CONCEPTOS DE TRANSMISION DE LA ENFERMEDAD
EN MESOPOTAMIA: ALGUNAS REFLEXIONES*

ERICA COUTO
Roma

Abstract: Illness is shown in most cuneiform texts as a state, the result of a
process that leads from health to physical and psychological uneasiness.
Sometimes experienced as a subjective suffering, sometimes seen as a
literary object, or perceived as the main concern in therapeutic practice,
illness appears as an enormously complex reality.

Assuming this multifaceted profile of illness, I will try to analyze the
idea of contact as a crucial element to explain the action of diseases over the
human being. The use of the “physical” verbs lapatu (“to run one’s hand
over something, to touch lightly”), mahdsu (“to hit”) and sabdtu (“to seize,
to grasp”) in indicating the fact of contact-contagion, reveals parallelisms
between the literary images of demons attacking and immobilizing their
victims, and the references included in the later medical texts.

1. INTRODUCCION

La enfermedad se define como un estado caracterizado por la falta de
bienestar fisico, mental y social.

Esta definicién comiin, sin embargo, se manifiesta en muy diversas
formas de pensar la enfermedad, de concebirla, de entenderla e
interpretarla, de tratarla y de eliminar sus efectos. El desequilibrio entre
los componentes del cuerpo', la posesion espiritual, la infeccién virica, la

* Abreviaturas. AoF: Altorientalische Forschungen; ARM: Archives royales de Mari;
BAFO: Archiv fiir Orientforschung Beiheft; BAM: Die babylonische-assyrische Medizin
in Texten und Untersuchungen; BE: Babylonian Expedition of the University of
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somatizaciéon de las tensiones: todas estas premisas comparten su
existencia como modos de plantearse la causa de la enfermedad, y todas
ellas se inscriben en un pensamiento médico concreto que determina los
modos y maneras de curar.

En el caso del amplio corpus de literatura médica y terapéutica
mesopotdmica, la enfermedad presenta diversos niveles de lectura con un
amplio espectro de significados y connotaciones. Alude a la pérdida de la
integridad fisica y mental, que puede ser el resultado de la accién de
causas naturales (enfermedades estacionales®, trastornos alimentarios”,
insolacién®, entre otros), o de causas espirituales (pérdida del beneplécito
de los dioses, ataques demoniacos, embrujamiento’, etc), y cuyo

Pennsylvania, Series A: the Cuneiform Texts; Biggs Saziga: R.D. Biggs: Si.zi.ga:
Ancient Mesopotamian Potency Incantations; BWL: Babylonian Wisdom Literature;
CAD: The Assyrian Dictionary of the Oriental Institute of the University of Chicago;
EPSD: Electronic Sumerian Pennsylvania Dictionary; ETCSL: Electronic Text Corpus of
Sumerian Literature; Gilg.: The Epic of Gilgames; JNES: Journal of Near Eastern
Studies; KAR: Keilschrifttexte aus Assur religiosen Inhalts; KBN: De Kémi a Birit Nari,
Revue Internationale de 1’Orient Ancien; LAS: Letters of Assyrian and Babylonian
Scholars; MARI: Mari Annales de Recherches Interdisciplinaires; MDP: Mémoires de la
Délégation en Perse; NG: Nombre geografico; NP: Nombre de persona; NR: Nombre
real; OIP: Oriental Institute Publications; RIA: Reallexikon der Assyriologie; SAA: State
Archives of Assyria; Sum.: Sumerio; TCL: Texts from Cuneiform Sources; UH: Udug-
hul

! Véase la teoria médica hipocratica de los cuatro humores o, en la medicina tradicional
china, el exceso o carencia de yin o yang en un determinado érgano interno.

2 Véase la carta de IStar-Sumu-éres al rey asirio Esarhaddon en SAA VIII 1, lineas 6-8,
publicada en Hunger (1992: 4): “El rey, mi sefior, no debe preocuparse por esta
enfermedad: es un mal de la estacion (mur-su MU.AN.NA), todos los que han enfermado
(de ella) se han recuperado”. Para las estaciones, véase el apartado “Saissons et autres
périodes” en Verderame, L. (en imprenta), “Le calendrier et le compte du temps dans la
pensée mythique suméro-akkadienne” KBN 3, que incluye la bibliografia anterior.

> TCL 3 151: “alej6 la comida y el agua de su boca (rechazé la comida y el agua) y
(como consecuencia) impuso sobre si mismo una enfermedad permanente”, véase CAD
M/2 s.v. mursu la), p. 225; LAS n°143, lineas 16-18, pp. 112-113: “no comer (y) no
beber confunde la razén (y) ailade enfermedad”.

4 “[Cuando los rayos del sol] lo han [sobrecalentado], y en ese dia (el enfermo) esta
caliente: ese hombre estard enfermo durante tres dias. Si su enfermedad se prolonga,
frétalo repetidamente con aceite templado y cerveza y se curard”, véase Heessel (2000:
345), linea 2.

3 Para numerosos ejemplos de estas categorias, véanse TDP, BAM, Heessel (2000).
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tratamiento (farmacolégico, mégico-ritual, o una combinacién de ambos)
se determina en base a los sintomas.

Pero, (como se explica en los textos cuneiformes el principio de la
enfermedad? ;Cudl es el proceso que da inicio a las manifestaciones
patolégicas en el cuerpo del enfermo? En un articulo anterior, editado en
esta misma publicacién®, se analizé6 el particular caso de las
enfermedades producidas por los “espectros furiosos”, poniendo en
relaciéon el universo religioso e ideolégico mesopotdmico con la
representacion médica de esta particular etiologia de la enfermedad.

En este articulo, sin embargo, mi pretension es otra: analizar la idea
de contacto presente en la terminologia habitualmente usada en los textos
médicos, diagndsticos y terapéuticos, para indicar que un ser humano ha
sido “contactado-contagiado” por la enfermedad’, términos que, de algiin
modo, permiten la distincién entre lo sano y lo enfermo, y ofrecer
algunas reflexiones personales al respecto.

2. SOBRE EL CONCEPTO DE ENFERMEDAD EN MESOPOTAMIA: ;QUE
SIGNIFICA ENFERMAR?

Marasu® y mursu’ (sum. GIG) corresponden, respectivamente, al verbo y
el substantivo de la raiz Imrsl, que en acadio indica una alteracion
negativa del estado tanto fisico como emotivo, principalmente en
referencia a la enfermedad'®. Usados para indicar todo tipo de males de
origen y gravedad diversa, ponen énfasis en el estado del que estd
enfermo, del que ya ha cruzado el espacio que separa al sano del que
sufre.

¢ Couto Ferreira (2005).

7 La nocién de contagio ha sido ampliamente estudiada en la Historia de la medicina, y
continda siendo un tema debatido y polémico, en especial en lo que se refiere al uso del
término aplicado a los sistemas médicos de la antigliedad. Para una introduccién a la
problematica en época clésica, véase Grmek (1984).

8 CAD M/1 s.v. m., pp. 269-276; AHwW s.v. m., pp. 609-610.

® CAD M/2 s.v. m., pp. 224-227; AHw s.v. m., pp. 676-677.

0 véase CAD M/1 s.v. mardsu 2, pp. 272-273, para las acepciones “volverse
problemadtico, preocuparse, ser causa de disgusto”. Notese que, entre los ejemplos
textuales citados, se incluyen profecfas en las que marasu se refiere a un signo
adivinatorio nefasto.



Erica COUTO

En algunos ejemplos, “enfermar/enfermedad” se emplean para referir
la condicién del “no sano, privado de salud, débil”. Y a menudo, la
enfermedad se presenta como una entidad ignota e incomprensible que se
resiste a ser diagnosticada y paliada. El primer paso para el tratamiento
de un mal es identificar su origen, proceso a menudo complicado que
obligaba a recurrir a la hepatoscopia para determinar, mediante la
adivinacion, la causa de la enfermedad. En la siguiente carta procedente
del corpus de la correspondencia femenina del palacio de Mari, la
remitente pide a su sefior —el rey— que se realice una sesion adivinatoria
para determinar el origen y el tratamiento adecuado de su enfermedad:

“Ahora, si mi seflor lo desea, que investigue (a través de la extispicia) sobre
esta enfermedad (que padezco)”'!.

Son bien conocidos los informes hepatoscépicos de los reyes neoasirios
en referencia a la identificacién y tratamiento de enfermedades, con los
dos ejemplos emblematicos protagonizados por Esarhaddon y su hijo
Assurbanipal:

“(El rey, mi sefior, continda diciéndome) “;por qué no examinas la
naturaleza de mi enfermedad (y) elaboras su cura?”. Con anterioridad hablé
con el rey en la audiencia (y) no pude aclarar sus sintomas.

(...)

(Si le parece bien al rey, mi sefior) que los hartdspices realicen un trabajo (de
extispicia) sobre esto”'%.

“[¢(Debe Assurbanipal, principe heredero del] Palacio de la Sucesién, [beber
esta medicina] colocada [ante] tu gran [div]inidad, [y (si) blebe [esta
medicina él] se salvara (y) vivird?”",

La impotencia del enfermo ante un mal que se resiste a ser identificado
se manifiesta sin demasiadas estridencias en este género de textos.
Desconociendo la causa de su enfermedad o la adecuacién de un
tratamiento para la curacién de la misma, la persona enferma se debate

1 ARM 10 87: 20-23.

"2 LAS 246, pp. 188-189, lineas 9-12, y 18-19, respectivamente.

13 Véase SAA 1V, texto n°187 lineas 1’-3’, en Starr (1990: 191), junto a los textos n°183-
199.
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en dudas, de ahi que se realicen ritos adivinatorios que contribuyan a
clarificar la terapéutica mds eficaz.

Por otro lado, la primera consecuencia del ‘“estar enfermo” se
caracteriza por la tendencia a aislar de la vida social a quien padece la
enfermedad. La literatura nos ha transmitido el caso emblemadtico
descrito en la composicion “Ludlul bél nemeqi”, mas conocido como “El
Job babilonio”, pieza literaria que muestra la paulatina decadencia de un
hombre abandonado por su dios y acosado por todas las desgracias
imaginables:

“Llamé a mi dios, pero no mostré su rostro,

Imploré a mi diosa, pero no levanté su cabeza.

El adivino con su adivinacién no (consiguié) establecer los hechos™'*.
“Para mi extensa familia me converti en un solitario

(..r)

Mi hermano se convirtié en mi enemigo,

Mi amigo se convirtié en un demonio maligno,

Mi compafiero me denuncié salvajemente,

(..)
515

Mi familia me ha convertido en (uno que) no (es) de su propia carne” .

Aun estando sujeta a las concesiones que la literatura se permite, todavia
resuena viva la afligida peticién de curacion de Inanaka a la diosa
Nintinuga hecha en esta Gottesbrief:

“Asi dice Inanaka, la hija de Enlilamah, tu sirvienta:

He caido (enferma) en mi habitacién por segunda vez,

voy de aqui para alld (entre) jays! y johs!, desconozco la profecia (referida a
mi enfermedad).

Mi sefiora me ha construido una casa, pero debo sentarme alli con ojos
anhelantes.

Mis amigos y conocidos me rehtyen.

No tengo a nadie que me cuide.

Como esto (esta medida) es demasiado, demasiado para mi,

me siento angustiada™'®.

% “Ludlul bél nemegi” lineas 11 4-6, BWL pp. 38-39.
5 “Ludlul bél némegqi”, lineas 1 79, 84-86, y 92 respectivamente, BWL pp. 34-35 y
passim en el texto.
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Volviendo a los términos marasu y mursu, estos pueden usarse, ademads,
en otros textos con un sentido especifico, en compaiiia de enfermedades
concretas'’, en cuyo caso el simple “enfermar/estar enfermo” se
convierte en ‘“enfermar de/padecer”. Algunos de los nombres de
enfermedades y sintomas que aparecen en estos contextos hacen
referencia a diversos tipos de ictericia'®, a heridas, lesiones y
enfermedades dérmicas'’, a parélisiszo, entre otras”’.

Marasu y mursu, por tanto, en sus usos contextuales se muestran
como términos generalistas, adaptables segin los sintomas o la situacién
concreta observada en el enfermo®, que enfatizan un estado —aquel en el
que prevalece la falta de salud y el padecimiento fisico—, en el que el
individuo se convierte en paciente, esto es, en el sujeto que recibe o
padece la accién de un agente23, en este caso, la enfermedad.

Por tanto, la enfermedad supone, subjetivamente, una clara ruptura de
equilibrios para el enfermo, tanto a nivel individual (alteraciones y fallos
en el funcionamiento del organismo, dudas que alteran la tranquilidad
mental) como a nivel social (aislamiento del paciente y falta de
integracion en la comunidad).

3. ENFERMEDADES Y DEMONIOS

Pero, al mismo tiempo, la enfermedad per se, como entidad
independiente no ligada a la percepcién individual, posee otros rasgos de
interés: a menudo se la representa como un ser vivo entre lo animalesco
y lo humano, demonizada, brutal, y con gran capacidad de actuacion.

16 «“Carta de Inanaka a la diosa Nintinuga”, lineas 11-18. Citado a partir de Bock (1996);
cf. etesl.

" CAD M/1 s.v. mardsu 1 b), pp. 271-272.

18 Amurriganu, ahhazu.

19 Simmu “herida, lesién”, kurdru “tipo de lesién dérmica”, samanu.

20 Rimiitu, Simmatu.

2 Tatttkam Sa Sindti “pérdida de orina”, murus ndki “enfermedad venérea”, agannutillii
“hidropesia”, rapadu y sassatu “enfermedad(es) de las articulaciones”.

22 GIG se utiliza con relativa frecuencia en la formacién de nomenclatura patolégica.
Véase TDP 110: 10 “murus ndki maris, estd enfermo de una enfermedad venérea”, y
passim en el texto.

% Diccionario RAE on line, s.v. “paciente”.
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En el “Descenso de IStar a los infiernos”, la diosa entra en el Mas
All4 despojada de todo objeto y ocupa el trono de Ereskigal, quien, como
contestacion, comanda a Namtar para que envie los 60 demonios de la
enfermedad sobre ella. Mientras en el “Descenso de Inanna” la diosa es
transformada en caddver por haber penetrado en el mundo inferior*, en
la versidn acadia son las enfermedades, a modo de horda demoniaca, las
que convierten a la diosa en difunto:

“Ereskigal se prepar6 para hablar, y dijo

a Namtar, su visir, estas palabras:

“Ve, Namtar, [trdela ante] mi presencia.

Libera contra ella las sesenta enf[ermedades | IStar,
La enfermedad de los ojos [contra] sus [0jos],

La enfermedad del flanco c[ontra] sus [flancos],

La enfermedad del pie c[ontra] sus [pies],

La enfermedad del interior c[ontra su interior],

La enfermedad de la cabeza [contra su cabeza],

Yo [los liberé?] contra ella” 3,

En este tipo de textos, las formas habituales de actuacién de los
demonios sobre el enfermo se basan en acciones de cariz
fundamentalmente fisico y violento, de forma que la victima de tales
ataques se presenta como golpeado, inmovilizado, indefenso, sin
capacidad de reaccién. Algunos de estos verbos utilizados en las
composiciones literarias son: abatu’®, “destruir, arruinar’; kasi’>’, “atar,
unir, ligar”, aunque cuando se aplica a una enfermedad, suele

2 “Inana’s Descent to the Underworld”, lineas 166-172, en EPSD: “Hizo que su hermana
Ereskigala se alzase de su trono, y en su lugar ella (Inanna) se sent6 en el trono. Los
Anuna, los siete jueces, emitieron su decisidn contra ella. La miraron: era la mirada de la
muerte. Le hablaron: eran las palabras de la muerte. Le gritaron: era el grito de la rabia.
La mujer, afligida, fue convertida en caddver. Y el caddver fue colgado en un gancho”.

> Foster (1995: 81), lineas 66-75.

% Thompson (1903-1904: T 128-133). Véase CAD A/l s.v. a., pp. 41-45, en especial 1d),
p.43; AHws.v. a., p. 5.

" CAD K s.v. k., pp. 250-253; AHw s.v. kasii IIL, p. 455-456. Nétese su uso en contextos
militares y judiciales para referirse a la captura de enemigos y prisioneros, al arresto de
criminales, etc.
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. . _ 28 .
interpretarse como “paralizar”; sahapu™ “envolver, cubrir, extenderse

(sobre)”; nakasu®, “cortar, descuartizar, dividir”; sapdhu30, que adquiere
el sentido de “debilitar” cuando se aplica a miembros del cuerpo.
Ejemplo de violencia demoniaca, representada marcialmente como un
acto de dominaciodn fisica absoluta, se encuentra en el siguiente pasaje de
“El suefio de Dumuzi”, en el que los demonios persiguen continuamente
al protagonista para darle caza y arrastrarlo con ellos al mundo infernal:

“Enroscaron (tejieron) una cuerda para él (Dumuzi), anudaron una red para
él.

Tejen una cuerda ziptum para él,

Cortan palos para éI.

El que esté delante de €l le arroja objetos,

El que esta detrds de él... un cubito.

Sus manos (de Dumuzi) estdn unidas por ligaduras,

Sus brazos estdn unidos por ataduras™'.

En “Ludlul bél némeqi”, las enfermedades son descritas como un ejército
de criaturas maléficas que, abandonando sus respectivas moradas®, se
abalanzan sobre la victima, inmovilizdndolo e incapacitando cualquier

% Thompson (1903-1904: I 128-133), linea 41. En CAD S s.v. s., pp. 30-36, nétense los
ejemplos en los que sahapu se utiliza para describir las redes que envuelven al enemigo
en los enfrentamientos bélicos. AHw s.v. s., p. 1004.

% Thompson (1903-1904: IT 56-57), linea 18. CAD N/1 s.v. n., pp. 171-180; AHw s.v. .,
pp- 720-721.

30 Thompson (1903-1904: 11 56-57), linea 15. CAD S s.v. s., pp. 151-157; AHw s.v. s.,
pp. 1025-1025.

1 Alster (1972: 70-71), lineas 157-163; ibid. 183-190, pp. 74-75 y 218-225, pp. 78-79.
Dumuzi es tratado como un prisionero, maniatado e inmovilizado a través de cuerdas y
redes.

32 “Ludlul bél némeqi” 11 50-55, en BWL pp. 40-41:

“La enfermedad que debilita se solt6 sobre mi,

Un viento maligno ha soplado desde el horizonte,

El dolor de cabeza ha brotado de la superficie del infierno,
La tos maligna ha dejado el Apsu ...

El fantasma irresistible dejé el Ekur,

El demonio Lamastu descendié de las montaiias™.

8
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movimiento o reaccién. En la descripcién se recurre al uso de verbos
S 33 -3 =3 =3 = 3 - - 3
como etequ3 , mahdsu + lapatu 3 aban’®, katamu®', ahazu®, maqatu °.

“Ha pasado (sobre) los musculos/tendones de mi cuello, ha aflojado la fuerza
de mi cuello

Golpearon mi torso, golpearon mi pecho,

Tocaron mi carne y me causaron convulsiones™*.

“Causando la descarga de flema, trajeron la fiebre a mis [pulmones],
Causaron la fiebre en mis miembros e hicieron temblar mi grasa.
Destruyeron mi elevada estatura como si fuese una pared,

Tiraron al suelo mi figura robusta como si de juncos se tratase,

Soy arrojado como la planta de una ciénaga y lanzado sobre mi cara

El demonio Alil se ha vestido con mi cuerpo como si tratara de un traje;
El “suefio” me cubre como una red.

Mis ojos miran pero no ven,

Mis oidos se abren, pero no escuchan.

La debilidad se ha apoderado de todo mi cuerpo,

El ataque ha caido sobre mi carne.

La enfermedad mangu se ha apoderado de mis brazos,

La impotencia ha caido sobre mis rodillas,

Mis pies olvidaron su movimiento™*.

Del mismo modo, en los encantamientos sumeroacadios destinados a
alejar del cuerpo del enfermo el mal o el agente que lo ha causado, la
enfermedad suele presentarse poetizada, siendo representada como un
agente vivo, auténomo, y equipardndose, frecuentemente, a demonios y
fantasmas en su forma de actuacién sobre el enfermo:

33 “Cruzar, pasar a través de”. CAD E. s.v. etéqu A, pp. 384-395, en especial 2a-2c, pp.
388-389; AHw s.v. e., pp. 260-263.

* Véase 4.2.

¥ Véase 4.1.

36 Véase n. 26.

37 “Cubrir (con vestidos, polvo, arena, etc), abrumar, constrefiir”. CAD K s.v. k., pp. 298-
303; AHw s.v. k., pp. 464-465.

38 “Hacerse con, tomar posesién de, agarrar”. CAD A/ s.v. a., pp. 173-183; AHw s.v. a.,
pp. 18-20.

¥ «“Caer, colapsar, atacar, invadir, afligir”. CAD M/1 s.v. m., pp. 240-251; AHw s.v. m.,
pp- 605-607.

O “Ludlul bél némeqi” 11 61-63, BWL pp. 42-43.

M “Ludlul bél némeqi” 11 66-79, BWL pp. 42-43.

9
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“La enfermedad de la cabeza ataca en la estepa, soplando como el viento,
Destella como un reldmpago, sale a raudales,

en lo alto y en lo bajo.

Cortd, como (si fuese) un junco, el hombre que no reverencio a su dios,
Arafié sus miembros como (si fuese) una cesta (endeble, ligera).
Consume la carne de aquel que no tiene una diosa protectora”™*.

Bajo mi perspectiva, toda esta terminologia enfatiza el hecho fisico del
contagio de la enfermedad, que se contrae por el ataque directo y
violento de estos demonios. Para van der Toorn (1985), sin embargo,
estas acciones revelan una clara analogia con aquellas otras que derivan
de las heridas producidas en la batalla, una hipétesis que, a la idea de
“fisicidad”, afiadirfa otra en la que se enfatiza el perfil belicoso de los
demonios.

En los encantamientos destinados a exorcizar los demonios udug
hul/utukkii lemniitu (“espiritus/demonios malignos™), la enfermedad
también se menciona entre ellos, integrada en el ejército de criaturas
malvadas que atacan al ser humano:

“El maligno demonio-Galla, liberado en la estepa, el ladrén que no devuelve
(lo robado),

Los demonios Dimme y Dima que salpican al hombre,

La enfermedad interna, el interior enfermo“, el dolor de cabeza, el demonio
Ala, que cubren al paciente,

(todos) perturban al hombre afligido como (si fuesen) una tormenta, y lo
rocian de bilis™*.

A este pasaje sigue la descripcién del ritual para liberar al que sufre de
los ataques de las diferentes entidades espirituales, en la que se incluye
una imprecacion que urge la huida de los demonios. Entre estas criaturas
malévolas, se citan igualmente sintomas y enfermedades:

“Y asi, que la enfermedad interna, el interior enfermo45, el dolor de cabeza,
y el demonio Ala que cubre a la victima se vayan” *.

42 Foster (1995: 419), encantamiento contra el dolor de cabeza.

3 Lipis (ABng)-gig, traducido por “stricture” (“constriccién’) en Geller (1985).
* UH 648-651, cf. UH 658-661, en Geller (1985: 58-59).

4 Véase n. 43.

10
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Algunas referencias literarias proporcionan una imagen de la enfermedad
en la que ésta se instala en el cuerpo del paciente, ocupandolo como si de
una morada se tratase. De nuevo, en el poema “Ludlul bél némeqi”, el
sufridor declara:

. A .1 47 . . .
“El demonio Alll se ha vestido™’ con mi cuerpo como (si de) una vestidura

(se tratase)”48.

En la “Carta de Inanaka a la diosa Nintinuga”, el demonio asag que la ha
enfermado se describe habitando el cuerpo de Inanaka:

“Si mi sefiora lo quiere (asi), que el demonio asag que estd en mi cuerpo™
. 5
abandone mi cuerpo™™.

Esta idea de la enfermedad que se prolonga aun después del momento
del contacto, resistiéndose a abandonar el cuerpo del enfermo, se
registra, igualmente, en textos de contenido médico-farmacoldgico de
época posterior:

. .2 51 . . ~
“Si la enfermedad continia’ y no mejora a pesar de los tratamientos del asii
Sy 3552
y del asipu’™”.
: 253 54
“La enfermedad persiste’ (y) no abandona su cuerpo”™".

En la seccion predecente se ha visto como “enfermar” y “enfermedad” se
refieren al estado de lo no sano, a la pérdida de la salud, al padecimiento:
es el resultado de un proceso en el que la raiz Imrsl mas que reflejar la
transicién entre lo sano y lo enfermo, apunta m4s bien a la consecuencia

%6 UH 686-687, en Geller (1985: 62-63).

47 Itediq, véase edéqu en CAD E s.v. e., p. 29.

B “Ludlul bél némeqi” 1171, BWL pp. 42-43.

49 A-zdg su-gd gdl-la. La forma gil-la aparece también en textos magico-rituales
describiendo las acciones demoniacas sobre la victima. Para una construccién similar
véase, por ejemplo, UH 21 en Geller (1985: 20-21).

9 Bisck (1996: 10), lineas 19-10.

3! lltazazma. Para lazdzum, véase CAD L/1 s.v. L., pp. 114-115.

2 BAM 2251. 5.

33 Véase n.38.

' BAM 124ii 7.
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de dicho proceso de cambio. A esta vision se aflade otra, aquella en la
que la enfermedad se equipara a los demonios, cuando no se considera
directamente uno de ellos, que actia sobre la victima de un modo
virulento y directo, cubriéndola, atrapdndola, golpedndola y que, en
definitiva, la somete como a un enemigo o a un prisionero.

4. LA PERCEPCION DE LA ENFERMEDAD EN LOS TEXTOS
ESPECIALIZADOS: ALGUNOS VERBOS QUE ENFATIZAN EL SENTIDO FiSICO
DEL CONTAGIO INDIVIDUAL

Quizds sea por su cardcter predominantemente activo por lo que la
accion de la enfermedad sobre el organismo del paciente se expresa a
través del empleo de verbos que contienen un fuerte sentido de
“fisicidad”. Lapatu, sabatu, mahasu se encuentran entre los términos
mds habituales en los textos cuneiformes de contenido médico, y son
traducidos generalmente por expresiones del tipo “sufrir de”, “estar
afectado por”, “enfermar de”. El significado original de estos tres verbos
—lapatu “‘tocar, rozar”, sabdtu “‘agarrar, tomar”’, mahdsu “golpear”— se
caracteriza, sin embargo, por incluir denotaciones fisicas en sus
planteamientos, y es en su relacion con la manifestaciéon de la
enfermedad en el ser humano por lo que merecen un analisis en detalle.
Cabe decir que las explicaciones teoldgicas, religiosas e ideoldgicas
que justifican el padecimiento de la enfermedad, y que la contextualizan
dentro del sistema, o sistemas, de creencias mesopotimico no serian
tratadas en esta ocasién>. Interesa, mds bien, el aspecto patolégico, las
ideas alrededor del contagio y de la accién de la enfermedad sobre el
paciente, a partir de la terminologia usada en los textos cuneiformes.

4.1. Lapatu, el suave roce del mal
“Pasar la mano, tocar suavemente o en un gesto simbdlico, entrar en

contacto”: estos son los significados basicos del verbo lapdrtu (sum.
. . . . . 5
TAG), enriquecidos con diversos matices segiin el contexto de uso™.

33 Véase Abusch (2002), Biggs (1987-1990), Biggs (2000), van der Toorn (1985).
6 yéase CAD L s.v. L., pp. 82-94; AHw s.v. L., pp. 535-537.
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Cuando Enkidu muere, su compaiiero de fatigas Gilgames acerca la
mano a su pecho para comprobar los latidos del corazén. El leve roce de
la mano sobre el caddver del amigo en la bisqueda de un signo de vida
se expresa con lapatu:

. . £ 5957
“Toc6 su corazén, (pero ya) no latia™".

También la uncién o la aplicacién de ungiientos sobre las heridas se
puede expresar con este mismo verbo:

“Unto6 su frente con “aceite de (un) cuenco”™®.

“Untards (la pomada) sobre su ombligo y sobre el ombligo de la mujer””.
Pero lapdtu puede reflejar, igualmente, un acto de consecuencias
nefastas: tocar o ser tocado por lo que estd maldito o prohibido, lo que es
impuro o enfermo, supone un peligro para el que asi establece contacto.
Un peligro de “contagio”, de transmision de la impureza al individuo
inicialmente sano y puro:

“Cuando atravesé la calle una persona maldita me tocé”.

(...)

“Pisé el agua que no se habia escurrido,

Tanto si he caminado sobre restos de uiias, (0) afeitados de las axilas,

(O) zapatos con agujeros, (0) un cinturén hecho trizas,

(O) una bolsa de cuero con (sustancias para la) magia negra, (o) costras (de
un enfermo que sufre una enfermedad dérmica),

(Todas estas) cosas (son) desafortunadas para el ser humano”®.

37 Gilg. VIII 60, en George (1990: 65).

¥ BAM 248 iii 26 y 28.

% Biggs Saziga 23: 15ss en CAD L s.v. lapatu 1h), p. 86.

% Reiner (1956: 152-153), lineas 41°, 43°-47’. Para referencias similares, véase también
la serie Surpu en Reiner (1958). Esta serie consta de nueve tablillas de las que la primera
recoge el ritual, y las ocho restantes registran un gran niimero de ofensas y transgresiones
—tanto sociales como religiosas y de culto, entre las que se incluye el contacto con
sustancias impuras o nocivas-, asi como plegarias e invocaciones a los dioses
encaminadas a restablecer el equilibrio roto por esas faltas.

13
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El contacto con lo malsano o lo enfermo vuelve malsano y enfermo: la
naturaleza contaminante del demonio femenino Lamastu, por ejemplo, se
expresa aludiendo a sus capacidades para enturbiar las aguas cuando
cruza el rio, y para volver impuro el tamarisco®, planta purificadora por
excelencia usada y referida en multiples encantamientos y rituales.

Las enfermedades o los agentes que la causan (demonios, fantasmas,
sustancias o personas impuras, etc) a menudo manifiestan su accién con
este mismo verbo lapatu “tocar”. Aunque la traduccién mds habitual del
término aplicado en contextos médicos sea “atacar”, resulta innegable
que lapatu se usa en este tipo de textos justamente porque evidencia el
elemento del contacto fisico como punto esencial en la contraccion de la
enfermedad por parte del individuo:

“En lo que respecta a NP, esta enfermedad, de hecho, la ha tocado”®?.

“Tan pronto como la enfermedad de la vesicula lo ha tocado”®.
“Si una mujer, en su enfermedad, se muerde las manos: “manos sucias
(impuras)” la han tocado™®.
“El demonio rabisu lo ha golpeado; desde que lo ha tocado, ha
permanecido® con él (el paciente)”®. o

»

“Si la pardlisis toca repetidamente todo el cuerpo del hombre (paciente)™".

En algunos ejemplos, el verbo lapatu aparece conjugado en forma
estativa, esto es, apelando al estado de “tocado/-a” del individuo afectado
por la enfermedad®:

“El ganado, las ovejas, las cabras y la familia de NP estdn bien, ninguno estd
9569
tocado™ .

8 Nougayrol (1969), II 7°-9". Para referencias sobre las capacidades purificadoras y los
usos médicos y magicos del tamarisco, véase CAD B s.v. binu, pp. 239-24.

2 Waschow (1936: 30-31), texto 1 (BE 31), linea 6, carta mediobabilonia escrita por el
médico Mukallim a su sefior, informando sobre el estado de salud de diversos pacientes.
S BAM 1111ii 8y29.

* TDP 214: 16.

95 Rakis lit. “estd atado, unido”.

5 TDP 76: 53; ibid. 78: 79 y 30: 106; ibid. 158: 12.

7 AMT 91,1: 4.

% Conviene mencionar la existencia de la expresién “estar tocado/-a” en espafiol con un
sentido muy similar. Segtn el diccionario de la RAE: “tocado. Dicho de la fruta: que ha
empezado a dafiarse. Afectado por alguna indisposicién o lesién”.
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4.2. Mahdsu: 1a violencia del golpe

Mahasu (sum. S\IG)70 es, sin duda, el verbo de connotaciones mas
violentas de los que se tratardn aqui. Entre sus acepciones constan
“golpear, herir, aplastar, abatir, matar”, que suelen utilizarse en contextos
bélicos y de agresion fisica’'.

Como en las citaciones y referencias textuales militares, tanto las
criaturas demoniacas como las enfermedades se representan interfiriendo
violentamente con sus victimas, a través de la accién indicada por el
verbo mahasu:

“Si su abdomen estéd blando, (si) pide mucha agua (pero) su temperatura es
normal, (y) su enfermedad lo mantiene despierto desde el inicio hasta la
mitad de la noche, lo ha golpeado el demonio rabisu, un fantasma lo ha
golpeado’. Morird™".

“Cuando (el paciente) al inicio de su enfermedad esta caliente(?), come una
gran cantidad de pan, cerveza (y) fruta, (pero) en su vientre nada se asienta
(y) vomita, estira sus dedos, abre sus ojos continuamente (siguen otros
sintomas), constantemente estd afligido y su rostro estd pdlido
continuamente: el demonio rabisu lo ha golpeado, desde (el momento en
que) lo ha tocado, estd unido a él, del pan que come (el enfermo), él (el
demonio) come, del agua que él bebe, (el demonio) bebe. Este hombre

. , , 74
sanard en 5 dias//en 7 dias”"".

% ARM 3 71: 26, en CAD L s.v. lapatu 3e, p. 15.

" CAD M/1 s.v. m., pp. 71-84; AHw s.v. m., 580-582.

"I véanse los distintos cédigos legales para delictos por agresién fisica. Para el uso de
mahdsu en contextos militares, consultense anales e inscripciones reales.

2 S1G-is MASKIM: GIDIM SIG-is. Maskim/rabisu significa, literalmente, “el que
acecha”.

> TDP 118 ii 13-14, Heessel (2000), tablilla 13 B, lineas ii 13-14, Scurlock (2005: 568).
4 Heessel (2000: 207), tablilla 17, lineas 10-13. Nétese que en esta entrada se mencionan
simultdneamente SIG (mahdsu, “golpear”) y TAG (lapatu, “tocar”), en referencia a la
accion del demonio rabisu. Resulta complejo determinar si son considerados sinénimos
parciales en este contexto, usados indistintamente para aludir al acto de “entrar en
contacto”, o si bien el uso diferenciado de ambos términos es consciente, de modo que
mahdsum enfatizaria el cardcter violento del primer contacto, mientras lapatu apuntaria
tinicamente al hecho de la contraccién de la enfermedad.
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Mahasu puede presentarse, como en el caso de lapatu, en forma estativa,
acompafiando o matizando, generalmente, a una parte del cuerpo
afectada por la enfermedad o el signo clinico. En estos casos, la forma
mahis o mahsat se focaliza sobre la parte que acusa el mal, mis que
sobre la accién directa realizada por el agente que lo ha causado:

9575
9976

“Si una mujer estd mentruando (lit. es golpeada por el arma)
“Si (el paciente) es golpeado en el lado derecho de su cabeza

4.3. El verbo sabatu: la enfermedad que atrapa

Todas las acepciones de sabdtu77 (sum. DIB, DABs) manifiestan un
punto en comun: en todos sus significados (“tomar, vencer, arrestar,
conquistar, poseer, capturar’) se manifiesta una forma de posesion e
imposicion por la fuerza con una clara componente fisica.

El suefo, las calamidades, las preocupaciones, también ellas se
apropian del individuo como el ejército que conquista la ciudad’. El
verbo sabatu se prueba como actividad patrimonio del infierno, de la
muerte, y del dios-demonio Namtaru, proveedor del fatal destino:

“El demonio Namtar no lo tomd, el demonio asakku no lo tomd, el infierno
(lit. 1a tierra) lo tom(’)”79;

de los brujos y brujas, que se apropian ilicitamente de las capacidades
del individuo:

“(Mis enemigos) se apropiaron de mis capacidades sexuales™.
“(Mis enemigos) se apropiaron de mi capacidad de habla”®';

5 GIS.TUKUL mahsat, BAM 235: 4.

" TDP 188: 5,y passim en textos médicos.

" CAD S s.v. sabatu, pp. 5-41; AHw s.v. 5., pp. 1066-1071.

" CAD S s.v. s. pp. 5-41. Dicho de infortunios, calamidades, preocupacién, véase la
acepcion 1 c¢), p. 7; dicho del suefio, 1d), p. 7; como “capturar, detener, meter en prision,
tomar por la fuerza”, acepcion 2), pp. 7-12.

™ Gilg. XII 52, en George (1999: 192).

8 KAR 80 1. 6, citado en CAD S s.v. 5. 1a), p. 6.

8 KAR 80 r. 31, citado en CAD S s.v. 5. la), p. 6.
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de los fantasmas que hostigan y capturan a sus victimas:

“Si un fantasma toma una persona (y) continuamente la persigue, o un

L . 19582
demonio alli 0 un dem[onio galla]”"";

y, en definitiva, de todo tipo de enfermedades y de sintomas que se
manifiestan y se apropian del cuerpo del paciente:

“En la primera guardia nocturna, la fiebre la tomé”.

“La fiebre la tom6”%.

Mientras lapatu y mahasu sugieren un tipo de contacto externo, sabatu
incluye la nocién de conquista, de apropiacién de una realidad por otra,
de posesién e incluso de inmovilizacién. En el caso concreto de los
textos médicos y terapéuticos, la asociacion del término sabdtu con la
idea de “posesion” por parte de la enfermedad no resulta clara y univoca,
pero lo que si se puede afirmar es que, al tiempo que expresa la idea de
contacto, sabdtu sirve a enfatizar la idea de sobreimposicién, de
dominacién del individuo que se convierte en esclavo sumiso del
padecimiento o del mal en cuestion.

A menudo en los textos médicos y terapéuticos, los diversos tipos de
criaturas demoniacas aparecen descritas “tomando” al ser humano. Son
muchos y variados los agentes que, precipitindose sobre el individuo con
fines maléficos, causan enfermedades y lesiones: los demonios ahhdzu,
galli, labasu, lamastu, rabisu, utukku; los fantasmas y espiritus efemmu,
ardat lili; las maldiciones por incumplimiento de un juramento hecho,
indicadas con los términos ikribu, mamitu, sunamerimakku.

Y son numerosas también las enfermedades y los sintomas que, como
los demonios y las maldiciones, se abaten y se apropian, usando el verbo
mahasu, de la victima. Entre estas enfermedades se citan algunas
relacionadas con la epilepsia®, otras que afectan a la piel®, o al estado

del cuerpo en general®, entre otras®’.

8 Scurlock (2006: 530), 534 linea 1, y passim en encantamientos, rituales y
prescripciones del mismo tipo.

% BE 17: 32-33, texto n°33; lineas 10-11, y 16.

84 Antasubbu, bennu.
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Algunos de estos usos en contexto podria sugerir que mahdsu se
emplea principalmente con enfermedades graves, aparatosas, virulentas
que, como los demonios, afectarian a la totalidad del cuerpo de la
victima. El uso de este verbo con otro tipo de enfermedades
aparentemente leves o focalizadas, sin embargo, ensombrecen esta
interpretacion.

En un primer andlisis de la triada terminoldgica tratada aqui (lapatu,
mahdsu, sabatu), no se ha detectado una relacién directa entre la
intensidad de la accién del verbo y la gravedad de la enfermedad
descrita, de modo que lapatu puede usarse en casos muy graves con
prondstico mortal, y sabatu, por el contrario, ser mencionado en algunos
ejemplos de enfermedades benignas.

4.4. Los verbos “fisicos” y la “mano” en la concepcién de la transmisién
de la enfermedad

Junto a otros verbos como masadu, “tomar violentamente™*®; kasadu®,
“alcanzar, conquistar, derrotar, tomar posesion de”; ahazu “tomar,
agarrar”go, los términos lapatu, sabatu, y mahasu’', en base al elemento

85 Kurdru “fordnculo”, mangu, ra’sanu “enfermedad dérmica(?)”

8 Fiebres como li’bu o ummu, kiiru “depresion, torpor, apatia”, siddnu “(ataque de)
vértigo”, lu’tu “debilidad”.

87 Asn “enfermedad que afecta a la cabeza”, bu’Sanu “mal olor; enfermedad que afecta a
boca, nariz y piel”, di’u “enfermedad de la cabeza”, hahhu “flema, moco”, hiiqu “estado
(critico) de una enfermedad”, ra’tbu “calambre, temblor(?)”, sagallu “enfermedad en los
musculos/tendones”, sahhu “hinchazén, cicatriz”, simmu “lesién, herida”, sudalu “tos,
flema”, entre otras.

8 CAD M/1 s.v. m. 1, p. 351 “ser atacado/afectado de paralisis”. MiSitru A en CAD M/2
p. 125, referencia a ataque, pardlisis.

8 CAD K s.v. k., p. 271ss, acepciéon 2 “llegar, alcanzar, conquistar, derrotar, ser
victorioso, arrestar un criminal o fugitivo, conseguir (un deseo, vejez, fortuna), ganar (un
caso), tomar, tomar posesion de”. Para ejemplos de estas acepciones, véase: BE 6/1 59: 5
“un ataque (enviado por) el dios la ha tomado/alcanzado”; MDP 10 pl. 12 iv 17 “que el
castigo indeleble (“lepra”) caiga sobre su cuerpo”; CH xliv 91 “que Enlil lo maldiga (y
que sus maldiciones) lo atrapen rdpidamente”; TDP 170: 21ss “fue atrapado (por la
enfermedad descrita) a través de una mujer en la cama”, entre otras referencias.

Y CAD A/l s.v. a. 1 ¢), p- 175, dicho de enfermedades y demonios: AMT 6,9: 10 “si la
cabeza de un hombre es tomada por la enfermedad as@”; “Ludlul bél nemegqi” 11 75, BWL
pp- 42-43 “la pardlisis ha tomado todo mi cuerpo”.
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fisico implicito en la accién que denominan, y en base al hecho de que
todas ellas son acciones realizables con las manos, se relacionan
claramente con la expresién “mano de (N)” usada para indicar “inflingir
un mal”, “contagiar”**.

La “mano del dios/diosa”, la “mano del fantasma”, la “mano del
juramento (roto)”, entre otras expresiones similares, se mencionan en
textos médicos y madgicos para indicar la responsabilidad en la
transmision de la enfermedad de un dios o diosa, de un fantasma, o de la
ruptura de un juramento que se vuelve contra el quebrantador.

Algunas hipétesis sostienen que el uso del término Su/gatu en la
formacién de esta nomenclatura provendria de una concepcién
antropomorfica de estas entidades (dioses, fantasmas, demonios), de un
modo tal que la mano se constituiria en el miembro ejecutor de las
acciones de “golpear, tocar, atrapar’. Dicha concepcién antropomorfica
y profundamente activa de las criaturas demoniacas y espirituales se hace
visible, especialmente, en los textos magicos y en las composiciones
literarias de las que se han dado ejemplos mds arriba, y en las que la
enfermedad se equipara en acciones y peligrosidad a demonios Yy
fantasmas.

5. UNA BREVE CONCLUSION

En los ejemplos citados a lo largo de este articulo se evidencia la
creencia médico-patolégica por la que, tras ser tocado, golpeado o
tomado por la enfermedad o por el agente que la transmite —casi siempre
de origen espiritual, sobrenatural o divino—, el individuo desarrolla los
correspondientes sintomas.

En la mayoria de textos médicos, sin embargo, no se hace referencia a
los niveles de morbosidad de un mal, de modo que resulta
extremadamente complejo determinar cuales eran las creencias médicas
en materia de transmision de patologias entre individuos. Los textos
cuneiformes proveen algunas referencias a plagas o enfermedades que,
en uno u otro momento, afectaron de modo extensivo a buena parte de la

! Véanse también los términos derivados de estas raices verbales: mihisu “golpe”, sibittu

“captura”, usados con relativa frecuencia en los textos médicos cuneiformes.
%2 Durand (1988: 553).
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poblacién. Las cartas de Mari, por ejemplo, aluden a “la mano del Dios”,
o a “el devorar del Dios”* como portador de una enfermedad morbosa y
mortal para muchos. Se hace referencia a poblaciones enteras que,
todavia sanas, se trasladan para evitar el contagio con las gentes
enfermas:

“Las gentes de Dunnum han abandonado la ciudad y han partido hacia la

~ 94
montafia de Lasqum™™".

Otro ejemplo bien conocido, incluido igualmente en los archivos de
correspondencia mariota, recoge el caso de Nanname que, afectada de
una enfermedad dérmica, es aislada del resto de las mujeres de palacio.
Su enfermedad es altamente infecciosa’ y cualquier contacto con ella o
con sus objetos personales debe ser evitado, ante el riesgo de contraer el
mal:

“Ahora, por consiguiente, da érdenes estrictas, que nadie beba de la copa de
la que (ella) bebe, y que nadie se sienta en el asiento en el que (ella) se
sienta, que nadie se tumbe en la cama en la que (ella) se tiende, de modo que
no se mezcle con las (restantes) mujeres. Ese mal dérmico es contagioso”.

El contacto es, por tanto, un elemento esencial en el andlisis de la
interaccion entre la enfermedad y el ser humano. El uso de los verbos
fisicos lapatu, mahdsu y sabatu para indicar la situacién de contacto-
contagio remiten a un origen literario en el que los demonios-enfermedad

9 U-ku-ul-ti AN-lim, carta n°259 [A. 675], linea 561 en Durand (1988: 661). Podria
tratarse de una expresion idiomadtica indicativa de epidemias o de enfermedades que
afectan de forma extensiva a la poblacion.

% Durand (1988: 546), Carta n°259 [A. 675], lineas 15-17.

% La forma St de ahazu, mustahhiz, se atestigua en OB, en la carta de Mari ARM X 129,
escrita por Zimrilim a su mujer Sibtu, para indicar una enfermedad que se puede “coger”
facilmente. Véase Neufeld (1986: 53).

% ARM X 129, 10-20. Véase igualmente la carta ARM X 130, en la que se dan Grdenes
estrictas para que Summudum, otra mujer del palacio afectada por la enfermedad simmu,
sea recluida y separada del resto de las mujeres para que no les transmita su enfermedad.
Es mas: por el bien del resto de la comunidad femenina, se dejard que muera en soledad y
aislamiento, pues sélo asi se puede asegurar la total proteccién del resto de personas
sanas. Véase también Durand (1988: 144-5).
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actuaban violentamente sobre la victima. Posteriormente, estos verbos se
registran como términos especializados en los textos médicos y
terapéuticos (diagndsticos y prondsticos, prescripciones farmacoldgicas,
conjuros, rituales, etc), para aludir a la manifestacion de enfermedades y
sintomas en el ser humano. Y, aunque se registra el uso de formas
estativas, a menudo estos verbos aparecen en los contextos médicos y
terapéuticos en forma activa, cuyo sujeto gramatical es la enfermedad o
el sintoma en cuestion.

Paraddjicamente, a pesar de que las referencias cuneiformes a la
enfermedad son numerosas y ricas, proveyéndonos de gran nimero de
matices, la ausencia de teorias médicas explicitas en los textos dificulta
notablemente la reconstruccién del sistema de pensamiento médico.
Esperemos que este articulo contribuya, en la medida de sus
posibilidades, al debate abierto sobre las bases de la prictica médica
mesopotamica.

BIBLIOGRAFIA

Abusch, T. 2002. Mesopotamian Witchcraft. Towards a History and
Understanding of Babylonian Witchcraft Beliefs and Literature.
Leiden.

Alster, B. 1972. Dumuzi’s Dream. Aspects of Oral Poetry in a Sumerian
Myth. Copenhagen.

Biggs, R. 1987-1990. Medizin A. RIA 7: 623-631.

Biggs, R. 2000. Medicine, Surgery and Public Health in Ancient
Mesopotamia. In J.M. Sasson (ed.): Civilizations of the Ancient Near
East 11I-1V. New York, pp. 1911-1924.

Bock, B. 1996. “Wenn du zu Nintinuga gesprochen hast,...”
Untersuchungen zu Aufbau, Inhalt, Sitz-im-Leben un Funktion
sumerischer Gottesbriefe. AoF 1: 3-23.

Couto Ferreira, E. 2005. Los espectros furiosos como causa de
enfermedad en Mesopotamia. Historiae 2: 27-53.

Cunningham, G. 1997. Deliver me from Evil. Mesopotamian
Incantations 2500-1500 BC. Roma.

Dossin, G. 1967. Archives royales de Mari X. La correspondance
féminine. Paris.

21



Erica COUTO

Durand, J.M. 1988. Maladies et médecins. En Archives Epistolaires de
Mari I72 (XXVI/I). Paris, pp. 543-584.

Durand, J. M. 1984. Trois études sur Mari. MARI 3: 127-179.

Foster, B.J. 1995. From Distant Days. Myths, Taes and Poetry of Ancient
Mesopotamia. Bethesda.

Geller, M.J. 1985. Forerunners to Udug-hul. Sumerian Exorcistic
Incantations. Stuttgart.

George, A. 2000. The Epic of Gilgames. A New Translation. London.

Grmek, M. 1984. Les vicissitudes des notions d’infection, de contagion
et de germe dans la médecine antique. En G. Sabbah (ed.): Mémoires
V. Textes médicaux latins antiques. Saint Etienne, pp. 53-70.

Hunger, H. 1992. Astrological Reports to Assyrian Kings (SAA VIII).
Helsinki.

Kocher, F. 1963-1980. Die babylonische-assyrische Medizin in Texten
und Untersuchungen (6 vols). Berlin.

Lambert, W.G. 1975. Babylonian Wisdom Literature. Oxford.

Neufeld, E. 1986. The Earliest Document of a Case of Contagious
Disease in Mesopotamia (Mari tablet ARM X 129). JANES 19: 53-
66.

Nougayrol, J. 1969. La Lamastu a Ugarit. Ugaritica VI: 394-408.

Parpola, S. 1970. Letters from Assyrian Scholars to the Kings and
Assurpanipal. Part II: Commentary and Appendices (AOAT 5/2).
Neukirchen-Vluyn.

Parpola, S. 1983. Letters from Assyrian Scholars to the Kings and
Assurpanipal. Part I: Texts (AOAT 5/1). Neukirchen-Vluyn.

Reiner, E. 1956. LipSur Letanies. JNES 15/3: 129-149.

Reiner, E. 1958. Surpu. A Collection of Sumerian and Akkadian
Incantations (BAFO 11). Wien.

Scurlock, J. A. 2006. Magico-Medical Means of Treating Ghost-Induced
llinesses in Ancient Medicine. Leiden—Boston.

von Soden, W. 1965-1981. Akkadisches Handworterbuch. Vol, 1, 2 & 3.
Wiesbaden.

Starr, I. 1990. Queries to the Sungod. Divination and Politics in
Sargonid Assyria (SAA TV). Helsinki.

Thompsom, R.C. 1903-1904. Devils and Evil Spirits of Babylonia. Vol. 1
& 2. London.

22



TRANSMISION DE LA ENFERMEDAD EN MESOPOTAMIA

Thompsom, R.C. 1923. Assyrian Medical Texts from the Originals in the
British Museum. London.

van der Toorn, K. 1985. Sin and Sanction in Israel and Mesopotamia a
Comparative Study. Assen.

VVAA, The Assyrian Dictionary of the Oriental Institute of the
University of Chicago. Chicago.

Waschow, H. 1936. Babylonische Briefe aus der Kassitenzeit (MAOG
10/1). Leipzig.

Recursos electrénicos
Diccionario de la Real Academia de la lengua Espafiola:
http://buscon.rea.es/drael/

Electronic Text Corpus of Sumerian Literature:
http://etcsl.orinst.ox.ac.uk/

23



