
		
			[image: Cubierta]
		

	
		
			El poema de Gilgamesh

			Edición de Rafael Jiménez Zamudio

			Traducción de Rafael Jiménez Zamudio

			[image: LogoCatedra.jpg] 

			
		

	
		
			
			PRÓLOGO

			LA traducción y estudio del poema de Gilgamesh que el lector tiene ahora entre sus manos es el fruto de un largo y paciente trabajo de años, que va desde la minuciosa autopsia de las copias cuneiformes y el análisis filológico palabra a palabra del original hasta la valoración de la interpretación que hicieron del poema muchos estudiosos. Es el fruto de una sosegada reflexión sobre la cultura y el pensamiento de aquellos hombres que habitaron Mesopotamia en el segundo milenio antes de nuestra era y que, valiéndose de sus ricas tradiciones orales, sus recuerdos ancestrales y sus intensas vivencias humanas, terminaron dando forma literaria, a lo largo del tiempo, a la epopeya más antigua de la humanidad: el poema de Gilgamesh. Ciertamente nos equivocaríamos si pensásemos que esta composición épica, a pesar de haber sido considerada el poema nacional de Babilonia, mantiene en su cañamazo y propósitos una estructura similar a la de las epopeyas clásicas, como la Ilíada y la Odisea, de Homero, o la Eneida, de Virgilio. Mientras en estas últimas se reflejan nítidamente en sus héroes las esencias de un pueblo, o se relatan las guerras entre naciones y los enfrentamientos entre héroes, en el poema de Gilgamesh no encontramos acontecimientos de esta naturaleza. En Gilgamesh asistimos a un enfrentamiento individual del héroe frente a monstruos para apuntalar la gloria de una inmortalidad perenne en la memoria de las gentes. Es una lucha individual, una batalla apasionante contra el inexorable destino de la muerte. Y en esa pugna descubrimos el alma desnuda del hombre, con sus gozos y sus llantos, sus desvelos y sus fracasos, sus conquistas y sus penurias. Se trata de un poema de amplios horizontes, en el que el hombre acaba siendo consciente de sus propios límites. Estamos, en definitiva, no ante una obra épica al uso, sino ante un poema que desafía las barreras temporales, fijando exclusivamente su atención en el ser humano. El conjunto de la obra está claramente dividido en dos mitades. En la primera, la figura de Gilgamesh es radiante y poderosa, acrisolada por las gestas no solo del Gilgamesh histórico sino también las de otros muchos personajes, cuya memoria se perdió en la orilla del brumoso horizonte del pasado y que fueron atribuidas a Gilgamesh. La imagen de Gilgamesh refleja una personalidad que solo anhela realizar gestas gloriosas para perpetuar entre sus súbditos un recuerdo inmarcesible. La segunda mitad revela el profundo sentimiento de angustia y desazón que el héroe experimenta, cuando Enkidu, su amigo y compañero de aventuras, muere ante sus ojos como una víctima propiciatoria de los dioses. El dolor es tal que Gilgamesh no encuentra consuelo, y entonces empieza a ser consciente de que también él correrá la misma suerte. Este es, sin duda, el punto álgido del poema, el sentimiento de pavor y angustia ante la muerte. La obsesiva búsqueda por parte de Gilgamesh de una vida eterna, como aquella de la que gozan los dioses, no es otra cosa que la consecuencia, el corolario del temor y la angustia que le produce la idea de la muerte. Una búsqueda infructuosa, en la que Utanapishti, el hombre que obtuvo, tras el Diluvio, la vida eterna, debía suponer para la teología babilonia, una quiebra, un acto fallido de los dioses, al que solo en parte pudo darse solución, cuando Utanapishti y su esposa, tras ser declarados inmortales por el dios Enlil, jamás llegaron a formar parte de la asamblea de los dioses, y fueron colocados en unas lejanas tierras, a las que solo se tenía acceso a través de las Aguas de la Muerte. Posiblemente también el hecho de que Gilgamesh, un ser semidivino y superior a Utanapishti, no obtuviese la inmortalidad, podría ser entendido como la declaración de un error teológico que no volvería a repetirse.

			La traducción que hemos elaborado a partir del texto original está basada en la edición de Andrew R. George The Babylonian Gilgamesh Epic. Introduction, Critical Edition and Cuneiform Texts, vols. I-II, Oxford University Press, 2003, obra que es hoy día referencia inexcusable para todo aquel que desee estudiar el poema, ya que se trata de una edición espléndida, en la que se estudian pormenorizadamente y clasifican 184 fragmentos de la epopeya clásica, lo que supone 76 documentos más que la edición de Thompson. Gracias a esta obra se han podido rellenar muchas lagunas textuales y tener un conocimiento más completo del poema. Podemos por tanto afirmar que todas las traducciones anteriores a esta edición han quedado relegadas a un segundo plano, sin que esto signifique desdeñar el acierto de muchas de sus interpretaciones.

			Nuestra traducción constituye el fruto de la atenta lectura de la práctica totalidad de los manuscritos asirios y babilonios y de un riguroso análisis filológico del texto original. Nos decidimos por una traducción literal que no trapasase la frontera que sirve de límite entre un texto comprensible y una traducción de perplejidad. Nuestra intención ha sido conservar la forma y estructura que le dio su autor, una secuencia lineal del texto, una correspondencia lo más cercana posible entre el texto de salida y el de entrada, sin caer en la tentación de fáciles paráfrasis, y finalmente el mantenimiento de todo su colorido retórico y poético. En definitiva, nuestro propósito es que el lector tenga ante sus ojos un texto muy cercano a aquel que conocieron los lectores de aquella época, de suerte que pueda experimentar una sensación parecida a la que debieron percibir nuestros antepasados, cuando leyeron el poema. Ahora bien, no podemos ignorar que el texto de Gilgamesh era el producto de un tiempo y una cultura muy distinta de la actual, y su comprensión necesitaría del lector actual un conocimiento del código por el que se regía aquella cultura. A este fin quieren responder las notas a pie de página, una amplia y selecta bibliografía y un índice de términos y nombres propios, instrumentos de los que el lector podrá hacer uso siempre que lo considere oportuno.

			No quisiéramos acabar estas líneas sin mostrar nuestro más sincero agradecimiento a mis discípulos D. Luis Blesa Cuenca, que ha confeccionado el cronograma y a D. Antonio Pino Cano, que colaboró en la confección del índice de términos.

			Alcalá de Henares

			RAFAEL JIMÉNEZ ZAMUDIO

		

	
		
			
			INTRODUCCIÓN

			A Fremiot y Marisa, a quienes,

			como a Utanapishti y su esposa,

			los dioses otorgaron morar

			en el paraíso de las Islas Afortunadas.

			

 

			GILGAMESH


			LAS fuentes que dan testimonio de Gilgamesh no se reducen únicamente a los textos literarios. Poseemos también otro tipo de testimonios escritos y una ingente cantidad de obras de arte, en donde nuestro personaje está generosamente representado. Uruk, la ciudad a la que nuestro héroe se hallaba estrechamente unido, era considerada por una antigua tradición la cuna de la civilización. De Gilgamesh se cuenta que reparó, renovó y fortificó sus muros, que ya existían desde hacía mucho tiempo, y de su obra se hace un elogio al comienzo del poema:

			Mandó construir la muralla de Uruk-el Redil

			--------------------------------------------------------

			¡Contempla ahora su muro que es cual trenzado de lana,

			observa su parapeto que nadie podrá igualar!

			¡Pisa ya la escalera de tiempos inmemoriales,

			acércate al Eanna, la morada de Ishtar,

			(obra) que ningún rey futuro ni hombre alguno conseguirá igualar!

			¡Sube y por lo alto de la muralla de Uruk haz un recorrido,

			observa detenidamente su base, fíjate en su ladrillado!

			¡Mira si su ladrillado no es de ladrillo cocido (I 11, 13-20)

			Todavía en el siglo XIX a.C., un rey de Uruk1 afirmaba, en unas planchas de piedra, que él había reparado las defensas que Gilgamesh había construido.

			Posiblemente la faceta más conocida de Gilgamesh sea la de héroe. Pero junto a esta aparecen otras de quizá menor relevancia, pero no menos interesantes y que son complementarias de aquella que la engrandece como héroe. Así, podemos considerar su papel de constructor, sabio, aventurero, hijo obediente, amigo fiel, rey déspota, hombre temeroso de la muerte y ardiente explorador de la gloria y la vida eterna. En el fondo de los relatos sobre Gilgamesh, que posteriormente fueron elevados a la cima de mito, subyace una realidad histórica, que está fijada en los documentos antiguos. De este modo, su viaje hacia el Líbano narrado en las primeras tablillas no sería más que el eco de la importancia comercial que los centros madereros debieron tener para los antiguos reyes de Sumer y Acad.

			Su papel como héroe se reconoce a lo largo de toda la obra, desde el comienzo de la expedición en compañía de Enkidu hacia el Bosque del Cedro hasta sus titánicas batallas con Humbaba, el guardián del bosque o con el monstruoso Toro Celeste. No menos heroico es su trayecto por las profundidades de la tierra acosado por el Sol hasta llegar al Jardín encantado de las piedras preciosas y su encuentro con la tabernera Shiduri. Pero especialmente notable será el último esfuerzo de Gilgamesh para encontrarse con Utanapishti, el enigmático personaje que puede descubrirle el secreto para alcanzar la vida eterna. Para conseguirlo, debe cruzar el Océano donde se agitan las Aguas de la Muerte, de las que consigue escapar, en un desesperado esfuerzo, usando sus propios vestidos como velamen de su frágil embarcación. El encuentro con Utanapishti también está atestiguado por textos de presagio pertenecientes a época medio-asiria y copias del primer milenio, aunque los testimonios más antiguos de este encuentro se hallan en las antiguas composiciones sumerias como La muerte de Gilgamesh, donde también se alude a otras hazañas realizadas por Gilgamesh.

			Su figura como héroe cultural también puede rastrearse al comienzo de nuestro poema, donde se afirma que Gilgamesh puso en manos de sus conciudadanos el conocimiento de los antiguos ritos y cultos de época antediluviana. Todo esto, así como la reintroducción y refundación de templos tuvo lugar gracias a la instrucción que Ziusudra, nombre sumerio de Utanapishti, pudo dar a Gilgamesh. La travesía por lugares inhóspitos y desiertos hasta llegar al Bosque del Cedro, haciendo de este modo posible el tránsito de las caravanas, así como el arte de la navegación, representan en el fondo mitos etiológicos que tienen como referente a Gilgamesh.

			Si los textos escritos, al relatarnos sus gestas, despiertan nuestra imaginación, también la plasticidad del arte nos ayuda a ver con los ojos de los hombres de aquel tiempo las hazañas de Gilgamesh. Parafraseando a Horacio en su Ars Poetica podríamos decir ut pictura poesis2, la poesía es una pintura parlante, la pintura, un poema silente. Y esta es la sensación que experimentamos cuando contemplamos representada en diversos objetos la muerte de los monstruos abatidos por Gilgamesh. Placas de arcilla de época paleobabilonia, escenas de cilindro-sellos o en sítulas metálicas procedentes de múltiples lugares, relatan vivamente los episodios de tales hazañas.

			Otra faceta muy interesante de Gilgamesh es la de rey. Tanto la Lista Real Sumeria como la Crónica de Tummal o la misiva conocida como Carta de Gilgamesh ven en este personaje la figura de un gran rey que gobernó Uruk. Si bien no existe una prueba palmaria de la historicidad de Gilgamesh como rey de Uruk, no obstante, hay una serie de elementos que pueden arrojar alguna luz sobre este punto. Debemos considerar en primer lugar la gran lista de reyes sumerios redactada tempranamente en el segundo milenio y procedente de la ciudad estado de Isin, que tenía como fin legitimar a los reyes de esta ciudad como los sucesores genuinos de la III dinastía de Ur. Esta lista de reyes conocida como Lista Real Sumeria nos proporciona el nombre de reyes sumerios de diversas dinastías y lugares, indicando los años de reinado de cada uno. Es cierto que tanto el cálculo como la excesiva prolongación de la vida de los reyes nos hace recelar de la validez histórica de este documento. Solo cuando estos excesos dejan de aparecer, podemos entonces vislumbrar ese momento que vendrá a marcar la transición entre los hechos legendarios y la historia. A pesar de todo, debemos ser muy cautos al emplear este criterio como índice de historicidad. En la lista real de Uruk, Gilgamesh ocupaba el séptimo lugar siendo en la secuencia el último rey cuyo número de años era desorbitado. Así podemos leer en ella:

			Bilgamesh —su padre fue un fantasma3— fue señor de Kullab, él reinó 126 años.

			La Crónica de Tummal es una composición literaria y muy repetitiva, que sirvió como ejercicio didáctico en las escuelas en la época paleobabilonia en virtud de sus peculiares características y las relaciones que en ella se establecían entre reyes y templos. Es digno de notar en esta composición la relación existente entre Gilgamesh y personajes atestiguados históricamente como Enmebaragesi, Mesannepada y Meskiagnunna. La relación entre Gilgamesh y Enmebaragesi también la encontramos en el poema sumerio titulado Bilgamesh y Huwawa. De todo ello puede deducirse que es muy verosímil la existencia de un rey llamado Gilgamesh; pero el Gilgamesh épico que conocemos, posiblemente no sea más que una imagen literaria en la que confluyeron una serie de tradiciones muy antiguas.

			Que nuestro personaje era un inmenso receptáculo de tradiciones podemos también verlo en los numerosos textos de presagios que ponen de manifiesto la gloria de su fama y su grandeza. En este tipo de textos suele adjetivarse a Gilgamesh como «sin igual».

			En el seno de los ambientes intelectuales del primer milenio también circularon un buen número de misivas reales falsas, que tenían como finalidad legitimar determinadas ideas y concepciones. En este grupo figuraba la conocida como Carta de Gilgamesh, la cual, atestiguada por diversas tablillas, no es más que un texto babilonio ficticio, que vino a formar parte de la literatura tradicional de los escribas babilonios. El contenido de esta misiva trata sobre relaciones exteriores. En ella Gilgamesh se dirige a un rey extranjero, por lo demás desconocido, al que, bajo amenaza de acciones militares, le exige el suministro de determinados materiales para Enkidu. Esta petición posiblemente se halle en relación con la estatua que Gilgamesh ordena que le hagan los artesanos del país a Enkidu, cuando se cerciora de la muerte de su amigo, tal como se relata en la tablilla VIII del poema babilonio clásico.

			Cuanto se refiere en los textos de presagios y en otros textos del segundo y primer milenio apuntando a la tradición de la grandeza y dominio de Gilgamesh, puede reflejar algunos hechos históricos tales como la preponderancia cultural de Uruk a finales del cuarto milenio, y los éxitos políticos y militares de esta ciudad estado a comienzos del tercer milenio bajo el mando de Gilgamesh, «el rey poderoso que no tiene igual».

			Junto a las listas de reyes que acabamos de mencionar, también existían listas de dioses. En varias de ellas aparece el nombre de Gilgamesh bajo su antigua forma de Bilgamesh. Fue en la antigua ciudad de Shuruppak (Fara) donde por primera vez encontramos en una lista de dioses la presencia de Gilgamesh ya divinizada. Posteriormente, en época paleobabilonia volvemos a encontrarlo en una lista divina procedente de Nippur. Más tarde será muy habitual hallarlo en otras listas de dioses. Ciertamente Gilgamesh no llega a alcanzar un lugar destacado en ninguna de ellas, aunque se le reconoce una ubicación entre las divinidades infernales. Pero su momento de mayor esplendor como ser divinizado lo alcanzará en el período de Ur III bajo los reinados de Ur-Namma y Shulgi, quienes sentían por él una especial devoción. En esta época podemos constatar cómo fue considerado un miembro destacado del panteón e incluso cómo en una composición de carácter teológico recibe un alto reconocimiento junto a otras divinidades importantes. A mediados y finales del tercer milenio ya era Gilgamesh reconocido como un dios a juzgar por las ofrendas que recibía de sus devotos. Sabemos que Gilgamesh ya recibía ofrendas desde los tiempos presargónicos con motivo de la festividad de la diosa Baba y otras divinidades como Lugalurubar4 y que la presentación de estas ofrendas tenía lugar en un recinto sagrado llamado gú dbìl.gi11.mes.ka «la ribera de Gilgamesh». La mayor parte de los rituales que tenían como referente a Gilgamesh estaban en relación con el más allá, y ello tenía su explicación en el papel que Gilgamesh desempeñaba como quien regía los espíritus de los muertos. El período de Ur III y el paleobabilonio son las épocas en donde más abundan las ofrendas consagradas a Gilgamesh y todo ello dentro de un ambiente de profundo sabor funerario.

			Existen poemas sumerios en los que Gilgamesh es llamado «Señor de los Infiernos» y cobra especial importancia el hecho de encontrarse en las listas de dioses entre Nergal y Ereshkigal, las divinidades infernales por excelencia. Ello explica el papel de juez y soberano que asume Gilgamesh en los Infiernos, tal como se evidencia en la tablilla III 105-106 del poema clásico de Gilgamesh, cuando su madre la diosa Ninsun se dirige al dios Shamash, temerosa de que no se cumpla lo que hay destinado para su hijo:

			¿Es que no va a ser con Irnina5 el soberano de las gentes de las Cabezas Negras?6.

			¿Es que no morará él con Ningishzida7 en el País de donde no se torna?

			En un texto de conjuros de mediados del segundo milenio donde aparece una lista de dioses infernales podemos contemplar a Gilgamesh desempeñando la función de barquero de los muertos, como Caronte en el mundo clásico. Otras funciones en otros textos nos lo presentan como un controlador del paso de las almas al inframundo y quizá recibiendo de ellas, al igual que Caronte, un pago. Es lógico que, dadas las múltiples funciones de Gilgamesh en relación con los Infiernos, estuviese presente en los ritos funerarios y que sus devotos esperasen de él una ayuda benéfica frente a los demonios malignos, los conjuros y las maldiciones, como lo testimonia toda la literatura exorcística del período posbabilonio donde Gilgamesh aparece como un gran benefactor.

			Pero la faceta más interesante de nuestro héroe es la de ser humano. Pocas obras de la antigüedad han sabido tocar con mayor tino la fibra de la sensibilidad humana como el poema de Gilgamesh. Sublime es su canto a la naturaleza, a los campos, a los ríos, a los animales, a las gentes, a todo aquello que, de algún modo y en algún momento, tuvo relación con Enkidu, para que elevasen un lamento por la muerte de su compañero de aventuras y amigo inolvidable. Solo un dolor tan profundo, como el que siente Gilgamesh, puede inspirar unos versos tan tristes y sentidos como los que podemos leer en la tablilla VIII 3-41 y cuyos ecos resuenan en las primeras líneas del texto bíblico del libro de las Lamentaciones o en el Salmo 96:

			3—¡Oh Enkidu [al que] tu madre, una gacela

			4y un onagro, tu padre [crearon,]

			5al que asnos [salvajes] con su leche te criaron,

			6y los animales [de la estepa] te dieron a conocer toda suerte de pastos!

			7¡Que las sendas, Enkidu, del Bosque del Cedro

			8te lloren y no . . . ] noche y día!

			9¡Que te lloren los ancianos de la anchurosa ciudad de Uruk-el Redil!

			10[¡Que te lloren] las gentes que elevaban sus plegarias tras nosotros!

			11¡Que te lloren las cumbres de montes y colinas!

			12[ . . . . . . . . . ] . . . puro.

			13¡Plañan las praderas como tu madre!

			14¡Que te lloren el boj, el ciprés, el cedro,

			15en cuya espesura tantas veces nos habíamos introducido con decidido arrojo!

			16¡Que te lloren el oso, la hiena, la pantera, la onza, el ciervo, el chacal,

			17el león, el búfalo, el venado, la cabra montés, el rebaño y los animales de la estepa!

			18¡Que te llore el sagrado río Ulaya, por cuyas riberas tantas veces altivamente anduvimos!

			19Que te llore el puro Éufrates,

			20cuyas aguas de los odres tantas veces hemos ofrendado en libación!

			21¡Que te lloren los jóvenes de Uruk-el Redil,

			22los cuales contemplaron nuestra lucha, en la que al Toro Celeste dimos muerte!

			23¡Que te llore el campesino sobre su surco,

			24el cual ensalzará tu nombre con una dulce tonada campestre!

			25[¡Que te llore] . . . de la anchurosa ciudad de [Uruk-el Redil,]

			26[el cual] ensalzará tu nombre [con] el primer . . . !

			27[¡Que te llore] el pastor . . . [en su redil,]

			28[el cual leche . . . ]y crema puso permanentemente en tu boca!

			29[¡Que te llore el zagal] . . . [ . . . ,]

			30[el cual] ha puesto en tus labios la crema!

			31¡Que te llore el cervecero [ . . . . . . ]

			32[el cual] acostumbraba a poner cerveza en tu boca!

			33¡Que te llore la [prostituta . . . . . . ]

			34[la cual] . . . ungió tu coronilla con suave aceite!

			35¡Que llore [por ti . . . ] [en? la casa] de la ceremonia nupcial

			36que a la esposa . . . . . . [ . . . !]

			37[¡ . . . llo]re por [ti . . . . . . !]

			38[que, como] tus [hermanos,] lloren por ti

			39que, como tus hermanas, sus cabellos se agiten [tras sus espaldas!]

			40[¡Que lloren] por Enkidu tu madre y tu padre [ . . . !]

			41[Precisamente en ese día] también yo te lloraré.

			A lo largo de la obra, Gilgamesh se nos presenta como un hombre ansioso de gloria, hijo obediente, devoto de los dioses, rey déspota, amigo inconsolable en la muerte de su compañero Enkidu y aterrado ante la suerte que le espera:

			146[Enkidu, mi amigo, al que yo amaba, se ha convertido en barro.]

			147¿No seré yo también como él y como él también yaceré,

			148[para nunca levantarme por toda la eternidad? (X 146-148).

			Así pues, vemos cómo en Gilgamesh se enlaza la cuádruple faceta de héroe, rey, dios y hombre, retrato imprescindible para obtener una comprensión más completa de un poema lleno de múltiples alusiones y referencias.

			Quizá sea este el momento de dedicar unas líneas al nombre de nuestro héroe. La forma convencional de llamar al personaje es Gilgamesh. Esta lectura responde al modo de expresarlo explícitamente un comentario del babilonio tardío, cuando señala que los signos habituales en el poema clásico dGIŠ.GÍN.MAŠ8 deben leerse como dgi-il-ga-«mes». En realidad la forma sumeria era Bilgames y así aparece en la lista de dioses sumerios procedente de Fara: dGIŠ:BIL:PAP.ga.mes = Pabilga-mes, nombre parlante que podríamos traducir como «el antepasado fue un héroe». Posteriormente, el nombre se redujo a Bilgames «el descendiente es un héroe». Dadas las características de Gilgamesh, la segunda acepción parece la más adecuada, pero A. Falkenstein aventura la traducción de «el anciano es un hombre joven»9. El nombre Gilgamesh, que arranca de los comentarios tardíos babilonios, tuvo tal fortuna que no solo triunfó en los eruditos posteriores sino incluso en la literatura más reciente que ya no usaba el cuneiforme. No obstante, esta lectura debería estar ya fijada a comienzos del segundo milenio.

			EL DESCUBRIMIENTO DEL TEXTO ÉPICO-CLÁSICO DE GILGAMESH


			Cuando en las antiguas ciudades de Kalah, Assur y Nínive se realizaron entre 1848 y 1976 exhaustivas excavaciones, en las que el Museo Británico intervino de forma proponderante, fueron saliendo a la luz una serie de fragmentos escritos en tablillas de grafía cuneiforme que, desde muy temprano, fueron reconocidos como episodios de una obra épica que tenía, como motivo central, las gestas de un personaje llamado Gilgamesh. La apasionante historia de esta aventura científica comienza con el trabajo de un cristiano asirio llamado Hormuzd Rassam, quien en 1854 descubre en Nínive la gran Biblioteca de Asurbanipal, un centro de cultura fechado en el siglo VII a.C. Este impresionante hallazgo convocó a sabios de la época, como George Smith, que pacientemente identificó, ordenó y tradujo los primeros textos, entre los que se encontraban no solo el Poema de Gilgamesh sino también el Poema babilonio de la Creación. A comienzos de diciembre de 1872, George Smith, ante un auditorio entre incrédulo y expectante, pronuncia su célebre conferencia en la Society of Biblical Archaeology, donde manifiesta que entre el diluvio asirio y el diluvio bíblico había una estrecha relación. Será en 1875 cuando este sabio publique su Chaldean account of Genesis. La obra de George Smith no fue más que el comienzo de otros estudios como los de Peter Jensen y, sobre todo, Paul Haupt quien, a finales del siglo XIX, publica su obra Das babylonische Nimrodepos, en la que podemos ver todos los textos de la epopeya hasta entonces conocidos. Posteriormente Peter Jensen publica en 1901 en transliteración y traducción la totalidad de textos que Haupt había copiado, entre los cuales se encontraba el poema de Gilgamesh. Durante mucho tiempo el trabajo de Peter Jensen va a ser el referente de los asiriólogos que tratan de interpretar filológica e históricamente la obra y el personaje. Ya a comienzos del siglo XX, los descubrimientos de nuevos textos, testimoniando el relato de Gilgamesh en documentos paleobabilonios, y por tanto más antiguos que los hasta ese momento conocidos, así como las composiciones sobre este mismo tema en otras lenguas, como el hitita o el hurrita, vinieron a enriquecer el poema y dar solución a un buen número de lagunas textuales. En el año 1930 aparece la gran aportación de R. Campbell Thompson con su Epic of Gilgamish. Se trata de una edición completa de la epopeya con transliteración, en la que están documentadas todas las copias del material acadio conocidas hasta el momento, a las que añade los testimonios paleobabilonios. Esta obra ha sido, hasta hace poco, la obra de referencia para los estudiosos del poema, especialmente para la versión babilonia clásica del poema, ya que se aportaban más de un centenar de fragmentos fechados en el primer milenio.

			La mayor parte de los manuscritos que ven la luz a partir de 1930 afectan a la recensión ninivita de la epopeya babilonia clásica. Muchos de ellos ya eran conocidos, otros, en cambio, estaban sin publicar.

			Pero nuestro conocimiento del poema de Gilgamesh ha dado un paso gigantesco gracias a la publicación en dos tomos de la obra de Andrew R. George titulada The Babylonian Gilgamesh Epic. Introduction, Critical Edition and Cuneiform Texts. Será, a partir de este momento, la referencia inexcusable para todo aquel que desee estudiar el poema. Andrew R. George ha editado un texto excelente, tras haber clasificado y estudiado 184 fragmentos de la epopeya clásica, lo que supone 76 documentos más que la edición de Thompson. A pesar de la parquedad de algunos de ellos, han sido decisivos para rellenar lagunas textuales. La lectura y reconstrucción de estos documentos ha sido posible gracias a la paciente labor de Wilfred G. Lambert, eminente asiriólogo inglés recientemente fallecido, Egbert von Weiher, profesor en Colonia, y el propio Andrew R. George. Si exceptuamos ocho manuscritos procedentes de diversas ciudades asirias, el resto de tablillas, algo más de setenta, se reparten casi equitativamente entre Nínive, las cuales constituyen el reflejo de la llamada recensión ninivita, y los centros culturales babilonios, cuyos documentos pertenecen a una época ya tardía. Como ya hemos dicho antes, el enriquecimiento de la epopeya ha sido también fruto de la documentación paleobabilonia y las versiones hititas y hurritas, de suerte que hoy día la epopeya clásica de Gilgamesh es una obra mejor conocida pero todavía inacabada, que la asiriología, merced a los descubrimientos de los arqueólogos y el fino análisis de historiadores y filólogos irá paulatinamente perfilando. El día en que las numerosas lagunas textuales se vean rellenadas y de las conjeturas pasemos a la seguridad comprobada del texto, ese día la Filología y la Literatura habrán obtenido una de las victorias más estimulantes.

			A LA BÚSQUEDA DE LOS ORÍGENES DE LA EPOPEYA


			Es ciertamente muy poca la información que hemos obtenido de las tablillas paleobabilonias procedentes de Nippur, Ur, Sippar y otros lugares sobre el poema de Gilgamesh, a pesar de ser muy numerosas. Y ello fue debido a que el poema de Gilgamesh no formaba parte de la instrucción curricular de los escribas. Pero, si bien en los centros cultos de los palacios y los templos esta era la regla general, sin embargo, las bibliotecas privadas sí contenían documentos en los que se relataba la historia de Gilgamesh. Es muy posible que estas tablillas constituyesen la fuente de información, de la que se sirvieron los escribas paleobabilonios de Nippur y de otros lugares para crear sus composiciones. Tampoco debemos olvidar que los relatos sobre Gilgamesh debían ser muy familiares dentro del pueblo en forma de tradiciones orales, como puede comprobarse en las numerosísimas placas de terracota de época paleobabilonia, en las que se representaban escenas de las gestas de Gilgamesh. Sin duda, esto y las tradiciones orales debieron ser el verdadero sustento del poema más que el propio texto escrito en época paleobabilonia. No es difícil imaginarnos a las gentes oyendo estas historias en las plazas públicas o a los eruditos leyendo y comentando las gestas de Gilgamesh en los círculos cortesanos. Luego, toda esa tradición confiada a la memoria popular pudo pasar a manos de escribas, los cuales acabaron dándole una forma literaria más o menos definitiva. Para entender el poema de Gilgamesh, debemos señalar que no todas las tradiciones fueron puestas por escrito. Muchas de ellas se perdieron para siempre, y de otras solo atisbamos vestigios en las composiciones hoy día conocidas. A los restos materiales y a las tradiciones orales debemos ahora sumar las composiciones sumerias que trataban sobre el tema y que, conocidas por los escribas acadios, constituyeron otra fuente importantísima de información, que fue enseguida incorporada a sus escritos. El poema babilonio de Gilgamesh está en deuda con aquellas composiciones sumerias en las que se narra la historia de la expedición contra Humbaba (tablillas III-IV), o se relata la aparición del Toro Celeste, tras el tenso encuentro entre Gilgamesh y la diosa Isthar (tablilla VI). El Diluvio en nuestro poema es más deudor de la composición acadia de Atramhasis que del Diluvio sumerio, el cual se encuentra en un estado muy fragmentario. La célebre tablilla XII en la que se relata el descenso de Enkidu a los Infiernos y la situación de las almas que se hallan en las regiones infernales, no es más que una traducción de la última parte de la composición sumeria titulada Gilgamesh, Enkidu y los Infiernos10. Del encuentro de Gilgamesh con los ancianos y los hombres de Uruk (tablillas II-III), del que tenemos también noticia en el poema paleobabilonio, poseemos también tenues precedentes en la composición sumeria Gilgamesh y Akka. Existe en sumerio un poema titulado La muerte de Gilgamesh, en el que se pueden constatar muchos elementos comunes con los episodios de la muerte de Enkidu y sus funerales (tablillas VII-VIII). Estos y otros temas pueden observarse en la rica gama de composiciones épicas sumerias, de las que trataremos más tarde. Uno de los temas más interesantes de la epopeya es el tipo de relación entre los dos héroes del poema, Gilgamesh y Enkidu. Mientras en las composiciones sumerias se presenta como la de un servidor y su señor, en cambio, en la epopeya babilonia se humaniza más, vertebrándose como una relación de amistad y compañerismo. Esto último junto a las concepciones de poder y realeza, la oposición de vida salvaje a vida civilizada, amistad y amor, victoria y arrogancia, muerte y vida, hombre y dios son genuinamente babilonias. La aparición de un hombre salvaje que llega a civilizarse por la seducción de una mujer (tablilla I), algunos sueños premonitorios, el bosque encantado con toda suerte de gemas, la tabernera de los confines del mundo, o los hombres-piedra (tablilla X) son un logro babilonio sin precedente alguno en la literatura sumeria. En diversas tradiciones sobre Sargón y Naram-Sin que reivindicaban éxitos militares en las mesetas del Amanus y del Líbano, ha querido verse un reflejo de la expedición de Gilgamesh y Enkidu hacia el Bosque del Cedro. Muchos de los episodios de nuestro poema están iluminados por el halo mitológico de Babilonia, algunos de los cuales constituyen verdaderos mitos culturales de carácter etiológico, como la separación del Líbano (tablilla V), el invento de la navegación a vela (tablilla X) o el cambio de piel de las serpientes (tablilla XI).

			Los diversos fragmentos que nos quedan de la versión paleobabilonia del poema parecen arrancar de una tradición acadia más bien que sumeria. Las tablillas más importantes como la de Pensilvania o la de Yale estaban escritas en varias columnas, frente a otras más sencillas, como las procedentes de Nippur, Harmal, Ishchali o Bagdad que únicamente tenían una columna, dando la impresión alguna de ellas de ser el producto de escuelas de escribas. El estudio de toda esta documentación requeriría una labor prolongada y paciente. En la traducción que presentamos solo hemos incidido en aquellos documentos que nos proporcionan una información para completar lagunas textuales del poema clásico. En la actualidad estamos preparando una monografía que trate en profundidad estas versiones así como las composiciones sumerias en torno a Gilgamesh y los fragmentos de las versiones hititas y hurritas.

			Las tablillas de época medio-babilonia cobran una especial importancia, ya que vienen a establecer un puente entre el conglomerado del antiguo babilonio y todo el material de la versión clásica del poema ya establecida en el primer milenio. Esta documentación viene a poner de manifiesto que la expansión de la literatura tradicional de la Baja Mesopotamia no fue la consecuencia de algo aislado sino el resultado de un proceso constante de muchos siglos. La cultura escrita de esta zona fue un producto continuamente exportado hacia el oeste ya desde el tercer milenio. Así se explica cómo los hititas recibieron a mediados del segundo milenio toda la influencia cultural babilonia bien directamente o por medio de los hurritas. Más tarde los textos sumerios y acadios fueron copiados en otros países de occidente. Ello explica la ploriferación de diferentes versiones del poema de Gilgamesh tanto en Babilonia como en otros lugares. Y en medio de este rico bosque de versiones y tradiciones aparece la figura de Sin-leqi-unninni, la persona a la que se atribuye la autoría del poema clásico de Gilgamesh en el último cuarto del segundo milenio.

			LAS COMPOSICIONES SUMERIAS EN TORNO A GILGAMESH


			Como ya dijimos, en sumerio nuestro héroe toma el nombre de Bilgamesh y así se le conoce en las composiciones más antiguas del período de Ur III. De esta época poseemos un fragmento de Bilgamesh y el Toro Celeste procedente de Nippur11. Una gran parte de la literatura cortesana de esta época fue definitivamente establecida para la posteridad gracias a los centros académicos que el rey Shulgi había establecido en Nippur y Ur. En estos centros se desarrolló todo un cuerpo de literatura sumeria que hundía sus raíces en la tradición, y que posteriormente suministró un rico material a la instrucción curricular de las escuelas de escribas en Babilonia. Una gran cantidad de composiciones sumerias en torno a la figura de Gilgamesh son el resultado de textos que habían sido copiados por aprendices de escribas en el siglo XVIII. Estos poemas proporcionaban probablemente un entretenimiento a la corte en igual medida que lo hacían los músicos y cantores, cuya labor fue muy demandada por los palacios en todas las épocas, si tenemos en cuenta las listas de personal en las que encontramos un número importante de estos profesionales.

			Nos quedan cinco composiciones sumerias que nos relatan las leyendas de Gilgamesh. Ciertamente el estado de conservación de estas obras no es el mismo en todas ellas y, si bien el centro cultural de Nippur es en el que más ejemplares se encontraron, no obstante, hay tablillas procedentes de otros lugares, como Ur o Me-Turan, que, en algunos casos, incluso llegan a proporcionarnos ejemplares más completos que los de Nippur. Por otra parte, los centros eruditos paleobabilonios del siglo XVIII, en los que encontramos un corpus tradicional de literatura sumeria, se reducían a los recintos palaciegos, en donde los escribas recibían su instrucción. Es muy probable que las tablillas sumerias de carácter literario no fuesen estimadas tanto por su valor histórico o literario como por su valor pragmático, al servir como modelos de copia a la instrucción curricular de los escribas. Dicho en otras palabras, los reyes babilonios de aquella época no debían sentir un especial interés por las gestas de los antiguos monarcas sumerios. A lo sumo, cobraron una cierta popularidad las composiciones en las que se narraban el enfrentamiento entre Gilgamesh y Humbaba o el relato de la expedición de Gilgamesh al Bosque del Cedro. Debemos reseñar que las escuelas antiguas se interesaron por obras como Bilgamesh y Akka o el Descenso a los Infiernos, como puede comprobarse por el hecho de haber sido recuperadas casi en su totalidad. Otras, en cambio, como Bilgamesh y el Toro Celeste o La muerte de Gilgamesh fueron objeto de una menor atención, y como fruto de todo ello, desafortunadamente son muy numerosas las lagunas de los documentos que nos han quedado.

			La composición sumeria conocida como Bilgamesh y Akka nos relata cómo la ciudad estado de Kish hubo de soportar la hegemonía de Uruk tras un enfrentamiento militar. Con el fin de exigir la sumisión de la ciudad de Uruk, Akka, el rey de Kish, envía unos emisarios a Bilgamesh, el rey de Uruk. Bilgamesh, tras oír a las asambleas de ancianos y de jóvenes, se decanta por la decisión de estos últimos resolviendo enfrentarse al rey de Kish. Bilgamesh demanda un duelo personal con Akka y para tal fin pide un voluntario. Birhuturra, un miembro de su guardia personal se ofrece a ello; pero al salir de la ciudad es capturado y conducido a presencia de Akka. En cierto momento aparece un vigilante en la muralla de Uruk y Akka pregunta a Birhuturra si es Bilgamesh. Birhuturra le responde que no, ya que, de serlo, al punto vencería y capturaría a Akka. Bilgamesh sube a la muralla y los jóvenes conducidos por Enkidu salen de la ciudad dispuestos a la batalla. Cuando Akka vuelve a preguntar a Birhuturra si el personaje que hay en la muralla es Gilgamesh, este le responde afirmativamente e inexorablemente tienen lugar una de serie de hechos tal como había predicho. Nada más comenzar la batalla Akka es derrotado y apresado. En la última parte del poema Bilgamesh reconoce a Akka como un superior suyo, que en cierta ocasión le proporcionó protección. Akka le recuerda esta circunstancia y Bilgamesh, en un acto de generosidad suprema, le permite regresar libre a Kish.

			De la composición titulada Bilgamesh y Huwawa12 tenemos dos versiones. En la versión A se relata cómo Bilgamesh aterrorizado por la inexorable realidad de la muerte, decide llevar a cabo gestas que le proporcionen una gloria inmarcesible y el recuerdo eterno de su nombre. A tal fin se dispone a realizar una expedición al Bosque del Cedro. Enkidu le advierte que antes debería reflexionar seriamente sobre su decisión y conseguir la aprobación de los dioses Sin y Utu. Una vez que Utu le garantiza la ayuda de las siete constelaciones para guiarle en su camino, Bilgamesh moviliza a los jóvenes que deben acompañarle y emprende en compañía de estos el camino. Bajo la guía de las siete constelaciones llega a su destino y elige un cedro que corta en troncos. Huwawa, el guardián del Bosque, que allí había sido puesto por los dioses para proteger aquellos lugares, sale a su encuentro y lanza contra él sus auras, unos poderes radiantes y numinosos que le protegen. Enkidu y Bilgamesh caen aturdidos y pierden el sentido. Cuando Enkidu logra recuperarse, despierta a Bilgamesh. Este, resuelto a descubrir quién le ha atacado de modo tan fulminante, termina conociendo por medio de Enkidu que su enemigo, Huwawa, es un ser terrorífico. A pesar de todo, Bilgamesh confía en sus fuerzas y cree firmemente que obtendrá la victoria. Cuando Bilgamesh emprende de nuevo el camino, una voz le anima a ser valeroso y persistir en su idea. A tal fin y haciendo uso de un ardid, ofrece a Huwawa a sus hermanas Enmebaraggesi y Peshtur como esposas, al tiempo que otros placeres para él desconocidos. Ante tales promesas la ingenuidad de Huwawa le lleva a despojarse de sus auras quedando inerme, situación que Bilgamesh aprovecha para golpearlo y apresarlo. Ante las súplicas de Huwawa por su vida, Bilgamesh tentado de acceder a ellas, es advertido por Enkidu de lo peligroso que ello podría resultar. Si liberan a Huwawa, insiste Enkidu, ellos jamás podrían regresar a su patria. Huwawa replica duramente a Enkidu y este le rebana el cuello. Cuando ambos héroes se presentan con la cabeza ante el dios Enlil, este les pregunta airadamenete por qué han dado muerte a Huwawa, al que, como protector del Bosque del Cedro, deberían haber tratado con mayor deferencia. Las auras, de las que se depojó Huwawa, y que se habían esparcido por diversos lugares, terminan siendo objeto de cuidado y control por Nungal, la diosa de las prisiones.

			La versión B de esta composición, posiblemente anterior a la versión A, es menos extensa. Si comparamos ambas versiones podemos advertir algunas diferencias. En esta nueva versión la divinidad cobra mayor importancia que la fuerza bruta. Las composiciones acadias posteriores sobre Gilgamesh van a recoger muchos de los elementos de los poemas sumerios. Uno de los rasgos sobresalientes de los textos sumerios es el tratamiento que recibe Enkidu por parte de Gilgamesh. Los relatos sumerios ven en este un mero siervo de Gilgamesh, en tanto que las composiciones acadias lo presentan como un amigo y compañero. Gilgamesh en la composición sumeria aparece como un personaje astuto que engaña fácilmente con promesas a un ingenuo Huwawa. Es muy probable que este poema fuese el resultado de múltiples tradiciones que hundían sus raíces en las continuas expediciones que, desde tiempos muy remotos, las ciudades del Sur efectuaban para obtener madera, que no había en su territorio. Las construcciones de templos y palacios demandaban este producto que abundaba en regiones como el Líbano. Posiblemente este poema esté narrando con tintes épicos los esfuerzos y sinsabores que hubieron de soportar estos expedicionarios.

			En los catálogos paleobabilonios de obras sumerias encontramos un título que reza así: «Del bravo en la batalla, del bravo en la batalla [voy a cantar su canción»]13. Este título corresponde a la obra conocida como Bilgamesh, Enkidu y el Toro Celeste. Esta composición, conservada en mal estado y de difícil interpretación, nos relata el áspero enfrentamiento que sostuvieron la caprichosa diosa Inanna y Bilgamesh, el rey de Uruk. El enojo de Inanna con Bilgamesh la conduce a prohibirle ejercer como rey de Uruk, lo que conllevaba el no impartir justicia en el templo del Eanna. Los motivos de este enojo parecen ser de carácter amoroso, ya que Bilgamesh no había mostrado interés en satisfacer los deseos de la diosa. En el fondo de todo esto está el papel de la hierogamia o «boda sagrada», un símbolo que representaba la garantía del bienestar y la prosperidad del país. Ninsun, la madre de Bilgamesh, interviene en el conflicto aconsejando a su hijo no ceder a las pretensiones de Inanna, ya que ello supondría una infravaloración de la virilidad del rey, teniendo en cuenta que la petición de Inanna ha sido hecha en el barrio de las prostitutas. A pesar de ello, en un último intento Bilgamesh le hace otros ofrecimientos de joyas y ganados que la diosa rechaza. La venganza de la diosa se pone en marcha. Para ello solicita del dios An la intervención del Toro Celeste con el fin de acabar con Bilgamesh. An acaba cediendo y el monstruo inicia su labor destructiva bebiéndose el agua del río y devorando toda la vegetación de la zona. Al observar Bilgamesh tamaña catástrofe, resuelve hacerle frente y, con la ayuda de Enkidu, tras un fiero combate, hunde su hacha en la testuz del monstruo. Luego trocea su cuerpo y con sus cuernos modela dos enormes recipientes para las libaciones de aceite en el Eanna.

			Este poema está muy presente en la tablilla VI y la secuencia de los hechos es un perfecto paralelismo que podemos resumir en la petición de la diosa a la que no accede Gilgamesh y ello provoca un conflicto que se traducirá en una venganza por parte de la diosa. El resultado es un desastre ecológico producido por el Toro Celeste, el cual terminará siendo degollado por Gilgamesh. Algunos han visto en el conflicto entre Inanna y Gilgamesh, un enfrentamiento del templo y el clero con el soberano de Uruk y en el desatre ecológico producido por el Toro Celeste, una serie de catástrofes que tienen como causa el enojo de la diosa con Gilgamesh. Cuando leemos ambas versiones, llegamos a la conclusión de que el poema babilonio está mucho más elaborado, al tiempo que reconocemos que el autor del poema clásico tuvo muy en cuenta el relato sumerio.

			La composición sumeria más extensa es la que conocemos con el título de Bilgamesh, Enkidu y los Infiernos. En los catálogos paleobabilonios es conocida por el comienzo del poema: «En aquellos días, en aquellos lejanos días»14. El mejor representante textual de este poema es un documento de Nippur de 303 líneas y sin apenas lagunas salvo al final del poema. Otros fragmentos procedentes de Ur y Me-Turam nos ayudan a comprender mejor el relato, ya que poseen episodios que no aparecen en el texto de Nippur. Este poema está profundamente relacionado con la tablilla XII, hasta el extremo de que la tablilla XII no es más que una traducción de una parte del poema sumerio, concretamente aquella que comienza en la línea 171.

			El poema sumerio contiene tres partes claramente diferenciadas. La primera de ellas (1-26) es un prólogo en el que se describe la inauguración del cosmos y donde se da cuenta de las competencias que tuvieron desde un principio los grandes dioses del panteón sumerio. Tras unas breves líneas en que vislumbramos el comienzo de la civilización, se nos refieren las partes del universo que recibieron los dioses An, Enlil y la diosa Ereshkigal para gobernarlas. El resto de la sección está consagrado al viaje que realizó el dios Enki en barco hacia el mundo infernal en medio de un pedrisco que sorprendió al dios en plena navegación.

			La segunda sección del poema (27-148) se inicia con un paisaje de soledad y aislamiento en donde aparece un árbol que crece a orillas del Éufrates15. Este árbol ha sido arrancado por los vientos y arrastrado río abajo. La diosa Inanna lo introduce en su jardín, donde lo planta con la idea de hacer con su madera un trono y un lecho. Pero el árbol da cobijo a diversos seres. En sus raíces una serpiente coloca su nido, en las ramas el pájaro Anzú deposita sus polluelos y en su tronco una doncella fantasmal, la pérfida y demoníaca Lilit construye su morada. Inanna compungida ante todo aquello, acude al dios Utu, su hermano, pero no recibe de él ayuda. Entonces se dirige a Bilgamesh, quien resuelve prestarle ayuda dando muerte a la serpiente y ahuyentando al pájaro Anzú y a la fantasmal doncella. A continuación arranca el árbol de sus raíces y, tras tronchar sus ramas, hace entrega del árbol a Inanna para que pueda construirse un lecho. Sin embargo, Bilgamesh con las ramas modela dos instrumentos conocidos como pukku y mekku que podríamos traducir como «bola, pelota» y «mazo, palo» respectivamente. El significado de estos objetos y sus funciones ha sido muy debatido por los especialistas. Probablemente se trataba, como puede verse en en la tablilla I 66 del poema clásico de Gilgamesh, de dos instrumentos empleados en un juego que consisitía en lanzar una pelota mediante un mazo, algo similar al juego del polo o el golf. Bilgamesh con este juego mantenía a los jóvenes en un continuo movimiento que acababa extenuándolos. Por ello las madres y hermanas de estos jóvenes profundamente afectadas, después de proferir llantos y lamentos, encontraron el auxilio de los dioses, quienes dispusieron que estos objetos, deslizándose por una rendija, cayeran a las profundidades de los Infiernos. Cuando Bilgamesh, desconsolado llora la pérdida de estos objetos, aparece Enkidu dispuesto a descender a los Infiernos y traerle de nuevo dichos instrumentos.

			A partir de la línea 171 del poema sumerio —donde comienza la traducción de la tablilla XII del poema babilonio clásico— se inicia la sección tercera del poema. Una vez que Enkidu se decide a bajar a los Infiernos, Bilgamesh le da una serie de consejos que debe guardar con sumo cuidado a fin de de no quedar atrapado en las profundidades de los Infiernos. Pero Enkidu no observa los preceptos de su señor y muere encerrado en los Infiernos. Bilgamesh, presa de profundo dolor emprende una peregrinación al templo de Enlil. Pero éste no atiende a sus plegarias. Se encamina entonces a Eridu, la morada de Enki, quien tras oírle presta oído a sus palabras y, con la colaboración del dios Utu, practican un agujero por el que el espectro de Enkidu consigue salir de los Infiernos. Una vez en el mundo de los vivos, Enkidu va dando respuesta a su señor Bilgamesh acerca de la situación de los muertos en las regiones infernales. Mediante un sencillo esquema interrogativo, Bilgamesh pregunta y Enkidu responde. Comienza el interrogatorio por la suerte que han corrido aquellos que murieron teniendo uno o varios hijos. Las respuestas de Enkidu ponen de manifiesto que la situación de estos difuntos es tanto mejor cuanto mayor haya sido el número de hijos. Esta respuesta se acomoda perfectamente a la percepción de aquella época, según la cual cuanto mayor era el número de hijos, mayor era también la posibilidad de contar con personas que cuidasen de las ofrendas funerarias ofrecidas por los muertos. El texto luego se extiende en otro tipo de personajes. como el que ha sufrido accidentes de diversos tipos, los niños que no pudieron nacer, los leprosos, los caídos en el campo de batalla y otros más. A todas las preguntas Enkidu va dando cumplida respuesta. Finalmente una doxología de Bilgamesh pone cierre al poema.

			La última de la composiciones sumerias es la que recibe el título de La muerte de Gilgamesh, siendo la peor conocida de todas. La fragmentariedad de sus testimonios así como el mal estado de conservación, a lo que debemos sumar las diferencias entre sus diversas versiones, convierten esta obra en un verdadero reto para los sumerólogos.

			A pesar de todo, podemos trazar un esbozo del conjunto del poema. Al comienzo asistimos a un lamento de Bilgamesh. Tras una laguna textual, reaparece Bilgamesh teniendo un sueño. En este sueño se encuentra ante un tribunal divino, el cual dictamina la mortalidad de Bilgamesh sin tener en consideración ni sus prodigiosas hazañas ni su origen divino. Únicamente le otorgan la función de juez de los Infiernos, función a la que en diversos pasajes también alude el poema babilonio. Queriendo Bilgamesh conocer el verdadero significado del sueño, se dirige a los intérpretes más solventes, los cuales no hacen otra cosa que confirmar el veredicto de los dioses. Ante la perspectiva de un destino tan inexorable como triste, Bilgamesh dirige sus pasos por la senda de la resignación y da orden de que le construyan una tumba en el lecho del río Éufrates. Esta decisión tenía por objeto el que la tumba permaneciese inviolable. A tal efecto se desvía el curso del río, a fin de que puedan realizarse las obras necesarias. Una vez celebrados los ritos funerarios y habiéndose sellado la tumba, el Éufrates vuelve a su antiguo cauce y en medio del llanto del pueblo, las aguas van cubriendo la tumba real.

			UNA EPOPEYA EN EL SENO DE LA CULTURA BABILONIA


			Si bien en un principio el poema de Gilgamesh fue considerado el poema nacional de Babilonia, ya que en él aparecía un héroe que representaba la esencias de un pueblo cuyos orígenes podrían también vislumbrarse en el poema, sin embargo, creemos que una afirmación de esta naturaleza en el poema de Gilgamesh está lejos de ser enteramente cierto. Si comparamos nuestro poema con poemas épicos de la antigüedad, podemos ver cómo, frente a la Eneida o los poemas homéricos, en el poema de Gilgamesh no existen guerras ni enfrentamientos entre héroes ni entre pueblos, sino solo enfrentamientos individuales entre hombres y monstruos, o una lucha apasionante contra la inexorabilidad de la muerte. Aparece, eso sí, el alma desnuda del hombre, con sus alegrías y sus tristezas, sus desvelos y sus fracasos, sus ansias y sus penurias. Es un poema de horizontes más amplios, sin necesidad de apellidos ni de étnicos. En él asistimos a la oposición del hombre mortal frente al dios inmortal. En definitiva, no estamos ante un obra épica nacional, sino ante un poema que desafía las barreras del tiempo, fijando exclusivamente su atención en el ser humano.

			Es cierto que a lo largo del primer milenio el poema de Gilgamesh no tuvo la acogida de la que disfrutaron otras obras como el Poema de la Creación, y de ello da buena prueba su escaso empleo en las prácticas de escritura, así como las raras ocasiones en que los maestros babilonios la citan en sus enseñanzas. El nacimiento del poema de Gilgamesh vio la luz en la atmósfera erudita de la corte. Durante el primer milenio las enseñanzas básicas no parece que tuvieran muy en consideración los textos literarios, aunque las versiones orales de algunos de ellos eran muy conocidas por los niños babilonios. Tendremos que esperar ya a una fase más avanzada de la instrucción elemental para encontrarnos con textos literarios, aunque con ciertas restricciones. Los alumnos jóvenes debían formarse sobre todo en conocimientos teológicos y políticos y ser iniciados en el aprendizaje de la técnica de los presagios. A este programa se adecuaban mejor que los textos literarios, los vocabularios, las listas léxicas y especialmente aquellos textos religiosos que enaltecían a divinidades como Marduk o realzaban ciudades como Babilonia. En las tablillas escolares del primer milenio y de época babilonia tardía fueron prácticamente ignorados en la escuela elemental no solo el poema de Gilgamesh, sino todo un conjunto de composiciones literarias como los relatos mitológicos de Adapa, Etana, Anzú, Nergal y Ereshkigal, quizá porque fuesen pedagógicamente poco adecuados. Hoy día, el conocimiento que poseemos de la literatura escrita del primer milenio se lo debemos a las bibliotecas reales que establecieron Asurbanipal y sus predecesores en el trono de Asiria. Muchas de estas bibliotecas hicieron su aparición en el seno de familias que, a lo largo de generaciones, fueron coleccionando tablillas cuyos contenidos literarios eran necesarios para profesiones como la de exorcista, adivinador, o cantor cultual, entre otras.

			En muchas ocasiones los colofones de las tablillas nos proporcionan una información precisa sobre el tiempo y el lugar en que una composición había sido copiada, así como de una serie de detalles tan interesantes como el nombre del escriba o si la tablilla fue copiada de acuerdo con un original más antiguo o el nombre del monarca que gobernaba en aquel momento. Escribas jóvenes, que ya habían superado las fases de instrucción, copiaron multitud de textos procedentes de muchos lugares y hallados en contextos domésticos o en templos como ofrendas votivas.

			Según Andrew R. George16, a finales del segundo milenio y en el primero el poema babilonio de Gilgamesh tenía una doble función en el adiestramiento de los escribas. Por un lado, se trataba de un buen relato y útil para los escribas principiantes, siempre que hiciesen de él un uso moderado y, por otro lado, suponía un tipo de literatura clásica y difícil, que podía ser estudiada por los alumnos aventajados que se encontraban ya al final de su ciclo instructivo.

			Es ciertamente revelador el hecho de que el poema de Gilgamesh contase con un número de manuscritos superior a los de otras obras de enorme prestigio y tradición como Anzú, Nergal y Ereshkigal, Atramhasis o la que narraba el descenso de la diosa Ishtar a los Infiernos. Solo la superaba el Poema de la Creación conocida como Enūma elish y quizá el Poema de Erra, que sin duda debía su prestigio, no tanto a sus valores literarios, como a su función apotropaica.

			Como ya señalamos anteriormente, también el arte desempeñó un papel significativo en la popularidad del poema de Gilgamesh. Asimismo, las hazañas del personaje llegaron a Siria, Palestina y Anatolia generando un éxito tan notable que hititas, hurritas y elamitas también elaboraron relatos épicos que tenían como personaje central a Gilgamesh.

			Si quisiéramos echar una ojeada sobre el largo camino que recorrió nuestro poema desde la época del antiguo babilonio hasta lo que nos ofrecen las versiones del primer milenio, tendríamos un apasionante estudio que ya abordó con singular acierto J. H. Tigay, en su monografía The Evolution of the Gilgamesh Epic publicada en 1982. Cuando leemos detenidamente las antiguas versiones constatamos que muchas tradiciones se perdieron, al tiempo que en la versión clásica solo resuenan ecos de las antiguas versiones, realizando su tránsito a través de los testimonios del medio babilonio. Es muy arriesgado aventurar principios teóricos generales que puedan sintetizar las características de las versiones. Así, en un buen número de ocasiones, el texto clásico no supone una expansión del texto más antiguo, sino que representa una elocución más breve y concisa y el redactor del poema clásico no recoge todo cuanto aparece en las versiones antiguas. Existen variaciones métricas y léxicas, y algunos de los relatos se encuentran en un orden diferente. El poema babilonio clásico supone la meta final de una riquísima actividad literaria que comenzó —y nunca acabó— con tradiciones orales, que terminaron fraguando en documentos escritos, hasta que un editor y posiblemente también autor conocido como Sin-leqi-unninni le dio su forma definitiva. Los manuscritos posteriores a la versión clásica dan prueba de una fijeza y consistencia textual muy notable, aunque en algunos de ellos aparezcan variantes, que no testimonian otra cosa que una serie de diferencias recensionales a través del tiempo.

			¿QUIÉN FUE EL AUTOR DEL POEMA CLÁSICO DE GILGAMESH?

			Uno de los rasgos de las antiguas literaturas mesopotámicas es el anonimato de sus autores. Salvo algún caso, en el que el nombre del autor aparece en el interior de la obra, como podemos ver en un himno a la diosa Gula, o el Poema de Erra donde los nombres de Bullutsa-rabi o Kabti-ilani-Marduk aparecen insertos como autores respectivos de ambas obras, lo normal es que el nombre del autor de cualquier obra no aparezca. Ahora bien, a cualquier alumno medianamente avezado en el estudio de la literatura babilonia que le preguntásemos quién fue el autor del poema clásico de Gilgamesh, contestaría sin vacilar que el autor fue Sin-leqi-unninni. Hoy tenemos los indicios suficientes para pensar que Sin-leqi-unninni fue una persona ilustrada que, habiendo vivido en Uruk en la segunda mitad del segundo milenio, desempeñó un importantísimo papel en la fijación del texto reciente del poema. La pregunta que debemos hacernos es si su labor fue la de un mero editor o la de un autor propiamente dicho.

			En un catálogo de textos y autores de la época podemos leer: iškar (éš.gàr) dGIŠ.gím-maš: šá pi-i mdSîn(30)-le-qí-un-nin-ni lúx[ (x) x]. Este texto acadio fue entendido por el profesor W. G. Lambert del siguiente modo: «Serie de Gilgamesh, de la boca de Sin-leqi-unninni, el [ . . . ]». a continuación vendría la denominación de la profesión, que Lambert reconstruyó como lúm[aš.maš . . . ] «el mago», es decir, se trataría de un exorcista17. Si bien esta es la hipótesis más admitida, sin embargo, no es la única. Otros lo consideraron un sacerdote adivinador o un vidente18, para otros es cambio, se trataría de un sacerdote de lamentos19.

			Cuando observamos los colofones de las tablillas, vemos que el título de la obra podía presentarse de dos formas. Una, muy genérica en el que se señalaba que la tablilla correspondía a la serie de Gilgamesh (iškar (èš.gár) dGIŠ.gím-maš) y otra en la que se nos proporcionaba el comienzo de la primera línea de la primera tablilla (ša naqba īmuru) «El que contempló el Abismo». De Sin-leqi-unninni, fuera de la noticia del catálogo anteriormente referido, solo poseemos datos anacrónicos. Así se le ha llegado a situar en la época de Gilgamesh, con la intención evidente de proporcionar a sus textos esa autoridad que puede conferir la antigüedad. Desconocemos el momento preciso en que Sin-leqi-unninni pudo desempeñar su tarea. Los últimos siglos del segundo milenio habían sido en Babilonia una época de febril actividad literaria y ciertamente en la tradición babilonia Sin-leqi-unninni representaba un papel notabilísimo, ya que a la luz de esta tradición era el responsable del poema de Gilgamesh. Esto podría ser entendido viendo en Sin-leqi-unninni un poeta legendario que habría compuesto la primera versión del poema épico, el cual enriquecido a través del tiempo desembocó en lo que hoy conocemos como el poema clásico. Sin embargo, creo que debemos más bien pensar en un erudito tardío, que pacientemente fue redactando con la ayuda de la tradición oral y las composiciones paleobabilonias y sumerias una obra seguida con adiciones y supresiones hasta llegar a establecer un texto con doce tablillas tal como hoy lo conocemos.

			LA PERVIVENCIA DEL POEMA EN OTRAS LITERATURAS


			El poema de Gilgamesh pervivió más allá de la cultura escrita en cuneiforme. Muchos estudiosos trataron de encontrar e identificar un buen número de semejanzas entre la epopeya de Gilgamesh y otras obras literarias posteriores20. Tanto desde el campo de la Asiriología como desde el de la Filología Griega fueron numerosos los intentos de relacionar los relatos de Gilgamesh con los poemas homéricos. Es cierto que el mundo griego arcaico debió sentir la influencia oriental en el terreno de la tecnología, en el campo de las ideas y en múltiples manifestaciones culturales, como la antropogonía o la teogonía. Pero lo realmente importante es conocer el camino que recorrieron esas influencias y el grado de identidad para poder definirlas como tales. Es probable que en muchas ocasiones, lo que definimos como influencias no sean otra cosa que universales antropológicos, que encuentran en el hombre respuestas similares. Para hablar de influencias reales, deberíamos tener a nuestra disposición unos criterios científicos que nos proporcionasen la seguridad de que, lo que afirmamos en este terreno, tiene visos de poseer, al menos, un grado razonable de verosimilitud. La influencia que Gilgamesh pudo ejercer sobre la Ilíada y la Odisea debe ser estudiada caso a caso y muy detenidamente, y tanto la ingenua credulidad como la negación sistemática no son posturas muy aconsejables. Es muy posible que los griegos encontrasen historias sobre Gilgamesh en traducciones o versiones más bien que el poema en su lengua original. Pero desdichadamente se han perdido para siempre las antiguas literaturas fenicia y aramea del primer milenio, donde podrían haber encontrado acomodo tales relatos. Por tanto, no tenemos en la zona del Mediterráneo oriental una evidencia directa de lenguas y literaturas que hubiesen podido funcionar como intermediarios entre Mesopotamia y la cultura griega. E incluso, teniendo en cuenta la continua recreación de los temas por parte de los bardos y los escritores, sería muy difícil conocer el grado de fidelidad con que estas literaturas hubiesen podido desarrollar el poema de Gilgamesh. El profesor Martin West, en su monografía sobre las relaciones entre el mundo griego y el oriental21, afirma que la influencia cultural mesopotámica hubo de ser considerable, especialmente en el período en que el acadio acabó siendo la lengua vehicular en Levante y Anatolia. De esta suerte, fue posible en estas zonas la exportación de los textos clásicos babilonios, entre ellos el Gilgamesh y el Mito del Diluvio. De todas formas, es difícil calibrar el grado de influencia que los relatos de Gilgamesh llegaron a ejercer sobre estas obras. Además, las influencias no eran siempre unidireccionales, sino que también podían venir de otros lugares, como puede constatarse en la Babilonia del segundo milenio donde están testimoniados mitologemas procedentes del Levante. El comienzo de la quinta tablilla es un claro ejemplo de esta influencia, cuando vemos a dioses y diosas morando en altas montañas, mientras que, desde la más antigua tradición, las divinidades de Mesopotamia siempre han residido en los templos de sus ciudades:

			Se detuvieron. Atónitos contemplaban el bosque.

			Observaban una y otra vez la altura de los cedros.

			Observaban una y otra vez la entrada del Bosque,

			por donde Humbaba iba y venía dejando su huella.

			Los caminos estaban perfectamente trazados, la marcha era fácil.

			Contemplaban la montaña de los cedros, morada de dioses, trono de diosas (V 1-6).

			En definitiva, lo que vemos en la antigua literatura griega no es tanto una influencia directa o indirecta de versiones o traducciones del poema de Gilgamesh, cuanto una serie de motivos, imágenes o formas de expresión que bullían en el mundo mediterráneo y que siempre fueron tradicionales en la poesía narrativa de aquella zona, sin menoscabo de la posibilidad de influencias orientales. Es cierto que el relato de las aventuras de Ulises recuerdan las hazañas de Gilgamesh, o la amistad de Patroclo y Aquiles a la de Gilgamesh y Enkidu, y el encuentro de Ulises con las sombras de los muertos nos trae a la memoria el descenso de Enkidu a las regiones infernales. Pero respecto a todos estos relatos, tanto si derivan en último término de Mesopotamia, como si ya pudieron estar presentes en la poesía levantina, lo realmente cierto es que, cuando los examinamos detenidamente, parecen estar bastante más alejados de lo que propugnan quienes defienden una influencia más o menos directa. En muchos casos podríamos estar en presencia de universales antropológicos que sencillamente generan relatos semejantes y acordes con la especificidad de cada cultura.

			Dejando a un lado la posible influencia sobre el mundo clásico, cuando uno se pregunta si el poema de Gilgamesh pudo sobrevivir a la desaparición de la escritura cuneiforme en Mesopotamia, vemos que un buen número de estudios han tratado este tema. Ya desde antiguo y en el seno de la cultura babilonia hubo una continuidad en el campo de la religión y en las ciencias tradicionales que tenían un profundo arraigo en el aprendizaje de la antigua escritura cuneiforme. Aunque desapareció el cuneiforme, quedaron centros como Assur, Edessa, Hatra, Palmira o Harran donde la continuidad cultural siguió arraigada. El pensamiento religioso asirio y babilonio poseía en sus gérmenes una fuerza tan enorme que acabó ejerciendo una poderosa influencia en el desarrollo de nuevas concepciones religiosas tales como el judaísmo, el cristianismo oriental, el gnosticismo mandeo o las creencias islámicas. La desaparición del cuneiforme no fue tampoco óbice para la supervivencia de la práctica consuetudinaria de la medicina tradicional o de las formas de adivinación, la astronomía o la astrología. La inveterada continuidad en las narraciones babilonias de la creación del mundo y del hombre así como la historia antigua van a encontrar audiencia en los estudiosos griegos y romanos de época ya tardía. El poema de la creación del mundo conocido como Enūma elish, nos presenta toda una cosmogonía que reaparece en muchos escritores griegos hasta llegar a Damascio, filósofo neoplatónico de comienzos del siglo VI y último escolarca de la Academia de Atenas, el cual hubo de exiliarse a consecuencia de las medidas represoras de Justiniano contra el neopaganismo neoplatónico. Uno de los personajes más celebres y de cuya obra solo poseemos fragmentos fue Beroso, un sacerdote babilonio de finales del siglo IV a.C., que en su obra Ta Babyloniaká nos relata una interesante historia de Mesopotamia basada en la Crónica Dinástica, la cual, a su vez, era considerada una continuación de la Lista Real Sumeria. La obra de Beroso influyó en gran medida en autores tardíos clásicos y bizantinos, e incluso es posible que Ovidio tuviese noticia de él, o al menos de sus ecos, en su primer libro de las Metamorfosis.

			Junto a Gilgamesh debieron sobrevivir otras historias tras la desaparición del cuneiforme, especialmente aquellas que se transmitieron oralmente y fueron readaptadas. Sin embargo, las composiciones más emblemáticas de la literatura babilonia, una vez que el sistema de escritura cayó en desuso, acabaron desapareciendo. Pero la vitalidad del poema de Gilgamesh tadavía pudo resistir al olvido, y vemos cómo la figura del personaje emerge en diversas partes del Libro de los Gigantes de Qumrán, donde podemos contemplarlo como un personaje antediluviano que forma parte de un ejército de ángeles malvados, los cuales, según la mitología judía, fueron engendrados por los ángeles caídos con el fin de corromper a los hombres. Junto a él aparece también un gigante llamado Hobabis, cuyo nombre nos recuerda a Humbaba. A finales del siglo II d.C., el retórico griego Aelio nos cuenta el relato del nacimiento milagroso de Gilgamesh, y Teodoro Bar Konai, un autor cristiano de comienzos del siglo IX, en una obra escrita en siriaco y titulada Scholia, sitúa a Gilgamesh como un miembro de los descendientes de Sem. La pervivencia, en algunos documentos, del nombre de Gilgamesh, Humbaba y posiblemente de Utanapishti ponen de manifiesto una cierta relación con el contenido de la epopeya, pero no suponen una dependencia del poema propiamente dicho, ya que ni las gestas del personaje ni su deseo de alcanzar una vida perdurable constituyen parte alguna de su contenido. No quisiera terminar este capítulo sin mencionar una de las obras árabes en donde se percibe con mayor claridad la pervivencia de nuestro personaje. Me refiero al cuento de «Buluqiya» en Las mil y una noches. En este relato un rey/héroe acompañado de un fiel amigo emprende el camino hacia unas regiones cósmicas, donde, después de la pérdida de su compañero, el héroe encuentra a un sabio, que ha obtenido la inmortalidad. Al igual que sucede con Gilgamesh, al héroe se le ofrece una planta que puede rejuvenecerlo pero no hacerlo inmortal. Sin embargo, nuestro héroe pierde la planta. El paralelismo de este relato con el de Gilgamesh es tal que difícilmente podemos negarnos a admitir una influencia directa del poema babilonio y es una excelente prueba de la pervivencia de una historia, que hubo de transmitirse sobre todo por tradición oral.

			EL TEXTO LITERARIO


			No cabe la menor duda de que el poema de Gilgamesh es la obra más relevante de la literatura acadia. Y a pesar de que otras obras, como el Poema de Erra o el Poema de la Creación, tuvieron una mejor acogida en los centros culturales de los palacios y templos de la época, tal como prueban su frecuente número de citas y su empleo en la instrucción de los escribas, sin embargo, los relatos de Gilgamesh siempre estuvieron en boca del pueblo y acabaron teniendo refugio, quizá en menor medida, en los gabinetes de muchos eruditos. La paciente labor de los especialistas desentrañando la enrevesada escritura cuneiforme, ha puesto a nuestra disposición un texto muy seguro y, aunque todavía plagado de lagunas, podemos hacernos ya hoy día una idea bastante precisa de la obra. Sabemos que en su composición clásica estaba dividida en doce tablillas y que poseía una disposición métrica peculiar. Su estructura métrica no reflejaba un conteo silábico ni tampoco una disposición en la que unas sílabas largas se oponían a otras breves proporcionando esquemas repetitivos, como sucede en la métrica griega y latina. Así pues, no tenemos nada parecido al hexámetro dactílico de Homero o Virgilio o a otro tipo de composición métrica clásica22. Las tablillas de arcilla, inscritas por su parte anterior y posterior, normalmente presentaban tres columnas en cada cara, separadas por un espacio intercolumnar. Cada una de estas columnas nos proporcionan una serie de líneas escritas de izquierda a derecha, cada una de las cuales suele contener una frase completa. Estas líneas o versos están provistas de una disposición rítmica formada, en la mayor parte de los casos, por cuatro picos acentuales. En algunas líneas más breves puede haber dos o tres picos, en tanto que en otras más largas podemos contar hasta cinco o seis picos acentuales. No obstante, es difícil proponer una regla general, ya que aparecen múltiples excepciones a las reglas establecidas, a lo que debemos añadir la dificultad que supone, en muchas ocasiones, señalar las unidades acentuales. Dentro de la literatura acadia, la composición conocida como Teodicea babilonia es la que más claramente presenta la estrucutura de cuatro cimas acentuales, dado que en algunos de sus manuscritos se indica gráficamente la división entre las palabras que constituían los términos de un solo acento23. Una línea puede subdividirse en unidades menores originando hemistiquios, los cuales en algunos casos eran notados por el escriba mediante un espacio:

			urḫa ṣabtākumṭa // ḫanṭiš allak

			«La senda he tomado y // con presteza me encamino» (IX 7).

			En otros casos, un conjunto de líneas servía para formar estrofas. Al igual que en la poesía hebrea o ugarítica también constatamos el empleo del parallelismus membrorum, por medio del cual se reproducen formulaciones paralelas dentro de cada línea o bien entre cada línea de valor equivalente o contrario, o simplemente explicativo. Obsérvese cómo el poeta describe humorísticamente el terror que el diluvio produce en los dioses:

			¡Hasta los dioses sintieron pavor del diluvio!

			Se retiraron, subieron al cielo del dios Anu.

			Los dioses se acurrucaron como perros y se echaron en la zona exterior

			de las murallas (XI 114-116)

			Cuando nos adentramos en la lectura del poema, un rasgo que llama poderosamente la atención es ver cómo lo realmente importante y trascendente se describe en pocas líneas, mientras que los preparativos y los efectos de ese acontecimiento se narran con todo lujo de detalles. En igual medida, los discursos y reflexiones de los personajes son también extensos, viéndose en muchos casos acompañados de cavilaciones propias de la literatura sapiencial. Especialmente en la primera parte del poema, el mundo con sus maravillas, la magia de los sueños y en buena medida los discursos solemnes vienen a ocupar buena parte de la obra.

			La lengua en que está escrito el poema clásico de Gilgamesh, como la de otras grandes composiciones literarias, es un intento de perpetuación del antiguo babilonio mezclado con esquemas del babilonio medio, el cual respondía al momento en que fue redactado. En este sentido podemos hablar de una lengua artificial, elevada y muy estudiada, que encuentra su audiencia en un ambiente culto constituido sobre todo por escribas y sacerdotes. No parece que hubiese sido escrita para ser leída ante grandes auditorios sino más bien para ser degustada por lectores muy selectos. De ahí que la obra estuviese engalanada con toda suerte de preciosismos retóricos, potentes imágenes y hermosísimas comparaciones.

			Uno de sus rasgos más llamativos es el empleo de fórmulas épicas. Este recurso literario es empleado para la introducción de un diálogo, o bien de un discurso. Así encontramos en multitud de ocasiones la fórmula:

			pāšu īpušma iqabbi izzakara ana X

			«Abrió su boca para hablar (y) dice a X».

			En las versión paleobabilonia la fórmula es más escueta, como puede observarse en Pens. col. v, 232-233:

			Enkidu ana šašim / issaqaram ana dGIŠ

			«Enkidu a él / así le dijo, a Gilgamesh».

			Pero también la versión clásica nos ofrece fórmulas más simples como puede observarse en I 161:

			dGIŠ-gím-maš ana šašuma izakkara [ana] ṣayyādi

			«Gilgamesh a él dice, al cazador».

			Normalmente cuando uno de los interlocutores ha acabado de hablar y el otro se dispone a contestarle, o bien para señalar una simple transición, encontramos la fórmula annīta ina šemê-šu/ša «al oír esto él / ella…»:

			dGIŠ-gím-maš annīta ina šemêšu iššu ḫasinna ana idīšu

			«Gilgamesh al oír esto, tomó el hacha en sus manos» (X 92-93).

			Otra fórmula de carácter narrativo es muy empleada para señalar el final de una larga jornada, a la que sigue un merecido reposo. Así podemos leer en XI 301-302:

			ana 20 bēr iksupū kusāpu / ana 30 bēr iškunū nubatta

			«Al cabo de 20 leguas dobles partieron el pan, / a las 30 leguas dobles montaron la tienda»

			También mediante una fórmula poética se nos presenta habitualmente el nacimiento de un nuevo día:

			mimmū šēri ina namāri

			«Al despuntar la primera luz del alba» (VIII 92).

			En algunas ocasiones podemos constatar estructuras quiásticas, especialmente las que estaban constituidas por un nombre y un verbo. Así en IX 43, cuando se describe el inmenso terror que produce la contemplación de los hombres-escorpión:

			ša rašbat pulḫātušunuma imratsunu mūtu

			«cuyo terror es paralizante y su contemplación, la muerte».

			O bien cuando se describen las sendas del Bosque del Cedro en V 5:

			ḫarranātu šutēšurāma ṭubbat girru

			«los caminos estaban perfectamente trazados y fácil era la marcha».

			El poema de Gilgamesh es un mundo lleno de imágenes de todo tipo. Así en V 142 podemos ver en Humbaba la imagen de un toro poderoso que, al verse acosado e inmovilizado, no puede ni lanzar cornadas (nakāpu) ni cocear (raḫāṣu):

			ul inakkip ana panīšú ul iraḫḫiṣ ana arkīšu

			«ni podía embestir hacia delante ni cocear hacia atrás».

			O bien cómo en V 293-294, por medio de una hipérbole, un gigantesco cedro de elevadísimo ramaje es comparado con un toro salvaje que cornea los cielos:

			ibrī nittakis gišerēna šīḫu / ša muḫ ḫ ašu šamê nakpí

			—«Amigo mío, hemos talado un cedro gigantesco, / cuya copa

			 cornea los cielos».

			Cuando Gilgamesh, en la tablilla VIII 175-176, presenta a Shamash un lote de regalos, que esta divinidad posterioremente debe entregar a las divinidades infernales, a fin de que estas sean benevolentes con su amigo Enkidu, entre estos regalos aparece un cuchillo en el que realmente no había representada una imagen del Éufrates como se traduce habitualmente, sino que el autor está comparando el brillo que produce la hoja del cuchillo con los reflejos luminosos del río al ser acariciado por la luz del sol o de la luna:

			patri katappê na4uqnî šikiršu / mišilti elleti puratti

			«un cuchillo de doble filo, cuya empuñadura es de lapislázuli, /

			imagen del puro Éufrates».

			Es ciertamente hermosa la imagen de una libélula flotando en el río para señalar lo efímero de la vida en X 312-315. Esta imagen también aparece en el poema de Atramhasis, III, 4, 6:

			immatīma nāru iššâ mīla ūblū / kulīli <iq>qeleppâ ina nāri

			pānūša inaṭṭalū pān dšamši / ultu ullânumma ul ibašši mimma

			«Otro día el río creció y trajo la inundación, / la libélula apa-

			rece flotando en el río.

			Su rostro contempla la faz del Sol, / pero entonces, ¡ya no hay

			nada!».

			Existen también comparaciones muy expresivas tomadas del mundo de la naturaleza, como la que en X 301 compara el linaje humano con una quebradiza caña:

			amelūtum šá kīma qanê api ḫāṣipi šumšu

			«La humanidad es algo cuyo linaje se quiebra como la caña de un

			cañaveral».

			O cuando el aspecto exterior de Gilgamesh es comparado con una almena en II 41:

			lānu šīḫu naburriš šarḫu

			«Su figura es excelsa, espléndida cual una almena».

			Llena de humanidad y encanto es la comparación que hace de sí mismo Gilgamesh en VIII 59-61, cuando una vez muerto Enkidu, vela y llora el cadáver de su amigo:

			iktumma ibri kīma kallāti pānīšu / kīma arê isâr elišu / kīma nēšti ša šuddat mērānīša

			«Cubrió entonces el rostro de su amigo como el de una novia, / como un águila revoloteaba en torno a él, /

			como una leona cuyas crías le han sido arrebatadas».

			Uno de los rasgos más característicos de la poesía épica es el empleo frecuente de epítetos que sirven para caracterizar determinados términos, sobre todo de personas, dioses y lugares. Así en el poema de Gilgamesh clásico, el epíteto supūru «el Redil» es normalmente el utilizado para describir a la ciudad de Uruk (I 11, 71, 81, 87, 209; II 64, 260; VI 151 y VIII 9, 21, 25). Este epíteto posiblemente tuviese su origen en los recintos cercados para los animales, los cuales se encontraban fuera de los muros o en las inmediaciones de la ciudad. El conjunto de todos estos establecimientos debían proporcionar a Uruk el aspecto de un recinto defensivo. Por ello, algunos autores traducen este epíteto como «la amurallada». Al traducir el término supūru por «redil», hemos querido conservar su primitivo valor con sus connotaciones poéticas. Solo en algún pasaje aparece aplicado a Uruk el epíteto ribītum «Gran Plaza» (I 277), que era el habitual en la versión paleobabilónica, en lugar de supūru.

			El dios Shamash suele ir acompañado del epíteto qurādu «heroico, valiente»; aunque en alguna ocasión (I 103) lo vemos aplicado a Enkidu; rabûtu «los grandes» es un epíteto generalizado para los dioses en general y dayyān danunnakkī «juez de los Anunnaki» es un epíteto que comparten Gilgamesh y Shamash. En las dos últimas tablillas, Utanapishti aparece acompañado del epíteto rūqu «distante», que nos sumerge en la sensación de lejanía de este personaje: (X 250; XI 1, 215, 213, 242, 272). Tanto la majestuosidad como la sabiduría de Ninsun, la madre de Gilgamesh, es señalada por sendos epítetos, el último de los cuales es múltiple: šarratum rabītum «la Gran Reina» (III 16, 21) y enqet mūdât kalāma ide «sabia, experta, todo lo sabe» (I 259-260, 286-287 y III 17). Dentro de contextos amorosos encontramos a la diosa Ishtar acompañada del epíteto rubūtu «princesa» (VI 6, 23 y 88). El epíteto nēš qaqqari «león del suelo» era habitualmente empleado para el camaleón, pero también podía usarse para referirse a la serpiente, como sucede en XI 314: ana nēši ša qaqqari dumqa etēpuš. «Al león que serpea por la tierra le he hecho un favor». El léón aprieta la zona inferior de su cuerpo contra el suelo antes de iniciar un ataque. Ambos animales constituían un verdadero peligro para los viajeros.

			Los antiguos mesopotamios sentían un especial aprecio por la literatura sapiencial, por las enseñanzas transmitidas de generación en generación, muchas de las cuales se habían plasmado en frases y aforismos que se aplicaban a la vida corriente. El poema de Gilgamesh también recoge en forma poética buena parte de esta literatura. Así podemos ver en II 232-235 cómo Gilgamesh trata de animar a Enkidu, cuando este se siente abatido ante la magnitud de la empresa que Gilgamesh está resuelto a llevar a cabo:

			ammēni ibrī pisnuqiš taqabbi

			u pīka irmamma tulamman libbī

			amelutti manû ūmūša

			mimmû ēteppušu šārūma

			«¿Por qué, amigo mío, hablas con ese tono de abatimiento,

			y tu boca ahora se desata turbando mi corazón?

			Los días del hombre están contados.

			Cualquier cosa que haga es viento».

			En V 76-77 es Enkidu quien toma la palabra para levantar el ánimo de Gilgamesh y recordarle que la unión hace la fuerza. Para ello utiliza dos refranes, el primero de los cuales ya se atestigua en sumerio, concretamente en Gilgamesh y Huwawa (A), línea 107 y también lo encontramos en el texto bíblico de Eclesiastés 4, 12: «y si alguien ataca al uno / los dos le harán frente, y el hilo triple / no se rompe enseguida»:

			«Una cuerda triplemente trenzada [no se rompe fácilmente24].

			Un león es poderoso, [sus] dos cachorros [pueden superarlo25]».

			La necesidad de guardar la calma se plasma en una escueta sentencia en V 98:

			u libbi iplaḫu ul ipašaḫu adi surriš

			«y corazón que se estremece no se apacigua enseguida».

			Las líneas 103-105 de la tablilla V tienen un claro sabor sapiencial. Debían ser refranes tomados del mundo de los artesanos, de la labor del fundidor de metales y de la tarea del arriero que hace chasquear el látigo para que le obedezcan los animales. Mediante estos dichos Enkidu trata de decir a Gilgamesh que se debe actuar con presteza, firmeza y decisión: ¡Ni un paso atrás!:

			ina rāṭu lúnappāḫi erâ šabāšá

			tūru ana 1 bēr napāḫu napiḫtu ana 1 bēr x-lu-ú

			šapār abūbu ištuḫḫu lapātu

			e tassuḫ šēpīka e tatūr ana arkika

			«¿En el molde del fundidor recoger el cobre?

			¿Soplar las brasas durantes dos horas y sopladas enfriarlas otras

			dos horas?

			¡Desatar el diluvio es restallar el látigo!

			¡Ni muevas tus pies, ni retrocedas!».

			En suma, la pequeña selección de artilugios retóricos que hemos recogido, viene a poner de manifiesto que el poema no trataba solo de relatar una historia llena de episodios legendarios, sino que también era una obra literaria concebida y estructurada para despertar en el lector un placer estético.

			EL CONTENIDO DE LA OBRA


			El conjunto de la obra está básicamente definido por dos ideas que, a su vez, dividen la obra en dos mitades. En la primera mitad aparece un Gilgamesh radiante y poderoso que ansía realizar gestas gloriosas capaces de perpetuar su recuerdo para siempre. Es pues ese deseo de gloria inmarcesible lo que aletea a lo largo de las seis primeras tablillas. En cambio, será un profundo sentimiento de angustia y desazón lo que conduzca la obra en las últimas seis tablillas. La muerte de su amigo Enkidu ha producido tal dolor en Gilgamesh, que no halla en modo alguno consuelo. El temor y la seguridad de que ha de correr la misma suerte que su amigo le lleva a buscar insensatamente los caminos que puedan conducirle a no experimentar la muerte y solo hay un camino, alcanzar la vida eterna que solo poseen los dioses. El poema está entreverado de otros muchos episodios secundarios de mayor o menor importancia, pero todos ellos sujetos a esa doble idea.

			El poema se abre en la primera tablilla con la solemne proclamación de las numerosas virtudes de Gilgamesh. Pero Gilgamesh, a pesar de su grandeza, es un rey déspota con sus súbditos. Por ello los dioses deciden crear un personaje singular, mitad hombre, mitad fiera, que pueda enfrentarse a él. Ese personaje será Enkidu, quien luego, tras ser civilizado y oponerse al tiránico comportamiento de Gilgamesh, se convertirá en su mejor amigo y compañero.

			En la segunda tablilla vemos cómo Enkidu, tras completarse su proceso de civilización gracias a la labor de la prostituta Shamhat, se dirige a Uruk donde airado por el comportamiento despótico de Gilgamesh le desafía. Pero ese enfrentamiento acaba en una fraternal amistad. La tablilla finaliza en un desbordante afán de gloria por parte de Gilgamesh, cuando decide desafiar a Humbaba, el guardián del Bosque del Cedro, a pesar de las advertencias que los ancianos de la ciudad y el propio Enkidu le hacen sobre los riesgos que puede acarrear tamaña empresa.

			La tercera tablilla da comienzo con una serie de consejos que los dignatarios de Uruk dan a Gilgamesh y el encarecido ruego que dirigen a Enkidu para que les devuelva sano y salvo a su rey. Gilgamesh consciente de los riesgos de su aventura recurre a la protección de su madre, la diosa Rimat-Ninsun, la cual, tras la petición de su hijo Gilgamesh, acoge a Enkidu como hijo adoptivo.

			En la cuarta tablilla, a pesar del pésimo estado de conservación en que se encuentra, podemos acertar a ver el relato de los cinco sueños premonitorios que tuvo Gilgamesh en cada una de las jornadas de su viaje hacia el Bosque del Cedro, así como la interpretación favorable que su fiel amigo Enkidu va haciendo de cada uno de ellos.

			La quinta tablilla es en buena parte deudora de los datos que nos suministran las tablillas paleobabilonias de Tell Harmal, Ishchali y Bagdad, así como de una tablilla redactada en hitita que, con algunas variantes, nos relata el enfrentamiento con Humbaba. Todas estas tablillas vienen a rellenar las lagunas textuales que encontramos en los diversos manuscritos del texto babilonio clásico. Gilgamesh y Enkidu atónitos por la atmósfera de magia y encanto que rodea al Bosque del Cedro, se deciden a desafiar a Humbaba, un monstruo gigantesco que habita en aquellos parajes. El enfrentamiento es terrible y al fragor del combate se añaden diálogos entre las dos partes teñidos de ira, maldiciones, sarcasmo e impiedad. Pero la suerte de Humbaba está echada desde el momento en que Shamash decide prestar su ayuda a Enkidu y Gilgamesh. Tras la muerte de Humbaba, nuestros héroes realizan una tala de árboles, que transportan por el río Éufrates hasta la ciudad de Nippur donde el dios Enlil tiene su morada.

			La sexta tablilla conservada casi en su totalidad nos relata el áspero enfrentamiento entre la diosa Ishtar y Gilgamesh. Cuando Ishtar desde la torre del Eanna contempla a Gilgamesh, queda prendada de su hermosura y le propone matrimonio. Pero Gilgamesh rechaza su oferta, al tiempo que muestra su total desconfianza en un discurso matizado de fina ironía en el que desfilan una larga lista de amantes que fueron engañados por la diosa. La diosa, al verse rechazada y ultrajada por Gilgamesh consigue de Anu, su padre, que el Toro Celeste, un monstruo devastador, baje del cielo para asolar Uruk y dar muerte a sus habitantes. Pero Gilgamesh, con la ayuda de Enkidu, consigue matar al Toro Celeste de una certera cuchillada en su nuca. Ishtar desconsolada grita y gime de dolor. La tablilla termina en medio de una gran fiesta en la ciudad en la que ambos héroes son vitoreados.

			A partir de la séptima tablilla el poema va a tomar un sesgo diferente. Del deseo de adquirir fama y reconocimiento por sus gestas, Gilgamesh se introduce en un mundo de reflexión y angustia. Posiblemente esta tablilla sea una de las páginas más profundamente sentidas por el espíritu humano en la literatura universal. Los sentimientos de esperanza, agonía, amistad, devoción y arrepentimiento afloran en los diálogos de Gilgamesh y Enkidu. Ambos saben que, por decisión divina, la muerte de Enkidu es inexorable y en este punto se manifiesta el alma humana en toda su grandeza y servidumbre, entre la desgarrada queja y el sometimiento a la voluntad divina. Cuando después de un sueño en el que Enkidu contempla el mundo del más allá y sus fuerzas van languideciendo, la tablilla se interrumpe y no nos permite acompañar de la mano de Gilgamesh a Enkidu en sus últimos instantes.

			La octava tablilla encierra en sus primeras cincuenta y seis líneas una de las páginas más profundamente humanas de la literatura universal. El inmenso dolor que siente Gilgamesh por la pérdida de su amigo inspira un lamento en el que toda la naturaleza es convocada a formar parte de un coro que llora la pérdida de un ser que nació de sus entrañas. Una vez que Gilgamesh se cerciora de la muerte de su amigo, ordena a los artesanos del país que le construyan una estatua con las piedras y metales más preciosos. A continuación y formando parte de un rito funerario, el dios Shamash recibe de mano de Gilgamesh los regalos que deben ser donados a las divinidades infernales, para que acojan benévolamente a su amigo en la última morada. La tablilla continúa con la alusión al desvío de un río para construir en su cauce la tumba de Gilgamesh, cuyo sentido puede comprenderse a partir de un episodio del relato sumerio de la muerte de Gilgamesh, y finaliza con una ofrenda de miel y mantequilla ante Shamash, constituyendo posiblemente también parte del rito funerario.

			La novena tablilla nos muestra a un Gilgamesh tan profundamente desconsolado por la muerte de Enkidu, que decide no correr la misma suerte. Nuestro héroe emprende entonces una dura batalla contra todos los elementos con el fin de encontrarse con Utanapishti, un mítico personaje que alcanzó la vida eterna. Quiere oír de sus labios cómo pudo conseguir la inmortalidad. En su deseperada búsqueda Gilgamesh no atiende a los consejos de Shamash que trata de convencerle de la inutilidad de su propósito. El camino hasta llegar a Utanapishti es arduo y difícil. Entre otras cosas, deberá atravesar la senda por la que el sol en medio de las tinieblas, cruza diariamente para reaparecer de nuevo en el oriente. El acceso a este camino está custodiado por una pareja de escorpiones con aspecto humano, los cuales, después de preguntar a Gilgamesh por sus intenciones, le permiten acceder a la senda. La repetitiva descripción de esta atrevida aventura produce en el lector cierta angustia, cuyo final se ve aliviado con la salida de Gilgamesh de aquel túnel antes de que el sol lo alcance y desintegre. Al salir de aquel angustioso túnel, de repente se encuentra en un bosquecillo cuyos árboles son de piedra y sus frutos, las gemas más preciosas que uno pueda imaginar.

			En la décima tablilla, Gilgamesh, aún no recuperado de la fascinación causada por el bosque encantado, se encuentra con Shiduri, una tabernera atemorizada que ve en nuestro héroe una especie de bandolero, del que trata de librarse. El diálogo que se entabla entre ambos personajes es una cantinela repetida hasta tres veces a lo largo de la tablilla, donde Gilgamesh rememora la gestas llevadas a cabo junto a su amigo Enkidu, así como el profundo dolor por su muerte. Cuando Gilgamesh pide a la tabernera que le muestre el camino que conduce a Utanapishti, Shiduri, tras hacerle ver la enorme dificultad de su proyecto, le advierte que únicamente Urshanabi, el barquero que lleva regularmente las provisiones a Utanapishti, puede servirle de guía. Gilgamesh cegado por el deseo de inmortalidad encuentra y ataca con violencia a Urshanabi y destruye a los de las Piedras, entidades misteriosas, pero imprescindibles para atravesar la Aguas de la Muerte y llegar al lugar donde mora Utanapishti. Al haber destruido Gilgamesh a los de las Piedras, ha hecho inviable la travesía. No obstante, Urshanabi le ordena que baje al monte y talando sus cedros construya trescientas pértigas para cruzar las Aguas de la Muerte. Cuando en la travesía, las pértigas empleadas infectadas por las Aguas de la Muerte se acaban, Gilgamesh usa su cuerpo y vestimenta a modo de mástil y vela. Utanapishti observa asombrado en la distancia aquel cuadro. Tras desembarcar Gilgamesh, tiene lugar un diálogo entre ambos personajes siguiendo las pautas del repetido esquema anteriormente aludido. La tablilla finaliza con un discurso sapiencial de Utanapishti en el que aconseja a Gilgamesh que ejerza el papel que le ha sido designado, el de rey de Uruk y olvide su pretensión de alcanzar la vida eterna. En las últimas líneas de esta tablilla se pone en boca de Utanapishti una profunda y hermosa descripción del fatídico destino de la muerte, cuando dirigiéndose a Gilgamesh le advierte lo quimérico de su proyecto:

			«[Tú] has permanecido insomne y ¿qué es lo que has conseguido?

			Al permanecer insomne te quedaste exhausto.

			Haces que la angustia invada tus nervios

			(y) te vas aproximando al lejano fin de tus días.

			La humanidad es algo cuyo linaje se quiebra como la caña de un cañaveral.

			Al joven hermoso, a la hermosa joven

			rápi[damente . . . ] se los lleva como un botín la muerte.

			Nadie ve la muerte,

			nadie ve [el rostro] de la muerte,

			nadie [oye] la voz de la muerte.

			La furiosa muerte es la que quiebra a la humanidad.

			En un momento dado edificamos una casa,

			en otro, formamos una familia,

			un día los hermanos se reparten la hacienda,

			al día siguiente día surge la enemistad en el país.

			Otro día el río creció y trajo la inundación,

			una libélula aparece flotando en el río.

			Su rostro contempla la faz del Sol,

			pero entonces, ¡ya no hay nada!

			El prisionero y el muerto ¡cuán parecidos son el uno al otro!

			No pueden dibujar la figura de la muerte.

			A un hombre nunca un muerto dirigió el saludo.

			Los Anunnaki, los grandes dioses, estaban reunidos en asamblea.

			Mammitu, la creadora del destino, junto a ellos decreta los destinos.

			Ellos establecieron la muerte y la vida,

			pero de la muerte no dieron a conocer el día» (X 297-321).

			No cabe duda de que las tablillas más conocidas son la undécima y la duodécima, especialmente la primera de ellas por narrar la historia del Diluvio, conocida por la Biblia y con la que guarda un estrecho paralelismo. La última de las tablillas, aun no siendo muy conocida por el gran público, trata un tema que ya a los antiguos preocupaba, a saber el destino que espera a aquellos que descienden al submundo infernal después de haber muerto. Desde un principio esta tablilla dejó perplejos a los estudiosos, ya que tanto en su lengua, como en su atmósfera y contenido, esta última tablilla era muy diferente al resto. Por ello hemos considerado oportuno realizar una reflexión más profunda y dedicar a ambas un mayor espacio.

			La undécima tablilla, famosa por la narración del Diluvio, nos relata cómo, tras la fatigosa travesía por la Aguas de la Muerte, Gilgamesh en compañía de Urshanabi llega a los dominios de Utanapishti, el Noé babilonio, al que los dioses habían otorgado la inmortalidad. Gilgamesh queda muy decepcionado al comprobar que Utanapishti no es aquel guerrero que él se había imaginado, sino un anciano, cuyo cuerpo y miembros son como los de cualquier mortal. Gilgamesh al punto le pregunta cómo pudo alcanzar la inmortalidad. Entonces Utanapishti le refiere detalladamente el relato del Diluvio, un relato que el autor sin duda tomó de un un antiguo poema babilonio titulado Atramhasis «el Supersabio» y de cuyo relato no tenemos vestigio alguno en las antiguas versiones paleobabilonias de Gilgamesh.

			Como sabemos, la historia del Diluvio constituye un mito que llegó a otras culturas, donde fue relatado con diversas connotaciones. En Roma, el propio Ovidio le dedicó casi un centenar de versos en el primer libro de las Metamorfosis (vv. 253-321). Ahora bien, esta narración mitológica ya había sido un tema predilecto desde tiempos muy antiguos, como puede comprobarse en la historia de Deucalión y Pirra entre los griegos26. No obstante, el texto más conocido para nosotros es el relato bíblico de Génesis 6, 5; 9, 18. También en sumerio tenemos un documento que menciona la historia del Diluvio. Se trata de una tablilla de la que poseemos un tercio de su totalidad y que fue publicada por vez primera por Arnold Pöbel en 1914. Desdichadamente, al no poseer colofón, no podemos fecharla con seguridad, y únicamente por criterios paleográficos podemos aventurar que no debería ser anterior al período del antiguo babilonio tardío. En ella se nos relata la creación del hombre, los animales y la fundación de las cinco ciudades antediluvianas: Eridu, Badtibira, Larak, Sippar y Shuruppak. Al parecer, el Diluvio fue desencadenado para suprimir la raza humana. Sin embargo, algunos dioses no parecieron estar de acuerdo con esta devastación y fue el dios Enki el que tomó la iniciativa de salvar, al menos, a algún hombre de la destrucción. De esta forma Enki advirtió a Ziusudra (el Noé sumerio) de la catástrofe y le aconsejó construir una barca por medio de la cual pudiese salvarse27. La majestuosidad de la tablilla XI del texto babilonio clásico del poema de Gilgamesh debió ejercer una influencia decisiva, ya que en ella se inspiraron no solo el texto bíblico sino también la narración de Beroso sobre el Diluvio en la que alcanzamos a ver algunas innovaciones importantes como la ascensión de Xisuthros al mundo de los dioses después del Diluvio, honor del que también participarían su esposa, su hija y el piloto de la nave y, por otro lado, la total inexistencia de la descripción del Diluvio, episodio que es narrado en los demás relatos con todo lujo de detalles28.

			Podemos afirmar que la historia y el relato del Diluvio debió tener su origen en el sur de Mesopotamia, en una época difícilmente datable, pero en todo caso, en el III milenio o incluso antes. Desde aquí se extendió en todas direcciones constituyendo un motivo muy general, susceptible, en muchos casos, de sufrir modificaciones. Esto es lo que sucedió, por ejemplo, en el relato hebreo. La versión sumeria, redactada en la primera mitad del II milenio es muy fragmentaria y, como ya hemos dicho, solo nos suministra información de algunos episodios y generalmente, de forma muy escueta. Del conocimiento que hoy día poseemos de la literatura sumeria parece deducirse que la leyenda del Diluvio no desempeñó un papel realmente significativo en el conjunto de esta literatura. El relato acadio, como hemos visto, nos es conocido fundamentalmente gracias a dos obras, el Poema de la Creación del Hombre y la tablilla XI del Poema de Gilgamesh en su versión ninivita29. Esta debió ser la versión que conocieron los hebreos cuando fueron deportados a Babilonia en los primeros años del siglo VI a.C., versión que fue elaborada teológicamente para explicar sus creencias religiosas. Sin duda es muy posible que con anterioridad al exilio, los hebreos hubiesen conocido un relato del Diluvio; pero lo que desconocemos es cómo era ese relato de época preexílica. Estoy persuadido de que los rasgos más literarios así como los detalles más puntuales debieron conocerlos en el exilio babilonio, al tener un contacto más íntimo con las grandes obras de la literatura babilonia en el siglo VI a.C.30.

			Ovidio debió beber en una tradición griega, elaborada literariamente sobre relatos conocidos en los últimos siglos de nuestra era. Se trataría de modelos literarios muy semejantes al que nos da a conocer Beroso en los fragmentos de su Babyloniaká. La finalidad ovidiana está lejos de las intenciones de las historias sumeria y acadia, que son básicamente míticas y desde luego tienen poco que ver con la finalidad perseguida por el relato bíblico que constituye una elaboración teológica. Ovidio muestra una intención erudita y literaria, como puede comprobarse a partir de la elección de sus motivos y episodios frente a la selección efectuada por las otras literaturas. En suma, mientras las narraciones sumeria y acadia del Diluvio tratan de poner voz y dotar de personajes a un mito de carácter etiológico31, el relato hebreo de Génesis responde a unas necesidades teológicas, en tanto que los textos griegos y latinos solo pretendieron expresar literariamente una historia singular y conocida desde muy antiguo.

			Una vez concluida la historia del Diluvio y tras el otorgamiento de la inmortalidad a Utanapishti y a su esposa por parte del dios Enlil, se reanuda el diálogo entre Utanapishti y Gilgamesh. Utanapishti le dice a Gilgamesh que, si quiere obtener la inmortalidad, debe superar la prueba del sueño: Deberá permanecer sin dormir siete noches y seis días. Pero Gilgamesh no logra superarla y a partir de ese momento es consciente de que no obtendrá la vida eterna. Sin embargo, antes de iniciar Gilgamesh la partida hacia su patria, Utanapishti, a instancias de su esposa, le concede como regalo, la posibilidad de hacerse con una planta, que posee el efecto mágico de rejuvenecer al que la toma. Para ello Gilgamesh desciende a las profundas aguas del Apsú donde se hace con ella. En su regreso a Uruk, en un momento del camino, decide darse un baño, pero al salir del agua, observa estupefacto que la planta ha desaparecido y en su lugar solo están los restos de una piel de serpiente. Rendido y abatido nuestro héroe regresa a Uruk donde retomará su dignidad real, y solo el recuerdo de sus gestas y la grandiosidad de su ciudad harán que permanezca para siempre la memoria de su nombre. Aquí debía terminar el poema. Sin embargo se añadió una nueva tablilla a la obra.

			La tablilla duodécima, como hemos dicho, no debió, en un principio, formar parte del poema. Más aún, desconocemos si el editor/autor del poema, Sin-leqi-unninni, la escribió. Una atenta lectura de esta tablilla nos lleva a concluir que se trata de un añadido cuando la obra estaba ya terminada. Tampoco sabemos en qué momento y por qué fue redactada. Sabemos, en cambio, que la tablilla reproduce una traducción en ocasiones literal y otras veces libre de la composición sumeria Gilgamesh, Enkidu y los Infiernos, exactamente la sección contenida en el poema sumerio entre las líneas 171-293. Cuando Gilgamesh tiene noticia de que sus dos instrumentos talismanes, el pukku y el mekku, con los que mantenía en continua agitación a la juventud de Uruk, se han precipitado a los Infiernos, siente un profundo abatimiento. Estos instrumentos, según nos cuenta el texto sumerio, habían sido elaborados con la misma madera con que Gilgamesh había construido para la diosa Ishtar un trono y un lecho. Al advertir Enkidu el dolor de su amigo, se ofrece al punto a descender a los Infiernos para devolverle tan preciados instrumentos. Gilgamesh entonces le aconseja que, si decide emprender tal aventura, debe observar cuidadosamente una serie de reglas por las que se rige el mundo de los muertos. Pero Enkidu no atiende a las advertencias de su amigo y se ve atrapado en las regiones infernales donde muere. Tan pronto como Gilgamesh tiene noticia de tamaña desdicha, se encamina en peregrinación a diversos templos para conseguir de algún modo el regreso de su amigo. Solo el dios Ea/Enki atiende a sus súplicas y por medio de Shamash consigue que ascienda al mundo de los vivos en forma de un espectro. El encuentro entre ambos amigos es muy emotivo, produciéndose un interrogatorio por parte de Gilgamesh acerca de la situación en que se encuentran aquellos que moran en los Infiernos. En un principio, Enkidu parece mostrarse remiso a responder a las preguntas, pero acaba cediendo y da plena satisfacción a la curiosidad de Gilgamesh. Desde la línea 102 hasta la 153 se nos relata la suerte que corren en el mundo de los muertos muchos personajes, desde los padres que, al morir, dejaron en la tierra uno o más hijos, hasta el joven que sucumbió en la batalla o el niño que no llegó a nacer.

			Salvo en las líneas 120-144, el texto está muy bien conservado y el contenido de esta laguna textual puede adivinarse gracias al poema sumerio. Cuando se estudia el estilo y la lengua de esta tablilla, observamos ciertas diferencias respecto al resto del poema. Lo caracterizan un estilo plano, la falta de imaginación y su descuido métrico, de suerte que parece que estamos ante un texto en prosa. En las once primeras tablillas se constata una perfecta simetría. La sexta tablilla nos revela a un Gilgamesh en la cima de la gloria, como colofón de los éxitos relatados en las cinco primeras. A partir de la séptima se inicia la senda del dolor y del fracaso, cuando Gilgamesh observa que su valor y sus gestas ya no encontrarán el éxito que anhela. Podríamos sintetizar el poema como una ascensión a la que sigue un vertiginoso descenso. El equilibrio del conjunto, la lengua y estilo con que están escritas las once primeras tablillas, diseñan un conjunto armónico que alcanza su culminación en una brillante Ringkomposition, cuando el poema finaliza con la majestuosa descripción con que empezó la primera tablilla. Frente a todo esto, tenemos la impresión de encontrarnos, en la duodécima tablilla, con un texto fuera de lugar y que, sin duda, obedece a otros propósitos. El poema sumerio Gilgamesh, Enkidu y los Infiernos, traducido por esta tablilla, era una narración popular del que se hicieron copias a partir del siglo XVIII, pero desconocemos cuándo pudo traducirse al acadio su última parte. A lo sumo, solo podemos afirmar que hubo de ser antes de finalizar el siglo VIII, ya que en el colofón de un manuscrito de la tablilla se nos dice que de un tal Nabu-zuqup-kenu realizó la copia de esta tablilla tomando como modelo otra anterior, en el eponimato de Nashir-Bel, el gobernador de Sinabu, en el año décimo séptimo de Sargón II rey de Asiria, y en el quinto año de su reinado en Babilonia. No parece probable que fuese este copista el traductor de la tablilla y la añadiese al conjunto de la obra. Posiblemente la inserción debió producirse con anterioridad y ya en Babilonia32. Es muy probable también que la tablilla duodécima hubiese sido incorporada al poema clásico en el mismo tiempo en que este fue redactado. Por otra parte, resulta difícil dar respuesta al motivo por el que se decidió añadirla al poema. Quizá, como señalaba Oppeheim33, Gilgamesh hubiese podido aprender del fantasma de Enkidu que el destino es inexorable, y esta podría ser la función que cumple la tablilla. De todos modos es también posible que la curiosidad de los antiguos mesopotámicos por conocer el más allá hubiese llevado a algún escriba erudito a añadir esta tablilla a una obra tan significativa, y es que encontrar respuesta a lo que sucede después de la muerte siempre ha sido una preocupación del ser humano.
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