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RESUMEN: Para el andlisis de los aspectos méas profundos que manifiestan las culturas antiguas,
y puntualmente la hitita, consideramos oportuno reflexionar acerca del lugar privilegiado que
ocupd “lo sagrado” en su sistema de creencias. Desde esta perspectiva, donde lo sagrado se
presenta como fundamento de una concepcion particular del mundo, hemos considerado el
fendmeno de la representacion simbdlica del espacio territorial como uno de los nucleos que
identifica -en términos de Mircea Eliade- al “hombre religioso” frente al “hombre moderno”. De
esta manera, proponemos aproximarnos a la representacion simbdlica del espacio hitita a partir

de una lectura del Mito de Telepinu.
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iQue largo es el circuito! Para vivirlo

en la realidad de las imagenes parece preciso

ser sin cesar contemporaneo de una 6smosis entre
el espacio interno y el espacio indeterminado .

GASTON BACHELARD,
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Para analizar las particularidades de la representacion hitita del espacio, abordaremos una
metodologia que inicia su recorrido en las caracteristicas propias del mito, la imaginacion
simbolica y la representacion del espacio a partir de los aportes tedricos de dos exponentes del
Circulo de los Eranos', Gilbert Durand y Mircea Eliade. Finalmente abordaremos la simbélica
espacial del mito de Telepinu, mediante el uso de las herramientas tedricas del campo de la
historia de las religiones comparadas y de la hermenéutica simbdlica.

Consideramos que un abordaje de estas caracteristicas aportard un nuevo punto de vista
respecto de las investigaciones realizadas en el area, ciertamente significativas por el lugar
privilegiado que ocupa el mito de Telepinu para comprender la cosmovision hitita. Este mito
forma parte de uno de los dos grandes ndcleos de mitologia hitita: el de los mitos de los dioses
desaparecidos, donde la version mas extendida es la que tiene por protagonista a Telepinu. Junto
a este nucleo se ubica otro foco mitoldgico en torno al mito de Illuyanka que relata la lucha entre
éste, una especie de serpiente, y el dios de la Tempestad, representado anualmente en el festival
que lleva el nombre de purulli.

El mito de Telepinu se conserva al menos en tres versiones diferentes, ninguna de ellas
completa y cuya ortografia remite al periodo medio e imperial, seguramente copia de modelos
mas antiguos como muestran algunos arcaismos. El relato comprende todos los elementos
propios de la transmisién oral, indicando quizéas un origen remoto que se ordena y transcribe en
tiempos de organizacion estatal y expansion. La trascripcion del mito mantiene versiones
divergentes que invitan a pensar que éste brindaba la posibilidad de ampliar y alterar su esquema
narrativo seg(n las particularidades del momento?.

En su lectura lineal el mito cuenta la desaparicion de Telepinu, y del mismo modo que
otros mitos con esta tematica, los esquemas son bastante fijos: el protagonista desaparece y “la
tierra queda paralizada y esta paralisis afecta, indirectamente, a los dioses, que pasan hambre®.
A esta generalidad causal de los mitos de dioses desaparecidos, afiadiremos un analisis particular
sobre la simbologia del espacio en el mito de Telepinu, que desde el ambito de lo sagrado nos
acerca a comprender la concepcién ideoldgica del Estado hitita.

! La Escuela de los Eranos fue creada por Ernst Jung en el afio 1933, con la finalidad de integrar en una perspectiva
unitaria, el avance en las diferentes areas de las ciencias humanas.

2 Jost VIRGILIO GARCIiA TRABAZO, Textos religiosos hititas. Mitos, plegarias y rituales, Madrid, Trotta, 2002, p.
108.

® ALBERTO BERNABE, Textos literarios hititas, Madrid, Alianza, 1987, p. 39.
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Aportes desde la perspectiva simbolica del mito: Gilbert Durand.

Dificilmente podamos sefalar la vasta cantidad de lineas de analisis implicadas en la
interpretacion de los mitos, reforzada en el siglo XX por el impulso de la hermenéutica del
lenguaje. Aqui nos valdremos de aquellas lecturas que desde disciplinas como la psicologia, la
hermenéutica o el estudio comparado de las religiones®, intentan comprender el fenémeno mitico
desde la perspectiva del simbolo.

Los primeros estudios en torno al aspecto simbolico del mito provienen del ambito de la
psicologia, y puntualmente del psicoanalisis de Sigmund Freud®, donde se definen los mitos
como el esfuerzo del hombre por sistematizar los impulsos incoherentes y las visiones del mundo
del suefio®. Esta explicacion se vio enriquecida por los aportes y modificaciones de Carl Gustav
Jung, discipulo de Freud, quien consideré que el mito era la proyeccion del inconsciente
colectivo, que revelaba aquellas tendencias psiquicas de la sociedad en su conjunto, permanentes
a través del tiempo y manifiestas en imagenes o “arquetipos” definidos como expresiones
tradicionales de la idea de hombre, mujer, sabio, entre otras, de los cuales la sociedad es
dependiente’.

Como advierte Gilbert Durand, para Jung el arquetipo es como un “sentido espiritual del
instinto natural” que, a modo de sistema de virtudes de la psiquis es proporcionado por el
inconsciente y colmado por el conciente, para crear una forma dinamica que organiza imagenes.
En ultima instancia, segun esta perspectiva, los arquetipos siempre sobrepasan las condiciones
individuales® para traducirse en una mitologia de la cultura que Jung estudié mediante la
recurrencia simbolica de los suefios, de los delirios de los pacientes y las mitologias extinguidas,
fundando la nocién de arquetipo a lo largo de la historia. Este concepto elaborado por Jung lo
utilizan analistas posteriores, entre ellos Gilbert Durand y Mircea Eliade.

* En este analisis prescindimos de aquellos aportes que dejan de lado el tema simbélico y se centran en otro tipo de
perspectivas sobre la mitologia. De este modo, no incluimos estudios que vinculan los mitos y las instituciones de
sociedades antiguas —area donde Malinowski ha sido precursor, véase MALINOWSKI, Magic, science and religion,
New York, Doubleday, 1955 (1929)- , o bien, trabajos que tratan sobre las relaciones alegdricas entre mitos y
fenémenos naturales —una linea de pensamiento que sefial6 primeramente Max Miller-. Si bien estas
aproximaciones pueden ser plausibles para analizar algunos aspectos de los mitos, no corresponden estrictamente al
tema simbolico que aqui se intenta observar.

® En Totem y Tabu, Sigmund Freud abrié una perspectiva particular que entiende que los mitos reflejan patrones
comunes con aquellos que despliega el imaginario de los nifios, los pacientes neurdticos y por supuesto, quienes por
causalidad habrian creado aquellos mitos, es decir, los hombres “salvajes”. Mediante este argumento, es posible
encontrar tendencias comunes entre los pueblos “agrafos”, nifios y neuréticos, y comprender que mitos como el de
Edipo, se expresan en la modernidad como “complejo de Edipo”. VVéase BRIAN MORRIS, Introduccién al estudio de
la antropologia de la religién, Barcelona, Paidés, 1995 (1987), pp. 186-203.

®\éase MARC. P.O. MORFED, Classical Mythology, Longman, New York & London, 1985 (1971), pp. 21-23.

" MaRc. P.O. MORFED, Classical Mythology, Longman, New York & London, 1985 (1971), pp.21-22.
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Durand, el primero de los dos autores cuya teoria analizaremos aqui, proviene del campo
de la hermenéutica simbdlica. Desde esta perspectiva particular desarroll6 dos aspectos
significativos para nuestro posterior andlisis, por un lado, propone una metodologia novedosa
para analizar los mitos, surgida de una concepcién que los comprende como producto de
sistemas dinamicos de simbolos y arquetipos que tienden a formar relatos, unidos por el hilo del
discurso -donde los simbolos se resuelven en palabras, y los arquetipos en ideas-. Por otro lado
propone una clasificacion de los simbolos en dos regimenes, uno diurno y otro nocturno.

Asimismo, Durand® observé que aquella agrupacion de los simbolos se vincula con dos
conceptos mas amplios definidos por Friedrich Nietzsche en su explicacion del origen de la
tragedia griega: nos referimos respectivamente al concepto de lo apolineo y lo dionisiaco. Dos
conceptos que pronto trascendieron el &mbito analitico de la tragedia y se utilizaron en ocasion
de delinear aquellas tendencias culturales que vinculan lo apolineo con la “cultura occidental” y
lo dionisiaco con la “cultura oriental™®. Segtn Durand, frente a la tendencia dominante de
algunas sociedades hacia lo apolineo o hacia lo dionisiaco, debe contemplarse que la
imaginacion simbdlica mantiene siempre cierto equilibrio que incluye aspectos de la fuerza
contraria** al nicleo dominante. La imaginacién simbélica, debe entenderse entonces como un
campo organizado en torno a dos fuerzas de cohesion reciprocamente antagdnicas'? que forman
constelaciones de simbolos coherentes en torno a dos regimenes, el diurno vinculado con lo
apolineo, y el nocturno con lo dionisiaco, que se relacionan en el tiempo o en el hilo de un

relato™. Consideremos brevemente ambos regimenes.

® GILBERT DURAND, La imaginacién simbélica, Amorrottu, Buenos Aires, 2000. (1964), p. 71.

° GILBERT DURAND, La imaginacién simbélica, Amorrortu, Buenos Aires, 2000. (1964), pp. 113.

19 Friedrich Nietzsche deline6 el concepto de lo apolineo en torno a las caracteristicas del dios griego Apolo,
divinidad de la luz, de la perfeccién y la belleza; vinculado con aquello que significa orden y ley, poseedor de la
verdad superior y el conocimiento verdadero. El concepto opuesto lo explicé por medio de las peculiaridades de
Dionisos, quien en cambio se presenta como el dios extranjero venido de Oriente; dios de lo himedo y sombrio,
sufriente y agonico, dual, de los contrastes que se integra con la naturaleza rebelde en la embriaguez y el éxtasis.
FRIEDRICH NIETZSCHE, “La Vision Dionisiaca del Mundo”, en EI Origen de la Tragedia, Escritos Preliminares,
Homero y la Filologia Clasica, Buenos Aires, Terramar, 2000, pp. 169-190.

! GILBERT DURAND, La imaginacién simbélica, Amorrortu, Buenos Aires, 2000. (1964), p. 115.

12 GILBERT DURAND, La imaginacién simbélica, Amorrortu, Buenos Aires, 2000. (1964), p. 96-118.

3 Como sefiala Galagarza, Durand escapa a la bipolaridad estricta que puede hallarse en el analisis de Lévi-Strauss,
donde el par de opuestos es simétrico, mutuamente contradictorio, como si uno fuera la copia en negativo del otro.
Durand sefiala tres clases de estructuras irreductibles, evidentes al subdividir el régimen nocturno en las estructuras
misticas y las estructuras sintéticas. LUIS GARAGALZA, La interpretacion de los simbolos. Hermenéutica y lenguaje
en la filosofia actual, Barcelona, Anthropos, 1990, pp.73-74.
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El régimen diurno™. Aqui, las imagenes se encuentran dirigidas fundamentalmente por el
arquetipo del héroe y la luz, se presenta en primer plano la actitud heroica de lucha, donde el
combate contra el monstruo no termina hasta darle muerte. El contraste y la exacerbacion
maléfica del rival se vuelven necesarias para realzar las caracteristicas luminosas del héroe, de
modo tal que la imaginacion se sirve de la antitesis como figura retorica para realizar una
interpretacion dualista, basada en imagenes antagénicas. De igual forma, como ambito
analogable al apolineo, el regimen diurno queda marcado por el poder del conocimiento racional,
objetivo, y en ultima instancia, cientifico. Por su parte, la temporalidad y la muerte son
enfrentadas con imagenes simbélicas que proyectan “lo atemporal” en un mas alla™.

El régimen nocturno comprende el antidoto del devenir en la organizacién de calendarios
poblados de mitos que consuelan al hombre en la periodicidad ciclica. EI amparo frente al paso
del tiempo se encuentra en la materia, donde la naturaleza se ofrece como célido refugio, y la
noche, se torna serena despojada de las aterradoras tinieblas que la caracterizan en el régimen
diurno. Al mismo tiempo la muerte se desprende del concepto negativo de la materia en
degradacion, para tornarse hacia los aspectos femeninos y maternales simbolizados en las
grandes diosas madres®, usualmente vinculadas con la tierra. El régimen nocturno se divide a su
vez en dos grandes familias de simbolos.

Una denominada mistica, constituida por la inversion de las valoraciones dominantes de
los simbolos del régimen opuesto, el diurno. Aqui el espiritu busca la luz en el seno mismo de la
noche, las iméagenes se vinculan con una valoracién positiva de la intimidad secreta'’, de lo
profundo, lo intimo, calmo y escondido; que se acompafia de arquetipos vinculados con el
centro, la morada y el microcosmos, que implican a su vez el gusto por imagenes de un mundo
concreto frente al abstracto'®. La otra familia de simbolos del régimen nocturno es la de las

estructuras sintéticas. Aqui la constelacion de simbolos se engarza con el tiempo para vencerlo,

 Por razones de espacio, no incluimos el analisis psicoldgico, sociolégicos y antropolégico que ha seguido el autor
para armonizar los dos nucleos de la imaginacién simbolica y que se plantean en tres niveles que involucran tres
etapas de desarrollo que hace del nifio un adulto. Véase GILBERT DURAND, La imaginacién simbdlica, Amorrortu,
Buenos Aires, 2000. (1964), p. 96-118.

5 Luis GARAGALZA, La interpretacion de los simbolos. Hermenéutica y lenguaje en la filosoffa actual, Barcelona,
Anthropos, 1990, p.74.

18 Luis GARAGALZA, La interpretacion de los simbolos. Hermenéutica y lenguaje en la filosoffa actual, Barcelona,
Anthropos, 1990, p. 79.

7 Luis GARAGALZA, La interpretacion de los simbolos. Hermenéutica y lenguaje en la filosoffa actual, Barcelona,
Anthropos, 1990, p. 80.

'8 GILBERT DURAND, La imaginacion simbélica, Amorrortu, Buenos Aires, 2000. (1964), p.100-101.
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y lo hace desde la estructura historiadora, futurista y aquella del retorno, simbolizado en la
rueda®®.

En conjunto con esta division de la representacion simbélica en dos regimenes, Durand ha
esbozado una metodologia en torno al estudio de los mitos que afiade al analisis diacrénico-
sincrénico propuesto por Claude Lévi-Strauss® -quien hallaba el significado profundo del mito
en las relaciones binarias entre mitemas, es decir, entre unidades minimas de sentido-, la
importancia fundamental de los simbolos y su presencia “no relacional” con otros mitemas,
validando el significado de aquellos por si mismos y no Gnicamente por sus relaciones. De este
modo, al proyecto de Lévi-Strauss -cuyo valor heuristico es innegable- Durand integra un nivel
arquetipico o simbélico®® fundado en la convergencia de los simbolos y mitemas en ciertas
constelaciones de simbolos?. Ademéas, mediante el concepto de arquetipo, Durand afiade la
posibilidad tedrica de analizar los mitos sin los obstaculos que presenta la distancia historica;
argumentando la universalidad de las grandes manifestaciones de la imaginacién simbdlica, cuya

variacion es leve en el paso del tiempo.

“Se ha comprobado que los grandes sistemas de imagenes (Weltbild), de
representacion del mundo, se suceden de manera intermitente en el curso de la
evolucién? de las civilizaciones humanas. Pero su dialéctica, por lo general, es mas sutil

que la que entrevieron los filésofos (...)""%*.

19 Por su implicancia menor en el mito que presentamos decidimos no ahondar en las caracteristicas de esta familia
de simbolos. Véase GILBERT DURAND, La imaginacion simbolica, Amorrortu, Buenos Aires, 2000. (1964), p.
101;Luis GARAGALZA, La interpretacion de los simbolos. Hermenéutica y lenguaje en la filosofia actual, Barcelona,
Anthropos, 1990, pp. 82-85.

20 | a caracteristica propia del mito, que se refiere al pasado, presente y fututo, ha llevado a Lévi-Strauss a considerar
la necesidad de integrar un estudio sincrénico de los mitos, que involucrara en la interpretacién algo mas que la
linealidad del significante. Asi, Lévi-Strauss desarroll6 un método que, mediante la desarticulacion del mito en
frases breves, una apropiada lectura diacrénica y sincrdnica de tales frases, hace posible -segln su teoria- observar
los rasgos comunes que ponen en evidencia la estructura del mito, y por tanto, su significado, cuya limitacién a
priori se halla en la ldgica de relaciones binarias existentes en todo mito, es decir, vida/muerte,
dominado/dominador, etc.

2! Vinculado con la tesis del arquetipo de Jung. Aunque a diferencia de Jung, Durand considera que la pulsién no es
una sola para la creacion de arquetipos sino que tiene que ver con la tension entre dos universos de imagenes, una
correspondiente al “régimen diurno” y otra al “régimen nocturno”.

22 | uis GARAGALZA,, La interpretacion de los simbolos. Hermenéutica y lenguaje en la filosofia actual, Barcelona,
Anthropos, 1990, pp. 96.

% a revalorizacion que realiza Durand respecto del mito ha marcado un corte abrupto con las lecturas de tipo
evolucionistas. Es por ello que aqui el término evolucién no se corresponde con qquel que indica “crecimiento de lo
primitivo hacia lo civilizado”. Véase Luls GARAGALZA,, La interpretacion de los simbolos. Hermenéutica y
lenguaje en la filosofia actual, Barcelona, Anthropos, 1990, pp. 101-105.

#* GILBERT DURAND, La imaginacion simbélica, Amorrortu, Buenos Aires, 2000. (1964), p. 97.
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En suma, la propuesta de Durand para una adecuada “mitocritica™ es la de buscar la
relacion entre estructuras minimas de sentido en el mito asi como aproximarnos al significado
propio del simbolo individual en el relato y su vinculo con la constelacion particular de simbolos

del régimen®.
Aportes teoricos de Mircea Eliade en torno al mito.

Eliade desarrolla puntualmente el tema del retorno en el mito -que Durand da por sentado-
y toma el concepto de arquetipo para sefialar que el simbolismo se manifiesta en “modelos
ejemplares” o paradigmaticos®® -de dioses o héroes-, cuyos actos el hombre de las sociedades
antiguas debe re-crear como Unico modo de defensa frente a las novedades y avatares de la
historia®’. Sin dilatar mas una definicién apropiada de “mito”, entendemos que éste “(...) relata
una historia sagrada, un acontecimiento primordial que tuvo lugar en el comienzo del tiempo, ab
initio?®, Asi entendido, el mito es un “relato ejemplar” que cumple la funcién de integrar al
hombre con lo esencial para trascender el tiempo. Ademas, al tratarse de una historia sagrada
aquello que se relata equivale a revelar un misterio, puesto que los personajes del mito no son
humanos y el acontecimiento se ubica in illo tempore, es decir “en aquel tiempo”, lo que hace de
cada mito una nueva situacion coésmica y la explicacion de cémo una realidad ha venido a la
existencia.

Aquello que sucedi6é “en el origen”, ab initio, y que se relata en los mitos, conlleva la
necesidad correspondiente de imitatio dei -de imitacion de los dioses-. Asi, de la mano del mito,
la reactualizacion de los actos y gestos realizados por aquellos arquetipos divinos, y ahora
imitados por el hombre, indica el surgimiento del ritual, que como re-creacion de lo sucedido en
el origen del tiempo, conlleva a la transformacion de éste, que asi deja de ser concreto y pasajero,
para convertirse en un tiempo mitico y circular.

En ultima instancia, la recreacion implicada en la practica ritual nos recuerda el caracter

dual propia del simbolo, dado por la tension entre el significante -que remite por extension a todo

 No podemos obviar la influencia de Gaston Bachelard -en su discipulo Durand- respecto de la relacion entre
imagenes y simbolos. Bachelard explicaba que la imagen sélo puede ser estudiada por la medio de la imagen,
proponia asi que la forma especifica de aproximacion a la subjetividad —en contraste con la metodologia propia de la
ciencia que dominan la naturaleza-, y por tanto a la poesia, la religion y al mito, era acercandose a la filosofia
poética. La tnica forma de entrar en el terreno de lo subjetivo era “oir la imagen, vivirla”, llevarla hasta la frontera
misma de lo que se puede imaginar, y si es posible, caer en la exageracion. Véase GASTON BACHELARD, La poética
del espacio, Mexico D. F., Fondo de Cultura Econémica, 2005 (1957).

%6 Que Jung por su parte no implicaba en el concepto de arquetipo. Véase BRIAN MORRIS, Introduccion al estudio
antropoldgico de la religién, Barcelona, Paidés, 1995 (1987), p. 222.

2" MIRCEA ELIADE, El mito del eterno retorno. Arquetipos y repeticion, Buenos Aires, Emecé, 2006, (1951), p. 55.
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el universo, ya que una divinidad puede significarse con el agua como con la roca- y el
significado -cuyas cualidades no son representables porque se refieren principalmente al mundo

“no sensible”?-

, tension que conlleva la necesidad intrinseca de un movimiento circular de
redundancia. Es decir, que en la busqueda de satisfacer la inadecuacion propia del simbolo, se
conforma un espiral de perfeccionamiento constituido por aproximaciones acumuladas donde,
como indica Durand, el ritual se define como la redundancia significante de los gestos, mientras
el mito, como la redundancia linguistica®®. En estos términos, tanto en su forma mitica como

ritual, el simbolo pretende siempre lo esencial, pero jamas alcanza su objetivo.
El modelo de “hombre religioso™.

Junto con estas dos formas de aproximacion al misterio, por el mito y el ritual, se
encuentra una tercera, el espacio. Los tres aspectos confluyen en la tesis de Eliade para dar
origen al modelo tedrico que contrasta dos “modos de ser en el mundo”, uno descrito bajo la

concepcién de “hombre religioso” **

, que implica una experiencia sagrada del mundo. El otro,
bajo el concepto de “hombre moderno” que explica una relacion profana con el universo que lo
rodea®.

Los conceptos de sagrado y profano que se derivan de estas dos formas de
experimentacién del cosmos, fueron inicialmente delineados por Emile Durkheim®, y pese a las

criticas que recibi6 la division en tales categorias®, la riqueza de su valor analitico permite que

%8 MIRCEA ELIADE, Lo sagrado y lo profano, Barcelona, Paidés, 1998 (1957), p.72.

% para Durand el simbolo es un tipo de signo, que a diferencia de otros signos evoca un significado imposible de
presentar, y por tanto, aparicion de lo inefable, es epifania. Respecto de las particularidades del signo, la alegoria y
el simbolo, véase GILBERT DURAND, La imaginacion simbdlica, Amorrortu, Buenos Aires, 2000. (1964), pp. 10-24.
* GILBERT DURAND, La imaginacién simbélica, Amorrortu, Buenos Aires, 2000. (1964), p. 14-21.

*1 El concepto de “homo religiosus” mantiene algunas similitudes con el anélisis de Henri Frankfort, quien también
opone el pensamiento antiguo frente al moderno. Este autor define al hombre que “formula mitos” como plenamente
imbricado en la naturaleza, cuyos relatos no hacen distincion entre conocimiento objetivo y subjetivo, y donde prima
una tendencia hacia lo concreto. Con respecto al espacio, Frankfort sefiala que los hombre antiguos lo habrian
concebido como no homogéneo en funcién del color emotivo implicado en su percepcion de la naturaleza. HENRI.
A. FRANKFORT, EIl pensamiento prefilosofico. |. Egipto y Mesopotamia. México y Buenos Aires, Fondo de Cultura
Econdmica, 1954 (1946).

%2 De este modo, la diferencia entre el “hombre moderno” y el “hombre religioso” puede observarse desde el simple
acto de la alimentacién, que para el primero significa simplemente un proceso organico, mientras que para el
segundo, nunca es Unicamente fisiologico, se comunica con lo sagrado. Véase MIRCEA ELIADE, Lo sagrado y lo
profano, Barcelona, Paidds, 1998 (1957), p.13-19.

* El autor apoya esta division en su definicion de que la religién como cuerpo de creencias y practicas relativas a las
cosas sagradas. Véase EMILE DURKHEIM, The Elementary Forms of Religion Life, New York, Oxford Univrsity
Press, 2001 (1912), pp.25-47.

* E Evans- Pritchard, por ejemplo, argumenté que en el caso de los azande, éstos utilizaban los templos no sélo para
actividades de indole sagrada sino también para propoésitos profanos. Vease BRIAN MORRIS, Introduccidn al estudio
de la antropologia de la religion, Barcelona, Paid6s, 1995 (1987). pp. 147-155.
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otros estudiosos de las religiones, como Eliade, hicieran uso de ellas. Segtn José. L. De Imaz*
Eliade se desprendio de la rigidez propia de las categorias durkheimianas permitiendo un quiebre
conceptual con la idea de “desarrollo progresivo de los opuestos” —sagrado/profano- que daria
origen a una analogia universal entre “hombre moderno” y vision profana del mundo, frente al
“hombre religioso”, “arcaico” y “precapitalista”, cuya Unica forma de experimentacion del

mundo es la sagrada. Segun De Imaz, Eliade entendi6 que:

“los simbolos profanos (...) a veces esconden simbolos sacros, porque
sacralizan lo profano y secularizan lo sacro. La dialéctica de la historia nos
evidencia su constante redescubrimiento: algunas expresiones sacras se
transmutan en otras que solo aparentemente son profanas, originadas en una

nostalgia religiosa”®.

Sin embargo, no todos los estudiosos vieron esta laxitud en el modelo de interpretacion de
Eliade. Teniendo en consideracion los aportes tedricos realizados por otros estudiosos del tema®’,
que nos alertan respecto de una tendencia a la universalizacion en tiempo y espacio del modelo
disefiado por Eliade, entendemos que éste conserva un vasto valor analitico, fundamentalmente
como modelo tedrico que intenta sintetizar rasgos esenciales, surgidos de estudios comparados
en el area de la historia de las religiones. Consideramos que es apropiado utilizar el modelo de
“hombre religioso” para analizar la cosmovision hitita, en tanto nos brinda el rasgo dominante de

su sistema de pensamiento.
El espacio simbdlico.

Eliade lleg6 a la conclusion de que para el “hombre religioso” el espacio nunca es

homogéneo, sino que “(...) se traduce en la experiencia de oposicion entre espacio sagrado, el

% Jost Luis DE IMAZ, “Lo “sagrado” en las ciencias sociales: de Durheim a Mircea Eliade” en Boletin de Lecturas
Sociales y Econdmicas, UCA, FCSE, Afio 3. Num. 16, 53-65.

% Jost Luis DE IMAz, “Lo “sagrado” en las ciencias sociales: de Durheim a Mircea Eliade” en Boletin de Lecturas
Sociales y Econémicas, UCA,FCSE, Afio 3. Num. 16. 53-65, p.59.

%" Como indica Brian Morris existen una serie de puntos a considerar en la tesis de Eliade. En primer término, esta
parece tener consecuencias teoldgicas en la medida que se considere la secularizaciéon como una “caida”; asimismo
el fenémeno comparativo de los trabajos de Eliade intenta aunar estructuras coherentes, universales, atemporales, y
por otro lado, la comprension histdrica, que llevé a estudiosos como Douglas Allen a sefialar que todos los
fendmenos religiosos son histéricos, y por tanto, se hallan condicionados. En tercer lugar, Morris afiade que a la
concepcion de Eliade respecto de que “todos los pueblos agrafos viven en un cosmos sacralizado” es preciso indicar
aquello que observd Malinowski: que todas las sociedades tienen una dimension pragmatica y material de la vida,
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Gnico real, que existe realmente, y todo el resto, la extensién informe que lo rodea™®. De este
modo, el espacio presenta escisiones y roturas, puesto que hay porciones de éste cualitativamente
distintas de otras. Asimismo, un espacio sagrado es significativo, porque es un universo que ya
ha sido consagrado, mientras que aquellos otros, son simples estructuras sin consistencia®.
Ademas, el autor explica que esta diferenciacion espacial revela un punto fijo, absoluto, un
centro, y afiade que “(...) el “hombre religioso™ se ha esforzado por establecerse en el centro del
mundo?®”.

Desde este punto de vista, aquello que caracteriza al “hombre religioso”, segun Eliade, es
la oposicidn tacita entre su territorio habitado y el espacio desconocido e indiferenciado que lo
circunda. El primero es el cosmos, que como lugar sagrado se define por tener intima relacion
con los dioses, ya que todo espacio existe porque fue consagrado por los dioses ab initio; de
modo que solo es posible “cosmizar” -utilizando los términos del autor-, es decir “organizar el
caos”, reiterando la obra ejemplar de los dioses. El segundo, el espacio ca6tico, es un territorio
alejado del centro cosmico, una especie de “otro mundo” deshabitado por “los nuestros”, tierra
de extranjeros, poblado de demonios, que participa de una modalidad fluida y larvaria.

Mario Liverani ha explicado que los términos simbolicos de cosmos y caos pueden
analogarse con las categorias de centro y periferia utilizadas para definir el territorio de un
Estado. Segun una visién autocentrada del territorio -cuya mayor expresion se encuentra en la
cosmovision egipcia- la periferia geogréfica y simbolica —es decir, las regiones circundantes- es
hostil por los habitantes “otros” de estas zonas, asi como también por las diferencias fisicas que
involucra este espacio -como bosques, montafias, malos caminos y rios-, aquellas que se
muestran tan diversas de la geografia del centro, o cosmos**.

Por cierto, en esta concepcion diferenciada del espacio que vincula al hombre con la tierra
de los dioses y el territorio propio frente al ajeno, se torna significativa la concepcion de los
mitos, también como aproximacién a lo sagrado. A continuacién abordaremos el mito de

Telepinu, desde esta perspectiva de analisis.

donde lo sagrado no ocupa todos los espacios. BRIAN MORRIS, Introduccién al estudio de la antropologia de la
religién, Barcelona, Paidos, 1995 (1987), pp. 1215-225.

% MIRCEA ELIADE, Lo sagrado y lo profano, Barcelona, Paidés, 1998 (1957), p.21.

¥ MIRCEA ELIADE, Lo sagrado y lo profano, Barcelona, Paidés, 1998 (1957), p.21.

0 MIRCEA ELIADE, Lo sagrado y lo profano, Barcelona, Paidés, 1998 (1957), p.22.

*1 MARIO LIVERANI, Relaciones internacionales en el Préximo Oriente antiguo, 1600-1100. a. C. 2003 (2001), p.49.
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El mito de Telepinu.

Las tres versiones del mito datan de entre el 1500 y el 1200 a.C., puesto que muestran
convenciones de la escritura hitita del periodo “medio” e “imperial” *. Todas ellas comienzan
con la furia de Telepinu hijo del dios de la Tempestad®® que, durante mucho tiempo fue
considerado dios de la Naturaleza y vinculado con el ciclo estacional de la muerte y resurreccion,
propio de las sociedades agrarias. En la actualidad y puntualmente desde la década del "50 los
argumentos proporcionados por J. G. Macqueen dieron otra perspectiva, que asocia a Telepinu
con las divinidades del Agua y entre ellas su padre con quien comparte ciertos poderes,
alejandolo asf de los “dioses murientes” de la Vegetacion®. Macqueen argumenté que Telepinu
en realidad nunca muere, sino que desaparece, y el mito que cuenta su desaparicién no forma
parte del festival anual de regeneracion de las fuerzas de la naturaleza sino que se acerca a los
rituales privados para la abolicién de un mal®.

La causa -0 causas- de la desaparicion de Telepinu no se encuentra en ninguna de las tres
versiones del mito®, pero si se describen las nefastas consecuencias vinculadas al padecimiento
de los dioses, los hombres y los animales. La paralisis en el cosmos da inicio a la bdsqueda de
Telepinu, donde intervienen otras divinidades, un aguila, Hannahanna y una abeja. En este
contexto se inserta el rito expiatorio®” (mugawar)*® como parte integrante de la narracién mitica

— usualmente se sefiala que es el mito el que forma parte del mugawar- que permite al hombre en

%2 La cronologia propuesta respecto de las fuentes hititas varia segun los autores. Hemos sefialado esta amplitud
temporal en funcion de que las caracteristicas propias del texto muestran la ortografia propia del periodo medio e
imperial, usualmente situado desde 1450, o desde el 1500 hasta la disgregacion de Estado. Respecto de las
problematicas de la cronologia hitita véase: TREVOR BRYCE, The kingdom of the hittites, New York, Oxford
University Press, 2005, pp.375-392.

“ El dios de la Tempestad conformaba junto con la diosa del Sol de la ciudad de Arinna la pareja oficial que
tutelaba todo el reino.

*Sin embargo, existen quienes mantienen el caracter vegetativo de Telepinu. Véase Theothor H. Gaster, “A hittite
seasnal Myth”en Folklore, (Winter,1973), Vol. 84, No.4., 339-343.

**Macqueen propuso que no habria ninglin dato -ni siquiera en el mito donde este desaparece- que indique que el
dios muere, como sucede con todos los dioses de la Vegetacion. Ademas, el mito de Telepinu no se incluye en el
festival anual o purulli -otros autores sefialan lo contrario-, caracterizado por la muerte y regeneracion de laviday la
naturaleza. Segun el autor, el mito de Telepinu se acerca al nicleo de rituales de tipo privado para la abolicion de un
mal, mas que a la renovacion cosmoldgica de la vida. De este modo, Macqueen propone que Telepinu, por su
caracter de hijo del dios de la Tempestad y por compartir caracteristicas comunes con éste —véase que al final de la
primera version del mito de Telepinu este regresa relampagueando y tronando-, debe incluirse dentro del grupo de
las deidades del Agua. Siguiendo esta légica, Macquenn analiza el mito de la desaparicién de Telepinu como la
necesidad de ganar a favor una deidad del agua en tiempos de sequia. J. G MACQUEEN, “Hattian Mythology and
Hittite Monarchy” en Anatolian Studies, (1959) Vol. 9.,171-188.

% Como sefiala Alberto Bernabé, posiblemente no se narre alli el motivo que provoco la furia de Telepinu. ALBERTO
BERNABE, Textos literarios hititas, Madrid, Alianza, 1987, p. 39.

" El mugawar era la forma por la que se trataba de propiciarse a una divinidad irritada por medio de practicas
maégicas. ALBERTO BERNABE, Textos literarios hititas, Madrid, Alianza, 1987, p. 49.



13

actualizacion de los actos divinos restablecer el orden césmico como lo hicieron los dioses en el
tiempo mitico®. Al final del mito, se logra el regreso del dios y se describen los beneficios de su
vuelta. Consideradas las lineas generales del hilo del relato, procederemos a dar una
interpretacion respecto del espacio en el mito. Para el andlisis utilizaremos el andlisis Alberto

Bernabé’.
El espacio simbdlico en el mito de Telepinu: El cosmos y el caos.

El mito del dios desaparecido que aqui se analiza, posiblemente utilizado en momentos en
que el caos y la crisis se avecinaban al Asia Menor, presenta el desorden c6smico que tiene inicio
en la accion del dios Telepinu cuando busca calzarse el zapato izquierdo en el pie derecho y

viceversa. Luego sucede lo siguiente.

“El vaho se apoderé de las ventanas, el humo se apoderd de la casa. En el
hogar los lefios estaban sofocados; en los pedestales, los dioses estaban
sofocados; igualmente en el corral, las ovejas, y en el establo, las vacas
estaban sofocadas. La oveja desamparaba a su cordero y la vaca

desamparaba a su ternero”*,

Esta descripcion de desequilibrio generalizado, se torna hacia espacios intimos como la
casa, el establo, el hogar y el corral: espacios que nos recuerdan al universo simbélico del
régimen nocturno mistico descrito por Durand en torno a una valoracion de la seguridad cerrada,
que se conjuga con el realismo sensorial también presente en el mito al tratarse de cosas
concretas como la vaca, el cordero, las ovejas y los lefios. Ubicando este parrafo del mito hitita
dentro de un universo simbdlico nocturno, observamos que la seguridad de los espacios
internos®” entra en contradiccion con el accionar de un agente caédtico, el humo y el vaho -éste

altimo consecuencia del primero-. Sabemos que dentro de la casa los hititas mantenian

“8 Seglin Bernabé las calamidades que se buscan remediar en este mito se insertan en los “rituales exploratorios” o
mugawar, donde se intenta propiciar el regreso de una divinidad por medio de rituales magicos

“JosE VIRGILIO GARCIA TRABAZO, Textos religiosos hititas. Mitos, plegarias y rituales, Madrid, Trotta, 2002.

%0 Utilizaremos las traducciones de las tres versiones del mito realizada por ALBERTO BERNABE en Textos literarios
hititas, Madrid, Alianza, 1987, pp. 49-60.

> M.T. I, en ALBERTO BERNABE, Textos literarios hititas, Madrid, Alianza, 1987, p.49.

*2De hecho, los espacios internos llegaron a ser tan significativos para los hititas que existian deidades cuya funcion
era la de monitorear éstos espacios, segun explica H CRAIG MELCHERT en “Hittite DAMNASSARA- “domestic/d
DAMNASSARES “domestic household deities”en Journal of Ancient Near Easter Religion. (Jan. 2002) Vol 1, 50-
157.
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encendido el hogar como simbolo de vida. Como describe Volkert Haas>, la casa era un
verdadero microcosmos en tanto que la religion privada siempre estuvo en relacién con la esfera
doméstica y donde la extincion del fuego no representaba otra cosa que la muerte o la mala
fortuna de toda la familia.

Es posible que el humo juegue aqui un rol simbdlico en torno al ingreso del caos,
expresado por la extincion del fuego del hogar. EIl humo comienza por invadir la casa, se
apodera de las ventanas al momento que los lefios -quizas aquellos que conservaban el fuego
sagrado- se sofocan. La casa, como homologacion del cuerpo y del cosmos -siguiendo la tesis de
Eliade®- presenta en este mito una analogia entre lo que le sucede al cuerpo del dios Telepinu,
como portador de la ira, y al microcosmos del hogar, donde el fendmeno cadtico no es ya la ira
sino el humo en la casa y el vaho en las ventanas.

Ahora bien, si consideramos otras aproximaciones al significado del simbolo, en si mismo
y sin relacién con otros aspectos del mito -como sugiere el método de Durand-, hallaremos que
el vaho y el humo son fendmenos donde las particulas se suspenden, oscurecen la claridad del
aire y lo espesan, imposibilitando la definicion de objetos: terminos todos ellos que nos permiten
abordar una simbologia alternativa. Estos dos fendmenos quizas claman por un significado
vinculado con la confusién, con la imposibilidad de mirar con claridad, que nos remite a pensar
la dificultad del hombre para explicar el ingreso del caos al cosmos. Quizés, la forma de
explicarlo sea simplemente apelar a estos elementos para evocar el estado de confusién que
implica la inclusion de elementos caoticos en un espacio que no les es propio.

Siguiendo con el hilo del mito, Telepinu se va, y con él se lleva el grano, la brisa fértil y el
crecimiento. “Telepinu se fue al pantano y se perdio en el pantano. El cansancio se desliz6 sobre
él. Y asi el grano, la espelta no medra. Y asi las vacas, las ovejas y las mujeres no quedan

prefiadas (...)"™".

Resulta significativa la distincion espacial que comienza a partir de la
desaparicion de Telepinu en el pantano, que en términos de la tesis de Liverani indica un
territorio periférico, alejado del centro y por naturaleza cadtico. El rasgo periférico de ese
espacio se encuentra implicado en el elemento propio que conduce a Telepinu fuera del cosmos,

es decir, su ira, certificado en la definicion de Eliade respecto de los espacios caoticos, hacia

¥ MAMFRED HUTTER, “Religion in hittite Anatolia. Some comments on “Volker Haas: Geschichte der hethitischen
Rreligion”en Nemen, (Jan., 1997) Vol 44.,74-90, p. 83.

> Tal relacion llega a ser tan estrecha que algunas civilizaciones del oriente, explica el autor, elaboraban las urnas
funerarias en forma de una casa, que la convierte -en cierto sentido- en el nuevo cuerpo del difunto. VVéase MIRCEA
ELIADE, Lo sagrado y lo profano, Barcelona, Paidds, 1998 (1957).p 126.

®* M.T. I, en ALBERTO BERNABE, Textos literarios hititas, Madrid, Alianza, 1987, p.49.
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donde se dirige la ira como parte de ellos. Aquellos espacios que definen *“(...) en una palabra:

amorfos™>®

. Qué mejor descripcién para un pantano.

Este espacio, fluctuante, poco especifico y consistente implica que, o bien Telepinu se aleja
y se pierde alli puesto que le es desconocido porque no formaba parte de su antiguo ambito, o
bien porque como sefiala la traduccién de Virgilio Garcia Trabazo “Telepinu fue y se escondid
en los pantanos. La maleza®’ le crecié por encima’®; indicando que es el mismo dios el que se
esconde. En todo caso, entendemos que desde la perspectiva espacial del cosmos/caos y desde el
momento en que el dios lleva consigo un elemento cadtico, la importancia esta dada en ambas
traducciones por la confusion de Telepinu en este nuevo entorno. De hecho, frente a la

5 resulta interesante la

traduccién de Bernabé que indica que ““el cansancio se deslizd sobre él
sugerencia de Garcia Trabazo, quien en la misma linea del relato entiende que “la maleza le
crecid por encima”, traduccion que nos acerca ain mas a la concepcion de un medio envolvente
que atrapa a Telepinu y lo incorpora al desorden de la maleza.

La simbologia implicada en el extravio de Telepinu en ese medio “otro” se vincula
posiblemente con la inclusién del dios al “entorno caotico”, que siguiendo la tendencia de lo
amorfo incluye al dios en su ambiente, pasando asi a habitar con demonios y larvas. Entendemos
que Telepinu ha tenido que marcharse del cosmos y que su partida encuentra sentido si seguimos
la l6gica de la representacion cosmos/caos, donde los elementos cadticos no pertenecen
constitutivamente al cosmos -si bien, como describe este mito, el caos como amenaza latente
ingresa en ocasiones para descomponer el antiguo equilibrio-. Telepinu, cargando con su ira,
debe ubicarse en otro medio.

A partir de la desaparicion de Telepinu el caos pareciera acentuarse en el centro,

puntualmente el hambre aparece como manifestacion concreta de este desorden cdsmico:

% MIRCEA ELIADE, Lo sagrado y lo profano, Barcelona, Paidés, 1998 (1957). p.51.

> su significado es discutido, Bernabé propone la palabra cansancio. ALBERTO BERNABE, Textos literarios hititas,
Madrid, Alianza, 1987, p.49.

®GARCIA TRABAZO, JOSE VIRGILIO, Textos religiosos hititas. Mitos, plegarias y rituales, Madrid, Trotta, 2002, p.
113.

% Bernabé ha sefialado que el pasaje siguiente a la desaparicién de Telepnu, cuando se menciona que “el cansancio
se deslizd sobre él. Y asi el grano, la espeleta no medra.”, permite pensar en se trata de un dios adormecido. Asi
Bernabé analoga este mito con el cuento popular de La Bella Durmiente del Bosque, ya que en ambos cuando la
princesa y el dios quedan adormecidos, el curso de la vida queda suspendido a su alrededor. Véase ALBERTO
BERNABE, Textos literarios hititas, Madrid, Alianza, 1987, p.42.
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““Las montafias se secaron; los arboles 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”®.

En tal situacién los “grandes dioses y los menores” deciden buscar al dios desaparecido,
que enviando primero al &guila logran, por la intercesiéon de la diosa Madre Hannahanna y su

enviada la abeja, encontrarlo.

“-Ve t0 y busca a Telepinu.
El dios de la Tempestad le dijo a Hannahanna:
-Los grandes dioses y los menores lo han estado buscando y no lo lograron.

¢Y esta abeja ird y lo lograra?”

Pese a la suspicacia del dios de la Tempestad, la abeja consigue finalmente hallar a
Telepinu, pero antes de continuar con la vuelta de éste, nos ocuparemos del lugar privilegiado
que cumple la diosa Madre en el mito. Las caracteristicas que presenta Hannahanna se vinculan
con la intimidad cerrada y la maternidad acogedora que actla contra las inclemencias del
tiempo® -como sefiala Durand al explicar el régimen nocturno-. Entendemos que la diosa Madre
-por cuya intercesion retorna Telepinu, y con él, el orden al cosmos- se presenta en el mito como
expresion de las cualidades propias del centro césmico, aquellas que valora positivamente el
régimen nocturno y que Hannahanna manifiesta como eje simbdlico en torno al cual se aglutinan
imagenes positivas de la materia, lo concreto, la calidez de la tierra y la seguridad del espacio. En
ultima instancia la diosa Madre define las cualidades de espacio cosmico y se presenta como
fuerza de atraccion que logra finalmente atraer el elemento desequilibrante, Telepinu, para
“cosmizarlo” en el seno ordenado.

La abeja es quien sigue las 6rdenes de la diosa y pica a Telepinu en las manos y los pies,
lo pone de pie y lo lleva ante la diosa. Resulta significativo que es ésta, enviada por Hannahanna
quien trae de regreso a Telepinu, y no el dios de la Tempestad —una de las principales deidades

hititas- su padre, quien:

% M.T. I en ALBERTO BERNABE, Textos literarios hititas, Madrid, Alianza, 1987, p. 50.
1 M.T. I en ALBERTO BERNABE, Textos literarios hititas, Madrid, Alianza, 1987, p. 50.
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“(...) se puso a buscar a Telepinu. En su ciudad lleg6 hasta la puerta, pero el
cerrojo no se abre. Con su martillo rompio el cierre. El dios de la Tempestad
no lo halld, se quedd dentro y se sentd.

Hannahanna envio la abeja:

-Ve tl y busca a Telepinu.“ .,

En primer lugar, observamos una reafirmacion de la exterioridad del sitio donde se
encuentra Telepinu que lleva al dios de la Tempestad fuera de su ciudad -posiblemente Nerik-.
Aqui se menciona detalladamente como el dios de la Tempestad intenta salir de su ciudad, de su
centro cosmico para adentrarse, no sin obstaculos, en espacios indefinidos que no se describen.
Sin embargo, no puede hallar al dios corroborando la idea de que Telepinu se encontraba
entremezclado con los elementos caoticos, porque quizas €l también formaba parte de la
indefinicion de los pantanos. En segundo lugar, la importancia del pasaje que describe el
impedimento que tiene el dios de la Tempestad para salir de su ciudad, evoca los obstaculos
involucrados en el paso al espacio cadtico: obstdculos que son vencidos con la fuerza del
martillo.

Como seiiala Eliade al explicar el simbolismo de la puerta, “(...) la abertura hace posible
el paso de un modo de ser a otro, de una situacion existencial a otra.** En este mito, es la
puerta el umbral entre el afuera y el adentro que se encuentra simbolizado por la dificultad que
presenta el cerrojo, que no se abre con un simple forcejeo sino que requiere de toda la fuerza de
un martillazo. Como indica Eliade, el pasaje peligroso suele simbolizarse con imagenes como la
“puerta estrecha”, o el “puente”, que indican que situaciones de la vida cotidiana, aqui un cerrojo
en una puerta, pueden implicar imagenes simbdlicas que hacen a la cosmovision especifica del
“hombre religioso”. Pese al fracaso del dios de la Tempestad en blsqueda de su hijo -como

seflalamos- la mision la logra la pequefa abeja enviada por Hannahanna.

”Partio la abeja.
Inspecciond los altos montes, inspecciond los profundos valles, inspeccion6

el oleaje oscuro (...)

62 |Luis GARAGALZA, La interpretacion de los simbolos. Hermenéutica y lenguaje en la filosofia actual, Barcelona,
Anthropos, 1990, p. 78.

% M.T. | en ALBERTO BERNABE, Textos literarios hititas, Madrid, Alianza, 1987, p.50.

® MIRCEA ELIADE, Lo sagrado y lo profano, Barcelona, Paidés, 1998 (1957).p 132.



18

Lo hallé en un prado, en el bosque de Lihzina. Le pico en las manos y en los

pies y lo puso de pie””®.

Significativamente, la abeja no lo encuentra en los pantanos sino que lo hace en un lugar
concreto, en un bosque que lleva el nombre de Lihzina. Esta aparente contradiccion en el relato,
quizés se deba a que sélo en un lugar concreto, real, césmico, sea posible hallar a Telepinu, y no
en la indefinicion del espacio cadtico y amorfo, al cual Telepinu se ha habia integrado al inicio
del mito.

La abeja recibe las érdenes de la diosa Madre para picarlo, limpiarle los 0jos, las manos y
purificarlo con cera. En el pasaje de la abeja, segin Bernabé, confluyen dos corrientes que
implican simbologias diferentes: por un lado, aquella que sefiala la importancia de la cera como
elemento purificador ante malos espiritus, y por otro lado, la picadura de la abeja como sanadora
de la paralisis®. Quizés la limpieza de manos y ojos haya sido un acto de purificacién usual entre
los hititas, pero esto no nos da una explicacion de su significado, debemos detenernos en la
simbologia propia que evoca la limpieza de los 0jos y las manos.

Estas imagenes nos acercan a la idea de que los 0jos que necesitan limpiarse y purificarse
son aquellos que no ven con claridad, o bien, requieren de un elemento externo para abrirse en
caso de que se encuentren cerrados -en coincidencia con el adormecimiento de Telepinu que
sefiala Bernabé-®’. Al mismo tiempo entendemos que las manos que necesitan limpiarse son
aquellas cuya condicion no es adecuada para la labor especial que deben realizar. Con la ira, la
labor de Telepinu se habia adormecido, lo mismo sucedié con la obligacion de los animales
respecto de sus crias, inferimos que la purificacion solicitada por la diosa Madre alude a la
necesidad de derrotar los elementos caoticos externos en Telepinu para asi poder retornar
purificado dentro del cosmos y volver a sus obligaciones. Aquellos elementos seran vencidos,
solo totalmente, luego de los rituales que terminan por encerrar la ira en un caldero de bronce,

sumergido en la tierra oscura de donde se espera nunca vuelvan a salir®.

% M.T. 11l Gnico que conserva el pasaje de la abeja en su forma completa, en ALBERTO BERNABE, Textos literarios
hititas, Madrid, Alianza, 1987, p.50.

% ALBRTO BERNABE, Textos literarios hititas, Madrid, Alianza, 1987, pp. 43-44.

87 Como se explicita en la tercera version del mito, Telepinu estaba descansando.“;Por qué vosotros me hicisteis
moverme cuando descansaba? ¢Por qué me hacéis hablar cuando estoy furioso?”” . Bernabé ha considerado que
Telepinu es un dios adormecido, que en forma similar a lo que ocurre en la Bella durmiente del Bosque, el
adormecimiento del protagonista conduce a paralizar toda la naturaleza. El mito dice asi: M.T. Il en ALBERTO
BERNABE, Textos literarios hititas, Madrid, Alianza, 1987, pp. 43-44.

% Virgilio Garcia Trabazo ha analizado el mito de Telepinu en comparacion con los textos indios en torno a la
“ideologia del ritual purificatorio”, donde cobra especial importancia las caracteristicas propias que presenta la
“impureza” que se busca eliminar del cuerpo de Telepinu. A lo largo de la investigacion Garcia Trabazo infiere que
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Desde el momento que Telepinu regresa de su ira, la biparticién en espacio sagrado y
profano queda totalmente delimitada sin su simbologia alterada —como la casa con humo o
Telepinu, un dios, en espacio caotico-. Desde el momento que se derrota la ira de Telepinu, el
texto sagrado deja de mencionar los elementos caoticos, puesto que éstos retornan a su espacio
“natural”, fuera de la casa, del establo, del reino y del cuerpo de Telepinu y por tanto fuera del
relato. Al mismo tiempo, el espacio sagrado vuelve al orden natural de las cosas, descrito de la

siguiente manera.

“Telepinu regresé a su casa y se ocup6 de su pais. ElI vaho abandoné las
ventanas, el humo abandono la casa. Se erigieron de nuevo altares a los
dioses. El hogar dejo arder el lefio. Dejo a las ovejas en el redil y dejo las

vacas en el establo. (...) Telepinu se ocup6 del rey y de la reina (...)”"®.

Consideraciones finales.

Desde dos lecturas sobre la simbologia del mito, planteadas por las investigaciones de
Durand y Eliade, nos hemos permitido identificar ciertos aspectos de la simbolica espacial
implicada en el mito de Telepinu. Por un lado, consideramos que en el inicio el mito presenta una
valoracion positiva de los espacios cerrados y concretos, contrastados con la intrusion en ellos
del humo y el vaho, que se insertan como agentes fuera de la naturaleza de éstos, identificados
con el caos. Asimismo observamos que estos espacios internos, que sufren la irrupcion del
elemento caotico, se analogan con el cuerpo de Telepinu, que también como espacio interno
siente la intromision del caos, pero aqui simbolizado por la ira.

Por otro lado, hemos considerado que la divisidn entre espacio cosmico y cadtico se torna
explicita en el momento en que Telepinu se pierde en los pantanos, indiferenciandose de su
entorno. Entre el centro, donde reina el desequilibrio a causa del ingreso del caos, y la periferia,
donde se encuentra Telepinu, identificamos un espacio umbral, es decir, un punto de encuentro

entre ambos simbolizado en el cerrojo de la puerta que dificulta el paso de un lado a otro.

la impureza es “algo sustancial” y no como una cualidad de un objeto a purificar. EI mal involucrado en el mito de
Telepinu no es impureza metaférica como una mancha que se lava, puesto que no existe en la obra la menor
pretensién poética. La cdlera de Telepinu, segun el autor, se trata de una sustancia especialmente perniciosa y
peligrosa, que no s6lo debia removerse del objeto o persona, sino también encerrada o neutralizada para evitar
contindie causando dafio.VIRGILIO GARCIA TRABAZO, “La ideologia del ritual purificatorio a la luz de textos hititas e
indios”en llu, 1998, Vol 3., 63-75.

% M. T. 1, en ALBERTO BERNABE, Textos literarios hititas, Madrid, Alianza, 1987, pp. 54.
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Finalmente observamos que la diosa Madre Hannahanna cumple un lugar privilegiado en
el relato como arquetipo de las cualidades del centro, quien logra la vuelta de Telepinu, y con
éste del orden, que devuelve la vigencia a las cualidades del centro manifiestas en el
restablecimiento de las condiciones propias de la casa, el hogar, el lefio y del reino en su
conjunto, vinculadas con el retorno a las obligaciones del dios. La vuelta de Telepinu marca el
retorno del orden al centro, al cosmos. Ese regreso se expresa, también, desde ese punto del
relato, con la falta de referencias al caos o a los elementos portadores de €él. De ese modo, con el
regreso de Telepinu y la derrota del caos, el cosmos vuelve a su ordenamiento natural y el caos a

ocupar el sitio que le corresponde.
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