que Dioniso, de un modo
u otro, vuelve a recuperar su integridad. Pero la fulminacién de los
Titanes se pone en este mito en relacién con la naturaleza humana,
porque los hombres nacen de las cenizas de los Titanes y por ello tienen
en si algo de Dioniso, la parte que habfa sido ingerida por los Titanes.
Lo que hay en los hombres de este dios es su parte positiva, divina, que
desea reintegrarse a su naturaleza originaria. Pero también tienen en
ellos los restos de los propios Titanes que configuran su parte pecadora,
soberbia, malvada, de la que deben liberarse. Y por ello, el alma, para
expiar la abominacién que ha heredado de los Titanes, debe sufrir di-
versos castigos en el Hades y una larga serie de reencarnaciones. Con el
tiempo, y por medio de la iniciacién en el conocimiento de lo que le
permite salvarse y de una vida de pureza y de observancia de algunos
tabies rituales, el alma logra purificarse de su crimen y liberarse del

eterno ciclo de reencarnaciones, para alcanzar un estado de beatitud en
el Hades.

% Archi (2008, p. 185), que interpreta el pasaje de forma muy diferente de la mfa,
considera que el Deseado es el alma redescubierta. Pero, de ser asf, no se entiende que
se describa c6mo la destrozan. Esti claro que lo que se destruye es el cuerpo del Desea-
do, no su alma.

% Cfr. un paralelo mesopotdmico de este mito, en el cap. 15.
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Acentda el paralelo entre nuestro texto y el relato 6rfico el hecho de
que en el mito hitita, el dolor de la diosa Solar de la tierra ante el De-
seado lacerado por mil heridas evoca el de Perséfone por el desmembra-
miento de su hijo.

Pero hasta aqui llegan las semejanzas, mientras que las diferencias
son notables: en E/ gran viaje del alma, el Deseado es desmembrado por
animales y su desmembramiento es necesario para que se restablezca el
orden. El alma se beneficia de su destruccién (estd mds rozagante que
nunca cuando se produce). En cambio, Dioniso es desmembrado por los
Titanes e ingerido por ellos. Es este crimen el que produce el desorden.
Los hombres provienen de la destruccién de los Titanes y deben purgar
su culpa antecedente a través de purificaciones y reencarnaciones. El
alma del hombre se ve perjudicada, no favorecida, por el desmembra-
miento de los seres primigenios.

Es claro, por otra parte, que la diosa Solar de la tierra hitita tiene

_puntos de contacto con Perséfone. Es una diosa de arriba (solar) que se
encuentra en el mundo subterrdneo, por tanto la garante del trdnsito de
las almas de este mundo al otro.

Hay sin embargo otro mito griego, también bien conocido del or-
fismo, que se relaciona con el del Deseado: el de Demofonte, el nifio
humano al que Deméter intenta convertir en dios en el Himno homérico
@ Deméter. Asi encontramos en uno de sus pasajes (pp. 164-165):

Un hijo especialmente querido, se cria en la bien construida morada,
tardio, muy deseado y carifiosamente recibido.

El hijo no es de Deméter, pero la diosa, que ha perdido a Perséfone,
intenta hacerlo inmortal alimentdndole de ambrosfa y poniéndolo de
noche al fuego para que fuera perdiendo su parte humana. Pero es des-
cubierta por la madre. Deméter, irritada, deja al nifio y renuncia a con-
vertirlo en inmortal. El paralelo es ms estrecho atn en la versién érfica
del mismo mito conservada en un papiro de Berlin, en la que Deméter
deja que el nifio se queme en el fuego y muera. En todo caso, no parece
que la muerte del nifio tenga implicaciones con el origen del alma hu-
mana, pero podemos pensar que los griegos adaptaron una versién que
en su origen era mds parecida a la de los hititas.

Volviendo a E/ gran viaje del alma, aunque el Deseado es destruido,
su alma aparece en plenas facultades. El texto dice que no es necesario
consultar ningdn ordculo sobre ella, lo que quiere decir que se encuen-
tra en una situacién tan excelente, que no le hace falta, porque no tiene
dudas sobre su bienestar. La l6gica del relato impone que la destruccién
del Deseado es condicién necesaria tanto para que el alma pueda diri-
girse a su lugar en el mds alld como para devolver a la naturaleza el
orden alterado. Un buen motivo seria que la diosa Solar de la tierra
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hubiera utilizado toda o gran parte de la energfa del crecimiento para
tornar inmortal a su hijo mortal.

En la alusién mitica sobre la creacién de los hombres del texto 15
encontraremos c6mo se menciona la asuncién por parte del rio de los
poderes de fertilidad y crecimiento y cémo las diosas madres y las Gul-
ses crean a los seres humanos constantemente. Podemos pensar que en
El gran viaje del alma, se narraba la creacién de un primer hombre que
una diosa Madre pretendié hacer divino utilizando toda la fuerza de la
fertilidad, por lo que impedia el crecimiento de los demds seres. En
efecto, la intervencién de los animales domésticos se explica bien si son
las victimas de la falta de vitalidad causada por la creacién del Deseado,
de forma que deben destruir este ser para poder asf recuperarla y resta-
blecer el orden.

Sigue un didlogo en estilo directo, incluso se ha dicho que con es-
tructura de catecismo, cuyos interlocutores parecen ser la divinidad y el
alma del difunto:

El alma es grande. El alma es grande. ;De quién es grande el alma?
El alma del mortal es grande. ;Cuil es su camino? Es el gran camino.
Es el camino que hace desaparecer las cosas. El guia estaba preparado
para el camino. Algo puro de la diosa Solar de la tierra es el alma. De
los dioses es el alma.

El alma de la que se habla es la del Deseado, pero se supone que lo que
le ocurre a ella es el paradigma de lo que le ocurre al alma de todos los
hombres. El camino «grande» y «hace desaparecer las cosas» es, sin duda,
el que lleva al més all4. La idea de que el alma viaja al mds all4 tras la
muerte es una creencia difundida entre muchos pueblos. En sumerio se
habla del camino extranjero, el camino desconocido al borde de la monta-
fia 0 sin retorno: en acadio se le llama sencillamente el camino. En griego
se menciona también un camino en las laminillas étficas (OF 474.15).
También en la inscripcién hitita de Siidburg, en la tumba destinada a
Suppiluliuma II, se habla del divino camino al mundo subterrdneo®.

El gufa que estaba preparado no puede ser sino una divinidad que
sirve como tal al alma en el allende; «psicopompo» la denomina, con
dudas, Archi (2008, p. 173). De no ser asf, el alma podria extraviarse y
no lograr su objetivo. El alma proclama su origen divino y de este
modo nos da una pista para comprender todo el conjunto mitico. El
Deseado es hijo de la diosa Madre, que se identifica con la diosa Solar
de la tierra, pero no es divino del todo, ya que su alma es divina, pero
el cuerpo no lo es. El Deseado tiene que ser el hombre primigenio, cuya

€ Sobre todo ello, cfr. Archi (2008, p. 187), con bibliograffa.
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historia explica miticamente la situacién del hombre, poseedor de un
cuerpo mortal y un alma divina. Parece probable que la diosa Solar de
la tierra hubiera tratado de usar toda la fertilidad para hacerlo inmortal,
de forma que el cuerpo del Deseado debi6 ser destruido i /o tempore
para que cesara de acumular toda la capacidad de crecimiento del mun-
do, mientras que su alma, liberada, debfa ir a ocupar su lugar en el otro
mundo, igual que ahora los hombres al morir ven destruido su cuerpo,
pero liberan su alma divina. La naturaleza no podria soportar que tam-
bién el cuerpo de los mortales fuera inmortal.

El mito era recitado probablemente en el ritual de difuntos para
actualizar la situacién del ser humano en el cosmos y las condiciones
que en el tiempo mitico propiciaron su viaje al mds alld. Igual que el
primer hombre, todo difunto, tras la muerte, debe alcanzar un lugar
feliz en el otro mundo.

Pero ese destino no carece de dificultades, ya que en el imaginario
infernal que se describe hay dos alternativas: un buen camino que es la
pradera, en la que hay un rio y un estanque, y un mal camino definido
como fenawas y concebido como un mar y como un lugar de castigo,
donde puede sufrirse el ataque de un dios:

¢Por qué iba yo a ir al mar’?? ;Por qué iba yo a ir al (Jugar del) cas-
tigo? Caeré en el rio. Caeré en el estanque. jQue no llegue al tenawas!
iQue no llegue! (El tenawas es camino? malo {...] a la pradera. Que no
{...} {Que no} sea golpeado por un dios (?).

Termina aqui el primer fragmento. En el segundo nos encontramos
una explicacién del motivo por el que el tenzwas parece ser el peor de
los lugares mencionados.

{...} el funesto tenawas {...} no reconoce. Uno no reconoce al otro.
Hermanas de la misma madre no se reconocen mutuamente. Herma-
nos del mismo padre no se reconocen mutuamente. Una madre no re-
conoce a su propio hijo. Un hijo no reconoce a su propia madre. [...} no
reconoce [...} no reconoce...

El autor insiste reiteradamente en que los familiares que deberfan
reconocerse, no lo hacen, sin duda porque el zenawas los sume en el ol-
vido. Tras una laguna del texto, parece continuar la descripcién de la
suerte de ciertas almas (el destino funesto) en el mis alld:

62 Esta serfa la traducci6n si se acepta la correccién del texto, propuesta por los
primeros editores, a-ru-na-an. Archi (2008, p. 173) mantiene la lectura del texto z-ru-
sa-an y traduce «perdicién».
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En una mesa refinada no comen, en una silla refinada no comen. En
una copa refinada no beben. No comen buena comida. No beben mi
buena bebida. Comen pellas de fango. Beben agua fangosa. {...} escua-
lidez [...} sobre ellos {...} y el padre [...} seco...

La expresién «mi buena bebida» indica que el parlamento estd
puesto en boca del dios que decide qué almas deben ir a parar al z-
nawas, beber agua cenagosa y comer barro, y qué almas pueden disfru-
tar de su buena comida y su buena bebida, invitadas a su mesa. Estd
claro, pues, que no todas las almas reciben el mismo trato, sino que
unas son invitadas a la mesa del dios infernal y otras, por ignorancia o
por un comportamiento inadecuado, probablemente de caricter ritual,
se ven abocadas a caer en el mar del olvido. La funcién del rito serfa
lograr que el alma disfrute del banquete divino en el allende.

Esta dualidad de destinos recuerda en muchos detalles la ideologfa
de los érficos, expresada principalmente en las laminillas de oro que se
han encontrado en varias tumbas de diversos lugares de Grecia (incluso
una de ellas en Roma) y que se datan en un amplio arco temporal desde
el 400 hasta entrada la época romana, sobre las cuales, cfr. Bernabé-Ji-
ménez San Cristébal (2001, 2008).

Estos breves textos estdn escritos en verso y también contienen refe-
rencias al camino del alma por el otro mundo, en el que sus usuarios
esperan encontrar una situacién de privilegio. También en ellos se le
advierte al alma de que encontrari una fuente de la que no deben beber
(porque es la fuente del Olvido) y hay otra, que es la fuente de Memo-
ria, en la que si deben hacerlo. Unos guardianes preguntan al alma a su
llegada ante la fuente por qué est4 all{ y ella debe contestar una contra-
sefia: «Hijo de Tierra soy y de Cielo estrellado». Después el alma se
encuentra con la diosa Perséfone (que, como ya he sefialado, tiene mu-
chos puntos de contacto con la diosa Solar de la tierra) a la que debe
decir también una contrasefia, iniciada por las palabras «Vengo de en-
tre puros, pura, reina de los seres subterrdneos». Los admitidos a la si-
tuacién de privilegio disfrutardn de la bienaventuranza en una pradera,
libres de castigo. El destino de los que fracasan no se enuncia en las
laminillas, pero, de acuerdo con otras fuentes, consiste en chapotear en
el fango, entre otros castigos.

Tanto E/ gran viaje del alma hitita como el imaginario érfico conci-
ben el transito del alma al més all4 como un viaje al mundo subterr-
neo, en el que pueden encontrar un destino feliz o desgraciado y en
ambos el lugar bueno tiene como rasgos la pradera y un banquete (este
detalle lo conocemos por su reflejo en Platén, Reprblica 363c).

El relato hitita presenta, sin embargo, diferencias importantes con
los de las laminillas érficas: el fango se come, oponiéndose a la buena
comida y el agua cenagosa se bebe, oponiéndose a la buena bebida,
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mientras que el fenawas parece ser un lugar. En los textos 6rficos el
fango es un lugar, ya que no se come, mientras que la buena comida
aparece asociada al vino. En cambio se establece una oposicién sobre
otras bases, entre dos tipos de agua que beben las almas: la del Olvido
y la de la Memoria. Esta contraposicién estd ausente del texto hitita,
que no hace ninguna referencia ni al agua de Memoria, ni al ciprés que
sefiala la fuente del Olvido. Pero sobre todo, en las laminillas 6rficas
parece que lograr o no el destino privilegiado depende del alma, de que
sepa lo que debe decir y a dénde debe ir, mientras que en el mito hitita
la suerte del alma depende de la decisién de la divinidad, que la gufa o
no por el buen camino y no parece obedecer a un esquema mistérico, ni
hay elementos para considerar que el agua del olvido estd relacionada
con la reencarnacién, como en el imaginario 6rfico.

En suma, se encuentran una serie de elementos muy significativos
compartidos por el texto hitita de E/ gran viaje del alma, por una parte,
y las laminillas y otros documentos 6rficos, por otra. También se ad-
vierten notables diferencias entre ambos. La razén de las semejanzas
podria ser que el orfismo recupera una serie de rasgos de una religién
mediterrinea muy antigua, que habfa quedado un tanto oculta en el
dmbito griego por la imposicién de la religién olimpica. Las diferencias
deben obedecer a la diversidad cultural e ideolégica de hititas y griegos
¥, sobre todo, al hecho de que las laminillas érficas proceden de una
religién mistérica, para iniciados, aparte de la religiosidad oficial,
mientras que E/ gran viaje del alma, un texto guardado en los archivos
de palacio, es claro que estaba mis integrado en la religion oficial.



11. CONJURO DE LA ATADURA

TexTto: CTH 390.
BIBLIOGRAFiA: Bernabé (1987, pp. 86-87), *Kronasser (1961), Masson
(1991, p. 74), Oettinger (2004).

Para completar el panorama de los textos mitolégicos de proceden-
cia anatolia, pasaré revista a algunas referencias miticas mds o menos
breves que aparecen incorporadas a una serie de rituales magicos. Para
ello, comenzaré por el llamado Conjuro de la atadura, en el que tiene un
importante papel la diosa Kamrusepa y que se basa en la idea de que
determinadas enfermedades son «ataduras mégicas». Una enfermedad
de esta clase requeria ser «desatada», asimismo por procedimientos
migicos. Naturalmente, como en todos los rituales, las causas inmedia-
tas se remiten a un pasado mitico en el que ocurri6 lo mismo y una
divinidad actué de una determinada manera. En este caso, el causante
de la atadura fue el Gran Rio personificacién, como lo era Letargo en el
mugawar de la desaparicién del Sol, de una potencia natural hostil al
normal desarrollo de los acontecimientos. Se nos dice, con una prolija
enumeracién de detalles, que el Gran Rio sometié a la naturaleza en
general a2 una atadura (con participacién en una «pura atadura» del dios
de la Tempestad), y Kamrusepa tuvo que actuar como liberadora, por
medio de un conjuro. Segiin Masson (1991, p- 74), el Gran Rio no serfa
sino la primera victima de la obstruccién y representarfa una sinécdo-
que por el universo entero. Ninguno de los dos postulados puede ser
obtenido de la lectura del texto. Por su parte, Oettinger (2004) pone en
evidencia una estructura de base en el mito que indica su procedencia
ritual y lo compara con los mitos de dioses que desaparecen.

Descendiendo al plano humano, el Gran Rio ha atado también las
diversas partes del cuerpo del enfermo, y es ahora la diosa Nintu la que
da orden de buscar a la «mujer sabia» (la maga), que ejecuta el ritual
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migico preciso. Este consiste en ir desatando poco a poco esta atadura
para reintegrar las cosas a su orden normal, con lo que se suponia que
la enfermedad se sanaba. Las lagunas sefialadas con puntos suspensivos
entre corchetes no corresponden en esta ocasién a fracturas de la tablilla
(que se ha conservado en perfecto estado), sino a una serie de palabras
cuyo sentido se desconoce.

El Gran Rio at6 su flujo, até al pez en el agua ...}, at6 las altas
montafias y até los profundos valles.

El dios de la Tempestad at6 las praderas y les at6 una pura atadura.
El 4guila at6 un {...] y at6 en derredor las barbudas serpientes®. Asimis-
mo até una oveja salvaje a un drbol siempre verde y até una pantera a un
{...]1, at6 un lobo a un lugar elevado, at6 un leén [...}, até un antflope, até
1a leche del antilope, at6 el trono de la divinidad protectora.

Istar, ¢4 se lo dijiste a Maliya. Y Maliya se lo dijo a Pirwa. Y Pirwa
se lo dijo a Kamrusepa.

Kamrusepa enjaez6 sus caballos y los condujo al Gran Rio.

Kamrusepa conjuré al Gran Rio, conjuré al pez en el agua [...}, li-
beré de nuevo el flujo del Gran Rio, liber6 a los peces en el agua {...],
liberé las altas montafias y los profundos valles.

El dios de la Tempestad liber6 las praderas, liber6 la pura atadura, li-
beréal {...], liber6 en derredor a las barbudas serpientes. Asimismo, libe-
16 del 4rbol siempre verde a la oveja salvaje, liberd del [...} a la pan-
tera, liber6 al lobo del lugar elevado, liberé al leén [...}, liberé al
antilope, liber6 la leche del antilope y liberé el trono de la divinidad
protectora.

El hijo de este es joven. Le habia atado los puros cabeilos por deba-
jo, le habia atado el crdneo, le habfa atado la nariz, le habia atado los
oidos, le habfa atado la boca, le habfa atado la lengua, le habfa atado la
garganta, le habia atado el eséfago.

Por debajo, le habfa atado el pecho, le habfa atado el diafragma, le
habfa atado el higado, le habfa atado el pubis, le habfa atado el estéma-
g0, le habia atado el ano, le habfa atado las rodillas. Y encima le habfa
atado su vestido.

Este fue el mensaje a la diosa Nintu:

—¢C6mo hacemos, c6mo hacemos?

Asi dijo la diosa Nintu:

—Ve, trae a la mujer sabia. Conjura el crneo, conjura los puros
cabellos, conjura sus oidos, conjura su nariz, conjura su boca, conjura
su lengua, conjura su garganta, conjura su eséfago, y el pecho, igual, y
el diafragma, igual, y el higado, igual, y el corazén, igual, y el pubis,

6 Démones miticos.
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igual, y el estémago, igual, y el ano, igual, y la rodilla, igual. Asimis-
mo su vestido, igual.

(Dice la mujer sabia.)

—Por arriba le he liberado el crineo, y le he liberado los puros ca-
bellos, y le he liberado los oidos, y le he liberado su nariz, y su boca,
igual, y su lengua, igual, y su eséfago, igual, y su pecho, igual, y su
diafragma, igual, y su pubis, igual, y su muslo, igual, y su ano, igual.
Le liberé la rodilla y ademds sus vestidos, igual.

Esta es la palabra poderosa. La mujer sabia, que venga, y que la
recite como un buen conjuro contra la atadura. El nombre de su autor
no es conocido.



12. EL JURAMENTO DEL R{O MARASSANTA

TexTto: CTH 671.

BIBLIOGRAFfA: Bernabé (1987, p. 88), *Deighton (1982, pp. 82 ss.),
*Haas (1970, pp. 140-174), Hoffner (1998, pp. 22-24), Macqueen (1980),
Moore (1975, pp. 217-220).

Este fragmento mitico aparece en un ritual para el dios de la Tem-
pestad de Nerik que celebra el «ungido» y que comienza: «Cuando el
dios de la Tempestad de Nerik se va de la ciudad, lo suplican asf en Nera
y Lala». Se trata de un ritual de propiciacién que tiene por objeto hacer
regresar a su centro cultual de Nerik, desde otras ciudades a las que
habfa ido, al joven hijo del dios de la Tempestad, lo que significaba ase-
gurar la prosperidad y la protecién de la familia real. El motivo de la
partida del dios, segtin el ritual, es su célera, lo que enlaza este mito con
los del dios que desaparece. En realidad, esta marcha refleja un aconteci-
miento histérico: en la Antigiiedad, los Gasga, un pueblo del norte, tu-
vieron Nerik en su poder durante un cierto tiempo, durante el cual se
supone que el dios abandoné el santuario. El fragmento mitico que lo
ilustra tiene la particularidad de ser uno de los pocos mitos etiolGgicos
(esto es, que explican miticamente las causas de una determinada situa-
cién) de los hititas. Se explica en él la proximidad del rio Marassanta, el
Halis de época clésica (es decir, el actual Kizil Irmak), al centro de culto
de Nerik, y se invoca al joven dios de la Tempestad a que regrese, ya que
el rio no incumplié el juramento que lo ligaba al dios.

La interpretacién del pasaje se dificulta por nuestra falta de certeza
sobre la localizacién de Nerik. Giiterbock (1961b) cree que el mito
intenta dar razén de una curva cerrada del rio que lo harfa pasar, contra
lo esperable, cerca de Nerik. La arqueologfa no ha hallado sin embargo
huellas de asentamientos antiguos en esa curva del rfo. De ah{ que Mac-
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queen (1980) haya propuesto, alternativamente, que el rio no pasaba
cerca de Nerik, pero que si habfa una curva en €l que lo encaminaba lo
suficientemente cerca de la ciudad como para concebir la idea de que un
dios habfa tratado de hacer pasar el rio por ella, sin llegar a hacerlo.

No traduzco del ritual méds que el pasaje en el que el oficiante se
dirige al Marassanta en los siguientes términos:

{Tti, Marassanta, te hallas cerca del corazén del dios de la Tempes-
tad de Nerik! Antafio, el Marassanta flufa errante, pero el dios de la
Tempestad lo encaming y lo hizo fluir hacia el dios Sol, y asi lo hizo
fluir cerca de Nerik.

El dios de la Tempestad le dijo al rio Marassanta:

—;Si alguno enoja al dios de la Tempestad de Nerik, de manera
que se marche de Nerik y de tu lecho, no le permitas tii, Marassanta, que
se vaya a otro rio 0 a otra fuente!

El dios de la Tempestad del cielo dijo al rio Marassanta:

—Que esto constituya un juramento para ti! {No alteres tu curso!

El Marassanta no alter$ su curso. jVosotros, dioses, lo hicisteis!
jQue ahora el rio Nakkiliata llame al dios de la Tempestad de Nerik, y
que, de debajo del mar y de las olas, y de debajo de sus nueve lechos
fluviales, lo haga volver! Que vuelva de la ribera del rio Nakkiliata.



13. LAS HILANDERAS INFERNALES

TexTO: CTH 414.

BIBLIOGRAFiA: ANET (pp. 357-358), Bernabé (1987, p. 89), (1998, pp.
48-49), Bossert (1957, pp. 357-358), *Carini (1982), Collins (1989), *Garcia
Trabazo (2002, pp. 477-505), (2003, pp. 26-27), Giiterbock y Hamp (1956),
Haas (1977, pp. 11-12, 55, 150-152, 177), *Kellerman (1980), Marazzi (1982),
Schwartz (1947).

Este pasaje mitico se halla inserto en un ritual para la ereccién
de un nuevo palacio, ceremonia que tiene por objeto asegurar larga
vida para su poseedor, el rey. Como casi siempre, se recurre a una
leve referencia mitica que sirve de base a lo que se pretende. Sus
personajes son el Trono (esto es, el trono deificado, la diosa hética
Hanwasuit) y dos diosas del mundo infernal, hiticas también: Is-
tustaya y Papaya. El interés del fragmento es que tales deidades son
un claro correlato de las Moiras de la mitologia griega (las Parcas de
la latina), que hilan también el hilo de la existencia humana. Cada
ruptura del hilo corresponde a una vida humana que se acababa. Por
ello se citan estas divinidades en relacién con la duracién de la vida
del rey.

En el ritual se han ido explicitando los diferentes actos que el rey
debe llevar a cabo. Por fin hace su entrada en el nuevo palacio, denomi-
nado aqui «la casa».

Cuando el rey hace su entrada en la casa, (la diosa) Trono llama al
dguila:

—iVen! {Te enviaré al mar! jPero mientras vas allf, examina en el
verde bosque quién est4 allj!

El dguila le responde:
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—Lo he examinado! Istustaya y Papaya, las diosas primigenias del
mundo inferior, las fuse®, estdn allf agachadas.

El Trono dice:

—¢Qué estdn haciendo?

Y el 4guila le responde:

—Una de ellas sostiene una rueca. Ambas tienen los husos llenos.
Estan hilando los afios del rey. iNo hay limite ni cuenta de los afios!

# Término de interpretacién muy discutida. Cfr. un catdlogo de las interpretacio-
nes propuestas en Garcia Trabazo (2002, p. 493, n. 64). En otro trabajo posterior,
Garcfa Trabazo (2003, p. 27, n. 41) se inclina por la interpretacién que relaciona el
término con la palabra «dote» y lo interpreta como «diosas madrinas».



14. CONJURO DEL FUEGO

TexTO: CTH 457.1.

BIBLIOGRAFfA: Haas (2006, p. 241), Hoffner (1998a, p. 33), *Kellerman
(1978b), Laroche (1965, pp. 106-108), Mazoyer (2003, pp. 159-160), Mel-
chert (2003), Del Monte (1979).

Ciertas semejanzas con el mito de Lz /una que cayé del cielo presenta
este relato mirolégico inserto en un ritual de cardcter mégico. Keller-
man (1978b) ha sefialado numerosos puntos de contacto entre este tex-
to migico y otros de origen mesopotimico. Frente a otras interpreta-
ciones, segtin las cuales lo que se combate es la fiebre, representada por
el calor del fuego, propone una interpretacién mis verosimil, en la que el
fuego es un elemento de curacién y en la que la recuperacién del vigor
del fuego tiene que ver con la recuperacién del paciente. Esta es segui-
da por Mazoyer (2003, p. 160), que considera que el relato acompafiaba
un ritual médico.

La persona a la que se rodea con las cafias es el paciente sobre el que
se ejerce el ritual. Kamrusepa es la diosa maga, que lo realiza en la for-
ma en que luego deben repetitlo los seres humanos. Debe traerse fuego
puro, el que procede de un incendio natural, de la estepa. El kinubi es
un receptdculo de barro en el que el fuego se podia transportar. El gra-
no que se entrega al fuego es probablemente el que se usa en los proce-
dimientos mégicos para absorber el mal, tras lo cual debe ser quemado
para hacer desaparecer todos los rastros del mal. El exceso de elementos
malos que se queman produce que el fuego esté en riesgo de extinguir-
se (circunstancia indicada por la referencia al calor que desaparece del
kinubi). El fuego aterrorizado, consulta con el Mar, que en este mito
tiene un papel positivo, como un buen consejero, y este le recomienda
que envie a un mortal con vestimenta de duelo, probablemente reflejo
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del dolor humano por la extincién del fuego, a ver a Kamrusepa. El
tema del mortal que sube al cielo por una escalera se encuentra en nu-
merosos paralelos folcléricos.

Kamrusepa miré desde el cielo y se ocup6 de {...} de la misma ma-
nera.

As{ habla Kamrusepa:

—Id y tomad el fuego de la estepa. Tomad el trigo de una tierra
irrigada. Tomad lana roja, negra y amarilla. Tomad tallos de cafia, con-
juradlos y rodeadle el cuello con esta parte y el pie con esta otra. Que
la dolencia de su cabeza se vuelva niebla y ascienda al cielo. Que la
negra tierra levante con la mano su dolencia. La nube no puede vencer
la dolencia; que el cielo, desde arriba, la combata; que la negra tierra,
desde abajo, la combata.

Este es el conjuro del fuego.

Ellos se lo dieron. Ellos le dieron (al fuego) el grano. Ellos le dieron
la dolencia. Ellos le dieron la dolencia de los ojos. Ellos le dieron la
dolencia de los pies. Ellos le dieron la dolencia de la mano. Ellos le
dieron la dolencia de la cabeza. Y el calor (del fuego) desaparecié. Asf
que él se lamenta.

El dios del Mar le pregunta:

—;Por qué estds lamentindote?

—Porque mi calor ha desaparecido de mi kinubi.

Asi habla el Mar:

—Entonces hemos de tomarlo de otro. Ve y trdeme un mortal,
iQue se vista con vestidos oscuros! Y que...! {Y que vaya al cielo por
una escalera de nueve escalones!

Asf que él se presenta ante la Madre Kamrusepa:

—El calor (del fuego) ha desaparecido del kinub:.

Y Kamrusepa:

—Entonces hemos de tomarlo de otro.

Ellos lo llevan en secteto al tfo y fijaron el calor que quema en un
cayado. Cogieron el cayado y el rfo resplandecié. Corrieron y ...} res-
plandecié.

Sujetaron la pradera, y la pradera ardi6. Sujetaron las montafias, y
las montafias ardieron.

El resto del texto no puede leerse con claridad, sino solo palabras
sueltas: «[...] ella uni6 {...} a través de la niebla de la pradera y [...} el
calor. El fuego ante él/ella ya no se lamenta. El trigo ...} y [...] mir6 por
la ventana. Vio las montafias. Tomé un tendén de {...} de la casa en
ruinas»; el final se ha perdido. Es de suponer que el ritual conseguirfa
que en el mito el fuego recuperara su vigor y, en consecuencia, que el
paciente se curara al repetir el procedimiento migico.



15. UN MITO COSMOGONICO

TexTO: CTH 4333, c.

BIBLIOGRAF{A: Beckman (1983, pp. 19 y 244), (1997b, p. 571), Casanova
(2001), *Orten y Siegelovd (1970, p. 37s.), Starke (1990, p. 165), *Torri (2003,
p- 169).

Esta breve alusién mitica a la creacién de la humanidad se encuen-
tra en un ritual en el que se trata de conseguir que quien lo encarga
tenga muchos hijos. El ritual se celebra junto a un rfo, que se menciona
al comienzo de la parte conservada y al que, como veremos, se le atri-
buye una serie de poderes primigenios que pueden transmitirse a la
persona que encarga el ritual.

También se utiliza un cerdo (porque es un animal que tiene muchas
crias, segin se declara en el propio texto: «que ellos, como una cerda,
tengan muchos hijos»). Cuando el que encarga el ritual se acerca al
cerdo, un grupo de personas se aproxima al rfo y recita un breve mito
sobre el origen de la humanidad que probablemente intenta situar la
descendencia que aquel requiere en el marco de la cosmogonfa y la an-
tropogonia nuevamente fundadas por medio del rito:

Cuando los dioses ocuparon el cielo y la tierra se los dividieron
entre ellos.

Los dioses de arriba tomaron para si el cielo, mas los dioses de aba-
jo tomaron para sf la tierra y el mundo subterrineo. Asf, cada uno
tomo para s su parte.

Pero td, rio, tomaste para ti la purificacién, la fuerza vital para la
descendencia y la prosperidad. Y si alguno dice alguna cosa a otro que
produce una dificultad, él se vuelve a ti, rfo, a las diosas del destino y a
las diosas madres que estdn continuamente creando a cada hombre.
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As{ pues, segiin este mito, la creacién de los hombres es responsabi-
lidad de las diosas madres y de las diosas del destino. Dado que el ritual
se remonta a la época primordial, pienso que, como sefialan Beckman
(1997b, p. 571) y Casanova (2001), también en ese i//ud tempus el rio
asumi6 los poderes de purificacién y fertilidad y las diosas madres su
papel de creadoras de los hombres, aunque Otten y Siegelova (1970, p. 38)
no estdn seguros de ello.

En otro pequefio texto muy deteriorado (KUB 34.90.3-8 = CTH
470.831) se habla de la fabricacién de los seres humanos y de una mezcla,
lo que sugiere que el primer hombre fue modelado de barro, como en la
tradicién mesopotdmica, tal como sefiala Beckman (1997b, p. 571).

En efecto, en Mesopotamia hay mitos parecidos al que nos ocupa.
Otten y Siegelova (1970, p. 37) traen a colacién el relato sumerio de
Gilgamés, Enkidu y el mundo subterrineo, que en su comienzo cosmo-
gbnico dice:

Ese dfa en que el cielo se alejé de la tierra, que la tierra descendié
del cielo [...] el dfa en que Anu se apoder6 del cielo y Enlil se apoderé
de la tierra y el infierno fue dado como presente a Ereskigal®.

Pero nuestro mito presenta también muchas semejanzas con el rela-
to bilingiie de la creacién del hombre%:

Cuando el cielo fue separado de la tierra

—hasta entonces sélidamente unidos—

y aparecieron las diosas madres,

cuando se fundé y se colocé la tierra en su lugar,

cuando los dioses decidieron el programa del universo
¥, para preparar el sistema de irrigacién,

establecieron los cursos del Tigris y del Eufrates,
entonces An, Enlil, Ninmah y Enki, los dioses mayores,
al igual que los otros grandes dioses: los Anunna,
ocuparon su lugar sobre el alto estrado.

Tras lo cual decidieron crear a los hombres para que trabajaran en
lugar de los dioses. As{ pues, inmolaron a los dioses Alla para que de su
sangre nacieran los seres humanos. La secuencia de los hechos del relato
bilingiie es muy parecida a la breve alusién mitica hitita: se separa la
tierra del cielo, aparecen las diosas madres, se crean los grandes rios
(que en la tradicién mesopotimica no pueden ser otros que el Tigris y

% Van Dijk (1964-1965, pp. 18 ss.), también en Bottéro (2004, p. 490).
8 Cfr. Bottéro (2004, pp. 516 ss.).
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el Eufrates), como depositarios de la fertilidad y, por fin, se crean los
hombres. No obstante, no parece que en el mito hitita se recurra a la
sangre de ningtn dios para crear a la humanidad®’.

Pese a su brevedad, este mito hitita permite dar sentido a otros re-
latos miticos que de alguna manera forman conjunto con él. Por una
parte, la referencia a los dioses que se sitdan en el cielo, frente a los que
se asientan en la tierra explica la base del conflicto entre una estirpe de
dioses celestes y otra de dioses terrestres que se manifiesta y encontrard
una pintoresca solucién en el Canto de Kumarbi (texto 20).

Por otra parte, el relato antropogénico puede contribuir a explicar
la oscura trama de E/ gran viaje del alma (texto 10). De igual manera
que en el primero los hombres actuales son constantemente creados por
las diosas madres, en el segundo, el hombre primordial también habria
sido creado por una diosa Madre especialmente relevante, la diosa Solar
de la tierra.

6 Un tema que, en cambio, sf aparece en un mito griego, el mito érfico de la crea-
cién de los hombres por la mezcla de la sangre de los Titanes fulminados con la tierra.
Cfr. Bernabé (2002a) y el cap. 10.
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16. GILGAMES

TexTO: CTH 341.

BIBLIOGRAFfA: Archi (2007, pp. 186-188), Beckman (2001), (2003), Ber-
nabé (1987, pp. 93-115), (1998, pp. 54-56), Friedrich (1939), Garelli (1960),
George (2003, pp. 307-326), Haas (2006, pp. 235, 272-277), Klinger (2005),
*Laroche (1965, pp. 121-138%), Oberhuber (1977), Otten (1958), Sandars
(1972), Sanmartin (2005), Silva Castillo (2000), Stefanini (1969b).

MITOS MESOPOTAMICOS EN LOS ARCHIVOS DE HATTUSA

Entre los textos mitolégicos que nos han deparado los archivos de
Hartusa se encuentran algunos que traducen o adaptan, de forma bas-
tante libre, originales procedentes del 4mbito cultural babilonio. La
raz6én de su existencia es que los escribas profesionales del palacio co-
piaban y traducian mitos acadios como parte de su instruccién y apren-
dizaje de la lengua y para su uso. Los m4s interesantes de entre ellos son
los fragmentos de una versién del Poema de Gilgamés, la inmensa crea-
ci6n literaria babilonia, asi como un par de fragmentos del Poema del
Diluvio, Atrabasis. No incluyo en esta seleccién, por su cardcter més
propio de la saga que del mito, algunos relatos semihistéricos tratados
legendariamente sobre las hazafias de los reyes acadios Sargén y Naram-
Sim.

% Aunque he utilizado el texto de la edici6én de Laroche, he seguido la reconstruc-
cién de los fragmentos que ha realizado Beckman para una nueva edicién del texo, si
no directamente del texto hitita, que atin no habfa aparecido cuando terminé de escri-
bir este libro, sf a través de su excelente traduccién Beckman (2001) y de Beckman
(2003), donde puede encontrarse un interesante cuadro comparativo de los episodios
tratados en las distintas versiones.
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Aunque proceden de obras literarias cuyos originales son bien cono-
cidos —y de forma mucho mds extensa que lo que queda de las versiones
hititas—, estos fragmentos tienen una gran importancia, a veces porque
se refleren a pasajes que se han perdido en sus modelos o precisan algin
punto oscuro de estos, a veces porque nos permiten ver la forma en que
estos mitos «viajaban» en una fecha tan antigua o, lo que es mds im-
portante, c6mo se adaptaban, siguiendo determinados intereses especi-
ficos de cada dmbito cultural.

Asimismo hemos visto algunos casos en los que hay claras huellas
de un mito mesopotdmico en otro mito hitita, como por ejemplo, el
mito cosmogénico del texto 15.

Al comparar las versiones hititas con los originales babilonios pode-
mos constatar la continuidad cultural que existia entre los distintos
pueblos del Préximo Oriente en el II milenio a.C. y la forma en que de
las altas mesetas de Anatolia a los fértiles campos de los valles del Ti-
gris y el Eufrates no solo circulaban tropas invasoras, embajadas y tri-
butos, sino también historias, leyendas y poemas.

GILGAMES

La epopeya de Gilgamés es, sin duda, el poema més representativo
de la literatura mundial antes de los atribuidos 2 Homero, y ello no
solo por la increble difusién que alcanzé fuera de sus propias fronte-
ras, hasta lograr ser conocido en una gran parte del mundo civilizado
de la época, sino por su capacidad de suscitar las méds profundas cues-
tiones sobre la vida y la muerte, en una narrativa variada, dramatica e
intensa. Obra secular, literaria, que no formaba parte, que sepamos, de
ningin ritual (como era el caso de otra de las formidables creaciones
literarias babilonias, el Enuma Elis o Poema de la creacién), constituye la
primera de las grandes epopeyas cldsicas. Poema de aluvién de épocas
y concepciones enormemente diferentes, el resultado es una lograda
combinacién de aventuras, moralidad y tragedia, que acomete, agluti-
nindolos en torno al hilo central del desesperado e indtil intento de su
protagonista por sustraerse a las limitaciones humanas y luchar contra
su destino mortal, una variada serie de temas fundamentales: la amis-
tad, el dolor por la muerte del amigo, la diferencia entre el hombre y
los dioses y las dificiles relaciones entre unos y otros, viajes a paises
lejanos y fabulosos, aventuras fantdsticas y combates contra monstruos
terribles.

Perdida durante siglos, la arqueologia devolvié a la humanidad en
el siglo X1xX parte de esta prodigiosa obra, y los avances en el descifra-
miento de las lenguas del Creciente Fértil permitieron pronto su lectu-
ra al hombre moderno.
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En realidad, cuando hablamos del Gilgamés como una obra, podemos
suscitar un equivoco en el lector de hoy, habituado a una concepcién de
obra literaria completamente distinta de esta. De lo que disponemos es
de fragmentos de varios poemas de épocas diferentes, ya que el tema de
Gilgamés fue elaborindose progresivamente durante milenios.

Es obvio que no puedo entrar en detalles sobre el enorme ctimulo de
estudios e interpretaciones que sobre esta obra se han hecho desde su
descubrimiento, dado ademds que la inmensa mayorfa de ellos se cen-
tran en los originales mesopotimicos y estos se hallan escritos en len-
guas que escapan a mi especializacién. Por ello me limitaré a esbozar
los puntos fundamentales para comprender lo que ahora centra nuestra
atencién: la versién hitita.

El protagonista de la saga, Gilgamés, no es un personaje completa-
mente legendario, ya que las listas reales sumerias lo catalogan como el
quinto soberano de la primera dinastfa de Uruk después del Diluvio y
afirman que patrociné gigantescas obras: las murallas de la ciudad
(también la arqueologia nos ha devuelto su extenso recinto de més de
nueve kilémetros, formado por ladrillos planoconvexos de una increi-
ble perfeccién técnica) y la reconstruccién del templo de Ninlil en Nip-
pur. No obstante, los datos de las listas reales contienen ya una buena
parte de exageracién, ya que atribuyen a Gilgamés un reinado de 127
afios. El episodio del poema que refiere la lucha de Gilgamés con
Huwawa en el bosque de cedros, corresponde con el hecho comproba-
do de que la antafio boscosa cadena montafiosa del Tauro y los montes
de Libano y Antilibano aprovisionaron Asiria de maderas para la cons-
truccién y de resinas aromdticas. Una expedicién a buscar cedros de los
bosques del norte coronada por el éxito se aviene perfectamente con la
imagen de un Gilgamés promotor de grandes construcciones. Asf
pues, es posible que el origen de esta figura literaria sea un personaje
histérico que situarfamos hacia el siglo xxviir a.C., en torno al cual se
fue creando progresivamente una leyenda literaria cada vez m4s elabo-
rada.

En época sumeria, Gilgamés protagonizaba ya una serie de breves
poemas sueltos sobre los héroes de Uruk, en los que se narraban episo-
dios como la lucha contra Huwawa, la amistad y muerte de Enkidu, el
desprecio a Inana (nombre sumerio de la diosa equivalente a la acadia
Istar) y el combate contra el toro celeste.

Los acadios confirieron luego al poema su unidad sobre la base te-
matica de cémo Gilgamés se interroga sobre la injusticia de la muerte
y sobre su vana bisqueda de la inmortalidad, en una versién que pro-
bablemente alcanzaba los 11 primeros cantos de la iltima recensién.
Esa versién, que podemos datar aproximadamente entre 2100 y 1800 2a.C.,
sufrié luego varias reelaboraciones, pero ya con escasas variaciones, has-
ta que el poema alcanza su forma mds completa en la copia existente en
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la Biblioteca de Asurbanipal, datada entre 669 y 629 a.C, en 12 tabli-
llas, compuesta por 12 cantos de unos 300 versos cada uno. Con todo,
es verosimil que junto a esta escrupulosa tradicién literaria continuaran
existiendo tradiciones orales (a las que podemos hacer responsables, por
ejemplo, de la llegada de noticias sobre Gilgamés a Grecia).

En el transcurso de esta larga historia, la obra fue traducida al hu-
rrita y al hitita y probablemente al cananeo o al palestino tardio, como
parte del entrenamiento de los escribas en la traduccién del acadio,
aunque por supuesto ello no excluye que la versién hitita le fuera leida
al rey o a los cortesanos hititas, como indica Beckman (2003, p. 37)
Asimismo es obvio que lleg6 a conocimiento de los autores biblicos y
muy posible que sus ecos llegaran a la Grecia micénica. Ello explicaria
multiples coincidencias de la épica homérica con la saga mesopotdmi-
ca, asi como la influencia de Gilgamés sobre las leyendas de Odiseo y
Heracles, sin olvidar que aiin un griego a caballo entre los siglos 11 y 111
d.C., como Eliano (Naturaleza de los animales 12.21) hace expresa men-
cién de Gilgamés bajo el nombre helenizado G#lgamos y cuenta de él
una curiosa historia. La hija del rey babilonio Sevécoro, al que un orécu-
lo habfa anunciado que un nieto le arrebataria el reino, encerr a su hija
y la mantuvo vigilada. Pese a ello, la muchacha quedé embarazada y
dio a luz clandestinamente. Sus vigilantes, para no ser castigados, arro-
jaron al nifio de lo alto de la acrépolis, pero un 4dguila vol6 para alojar
al nifio en su dorso y lo llevé al jardin, donde lo dejé con sumo cuidado.
El cuidador del jardin lo cri6 y Gilgamos acabé siendo el rey de los
babilonios.

ARGUMENTO DE LA VERSION NINIVITA

Pese a que la versién hitita no es, como veremos, una traduccién
literal y, por tanto, no podemos recurrir a los originales para cubrir las
lagunas del texto, creo que merece la pena, para orientacién del lector,
esbozar aquf el argumento del poema en su versién ninivita (que es, no
lo olvidemos, posterior en casi siete siglos a la hitita, pero la mds com-
pleta que se conserva), para situar asi los diferentes fragmentos en el
conjunto de la saga,

El poema se inicia con un proemio en el que se enuncia la grandeza
de Gilgamés. Expresamente se le describe como formado por dos ter-
cios divinos y uno humano, lo que condicionaré su futura tensién entre
sus aspiraciones de inmortalidad, propias de un dios, y su destino mor-
tal. Con todo, se narra con los tintes mds sombrios su comportamiento
en Uruk con hombres y mujeres: con los hombres, por sus incesantes
llamadas a las armas; con las mujeres, por el ejercicio de un primitivo
derecho de pernada, que probablemente era todavia de uso comiin y
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aceptado en la versién babilonia antigua del poema, pero que resultaba
ya tan incomprensible, y por tanto criticable, para los acadios, como
para los hititas. El pueblo de Uruk pide auxilio a los dioses y Aruru
forma un doble de Gilgamés, una contrafigura, para que se oponga al
tirano. Nace asi Enkidu, un salvaje, de cuerpo cubierto por espeso ve-
llo, que vive con los animales y se comporta como ellos. Enterado Gil-
gamés de su presencia por el relato de un cazador, decide neutralizarlo
y le envia para ello a una prostituta sagrada, con objeto de que lo inicie
sexualmente y lo aparte de la vida salvaje. Como consecuencia de la
unién de Enkidu y la prostituta sagrada, Enkidu va civilizdndose, como
se pone de manifiesto por el hecho de que los animales huyen de él,
hasta que se traslada a la ciudad, a Uruk. Alli Enkidu entabla una pelea
con Gilgamés, de la que resultarfa una de las més grandes amistades
tratadas por la literatura de todos los tiempos.

En busca de una cierta inmortalidad conferida por la vida de la
fama, ambos amigos se imponen un viaje al bosque de cedros, donde
luchan contra su guardidn, el monstruo Humbaba, hasta derrotarlo.
Cuando el monstruo pide clemencia, Gilgamés vacila, pero Enkidu lo
convence para que lo mate.

Gilgamés se purifica después del asesinato, se bafia y se pone vesti-
dos nuevos. Su divina belleza enamora a Istar, que intenta seducirlo
para que sea su esposo, pero Gilgamés la rechaza de modo insolente,
recorddndole el trdgico destino de los anteriores amantes de la diosa.
Istar, ansiosa de venganza, pide a su padre, Anu, que envie contra él un
toro celeste. Pero cuando el toro es enviado por Anu, Enkidu y Gil-
gamés lo despachan con facilidad y llegan incluso a deshonrar a Istar
arrojdndole encima un muslo del animal (probablemente se trata de un
eufemismo, para referirse a sus 6rganos sexuales). Poco después, Enki-
du suefia su propia muerte y muere.

Al sentir Gilgamés por vez primera la presencia préxima de la muer-
te y enfrentarse crudamente a su destino de hombre, se niega a aceptarlo,
y tras dar desaforadas muestras de dolor y luto, intenta evadirse de su sino
mortal yendo a visitar a Utnapistim, inico hombre que consigui6 la in-
mortalidad para si y para su esposa, después de una actuacién en el Dilu-
vio semejante a la del Noé biblico. Tras un fantistico viaje lleno de peri-
pecias entre los hombres-escorpién y otro hacia el oeste, a un fabuloso
jardin con 4rboles que dan piedras preciosas®, llega ante Siduri, la taber-
nera, que trata de disuadirlo, proponiéndole el disfrute de los placeres
humanos. Al ver que sus insinuaciones son infructuosas, lo envia al bar-
quero Ursanabi para que le diga el modo de atravesar las Aguas de la

% El jardin tiene su correlato griego en el Jardin de las Hespérides del ciclo de
Heracles.
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Muerte y llegar junto a Utnapistim. El barquero le encarga que corte
muchas pértigas de batea de sesenta codos para ir impulsindose una
sola vez con cada una sobre la barca. As{ lo hace Gilgamés y consigue
llegar junto a Utnapistim. Este le narra completa la historia del Dilu-
vio y niega que Gilgamés tenga posibilidades de lograr la inmortali-
dad. Para convencerlo de su cardcter mortal, Utnapistim lo reta a per-
manecer siete dfas despierto y Gilgamés, naturalmente, no lo logra,
sino que se duerme. La esposa de Utnapistim le habla entonces a Gil-
gamés de la planta de rejuvenecimiento, a cuya biisqueda parte el héroe
hasta que logra encontrarla, pero una serpiente la devora, beneficiando
asf a su especie con la capacidad de rejuvenecimiento (expresada en los
«cambios de camisa» de las serpientes). Por fin Gilgamés regresa, fra-
casado, a Uruk.

Todo el poema transparenta una concepcién pesimista de la existen-
cia humana, légico correlato de la precariedad de la vida cotidiana de
las ciudades-estado de la época que lo vieron nacer, cuyos habitantes
dependen del capricho de una naturaleza imprevisible y se cuestionan

sobre la injusticia de la muerte.

LA VERSION HITITA

Nos ha llegado una versi6én en hitita, en estado muy fragmentario.
Con todo, lo primero que resulta evidente es que no se trata de una tra-
duccién literal, sino de una reelaboracién; el texto hitita parece haber
ocupado tres tablillas, en vez de las 11 del poema ninivita y ademids estd
esctito en prosa. Lo segundo, que los aspectos del poema original relacio-
nados con Uruk y que por tanto interesaban al auditorio mesopot4dmico
son drésticamente abreviados, mientras la lucha con Huwawa (en acadio
Humbaba), que los hititas suponian que se localizaba en su territorio, se
prolonga mis que en la versién original. Ello hace verosimil aceptar un
intermedio hurrita en la transmisién del tema; y en efecto, en los archivos
hititas se encuentran fragmentos de dos versiones del poema en acadio, y
unos pocos de otra versién en hurrita”®

La mayor parte de lo conservado del poema hitita procede de la
primera tablilla de esta versién, que incluye los episodios de las cinco
primeras tablillas de la versién ninivita, lo que indica que tenia una
extensién mucho menor que el original.

Para facilitar la lectura del texto y sus correspondientes notas suma-
rias de introduccién, sigo la misma divisién de los fragmentos en epi-

7 Cfr. Salvini (1988, pp. 157-160), Beckman (2003), Klinger (2005), Archi (2007,
p- 187).
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sodios que aparece en la edicién original. Sefialo la divisién en tablillas
del relato hitita.

PRIMERA TABLILLA
Creacién de Gilgamés

Falta en la versién hitita el proemio de la edicién ninivita, sustitui-
do por una breve mencién en el primer verso, tras lo cual se pasa inme-
diatamente a describir a Gilgamés tal como fue creado. Curiosamente,
el texto ninivita presenta una laguna en esta descripcién, al término de
la cual se nos precisa algo que no consta en nuestra versién: la constitu-
cién de Gilgamés por dos tercios divinos y uno humano. La talla gigan-
tesca separa a Gilgamés de su condicién humana y lo aproxima a los
dioses. Paralelos de esta descripcién pueden hallarse en las de las espo-
sas de Kumarbi: la hija del Mar en Hedammu y la Roca en el Canto de
Ullikummi y, fuera de la literatura hitita, en la definicién de Goliat,
cuya talla es justamente la mitad de la de Gilgamés,en 1 S 17, 4. Ade-
mis, Gilgamés es creado por los dioses en la versi6én hitita y no nacido,
como en la acadia. E intervienen en su creacién el dios del Sol y el dios
de la Tempestad, dioses que en el mundo mesopotimico no tienen que
ver con la creacién pero que son divinidades importantes en el pante6n
hitita, como sefiala Beckman (2003). Y en vez de responder los dioses
a las siplicas de los ciudadanos, son las propias divinidades las que
deciden por s formar un rival contra él. Hay pues, notables diferencias
entre la adaptacién hitita y el original mesopotimico.

La larga descripcién del poema acadio sobre la tiranfa de Gilgamés
en Uruk es también drésticamente abreviada en nuestra versién, como
todo lo que se refiere a esta ciudad. Incluso es interesante sefialar que
Gilgamés no nace en Uruk, sino que se establece en ella, tras un largo
recorrido. Leamos, pues, el comienzo de la versién hitita.

Voy a entonarle un canto de alabanza a Gilgamés, el héroe.

A Gilgamés, una vez creado, lo hizo petfecto en su figura el héroe
(Ea?). A Gilgamés lo crearon en su figura los grandes dioses. El dios Sol
del cielo le dio la virilidad, el dios de la Tempestad le dio el herofsmo.
Asf crearon los grandes dioses a Gilgamés. Su figura llegé a once codos
de alcura, la anchura de su pecho era de nueve palmos. Su miembro
tenfa la longicud de tres [...].

Fue recorriendo todas las tierras, lleg6 a la ciudad de Uruk y se
establecié en ella. A diario agobiaba a los j6venes de Uruk. Y la diosa
Madre {...]. Entonces ella {...] en los vientos de Gilgamés. La diosa Ma-
dre lo vio [...} y se encolerizé en sus entrafias.
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Los dioses todos convocaron a la diosa Madre a que fuera al lugar
de la asamblea. Ella entré y dijo:

—Este Gilgamés, al que til has creado y al que yo he creado [...1.
¢Yo? mezclé.

Y todos los dioses {...] Gilgamés, el héroe. Y {...} dijo:

—Gilgamés no deja de agobiar a los jévenes de Uruk.

Cuando la diosa Madre lo oy6, tomé el poder de crecimiento del rio
y se marché para crear en la estepa al héroe Enkidu.

Enkidu en la estepa

En la versién neoasiria, Enkidu es hecho de barro, como Adin,
mientras que la versién hitita no cita la materia prima. El hecho es que
Enkidu es creado en la estepa, como corresponde a su naturaleza selvi-
tica. En la oposicién de Enkidu a Gilgamés subyace un conflicto entre
naturaleza y cultura. Este conflicto es consecuencia del interés que des-
pierta en el hombre primitivo el contraste entre la naturaleza y la vida
de la ciudad. En efecto, Enkidu es la oposicién ciega a la civilizacién.
Vive con los animales e inutiliza las trampas y las redes de los cazado-
res. La escena del cazador ha sido resumida y alterada por el adaptador
hitita, quien sin embargo le da un nombre, Sangasu, a este personaje
que permanece innominado en la versién acadia. En el mismo orden de
acontecimientos del poema mesopotimico, aparece también en la ver-
si6n hitita la prostituta que es enviada junto a Enkidu. La funcién de la
prostituta (que en el texto se llama Sanhatu, es decir, «Prostituta») es
evidentemente la de que Enkidu cambie de actitud, abandone a los
animales salvajes, se vista como los seres humanos y se integre entre
ellos, por lo que tiene, a su modo, una misién civilizadora del persona-
je. A diferencia de la versién acadia, en la hitita Gilgamés no tiene
suefios premonitorios de la llegada de Enkidu.

El héroe Enkidu estd en la estepa. Los animales lo van haciendo
crecer. Hicieron {...} para €1 [...}. Adonde los animales van a pacer, alld
va Enkidu también con ellos. A donde van a beber, all4 va Enkidu
también con ellos.

El joven Sangasu, un cazador, solfa colocar hoyos y trampas para los
animales. Pero Enkidu iba ante él y llenaba los hoyos de tierra. Las
redes que aquel colocaba, las arrojaba al rfo.

Sangasu fue y le dijo a Gilgamés:

—Un joven va antes que yo [...1 y conoce la estepa. Los hoyos que
yo voy haciendo, los llena de tierra. Las redes que yo coloco, €l las coge
y las arroja al rfo.

Gilgamés comenz6 a decitle a Sangasu, el cazador:
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—1Lleva con €l una prostituta y que se acueste con la prostituta.
iQue Enkidu se arrodille! {...}

Sangasu le llevé la prostituta a Enkidu y él durmié con la prostituta.

La continuacién del texto apenas es legible, pero hay restos de un
didlogo entre Enkidu y la prostituta en el que esta le pide que la acom-
pafie a Uruk y lo viste con ropas elegantes. Asimismo, le cuenta a En-
kidu el comportamiento brutal de Gilgamés y cémo ejerce su derecho
de pernada. Como sefiala Beckman (2003, pp. 44-45) esta versién de
los hechos indica que los hititas interpretan erréneamente como una
préctica ilicita y abominable lo que en el relato més antiguo era més
bien un rito licito.

—Gilgamés {...] se las lleva. Cuando una mujer es entregada en
matrimonio a un joven, antes de que su marido se haya acercado a ella,
le llevan discretamente la mujer a Gilgamés.

Cuando Enkidu oy6 aquellas palabras, se encolerizé.

Gilgamés y Enkidu

El texto estd en este punto sumamente deteriorado, pero es muy
claro que se ha reducido la escena del encuentro entre Enkidu y Gil-
gamés en la que, tras un primer enfrentamiento, nace entre ambos hé-
roes una sélida amistad, que pronto les impulsari a llevar a cabo juntos
su primera hazafia. Los vestigios de la continuacién sugieren que se
inicia una lucha entre ambos héroes prontamente resuelta. Luego Gil-
gamés le propone a Enkidu la expedicién al bosque de cedros y Enkidu
se refiere al guardidn del bosque, Huwawa. Gilgamés le comunica a sus
soldados que va a realizar la expedicién.

Gilgamés y Enkidu forcejearon y Gilgamés lo {...]. Entonces se
hicieron amigos. Y cuando hubieron comido y bebido, Gilgamés co-
menz6é a decirle a Enkidu:

—Dado que los 4rboles se han hecho grandes [...} té vagabas de un
lado 2 otro en la estepa. [...} en la estepa.

Enkidu comenzé a responderle a Gilgamés:

—{...] Huwawa

Y Gilgamés, el rey, replicé a Enkidu:

—I{...}enel futuro {...}

Los combatientes de Uruk se reunieron en torno a Gilgamés. Ellos
[...]. Pero él prepar6 una fiesta, invitando a todos los soldados al lugar
de la asamblea. Gilgamés se dirigi6 a los soldados:

—iDeseo ver a Huwawa!
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Huwawa y la montafia de los cedros

En el conflicto contra Huwawa se trata, como ya he sefialado, de la
mitologizacién de un hecho real: la expedicién en busca de materias pri-
mas como madera de construccién y resinas aromdticas, pero en su elabo-
racién mitica hay una compleja serie de elementos en juego. Por un lado,
el nuevo planteamiento del conflicto entre naturaleza y cultura, hombre
y selva, ahora protagonizado por Gilgamés y Enkidu frente al monstruo
guardidn del bosque, Huwawa. Por otro, el tipico tema del cuento popu-
lar del bosque como lugar habitado por poderes misteriosos y escenario
de aventuras singulares. Por dltimo, no hay en definitiva otra cosa que un
ejemplo mis del enfrentamiento del hombre y el Dragén al que ya he
aludido en la introduccién de Lz Jucha contra el Dragin.

Excepcionalmente el tratamiento del tema es mds extenso del habi-
tual en el conciso compilador hitita. La razén es que se trata de un tema
localizado en un 4mbito que los hititas consideraban que formaba parte
de su territorio, lo que lo hacfa interesante para este ptblico. Nuestra
versién no contiene, en cambio, los numerosos suefios de Gilgamés de
la versién mesopotdmica, y si una referencia a que el bosque se halla a
dieciséis dias de camino del Eufrates (llamado con el nombre hitita
Mala). Tanto la situacién occidental del bosque de cedros como el he-
cho de que el Eufrates sea la frontera diferencian también el relato hi-
tita del acadio, como indica Beckman (2003, p. 44).

Algunos complementos del texto en cursiva son conjeturas basadas
en la versién ninivita.

Gilgamés y Enkidu fueron al bosque de cedros. A las veinte leguas
tomayon un bocado, a las treinta leguas pernoctaron. Cuando llegaron al rio
Mala, a la orilla, ofrecieron un sacrificio a los dioses. Y desde allf, al
decimosexto dia, llegaron al corazén de los montes.

Llegaron, pues, al corazén de los montes, y en el corazén de los
montes dejaron de hablar. Ellos contemplan los cedros, pero Huwawa
los estd viendo desde arriba y le dijo a su fuero interno:

—A la vista de que ellos han alcanzado el lugar del dios, ¢acabarén
cortando los cedros del dios?

Enkidu y Gilgamés hablaron entre ellos:

—La divinidad ha vuelto inhéspitas estas montafias y ha espesado
la montafia con los cedros. La ha cubierto de zarzas, asf que los hom-
bres no pueden cruzarlas. ...} toma las ramas de los cedros, y estdn en
unas montafias malignas.

Huwawa los estd observando desde [...} Huwawa [...]1 Y ellos estén
golpeando {...} como misicos.

Cuando Gilgamés vio las huellas de Huwawa, fue a {...]. Entonces
Enkidu le dijo a Gilgamés:
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—¢Por qué ...}y por qué{...} contra é1? ;Por qué no bajas a Huwawa
L..12

Sigue la conversacién entre los amigos que se refieren a «hombres
con un espiritu heroico». Luego hay una pequefia laguna en el texto.

Derrota de Huwawa

Las amenazas de Huwawa no pueden materializarse, gracias a la
intervencién del dios Sol, quien anima a Gilgamés y Enkidu a actuar.
Gilgamés entrevé en la nube de polvo al dios Sol y le suplica que cum-
pla el destino que se f1j6 cuando ella (¢la diosa Madre?) envié a Enkidu
a Uruk. El dios envia ocho tempestades en ayuda de ambos héroes. La
escena es diferente a la que conocemos en el poema original, pero tiene
su paralelo en el Enuma Elis, caando Marduk envia contra Tiamat siete
tempestades.

En todo caso, Enkidu evita aqui que Gilgamés preste oidos a la si-
plica de Huwawa, de igual modo que en la versién mesopotdmica, y el
resultado es con toda seguridad la muerte del monstruo. Este tema es
el modelo mitico sobre el que se elabora el mito griego de la decapita-
cién de Medusa por Perseo.

Entonces Enkidu tomé el hacha en su mano {...]. Cuando Gilgamés
lo vio, tomé también el hacha en su mano y comenz6 a cortar los ce-
dros. Pero cuando Huwawa oy6 el ruido, se encolerizé:

—¢Quién ha venido y ha cortado los cedros que me han crecido en
la montaiia?

Entonces desde el cielo les dijo el dios Sol del cielo:

—jAcercaos y no temdis! j Entrad en tanto que Huwawa no esté en
su morada! Todavia no ha[...}

Cuando Enkidu oy6 sus palabras le sobrevino la rabia. Enkidu y
Gilgamés penetraron y combatieron a Huwawa en las montafias. As{
les habl6 Huwawa:

—Os elevaré y os subiré al cielo; os golpearé el crineo y os manda-
ré de nuevo a la oscura tierra!

Quiso llevirselos hacia arriba, pero no los subié al cielo; los golpe6
en el crineo, pero no pudo mandarlos de nuevo a la oscura tierra.

Ellos agarraron a Huwawa y lo arrastraron por el pelo en las mon-
tafias. [...] golpearon los caballos™. Las nubes de polvo que levantaron
eran tan espesas que no dejaban ver el cielo. Gilgamés levant6 los ojos

" Un detalle curioso, porque los caballos son animales de infrecuente aparicién en
la épica mesopotdmica.
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al dios Sol del cielo y grit6 {...}. Miré hacia el {...} del dios Sol, y sus
lagrimas flufan como canales.

Gilgamés le dijo al dios Sol del cielo:

—Este es el mismo dfa, en la ciudad, {...} porque ella restablecié a
Enkidu en la ciudad. Pero yo he suplicado al dios Sol del cielo, he to-
mado el camino y he luchado.

El dios Sol del cielo oy6 la siiplica de Gilgamés y levantd contra
Huwawa poderosas tempestades: el vendaval, el viento del norte, el
[...1, el [...], el huracdn, el viento helado, el ciclén, el viento sofocante.
Ocho vientos se levantaron contra él. Le batieron los ojos a Huwawa, y
no le era posible avanzar ni tampoco le era posible retroceder, asi que
Huwawa desisti6.

Huwawa le dijo a su vez a Gilgamés:

—iDéjame ir, Gilgamés! {Sé tii mi sefior y yo seré tu siervo! Toma
los cedros que hice crecer para ti. Derribaré los poderosos {...} y [...} un
palacio.

Pero Enkidu le dijo a Gilgamés:

—iA lo que te estd diciendo Huwawa no le prestes oidos! {No dejes
a Huwawa con vida y [....} los montes!

Sigue una breve laguna; apenas podemos leer «Enkidu le contest6 a
Gilgamés», tras lo cual hay una nueva laguna. Después se habla de las
montafias y de Huwawa y se lee la frase «los sujetan abajo». Se supone
que Gilgamés mata 2 Huwawa, y la muerte de esta especie de espiritu
del bosque es una culpa que debers ser expiada poco mds tarde con la
muerte de Enkidu.

SEGUNDA TABLILLA
Regreso de los dos amigos

Parece que Enkidu propone aplacar 2 Enlil (dios al que la hazafia de
ambos héroes ha debido de irritar) llevdndole vigas de cedro a su tem-
plo. Cortan los cedros y cruzan el Eufrates. Ambos se lavan y purifican.

Enkidu le replicé a Gilgamés:

—Cuando vayamos a las montafias {...] ¢qué le llevaremos a Enlil?
...} ¢Deberfamos abatir los cedros? Quienquiera que {...} la puerta del
templo de Enlil desde una direccién. No te dejardn entrar. ;Sea de este
modo!

Abatieron los cedros y llegaron al rio Mala, y cuando la gente vio
los cedros, se regocijaron. [...} Gilgamés y Enkidu se quitaron los mag-
nificos vestidos que estaban mugrientos y se purificaron.
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Del resto de la escena quedan solo restos, ilegibles. Parece que, tras
lavarse y purificarse, ambos amigos parecen recordar su hazafia.

Gilgamés e Istar

El poema hitita trataba evidentemente la escena del enfrentamiento
de Gilgamés con Istar. Al tema de la diosa que destruye a sus amantes
mortales ya me he referido en la introduccién a la Lucha contra el Dra-
gin. Gilgamés ofrece a la diosa construirle un hermoso palacio, pero
ella, Istar, exhorta a Gilgamés a que sea su esposo.

Gilgamés le dijo a Istar:

—Construiré un palacio para ti. Serd espléndido {...} Cubriré el um-
bral de la puerta con lapisldzuli y pérfido.

Istar le respondi6 a Gilgamés:

—¢No sabes, Gilgamés, que no hay {...]? Y para eso no [...] con
plara y oro.

Y él contesté:

—Cubriré el umbral de la puerta [...} con lapisldzuli y pérfido.

Istar le respondié a Gilgamés:

—Ven, Gilgamés, y sé mi esposo. [...}

Y Gilgamés le respondid a Istar:

—No{...1.

Pequefios fragmentos imposibles de traducir mencionan el toro ce-
leste que la diosa le envia a Gilgamés para vengarse de él.

TERCERA TABLILLA

El suefio de Enkidu

La versién hitita cubre en este punto una laguna de la VII tablilla de la
procedente de la biblioteca de Asurbanipal, por lo que no podemos estable-
cer una comparacién con la versién ninivita. Enkidu suefia con una asam-
blea de dioses que decteta su propio fin, en castigo por la muerte de Huwawa
y la del toro celeste. Es evidente, por tanto, que el poema hitita contenfa el
episodio de la lucha contra el toro celeste, aunque no se nos ha conservado
de él ningtin fragmento traducible. El suefio es una forma habitual de co-
nocimiento de los designios de los dioses por parte de los seres humanos en
la épica antigua y se les atribufa un valor premonitorio. Por ello, el suefio de
Enkidu es considerado un presagio de su muerte inminente, con lo que la
escena, pese a su concision, alcanza una gran intensidad dramdtica:
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—... dormiremos.

Amaneci6 y Enkidu comenz6 a decirle a Gilgamés:

—iHermano mio! jQué suefio he tenido esta noche! Anu, Enlil, Ea
y el dios Sol del cielo se reunieron en consejo. Anu se dirigié a Enlil,
diciéndole: «Puesto que estos han matado al Toro del cielo y puesto
que han marado a Huwawa, que habia cubierto la montafia de un espe-
so bosque de cedros —eso dijo Anu— que uno de ellos muera!». Pero
Enlil dijo: «Que muera Enkidu, y que Gilgamés fio muera». Y el dios
Sol del cielo comenzé a decirle al glorioso Enlil: «;No mataron por
orden mia al Toro del cielo y a Huwawa? Y ahora Enkidu, inocente,
¢va a morir?». Enlil se irrit6 contra el dios Sol del cielo: «jPorque td
vas todos los dias como compafiero de ellos!».

Enkidu se acuesta junto a Gilgamés y las ldgrimas le flufan como
canales:

—jiHermano mfo, querido hermano, no me dejardn subir del mun-
do inferior a ver a mi hermano! {Voy a sentarme entre los espiritus de
los muertos! jCruzaré el umbral de los muertos y no volveré a ver con
mis ojos a mi querido hermano!

Tras una pequefia laguna se lee que «se asusté» y se afiade:

Pero cuando Gilgamés oyé las palabras de Enkidu, sus ligrimas le
flufan como canales. Sus ojos [...]

Es claro que tras esta escena debfa narrarse la muerte de Enkidu.

Dolor de Gilgamés tras la muerte de Enkidu

Al morir su amigo y tomar conciencia de la proximidad de la muer-
te, Gilgamés sufre una violenta impresién. Recita un proverbio que
debe significar que cuando la situacién se pone insoportable es necesa-
rio escapar y, en consecuencia, se va fuera del ambiente de la ciudad, a
la naturaleza, a la vida salvaje. Da muerte a diversos animales, entre
ellos a dos leones. Es esta escena la que inspira una de las representacio-
nes iconogréficas mds caracteristicas de Gilgamés, la herildica de los
dos leones enfrentados entre sf a los que el héroe coge por el cuello,
muy repetida en cilindros-sellos y que luego pasarfa a la tradicién occi-
dental, cristianizada como Daniel en el foso de los leones.

En cuanto lleg6 a la ciudad de Itiha, arroj6 {...}. Pero cuando vioa [...]
Gilgamés [...] se fue corriendo a los montes. Y {...} se lamenta sin cesar:

~—iCuando hay gue comer ahechaduras, la mujer sale huyendo de la
casa!
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Asf que Gilgamés obrd de igual manera, abandon$ la regién y se
fue del pafs, y no cesaba de vagar por los montes. Cudntos montes es-
cald, cudntos rios atravesd, eso un hombre no puede saberlo.

Estuvo matando animales, maté un uro {...] Pero cuando subié al
corazén de los montes, maté dos leones {...]. Pero cuando Gilgamés
subié al corazén de los montes, [...} un péjaro.

Después de una pequefia laguna, Gilgamés llega a la orilla del Mar
al que saluda con respeto, pero el Mar contesta con una maldicién.

Anduvo errante por {...] y no dijo nada [...}

Pero cuando Gilgamés llegé junto al Mar, se incliné ante el Mar y
le dijo al Mar:

—iQue sigas vivo, gran Mar, y que vivan tus subalternos, que viven
en ti.

El Mar maldijo a Gilgamés ...} y las Gulses [...}

Siguen palabras sueltas que no permiten una traduccién. En un
fragmento de dificil colocacién, se menciona el nombre de Impaluri, el
visir del mar en los textos hititas. El encuentro con el Mar no aparece
en la versién acadia, y debe ser una inclusién hitita, dada la importan-
cia que este tiene en su mitologfa, segilin sefiala Beckman (2003, p. 48).

Gilgamés en casa de la tabernera

El siguiente fragmento comienza con las instrucciones que el dios
Sin, el dios de la Luna, padre de Istar, le da a Gilgamés, una escena
afiadida en la versién hitita. El dios le pide al héroe que consagre los
dos leones, que ha matado probablemente con su ayuda, y otros objetos
a su propio templo.

El heroico dios Sin /e dijo a Gilgamés:

—Los dos leones que td has matado, jve y conviértelos en dos imd-
genes para mi! {Ve a la ciudad y llévalos al templo de Sin.

Cuando amanecié, Gilgamés peiné sus cabellos. Cuando llegé a
[...}Siduri, la tabernera, estd sentada en un trono dorado y ante ella hay
una cuba de malta hecha de oro.

Vemos que en la versién hitita se pasa sin transicién de la consagra-
cién de los leones al episodio de Siduri, la tabernera, lo que parece impli-
car que no inclufa dos episodios del poema asirio: la aventura con los
hombres-escorpiones ni la marcha hacia el ceste, a través de las tinieblas,
con la consiguiente llegada al pafs de los 4rboles de piedras preciosas.
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Siduri, la tabernera, es un personaje extrafio, sobrehumano, frecuente-
mente comparado con la odiseica Calipso, aunque comparte con otro
personaje de la Odisea, Circe, su papel de orientar al héroe en su marchaa
través del reino de los muertos. Como Circe indica a Odiseo el camino
hacia el Hades, Siduri sefiala a Gilgamés el modo de cruzar el limite del
mundo, las Aguas de la Muerte, envidndolo junto al barquero Utsanabi.

Gilgamés y el barquero Ursanabi

Llega entonces Gilgamés junto al barquero Ursanabi, que hace a diario
su camino sobre las Aguas de la Muerte, que separan del resto del mundo
el paraiso donde vive Utnapistim. Un primer fragmento nos sitiia antes de
la travesfa. Gilgamés mantiene una conversacién con Ursanabi:

Asi dijo Gilgamés a Ursanabi:

—Dime cémo debo cruzar el mar, td que cruzas el mar, cada dia y cada
noche.

Asf hablé Ursanabi:

—Eran esas dos figuras de piedra las que me transportaban!

Asi dijo Gilgamés:

—¢Por qué te enfadas conmigo?

Y Gilgamés {...}1

Sigue de nuevo un pasaje muy deteriorado. Podemos saber, por la
comparacién con otras versiones, que Gilgamés ha roto dos «figuras de
piedra», en el texto asirio llamadas simplemente «los de piedra», cuya
funcién no es clara. Segtin unos autores, se trata de dos estatuas apotro-
paicas, que servian para proteger la barca en su travesia sobre las Aguas
de la Muerte, mientras otros creen que se trataba de remos o pértigas
de piedra que, al no humedecerse, impedian que las manos del barque-
ro tocaran las Aguas de la Muerte. En todo caso, Ursanabi explica en
nuestro relato que las «figuras de piedra» eran las que lo transportaban
y se irrita contra Gilgamés por haberlas destruido.

El segundo fragmento conservado de esta escena nos presenta c6mo
Ursanabi encuentra la solucién para que Gilgamés pueda continuar el
viaje por las Aguas de la Muerte: debe fabricar una serie de pértigas de
madera, y usarlas una sola vez cada una para evitar que se humedezcan.
En este punto, la versi6n hitita sigue casi literalmente el original, aun-
que en esta se insiste prolijamente en el uso de las pértigas una a una.

Utsanabi comenz6 a decirle a su vez a Gilgamés, el rey:
—¢Qué ocurre, Gilgamés? ;Vas a ir a través del mar? Cuando
llegues junto a las Aguas de la Muerte, ;qué debes hacer? Toma un
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hacha en tu mano y corta pértigas de cuarenta codos o de cincuenta
codos.

Cuando Gilgamés oy6 las palabras de Ursanabi, tomé un hacha en
su mano, cortd pértigas de cincuenta codos, las descortezd, las desbasté
y las subi6 a la barca. Ambos subieron a la barca, Gilgamés y Ursanabi.
Ursanabi tomé los remos en su mano, mientras Gilgamés tomé las
pértigas en su mano e hicieron una travesfa de un mes y quince dfas.

Nos quedan de la versién hitita unos pequefios fragmentos més. En
el final de la tercera tablilla en una parte demasiado destrozada para
permitir una traduccién, se menciona un personaje llamado Ullu, pro-
bablemente mera conversién en nombre propio de la palabra acadia
ullu ‘lejanfa’, que probablemente desempefia en esta versidn el papel de
Utnapistim, como indica Beckman (2001 y 2003).



17. ATRAMHASIS

Texto: CTH 347.

BIBLIOGRAFA: Archi (2007, p. 186), Bernabé (1987, pp. 117-120), (1998,
pp- 56-37), Bottéro (2004, pp. 541-577), Giiterbock (1946, pp. 29-31, 81-82),
Haas (2006, pp. 277-279), Lambert y Millard (1968), Laroche (1965, pp- 189-
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Otra de las grandes creaciones de la literatura acadia es el extenso
poema en tres cantos que los acadios conocfan por sus primeras pala-
bras: «Cuando los dioses hacfan de hombres», y que nosotros titulamos
con el nombre de su protagonista, Poema de Atrahasis. La temitica del
poema se centra en las motivaciones que impulsaron a los dioses a crear
a la humanidad y en sus posteriores intentos de destruirla. En efecto,
tras describir la época que precedi6 a la creacién del género humano,
caracterizada porque los dioses se vefan obligados a trabajar para sobre-
viviz, se cuenta que la humanidad fue creada, como consecuencia de
una rebelién de los dioses, para sustituirlos en estas penosas tareas.
Posteriormente, sin embargo, la proliferacién de la raza humana moles-
ta a las divinidades, que deciden exterminar la especie. Pero Atrahasis
(personaje cuyo nombre significa «el muy inteligente») actiia como
salvador de los hombres en diversos intentos de destruccién: la enfer-
medad eterna, la sequfa, el hambre y el diluvio. En este dltimo caso,
construye un barco y lleva dentro de €l a los animales. Es obvio el para-
lelismo de este poema con la narracién del Diluvio biblica y asimismo
con la interpretacién que el poema épico griego perdido Las Ciprias
hace de la Guerra de Troya en su fragmento 1. Segiin el autor del poema
griego, la guerra fue suscitada por Zeus para aligerar a la tierra de las
«innumerables tribus de hombres que agobiaban la superficie de la tie-
rra». Burkert (1992, p. 103) ha relacionado también el mito de Atra-
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hasis con un pasaje de la I/iada (1.396-406) en el que Tetis cuenta que
los dioses intentaron atar a Zeus y él llamé en su auxilio al centimano
Briareo. Si esta influencia es cierta, la existencia de la versién hitita del
poema acadio podia brindarnos un eslabén de la transmisién del tema
a Grecia, como quiere Polvani (2003). El tema, en relacién con el ori-
gen de la muerte, estd sin embargo muy extendido en otras culturas.

El poema fue conocido por los hititas, que cambiaron el nombre del
protagonista por el de Atramhasis. De la versién hitita solo conserva-
mos dos fragmentos, por desgracia muy pequefios, uno de los cuales
parece haber formado parte de un texto bilingiie.

En el primero se narran acontecimientos que corresponden a los
contenidos en la tetcera columna de la primera tablilla, de la versién
babilonia antigua. Enlil se ve rodeado en su templo por los Iggigi, los
dioses que se han sublevado, cansados del trabajo que los dioses mds
importantes les han encomendado. Enlil envia entonces a su visir Nus-
ku a parlamentar y consigue asi enterarse de las causas de la subleva-
cién. La confrontacién de este primer fragmento con la versién babilo-
nia pone de manifiesto que no se trata de una traduccién literal, sino de
una versién libre sobre el mismo contenido, con variaciones en los de-
talles. Una de las mds chocantes es la aparicién del dios hurrita Kumar-
bi desempefiando el papel que tiene Enlil en la versién babilonia, lo
que supone que la versién hitita ha sufrido influjos del 4mbito hurrita
0, mis concretamente, que los hititas tradujeron el poema de una ver-
si6n hurrita.

Cuando el texto es legible, los dioses le estdn hablando a Nusku:

—...} jarrojamos la cargal!

Pero ahora, por causa de la obligacién de trabajar,
los dioses se han puesto enfrente de Enlil.
Nusku oyé6 las palabras de los dioses,

se volvié junto a su sefior

y comenz6 a decirle a su sefior:

—Mi sefior, dado que t me has enviado

ante los dioses, en la Asamblea,

en efecto he llegado ante los dioses

y les he expuesto tus palabras.

El fragmento termina aqui. En el segundo fragmento, la compren-
sién es dificil, por su estado muy destrozado, porque carece de corres-
pondencias claras en el original y porque aparecen en el texto varias
palabras de sentido desconocido. Se menciona a Hamsa (cuyo nombre
significa «cinco»), el padre de Atrahasis —un personaje que no figura en
el poema babilonio— comunicdndole un mensaje de Kumarbi, en el que
se ve honrado por un trato de favor, mientras la humanidad muere,
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probablemente en uno de los intentos de los dioses por destruirla. Lue-
go el texto es confuso y se hace imposible obtener un sentido claro. De
las palabras de Kumarbi a Hamsa solo quedan palabras sueltas.

Cuando Hamsa oy6 las palabras de Kumarbi,
comenz6 a decirle a su hijo Atrambhasis:
—iOye las palabras que ha dicho Kumarbi!
[...} 2 qué fiesta te ha invitado,

porque fuiste un buen compaiiero,

{...} cémo muere el hombre.

[...] ¢ te alejas. Haz una figura de madera...
[...}y dile asi: «<a Hamsa...».

El resto es intraducible. Se han perdido enteras las columnas segun-
da y tercera. En lo que queda de la cuarta se recogen unas palabras de
Atramhasis a Hamsa, mencionando los campos y que al tercer afio Ku-
marbi teme a una hormiga, quizd una plaga de hormigas, ya que se
habla de que «van a devorar». Polvani (2003) interpreta que quizi es
un intento de destruir a la humanidad con una o varias plagas. Luego
Hamsa da a Atrambhasis instrucciones sobre la hormiga y la conduccién
de un carro, que pueda servirle para salvarse, asi como instrucciones
acerca de una cosecha que tal vez también pueda librarse de la plaga.
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MITOS CANANEOS EN LOS ARCHIVOS HITITAS

Al dmbito literario hitita (si bien no a los cultos oficiales) llegaron
ocasionalmente algunos mitos cananeos. Canain es la zona sirio-palestina
entre el Mediterrdneo y el desierto, cuyos habitantes hablaban una len-
gua semitica, emparentada con el fenicio y el hebreo. Conocemos los
mitos cananeos a través de las tablillas encontradas en los archivos de
Ugarit y datadas al final de la Edad del Bronce. Aunque los textos miti-
cos de Ugarit pertenecen en su mayoria al ciclo de Baal y Anal, no forman
propiamente una estructura, sino que se trata de un conjunto reiterativo
de narraciones. El tema central de los mitos cananeos es la fertilidad, por
lo que recogfan las preocupaciones esenciales de un pueblo que dependia
para su subsistencia del regular ciclo de las estaciones. Literariamente son
de una extrema prolijidad, sin abstracciones, manifiestan un pensamien-
to concreto y estdn llenos de accién. Nuestro conocimiento directo de los
mitos cananeos pone de relieve la poderosa influencia que estos ejercen
sobre el Antiguo Testamento, en el que se hallan presentes, tanto en
huellas directas como en alusiones, para combatirlos. No olvidemos que
Baal constitufa la principal tentacién heterodoxa del pueblo hebreo™.

2 Sobre los mitos cananeos, cfr. Del Olmo Lete (1981), (1998).
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Del ciclo de temas cananeos recogidos por los hititas se nos han
conservado algunos fragmentos sobre Elkunirsa, Baal y Asertu y un
episodio en el que intervienen Istar y el monte Pisaisa.

ELKUNIRSA Y ASERTU

El tema de Asertu presenta similitudes notables con el de José y la
mujer de Putifar, y con el cuento egipcio de los dos hermanos, tal como
ha estudiado Lépez Salvi (1994), pero se pone en relacién con el rasgo
esencial de los mitos cananeos: la obsesién por la capacidad o impoten-
cia viril del dios El, que resulta de crucial importancia, ya que una
produce la fertilidad de la tierra y la otra la devastadora sequia. Es de
destacar, con todo, que no ha aparecido entre los textos de Ugarit la
redaccién original de este motivo.

No obstante, la procedencia ugaritica del tema —llegado probable-
mente a los hititas por intermedio de los acadios y, posiblemente, de los
hurritas— es evidente, en primer lugar por los nombres de los dioses
protagonistas, que no aparecen mds que en estos textos en la literatura
hitita, Elkunirsa corresponde al nombre del dios El mds el epiteto g» s
‘creador de la tierra™. Asertu es asimismo una diosa semitica, identifi-
cable con la ugaritica Atirat, esposa de El. En todo caso, Elkunirsa y
Asertu no aparecen en el panteén hitita, lo que implica que el interés
de los monarcas de Harti por la religién cananea no pasé del terreno
literario.

También son ugariticos los rasgos caracteristicos de estos dioses,
ajenos a la tipologfa religiosa anatolia, como son la permanencia del
dios fuera de su morada, en una tienda de campafia, o el velado vampi-
rismo de Asertu, asf como los rasgos formales tipicos de la literatura
semitica que asoman ocasionalmente en este breve relato, como el «pa-
ralelismo de los miembros» (esto e, la repeticién de un mismo conte-
nido en dos frases paralelas) y la amplificacién de nimeros (por ejem-
plo, «he matado setenta y siete he matado ochenta y ocho»), unida al
simbolismo de los ciclos de siete afios, bien conocidos en el Antiguo
Testamento y en otros paralelos. Con todo, es evidente que no se trata
de una traduccién, sino de una adaptacién del tema a las formas narra-
tivas hititas.

Aparece asimismo el tema del dios que desaparece, en la versién en
la que la divinidad desciende al inframundo (que conocemos en mitos
como el de Tammuz e Istar) y, como en el caso de Telipinu, se combi-

3 Pebo a José Angel Zamora la informacién, que agradezco, de que la expresién
se atestigua en fenicio en la inscripcién de Karatpe, del vir-vir a.C. (KAI 26A: III 18,
un bilingiie fenicio-luvita en ambiente anatélico).
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nan el mito y la magia con la actuacién de sacerdotes y conjuradores,
para propiciarse al dios. El mito pudo formar parte de un ritual contra
la impotencia.

Un primer fragmento comienza con las terribles amenazas que Asertu
lanza sobre un dios mencionado con el ideograma del dios de la Tempes-
tad (y que en contexto ugaritico es, evidentemente, Baal), Por el relato
que luego haré este mismo dios sabemos que Asertu temerosa de que su
marido Elkunirsa quedara impotente, habfa acudido junto a Baal para
proponerle que se uniera a ella, mientras Elkunirsa se halla acampado
junto al rio Eufrates (llamado con el nombre hitita Mala), pero Baal se
habia negado. El texto comienza con las amenazas de Asertu a Baal:

—Ven tras de m{ y yo iré tras de ti!™ ;Con mi palabra te acosaré;
con mi huso te atravesaré [...], y me saciaré de tu sangre!

Baal la oy6, se levanté y marché hacia las fuentes del Mala. Llegé
junto a Elkunirsa, el esposo de Asertu. Entré en la tienda de Elkunirsa.

Elkunirsa vio a Baal y le pregunté:

—¢Por qué has venido?

Asi dijo Baal:

——Cuando fui a tu casa, Asertu me envid a sus hijas a que me dije-
ran: «Ven y duerme conmigo». Yo dije que no, asi que ella me amena-
z6 y me dijo asi: «jVen tras de mi y yo iré tras de ti! jCon mi palabra
te acosaré, con mi huso te atravesaré!». Por eso vine, padre mio. No te
lo hice llegar por un mensajero, sino vine yo en persona. Asertu deses-
tima tu virilidad y, aunque es tu esposa, envia una y otra vez a por mi,
diciéndome: «Duerme conmigo».

Elkunirsa comenz6 a decitle a Baal:

—Ve vy [...] a Asertu, mi esposa. Humillala.

Baal oyé6 la palabra de Elkunirsa y fue junto a Asertu. Baal le dijo
a Asertu:

—De tus hijos, he matado setenta y siete, he matado ochenta y
ocho.

Cuando Asertu oy6 la humillacién y esta se hizo dolorosa en su
mente, dispuso a las plafiideras, y se lament6 durante siete afios [...],
pero estas comen y beben por ellos (los hijos).

Asf pues, las plafiideras estin presentes en un banquete funerario
por los hijos muertos. La lamentacién durante siete afios corresponde
verosimilmente a un periodo de hambre de siete afios que se narrarfa a
continuacioén.

™ El sentido de estas palabras es oscuro y han sido interpretadas, bien como una
proposicién erética, bien como una amenaza (lo que parece mds probable por el contex-
to); cfr. Garcia Trabazo (2002, p. 145 y n. 17).
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En la parte perdida deberfa de narrarse la reconciliacién entre Aser-
tu y Elkunirsa, ya que al comienzo del segundo fragmento, ambos tra-
man la perdicién de Baal, pero Istar, metamorfoseada en ave, oye sus
planes y se los comunica a Baal. El pasaje se inicia con el final de las
palabras de Asertu a Elkunirsa:

[...] lo acosaré con mi palabra y lo atravesaré con mi huso. Enton-
ces, dormiré contigo.

Elkunirsa la oy6 y dijo a su esposa:

—Ve. Yo te entregaré a Baal. Tt obra con é1”° conforme a tu deseo.

Istar 0y6 aquellas palabras. En la mano de Elkunirsa se convirtid en
una lechuza. Se volvié un autillo y se puso en su hombro. Y las palabras
que el marido y la esposa van diciendo, Istar las va oyendo.

Elkunirsa y su esposa se fueron al lecho y durmieron juntos. Pero
Istar vol como un pijaro por los yermos. Encontré a Baal en los yer-
mos y comenz6 a decirle: [...}

La tablilla est4 rota en este punto. Apenas pueden leerse més que las
palabras de Baal, «Asertu ...} y no bebéis vino {...}». Nos quedan otros
fragmentos demasiado arruinados para poder traducirlos. Se trata de
una purificacién y exorcismo de Baal y se menciona a unas divinidades
infernales. Parece por tanto verosimil que, pese al aviso de Istar, Asertu
lograrfa vengarse de Baal, quien moriria y descenderfa al inframundo,
en donde quedarfa aprisionado. Istar bajarfa a buscarlo y con la ayuda
de la diosa Madre, asf como de sacerdotes y conjuradores lo purificaria
y rescataria.

O «castigalon.
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La brevedad de los fragmentos conservados no permite que nos
hagamos una idea sobre el contexto en el que se insertaba el episodio
de la violacién de Istar por el monte Pisaisa y la irritacién de la diosa
porque su posible embarazo puede obstaculizar su ayuda al dios de la
Tempestad, en un momento en que verosimilmente la necesita. Supo-
nemos que se trata de un mito cananeo porque, aunque el emplaza-
miento del monte Pisaisa nos es desconocido, parece que debemos
situarlo en Siria, ya que en algin tratado se menciona este nombre
junto al de Libanon (Lablana) y Hermon (Sariyana). Otro monte men-
cionado, el Hazzi, es el Casio de las fuentes cldsicas, actual Kel Dag,
también situado en escenario sirio. Asimismo se ha considerado un
rasgo cananeo la alusién al tema, tipico de esta cultura, de la lucha
entre el dios de la Tempestad (esto es, Baal) y el Mar. No obstante, la
deificacién del monte es un motivo hitita, aunque en este caso se tra-
ta de una deidad masculina y no como Wasitta o Zalinu, femeninas.
Y una lucha entre el dios de la Tempestad y el Mar era tratada en el
Canto del Mar, un poema del que nos han llegado restos de una versién
hitita y otra hurrita (texto 27). En todo caso, Pecchioli Daddi y Pol-
vani (1990, p. 27) dudan sobre el caricter realmente cananeo de este
mito.



126 MITOS HITITAS: ENTRE ORIENTE Y OCCIDENTE

Hay otro mito en que se menciona el parto de una montafia, Wasiz-
ta, ¢l parto de la montaia (texto 25). El tema llegard degradado a la fa-
mosa fibula del monte que da a luz un ratén.

Cuando el monte Pisaisa vio los miembros desnudos de Istar, se le
excité el deseo de dormir con ella. El monte Pisaisa durmié, pues, con
Istar, Istar se levanté de un salto, irritada {...} con sus miembros, y dijo:

—;Quién me hizo este ultraje, precisamente en este momento?
Deberé quedarme en casa y no podré asistir al dios de la Tempestad
contra otro enemigo. Y un enemigo lo [...].

Asf{ hablé Istar, llena de célera. Cuando el monte Pisaisa vio enco-
lerizada a Istar y oy6 estas palabras, tuvo miedo. Se incliné a los pies de
Istar, como un manzano, y dijo:

—iNo me mates y te diré palabras de vida, con las que [...] El dios
de la Tempestad vencer al dios del Mar. Los montes capturarén en la
lucha al dios de la Tempestad y lo vencerin. Antes, los montes Namni
y Hazzi {...].

El resto del fragmento es intraducible. En un segundo fragmento
parece iniciarse otra escena parecida con otro monte sirio, el Hazzi.

Istar, la reina de Ninive [...}.
Cuzando el monte Hazzi vio los miembros desnudos de Istar {...].

El fragmento se interrumpe aquf, aunque verosimilmente la conti-
nuacién de la historia es parecida a la de la anterior.

Haas (1982, pp. 92 ss.) ve en esta escena un eco de un antiguo uso,
el hieros gamos o boda sacra en la cima de un monte, y cree que la escena
podria reflejar un conflicto entre las antiguas pricticas religiosas sirias
y las nuevas pricticas hurritas e hititas.

Por otra parte, este mito ha sido relacionado por Barnett (1960, p. 144)
con un relato griego en el que el joven Tmolo (que corresponde a un mon-
te de Lidia, el actual Boz Dag) se enamora de una mujer consagrada a Ar-
temis y llamada Arripe y la viola en el santuario de la diosa. Ella se ahorca
y el amante, castigado por los dioses por su accién, encuentra la muerte por
el ataque de un toro furioso. Barnett considera posible que en una versién
anterior del mito griego el violador fuera el propio monte Tmolo.

En cualquier caso, la historia de Istar y el monte Pisaisa debe poner-
se en relacién con otras en que se cuenta el sacrificio del amante después
de su unién sexual con una diosa, como por ejemplo, la primera versién de
la Lucha contra el Dragin; es lo que Gilgamés trata de evitar en el episo-

dio de su encuentro con Istar en la VI tablilla del poema de Gi#/gamés.
En cambio, la divinizacién de montes parece un tema mds anatolio que

sirio.
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LOS MITOS HURRITAS

Durante un largo periodo de tiempo, los hititas tuvieron como ve-
cinos més préximos a los hurritas, un pueblo ni indoeuropeo ni semiti-
co, de organizacién «feudal», que alcanzé su mayor poderio hacia el
siglo xvI a.C. La rivalidad entre ambas naciones no tardé en desembo-
car en una guerra, que se sald4 con la victoria hitita, pero ello no fue
obstdculo para que los vencedores se vieran profundamente influidos
culturalmente por los vencidos y asimilaran un enorme caudal de ele-
mentos religiosos y literarios de procedencia hurrita. Por su parte, los
hurritas constitufan el eslabén que unia al Imperio hitita con las demds
culturas importantes del Préximo Oriente: el norte de Siria, Egipto y
Mesopotamia. La peculiaridad de los hurritas es que supieron elaborar



130 MITOS HITITAS: ENTRE ORIENTE Y OCCIDENTE

una vasta sintesis a partir de elementos de diferentes origenes, a menu-
do incluso dispares entre si. Tomaron de las culturas vecinas una serie
de temas y de divinidades y elaboraron un panteén organizado en el
que casi todos tenfan cabida, y una literatura mitica sincretizada. Asf
por ejemplo, Alalu, Anu y Ea son dioses babilonios, como también lo
es el tema de las diferentes generaciones de dioses. En cambio, la lucha
en el monte Hazzi y la intervencién del Mar son elementos ugariticos,
mientras que Kumarbi, el protagonista del ciclo, pese a tener rasgos
propios del sumerio Enlil, es un dios local hurrita. Tras heredar este
conjunto de tradiciones, los hititas las transmitieron, a su vez, a Occi-
dente, concretamente al mundo griego.

Uno de los resultados de la influencia cultural hurrita sobre los hi-
titas es la serie de poemas del ciclo de Kumarbi, conservados de un
modo tan fragmentario que, fuera del Canto de Ullikummi, que sabemos
que era un poema independiente, desconocemos hasta qué punto los
demds fragmentos conservados corresponden o no a obras individuali-
zadas. Es asimismo una cuestién abierta —hasta tanto que aparezcan
més originales hurritas—, si lo que se nos ha conservado son traduccio-
nes de originales hurritas o reelaboraciones de temas hurritas debidos a
autores hititas.

Atin en estado fragmentario, los mitos de origen hurrita constitu-
yen el grupo mds importante en cantidad y en valor literario de los
conservados en los archivos de Boghazkéi.

Se trata de un amplio conjunto de narraciones en torno a la lucha
por el poder en los cielos entre diversos antagonistas, fundamentalmen-
te el dios de la Tempestad, que en los textos hurritas transcribimos sin
dudas como Tesub y Kumarbi. Kumarbi es el padre de los dioses hurri-
ta, aunque no es el origen de las cosas divinas y humanas ni nada seme-
jante a un creador. Su origen agrario se pone de manifiesto por su ecua-
cién con el semitico Dagan (es decir, el Grano), en las listas de dioses
hurritas que nos deparan los documentos de Ras Shamra, como apunta
Haas (1982, pp. 34 y 131) y su identificacién con el anatolio Halki,
que es también la personificacién del grano. No obstante, tal naturale-
za originaria no se advierte a primera vista en los mitos que protagoni-
za, ya que su papel es el de tltimo representante de una generacién de
dioses destronados, que sin embargo, no ceja en su empefio de recobrar
la soberania divina, ostentada por Tesub, el dios de la nueva época. En
su obsesi6n por recuperar el poder, Kumarbi recurre a todos los medios,

incluso a engendrar monstruos. Se trata por tanto de mitos de sobera-
nia, que plantean la situacién actual del reparto divino del poder como
consecuencia de un periodo anterior de conflictos.

No obstante, Haas (1994 p. 85) advierte de que el origen de dios
cereal de Kumarbi puede dar pabulo a interpretar la sucesién de dioses,

el encierro del propio Kumarbi en el mundo subterrdneo y sus sucesi-
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vos intentos de tomar el poder como expresién mitica del ciclo de los
cereales.

Del ciclo de Kumarbi conservamos en primer lugar fragmentos de un
poema titulado Canto de la Salida (Corti, 2007), pero més conocido por
los nombres de Canto de Kumarbi, El Reinado de los Cielos o 1a Teogonia, que
narra la sucesiva toma del poder celeste por varios dioses, el nacimiento
de diversas divinidades, entre ellas Tesub, que es quien logra al final
asentarse en el trono. Debfa de ser el primer poema del ciclo, dado que es
el Gnico que contiene un proemio en que se invoca a los dioses a que oi-
gan la historia. En segundo lugar, disponemos de restos de un texto sobre
una divinidad mencionada con el sumerograma KAL, que ocupa tempo-
ralmente el trono celeste (ignoramos si es también un vistago de Kumat-
bi), y de unos pequefios fragmentos protagonizados por un hijo de Ku-
marbi, denominado Plata. Asimismo nos han llegado fragmentos de un
poema conocido por el nombre del monstruo que lo protagoniza, Hedam-
mu, engendrado por Kumarbi para recuperar el poder”™. Por titimo, te-
nemos un extenso poema, el Canto de Ullikummi, en buen estado de con-
servacién, aunque no completo, paralelo en su temdtica a Hedammu, pero
en el que el monstruo presenta caracteristicas diferentes y en el que se
desarrolla notablemente la trama. Otro fragmento recoge una conversa-
cién entre el dios Ea y un personaje llamado «la Bestia» acerca de acon-
tecimientos semejantes a los narrados en el Canto de Kumarbi. Hay, por
otra parte, restos miserables de poemas de dificil atribucién, la mayorfa
de los cuales no se ven recogidos en este libro. En suma, el ciclo de Ku-
marbi se refiere a la sustitucion en el poder de los cielos de Kumarbi por
Tesub y de los sucesivos intentos del dios destronado para recuperar el
trono a través de diversos descendientes. En todos ellos logra moment4-
neamente su objetivo, pero la situacién vuelve luego a la normalidad. En
la trama de estos poemas suele tener un importante papel el dios Ea, el
dios mesopotdmico de la sabidurfa. En los primeros del ciclo parece estar
mis bien de parte de Kumarbi, mientras que en los iltimos asiste a Te-
sub, como observa Hoffner (1998, pp. 41-42).

A diferencia de los mitos de origen anatolio, los relatos hurritas del
ciclo de Kumarbi no aparecen asociados a rituales ni al culto, sino que son
literatura did4ctica, educativa, que informa a los hombres sobre sus rela-
ciones con los dioses y las de estos entre si, como explicacion de la historia
del mundo y del papel que corresponde a los seres humanos en él.

En cuanto a la forma, la configuracién de estos poemas se parece
mis a lo que consideramos hoy un poema épico. Tienen proemio, frases

6 Es interesante sefialar que en un ritual de exorcismo en hutrita se invoca «al
Sefior Plata y al Sefior Hidam(mu), a los que Kumarbi engendré»; cft. Haas (2006, p. 148).
Sobre propuestas acerca del orden posible de los poemas del ciclo, cfr. Houwink ten
Cate (1992), Van Dongen (2012).
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hechas de corte épico, repeticiones estilisticas, escenas tipicas’” e inclu-
so estdn escritos en un verso rudimentario, probablemente derivado de
Mesopotamia. Cada uno de estos versos consta de dos hemistiquios en
cada uno de los cuales hay dos silabas acentuadas. El conjunto tiene una
cierta dignidad mesurada y se halla literariamente lejos de la simplici-
dad del tratamiento de los mitos propiamente anatolios.

CANTO DE KUMARBI

Conservamos en una tablilla firmada por el escriba Ashapa, una co-
pia de un poema cuyo titulo hitita era Canto de la Salida (referido a los
dioses que «salen» del embarazo de Kumarbi), pero al que suele deno-
minarse Canto de Kumarbi (titulo que he preferido mantener por ser mis
conocido) y convencionalmente por su temdtica, E/ Reinado de Jos Cielos
o0, con menor propiedad, Tesgoniz, por sus semejanzas con el poema
hesiédico del mismo nombre.

La redaccién de la copia puede situarse a fines del siglo x11 a.C,,
pero se remonta a un original anterior, quiz4 del xv1 o el xv a.C.”®. Esta
copia bdsica se halla en bastante mal estado. Solo se sigue por entero el
principio de la historia, mientras que del resto quedan, cuando mds,
lineas sueltas o medias lfneas, lo que nos obliga a un considerable es-
fuerzo para lograr reconstruir el curso de los acontecimientos. Quedan
algunos pequefios fragmentos de otras copias que ayudan en muy esca-
sa medida a cubrir las lagunas de la principal.

El texto nos narra la forma en que dioses de sucesivas generaciones
se usurpan el poder hasta que Tesub consigue detener esta cadena de
destronamientos y sale victorioso de los intentos de recuperar el reino
por parte de las divinidades derrotadas.

El poema que estudiamos se inserta tipolégicamente en una amplia
serie de obras de diferentes culturas, centradas en la narracién de los
origenes del mundo y de los dioses, asf como de los acontecimientos
que han configurado el que el mundo actual sea como es. Las mds cono-
cidas en nuestro ambiente cultural son el Génesis biblico y la Teogonia de
Hesiodo, pero se trata de un tipo de literatura conocida pricticamente
en todas partes. En muchos casos, este tipo de poemas estdn asociados a
rituales, pero en otros aparecen como obras puramente literarias. Con-

7" Se llaman «escenas tipicas» a aquellas que se narran de un modo muy formali-
zado y semejante cada vez que aparecen, por ejemplo, la visita de un dios a otro o el
envio de un mensajero.

7 Segiin Haas (1994, p. 82) este mito debi6 configurarse hacia finales del III mi-
lenio o comienzos del II, cuando los hurritas, asentados en el alto Habtir mantenian
contactos culturales con los reyes de la tercera dinastia de Ut
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tienen normalmente una cosmogonfa, esto es, una narracién sobre el
origen y formacién del mundo, y una teogonfa, esto es, un relato sobre
el nacimiento de los dioses.

Generalmente en estas obras el primer estadio en la formacién de un
mundo ordenado es la separacién del cielo y la tierra. No otro es el
significado etimolégico originario del Caos hesiédico, situado en el ori-
gen de todas las cosas. «Caos» en griego vale tanto como «abertura» o
«hueco», y ello presupone en el origen una separacién, un vacio entre
el cielo y la tierra, que pudiera servir de 4mbito, de escenario de los
acontecimientos del mundo y pudiera asimismo verse luego ocupado
por el resto de los seres naturales; cfr. Bernabé (2008, pp. 13-33). En el
Génesis, el cielo es denominado «firmamento», palabra cuya relacién
con «firme» sugiere que se trata de un cielo sélido, y se nos dice que el
Creador separ6 las aguas celestes y las terrestres, dejando al cielo como
una béveda en lo alto. Estas especulaciones motivadas por la extrafieza
ante el hecho de que el cielo esté en lo alto y no se caiga, se unen a otra
idea mitica, la de que el cielo fecunda sexualmente a la tierra por medio
de la lluvia, y asf, en varios poemas se vuelve a hablar de la separacién
del cielo y la tierra, pero ya personificados, antropomorfos. Se cuenta
que ambos manteniendo relaciones sexuales entre si, por lo que la sepa-
racién definitiva entre ambos se produce por la castracién del cielo. Es
curioso, pues, que en diversas obras hay una duplicacién del tema. Asi,
en Hesfodo, tras producirse el Caos, que era ya separacién del cielo y la
tierra, se vuelve a hablar de las relaciones sexuales de Urano y Gea (cielo
y tierra personificados), que Urano se niega a interrumpir, provocando
asi que la tierra no pueda alumbrar a sus hijos, lo que acarrea la castra-
cién del cielo a manos de su hijo Crono. En nuestro poema se habla de
castracién de Anu, el dios celeste, pero no del tema cosmogénico. No
obstante, las creencias hurritas sobre la originaria separacién del cielo y
de la tierra se reflejan en una alusién en otro poema, el Canto de Ullikum-
mi (texto 26), cuando Upelluri menciona la época en que fueron separa-
dos la tierra y el cielo con un instrumento cortante. Y en un breve mito
cosmogonico que presenta notables influjos mesopotdmicos, incluido en
un ritual en que se pretende garantizar la fertilidad de una pareja (texto
15) también se hablaba de la separacién de cielo y tierra.

En el origen de las cosas naturales se incluye también el origen de los
dioses, que se resuelve a partir de una serie de generaciones de divinida-
des que no solo se suceden, sino que se usurpan el poder. Este tema ha
sido tratado por varios pueblos y se nos han conservado varias obras muy
antiguas entre las que existe un parentesco innegable, aunque los inves-
tigadores del tema no hayan tenido éxito hasta el momento en demostrar
en qué 4mbito se origind el tema, si en el indoeuropeo o en el oriental,
y, en este Gltimo caso, si en el babilonio o en el fenicio, ni tampoco en
determinar exactamente las vias por las que esta temdtica pasé de una
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cultura a otra, esto es, si llegé a Grecia en época micénica, en la segunda
mitad del IT milenio a C., o en época arcaica, hacia el siglo vii1 a.C. La
opinién mayoritaria, con la que coincido, es que el tema es de origen
babilonio, si bien se ha adaptado, combindndose a tradiciones locales, o
alterado para constituir esquemas diferentes en cada cultura, y asimismo
que debié de llegar a Grecia en época micénica.

Los poemas mds significativos sobre esta temdtica, ademds de los
poemas hititas sobre Kumarbi, son el Enuma Elis o poema de la crea-
cién babilonio, la Teogoniz de Hesfodo y la versién en griego de Filén
de Biblos de un original atribuido por él al fenicio Sankuniatén, aun-
que hay también reminiscencias en otras obras en lenguas indoeuro-
peas, de fecha mds reciente, pero posiblemente de origen bastante anti-
guo, como la irania Shabnameh, de Firdausi (hacia el afio 976), y las
Eddas nérdicas de Saemund Siggfusson y Snorri Sturlusson, ya de época
medieval. No podemos aqui entrar en detalles de una cuestién que nos
llevarfa muy lejos™. Todo parece indicar que se trata de un tema origi-
nado en Mesopotamia y difundido luego con variantes por otras cultu-
ras muy separadas en el tiempo y enormemente diversas entre si.

La temdrica en todos los casos es parecida: una generacién existente de
dioses ha sido precedida por dos o tres generaciones mds antiguas, cada
una presidida por un rey del cielo que usurpa el poder de su predecesor.
En el texto hitita estos reyes son, sucesivamente, Alalu, Anu, Kumarbi y
Tesub. Alalu corresponde al sumerio Alala, uno de los «21 padres y ma-
dres» del dios del Cielo mencionados en una lista de dioses babilonia;
Anu es el nombre sumerio del cielo, mientras que Tesub es el dios de los
fenémenos meteorolégicos, correspondiente al Zeus griego. En el Enuma
Elis se trata de la pareja primigenia de las aguas dulces y saladas: Apsu y
Tiamat, seguidos, entre otros, de Anu, Ea y Marduk, el correspondiente a
Tesub. En la obra de Sankuniatén referida por Filén de Biblos son Elitin
(lamado en griego Hipsisto «el mis alto»), un dios mencionado solo por
su nombre griego, Epigeo, correspondiente al griego Urano, El, en griego
Crono, y Zeus Demaro, correspondiente al fenicio Baal Hadad. En Hesio-
do se mencionan solo tres generaciones: Urano (esto es, el cielo), Crono y
Zeus, aunque, como veremos, podemos situar a Tierra en el primer lugar
de la genealogia. Generalmente estos dioses o algunos de ellos nacen de
un modo insélito, y en la usurpacién interviene la castracién. En la Teogo-
niz de Hesiodo, Crono castra a Urano con una hoz. También hay castra-
cién de Epigeo en la obra de Sankuniatén. En el poema hitita, la castra-

7 Sobre el tema, cfr. Barnete (1945), Giiterbock (1946), (1948), Meriggi (1953),
Steiner (1959), Schwabl (1960), Walcot (1966), West (1966), Thompson (1967), Kirk
(1973, pp. 252-258), Scott Littleton (1970), Martinez Diez (1978, pp- 30 ss.), Duche-
min (1979), Podbielski (1984), Adrados (1986), Puhvel (1987, pp. 21-32), Bernabé
(1989), (2000), Lebrun (1995), Van Dongen (2011).
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ci6n es por devoracién, dando lugar a una curiosa evolucién del tema y a
varios nacimientos insélitos. En el Enuma Elis se privaa Apsu de la tiara,
un eufemnismo, porque la tiara es simbolo del vigor masculino que acom-
pafia a la realeza. En cuanto a los nacimientos insélitos, en Hesfodo nacen
divinidades del miembro cortado de Urano, las Erinis, los Gigantes y las
Melias y luego Afrodita. En el poema hitita, vatios dioses nacen del inte-
rior de Kumarbi —tema sobre el que volveré— y Tasmisu nace del monte
Kanzura, fecundado por la simiente de Anu escupida por Kumarbi.

En las primeras generaciones aparecen una serie de divinidades pri-
migenias que luego, con el nuevo orden, son sustituidas por otras an-
tropomérficas y mds racionales y relegadas a un oscuro segundo plano.
En Hes{odo se trata principalmente de los Titanes, y en el caso de los
poemas hititas se mencionan vagamente unas «divinidades primige-
nias» con el mismo papel.

En la mayoria de los casos, tras el triunfo del dltimo dios, suele apa-
recer otra figura, generalmente un monstruo, que acta en ayuda de un
rey depuesto (o es depuesto él mismo) y que plantea un desafio al nuevo
rey celeste. Pero el dltimo dios, con la victoria sobre este nuevo contrin-
cante, reafirma su plena autoridad. Se trata, pues, de mitos de soberania,
basados en la idea de que el universo, que es una jerarqufa de poderes
cuya instauracién ha sido el resultado de una lucha, estd dominado por
un poder excepcional, en la cdspide de la estructura c6smica, que garan-
tiza el equilibrio del mundo. Naturalmente este orden césmico es una
proyeccién del orden terrestre, cuyas sociedades estdn regidas por un rey
y sufren tensiones entte viejos y jévenes y disputas por la sucesién a la
realeza. En algunos casos, la influencia de los acontecimientos de la rea-
lidad sobre el mito es més fuerte, y asi por ejemplo, en el Enuma Elis
babilonio, una de las sustituciones divinas, la de Enlil de Nippur por
Marduk, es el correlato de la sumisién histérica de la ciudad de Nippur
a las victoriosas tropas babilonias, cuyo dios era Marduk.

El Canto de Kumarbi comienza por un breve proemio, algo mutilado,
en el que se invoca a una serie de dioses®:

Canto a Kumarbi, padre de los dioses

Que me oigan los dioses primigenios, que estdn en la negra tierrz,
que me oigan estos poderosos dioses primigenios.

que me oigan Nara, Napsara, Minki, Amunki,

Ammezzadu y Tuhusi, El Padre y la Madre del cielo.

Que me oigan Enlil y Abandu, El Padre y la Madre de Ishara,
que me oigan Enlil y Ninlil, que son, poderosos, perdurables dioses,
tanto cuando contienden como en la paz.

8 Sigo la reconstruccién de Beckman (2011, p. 26, con ligera correccién en linea 5).
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Es curioso que, frente a la caracteristica invocacién griega a la Musa
inspiradora, el poeta hitita se dirige a determinadas divinidades para pe-
dir que le escuchen. Se trata de dioses primigenios, sustituidos por los
dioses mds jévenes y relegados al mundo subterrdneo. El poeta no indica
cudl es la fuente de su conocimiento, pero parece poner por testigos y
garantes de la verdad de lo que se cuenta sobre los tiempos primigenios
precisamente a aquellos dioses que conocen el tema, por ser los mds anti-
guos y por haber protagonizado los acontecimientos narrados.

El poeta entra en materia, situando la accién en el origen de los tiem-
pos («los antiguos afios»). Es evidente que su interés por la lucha por el
poder entre los dioses es mucho mayor que el que tiene hacia los aspectos
cosmogonicos, razén por la cual el tema del origen del mundo es omiti-
do. Tampoco los aspectos teogdnicos son relevantes para él. En circuns-
tancias parecidas, Hesfodo (en la Teogoniz) comienza por decirnos cul fue
el primer ser que apareci6 en el mundo, Caos, y luego describe el naci-
miento de los dioses, mencionando sus parejas femeninas, Gea, Rea y
Metis, que son, a su vez, madres de otros dioses. En cambio, el poeta hi-
tita comienza diciéndonos cuil fue el primer rey y mds adelante tiende a
despreocuparse de los nacimientos, salvo casos en que la referencia a uno
de ellos es estructuralmente necesaria (como cuando nace Tesub). En con-
secuencia, las parejas femeninas de los dioses son olvidadas. En otras pa-
labras, en el mito hitita no estamos hablando tanto de quiénes nacen,
como de quiénes reinan, mientras que en Hesfodo la referencia a quiénes
reinan estd estrechamente ligada a la de quiénes nacen.

Pero leamos el comienzo de la trama en el poema hitita:

Antes, en los antiguos afios, fue rey en los cielos Alalu.

Alalu estd sentado en el trono

y el poderoso Anu, el primero de los dioses, se hallaba ante €I,
se prosternaba ante sus pies

e iba poniéndole en la mano las copas para beber.

Nueve afios contados fue Alalu rey en el cielo.

Pero al noveno afio, Anu entablé combate contra Alalu.
Derroté6 a Alalu,

este huy6 corriendo ance él

y descendi6 a la negra tierra.

El reinado de Alalu solo dura nueve afios, como si estuviera someti-
do a un determinado plazo. Parece haber en el texto hitita huellas de
una visi6n ciclica, quiz4 reflejo de un antiguo mito estacional (Bernabé
1989, pp. 174-175), que en el poema hesiédico no se advierten. El
nimero recuerda, por otra parte, el #gpos literario homérico de los nueve
dias o, como sefiala Lebrun (1995, p. 1974), al periodo de gestacién de
nueve meses. Son también nueve los dias que vuelan por el ejército las



CANTO DE KUMARBI 137

flechas de Apolo en el canto primero de la I/izdz y nueve los que dura la
tempestad que lleva a Odiseo a tierras extrafias. Con todo, también la en-
naeteris (el periodo de nueve afios) configura en el mundo griego una espe-
cie de «gran afio», un periodo césmico (cft. Van Dongen 2012, p. 36).

El tema concreto del copero que se rebela contra el rey es comiin en
el folclore y se halla, por ejemplo, en la leyenda de Sargén de Acad,
copero del rey de Kish, una leyenda conocida por los hititas. Ademds
de que, por supuesto, en la historia real se dio mds de una vez el caso de
que el hombre de mayor confianza del rey, su copero, era precisamente
el que conspiraba contra €L

Un dato interesante es que, cuando Alalu es atacado, busca refugio en
la negra tierra, esto es, en el mundo subterréneo, lo que nos indica que se
trata de un dios cténico, cuyo ambiente natural es el inframundo.

Aparentemente, Alalu carece de paralelo en el mito griego narrado, por
primera vez, en la Teogonia de Hesfodo, pero, como observa Adrados
(1986), es Gea, la Tierra, la que ocupa en cierta medida su lugar en el tex-
to hesiédico. Como Alalu, Gea es una deidad de la tierra y es la primera
divinidad que aparece tras la abertura del Caos. No toma parte en la lucha
por el poder, ni es destronada, pero si queda relegada en un momento
dado. Y es su hijo Crono quien, como Kumarbi, toma venganza de la di-
vinidad celeste que la tiene relegada. Da la impresién de que Hesfodo ha
insertado el esquema del texto hitita en un marco genealdgico, en el que
la primera divinidad es la Tierra-Madre, origen de todas las cosas e inicio
de una serie de genealogias, un elemento ajeno a las fuentes orientales.

En cambio, el dios que lo derrota, Anu, cuyo nombre es el del dios
del Cielo en sumerio, es una divinidad celeste, el dios del Cielo perso-
nificado, como el Urano hesiédico. El Canto de Kumarbi prosigue en los
siguientes términos:

Descendié él a la negra tierra,

y en el trono se senté Anu.

Anu esté sentado en el trono

y el poderoso Kumarbi le daba de comer®,

se prosternaba ante sus pies

e iba poniéndole en la mano las copas para beber.
Nueve afios contados fue Anu rey en el cielo.

Al noveno afio, Anu entablé combate contra Kumarbi,
Kumarbi, descendencia de Alalu,

entabl6é combate contra Anu.

Ante los ojos de Kumarbi ya no resiste Anu,

se zaf6 de las manos de Kumarbi, como un péjaro, Anu subia al cielo.

81 Quiz4 debamos leer «de beber».
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Se repite de forma casi idéntica la situacién del reinado anterior. Al
término de los misteriosos nueve afios contados, el rey entra en conflicto
con su copero, Kumarbi, quien es «descendencia de Alalu», esto es, del
primer dios. Pero esta vez es él quien toma la iniciativa y, al verse derro-
tado, no se dirige al mundo subterrineo, sino intenta subir al cielo. Ello
es 16gico, si tenemos en cuenta que se trata de una divinidad celeste.

La funcién de Kumarbi en el mito corresponde a la del Crono hesié-
dico. Este es calificado en el poema griego de ankylometes (Teogonia 137),
un epiteto que habitualmente se ha entendido como «de tortuosa in-
tencién», pero que quizd primitivamente significaba «de corva hoz»®.
Tal epiteto y el hecho de que luego utilice una especie de hoz?®* para
castrar a Urano sugeririan que también se trataba de una antigua divi-
nidad agraria (puede verse, al respecto Plutarco, Aet. Rom. 42).

En cuanto a las relaciones entre los dioses implicados en la lucha por
el poder son muy diferentes en una versién y en otra. En Hes{fodo, Ura-
no es padre de Crono y este lo es de Zeus. Y ni siquiera puede decirse
que Urano reine, como observa Vernant (1971). En cambio, en el texto
hitita nunca un hijo arrebata el poder a su padre. Kumarbi, el dios que
reina en tercer lugar, es «descendencia de Alalu», es decir, del primer
rey, pero el segundo dios de los cielos, Anu, no parece tener parentesco
con Alalu. Debo insistir en ello, porque el error de que en el mito hiti-
ta Alalu, Anu y Kumarbi son abuelo, padre e hijo, aparece en varios
trabajos dedicados al tema. Lo que hay en el mito hitita es una lucha
entre dos estirpes que se disputan la primacfa, de acuerdo con Hoffner
(1975, pp. 136-145), lo que quizi es trasunto de un conflicto entre
ciudades rivales, como quiere Laroche (19772, p. 134), pero pienso que
es més probable que se trate de la confrontacién entre un dios subterré-
neo, cténico, Alalu, cuyo descendiente es Kumarbi, y un dios celeste,
Anu. Apoya esta hipétesis el breve mito narrado en el texto 15 en el
que se cuenta cémo en el origen de los tiempos unos dioses se situaron
en el cielo y otros en la tierra, tras la separacién de estos.

Consecuentemente con la disputa por el poder de dos estirpes que
suponemos, Kumarbi trata de evitar que Alalu tenga descendencia
(para que no le arrebate el poder) e intenta hacerlo por un medio drés-
tico, castrdndolo con sus propios dientes. El resultado, sin embatgo, €s
el contrario del esperado y el relato toma un giro muy curioso. Démos-
le de nuevo voz al autor del mito:

¥ Cook (1914-1940, I1, pp. 549-550, I11, p. 928, n. 7), West (1966, p. 158).

# En realidad parece ser una especie de hoz dentada, como la que vemos usada
como arma en bajorrelieves egipcios. Volveré a hablar de ella a propésito de una escena
del poema de Ullikummi (texto 26) en que se recurre a la «sierra primigenia» que
sirvié para separar al cielo de la tierra.
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Por detris se le acerc6 Kumarbi,

cogi6 por los pies a Anu

y tir6 de €l desde el cielo hacia abajo.

Le mordi6 los genitales

y su virilidad se mezcl4, como el bronce,
con las entrafias de Kumarbi.

Es decir, la virilidad de Anu se aleé con las entrafias de Kumarbi
como el cobre y el estafio se alean para formar el bronce. Se refleja en
esta expresion una primitiva explicacién sobre el mecanismo de la con-
cepcién, segtn la cual la virilidad y la femineidad se «alean» como dos
metales para producir un embarazo, si bien lo peculiar del relato es que
en este caso se ha producido el mismo efecto con la virilidad de Anu y
las entrafias de Kumarbi. Estd, por otra parte, claro que el lugar del
vientre en que se produce la concepci6n no se distingue en la mentali-
dad mitica del lugar del vientre al que va a parar lo que se engulle.

Cuando Kumarbi habfa tragado

la virilidad de Anu,

se regocijaba y se refa.

Anu se volvié6 hacia él

y comenzd a decirle a Kumarbi:

—Te regocijaste en tus entrafias

porque tragaste mi virilidad.

ilNo te regocijes en tus entrafias!

En tus enctrafias he puesto una carga®.

En primer lugar te he prefiado con el pesado Tesub,
en segundo lugar te he prefiado con el Aranzah® no soportable,
en tercer lugar te he prefiado con el pesado Tasmisu.
Otros dos espantosos dioses®” he puesto,

Ccomo una carga, en tus entrafias.

Ti te irds y acabards

por golpear con tu cabeza los pefiascos del Tassa®.

Hesifodo no se refiere al tema del embarazo divino. Pero dentro de la
literatura griega hay otro eco de este mito, en una teogonia 6rfica que
recoge el Papiro de Derveni y que probablemente se remonta al menos al

® El poema dice «los muslos», que es un eufemismo.

8 «Carga» es la designacién normal para el feto.

# El rfo Tigris.

8 Probablemente KA.ZAL y Zababa, como veremos mis adelante. El nimero de
dioses se discute, cfr. Beckman (2011, p. 28), Van Dongen (2012, pp. 34-35).

8 Monte situado en zona hurrita.
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500 a.C, en la que encontramos este motivo. De acuerdo con esta teo-
gonia®, Crono castra a Urano y su falo queda en el espacio hasta que
Zeus, siguiendo los consejos de Noche, lo devora, quedando asf emba-
razado de todos los dioses y, lo que es mds curioso, los rios, lo que asi-
milarfa atin mi4s el mito griego al hitita en el cual, recuérdese, nace de
Kumarbi un rio, el Aranzah.

Volviendo al mito hitita, vemos que el propésito de Kumarbi al devo-
rar el falo de Anu, que era evitar que tuviera descendencia, se ve frustrado
porque lo que consigue es quedarse embarazado él mismo. De este modo,
Tesub ser4 hijo de Anu, en tanto que procede de la simiente del miembro
devorado del dios celeste, pero también lo serd de Kumarbi, que, al quedar
prefiado, hace el papel de madre del dios. Asi se dice explicitamente en
una invocacién hurrita a Tesub de Halpa, citada por Haas (1982, p. 133):

Tu padre Anu te engendr6 [...} tu madre Kumarbi te trajo al mundo.

El mito tiene, pues, un significado diferente en ambas versiones: en
Hesiodo hay una lucha generacional que se resuelve por el expediente de
Zeus de devorar a su esposa, para que no dé a luz un hijo que lo destrone
a él (Hesfodo, Teogonia, 886 ss.). En el mito hitita Tesub representa una
sintesis de las funciones divinas de un dios del Cielo y de un dios cténico,
lo que lo capacita como a ningiin otro para ser rey en el cielo.

Cuando Anu terminé de hablar subi6 al cielo

y se escondié. Escupié de su boca Kumarbi, el sabio rey.

De su boca escupié saliva y la virilidad mezcladas en su seno.
Con lo que Kumarbi habia escupido

quedé prefiada del terrible Tasmisu la montafia Kanzura®.

El texto y la traduccién de la Gltima frase se discuten. Pecchioli Daddi
y Polvani (1990, p. 131, n. 22) consideran que la montafia Kanzura es
normalmente refugio de los dioses y que lo que hace Kumarbi es buscar
refugio en ella. En consecuencia, traducen: «el monte Kanzura acogié al
dios (Kumarbi) aterrorizado». Tengo algunos reparos para aceptar esta
propuesta: primero, que en el verso siguiente se indica que Kumarbi, re-
puesto, fue a Nippur. En una narrativa como la de este poema en que cada
paso debe ser narrado sin omitir ninguno, resulta muy anémala esta mane-
ra de referir las cosas con un cambsio de lugar tan ripido. Segundo, que no

# Cfr. Burkert (1987, p. 22), (1999, pp. 81-82), Kirk, Raven y Schofield (19832,
pp- 30 ss.), Bernabé (1989), (1999b), (2007), Betegh (2004).

% El monte Kanzura, que aparece también el el mito de Ullikummi con el nombre
de Kandurna, debe situarse al este de la actual Diyarbakur, la regién en que se encuen-
tran las fuentes del Tigris. Cfr. Haas (1982, pp. 143 ss.), (2006, p. 131).
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parece que «al dios» pudiera referirse a Kumarbi, que es llamado por su
nombre sisteméticamente en el texto. Tercero, porque no creo que «asus-
tado» sea un sentimiento acorde con la personalidad de Kumarbi en los
poemas del ciclo. Cuarto, porque, si aceptamos esta propuesta, el autor
dirfa que Kumarbi escupe saliva y virilidad mezcladas sin indicar qué con-
secuencias tiene semejante acto. Y sobre todo, quinto, porque el monte
Kanzura vuelve a aparecer en la columna siguiente dando a luz a un dios y,
si se omitiera la referencia a que habfa acogido la saliva y la virilidad mez-
cladas, no se explicarfa en el texto su embarazo. Por todas estas razones, he
preferido aceptar la propuesta de Beckman (2011, p. 28).

Obviamente, Kumarbi solo ha conseguido librarse de parte de su
«carga». Parece que lo que escupe en la montafia servird para fecundarla
y de ella nacer4 algtin héroe. En la Teogoniz de Hesiodo (423 ss.) se narra
un episodio similar: de las salpicaduras de sangre producto de la emascu-
lacién de Urano, recogidas por la tierra, nacen las Erinis, los Gigantes y
las Melias. Los personajes nacidos de forma extraordinaria no son compa-
rables en ambas versiones del mito y es claro que Hesiodo ha introducido
aquf estos nacimientos obedeciendo a un esquema de organizacién basado
en principios etiol6gicos y asociativos: las Erinis son las diosas que persi-
guen a los que derraman la sangre de un miembro de su familia y es 16gi-
co que nazcan del primer derramamiento de sangre de un familiar; los
Gigantes parecen haber sido introducidos de un modo un tanto artificial,
porque la tradicién los hacia hijos de Tierra y porque su carcter violento
los hacfa adecuados para un episodio sangriento como este, mientras que
las Melias sugieren probablemente el origen de la raza humana, como
propone Diez Platas en Bermejo Barrera y Diez Platas (2002, pp. 233
ss.). El nombre de las Melias es el de los fresnos y el origen de los seres
humanos a partir de estos drboles estd presente en algunas mitologias
europeas. De este modo, los seres humanos, cargados de violencia, proce-
derfan de un primer acto sangriento, que explicarfa su naturaleza.

Pero Kumarbi aiin estd embarazado de otros cuatro dioses y se reti-
ra a su ciudad para «contar los meses», esto es, para pasar el embarazo
de un modo discreto.

Kumarbi llegé, repuesto, a Nippur, su ciudad

y se asent6 sefiorialmente en ella.

Kumarbi no {...]

{...} va contando los meses.

Lleg6 el noveno® mes {...} [...} y sus entrafias los poderosos dioses

[..1

9! Prefiero la lectura del «noveno» mes a la del «séptimo» de acuerdo con los pa-
ralelos literarios en que se narran otros embarazos.
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Sabemos que la cuenta de meses es en estos poemas el precedente de
la narracién de un nacimiento. En este caso se trata de un nacimiento
especial, porque el embarazo es de un dios del sexo masculino. Sigue una
laguna de unas 45 lineas hasta el final de la columna I. La columna II estd
destrozada, y en gran medida las reconstrucciones que recojo aquf son
conjeturales. Cuando podemos leer parte del texto, alguien, probable-
mente Ea®, mantiene un didlogo con los dioses que hay dentro de Ku-
marbi: Tesub, Aranzah, otro dios cuyo nombre no se ha conservado, pero
que, como veremos, es probablemente Zababa, el dios de la guerra, y un
dios denominado KA.ZAL. Trata de aconsejarles para que busquen el
mejor lugar para salir y baraja diversas posibilidades:

[...} a Kumarbi:

—;Sal de su cuerpo por el crineo!

iO bien sal de su 4nima®!

jO bien sal por el buen lugar!

Marduk® comenzé a decir estas palabras

en las entrafias de Kumarbi:

—iQue sigas vivo, sefior de los manantiales de la sabidurfa!

Encontramos un paralelo de esta escena en una historia del Egipto
ramésida, llamada «Horus y Seth»*, en la que Seth y Horus compiten
con sus «simientes» masculinas. Isis engafia a Seth para que devore el
semen de Horus; m4s adelante, la simiente grita desde dentro del vien-
tre de Seth y hay una discusién entre Toth y la «simiente» respectoala
parte del cuerpo de Seth por la que podria salir, hasta que la «simiente»
sale de la cabeza de Seth y aparece «como un disco solar de oro»*,

Hay otra pequefia laguna en la que quiz4 leemos «mordiste», probable
alusién a la forma en que Kumarbi queda embarazado. Lo que sigue pare-
ce ser la respuesta de Tesub a Marduk, vanagloridndose de las cualidades
que va a adquirir. Este catdlogo tiene mis importancia de la que parece a
primera vista, ya que le sirve a Tesub para proclamar que reiine en €l las
caracteristicas que ha heredado de cada divinidad importante y que, pot
ello, se encuentra legitimado como nadie para ocupar el poder en el cielo.

7 Pecchioli Daddi y Polvani (1990, pp. 118-120), quienes sugieren la posibili-
dad, mucho menos verosimil, de que sea Anu. Cfr. Van Dongen (2012, pp. 39-42 y
44-46), que cree que se trata del dios de la Tempestad.

% Probablemente la boca.

% Escrito con el ideograma A.GILIM, uno de sus nombres sumerios. Pecchioli
Daddi y Polvani (1990, p. 119) consideran que se plantea un «problema teolégicon al
situarlo en el mismo plano que Ea y Anu.

% Aludida, pero no traducida en ANET, p. 15. Cfr. el texto completo en Lépez
(2005, pp. 164 ss.).

% El paralelo es sefialado por Burkert (2008, p. 585).
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—La tierra me conferird su fuerza,

el cielo me conferird su heroismo,

Anu me conferiri su virilidad

y Kumarbi me conferir4 su sabidurfa.

El dios primigenio {...} me conferird su [...],
Nara me conferird su [...],

Napsara me conferird su [...}.

Enlil me conferird su vigor

y (Ea?) me conferird su potencia y sabidurfa.
{...} a todos los corazones

{...} de la mente.

Sigue otra zona del texto casi ilegible, en la que se menciona un
«catro» y el «toro Seri», uno de los que tiran del carro de guerra de
Tesub. También parece mencionatse Suwaliya. Cuando el texto vuelve
aser legible es ahora Anu el que trata de auxiliar a los dioses contenidos
en Kumarbi para que salgan a la luz y sugiere lugares posibles para
hacerlo. Recordemos que Anu es el «padre» accidental de los dioses de
los que Kumarbi estd prefiado.

Anu comenzé a decir®’:

—iSal ...}

Temf sin razin.

iQue salga lz semilla que puse en tu interior!
iY que /o traten 2 €l como a una mujer!

;Sal por el mismo camino {...}!

;O bien sal por la boca! [....1

;O si te parece bien, sal por el buen lugar!

Ea comenz6 a decir a las entrafias de Kumarbi

Es ahora de nuevo el dios Ea el que prosigue en el intento de encon-
trar solucién para el alumbramiento de los dioses. La reiteracién del
imperativo «sal» tiene sin duda propésitos mégicos. Le contesta desde
dentro un dios, calibrando los diferentes sitios por donde pueden salir,
probablemente en la idea de que la salida por una parte concreta de
Kumarbi puede mancillar la correspondiente del nacido.

—S{ salgo por {...]

me triturard como a una cafia seca.
Si salgo por alli, me lo mancillaré.
... por la oreja, me la mancillaré.

%" Hoffner (1998, p. 43) lee «a regocijarse»,
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Pero si salgo por el buen lugar,
toda mujer recibird daio.

La continuacién es intraducible; parece que se le dan instrucciones
al dios para que salga y se menciona a Tesub. Cuando el texto vuelve a

ser legible, leemos:

[...} dentro, se dispuso y como una piedra
rompi6 el crineo de Kumarbi.

Asi que por el crineo subié KA.ZAL,

el héroe, el rey.

No esti clara la lectura del ideograma KA.ZAL. Segtin una propues-
ta” se leerfa ‘Lujuria’, lo que podria identificar a esta divinidad con Istar.
Alternativamente se ha propuesto leerlo ‘Rostro resplandeciente’. Pec-
chioli Daddi y Polvani (1990, p. 122) proponen que se le identifique con
el Aranzah (el Tigris), si bien reconocen que no hay la menor base para
hacerlo. Pero parece que este nace mds tarde. Haas (2006, p. 138) supone
que es el dios de la Tempestad quien ha nacido. Pero también este nace
mis tarde. Pienso que la propuesta de que se trate de Istar es la més con-
secuente (Bernabé, 2009). No solo porque Istar es hermana de Tesub en
todos los textos, sino también por otra circunstancia que conocemos gra-
cias al Canto de Plata (texto 21), cuando la madre del protagonista le re-
vela que su padre es Kumarbi y afiade:

Tu hermano es Tesub.

El es rey en el cielo y es rey en la tierra.
Tu hermana es Sauska,

reina de la ciudad de Ninive.

Asf pues, en el Canto de Plata no solo se sefiala que Sauska (esto es,
Istar) es hermana de Tesub, sino que se indica explicitamente que es
hija de Kumarbi, lo cual no puede querer decir sino que Istar también
nacié de este parto miltiple de Kumarbi. Este rasgo aproxima a Istara
la Afrodita griega, que es Urania, esto es, descendiente de Urano (el
Cielo), y fruto también de un nacimiento extraordinario, del miembro
cortado de Urano, caido al mar cuando Crono castra a su padre.

A diferencia de los demis dioses masculinos, que nacen por el «buen
lugar» (con casi toda probabilidad el falo), esta divinidad nace por la

% Meriggi (1953, p. 149).

% Hoffner (1975, p. 138). Ello no nos daria pistas sobre una divinidad hitita en
concreto, pero acrecentarfa los paralelos con la diosa griega Atenea, designada como
glankopis.
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cabeza; el hecho de que sea la tinica que no es un dios varén podria ex-
plicar la diferencia'®. El paralelo griego, el nacimiento de Atenea de la
cabeza de Zeus, sobre el cual cfr. Bernabé (1986) y (2008, pp. 81 ss.),
apoya atin mds la opcién de que en el modelo oriental también se ha-
blaba de una diosa guerrera.

El texto continia asf:
Cuando caminé'®, se puso delante de Ea,
se inclind y cay6 al suelo.
Kumarbi se alter$ por la célera,
miré a Namhe'®? {...} y comenzé a decirle a Ea:
—iDame a mi hijo y lo devoraré!
A él, que me ha convertido en una mujer'%,
y que me ha {...}
;A Tesub también lo devoraré
y lo trituraré como a una cafia seca!

Aunque es evidente el paralelo del nacimiento de un dios por el cri-
neo con el nacimiento de Atenea que narrard Hesfodo (Teogoniaz, 886-900
y Fragmento 343 Merkelbach y West), el poeta griego ha desplazado el
tema a mucho después, porque resulta secundario en este punto y lo ha
separado de la linea central. Allf la devoracién no es del miembro de un
dios, sino de la esposa de Zeus, Metis, lo que le produce al dios el proble-
ma de tener que dar a luz a Atenea, que saldrd de su crineo.

En el Canto de Kumarbi no parece que Ea siga las instrucciones de
Kumarbi, pues se habla de que envuelve algo en pafiales, y de que el
dios Sol del cielo contempla la escena. Es probable que Ea le dé a Ku-
marbi a comer diorita envuelta en pafiales, en vez de al hijo.

Kumarbi se puso a comer,
pero la diorita le hirié en la boca los dientes a Kumarbi.

100 Ta calificacién de Istar como «el héroe» no serfa un problema, porque en hitita
no hay género, de modo que la desinencia -7¥ podria referirse indistintamente a un hé-
roe y a una herofna. Por su parte, LUGAL es un ideograma que se refiere a un rey,
masculino. Cuando se usa para Istar (por ej. en Ullikummi A III 34) se le antepone
MUNUS. Probablemente la razén de que no se haga esta precisién en nuestro texto es
que el escriba no reconoce a Istar tras el ideograma KA.ZAL y eso le lleva a utilizar un
«cliché» que se usa normalmente para divinidades masculinas.

10t Kumarbi, repuesto del trance.

192 Significa «abundancia» y se refiere a la divinidad recién nacida, cfr. Van Don-
gen (2012, pp. 47-49), quien cree que se trata del dios de la Tempestad, pero este no
ha nacido aiin y no creo probable una doble descripcién del nacimiento.

103 Kumarbi considera una humillacién haber desempefiado un papel propio de
una mujer al haber estado «embarazado» de él.
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Cuando le hirié los dientes,

la escupié y se puso a lamentarse.

Se lamenté Kumarbi

y comenz6 a decir estas palabras:

—Fsta piedra a la que he tenido miedo,

la colocaré en mi {...} como a un objeto de culto.

La traduccién es conjetural, pero parece que la piedra expulsada por
Kumarbi recibe culto por parte de los hombres, de cada uno segin sus

posibilidades.

Cuando Kumarbi terminé de hablar,

Ea comenz6 a decirle a Kumarbi:

—~Que manden traer la piedra

y que esta sea colocada en su lugar.

La diorita que ti arrojaste,

que Jos hombres vayan junto a ella

y que la invoquen.

Y que los hombres ricos, los héroes y los sefiores
inmolen vacas y ovejas,

y que los hombres pobres

hagan libaciones con sémola.

Y 0o es vana la palabra

que 2 Kumarbi le salié de la boca.

Ninguno revocard esta palabra

que dijo Kumarbi

Puesto que estuvo en su cuerpo,

la honran los pafses de arriba y de abajo.

Los hombres ricos comenzaron a inmolar vacas y ovejas
y los hombres pobres

comenzaron a hacer libaciones con sémola.

El texto hitita se ha reconstruido en esta parte en gran medida apro-
vechando el paralelo del mito griego narrado por Hesfodo. En la ver-
sién griega, Crono iba devorando a sus hijos para que no le usurparan
el poder, pero cuando nace Zeus, le dan a Crono en lugar del nifio una
piedra envuelta en pafiales. Esta le obliga a vomitar a todos los hijos a
los que se habia tragado al cabo de un afio. Hay pues un uso distinto del
tema en ambas versiones. En la versién hitita Kumarbi estd embaraza-
do y trata de devorar a su hijo, tras haberlo dado a luz, pero come una
piedra. En la versién hesiédica, el dios ha devorado a los otros hijos y
cuando intenta devorar a Zeus (que ha nacido normalmente), Rea le da,
en su lugar, una piedra, que el dios engulle y que actia como un emé-
tico que le obliga a vomitar a los dioses que se habfa tragado. Sin duda,
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un dios embarazado resultaba excesivo para la imagen hesiédica de los
dioses. No obstante las palabras traicionan a Hesfodo, ya que usa en
este punto la misma fraseologfa que es habitual en la épica griega para
describir un parto.

En cuanto a la piedra, los griegos veneraban una roca, supuestamente
la que habfa vomitado Crono, que estaba consagrada en Delfos y que to-
davia se ensefiaba en época de Pausanias (10.24.6). Probablemente, el mo-
tivo temdtico de la piedra procedente del cielo surgié como explicacién a
la caida de un meteorito, cuyo origen celeste le conferfa caricter sagrado.

E! tema reaparece atin en el cuento popular, como por ejemplo en
Caperncita Roja o El lobo y Jos siete cabritos, en los que las personas o ani-
males devorados por el lobo son sacados vivos, como en un parto, de su
vientre y sustituidos por piedras.

Por fin, logra nacer Tesub.

Las Gulses comenzaron a coserle el créneo, como una tela!®,
Y cuando ellas habfan cosido el créneo a Kumarbi,

el heroico Tesub sali6 por el buen lugar.

Las Gulses se pusieron a coserle su buen lugar como a una tela
[...}y en segundo lugar,

he aqui que sali6 el rio Aranzah.

Ellas lo asistieron en el parto

y trataron 2 Kumarbi igual que a una mujer'®.

La dilucidacién del interesantisimo tema del nacimiento de los dio-
ses de las entrafias de Kumarbi se complica por el estado muy fragmen-
tario del texto. Como hemos visto, uno de los dioses sale por el crineo,
otro, cuando las Gulses han asegurado el crineo (probablemente para
que no salieran mds dioses por €l), lo hace por el llamado «buen lugar».
Se ha propuesto que el «buen lugar» pueda ser el ano o el falo, pero la
segunda propuesta parece mas verosimi por dos razones: una, que, dado
que en el texto parece que cada lugar de nacimiento provoca un dafio
sobre el correspondiente del recién nacido y, al hablar del «buen lugar»
se menciona que «toda mujer {...} por mi>», es probable que la frase deba
completarse «toda mujer serd dafiada por mi», lo que atudirfa al dafio
que podria producir la deformacién del falo. En segundo lugar, porque
el falo es lo que «corresponde» en la mujer a la vagina y de ahf que sea el
lugar normal, el «bueno», para servir de via al nacimiento. Esta extrafia
serie de detalles, en todo caso, refleja el interés primitivo por la mecéni-
ca de la generacién sexual y de la comparacién entre los sexos.

104 Es decir, como si zurcieran una tela rasgada.
105 O, lo que es lo mismo, actuaron como comadronas, como si Kumarbi fuera una
mujer.
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Sigue una alusién a Kumarbi y a la montafia Kanzura. Probable-
mente se indicaba en la laguna que esta se ponfa de parto, en una esce-
na semejante a la que leemos en Wasitta, el parto de la montaia (texto
24): «y (Wasitta) comenzd a jadear» (es decir, «se puso de parto»). De
la montafia Kanzura, que se habfa quedado embarazada cuando Ku-
marbi escupié sobre ella parte de la virilidad de Anu, nace Tasmisu,
llamado aqui por su otro nombre, Suwaliya. Probablemente son de

nuevo las Gulses las que ayudan al parto:

Las Gulses asistieron a la montafia Kanzura en el parto.
[...} salié Suwaliya, el héroe,

[...} salié de su buen lugar.

Anu lo vefa,

{...] lo estaba observando.

Haas (2006, p. 137) supone que es el Tigris el que nace del monte
Kanzura, pero no es eso lo que parece leerse en el texto. La razén de esta
suposicién es que sita el monte Kanzura, que aparece también en el
mito de Ullikummi con el nombre de Kandurna, al este de la actual
Duyarbakir, la regién en que se encuentran las fuentes del Tigris, como
sefiala Haas (2006, p. 131). La fecundacién del monte serfa una etiolo-
gia del nacimiento del rfo. Pienso que Kumarbi da a luz al Aranzah en
ese lugar y que la etiologfa existe de todas maneras. Es mds, probable-
mente el Aranzah se incluyé entre los hijos de Kumarbi, precisamente
porque el escenario en donde se producia el alumbramiento de los dio-
ses se situaba en un lugar préximo a las fuentes del rio.

El resto de la columna II se ha perdido. En la parte que hemos po-
dido leer se describe el nacimiento de cuatro dioses. Dado que Kumar-
bi habfa quedado embarazado de cinco, falta un dios, cuyo nacimiento
deberfa describirse probablemente en esta parte perdida del texto. Un
dios que debe ser otro hermano de Tesub segtn la tradicién. Para dilu-
cidar su identidad, debemos volver a recurrir a Ez y /z Bestia (texto 23).
En este fragmento se habla del embarazo de Kumarbi y se mencionan
el Aranzah y Zababa, el dios hitita de la guerra, identificado con Ni-
nurta y que en hurrita recibe el nombre de Astabi, dios que, ademds, es
hermano de Tesub. Ello hace muy probable que en la parte perdida se
narrara también el nacimiento de Zababa (Bernabé, 2009).

También quizd puede colocarse en esta parte perdida del texto otro
fragmento procedente de otro ejemplar, que parece ser una conversa-
cién entre Tesub y Anu en la que Tesub, denominado simplemente rey
de Kummiya, recapitula una historia, segtin la cual su padre le ha en-
comendado tareas dificiles en las que ha triunfado, y Tesub reitera el

catilogo de las caracteristicas que ha heredado de cada dios que ya lefa-
mos en la columna II y que, como hemos visto, significa proclamar su
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legitimidad para reclamar el poder. Es evidente que el dios (o, si que-
remos, el autor del texto) le da gran importancia a este hecho y, de ahf,
su reiteracién.

El rey de Kummiya le dijo al dios Anu:
—Kumarbi, el padre de los dioses

(;él, un varén),

me parié y me hizo grande.

Siete veces me envi6 contra la negra tierra

y siete veces arrastré la tierra.

Siete veces me envi6 contra el cielo

y siete veces arrastré el cielo.

Siete veces me envi6 contra los montes y los rios
y siete veces arrastré los montes y los rios.
Las negras tierras me dieron valor.

[...} me dieron la sabiduria de Nara, {...}

me dieron la sabiduria de {...}

Y tengo el herofsmo de {...}

y la sabiduria de {...}

Tengo la virilidad de Anu,

tengo el herofsmo y la sabidurfa de {...}
tengo pues el heroismo y la sabiduria de {...}
atado bajo los montes y los rios.

La dltima referencia puede aludir a alguna divinidad que, como los
Titanes en la mitologfa griega, hubiera sido atada en las profundidades
de la tierra y posteriormente liberada, haciendo a Tesub donacién de las
cualidades expuestas. Sigue en la columna I el texto principal con una
conversacién en la que Tesub le dice a Anu.

—iMata a Kumarbi!
Anu comenz6 a responderle a Tesub:
—Si lo hiciéramos perecer...

En los restos muy fragmentarios de la conversacién, Anu parece
disuadir de su propuesta a Tesub y quizd aconsejarle que haga rey a Ea.
En todo caso, el plan no es del agrado de Tesub.

Cuando Tesub hubo ofdo las palabras de Anu,

se hicieron aborrecibles en sus entrafias.
Enfurecido, le dijo al toro Seri:

—¢Quiénes por fin, vienen contra mi en batalla?
¢Quién me derrotars?

iKumarbi no puede alzarse contra mil...
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Sigue una mencién confusa del dios Ea y el dios Sol. Luego, hay una
referencia a una historia anterior en la que intervenfan Tesub y otros
dioses, que no podemos comprender.

—A este lo imprequé,

y al dios Astabi'® lo imprequé,

y lo llevé a la ciudad de Banapi.

Ahora, ;quién puede venir, por fin, contra mi en batalla?
El toro Seri comenzd a contestarle a Tesub:

—Mi sefior, ¢por qué maldices a los dioses?

Mi sefior, ¢por qué maldices a Ea?

Te oy6 Ea [...]

La continuacién es dificil de seguir. Se dice que Ea es grande, y que
algo es tan grande como la tierra. Pese a que hay una laguna de unas
veinte lineas, cuando el texto se hace legible de nuevo, se sigue hablan-
do de maldiciones, esta vez en presencia de Ea.

Cuando Ea oy6 estas palabras,

se hicieron aborrecibles en sus entrafias.

Ea comenz6 a responderle al dios Tauri:

—No profieras maldiciones contra mi!

El que me maldice, me maldice con grave riesgo para él.
T, que repetiste estas palabras de maldicion,

estds, por tanto, maldiciéndome.

iSi pones un cacharro con cerveza en el fuego,

ese cacharro se hard pedazos!'”’

Termina la columna III. Al principio de la columna IV hay una la-
guna de unas 40 o 50 lineas, y ya no se vuelve 2 hablar de Kumarbi,
sino de un Carro, que verosimilmente es la Constelacién del Carro, esto
es, la Osa Mayor, que es denominada «el Carro» en textos de astrologfa
hititas y que viene a configurar, en su unién con la tierra, el tema tra-
dicional de la unién del cielo y la tierra, para producir una nueva gene-
racién de dioses (pero cfr. la critica de Van Dongen, 2012, p. 66).

Cuando llegé el sexto mes,

el Carro {...]

v la virilidad del Carro fluys dentro de ella.
Volvié el Carro de la ciudad de Apsuwa,

1% Dios de la guerra.

. . — .. .

" Frase proverbial que debe significar algo similar a «el que juega con fuego se
queman», es decir, una amenaza a su interlocutor.
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tomé sabidurfa en su mente

y llevé a cabo el sabio consejo de Ea.

Por su parte, la Tierra fue a Apsuwa, diciendo:
—Ea, sefior de las fuentes de la sabidurfa,

sabe lo que hace.

Ella va contando los meses.

Pas6 el primer mes, el segundo mes, el tercer mes,
pas6 el cuarto mes, el quinto mes, el sexto mes,
pasé el séptimo mes, el octavo mes, el noveno mes,
y llegé entonces el décimo mes.

Al décimo mes, la Tierra comenz6 a gritar',
Cuando la Tierra gritd, parié dos hijos.

Llegé un mensajero a Apsuwa

y, sobre el trono, dio su aprobaci6n al dios Ea

a la buena noticia que se le trafa:

—La Tierra ha parido dos hijos.

El resto es intraducible. Se menciona a Ea y al parecer unos regalos
(entre ellos un vestido) a la Tierra o a sus hijos. Nos ha quedado el co-
lofén, indicando que se trata de la primera tablilla del poema y que no
estaba completo —el poema, pues, seguia—. En todo caso, es 16gico que
en el poema se aludiera a la victoria definitiva de Tesub. En efecto, en
un ritual de exorcismo (CTH 446, vol. III, 36) se alude a que Tesub
desterré a Kumarbi y a su séquito, los «dioses primigenios», al mundo
subterrineo, de modo similar a como Zeus aherrojé a los Titanes en el
inframundo'®.

Vemos cémo en el mito del Canto de Kumarbi se combinan dos temas
miticos muy distintos: el primero es el de la lucha por el poder divino
entre dioses de diferentes generaciones. Este motivo aparece muy a me-
nudo asociado al de la sustitucién de una generacién de dioses primige-
nios por otra de dioses mds modernos, pero nuestra versién especifica que
se trata de dioses de dos familias rivales y no de una, como en los demds
relatos similares que conocemos y, ademds una familia es de dioses ct6ni-
cos y la otra, de dioses del cielo. El segundo tema que se ha combinado
con el anterior es una especulacién mitica sobre diversos nacimientos
extraordinarios, unos, producidos por el semen de la divinidad castrada
que fecunda la montafia que lo acoge, y otros en los que se plantea el di-
lema de c6mo podria dar a luz un varén si quedara embarazado.

108 Se crata de los gritos del parto. Los meses son diez, porque son meses lunares de
28 dias.

199 Haas (1982, p. 133, n. 299), (1994, p. 85, n. 22); Van Dongen (2012, pp. 67-
68) hace verosimil pensar que habrfa un episodio paralelo a la Titanomaquia de la
Teogonia de Hesiodo.
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Por otra parte, en el poema hitita no hay la menor calificacién moral
de los sucesos, que son narrados sin comentario alguno. En cambio,
Hesfodo traza una clara dindmica de transgresién/castigo. Tanto Urano
como Crono se comportan de forma inadecuada'' y por ello son casti-
gados y sus planes se frustran.

11 Urano maltrata a la Tierra al no dejarla parir y esta califica muy negativamente
sus acciones (Hesfodo, Teogonia, 164 ss.); Crono es presentado como un malvado desde
su nacimiento (Teogonia, 137-138). En cambio, cuando Zeus toma el poder, su accién
es presentada como solicitada por los demds dioses y proclamada por el destino y su
?istril;ucién de las dignidades es calificada de correcta (Ttogonia, 883 ss.). Cfr. Bernabé
2003).



21. EL REINADO DEL DIOS KAL

TexTto: CTH 343.

BIBLIOGRAFiA: Bernabé (1987, pp. 201-207), (1998, pp. 73-76), (2004c),
Forrer (1936, pp. 690 ss.), Haas (2003), (2006, pp. 14-146), Hoffner (1998, pp.
46-47), Laroche (1965, pp. 145 ss.), Lebrun (1995, p. 1979), Meriggi (1953,
pp. 133 ss.), Otten (1950, pp. 9 ss.), Pecchioli Daddi (2001, pp. 405-406).

Forma parte también del ciclo de Kumarbi, aunque desconocemos si
como un poema independiente 0 como un episodio de otro poema mayor,
un texto cuyo protagonista se denomina bajo el sumerograma KAL (en
algunas ediciones leido LAMA,; en cualquier caso debe encubrir el nom-
bre de un dios protector de la naturaleza salvaje), al que Haas (2006,
p- 131) identifica con el dios de los ciervos, Kurunta. El estado fragmen-
tario del texto no permite seguir demasiado bien el curso de los aconte-
cimientos, pero es claro que KAL llega a ser rey del cielo y durante su
reinado la humanidad disfruta de una época de extraordinario bienestar.
El cardcter de dios de la naturaleza salvaje que denota su nombre hitita
podria suponer que KAL representa un retorno del mundo ordenado y
civilizado por los dioses nuevos a la situacién original de falta de orden.
Ello tiene sin duda aspectos positivos, como ocurre con la edad de Crono
en la mitologia griega, que representa una especie de Edad de Oro, pero
se sustrae a las estrictas y «correctas» relaciones entre hombres y dioses
instaurada con el advenimiento de las divinidades mds jévenes.

En efecto, dado que en una concepcién mitica a la que me referité en
la introduccién a Hedammau, la relacién normal entre hombres y dioses se
basa en un equilibrio entte los primeros, que adoptan el papel de trabaja-
dores, y los segundos, que asumen el de sus amos, el excesivo bienestar de
la humanidad trae consigo el que se olviden y abandonen los deberes hacia
los dioses, y por tanto, una ruptura del equilibrio conseguido. La ruptura,
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como en el caso de Hedammu, se resuelve mediante la destruccién o muti-
lacién del causante de la nueva situacién y rival de Tesub, también bajo los
consejos de Ea, el dios sabio. Con ello, el conjunto mitico que configuran
los rivales que Kumarbi consigue poner en el poder tras destituir a Tesub
se articula polarmente entre dos extremos opuestos, el de los que traen
consigo un exceso de bienestar y el de los que causan un exceso de desgra-
cia: se supone que el orden establecido consiste en una situacién interme-
dia. Unay otra vez, pues, el conflicto causado por un exceso se resuelve por
una mediacién entre ambos polos. El poder de Tesub, aunque reiterada-
mente cuestionado, masca el equilibrio entre los dos extremos.

El protagonista del mito, KAL, presenta curiosos paralelos con el
hesiédico Prometeo, de acuerdo con lo que se cuenta en Los trabajos y los
dias. En efecto, ambos son vencidos y mutilados: Prometeo, porque es
acusado de animar a los hombres a retener la carne sacrificial de los
dioses; KAL, porque hace a los hombres poco observantes de sus debe-
res sacrificiales. Ambos son protectores de los mortales frente a los dio-
ses. Incluso el papel del lugarteniente del dios principal, Ninurta, es
comparable al que tiene Hefesto en el castigo de Prometeo. Atn pode-
mos afiadir que la mencién del monte Nasalma y de levantar contra
KAL a los animales de la tierra recuerdan el episodio del dguila y la
atadura de Prometeo en una montafia. Es mds, esta concepcién es la que
explica los versos 42 ss. de Los trabajos y Jos dias, en los que Hesfodo dice
que los dioses tienen oculto el sustento a los hombres, porque si no,
trabajando un solo dfa tendrfan el sustento para un afio.

Asf pues, Hesfodo presenta en sus poemas un esquema semejante al
del ciclo hurrita: Zeus tiene que hacer frente a dos contrapartidas del
equilibrio: una, Tifén, por exceso, porque causa la destruccién del gé-
nero humano; otra, Prometeo, por defecto, demasiado benéfica y relaja-
da, que amenaza con aproximar demasiado a hombres y dioses. En am-
bos casos Zeus vence a sus enemigos. La diferencia principal estriba en
que Hesiodo, hombre de mentalidad piadosa, para quien Zeus es in-
vencible, no puede admitir que el dios sea dominado nunca, y asf el
padre de los dioses conjura el peligro antes de que llegue a concretarse,
mientras que en el poema hurrita Tesub es vencido y solo mds tarde
logra volver a hacetse con el reinado, en una concepcién ciclica de su
poder mis propia del mundo oriental.

Por otra parte, también hay notables diferencias entre KAL y Prome-
teo: el primero es un dios que vence a Tesub y le arrebata el trono de los
dioses. Ocupa aunque sea temporalmente, el gobierno de hombres y dio-
ses. Prometeo no es en ninglin momento una amenaza para el poder de
Zeus, que nunca pretende. Y es que el gobierno del dios supremo en di-

versos mitos del Préximo Oriente es un conflicto abierto, perpetuo, en el
que tltimo dios es derrotado reiteradas veces, incluso es mutilado, sufte,
se atemoriza, debe una y otra vez recuperar el poder perdido, un poder,
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pues, siempre inestable, mientras que en el mito griego la historia es
cerrada. Las amenazas al poder del tltimo dios fracasan y Zeus nunca ve
su reino seriamente amenazado'"'. Ello quiere decir que, mientras en el
mito oriental el desorden es una constante alternativa, una amenaza que
se realiza a intervalos en una historia que no termina nunca, para Hesiodo
el orden actual ha quedado definitivamente asentado.

Por iltimo, Prometeo es un filintropo. No se dicen sus motivos,
pero se muestra siempre deseoso de ayudar a los seres humanos. KAL
no lo es; simplemente es perezoso y se despreocupa de sus funciones.

La parte conservada del texto se inicia en el transcurso de una bata-
lla en la que intervienen Tesub y su hermana Istar contra el dios KAL.
Parece que los dos primeros llevan la peor parte. Se menciona a alguien
que vio la lucha.

Istar comenz6 a decir:

—1...} a mi hermano Tesub.

[...]y ahora estas dos flechas

[...} a mi hermano menor.

Mientras Istar decfa estas palabras,

una flecha de KAL alcanz6 a Istar

en una mama, en su pecho.

Pero la segunda flecha de KAL f2//i.

Tesub acos6 a KAL con su carro.

KAL no pudo arrodillarse

y no estaba en condiciones de andar.

Pero se repuso KAL,

tomé una gran piedra

y la arrojé por detris de Tesub.

La piedra hiri6 por detris a Tesub

y golpeé el cielo.

Tesub no se volvié a levantar,

sino {...} cay6 al suelo.

KAL se le acercd

y le tomé a Tesub de la mano las riendas y el ldtigo.
Tesub se volvié y comenz6 a decirle a KAL:
—Las riendas y el ltigo que te llevaste de mi mano
y las romaste en tus manos,

esas riendas las consagrards.

Serds invocado en la mansién de los heraldos.
Pero las riendas {...}

Ul Cfr., para el caso de la Tifeomaquia hesiédica en comparacién con las luchas de
Tesub contra sus antagonistas, Bernabé (2004).
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iLa oveja que sacrificardn a las riendas
no debe comerla mujer ni hombre!

Las riendas y el litigo son probablemente el simbolo del poder, que
Tesub acaba de perder. Parece que Tesub teme que KAL las consagre e
instituya un culto, por lo que trata de aconsejarle que no las haga acce-
sible a los hombres y le comunica algunas prohibiciones rituales. Sigue
una laguna. Si hemos de situar en algiin punto de esta parte perdida el
siguiente fragmento en el que Istar le refiere a KAL que Ea sanciona su
reinado; ello podria significar que Ea ha intervenido de alguna forma en
el derrocamiento de Tesub.

Istar comenz6 a decirle a KAL:

—Abhora dispones de la {...] de los dioses.
El dios Luna [...]

Ea ha reconocido a KAL como rey,

le ha asignado el reino a KAL.

jCorred ahora junto a este nuevo rey!
Cuando KAL oy6 las palabras de Ea,

L.}

Comenz6 a regocijarse.

Comi6 y bebié,

subié al cielo y vivi6 en el cielo.

[...} afios estuvo KAL como rey en el cielo
y durante aquellos afios

10 hubo lobos!*2,

El lobo es el animal enemigo prototipico del labriego y del pastor,
incluso en los cuentos europeos, muchos siglos después. La ausencia de
lobos en los afios del gobierno de KAL parece indicar, pues, un momento
en que los hombres no se ven amenazados por peligros. El texto estd muy
destrozado en este punto, pero parece que se describe una situacién de
extrema abundancia de comida y bebida, incluso de derroche.

Cualquier lugar estaba lleno de tewa! y walhi'®®,

De noche se usa aceite fino para quemarlo en la ldmpara.
Nadie coge lo que se va dejando.

Nadie de fuera roba.

Cerveza y vino flufan por los valles.

2.0, en la interpretacién de Hoffner (1998, p. 46) «los lobos {...] eran pacificos».
Tanto si no los habfa, como si eran pacificos, se habla de una situacién de bonanza en la
que no hay peligro de lobos.

13 Son bebidas alcohdlicas: walhi es probablemente un tipo de cerveza.
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En efecto, el uso de aceite fino para la limpara es una muestra de
derroche, como lo es que nadie aproveche las sobras. Los restos de las
lineas siguientes no permiten una traduccién, pero se menciona a «la
humanidad» y el adverbio «abundantemente». Parece que el excesivo
bienestar hace negligente a la humanidad. Por lo que luego dice Ea,
podemos restituir dos versos del siguiente modo.

Nadie se ocupa de los dioses en la ciudad.
Nadie da pan grueso ni libaci6n a los dioses.

Al final de la laguna hallamos una entrevista entre dos personajes,
uno de los cuales es KAL y el otro probablemente Kubaba. KAL se est4
vanagloriando de su poder sobre los dioses.

Kubaba vio frente a ella a KAL y comenz6 a decirle:
—He visto a los grandes dioses, los antiguos, tus antepasados.
Ve a encontrarte con ellos e inclinate ante ellos.
KAL comenzé a decirle a Kubaba:

—Los dioses antiguos se han hecho poderosos,

Se han alzado.

Pero yo no los temeré.

iSi hacen eso, no pondré el pan en sus bocas!

El camino por el que van

y el camino por el que vienen,

yo, KAL, rey del cielo,

se lo determinaré a los dioses.

Los vientos impetuosos le llevaron a Ea la noticia
cuando estaba en camino'!.

Ea se puso a decirle a Kumarbi:

—Ven, volvamos.

Ese KAL al que hicimos rey del cielo,

asi como él es negligente,

igualmente ha hecho negligentes a los pafses,

y ya nadie da pan grueso ni libaciones a los dioses.
Ea y Kumarbi volvieron las caras.

Ea fue a Abzuwa,

14 Hay una variante del texto que dice:
Los vientos impetuosos le llevaron a Ea

las malas palabras de KAL

cuando estaba en camino.

Cuando Ea oyé6 las malas palabras de KAL,
el 4nimo se le enfurecié

y le dijo a Kumarbi:
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pero Kumarbi marché a Duddul.

Ea hizo que le antecediera un mensajero
y comenz6 a hacerle encargos para KAL:
—Ve y dile estas palabras a KAL.
«Desde que te hicimos rey del cielo,
jamds hiciste nada.

Jamds nos convocaste a una asamblea...»

El final del parlamento de Ea es ilegible.

La impresion es que KAL se comporta como un dexs otiosus que, una
vez alcanzado su estatus de rey divino, se desinteresa totalmente de sus
funciones, entre las que se cuenta convocar la asamblea de los dioses;
otros motivos de agravio habrdn quedado tal vez en una parte perdida
del texto. Su negligencia se contagia a los hombres, que se despreocu-
pan también de atender a las divinidades. La razén de esta despreocu-
pacién, segiin la légica del relato, debe de ser que los seres humanos, al
no sentirse amenazados (como se expresa prototipicamente con la au-
sencia o el cardcter pacifico de los lobos) y disfrutar de una extrema
abundancia en la que el vino y la cerveza fluyen y nadie tiene necesidad
de robar, no ven razén por la que tengan que ocuparse de unos dioses
que ya no parecen ser necesarios’’’. En cuanto a los dioses, se irritan
contra KAL, porque la negligencia de los hombres afecta también a sus
deberes sacrificiales, de forma que las divinidades se ven privadas de
ofrendas. Los dioses antiguos probablemente tratan de instar a KAL
para que se ocupe de sus funciones, pero KAL parece haber olvidado
que son ellos quienes lo han hecho rey y no considera que les deba nada
ni cree necesario hacer nada para modificar la situacién. Al saberlo, Ea
y Kumarbi presionan al nuevo rey.

El mensajero parti6

y como Ea le habfa dicho,

asi lo cont6 a su vez a KAL.

Cuando KAL oy6 las palabras de Ea,
comenz6 a hablar con su mente.

Ea comenz6 a decir a Izzummi, su visir:
—DBaja a la negra tierra

y las palabras que te digo

ve y diselas a Nara Napsara, mi hermano:
«Recibe mi encargo y oye mis palabras.
Tesub provocé mi irritacién

y lo destitui del reino del cielo.

15 Meriggi (1953, p. 139), frente a Forrer (1936, p. 706), quien cree que se des-
cribe una carestfa.
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Pero KAL, al que hicimos rey del cielo,

as{ como él es negligente,

igualmente hace negligentes a los paises.

Y ya nadie da pan grueso ni libaciones a los dioses.
Pero ahora, Nara, hermano mjo, 6yeme

y levanta a todos los animales de la tierra

y al monte Nasalma [...}

y ...} su cabeza».

Y como Ea le habia dicho,

asi Izzammi lo cont6 a Nara.

Nueva laguna, en la que probablemente hay que insertar un peque-
fio fragmento en el que parece que Nara cumple las 6rdenes de Ea.
Cuando el texto principal vuelve a ser comprensible, alguien, probable-
mente Ea, aconseja a Tesub y Ninurta c6mo deben proceder con KAL.

—Por la espalda, despeddzalo de arriba abajo con el carro.

Y sus piernas, despeddzalas en setecientas partes desde la espalda.
Tesub y Ninurta, su visir,

como Ea les habia dicho,

asi obraron con KAL.

Lo tendieron {...}

y [...}a KAL.

Por la espalda lo despedazaron de arriba abajo con el carro.

Y sus piernas las despedazaron en setecientas partes desde la espalda.
KAL comenzé a decitle a Tesub:

—Tesub, mi sefior, antes {...}

pero ahora de nuevo {...}

Tesub comenzé a decirle a KAL:

—Vengan junto a ti {...}

y a ti un gran {...}

tu copa rdpidamente [...}.

El resto de la tablilla se ha perdido, pero verosimilmente la historia
terminaria, como era de esperar, con la recuperacién del trono celeste
por parte de Tesub.
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Texto: CTH 364.

BIBLIOGRAF{A: Beckman y Hoffner (1985), Bernabé (1987, pp. 209-214),
(1998, pp. 98-100), Giiterbock (1946, pp. 75 ss.), Haas (1982, pp. 167-168),
(2006, pp. 148-151), *Hoffner (1988b), (1998, pp. 48-50), Laroche (1969,
pp- 177-182), Lebrun (1995, p. 1979), Otten (1950, pp. 27 ss.).

Se han conservado fragmentos de varios episodios de un mito que,
por su temitica, forman parte del ciclo de Kumarbi y cuyo protagonis-
ta se denomina Plata. Se trata de un curioso personaje, cuyo tinico pa-
ralelo directo podrfa ser el homénimo que interviene en el didlogo su-
merio entre Cobre y Plata personificados. Los metales tienen en muchas
culturas un valor mégico y aparecen personificados en otras literaturas,
como sefiala Haas (1982, pp. 167-168).

La presencia de este personaje en la mitologia hurrita puede com-
probarse por una mencién de su nombre hurrita, Ushu, en un texto
hurrita muy fragmentario en el que leemos: «;Salve, Plata, el sefior que
ha llegado a ser rey!». Por tanto, parece que Plata, como sus hermanas-
tros Ullikummi y Hedammu, es un «rebelde», un competidor de Te-
sub en la eterna disputa por el reinado de los cielos, probablemente
instigado por Kumarbi. No obstante, es muy dificil trazar un argu-
mento a partir de los escasos restos que nos han llegado.

Uno de los fragmentos conservados pertenece al proemio de la obra.
Desgraciadamente, se encuentra en muy mal estado, pero pese a todo,
podemos entender alguna cosa: la frase «Canto a Plata» nos indica que
nos hallamos ante un poema. La invocacién inicial a una serie de dioses
recuerda el comienzo del Reinado de los Cielos (aunque aqui no aparece
el verbo «que me oigan»). Se aclara que Plata es poderoso, pero que no
se le rinde culro. El resto es dificil de entender por las lagunas del tex-
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to y algunas palabras de sentido desconocido. Seguimos la reconstruc-
cién, en parte conjetural, de Hoffner (1988).

Est4 entre Tesub, el dios Sol del cielo,

Sauska, la reina de Ninive,

y todos los dioses, pero nadie le rinde culto,

aunque su fuerza es mas grande que la de ellos.

Su palabra es més poderosa que la de ellos,

su sabiduria es mds grande que la de ellos,

su capacidad de lucha y su gloria es méds grande que la de ellos
pero su situacién de poder no es mds grande que la de ellos.
Canto a Plata, el magnifico [...}

Hombres sabios me contaron

la historia del muchacho sin padre.

Ya no existe.

Hace mucho que el [...} de Plara ha desaparecido.

Y ellos no conocen su esplendor.

Los héroes corrieron a la batalla.

La abundancia ya no existe.

El grano ya no crece.

[...] el hambre.

El poeta reivindica un héroe olvidado, que deberfa estar a la altura
de Tesub y Sauska (Istar) y que parece que tenfa que ver con la abun-
dancia y la fertilidad de la tierra.

En otro fragmento leemos los restos de una cuenta de meses:

[..}fuel.]

{...} fuego [...} de alabastro [...}

{...} sus ojos [....1.

Pas6 el primer mes, el segundo mes,

el tercer mes y el cuarto mes.

Pasé el quinto mes, el sexto mes,

el séptimo mes, el octavo mes

y el noveno mes. Y llegé el décimo mes.
f.1

y sus ldgrimas flufan como canales.

Podemos aventurar que se narraria en él la concepcién y el naci-
miento de Plata. Un personaje, que probablemente serfa la madre del
personaje, llora, quizd al ser abandonada por Kumarbi. Podria pensarse
que, como en Hedammu y en Ullikummi, Kumarbi ha buscado una pa-
reja para engendrar otro rival de Tesub, pero no sabemos nada sobre la
madre de Plata, salvo que es una mortal, ya que luego aparece viviendo
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en una ciudad entre los hombres. Parece claro que Kumarbi la abando-
na, una vez conseguido su propésito.

En otro fragmento Plata nos aparece golpeando a un chico sin pa-
dre. Ignoramos quién es el nifio sin padre aludido pero lo probable es
que en el relato se le calificara simplemente de «uno sin padre», porque
su funcién era exclusivamente la de revelarle a Plata que él también era
un nifio sin padre. El hecho es que la parte legible del fragmento co-
mienza con la agresién de Plata.

Plata golpe al nifio sin padre con un bastén.
Y el nifio sin padre, delante de Plata,
le dijo malas palabras a Plata:

—¢Por qué me atacas

y por qué me golpeas ti?

Td tampoco tienes padre,

€OMO NOSOLIOS.

Cuando Plata oy6 estas palabras,
comenz6 a llorar.

Plata volvié llorando a casa.

Plata comenz6 a decirle estas palabras a su madre.
—El nifio al que estuve golpeando
delante de la puerta

me estaba desafiando.

Golpeé al nifio con un bastén,

pero él me dijo una mala palabra.
Escucha, madre mia, las palabras

que me dijo el nifio sin padre:

«¢Por qué me golpeas ti?

Tid tampoco tienes padre,

€OMO NOSOLLoS».

Parece que Plata, deseando saber quién era su padre, amenaza con
golpear a su propia madre, quien le revela que su padre es Kumarbi, y
quiénes son sus hermanos.

Su madre le quité el cayado de sus manos. ...}

Su madre se volvi6 y comenz6 a decirle a Plata:
—iNo me pegues, Plata! {No me golpees!

La ciudad por la que me preguntas,

te diré cudl es.

Tu padre es Kumarbi,

el padre de la ciudad de Urki.

ElL.] y estd asentado en Urki

y administra bien la justicia en toda la regién.
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Tux hermano es Tesub,

él es rey en el cielo y es rey en la tierra.
Tu hermana es Sauska,

reina de la ciudad de Ninive.

T no temas a ningin otro dios.

Solo a un dios debes temer, a Kumarbi.
El destruye la tierra de los enemigos

y los animales salvajes.

Desde arriba hasta abajo él [...}

Pero de abajo hasta abajo [...].

163

De acuerdo a lo que se cuenta en el Canto de Kumarbi, Tesub y Tasmi-
su, sus hermanos, son hijos de Anu, pero también puede decirse que lo
son de Kumarbi, en la medida en que nacen de la simiente de Anu depo-
sitada en las entrafias de Kumarbi; asimismo, es muy verosimil que Istar
corresponda a KA. ZAL, de forma que Istar habrfa nacido también
de Anu y Kumarbi. En todo caso, Plata serfa hermanastro de Tesub y de
Sauska, dado que son hijos de Kumarbi, como él, pero la madre de Plata
es una mujer mortal. Urki debe situarse probablemente en Tell M6zin

en la cuenca superior del Habir, como apunta Haas (2006, p. 131).

La narracién sigue. Parece que el muchacho va en busca de su padre,

pero no lo encuentra:

Plata oy6 las palabras de su madre.

Se fue a Urki. Lleg6 a Urki,

pero no encontré a Kumarbi en su morada.
Kumarbi se habia ido a vagar por las tierras.
Va recorriendo las montafias.

Tras una laguna, hay una conversacién entre Tesub y Tasmisu, en la
que podria decirse que Plata es ahora el rey y que persigue a todos los
dioses con una aguijada de madera de pistacho. Parece que Tasmisu,

hermano y visir de Tesub, le afea su cobardia.

Tasmisu, su visir, comenz6 a decirle a Tesub:
~—Ya no puedes llamar al trueno.

No sabes c6mo {...]

El poderoso Plata se ha hecho rey

y ha dominado a todos los dioses y anda por ah{
con una aguijada de pistacho.

Tesub comenz6 a decirle a su visir:

—;Ea, vayamos y comamos!

Kumarbi, nuestro padre no venci6 a Plata,
pero nosotros venceremos a Plata,
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Se tomaron de la mano ambos hermanos
y marcharon hacia {...}

De una sola vez recorrieron el camino.
[...}y llegaron a la ciudad de Urki.

Plata estd sentado en [...} como una vara.
{...}lo temian,

[...} al violento dios.

Tesub y Tasmisu llegaron

{...} los vio.

En un fragmento muy destrozado apenas se pueden leer palabras
sueltas. Se habla de unos «ancianos». Y un personaje habla del drbol
que va a cortar, asi como de vacas en un huerto y de praderas y su po-
seedor, para terminar con una nueva mencién de los «ancianos».

En otro fragmento conservado un personaje dice: «Baja a la negra
tierra y {...}». Y se habla luego de todos los dioses. Por fin, podemos
leer un texto seguido en el que Plata combate contra el Sol y la Luna y
los vence, pero estos le hacen ver las consecuencias que acarrearia su
muerte. Esta escena pondria de manifiesto el gran poder de Plata.

Plata tom§ el poder en sus manos.

Plata tom6 una lanza en su mano

y eché abajo, desde el cielo, al dios Sol y al dios Luna.
El dios Sol y el dios Luna se inclinaron

y se prosternaron ante Plata.

El dios Sol y el dios Luna comenzaron a decirle a Plara:
—Plata, nuestro sefior, no nos mates!

Pues nosotros somos las luminarias del cielo y de la tierra,
somos las antorchas de los territorios que gobiernas,

y si nos matas,

sucederé que serés el gobernante de una tierra oscura.
Su espiritu en su fuero interno, se llend de afecto

Y tuvo piedad de ellos.

La interrupcién del texto en este punto nos impide saber cuil serfa
el final de la escena, pero es claro que con su proceder Plata estd aten-
tando contra el orden de las cosas, como los demds rivales divinos.

Nada mis nos ha llegado de esta obra, pero el paralelismo con las
demds historias de este tipo hace, sin embargo, verosimil, que el reina-
do de Plata acabari en el fracaso y con la recuperacién por Tesub del
poder divino tantas veces disputado.



23. HEDAMMU

TexTo: CTH 348.

BIBLIOGRAFIA: Bernabé (1987, pp. 157-170), (1998, pp. 76-78), (2004a),
Friedrich (1949), Giiterbock (1946, pp. 116-117), Haas (2006, pp. 153-156),
Hoffner (1998, pp. 50-55), Laroche (1965, pp. 169-176), Lebrun (1995, pp.
1977-1978), Pecchioli Daddi y Polvani (1990, pp. 131-142), Salvini y Weg-
ner (2004, p. 19), *Siegelovd (1971), Stefanini (2004), Unal (1994, pp. 844-
848), De Vries (1967, pp. 49-51).

El caso del mito de Hedammu es peculiar en el catdlogo de los mitos
hititas. Por una parte, su protagonista, Hedammu, es un Dragén y la
trama presenta notables semejanzas con la del mito anatolio de La lucha
contra el Dragon. En efecto, en ambos mitos el monstruo es glotén, de una
destructiva voracidad. En ambos interviene una diosa que se engalana y
saca al monstruo de su medio natural para neutralizarlo. En ambos el Mar
aparece como aliado del Dragén. Parece, pues, que un mismo niicleo mi-
tico original se ha vertido en dos formas literarias con funciones diferentes.
El tema, ademds, sigui6 siendo popular a la caida del Imperio hitita, en los
reinos neohititas, como lo demuestra un relieve de la Puerta de los Leones
de Arslantepe, en Malatya, del x-1x a.C. en que aparecen representados
Tesub y un monstruo serpentino atacado por lluvias y vendavales''¢.

Los personajes y la trama sitdian el poema en el ciclo de Kumarbi y
se han conservado un par de pequefios fragmentos del poema en esta
lengua. En ellos Hedammu es llamado «serpiente» y oye «en las cente-
lleantes aguas» un mensaje. También se habla de que Kumarbi y el Mar
comparten trono.

16 Cfr. Bittel (1976, p. 247 y fig. 279).
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Pero por otro lado, Hedzmmu parece haber sido un texto extenso y
muy concordante en su estructura y en sus rasgos formales con el Canto
de Ullikummi, hasta el extremo de que podria decirse que se trata de dos
composiciones paralelas. Cabe que nos planteemos la antigiiedad rela-
tiva de los dos poemas, Hedammu y el Canto de Ullikummi tan semejan-
tes entre si. Lo m4s probable es que el Canto de Ullikummi sea posterior.
En primer lugar, porque la tradicién del monstruo serpentino es més
antigua (y més extendida) que la del monstruo de diorita, que parece
una impresionante novedad. En segundo lugar, porque la entrevista
con el Mar tiene mds sentido para pedir la mano de la hija de este
—como ocurre en Hedammu— que el que parece tener en el Canto de Ulli-
kummi, lo que nos llevarfa a pensar que el episodio se imité, un tanto
artificialmente, en este Gltimo poema. En tercer lugar, porque la escena
del Canto de Ullikummi en la que Istar trata de seducir al monstruo
pétreo, hasta que es disuadida por una ola, presupone la de Hedammu en
la que Istar tiene éxito en su pretensién de seducir al monstruo. En
todo caso; es claro que tanto Ullikummi como Hedammu representan
fenémenos de la naturaleza sdbitos y violentos, fuera de los ciclos regu-
lares y que, por tanto, suponen, en clave mitica, una ruptura del orden
establecido.

Particularmente interesante es por Gltimo el tema de las relacio-
nes entte los dioses y la humanidad, tal como las presenta Ea en la
asamblea de los dioses descrita en Hedammau. El hombre es fundamen-
talmente el artesano de los dioses, que debe trabajar para ellos y brin-
darles parte del producto de su trabajo, a cambio de lo cual la divini-
dad le ofrece su proteccién. La voracidad de Hedammu rompe el
equilibrio y la humanidad es castigada a la carestfa, pese a no haber
faltado a sus obligaciones con los dioses. El equilibrio naturalmente
debe recuperarse, por intercesién de las divinidades filantrépicas
como Istar, y con la destruccién del monstruo. Esta temdtica, cuyo
reflejo habfamos visto ya en el mito de Telipinu, asi como en el homé-
tico Himno a Deméter, puede remontarse a la mitologfa babilonia, con-
cretamente al poema Azrahasis.

El caracteristico proemio breve de los mitos literarios se ha perdi-
do. El fragmento 1 nos sitiia en la narracién ya comenzada. Se trata de
una conversacién entre Kumarbi y el Mar. Es probable que antes se
mencionaran los deseos de Kumarbi de recuperar el reino de los cielos,
para lo cual decidirfa unirse a la enorme hija del Mar, Sertapsuruhi. En
todo caso, Kumarbi ha invitado a su morada al Mar, lo informa de
determinados acontecimientos y le solicita que le conceda a su hija

como esposa.

Cuando el Mar lo oyé
su fuero interno se alegré.
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Puso su pie sobre un escabel

y le pusieron al Mar una jarra en la mano.

El gran Mar comenz6 a decirle a Kumarbi estas palabras:
—La cosa esd hecha, Kumarbi, padre de los dioses.

Ven a mi casa dentro de siete dfas

y te concederé a Sertapsuruhi, mi hija.

Su talla es de [....} leguas,

su anchura es de una legua,

y podyds beber a Sertapsuruhi como leche dulce.

Cuando Kumarbi lo oyé6,

su fuero interno se alegrd.

Cay6 la noche {...}

Desde la morada de Kumarbi acompafiaron al gran Mar,
con un {...}, con un arpa y con un pandero de bronce,

y con jarras de bronce.

Lo llevaron a su morada.

Se senté en un trono cubierto de /apisidzuli.

Y el Mar estuvo esperando a Kumarbi hasta el séptimo dfa.
Kumarbi comenz6 a decirle a su visir estas palabras:
—Mukisanu, mi visir,

a las palabras que te digo,

préstame oido atento.

Se ha perdido el resto del fragmento, que consistir{a en un mensaje
de Kumarbi al Mar. Insertamos aqui el fragmento 28, que no es seguro
que pertenezca a este mito. Tras la intervencién poco clara de un men-
sajero, Kumarbi devuelve la visita al Mar, y posteriormente se pasa a
parrar un nacimiento, posiblemente el de Hedammu, lo que implica
que Kumarbi se ha unido antes a Sertapsuruhi.

Sertapsurubi parid un hijo.
La nodriza levanté al nifio
y se lo puso a Kumarbi en las rodillas.

[..1

y €l comenzd a entretener y mecer al nifio.

El fragmento se interrumpe aqui pero, de acuerdo con las escenas
de nacimientos tipicas en estos poemas del dmbito hurrita, Kumarbi
le darfa nombre al nifio. En el fragmento 2 parece que Kumarbi ha
entregado a Hedammu a otras personas para que lo custodien, de
igual manera que hace en el Canto de Ullikummi, con los Irsirras. El
hecho es que Hedammu ha nacido ya y es atendido por varias perso-
nas. Se describe su glotonerfa, que parece ser el rasgo principal del
monstruo.
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{...} se arrodillaron ante Kumarbi,

[...} de nuevo a Kummiya, la ciudad [...],

y de Kummiya a Duddul, la ciudad ...}

A Hedammu, en cambio, lo van haciendo grande,
lo ponen en aceite,

lo{...} ylo ponenenaguayenf..},

lo protegen del frio como a un manzano.

.}

Para comer le van dando dos mil vacas y caballos,
y los chivos y corderos que le van dando son sin cuento.
Las vacas y caballos se los va comiendo por miles,
[...} malas salamandyras, ranas.

Las lineas siguientes estin muy fragmentadas: se habla de alguien

que estd en el agua y que hace algo «adelante, como un timén».

Se apodera de los peces del campo,
de los perros del rio

y por miles los va devorando,

{...} como miel se los va tragando,
como [...} los va sorbiendo.

Se sigue describiendo la voracidad del monstruo. En el fragmento 3

alguien parece contarle al Mar la ruina que Hedammu provoca en la
tierra, comparindolo con una piedra molar. En cuanto al fragmento 4,
se alude en su comienzo, muy fragmentario, al cielo y la tierra, a Enlil
¥ a la humanidad, asi como parece mencionarse de nuevo la voracidad
de Hedammu. Por fin aparece Istar, que ve las ciudades vacias y se pre-
gunta por el causante del desastre.

Cuando Istar vio {...}

comenzé a decirle a su fuero interno:
—¢Qué clase de dios vino de debajo del mar
L.}

y dej6 las ciudades vacfas?

.1

Cuando Hedammu salid de! agua,

Istar lleg6 junto al mar. {...}
Hedammu vio a Istar

e Istar vio 2 Hedammu,

se asust6 y subié al cielo

y comenzé a decirle a su fuero interno:
—Me dan miedo las serpientes...
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En el fragmento 5, Istar, aterrada por su descubrimiento, va a co-
municérselo a los dioses en el cielo, dando lugar a una escena tipica!V’.
Por ello podemos reconstruir con verosimilitud algunas lagunas.

Tesub vio desde lefos a Istar

y le dijo a su visir:

—iMira! Llega Istar, la reina de Ninive.
Que le pongan una silla para sentarse,
que le cubran una mesa para comer.
Mientras estaba hablando asf,

Istar lleg6 ante ellos.

Cuando entt6, le pusieron una silla para sentarse,
pero no se sentd.

Le cubrieron una mesa para comer.
pero no se acercd.

Le dieron una copa,

pero no la puso en su labio la reina de Ninive.
Tesub comenz6 a decir:

—¢Por qué no comes?,

¢por qué no bebes, mi sefiora? {...}

no {...} la comida y la bebida''®,
Incitaron al mar contra los dioses y [...}
en el cielo y en la tierra.

Dentro del mar te contaré

qué rival cri6 [...}.

Hedammu dijjo [...}

y yo, Istar, lo he visto.

[...} Tesub oy6 a Istar, {...}

—1{...} jestd devastando ...},

estd asolando {...}!

Y las ldgrimas le flufan como canales.

El comienzo del fragmento 6 estd muy destrozado. Cuando el
texto se hace legible se trata de una asamblea de los dioses, en la que
un dios, quizd Ea, advierte de los peligros que entrafia para los dio-
ses la actuacién de Kumarbi. El monstruo devora los recursos de los
hombres y puede hacer que la humanidad perezca de hambre. Y si
la humanidad perece, los dioses, pierden a sus obreros, que los ali-
mentan.

W Cft. el encuentro de Kumarbi y el Mar en el poema de Ullikummi y el comen-
tario al pasaje.

18 Hoffner (1998, p. 52) reconstruye «¢Es que no conoces esto, la comida? ¢Es que
no conoces la bebida?».
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Se aborda un tema mitico curioso, el de los hombres como trabajado-
res de los dioses, a los que cuidan y alimentan a cambio de su proteccién.
Ello requiere que la humanidad disponga del minimo bienestar preciso
para poder cumplir sus deberes para con los dioses. Tan nefasto para los
hombres es el exceso de bienestar narrado en el mito del dios KAL como
la carestfa provocada por Hedammu, que sume a la humanidad en el
hambre y la muerte. Esta ruptura del equilibrio, en sentido contrario de
la narrada en el mito de KAL, deber4 recuperarse por intercesién de la
propia divinidad. El tema de los hombres obreros de los dioses es bien
conocido en la mitologfa mesopotdmica, ya que en el poema A#rabasis los
seres humanos son creados precisamente para esa funcién.

Después Ea se dirige a Kumarbi, preguntdndole los motivos de su accién.

Ea, rey de la sabiduria, hablé entre los dioses.

Ea comenz6 a decir entre los dioses:

—¢Por qué aniquildis a la humanidad?

¢No ofrecen sacrificios a los dioses

o no hacen humear el cedro?

Si aniquildis a la humanidad,

ya no celebrarin mis a los dioses,

y nunca mds os ofrecerin a ninguno pan grueso ni libacién.
Sucederi que Tesub, el poderoso rey de Kummiya,
tendrd que coger por si mismo el arado.

Y sucederd que Istar y Hebat

tendrdn que moler por si mismas con la piedra molar.
Ea, rey de la sabidurfa, comenzé a decirle a Kumarbi:
—¢Por qué, pues, tid, Kumarbi,

atribulas a la humanidad con el mal?

¢No te suministra la humanidad el mont6n de grano?
¢Y no te ofrece sacrificios con prontitud a ti, a Kumarbi?
¢Y no te ofrecen en el templo sacrificios con alegria,

a ti, 2 Kumarbi, el padre de los dioses, y con prontitud?
¢Y no le ofrecen sacrificios a Tesub,

al que cuida los diques de la humanidad?

¢Y no pronuncian mi nombre, Ea, el rey?

[...} depones tu sabiduria contra todos,

[...}la sangre, canales de la humanidad.

la continuacién se ha perdido. En el fragmento 7 hallamos parte de
un soliloquio de Kumarbi en el que parece recordar la pasada reunién
con los dioses y luego habla de procurar un rival.

Kumarbi comenzé a decirle a su mente:
¢Por qué tenias que irritarme a mf como a un ...}
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en el lugar de la asamblea?

¢Por qué tenias que golpearme, Ea, {...] rey de la sabidurfa?
¢Por qué ....?

¢Por qué tenias que defender a la humanidad ...
en un lugar de privilegio entre los dioses?
Kumarbi comenzé a decirle a su mente:

—A mi, a Kumarbi, el hijo de Alalu {...}

pero Ammezadu me [...}

Mas entre los dioses, Kumarbi podriz ser rey

si contra Tesub alzara un rival,

si contra Tesub lanzara un poderoso enemigo.

Entre los escasos restos casi ilegibles de la continuacién, leemos la
palabra «devora». Kumarbi podria aludir al poder destructivo de He-
dammu, que consiste en su voraz apetito. El fragmento 8 es prictica-
mente incomprensible. En cambio, el fragmento 9, bien conservado,
nos describe otra reunién de Kumarbi con el Mar. Para guardar el se-
creto, se toman precauciones especiales. Como se trata de escenas tipi-
cas, he reconstruido unas lineas perdidas.

Kumarbi comenzd a decirle @ Mukisanu, su visir:
—Mukisanu, mi visiv, oye mis palabras.

Vey dile al Mar:

—Ve, te llama el padre de los dioses, Kumarbi.

El asunto por el que te llama

es un asunto urgente,

ve en seguida.

Pero recorre el camino por debajo del rio,

por debajo de la tierra,

y con eso el dios Luna,

el dios Sol y los dioses de la negra tierra no te verdn.
Sube junto a Kumarbi bajo el rio, bajo la tierra».
Cuando Mukisanu oy6 sus palabras

se levanté rdpidamente

y recorrié el camino por debajo del rio,

por debajo de la tierra,

y con eso el dios de la Luna,

el dios Sol y los dioses de la negra tierra no lo vieron
Y lleg6 al Mar.

Mukisanu comenzé a repetitle al Mar

las palabras de Kumarbi:

—Ve, te llama el padre de los dioses, Kumarbi.
El asunto por el que te llama

€s un asunto urgente,
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ve en seguida.

Pero ven por debajo del rio

por debajo de la tierra,

y con eso el dios Luna,

el dios Sol y los dioses de la negra tierra no te verdn.
Cuando el gran Mar oy6 sus palabras,

se levanté ripidamente,

y recorrié el camino por debajo de la tierra

y por debajo del rio.

Recorrié de una vez el camino

y le salié a Kumarbi desde el pilar,

desde la tierra a su asiento.

Le pusieron al Mar una silla para sentarse

y el gran Mar se sent6 en su silla.

Le colocaron una mesa aderezada para comer

y el escanciador le sirvié vino dulce para beber.
Kumarbi, el padre de los dioses y el gran Mar
se sientan, comen y beben.

Kumarbi comenz6 a decirle estas palabras a su visir:
—Mukisanu, mi visit,

a las palabras que te digo

presta oido atento.

Atranca la puerta,

cierra el pasador

y echa el cerrojo.

Es evidente que lo que Kumarbi va a decirle al Mar es muy secreto.
El final de su parlamento est4 en estado fragmentario; se lee «los pobres
hombres» y «bronce». Luego podemos seguir leyendo.

Mukisanu oy6 sus palabras.
Se levant§ ridpidamente.

El resto es casi ilegible. Se supone que Mukisanu cumple sus 6r-
denes. En el fragmento 10 varios personajes manifiestan su temor,
pero no sabemos ni quiénes son ni qué es lo que temen. Podemos leer
que «los relimpagos y truenos de Tesub y de Istar con chaparrones
todavia no nos llegan», y luego «las rodillas se nos estremecen y la
cabeza nos da vueltas como un torno de alfarero». En el fragmento 11,
un dios desconocido planea una accién contra Hedammu, tomando
en consideracién varias posibilidades y admitiendo que en caso de
fracasar, la culpa recaer4 sobre él. Luego seréd Istar la que entre real-
mente en accién.
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Cuando Tesub terminé de hablar,

se marché.

Por su parte, Istar entré en la casa de bafios.

La reina de Ninive fue a lavarse y se lavé,

se ased, se ungié con perfumes,

se engaland, y los encantos corrian como perros tras ella.
Istar comenzé a decirle a Ninatta y a Kulitta:
—Ninatta y Kulitta, coged un arkammi y un pandero'®.
En la orilla del mar

en el lado derecho tocad el arbammi,

pero en el lado izquierdo, golpead el pandero.

[...1

a la realeza [...]

Quizé Hedammu oiga el mensaje'®

[...1

que vea...

Se supone que Ninatta y Kulitta, diosas del séquito de Istar, que son
mencionadas antes de la fractura de la tablilla, camplen sus 6rdenes.
Hedammu oye la misica y sale del agua. Es evidente que lo que Istar
pretende es seducir al monstruo. La diosa, segin el fragmento 12, baja
temblando al mar y canta.

Istar [...} Hedammu {...} en las aguas profundas.
Cuando Hedammu oy6 su cancidn

Hedammu {...}

Sacé la cabeza sobre el oleaje.

Miraba a Istar

e Istar frente a Hedammu

levanté sus miembros desnudos.

Hedammu comenz6 a decirle estas palabras a Istar:
—¢Qué divinidad eres t4? ;(No...?

¢No tienes miedo?

Ahora, junto al mar [...]

Sauska lo ...} como a un toro...

El resto es intraducible. Sigue el fragmento 13, en el que Hedam-
mu habla de su linaje, citando entre las escasisimas palabras que pode-
mos leer, el nombre de su madre, Sertapsuruhi, y un «heroico dios»,
que puede ser Kumarbi, asf como «mi madre». Por fin, en el fragmen-

119 Las siguientes lecturas se basan en complementos sugefidos por Hoffner (1998,
p- 54) a partir de KBo 22.51.
120 sea, el sonido, actuando como una llamada.
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to 14 Hedammu acaba por considerar que Istar una mujer, no una
diosa, y piensa devorarla. Pero en el fragmento 15 parece que Istar lo-

gra contenerlo.

Hedammu comenz6 a decirle estas palabras a Istar:
—¢Qué clase de mujer eres tii?

Istar comenzé a decirle a su vez a Hedammu:

—Soy la muchacha encolerizada

y la célera me invade como la maleza invade las montafias.
Mientras hablaba, Istar se arroj6 a los pies de Hedammu,
y por su palabra, que excité sus sentidos,

[...} lo indujo a levantarse.

Hedammu comenz6 a decirle a Istar:

—¢Qué clase de mujer eres td? ;Y cudl es tu nombre?

Se ha perdido la respuesta de Istar. En el fragmento 16 parece que
Istar actda en colaboracién con la divinidad que antes hablé con ella.
Posteriormente vuelve soporiferas las aguas en las que vive el monstruo
y logra sacarlo de ellas.

Cuando Istar, la reina de Ninive, estuvo de acuerdo,
eché encanto, sabi y parnulli en las poderosas aguas

y el encanto, sabi y parnulli se desleian en las aguas
Cuando Hedammu tragé una sola gota de cerveza,
se apoder§ del fuerte Hedammu, de su alma, un dulce suefio.
Y soiioliento como una vaca o un asno'?,

Hedammu no se da cuenta de nada

y come ranas y salamandyas.

Istar comenz6 a decirle a Hedammu:

—iSube de nuevo!

iVen desde las poderosas aguas,

[...1 con el vientre por la mitad!

Noventa mil {...}

saca desde la tierra al lugar,

pero Istar frente a Hedammu

levanté sus miembros desnudos.

Hedammu vio a la hermosa diosa

y su virilidad se excité.

Su virilidad fluyé dentro de ella.

Y la dejé embarazada.

12! Hoffner (1998, p. 77) sugiete que el autor quiere decir que Hedammu se estd
durmiendo de pie.
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Luego se habla, sin que sepamos por qué, de numerosas ciudades,
quizd destruidas por Hedammu y de «amontonar pilas de cabezas».

Istar, la reina de Ninive, se golped contra [...}

en el segundo {...] llegé junto a Hedammu

e Istar, la reina de Ninive, anduvo delante de él.

Istar bajé junto a él y Hedammu, tras ella,

como un {...}

Ellos {...} como terribles flujos.

El valeroso Hedammu vino desde su trono, desde el mar
y subié a la tierra seca.

A partir de fragmento 17, se trata de fragmentos de texto demasia-
do pequefios para saber su localizacién en el curso de la accién y para
hacernos una idea de su contenido. En el 18 y 19 se mencionan las
Gulses y las Diosas Madres, lo que significa que hay un nacimiento,
quizd de la criatura que Istar lleva en su seno. Del resto no podemos
sacar ninguna informacién interesante, salvo del fragmento 27, que no
es seguro si pertenece a nuestro poema, y que trata de una entrevista de
Kumarbi y Tesub en la que se cita una serpiente que puede ser Hedam-
mu, y el 29, que registra un encargo de Kumarbi a su visir.

Kumarbi comenzd a decir estas palabras a su visir:
—Mukisanu, mi visir,

a las palabras que te digo,

a esas palabras, atiende.

{...} con un wsanduri,

{...} sesenta muchachos de Duddul

y a los sesenta muchachos dales armas de la Serpiente.
[...} a sesenta muchachas de Duddul,

y a ellas dales jarras de lapisldzuli con vino {...}
Los sesenta muchachos, que estén {...},

pero las sesenta muchachas, que estén [...}

Que sean cogidos con [...}

y [...} lleven al Mar.

El encargo parece ser la preparacién de un ritual en el que participa
el mismo niimero de jévenes de ambos sexos, lo que hace pensar a Pec-
chioli Daddi y Polvani que el poema estarfa relacionado con una cere-
monia cultual, quizd de la ciudad de Duddul'?’. No conservamos mds
texto que el colofén:

122 Pecchioli Daddi y Polvani (1990, p. 137).
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{...} canto de Hedammu.

La tipologfa de estos poemas sugeriria pensar en un final en el que
el monstruo fuera definitivamente derrotado, al parecer con la inesti-
mable ayuda de Istar, y que Tesub volviera a hacerse cargo del reinado,
restableciendo asf de nuevo el equilibrio en las relaciones entre hom-
bres y dioses.



24. EAY LA BESTIA

TexTo: CTH 351.

BIBLIOGRAF{A: *Archi (2002), (2009, pp. 213-214), Bernabé (2009), Van
Dongen (2012, pp. 61-64), Haas (2006, pp. 143-144), Laroche (1965, p. 192),
Polvani (2008), Rutherford (2011).

Las numerosas correcciones que presenta el texto de Ea y la Bestia
parecen indicar que se trata de una traduccién directa de un relato hu-
rrita. Los personajes son Ea, el dios de la sabidurfa, que desempefia un
importante papel en el ciclo de Kumarbi, y la Bestia, de la que no sa-
bemos mds que el nombre. En este caso, dnico entre los que tenemos,
Ea no estd informado de lo que sucede y obtiene su informacién de la
Bestia. Sin embargo, la temitica es toda ella conocida: la lucha por el
poder, las batallas entre dioses o los nacimientos extraordinarios, en el mar-
co de los intentos de Kumarbi por expulsar del poder a Tesub.

Comienza el fragmento con la entusidstica visién de la Bestia de una
gran batalla futura producto de una sublevacién en que ciertos dioses
(entre ellos, probablemente Tesub) serin aherrojados en el inframundo,
mientras un dios triunfador, que debe de ser el rival de turno, se rego-
cijard de su triunfo. Pese a las lagunas del texto, se puede seguir bastan-
te bien la l{nea general; observamos que la victoria del dios afecta, de
un modo que no sabemos en concreto, tanto al mundo natural como al
alma y la vida de la humanidad. Ea le pregunta si el nuevo dios ya se ha
hecho poderoso y la Bestia parece referirse a circunstancias de un naci-
miento extraordinario (por la boca) y a las cualidades del dios en cues-
tién, poseedor de la sabiduria de los dioses primigenios.

—...1 golpeardn y volverdn a golpear.
{...} jque ninguno salga vivo!
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f...} jque ninguno le {...}!
[...} jque ninguno deje vivo al que
{...}! jque ninguno lo libere en la sublevaci6n!
[...] jque lo deje arriba, en los cielos!
[...} lo(s) encerraré en la negra tierra.
Lo encerrari en la negra tierra.
iQue sea terrible para todos los dioses!
jque sea [...], pero una alegria para él!
ique todo el favor de los dioses sea para él!
jque [...} a los dioses y a todos los paises!
Entonces, jque los mantenga vencidos, aherrojados!
...} jque los mantenga vencidos, aherrojados!
...} jque los saque! Los bosques de la montafia [...] vegetacién
...} el alma y la vida de la humanidad. Al que
..] y también sus corrientes.
...] prestard juramento a los dioses.
...} jque lleve a los dioses en persona!
...} la negra tierra como sustituto.
...} que los cielos lo vean con agrado como sustituto.
..Jjque [...} y al gran mar.
jque {...} todas sus corrientes!
ijque lo saque [...}!
ilas serpientes de las montafias, de los tios, del mar,
que las saque definitivamente!
Ea le pregunt6 a la Bestia lo siguiente:
—:¢Se hard ese dios poderoso entre los dioses?
¢subyugari la tierra, los cielos, las montafias, los rios?
ésubyugard a todos los dioses?
¢ hard duefio de todas las exuberantes tierras?
¢ [...} ya ha crecido?
¢ha alcanzado la madurez?
La Bestia le contest6 a Ea:
—{...} impulsé y encomendé {...}
L...} dijo:
—Honra- {...}
Salié por la boca {...}
{...} la sabidurfa de los dioses primigenios.
Conocié {...}, conocié [...}

y TUUITI NS e s e e

De las nueve lineas siguientes solo quedan restos. Parece que la
Bestia conoce la existencia de un dios que va a provocar un cambio
dréstico en el estado de cosas del mundo: va a mantener a determinados
seres (¢los dioses nuevos?) aherrojados y, por otra parte, parece que va
a hacer desaparecer las serpientes. Ese dristico cambio afecta al parecer
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a los seres humanos y quizd a la escatologfa (se habla del alma de la
humanidad). Parece ser un dios que va a sustituir a otro y serd aceptado
por los cielos, la tierra y el mar. Serd poderoso y subyugari a dioses y
seres naturales, pero solo podré hacerlo cuando tenga la edad suficiente.
Todo ello nos recuerda el tema de Ullikummi.

Cuando recuperamos el texto, la Bestia presume de todo lo que sabe
sobre el nuevo dios, presuncién mds justificada, dado que su interlocu-
tor, el dios de la sabidurfa, lo ignora. Sefiala que este dios conoce los
medios para dominar, seguramente a los otros dioses. La terminologia
es la que se emplea en la domesticacién de animales. Luego sigue una
de las poquisimas alusiones cosmogénicas que encontramos en los rela-
tos hititas.

{...} gobierna y para domefiar a

{...} él sabe una cosa y {...}

seguird gobernando. Con qué riendas

él 1o sabe. Alguien dird algo asf como que después de él

ninguno [...}-rd. Pero yo, la Bestia, estoy en disposicién

de revelarlo: «A este dios al que he mencionado,

el rey, que, como un ser humano {...} todas las cosas,

yo, la bestia, lo conozco de antemano».

¢Es que tii no lo conoces, Ea?

Antafio, los dioses

{...} que hicieron el cielo y echaron

los cimientos de la tierra, al dios al que establecieron en la soberanfa
lo instalaron en la soberania de los dioses en el lugar de la asamblea,
la perdurable soberania de los dioses en los cielos. Las diosas madres,
las Gulses, las divinidades liberadoras, las Ili-[...}

permitieron que este dios viviera en la soberanfa.

Las diosas madres, las Gulses, las divinidades liberadoras, las Ili-{...}
a los dioses que rigen el destino {...}

[...} las montafias, como nifieras, los paises

le permitieron vivir en ellos.

Sigue una parte muy destrozada del texto en que podemos leer «du-
rante un afio», «el dios que», «vendrd desde ese lugar», «los dioses, los
reyes», «pueda yo con una lanza», «saliva», «llamae» y «cinco podero-
sos dioses serdn colocados dentro de él», «como un ser humano», lo que
parece ser una clara alusién al tema del embarazo de Kumarbi narrado
en el Canto de Kumarbi, pero no parece que la Bestia esté haciendo una
historia de la lucha por el poder en los cielos, sino que estd teniendo
una visién del futuro, de modo que probablemente estamos ante una
version paralela de la del Canto de Kumarbi que presenta los hechos des-
de mds atrds. Ademds, los dioses solo coinciden en parte.
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Luego se lee «que penetre la montafia», «los lugares» y «que quede
prefiado con el rio Aranzah», si se refiere a Kumarbi o «prefiada» si es
una montafia la que queda embarazada, como ocurre en Wasitta, ol par-
to de la montafia (texto 25) y con la montafia Kanzura que queda prefia-
da cuando Kumarbi escupe el semen de Anu. Como después se dice que
«escupié» y «que quede prefiado con [...} (un nombre que acaba en
-sipa)», «que quede prefiado con Zababa (el dios hitita de la guerra,
identificado con Ninurta y que en hutrita recibe el nombre de Asta-
bi)», «que se extienda» y «que quede prefiado con...», parece que el
paralelo se hace mds estrecho. Con las alusiones a la prefiez y a un dios
escupiendo recuerda el relato del Canto de Kumarbi (texto 20), pero no
est4 clara la relaci6n de este poema con aquel. Una posibilidad verosi-
mil serfa que el relato de Ez y la Bestia se situaba en los origenes de los
conflictos entre dioses y presentaba en forma de profecia los hechos que
se narraban en el Canto de Kumarbi (Bernabé, 2009), pese a que la pro-
fecia larga es una rareza en la literatura del Préximo Oriente (Ruther-
ford, 2011, p. 218).

La cuesti6én que puede plantearse es quién es ese misterioso dios que
se anuncia. Archi (2002) cree que es Tesub, considerando que se narran
hechos paralelos al Canto de Kumarbi, y aunque Polvani (2008) cree que
puede tratarse de un episodio distinto de la lucha por el poder, Bernabé
(2009) y Van Dongen (2012, pp. 61-64) presentan buenas razones para
defender que se trata de Tesub. Por su parte, Rutherford (2011) sefiala la
peculiaridad de que Ea, mientras en otros poemas es el dios de la sabidu-
ria, aqui desconoce el futuro y debe conocerlo a través de la Bestia.



25. WASITTA, EL PARTO DE LA MONTANA

TexTO: CTH 346.3.

BIBLIOGRAFiA: Van Dongen (2012, pp. 38-39), Friedrich (1952, pp. 150-
152), Haas (1982, pp. 161-163), (2006, p. 159), *Laroche (1965, p. 188),
Meriggi (1953, p. 114, n. 20), Pecchioli Daddi y Polvani (1990, pp. 117-
118), Siegelové (1971, p. 32).

El fragmento de Wasitta, el parto de la montafia pertenece también al
ciclo de Kumarbi, aunque resulta dificil adscribirlo a una obra concre-
ta. Las alternativas propuestas por Meriggi, bien incluir el pasaje en el
Canto de Kumarbi, bien considerar a Wasitta la madre de Ullikummi,
no pueden ni apoyarse ni rechazarse (cfr. Van Dongen, 2012, pp. 38-39).
En todo caso, es interesante este nuevo ejemplo de mons parturiens, pa-
ralelo al que lefamos en Istzr y el monte Pisaisa (texto 19). Y ain lo es
mids el comportamiento de la montafia como una adolescente sin edu-
caci6n sexual que desconoce lo que le estd ocurriendo.

La primera parte del fragmento estd muy dafiada, pero luego el tex-
to se hace mds claro a partir de la habitual cuenta de meses de la que
hay escenas paralelas en el Canto de Ullikummi y en Appu.

Kumarbi oculté su cuerpo

Kumarbi sabe {...],

va contando los dfas, va anotando los meses,

en la mesa {[...}].

Fueron pasando los dias

pas6 el primer mes, llegé6 el segundo mes,

el tercer mes, el cuarto mes, el quinto mes,

el sexto mes, llegé el octavo mes, el noveno mes,
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llegé el décimo mes y comenz6 a jadear'?,

Jadea la montafia Wasitta, y su jadeo

en su ciudad lo oyé Kumarbi.

Wasitta jadea y todas las montafias fueron a verla

Todas las montafias comenzaron a decirle a la montafia Wasitta:
—Wasitta, ¢por qué jadeas?

¢No conoces los jadeos que acompaiian al parto?

¢Es que las Gulses no te lo han contado?

¢Es que tu madre no te pari6?

La montafia Wasitta comenz6 a responder a todas las montaiias:
—No conozco los jadeos que acompafian al parto,

las Gulses no me lo han contado,

y mi madre no me parid.

[...} penetré en la montafia como un extrafio

y me hizo dormir con él y justo después de ese momento

[...} comencé a jadear.

[...} sabios de nuevo [...}

pas6 el noveno mes y llegé6 el décimo mes

y se puso a jadear {...}

[...} jadeo...

' Es decir, se puso de parto. Pero cfr. Van Dongen (2012, p. 38) que traduce «se
puso a humear», entendiendo que es un volcin.



26. CANTO DE ULLIKUMMI

TexTO: CTH 345.

BIBLIOGRAFiA: ANET (pp. 121-125), Beckman(l983 pp- 5 ss.), Bernabé
(1987, pp. 171-199), (1998, pp. 78-97), (2000), (2003), Burkert (1979b),
Duchemin (1979), Gadjimuradov (2004), Garcia Trabazo (1996), (2002, pp.
176-251), Giorgieri (2001), Giiterbock (1946), (1948), (1951-1952), (1961a,
pp. 164-171), (1978, pp. 237-240), Haas (1982, pp. 149-160), (1983),
(1994, pp. 88-96), (2006, pp. 156-175, 226-227, 235-236), Heubeck (1955),
Hoffner (1975, pp. 138-139), (1998a, pp. 55-65), Jacob-Rost (1977), Komo-
réczy (1973), Kiihne (1978, pp. 151-152), Lebrun (1995, pp. 1974-1977),
Lesky (1950), Otten (1950), Pecchioli Daddi y Polvani (1990, pp. 142-162),
Polvani (1988, pp. 39-40, 161), Salvini (1977), Singer (2002), Vian (1960),
Vieyra (1970, pp. 546-554), De Vries (1967, pp. 31-37, 56-58), Zinko (1994,
pp. 127, 142).

EL POEMA HITITA MEJOR CONSERVADO

Por los colofones de las dos primeras tablillas de nuestro poema sa-
bemos que este se conocia con el titulo de Canto de Ullikumms. Ello,
unido al hecho de que la obra se inicia con un proemio, nos garantiza
que constitufa un poema independiente dentro del ciclo de Kumarbi.
En él se narran episodios cronolégicamente posteriores a los que se re-
fieren en E/ Reinado de los Cielos y, como ya he dicho, parece constituir
una reelaboracién de la temitica de Hedammu en la que el antagonista
serpentino de Tesub se ve sustituido en su funcién de rival por una
creacién mds terrible atin: un enorme monstruo de diorita, de creci-
miento constante.

Componen el texto tres tablillas, aunque se encuentran mutiladas al
principio y al final, especialmente la tercera. Conservamos restos de va-
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rias versiones del poema, que presentan entre s{ pequefias variantes. Pero
construiré la narracién a partir de todas ellas sin hacer caso de las varian-
tes menores. Nos han llegado también vestigios poco significativos de la
versi6n hurrita, editados por Salvini (1977), cfr. Giorgieri (2001).

El Canto de Ullikummi es, con gran diferencia, el mejor exponente de
la literatura hitita de influencia hurrita, tanto por su estado de conses-
vacién, muy superior al de las demds obras, como por su calidad litera-
ria. Contiene una serie de recursos estilisticos propios de la poesfa,
como los epitetos ornamentales, el uso del parallelismus membroram (o
reiteracién de una frase con palabras diferentes del mismo sentido) e
incluso el recurso a escenas tipicas.

El argumento del poema presenta notables paralelos con los mitos
griegos de Tifeo, narrados, sobre todo, por Hesfodo y Apolodoro, si
bien Ullikummi, el rival engendrado por Kumarbi derrota a Tesub,
hasta que el dios destronado y vencido puede, tras largo esfuerzo, volver
a ocupar el reino, mientras que en Hesfodo la Titanomaquia y la Tifeo-
maquia son retos al poder de Zeus que no consiguen triunfar en ningdn
momento. Solo en autores mds tardios, como Apolodoro o Nono, puede
haber una momenténea victoria del monstruo sobre el dios supremo.
En todo caso, Zeus, elegido por consenso, sin trabas queda como sefior
indiscutido de dioses y hombres e instaura un orden que ya no se verd
amenazado. Nada que ver con la inestabilidad de Tesub sometido a un
perpetuo riesgo.

Por otra parte, Garcfa Trabazo (1996) ha sefialado semejanzas de
este relato con el mito indio de Vrtra narrado en Mahabbarata 12.272.1
ss. Como Ullikummi, Vrtra es grande como una montafia, desafia el
orden divino y es derrotado por el rey de los dioses (que en la versién
india es Indra), con la ayuda de otro dios.

El poema en su conjunto, si bien no alcanza las cimas de las grandes
creaciones de la épica babilonia o la griega, resulta una estimable apor-
taci6n a la historia de la literatura, y sigue teniendo interés para lecto-
res de nuestra época. Hay en él una serie de aspectos dignos de comen-
tario, a los que iré aludiendo, al hilo de la narracién.

PrROEMIO

El poema comienza con un proemio literario, en primera persona,
en boca del poeta (frente a los caracteristicos de la épica griega arcaica, en
los que se invoca a la Musa para que sea ella quien cante), y que presen-
ta ademis la peculiaridad de que el objeto del canto no es Ullikummi,
el monstruo que da titulo al poema, ni siquiera Tesub, el dios que su-
ponemos que se alza al final con la victoria, sino Kumarbi, el padre de
Ullikummi e instigador de su accién ciega. ‘Asf pues, es el antagonista
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divino, Kumarbi, el que constituye el centro de interés del poema, y
Ullikummi no es mds que un mero instrumento concebido por su sabi-
durfa.

Al dios que {...}

y en cuya mente hay sabios pensamientos,

y que va tomando sabidurfa en su mente,

a Kumarbi, el padre de todos los dioses, voy a cantar.
Kumarbi va tomando sabiduria en su mente,

va haciendo crecer un mal dfa, funesto'?,

Contra Tesub va buscando la maldad,

contra Tesub va haciendo crecer un rival.

Kumarbi va tomando sabiduria en su mente

y la va ensartando como cuentas de collar.

Cuando Kumarbi tomé sabidurfa en su mente,

se levanté con presteza de su trono,

tomé un cayado en su mano,

en sus pies, como zapatos, se calzé los raudos vientos.
Se marché de la ciudad de Urki

y llegé al Lago Frio.

KUMARBI Y LA ROCA

Enseguida se entra en el tema del rival alzado contra el dios victo-
rioso, al que ya he aludido en la introduccién a E/ Reinads de los Cielos.
Para llevar a cabo sus fines, Kumarbi, en vez de unirse con la hija del
Mat, como en Hedammau, 1o hace esta vez con una enorme roca, lo cual
se halla en consonancia con el hecho de que el resultado serd un hijo
pétreo y de gran tamafio.

Cuando Kumarbi lleg6 al Lago Frio

hay allf una gran roca'?.

Su longitud es de tres leguas, y su anchura de una legua y media.
Lo que tiene abajo'* {...}

le excita el deseo de dormir con ella

y durmié con la roca.

Dentro de ella fluy6 su virilidad.

124 Esto es, «va concibiendo en su mente un plan que hard funesto el dia en que se
lleve a efecto. Igualmente se entiende que «va haciendo crecer un rival en su imagina-
cién».

15 Sobre el Lago Frio y la roca, cft. Singer (2002).

126 Lo que la roca tenfa a modo de genitales.
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Cinco veces la poseyd
y otras diez veces la poseyé.

De este motivo pueden verse como paralelos, ademds del nacimien-
to de Suwaliya del monte Kanzura fecundado por la simiente de Ku-
marbi, tal como se narra en el Canto de Kumarbi (texto 20), la insemina-
cién de la tierra por las gotas de sangre caidas de los genitales mutilados
de Crono, segiin cuenta Hesiodo en la Teogoniz (183 ss.) y un fragmen-
to de la Danaidz (2 Bernabé) en el que se dice que, al huir Atenea del
intento de violacién de Hefesto, el semen del dios cayé a la tierra y asi
fue engendrado Erictonio.

Sigue una laguna de una treintena de Iineas. En ella se indicaria que
la roca quedé embarazada.

KUMARBI VISITA AL MAR

Kumarbi prepara entonces una entrevista con el Mar, paralela a la
narrada en Hedammu, pero cuya funcién en nuestro poema es distinta.
En Hedammu se trataba de concertar la boda de Kumarbi con la hija del
Mar. Aqui probablemente se trata de que el Mar oculte y alimente al
monstruo que va a crecer en sus profundidades, hasta que se haga ma-
yor. La comprensi6n del texto se complica por el hecho de que la escena
se halla entre dos lagunas. Lo primero que podemos leer en la columna
I es el final de un encargo de Kumarbi a Impaluri, el visir del Mar.

—Kumarbi, el padre de los dioses,

debe seguir sentado en su trono.

Cuando Impaluri vio 2 Kumarbi

y vio que habfa terminado de hablar,

march6 junto al Mar.

Impaluri comenzé a repetir estas palabras al Mar:
—Lo que mi Sefior me ha dicho,

lo traigo al lado del Mar.

Lo que me dijo, lo conservé en la memoria:
«Kumarbi, el padre de los dioses,

debe seguir sentado en su trono».

Cuando el Mar oy6 las palabras de Impaluri,
el Mar comenz6 a responderle a Impaluri:
—Impaluri, mi visir,

a las palabras que te voy diciendo,

a mis palabras, manten tu oido atento.

Ve y di estas importantes palabras delante de
Kumarbi. Ve y dile a Kumarbi:
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«¢Por qué contra mi casa viniste irritado,

y el temblor se apoder de mi casa,

y el miedo se apoder6 de mi servidumbre?
Para ti estd cortado el cedro hace tiempo'?,
para ti estdn cocinados los platos hace tiempo,
para ti, de dia y de noche,

los cantores tienen prestas las citaras.
Levédntate y ven a mi casa.»

Se levant6 Kumarbi

e Impaluri marchaba delante de él.
Kumarbi sali6 de su morada,

viajé Kumarbi

y lleg6 a la morada del Mar.

Dijo el Mar:

—Que le pongan a Kumarbi un taburete para sentarse,

que le pongan delante una mesa.
Que le sirvan de comer y de beber,
que le sirvan cerveza para beber.
Los cocineros le trajeron platos

y los coperos le trajeron vino dulce para beber.

Bebieron una vez, bebieron dos veces,
bebieron tres veces, bebieron cuatro veces,
bebieron cinco veces, bebieron seis veces,
bebieron siete veces.

Kumarbi comenz6 a decirle a Mukisanu, su visir:

—Mukisanu, mi visir,

a las palabras que te digo,
préstame oido atento.

Toma un cayado en tu mano,
pon zapatos en tus pies,

vete y ...} y en las aguas {...}

y di estas palabras ante las aguas:
«Kumarbi [...}».

187

Vemos que en la entrevista aparecen dos escenas tipicas: la primera
es la invitacién a un dios recién llegado, que en esta literatura presenta
dos variantes. Si el invitado estd de buen humor, como en este caso,
acepta la invitacién, come y bebe. Pero si estd preocupado o alterado,
recibe la invitacién, pero ni come ni bebe. La segunda escena tipica es
el envio del mensajero, al que se le da un mensaje que es luego repetido

literalmente ante el destinatario.

127 Para quemarlo, como perfume.
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NACIMIENTO DE ULLIKUMMI

Tras una laguna de unas treinta lineas, el escenario se traslada al
Lago Frio, donde la roca va a parir.

Cuando por la noche {...}

cuando lleg6 la vela intermedia {...}
[..}1lleg61...]

[...}la piedra ...} a la piedra. Y ...}

y lo ayudaban a nacer {...}

{...} la roca hacia afuera

y aparecid el hijo de Kumarbi.

Lo ayudaron a nacer las comadronas {...}

las Gulses y las diosas madres levantaron al nifio
y se lo pusieron en las rodillas a Kumarbi.
Kumarbi comenz6 a jugar con el nifio,

y comenz6 a acariciarlo,

y se dispuso a darle a su hijo un dulce nombre.
Kumarbi comenzé a decirle a su fuero interno:
—¢Qué nombre le pondré

al hijo que me han dado las Gulses y las diosas madres?
Del cuerpo salté como una cuchilla,

iQue sea Ullikummi su nombre!

Que ascienda al cielo, al reinado,

y que aplaste Kummiya, la dulce ciudad'?.
Asimismo, que golpee a Tesub,

que lo triture como a granzas

y que lo aplaste con su pie como a una hormiga.
En cuanto a Tasmisu, que lo quiebre como a una cafia seca,
y a los dioses todos, que desde el cielo

los disemine como a péjaros,

¥y que los haga pedazos como a platos vacios.

Aparece otra escena tipica: la del nacimiento de un nifio, de la que
podemos ver otras muestras, por ejemplo, en el cuento de Appx. La
madre es asistida por las Gulses, divinidades del destino, y por las dio-
sas madres. Cuando el nifio nace, se lo ponen al padre en las rodillas,
gesto que equivale al reconocimiento oficial del hijo y que tiene reflejos
en la literatura griega. Asf, en la I/izdz 9.453-456, Fénix narra la mal-
dicién de su padre Amintor de que jamds se sentarfa en sus rodillas un

128 En la versién hurrita el nombre aparece motivado por un juego etimolégico:
entre el nombre del monstruo, Ullikummin 'y kumminim ullulis «Kummiya sea oprimi-
dan, cfr. Giorgieri (2001, p. 153).
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hijo suyo y Hesfodo en la Teogoniz 460 nos dice que Crono iba devoran-
do a sus hijos «segtn iban viniendo a sus rodillas desde el sacro vientre
de su madre». La prictica es conocida también entre los antiguos ger-
manos y en Estonia, entre otros lugares. La escena tipica del nacimien-
to de un nifio implicaba también en la literatura hitita que el padre le
diera un nombre relacionado con las circunstancias de su nacimiento,
como hace Appu con Bueno y Malo'”. Tradicionalmente se interpret
que el nombre de Ullikummi significaba «destructor de Kummiya», la
interpretacién fue puesta en duda, pero volvié a ser defendida por Sal-
vini (1977).

Kummiya, cuya destruccién busca Kumarbi, es la ciudad sagrada
de Tesub, probablemente situada derca del monte Hazzi/Casio.

La abundancia de similes en el pasaje tiene que ver, como sefiala Hoff-
per (19982, p. 56), con el lenguaje propio de la magia imitativa, que
hemos visto a propésito de los rituales de los dioses que desaparecen.

La narracién sigue, de modo paralelo a como ocurre en Hedamma,
con la entrega del nifio a unas divinidades para su custodia en secreto.

KUMARBI ESCONDE A ULLIKUMMI
Vemos de nuevo la escena tipica del envio del mensajero.

Cuando Kumarbi terminé de decir estas palabras
comenz6 a decirle a su fuero interno:

—¢A quién le daré este hijo?

¢Quién lo tomard y lo tratar4 como a un obsequio?
¢Quién lo {...1rd,

y lo llevard a la negra tierra?

El dios Sol del cielo y el dios Luna no deben verlo.
No debe verlo Tesub, el heroico rey de Kummiya,

y no debe mararlo.

No debe verlo Istar, la reina de Ninive, la mujer impura,
ni quebrarlo como a una cafia seca.

Kumarbi comenz6 a decirle a Impaluri:

—Impaluri, a las palabras que te voy diciendo,

a mis palabras, préstame oido atento.

Toma un cayado en tu mano,

en tus pies, como zapatos, cilzate los raudos vientos.
Ve junto a los Irsirras

y di estas importantes palabras delante de los Irsirras:

129 Hoffner (1968a), (1998b), Beckman (1983), Haas (2006, pp. 226s.).
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«Venid, os llama Kumarbi,

el padre de los dioses, a la morada del dios.
Pero el asunto para el que os llama

no debéis saberlo.

Venid répidamente».

Entonces los Irsirras tomarédn al nifio

y se lo llevarin a la negra tierra.

Aunque los Irsirras Jo verdn,

no ser visible para los grandes dioses.
Cuando Impaluri oy6 sus palabras,

tom6 un cayado en su mano,

calz6 zapatos en sus pies.

Se puso en camino Impaluri

y llegé junto a los Irsirras.

E Impaluri comenz6 a repetir estas palabras a los Irsirras:
—Venid, os llama Kumarbi,

el padre de los dioses,

pero el asunto para el que os llama

no debéis saberlo.

Apresuraos, id.

Cuando los Irsirras oyeron sus palabras,

se apresuraron, se dieron prisa,

se levantaron de sus asientos,

de una vez recorrieron el camino

y llegaron junto a Kumarbi.

Kumarbi comenz6 a decirles a los Irsirras:
—Tomad a este nifio,

tratadlo como a un obsequio

y llevédoslo a la negra tierra.

jApresuraos, daos prisa!

iPonedlo en el hombro derecho de Upelluri,
como una cuchilla!

Que cada dfa vaya creciendo una vara,

pero que cada mes vaya creciendo una hanegada.
Mas la piedra que en su cabeza estard siendo golpeada,
que mantenga cubiertos sus 0jos.

Los Irsirras son divinidades sobre las que no sabemos pada. Haas
(1994, p. 309), (2006, p. 162) cree que son nodrizas. Su funcién parece ser
cuidar del nifio para que no sea descubierto, un papel muy semejante al
que tienen los Curetes en el mito griego de la infancia de Zeus. Los Cure-
tes vigilan al nifio en una gruta y lo protegen. Upelluri, por su parte, es el
equivalente hitita de Atlas, que sostiene el mundo sobre sus hombros. Si
el nifio se clava en su hombro, puede luego crecer dentro del mar (que
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también estd sostenido en los fuertes hombros de Upelluri) y aparecer, una
vez crecido, sobre la superficie. Es probablemente a su ceguera a lo que se
refiere la enigmatica frase de «la piedra que en su cabeza estard golpeando,
que mantenga cubiertos sus ojos» y quizé los golpes sobre su cabeza son
los que se produce al abrirse paso por el rocoso fondo del mar.

Cuando los Irsirras oyeron sus palabras,

tomaron al nifio de las rodillas de Kumarbi.

Los Irsirras levantaron al nifio

y lo oprimieron sobre su pecho, como a una prenda.
Como vientos, lo levantaron,

y se lo pusieron a Enlil en las rodillas.

DESCRIPCION DE ULLIKUMMI

Por fin, en la presentacién a Enlil conocemos la naturaleza del mons-
truo (en la literatura antigua, la descripcién de un personaje se hace nor-
malmente cuando otro lo estd mirando). Se trata de un ser pétreo, de
diorita, aunque la traduccién no es completamente segura, sordo y ciego.
Ullikummi es, pues, un puro obstdculo, de resistencia pasiva, temible
por la enormidad de su masa y por su crecimiento constante, que amena-
za con cubrirlo todo. No parece en principio haber relacién alguna entre
las caracteristicas de Ullikummi y las que presentan los otros rivales di-
vinos, Hedammu o Tifén, seres serpentinos. Pero un examen mis atento
permite ver un cierto nexo de unién. Tifén en la mitologfa griega se
asocia, ya con los fenémenos hidrolégicos, ya, con mayor frecuencia, con
Jos igneos y volcdnicos y de ahi su localizacién en los Campos Flégreos de
la Campania o en el Etna. La descripcién que de él hace Apolodoro (1.6.3)
contiene rasgos identificables con este tipo de fenémenos:

De tal condicién y tamafio era Tifén, que arrojaba piedras incan-

descentes contra el propio cielo, en medio de silbidos y griterfo. Un
terrible huracdn de fuego salfa de su boca.

Ullikummi es de diorita es decir, de una roca volcinica. Todo lo que
de él se describe parece la transfiguracién mitica de una erupcién marina,
que va produciendo, al solidificarse, una gran roca que crece por momen-
tos, como sefiala Gadjimuradov (2004). En todo caso, pues, uno y otro,
Ullikummi y Tifén/Hedammu, se relacionan con fenémenos violentos
de la naturaleza, que se salen de los ciclos regulares, impuestos en el nue-
vo ordenamiento. Estos fenémenos naturales violentos constituyen una
ruptura de la regularidad y por tanto una amenaza para el orden estable-
cido, que se plantea miticamente en forma de conflicto entre personas.
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Pero hay mds. Podemos ver huellas del tema de Ullikummi en la
literatura griega en la historia de los hijos de Ifimedea, aludida en Odi-
sez 11.311 ss., aunque contaminada con otro motivo indoeuropeo, el de
los gemelos. En la Odisea se trata de dos gemelos, Oto y Efialtes, que
vivieron nueve afios, cuya anchura era de nueve codos y su longitud de
nueve brazas, y que trataron de colocar el monte Pelién sobre el Osa y
ambos sobre el Olimpo para escalar el cielo’*’. Pero en este caso, como
en todos los que se plantea en la mitologfa griega un desafio a la divi-
nidad, esta no puede ver contestado su poder, y asi, Apolo los aniquila
«antes de que les floreciera el vello bajo las sienes y su mentén se espe-
sara con una barba bien florida», afirmacién que resultarfa absurda si no
entendiéramos que en la historia original, adaptada por Homero, eran
los propios gemelos los que crecian rdpidamente para llegar al cielo,
como sefiala Vian (1960).

ENLIL LEGITIMA A ULLIKUMMI

El hecho es que Enlil también recibe al nifio en sus rodillas. El ram-
bién lo legitima, por lo tanto.

Enlil levanté sus ojos

y observa al nifio.

Ante el dios estd de pie,

pero su cuerpo es de piedra, estd hecho de diorita.
Enlil comenz6 a decitle a su fuero interno:
—¢Quién es este nifio,

al que otra vez'?! criaron las Gulses y las diosas madres?
¢Quién podri seguir viendo las violenras batallas
de los grandes dioses?!32

No de otro, sino de Kumarbi

es esta maldad.

Asf como Kumarbi cri6 a Tesub,

asf contra él cri6 esta diorita como rival.

0 West (1997, pp. 121-122) sefiala la coincidencia en el uso del nimero nueve

entre los afios de los Al6adas y los codos y brazas de su envergadura y la altura de Ulli-
kummi que se describird luego: «Tiene ya la diorita una altura de nueve mil leguas ...]
y su anchura es de nueve mil hanegadas».

13! TLa expresién parece indicar que Ullikummi no es el primer rival de Tesub, lo
que favorece la propuesta de que el poema de Hedammu es anterior.

132 Esto es ¢quién podria sobrevivir en una batalla entre dioses en la que interven-
ga este monstruo? :
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Los Irsirras y Enlil cumplen las instrucciones de Kumarbi y el nifio,
como estaba previsto, comienza a crecer desaforadamente.

RAPIDO CRECIMIENTO DE ULLIKUMMI

Cuando Enlil terminé de decir estas palabras,
pusieron al nifio en el hombro derecho de Upelluri,
como una cuchilla.

Va creciendo la diorita,

y las poderosas aguas la van criando.

Cada dfa iba creciendo una vara,

Cada mes iba creciendo una hanegada,

Mas la piedra que en su cabeza estaba siendo golpeada,
mantenia cubiertos sus ojos.

Cuando se lleg6 al décimo quinto dia,

la piedra se habfa hecho grande.

En el mar se irgui6 sobre sus rodillas,

como una cuchilla.

Desde el agua sobresali6 la piedra,

y su altura era como {...}

El mar le llegaba hasta el lugar del cinturén, como un traje.
Como una zorre'* se va alzando la Piedra

arriba, en el cielo, iban alcanzando a los templos

y a los aposentos.

EL SoL visITA A TESUB

El dios Sol es el primero en descubrir al monstruo, lo cual es Iégico, en
su calidad de dios que todo lo ve, y va a contérselo a Tesub. Su agitacién se
traduce en una variante de la escena tipica del convite al dios recién llegado.

El dios Sol miraba abajo desde el cielo

y estd viendo a Ullikummi.

Ullikummi est4 viendo al dios Sol del cielo!4.
El dios Sol comenzé a decirle a su fuero interno:
—¢Qué dios ha aparecido, raudo, en el mar?

13 0O, quizd, «como una seta», cfr. Pecchioli Daddi y Polvani (1990, p. 154),
Garcfa Trabazo (2002, p. 205).

134 La forma tépica de expresar en esta literatura que dos personajes se encuentran
frente a frente provoca el contrasentido de que Ullikummi, que es ciego, «vea» al Sol.
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Su cuerpo no es diferente del de los demds dioses'*.
El dios Sol del cielo se volvié hacia las montafias
y marché hacia el mar. '
* Cuando el dios Sol lleg6 junto al mar,
el dios Sol puso su mano sobre la frente'*,
vio a Ullikummi dentro
y su mente se alter6 por la célera.
Cuando el dios Sol del cielo hubo visto a la divinidad,
el dios Sol se volvi6 a las montafias por segunda vez.
Hizo el camino y lleg6 junto a Tesub el dios Sol.
Cuando vio de frente al dios Sol
Tasmisu comenz6 a decirle a Tesub:
——¢Por qué viene el dios Sol del cielo,
el pastor de los habitantes de la tierra?
El asunto por el que llega,
€s un asunto grave.
iNo es de desdeiiar!
O es una violenta lucha,
0 es una violenta batalla,
o es un tumulto del cielo
o es el hambre y la muerte de la tierra.
Tesub comenzé a decirle a Tasmisu:
—iQue le pongan una silla para sentarse,
que le cubran una mesa para comer!
Mientras estaba hablando asi,
el dios Sol llegé a su morada.
Le pusieron una silla para sentarse,
pero no se sentd.
Le cubrieron una mesa para comer,
pero no se acerc6.
Le dieron una copa,
pero no la puso en su labio.
Tesub comenzé a decirle a su vez al dios Sol:
—¢Es tan malo el chambeldn que te puso la silla,
que no te sentaste?
¢Es tan malo el camarero que te puso la mesa,
que no comiste?
¢Es tan malo el copero que te dio la copa
que no bebiste?

. . ) . .
% Es decir, es antropomorfo. Luego se le llamari «hombre», lo que quiere decir lo
mismo pero, ademds, que es mortal.
136 En sefial de asombro y consternacién o tal vez para avistar desde lejos.
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En este punto termina la primera tablilla, cuyo colofén indica que
el poema no se termina con ella. El comienzo de la segunda se ha per-
dido, pero es de suponer que en €l el Sol acabarfa por contatle a Tesub
lo que ha visto en el mar. Sigue un diilogo entre Tesub y el Sol.

{...} se sienta [...}

Tesub comenz6 a decirle a su vez al dios Sol:

—¢Por qué no comes?

¢Acaso el pan que hay sobre la mesa no es agradable?
¢El vino dulce que hay en la copa no es agradable?
El dios Sol comenzé a decirle a su vez a Tesub:

La respuesta es ilegible (solo se lee la palabra «rechacé»), pero pro-
voca el enojo de Tesub.

[...} acerca de este asunto

Cuando Tesub oy6 estas palabras,

su mente se alter6 por la célera

y Tesub comenz6 a decirle a su vez al dios Sol del cielo:
—iQue el pan que hay sobre la mesa te sea agradable!
jCome!

iQue el vino dulce que hay en la copa te sea agradable!
iBebe!

jCome y séciate, bebe y queda satisfecho,

levdntate luego y sube al cielo!

Cuando el dios Sol del cielo oy6 estas palabras,

su mente se alegrd.

El pan que habia en la mesa se le hizo agradable,

y comi6.

El vino dulce que habfa en la copa se le hizo agradable,
y bebié.

El dios Sol se levanté y subi6 al cielo.

TesSuB Y TASMISU EN EL MONTE HaAzzI

Tesub reflexiona sobre la situacién y se encamina con su hermano y
visir Tasmisu al monte Hazzi para ver al monstruo. El monte Hazzi es
el llamado en época cldsica monte Casio, el actual Kel Dag, al sur de
la desembocadura del Orontes, entre Siria y Cilicia, y es precisamente,
no segiin Hesfodo, pero sf segtin fuentes griegas tardfas, el escenario
de la lucha entre Zeus y Tifén, un dato més que afiadir a la larga serie de
puntos de coincidencia entre la temética hurrita y la griega, como
sefiala Burkert (2001, pp. 23-24). Hay datos, por otra parte, de que
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existia un monte llamado Ullikummi, también en Cilicia. Luego se les
une Istar.

Después de la marcha del dios Sol del cielo,
Tesub va tomando sabidurfa en su mente.
Tesub y Tasmisu se tomaron de la mano,

y salieron del aposento, del templo.

Pero Istar llegé del cielo con herofsmo.
//B7Y cuando Istar vio a los dos hermanos,//
Istar comenz6 a decirle a su fuero interno:
—¢Adénde se encaminan los dos hermanos?
1/ 1té y los veré.//

Istar se levant6 impetuosamente

y se irguié ante sus hermanos.

// Istar comenz6 a decirle a Tesub:
—¢Adénde vas? [...]

¢Qué camino es este? Dimelo {...}

Tesub comenzé a decirle a su vez a Istar:
—{...} porque el dios Sol me dijo ...//

Sigue en la versién de D una pequefia laguna, en la que Tesub alude
sin duda a la noticia que el Sol le ha traido. Por fin los dioses ven al
monstruo, lo que provoca la angustia y la desesperacién de Tesub.

Se tomaron de la mano

y subieron al monte Hazzi.

El rey de Kummiya va fijando su vista,

su vista se va fijando sobre la pavorosa diorira.
Vio la pavorosa diorita

y su mente se alter6 por la célera.

Tesub se senté en el suelo,

y sus ligrimas flufan como canales.

Tesub, con los ojos cubiertos de ligrimas,

va diciendo estas palabras:

—¢Quién seguird viendo atin el combate de aquel?
¢Quién podri seguir luchando atin

y quién resistird el terrible aspecto de aquel?
Istar le responde a Tesub:

—Hermano mfo, no entiende ni mucho ni poco,
pero le ha sido dado el herofsmo de diez.

137 Los pirrafos marcados entre // son unas lineas més que presenta la versi6én de
otro ejemplar (D).
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{...] al hijo que procrearon {...}

no lo conoces.

Si [...} estuviéramos en casa de Ea.
Si yo fuera un hombre podrias [...}
[..}iréyl..]

ISTAR INTENTA SEDUCIR A ULLIKUMMI

Se han perdido dos lineas finales de la primera columna y unas vein-
te de la segunda. Para una idea aproximada de lo que aqui podria decir-
se podemos recurrir a la escena similar del poema Hedammu. Posible-
mente Istar le comunica a su hermano, o Tesub se la sugiere a ella, la
idea de dominar al monstruo con sus encantos y con la misica. El hecho
es que encontramos a Istar intentando seducir a Ullikummi. Esta vez,
sin embargo, el intento de Istar de repetir con Ullikummi la seduccién
que con Hedammu habfa tenido éxito, resulta infructuoso, dado el ca-
racter del monstruo. Pese a que cielos y tierra se embelesan con su
canto, el monstruo es insensible a ellos.

Entonces Istar se vistid, se engalané

y marché desde Ninive, su ciudad.

Tomd un arpa y un pandero {...}

y se encaminé Istar hacia el mar {...}

quemd madera de cedro y tocd el arpa

y el pandero. Movi6 sus ornamentos de oro y entond
una cancién. Y el cielo y la tierra

caen rendidos ante ella.

Estd cantando Istar y se va poniendo

una concha y un guijarro del mar.

Desde el mar surgi6 una gran ola,

y la gran ola le va diciendo a Istar:

—¢Para quién estds cantando?

¢Para quién estds llenando tu boca de canciones?
El hombre es sordo y no te estd oyendo,

sus ojos estén ciegos y no te estd viendo.

ilNo tiene compasién!

Vete, Istar, y busca a tu hermano,

mientras este todavia no se vuelva violento,
mientras el crineo de su cabeza no se vuelva irresistible.
Cuando Istar la oy6, apagé el cedro ardiente,
arroj6 su arpa y su pandero,

se quit6 sus adornos de oro

¥, lamenténdose, marché junto a su hermano.
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Faltan dos o tres lineas hasta el final de la columna II, y unas 10 del
principio de la columna III

PREPARATIVOS PARA LA BATALLA

Cuando se recupera el texto, leemos que se narran los preparativos
de la batalla: uncen a Seri y a Tella, los toros que tiran del carro de Te-
sub y convocan como aliados a las Tormentas, Lluvias, Vientos y el
Reldmpago, mediante un nuevo recurso 2 la escena tipica del envio del
mensajero y a la puesta en préctica de sus palabras. Dado el estilo repe-
titivo del poema, se puede reconstruir una parte tentativamente (la que

aparece efl cursiva).

Tesub comenz6 a decirle @ Tasmisu:
—Tasmisu, mi visir,

a las palabras que te voy diciend,

a estas palabras, presia oido atento.

Trae al toro Seri del prado

y al toro Tella, trdelo del monte Imgarra.
Atralos en el porche exterior,

que les mezclen el forraje,

que traigan aceite perfumado

y unjan los cuernos del toro Seri.

Y que recubran de oro la cola del toro Tella
mas que hagan girar el eje

y lo refuercen por dentro,

pero por fuera, como cubo,

que vayan poniendo fuertes piedras.

Que llamen a las Tormentas,

que en noventa hanegadas batan las rocas,
que en ochocientas hanegadas las cubran.
Que llamen a las Lluvias y a los Vientos.
Al Reldmpago, que relampaguea terriblemente,
que lo traigan de su dormitorio*?®,

y que dispongan los carros.

Prepiralo, tenlo dispuesto

y dame noticia de ello.

Cuando Tasmisu oy6 sus palabras,

se apresurd, se dio prisa,

138 Garcfa Trabazo (2003, pp. 24-25) sefiala el paralelo de esta frase con otra de
Esquilo, Exménides 827: «Yo {Atenea] soy la tinica diosa que conoce las llaves de la es-
tancia donde se encuentra sellado el trueno».
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trajo al toro Seri del prado,

y al toro Tella lo trajo del monte Imgarra.
Los at6 en el porche exterior,

trajo aceite perfumado

y ungié los cuernos del toro Seri.

Y recubrié de oro la cola del toro Tella.
Hizo girar el eje y lo reforz6 por dentro,
peto por fuera, como cubo,

le fue poniendo fuertes piedras.

Llamé a las Tormentas,

que en noventa hanegadas golpearon las rocas.

Se han perdido unas 18 lineas. Pero de acuerdo con lo anterior, se
puede reconstruir una parte, tentativamente:

En ochocientas hanegadas las cubrieron.
Llamé a las Lluvias y a los Vientos.

Al Reldmpago, que relampaguea terriblemente,
lo trajo de su dormitorio.

Dispuso los carros,

o prepard, lo tuvo dispuesto

y le dio noticia de ello a Tesub.

De la columna IV se han perdido ocho lineas. Desde la linea nueve,
el texto ya es legible.

{...} mil varas {...] se dispuso para el combate.
Tom los arreos de guerra, tomé el carro

y trajo del cielo a las Nubes.

Tesub puso su mirada en la diorita

y la vio.

Sualturaerade[...}

y atn [...} aument6 su altura tres veces.
Tesub comenz6 a decirle a Tasmisu:

—El carro {...}

Primera batalla de los dioses

Siguen unas lineas fragmentarias y una laguna de 20 lineas, en la
que se desarrollarfa una primera batalla cuyo resultado no es decisivo.
Acaba asf la tablilla II. Del comienzo de la tablilla III se han perdido
aproximadamente 30 lineas. Siguen preparativos de la batalla. Como es
natural, los hititas imaginaban las batallas de dioses semejantes a las
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que ellos mismos libraban. Por ello el dios de la guerra Astabi dispone
a los carros en formacién, utilizando la tictica propia de los combates
de la época. Pese a la colaboracién de Astabi y de 70 dioses, la batalla
es un fracaso para los enemigos de Ullikummi.

Cuando los dioses oyeron estas palabras

dispusieron los carros,

asignaron [...] Astabi salt6 sobre su carro como una liebre
y £...} sobre el carro L.}

y {...} va poniendo los carros en formacién.

Est4 tronando Astabi {...}

y entre los truenos, Astabi [...}

baj6 al mar y sacaron agua'®® con un {...}

los setenta dioses tomaron {...} Pero todavia

no era capaz. Y Astabi {...}

Los setenta dioses se precipitaron al mar

mientras la diorita permanecia intacta

e incluso su cuerpo creciz mds.

Conmovié el cielo y sacudib6 la tierra.

Empu;j6 el cielo hacia arriba como un vestido vacio.

El crecimiento de Ullikummi hace que la masa de piedra llegue a la
propia ciudad de Tesub y Hebat.

HEBAT ENVIA A TAKITI A INFORMARSE

Hebat, asustada, manda a una de las diosas que la sirven, Takiti, en
busca de noticias, pero esta no puede siquiera pasar, obstruida por la
masa del monstruo.

La diorita segufa creciendo en altura {...}

Su altura era de mil novecientas leguas,

su anchura era de {...} leguas. La diorita se alza abajo, sobte la negra
tierra,

como una #rre. La diorita llega a los aposentos, al templo.

Tiene ya la diorita una altura de nueve mil leguas {...]

y su anchura es de nueve mil hanegadas.

Se colocé ante la puerta de la ciudad de Kummiya como una cuchilla.

La diorita habfa llegado hasta Hebat y el templo

139 (yioz . . . . , .. .
Quiz4 para dejar a Ullikummi en seco y evitar asi su crecimiento, en la idea de
que las aguas del mar lo alimentan.
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y ya Hebat no podfa ofr noticias de los dioses,

no podia ver con sus ojos a Tesub ni a Suwaliyatta.
Hebat comenzé a decirle estas palabras a Takiti:
—No puedo oir las importantes palabras de Tesub, mi sefior,
no puedo oir las noticias de Suwaliyatta

ni de los dioses todos.

¢Acaso ese del que hablan, Ullikummi, la diorita,
vencié a mi esposo, el poderoso Tesub?

Hebat comenz6 a decirle a su vez a Takiti:

—Oye mis palabras.

Toma un cayado en la mano,

en tus pies, como zapatos, cdlzate los raudos vientos,
aprestrate, ve.

¢Acaso mat6 la diorita a mi esposo,

a Tesub, el poderoso rey?

Dame noticia de ello.

Cuando Takiti oy6 las palabras de Hebat,

se apresurd, se dio prisa.

Sacé {...] [...} y se marché,

pero no hay camino'®.

Takiti no pudo ponerse en marcha,

de modo que volvid junto @ Hebat.

Takiti comenzd a decirle a su vez a Hebat:

—Mi sefiora, me...

Hay una laguna de unas 20 lineas, por lo que no podemos seguir
con claridad el curso de los hechos, pero es de suponer que en ellas se
referirfan las razones por las que Takiti no habfa podido marchar; y
asimismo la derrota de Tesub.

RENUNCIA DE TESUB AL PODER

Reconstruyo a titulo de ejemplo el final de la columna I, siguiendo
los modelos propios de la épica hurrita. Se trata de un didlogo de Tesub
con Tasmisu:

Tesub comenz6 a decivle a Tasmisu:

—Opye mis palabras.

Toma en tu mano un cayado,

en tus pies, como zapatos, cdlzate los raudos vientos.

10 Sin duda, la piedra los ha tapado con su masa.
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Dile a Hebat:
«Iré @ un lugar bumilde
basta que baya cumplido los afios que me estén seiialados».

Garcia Trabazo (1996) relaciona la misteriosa expresién «lugar hu-
milde», sobre la base de los paralelos temadticos entre nuestro poema y
la narracién de la lucha de Indra contra Vrtra, con un pasaje del Maha-
bharata (12.273.16), en el que Indra, como expiacién por haber matado
al brahmdn Vrtra «permanecié escondido durante muchos afios en un
tallo de loto», y sugiere que el texto hitita podria referirse a una expia-
cién previa del dios de la Tempestad para poder matar a Ullikummi.
También se puede enlazar este tema con el del dios que se oculta y rea-
parece, al que he aludido en el capitulo de los mitos anatolios. En cual-
quier caso, lo que es claro es que Tesub ha tenido que abandonar el
trono de los dioses.

ANGUSTIA DE HEBAT

La tablilla vuelve a ser legible al comienzo de la columna II. Tasmi-
su comunica el mensaje (al parecer €l si puede pasar) y, al conocer la
noticia, Hebat estd a punto de caer de lo alto de la azotea, en una esce-
na que tiene su correlato en l/iada 22.462 ss., cuando Andrémaca se’
desmaya al contemplar desde lo alto de la torre el caddver de su esposo
y es sostenida por algunas mujeres emparentadas con ella. Este paralelo
apoyaria la hipétesis de que en la base del personaje de Andrémaca hay
una diosa guerrera anatolia.

Cuando Tasmisu oy6 las palabras de Tesub,

se levanté ripidamente.

Tom6 en su mano un cayado,

en sus pies, como zapatos, calzé los raudos vientos,
subi6 a una alta atalaya

y tomé su puesto frente a Hebat:

—Me dijo Tesub que ir4 2 un lugar humilde,

hasta que haya cumplido los afios que le estdn sefialados
Cuando Hebat vio a Tasmisu, .

Hebat estuvo a punto de caer de la azotea.

De haber dado un paso,

habria caido de la azotea.

Pero las mujeres del palacio la sostuvieron
y no la soltaron.
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TESUB Y TASMISU VISITAN A Ea

Cuando Tasmisu terminé de decir estas palabras
bajé de la atalaya

y llegé junto a Tesub.

Tasmisu comenz6 a decirle a su vez a Tesub:
—¢Dénde nos estableceremos?

¢;Sobre el monte Kandurna'#!?

Si nos establecemos sobre el monte Kandurna,
otro se establecerd en el monte Lalapaduwa.
¢Adénde llevaremos {...1?

Arriba, en el cielo, no seguird habiendo un rey.

A Tasmisu se le ocurre entonces una idea: visitar a Ea, quien, en su
calidad de dios de la sabidurfa, puede darles informaciones valiosas. El
hecho de que Tesub acuda a pedir ayuda a Ea, el océano subterréneo de
agua dulce, tiene un paralelo con la Titanomaquia hesiédica, porque
también Zeus debe recabar ayuda de los seres del mundo subterrineo,
concreramente, de los Centimanos, como apunta Garcia Trabazo (2002,
p. 180). Ademds Ea posee tabillas antiguas que pueden ser consultadas.
Como de costumbre, se han trasladado a un plano divino los procedi-
mientos normales de la corte hitita, ya que la consulta de tablillas guar-
dadas en los archivos de palacio era una prictica comiin en la adivina-
cién hitita, como medio de buscar soluciones a los problemas politicos
o religiosos de especial dificuitad. La idea de Tasmisu es llevada a la
prictica y los hermanos divinos visitan a Ea en la ciudad de Apzuwa, lo
que no es mds que la conversién en topénimo del nombre sumerio del
agua dulce primordial, zps#, en la que vive Ea. Los dos dioses tienen
buen cuidado de cumplir determinados gestos de respeto.

Tasmisu comenz6 a decitle a su vez a Tesub:

—Tesub, mi sefior, oye mis palabras:

a las palabras que te voy diciendo,

a mis palabras, préstame oido atento.

Vayamos a Apzuwa, a presencia de Ea.

[...} consultaremos las tablillas de las palabras primigenias.
Cuando lleguemos ante la puerta de la morada de Ea,

ante la puerta de Ea cinco veces,

y otra vez, ante la puerta de dentro de Ea,

nos inclinaremos cinco veces.

M Variante del nombre Ganzura que aparece en el Canto de Kumarbi (texto 20),
situado probablemente cerca del lago Van.
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Mas cuando lleguemos a presencia de Ea,
ante Ea nos inclinaremos quince veces.
El corazén de Ea quiz4 se ablande

quizd Ea nos oiga,

nos ponga en su estima

y nos entregue el poder antiguo
Cuando Tesub oyé las palabras de Tasmisu,

se apresurd, se dio prisa, ’

se levanté ripidamente de su asiento.

Tesub y Tasmisu se tomaron de la mano

y de una vez recorrieron el camino.

Llegaron a Apzuwa.

Tesub llegé a la morada de Ea,

y ante la primera puerta se inclind cinco veces,
ante la puerta de dentro, se incling cinco veces.
Mas cuando llegaron a presencia de Ea,

ante Ea se inclin6 quince veces.

142

El texto sigue en estado muy fragmentario. Quedan restos en que se
lee «se levantd [...} comenzé a hablar» y el nombre de Ea. Hay cinco
lineas perdidas y restos ilegibles de dos mds. Por fin, vuelve a ser legi-
ble: Ea le est4 hablando a Tasmisu, luego el dios de la Tempestad hace
exagerados gestos de sumisién y Ea se refiere por primera vez a los
«almacenes de los padres y de los abuelos», otro trasunto de la organi-
zacién palacial hitita, que disponfa de almacenes en que se guardaban
posesiones reales, y también a la sierra, de la que hablaré luego.

[...} comenzé a hablar [...}

[...} las palabras del dios {...} me ...}

[...} pone. Y td, Tesub, frente a m{

debes levantarte y [...]

Cuando Tasmisu oy6 las palabras de Ea,
corri6 afuera y lo besd tres veces en las rodillas
¥ lo besé cuatro veces en /z planta de los pies {...}
combatié. Y le {...}

y le {...} mientras dentro {...}

la diorita, la muerte, en el hombro derecho.
Ea comenz6 a decirle de nuevo a Tasmisu:
—En el monte Kandurna {...}

en el monte Lalapaduwa [...}

en la negra tierra. Que abran los antiguos

1420, tal vez, «nos deje ver las palabras antiguas (de las tablillas)».
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almacenes, los de los padres, los de los abuelos {..}
Que saquen la sierra primigenia [...}

¥y que corten por los pies a Ullikummi, la diorita,
Cuando Ea hubo terminado de decir estas palabras,
{...} en el monte Kandurna [...}

{...} en el monte Lalapaduwa {...}

[...] en su mente...

Nueva laguna, esta vez de unas 25 lineas. De la primera linea del
siguiente fragmento solo quedan vestigios. Parece que se narraba una
asamblea de dioses.

ASAMBLEA DE DIOSES

{...} no{...] la palabra en su mente

Ea va tomando sabidurfa en su mente.

Se levant6 y {...}

marché al patio. Ea{...]

y los dioses todos se levantaron

ante él. Y Tesub, el heroico rey de Kummiya,
también se levanté ante él.

Ea vio a Tesub

y su mente se alterd por la célera.

el dios...

Desconocemos los motivos de la célera de Ea contra Tesub. Aqui se
inserta un fragmento muy pequefio en que solo puede leerse: «comenzé
a hablar» y «desde el agua».

CONVERSACION DE Ea Y ENLIL

Tras una laguna de unas 35 lineas, sigue el texto principal en la
columna III, con una conversacién entre Ea y Enlil.

Eal...}

De nuevo {...}.

Ellos se cogieron de la mano
mientras {...}

Salieron de la asamblea {...}. Enlil
comenz6 a lamentarse.

Enlil comenzd a decirle a Ea:
—Que estés vivo, Ea,
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tii que reverencias a los dioses y les ofreces sacrificios,
y prodigas para los dioses el aroma del cedro.

¢Por qué infringes [...}?

Ea comenz6 a decirle a Enlil:

—No lo sabes, Enlil?

¢Nadie te dio noticia de ello?

¢No conoces al rival que Kumarbi creé contra Tesub?
¢A la diorita que creci6 en el agua?

Su altura es de nueve mil leguas

y se levanta como una forre.

Encerré el cielo, los sagrados templos y @ Hebat,

y contra ti {...]

¢Es acaso porque td, Enlil, eres un dios primigenio,
por lo que a este, que es un dios raudo, no lo conoces?
Eay Enlil {...}

Ea comenz6 a decirle a Enlil:

—¢Qué voy a decirte?

el que [...}

obstruird los cielos y los sagrados templos de los dioses.

EA visita A UPELLURI

Ea va entonces a visitar a Upelluri, probablemente para informarse

de lo que esté ocurriendo.

Cuando Ea hubo terminado de decir estas palabras,
bajé junto a Upelluri.

[..}

Upelluri levanté sus ojos

y estd viendo a Ea.

Upelluri comenz6 a decirle estas palabras a Ea:
—~Que sigas vivo, Ea,

Se levant6

y Ea, a su vez, comenzé a desearle vida a Upelluri:
—Que sigas vivo, Upelluri, sobre la negra tierra
td, sobre el cual se construyeron el cielo y la tierra.
Ea comenz6 a decirle a Upelluri:

—¢No lo sabes té Upelluri?

¢Nadie te ha dado noticia de ello?

¢No conoces al ripido dios

que Kumarbi forj6 contra los dioses?

iKumarbi estd planeando dar muerte

a Tesub de seguro!
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iY estd creando contra él un rival!

La diorita que crecié en el agua,

¢no la conoces?

Se levanta como una torve

y obstruyé el cielo, los sagrados templos y a Hebat.

¢Es porque td, Upelluri, estds apartado de la negra tierra,
por lo que no conoces 2 este raudo dios?

Por boca de Upelluri nos informamos de una de las poquisimas re-
ferencias a la cosmogonia hurrita que conservamos. El cielo y la tierra
fueron construidos sobre Upelluri y posteriormente separados con un
«cortante», de acuerdo con la temitica a |a que ya me he referido en la
introduccién al Canto de Kumarbi (texto 20). En la mitologia egipcia es
precisamente Shu, el correlato de Atlas-Upelluri y padre del Cielo y la
Tierra, el que lleva a efecto la separacién de sus hijos.

El poeta tiene de nuevo en mente la realidad de su tiempo, en el
que, para retirar algo de los almacenes reales, hacia falta una tablilla
con el sello del rey. Como el actual conflicto planteado por Ullikummi
implica una vuelta a los tiex_npos primigenios (ya que el monstruo estd
volviendo a cerrar el espacio entre cielo y tierra, como estaban en el
principio de los t?emposf antes de que fueran separados), requiere tam-
bién medidas primigenias, con objetos de la época de los primeros
tiempos y los primeros dioses. De ahi que Ea mande abrir el almacén
antiguo y traer el sello .de los padres primigenios, divinidades que,
como los Titanes de la mitolog{a griega, se vieron forzados a someterse
a una nueva generacién de dioses y fueron relegados al mundo subterrs-
neo, y a las que se recurre en esta clase de trances. Destaca asimismo la
utilizacién del instrumento primigenio, una sierra que sirvié para sepa-
rar al cielo y la tierra. En la mitologfa griega, el instrumento se descri-
be como una hoz o una hoz dentada. Hesfodo la describe asf (Teogonia
175 y 180) y reaparece en el tema de Perseo y Medusa. Se ha dicho que
Crono fue en tiempos un dios del grano y por eso era natural usar para
la castracién de su padre una hoz, como referencia al tema de la siega de la
espiga para traer la fertilidad a la tierra. Pero en todo caso este tipo de
arma es bien conocida en el Préximo Oriente, tal como se pone de ma-
nifiesto en un relieve asirio en el que la lleva un dios mientras combate
con un monstruo mitad leén, mitad 4guila. Incluso es un arma usada a
veces en la guerra, de la que conocemos algunas muestras, por ejemplo
en bajorrelieves egipcios.

La mencién del punto en el que se apoya Ullikummi nos trae a la
mente otro tema, €l del «punto flaco» del que depende la supervivencia
del monstruo, tema del cuento popular que podemos ver, por citar un
ejemplo, en el caso de Anteo, hijo de la Tierra que aumentaba sus fuer-
zas cada vez que era derribado, por el contacto con su madre, razén por
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la cual Heracles tuvo que matarlo estrujindolo entre sus manos sin
dejar que tocara el suelo. O como Koschei, una especie de ogro del
folclore ruso que no puede morir de una forma normal, porque su alma
se encuentra en una aguja dentro de un huevo que est en una pata que
est4 dentro de una libre que estd en un cofre de hierro enterrado bajo
un roble, en la isla de Buyan, en medio del océano.

Upelluri comenzé a decirle a su vez a Ea:

—Cuando construyeron el cielo y la tierra encima de mi,
yo no me enteré de nada.

Mas cuando sucedié que separaron el cielo y la tierra con un cortante,
tampoco me enteté de nada.

Ahora algo me esté lastimando el hombro derecho

y no sé quién es ese dios.

Cuando Ea oy6 sus palabras,

volvié el hombro derecho de Upelluri

y la diorita, en el hombro derecho de Upelluri,

se levantaba como una cuchilla.

EA DA INSTRUCCIONES PARA ACABAR CON ULLIKUMMI

Ea, una vez que se ha hecho cargo de la situacién, decide las medi-
das que deben tomarse para acabar con el monstruo:

Ea comenzé entonces a decirles

a los dioses primigenios:

—Oid mis palabras, dioses primigenios,

que conocéis las palabras primigenias!

jAbrid de nuevo los almacenes antiguos,

los de los padres, los de los abuelos!

jQue traigan el sello de los padres primigenios

¥ que con él sellen de nuevo!

jQue traigan la sierra primigenia,

con la que separaron el cielo y la tierra,

y que sierren bajo los pies a Ullikummi, la diorita,
que Kumarbi creé como un rival contra los dioses!

De la columna IV se han perdido més de una veintena de lineas.
Cuando el texto vuelve a ser legible, aparece Tasmisu comunicindole
nuevas a Ea, probablemente referidas al estado de alteracién de Tesub.
Una vez cortado el punto flaco, parece que el monstruo pierde su poder,

porque los dioses se lanzan de nuevo a la batalla y Tesub e Ullikummi
entran en combate.
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NUEVA BATALLA DE LOS DIOSES

Pero Tasmisu {...}

Se prosterné ante Ea [...]

[...} comenzé a decir:

—{...1

En su cuerpo, su {...} ha sido alterado,

mas en su cabeza, su cabello ha sido alterado.

Ea comenz6 a decirle a su vez a Tasmisu:

—Lleva eso adelante con mi hijo!®,

No te quedes de pie ante mi.

Mi mente, en mi fuero interno, est4 irritada.

He visto con mis propios ojos a los hombres muertos.
;Son polvo y estdn de pie como {...}!

Ea comenzé a decirle a su vez a Tasmisu:

—Primero lo golpeé,

pero por segunda vez derroté a Ullikummi, la diorita.
Ahora, jid y seguid combatiendo de nuevo!

i Ya no se alzard mds como una puerta de hietro, como una cuchilla!
Tasmisu lo oyé

y comenz6 a regocijarse.

Tres veces vitored

y atriba, en el cielo, los dioses lo oyeron.

Dos veces vitored,

y Tesub, el heroico rey de Kummiya, lo oyé.
Llegaron al lugar de la asamblea

y los dioses todos, contra Ullikummi, la diorita
comenzaron a mugir como toros.

Tesub salt a su carro como una liebre

y con el Trueno bajé al mar.

Tesub est4 combatiendo a la diorita. .

La diorita comenzé a decirle a Tesub estas palabras:
—¢Qué voy a decirte? jTesub, sigue golpeando!
{Sigue en tu parecer, ya que Ea, el rey de la sabidurfa
estd de tu parte!

¢Qué voy a decirte? {Tesub, sigue golpeando {... he hecho!
En mi mente he ensartado la sabiduria,

como cuentas de collar.

Yo ascenderé al cielo, al reinado!

Tomaré Kummiya, la dulce ciudad,

asi como los templos y los aposentos de los dioses.

-
143 Hoffner (19984, p. 64), interpreta «vete de mi vista, hijo mio».
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A los dioses, desde el cielo, los dispersaré como harina.
Ullikummi comenzé a decirle otra vez a Tesub:
—;Compoéreate de nuevo como un hombre!

[...] Ea, el rey de la sabidurfa, estd de tu parte ...}

[...} se retira fuera.

iQue vayan a {...], a las montafias, a la tierra superior...

El didlogo prosigue, pero es imposible seguirlo. Leemos palabras
sueltas como: «que [...} mi higado y mi diafragma, que vayana{...}a
la tierra [...} los que arriba [...} que {...} comenzé a decir de nuevo:
Antes me [...} y dado que el nombre le {...} la diorita {...} ellos [...} el
heroico [...} a la diorita.» Conservamos otro fragmento con palabras de
Ullikummi. Tras un par de lineas casi ilegibles, leemos:

Ullikummi comenzé a decirle a Tesub:
—;iTesub, Ea, el rey de la sabiduria

se puso de tu parte!

Y ami [...} en la mente.

Kumarbi hablé sabidurfa,

..}

y en su mente fue tomando sabiduria,

y comenz6 a hablar asi:

«jQue ascienda al cielo para el reinado,
que aplaste a Kummiya, la dulce ciudad,
que golpee a Tesub, el heroico rey de Kummiya
f..1

y que a los dioses, desde el cielo,

los disemine como a pajaros!».

El poema, cuyo final se nos ha perdido, acabarfa verosimilmente con
la victoria de Tesub sobre la diorita y la vuelta del dios vencedor al
reinado de los cielos.

Ecos DEL MITO DE ULLIKUMMI

Resulta interesante aludir, por tltimo, a la notable pervivencia de la
tradicién de Ullikummi en la tradicién oral. En efecto, hallamos mu-
cho§ siglos mds tarde ecos del viejo relato hurrohitita, en el mito del
nacimiento de Agdistis del semen de Zeus caido en tierra cuando una
foca provoca su deseo sexual, narrado por Arnobio 5.5, ya en el siglo 1v
d.C. y antes, aludido con menos detalle por Pausanias 7.17.10, como
sefiala Burkert (1979b).



27. CANTO DEL MAR

TexTO: ¥Schwemmer (2001, pp. 451-453).
BIBLIOGRAF{A: Blam (2004), Haas (2006, pp. 151-152), Houwink ten Cate
(1992, pp. 117-119), Ruherford (2001), Salvini-Wegner (2004, pp. 21-22).

Conservamos restos, aunque muy escasos, en hurrita y en hitita, de un
poema titulado Canto del Mar. Da la impresién de que formaban parte de
una version del tema del conflicto entre Tesub y el dios del Mar, en la que
aparecian implicados ta.mb.ién Kumarbi y los demis dioses y que presen-
taba semejanzas con el mito ugaritico de Baal y Yam. Podrifa ser que
fuera este el relato aludido en «Istar y el monte Pisaisa» (texto 19). Debia
formar parte del ciclo de Kumarbi y quiz4 se narraba después del Canto
de Kumarbi (texto 20). Rutherford (2001, pp. 604-605) cree que pudo
formar con Hedammu dos partes del mismo relato.

La versién hurrita forma parte de un ritual. En la tercera linea del
proemio, €l autor proclama «Voy a cantar al Mar» y sigue la descrip-
cién de una rormenta, «el cielo no se encuentra arriba, la tierra no se
encuentra abajo»; al final del fragmento conservado, se mencionan Ku-
marbi y los dioses primigenios.

El fragmento de la versién hitita empieza con lo que parece ser una
gran tormenta. Una inundacién parece llegar al cielo:

La inundacién alcanza el cielo. Crece la inundacién,
alcanza arriba el sol y la luna,

alcanza arriba las estrellas del cielo.

Kumarbi se levantd para decirle a los dioses:
__Grandes dioses, ¢a qué dioses no conocemos?
Conocemos al dios del Mar. Y al hogar de la tierra ...
Pagad tributo al dios del Mar.
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Los dioses pagan tributo;
asi que arrojan al agua plata, oro y piedras preciosas.
Sin embargo, el dios del Mar no se satisface con ello.

Luego interviene Istar, pero no podemos saber c6mo continta la
historia.



28. jQUE ISTAR DE NfNIVE NO SE ENTERE!

TexTo: CTH 346.8.
BIBLIOGRAF{A: #*Groddek (2000-2001), Polvani (1992, p. 453).

El texto pertenece claramente al ciclo de Kumarbi e incluye escenas
y fraseologfa semejantes a las de otras obras conocidas, pero no parece
fcil situarlo en alguna de ellas. Las primeras lineas del fragmento estin
demasiado deterioradas para poder dar una traduccién seguida. Se ha-
bla de serpientes, del mar, luego de la tierra y del cielo, as{ como de
dioses. Por fin, se puede seguir el hilo del relato en una escena que re-
sulta tan familiar que las partes perdidas pueden suponerse con relativa
facilidad.

Kumarbi comenz6 a decirle estas palabras a Mukisanu, su visir:
—Entra en el templo! {Expulsa {...] de los muros!

iExpulsa {...} de las estacas, de los muros!

iExpulsa {...}

Pero las ventanas de Kummi que estdn abiertas, jque las cierren!
Y las puertas de Ninive que estdn abiertas, jque las cierren

con una tela de la ciudad de Kupla!

De este asunto

ique no se entere Istar de Ninive!

iEn casa prepara abundantemente de comer y de beber!

iInvita al gran Mar!

Quiero entregar el secreto (?) de la guardiana.

Mukisanu oy6 sus palabras

y se levanté de inmediato.

{...} los dioses inferiores {...}

[...} y las serpientes de los fundamentos



214

MITOS HITITAS: ENTRE ORIENTE Y OCCIDENTE

{...} de los muros para soltar {...]

los expulsé. De los {...} de las estacas, del entarimado

los expulsé.

(dos lineas casi ilegibles)

Las ventanas de Kummi que estaban abiertas

las cerraron; las puertas y ventanas de Ninive que estaban abiertas
las cerraron con una tela de la ciudad de Kuppila.

En la casa preparé abundantemente de comer y de beber.
Las tinajas las llen de vino dulce.

Las mesas adornadas se cubrieron de montones de pan.
Mukisanu cumplié las 6rdenes de Kumarbi

y regres6 junto a Kumarbi.

Mukisanu comenz6 a decirle a Kumarbi estas palabras:
—Allf adonde me enviaste, todo lo he dispuesto.
También preparé de comer y de beber en casa,

tal como lo habfa dispuesto la voluntad de mi sefior.
Kumarbi comenzé a decirle a Mukisanu estas palabras:
—{...} una vez

[...} una fiesta.

Nada sabemos sobre la continuacién ni sobre el final de la historia.



29. CANTO DE LA LIBERACION

TexTo: CTH 789.

BIBLIOGRAFIA: Archi (1995, pp. 2373 s.), (2007, pp. 188-191), Bachva-
rova (2005a-b), Beckman (1997, pp. 216-217), Bremmer (2008, pp. 85-86),
Haas (2006, pp. 177-192, 234), Haas y Wegner (1994), Hoffner (1998, pp.
65-80), De Martino (1999) (2000),*Neu (1996a-b), Oettinger (1992), Otten
(1984, pp. 54-60), Otten y Riister (1990), Otto (2001), Weeden (2012, pp.
77-78), Wilhelm (1995, p. 1253), (1996), (1997), (2001, pp. 82-91).

El Canto de la liberacion se conserva en dos versiones, una hurrita
(que es la original y que se remonta probablemente al siglo xv1a.C.) y
otra hitita, traduccién de la primera, que parece situarse en el XIv; en
general, se conserva mucho mejor el texto hitita. Parece que hurritas al
servicio de la corte hitita redactaron una versién hurrita y la tradujeron
al hitita. Mi traduccidn se basa en el original hitita, aunque completa
sus lagunas con la versién hurrita.

El poema tiene una relacién muy esttecha con Ebla, en especial con tres
acontecimientos de su historia, el sometimiento de la ciudad de Ikinkali, la
negativa de los eblaitas a liberar a los ciudadanos de Ikinkali y la destruc-
cién de la propia Ebla, ocurrida hacia 1600. Los ciudadanos de Ikinkali
debian de estar prisioneros como consecuencia de la accién militar y no por
causa de sus deudas, aunque da la impresién de que «liberacién» tiene el
doble valor de «liberacién de deudas» y «liberacién de la esclavitud» y eso
provoca algunas asociaciones temdticas que no se explicarfan de otro modo,
como la propuesta irénica de Zazalla en la asamblea de Ebla que parece
indicar que el dios Tesub reclama la liberacién de los de Ikinkali porque él
mismo estd agobiado por las deudas y la miseria.

Es un poema peculiar, porque contiene elementos diversos, narrati-
vos, mitoldgicos, histéricos y sapienciales, en forma de pardbolas, una
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estructura que seguramente resulta méds extrafia a los ojos modernos
que a los de sus contemporineos. De alguna forma, sin embargo, se
incluye en el ciclo de Kumarbi. La estructura compuesta produce que
en bastantes puntos no estemos seguros del orden de los fragmentos.
Sigo el propuesto por De Martino (2000), que es distinto al de Hoffner
(1998), y tomo en consideracién los aportes de Wilhelm (2001). Todo
parece girar en torno a explicar los motivos de la destruccién de Ebla
(Haas y Wegner, 1994), con lo que el poema es, en gran medida, etio-
l6gico. Ebla es destruida porque no se somete a la voluntad de los dio-
ses y desaffa las 6rdenes de Tesub en el sentido de que los habitantes de
Ikinkali debfan ser liberados.

PrROEMIO

El proemio solo se conserva en la versién hurrita y de modo parcial.
El poeta declara de inmediato que su poema va a tratar de diversos
dioses y personajes y que la accién se localiza en Ebla:

Voy a hablar de Tesub, el gran sefior de Kummi,

voy a celebrar a la joven diosa Solar de la tierra,

cerrojo del mundo subterrdneo,

y ademds de ellos, voy a hablar de la joven Ishara,

diosa inteligente, famosa por su sabiduria.

Voy a hablar de un hombre, Pizikarra, que subié hasta Ebla.
Pizikarra [...] destruir las ciudades de Nuhasse'* y Ebla.
Pizikarra de Ninive.

At6...

La diosa Solar de la tierra es Allani y se la llama «cerrojo del mundo
subterrdneo» porque es la guardiana del reino de los muertos. Ishara era
la diosa tutelar de Ebla. Se nos da también el nombre del destructor de
Ebla, Pizikarra de Ninive. Siguen diez lineas mds, intraducibles. En
ellas quiz4 se mencionara a otro de los personajes importantes del poe-
ma, Megi, el rey de Ebla. En realidad, megi significa «rey», pero ha sido
equivocadamente considerado por el autor del texto como un nombre
propio. Quedan también las tltimas lineas de la columna IV con el
colofén que indica que es la primera tablilla del Canto de la liberacion.

144 Lo
Territorio situado al sur y al sudoeste de la curva del Eufrates.
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CONVERSACIONES SOBRE EL DESTINO DE EBLA

En la primera tablilla de la versién hurrita, tras una laguna de mds
de 50 lineas, se encuentran los restos de una conversacién entre Tesub
e Ishara en la que se menciona Ebla.

Tesub le dijo a Ishara estas palabras:

—F]l desea lo que td deseas. Ishara desea lo que €l desea.
Yo le daré [...}

Ishara le dijo a Tesub estas palabras:

—Pero ahora {...} Ebla [...} Ishara [...}

aniquilaré(n) {...} Ishara. Ebla {...}

las tierras...

La conversacién parece seguir en otros fragmentos (KUB 32.37 y
32.10). Ahora se menciona Lulluwa'®, lo que traslada la escena al nor-
deste de Mesopotamia, al este del Tigris. Una divinidad parece abrigar
malas intenciones contra la ciudad, pero interviene el dios del Sol (al
que se llama pastor de los hombres) y desciende del cielo para ayudarla
en la dificultad. Envia una embajada al dios de la Tempestad para inter-
ceder por la ciudad y evitar que la destruya.

—{...1 la tierra de Lulluwa no debe ...}

no debe conocer la salud

no debe conseguir riqueza de ganado.

{...} el pastor de todos los hombres ...}

el dios del Sol, desde el cielo puso {...}

que Tesub el gran dios de Kummi

no los aniquile [...}

la tierra de Lulluwa no [...}

.1

Por la mafiana rompié {...}

{...} una poderosa embajada

y el dios de la Tempestad se levant6 de su lecho.
Con la mayor urgencia atraves6 {...}

el dios de la Tempestad permitié {...} una liberacién.
Y el dios de la Tempestad comenz6 a decirle a Suwaliyatta:
—...} leal Suwaliyatta,

préstame oido atento.

Ve deprisa a Ebla, la ciudad del trono,

ha venido Ishara {...}

15 La regién se menciona en el Cuento de Appu (texto 31).
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ve. Pon énfasis en estas palabras,

cuando hables ante [....]

{...}

Pizikarra [...] en prisién

pero Purra {...] estd atado en una roca;

se enfrenta al desastre atado a una roca kunkunuzzi.
iIstar y Tesub de Kummi!

Parece, pues, que el dios de la Tempestad envia como embajador
suyo a Suwaliyatta, su hermano y visir, y se refiere a Pizikarra que serd
el destructor de Ebla, y a otro personaje, llamado Purra. Desconocemos
a qué hace alusi6én cuando habla de la prisién y de la atadura en la roca
y si usa un lenguaje real o metaférico. Purra, en todo caso, serd luego
mencionado como uno de los prisioneros de los de Ebla. Otro fragmen-
to menciona diversos nombres propios de lo que parecen ser reyes de
Ebla, pero no es ficil obtener sentido de él, como tampoco lo es deter-
minar qué sentido tiene la exclamacién final referida al dios de la Tem-
pestad y a su hermana Istar.

LA FIESTA DE LA DIOSA SOLAR DE LA TIERRA

Esta parte del poema describe una fiesta en el palacio de la reina del
mundo subterrdneo, que podria ser el #étion mitolégico de toda la na-
rracién posterior. Se mencionan los preparativos de Allani, la diosa So-
lar de la tierra, para unos invitados especiales: los dioses «nuevos»
como Tesub y Tasmisu, pero también los dioses primigenios, cémplices
de Kumarbi en sus intentos de derrocar a Tesub e incluso los muertos
que habitan en ese reino.

La escena ha recibido interpretaciones diversas por los estudiosos:
bien que este banquete sella una especie de reconciliacién entre dioses
celestes y cténicos, como cree Neu (1988, pp. 15-16), (1993b, p. 345) o
que significa la condicién teolégica para procurar el pago de deudas y la
armonia entre los seres humanos, segiin propone Archi (1995, p. 2373)
o incluso que justifica un periodo en que Tesub se encuentra cautivo en
el Mundo Inferior, de forma semejante a Istar en E/ descenso de Istar, pero
en este caso porque ha sido atraido por la invitacién a un banquete, como
sugieren Haas y Wegner (1991, p. 386) y De Martino (2000, p. 308).

La fiesta se prepara con gran derroche de medios:

Cuando llegé Tesub, se dirigi6 al palacio de la diosa Solar de la
tierra.

Se le preparé un trono. Cuando Tesub, el rey, entré,

Tesub se sent6 en lo alto, en el trono de una hanegada de grande.
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Puso sus pies en un escabel de siete tzwallz de grande.

Tesub y Suwaliya bajaron al mundo inferior.

Y la diosa Solar de la tierra se cifié el vestido

y danzé frente a Tesub.

La diosa Solar de la tierra, el cerrojo de la tierra,

prepar6 una gran fiesta.

Maté diez mil vacas para el gran Tesub. Diez mil vacas maté.
Maté treinta mil ovejas gordas,

peto los cabritos, corderos y cabras que mat6 son incontables,

de tantos como mat6.

Los panaderos tenfan sus productos preparados.

Y llegaron los coperos. Los cocineros cortaron tajadas de los pechos
de las reses y las sirvieron en cuencos como morteros de grandes.
Llegé el momento de la comida y Tesub, el rey, se senté a comer.
Y la diosa Solar de la tierra senté a los dioses primigenios

a la derecha de Tesub.

La diosa Solar de la tierra se situ6 en el lugar debido,

ante Tesub, como copera.

Los dedos de sus manos eran largos.

Cuatro dedos estaban puestos bajo el ritén con figura de animal
y en el recipiente en el que les daba de beber habfa un sabor exquisito.

Se ha perdido el resto del episodio. La presencia de los dioses primi-
genios en un lugar de honor, pese a que segiin la mitologfa hitita ha-
bian sido depuestos de su situacién de privilegio y encerrados en el
inframundo, puede representar una suspensién temporal del orden so-
cial en la tierra, propio de la fiesta (Bremmer, 2008, p. 85).

TESUB SOLICITA A MEGI QUE LIBERE LOS PRISIONEROS

En otro pasaje conservado, Tesub pide a Megi, rey de la ciudad de
Ebla, que libere a los prisioneros de Ikinkali, anuncidndoles que, de ser
asi, los de Ebla tendrfan grandes beneficios. Ikinkali es una ciudad lo-
calizada probablemente al norte de Ebla, cuyos habitantes debieron de
ser sometidos a esclavitud tras la conquista de la ciudad. De Martino
(2000, p. 309) cree que el motivo de esta defensa de Tesub de los que
estan esclavizados se debe a su personal experiencia de prisionero en el
inframundo, lo cual no es seguro. Por otra parte, el personaje Purra
parece haber prestado servicios primero en Ikinkali y luego en Ebla,
probablemente al servicio del propio rey Megi.

—Libera a los ciudadanos de Ikinkali, libéralos.
Libera a Purra, el cautivo, que le dio de comer a nueve reyes.
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En Ikinkali, la ciudad del trono

{...} dio de comer a tres reyes,

en Ebla, la ciudad del trono,

{...} dio de comer a seis reyes.

Pero ahora Tesub se alza ante ti, Megi,

que eres el décimo rey, y dice:

«Si haces una liberacién de prisioneros, en Ebla,

la ciudad del trono, si ti haces una liberacién de prisioneros,
bendeciré vuestras armas con la potencia de un dios.

Vuestras armas comenzarin a conquistar a vuestros enemigos,
vuestros cultivos prosperardn gloriosamente.

Pero si no hacéis la liberacién de prisioneros

para Ebla, la ciudad del trono,

en el término de siete dias,

caeré sobre vosotros, sobre vuestros cuerpos.

Destruiré la ciudad de Ebla, la ciudad del trono.

Haré que quede como si nunca hubiera existido.

Destruiré las murallas de la ciudad baja de Ebla como una copa,
pisotearé los muros de la ciudad alta como un pozo de barro,
destrozaré los cimientos en el centro del mercado como una copa.
Me llevaré sus riquezas conmigo,

Echaré abajo el muro de la ciudad baja.

Moveré el hogar del muro bajo hasta el rio [...}

y echaré el hogar del muro superior en el muro inferior».

La tablilla se interrumpe aqui. En otro pequefio fragmento parece
que se repiten algunas palabras, del texto anterior, tal vez porque les
son comunicadas a un tercero.

La maldicién sobre Ebla si los ciudadanos incumplen la peticién del
dios se alinea con otras maldiciones como la que lanza Anitta sobre la
ciudad de Hattusa y las que se afiaden al final de los tratados para quie-
nes violen sus cldusulas'®, También se han comparado estas palabras
con las maldiciones y promesas de felicidad propuestas por Dios en el
Festival del Jubileo (Lv 25-26). Es curioso que en el capitulo 24 se
contaba el castigo de un hombre por maldecir a otro, de forma similar
a lo que ocurre en algunas paribolas del Canto de la liberacién. En la
Biblia, como aquf, ambos temas estarfan unidos, como sefiala Bachva-
rova (2005a, p. 48), quien presenta paralelos de liberacién de esclavos
en Se; )rnundo acadio, en Mari y en Nuzi; cfr. también Bremmer (2008,
p- 85). :

146 Bernabé y Alvarez Pedrosa (2000, p. 81), Haas (2006, pp. 227-228).
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REUNION DEL CONSEJO DE EBLA

El siguiente fragmento nos presenta el consejo de Ebla en plena
discusién entre Megi, el rey, y Zazalla, un gran orador, que mantienen
puntos de vista distintos. Megi ha debido presentar ante los ciudadanos
la demanda de Tesub de que se libere a los prisioneros (pasaje al que
podria pertenecer el breve fragmento en que se repiten palabras del
fragmento anterior). Aunque los ciudadanos de Ikinkali eran prisione-
ros de los de Ebla como consecuencia de la accién militar y no por
causa de deudas, es probable, como ya dije, que se juegue con el doble
valor de «liberacién» como «liberacién de deudas» y «liberacién de la
esclavitud» y que sea eso lo que explica la propuesta irénica de Zazalla
en la asamblea de Ebla que parece indicar que el dios Tesub reclama la
liberacién de los de Ikinkali porque él mismo est4 agobiado por las
deudas y la miseria.

No hay nadie que hable en contra de él

[...} entre los ancianos.

No hay nadie que hable contra él,

que presente un argumento contra él.

Pero si alguna vez hubo en la ciudad*¥’ un poderoso orador
cuyas palabras nadie podfa refutar,

ese poderoso orador es Zazalla.

Ninguno puede igualarlo en elocuencia en el lugar de la asamblea'*s.
Zazalla comenz6 a decirle a Megi:

——¢Por qué muestras tanta surnisién en tus palabras,
Megi, estrella de Ebla?

Siguen unas lineas en muy mal estado de conservacién en que uno
de los personajes, probablemente Zazalla, reitera «La liberacién no debe
tener lugar», con lo que parecen ser ejemplos para apoyar el aserto. La
continuacién se ha perdido.

17 Ebla.

148 Wilhelm (2001, p. 89) lee con dudas un nombre propio en vez de las primeras
palabras de la frase, por lo que interpreta el pasaje de forma diferente: «Passanigarri es
un poderoso oradot, cuyas palabras nadie puede refutar, pero Zazalla es un poderoso
orador y en el lugar de la asamblea nadie puede aventajarlo en elocuencia». Por su
parte, Bachvarova (2005b, p. 137) compara estas expresiones con las que se dedican a
Toante en la I/iada 15.283 s.: «[...] en la Asamblea pocos aqueos lo superaban cuando
los j6évenes competfan con sus discursos», y con las palabra que Néstor le dirige a Dio-
medes en [/fada 9.54-56: «[...} en el Consejo entre todos los de tu edad eres el mejor,
ninguno de los aqueos que estdn aquf criticaré tus palabras ni te contradird». Asimismo
compara la agresividad verbal de Zazalla con la de Tersites, si bien este, a diferencia del
primero, no consigue convencer a la asamblea (I/fada 2.225-242).



222 MITOS HITITAS: ENTRE ORIENTE Y OCCIDENTE

En el fragmento siguiente seguimos asistiendo a una discusién de
los miembros del consejo de Ebla. Megi sigue abogando por una libe-
racién de los esclavos de Ikinkali, pero el consejo de Ebla no estd dis-
puesto a apoyar la medida. El orador parece que sigue siendo Zazalla.
Es extrafia su presentacién de los hechos en la que Tesub, un dios,
aparece agobiado por las deudas y necesitado de préstamos, como pone
de relieve Wilhelm (1997, pp. 281-282); por ello parece probable que
debamos aceptar la propuesta de Bachvarova (2005b, p. 142) segin la
cual Zazalla habla irénicamente*®. En otro trabajo, Bachvarova (2005a,
p. 45), avanza la posibilidad de que Tesub podria sufrir por el abandono
de su culto por parte del pueblo de Ikinkali, obligado a servir a los
eblaftas. La gestién de Tesub para que los liberen se deberia a su deseo
de recuperar su culto y por ello, al no conseguirlo, castiga a los de Ebla.
Asimismo sefiala Bachvarova (20054, p. 49, con bibliograffa) que el par-
lamento de Zazalla tiene puntos de contacto con un texto hitita (CTH

24):

Pon pan en su mano. Atiende al hombre enfermo. Dale pan y agua.
Si el calor le ataca, ponlo en lugar fresco, si el frio le ataca, ponlo en
sitio caliente. Que los siervos del rey no le opriman.

Aunque los ciudadanos de Ikinkali eran prisioneros de los de Ebla
como consecuencia de la accién militar y no por causa de deudas, es
probable, como ya dije, que se juegue en el discurso de Zazalla con el
doble valor de «liberacién» como «liberacién de deudas» y «liberacién
de la esclavitud» y que sea eso lo que explica su propuesta irénica en la
asamblea de Ebla, que parece indicar que el motivo de la reclamacién
del dios Tesub para que liberen (de la esclavitud) a los prisioneros de
Tkinkali es que él mismo requiere la liberacién (de sus deudas) porque
estd agobiado por los acreedores y la miseria. Por ello Zazalla propone
irénicamente darle lo necesario para su sustento, pero no hacer una li-
beracién general.

—Si Tesub est4 agobiado por deudas

y solicita una remisién de deudas,

si Tesub tiene una deuda de plata,

cada uno daré un siclo de plata a Tesub.

Cada uno le dars medio siclo de oro,

pero de plata le dard cada uno un siclo.

Pero si Tesub est4 hambriento,

cada uno de nosotros le dar4 al dios una medida de cebada.

" Cfr. Haas y Wegner (1991, p. 386) y De Martino (2000, pp. 309 y 314).
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Cada uno amontonari para él media medida de trigo;

cada uno amontonar4 para él una medida de cebada.

Pero si Tesub estd desnudo,

cada uno de nosotros lo vestird con un vestido fino

ia él, un dios!

Pero si Tesub tiene la piel reseca,

cada uno de nosotros le dard un frasquito de aceite fino,

se le dard lo necesario para hacer fuego

y lo sacaremos de su precaria situacién,

ia él, un dios!

Asi podremos rescatar a Tesub, el oprimido.

Pero no habrd una liberacién general.

No le daremos una alegria a tu alma, Megi.

Por un lado, no le daremos una alegtfa a tu alma, Megi,

y por otro, no le daremos una alegrfa al alma de Purra,

que no serd devuelto.

No liberaremos a los hijos!*® de Ikinkali.

Si los liberdramos, ;quién nos darfa de comer?

Unos son coperos, otros nos sirven la comida.

Son nuestros cocineros y nos limpian.

Los hilos de lana, los hilan ellos,

son fuertes como el pelo de una vaca.

Pero si tii**! deseas una liberacién de prisioneros,

libera a tu propio esclavo y a tu esclava.

iPon a tu hijo en la calle, devuelve a tu mujer a la casa de su padre!
iQuédate con nosotros, Megi, en el trono de la ciudad de Ebla!
Cuando Megi oy estas palabras,

comenzé a lamentarse.

Megi se lamenta y se postra ante los pies de Tesub!’2

Postrado, Megi le dice estas palabras a Tesub:

—Oyeme, Tesub, gran rey de Kummi,

yo accederfa, pero tu ciudad no permite una liberacién de esclavos
Zazalla, el hijo de Pazzanikarri, no permite una liberacién de esclavos.
Asf que Megi intentar4 purificarlo, intentar4 liberar Ebla del pecado.

La expresién reiterada que he traducido «ja él, un dios!» estd some-
tida a discusién. En mi opinién es, también, irénica. «Vamos a darle
eso, a €1, un dios, que no tendria por qué necesitarlo», pero Bachvarova
(2002, pp. 247-248) la interpreta en el sentido de «el dios es un hom-

150 Es decir, a los ciudadanos.

13t Megi.

152 Dg |a impresién de que Megi ha abandonado la asamblea y ha acudido al tem-
plo ante Tesub.
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bre» como en el poema acadio de Atr@basis que comienza con la frase
«cuando los dioses hacfan de hombres» para indicar que tenfan que
trabajar (cfr. los fragmentos de la versién hitita en el texto 17).

Tras una alusién fragmentaria al rey de Kummi, Tesub y a una roca,
termina el fragmento. Lo mds probable es que la negativa de los ciuda-
danos de Ebla a aceptar los requerimientos del dios es la que provoca
que la ciudad sea destruida. Megi advierte, con razén, que negarse a los
requerimientos del dios constituye un pecado por el que la ciudad serd
castigada, El rey, que habla de si mismo en tercera persona, ante el dios,
se propone tomar medidas religiosas de purificacién para evitar el cas-
tigo, pero el hecho de que Ebla fue destruida indica que no tuvo éxito.

PARABOLAS

No esti claro si siete pardbolas que se encontraban en la misma ta-
blilla que el poema pertenecian también a él o si, como quiere Wilhelm
(2001) procedian de otro texto. Todas ellas tienen una estructura muy
simple. Se cuenta una historia sumaria que se refiere a animales, mon-
tafias u objetos que aparecen personificados y que actan de una mane-
ra inadecuada, y todas terminan con una expresién muy semejante.
«Pero esto no es un (el objeto del que se ha contado la historia), es un
ser humanos», para referirse a personas que muestran el mismo compor-
tamiento inadecuado. En muchos casos se trata de personas que no
aprecian la situacién de la que disfrutan y no la agradecen. Como con-
secuencia de su actitud desagradecida, son castigados. Las pardbolas
tienen, pues, un propésito diddctico, como las fibulas y la reiteracién
de castigos terribles que se enuncian tiene un claro tono migico. Entre
una paribola y otra hay una expresién formularia de transicién.

Primera paribola
Trata de un corz0'>* desagradecido que es castigado por setlo.

Una montafia expuls6 a un corzo de su cuerpo.

El corzo se fue a otra montaiia.

Engordé, pero estaba descontento

y comenz6 a maldecir a la nueva montafia:

—Ojal4 el fuego quemara la montafia en la que estoy paciendo!

133 Asf lo traduce Neu (1996a, p- 131 s, n. 70), sobre la base de que no puede
cruzar el rio.
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jOjald Tesub la golpeara (con el rayo) y el fuego quemara la montaiia!
Cuando la montafia lo oy$, su corazén se sintié agraviado
y maldijo, a su vez, al corzo:

—¢Por qué el corzo al que he engordado

me paga con una maldicién?

iQue los cazadores lo derriben!

iQue los tramperos se apoderen de él!

ijQue los cazadores tomen su carne

y que los tramperos se lleven su piel!

Pero esto no es un ciervo, es un ser humano.

Este hombre tuvo que huir de su ciudad

y lleg6 a otro pafs.

Cuando estaba descontento,

comenz6 a tramar males en pago contra su nueva ciudad.
Y los dioses de la ciudad lo maldijeron.

Segunda parédbola

Trata de alguien que desea mds de lo que tiene y al final lo pierde
todo. El tema recuerda la fidbula esGpica 133 del perro con el trozo de
carne que se ve reflejado en el rfo, cree que es otro perro con otro trozo
de carne y por quitdrselo, se cae al rio y pierde el suyo propio. Obsérve-
se la fé6rmula inicial de transicién.

Deja esta historia y te contaré otra historia.

Opye mi mensaje, te contaré un ejemplo instructivo.

Un ciervo pasta en pastos a este lado del rio.

Y anda siempre con los ojos puestos en los pastos del otro lado.
Se despreocupa de los pastos de este lado,

pero tampoco encuentra los del otro.

Pero esto no es un ciervo. Es un ser humano.

Este hombre, al que su sefior nombr4 administrador en un distrito,
es administrador de ese distrito,

pero tiene sus ojos puestos en otro distrito.

Los dioses tuvieron un sabio parecer con ese hombre,
descuidé su distrito,

pero no obtuvo el segundo.

Tercera paribola

Se refiere a quien no honra a sus padres. Hoffner (1998a, p. 70) se-
fiala paralelos del Antiguo y el Nuevo Testamento en los que se sefiala,
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como aqui, que quien ha creado algo tiene derecho a hacer con ello lo
que quiera (Is 29, 16; 45, 9; Je 18, 6; Pablo, Epistola a los Romanos 9,

20-21).

Deja esta historia y te contaré otra historia.

Oye mi mensaje, te contaré un ejemplo instructivo.
Un broncista fundié una copa para ganar gloria.

La fundié y la terminé. Le afiadi6 apliques y la cinceld.
y la pulié para que brillara.

Entonces la loca copa de bronce comenz a maldecir
al que la habfa hecho, como pago:

—Ojalé se rompa la mano del que me fundig!
;Ojal4 los tendones de su brazo derecho queden paralizados!
Cuando el broncista la oyé, se afligié en su corazén
y el broncista comenzé a decirle a su fuero interno:
—¢Por qué esta copa que he fundido

me lo paga maldiciéndome?

Asf que el broncista maldijo a la copa:

—iQue Tesub golpee esta copa!

jque arranque sus apliques!

iQue la copa se caiga en un dique,

que sus apliques se caigan al rio!

Pero esto no es una copa. Es un ser humano.

Es ese hijo que es enemigo de su padre.

Creci6 y llegé6 a la edad adulta

¥y ya no mira por su padre.

Es aquel al que sus dioses paternos han maldecido.

Cuarta y quinta paribolas

Dos animales (un perro y un gi/xsi, un animal no identificado) roban
una hogaza recién hecha y le echan aceite, intentando mejorar el sabor.
El aceite representa el pago extra que un administrador corrupto pide
para conceder privilegios.

Deja esta historia y te contaré otra historia.

Oye mis instrucciones, te contaré un ejemplo instructivo.
Un perro se llevé un pan kugullz del horno.

Se lo llevé del horno y lo mojé en aceite.

Lo mojé en aceite, se senté y comenzé a comérselo.

Pero esto no es un perro, sino un ser humano.

Ese a quien su sefior hizo sefior de un distrito.

El aument6 el tributo, a espaldas de la ciudad.
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Se buscé muchos conflictos. Ya no mira por la ciudad.
Los ciudadanos lo denunciaron ante su sefior.

Y los impuestos que se habfa estado tragando,

tuvo que devolvérselos a su sefior.

Deja esta historia y te contaré otra historia.

Oye mis instrucciones, te contaré un ejemplo instructivo.
Un giélusé sac6 un pan kugulla del horno.

Se lo llevé del horno y lo mojé en aceite.

Lo mojé en aceite, se senté y comenzé a comérselo.
Pero esto no es un gilzsi. Esto es un ser humano,

al que su sefior hizo gobernador.

£l auments el tributo, a espaldas de la ciudad.

Se buscé muchos conflictos. Ya no mira por la ciudad
Los ciudadanos lo denunciaron ante su sefior.

Y los impuestos que se habfa estado tragando,

tuvo que devolvérselos a su sefior.

Sexta paréabola
Desarrolla un tema parecido al de la tercera.

Deja esta historia y te contaré otra historia.

Oye mis instrucciones, te contaré un ejemplo instructivo.
Un constructor edificé una torre para su gloria,

Cavé profundamente sus cimientos hacia la diosa Solar de la tierra.
Levant6 sus almenas muy cerca del cielo'™.

El loco muro comenzé a maldecir al que lo habia construido:
—iOjal4 el brazo del que me construyé se rompa!

ijOjal4 los tendones de su brazo derecho queden paralizados!
El constructor lo oy6 y su corazén se entristecio.

El constructor le dijo a su fuero interno:

¢Por qué el muro que he construido me maldice?

Asf que el constructor lanzé una maldicién contra la torre:
—iQue Tesub golpee la torre!

iQue haga que se dispersen sus cimientos.

;Que sus [...} se caigan al canal!

iQue los ladrillos se caigan al rio!

Pero esto no es una torre, es un ser humano,

ese hijo que es enemigo de su padre.

154 Se trata de hipérboles que indican que cavé los cimientos muy hondos y levan-
t6 la torre a gran altura.
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Crecié y alcanzé la edad madura'®

¥y ya no mira por su padre.
Por ello sus dioses paternos lo han maldecido.

Séptima paribola

En este caso, se insiste en el deber de ser agradecido con quien le
ensefia a uno. Esta pardbola se conserva muy mal en la versién hitita. La
traduccién es de la versién hurrita. ’

Deja esta historia y te contaré otra historia.

Opye mis instrucciones, te contaré un ejemplo instructivo.
Madera puesta junto a una sierra {...} habia sido hecha trozos.
Un asno [...] se habia llevado la carga.

Un apilador hizo una pila de madera junto al canal.

Su fundamento alcanza el inframundo, su cima llega al cielo.
Y la loca madera maldijo al que la habfa amontonado.
—iOjald que al que me amontond se le rompa la mano!
jOjald los tendones de su brazo derecho queden paralizados!
El apilador oy6 sus palabras

y sinti6 disgusto en su corazén.

El apilador dijo a su fuero interno:

—¢Por qué esta madera que he apilado me maldice?

El apilador lanzé una maldicién contra la madera:

~—Que Tesub golpee la madera y que sus [...} caigan a la acequia.
iQue su corteza sea esparcida por el agua!

Pero esto no es una pila de madera, es un ser humano,

el aprendiz que menosprecia a su maestro.

Pero moriré en [...}, como un perro morird bajo una silla.

COLOFON

Hasta aqui lo que tenemos del poema. Una obra que, descubierta
hace relativamente poco, atin no ha sido excesivamente estudiada y
quedan muchos puntos oscuros, en la trama, en la ordenacién de los
fragmentos y en su interpretacién. No obstante, hay algunos rasgos que
merecen destacarse:

En primer lugar, el poema trata de explicar literaria y religiosamen-
te la caida de Ebla, un acontecimiento importante en el escenario del

13 Neu (1996a, p. 93) traduce «gan6 reputacién».
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Préximo Oriente del IT milenio a.C. As{ pues, la literatura se entremez-
cla con la historia.

En segundo lugar, encontramos en el texto la expresién de un pen-
samiento religioso que explica acontecimientos histéricos como resul-
tado de un comportamiento inadecuado con los dioses, debido a la arro-
gancia humana que no sabe ver los limites de sus capacidades frente a
los dioses. Un pensamiento que encontraremos andando el tiempo en
Herédoto, por ejemplo.

En tercer lugar, hallamos recursos literarios muy maduros. La doble
presencia, como en Homero, de un «escenario divino» y de un «escena-
rio humano» que se interrelacionan, de forma que los dioses advierten
a los hombres de lo que deben hacer pero estos desoyen el consejo y, en
consecuencia, sufren el castigo. También el uso de discursos presenta-
dos dramiticamente en estilo directo en el centro de los debates, que
nos muestran una cierta retérica incipiente, en que se hace uso de la
ironfa, de la reiteracién expresiva y de otros procedimientos de estilo.

En cuarto lugar, los personajes son presentados con rasgos especifi-
cos y diferentes, y asi el piadoso Megi se opone al arrogante Zazalla.

Por tltimo, las pardbolas, que utilizan comparaciones didécticas
para explicar situaciones humanas, forman un capftulo original de la
vieja literatura sapiencial.



30. GURPARANZAHU

Texto: CTH 362.

BIBLIOGRAFA: Archi (1995, p. 2373), Bernabé (1987, pp. 233-236),
(1998, pp. 100-101), Giiterbock (1938, pp. 83 ss.), (1946, p. 118), Haas
(2006, pp. 217-220), *Pecchioli Daddi (2003), Schuler (1983, p. 170), Unal
(1994, pp. 852-853), De Vries (1967, pp. 47-49), Wilhelm (1982, p. 87).

Entre los textos de origen hurrita hemos de situar también dos pe-
quefios fragmentos de una historia de origen babilonio, cuyo escenario es
Acad. El colofén de uno de los fragmentos sefiala que pertenece a la se-
gunda tablilla, de forma que debia de pertenecer a un poema extenso. Su
protagonista tiene un nombre hurrita, Gurparanzahu, cuya segunda par-
te, Aranzah, es la designacién en hurrita del Tigris, lo cual supone que 531
héroe debfa tener con el rio una estrecha relacién. El propio rio personi-
ficado aparece a comienzos del primer fragmento conservado. De todas
maneras hay en los pasajes conservados elementos que no son hurritas,
como observa Wilhelm (1982, p. 87). Otro personaje es Impakru, que
puede ser un trasunto de un personaje histérico, el rey Imbia que, segiin
las listas reales acadias, fue el primero de la dinastia de los guteos. La hija
del rey, Tatizuli es concedida en matrimonio a Gurparanzahu.

Algunos autores, como De Vries (1967, pp. 47-49) y Wilhelm (1982,
p- 87), mientras que Giiterbock 1938 considera que se trata de una
especie de poema épico sobre éxitos militares de los hurritas en el reino
de Acad, pero en los fragmentos conservados no encontramos pruebas
suficientes ni de lo uno ni de lo otro, como tampoco podemos estar se-
guros de que el poema era etiolégico, porque presentaba los origenes
miticos de una dinastfa, como quiere Pecchioli Daddi (2003).

El orden de los fragmentos es conjetural. Al comienzo de un primer

fragmento, muy destrozado, parece que se habla de la orilla de un rio,
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que probablemente sea el Tigris, se menciona a Gurparanzahu y a un
héroe, asf como a Impakru. Parece que estin tomando parte en una
cacerfa organizada por Impakru y que Gurparanzahu se adelanta a los
demds. Parece probable que la cacerfa sea la prueba a la que concurren
muchos reyes y jévenes para conseguir la mano de la princesa.

Entonces €l avanz6 por la estepa.
En la estepa mazd animales salvajes;

un /edn, un leopardo, un oso en seguida maté Gurparanzahu.
Salieron de la estepa

y volvieron a Acad.

En Acad, en la ciudad, entraron Impakru, Gurparanzahu,
sesenta reyes y setenta jévenes.

Impakru hizo sentarse ante él

a Gurparanzahu, su propio yerno.

Con ellos comieron, bebieron y se regocijaron.

Pidieron luego los arcos, pidieron la aljaba y el blanco.
Cuando estuvieron preparados, se situaron ante Gurparanzahu.,
Tiré Gurparanzahu y la flecha

salié volando del arco como un péjaro.

Y venci6 en el tiro a sesenta reyes y a setenta jévenes.
Impakru se encaming a su lecho y se durmié.

También Gurparanzahu se encaming a su lecho.

Ante él vertian aceite perfumado

y habian cubierto su camino de alfombras.

Marché a la alcoba y subié por una escalera al lecho.

Mas su esposa Tatizuli le determiné otro dia

y le dijo a a Gurparanzahu:

——¢Por qué te acercas a mi?

No debes #nirte 2 mi en modo alguno hasta que /o consigas.
Entonces en nuestra alcoba de buen grads me uniré a ti.
Asf hablé Tatizuli

{...} fuera del almacén.

Parece que Impakru elige a Gurparanzahu como yerno y lo sienta en
un lugar de honor. En una primera interpretacién del texto se pensé
que Gurparanzahu participaba y vencia en una prueba .de tiro al arcoy,
como premio de su victoria, consegufa desposar a Tatlzulp la ‘hua del
rey de Acad y por ello se comparaba esta historia con el episodio de los
pretendientes de Penélope en la Odises, la participacién de Odiseo en la
prueba del arco y su victoria. Aunque esta interpretacion aparece repe-
tida atin en algunos manuales, lo cierto es que un andlisis mas detenido
del relato puso hace ya tiempo de relieve su inexactitud. Cuando se
celebra la prueba del arco es claro que ya Gurparanzahu ha obtenido la
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mano de Tatizuli. La prueba forma parte, pues, de un mero divertimen-
to de nobles en la sala del banquete.

El hecho es que la procesién nupcial acompafia a los novios a su al-
coba, pero en la noche de bodas parece que se pt_'(zduce un cqnﬂicto en
la pareja, dificil de determinar. Sigo la interpretacién de Pecchioli Daddi
(2003): Tatizuli rechaza consumar el matrimonio, probablemente hasta
que no reciba la dote que le es debida. Hay ll_lego un pasaje del texto
del que no puede darse una traduccién seguida. Se menciona a Im-
pakru, un pariente, y la frase «ahora nos asignaron el sitio de una mujer
en vez de el de un hombre». Luego se habla de un tal Esiadali y se dice
«Impakru, mi sefior lo ha dicho», probablemente algo de lo que infor-
ma a Gurparanzahu. Y después dan de comer y beber a los setenta j6-
venes. Parece que Impakru se muestra muy critico ante Gurparanzahu
por haber cedido ante su mujer.

En un segundo fragmento, quiza procedente de otra versién, se des-
cribe un banquete con los participantes en la caceria. Se menciona a
Impakru y al rey de la ciudad de Ailanuwa. Leemos «comen y beben»
y se menciona a Gurparanzahu.

En otro, muy pequefio, habla Impakru y se mencionan varios jévenes.

Se ha conservado otro fragmento mds significativo. Comienza ha-
blando de un rfo, de «mi sefior» y de una joven. Sigue un parlamento
(quiz4 dos) en estilo directo, el segundo de los cuales puede estar en

boca del rio Aranzah.

—Si conmigo, mi sefior,

te unes en matrimonio,

aquellos {...}

—Y desde Acad, desde tu casa,

Ta{...}y por el nombre {...}

Pero yo inscribiré el nombre

Y haré proclamar la providencia de mi sefior.
Iré a Acad y lo que Gurparanzahu da

debe estar allf.

El rio Aranzah se eché a volar como un 4guila
y entré en Acad.

Entonces fue a la ciudad de Nuadu y se sent6 sobre los escalones.
Gurparanzahu se estd lamentando.

Los jévenes en torno suyo, a sus pies

se postran. Entonces el rio Aranzah

le dijo a Gurparanzahu:

—¢Por qué te lamentas y de tus puros ojos
haces fluir las 14grimas?

Rey de Ailanuwa, ;por qué te lamentas?
Entonces Gurparanzahu le dijo al rfo:
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— T estds atin en tu sitio!

Y el rio Aranzah:

-—Yo soy, de Tesub, de su cabeza,

[...} el agua. Yo soy el guardidn del padre y de la madre.

Y Gurparanzahu:

—1Lajoven{...}

y la dote que ella me dar4 {...}

y de Acad, ella, feliz {...}

Me adornaré en seguida

Vendris.

El rio Aranzah lo oy y de {...}

Partié como un dguila, y en

Fue con la diosa Madre, las Gulses {...}

El rio Aranzah vio{...]

Les dio de comer y de beber y ellos comieron y bebieron

Una vez, dos veces, tres veces, Cuatro veces, cinco veces, seis veces,
siete veces.

Segtin Pecchioli Daddi (2003), Gurparanzahu est4 desesperado y no
sabe cémo resolver la situacién, de modo que acaba por acudir al rio
Aranzah, que en este texto aparece como divinidad tutelar de jévenes y
en especial del propio Tesub, asi como protector de Gurparanzahu y este
recurre a la diosa Madre y a las diosas del destino, las Gulses, para que
ayuden al héroe con sus consejos. Probablemente la situacién se regu-
lariza y la boda se consuma.

Hay otros fragmentos mds pequefios cuya atribucién a este poema
es dudosa. En uno se lee «oyen», alguien habla de una «madre», tam-
bién «oigo sus palabras», y se cita el Aranzah. En otro se lee «en el le-
cho se acosté» y «me acostaré», lo que parece hacer referencia al proble-
ma central de Gurparanzahu con su mujer.
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31. APPU Y SUS DOS HIJOS

TexTt0: CTH 360.

BIBLIOGRAF{A: Beckman (1997, pp. 153-155), Bernabé (1987, pp. 217-
228), (1998, pp. 105-109), Friedrich (1950), Grottanelli (1978), Giiterbock
(1946, pp. 119-120), (1961, pp. 154-155), (1978, pp. 240-241), Haas (2005,
pp- 362-368), (2006, pp. 194-199), Hoffner (1975, pp. 139-140), (1998a,

pp- 82-85), Pecchioli Daddi y Polvani (1990, pp. 163-172), Siegelovi (1971),
Singer (1995), De Vries (1967, pp. 37-41).

¢CUENTOS POPULARES O MITOS?

Junto a los poemas épicos que componen la parte cuarta, conserva-
mos una serie de relatos relacionados también con la cultura hurrita y
que no estdn asociados con ritual alguno, sino que solo tienen pretensio-
nes diddcricas. Presentan caracteristicas que, desde el punto de vista de
un lector moderno, pueden asimilarse a cuentos populares, y por ello se
les clasifica con frecuencia como tales (Mdrchen en los autores alemanes).

Sin embargo, no conviene clasificar los textos antiguos a la luz de
criterios modernos. En esta época, las fronteras entre mito y cuento
popular son poco claras y no es suficiente utilizar el criterio de si el re-
lato se asocia 0 no a un ritual para distinguir un mito «sacro» de un
«cuento popular», como sefialan Grottanelli (1978, p. 49) y Xella (1978,
p- 218, n. 21).

Ademds, en estos supuestos «cuentos» hay elementos de reflexién
religiosa o algo que podriamos llamar una especie de ética o, por lo
menos, una voluntad de presentar modelos de comportamiento.

Dejemos, pues, el problema de si se nos encontramos ante creacio-
nes de la saga, ante narraciones épicas o ante cuentos populares, una
discusién que, en el fondo, es del todo anacrénica, y veamos el cuento
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de Appu y sus dos hijos, el relato del pescador, su mujer y la vaca (sobre
el que se discute si es 0 no parte del anterior) y la historia del cazador
Kessi. Los tres tienen un elemento temdtico que los une: el comporta-
miento recto frente al malvado y la retribucién del correcto por parte
de los dioses.

Hay otros relatos que contienen elementos miticos, como E/ toro
mitico (CTH 16), que natra la aparicién milagrosa de un toro celeste que
abre a los hititas el paso a través del Tauro y que da nombre a la cordi-
llera; la narracién de L toma de Zalpa (CTH 3), que comienza con una
extrafia historia, segin la cual la reina de Kanis tiene 30 hijos, a los que
abandona a su suerte en unos cofres echados al rio, tras lo cual tiene 30
hijas y, ms adelante, los primeros quieren casarse con las segundas sin
saber que son sus hermanas"; o un relato sobre Los antropdfagos (CTH
17.1) a los que se sitda en la Siria histérica. No han sido incluidos en
este libro porque ya han sido publicados entre los textos histéricos en esta
misma coleccién por Bernabé y Alvarez Pedrosa (2000). La razén de
haberlos incluido alli es que, ademds de los elementos miticos, contie-
nen referencias histéricas.

AppuU, RECTO Y MALO

No est4 completamente dilucidado el origen de la leyenda de Appu.
Se aceptaba cominmente que su base era hurrita porque, aunque no
conservamos la versién hurrita para asegurarlo, el relato presenta carac-
teristicas que apoyan esta interpretacién, como son la consideracién de
Istar y el dios de la Tempestad (en hurrita, Tesub), como hermanos, y la
existencia de unos «dioses paternos». No obstante, como en otros casos,
hay también una serie de detalles que nos llevan a un origen mesopota-
mico: as, la consideracién del dios del Sol como instancia juridica su-
perior y el lugar de su santuario, Sippar, una ciudad babilonia, detalles
que lo asimilan sin dudas al dios babilonio Samas, asi como una serie
de nombres de divinidades (Sin, Adad, Istar, Nanaya y Marduk) y sus
epitetos. Dado, no obstante, el caricter excepcional de la historia de
Appu, sin paralelos en la literatura acadia, parece que se trata de una
libre elaboracién hitita de motivos mesopotimicos, hurritas y hititas,
como creen Siegelovd (1971) y Singer (1995, pp. 125-126).

Un problema previo que presenta el estudio de esta leyenda es que
no es posible decidir si pertenece o no a ella un fragmento muy deterio-
rado que trata sobre las relaciones del dios del Sol con una vaca y de un
matrimonio de pescadores, y que veremos en el capitulo siguiente. Si

156 Haas (2006, pp. 20-28).
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los dos textos formaran parte del mismo relato, la historia de Recto y
Malo se verfa interrumpida por el cuento de la vaca, para continuar
luego, y toda la obra serfa un conjunto laxo agrupando varios temas en
torno al dios del Sol, que concede hijos por uno u otro procedimiento a
quien se los pide (Appu o el pescador) y que aparece como suprema
instancia legal ante los desafueros de los malvados, como Malo.

En cuanto a su configuracién literaria, la historia de Appu, presenta
una accién rectilinea, construida con sencillez y, junto a elementos pro-
pios del cuento popular, los hay también tipicos de los poemas épicos de
origen hurrita que hemos examinado en el ciclo de Kumarbi: la escena
de la visita del dios Sol al dios de la Tempestad (similar a las que se na-
tran en los poemas de Ulikummi o Hedammu), la cuenta de los meses y la
narracién de partos y nacimientos, con la intervencién de la nodriza y el
detalle de que el padre acoge a los recién nacidos en sus rodillas y les da
nifios nombres motivados por algin rasgo de su nacimiento.

En este caso, la motivacién de los nombres se prolonga, porque se
asocia intimamente con el destino de los hijos, que tendrdn unos rasgos
morales acordes con sus nombres. Esta circunstancia nos lleva a comen-
tar otro rasgo muy destacable en este relato: el interés por la moral, casi
por la moraleja que preside toda la narracién. Por si cupieran dudas
sobre el contenido que la historia pretende transmitir, sus dos persona-
jes principales llevan nombres tan significativos como Recto y Malo.

Da la impresién de que todo el relato se articula con el propésito de
servir de ejemplo para demostrar la verdad de lo que se afirma a su co-
mienzo, la alabanza sobre la justicia de un dios cuyo nombre se ha
perdido, pero que dificilmente puede ser otro que el dios del Sol, que
premia a los buenos y castiga a los malos. La estructura de este relato
recuerda asi la de los Himnos homéricos, en los que la narracién que se
introduce es un puro elemento ejemplar para el propésito fundamental
de glorificar a un determinado dios. Por su parte, Grotanelli (1978,
p. 51) ha sefialado los paralelismos de este esquema compositivo con el
tipico de la lirica griega arcaica (por ejemplo, en las Odas de Pindaro),
en donde mdxima y mito se complementan como dos caras de una mis-
ma moneda: afirmacién general y ejemplo concreto de la realidad que
se pretende enunciar.

En su composicién, de forma absolutamente original, el proemio y
la historia en si constituyen dos afirmaciones paralelas: la primera, el
proemio, la formulaci6n sucinta de la ensefianza sacada de la historia, y
la segunda, la historia en si, un ejemplo individual contado con detalle.
Por esa razén no hay transicién entre el uno y la otra.

El tema, propio de la literatura mitica y did4ctica, de los dos her-
manos, uno bueno y otro malo, que disputan entre ellos sobre la pro-
piedad de su padre y que culmina en una reparacién por la ley o por una
divinidad, presenta paralelos en otros lugares, recogidos por Liithi



240 MITOS HITITAS: ENTRE ORIENTE Y OCCIDENTE

(1979), no en la literatura sumero-acadia, pero si en Egipto, donde
podemos citar, por un lado, el cuento de los dos hermanos, Anubis y
Bata, as{ como el mito de Osiris, Seth y Horus, que culmina con la
destruccién de Osiris por Seth, en el que aparece una disputa entre Seth
y Horus, y por otro, la leyenda egipcia tardia de la ceguera de Verdad
por Falsedad. También en la Biblia hallarfamos los paralelos de Cain y
Abel o de Esat y Jacob. Y en Ugarit, la historia de Kirta, de la que
trata Del Olmo Lete (1981, pp. 289 ss.) Asimismo, el tema llega a la
literatura griega, que ofrece un correlato muy claro en los Trabajos y los
dias, de Hesiodo, donde el propio autor entra en litigio con Perses, su
hermano, quien recurre al soborno de los jueces para quedarse con la
mejor parte de la herencia paterna. También cabe sefialar el paralelo del
Himno homérico a Hermes, en el que se nos narra cémo Hermes, recién
nacido, se levanta de su cuna para robarle con habiles trucos las vacas a
su hermano Apolo y luego niega la acusacién de este, por lo que ambos
acuden a Zeus para que decida sobre el asunto. En ambos casos, se trata
de dos hermanos, hay un litigio sobre la posesién del ganado y se recu-
rre a una instancia superior, en busca de arbitraje. Zeus tiene el mismo
papel que el dios del Sol en el miro hitita. El tema, andando el tiempo,
llegard incluso al cuento popular europeo, donde lo encontramos en el
cuento de Grimm «Los dos hermanos», como sefialan Westendorf
(1974, p. 798) y Lépez (2005, pp. 125-136).

El relato comienza con un corto proemio, cuya primera linea se ha
perdido, y con ella el nombre de la divinidad a quien se dirigia. No
obstante, por el contenido total del mito patece claro que se trata del
dios del Sol. De inmediato se narra la historia de Appu, hombre muy
rico, pero sin hijos.

[...] que exonera a los hombres rectos y doblega como a un 4rbol a
los hombres malos. A los hombres malos, aun inteligentes, los golpea
en el crineo y los aniquila.

Hay una ciudad, de nombre Sudul. La regién, Lulluwa'”’, se extiende
hasta el mar, hasta la costa. Y en ella hay un hombre. Appu es su nom-
bre. Es el mis rico de la regi6n. Sus vacas y sus ovejas son multitud.

De objetos de plara, oro y lapisldzuli tiene reunido como un mon-
tén completo.

Nada le falta. Le falta una sola cosa: no tiene un hijo ni una hija.
Los principales de Sudul se sientan ante € para comer; el uno le daa su
hijo pan y carne; el otro le da a su hijo de beber. Pero Appu no tiene a
nadie a quien darle pan.

157 Sudul y Lulluwa se localizan en los montes entre Asiria e Irdn. Se menciona en
el Canto de la ltberacion.
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La mesa estd cubierta con lino y estd colocada ante el altar. De allf
se levanté Appu y marchd a su casa. Sobre el cobertor de su lecho se
acost6 calzado.

La esposa de Appu comenz6 a preguntar a la servidumbre:

-—Nunca ha tenido éxito'*%screes que tendr éxito ahora?

Se fue la mujer y se acost6 vestida'>® con Appu.

Appu salié de su suefio y su esposa comenzé a preguntarle:

—Nunca has tenido éxito, ¢has tenido éxito ahora?

Appu la oy6 y comenzé a decirle:

—Eres una mujer, y como mujer que eres, no entiendes nada.

Se levant6 Appu del lecho, tomé un cordero blanco y fue hacia el
dios Sol.

Se trata, por tanto, de un rico sin hijos, por lo que la riqueza resulta
inatil en tanto que Appu no tiene a quien dejirsela. Grottanelli (1978,
p. 51) sefiala los paralelos temdticos de la historia de Abraham (Gn 15,
1-4) y los cuentos 60 y 108 de Grimm. Sin embargo hay algo mis: la
actuacién de Appu es bastante chocante, ya que se dice que se acuesta
calzado y que su esposa lo hace vestida, circunstancias que evidente-
mente tienen que ver con la situacién del matrimonio. En cuanto a la
actitud de la mujer frente a Appu se ha comparado con la de la mujer
de Job con su marido (Job 2, 9-10).

Appu acude al dios del Sol con el deseo de tener hijos. También
sefiala Grottanelli (1978, p. 51) paralelos a esta demanda de ayuda a la
divinidad: concretamente la historia mesopotdmica de Etana, la ugari-
tica de Aghat y las biblicas de Isaac, Sansén y Samuel.

El dios Sol lo miraba desde el cielo; se convirtié en un joven, se
presenté ante él y comenzé a preguntarle:

—¢Cudl es tu problema que yo pueda resolver?

Appu lo oy6 y comenzd a contestarle:

—Se me han dado bienes, se me han dado vacas y ovejas. Solo me
falta una cosa: no tengo un hijo ni una hija.

El dios Sol lo oy6 y comenzé a contestarle:

—Ve, bebe y hirtate de beber. Vete a tu casa y duerme bien en el
lecho, con tu esposa. En el lecho conceden los dioses un hijo.

Appu lo oyé y regresé a su casa. Pero el dios Sol subié al cielo. Al
dios Sol lo vio de frente, ya a tres leguas, el dios de la Tempestad, y
comenz6 a decirle a su visir:

—Mira, viene el dios Sol, el pastor de los habitantes de la tierra.
¢No estd la tierra arruinada en ninguna parte? ¢No estdn despobladas

158 Probablemente en el sentido «nunca he podido culminar una unién sexual».
159 Recuérdese que Appu se ha acostado calzado.
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las ciudades en ninguna parte? ;No estdn las tropas heridas en ninguna
parte? Disponed al cocinero y al escanciador, y dadle de comer y de

beber.

Parece que el dios del Sol, ademds de aconsejar a Appu sobre la for-
ma de tener hijos, acude junto al dios de la Tempestad para interceder
por él. La tablilla, muy deteriorada, prosigue con la entrevista de los
dos dioses, pero las palabras legibles no nos orientan sobre su conteni-
do. Luego alguien, el dios de la Tempestad o quizi el propio dios del
Sol, envfa a otros personajes, probablemente divinidades subordinadas,
para que actien de algiin modo sobre Appu, y estos obedecen. De cual-
quier modo que fuere, las gestiones del dios tienen éxito y esposa de
Appu se queda embarazada, al parecer por intercesién divina:

La esposa de Appu qued6 embarazada. Pas6 el primer mes, el se-
gundo mes, el tercer mes, el cuarto mes, el quinto mes, el sexto mes, el
séptimo mes, el octavo mes, el noveno mes y llegé el décimo mes. Y la
esposa de Appu pari6 un hijo. La nodriza levanté al nifio y se lo puso a
Appu en las rodillas. Appu comenzé a entretener a su hijo y comenzé
a mecerlo, y le puso el dulce'® nombre de Malo:

—Puesto que mis dioses paternos no tomaron el camino recto
se mantuvieron por el mal camino, sea Malo su nombre.

De nuevo la esposa de Appu quedé embarazada por segunda vez.
Llegé el décimo mes y la mujer pari6 un hijo'®%. La nodriza levanté al
nifio y €l le puso de nombre Recto.

——Que le llamen con un nombre recto. Puesto que mis dioses pa-
ternos tomaron el camino recto'®, sea su nombre Recro.

Los hijos de Appu crecieron y se hicieron grandes. Y llegaron a la
edad viril.

161
y

La escena de nacimiento sigue el modelo tipico que hemos visto en
el Canto de Ullikummi. Aunque el texro no se interrumpe, se supone que

1% «Dulce» es un mero epiteto ornamental.
161 Ouizd alusic : .
Quiz4 alusién al mal consejo del dios Sol (hartarse de beber y lo demds).
162 L v s . .
Este segundo nacimiento aparece en versién abreviada. Conservamos un dupli-
cado fragmentario de esta parte con otto texto, que dice:

«Y la esposa de Appu pari6 un hijo. Y la nodriza levanté al nifio y lo puso en las
rodillas de Appu. Appu comenzé a entretener a su hijo y comenz6 a mecerlo, y le dio
el nombre de Recto:

—Que le llamen Recto por nombre, puesto que los dioses paternos tomaron el
camino recto».

16 : . . -

3 En esta ocasién probablemente no ha recurrido a los mismos procedimientos
que para el primer hijo.
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aqui deberia producirse la muerte de Appu, ya que pasa a contarnos el

reparto de bienes entre Malo y Recto, en el que Malo intenta engafiar a
Recto.

Cuando los hijos de Appu hubieron crecido y se hubieron hecho
grandes y hubieron llegado a la edad viril, se repartieron la herencia de
Appu.

El hermano Malo comenz6 a decirle a su hermano Recto:

—Vamos a repartir, y vamos a colocarnos por separado.

El hermano Recto comenz6 a decitle a su hermano Malo:

—cCudl es el sentido de estas palabras?**

El hermano Malo comenz6 a decirle a su hermano Recto:

—Como las montafias estdn colocadas por separado o como los rios
fluyen por separado y como residen los dioses por separado, eso voy yo
a contarte'®: El dios Sol esté en Sippar, pero el dios Luna est en Kuzi-
pa. El dios de la Tempestad estd en Kummiya, pero Istar estd en Nini-
ve. En cuanro a Nanaya estd en Kissina, pero en Babilonia estd Mar-
duk. De igual modo que los dioses habitan por separado, también
nosotros estamos por separado.

Y Malo y Recto comenzaron a repartir, y el dios Sol los miraba
desde el cielo. Una mitad tomé el hermano Malo y la otra mitad se la
dio a su hermano Recto.

Y habfan separado dos lotes: uno, un buey de arado, pero el otro
una vaca'®. Tomé Malo el tinico buey de arado (la buena vaca) y la vaca
(la mala vaca) se la dio a Recto, a su hermano. El dios Sol los miraba
desde el cielo:

—Que la mala vaca de Recto se haga buena y que llegue a parir un
buen {...}

El dios Sol, que aparece en esta obra en constante vigilancia para ga-
rantizar la justicia, parece hacer una profecfa, que lamentablemente se
encuentra muy destrozada. Es una verdadera ldstima, porque no nos per-
mite decidir con claridad si pertenece a esta historia o no el relato sobre
la vaca y el pescador que veremos en el apartado siguiente y que algunos

164 Pecchioli Daddi y Polvani (1990, p. 170) traducen: «;Quién se comporta de
ese modo?».

165 14 comparacién es con dioses que, aun siendo hermanos, viven separados. El
parentesco entre el dios Sol y el dios Luna parece proceder de fuentes mesopotdmicas.
La pareja formada por Istar y el dios de la Tempestad es hurrita. La de Marduk y Nana-
ya es babilonia.

166 Segin las leyes hititas (§§ 63 y 67), la multa por el robo de una vaca son seis
bueyes y por un buey de arar, diez bueyes, lo que da idea de que el valor del segundo es
muy superior.
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autores consideran parte de esta obra. Si lo fuera, se insertarfa en este
punto. Parece que la calificacién «mala» de la vaca se referirfa a que era
estéril y el dios interviene milagrosamente para que deje de serlo.

Aqui acaba la primera tablilla y del resto solo tenemos pequefios
fragmentos, en torno a Recto y Malo. El primero de ellos solo nos per-
mite ver que contenia una conversacién entre Recto y Malo, ya que se
lee: «El hermano Malo comenz6 a decirle a su hermano Recto», pero no
podemos determinar los detalles.

El fragmento 2 estd también demasiado roto para obtener sentido.
Es otra conversacién, esta vez oida por el dios Sol, probablemente un
nuevo intento de Malo para engaiiar a Recto, igual que los destrozadi-
simos fragmentos 3 y 4. Por el contrario, el fragmento 5 nos permite
seguir el curso de los hechos con mds claridad: Recto y Malo se someten
a un proceso bajo la garantia legal del dios Sol en Sippar:

Cuando llegaron a Sippar, entraron en litigio ante el dios Sol, y el
dios Sol hizo ganar al hermano Recto.

Malo comenz6 a maldecir. El dios Sol oyé las maldiciones y hablé
del modo siguiente:

—Pues yo no decido el litigio. Que decida Istar, la reina de Ninive.

Malo y Recto se pusieron en marcha. Cuando llegaron a Ninive,
entraron en litigio ante Istar {...} y de alli {...].

La mencién de seis divinidades mesopotdmicas en el texto (Samas,
Sin, Adad, Istar, Nanaya, Marduk) ha hecho suponer a Hoffner (1977, p.
140), que Recto y Malo quiz4 acudieran en sus litigios ante las seis. El
final del cuento se ha perdido, pero dada su intencién moral, lo probable
es que Recto acabara por triunfar sobre las maldades de su hermano.



32. EL DIOS SOL, EL PESCADOR Y LA VACA

Text0: CTH 363.

BIBLIOGRAFfA: Bernabé (1987, pp. 225-227), (1998, pp. 110-112),
*Friedrich (1950, pp. 224 ss.), Giiterbock (1946, pp. 121-122), (1961a,
pp- 154-155), (1978, p. 241), Haas (2005, pp. 366-368), (2006, pp. 199-
206), Hoffner (1975, p. 141) (*1981), (1997), Kammenhuber (1976,
p. 2272), Pecchioli Daddi y Polvani (1990, pp. 172-176), Siegelovd
(1971, pp. 173 ss.), Unal (1986, p. 132), (1994, pp. 835-856), De Vries (1967,
pp- 41-45).

Esta narraci6n trata sobre la historia de un hijo del dios del Sol y de
una vaca. El dios del Sol se lo lleva al cielo y posteriormente lo abando-
na en la tierra, donde lo recoge un pescador sin hijos, que lo hace pasar
por suyo.

El tema del matrimonio sin hijos que los obtienen por intercesién
divina, o el del abandono de un nifio por la divinidad que luego es re-
cogido por un hombre humilde, tienen una amplia extensién en el
cuento popular y no es preciso citar paralelos. Con frecuencia, a los ni-
fios abandonados los cuidan animales.

También las relaciones del dios del Sol con la vaca tienen paralelos:
dentro de los mitos ugariticos, el coito insaciable de Aliyan Baal con
una vaca; en la literatura acadia, el amor de Sin, dios de la Luna, por su
vaca, y atin en la mitologia griega puede sefialarse la designacién de
Hera de Argos con el epiteto bogpis, «de ojos de novillas, en los poemas
homéricos, asi como la conversién en vaca de {o antes de que Zeus se
una a ella. También es conocido el caso inverso del rapto de Europa por
Zeus transfigurado en toro.

En el capitulo anterior comentdbamos la posibilidad de que este
cuento formara parte del relato de Appu. Giiterbock (1946, pp. 121-
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122), (1961a, pp. 154-155), (1978, p. 241), propuso como lazo de
unién la referencia a la vaca que «se volvié buena», lo que recuerda
que también una mala vaca se volvia buena en el cuento anterior.
Pero hay también motivos para negar esta propuesta, especialmente
el sefialado por Hoffner (1981), de que la actitud del Sol parece re-
pentina y no obedeciendo a un plan, como ocurriria si la historia
formara parte de la anterior. Pecchioli Daddi y Polvani (1990, pp.
173-174) buscan una solucién de compromiso, segtn la cual los dos
relatos, aunque independientes, formarian parte de un mismo ciclo
de ap6logos cuyo propdsito era demostrar que los dioses intervienen
siempre para ayudar a los justos y para restablecer el orden natural
del universo.

Por otra parte, el relato se encuentra en la misma tablilla que un
Himno a Istat; y no se sabe si tenfa alguna relacién con él o simplemen-
te el escriba copi6 dos textos independientes en una misma tablilla. En
cualquier caso, no recojo aqui el himno porque se trata de un tipo de
literatura diferente, ajeno a los mitos.

Las primeras lineas de la historia estdn completamente destrozadas.
Por fin puede leerse lo siguiente.

[...}y tierna hierba. La vaca comia juncos. Y la vaca engordé mucho,
la vaca se volvié buena.

El dios Sol la vio desde el cielo y se le excité el deseo hacia la vaca
gorda. Se convirtié en un joven, bajé del cielo y comenzé a decirle a la
vaca:

—¢Quién eres tii que sueles pacer en nuestro prado? Como el ver-
dor estd fresco y 14 estds paciendo, estds echando a perder el prado.

Y la vaca respondié:

Del resto de la conversacién no podemos dar una traduccién,
dado lo fragmentario del texto. Parece claro que el dios del Sol la
posee, que y que hay una alusién a alguien «de dos patas», lo que
parece indicar que la vaca parir un hijo humano. El hecho es que la
vaca queda prefiada y se recurre al tépico literario de la cuenta de
los meses.

La vaca qued6 prefiada (laguna de dos lineas) {...] pasé el primer
mes, el segundo mes, el tercer mes, el cuarto mes, el quinto mes, el
sexto mes, el séptimo mes, el octavo mes, el noveno mes, y llegé el déci-
mo mes. Y la vaca parié.

La vaca clamaba al cielo y miraba furiosamente al dios Sol. Comen-
26 a decirle al dios Sol:

—iPido perdén! Un ternero tiene cuatro patas, pero ¢por qué he
parido a este con dos patas?
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La vaca abrié bruscamente la boca como un leén, y se fue varias
veces contra el hijo para devorarlo. Se movi6 como una ola para arrojar-
se sobre su hijo y fue contra su hijo para matarlo!¢’.

El dios Sol lo vio desde el cielo [...}, se presenté ante la vaca y co-
menzéa{...}

De nuevo el texto estd demasiado destrozado para poderlo seguir.
Parece que el dios Sol, discute con la vaca. Se indica que «los grandes
tios estaban revueltos», se habla de sangre y de lavar, y de que el dfa se
hizo caluroso. Da la impresién de que el nacimiento del nifio, en tanto
que producto de una pareja no homogénea (un dios y una vaca) provoca
ciertos desérdenes en el mundo. Por fin el dios Sol se lleva el nifio al
cielo.

Y el dios Sol [....} subié al cielo y se /evd consigo a su hijo; acarici6 sus
miembros, asi como su cabeza.

El dios Sol comenz6 a decirle a Sa- [...}:

—Toma el cetro en la mano y llévate al nifio ripido. Que los vien-
tos [...] sobre el nifio por una vez, poderosamente, que los zariyanalli
[...} y los arwanalli'® se coloquen sobre el nifio para vigilarls, que las

dguilas lo protejan igualmente, que {...} separen sus garras sobre él, gue
no se le acerquen las serpientes.

El centro de atencién de la historia parece pasar ahora al matrimo-
nio de pescadores que recogerd al nifio. Se habla posiblemente de que
no tenfan hijos. Puede que apareciera asimismo la plegaria a la que alude
luego el pescador, paralela a la de Appu. Incluso es posible que el pes-
cador hubiera dejado un pan como ofrenda en una roca y de alli, por
encargo del dios Sol, se le hubieran llevado la ofrenda y dejado a cambio
al nifio.

El pescador comenz6 a decir:
—DMe voy y voy a mirar {...}

167 Esta es la reconstruccién més generalizada del pasaje. Hoffner (1981, pp. 192-
193) propuso una alternativa: «La vaca abri6 bruscamente la boca como un ledn, y se
fue varias veces hacia su hijo para comerle (la membrana fetal). Como una ola lo liberé
de sus secundinas y fue hacia su hijo para lamerlo», pero, en primer lugar, parece 16gi-
co que la vaca esté furiosa por el extrafio hijo que ha tenido y que el dios del Sol tenga
que bajar a salvarlo y, en segundo lugar, expresiones del tipo «abri6 la boca como un
leén» y «como una ola» parecen mds congruentes con un Contexto agresivo que con una
tierna escena en que la madre lame al recién nacido. En otro trabajo, Hoffner (1997)
parece haber abandonado su propia incerpretacién.

168 Son nombres de péjaros.
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{...1 Penetrando en las montafias [...} llegé frente al nifio. Los zari-
yanalli {...}, pero las ortegas se levantan [...} suben muy alto y llegan al
cielo. Cuando el pescador se acercd, las serpientes venenosas retrocedie-
ron lejos {...1.

El pescador le acaricia los miembros y la cabeza al nifio, le acaricia
[...}y le acaricia también los ojos. El pescador comenz6 a decirle a su
fuero interno:

—De alguna manera, he complacido a los dioses, asi que ellos me
han quitado de la piedra un pan impuro. Yo me mostré ante el dios Sol
y él me ha traido por el nifio. ¢Es que tii sabes de mi, dios Sol, que no
tengo ningiin hijo, y me has traido aqui por causa del hijo? El que es
amado por el dios Sol, 2 ese le proporciona un pan puro'®.

El pescador levant6 al nifio del suelo, comenzé a mecerlo y comen-
26 a entretenerlo. Lo puso en su regazo y se lo llev§ lejos de alli.

El pescador fue a la ciudad de Urma'™, entré en su casa y se senté
en la silla. El pescador comenz6 a decirtle a su mujer:

—Préstame oido atento a lo que te digo. Toma este nifio, ve a la
alcoba, acuéstate en el lecho y grita. Y toda la ciudad te oird, y dirdn
asf: «la mujer del pescador ha parido un hijo», y el uno traerd pan, el
otro cerveza, el otro carne. El espiritu de la mujer es sensato, pero no
es quien toma las decisiones; depende de la autoridad de los dioses. La
mujer conffa y no tuerce la palabra del hombre!”! .

Ella oy6 las palabras del hombre, fue a su alcoba, se tendi6 en el
lecho y se puso a gritat. Y cuando los habitantes de la ciudad la oyeron,
comenzaron a decir:

—DMira, la mujer del pescador ha parido un nifio.

Asf decfan los habitantes de la ciudad, y comenzaron a llevarle co-
sas. El uno le llevaba pan, el otro le llevaba carne y cerveza.

La tablilla indica que la historia no termina, pero desconocemos la
continuacién. Probablemente el nifio, dado su caricter excepcional, por
ser hijo de un dios y de un animal, estarfa llamado a un destino impor-
tante, como quiere Unal (1986, p. 132).

'¥ Segtin Pecchioli Daddi y Polvani (1990, p. 176, n. 6) «pan impuro» y «pan
puro» se refieren, respectivamente, al que sirve para ganarse el favor de un dios y el que
provoca su enemistad.

179 La localizacién de Urma es desconocida.

17 El sentido de la frase es oscuro, por ser desconocido el sentido de algunas pala-
bras y dudoso el de otras. Sigo bisicamente la interpretacién de Pecchioli Daddi y
Polvani (1990, p. 176).
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TexTto: CTH 361.
BIBLIOGRAFiA: Bernabé (1987, pp. 229-232), (1998, pp. 102-105), *Frie-
drich (1950, pp. 234 ss.), Groddek (1999a), Haas (2005, pp. 369-373), (2006,

pp- 206-211), Lebrun (1995, pp. 1978-1979), Neu (1993a), Xella (1978, pp.
215-224).

En mucho peor estado de conservacién que el cuento de Appu se
halla la Historia del cazador Kessi, Podemos garantizar el origen hurrita
de la historia no solo por el nombre claramente hurrita de Udubsarri, el
cufiado de Kessi, sino también porque conservamos fragmentos, aunque
muy escasos de la versién original, que sin embargo sabemos que abar-
caba 14 tablillas. El personaje debié tener una gran popularidad, ya que
contamos ademds con un pequefio fragmento de una versién acadia, ha-
llado en Tell-el Amarna, en Egipto, que se refiere a otra historia (o a
otros pasajes de la misma, cuestién esta no resuelta) del cazador.

Desde muy pronto se abandongd la hipédtesis que en principio se
habfa aventurado, segin la cual los episodios de la historia de Kessi
pertenecian al poema de Gilgamés, y hoy se considera que forman un
relato independiente. En él se aborda un tema tipico, que combina las
ideas piadosas respecto a la relacién de los hombres con los dioses con
una misoginia muy extendida en la época. Un cazador que, por atender
a su hermosa mujer, abandona sus deberes para con los dioses y su pro-
pio trabajo, es castigado en consecuencia. La continuacién del argu-
mento, sin embargo, no es clara. Solo podemos determinar que Kessi
tiene una serie de suefios de mal agiiero (hasta siete, el nimero mdgico
tipico) y los interpreta como presagio de muerte, presagio que es con-
firmado por su madre. Infortunadamente, el pésimo estado de conser-
vacién del texto no nos permite aclarar més detalles ni conocer el final
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de la historia. La aparicién del Poema de la liberaciin (texto 29) situé la
historia de Kessi en un marco sapiencial con ciertos paralelos con ella,
como indica Neu (1993a).

Hallamos en la historia de Kessi una variacién del tema de la relacién
del hombre con los dioses, entendida como un o ## des. Kessi abandona
el cuidado de los dioses por el amor de una mujer, amor entendido como
un sentimiento pernicioso. Por otra parte, este relato se ha interpretado
como un mito arcaico de caza «releido» por una civilizacién mds avanza-
da, como sefiala Xella (1978). A la luz de la comparacién de mitos seme-
jantes, puede concluirse que en el nicleo antiguo del mito, se establecia,
por un lado, una oposicién entre la caza y la mujer, basada en la costum-
bre de excluir a las mujeres de esta actividad, oposicién en la que Kessi
habrfa optado por la mujer (con el consiguiente fracaso en su intento de
cazar) y por otro, se castigarfa una falta del cazador, la de olvidarse de ofre-
cer a los dioses las primicias de su caza. El castigo a esa falta, castigo tipico
de los Sefiores de los animales, es la ocultacién de la caza. Paralelos de
estas concepciones serfan el episodio de Enkidu y la prostituta en el poema
de Gilgamés y el poema ugaritico de Aghat, especialmente en el detalle
de las relaciones entre el protagonista y Anat.

Esta versi6n antigua fue reinterpretada, en términos de un mariage par
excés que lleva a Kessi a la omisién de las ofrendas a los dioses y al aban-
dono de su propia actividad, la caza —culpa quiz4 agravada por la posible
impureza contraida por causa de las relaciones con la mujer—. Un sintoma
claro de que ha habido una reinterpretacién del antiguo mito de caza
consiste en que las ofrendas que Kessi deberia hacer y olvida no son pro-
ductos de su actividad venatoria, sino las propias de un pueblo agricola.

Se trata, por tanto, de un relato en el que se reflexiona sobre los
modelos éticos de conducta, al explorar las contradicciones entre matri-
monio y trabajo y entre relacién familiar y relacién con los dioses.

Se ha perdido el principio, toda una columna y parte de la segunda.
Podemos leer que Kessi se hizo cazador y, por fin, el texto resulta claro.

Kessi tom6 por esposa a la hermana de Udubsarri. El nombre de la
mujer era Sintalimeni; era hermosa y dotada con todas las cualidades.
Kessi solo se ocupaba de su esposa, hasta el extremo de que Kessi no
procuraba a los dioses ni pan grueso ni libacién!’2, Ya no iba a cazara
la sierra. Solo se ocupaba de su esposa.

Su madre comenzé a decirle a Kessi:

~—Solo tu esposa te es querida. Ya no vas a cazar a la sierra, y no me
traes nada.

172 Cfr. West (1997, p. 125) sobre el tema de la célera divina por el olvido de
practicar el culto.
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Kessi tom6 su jabalina, llamé tras de sf a los perrillos y se fue a
cazar a la sierra de Natara!”>. Pero los dioses estaban irritados con Kes-
si por la falta de la libacién y ocultaron todos los animales ante €.

Kessi anduvo vagando tres meses por la sierra, pasando hambre y
sed, por no volver a su ciudad con las manos vacias. Kessi contrajo una
mala enfermedad por tres meses. Kessi [...} una piedra preciosa en un
4rbol [...} en la sierra a los hijos de los dioses. Y {...} a consumir a Kessi.

El padre divino de Kessi dijo en la sierra:

—¢Por qué consumen a Kessi en la sierra?

El resto de la columna se ha perdido, asi como el principio de la
columna tercera. Cuando el texto es legible —y a partir de la séptima
linea contamos con un duplicado— se nos cuentan los sucesivos suefios
de Kessi. El primero se ha perdido, el segundo nos habla de algo que

sucede en la puerta, y el tercero, que se apoderaba de un pdjaro y que
algo le sucedia a la servidumbre en su trabajo.

Tuvo un cuarto suefio. Un gran trozo de diorita cafa de los cielos y
derribaba a la servidumbre y a un hombre del dios.

Tuvo un quinto suefio: el padre divino de Kessi se esforzaba conti-
nuamente en mantener el fuego encendido.

Tuvo un sexto suefio. Kessi tenia en su cuello un collar de perro y
tenia asimismo una ajorca de mujer.

Vio un séptimo suefio. Kessi fue a la caza del leén y llegé juntoala
puerta, pero ante la puerta encontrd serpientes y esfinges.

Cuando se hizo de dfa y el dios Sol lleg6 a la sierra, se levant6 Kes-
si de su grata yacija y comenz6 a referirle a su madre los suefios de por
la noche.

Kessi comenzé a decirle a su madre:

— ¢Qué quiere decir esto? ;Vamos a ir a la sierra y morir en la sie-
rra? ;Deben devorarme en la sierra las fieras?

Su madre comenz6 a decirle a Kessi:

— Ese que has dicho es el sentido de los suefios. La hierba ha crecido
alea...

El resto de la columna estd muy deteriorado y solo se entienden
palabras sueltas. Se alude a la ciudad y a un rio, al bosque, 2 un sobre-
salto, sin que podamos entender el texto de modo seguido. Otros dos
fragmentos conservados estin también demasiado deteriorados para dar
sentido. Uno comienza:

173 Al parecer no se trata de un lugar real.
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La madre de Kessi se lamentaba:
—XKessi ahora nos {...}

El resto de texto conservado es incomprensible, dado su estado muy
fragmentario.

No nos ayudan demasiado a reconsrtruir el curso de la obra los res-
tos de la versién hurrita publicados por Salvini (1977, p. 79) en que
aparecen Kessi, Sentaminni (que corresponde al nombre hitita Sintali-
meni), y un hermano, Udubsarri. No se habla ni de la madre, ni de la
caza fallida, ni de los siete suefios. En cambio se mencionan Istar, Saus-
ka, el dios luna Kusuh, el dios Ea y otros personajes humanos.
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Adonis amante de Afrodita en la
mitologia griega 41

Afrodita diosa griega del amor 34,
41, 135, 144

Agdistis en la mitologia griega,
diosa identificada con la Madre
de los Dioses o con Cibele 210

Ailanuwa ciudad gobernada por
Impakru 232

Akitu fiesta mesopotdmica del afio
nuevo 30

Alala véase Alalu

Alalu dios que preside la primera
generacién celeste, destronado
por Anu. Corresponde al

babilonio Alala, uno de los «21
padres y madres» de Anu 17,
130, 134, 136-138, 171

Alasiya nombre antiguo de Chipre
10

Aliyan sobrenombre de Baal 245

Alla dioses mesopotdmicos
inmolados para crear al hombre
94

Allani diosa de origen hurrita, que
recibfa culto en Mesopotamia
con el nombre ALLATUM y que
se identifica con Ereskigal y con
Lelwani, la diosa Solar de la
tierra 216, 218

Aléadas en la mitologfa griega, hijos
de Aloeo y de Ifimedea, llamados
Oto y Efialtes (véanse) 192

Ammezzadu uno de los dioses
primigenios, relegados al mundo
subterrdneo 135

Ammuna monte mencionado en el
mito de Telipinu 54, 56, 263

Amunki uno de los dioses
primigenios, relegados al mundo
subterrdneo 135

Anat diosa cananea, identificada
con Istar 17,41, 250

Andrémaca esposa de Héctor,
personaje de la Iliada 202

Anitta rey hitita, hijo de Pithana
10, 15, 220
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Annanna maga autora del ritual en

que se incluye la Desaparicién
del dios Sol 59

Anquises héroe griego, de cuya
unién con Afrodita nacié Eneas
34

Anteo en la mitologia griega, hijo
de la Tierra 207

Anu dios sumerio del Cielo, que
interviene también en mitos
hititas 17, 94, 103, 112, 130,
133-140, 142-143, 148-149,
163, 180, 240

Anubis dios egipcio 240

Anunna dioses mayores
mesopotimicos 94

Anzili divinidad de origen hético,
asociada a Zukki y que
protagoniza una de las versiones

del mito del dios que desaparece.

La pareja de diosas parece
equivaler a las Gulses (véanse)
39-40, 42, 68-69
Apolo dios griego de la misicay la
medicina 36, 137, 192, 240
Appu protagonista del relato
que lleva su nombre, padre de
Recto y Malo 181, 188-189,
217, 237-243, 245, 247, 249,
266
Apsu una de las divinidades
primigenias mesopotdmicas
(personificacién del agua dulce)
134-135, 203
Apsuwa/Apzuwa/Abzuwa ciudad
en la que reside Ea. En realidad,
interpretacién hurrita de Apsu,
el agua dulce primordial en la
que vive Ea 150-151, 157,
203-204
Aqhat personaje ugaritico, hijo de
Danel 241, 250
Aranzah nombre hurrita del rio
Tigris (vézse) 139 140, 142,
144, 147-148, 180, 230,
232-233
Argonautas en la mitologia griega,
tripulantes de la nave Argo, que

fueron a buscar el Vellocino de
Oro 53

Arinna centro de culto hérico
de la diosa solar Wurunsemu
16-18

Arma nombre hitita del dios Luna
(véase) 72

Arripe sierva de Artemis en un
mito griego 126

Artemis diosa griega 16, 126

Aruru sobrenombre de la diosa
sumeria de la Tierra y la
fertilidad Ninhursag 103

Arzawa reino en la zona occidental
de la peninsula Anatolia y de
habla luvita 9

Asenath princesa egipcia, esposa
del personaje biblico José y
protagonista también del
pseudepigrafo, José y Asenath
48

Asertu nombre en el texto hitita de
la diosa ugaritica Aserat, esposa
de El (hitita, Elkunirsa) 17, 42
121-124, 254

Ashapa escriba que firma la tablilla
del Canto de la Salida o Canto de
Kumarbi 132

Asiria imperio de Mesopotamia
101, 240

Assiyat una de las antiguas
divinidades de Kanes 16

Astabi dios hurrita de la guerra
(identificado con el hitita
Zababa y con Ninurta (véanse)
148, 150, 180, 200

Asurbanipal @ltimo gran rey de
Asiria (668-ca. 627 a.C.) 102,
111

Atenea diosa griega 144-145,
186, 198

Atirat diosa identificable con
Asertu 122

Atis amante de la diosa Cibele en la
mitologfa de origen frigio 41,
52

Atlas dios griego que sostefa el
cielo sobre sus espaldas 190
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Atrahasis en la mitologfa acadia,
héroe salvador de la humanidad
en diferentes intentos de los
dioses por destruirla (vézse
Atrambhasis) 99, 116-117, 166,
170, 224, 262, 265

Atrambhasis nombre hitita del
acadio Atrahasis (vézse) 116-
118, 263

Baal dios de la Tempestad cananeo
17, 30, 41-42, 121-125, 134,
211, 245

Babilonia ciudad de la Baja
Mesopotamia 243

Banapi ciudad relacionada con
Astabi, dios de la guerra 150

Bata dios egipcio 240

Bestia uno de los protagonistas del
mito de Ea y la Bestia 7, 148,
177-180

Briareo en la mitologia griega, uno
de los Centimanos (véznse) 117

Buyan en el folclore ruso, isla
mitica en medio del océano
208

Caos la «abertura» personificada,
que surge al principio del
mundo en la cosmogonia de
Hesfodo 133, 136-137

Cadmo héroe griego, fundador de
Tebas 36

Cain personaje biblico 240

Calipso hija del Titdn Atlas,
que vivia en la isla de Ogigia
y que retuvo varios afios a
Qdiseo por haberse enamorado
de él 34,114

Carro personaje del Canto de la
Salida, quizd la Constelacién del
Carro 150

Casio/Casius nombre cldsico del
monte Hazzi (véase) 19, 36,
125, 189, 195

Centimanos gigantes, hijos de
Urano y Gea, dotados de cien
brazos 203

271

Cibele diosa griega y romana,
continuacién de la anatolia
Kubaba (véase), 16, 41, 48, 52

Cielo dios primigenio de la
mitologfa griega 82 (véase
Urano)

Cielo en la mitologfa egipcia 207
Cilicia nombre clasico de la regién
de Anatolia donde se sitdan
diversos mitos 9,12, 33,

195-196

Circe maga personaje de la Odises
114

Crono Dios griego, hijo de Urano y
padre de Zeus 33, 13-134,
137-138, 140, 144 146-147,
152-153, 186, 189, 207

Curetes en la mitologia griega,
guardianes de Zeus durante su
infancia 190

Dagan dios semitico del grano,
identificado con Kumarbi (véase)
130

Daniel personaje biblico 112

Delfos santuario griego, sede de un
ordculo de Apolo 147

Demaro epiteto de Zeus en la
Teogonia de Sankuniatén
correspondiente a Baal Hadad
134

Deméter diosa griega del cereal
33,41, 46-47, 52,79, 166, 255

Demofonte hijo del rey de Eleusis
al que Deméter intenta convertir
en inmortal 79

Deseado protagonista del relato E/
gran viafe del alma 77-81

Dioniso dios griego del vino y de
la locura extitica 78-79

Dios de la Tempestad designacién
global para diversos dioses
(como hdtico Taru o hurrita
Tesub), a menudo acompafiada
de epitetos que lo especifican
14, 16-19, 27-32, 35-36, 38,
40, 42, 44, 47-48, 51, 53-54,
59-67, 72-75, 84-85, 87-88,
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105, 123, 125-126, 130, 142,
144-145, 202, 204, 217-218,
238-239, 241-243 (vézse Tesub)

Diosa Solar de Arinna nombre
hitita de la diosa hética
Wurunsemu (vézse) 16-18

Diosa Solar de la tierra nombre
hitita de Allani/Lelwani (véznse)
16,51, 79-82, 95, 216,
218-219, 227

Diosa(s) madre(s) divinidad(es)
que suele(n) acompaiiar a las
Gulses en su asistencia a los.
partos 50, 78, 80, 93-95,
105-106, 109, 175, 179, 188,
192

Dragén (hitita, Illuyanka) rival del
dios de la Tempestad hdtico en
el mito de La lucha contra el
Dragin 27-29, 31-33, 35-37,
74,108, 111, 126, 165,
255

Duddul ciudad consagrada al dios
Kumarbi 158, 168, 175

Dyaus dios de la mitologfa india,
equivalente del Zeus griego 15

Ea nombre acadio del sumerio Enki
(véase), seitor del agua y la
sabiduria 7, 105, 112, 130,
134, 142-143, 145, 148-151,
156-159, 169-171, 177-180,
197, 203-210, 252

Ebla ciudad del norte de Siria
215-224, 228, 257, 264, 267

Edfu ciudad de la orilla ocidental
del Nilo 30

Edipo miftico rey de Tebas, asesino
de su padre, Layo 62

Efialtes hijo de Ifimedea que
intentd escalar el cielo con su

hermano Oto (vézse Albadas)
192

Egipdn divinidad griega
relacionada con la cueva
Coriciana 36

Egipto pais a orillas del Nilo 10,
30 129, 142, 240, 249, 262

El dios cananeo 122, 134 (véase
Elkunirsa)

Elivin (en griego, Hipsisto) uno de
los dioses de la Teogonia de
Sankuniatén 134

Elkunirsa transcripcién hurro-
hitita del nombre del dios El
(véase), mis el epiteto gn ‘rs
«creador de la tierra» 17,
121-124, 254, 260

Enki dios sumerio conocido luego
como Ea (véase) 94

Enkidu antagonista y luego amigo
de Gilgamés 94, 101, 103,
106-112, 250, 266

Enlil divinidad de la atmésfera,
esposo de Ninlil y padre del dios
Luna Sin 17, 94, 110, 112, 117,
130, 135, 143, 168, 191-193,
205-206

Enuma Elis poema babilonio
conocido en una versién del
siglovira.C. 30, 100, 109,
134-135

Epigeo uno de los dioses de la
Teogonfa de Sankuniatén 134

Ereskigal diosa de los infiernos
mesopotdmica, hermana de Istar
45,94

Erinis divinidades griegas que
castigan el derramamiento de
sangre de un familiar 135,

141

Esad personaje biblico 240

Esiadali personaje de Gurparanzabu
232

Espiritu del Grano divinidad
hitita mencionada en el mito de
Telipinu 50, 64

Etana legendario rey sumerio de
Kish 241

Eufrates uno de los rios que forma
Mesopotamia, llamado en hitita
Mala (vézse) 10, 94-95, 100,

108, 110, 123, 216

Euridice esposa de Orfeo a la que

este traté de rescatar del Hades

34
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Europa personaje mitico griego,
raptada por Zeus 245

Falsedad protagonista de un mito
egipcio 240

Filén de Biblos autor fenicio de
época romana, que transmite en
griego un mito fenicio 134

Firdausi poeta iranio del siglo x
d.C., auror del Shabnameh 134

Ganzura vézse Kanzura

Gasga pueblos establecidos en las
montafias al norte y nordeste de
Anatolia, enemigos seculares
de los hititas 31, 87

Gea diosa griega de la Tierra (véase
Tierra) 133, 136-137

Gigantes dioses griegos nacidos de
la Tierra 135, 141

Gilgamés rey mitico de Uruk,
protagonista del poema que lleva
su nombre 7, 22, 94, 99-115,
126, 249-250, 254, 258, 262,
264-266

Gilgamos nombre griego de
Gilgamés 102

Ginebra esposa de Arturo 62

Goliat personaje biblico 105

Gran Rio potencia negativa en el
mito del Conjuro de la atadura
84-85

Gulses divinidades femeninas que
presiden los nacimientos y
prefiguran el destino, semejantes
a las Moiras griegas y las Parcas
latinas. Equivalen a Anzili y
Zukki (véanse) 50, 60-61, 63,
68, 80, 113, 147-148, 175, 179,
182, 188, 192, 233

Gurparanzahu rey mitico de
Ailanuwa, protagonista del
relato de su nombre 7, 230-233

Hzbiar afluente del Eufrates, en la
regién en la que se asentaron los
hurritas en el II milenio a.C.

132,163

273

Hades dios griego de los infiernos,
raptor de Perséfone, también
llamado Plutén 41,75
Hades reino subterrineo del dios
Hades, donde habitan los
muertos, segiin la mitologia
griega 52,78, 114
Hahhima nombre hitita de Letargo
(véase) 58
Halis nombre cl4sico del rio
Marassanta (vézse) 10-11, 87
Halki dios del grano, ya conocido
en Kanes, perteneciente al
«circulo de Telipinu. Se asimila a
Dagan y a Kumarbi (véznse) 16,
130
Halmasuit/Hanwasuit el Trono
deificado, divinidad hética 16,
89-90
Halpa nombre hitita de la ciudad
siria de Aleppo 140
Hamsa padre de Atramhasis
117-118

Hannahanna madre de los dioses
hititas, cuyo nombre significa
«abuela-abuela», ligada a la
fertilidad y a la fundacién del
poder 16, 40 44, 48-49, 51,
54-55, 60-61, 63-64, 70, 75,
261

Hapantali o Hapantaliya pastor
divino, a veces identificable con
el dios KAL, espiritu protector,
especialmente del ganado 50,
70,73

Harapsili nieta de Hattusili I,
casada con Zidanta y que llegé a
reina cuando su marido dio
muerte a Mursili I 40

Hasammili dios que posee el
poder de ocultar a sus
protegidos en caso de peligro,
hermano de un grupo de dioses
menores, semejantes a los
Cabiros de la religién
grecoasidnica 61

Hatepinu hija del Mar, esposa de
Telipinu 74
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Hitico pueblo que habitaba la
peninsula Anatolia antes de la
llegada de los hititas 11, 14
Hattara fuente del monte
Ammuna, mencionada en el
mito de Telipinu 54, 56
Hatti pais de los hititas; a veces
también su capital (aunque es
mis frecuente llamarla Hattusa)
11, 17, 22, 54-56, 122, 254,
258
Hattusa capital del Imperio hitita,
préxima a la actual BoZazkale
9-11, 13, 15-16, 19, 22, 30,
34-35, 70, 99, 220, 262,
264-265
Hatcusili IIT rey hitita (1289-
1265) 10,19
Hazzi nombre antiguo del Monte
Casio (véase), en la boca del
Orontes, al norte de Siria, actual
Kel Dag, escenario de la lucha
entre Tesub y Ullikummi.
También aparece deificado en
Yazilikaya 19, 125-126, 130,
189, 195-196
Hebat diosa siria, esposa de Tesub
14, 16-19, 170, 200-202,
206-207
Hedammu monstruo serpentino,
hijo de Kumarbi y Sertapsuruhi,
rival de Tesub en el poema de su
nombre 36, 105, 131, 153-154,
160-161, 165-176, 183,
185-186, 189, 191-192, 197,
211, 239, 258, 266
Hefesto dios griego de la artesanfa
154, 186
Hera diosa griega, esposa de Zeus
78, 245
Heracles héroe griego, hijo de
Zeus y Sémele 102-103, 208
Hermes dios griego, hijo de Zeus y
Maya 33, 36, 240

Herédoto historiador griego del
siglova.C, 229

Hesjodo poeta griego del siglo viit
a C., al que se le atribufan los

poemas Trabajos y Dias 'y
Teogonia 33, 132-141, 145-147,
151-152, 154-155, 184, 186,
189, 195, 207, 240, 252,
254-255, 257, 259, 262-263,
265-267

Hespérides en la mitologfa griega,
ninfas que cuidaban un jardin
maravilloso en el Occidente del
mundo 103

Het gente de nombre de los hititas
en la Biblia 9

Hipsisto uno de los dioses de la
Teogonia de Sankuniatén (vézse
Elitin) 134

Homero primer poeta griego, al
que se le atribuyen la I/izda y la
Odisea 33,100, 192, 229, 256

Horus divinidad egipcia 142, 240

Hulla divinidad hitita mencionada
en una plegaria 18

Humbaba vézse Huwawa

Hupasiya mortal que colabora con
Inara en la lucha contra el
Dragén y muere a manos de la
diosa 32-35

Hurri uno de los toros que tiraban
del carro de Tesub 16, 19

Hurri reino de los hurritas 22

Huwawa (acadio, Humbaba)
monstruo protector del bosque
de Cedros, muerto por Gilgamés
y Enkidu 101, 103-104,
107-112

Ifimedea personaje mitolégico
griego, madre de Oto y Efialtes
192 -

Iggigi en la mitologfa
mesopotdmica, dioses rebeldes

. que se sublevan contra los dioses
mayores 117

Ikinkali ciudad al norte de Ebla,
cuyos habitantes eran prisioneros
de los eblaitas 215-216,
219-223

Illuyanka nombre protohético del
Dragén (véase) 29, 254, 261, 265
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Imbia vézse Impakru
Imgarra monte en el que pace el
toro Tella, uno de los que
forman el tiro del carro de Tesub
198-199
Impakru rey legendario de Acad,
suegro de Gurparanzahu, quizd
correspondiente al histérico
Imbia, primer rey de la dinastfa
de los Guteos 230-232
Impaluri visir del Mar 113,
186-187, 189-190
Inana diosa sumeria equivalente a
Istar 101
Inara diosa de nombre hitico, hija
y aliada del dios de la Tempestad
contra el Dragén y hermana de
Telipinu, ya conocida en Kanes
16, 29, 31-35
Indra dios indio, mencionado
como testigo en tratados, pero
que no se incorpora al panteén
hitita 17, 31, 184, 202
Irsirras divinidades auxiliares
encargadas por Kumarbi de la
crianza de Ullikummi 167,
189-191
Isaac personaje biblico, hijo de
Abraham 241
Ishara divinidad tutelar de Ebla y
guardiana del juramento 135,
216-217
Isput una de las antiguas
divinidades de Kanes 16
Istar diosa acadia del amor, que
corresponde a la sumeria Inana
y que en el mito de Asertu
desempeiia el papel de Anat-
Astarté. En los poemas hurritas
se identifica con Sauska (véase),
la hermana de Tesub 7, 17,
41-42, 45,52, 85,101, 103,
111, 113,122, 124-126,
144-145, 155-156, 161, 163
166, 168-170, 172-176, 181,
189, 196-197, 211-213,
218, 238, 243-244, 246,
252,259
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Istustaya junto a Papaya, forma la
pareja de diosas infernales que
tejen el futuro del rey 50, 89-90

Itiha ciudad mencionada en el
poema Gilgamés 112

Izzummi visir del dios Ea
158-159

Jacob personaje biblico 240

Jasén héroe griego, caudillo de la
expedicién de los Argonautas
53 260

José personaje biblico, protagonista
también del pseudepigrafo José y
Asenath 48,122

Japiter Dios supremo de la
mitologfa romana 15

KAL ideograma sumerio que
encubre una divinidad cuyo
nombre hitita desconocemos,
pero que quizi corresponde al
dios de los ciervos Kurunta, y
que accede ocasionalmente al
poder celeste 131, 153-170,
255

Kamrusepa diosa de la magiayla
medicina, igualada a la diosa
hitica Karahzifuri 29, 44, 50,
73, 84-85, 91-92, 253

Kandurna monte mencionado en
el Canto de Ullikummi, quizd
identificable con el Kanzura
(véase) 140, 148, 203-205

Kanes/Kanis colonia asiria junto al
rio Halis correspondiente a
hitita Nesa, en la que se detecta
la presencia de hititas en fecha
muy antigua 10, 14, 16, 238
(véanse Nesa y Kiiltepe)

Kanzura/Ganzura monte de
localizacién desconocida,
relacionado con el ciclo de
Kumarbi y quizd identificable
con el Kandurna (vézse) 135,
140-141, 148, 180, 186

Kasku nombre hdtico del dios
Luna (véase) 16,72
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Kastama ciudad tutelada por
Zashapuna y asociada en el culto
con Nerik, quizd la antigua
Castabala, en Capadocia, cerca
de Ekbez 38

Katahzifuri nombre hitico de
Kamrusepa (véase) 73

KA.ZAL ideograma sumerio que
encubre el nombre de una
divinidad cuya identidad se
discute 139, 142, 144-145, 163

Kella sacerdote («ungido») de
Nerik, redactor del texto de Lz
lucha contra el Dragin 29, 31,
36-37

Kessi cazador protagonista del
relato de su nombre 238,
249-252, 265, 267

Kirta protagonista de un texto
ugaritico 240

Kish ciudad al norte de la Baja
Mesopotamia 137

Kiskilussa lugar de emplazamiento
desconocido, en el que lucharon
el dios de la Tempestad y el
Dragén 31

Kissina ciudad tutelada por
Nanaya 243

Koschei ogro del folclore ruso 208

Kubaba originalmente la deidad
local de Carquemis, convertida
luego en divinidad principal de
los reinos neohititas. Los frigios
la asimilaron como diosa Madre,
con los nombres de Cibebe y
Cibele (véase); su culto se
introdujo en Grecia y Roma 16,
157

Kulitta diosa sitvienta de Istar
173

Kuliwisna ciudad que se localizaba
verosimilmente al sur de
Anatolia, en la que se rendfa
culto a un dios de la Tempestad
40

Kiiltepe nombre asirio de Nesa-
Kanes (véanse), hoy Kayseri 10,
14, 16

Kumarbi padre de los dioses del
panteén hurrita, rival de Tesub
en diversos poemas 7, 15,17,
22,95,105,117-118, 129-132,
134-135, 137-151, 153-154,
157-158, 160-163, 165-173,
175, 177,179-193, 203,
206-208, 210-211, 213-214,
216, 218, 239, 253-256, 259,
261-262, 264

Kummi/Kummiya residencia de
Tesub, al sudeste de Anatolia
148-149, 168, 170, 188-189,
196, 200 205, 209-210,
213-214, 216-218, 223-224,
243

Kuppila ciudad desconocida 214

Kurunta dios de los ciervos hitita,
quizé identificado con KAL
(véase) 153

Kussara reino de los primeros
reyes hititas conocidos 10

Kusuh nombre hurrita del dios
Luna (véase) 252

Kuzina ciudad de emplazamiento
desconocido, residencia del dios
Luna 243

Labarna rey hitita cuyo nombre
sirvié luego como titulo regio
73

Lalapaduwa monte relacionado
con la saga de Ullikummi
203-205

LAMA forma alternativa de leer el
ideograma KAL (vézse) 153

Layo padre de Edipo, asesinado por
este 62

Lelwani diosa infernal de origen
hético, llamada «diosa Solar de
la tierra», a la que se rendia
culto en el mausoleo en Hattusa.
Se identifica con Allani/Allatum
y con Ereskigal 30

Lemminkainen heroe finés,
protagonista del Kalevala 48

Letargo/Hahhima demon
paralizador de la vida,
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protagonista del mito de la
desaparicién del dios Sol 58-61,
84

Lihzina lugar de culto de un dios
de la Tempestad local,
mencionado en algunas versiones
del mito de Telipinu 53, 56,
66-67, 73, 257, 259 (véase
Zihzina)

Lot personaje biblico, cuya esposa
ﬁ_ze convertida en estatua de sal
3

Lucifer personaje biblico 48

Lulluwa regién del nordeste de
Mesopotamia, al este del Tigris
217, 240

Luna dios que es llamado en hitita
Arma; en hdtico, Kasku; en
hurrita, Kusuh y en acadio, Sin
(véanse) 61,72-74,91, 113,
156, 164, 171-172, 189, 243,
245,252

Mala nombre hurro-hitita del rio
Bufrates (véase) 108,110, 123

Maliya divinidad habitualmente
asaciada con la diosa Pirwa 85

Malo uno de los hijos de Appu
238-239, 242-244

Mar (hitita, #runa-) personificado,
como personaje de mitos 59,
74, 91-92, 113, 125, 130,
165-169, 171-172, 211-212

Marassanta nombre hitita del rfo
Halis (véase) de época clésica,
hoy Kizil Irmak 87-88

Marduk dios de la Tempestad
babilonio 17, 109, 134-135,
142, 238, 243-244

Mari ciudad al oeste del Eufrates
220, 264

Medusa monstruo femenino al que
dio muerte Perseo 109, 207

Megi rey de Ebla (en realidad,
nombre comiin «rey») 216,
219-224, 229

Melia Telepia dios de los esvanos
(un pueblo del Cducaso) 43
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Melias ninfas de los fresnos, nacidas
de la Tierra 135, 141

Memoria (Mnemésine) diosa
griega, madre de las Musas, que
controla una fuente en el Hades
82-83

Mesopotamia regién entre el
Tigris y el Eufrates 12, 94, 129,
132, 134, 217, 262, 267

Metis diosa griega 136, 145, 267

Mezzulla diosa hética del circulo
de Arinna, hija del dios de la
Tempestad y de la diosa Solar de
Arinna, a la que se acude como
intercesora 18

Midgardr en la mitologia
escandinava, serpiente rival del
dios Thor 31

Miguel Arcingel 48

Minki uno de los dioses
primigenios relegados al mundo
subterrdneo 135

Mitra dios indio, mencionado como
testigo en tratados, pero que no
se incorpora al panteén hitita
17

Mittani reino de los hurritas 10,
15,17,22

Miyantazipa genio hitico del
crecimiento, perteneciente al
circulo de Telipinu 50

Mbtu dios cananeo, rival de Baal
41

Mukisanu visir del dios Kumarbi
167,171-172,175, 187,
213-214

Mursili II rey hitita (1345-1315
a.C) 30,72

Musa(s) hijas de Mnemésine (la
Memoria), inspiradoras de la
poesfa para los griegos 136, 184

Muwatalli rey hitita (1315-1296
a.C) 18

Nakkiliata rio hitica, relacionado
con el Marassanta 88

Nambhe divinidad de la
abundancia, aliada de Ea 145
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Namni monte de Siria 126
Nanaya divinidad babilonia,
parcialmente equiparada con
Sarpanitu, esposa de Marduk
238, 243-244
Nanni montafia deificada 19
Napsara, Nara nombres de dos de
los dioses primigenios (a
menudo identificados como uno
solo) relegados al mundo
subterrineo 135, 143, 158-159
Naram-Sim rey acadio 99
Nasalma monte escenario de la
derrota del dios KAL 154, 159
Natara sierra en la que caza Kessi
251
Nerik centro de culto al este de
Hattusa, dedicado al dios de la
Tempestad y probablemente
correspondiente a la cldsica
Maroga, moderna Maragos 16,
29-31, 35-38, 87-88, 259, 262
Nesa antigua capital del reino
hitita, llamada luego Kanes y
Kiiltepe (véanse), hoy Kayseri
9-10, 14, 22
Ninatta diosa sirvienta de Istar
173
Ninive capital del Imperio asirio,
después de Asur y Nimrud,
situada en el curso medio del
Tigris. Su reina divina es Istar
126, 144, 161, 163, 169,
173-175, 189, 197, 213-214,
216, 243-244, 259
Ninlil esposa de Enlil, madre del
dios Luna Nanna-Sin 17, 101,
135
Ninmah diosa madre sumeria que
participa en la creacién del
hombre 94
Nintu nombre sumerio de la madre
de los dioses 84-85
Ninurta nombre babilonio del
hermano del dios de la Tempestad,;
en hitita, Suwaliya(tta), y en
hurrica, Tasmisu (véanse) 148,
154, 159, 180

Nippur ciudad sagrada sumeria,
residencia del dios Enlil y
también de Kumarbi 101, 135,
140-141

Noche personificacién divina en la
mitologfa griega 33

Noé personaje biblico 103

Nsatya dioses indios, mencionados
como testigos en tratados, pero
que no se incorporan al panteén
hitita 17

Nuadu ciudad fundada por el
Tigris divinizado en la leyenda
de Gurparanzahu 232

Nubhasse territorio situado al sur y
al sudoeste de la curva del
Eufrates 216

Nusku visir del dios Enlil 117

Nuzi ciudad préxima al rio Tigris
220, 261

Odiseo héroe griego, protagonista
de la Odisea 34,102,114, 137,
231

Olvido fuente en el Hades 82-83

Orfeo mitico cantor griego, que
bajé al Hades a buscar a su
esposa, Euridice 34

Osiris dios egipcio 240

Oto hijo de Iimedea que intent6
escalar el cielo con su hermano
Efialtes (véase AlGadas) 192

Paflagonia nombre cldsico de una
regién situada cerca de los
palaftas 11

Pan de Cérico hijo de Hermes en
la mitologia griega 33

Papaya junto a Istustaya, forma la
pareja de diosas infernales que
tejen el futuro del rey 50,
89-90

Pausanias viajero y escritor griego
del siglond.C. 147,210

Pazzanikarri eblafta, padre de
Zazalla 223

Pelias usurpador del trono de Jas6n

53
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Pelién monte griego 53, 192

Penélope esposa de Odiseo 231,
255

Perséfone hija de Deméter y reina
del Hades en la mitologia griega
41, 48,75, 78-79, 82

Perseo héroe griego que dio
muerte 2 Medusa 109, 207

Perses hermano de Hesfodo 240

Perun dios eslavo 31

Pihassa nombre luvita usado como
advocacién del dios de la
Tempestad. Se ha propuesto su
relacién etimolégica con el
griego Pegaso 18

Pindaro poeta lirico arcaico griego
239

Pirwa diosa hitita de forma
equina, ya conocida en Kanes
16, 85

Pirwa escriba que se refiere a un
dios personal suyo 40

Pisaisa monte sirio deificado que
viola a Istar 122, 125-126, 181,
211

Pithana primer rey hitita cuyo
nombre se conoce 10

Pizikarra rey de Ninive poco
conocido, conquistador de Ebla
216, 218

Plata hijo de Kumarbi, antagonista
de Tesub 7, 131, 144, 160-164,
261

Plutarco historiador, bigrafo
y erudito griego, de los
siglos 1-1d.C. 138

Plut6n otro nombre de Hades
(véase) 41

Prometeo titdn griego, castigado
por Zeus por ser benefactor de la
humanidad 154-155

Purra prisionero de los eblaitas
218-219, 223

Purulli fiesta protohdtica en la que
se recitaba La lucha contra el
Dragén 27,29-31, 34-35

Putifar personaje biblico 122,
284
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Qades lugar de Siria en el que se
desarroll6 una batalla entre
Muwatalli y Ramsés II 10

Ramsés II faraén egipcio,
contempordneo de Hattusili III
10

Ramsés III faraén egipcio que
contuvo a los Pueblos del Mar
11

Rario llanura griega donde
Deméter volvié a hacer crecer las
mieses 52

Rea diosa griega, esposa de Crono
136, 146

Recto uno de los hijos de Appu
238-239, 242-244

Saemund Siggfusson autor de una
Edda nérdica medieval 134

Samas dios babilonio del Sol (vése)
238

Samuha ciudad hitita de
localizacién desconocida,
relacionada con la diosa Hebat
18

Samuel personaje biblico 241

Sangasu cazador, personaje del
poema Gilgamés 106-107

Sanhatu prostituta que civilizaa
Enkidu 106

Sankuniatén autor fenicio al que
Filén de Biblos atribuye una
Teogonfa 134

Sansén personaje biblico 241

Sargén rey acadio 99, 137

Sarruma divinidad de origen
anatolio, asimilada al panteén
hurrita de Kummanni como hijo
de Tesub y Hebat 19, 21

Sauska hermana de Tesub,
identificada con Istar 17, 144,
161, 163, 173, 252

Sentaminni nombre hurrita de
Sintalimeni (véase) 252

Seri uno de los toros que forma el
tiro del carro de Tesub 16, 19,
143, 149-150, 198-199
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Sertapsuruhi hija del Mar, unidaa
Kumarbi para engendrar a
Hedammu 166-167,173

Seth divinidad egipcia 142,

240

Sevécoro rey babilonio en un relato
de Eliano 102

Shu en la mitologfa egipcia, padre
del Cielo y de la Tierra 207

Siduri tabernera mitica, personaje
del poema Gilgamés 103,

113-114
Sin nombre acadio del dios Luna
(véase) 113, 238, 245

Sintalimeni esposa del cazador
Kessi 250, 252

Sippar ciudad babilonia, residencia
del dios Sol 238 243-244

Siu dios de origen indoeuropeo,
mencionado en los més antiguos
textos hititas 15-16

Snorri Sturlusson autor de una
Edda nérdica medieval 134

Sol divinidad hitita, cuyo nombre
hurrita es Istanu 18, 40, 47,
53-54, 58-61, 63, 68-69, 74-75,
109-110, 112, 161, 164,
171-172, 189, 193-196,
238-248, 251

Sudul ciudad desconocida, préxima
a Elam 240

Sulinkatte dios hdtico de la guerra
16

Suppiluliuma I rey hitita,

fundador del Imperio 11
Suppiluliyama o Suppiluliuma II
tltimo rey hitita 11, 80

Suwaliya/Suwaliyatta nombre
hitita del hermano del dios de la
Tempestad, correspondiente al
hurrita Tasmisu y al babilonio
Ninurta (véanse) 17, 143, 148,
186, 201, 217-219

Tahpurili sacerdote («ungido»)
mencionado en Lz lucha contra el
Dragén como participante en el
culto de Nerik 38
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Takiti diosa asistente de Hebat
200-201

Tammuz amante de Istar en la
mitologia babilonia 41, 122

Tanibiya ciudad cercana a Nerik
38

Tara otro nombre de Taru 16

Tarawa una de las antiguas
divinidades de Kanes 16

Tarhu, Tarhuna o Tarhunta
probables nombres del dios de la
Tempestad en hitita (luvita,
Tarbunt-) 28 (véase dios de la
Tempestad)

Tarukka ciudad al norte de
Hattusa saqueada por los Gasga
32,34

Tasmisu nombre hurrita del
hermano de Tesub e Istar,
llamado en hitita Suwaliya(tta)
y en babilonio Ninurta (véznse)
17, 135, 139-140, 148,
163-164, 188, 194-196,
198-199, 201-204, 208-209,
218

Tassa monte de localizacién
imprecisa, relacionado con el
ciclo de Kumarbi 139

Tatizuli esposa de Gurparanzahu e
hija de Impakru 230-232

Tauri dios hitita 150

Tazzuwasi diosa concubina de
Zashapuna, a la que se rinde
culto en Nerik 38

Tebas ciudad de Beocia 62

Telipinu divinidad hética, hijo del
dios de la Tempestad y
protagonista de varias versiones
del mito del dios que desaparece
16, 40-45, 47-62, 64, 66, 70,
74-75,77, 122, 166, 254, 259,
261, 263-266

Tella uno de los toros que forman
el tiro del carro de Tesub 16,
198-199

Tesub nombre hurrita del dios de
la Tempestad (vézse), hermano de
Sauska (Istar) y Suwaliya
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(Tasmisu) 14, 16-17, 19, 28,
130-132, 134, 136, 139-140,
142-145, 147-151, 154-156,
158-161, 163-165, 169-173,
175-177, 180, 183-185,
188-189, 192-206, 208-211,
215-228, 233

Tetis diosa griega, madre de
Aquiles 117

Thor dios escandinavo del trueno
31

Tiamat una de las divinidades
primordiales mesopotdmicas
(personificacién del agua salada)
109, 134-135

Tierra personificada personaje
del Canto de la Salida y de
Hedammu 151, 168

Tierra diosa primigenia de la
mitologfa griega 82, 133-134,
137, 141, 152, 207
(véase Gea)

Tierra divinizada en la mitologfa
egipcia 207

Tifeo/Tif6n monstruo serpentino
rival de Zeus en los mitos
griegos 33, 36, 154, 184, 191,
195

Tigris uno de los rios que forma
Mesopotamia, llamado en hitita
Aranzah (véase) 94, 100,
139-140, 144, 148, 217,
230-231

Titanes dioses griegos de la
generacién anterior a la de Zeus
78-79, 95, 135, 149, 151,
207

Tmolo personaje de un mito griego
que lleva el nombre de un monte

de Lidia 126

Toth divinidad egipcia 142

Trono (deificado) vézse Halmasuit/
Hanwasuit

Tudhaliya IV rey hitita (1250-
1220a.C)) 21

Tuwata espiritu protector del
campo 60
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Udubsarri cufiado del cazador
Kessi, hermano de Sintalimeni
249-250, 252

Ugarit capirtal del reino de Ugariti,
actual Ras Shamra 10, 121-122,
240, 257

Ullikummi monstruo de diorita,
hijo de Kumarbi y de una gran
roca, rival de Tesub y
protagonista del poema que lleva
su nombre 36, 105, 130-131,
133, 138, 140, 145, 148,
160-161, 166-167, 169, 179,
181, 183-185, 188-189,
191-194, 196-197, 200-202,
205, 207-210, 242, 256,
258-259, 261

Ullu personaje de la versién hitita
de Gilgamés, quizd
correspondiente a Utnapistim
115

Upelluri divinidad que sostiene
sobre sus espaldas el Cielo y la
Tierra, comparable al Atlas de la
mitologia cldsica 133, 190-191,
193, 206-208

Ur ciudad al sur de Mesopotamia
132

Urania (descendiente de Urano)
epiteto de Afrodita 144

Urano dios griego del Cielo (véase
Cielo) 133-135, 137-138,
140-141, 144, 152

Urki ciudad de Siria septentrional,
residencia de Kumarbi, actual
Tell Mozan 162-163

Urma ciudad de localizacién
desconocida, escenario del
cuento del Pescador 248

Ursanabi barquero mitico que
hacia la travesia sobre las Aguas
de la Muerte hasta el paraiso en
que vivia Utnapistim 103,
114-115

Uruk ciudad amurallada sumeria
cuya construccin se atribuye al
legendario Gilgamés 101-107,
109, 266
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Ushu nombre hurrita de Plata 160

Utnapistim protagonista del mito
del Diluvio mesopotdmico,
Gnico hombre que consiguié la
inmortalidad para él y para su
esposa 103-104, 114-115

Varuna dios indio, mencionado
como testigo en tratados, pero
que no se incorpora al pante6n
hitita 17

Veles/Volos monstruo de las aguas
en la mitologfa eslava 31

Verdad protagonista de un mito
egipcio 240

Viento personificado como
hermano del dios de la
Tempestad 60

Vrtra enemigo del dios indio
Indra, con el que sostiene
combates semejantes a los
descritos en La lucha contra el
Dragin 31, 202

Wasitta montafia divinizada
125-126, 148, 180-182

Wurunkatte dios hdtico de la
guerra, identificado con Zababa
(véase) 16, 60

Wurunsemu diosa Solar hética,
identificada con la diosa Solar de
Arinna (véase) 16

Yam dios del mar, enemigo de Baal
en los mitos cananeos 211

Zababa dios de la guerra,
correspondiente a Wurunkatte y
a Astabi (véznse) 142

Zaliyanu o Zalinu montafia
deificada, préxima a Nerik 35,
38,125

Zalpa ciudad anatolia no
identificada 238

Zashapuna divinidad hética cuyo
nombre significaba «el dios por
excelencia», esposo de Zaliyanu,
con un importante papel en el
culto de Nerik 38

Zazalla Eblaita personaje del
Canto de la liberacién 215,
221-223, 229

Zeus dios supremo del panteén
griego 15, 33, 36, 46-47,
52-53,78,116-117, 134, 138,
140, 145-146, 151-152,
154-155, 184, 190, 195, 203,
210, 240, 245, 257

Ziggaratta ciudad hdtica de
localizacién desconocida,
probablemente en Anatolia
central 32

Zihzina variante del nombre de la
ciudad de Lihzina (vézse) 66-67

Zintuhiya diosa hdtica del circulo
de Arinna, nieta del dios de la
Tempestad y de la diosa Solar de
Arinna 18

Ziparwa dios hdtico, en cuyo culto
se emplea la lengua palaita 11

Zippalanda centro de culto de un
dios de la Tempestad,
identificado con el de Nerik,
hijo del dios de la Tempestad y
de la diosa Solar de Arinna 30

Zukki divinidad de origen
desconocido que protagoniza con
Anzili una de las versiones del
tema del dios que desaparece
39-40, 42, 68-69 (véanse Anzili
y Gulses)
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HITITA», EN A. BERNABE ET AL. (EDS.), MITOLOGIA Y RELIGION DEL ORIENTE ANTI-
GUO, SABADELL, AUSA, 1998, pp. 5-124 Y 513-524 Y, EN COLABORACION CON J.
A. AVAREZ PEDROSA, HISTORIA ¥ LEYES DE LOS HITITAS, 2 VOLS., MADRID, AKAL,
2000 vy 2004.
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Este libro ha sido impreso en papel ecolégico, cuya materia prima
proviene de una gestion forestal sostenible




