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Quando faccio esperienza del dolore,

la sua realta ¢ insistente ed autoevidente per me.

Ma solo per me. Per gli altri, il mio dolore puo

non essere nulla di piu che il resoconto del mio dolore
(E. Whelan 2003, p. 463, trad. it. D. Cozzi 2012, p. 105)
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Dolore e sofferenza, caratteristiche universali della condizione umana, fanno parte della vita
dell’individuo fin dalla sua comparsa sulla Terra. Spesso considerate come sinonimi, queste due
parole annoverano innumerevoli descrizioni.

Cercando di rispondere al bisogno crescente di una nuova definizione del concetto di dolore,
il gruppo di studiosi presieduto dallo psichiatra Merksey — incaricato nel 1979 dalla International
Association for the Study of Pain (1.A.S.P.) di fare luce sulla questione — descrive il dolore come
‘una esperienza sensoriale ed emozionale spiacevole, associata ad un danno tessutale reale o
potenziale e descritta in termini di tale danno, segnalata da una qualche forma di comportamento
rilevabile’.! 11 fatto che tale definizione non circoscriva il dolore esclusivamente alla sfera fisica,
ma lo colleghi anche a quella psicologica — profondamente connessa, quindi, alla dimensione
soggettiva dell’individuo e pure non slegata dal contesto storico e sociale in cui questo vive —
dimostra come I’argomento dolore sia in sé molto complicato.

Per quanto riguarda il dolore fisico, ¢ importante sottolineare che, secondo la biomedicina
moderna,” esiste una distinzione tra segno e sintomo, distinzione che si basa sul carattere
oggettivo del primo e sul carattere soggettivo del secondo. In altre parole, il segno ¢ considerato
come:

Qualsiasi manifestazione di malattia che pud essere obiettivamente accertata da un
medico o altro osservatore, attraverso 1’esame del corpo del soggetto, come ad esempio
la febbre o I’eczema; il sintomo starebbe invece ad indicare la percezione soggettiva
della malattia, e 1’espressione di chi ¢ afflitto e racconta la sua esperienza, come ad
esempio nel caso di un dolore.?

Da un punto di vista antropologico, al contrario, non esiste una distinzione fra segno e sintomo.
Quest’ultimo, infatti, ¢ visto alla stregua di un piccolo racconto costruito dal paziente a partire
dall’insieme delle proprie esperienze di vita, racconto che si concretizza tramite ’utilizzo di
riferimenti simbolici e socioculturali.* Secondo Good, il corpo &, per colui che soffre, una parte
essenziale del sé; in altre parole, il corpo non ¢ 1’oggetto, quanto il soggetto che, attraverso il
dolore, fa esperienza del self nel mondo.’

Piuttosto che alla distinzione tra segno e sintomo, 1I’antropologia medica anglosassone si rifa
alle tre diverse parole inglesi per malattia: illness, disease e sickness. La cosiddetta scuola di
Harvard, i cui rappresentanti principali sono Kleinman e Good, ha assegnato a ciascuno di questi
vocaboli un’accezione differente, considerando illness come la malattia, e ’esperienza di
sofferenza e dolore che ne deriva, vissuta in prima persona dal paziente, mentre disease come la
definizione biomedica di malattia, determinata dall’interpretazione di segni e sintomi che risulta
dall’osservazione esterna al corpo del malato, secondo il punto di vista, cio¢, del medico. In altre
parole, lo specialista cura la disease, mentre il paziente vive la illness. Gli antropologi della scuola
critico-interpretativa hanno, perd, rivisto il concetto di disease, sostenendo che le malattie sono
esse stesse il prodotto della cultura in cui un determinato individuo vive, e di conseguenza non
tutte le definizioni di una certa malattia sono uguali. Come ricordano Lock e Scheper-Huges:

! Si veda Cozzi 2012, p. 87.

2 La biomedicina, contrazione di medicina biologica, ‘tende a privilegiare ’aspetto biologico € a ridurre, o
addirittura a negare, la dimensione socioculturale della malattia’ (Pizza 2011, p. 125). Con tale termine
I’antropologia ¢ solita indicare la medicina occidentale, altrimenti detta ufficiale o moderna, per distinguerla da
altre forme di medicina.

3 Pizza 2011, p. 85.

4 Si veda Pizza 2011, p. 85.

5 Good 1999, p. 116.



Dovremmo tenere a mente che la nostra epistemologia ¢ solo uno dei vari sistemi di
conoscenza che riguardano le relazioni che devono esserci tra mente, corpo, cultura,
natura e societa.®

A questo punto entra in gioco il concetto di sickness, che riguarda il significato sociale dello
star male. Il malato tendera, quindi, a spiegare il proprio dolore usando termini ed espressioni
appartenenti al proprio contesto socio-culturale. Va sottolineato, inoltre, che non solo la malattia
¢ causa di dolore; anche la paura, I’ansia o I’amore possono provocare emozioni negative
portando spesso, anche in questi casi, a una sofferenza fisica, attraverso la somatizzazione delle
stesse emozioni. Ad ogni modo, si tratti di dolore fisico o emotivo o di entrambi, soffrire in prima
persona ¢ molto diverso dall’osservare tale esperienza negli altri. Sperimentando sulla propria
pelle cosa significhi provare dolore, porta a comprendere quanto sia smisurata la distanza tra noi
e I’altro e quanto sia impossibile condividere la sofferenza con I’altro. L’inadeguatezza del
linguaggio a esprimere sensazioni, emozioni e turbamenti di un individuo che soffre ¢, secondo
Scarry, la prima caratteristica del dolore:

Sebbene la capacita di esperire il dolore fisico sia per gli esseri umani un fatto altrettanto
importante quanto la capacita di udire, toccare, desiderare, temere, aver fame, il dolore si
distingue da questi eventi e da ogni altro evento somatico e psichico, poiché non haun proprio
oggetto nel mondo esterno. Si odono e si toccano oggetti posti al di fuori dei confini del
corpo, un desiderio ¢ un desiderio di x, la paura ¢ paura di y, la fame ¢ fame di z: ma il dolore
non ¢ “di” o “per” qualcosa — ¢ soltanto sé stesso. Questa mancanza di oggetto, la totale
assenza di un referente, impedisce di solito la sua espressione linguistica: privo di oggetto,
non pud essere facilmente oggettivato in alcuna forma, materiale o verbale.’

Per questa sua qualita negativa, il dolore non puod essere condiviso; 1’altro — neppure chi si
sforza di ascoltare le parole del malato e di assumere un atteggiamento fortemente empatico —
non potra mai comprendere cosa prova chi soffre, se non in minima (e vaga) parte. Inoltre, per
colui che soffre il dolore ¢ un fatto naturale, reale e indiscutibile, mentre per 1’altro non ¢ reale,
in quanto — se non in casi specifici, quali ferite, scottature, ecc. — non si manifesta sulla superficie
visibile del corpo (e nel caso del dolore cronico o di malattie le cui cause non siano facilmente
rintracciabili si insinua nell’altra persona il dubbio che questo non sia vero).

L’antropologa Allué sostiene che:

Nous pouvons, peut-étre, partager la souffrance des gens que nous aimons, nous
pouvons angoisser et nous sentir impuissants face a la souffrance d’autrui parce que
nous ne pouvons rien faire pour les soulager. Mais pour saisir l'intensité de la douleur
de l’autre, il faut devenir ’autre. (...). Il est impossible de partager la douleur physique.
Cette douleur-la est personnelle et non partageable

In poche parole, per provare le stesse identiche sensazioni dell’altro, bisognerebbe diventare
[’altro. Ma cio0 non ¢ possibile. L’unico modo, quindi, in cui il sofferente pud rendere partecipe
I’altro ¢ attraverso il racconto della propria esperienza, che avviene in una maniera del tutto
particolare. Secondo I’opinione dell’antropologo Pizza, infatti:

¢ Lock, Scheper-Hughes 2006, p. 160.
7 Scarry 1990, p. 278. In generale, si veda anche Rey 2011.
8 Allué 1999, p. 119.
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Le forme elaborate dai soggetti sofferenti per raccontare, spiegare e interpretare il
proprio male sono sempre prese in una triangolazione fra dimensione individuale,
dimensione sociale e processo storico. La figura retorica che sta al cuore di questa
triangolazione ¢ la metafora.’

Effettivamente, [’unico sistema per riferire la propria sofferenza a qualcuno e renderla
comprensibile agli altri, siano essi parenti, amici o medici, ¢ I’utilizzo di narrazioni, le quali sono
basate su similitudini. Per esempio, per descrivere una fitta possiamo dire che “il dolore & come
una spada che trafigge”, che “brucia come il fuoco” o che “batte come un martello”, mentre, per
dire che una volta provato un dolore intenso non si dimentica piu, si usa I’espressione ““il dolore
¢ una macchia nera sul cuore”. La metafora ¢ definita da Pizza come ‘un’azione sociale’, in quanto
trasforma il linguaggio quotidiano, ‘inadeguato ad esprimere il corpo sofferente’, allo scopo di
ricollocare il soggetto nel contesto sociale di appartenenza:

Proprio perché il dolore non ¢ comunicabile esso ¢ oggetto di una straordinaria tensione
comunicativa che esige forme sperimentali di rappresentazione. (...) Fare ricorso a una
“metafora” per rappresentare il proprio dolore vuol dire figurarlo a sé e agli altri e
costruire una “retorica” o una “poetica” del dolore che ha sia una funzione di
rappresentazione, cio¢ una funzione comunicativa, sia una funzione di azione
intenzionale.'°

La metafora si utilizza per esprimere concetti legati alla paura, all’inquietudine o all’amore,
esperienze emotive che possono portare anche a una sofferenza fisica. Si usa dire “la paura
uccide”, “mi si gela il sangue” ma anche “ho il mal d’amore”. Si pud quindi affermare che, per
spiegare a qualcuno che non ¢ in grado di sentire quello che proviamo noi in quanto estraneo al
nostro corpo e alle nostre sensazioni, ¢ uso comune adoperare un linguaggio che attinge ‘sia
all’esperienza del proprio corpo sia ai significati che provengono dal contesto storico-culturale.
(...) Lametafora corporea integra quindi aspetti fisici, narrativi e storici che si intrecciano a fronte
dell’esperienza della sofferenza, esistenziale, fisica o sociale’.!"

Se fino a poco tempo fa le emozioni erano considerate come appartenenti alla sfera istintuale
o pulsionale e quindi slegate dalle variabili culturali, da vent’anni a questa parte, grazie ad
antropologi come Lutz e White, sono reputate come facenti parte del contesto reale in cui queste
vengono provate e sono considerate come un ‘linguaggio del corpo’,'> come ‘pensieri
incorporati’. Con I’ultima espressione Rosaldo vuole significare che ‘cosi come il pensiero non
esiste separatamente dalla vita affettiva, allo stesso modo le emozioni sono ordinate
culturalmente e non esistono separate dal pensiero’.!?

In questo senso, si pud affermare che anche le metafore con cui si esprimono tali emozioni
sono ordinate culturalmente; come suggerisce Le Breton nel suo studio fondamentale dal titolo
Anthropologie de la douleur, ‘le differenze sociali, culturali e psicologiche modificano i modi di
espressione e di percezione del dolore’."*

Quando si sofftre, a causa di una malattia o per motivi altri, si sente il bisogno di capire il senso

di tale sofferenza, facendo ricorso a ogni strumento disponibile per dare un significato al dolore

® Pizza 2011, p. 103.

10 Pizza 2011, p. 114.

1 Pizza 2011, pp. 103-104.

12 A tal proposito si veda Pizza 2011, p. 105.

13 Rosaldo 1997, p. 162.

14 Le Breton 1995, in Pizza 2011, p. 107. Piu in generale, si veda anche Quaranta 2006.
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che si prova. In questo modo si tenta di rispondere all’angoscia che deriva proprio da tale crisi di
senso.

A questo punto, si ritiene necessario introdurre la teoria della metafora concettuale, cosi come
intesa da Lakoff e Johnson. Secondo il parere dei due linguisti la metafora appartiene non solo al
linguaggio, ma anche alle azioni e ai pensieri della vita quotidiana di ognuno di noi, poiché i
concetti che stanno alla base dei nostri pensieri fanno parte e dell’intelletto e della realta di ogni
giorno.

(...) our conceptual system is not something we are normally aware of. In most of the
little things we do every day, we simply think and act more or less automatically along
certain lines. Just what these lines are is by no means obvious. One way to find out is by
looking at language. Since communication is based on the same conceptual system that
we use in thinking and acting, language is an important source of evidence for what that
system is like. Primarily on the basis of linguistic evidence, we have found that most of
our ordinary conceptual system is metaphorical in nature."

I1 sistema concettuale in base al quale viviamo la nostra quotidianita ed esprimiamo i nostri
pensieri viene da loro definito come metaforico.'® Il fatto che — nella maggior parte dei casi —non
ci rendiamo conto dell’esistenza delle metafore, ¢ perché queste nel corso del tempo muoiono e
non siamo piu in grado di riconoscerne 1’origine. Il primo esempio che Lakoff ¢ Johnson riportano
nel loro libro Metaphors We Live By riguarda il concetto ‘argument’ e la metafora concettuale
‘argument is war’:

- Your claims are indefensible;
- He attacked every weak point in my argument;
- I demolished his argument."”

Anche in italiano siamo soliti riferirci a dibattiti o discussioni usando termini appartenenti alla
sfera bellica; in uno scontro politico ci si rivolge all’altro partecipante come a un avversario da
sfidare, combattere e sconfiggere. Infatti, si usa dire “vincere le elezioni”, come se si trattasse di
una battaglia o una gara, che ¢ in s¢ stessa la metafora di uno scontro.

Secondo i1 due linguisti statunitensi le metafore concettuali possono fare riferimento a diversi
concetti, come quelli di spazio, per esempio (alto-basso, davanti-dietro, ecc.). Infatti, parliamo di
campo visivo perché ‘we conceptualize our visual field as a container and conceptualize what we
see as being inside it’."* In questo caso la metafora ¢ riconoscibile dal fatto che, quando si guarda
qualcosa, il proprio campo visivo delimita i confini di un territorio, ossia la parte che si ¢ in grado
di vedere.

Allo stesso modo esistono altre metafore concettuali che si riferiscono a diversi concetti e che
ogni cultura sviluppa in un modo differente. Fondamentali per il presente studio sono quelle che
appartengono all’ambito della sofferenza e del dolore dell’individuo; in quanto caratteristica
universale della condizione umana, ricorre come Leitmotiv di moltissime composizioni religiose,
teologiche, filosofiche e letterarie, appartenenti a periodi storici, regioni geografiche e culture
molto diverse tra loro. Attraverso questi componimenti I’'uomo tenta da sempre di rispondere a
interrogativi esistenziali quali “Perché?”, “Perché i0?”, “Cosa ho fatto di male per meritarmelo?”,
“C’¢ qualcuno (o qualcosa) a questo mondo che sia in grado di alleviare la mia pena?”.

15 Lakoff, Johnson 1980, pp. 3-4.
16 Si veda anche Steinert 2017a.
17 Lakoff, Johnson 1980, p. 4.

18 Lakoff, Johnson 1980, p. 30.
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Tra i testi letterari del Vicino Oriente antico molti possono essere presi come esempio: basti
citare il Ludlul bel nemegqi in primis, insieme alla Teodicea babilonese e all’ Epopea di Gilgames.
In essi i protagonisti hanno dovuto affrontare molteplici difficolta, dalla calunnia all’isolamento
sociale, dalla malattia alla perdita di speranza, dalla morte di persone care alla ricerca (vana) della
vita eterna. Tali componimenti offrono un’ampia gamma di vocaboli ed espressioni utilizzati per
descrivere una vasta casistica di sentimenti e di dolore (fisico e psichico).

Se in letteratura ¢ frequente trovare il protagonista che si esprime in prima persona e racconta
le proprie esperienze anche per mezzo di similitudini e metafore, nei testi diagnostici e nelle
ricette terapeutiche cio non avviene: si tratta, infatti, di manuali (se cosi si possono definire) scritti
da e per professionisti, il cui scopo non ¢, com’¢ ovvio, quello di esprimere in prima persona la
sofferenza, il dolore e le disgrazie del malcapitato, quanto piuttosto quello di rendere disponibile
agli specialisti un’ampia casistica di sintomi e ricette terapeutiche utili per curare il paziente.
Questi testi, perd, sono spesso accompagnati da rituali che prevedono la recitazione di particolari
incantesimi ¢/o preghiere da parte del guaritore, dell’ammalato oppure di entrambi. In essi a volte
si incontrano similitudini o metafore relative alle disgrazie capitate al paziente, anche se ¢
necessario ricordare che presentano formule standardizzate in cui si elencano tutte le possibili
colpe commesse dall’ammalato, tutti i procedimenti che strega e stregone, avversaria e avversario
possono aver utilizzato per trasmettergli malattic e/o per aver causato ’allontanamento della
divinita protettrice, e ancora una lunga serie di sintomi e patologie che 1’hanno colpito. In ogni
caso, che si tratti di testi letterari o di testi medici, possiamo dire con certezza che non si ¢ di
fronte ad una manifestazione personale del dolore, quanto piuttosto a espressioni e frasi
codificate, dove pero ¢ facile riconoscere particolari vocaboli, utilizzati in determinate occasioni,
che esprimono chiaramente metafore e metafore concettuali. Per esempio, nelle ricette
terapeutiche e nei testi diagnostici si impiegano spesso i verbi akalu e sabatu (‘“mangiare,
divorare” e “afferrare”) per descrivere il dolore; applicando la teoria di Lakoff e Johnson si
potrebbe spiegare il loro utilizzo attraverso le metafore concettuali “la malattia ¢ una persona” e
“la malattia ¢ una guerra”. Frasi tipiche sono, ad esempio: “Se un uomo, la sua testa/il suo
libbu/ecc. lo divora”; “Se un uomo, l’epilessia—AN.TA.§UB.BA/1a malattia/ecc. lo afferra”.

Oggetto del presente studio' sono in particolare i testi medici (sia di carattere diagnostico sia
di carattere terapeutico) risalenti al periodo compreso tra la fine del II millennio e la prima meta
del I millennio a.C. Altre categorie di testi prese in esame sono quella letteraria (in special modo
la cosiddetta letteratura sapienziale) e quella epistolare del periodo neo-assiro. Oltre ad analizzare
le parole ed espressioni che riguardano la sofferenza dell’individuo, si provera inoltre, ove
possibile, ad applicare la teoria delle metafore concettuali, per tentare di comprendere piu
approfonditamente il contesto sociale in cui queste venivano impiegate. Essendo la malattia, cosi
come la sofferenza, culturalmente determinata, tale approccio potrebbe essere d’aiuto nello studio
del pensiero mesopotamico, per certi aspetti considerato ancora piuttosto oscuro.*’

Numerosi sono gli studi sui testi medici assiro-babilonesi e ricca la bibliografia sui testi sapienziali e
sul tema della sofferenza per se, ma una prospettiva che congiunga questi due ambiti testuali e travalichi
una distinzione in generi, che € peraltro frutto della nostra specializzazione negli studi, non ¢ stata tentata
se non in misura assai limitata. Tale studio prova quindi a unire piu filoni (assiriologico, antropologico,
linguistico), nel tentativo di offrire un approccio diverso sull’argomento.

19 Questo volume ¢ frutto di attenta rielaborazione € aggiornamento della tesi di Dottorato discussa da chi scrive presso
I’Universita di Verona nel 2014.
20 A tal proposito, si veda anche Salin 2018b.
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1.1. Introduzione

Come accennato, le fonti prese in esame nel presente studio risalgono principalmente a un periodo
compreso tra la fine del II e la prima meta del I millennio a.C. e appartengono soprattutto a tre
grandi tipologie testuali: testi medici, letterari ed epistolari.

Dei primi fanno parte, ad esempio, le raccolte di diagnosi e prognosi ¢ le tavolette terapeutiche,
le quali riportano vere e proprie ricette mediche. Nel complesso, questi testi medici si articolano
in diversi elenchi — alquanto schematici e ripetitivi — dove sono presentate le malattie, i segni e i
sintomi delle stesse, seguiti dalle indicazioni necessarie per la preparazione dei medicamenti da
somministrare al paziente e/o da rituali (spesso di anti-stregoneria, costituiti da incantesimi,
preparazione di statuette ¢ preghiere rivolte alle divinita). Tuttavia, si deve tenere presente che si
tratta di testi redatti e letti da professionisti e che, di conseguenza, la terminologia adoperata
appartiene al linguaggio tecnico proprio di asi e asipu;*' non si avra modo, quindi, di leggere
parole ed espressioni del dolore scritte in prima persona dal paziente (non sono, queste, raccolte
di “diari” scritti dal malato), quanto piuttosto le descrizioni della sofferenza dell’individuo cosi
come percepita da quella societa in quel determinato periodo storico.

La letteratura ¢ un’altra importante fonte ai fini dello studio della terminologia utilizzata per
la descrizione del dolore. Prima di tutto, si prenderanno in esame quei testi appartenenti alla
cosiddetta letteratura sapienziale;? testi come il Ludlul bél némegqi (conosciuto anche come
Poema del giusto sofferente), la Teodicea babilonese e 1’Epopea di Gilgames affrontano il tema
della sofferenza e del dolore dell’individuo. In essi si trovano soprattutto parole ed espressioni
che manifestano ’angoscia dei rispettivi protagonisti, ma anche termini tecnici appartenenti
all’ambito medico. Nel corso della trattazione si fara riferimento anche ad altre opere letterarie,
come ad esempio il Dialogo del pessimismo, che presentano tematiche altre e magari di non
immediato interesse ai fini del presente studio, ma in cui si possono comunque trovare parole che
esprimono alcuni tipi di dolore, quali angoscia, afflizione e pene d’amore.

La terza tipologia testuale qui esaminata consiste in generale nella corrispondenza della corte
neo-assira risalente ai regni di Esarhaddon (680-669 a.C.) e di Assurbanipal (668-631 a.C.), ¢ in
particolare in quella scritta dagli specialisti della medicina, asipu e asii. Diversamente dalle prime
due categorie testuali qui presentate, le lettere descrivono situazioni realmente accadute.
Nonostante la maggior parte delle informazioni utili riguardanti malattie e/o stati d’animo — non
solo del sovrano, ma anche dei suoi familiari — provenga dai messaggi composti dai guaritori, € non
siano pertanto resoconti redatti in prima persona, I’analisi di tali testi permette di comprendere come

2! 4sii e asipu sono i due professionisti della medicina. Le opinioni degli studiosi in merito al/ai campo/i d’azione dei
due specialisti differiscono notevolmente. Generalmente intesi rispettivamente come “esorcista” e “medico”, si
preferisce renderli nel corso della trattazione con il pitl generico “guaritori”. Per un approfondimento su queste due
figure e sul loro ruolo in ambito medico in generale si vedano Ebeling 1932b; Ritter 1965; Ducable 1982; Haussperger
1997; Scurlock 1999; Abrahami 2003; Finkel 2005; Lambert 2005; Jean 2006; Battini, Villard 2006; Villard 2006;
Zucconi 2007; HeeBel 2009; Geller 2006a; 2006b; 2007a; 2007b; 2007¢; 2012a; Fales 2018, pp. 26-49.

22 Definizione attribuita da Lambert 1960, p. 1, e basata sulle affinita riscontrate tra le tavolette mesopotamiche e i
cinque libri sapienziali dell’ Antico Testamento situati tra i Maccabei e i Profeti (libro di Giobbe, Proverbi, Qoelet o
Ecclesiaste, Siracide o Ecclesiastico, Sapienza. Impropriamente aggiunti a questa raccolta sono i Salmi e il Cantico
dei Cantici).



il dolore fosse percepito e descritto dal singolo; infatti, la consuetudine — caratteristica di quella
societd — di riscrivere parola per parola parti del messaggio ricevuto in precedenza, consente di
verificare I’uso di quei termini tecnici — propri del vocabolario medico — da parte non solo degli
specialisti (com’¢ ovvio), ma anche del singolo, sia esso il sovrano (Esarhaddon o Assurbanipal)®
0 uno dei suoi familiari.

Oltre a queste tre tipologie, sono state prese in considerazione anche altre fonti, come ad
esempio raccolte di omina (basti qui citare i testi di fisiognomica conosciuti come Summa
alamdimmii), preghiere ed inni in onore di divinita, i cui riferimenti saranno forniti ove necessario
nel corso dell’esposizione.

1.2. 1 testi medici®*

A questo corpus appartengono diverse varieta testuali. Seguendo la ripartizione proposta prima
da Attinger® e poi da Fales,”® i testi medici possono essere suddivisi nei seguenti gruppi:
L. testi rivolti alla presentazione e all’analisi di segni e sintomi;
II. testi riguardanti componenti terapeutiche particolari;

IIL. liste lessicali, in genere bilingui (sumerico-accadico).

I. Del primo gruppo fanno parte la raccolta di 40 tavolette (o capitoli) conosciuta come
SA.GIG e le raccolte di ricette terapeutiche, note come bultu. SA.GIG, sakikkii o — dall’incipit
della prima tavoletta — “Quando I’asipu va verso la casa del malato” (eniima ana bit marsi asipu
illaku), presenta una struttura piuttosto schematica, in cui nella protasi si descrive la condizione
del paziente (o, nel caso dei primi due capitoli, le osservazioni svolte dall’asipu nel cammino che
lo conduce all’abitazione dello stesso), mentre nell’apodosi si trova la diagnosi, accompagnata o
sostituita dalla prognosi. In questi testi le indicazioni terapeutiche sono assegnate piuttosto
raramente, essendo 1’obiettivo principale della serie quello di decretare le cause della malattia e
di stabilire un pronostico sulla futura vita o morte del paziente.”” Al contrario, i testi conosciuti
come bultu presentano vere e proprie prescrizioni terapeutiche. La loro struttura segue uno
schema tripartito, come suggerito da Herrero:?®

- elenco dei segni e sintomi e/o diagnosi, cui raramente si unisce la causa della malattia;
- lista di ingredienti, indicazioni sul modo di preparazione e di somministrazione degli stessi;

23 | ben noto peraltro ’interesse di entrambi i sovrani per lo studio delle scienze, in particolare quelle di ambito
divinatorio e medico.

24 Sulla medicina nel Vicino Oriente si vedano Adamson 1991; Attia, Buisson 2006; 2009; Battini, Villard 2006; Biggs
1969a; Biggs 1987-1990; 2005b; Bock 1999; Campbell Thompson 1924a; 1926; Contenau 1938; Dandamayev 1980;
Fales 2016; Finkel, Geller 2007; Frahm 2010; Freydank 1972; Geller 2010a; HeeBel 2005a; 2005b; Labat 1953; 1954;
Scurlock 2007; Verderame 2012. Sulla medicina antica in generale si vedano Nutton 2004; Sigerist 1951; Thomas
2004.

25 Attinger 2008, pp. 6-8. Simile, ma meno convincente, la proposta di Bock 2009, pp. 105-106.

26 Fales 2018, pp. 37-40.

27 “Sakikki dimostra di essere stata redatta ai fini di identificare I’entitad sovrannaturale coinvolta nella malattia del
paziente. La serie, infatti, segnala solo in circa 1’1% dei casi (ovvero in ca. 30 lemmi sui 3000 totali) una possibile
responsabilita umana dietro alla malattia, o un peccato (solitamente di natura sessuale), (...)” (Fales 2018, p. 52).

28 Herrero 1984, p. 21. Si veda anche Geller 2010c, p. 61.
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- prognosi (nella maggior parte dei casi di esito positivo).”

Esempio significativo di questa varieta testuale ¢ la serie “Se un uomo, la sua testa contiene
del calore” (Summa amélu muhhasu umma ukal), meglio nota tra gli specialisti come UGU, il cui
scopo ¢ quello di esaminare disturbi di vario tipo della testa, da casi di febbre a lacrimazione, da
perdita di capelli a insolazione.

II. I1 secondo gruppo del corpus dei testi medici € composto da liste di vari tipi di sostanze, a
cui si aggiungono informazioni linguistiche; repertori terapeutici, in cui si indicano sostanze
curative e la loro preparazione; le tre serie Sikinsu, le quali descrivono piante, pietre e serpenti
attraverso lo schema “(sostanza) X — il suo aspetto & (come) Y”.*°

Del primo sottogruppo fa parte, ad esempio, la serie di tre tavolette nota dall’incipit come
uruanna = mastakal’' Mentre le prime due tavolette possono essere definite “una sorta di
manuale enciclopedico di terminologia botanica e farmacologica’,* in cui vengono forniti il nome
della pianta nella prima colonna e una sua equivalenza nella seconda, la terza tavoletta si occupa
dei nomi delle piante nella cosiddetta “farmacia sporca” (dal ted. Dreckapotheke)®® e i loro
corrispondenti nomi comuni.

I repertori terapeutici, invece, sono divisi in tre colonne, in cui sono menzionati
rispettivamente il nome della sostanza medicinale, i suoi effetti curativi e il modo di applicarla. I1
testo pill noto di questo sottogruppo ¢ indubbiamente il cosiddetto Vademecum terapeutico,** in
cui sono presenti anche casi di utilizzo delle piante medicinali come amuleti.

Il terzo sottogruppo ¢ invece caratterizzato dalle tre serie che si occupano della natura di pietre,
piante e serpenti, noti rispettivamente come abnu Sikinsu, Sammu Sikinsu e séru Sikinsu. La prima
offre paragoni tra 1’aspetto delle pietre ed altri elementi naturali, a cui in alcuni casi si aggiunge
I’indicazione terapeutica delle pietre stesse.’® La serie dedicata alle piante ¢ una sorta di manuale
composto presumibilmente da tre tavolette, in cui si trova la descrizione dell’aspetto fisico di erbe
e sostanze medicinali in comparazione con altre piante o parti di piante.’® La serie riguardante
I’aspetto dei serpenti ¢ purtroppo ancora poco conosciuta, ma pare riguardare i morsi di serpente
e i poteri taumaturgici degli stessi.*’

2% A questi elementi si aggiungono spesso preghiere e rituali che noi definiremmo “magici”, le cui caratteristiche
saranno spiegate nel corso del presente studio.

30 Come gia notato da Geller 2009, p. 11, il significato della parola accadica Siknu “apparenza, carattere” puod essere
accostato al concetto greco di physis. Per questo motivo, Fales 2018, p. 38, afferma che tali testi ‘corrispondono
rispettivamente ai lapidari, erbari e bestiari di tradizioni culturali successive’.

31 Oltre a Stol 2003-2005b e Attinger 2008, pp. 29-30, si vedano in particolare Kinnier Wilson 2005; Béck 2009; 2011a.
Interessante ¢ il colofone di un testo citato da Bock 2011, pp. 692-693, in cui Assurbanipal afferma di aver riordinato
la serie sulla base di un controllo da lui effettuato sulle erbe e le loro corrispondenze.

32 Fales 2018, p. 39.

33 Tipici di questa forma di farmacia sono rimedi quali escrementi o liquidi corporei, teschi, corna, interiora umane o
animali.

34 La copia pubblicata come BAM 1, 1 risale al 1000 a.C. circa e riporta il nome del suo redattore — un certo Nab{i-1&’
— nel colofone. Per un approfondimento, si vedano Attia, Buisson 2012; Scurlock 2014, pp. 273-280.

35 A tal proposito, si vedano in particolare Reiner 1995; Schuster-Brandis 2008; Scurlock 2014, pp. 283-289.

36 Si vedano Stol 2003-2005b, p. 505; Stadhouders 2011, p. 4; 2012, p. 2; Scurlock 2014, pp. 281-283.

37 Si veda in particolare Pientka-Hinz 2009, p. 211.
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III. 1l terzo gruppo del pitt ampio corpus della letteratura medica mesopotamica ¢ composto
dalle liste lessicali bilingui (sumero-accadico), che elencano le parti del corpo — seguendo
abitualmente uno schema che inizia dalla testa e arriva ai piedi — e diverse malattie.

Ai fini del presente studio si prenderanno in esame in particolare i testi appartenenti al primo
gruppo del corpus, ossia quelli di carattere diagnostico e prognostico e quelli di tipo terapeutico,
a cui si aggiungera 1’analisi di altri testi medici specifici appartenenti agli altri gruppi ove
necessario.

1.2.1. I testi diagnostici: SA.GIG

La versione canonica®® della raccolta di diagnosi e prognosi conosciuta come SA.GIG (in
accadico sakikki)*® o eniima ana bit marsi asipu illaku dall’incipit della prima tavoletta, fu redatta
durante il regno di Adad-apla-iddina (1068-1047 a.C.)* dall’dsipu Esagil-kin-apli.*!
Quest’ultimo, in un colofone di un catalogo della serie, si vanta della sua opera** sostenendo che
non fossero esistite precedenti edizioni del testo di diagnostica; tuttavia, il colofone di una
tavoletta di epoca medio-babilonese proveniente da Nippur® ci informa che ¢ la seconda della
serie “Quando ti avvicini al malato” (ana marsi ina tehéka), che risulta essere lo stesso titolo della
seconda parte di SA.GIG. Si pud dunque dire, con le parole di Attinger, che il nostro asipu
‘exagere un peu’.** La novita di Esagil-kin-apli ¢ semmai un’altra; rispetto all’edizione medio-
babilonese di Nippur non modifica il contenuto delle varie osservazioni, ma il sistema in cui

3% T piu antichi testi diagnostici a noi noti risalgono alla prima meta del II millennio a.C. e hanno conosciuto uno
sviluppo notevole nel corso dei secoli, fino alla loro serializzazione avvenuta nel corso dell’XI sec. a.C. In essi ¢
possibile riscontrare gia alcune singole caratteristiche che entreranno poi a far parte della versione canonica, come
ad esempio I’identificazione dell’essere soprannaturale del contatto attraverso la denominazione “mano di x”” (Heef3el
2000, p. 103). Del III millennio si conoscono alcuni testi medici, ma si tratta esclusivamente di ricette terapeutiche
(si veda Civil 1960, pp. 57-72; 1961, pp. 91-94), scongiuri (si vedano Cunningham 1997; Krebernik 1984) e testi
farmacologici (si veda Fronzaroli 1998, pp. 225-239).

39 L’intera espressione si interpreta normalmente con la parola sakikkii, ossia “sintomi” (si veda CAD S, p. 75), anche
se ¢ da sottolineare che la traduzione di SA.GIG ha sempre dato adito a dubbi. SA si rende con 1’accadico Ser’anu e
accanto a GIG si traduce letteralmente con “corde malate”. Nei commentari della serie il tutto viene pitt ampiamente
spiegato: ‘SA.GIG nap-har mur-s[u SA] ri-ik-su’, ossia ‘SA.GIG significa totalita delle malattie, SA significa anche
legame’ (SpTU 1, 31: 33-34, commentario della quinta tavoletta della serie). Per una discussione in merito si veda
Heef3el 2000, pp. 95-96. Bock presenta un’analisi pit complessa del termine SA e interpreta SA.GIG in questo modo:
‘Since the handbook is about disease symptoms that affect man, SA must be a generic term for the cord-like system
of the body that seemed to have been tied together like a net. This system consisted in tendons, sinews, muscles, and
blood vessels and was contrasted in Akkadian literary texts with ‘flesh’ (Siru), a term that refers to the soft parts of
the body. Akkadian Ser’anu was paralleled with ‘body’ (zumru) and appears to have been used per merismum and
as metonymy for the whole body’ (Bock 2014, p. 27).

40 7] fatto che tale composizione sia stata rielaborata proprio sotto la reggenza di questo sovrano ¢ significativo: ¢ noto,
infatti, che Adad-apla-iddina fece eseguire estesi lavori al tempio di Ninisina, I’Egalmah della citta di Isin, e che in
due iscrizioni si defini addirittura come il “figlio di Ninisina”, dea della guarigione identificata successivamente con
Gula. In proposito si veda Heef3el 2000, p. 104, n. 33.

41 7] trattato entra poi a far parte della tradizione e viene ricopiato durante tutto il I millennio a.C. in tutti i centri
importanti della Mesopotamia eccetto, a quanto pare, nella citta di Assur (Attinger 2008, p. 33).

42 Si veda la traduzione offerta da HeeBel 2000, p. 104.

43 L’edizione del testo si deve a Labat 1956, pp. 119-130.

44 Attinger 2008, p. 33.
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queste sono registrate.* Egli, infatti, introduce I’ordine a capite ad calcem (in accadico istu muhhi
adi Sépi), schema che, gia seguito nella lista sumerica UGU.MU, per la prima volta viene usato
come base per ’organizzazione di testi medici.*®

Storia degli studi essenziale

Le prime pubblicazioni di alcune tavolette diagnostiche si devono a Boissier,"” Reisner* e a
Bezold,” ma ¢ solo con i contributi di von Oefele che si comprende che questi e altri testi
appartengono a una serie unitaria dal titolo “Quando I’a@sipu va verso la casa del malato”. Von
Oefele pubblica il saggio Ein Handbuch der Prognostik in Keilschrift nella rivista Deutsche
Medizinische Presse, dove riconosce che la serie SA.GIG ¢ composta da almeno 19 tavolette
suddivise in 3 sotto-serie.”® Come sottolinea giustamente HeeBel, forse proprio a causa della
pubblicazione in una rivista medica questo articolo resta praticamente sconosciuto nell’ambito
dell’assiriologia.’’

Dopo la prima traduzione dei testi diagnostici da parte di Virolleaud nel 1906,>* compaiono
altri contributi, ma ¢ solo negli anni Quaranta del ventesimo secolo che si assiste a risultati piu
considerevoli. Del 1946 ¢ la lista di tutti i testi fino ad allora conosciuti raccolti da Labat, ossia
27 tavolette suddivise in 4 sotto-serie.’® In seguito, grazie all’aiuto di studiosi quali Smith,
Falkenstein, Jacobsen e soprattutto Geers,” Labat ¢ entrato in possesso di molte altre copie di
testi conservati al British Museum e al Louvre, che gli hanno permesso di pubblicare il Traité

1‘55

akkadien de diagnostics et pronostics médicaux (TDP) nel 1951.>° Sebbene non sia stato subito

stimato in tutta la sua importanza, perlomeno all’interno dell’ambito dell’assiriologia, il lavoro di
Labat ¢ da considerarsi basilare ancora oggi per lo studio della medicina del Vicino Oriente antico.

Qualche anno piu tardi Kinnier Wilson pubblica un catalogo della serie SA.GIG scoperto
durante gli scavi a Nimrud,’® mentre tra gli anni ‘70 e ‘90 del Novecento vengono pubblicati molti
nuovi testi diagnostici provenienti da Uruk e da Hattusa, rispettivamente da Hunger e von Weiher
nella serie Spétbabylonische Texte aus Uruk, (SpTU, Vol. 1-5)°" e da Wilhelm in Medizinische
Omina aus Hattusa in akkadischer Sprache (StBoT 36).%® Altri due studi molto importanti sono

4 Si veda in particolare Attinger 2008, p. 33.

46 HeeBel 2000, p. 109.

47 Boissier 1894-1899.

48 Reisner 1896.

49 Bezold 1899.

30 Von Oefele 1901.

51 HeeBBel 2000, 7.

32 Virolleaud 1906.

33 Labat 1945-1946.

34 Per un approfondimento in merito si veda HeeBel 2000, p. 8.
35 Labat 1951.

36 Kinnier Wilson 1962.

57 Hunger 1976; von Weiher 1983; 1988; 1993; 1998.
38 Wilhelm 1994.
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quelli di Stol: Diagnosis and Therapy in Babylonian Medicine®® e Epilepsy in Babylonia.*® Nella
sua monografia dedicata all’epilessia, ’assiriologo analizza alcune tavolette — integre e
frammentarie — del trattato di diagnostica sconosciute a Labat al momento dell’edizione di TDP.

Una visione d’insieme sulle problematiche che presentano i testi diagnostici si pud trovare,
inoltre, nei testi di van der Toorn e Avalos,®' anche se uno dei lavori fondamentali degli ultimi
anni resta quello di HeeBel, Babylonisch-assyrische Diagnostik.* Dopo un’introduzione in cui
descrive la storia degli studi, 1’autore dedica un capitolo alla struttura della serie e alla sua
suddivisione in piu parti. Ampio spazio ¢ dedicato inoltre alla sintomatologia e alle diagnosi in
essa presenti. E importante rammentare che lo studio non & una nuova edizione dell’intera serie
SA.GIG, quanto piuttosto di quelle tavolette che non erano ancora note a Labat e che sono state
ritrovate negli anni successivi al 1951. Le trascrizioni e le traduzioni riguardano piu precisamente
le tavole dalla 15 alla 23, dalla 26 alla 31 e la numero 33.%

Importante ¢ anche lo schema molto dettagliato presentato da Scurlock nel suo Diagnoses in
Assyrian and Babylonian Medicine;** per ogni entrata di SA.GIG, a partire dalla tavoletta n. 3
(escludendo, quindi, i primi due capitoli, in quanto da lei ritenuti estranei al concetto di medicina
moderna),® la studiosa offre un resoconto di diagnosi, prognosi e parti del corpo interessate cosi
come sono descritte nel trattato, a cui aggiunge possibili (e a volte improbabili) identificazioni
delle malattie seguendo le nozioni proprie della medicina cosi come concepita secondo il pensiero
occidentale contemporaneo. Una nuova edizione dell’intera serie — che esclude comunque le
prime due tavolette, considerate di taglio divinatorio — si deve alla stessa studiosa, che riunisce i
lavori precedentemente svolti da lei e dagli assiriologi pit sopra menzionati nel libro Sourcebook

for Ancient Mesopotamian Medicine.%

Fraseologia e struttura della serie

Ogni frase del testo di diagnostica ¢ concepita secondo lo schema dei trattati di omina e delle raccolte di
leggi: nella protasi si descrive la condizione del malato, mentre nell’apodosi si trova la diagnosi, a volte
accompagnata dalla prognosi.®’

59 Stol 1991-1992.

%0 Stol 1993.

1 Van der Toorn 1985; Avalos 1995.

62 Heefel 2000.

63 Alcuni passi scelti da tutte e quaranta le tavolette sono tradotti dall’assiriologo in un altro studio, in particolare nel
capitolo dedicato al libro di diagnostica comparso nel libro di carattere piu generale Texte zur Heilkunde. Da
menzionare, inoltre, gli studi di Stol 2000, pp. 194-202 (per le tavolette 36 e 37); Cadelli 1997, pp. 11-33; Volk 1999,
pp. 1-30 (per la tavoletta 40).

64 Scurlock, Andersen 2005, pp. 575-677.

%5 Sul tema medicina-magia si vedano, tra gli altri, Geller 2010e; HeeBel 2008b; 2008¢; 2010f; Horstmanshoff, Stol
2004.

% Scurlock 2014, pp. 13-272. Per altri studi sulla serie e i suoi commentari si vedano Cavigneaux 1982; Durand 1979;
Fincke 2011a; Finkel 1988; 1994; HeeBel 2001; 2001-2002; 2010a; Hunger 1975; Scurclock 2004; Genty 2010.

67 Si veda HeeBel 2000, p. 40.
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Uno schema generale pud essere quello proposto da Avalos,*® che si puo riassumere come segue:

Se il segno X ¢ presente, allora diagnosi Y (in genere gat DN) e/o prognosi Z (in cui

solitamente si dichiara che il paziente vivra — iballut — o morira — imdt).

Spesso tra la diagnosi e la prognosi sono presenti delle varianti a tale schema, come ad esempio
la spiegazione della malattia o le istruzioni date affinché il guaritore potesse curare il malato.*’
Da considerare, in ogni caso, che questi elementi — piuttosto rari — possono essere combinati tra
di loro senza che un particolare motivo sia riconoscibile.”

Nonostante una parte non trascurabile di SA.GIG non sia ancora stata ritrovata, siamo in grado
di ricostruire I’intera organizzazione del lavoro di Esagil-kin-apli grazie al rinvenimento di un
catalogo i cui due duplicati provengono da Nimrud e da Babilonia, in cui si indicano gli incipit di
ognuna delle sei sotto-serie — divise da una riga di separazione — seguiti dall’indicazione del
numero totale delle linee che fanno parte del componimento.”' Da questo catalogo si apprende
che I’intera serie SA.GIG ¢ composta da quaranta tavolette o capitoli; a quanto pare, questa
ripartizione vuole essere un omaggio al dio della sapienza Ea — il cui numero caratteristico €
appunto il 40 — che per primo ha rivelato all’umanita la conoscenza diagnostica, uno dei suoi
attributi fondamentali.”* Come gia anticipato, I’intero componimento si pud suddividere in sei
parti, la prima delle quali comprende solo due tavolette (1-2); I’incipit della prima da il titolo
all’intera composizione e recita cosi: entima ana bit marsi asipu illaku, ossia “Quando I’a@sipu va
verso la casa del malato”. In essa si trovano le varie interpretazioni dei segni che 1’asipu puo
osservare lungo il cammino che lo conduce verso la casa del paziente, segni che possono essere
di diversa natura, a partire dalla presenza di oggetti di uso comune o da animali (come il cane o
il maiale) incontrati per strada. Il secondo capitolo contiene, invece, alcune osservazioni che
riguardano il volo degli uccelli e la presenza di animali vicino al letto del malato.” Sono presenti,
inoltre, considerazioni su fenomeni luminosi come fuochi o fulgori. In generale, si puo affermare
che le prime due tavolette ricordano molto i trattati di omina, in cui un segno, a seconda del luogo
¢ del modo in cui compare, viene considerato positivo o negativo.

Almeno secondo I’idea attuale di medicina, il trattato medico vero e proprio comincia con la
seconda parte, la piu lunga, dal titolo ana marsi ina tehéka “Quando ti avvicini al malato” (3-14),
in cui ’autore passa in rassegna le diverse parti del corpo del paziente, partendo dalla testa per
arrivare ai piedi (iStu mubhi adi $épi), descrivendo i numerosi segni ¢ sintomi che possono

8 Si veda in particolare Avalos 1995, p. 130. Uno schema simile si trova in HeeBel 2007, p. 120: ‘If this and that
symptom is present, then his and that diagnosis (usually a “hand of a god”) and/or prognosis (like the mentioned
“he will recover” or “he will die”)’.

% HeeBel sintetizza in questo modo: ‘Wenn (bei diesem oder jenem Bezugsrahmen) Symptom A (B-Z) vorhanden ist:
Diagnose (Krankheitsbezeichnung und/oder Krankheitsverursacher) — Begriindung der Erkrankung — Anweisung an
der Beschworer — Prognose(n)’ (Heeflel 2000, p. 41).

70 HeeBel 2000, pp. 40-41.

71 Si veda in particolare Attinger 2008, p. 33.

72 Si veda HeeBel 2004a, p. 102.

73 Molti paralleli sono presenti nella serie di omina conosciuta come Summa dlu ina mélé Sakin (si veda HeeBel 2000,
pp. 22-23).
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colpirle. Da sottolineare che 1’osservazione dei problemi presenti nella regione della testa lascia
il posto alla descrizione di quelli riguardanti il resto del corpo (a cominciare dal collo) solo dalla
decima tavoletta. Il fatto che sette capitoli (3-9) siano riservati ai segni e ai sintomi riguardanti la
testa, mentre solo cinque (10-14) siano dedicati a tutto il resto, sottolinea quale importanza avesse
quest’area corporea nella concezione medica dell’epoca.”

Le tavolette che costituiscono la terza sotto-serie (15-25) dal titolo Summa iim isten marisma
Sikin lipti “Se ¢ malato un giorno e I’aspetto dell’attacco (divino)” sono rivolte alle varie
considerazioni che riguardano la durata del malessere. L analisi inizia con malattie che durano un
giorno (capitolo 15), passando gradualmente a due, tre, quattro, cinque e sei giorni, arrivando a
casi pit gravi in cui la malattia dura diverse settimane o addirittura mesi (capitolo 16). E
interessante notare come |’@sipu osservasse non solo segni visibili sul corpo del paziente, ma
tenesse nota anche delle sue lamentele e delle manifestazioni del dolore.”” Nelle tavolette
successive si considera la temperatura del paziente o certi aspetti della malattia che si modificano
col trascorrere del tempo. Se nella seconda parte di SA.GIG I’attenzione ¢ posta sull’area del
corpo colpita, in questa sezione ci si concentra sui diversi aspetti distintivi della malattia, dalla
sua durata ai cambiamenti che la caratterizzano nelle sue varie fasi, dimostrando che i guaritori
avevano a disposizione un’ampia casistica di riferimento, dove i segni potevano essere analizzati
da piu punti di vista.

La quarta parte (26-30) ¢ dedicata ai diversi casi di epilessia, come si pud desumere dal titolo
Summa miqtu imqussuma sakikki AN.TA.SUB.BA “Se un colpo lo colpisce e segni dell’epilessia-
AN.TA.SUB.BA”. Questo tipo di epilessia si differenzia da altri, i cui segni e sintomi sono trattati
nelle cinque tavolette della sotto-serie, come ad esempio bennu e rihit Sulpaea.”® In sumerico
I’espressione AN.TA.SUB.BA significa letteralmente “qualcosa che ¢ caduto dal cielo” e ricorda
molto AN.TA.SUB.SUB.BA “meteorite”. Il suo equivalente in accadico non & ben conosciuto,
ma da un testo lessicale lacunoso si puo espungere miqit Samé, la cui traduzione risulta essere
“qualcosa che ¢& caduto dal cielo”.”’

11 titolo della quinta parte di SA.GIG (31-35) recita Summa sétu imhussuma e si puo tradurre
come “Se il gran caldo lo brucia e, anche se un tema preciso non ¢ cosi facile da stabilire come
per le altre sotto-serie. Infatti, mentre nella trentunesima e nella trentaduesima tavoletta si
esaminano rispettivamente i sintomi delle malattie provocate da un’eccessiva esposizione ai caldi
raggi solari e 1 problemi causati dal “vento” (aria nell’addome che da un senso di gonfiore), la
tavoletta successiva presenta un unicum all’interno di SA.GIG. Qui, infatti, i nomi di alcune
malattie sono presi a modello per la diagnosi. La frase tipo che si incontra in questa tavoletta puo
essere cosi schematizzata:

74 A tal riguardo si veda HeeBel 2000, p. 24.

75 Si prenda come esempio la riga n. 38” della tavoletta n. 16, in cui il malato urla e si strappa i capelli.

76 Qltre allo studio di Stol 1993, si vedano Avalos 2007; Béck 2010d; Ebeling 1932f; 1938; Kinnier Wilson, Reynolds
1990; Kwasman 2007; Reynolds, Kinnier Wilson 2008.

77 Stol 1993, p. 7.

24



Se la diagnosi della malattia ¢ X, allora il nome della malattia ¢ Y.

L’espressione DIS GIG GAR-s1i (Summa mursu Sikinsu) si traduce letteralmente “Se ’aspetto/la
natura della malattia”.”® Kocher propone, invece, che sia da intendere come simmu Sikinsu, ossia “la
natura dell’area infetta”.”’ Della stessa opinione ¢ recentemente anche Geller,*” mentre in un articolo
precedente traduceva siknu con la parola inglese “placing”, referring to the place of the disease (or
plant or stone) within a list or unspecified scheme’ *' Ad ogni modo, si nota anche in questa sotto-serie
un cambio di prospettiva; ci si concentra sulla malattia, che pare qui avere una sua identita, e non sul
segno come accadeva invece nelle parti precedenti.

La sesta e ultima parte (36-40) dal titolo Summa alittu ardtma “Se una donna in grado di
partorire € incinta, €” ¢ interamente dedicata alle donne in stato di gravidanza e ai neonati. Non
si occupa tanto dei possibili disturbi o problemi presenti durante i nove mesi di gestazione, al
contrario di quanto ci si potrebbe aspettare, ma dei segni che permettono di conoscere in anticipo
il sesso del nascituro, oppure di prevedere la sorte futura e del bambino e della madre o dell’intera
famiglia. Il trattato si conclude con una lunga tavoletta (40) che parla di malattie infantili quali
affezioni intestinali, convulsioni, problemi di allattamento o dentizione. In questa sotto-serie il
punto di vista cambia ulteriormente, ritornando alla considerazione del segno per se, cosi come
osservato gia nelle prime due tavolette del componimento; cio che interessa qui € conoscere il
sesso del bambino e il futuro che lo aspetta, lasciando spazio alla descrizione delle malattie
infantili solo nella tavoletta n. 40.

Diagnosi e prognosi

La formulazione della diagnosi che compare in SA.GIG appartiene a due tipologie: quella che
ricorre piu spesso ¢ sicuramente quella in cui si menzionano le divinita, i demoni o, piu
sporadicamente, le persone, che — attraverso il contatto i primi e attraverso quella che noi
definiremmo magia le ultime — hanno provocato la malattia; la seconda tipologia ¢ piu rara
(compare, infatti, esclusivamente nella tavoletta n. 33) e consiste nella denominazione della
malattia secondo la formula Summa mursu Sikinsu X — Y Sumsu “Se la natura della malattia X — il
suo nome & Y”.*?

La prognosi, invece, risponde essenzialmente a tutte quelle domande che riguardano la
possibilita di guarigione, lo sviluppo e la durata della malattia. La prognosi che compare piu
frequentemente ¢ quella che indica la futura guarigione o, al contrario, la futura morte del malato,
rispettivamente tramite le espressioni TI, TIN, AL.TI = iballut (“egli vivra”) e GAM, BA.US, US
= imat (“egli morira”).*® In molte occasioni si menzionano, dopo iballut, ricadute o conseguenze

78 Per un approfondimento in merito si veda HeeBel 2000, pp. 34-35.

79 Kécher 1995, p. 209.

80 Geller 2010b, p. 41.

81 Geller 2001-2002, p. 60.

82 In merito si veda Heefel 2000, p. 47.

83 Piwi raramente compaiono le locuzioni “egli non guarira” (ul iballuf) e lo pseudo-logogramma NI.SI per iballut, “egli
guarird” (si veda Heef3el 2000, p. 63).
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della malattia. Alcune delle locuzioni riguardanti le ricadute pit comuni sono: iballutma balit
imarras “egli guarira e, una volta guarito, si ammalera di nuovo”; ana mursisu itdrma imdt “egli
avra una ricaduta e morira”; iballutma arkisu iSannima imdt “egli guarira, ma poi le cose
cambieranno ed egli morira”. L’espressione imdtma arkisu “egli morira e poi” si riferisce, invece,
alle conseguenze che la morte del malato avra, per esempio, sui suoi familiari.*

Ad ogni modo, si puo affermare che qualsiasi sia il fattore (o i fattori) osservato dal guaritore,
solo due sono, in generale, le prognosi assegnate: la guarigione o il decesso del paziente.
Nonostante fraseologia e struttura della serie si possano paragonare per certi aspetti ai trattati di
omina, non si puo dire che i principi propri della pratica divinatoria fossero seguiti anche in
SA.GIG. Secondo le regole della divinazione, infatti, i segni osservati, moltiplicati insieme, danno
un risultato positivo (il paziente vivra), in caso contrario il risultato ¢ negativo (il paziente morira).
Una formula aritmetica pud semplificare il tutto: un segno positivo moltiplicato per un altro
positivo avra esito positivo; uno negativo e uno positivo daranno un risultato negativo; due segni
negativi, infine, saranno considerati come positivi.** Di seguito la spiegazione di HeeBel:

A look at the prognosis of entries that are based on the observation of symptoms on the left
or right side reveals that the first mentioned right side is, indeed, often but not always
positive, and the left side negative. But - and this is an important difference - if a symptom
appearing on the right side of the body is considered negative the corresponding symptom
on the left side might be, and indeed most often is, negative, too. (...) This is clear evidence
that the arithmetic principle commonly applied in divination is not applied in this case in the
diagnostic texts. (...) It becomes clear that the left-right principle of the divinatory texts is

not used in the diagnostic texts.%

Segni e sintomi
I segni e i sintomi analizzati appartengono ad una lista che considera quasi unicamente il corpo
maschile;*’” singolari sono quei casi in cui, solitamente dopo la diagnosi, si trovano locuzioni —
non sempre facili da interpretare — come ana zikari u sinnisti isténma “per un uomo e una donna
¢ la stessa cosa” e ana rabi u sehri isténma “per un adulto e per un bambino ¢ la stessa cosa”.*®
Da notare, inoltre, che se il disturbo appare in una parte del corpo che, come una gamba o un
braccio, ¢ presente in coppia, 1’asipu esamina solitamente prima il lato destro (considerato
favorevole), poi quello sinistro (sfavorevole) e successivamente le due parti insieme. In
antropologia ¢ stato osservato come le associazioni “sinistra = scuro, sporco, femminile” e “destra
= luminoso, dominante, maschile” — riscontrate in molte societa passate e presenti — servano lo

84 Si veda HeeBel 2000, p. 63.

85 Si veda HeeBel 2004a, p. 106.

86 Heefel 2004a, pp. 106-107.

87 Si veda HeeBel 2000, p. 42; 2004a, p. 103.
8 Si veda HeeBel 2000, p. 43.
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scopo di usare il corpo come mezzo per giustificare determinati valori e strutture sociali, come il
dominio (spesso considerato naturale) del maschile sul femminile.*

Di una certa rilevanza ¢ anche il colore” in cui si presenta il paziente o la parte ammalata del
suo corpo, che viene osservata secondo la serie rosso/marrone - giallo/verde - nero - bianco’'
(rispettivamente samu’ - (w)araqu® - salamu® - pesi’), a cui seguono le parole per “scuro”,
come ad esempio faraku.”® In genere la colorazione scura della pelle”” viene letta come un
presagio negativo, spesso indice di morte del paziente, mentre il bianco ¢ solitamente considerato
come un segno positivo, ma una corrispondenza certa nero = morte, bianco = vita, non puo essere
riconosciuta.

Ad ogni modo, si pud affermare con certezza che la struttura del trattato & stata pensata
seguendo un preciso schema: infatti, si ¢ visto come le osservazioni diagnostiche siano date
partendo dalle piu generali e arrivando a quelle piu dettagliate (si passa dalle descrizioni di
sintomi diversi, comparsi in differenti parti del corpo, a quelle dedicate a malattie specifiche,
come ad esempio i casi di epilessia).”® Dall’analisi delle tavolette si pud supporre, inoltre, il modo
di procedere dell’asipu: prima si concentra sui segni osservabili nel percorso che lo conduce alla
casa del paziente, poi esamina il paziente stesso. A quanto pare, comincia la sua visita analizzando
le parti del corpo colpite seguendo lo schema a capite ad calcem, proseguendo con I’osservazione
di determinati aspetti della malattia e infine della sua durata.

1.2.2. 1 testi terapeutici

Esistono alcune grandi raccolte di prescrizioni mediche dedicate a specifiche parti del corpo o a
sintomi di varia natura, note come bulfu. Purtroppo, perd, non siamo bene informati sulla
costruzione e sulla composizione delle serie terapeutiche cosi come lo siamo per SA.GIG. La
nostra conoscenza in merito deriva da incipit o colofoni di alcune tavolette appartenenti a tali
serie.
Allo stato attuale degli studi sono note le seguenti raccolte:
- Summa ameélu mubhasu umma ukal

89 Si vedano in particolare Lock, Sheper-Hughes 2006, p. 170; Needham 1973, p. 109.

% 11 colore di un sintomo puo essere associato anche ad una divinita: per esempio, il nero ¢ collegato con la dea
dell’amore e della guerra I3tar, mentre il bianco con il dio-sole Samas (HeeBel 2004a, p. 109).

ol A differenza della nostra cultura, che percepisce il colore a seconda della sua posizione nello spettro e con riferimento
a scale oggettive, secondo il pensiero degli assiro-babilonesi il colore viene definito in base ad altre caratteristiche,
quali — cosi si puo ipotizzare — 1’opposizione “colore luminoso/non luminoso” oppure “colore carico, intenso/sbiadito,
smorto”. Per un approfondimento etnolinguistico sulle tassonomie dei colori si veda I’interessante studio di Cardona
2006, pp. 97-103.

%2 CAD S, p. 126; AHw, p. 1019.

9 CAD A2, p. 231; AHw, p. 1463.

% CAD S, p. 70; AHw, p. 1076.

% CAD P, p. 328; AHw, p. 857.

% CAD T, p. 203; AHw, p. 1324.

°7 Sulle malattie della pelle si vedano, tra gli altri, Adamson 1970; Biggs 1980-1983b; Fincke 2011b; Geller 2010b;
HeefBel 2008a; Kammerer 1995; 2004; Kinnier Wilson 1966; 1969; 1994; Kicher 1986; Marti 2007; Salin 2019; Stol
2003-2005a; Wasserman 1996; 1997; 2007.

98 Si veda HeeBel 2000, pp. 18-20.
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Se un uomo, la sua testa ha la febbre/contiene del calore

- Summa amelu inésu marsa

Se un uomo, 1 suoi occhi sono malati

- Summa amelu Sinnisu marsa

Se un uomo, i suoi denti sono malati

- Summa amélu napis appisu kabit

Se un uomo, il respiro del suo naso ¢ pesante

- Summa amelu suala marus ana kis libbi itar

Se un uomo soffre di tosse con secrezione di muco (e) cambia verso (la malattia) kis/s libbi

Se un uomo, i nervi/muscoli del suo collo lo divorano: malattia-“mano del fantasma”

- Summa amelu kaltssu ikkalSu

Se un uomo, il suo rene lo divora

- Summa amélu ina la simanisu qablisu ikkalasu

Se un uomo, i suoi lombi lo divorano al momento sbagliato

Kocher ha ipotizzato che la canonizzazione del compendio terapeutico sia pressappoco da far

risalire al regno di Assurbanipal (668-630 a.C.),”” ma allo stato attuale degli studi tale teoria non
trova fondamento.'® Come rileva giustamente HeeBel, ¢ molto probabile che esistessero altre
serie accanto a quelle appena elencate, come ad esempio quelle dedicate alle estremita del corpo,
oppure quelle rivolte ai problemi strettamente connessi alla gravidanza e alle complicazioni
occorse durante il parto o ancora alle problematiche tipiche dei lattanti.'! Sembra plausibile,
inoltre, il fatto che tali serie facessero parte, proprio come SA.GIG, di un compendio piu ampio
diviso in piu capitoli dedicati a diverse aree del corpo umano. Infatti, un passo di BAM 6, 543 —
seconda tavoletta di “Se i denti di un uomo sono malati” — si riferisce alla prima tavoletta di “Se
un uomo, il respiro del suo naso ¢ pesante”, e dimostra che tale serie seguisse quella dedicata ai
problemi legati ai denti.'” Data I’incertezza relativa la struttura di tale compendio, si pud per il
momento solo supporre che la disposizione dei capitoli fosse simile al trattato di diagnostica, e
che seguisse cio¢ 1’ordine a capite ad calcem.

Storia degli studi essenziale

Dopo gli studi pionieristici di Ebeling'® e di Campbell Thompson nei primi anni del Novecento
(basti citare il libro del 1923 Assyrian Medical Texts from the originals in the British Museum,

AMT),'" di estrema importanza ¢ la pubblicazione da parte di Kocher di Die Babylonisch-

105

assyrische Medizin in Texten und Untersuchungen (BAM); ™ si tratta di sei volumi editi tra il

99 Kocher 1978, p. 20.

100 Heefel 2010b, p. 33.

101 Heeflel 2010b, pp. 32-33.

102 HeeBel 2010b, p. 33.

103 §j vedano, tra gli altri, Ebeling 1925; 1932a; 1932b; 1932¢; 1932d; 1932¢; 1932f; 1938; 1957-1981.

104 §i vedano anche Campbell Thompson 1908; 1924a; 1924b; 1926, 1929a; 1929b; 1930a; 1930b; 1934; 1936; 1937.
105 K$cher 1963-1980 (BAM 1-6).
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1963 e il 1980 in cui sono riprodotte le tavolette di argomento medico. Per ogni testo lo studioso
riferisce le informazioni piu importanti, quali provenienza e oggetto, ma mancano traslitterazione
e traduzione. Nonostante cio, resta un’opera fondamentale su cui ogni assiriologo che si interessa
di medicina mesopotamica deve basarsi. Non esiste ancora una traduzione completa di questi
volumi, ma alcune sue parti sono state analizzate da diversi studiosi nel corso degli anni. Tra gli

altri, la Scurlock propone in Diagnoses in Assyrian and Babylonian Medicine,"

in Magico-
medical means of treating ghost-induced illnesses in ancient Mesopotamia'’ e in Sourcebook for
Ancient Mesopotamian Medicine'®® molti testi in traslitterazione e in traduzione estratti da BAM.
Da ricordare, inoltre, studi specifici dedicati a determinate problematiche (tra gli altri, Die

Krankheiten des Verdauungstraktes di Haussperger)'®

Heilkunde''® dove vari assiriologi''' propongono traduzioni di alcuni dei testi terapeutici
pubblicati da Kocher.

Da segnalare inoltre gli studi pubblicati da Geller come i volumi n. 7 ¢ 8 della serie BAM,
dedicati a specifici argomenti, quali le malattie renali e rettali (Renal and Rectal Disease Texts) e

gli incantesimi Udug-hul (Healing Magic and Evil Demons)."?

e il piu recente volume Texte zur

Fraseologia e struttura base di una ricetta medica

Come piu sopra spiegato, i testi terapeutici presentano in genere una struttura piuttosto chiara in
cui, dopo aver elencato i sintomi e/o dopo aver assegnato una diagnosi, si trovano liste di
ingredienti seguite nella grande maggioranza dei casi da una descrizione del modo in cui questi
devono essere preparati e somministrati. La fraseologia presente in tali testi si pud riassumere in
questo modo: “Se il paziente ha il/i segno/i X, allora tu (= asipu o asi) prepara i seguenti
ingredienti nel modo seguente, poi somministra il medicamento come segue”.'" In altre parole,
si puo dire che il modello di base ¢ caratterizzato da tre parti distinte:
I. introduzione;
II. indicazioni sulla preparazione del/i farmaco/i;

III. descrizione dell’impiego dei prodotti medicinali, a volte seguito da prghiere e/o

incantesimi.

L. Nell’introduzione si trova la classica formula DIS NA (Summa amélu “Se un uomo™)''* o
pitt raramente DIS MUNUS (Summa sinnistu “Se una donna”) e DIS “TUR (Summa séhru “Se un
lattante™) seguita dal nome della malattia oppure dall’elenco dei sintomi che presenta il malato.
Molto saltuariamente il tutto € accompagnato da una diagnosi /0 una prognosi.

106 Scurlock, Andersen 2005.

197 Scurlock 2006.

108 Scurlock 2014.

199 Haussperger 2002.

110 Janowski, Schwemer 2010.

11 Basti citare Schwemer, HeeBel, Geller, Bock e Maul.

112 Geller 2005 (BAM 7); 2016 (BAM 8).

113 S veda in particolare Biggs 2005a, p. 4.

114 a formula DIS LU compare invece piuttosto raramente.
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II. La seconda parte ¢ generalmente introdotta dalla formula ana TI-Su (ana bullutisu “per
guarirlo/curarlo”); in alcuni casi si trovano invece ana ZI1-su (ana nasahisu “per salvarlo”) e ana
KAR-s$u (ana eterisu “per salvarlo”). I rimedi utilizzati possono appartenere al regno vegetale,
animale e/o minerale e sono introdotti da un determinativo: per le piante si puo avere U (Samnu
“pianta”), SIM (raqqu “pianta profumata/aromatica”) oppure GIS (isu “albero, legno”); per le
pietre si ha il tipico NA4. Le piante sono tra i rimedi piu adoperati e a volte sono specificate le
parti che di esse devono essere usate: GURUN (inbu “frutto”), PA (aru/laru “foglia”), SUHUS
(Sursu “radice”), NUMUN (zéru “seme”), ILLU (%ilu “resina”), e cosi via. In alcuni casi si trova
il conteggio totale degli elementi tramite la formula: n. X U.HI.A anniiti (“queste X piante™). La
preparazione del farmaco si divide generalmente in due o tre parti e presenta 1’utilizzo di verbi
specifici che indicano:

a) il tipo di lavorazione delle droghe (pesare, lavare, seccare, setacciare, ecc.);' "

b) trattamento delle droghe lavorate (impastare, riscaldare, raffreddare, ecc.);

¢) elaborazione del farmaco per I’impiego. Fanno parte di questa categoria la preparazione
di tamponi, supposte, o di tessuti o pelli spalmati col composto precedentemente preparato.
Si trova con meno frequenza rispetto alla descrizione del trattamento degli ingredienti.

II1. In questa parte della ricetta si assiste ad un cambio linguistico: dal tema G si passa al tema
S. Per esempio, si trova frequentemente la forma tusastisu “lo fai bere”, “fallo bere”. In certi casi
si trova I’indicazione della frequenza e della durata della cura: Us.3.KAM istanatti “berra (il
farmaco) per 3 giorni”.

Conclude il tutto la prognosi che si puo trovare scritta nelle seguenti formule: TI, TI-u¢, TIN,
TIN-ut, TLLA = iballut “egli vivra” oppure ina es “egli guarira”.

Uno sguardo d’insieme sui testi terapeutici

Nelle pagine seguenti si cerchera di presentare i testi terapeutici non serie per serie — mancando,
come spiegato in precedenza, le informazioni relative a composizione e struttura dell’intero
compendio — quanto piuttosto seguendo la disposizione istu muhhi adi sépi, partendo quindi dalle
malattie della testa e concludendo con quelle che interessano le estremita, includendo anche quelle
tavolette di cui non sappiamo se appartenessero 0 meno a una serie o sotto-serie. Tenendo ad ogni
modo presente che un quadro esaustivo della documentazione non ¢ al momento possibile, si

116

seguira pressappoco lo schema proposto nel recente volume Texte zur Heilkunde, *° prendendo

come esempio alcune delle pit importanti tavolette finora conosciute.

1511 verbo si trova sempre alla 2 p.s.m. Alcuni esempi: tasaqqal (“pesa”), tasdk (“pesta”), tubbal (“secca/fai seccare”).
116 Janowski, Schwemer 2010.
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Malattie della testa

Le malattie della testa fanno parte di una serie il cui titolo recita, dall’incipit della prima tavoletta,
Summa amélu muhhasu umma ukal “Se un uomo, la sua testa ha la febbre/contiene del calore'"’
— nota anche come UGU'"® — redatta probabilmente durante il regno di Assurbanipal.'"’

Se la prima tavoletta tratta in particolare dei sintomi riguardanti la testa in generale, come
insolazioni o febbre, la seconda ¢ dedicata ai problemi legati alle tempie. La terza elenca gli
incantesimi necessari per alleviare i dolori di testa e descrive le malattie delle orecchie, la quarta,
molto frammentaria, si occupa di malattie della pelle'*° di tutta la testa, mentre la quinta si occupa,
a quanto pare, delle malattie della pelle dell’area della testa.'*!

Come ricorda Heefel:

Fiir die altorientalischen Heiler spielte der Kopf nicht nur als Sitz der Sinnesorgane eine
bedeutende Rolle. Denn wihrend in der Altorientalistik lange Zeit betont wurde, daf3 das
Herz und nicht der Kopf der Ort des Willens, des Denkens und der Gefiihle war, zeigen

neuere Forschungen, daf3 in der altorientalischen Welt er Kopf durchaus als Sitz der

Erkenntnis wahrgenommen wurde.'?

Ebeling pubblica negli anni venti un testo proveniente da Assur in cui si descrivono malattie
della testa, ma ¢ solo con Campbell Thompson che si comprende che questo e altri scritti
appartengono a una sola raccolta.'”® Pit recentemente una traduzione della prima tavoletta (UGU
1=BAM 5, 480+) ¢ stata edita da Worthington nel 2005 e nel 2007,'** mentre quella della seconda
tavoletta della serie, denominata UGU 2 (BAM 5, 482 ¢ AMT 19,1 + 20,1), ¢ stata presentata da
Attia e Buisson nel primo numero della rivista Le Journal des Médecines Cunéiformes pubblicata
nel 2003.'* Uno studio riguardante la quinta tavoletta della serie (UGU 5 = BAM 5, 494) ¢ stato
offerto da Bacskay e Simko nel 2017.'2° Inoltre, un sommario degli argomenti trattati nell’intera
serie ¢ la traduzione di alcune sue parti si trovano in uno studio pubblicato da Heel3el nel 2010
all’interno del volume dedicato alla medicina del Vicino Oriente antico Texte zur Heilkunde."*’

17 Caratterizzata da tavolette nelle quali sono descritte diverse malattie che riguardano la testa, ‘(...) mais il est possible
que son incipit serve également a designer l’ensemble d’un traité de thérapeutique dont elle constituerait le début
(la premiere sous-série)’ (Attinger 2008, p. 25). A tal proposito si veda anche Heef3el 2010c, pp. 45-52.

118 UGU sta per I’accadico muhhu, che si rende con “sommita (della testa)”.

119 Sulla trasmissione di queste tavolette in epoca piu tarda, si veda Salin 2016.

120 Sulle malattie della pelle in generale si veda Labat 1957-1971b.

121 Sj vedano Biggs 1980-1983a; HeeBel 2010c, p. 46; Fales 2018, p. 38.

122 HeeBel 2010c, p. 45.

123 Si veda in particolare Haussperger 2012, p. 47.

124 Worthington 2005, pp. 6-43 e 2007, pp. 43-46. Una prima edizione di alcune parti di UGU 1 (in traslitterazione) si
deve a Campbell Thompson nei lontani 1908 (Assyrian prescriptions for diseases of the head) e 1937 (Assyrian
prescriptions for the head, concluded).

125 Attia, Buisson 2003.

126 Bacskay, Simko6 2017.

127 Heefel 2010c, p. 45. Si vedano anche Borger 2007; Worthington 2003a; 2003b.
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Malattie delle orecchie

Nei testi terapeutici riguardanti le malattie delle orecchie, diversi sono i trattamenti consigliati;

nella maggior parte dei casi si prescrive I’inserimento nell’orecchio malato di un tampone fatto

di lana, di peli di capra o di lino sfilacciato, contenenti diversi ingredienti (solitamente piante o

parti di esse) e precedentemente imbevuti in olio o in altre sostanze liquide. Frequenti sono anche

prescrizioni di insufflazioni o di suffumigi,'*® le cui formule possono essere molto complicate.'
Secondo Labat tali testi non farebbero parte di una serie a sé stante:

Contrairement a ce qu’a pensé Thompson, ['otologie ne parait pas avoir constitué un
chapitre distinct des traités akkadiens de thérapeutique. Ils semblent au contraire avoir
groupé sous un méme chef les médications concernant le crane, le cuir chevelu, la téte en

général, les tempes, le fiont et les oreilles.'>°

\

E stato proposto, per esempio, che la tavoletta conosciuta oggi come BAM 5, 503 facesse parte
della serie summa amélu mubhasu umma ukdl, come osserva giustamente Heelel, poiché non
sono ancora stati ritrovati incipit e colofone della stessa, questa resta solo un’ipotesi.'*' Il testo in

questione ¢ stato tradotto prima da Campbell Thompson nel suo articolo Assyrian Prescriptions

for Diseases of the Ears,'* e piu recentemente da Scurlock'** e da HeeBel'** in alcune sue parti.

Un’altra tavoletta proveniente da Assur (AO 6674) ¢ stata pubblicata prima da Labat nel 1957,'%
e riproposta con una nuova traduzione da Geller'*® e, in alcune sue parti, da HeeBel."”” In
entrambe, 1 rimedi utilizzati consistono in tamponi da inserire all’interno dell’orecchio, preparati
con ingredienti differenti a seconda che servano per eliminare la fuoriuscita di pus o alleviare il
dolore accompagnato a difficolta uditive.'*®

Malattie della bocca, del naso e delle vie respiratorie

I testi terapeutici in cui si trattano sintomi e malattie che colpiscono il naso e le vie respiratorie
sono estratti delle sotto-serie Summa amélu Sinnisu marsa “Se un uomo, i suoi denti sono malati”
e Summa amélu napis appisu kabit “Se un uomo, il respiro del suo naso ¢ pesante”,'*’ le quali

sono state riconosciute come la nona parte della piu ampia serie Summa amelu muhhasu umma

ukal.'*°

128 §i vedano Herrero 1984, pp. 107-112; Labat 1961.
129 Labat 1957, p. 111.

130 Labat 1957, pp. 109-110.

131 A tal proposito si veda HeeBel 2010d, p. 52.
132 Campbell Thompson 1931, pp. 1-19.

133 Scurlock 2006, p. 124.

134 HeeBel 2010d, pp. 52-54.

135 Labat 1957, pp. 109-122.

136 Geller 2009, pp. 28-43.

137 HeeBel 2010d, pp. 54-55.

138 In generale, si veda anche Biggs 2003-2005a.
139 Heefel 2010d, p. 55.

140 Si veda HeeBel 2010d.
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Le tavolette della prima sotto-serie, piuttosto frammentarie, sono state ritrovate a Ninive ¢ a
Uruk; Hunger ha pubblicato un testo del periodo tardo-babilonese (noto come SpTU 1, 44),'"!
duplicato di alcuni passi di BAM 6, 543. Della sotto-serie Summa ameélu napis appisu kabit ci ¢
giunto qualche frammento della quinta tavoletta, copiata da Kécher come BAM 6, 548,
precedentemente tradotta da Campbell Thompson (AMT 80, 1)'** e successivamente da HeeBel
(anche se solo in alcune sue parti) nel 2010.'**

La decima parte della serie Summa amelu muhhasu umma ukal riguarda invece le malattie che
interessano la bocca. La tavoletta che riporta tale testo proviene da Uruk e risale al periodo tardo-
babilonese; ¢ stata pubblicata e tradotta da Hunger come SpTU 1, 46.'*° In altri testi si trovano
interessanti descrizioni di sintomi, come ad esempio il seguente, in cui il malato non ¢ piu in
grado di parlare e fatica a respirare a causa di un eccessivo gonfiore della lingua:

(1) DIS LU KA-$1t MASKIM DAB-it-ma KA.DIB.BL.DA TUKU.MES-si
[EM]E"-$ti e-bit na-pis KA-sit DUGUD-it UH.MES-$1i DU.MES-ma la TAR.MES
[Z]U.MES-s1i SIG.MES-§ti 1t da-mu i-hi-la (...)

Se un uomo, rabisu afferra la sua bocca cosi che non riesce piu a parlare,
la sua lingua ha i crampi, il respiro della sua bocca ¢ difficoltoso, la sua saliva continua a
uscire € non smette,

i suoi denti sono deboli e trasuda sangue (...).'*

Interessanti sono, inoltre, alcune delle patologie descritte in queste tavolette; 147 tra le piu note,
vale sicuramente la pena menzionare la malattia bu Sanu. A riguardo, molte sono state le teorie
ipotizzate dai vari studiosi nel corso degli anni; basti citare quelle di Kinnier Wilson, che la
identifica a seconda del caso con lo scorbuto, la difterite e la bronchiectasia,'*® e di Scurlock, che
nel suo Diagnoses in Assyrian and Babylonian Medicine propone tre diverse identificazioni:

Ancient physicians distinguished three types of bu’sanu (BLLU in Sumerian), a category of
mouth and throat problems. We believe that these three types of bu’sanu refer to at least
three separate diseases: diphtheria, oral infection with Herpes simplex virus type 1 (HSV1),
and anaerobic infection of the gingiva and throat (Vincent’s angina, or trench mouth). In
addition, cases of viral infection, infectious mononucleosis, which can mimic diphtheria, and
scurvy may also have been included in this category. What all have in common is that the

patient exhibits a noticeably foul odour (bu’sanu literally means “stinking”) and have lesions

141 Hunger 1976.

142 Kcher 1963-1980.

143 Campbell Thompson 1924a.

144 HeeBel 2010d, p. 60. Riguardo alle malattie del naso, si veda anche Geller 2012b.

145 Hunger 1976.

146 BAM 6, 533: 1-3//BAM 1, 28: 1-3. Si veda Scurlock, Andersen 2005, p. 426, testo n. 18.43.
147 Per quanto riguarda le malattie dei denti, si vedano Bock 2002; David 1928.

148 Kinnier Wilson 1996, p. 138.
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or exudates that are greyish in contradistinction to the bright red (“skinned”) appearance
49

of streptococcal throat infections."

La piu recente ¢ certamente I’ipotesi di Bock, la quale sostiene che molti sintomi descritti nei
testi medici si riferiscano alla difterite.'*° La studiosa ha svolto un’analisi molto precisa e accurata
non solo della patologia, ma anche della pianta che porta lo stesso nome; ella sostiene che 1’erba
medicinale sia considerata come una delle piante curative di Gula, la dea della medicina, e
dimostra come bu ’Sanu e lisan kalbi siano in realta la stessa cosa.'>' Il termine bu Sanu deriva
dalla radice ba’asu “puzzare, avere un cattivo odore” ed enfatizza una delle principali
caratteristiche della pianta; secondo la Bock, il fatto che la malattia avesse lo stesso nome,
suggerisce che ’odore sgradevole caratteristico della pianta fosse una peculiarita anche della

v =

patologia, e che la pianta bu Sanu fosse considerata la sua principale pianta curativa.'*

Malattie degli occhi

Un’altra serie, composta da quattro tavolette ritrovate nella biblioteca di Assurbanipal a Ninive,
s’intitola summa ameélu inesu marsa ““Se un uomo, i suoi occhi sono malati”. Kocher pubblica le
copie dei testi come BAM 6, 510, 513 ¢ 514! ¢ Fincke, pur non offrendo al suo interno
un’edizione di tale raccolta, fornisce una discussione approfondita delle relative patologie e delle
terapie.'** Una traduzione di alcune parti si trova nel lavoro di Campbell Thompson del 1923'% ¢
nello studio di Geller dedicato alle malattie degli occhi apparso in Texte zur Heilkunde."*
Caratteristica di queste tavolette ¢ la netta distinzione tra il recto, che presenta generalmente un
elenco di ricette terapeutiche, e il verso, in cui sono offerte lunghe serie di incantesimi e rituali.
Come suggerisce Scurlock, il fatto che esistano diverse parole per indicare difficolta visive —
come ad esempio i verbi apiu “essere/diventare torbido, nebuloso” e esi “essere/diventare

9157

oscuro indica una certa attenzione da parte di @sipu e asi nell’osservare tali fenomeni. Una

malattia che ha destato particolare interesse tra gli assiriologi ¢ certamente quella conosciuta come
sinlurmd, che individua due particolari forme di cecita parziale, una tipica delle ore diurne, 1’altra
piu frequente durante la notte.'*® La causa di tale patologia (molto comune anche in tempi recenti)
¢ la carenza di vitamina A, cui gli antichi rimediavano tramite 1’assunzione o 1’applicazione di
fegato, spesso di capra.

149 Scurlock, Andersen 2005, p. 504.

150 Bck 2014, p. 63. Si vedano anche Kinnier Wilson, Finkel 2007; Salin 2010.

151 Bock 2014, p. 157.

152 Bck 2014, p. 157.

153 Kécher 1963-1980.

154 Fincke 2000. Tra gli altri lavori della studiosa, si veda Fincke 2009.

155 Campbell Thompson 1923, pp. 22-34.

156 Geller 2010c, pp. 61-63.

157 Si veda Scurlock, Andersen 2005, p. 85.

158 Qltre allo studio di Fincke 2000, pp. 200-202, in particolare si veda I’articolo di Stol pubblicato su JNES 45 del
1986 dal titolo Blindness and night-blindness in Akkadian. Si veda ad esempio il testo BAM 6, 516 ii 30°-31°,
tradotto da Fincke 2000, p. 200, e da Scurlock, Andersen 2005, p. 195, testi n. 9.59 € 9.57.
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Un’altra malattia molto seria ¢ identificata dalla parola amurdinnu o murdinnu; essa porta alla
perdita della capacita visiva, abbondante lacrimazione e forte irritazione degli occhi. Diverse sono
le opinioni degli assiriologi in merito alla sua possibile identificazione con una malattia, come il
tracoma (infezione batterica della congiuntiva e della cornea, causata da un batterio che si
trasmette di occhio in occhio attraverso mosche e moscerini) secondo Adamson,'” e acne
Rosacea (in molti pazienti ¢ presente anche un interessamento oculare, soprattutto alla
congiuntiva, ma anche alla cornea e sulle palpebre) per Fincke.'® Scurlock e Andersen traducono
il termine con I’espressione ‘pink eye’,'®' forse ricollegandosi all’etimologia della parola che

parrebbe indicare la rosa o un rovo di more.'*

Malattie del libbu e della parte centrale del corpo

Come sottolinea Bock, la maggior parte delle ricette terapeutiche dei testi medici mesopotamici
si occupa di ‘Erkrankungen des Leibesinneren’,'® cioé di tutta quella grande area che comprende

petto, cuore, polmoni, fegato, stomaco, ventre, vescica e ano:

Bedeutung die altmesopotamischen Heilkundigen den Erkrankungen des Inneren zumajfSen,
sondern vermutlich auch die Anfdilligkeit dieses Korperbereiches, wenn wir die klimatischen
und hygienischen Bedingungen, aber auch die Didt und die zur Verfiigung stehenden

Nahrungsmittel im Land zwischen Euphrat und Tigris beriicksichtigen.'%

Esiste una serie di cinque tavolette che si occupa delle malattie riscontrate nella parte centrale
del corpo ed ¢ conosciuta col titolo Summa amélu su’alam marus ana kis/s libbi itar “Se un uomo
soffre di tosse con secrezione di muco (e) cambia verso (la malattia) kis/s /ibbi”. La traduzione di
questo passo non ¢ molto chiara e ogni studioso la interpreta in modo diverso; per esempio,
Attinger lo rende ‘Si un homme souffre de toux grasse et que (la maladie) tourne en “ligature de
Uintérieur” (une forme de colique)’,'”® Haussperger propone ‘Wenn jemand an einer
Verschleimung erkrankt ist und diese zur Kiihle des Leibesinneren wird’,'*® mentre Bock traduce
‘Wenn ein Mensch an (schwerer) Verschleimung (der Atemwege) leidet, diese aber
umschldgt/iibergeht in (die Krankheit, die gekennzeichnet ist durch Magen- und
Darm)koliken’.'®’

159 Adamson 1993, p. 156. Tale malattia ¢ particolarmente frequente in aree povere, dove I’igiene ¢ parecchio scarsa,
condizione che, secondo lo stesso studioso, ¢ simile a quella presente nella Mesopotamia dell’epoca.

160 Fincke 2000, pp. 192-193.

161 per esempio, si veda Scurlock, Andersen 2005, p. 187, testo n. 9.9. Altri studi sulle malattie degli occhi sono quelli
di Ebeling 1932d; Miller 1989.

162 Tn merito si veda CAD A2, 90.

163 Bgck 2010a, p. 69.

164 Bock 2010a, p. 69.

165 Attinger 2008, p. 27.

166 Haussperger 2002, p. 35; 2012, p. 164.

167 Béck 2010a, p. 69.
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Le tavolette che compongono la serie sono state pubblicate per la prima volta da Kiichler nel
1904'® e poi da Campbell Thompson nel corso degli anni ‘20 del Novecento.'”® Kécher copia
successivamente le tavolette in BAM coi nn. 574, 575, 578, 66 e 174, 579. Esiste un’edizione piu
recente di tale serie ad opera di Cadelli nella sua ricerca di dottorato ancora inedita,'”® mentre
17 e Bock.!™ 11 primo capitolo

(BAM 6, 574), il cui incipit da il titolo all’intera serie, riporta ricette indicate per problemi allo

traduzioni di alcune sue parti si devono soprattutto a Haussperger

stomaco e all’intestino, per dolori al ventre e ancora per casi di flatulenza e gravi complicazioni
dovute a una cattiva digestione, identificati dalla parola accadica Saru (“vento”). Una delle
difficolta che 1’assiriologo deve affrontare nel tradurre tali testi sta nella comprensione e nella
ricostruzione dei concetti mesopotamici della patofisiologia, ossia nel cercare di capire quali
fossero le funzioni di ogni organo o parte del corpo cosi come erano rappresentate dagli assiri e
dai babilonesi:

Unmittelbar damit verbunden ist die Vagheit einiger Bezeichnungen wie z.B. das akkadische

libbu, welches fiir “Herz”, “Bauch”, “Leib”, “Inneres” und “Darm” stehen kann.'

Quella riguardante il /ibbu ¢ una problematica degna di interesse, la quale verra esaminata
nello specifico in un capitolo a parte di questo studio.'”

Al secondo capitolo (BAM 6, 575) appartengono ricette dedicate a malattie del ventre e
dell’intestino, mentre nel terzo (BAM 6, 578) sono presentate terapie adatte a problemi di
epigastrio e cistifellea, seguite da ricette riguardanti casi di itterizia, identificata con le parole
amurriganu e ahhazu.'” La caratteristica principale di tale patologia ¢ la colorazione gialla della
cute, delle sclere e di altri tessuti, causata da aumento della bilirubina in circolo. La prima sede
dove si rende evidente sono gli occhi (meglio le sclere). Spesso tale patologia ¢ la conseguenza
del non corretto funzionamento del fegato, che non riesce a secernere bene la bile.

La quarta tavoletta della serie Summa amélu su’alam marus ana kis/s libbi itar (BAM 1, 66 ¢
BAM 2, 174), invece, ¢ caratterizzata da terapie consigliate in caso della malattia-séru e della
febbre-/i 'bu; sétu indica una vera e propria malattia che solitamente, ma non esclusivamente, puo
essere provocata dal calore del sole. La parola séfu, spesso tradotta “gran caldo”, significa
letteralmente “cio che € uscito” e si riferisce al sorgere del sole; una permanenza eccessiva sotto
i suoi raggi pud essere la causa di complicazioni anche gravi.'”® Si trova scritta tramite il
sumerogramma UD.DA; accompagnata spesso dal verbo kasadu “raggiungere, sopraffare”; i

168 Kiichler 1904.

169 Campbell Thompson 1923; 1929a.

170 Cadelli 2000, Recherche sur la médecine mésopotamienne, Paris/Généve (non vidi).

171 Haussperger 2002, pp. 33-73; 2012.

172 Bock 2010a, pp. 69-78; 2010b, pp. 78-84.

173 Béck 2010a, p. 69.

174 Si veda anche Salin (in stampa-3).

175 Bock 2014, p. 74 nota che in SA.GIG, soprattutto nella tavoletta n. 33, la prima forma di itterizia (amurriganu) &
attribuita alla “mano di Gula”, mentre ’altra al suo sposo, il dio Ninurta. Pitl in generale, si veda anche lo studio di
Labat 1957-1971e.

176 <(...) is a disease caused by the heat of the sun, being either heat stroke or heat exhaustion’ (Adamson 1984, p. 11).
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sintomi caratterizzanti tale malattia sono molto numerosi e si riscontrano frequentemente
nell’area addominale.
Come scrive Stol nel suo articolo dedicato alle varie tipologie di febbre:

So sun-heat is worse than fever and it can return repeatedly (tdru Gtn). It can be a long,

protracted disease and a few important texts discuss its varying length computed in days.\"”

Per finire, il quinto capitolo (BAM 6, 579) riguarda problematiche connesse alla febbre in
generale. L’unico modo per misurare la temperatura corporea era attraverso il contatto fisico, non
essendoci all’epoca altri strumenti adatti allo scopo. Come sottolinea Scurlock:

Although the modern physician has the means to measure core or central body temperature,
the Mesopotamian physician focused on what could be evaluated on the skin surface. He
tracked not only general changes in temperature, but also regional temperature
differences.'™

Come gia precedentemente accennato, un articolo piuttosto approfondito sull’argomento ¢
stato pubblicato da Stol nel 2007,'” dove sono presentati i vari termini accadici che denotano
diverse tipologie di febbre, estratti non solo da testi terapeutici, ma anche diagnostici; interessante
& anche lo studio di Béck del 2010 comparso in Texte zur Heilkunde," in cui sono tradotti alcuni
passi della tavoletta in questione. In quest’ultimo capitolo della serie Summa amélu su’alam marus
ana kis/s libbi itar si espongono casi di febbre, piu frequentemente indicata dalla parola ummu o
dal verbo emému (scritti entrambi con il logogramma KUM), che compaiono nella zona
addominale, nell’area dell’epigastrio e poi nel basso ventre.'®! Stol osserva che nei testi medici si
incontra spesso il verbo emému in contrasto col verbo kasii, per indicare che il paziente prima “¢
caldo” (immim) e poi “¢ freddo” (ikassi). Di conseguenza, sapendo che il verbo significa “essere
caldo”, si potrebbe tradurre anche il sostantivo da esso derivato (ummu) con “calore” e non con
“febbre”;

This is not so. In everyday language the word ummu “heat” must have had the specific

meaning ‘‘fever”. On the other hand, the underlying verb emému never acquired a meaning

“to have a fever”.!%?

Un altro modo per definire la febbre ¢ quello di identificarla con il fuoco (IZI = isatu). Non
trattandosi di un termine tecnico, quanto piuttosto di una metafora, non si trova nelle ricette

177 Stol 2007, p. 23.

178 Scurlock, Andersen 2005, p. 27.

179 Stol 2007, pp. 1-39.

180 Bgck 2010b, pp. 78-84.

181 Come descrive Kocher nell’introduzione al testo: ‘Krankheiten, die im Bereich des Oberbauches, des Leibs und des
Unterleibs auftreten und hdufig mit Fieber einhergehen’ (Kocher 1963-1980, p. xxx).

182 Stol 2007, p. 3.
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mediche, ma viene utilizzata negli incantesimi recitati per allontanare la febbre dal corpo del
malato:

The Babylonian incantations describe this ‘fire’ as coming from forests, burning down reed

thickets, eating (akdlu) and gnawing (kasdsu) the human body, reducing humanity.'3

Il verbo che serve ad indicare una temperatura corporea elevata ¢, pero, hamatu che secondo 1
vocabolari significa ‘to burn, to be inflamed’ e ‘brennen, verbrennen’,'®* che a volte ¢ usato nella
comparazione “come fuoco”. Nei testi medici solitamente si riferisce a problemi della pelle. Il
sostantivo himtu, derivato del verbo, ¢ attestato soprattutto nell’espressione himit seti

“inflammazione da seru”.'®

Malattie renali e anali

Una fondamentale monografia a riguardo ¢ stata pubblicata nel 2005 da Geller come settima parte
della serie BAM, Renal and Rectal Disease Texts,'™ riprendendo in parte i testi tradotti da
Campbell Thompson in Assyrian Medical Texts.'"®” Come afferma lo studioso, la maggior parte
delle tavolette inerenti alle malattie di reni, intestini e ano provengono dalle citta di Assur e di
Ninive; queste tavolette, ad ogni modo, non sono perfettamente uguali. Se si confrontano i testi
di Ninive con 1’unico catalogo di incipit in nostro possesso scoperto ad Assur, si pud affermare
che tra le tavolette delle due citta ci sia comunque una certa coerenza.

However, it is worth noting that colophons of Assur tablets do not preserve catchlines and
incipits which allow us to establish an order of tablets within an organised series. This
divergence of manuscript traditions may only be a reflection of the archaeological record,
and that new finds from both sites could alter the picture considerably. Nevertheless, there
are enough tablets and enough individual recipes represented in the present corpus to come
to a preliminary conclusion that medical libraries or archives in Assur and Nineveh had
many general parallels but at the same time many differences and cannot be said to have

represented “Mesopotamian” medicine as a single corpus of texts.'

Potendo dunque affermare che tali testi non fossero riuniti in un’unica serie, si pud supporre
che la compilazione delle tavolette nei due grossi centri di Assur e Ninive facesse riferimento a
due differenti tradizioni. Ad ogni modo, tra i sintomi delle malattie renali pit comunemente
osservati si contano: incontinenza, perdita di sangue o pus dal pene, presenza di pustole o vesciche

183 Stol 2007, p. 2. Per un approfondimento sul “fuoco che divora le carni” si veda la discussione su akdalu e kasasu nel
presente studio.

18 CAD H, p. 64; AHw, p. 316.

185 Per un’analisi approfondita sui termini collegati alla febbre si veda I’articolo di Stol pitt sopra menzionato (Stol
2007, pp. 1-39), oltre agli studi seguenti: Bacskay 2018; Coleman Scurlock 1997; Labat 1957-1971a.

186 Geller 2005.

187 Campbell Thompson 1924a; 1926.

188 Geller 2005, p. 9.
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sul pene, dolore durante 1’urinazione. Frequenti sono anche i casi riscontrati di calcoli e di
eiaculazione precoce. Tra le malattie rettali € consueto trovare descrizioni di emorroidi, lesioni
anali e conseguenti emorragie, dolori pungenti nella zona dell’ano.'*’

Malattie delle estremita e della parte bassa del corpo. Paralisi e difficolta
motorie

Sebbene siano giunte fino a noi varie tavolette dedicate alle malattie delle estremita e della parte
bassa del corpo, mancano indizi che ci permettano di capire all’interno di quale sottoserie o
capitolo del compendio sui testi terapeutici fossero comprese. In un catalogo proveniente da Assur
si riportano, seppur in maniera frammentaria, i titoli di tre capitoli riguardanti patologie tipiche
delle gambe, come dolori alla parte alta delle cosce o la presenza della malattia-mungu sulle
ginocchia. Non sappiamo se esistesse 0 meno un capitolo del trattato terapeutico dedicato ai casi
di paralisi, ma possiamo supporlo; come afferma Bock ‘dafiir spricht der Eintrag im Leitfaden
der Beschworungskunst (KAR 44 Rs. 9), demzufolge zum Curriculum des Beschwirungsexperten
auch das Werk “Folgen von Ldhmung, Muskelschwdiche (und) sagallu-Muskelkrankheit”
gehdorte’.'”® Non esiste una traduzione completa di tutti questi testi, ma ¢ importante segnalare
che uno studio sulle malattie che colpiscono le estremita del corpo e sui casi di paralisi ¢ stato
svolto dalla stessa Bock in Texte zur Heilkunde;""
Babylonian Medicine Scurlock e Andersen hanno riservato alcune pagine all’argomento “perdita

inoltre, in Diagnoses in Assyrian and

di sensibilita e paralisi” all’interno del capitolo dedicato alla neurologia.'*

Interessanti sono i casi di paralisi e indebolimento dei muscoli; diverse sono le terapie
consigliate, come la frizione, il massaggio e I’applicazione di impiastri caldi sulle parti interessate.
Siamo a conoscenza peraltro di rituali in cui si recitano particolari incantesimi, magari su amuleti
da far indossare al malato:

(2) DIS sim-ma-tim

U ri-mu-tim

ni-ri sal-mu-tim

$a pi-ri-is GUMES
ana 3-su TAB-ip

3 KA.KESDA KESDA

Se (in caso di) Simmatu
e rimutu:
nastri neri

(tessuti) di fili sfilacciati

189 Tra gli studi su questo argomento, si vedano Ebeling 1932a; Geller 2004; 2010d.
190 Bock 2010d, p. 64.

191 In particolare, i paragrafi 2.10 € 2.11 (Bock 2010d; 2010e, p. 106).

192 Scurlock, Andersen 2005, pp. 289-294.
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intreccia(li) per tre volte,

intreccia tre nodi.'??

Le parole accadiche simmatu e rimiitu sono state intese in diversi modi dagli assiriologi; se i
dizionari le collegano entrambe all’ambito della paralisi,'** altri studiosi propongono traduzioni
a volte tra loro discordanti. Per quanto riguarda il sostantivo Simmatu, per esempio Scurlock
(seguita da Abusch e Schwemer) sostiene che sia da intendere come “intorpidimento” ¢ non
“paralisi”; la sua ipotesi si basa sulla lettura di alcune tavolette,'”> dove Simmatu viene descritta
come la conseguenza della puntura di uno scorpione o del morso di un serpente.'”® Tuttavia,
considerando che simmatu viene spesso descritto come un sintomo /0 una patologia dolorosa,
chi scrive ritiene preferibile tradurre questo sostantivo in due modi diversi: 1) in generale,
“paralisi” — una condizione in cui ¢’¢ mancanza di movimento ma non necessariamente di
sensibilita (caratteristica che invece manca in caso di intorpidimento); 2) in qualche caso in
particolare, “spasmo (doloroso)” — ossia una contrazione involontaria di un gruppo di muscoli,
spesso accompagnata da un dolore intenso (molto simile peraltro a quello dovuto a una puntura
di scorpione). Anche per la parola rimitu sono state avanzate varie ipotesi; mentre i dizionari la
intendono come “paralisi” o “intorpidimento”,"” studiosi come Scurlock, Kinnier Wilson e
Reynolds'®® la interpretano come “flacciditad”. Analizzando nello specifico le tavolette in cui
compare, sembra tuttavia piu corretta la traduzione “(stato involontario di) inerzia, inattivita”, una
condizione che puod essere causata da uno stato soggettivo — come nel caso di stati depressivi —
oppure da uno stato oggettivo — come in caso di malattia. La differenza tra questi due stati ¢ che
nel primo caso il paziente (cio¢ a dire il soggetto) non vuole muoversi, mentre nel secondo caso
non ¢ in grado di farlo.'”’

Se la paralisi e I’inerzia possono colpire non solo mani, braccia, piedi e gambe ma anche intere
parti del corpo, altre malattie sono caratteristiche delle sole estremita. Per esempio, nelle righe
seguenti sono descritti alcuni sintomi della malattia kabbartu, come il gonfiore dei talloni e

I’ispessimento dei muscoli dei piedi*”’ che provocano una certa difficoltd motoria:

(3) DIS NA GIG ka-bar-tim GIG eg-ba-su MUMU-hu SA GIR!-51;

kab-ba-ru-ma i-tal-lu-ka i-le- i (...)

Se un uomo ¢ malato della malattia (del) kabbartu, i suoi talloni sono gonfi, i muscoli dei

suoi piedi sono ingrossati cosi che non pud camminare (...).2°!

193 BAM 2, 194 iv 5-10. Si vedano Scurlock, Andersen 2005, p. 292, testo n. 13.52; Bock 2010e, p. 102.

194 CAD 83, p. 7; AHw, p. 1238. Si veda poi I’interpretazione, ormai superata, di Campbell Thompson, il quale
intendeva Simmatu con “veleno” (Campbell Thompson 1930b).

195 A titolo esemplificativo, si vedano il testo terapeutico AMT 91.1 1. 4 e la tavoletta n. VIII di Mussu u (righe 1-4).

196 Scurlock, Andersen 2005, p. 289.

197 CAD R, p. 363; AHw, p. 987.

198 Si vedano Scurlock, Andersen 2005, p. 292; Kinnier Wilson, Reynolds 2007, pp. 70-71.

199 Per un approfondimento sull’intera gamma di parole concernenti paralisi e inerzia, si rimanda a Salin 2018a, pp. 26-37.

209 Sulle malattie dei piedi in generale, si veda Labat 1957-1971d.

201 BAM 2, 124 1 8-9//AMT 73,1 i 15-16. Si vedano Scurlock, Andersen 2005, p. 79, testo n. 3.24; Bock 2010e, p. 101.
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Adamson, seguendo le interpretazioni di CAD e AHw,*** sostiene che si tratti non di una
malattia, quanto piuttosto di una parte anatomica del corpo, in particolare del piede o della
caviglia.”” Piu recentemente, invece, ¢ stata avanzata 1’ipotesi che kabbartu sia il nome di una
patologia ben specifica; Scurlock ha proposto infatti I’identificazione con il micetoma,”** ossia
un processo infiammatorio di tipo proliferativo (ossia, un fungo) che colpisce in primo luogo i
piedi e che si propaga successivamente a una o piu ferite del derma, e pud portare alla distruzione
della pelle, del tessuto sottocutaneo e, in alcuni casi, dei muscoli. Come si spieghera nel paragrafo
di questo capitolo dedicato alle problematiche connesse coi testi medici, identificazioni cosi
specifiche di malattie antiche con quelle moderne non paiono adeguate, in quanto soffrono del
problema della diagnosi retrospettiva.

Gravidanza, parto e malattie delle donne

I testi medici riguardanti casi di ostetricia e ginecologia sono piuttosto scarsi; cio viene spiegato
in parte con la casualita della conservazione e del ritrovamento delle tavolette in generale, ¢ in

parte col fatto che le competenze di tali ambiti fossero affidate alle donne, che, nella maggior

parte dei casi analfabete, basavano la trasmissione delle loro conoscenze sulla tradizione orale.**®

In linea di massima, gli uomini erano tenuti lontani dalla stanza in cui la donna partoriva; 1’unico

caso in cui un uomo, cio¢ il guaritore, veniva ammesso nella stanza della partoriente era quello

in cui ci fossero state delle complicazioni. In casi normali, la levatrice si occupava di tutto,?*

dalla performance di rituali e dalla recitazione di incantesimi per favorire la nascita (rituali che,

secondo il mito, ricordavano la creazione dell’umanita da parte della dea Belet-il1), alle cure della

madre e al taglio del cordone ombelicale.*"’

Le tavolette che si riferiscono a casi di gravidanza, parto complicato e malattie delle donne
sono piuttosto frammentarie e non ci permettono di capire a quale trattato appartenessero
effettivamente. Sappiamo ad ogni modo che il curriculum di un @sipu prevede la conoscenza di
testi come “Donna incinta legata (= che non ¢ in grado di partorire)”, “Donna in travaglio difficile
a causa di Lamastu”, “Calmare un neonato” (MUNUS /a al-du ™PES,.KES.DA ™LA.RA.AH
‘DIM.ME.KAM u "“TUR.HUN.GA);**® se possiamo supporre quindi ’esistenza di una serie o
sotto-serie riguardante le problematiche della gravidanza e del parto, non sappiamo pero di quanti
capitoli fosse composta ed eventualmente in quale parte del trattato si trovasse.

202 CAD K, p. 18; AHw, p. 415.

203 Si vedano Adamson 1988, p. 163; 1993, pp. 158-159.

204 Scurlock, Andersen 2005, p. 78.

205 Si veda in particolare Harris 2000, pp. 154-155. In generale si rimanda a Levey 1959; Majno 1975, p. 42; Stol 2016,
pp- 367-371.

206 Si veda Scurlock 1991, p. 140.

207 Interessante ¢ 1’Inno a Ninisina, dove sono elencati i compiti di una levatrice, qui svolti dalla stessa dea della
medicina: ‘To create for thousands of young women offspring, to make thrive like a potter, to cut the umbilical
cord, to determine destinies, and to open the door to the Nigar chapel, to set aside the afterbirth, to lift the baby to
the lap, to let it cry out loudly, while holding it pointing (first) the belly to the ground and (then) turning the head
upside down, performing the true office of a midwife’ (Bock 2014, p. 30).

208 Sj veda Jean 2006, p. 66.
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Non ¢’¢ ancora un’edizione completa di tali testi, anche se gli studi di Finkel,*” Reiner,?"
Stol?'" e Volk?'? sono basilari per la comprensione della conoscenza che gli antichi avevano su
questo argomento. Importante ¢ anche ’articolo di Scurlock Baby-snatching Demons, dove vi ¢
un’ampia panoramica generale sulla gravidanza e il parto.”"* Da ricordare, inoltre, che alcune parti

214 ¢ da Scurlock e Andersen in

dei testi sono state tradotte da Bock in Texte zur Heilkunde
Diagnoses in Assyrian and Babylonian Medicine.*"> Uno studio generico sui testi ostetrico-
ginecologici, poi, ¢ quello offerto da Minen nel libro curato da Fales dal titolo La medicina assiro-
babilonese*'®

Non ¢ da sottovalutare la competenza degli assiro-babilonesi rispetto ai rimedi necessari in
caso di problematiche riguardanti la gravidanza, il parto e tutte le situazioni connesse. Per
esempio, ¢’¢ un piccolo gruppo di ricette terapeutiche in cui sono presenti consigli per rendere
una donna fertile, o altri testi in cui si descrivono con precisione alcuni “test di gravidanza”. Tali
test, molto simili a quelli in uso al giorno d’oggi, consistono in tamponi vaginali composti di lana
arrotolata al cui interno vengono inserite parti di piante specifiche; se dopo un certo periodo di
tempo il tampone assume una colorazione diversa, di solito rossa, significa che la donna ¢ incinta.
Risulta impossibile per il momento verificare quanto attendibili fossero questi test, considerato
che, oltre al carattere frammentario delle tavolette, non si conosce ancora la natura delle sostanze
utilizzate per questi tamponi. Siamo a conoscenza inoltre di rimedi contraccettivi e, ancora, di

ricette utili in caso di complicazioni durante la gravidanza o di nascita prematura del bambino.

Perdita del desiderio sessuale

I testi che contengono terapie riguardanti la perdita del desiderio sessuale fanno parte del corpus
noto come nis libbi 0 SA.ZI.GA. Degli studi moderni in merito, oltre all’ormai datato lavoro di
Ebeling?'” e al volume fondamentale di Biggs,*'®
Zisa, ancora inedito.”"” Una traduzione di alcune tavolette o parti di esse si trova in Texte zur
Heilkunde.**

L’espressione accadica nis libbi ¢ stata interpretata dagli studiosi in modi diversi e spesso

un lavoro piu recente sull’argomento ¢ quello di

contrastanti tra loro. Mentre CAD e AHw sostengono riguardi il concetto di “desiderio sessuale,

299 ¢

libido”,*' Biggs traduce questa espressione come “crescita/elevazione del ‘cuore’”, “potenza

209 Finkel 1980, pp. 37-52.

210 Reiner 1982, pp. 124-138.

211 Stol 2000.

212 Volk 2004a, pp. 71-92.

213 Scurlock 1991, pp. 135-183.

214 Bsck 2010f, pp. 107-114.

215 Scurlock, Andersen 2005, pp. 259-283; pp. 386-417.

216 Minen 2018. Altri studi su parto € gravidanza sono quelli di Adamson 1985; Battini 2006; Biggs 2000; Labat 1957-
1971c; Veldhuis 1989.

217 Ebeling 1925.

218 Biggs 1967.

219 Zisa (in stampa). Tra gli altri, si vedano inoltre Abusch 2007; Biggs 2003-2005b.

220 Schwemer 2010, pp. 115-122.

221 CAD N2, p. 294; AHw, p. 797.
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sessuale”. Secondo lo studioso, infatti ‘SA.ZI.GA is not, then, simply the term for a man’s interest
in sexual relations or his wish for sexual intercourse, but for the ability to get and maintain an
erection sufficient for sexual intercourse’ *** Al contrario, Zisa sostiene che ‘when the verb nast
has libbu has subject it means “to wish, desire” in different contexts (...). If the verbal expression,
therefore, has the meaning of “to desire”, ni§ libbi, the derived nominal phrase, should mean
“desire”. Consequently, if, as in many cases, the object is the woman, the expression means
“sexual desire”” **

I trattamenti per contrastare la perdita di desiderio sessuale possono essere costituiti da ricette
mediche oppure da rituali, a volte da entrambi. Nella maggior parte dei casi, la causa della
mancanza di desiderio (sintomo spesso incluso in un elenco di diverse malattie) si deve imputare
alla stregoneria, e per curarla si utilizzavano soprattutto semi, radici, ramoscelli o alcune parti non
meglio specificate di piante, solitamente triturati insieme e somministrati sotto forma di pozione
da bere. E difficile riuscire a identificare tutti gli ingredienti, ma sappiamo che un buon numero
di questi era un derivato animale (nella maggior parte dei casi da uccelli, i pesci non erano
utilizzati). In alcune occasioni si prevede che la donna accompagni la recitazione di incantesimi

con la stimolazione del pene, frizionato con I’aiuto di olii precedentemente preparati.”**

1.2.3. Le problematiche connesse con i testi medici

Dall’analisi dei testi diagnostici e terapeutici emergono alcuni punti cruciali per lo studio della
medicina mesopotamica. A titolo esemplificativo, si propongono di seguito alcune righe tratte da
UGU 2, un testo molto interessante e che peraltro permette di avere una visione delle
problematiche concernenti i testi medici nel loro insieme:

(4) DIS NA SAG.KI.DAB.BA TUK.TUK-$i NUMUN “UKUS.LAGAB NUMUN
“UKUS.T[I.G]JL.LA

NUMUN “EME.UR.GI; NUMUN ‘HUR.SAG NUMUN HAB NUMUN “AS NUMUN #is-
Sa-ni GAZ [SIM] mal-ma-lis

HE.HE ina A.GESTIN.NA tara-bak Zi SE.SA.A Z1 ZIZ.A.AN a-na 1GI ta-[$alp-pah

ina KUS SUR SAG.DU-su tu-gal-lab LA-ma ina-e§

DIS KI.MIN GAZI* *AB.DUH *"GUR.GUR “"BULUH DUH.SE.GIS I sa-[bu-lu-ti] Z1
GIG

[mal]-ma-lis HE.HE DIDA SIGs.GA SUD ana SA SUB SEGs.GA U.HLA ann[u-ti
HIE.HE tara-bak LA

Se un uomo ¢ continuamente afferrato alla tempia: semi della pianta-irri, semi della pianta-
tigilii, semi della pianta-“lingua di cane”, semi della pianta-azupiru, semi della pianta-

puquttu, semi della pianta-edu, semi della pianta-kissanu. Pesta(li ) [setaccia(li)] in egual

222 Biggs 1967, p. 3. Per un approfondimento sull’espressione nis libbi, si veda il capitolo del presente studio dedicato
a libbu.

223 Zisa (in stampa). Si ringrazia 1’autore per avermi permesso di leggere il suo studio.

224 Qulla sessualita in generale, si vedano, tra gli altri, Biggs 2006; Pangas 1988; 1989b.
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misura, mescola(li), fai un decotto nell’aceto, cospargi della farina di orzo arrostito (e) della
farina di kundasu, spalma (il composto) su pelle, rasa la sua testa, applica(lo) e guarira. Se
idem: kasi, pianta-kumantu, pianta profumata-kukru, pianta profumata-baluhhu, residui di
semi di lino (e) farina di frumento. Mescola(li) in egual misura, pesta(li) nel billatu di buona

qualita, incorpora(lo), fallo bollire, mescola (il tutto), diluisci(lo) (e) applica(lo).??’

(5) TUKUMBI LU.U SAG.KI DAB-su ¥*"HE.ME.DA MUNUS §4¢ MUD AL.KUs NUNU
SA MAS.DA “NINNIs NiTA

KI S*"HE.ME.DA ta-pat-til "*ZA.GIN "*MUS.GIR ™*BABBAR.DILI "ZU GEs KESDA
ina SAG.KI-§1t KESDA NA BI TI-ut

TUKUMBI LU.U SAG.KI DAB-su la-as-hi MUS TAB S*HE.ME.DA

iSU NITA SA MAS.DA 1-nis NU.NU *AKA NIGIN ina SAG.KI-§ tarakds-ma NA BI
TI-ut

TUKUMBI LU.U SAG.KI DAB-su TUG NI.DARA.SU.LAL ina DUR *AKA NIGIN-mi
ina SAG KI-§1 [KESDA-ma NA BI TI-uf]

Se un uomo, la sua tempia ¢ stata afferrata: avvolgi (un filo) di lana rossa filato da una donna
in menopausa, un tendine di gazzella e un giunco maschio con della lana rossa, lega (il tutto
unendo) lapislazzuli, pietra-musSaru, pietra-pappardilii, ossidiana nera. Lega (il tutto) sulla
sua tempia. Quest’'uomo guarird. Se un uomo, la sua tempia ¢ stata afferrata: mascella di un
serpente, pungiglione di uno scorpione, lana rossa, pianta-su maschio ¢ un tendine di
gazzella; fila insieme (il tutto), avvolgi(lo) con lana grezza. Lega (il tutto) sulla sua tempia.
Quest’uomo guarird. Se un uomo, la sua tempia ¢ stata afferrata: avvolgi un panno sporco in

una benda di lana grezza. Lega (il tutto) sulla sua tempia. Quest’uomo guarira.??¢

Il primo punto che emerge dalla lettura dei passi qui presentati si concentra sulla diversita delle
proposte terapeutiche che i guaritori asi e asipu avevano a disposizione; si vede chiaramente che
a segni o sintomi uguali, a volte riportati parola per parola, altre volte abbreviati (DIS KI.MIN =
“Se idem”, cio¢ “se 1 sintomi sono gli stessi”), corrispondono trattamenti diversi. Si prenda a
modello il primo esempio; un dolore alla tempia non solo ¢ curato nei due casi elencati con piante
differenti tra loro, ma anche la procedura per la preparazione e 1’applicazione degli ingredienti
risulta in parte diversa. Riassumendo, le indicazioni date nel testo medico sono rispettivamente:

- 1. 1-4. Pestare e setacciare in egual misura, mescolare, fare un decotto nell’aceto,
cospargere della farina di orzo arrostito e della farina di kundasu, spalmare su pelle/cuoio,
rasare la testa dell’ammalato e applicare il composto cosi preparato;

- 1I. 5-6. Mescolare in egual misura, pestare in un composto per formare la birra di buona
qualita, incorporare il tutto, farlo bollire, mescolare, diluirlo e applicarlo.

Ci0 potrebbe indicare non solo un’attenta osservazione dei fenomeni e il conseguente studio
dell’efficacia di diversi approcci farmacologici, ma anche, e forse soprattutto, la presenza di piu

225 BAM 5, 482: 1-6. Si vedano Attia, Buisson 2003, p. 11; Attinger 2008, p. 26.
226 BAM 35, 482: 43-48. Si veda Attia, Buisson 2003, p. 12.
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tradizioni, differenti per provenienza e origine, confluite in una o piu raccolte. Non si puo
dimenticare che la trasmissione orale del sapere medico e della cosiddetta “saggezza popolare”
occupasse un posto di rilievo all’epoca in questione e si deve necessariamente tener conto di
questo modo di diffusione delle idee e della conoscenza, anche se, ovviamente, non siamo in
grado di valutare quanto abbia influito nelle sfere piu alte della societa dove si apprendevano i
segreti delle professioni specialistiche. Accanto alla componente orale erano presenti,
naturalmente, piu tradizioni scritte, risultato anch’esse di diverse esperienze e di approcci a volte
difformi, che noi ritroviamo in parte raccolti in quelle tavolette o frammenti di esse che sono
giunti ai nostri giorni.

Inoltre, prendendo a modello le versioni qui proposte in italiano si nota che alcune delle
sostanze vegetali presenti non sono state tradotte, quanto piuttosto lasciate in accadico. Cid che
interessa sottolineare a questo punto ¢ la diversita degli approcci degli studiosi moderni, a volte
in netto contrasto tra loro. Nella pubblicazione della tavoletta Attia e Buisson traducono ogni
singolo nome. Prendiamo per esempio le parole in traslitterazione NUMUN “HUR.SAG NUMUN
HAB: 1a dove chi scrive ha tradotto ‘semi della pianta-azupiru, semi della pianta-puquttu’ i due
medici francesi hanno scritto ‘de graines de safian, de graines de chardon’**’ identificando
quindi la prima sostanza con lo zafferano e la seconda con il cardo. Nella traduzione dello stesso
passo proposta da Attinger, invece, il primo termine ¢ mantenuto in lingua originale mentre il
secondo ¢& interpretato come ‘des graines de garance’,*** ossia “robbia”. A tal proposito, diversi
sono stati gli approcci tentati dagli assiriologi nel corso dei decenni; come si ¢ appena visto, ¢’¢
chi propone identificazioni certe e chi al contrario preferisce non tradurre i termini indicanti piante
o sostanze vegetali in genere.?*’ La questione si complica quando oltre alle piante ci si domanda
se € corretto o meno identificare pietre e minerali, sostanze animali e, last but not least, le malattie
e i sintomi che le caratterizzano. Si prenda come esempio il secondo passo di UGU 2 piu sopra
riportato; alla linea 44 si prescrivono le pietre "*ZA.GIN "*MUS.GIR "*BABBAR.DILI "*ZU
GEg. Se per la prima e 1’ultima le traduzioni di “lapislazzuli” e “ossidiana” sono ormai date per
certe, per le altre due non € cosi, ma Attia e Buisson le rendono “serpentino” e “agata”. Nelle note
riguardanti la traduzione del testo spiegano le motivazioni della loro decisione:

(...) nous avons décidé de tout traduire, de faire en sorte qu’a une expression akkadienne
donnée corresponde une seule et méme expression frangaise et de ne pas fermer la lecture et
la compréhension des textes par une traduction trop ciblée ou partisane. (...) La traduction
de la partie thérapeutique, pour ce qui est des ingrédients, reléve totalement de la convention

artificielle: l'identification de ces derniers restant trés aléatoire. Globalement nous avons

227 Attia, Buisson 2003, p. 11: 1-4.

228 Attinger 2008, p. 26: 1-4.

229 In generale, sulla farmacopea e le piante in Mesopotamia si vedano Abusch 2006; Bock 2005; 2010g; Campbell
Thompson 1949; Farber 1977; Kocher 1955; Langlois 2011; Mazars 2002; Powell 1993; Stol 2003-2005c.
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choisi les traductions proposées par I’AHw et par le CAD, sans les points d’interrogation et

sans les “peutétre” (...).?"

Chi scrive non condivide I’opinione dei due studiosi francesi; infatti, lo scopo del presente
lavoro non ¢ di rendere la lettura del testo scorrevole, quanto piuttosto quello di riportare il
significato dei vocaboli analizzati il piu vicino possibile a quello che intendevano gli esperti del
tempo; e se I’accezione di una parola non ¢ stata ancora chiarita, si preferisce mantenere la
scrittura in lingua originale e non tradurre il vocabolo in questione. Tale decisione riguarda non
solo le parole che indicano sostanze vegetali, animali o minerali, ma soprattutto i nomi delle
malattie e dei relativi segni e sintomi. Non si puo ignorare il fatto che le sintomatologie possono
cambiare durante i secoli e nemmeno che i criteri di osservazione e di catalogazione sono diversi
a seconda del periodo storico, dell’area geografica e della formazione di chi deve esaminare e
curare il malato. Di conseguenza, cercare corrispondenze tra le malattie descritte nei testi assiro-
babilonesi e le patologie presenti nel mondo contemporaneo risulta a volte troppo azzardato.
Riguardo a tale problematica HeeBel afferma:

All these different identifications suffer from the problem of retrospective diagnosis, (...).
The difficult situation is well-known: diseases change over time, some vanish, some come
into being, descriptions of symptoms are not systematic enough for a differential diagnosis,
diseases are categorized differently over time and space, names of diseases can change over
time or the same name denominates different diseases, diseases that originate in a specific
area are transmitted to more distant regions and finally and most importantly modern
diseases are defined on micro-bacteriological or pathological-anatomical grounds whereas

in ancient times were defined solely on a symptomological basis.?3!

La malattia ¢, infatti, “culturalmente determinata”. Secondo il pensiero antropologico
contemporaneo i concetti di “corpo”, “salute” e “malattia” agiscono simbolicamente e
materialmente sui corpi viventi e dunque non sono separabili dai campi sociali e dalle forze
storiche che intervengono attivamente alla loro definizione. Con le parole di Pizza:

Da un punto di vista antropologico il “corpo” non ¢ un oggetto “naturale” ma un prodotto
storico, cioé¢ una costruzione culturale che pertanto varia a seconda dei contesti socio-

culturali.?*?

Infatti, ogni cultura umana definisce le nozioni di “salute” e di “malattia” in termini spesso
contrastanti e la stessa soglia che divide tali concetti € variabile. Parlando di testi assiro-babilonesi
¢ possibile riscontrare una certa diversita di approcci nello studio dei sintomi e delle malattie.
Alcuni studiosi, per esempio Scurlock, cercano nei documenti quelle descrizioni che piu si

230 Attia, Buisson 2003, p. 12: 43-44.
231 HeeBel 2004b, p. 6.
232 Pizza 2011, p. 27.
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avvicinano alle spiegazioni moderne delle patologie e 1i raccolgono seguendo i criteri di
catalogazione delle malattie frutto di una cultura piuttosto diversa da quella mesopotamica. Altri
assiriologi, in primis Heel3el, criticano tale procedimento, dichiarando che, anche supponendo la
validita di tale metodo e riuscendo quindi a dimostrare con certezza assoluta che una specifica
malattia moderna esistesse anche nell’antica Mesopotamia, questo non ci permette comunque di
approfondire la conoscenza che abbiamo della cultura assiro-babilonese.”** D’accordo con tale
punto vista ¢ Robson, la quale peraltro sottolinea come la medicina occidentale contemporanea
non si basi esclusivamente sul racconto del malato riguardo le proprie sensazioni e
sull’osservazione ad occhio nudo dei sintomi presenti, quanto piuttosto su analisi di agenti
patogeni e sugli esami patologici, che rispondono a sistemi classificatori inesistenti in epoca
antica.”** Le fonti di cui disponiamo poco o nulla ci dicono sul paziente, in quanto testi che
presentano un linguaggio codificato e altamente tecnico, dove la voce del malato non trova spazio
(eccetto alcuni casi in cui si citano le parole del sovrano riportate nelle lettere neo-assire).
Condividendo in linea di massima 1’opinione di HeeBel, Robson e altri,”*" si ritiene fuori luogo,
soprattutto ai fini del presente lavoro, identificare le malattie antiche con quelle moderne. Ad ogni
modo, nel corso della trattazione si riporteranno in alcuni casi le diverse opinioni su determinati
sintomi che sono state dibattute nel corso degli anni, ma ci si limitera a lasciare in lingua originale
le denominazioni di tali patologie, tranne per quelle ormai date per accertate, come I’itterizia o
I’epilessia ad esempio.

Un terzo punto interessante emerge dalla lettura del secondo testo terapeutico piu sopra
proposto. Tra gli elementi consigliati per curare dolori alle tempie si trovano: fili di lana rossa,
tendini di gazzella, giunco “maschio”, lapislazzuli, pietra-mussaru, pietra-pappardilii, ossidiana
nera.”*® E ancora: mascella di un serpente, pungiglione di uno scorpione, panni sporchi, lana
grezza. Tutte queste sostanze non corrispondono alla nostra idea di ingredienti da utilizzare per
una cura medica, anzi, lo stesso concetto di “terapia” qui pare lontano dal nostro. Agli occhi di
un lettore contemporaneo in questo caso non si tratta di medicina, quanto piuttosto di magia. Le
bende da applicare sulla tempia del malato contengono al loro interno elementi che non hanno
niente a che fare con le piante e le loro virtu terapeutiche, come invece ci si aspetterebbe. A partire
dall’inizio degli studi sui testi medici mesopotamici fino ad arrivare ai nostri giorni molti
assiriologi hanno fornito la loro opinione sul tema “medicina o magia”, separando nella grande
maggioranza dei casi 1’'una dall’altra, basandosi sul concetto prettamente occidentale della
divisione delle due sfere. Questo vale, soprattutto, se si considerano quei testi in cui, da soli o in
seguito alle indicazioni terapeutiche, si trovano dei rituali e/o degli incantesimi recitati per
allontanare il male dalla vittima. A tal proposito propongo di seguito un passo tratto dalla prima
tavoletta di Summa ameélu muhhasu umma ukal; in seguito all’eccezionale nonché rara descrizione

233 HeeBel 2004b, p. 6.

234 Robson 2008, p. 462.

235 Si veda ad esempio Fales 2016.

236 Sugli amuleti, si veda anche HeeBel 2010e.
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di un vero e proprio procedimento chirurgico (incisione o trapanazione del cranio), il guaritore
deve accompagnare il bendaggio della ferita con incantesimi ben precisi:

(6) DIS NA UGU-$ii A [ui-kal iJna SU.SI-ka GAL-ti a-Sar AMES ti-kal-lu TAG. TAG-at
Sum-ma “*GIS-51

be-e’-$[at A’ gul-glul-li-$it it-tar-du BAD-ma gul-gul-la-$ii te-ser LAGAB A Sa gul-gul-li-
Su

fu'-se’-lam’-ma’ TUG” SIG? A? L)UH-si I.GIS SUD ana UGU GIG GAR-an KU.KU
GIS.KIN SE? BAHAR SUD ana UGU GIG

[GAR-an Us.x. KAM LAL DUH"m]a TUG SIG' A LUH-si 1.GIS SUD ana UGU GIG
GAR-an “ena-al-ti-ip-ti

[... Us].x+2.KAM LAL DUH-ma TUG SIG! A LUH-si I.GIS SUD ana UGU GIG GAR-
an

[...-1]i GAZI®™ GIBIL-#i KI ZI SE.SA.A HE.HE ana UGU GIG MAR U+.1. KAM LAL
DUH-ma

[... S]"LI GAZ KI Z{. KUM HE.HE ina A GAZI* SILA11-a$ LAL IGI GIG tu-gal-lab adi
TLLA LAL

Hu-lalp-pat-ma Sum-ma ““*G1S-$ii la be-e -3at ana li-mit SAG.DU-51i NE NA4+.MES GAR-
an

EN u[r-bla-tum ur-ba-tum sa-am-tum Zl-am-ma ur-pa-ta SAs ik-tiim IM.SEG SAs
Z1-[m]a KI-tam SAs-tum ir-hu A.ZL.GA SAs ZI-ma ID SAs-tum im-la "ENGAR SAs

S5 MA]R SAs #5DUSU SAs {L-§i-ma A.MES SAs.MES li-is-kir ©1G-ma SAs #*SAG.KUL-
mi SAs

KA-§ti-nu it-tu man-nu-um-ma $a i-pe-et-ta-ku-nu-Si i-ri-is ma-ra i-ri-is mara TUs EN
KA.IN[IM.MA (Summa) amélu’ mé’ gulgullisu’] la ik-kal-lu-ii

DU.DU.BI hal-lu-ta-na-a ¢ GIR E[ME] (MUNUS.[ANSE]) NIGIN-mi ana SA hi-pe-e-ti
GAR-an

EN 7-$1i SID-nu ina TUG ta-had-di-iq | ...]

Se la calotta cranica di un uomo ¢ piena di acqua, tocca con il tuo pollice il luogo che
contiene 1’acqua. Se il suo orecchio
ha un cattivo odore, (allora) I’acqua del suo cranio ¢ scesa in basso. Fai un’incisione e

strofina/raschia®’

il suo cranio, rifmuovi] I’acqua del suo cranio,

lava un panno sottile con 1’acqua, cospargi(lo) con olio, metti(lo) sulla ferita; pesta polvere
di kiskand, feci di un vasaio’ [metti(lo)] sulla ferita.

[Lega(lo) per N giorni, sciogli(lo)] e lava un panno sottile in acqua, cospargi(lo) di olio (e)
mettilo sulla ferita. Lega un panno

[... per N+ due giorni], sciogli(lo) e lava un panno sottile in acqua, cospargi(lo) di olio (¢)

mettilo sulla ferita.

23711 passaggio non ¢ chiaro.
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[...] mescola kasii fresco con farina di orzo arrostito, spalma(lo) sulla ferita, lega(lo) per un
giorno, (poi) sciogli(lo) e

[...] pesta ginepro, mescola(lo) con farina isgiiqu, impasta(lo) nel succo di kasii, lega(lo),
rasa la parte malata, benda(lo) fino a quando non guarisce,

tocca (ancora la ferita) e se il suo orecchio non ha un cattivo odore, metti pietre calde
attorno al suo collo.?**

Incantesimo: “Un verme, un verme, un verme rosso si € alzato e ha coperto la nuvola rossa.
Pioggia rossa

si ¢ alzata e ha reso fertile la terra rossa. Alta marea rossa si ¢ alzata ¢ ha riempito il fiume
rosso. Che un contadino rosso

si alzi portando la vanga rossa (e) la gerla rossa per poter arginare 1’acqua rossa. La porta
rossa, il chiavistello rosso

sono la loro porta. Qual ¢ il segno per aprirvi? Egli vuole una vanga. Egli vuole una
vanga”. Formula dell’incantesimo.

Parole dell’incantesimo (per cui) un uomo non trattenga acqua nel suo cranio.

11 suo rituale: avvolgi una ciocca di peli neri di una zampa di asina e mettilo al centro
dell’incisione’.

Recita ’incantesimo sette volte, pressa(lo) con un panno, [...].2%

Da notare che subito dopo la descrizione di un procedimento che al giorno d’oggi definiremmo
prettamente medico (in questo caso una vera e propria incisione chirurgica), si trovano un
incantesimo e un rituale che noi considereremmo mere pratiche magiche. Allo stesso modo, si ¢
visto che le prime due tavolette di SA.GIG si diversificano, almeno secondo il nostro punto di
vista, dalle successive; in queste sono presenti delle prognosi basate esclusivamente sui segni
positivi o negativi che 1’asipu osserva lungo la strada che lo conduce verso la casa del malato. Gli
assiriologi hanno a lungo dibattuto su questo tema, discutendo sul fatto se i testi diagnostici e
terapeutici debbano essere considerati come appartenenti alla sfera della medicina oppure a quella
della magia, domandandosi anche quali testi fossero di pertinenza dell’asii e quali dell’asipu. Non
¢ questo il luogo per approfondire 1’argomento; basti ricordare che I’articolo di Ritter**” sulle
professioni dei due esperti “guaritori” ¢ stato considerato per anni risolutivo, mentre ultimamente
¢ stato criticato da molti assiriologi. Altre osservazioni saranno fornite nel corso della trattazione
in occasione dell’esame di alcuni testi particolarmente significativi.

1.3. I testi letterari e il concetto di sapienza

1

I testi letterari,®®' in particolare il Ludlul bél némeqi (meglio noto come Poema del giusto

sofferente) la Teodicea babilonese, 1’ Epopea di Gilgames, il Pover 'uomo di Nippur ¢ il Dialogo

238 Per un’interpretazione diversa di questo passo si veda Stol 2004, pp. 75-76.

239 Si vedano le due traduzioni di Worthington 2005, p. 21: 190°-205; HeeBel 2010c¢, pp. 49-50: iii 57-iv 4.

240 Ritter 1965, pp. 299-321.

241 Tra gli studi sulla letteratura in generale, si vedano Foster 1995b; 2005; 2007; La Penna 1964; Pettinato 2003;
Verderame 2016.
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del pessimismo, descrivono il modo in cui la sofferenza fosse percepita nel mondo mesopotamico,
e come le cause di questa sofferenza venissero ricercate in relazione alla visione del cosmo e alla
posizione dell’uomo in esso e nella societd umana. Questi testi sono stati definiti “sapienziali” in
quanto simili per certi versi ai piu celebri cinque libri della Bibbia situati tra i Maccabei e i Profeti,
ossia Giobbe, i Proverbi, Qoelet (o Ecclesiaste), Siracide (o Ecclesiastico), Sapienza.*** Lambert
sostiene che:

“Wisdom” is strictly a misnomer as applied to Babylonian literature. As used for a literary
genre the term belongs to Hebraic studies (...). Here “Wisdom” is a common topic and is
extolled as the greatest virtue. While it embraces intellectual ability, the emphasis is more
on pious living: the wise man fears the Lord. (...) Babylonian has a term “wisdom”
(n&mequ), and several adjectives for “wise” (enqu, mudd, hassu, etpesu), but only rarely are
they used with a moral content. Generally “wisdom” refers to skill in cult and magic lore,

and the wise man is the initiate.**

Lo stesso Marduk, dio della saggezza, viene descritto come abile nei riti di asipiitu; questo ¢ cio che
lo rende sapiente.”** L’ @sipu fa parte della cerchia di esperti definiti in una lettera proveniente dalla corte
neo-assira “abili studiosi” (ummani lé iti); Parpola nel suo studio intitolato Letters from Assyrian and
24 afferma che tali professionisti fossero definiti “saggi”. Gli ummdnu potevano

essere esperti ‘in una o piti delle cinque discipline magico-mantiche ritenute superiori’:**°

Babylonian Scholars,

- tupSarritu settore proprio dell’astrologo e dello scriba;

- baritu disciplina il cui compito riguarda le diverse indagini divinatorie (soprattutto
aruspicina);

- asipiitu e asttu settori di appartenenza dei guaritori;

- kalutu disciplina propria del lamentatore.

Questi professionisti vengono definiti “saggi” in quanto le loro discipline, parti tra loro
complementari della sapienza universale, sono considerate di origine divina.**’ Secondo la
concezione mesopotamica le divinita hanno creato I’universo come uno specchio della loro
esistenza e I’'uomo a loro immagine.*** Come 1’ordine dell’universo ¢ basato sull’equilibrio dei
poteri cosmici del dio, cosi I’ordine del mondo umano si fonda sui poteri del re. La perfezione del

242 Impropriamente aggiunti a questa raccolta sono i Salmi e il Cantico dei Cantici.

243 Lambert 1960, p. 1. Sul concetto di sapienza nei testi letterari dell’area vicino orientale si vedano anche Buccellati
1981; Castellino 1962; Clifford 2007; Day, Gordon, Williamson 1985; Denning-Bolle 1987; 1992; Foster 1974b;
Lambert 1995.

244 5 ¢id che viene sottolineato soprattutto nel Ludlul bél némeqi.

245 Parpola 1993a.

246 Verderame 2008, p. 52. Infatti: ‘L’interdisciplinarieta ¢ il tratto peculiare nella formazione dell’ummdnu (...) il
bagaglio culturale e librario dell’esperto, creato copiando direttamente dagli originali, riguarda tutte le discipline
principali’ (Verderame 2008, pp. 59-60).

247 Sulla figura del saggio nel Vicino Oriente, si veda Gammie, Perdue 1990.

248 La figura centrale di questa immagine & “I’albero della vita”, ossia una palma circondata da altre palmette che si
incontra frequentemente nell’arte imperiale Assira. Il suo significato sembra essere duplice; da un lato mostrerebbe
I’ordine divino del mondo mantenuto dal sovrano assiro in quanto rappresentante del dio sulla terra, e dall’altro
lato raffigurerebbe lo stesso re come una perfetta immagine del dio (Parpola 1993a, p. xviii).
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sovrano ¢ rappresentata proprio dalla sapienza, la peculiarita della quale ¢ la “segretezza”. Per
quanto riguarda la definizione di “sapienza riservata o segreta” Fales intende due concetti:

Si dovra in parte interpretare in chiave sociologica, come il complesso di conoscenze di
un’élite, addestrata all’uopo, rispetto all’orizzonte tecnico e conoscitivo degli scribi normali.
Ma ¢ certo compresente anche un riferimento all’origine divina della sapienza, che ¢ in sé

“occulta” fin quando non venga palesata dagli dei al sapiente.?*’

Inoltre, aggiunge che i sovrani sargonidi avessero 1’intenzione di arricchire la loro immagine
con ’attributo della sapienza, ‘modellandosi su una dimensione della regalita gia assegnata ad
alcuni re babilonesi, in primis Hammurabi’.*>°
Tutta la tradizione scolastica e scribale ha origini divine e mitologiche. Il primo dei sette saggi

antidiluviani, Uanna, ci viene descritto da Berosso®*' nelle sue Babyloniaka:

Vi era una gran moltitudine di gente a Babilonia, ed essi vivevano senza leggi, proprio come
animali selvaggi. Nel primo anno una bestia, chiamata Oannes, apparve dal mare Eritreo, in
un luogo adiacente a Babilonia. Tutto il suo corpo era quello di un pesce, ma una testa umana
gli era cresciuta sotto la testa del pesce, e piedi umani gli erano similmente cresciuti dalla
coda del pesce. Esso aveva una voce umana, e una sua immagine ¢ conservata fino al giorno
d’oggi. Egli (Berosso) dice che questa bestia passava i giorni in compagnia degli uomini, ma
non mangiava cibo alcuno. Essa diede agli uomini la conoscenza delle lettere, delle scienze
e delle arti di ogni tipo. Essa insegno loro anche come fondare citta, erigere templi, formulare
leggi e misurare i campi. Essa rivelo loro i semi e la raccolta di frutta, ed in generale diede
loro ogni cosa che ¢ connessa con la vita civilizzata. Dal tempo di quella bestia nulla di nuovo
¢ stato piu scoperto. Ma quando il sole tramontava, questa bestia Oannes si tuffava nel mare
e passava le notti nell’abisso, poiché essa era anfibia. In seguito, altre bestie apparvero. Egli

(Berosso) dice che discutera di queste cose nel Libro dei Re.?*

Come si puo vedere, questa figura mitologica, la quale possiede una sapienza di molto
superiore a quella umana, dona agli uomini la conoscenza della scrittura, delle scienze, della
fondazione di citta, dell’uso delle leggi.

Nella Lista Reale Sumerica si afferma che la regalita scese dal cielo ¢ che venne esercitata

ancora prima del Diluvio in cinque citta; secondo Berosso, ogni sovrano®® fu affiancato da un
Saggio (apkallu). La conferma ci viene data da due documenti cuneiformi rinvenuti a Ninive e a

249 Fales 2001, p. 41. Su questo tema si vedano anche Lanfranchi 1989; Lenzi 2008.

250 Fales 2001, p. 42.

231 Sacerdote di origine caldea vissuto nel III sec. a.C. Scrive I’opera Babyloniaka, purtroppo andata perduta, della
quale, pero, ci rimangono alcuni frammenti, testimonianze indirette, tramandateci da Alessandro Polistore, Eusebio,
Abideno. Tra i tanti studi sulla figura di questo sacerdote, si ricorda il libro edito da Haubold, Lanfranchi, Rollinger,
Steel, The World of Berossos, Classica et Orientalia, Wiesbaden, 2013.

252 Pettinato 2004, p. 434 (citazione da Polistore).

253 Secondo la Lista Reale Sumerica i re furono otto, mentre per Berosso dieci.
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Uruk. Adapa, che figura nella lista di Ninive, ¢ un Saggio a cui si fa spesso riferimento nelle
lettere e nelle iscrizioni neo-assire, il cui nome riflette la sua proverbiale saggezza in quanto
significa “nato nel Mare (della Sapienza)”.*>* Egli personifica 1’ideale di saggezza assoluta dei
sovrani sargonidi; per esempio, nei testi ufficiali di Sennacherib si legge:

11 dio Ninsiku (Ea) mi dono una vasta comprensione, pari a quella di un apkallu; Adapa (&)

colui che mi regalo la comprensione totale.?>

Secondo la leggenda, poi, Adapa ¢ 1’a@sipu degli apkallu, ossia un guaritore, come il dio
Marduk. I Saggi — esseri mitologici meta uomo e meta pesce, senza i quali 'umanita non avrebbe
mai conosciuto la civiltd — detengono il vero potere e sono strettamente legati al dio della
Saggezza Enki, I’equivalente sumerico di Ea, il cui epiteto ¢ lo stesso termine che designa questi
ultimi, apkallu.

Dopo il Diluvio le cose in parte cambiano. Quattro saggi ascendono al cielo presso il dio Ea;
I’ultimo di questi ¢ considerato saggio solo per due terzi. In questo modo si rimarca la transizione
tra i saggi antidiluviani e postdiluviani e, soprattutto, tra i saggi semidivini ¢ quelli umani che,
d’ora in poi, appaiono come i guardiani della tradizione.>® Tutto cio riflette la concezione
mesopotamica della storia, la quale ¢ considerata come una successione di epoche di qualita
progressivamente peggiore.”’ 11 periodo precedente il Diluvio ¢ visto come il momento in cui
I’'umanita ha ricevuto la rivelazione della conoscenza e, quindi, della sapienza; in quello
successivo 1 saggi hanno il ruolo di custodi della sapienza. Sono i successori umani dei saggi
semidivini,>*® che possono provare ad emularli senza, perd, poterli sovrastare.

Per mantenere 1’ordine sulla terra i saggi umani, in primis quelli postdiluviani, devono essere
in grado di osservare ed interpretare correttamente i segni che gli dei mandano sulla terra; in
questo senso sono definiti i guardiani del re. I divinatori, gli aruspici, @sipu e asi sono consultati

254 Servo fedele di Ea, ¢ fatto salire al cielo per la sua virtu; la sua purezza ¢ la “purezza dal peccato”. Secondo Parpola,
I’ascesa al cielo ¢ un’allegoria per la mistica salita dell’anima (Parpola 1993a, p. xix). Si veda, inoltre, adapu in
CAD Al, p. 102.

255 OIP 2, 117: 4, in Fales 2001, p. 42.

256 Parpola 1993a, p. xix.

257 Come ben noto, tale concezione sara poi comune anche alla civilta greco-romana. Esiodo (scrittore greco del VII
sec. a.C.) suddivide la storia in cinque grandi eta: eta dell’oro, d’argento, del bronzo, degli eroi, del ferro. Se nella
prima I’uomo viveva come gli dei, nell’ultima ¢ destinato a soffrire continuamente, di giorno e di notte. Ovidio (43
a.C.-17 d.C.) ne Le Metamorfosi parla, invece, di quattro etd; coincidono tutte con quelle menzionate da Esiodo
tranne la penultima, ma il concetto ¢ lo stesso. La diversita tra i due autori ¢ che il secondo parla del Diluvio,
collocato subito dopo 1’eta del ferro, mentre il primo non ne parla affatto.

258 Nell’iconografia assira i Saggi sono rappresentati in tre differenti modi; come uomini a guisa di pesce, come creature
alate con la testa di aquila, infine come uomini alati che hanno una corona con le corna. La prima figura simboleggia
la connessione dei Saggi con Apsi, I’Oceano della Sapienza, la seconda la relazione con il cielo; la terza indica lo
status divino, simboleggiato tramite la loro trasformazione da esseri umani a “santi”” dopo la morte. Le statuette in
argilla che li raffiguravano venivano utilizzate nei rituali assiri, come quello in cui si scacciavano i demoni dalla
casa di un uomo. Nei rilievi palaziali sono rappresentati in associazione con “I’albero della vita” e/o il re, che loro
purificano con una specie di aspersorio, probabilmente di forma conica, che tengono in mano. Con questo gesto
assicurano il corretto equilibrio di cid che accade in cielo e sulla terra, come se purificassero non solo “I’albero
della vita”, ma tutta I’'umanita, donandole armonia e ordine (Parpola 1993a, p. Xix).
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quotidianamente per tale scopo; essi svolgono la funzione che prima del Diluvio era prerogativa
dei sette saggi.

Non solo gli esperti dell’interpretazione del divino sono definiti sapienti; da notare che la
figura del saggio per eccellenza ¢ forse proprio quella impersonata da Gilgames, I’eroe che ha
dovuto superare molte prove e che ha sofferto intensamente. Grazie alle sue peregrinazioni e alle
sue sventure ¢ riuscito a raggiungere ‘la completa saggezza, la maturita, che sono le doti di un
vero sovrano della Mesopotamia’.**® Un episodio fondamentale dell’epopea ¢ quello legato alla
pianta della vita; quando il re di Uruk si vede sottrarre la pianta, piange. Questo dono prezioso
era destinato unicamente a Gilgames, il quale, pero, desidera condividerlo con il suo popolo. Tra
le numerose sensazioni che I’eroe prova in seguito alla perdita di tale dono, si puo citare quella
di aver fallito nella sua impresa; ma ¢ proprio in questa ammissione che si puod intravedere la
raggiunta saggezza. In effetti:

Suffering, then, a universal experience for all, is sometimes the vehicle by which one moves
260

from a less mature psychological state to a more mature psychological state.

Il dolore porta I’individuo a porsi certe domande, la cui risposta ¢ spesso un senso di finitezza

e vulnerabilita; 1’essere umano si sente imperfetto e la consapevolezza di cid provoca in esso un

forte senso di angoscia. Dopo un percorso pitt 0 meno lungo a seconda della reazione individuale,

si pud giungere a una riacquistata serenita, tramite I’accettazione della propria vulnerabilita e

imperfezione. L’ammissione di tale fatto non ¢ altro se non la saggezza stessa. In altre parole, si

puo dire che la sofferenza ¢ quell’esperienza che, se affrontata nel modo piu appropriato, indica
all’uomo la strada della saggezza, cosi come ¢ successo al re di Uruk.

Il Ludlul bel nemeqi o Poema del giusto sofferente

Edizione critica fondamentale per il Poema del giusto sofferente ¢ quella di Lambert del 1960,
a cui si devono aggiungere gli studi di Wiseman,”** George e Al-Rawi,?** e ancora Lambert, questa

volta in collaborazione con Horowitz.>** Piti recente e completo il lavoro di Annus e Lenzi Ludlul

bél némegqi. The standard Babylonian Poem of the Righteous Sufferer,*®® che riporta le varie

integrazioni ricavate da ritrovamenti successivi al testo pubblicato nel 1960.?%° L’incipit del
poema, la cui traduzione pud essere “Voglio lodare il signore della sapienza”, si incentra sulla
relazione tra Marduk, il dio principale del pantheon mesopotamico, e Subsi-mesré-Sakkan,**’ un

259 Pettinato 2004, p. Ixxiii.

260 Schmitt Jr. 1981, p. 112.

261 Lambert 1960, pp. 21-62.

262 Wiseman 1980, pp. 101-107.

263 George, Al-Rawi 1998, pp. 187-206.

264 Horowitz, Lambert 2002, pp. 237-245.

265 Annus, Lenzi 2010. Una traduzione italiana ci ¢ data da Saporetti 2012, pp. 17-60. Da non dimenticare le opere di carattere
generale di Foster del 2005 e 2007, dove sono forniti alcuni passi in traduzione, rispettivamente: Before the Muses: An
Anthology of Akkadian Literature (pp. 306-323) ¢ Akkadian Literature of the Late Period (pp. 32-43).

266 Tra gli altri studi sul Poema, si vedano anche Biggs 1969b; Cooper 1975b; Moran 1983; 2002; Stol 1996.

267 Sul protagonista del Ludlul si veda lo studio di Gurney 1986.
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uomo che ¢ stato colpito da una lunga serie di disgrazie tanto da essere paragonabile, per certi
versi, al Giobbe biblico.?®® Piu che una teodicea, il poema pud essere definito una dossologia,
ossia una lode rivolta al dio ‘terribile e meraviglioso’.*®’

Da subito gli studiosi hanno tentato di rispondere alla domanda che pone il problema

dell’identificazione tra protagonista e autore dell’opera. A riguardo Lambert afferma:

It is clear that he was once a man of affluence and authority. He occupied several high offices
(1. 60, 61, 103, 104), owned slaves and fields (I. 89, 101), had a family (1. 99), and even
speaks of “my city” as though it belonged to him (I. 102). His whole personal bearing had
been that of a man of authority (1. 70-78). At the same time he had been a model of piety
both to the gods and to the king (II. 23-32). The three names quoted belong to the Cassite
period (see the notes on IIl. 25, 39, 43), and we should probably conclude that the writer,
who also belonged to this period, set the scene in the recent past. No doubt a modern author
would have put such a story into the distant past, but that is no criterion for judging an
ancient poem. The author had sufficient learning to find old Sumerian names, had he wished,
instead of employing names in current use. One may conjecture that Subsi-mesré-Sakkan

was a feudal lord ruling a city for the Cassite monarch.>™°

A causa dello stile elevato e dell’utilizzo di parole ricercate, come ad esempio i vocaboli
medici specifici, Beaulieu sostiene che Subgi-mesré-Sakkan fosse un asipu, portando a prova di
cio ulteriori motivazioni:

The text is replete with rare technical terms for diseases otherwise found mostly in medical
texts. Furthermore, the young man named Ur-Nintinugga, who appears in a dream to Subsi-
mesré-Sakkan announcing is upcoming deliverance, is an exorcist. He even carries a tablet
that presumably contains the incantations, rituals, and prescriptions required to cure him.
The very name of that young exorcist, Ur-Nintinugga “Servant of Nintinugga”, heralds his
medical knowledge. Nintinugga (“the lady who revives the dead”’) was a name of Gula, the

goddess of medicine and healing.”’!

Al contrario, Annus e Lenzi negano la posizione di Beaulieu; secondo loro, infatti, narratore e

autore non sono da considerarsi necessariamente come la stessa persona. Piu semplicemente

affermano che, come per molti altri testi mesopotamici, I’autore resta ignoto.?’

268 Tra gli altri, si veda Weinfeld 1988.

269 “Moreover, rather than presenting a theodicy proper (...), the poem offers a firstperson account of the protagonist’s
suffering and rehabilitation as a foil for glorifying the deity’s power and commending his veneration. In essence,
the speaker of Ludlul says, “I know from experience that Marduk is terrible and wonderful. Praise ye Marduk!”
(Annus, Lenzi 2010, p. 9).

270 Lambert 1960, pp. 21-22.

271 Beaulieu 2007, p. 9.

272 Annus, Lenzi 2010, p. xviii. Su questo tema, si veda anche Lambert 1957.
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Un’altra problematica riguarda la datazione di tale poema. La riga 105 della quarta tavoletta
riporta il nome del sovrano Nazimurutas; questo dato puo essere considerato come il terminus
post quem, mentre i manoscritti dell’opera databili all’epoca neo-assira indicherebbero il terminus
ante quem. Di conseguenza, si puo affermare che il Ludlul bel némeqi ¢ stato composto durante
gli ultimi secoli del II millennio a.C., tra il regno di Nazimuruta$ e un periodo compreso tra il
1300 e il 1155 a.C., o la seconda dinastia di Isin (1157-1026 a.C.).

Il poema ¢ stato paragonato da alcuni studiosi alle Su’illa, ossia preghiere-rituali il cui
significato letterale ¢ “mani alzate”. Per esempio, Beaulieu sostiene che i concetti in esse espressi
siano molto simili a quelli che si trovano nelle composizioni letteraric che vedono come
protagonista il pietoso sofferente, vale a dire, lode alla divinita, senso di colpa, ignoranza della
colpa commessa, sentimenti di abbattimento, paranoia, abbandono, malattie, ¢ in particolare un
disperato desiderio di ricevere 1’aiuto divino. Secondo lo studioso, i due grandi testi sapienziali
Ludlul e Teodicea — entrambi creati nel milieu degli esperti guaritori — presentano solo esposizioni
filosofiche piu sofisticate delle emozioni religiose espresse nelle su’illa.*” Tale posizione &
criticata da Annus e Lenzi, prima di tutto perché nel poema in questione i verbi utilizzati sono al
presente o al passato, al contrario delle su’illa in cui sono esclusivamente al futuro. Inoltre, si
deve sottolineare come argomento centrale delle tavolette 111 e IV sia la liberazione del sofferente
da tutte le sue disgrazie, tema che non compare affatto nelle preghiere.

Struttura del poema

L’intero poema ¢ caratterizzato da quattro tavolette (o capitoli) di 120 righe ciascuna. Nei primi
due capitoli sono descritte le varie sfortune successe al sofferente, mentre negli ultimi due si
raccontano la guarigione e la salvezza del protagonista. Come notano Annus e Lenzi, la narrazione
della guarigione del malato nella tavoletta I1I € un rovesciamento della descrizione delle malattie
presenti nella tavoletta II, cosi come la IV ¢ un ribaltamento delle disgrazie sociali e familiari
della tavoletta 1.7

La prima tavoletta comincia con un inno in lode del dio piu potente di Babilonia, seguito poi
dal lamento del sofferente in cui sono elencate tutte le sue sfortune e disgrazie. L’immagine che
emerge da questa descrizione ¢ quella di un uomo di potere, probabilmente vicino al re e
appartenente alla sua corte che, nonostante il suo comportamento virtuoso ¢ devoto, sia nei
confronti del sovrano sia rispetto alle divinita, ha perso tutto. Marduk, un dio pieno di contrasti,
lo ha abbandonato; di conseguenza, senza la sua protezione la sua vita diventa un disastro; infatti,
il nostro protagonista non ha piu una casa, perde i favori di cui godeva a corte e viene emarginato
dalla societa intera, umiliato e odiato da tutti, forse anche perché a chiunque cercasse di
compatirlo o tentasse di aiutarlo era riservata la stessa sorte. La prima tavoletta termina con il
lamento del sofferente caratterizzato, in ogni caso, da un sottile filo di speranza.

273 Si veda Beaulieu 2007, pp. 10-11.
274 Annus, Lenzi 2010, p. xix.
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La seconda tavoletta ci informa del peggioramento della situazione avvenuto durante 1’anno
successivo; le suppliche del protagonista sono completamente ignorate, i rituali svolti dagli
specialisti della divinazione non riescono a determinare le cause delle sue sciagure, 1’ asipu non ¢
in grado di placare I’ira divina. L’uomo pio ¢ trattato da empio, il fedele ¢ allo stesso livello
dell’ateo, colui che era apprezzato dal re ¢ ora disdegnato e calunniato. Ma cid non basta. Altre
disgrazie colpiscono il nostro sofferente. La tavoletta prosegue con una lunga lista di malattie,
cosi gravi da indurre i familiari a preparare per Subsi-mesré-Sakkan il suo funerale e i riti
accompagnatori; la morte sembra a questo punto inevitabile.

(7) ni-ta-tu-ii-a Sum-ru-sa mi-hi-is-tu dan-na-[at]
qin-na-zu it-ta-an-ni ma-lat sil-la-a-tum

a-ru-us-su u-sap-hi-la-an-ni zi-qa-ta lab-sat

Le mie sofferenze sono molto dolorose, la ferita profonda,
la frusta (che) mi frantuma piena di spine,
un bastone affilato mi punge (¢) la punta ¢ dura.”’

Al contrario della prima tavoletta, questa termina con un’atmosfera negativa che circonda il
protagonista e la sua famiglia.

La tavoletta successiva si apre con lo stesso tono negativo della precedente e prosegue con la
descrizione dei sogni del sofferente; tra le figure piu significative apparse in sogno c’¢
sicuramente I’@sipu Ur-Nintinugga. Quest’ultimo porta la barba, indossa una corona e tiene in
mano una tavoletta contenente, molto probabilmente, gli incantesimi e i rituali da compiere per
la salvezza di Subgi-mesré-Sakkan. Dalle righe seguenti si apprende che finalmente I’ira di
Marduk si € placata ¢ i demoni e le malattie causate da questi spiriti malvagi nonché dallo stesso
dio sono state cacciate.

Proseguendo il racconto della terza tavoletta, la quarta ci informa della guarigione del nostro
sofferente ad opera di Marduk, che con la sua “mano” ha salvato Subgi-me§ré-Sakkan, ribadendo
il concetto secondo il quale tramite il contatto fisico si possano trasmettere, ma anche allontanare,
le malattie.

L’intero poema si pud riassumere con due versi tratti dalla quarta tavoletta:

(8) [3d] im-ha-sa-an-ni
IAMAR.UTU u-§4-qi re-e-si
[Colui che] mi ha colpito,

Marduk, ha risollevato la mia testa.?’®

Dai passi successivi del testo, frammentari in talune parti, si apprende che dopo alcuni rituali
il protagonista attraversa una serie di dodici porte, ricevendo per ognuna di esse un beneficio o

275 Le traduzioni di Lambert e di Annus, Lenzi differiscono notevolmente tra loro. Si vedano Lambert 1960, p. 45;
Annus, Lenzi 2010, p. 37.
276 Si vedano Lambert 1960, p. 59, Tav. IV: 9-10; Annus, Lenzi 2010, p. 42, Tav. IV: 10-11.

56



qualcosa che gli era stato tolto dal momento in cui la sua sofferenza ¢ iniziata, come ad esempio
prosperita, benessere, vita, e cosi via. Al termine del suo cammino Subsi-mesré-Sakkan compie
una serie di rituali pubblici il cui scopo non ¢ altro se non quello di ringraziare Marduk e le altre
divinita che gli hanno restituito la salute e la vita. Le lodi che si innalzano dal protagonista e ora
anche dal popolo di Babilonia sono un invito rivolto all’'umanita intera: tutti devono lodare
Marduk. Il fine del poema ¢ dunque raggiunto, far si che tutti gli uomini glorifichino il dio piu
importante del pantheon mesopotamico.

La Teodicea babilonese

La Teodicea babilonese, conosciuta anche dall’incipit che recita “Saggio, ascoltami, ti voglio
parlare”, ¢ una composizione risalente a un periodo compreso tra la fine del II e I’inizio del I
millennio a.C., anche se non si puo affermare con certezza la sua data di stesura. | testi contengono
le stesse riflessioni prese in esame gia dall’eta sumerica, ma il metodo utilizzato potrebbe farci
propendere ad una datazione compresa tra il IX e I’VIII secolo a.C.; la tradizione mesopotamica
afferma, invece, che Saggil-kinam-ubbib,””” I’autore di questo dialogo, visse all’epoca di Adad-
apla-iddina di Babilonia, nell’XI secolo a.C.

L’edizione principale del testo si trova nell’antologia di Lambert,*’®

ma diversi sono gli studi
in merito.””” Tra i tanti sono da segnalare i lavori di Labat,?** Bottéro,”®' Castellino,”* Buccellati***
e Ponchia,”®* quest’ultimo dedicato alle dispute mesopotamiche che, oltre alla traslitterazione,
presenta una traduzione italiana del testo.

Secondo la tradizione mesopotamica il dolore ¢ la diretta conseguenza di una o piu colpe,
volontarie 0 meno, commesse dall’essere umano; 1’uomo pio che accetta la sventura e non cessa
di pregare, sara alla fine aiutato. La Teodicea mette alla prova tale tradizione criticandola. Il
sofferente, come nel libro biblico di Giobbe, tenta di dimostrare la propria innocenza ribattendo
la tesi del saggio e porta a sostegno di cio alcune prove; asserisce, infatti, che uomini dalla
condotta deplorevole vivono nei sollazzi della ricchezza e in piena salute, mentre coloro che si
astengono dai peccati ¢ dalle malvagita subiscono le peggiori angherie e trascorrono la loro vita
in disgrazia.

Purtroppo, la parte centrale del dialogo ci ¢ pervenuta lacunosa, ma si riesce ugualmente a
capire che il sofferente propone di vivere in un luogo lontano dalle regole sociali, cioé di prendere
come modello la vita del nomade nella steppa. Lo scopo del dialogo sembra dunque essere quello
di portare il lettore a riconoscere che non esiste un legame di causa-effetto tra colpa e punizione.

27711 nome dell’autore appartiene a un tipo comune a partire dal periodo Cassita e la lingua mostra influenze del medio
e tardo-babilonese (si veda Lambert 1960, p. 66).

278 Lambert 1960, pp. 63-91.

279 Sul tema della teodicea nella letteratura accadica, si veda van der Toorn 2003.

280 Labat 1970.

281 Bottéro 1977.

282 Castellino 1977.

283 Buccellati 1972c.

284 Ponchia 1996, pp. 73-82. Un altro studio in italiano ¢ quello offerto da Saporetti 2012, pp. 62-89.
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E forse proprio perché I’autore ritiene importante ribaltare 1’opinione comune, Lambert ritiene
che lo stile dell’opera non sia elevato come quello del Ludlul, in quanto il contenuto sembra essere
piu rilevante della forma.**

Struttura dell’opera

Quest’opera fondamentale della letteratura sapienziale mesopotamica ¢, diversamente dal Ludlul,
in forma di dialogo ed ¢ composta da 27 battute che si svolgono tra il sofferente e il saggio. In
acrostico & possibile leggere il nome, la professione e la fede dell’autore e/o del protagonista®*®
di tale testo, ossia a-na-ku Sa-ag-gil-ki-i-na-am-ub-bi-ib ma-as-ma-su ka-ri-bu Sa i-li u Sar-ri “io
sono Saggil-kinam-ubbib, il masmassu, colui che benedice il dio e il re”.

La Teodicea babilonese ¢ una delle ‘piu considerevoli realizzazioni della letteratura
accadica’.”®’ Il sofferente parla per primo e si rivolge al suo interlocutore con il termine asisu
(“saggio”) e questi si riferisce a lui chiamandolo na’du ibru (‘“amico onorato”). Ogni 11 linee,
che iniziano tutte con la stessa sillaba, ¢ possibile riconoscere una strofa, la quale corrisponde a
una singola battuta di uno dei due dialoganti. Tutti i versi sono formati da due emistichi, ciascuno
diviso a sua volta a metd; questo significa che, molto probabilmente, i quattro segmenti
corrispondono a quattro unitad d’accento.”® Ogni strofa corrisponde a una domanda (posta dal
sofferente) o a una risposta (del saggio); se all’inizio le difficolta sono di carattere personale
(mancanza di affetti familiari, poverta), si assiste in seguito ad un climax ascendente, arrivando a
sottolineare diversi problemi che coinvolgono non piu il singolo, I’individuo, ma I’intera societa
(la fortuna degli empi, il sovvertimento del diritto di anzianita, I’accettazione da parte del pubblico
dell’ingiustizia e della violenza). Il saggio, in risposta alle questioni propostegli dal sofferente,
richiama gli stessi temi incontrati nelle domande e, solo alla fine del testo, raggiungera una sorta
di accordo con il suo interlocutore.

Come gia in precedenza accennato, ¢ il sofferente a iniziare il dialogo ed ¢ ancora lui a
concluderlo. Nella prima strofa egli si definisce come anaku Sa Sumrusu, ossia “io, colui che
soffre”, e chiede all’amico, il saggio, di ascoltare la sua angoscia, nella speranza di trovare
sollievo dalle sue risposte. Fin dalle righe iniziali il discorso del saggio si fa serio e pungente.
Egli sostiene, infatti, che “chi si rivolge al suo dio possiede un angelo protettore, (solamente)
I’umile, che teme la sua dea, accumula ricchezza” (n[a]-til pa-an DINGIR-ma ra-Si la-mas-[sa]

285 “The style was apparently intended to be simple. The author is not carried away by words, but makes an economic
use of them to force his point home. Even though he employs repetition to gain emphasis, there is nothing like the
verbosity of parts of Ludlul’ (Lambert 1960, p. 65).

286 Secondo Buccellati 1972¢, p. 172: ‘’acrostico non si riferisce necessariamente all’autore, come si intende di solito,
ma piuttosto al sofferente: mi sembra che ’io dell’acrostico debba essere lo stesso “i0” del testo, cioé un “io” lirico
prima che un “io” storico’. Lo studioso nota, infatti, che il sofferente parla sempre in prima persona, al contrario
del saggio che usa sempre la seconda persona tranne una volta. Il sofferente sarebbe, quindi, lo stesso Saggil-kinam-
ubbib. A mio parere, tenendo conto di quanto gia affermato per il Ludlul, ¢ importante non dare per scontato che
autore e protagonista dell’opera siano necessariamente la stessa persona.

287 Buccellati 1972¢, p. 161.

288 Alcuni manoscritti cuneiformi di questo testo presentano, oltre alle linee orizzontali che indicano la divisione in
strofe, anche delle linee verticali che suddividono il verso in quattro segmenti. Si veda Buccellati 1972c¢, p. 165.
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nlal-ak-di pa-lih 15 vi-kam-mar tuh-[da]).*®® Dicendo cio, da per scontato che 1’amico sia colpito
da tali sofferenze perché non ha adempiuto il suo dovere di fedele. Anche nella quarta strofa invita
il suo amico a pregare le divinita, a pentirsi dei peccati che ha commesso, fermo nella convinzione
che a ogni sofferenza corrisponda una punizione divina per una qualche colpa compiuta. Ma a
questo punto il sofferente comincia a elencare casi in cui cio che il saggio afferma ¢ sbagliato. In
sintesi, coloro che compiono azioni malvagie o sleali godono della ricchezza e di ogni privilegio;
chi invece, come lui, segue la retta via e porge offerte alle divinita non ottiene di godere una vita
serena:

(9) il-ta-kan DINGIR ki-i mas-re-e ka-tu-ta
il-an-nu ku-us-su-du pa-na-an-ni lil-li

il-ta-qu-1t har-ha-ru-u a-na at-tas-pil

Invece della prosperita, il dio (mi) ha decretato I’indigenza,
mio superiore ¢ uno storpio, prima di me c’¢ un idiota,

i furfanti sono in ascesa, io divento sempre piu piccolo.??

Da notare la dichiarazione di volonta del sofferente presente nella tredicesima strofa, in cui
dice di volersi dare al vagabondaggio, andando contro i parametri della tradizione religiosa e
culturale che non garantiscono una vita felice pur essendo seguiti scrupolosamente. Se il
protagonista arriva ad affermare di voler cambiare vita in un modo cosi drastico & perché sembra
perdere, invece di guadagnare, speranza;

L’ideale nomade ¢ I’alternativa a vivere imprigionati nell’ambito di una societa che non sa
difendere i suoi valori propri. E meglio essere indipendente e autonomo a costo di soffrire la
fame e di dover vagare come un ladro o un mendicante, che accettare le ristrettezze di una
societa che avalla il male sociale e, percio, quello individuale.?!

Come nel Ludlul, anche qui si esprime I’impossibilita per 1’essere umano di comprendere il
volere degli dei. Di seguito cio che il saggio dice all’amico:

(10) li- ‘v-u pal-ku-u Su-e ta-Sim-ti

[[]i-it-mu-um-ma sur-ra-ka DINGIR ta-da-a-a-as
[7]i-ib-bi DINGIR Fki-ma qi-rib AN-e né-si-ma
le-¢-a-us-su Sup-Su-qat-ma UN.MES la lam-da (...)

[1)i- ‘i-id mi-na-a pak-ki DINGIR-ma UN.MES la lam-da

O saggio, sapiente, maestro di erudizione,
il tuo cuore ¢ angosciato e oltraggi gli dei.

La mente divina ¢ lontana come il centro del cielo.

289 ponchia 1996, p. 73, strofa II: 21-22.
299 ponchia 1996, p. 76, strofa VII: 75-77.
21 Buccellati 1972c, p. 175.
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Conoscerla ¢ troppo difficile, gli uomini non la possono afferrare. (...)

Se anche scruta la volonta di dio, I’'umanita non ne comprendera il disegno.>?

Secondo Buccellati la conclusione intellettuale dell’opera ¢ la seguente: ‘la radice dei mali
sociali & nell’apatia del pubblico’,*”* se per pubblico si intende la societa che, pur rendendosi
conto delle ingiustizie, non fa nulla per impedirle. La colpa ¢ di chi protegge il ricco e abbandona
a se stesso il povero, favorisce I’ingiustizia e la violenza, e in tal modo mina i presupposti su cui
¢ fondata. Se 1’uomo compie dei peccati, & perché ¢ stato creato cosi dagli dei.”®* Nell’ultima
strofa, la ventisettesima, il sofferente afferma la sua fiducia nelle divinita, e spera fermamente che

queste ultime ascolteranno le sue suppliche.

L’Epopea di Gilgames

Indispensabile per lo studio del mito di Gilgames§ ¢ il lavoro di George, The Babylonian
Gilgamesh Epic,”” il quale sostituisce la ormai datata versione di Campbell Thompson risalente
al 1930.%°° Numerosi sono gli studi su questa composizione; tra i tanti, basti citare quelli di
Kramer,””” Tigay*® e Foster.”” Una linea interpretativa diversa e a volte discussa & quella di

300 302 ¢he offre

Parpola®® e di Buccellati;**' una traduzione italiana del testo & quella di Pettinato,
anche uno studio delle versioni precedenti la stesura classica e della scoperta e ricostruzione
dell’intera saga.

Diverse sono le composizioni che hanno come protagonista Gilgames: i primi racconti
accadici che lo riguardano risalgono al periodo paleo-babilonese (2000-1600 a.C. circa), e a loro
volta riprendono alcune delle tematiche affrontate nelle versioni sumeriche precedenti
(corrispondenti all’epoca di Ur III).

Per quanto riguarda invece la stesura dell’Epopea classica, rinvenuta principalmente nella
biblioteca di Assurbanipal a Ninive, si ritiene che sia stata ripensata e creata quasi ex novo dallo
scriba Sinleqiunnini nel XII secolo a.C., rendendola una composizione unitaria; infatti, la prima
tavoletta presenta un prologo e I’'undicesima tavoletta un epilogo, il quale riprende parte del
prologo stesso.’” La dodicesima tavoletta, difforme dal resto della versione canonica, appare pit

come un’appendice all’epopea pitl che una parte integrante di essa.’*

292 Ponchia 1996, pp. 80-81, strofa XXIV: 254-257 e 264.
293 Buccellati 1972c, p. 163.

294 Lambert 1960, p. 66.

295 George 2003.

296 Campbell Thompson 1930c.

297 Kramer 1944.

298 Tigay 1982.

299 Foster 2001. Si veda, inoltre, Shaffer 1983.

300 parpola 1993b. Si veda anche Parpola 1997.

301 Buccellati 1972a.

302 pettinato 2004.

303 A tal proposito si veda Tigay 1982, pp. 104-105.
304 Tigay 1982, p. 105.
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Il racconto delle disavventure e delle peregrinazioni del re di Uruk ¢ uno dei pit importanti e
meglio riusciti della letteratura mesopotamica; attraverso le gesta di Gilgames (e del suo amico
Enkidu), si affrontano temi fondamentali delle culture e del pensiero dell’intera umanita, passata
e contemporanea, quali I’amicizia, la sofferenza e la morte.

Struttura dell’opera

La composizione poetica conosciuta come “Epopea classica” di Gilgames ¢ suddivisa in 12
tavolette, anche se ¢ necessario sottolineare che tale divisione ‘¢ puramente formale, in quanto
non ¢ minimamente legata ai diversi episodi del racconto’.>” Le tavolette che vanno dalla 1 alla
8 costituiscono la prima parte della storia, in cui si narrano le vicende eroiche di Gilgames e del
suo amico Enkidu fino alla morte di quest’ultimo, mentre dalla 9 alla 11 si descrive 1’affannosa
ricerca della vita eterna da parte del re di Uruk. La dodicesima, come in precedenza accennato,
viene considerata un’appendice all’opera in cui si racconta una versione alternativa della morte
di Enkidu, frutto di una traduzione da parte di Sinleqiunnini del poema sumerico Gilgames,
Enkidu e gli inferi.

Fulcro di tutta ’opera ¢ la ricerca dell’immortalitda che Gilgames, disperato per la morte
dell’amico e preoccupato perché destinato alla stessa sorte, desidera angosciosamente. Dal
prologo si apprende che, come Odisseo,’” grazie a questo viaggio e alla sofferenza che ne deriva
il nostro eroe raggiunge la sapienza.

Tra la fine della sesta e 1’ottava tavoletta si apprende che gli dei, riunitisi in assemblea,
decidono di punire il comportamento inadeguato di Gilgames$ ed Enkidu (i quali, dopo aver
sconfitto il terribile Toro celeste si prendono gioco della dea IStar), decretando la morte del
secondo. Enkidu, infatti, si ammala improvvisamente e, dopo dodici giorni di sofferenza, spira. Il
lamento intonato da Gilgames per I’amico conclude 1’ottava tavoletta, e con essa la prima parte
dell’Epopea:

(11) [lib-ku-t: ana) ‘en-ki-dit um-ma-k[a abiika ...]

[ina us-me-sul-ma a-bak-kak-k{a a-na-ku(?)]
[$i-ma-in-n)i GURUS.MES §i-ma-[in-ni ia-a-5i]
Si-ma-in-ni §i-bu-ut [ali rapsi ur|uk® $[i-ma-iln-ni ia-a-5i
a-na-ku a-na ‘en-ki-d[i: ib-ril-ia a-bak-ki

GIM lal-la-ri-ti [u-nlam-ba sar-pis

Per te, Enkidu, (con) tua madre e tuo padre,

io piangero nella loro steppa.

Ascoltatemi, giovani, ascoltatemi!

Ascoltatemi, anziani della citta di Uruk, ascoltatemi!

305 Pettinato 2004, p. xviii.
306 A tal proposito si veda per esempio Ponchia 2002.

61



Io piangero per Enkidu, il mio amico,

come una lamentatrice mi lamenterd amaramente.’?’

La seconda parte del poema (Tavv. 9-11) ¢ dedicata alla narrazione della ricerca
dell’immortalita da parte del re di Uruk. Gilgames, distrutto e sconvolto dalla morte di Enkidu,
intraprende un viaggio lungo e faticoso per raggiungere Utanapistim, I’'unico uomo sopravvissuto
al Diluvio e decretato immortale dalle divinita. Dopo vari incontri (con gli uomini scorpione,
Siduri la taverniera e UrSanabi il traghettatore), Gilgames§ raggiunge finalmente 1’'uomo che
secondo lui ¢ in grado di fornirgli le risposte che cerca. L’eroe del Diluvio racconta al re di Uruk
i particolari del cataclisma e le motivazioni che hanno spinto gli dei a riunirsi e decidere per la
sua immortalita, assicurandogli che non I’avrebbero fatto una seconda volta. Insoddisfatto,
Gilgames supplica UtanapiStim affinché gli conceda un’altra possibilita. Quest’ultimo acconsente
alla sua richiesta e lo sottopone alla prova del sonno: se fosse stato in grado di restare sveglio per
sei giorni e sette notti, avrebbe ottenuto la vita eterna. Ma Gilgames, stanco e provato dal dolore
e dal lungo viaggio, si addormenta e non si sveglia per sei giorni e sette notti. Una volta ridestato,
la moglie di Utanapistim convince I’eroe del Diluvio a svelare al re di Uruk il segreto della pianta
della giovinezza; se egli fosse riuscito a prendere la pianta situata nelle profondita dell’ Apsi,
avrebbe potuto avere di nuovo il dono della gioventu. Gilgames, accompagnato dal traghettatore
Ursanabi, prende la pianta e, soddisfatto per la sua impresa, desideroso di consegnare la pianta
agli anziani di Uruk per donargli di nuovo la giovinezza, si concede una pausa e si tuffa in un
pozzo per lavarsi. A questo punto, un serpente, attirato dall’odore della pianta, si avvicina
indisturbato e la mangia, perdendo all’istante la sua vecchia pelle. Il re di Uruk, accortosi del fatto
e resosi conto del fallimento, non puo far altro che piangere:

(12) [ina] us-me-Su-ma ‘GIS-gim-mas ii-ta-Sab i-bak-[ki
UGU BAD ap-pi-§ii il-la-ka di-ma-a-5ii

Quel giorno Gilgames sedette e pianse,

le sue lacrime scorrevano sulle sue guance.’%

Come ¢ stato correttamente osservato, il viaggio che Gilgames intraprende alla ricerca della
vita eterna lo porta al di 1a della condizione umana, in una realta altra (molto simile, peraltro,
all’oltretomba), ‘che si conclude col ritorno, arricchito di nuova consapevolezza, allo stato
umano’.>” E proprio in questa consapevolezza, raggiunta attraverso “ogni sofferenza”, si puo
riconoscere la saggezza conquistata dal nostro eroe.

307 Si vedano Parpola 1997, p. 99, Tav. VIII: 39-44; George 2003, pp. 653-655, Tav. VIII: 40-45.
308 Si veda George 2003, p. 723, Tav. XI: 308-309.
309 Ponchia 2002, p. 13.
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Altri testi letterari presi in considerazione

Oltre ai tre testi piu sopra descritti, altri saranno citati nel corso della trattazione, come per
esempio il Dialogo del pessimismo e il Pover 'uomo di Nippur, che meritano ad ogni modo una
breve presentazione.

Nel Dialogo del pessimismo, che sembra essere una composizione tarda,’' si assiste a un
dialogo tra un uomo e¢ il suo schiavo, diviso in dieci sezioni. In ognuna di queste il belu dichiara
di voler compiere una determinata azione e, dopo un ripensamento, il suo esatto contrario; lo
schiavo lo asseconda prontamente nell’uno e nell’altro caso, portando a favore della prima e della
seconda scelta delle argomentazioni che spesso possono essere definite dei veri e propri proverbi.
L’incipit del testo riassume molto chiaramente il tema dell’opera: “Schiavo, assecondami/sii
sempre d’accordo con me!” (arad mitanguranni). La verita che affiora dal gioco della satira ¢ che
niente puo esistere senza il suo contrario. Per quanto riguarda I’ultima sezione del dialogo, nella
quale si dichiara che 1’unica soluzione a tutto ¢ la morte, Ponchia sostiene che si tratti di una
parodia della sapienza tradizionale, dato che la frase pronunciata dallo schiavo compare, uguale
o di poco modificata, in altri testi come ad esempio nell’ Epopea di Gilgames.>'' Cid che emerge
chiaramente fin dall’inizio ¢ che ad ogni azione corrisponde una negazione, un pro € un contro,
proprio come ogni medaglia presenta due facce. Di seguito la prima sezione del testo a titolo
esemplificativo:

(13) [IR mi-tan-gur-an-ni] an-nu be-Ii an-[nu-u]

[§i-$ir di-kan-ni-ma ®*GI|GIR si-in-dam ana B.GAL lu-un-§[ur]
[mu-sur be-li mu-Sur u-Salg-mar-ka-ma i-ba-as-su-ka
[um-ma-a(?) ru-bu-u(?)] ub-ba-la pa-ni-ka

[e IR a-na-ku ana) E.GAL-ma ul a-mas-sar

[la ta-mas-Sar be]-li la ta-mas-Sar

[a-na ta-ha-zi rlu-bu-u i-Sap-par-ka

[ger-ra sa [la ti-du-u u-Sa-as-bat-ka

[ur-ra u mlu-si mar-sa-ta vkal-lam-ka

[“Schiavo, assecondami.”] “Si, signor mio, si.”

[“Presto, prendi il carro] e aggiogalo; voglio guidarlo fino al palazzo.”

[“Guida, signor mio, guida; rag]giungerai il tuo scopo (anche se gli altri) ti discreditano;
[(ora) il principe] ti guardera con benevolenza.”

[“No, schiavo, i0] non voglio guidare fino al palazzo.”

[“Non guidare, signor] mio, non guidare;

[in guerra] ti inviera il principe e ti fara prendere

310 T manoscritti pill recenti in nostro possesso ritrovati nelle biblioteche del VII sec. a.C. non presentano la stessa
divisione del testo in righe, ‘which suggests that the copying tradition was not so long or so firmly established as
that of other literary works’ (Lambert 1960, p. 141). Concetto ripreso anche da Ponchia 1996, p. 42 ¢ da D’ Agostino
2000, p. 79. Su questo testo si vedano anche Bottéro 1965; Buccellati 1972b; Fales 1981; Speiser 1954.

311 Ponchia 1996, p. 44.
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[una strada] che non conosci;

[giorno e not]te ti fara soffrire”.3!2

Da una parte c¢’¢ la vita privata con le sue comodita, dall’altra il prestigio; se I’'uomo sceglie
la prima soluzione avra probabilmente una vita serena e tranquilla, ma dovra rinunciare agli onori
del palazzo; in caso contrario, a stretto contatto con la corte e con il re, potra essere riconosciuto
come uomo di fiducia, degno di onorificenze e magari ritenuto meritevole di incarichi di
responsabilita (come ambasciatore, per esempio), che potrebbero, in alcuni casi, rivelarsi molto
pericolosi. Il nostro testo continua su questo registro per nove sezioni, toccando tematiche tra loro
diverse. Tra le piu interessanti si ricordano: nutrirsi per il sostentamento o per il piacere, amare o
non amare una donna, fare offerte al dio e seguire i precetti religiosi oppure condurre una vita
dissoluta ignorando il volere divino, e cosi via. Nella decima e ultima parte di questo dialogo si
assiste a una rottura dello schema; qui il signore non dichiara le sue intenzioni, ma pone una
domanda allo schiavo, la cui risposta potrebbe riassumere tutto quello che ¢ stato detto fino a quel
punto del testo. La domanda ¢: “Allora, esiste un bene?/Ora, che cosa ¢ bene?”. La morte sembra
essere la soluzione ultima, attraverso la quale ogni azione e negazione, ogni bene e ogni male
trovano la loro ri- e dissoluzione.

Il Pover’'uomo di Nippur & un testo umoristico,’"

il cui protagonista ¢ Gimil-Ninurta, un
pover’uomo che decide di vendere il suo ultimo vestito, ormai logoro, per comprare una capra.
Dato che il suo acquisto non lo soddisfa (essendo la capra vecchia di tre anni), I’'uomo si rivolge
al sindaco di Nippur che, prendendosi gioco di lui, tiene la capra e gli da in cambio solo un osso
e un tendine della bestia, oltre a un misero assaggio di pessima birra. Gimil-Ninurta giura
vendetta, che mettera in atto in tre parti,’"* nella seconda delle quali (forse la piu interessante ai
fini del presente studio) si finge un medico proveniente da Isin ‘because it provides privileged
access to the patient’s body’.>"> Ingannando il sindaco facendosi vanto delle sue potenti doti
guaritrici, lo conduce in una stanza buia e isolata, dove lo lega e lo bastona dalla testa ai piedi,

seguendo peraltro lo stesso schema utilizzato nella stesura dei testi medici.

Letteratura di corte

Tra gli altri, due testi particolarmente interessanti ai fini del presente studio sono la Preghiera del
Giusto Sofferente a Nabii e la Preghiera di Assurnasirpal a Istar.

11 primo, ritrovato nella Biblioteca di Assurbanipal a Ninive, ¢ un esempio assiro di un genere
ben rappresentato nella letteratura babilonese, ossia quello del “giusto sofferente”. Come
sottolinea Livingstone, il testo:

312 Ponchia 1996, p. 83: 1-9.

313 Tra i vari studi sul testo letterario € sull’'umorismo in generale, si vedano Cooper 1975a; D’ Agostino 1995; 2001;
Foster 1974a; 1995b; George 1993; Noegel 1996.

314 “The motif of the triple revenge, as a number of folklore scholars, recurs in the folklore of many peoples as well as
in the Arabian Nights’ (Reiner 1986, p. 2).

315 Worthington 2010, p. 31.
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Could be taken to describe the agony of any righteous sufferer (who conceives his suffering
as a divine punishment but considers himself innocent), but from internal evidence and

parallels it could be argued that it applies to a particular Assyrian king.3'®

Gli indizi fanno supporre che il re in questione possa essere Assurbanipal, € non Esarhaddon
come si era proposto inizialmente.’'” 1l sofferente sostiene di aver adempiuto i suoi doveri di
uomo giusto e devoto, cercando di rimediare ai peccati commessi dal padre e dal fratello, ma
nonostante cio si trova nella stessa situazione dei suoi schiavi, come se non avesse onorato €
riverito le divinita.

Il secondo testo qui proposto & la Preghiera di Assurnasirpal a Istar,”'® in cui il re assiro (1050-
1032 a.C.) loda la dea per ringraziarla dei favori che gli ha concesso durante gli anni. Ricordando
le opere che egli stesso ha fatto per lei, le chiede di aiutarlo ancora, essendo vittima di sofferenze.
Tra le altre cose, le domanda in quale modo I’ha offesa, dato che lei I’ha ricoperto di malattie.
Anche questo testo ricorda molto da vicino il Ludlul bel némeqi, il cui tema ¢ quello del “giusto
sofferente”, appunto.

1.4. Le lettere della corte neo-assira

Studi fondamentali sulla corrispondenza della corte neo-assira sono quelli di Parpola: Letters from
Assyrian Scholars to the Kings Esarhaddon and Assurbanipal"® e Letters from Assyrian and

Babylonian Scholars.**® Da segnalare anche il libro di Fales e Lanfranchi Lettere dalla corte

Assira.’!

Le lettere della corte neo-assira rappresentano una fonte molto interessante; scritte in un
periodo compreso tra i regni di Esarhaddon e di Assurbanipal, forniscono informazioni piuttosto
dettagliate sulle professioni di un gruppo ristretto di specialisti (ummdnu) e sulla vita di corte di

quel tempo. Per esempio, si nota come si tentasse di tutto pur di entrare nelle grazie del re; in una

322

lettera indirizzata a Esarhaddon, Urad-Gula™ si lamenta del cattivo lavoro di un asipu (il cui

nome non ¢ citato) che gia al tempo del re suo padre ostacolava Adad-Sumu-usur’> e un suo
collega, grazie allo spregevole aiuto di Balassii e Aplaia.”** Ci sono altre lettere in cui Adad-
Sumu-usur prega il re Assurbanipal di riportare al suo precedente status il figlio Urad-Gula, che

all’inizio del suo regno era caduto in disgrazia. Abbiamo notizia del fatto che dopo tre anni riesce

a rientrare a corte, ma non sappiamo se nel medesimo ruolo.**

316 1 ivingstone 1989, p. xxvi.

317 Si veda Livingstone 1989, p. xxvi.

318 1edizione del testo, noto da una copia rinvenuta nella biblioteca di Assurbanipal, si deve a von Soden 1974-1977,
pp- 37-45. Studi in merito sono presenti ad esempio in Labat 1970, pp. 250-252; Foster 2005, pp. 240-243.

319 Parpola 1970; 1983.

320 Parpola 1993a.

321 Fales, Lanfranchi 1992.

322 Qu questa lettera si vedano in particolare Hurowitz 2002-2005; Hurowitz, Sheba 1993.

323 Sulla figura di Adad-Sumu-usur si ricorda lo studio di Fales 1974.

324 Parpola 1993a, p. 226, testo n. 289.

325 Jean 2004, p. 78.
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Interessanti ai fini del presente studio sono soprattutto le lettere inviate dai diversi asi e asipu,
i professionisti della medicina. In esse si puo trovare la descrizione, a volte alquanto dettagliata,
della sofferenza del paziente (il sovrano o i suoi familiari) o di chi gli sta accanto. Probabilmente
I’esempio piu significativo ¢ la famosa lettera inviata dall’asipu Adad-Sumu-usur al re
Esarhaddon:**° il sovrano, in una missiva precedente, lo aveva pregato di aiutare uno dei suoi
figli, gravemente malato. Il dolore che egli prova a vedere il proprio figlio in questo stato ¢
grandissimo, tanto che darebbe meta del suo regno pur di poterlo curare. Ecco cio che risponde
Adad-Sumu-usur a riguardo:

(14) [sla LUGAL be-li is-pur-an-ni
[mla-a SA-bi ma-ri-is a-dan-ni§

Sa ina se-he-ri-ia an-ni-e

SA-bi is-pil-u-ni a-ke-e

né-pu-us lu-u Sa pa-ta-a-ri

Si-i mi-Sil ma-ti-i-ka

lu ta-din lu tap-tu-ra-as-si

mi-i-nu né-pu-us§ LUGAL be-li
dul-lu $a a-na e-pa-a-Se

la il-lu-ku-u-ni Su-u

Riguardo a quello che il re, mio signore, mi ha scritto:

“Il mio cuore ¢ molto addolorato; cosa facciamo, che il mio /ibbu ¢ sceso cosi in basso per
questo mio piccolo?”. Se (la malattia) potesse essere allontanata, tu (il re) daresti meta del
tuo regno per farla allontanare! Ma cosa facciamo? O re, mio signore, ¢’¢ qualcosa che non

puo essere fatto.3?’

Qui sono riportate le parole scritte dal re in persona, il quale dichiara tutta la sua angoscia per
I’impossibilita di trovare una cura per suo figlio tramite espressioni quali “il mio cuore ¢ molto
addolorato” e “il mio /ibbu ¢ sceso cosi in basso”, il cui significato verra analizzato nello specifico
nel terzo capitolo del presente lavoro.

Oltre alle manifestazioni del dolore psichico, nelle lettere della corte neo-assira sono descritti
i sintomi o le malattie che colpiscono il sovrano e i suoi familiari; in esse si riscontrano
frequentemente molti dei vocaboli specialistici utilizzati soprattutto nei testi diagnostici e
terapeutici. Non si deve dimenticare, infatti, che gli autori di questi messaggi sono i professionisti
della medicina (asi e asipu), i quali utilizzano abitualmente il linguaggio tecnico proprio delle
loro professioni

326 Parpola 1993a, p. 154, testo n. 187.
327 Si veda Parpola 1993a, p. 154, testo n. 187: 6-15.
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2. PAROLE ED ESPRESSIONI
DELLA SOFFERENZA INDIVIDUALE
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2.1. Introduzione

Nel tradurre i testi (o frammenti di essi) provenienti da una cultura molto lontana dalla nostra per
tempo e spazio, I’interprete moderno incontra una lunga serie di difficolta, che riguardano non
solo la conoscenza della lingua, ma anche la comprensione della storia, del pensiero e della societa
di cui questi testi fanno parte.

Le parole e le locuzioni che saranno esaminate nel presente capitolo esprimono il modo in cui
le malattie e i loro segni e sintomi colpiscono I’essere umano provocando dolore e sofferenza, ma
anche le diverse accezioni che individuano emozioni e stati d’animo negativi, conseguenza di
dolore fisico, psichico o di entrambi. Nel tradurre tali vocaboli € necessario e indispensabile tenere
conto del fatto che ogni traduzione & anche interpretazione.**® Come sottolinea Robson:

Mesopotamian medical writings are full of technical terms for the afflictions suffered by
patients. Leaving those terms untranslated can render the texts virtually meaningless; yet

attempts to find translations can run into major methodological problems 3*

Le difficolta sono molteplici: lasciare i vocaboli in lingua originale pud non far comprendere
il senso del testo, ma la loro traduzione pud portare a concentrare 1’attenzione su questioni
interpretative, facendo perdere di vista il significato generale.

Lungi dal risolvere tale problematica, si cerchera qui di mantenere una traduzione il piu
letterale possibile o, dove cid non risulti fattibile, si rendera al meglio la parola o I’espressione in
lingua italiana, avvicinandosi il piu possibile al suo significato originario. Si tentera, inoltre, di
esaminare 1 vocaboli e i testi accadici seguendo 1’approccio antropologico-linguistico delineato
nel corso dell’introduzione generale, cercando di capire se un punto di vista diverso (quello
antropologico-linguistico, appunto) possa essere d’aiuto nel comprendere meglio alcune
particolarita della cultura mesopotamica, tenendo ad ogni modo presenti i criteri utilizzati nella
storia degli studi assiriologici.

2.2. Le cause della sofferenza nel mondo mesopotamico

La sofferenza di una persona puo nascere da diverse situazioni; in primis dai dolori fisici provocati
dalle malattie, a cui spesso segue 1’afflizione per la propria condizione nel caso in cui il male da
cui si € colpiti sia debilitante o per il quale non si comprendano le cause e non si riescano a trovare
rimedi adeguati. A questi si devono aggiungere gli stati depressivi o i disturbi mentali provocati da altre
cause, come ad esempio il disprezzo sociale e familiare, difficolta economiche, e quant’altro. Un caso
particolare di sofferenza ¢ quello dovuto alle pene d’amore: non essere ricambiati o essere traditi
dall’amato/a pud portare la persona in uno stato di afflizione molto profonda.

328 «(...), problems of various orders regarding the “translation” of such texts into our modern clinical framework — from actual
linguistic renderings to much more complex correlations of thought and interpretative patterns — constitute a huge barrier
for our grasp of the historically determined conditions of health and illness in the Tigris-Euphrates river valley during pre-
Hellenistic Antiquity’ (Fales 2016, p. 9).

329 Robson 2008, p. 461.



Bisogna sottolineare il fatto, perd, che nei testi diagnostici e nelle ricette terapeutiche
dell’antica Mesopotamia non si descrive dettagliatamente la sofferenza di chi ¢ colpito dalla
malattia. In alcuni casi troviamo esclusivamente dei cenni a tal riguardo, come quando in SA.GIG
si indica il fatto che il paziente geme e urla: “Il mio ventre! Il mio ventre!”.>** Lo scopo di tali
raccolte, infatti, ¢ quello di descrivere i sintomi che presenta il malato e, in certe occasioni, anche
quello di prescrivere i trattamenti per curarlo. Non troveremo, quindi, delle descrizioni come
quelle delle opere letterarie o degli incantesimi e preghiere presenti a volte nei rituali che, bisogna
ricordarlo, sono comunque delle formule codificate da essere recitate da ammalato e/o guaritore
per rappacificare il dio con la vittima. Diverso ¢ il caso delle lettere, dove invece siamo di fronte
alla sofferenza per cosi dire “reale”, vissuta dal sovrano o dai membri della sua famiglia. Come
piu sopra spiegato, anche se le missive di cui siamo a conoscenza sono state scritte in realta dagli
esperti di corte, al loro interno si trova a volte la ripetizione parola per parola della richiesta fatta
dal re nella lettera precedente, permettendoci di capire alcuni aspetti della percezione e della
descrizione del dolore, almeno nel ceto piu alto della societa dell’epoca.

2.2.1. Malattia e sofferenza come rottura dell’equilibrio e come conseguenza
dell’ira divina

Seguendo I’opinione della biomedicina®*' un importante dizionario medico definisce i concetti di
salute e malattia tramite il principio della negazione, ossia in opposizione 1’uno dell’altro:

Salute: stato di benessere di un organismo o di una parte di esso, caratterizzato da una

funzione normale e non affetto da malattie.

Malattia: condizione che altera o interferisce con lo stato di salute di un organismo ed ¢
generalmente caratterizzata da un anomalo funzionamento di uno o piu sistemi, parti o

organi.’3

Analogamente, la malattia ¢ considerata dagli assiro-babilonesi come una perdita di
quell’equilibrio in cui un individuo dovrebbe vivere in condizioni normali; in altre parole, questa
viene considerata come una rottura dell’armonia in cui una persona si trova — tanto a livello
individuale quanto a livello sociale — comportando, in conseguenza a un’alterazione delle funzioni
dell’organismo o dello stato mentale, un possibile isolamento della persona che non ¢ piu inserita
nel contesto sociale in cui vive. Secondo HeeBel:

330 Si veda, per esempio, SA.GIG 15: 38’, che recita: ‘Se idem (= un uomo & malato un giorno e) urla: “Il mio ventre!
Il mio ventre!” e si strappa i capelli: € colpito al suo petto. Morira’ (si vedano Labat 1951, p. 236: 38; Heef3el 2000,
p. 152: 38").

31 L antropologia contemporanea tende invece a considerare tale dicotomia, allo stesso modo peraltro di quella
“mente/corpo”, non come oggettiva, quanto piuttosto come una definizione relativa, strettamente legata al contesto
storico e sociale in cui il singolo vive.

332 Definizioni dell’edizione italiana del Churchill’s Medical Dictionary, proposte da Pizza nel suo Antropologia
Medica. Attualmente, pero, 1’antropologia medica tende a superare la definizione di malattia in opposizione a quella
di salute (Pizza 2011, p. 76).
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The most important basis of Babylonian diagnosis is the belief that by inspecting
the symptoms on the body of a patient it is possible to determine the disease, its
future development, its aetiology and the chances of the sick person’s recovery.
This is the same concept as the one we believe in today with one important
exception: for the Babylonians the aetiology of disease and sickness was situated
in the realm of the gods. Falling ill was seen as a sign that the patient had lost
the equilibrium he ideally lived in. Either some god had turned against him and
through physical contact had placed the sickness directly inside the human body,
or the personal protective god had left the person open to attacks by demons or
ill-wishing human beings.>*?

Nell’antica Mesopotamia si crede, quindi, che la malattia sia una delle conseguenze dell’ira
della divinita, che manifesta la propria disapprovazione provocando il male tramite contatto fisico
oppure abbandonando il/la suo/a protetto/a, e lasciandolo quindi preda degli attacchi di demoni
malvagi, streghe e stregoni, o altre entitd maligne, che trasmettono in lui/lei ogni male, spesso
durante la performance di rituali di stregoneria. A sua volta, inoltre, si considera I’ira divina come
la naturale conseguenza di una o piu colpe e peccati commessi dall’individuo, generalmente ignoti
allo stesso peccatore, il quale tenta di rappacificare la divinita proclamando 1’involontarieta e
I’inconsapevolezza delle proprie colpe:

(15) an-ni e-pu-su ul i-de
hi-it ah-tu ul i-de

ik-kib a-ku-lug ul i-de
an-zil u-kab-bi-su ul i-de

Ci0 che ho fatto, non lo conosco.

Il peccato che ho commesso, non lo conosco.
II tabu che ho infranto, non lo conosco.

11 confine che ho superato, non lo conosco.?**

L’uomo mesopotamico riconosce tendenzialmente nella malattia in particolare e nella
disgrazia in generale una sorta di punizione divina per i peccati che, seppur involontariamente, ha
commesso.*** Esemplari a tal riguardo sono le righe seguenti, tratte da una preghiera Ersahunga:

(16) i-li ina uz-zi lib-bi-Su u-Sam-hi-ra-an-ni
dis-tar e-li-ia is-bu-us-ma mar-si-is i-Se-man-ni
[i-lum i-du-u la i-du-u] u-sar-rip-an-ni

[Yis-tar i-du-u la i-du-11] a-Su-us-tiis-ku-na

as-ta-né-’e-e-ma mam-ma-an qa-ti ul i-sa-bat

333 HeeBel 2004a, p. 99.
334 Si vedano Maul 1988, p. 242: 42-47; Lenzi 2011, p. 461: 26-29.
335 In generale si veda Bottéro 1974.
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Un dio mi ha fatto affrontare 1’ira del suo cuore,

una dea si € arrabbiata con me e mi ha fattoammalare.
Chiungque (sia il) dio (che) mi ha provocato bruciore,
chiunque (sia la) dea (che) ha imposto afflizione su dime,

continuo a cercare (aiuto) ma nessuno mi aiuta.>*¢

In altre parole, ‘evil is the punishment ordered by the gods for any transgression of their
sovereign will, just as a punishment is the sanction of the authorities on earth for any
infraction of thelaw’ *>*’ Da sottolineare, inoltre, come i rituali di anti-stregoneria, svolti con lo
scopo di allontanare il male dalla vittima, siano rappresentati con le caratteristiche di un vero e
proprio processo.”*® Il paziente — cio¢ 1’accusato — discute il suo caso di fronte alle divinita —
solitamente Samas, il giudice divino, oppure la triade composta da Samas, Ea e Asalluhi-Marduk
— e, con ’aiuto dell’esperto guaritore — cio¢ 1’avvocato — il quale ha il compito di dimostrare che
¢ stato attaccato ingiustamente, viene dichiarato innocente e di conseguenza curato e purificato.**

Come ha osservato van der Toorn, di solito la punizione divina, cosi come narrata nei testi
letterari, & caratterizzata da quattro aspetti: sofferenza fisica, sociale, religiosa ed emozionale.**
Un esempio fondamentale ci € offerto dal Ludlul bel nemeqi; come si € visto precedentemente il
protagonista ¢ afflitto da innumerevoli malattie (sofferenza fisica), ¢ allontanato da corte
(sofferenza sociale), abbandonato dagli dei (sofferenza religiosa) e manifesta la sua sofferenza
con sospiri, lamenti e lacrime (sofferenza emozionale).’*! A riprova dell’affermazione di van der
Toorn si trovano riferimenti ai quattro aspetti dell’ira della divinita anche in alcuni testi medici,
come si puod evincere dalle righe seguenti tratte da BAM 234 ¢ BAM 316, in cui la punizione

divina consiste in perdite di denaro, malattie fisiche, ansia, paura e probabili afflizioni psichiche:

(17) DIS NA mi-ih-ru ma-hi-ir-ma ki-i im-hu-ru-su ul i-[di] (...) GAZ.SA-bi
TUKU.TUKU-[$i] DUG4+GA NU SE.GA sa-su-u la ap-pa-lu i-zi-im-tii KA
UN.MES.HIA [...] i-na KINA-5: MUD.MUD-ud ri-mu-tu TUKU-$i a-du bi-nu-te-st
ana DINGIR u LU[GAL] SA-bi-§ii ma-li mi-na-tu-si: DUB.DUB-ak pi-qa la pi-qa i-
par-ru-ud ur-ra u Gls la NA-lal MAS.GI6.MES pdr-da-a-ti 1G1L.DUg. A MES ri-mu-tu
TUKU.TUKU NINDA u KAS mut-tu a-mat i-qab-bu-ii i-mas-si LU BI sib-sat DNGIR
u ES4.DAR UGU-s1t TUKU-§i DINGIR-31 u 9ES4. DAR-$1: KI-§1i

336 Si vedano Maul 1988, p. 242: 50f-58f; Lenzi 2011, p. 461: 31-35; Foster 2005, p. 226: 31-35. Interessante ¢ il fatto
che secondo il pensiero mesopotamico ogni uomo avesse al suo fianco destro un dio a al suo fianco sinistro una
dea; infatti ‘a man falling down to the right, suffers from “hand of his god”, when falling to the left, from “hand of
his goddess” (Istar)’ (Stol 1993, p. 36). Solitamente la divinitd associata al lato destro & Samag, mentre quella
associata al lato sinistro ¢ IStar. Tale opposizione ¢ evidenziata anche dai colori: bianco per il dio-sole, nero per la
dea dell’amore.

337 Bottéro 1992, p. 228.

338 Si vedano in particolare Maul 1988, p. 13; Ambos 2010, p. 23.

339 A tal proposito, si veda anche Salin (in stampa-1).

340 Van der Toorn 1985, p. 59.

341 Van der Toorn 1985, p. 61.
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Se qualcosa di sfavorevole € successa a un uomo e non sa che cosa ¢ successo, (...); ha
continuamente crepacuore;**? impartisce continuamente ordini (ma) nessuno li esegue,
chiama senza (avere) risposta: maledizione di numerose persone. Quando giace (a letto)
¢ continuamente ansioso; ha paralisi flaccida,’* ¢ pieno di rabbia verso il dio e il re fino
al suo attacco (?) epilettico, i suoi arti pendono, ¢ continuamente ansioso, non dorme di
giorno e di notte, fa spesso sogni paurosi, ha spesso paralisi flaccida, il suo appetito per
pane e birra ¢ diminuito, dimentica le parole che dice: quest’uomo ha su di lui I’ira del

dio e/o della dea; il suo dio ¢ la sua dea sono adirati con lui.?**

(18) DIS NA gi-na-a §u-dur ur-ra u GEq ina-ziq ZI.GA sa-dir-sii is-di-ih-51t KUs-si
kar-si-5i GU7.MES da-bi-ib K1-§ii kit-te NU DU,,.DU};-ub SU.SI HUL-tim EGIR-§
LAL-si ina E.GAL GUB-zu la mah-ra-sit MAS.GE¢.MES-§ii par-da ina MAS.GE-sti
US.MES IGLIGI-mar GAZ SA GAR-sii §ib'-sat DINGIR u %iss-tar UGU-$11 GAL-a
DINGIR u 48s-tar KI-5u ze-nu-it kis-pi ep-$u-$ii (...)

Se un uomo ¢ continuamente spaventato, ¢ sconvolto giorno e notte, subisce
continuamente perdite, il suo profitto ¢ bloccato, la calunnia lo divora, chi parla con lui
non dice la verita, (la gente) punta malignamente il dito contro (let. “dietro”) di lui, (se)
presente nel suo palazzo non ¢ ricevuto, i suoi sogni sono spaventosi, nei suoi sogni (let.
“sogno”) continua a vedere (gente) morta, soffre di crepacuore, I’ira del dio e della dea

¢ su di lui, dio e dea sono arrabbiati con lui, stregoneria ¢ stata fatta contro di lui, (...).3*

2.2.2. La malattia come attacco esterno

Come accennato in precedenza, le modalita in cui le disgrazie in generale e le malattie in
particolare possono essere provocate sono molteplici; in particolare, si ¢ parlato di contatto fisico
(da parte di una o piu divinita, spiriti dei defunti, demoni, ecc.), e di attacchi maligni (di dei,
demoni, streghe e stregoni, e cosi via) perpetrati ai danni del malcapitato spesso durante la
performance di rituali di stregoneria. Il contatto con un’entita soprannaturale specifica si formula
solitamente attraverso 1’espressione gat ND (dove N sta per “nome” e D per “divinita, demone,
fantasma”, e cosi via) che si puo tradurre “mano di x”. La presenza di tale locuzione si riscontra
maggiormente nel trattato di diagnostica SA.GIG e in misura minore anche nei testi terapeutici.
Spesso verbi specifici quali sabatu “afferrare”,**® mahasu “colpire”, lapatu “toccare” e kasadu
“raggiungere, sopraffare”, accompagnano 1’espressione gat ND, seguiti dal pronome personale (x
DAB-su; SiG-su; TAG-su; KUR-su = “x lo ha afferrato; colpito; toccato; raggiunto, sopraffatto”),
oppure dai nomi da essi derivati seguiti dal genitivo (DAB; SiG; TAG; KUR = “presa; colpo;

342 Riguardo alla traduzione di hip libbi qui proposta si veda il relativo paragrafo in questo volume.

343 In merito a questa interpretazione di rimiitu, si veda Iartciolo dell’autrice pubblicato in IMC 31 (Salin 2018a, pp. 30-31).

344 BAM 3, 234: 1-10. Si vedano Ritter, Kinnier Wilson 1980, p. 25; Abusch 2002, p. 29; Scurlock, Andersen 2005, p.
370; p. 372, testo n. 16.20; Fales 2016, p. 15.

345 BAM 4, 316: 1-6. Si veda Abusch, Schwemer 2016, p. 37.

346 Questo verbo accompagna piu spesso nomi di demoni rispetto a quelli di divinita (in merito si veda HeeBel 2000, p. 55).
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tocco; raggiungimento di x”’). Come evidenzia Heef3el, tramite il contatto ‘die Gottheit beriihrt

den Menschen und lift erst dadurch die Krankheit ausbrechen’**’

Oltre alle divinita, ai demoni e agli spiriti dei defunti,***

si hanno anche casi — seppur rari — in
cui uomini, luoghi pericolosi (come fubgqu “angolo”, séru “‘steppa”) oppure un giuramento
infranto (mamitu) sono indicati come i mandanti delle malattie, come coloro i quali, ciog, che
hanno attaccato la vittima attraverso il contatto fisico.** In ogni caso, identificare chi ha toccato
il malato, in altre parole chi ha provocato la malattia, ¢ di primaria importanza per il sofferente e
soprattutto per il guaritore che deve curarlo. In generale, infatti, attribuire un nome alle cose ¢ il
primo passo che si deve fare per poterle affrontare. Il nome rende un oggetto o una persona

accessibile;

Die Kenntnis der richtigen Namens verleiht dem, der dieses Wissen besitzt, Macht iiber
den Namenstrdger, denn die von ihm ausgehende potentielle Gefahr wird benennbar und

ist damit durch entsprechende Mafinahmen zu bewdltigen.’>

Attraverso la conoscenza del nome del responsabile della malattia, 1’@sipu ottiene la possibilita
di affrontare direttamente la divinita che ha provocato tanta sofferenza al malato. In effetti, il
guaritore cura il paziente in due modi: attraverso preparati, suffumigi, medicamenti, ecc., e
soprattutto tentando di rappacificare il dio con il paziente. Se il dio non sara placato, tutti i
trattamenti possibili si riveleranno inutili. La guarigione — sia fisica sia psichica — potra avvenire
soltanto tramite la riconciliazione tra dio e paziente. Come afferma Avalos:

(...) it was imperative that such a deity be contacted, appeased, or entreated properly in
order to regain one’s health. (...) The identification of the correct qat DN functioned as
a crucial step in the medical process that was followed by the performance of rituals to

the appropriate gods that would hopefully bring permanent relief 33!

In questo senso, alcuni studiosi ritengono che la serie diagnostica SA.GIG sia stata composta
allo scopo di fornire all’asipu i riferimenti corretti per sapere a quale divinita fossero attribuiti
certi sintomi,*>? mentre altri sostengono che non ci siano prove a riguardo.*>

Varie ipotesi sono state formulate sul possibile significato da attribuire all’espressione gat ND.
Gia Labat nota che la mano di una precisa divinita ¢ associata a descrizioni di sintomi molto
divergenti tra loro e non puo, quindi, designare una specifica malattia.>>* Piu recentemente, Bock

347 HeeBel 2000, p. 77.

348 Frequenti sono i sintomi attribuiti all’efemmu — lo spirito dei morti cui ¢ stato rifiutato il riposo eterno — e al demone
donna Lamastu — che attaccava soprattutto le donne durante la gravidanza e i neonati.

349 Una lista delle varie “mano di x” che compaiono in SA.GIG si trova in HeeBel 2000, pp. 53-54; Labat 1951, pp.
XX11-XXiii.

350 HeeBel 2000, p. 78.

31 Avalos 1995, p. 135.

352 Cosi Biggs 1987-1990, p. 624; HeeBel 2000, pp. 83-85.

353 Tra gli altri, si veda Bock 2014, p. 47.

354 Labat 1951, p. xxiii.
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333 si possano

dimostra, al contrario, come nel caso specifico della dea della medicina Gula
ricollegare determinate malattie (e piante) alla mano della divinita in questione, soprattutto nella
parte finale di SA.GIG, dedicata ai problemi che affliggono donne in stato di gravidanza e neonati.
Si incontra frequentemente la malattia bu Sanu (collegata senza dubbio alla pianta che porta lo
stesso nome, identificata a sua volta con I’erba medicinale “lingua di cane”, o cynoglossum) in
corrispondenza con la “mano di Gula”; ‘the correspondence between both the bu’sanu disease as
the “hand of Gula” and the bu’$anu plant as Gula’s herb is definite’*>® Ad ogni modo, la studiosa
tiene a precisare che una correlazione valida tra malattie e altre divinitd non € ancora stata
dimostrata.

Da non dimenticare, inoltre, le opinioni discordanti di Kinnier Wilson e di van der Toorn; il
primo sostiene che ’accadico gatu pud indicare sia la malattia sia la punizione,*>’ mentre il
secondo afferma che I’espressione gat ND non deve sempre considerarsi come un indicatore
della punizione di una divinita in particolare, quanto piuttosto come analogo a NIG.SU = $a gati,
che si puo tradurre “sotto la responsabilita di”.3%8

Avalos, invece, sostiene che:

The pervasive use of qat DN in Mesopotamia for so many different types of symptoms reflects
a belief that most illnesses were divine instruments or messages of which punishment was one,
though not the only, sub-category or motive. (...) lllnesses, as instruments or messages,
sometimes were intended to motivate the patient to an action that promoted the sometimes
arbitrary (at least from a human standpoint) interests or pleasures of the god(s) that were not
punitive 3

Stol, condividendo I’opinione di altri assiriologi, ritiene che comprendere fino in fondo il
problema delle definizioni “mano di x” sia tutt’altro che semplice:

The descriptions of symptoms of one “hand” often are so varying that we cannot pinpoint one
particular “hand” to a specific set of symptoms, let alone one particular disease. This is our
first problem, a major one; the second problem is that in “the hand of the god/goddess” the
identity of this anonymous “god” and “goddess” is unknown to us. The “hand of the goddess”
is far more frequent. A complicating factor is that we sometimes meet with “hand of his

7 360

god/goddess

Inoltre, lo studioso rileva una certa diversita nei modi di scrittura e di lettura dei segni sumerici
utilizzati per indicare la “mano di x”. Per esempio, gli stessi segni possono indicare la lettura SU

355 Sulla dea Gula e il cane, si veda Ornan 2004a.

356 Bock 2014, p. 136.

357 Kinnier Wilson 1982, p. 349, n. 37.

358 <The qat DN constructions, then, intend to localize the source of the signs rather than to give a definite answer
concerning the nature and cause of the disease’ (van der Toorn 1985, p. 78).

359 Avalos 1995, p. 134.

360 Stol 1993, p. 33.
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DINGIR TI, la quale si pud tradurre “mano del dio: egli guarira” (intendendo TI come
logogramma per iballuf), ma anche la lettura SU DINGIR-#, ossia “mano della divinita”
(interpretando -#i come suffisso di DINGIR e trascrivendolo i/iti).*'

Infatti, se si prende in esame ’espressione gat ND non solo nei testi diagnostici, ma anche nei
casi (meno frequenti) presenti nei testi terapeutici, ci si rende conto che nei due contesti € scritta
in modo del tutto diverso. Si prenda ad esempio la dicitura “mano della dea/di IStar”: se nei testi
diagnostici puo essere scritta come SU is-tar, SU %i§-tar oppure SU 15, in quelli terapeutici
compare pit spesso nella forma SU.YINNIN(.NA). La stessa cosa per quanto riguarda la
“mano dello spirito”, che ¢ SU GIDIM, GIDIM, GIDIM; nei primi, ma SU.GIDIM.MA,
GIDIM7.MA nei secondi. Come illustra Heef3el in uno schema esplicativo, le forme SU is-tar,
iss-tar, 415, SU GIDIM, GIDIM, GIDIM; e SU DINGIR (“mano del dio”) indicherebbero
I’autore della malattia (‘Krankheitsverursacher’), al contrario delle forme SU.‘INNIN(.NA),
SU.GIDIM.MA, SU.GIDIM~.MA e SU.DINGIR.RA che si dovrebberoinvece considerare come
i veri e propri nomi delle malattie (‘Krankheitsname).*** Anche nei testi di diagnostica, tuttavia,
possono essere presenti tali diciture, che in ogni caso si differenziano chiaramente dalle prime. A
conferma di cio, si riporta un esempio tratto da SA.GIG proposto dallo stesso studioso tedesco,
utile in quanto compaiono entrambe le forme:

(19) DIS TUR ki-ma al-du Us.2 KAM U4.3.KAM DU-ma GA la i-mah-har mi-ig-tu ki-
ma SU.DINGIR.RA SUB.SUB-su SU 15 ek-ke-em-tus Sum-5u BA.US

Se il lattante, trascorsi due o tre giorni da quando ¢ stato partorito, non accetta il latte (e)
un colpo come la malattia-“mano del dio” lo colpisce continuamente: “mano di IStar”,

Rapitrice ¢ il suo nome. (Il bambino) morira.3®3

Come si puo osservare, SU.DINGIR.RA indica qui, seguendo I’interpretazione di Heefel, una
malattia, mentre SU 15 si riferisce a chi ha causato la malattia.’**

A questo punto ci si domanda se esiste una connessione diretta tra la malattia-“mano del dio”
e la “mano del dio” intesa come riferimento alla divinita che ha causato tale malattia. Si legga a
titolo esemplificativo un passo tratto dalla tavoletta n. 28 di SA.GIG:

(20) DIS sums-ma SU.GIDIM.MA ana AN.TA.SUB.BA GUR-s: LU BI SU DINGIR
URU-§4 GIG ina SU DINGIR URU-3 KAR-§ (...)

361 Stol 1993, p. 35. A tal proposito si veda anche van der Toorn 1985, p. 199, nota n. 304: ‘The issue concerning the
meaning of qat DN is confused by such designations as SUNAM.ERIM.MA, SU.DINGIR.RA, SU.YINNIN.NA,
SU.GIDIM.MA and the like, which are clearly used as names of diseases’.

362 HeeBel 2000, pp. 49-50; 2007a, p. 123.

363 SA.GIG 40: 26-27. Si vedano Labat 1951, p. 220; HeeBel 2000, p. 50; HeeBel 2007, pp. 123-124; Scurlock
2014, p. 264.

364 Questa regola presenta anche un paio di eccezioni in SA.GIG, anche se ¢ da tener presente che la lettura del
testo in quei punti non ¢ del tutto chiara. Per un approfondimento si veda Heef3el 2000, p. 51.
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Quando la malattia-“mano del fantasma” (Sugidimmaku) cambia in epilessia-
AN.TA.SUB.BA, quest’uomo ¢ malato a causa della “mano del dio della sua citta”. Per

salvarlo dalla “mano del dio della sua citta”(...).363

Secondo I’interpretazione dello studioso tedesco, qui si vede chiaramente come la “mano del
dio della sua cittd” abbia provocato la malattia-Sugidimmaku, ossia la malattia-“mano del
fantasma”.**® Al contrario, ci si aspetterebbe che la malattia-“mano del fantasma” fosse provocata
proprio dalla “mano del fantasma”; se ci fosse una connessione reale tra la malattia e il mandante
della stessa, allora non si dovrebbe incontrare nell’apodosi “mano del dio della sua citta”.

Se alcuni non concordano con la teoria proposta prima da van der Toorn e poi da HeeB3el, come
per esempio Scurlock, altri invece la condividono pienamente, come Attinger. Infatti, nei testi
proposti dalla Scurlock in molti dei suoi libri e articoli non ¢’¢ distinzione tra le varie forme di
scrittura. La sua traduzione risulta essere in ogni caso “mano di x”. In particolare, nel capitolo
dedicato all’eziologia del suo Diagnoses in Assyrian and Babylonian Medicine la sua scelta ¢
evidente; per esempio, SU 415, SU %s-tar e SU “INNIN sono da lei tradotti sempre come “mano
di Istar” *®" Attinger, al contrario, sostiene che:

Van der Toorn en premier, et apreés lui de maniéere beaucoup plus fouillée Heefel, ont
montré de facon convaincante que les ‘mains’ ne réferent pas toutes a la méme chose.
Dans les textes diagnostiques, elles identifient normalement la cause de la maladie ;
dans les textes thérapeutiques en revanche, elles sont le plus souvent la désignation d’un

syndrome >3

Trovando I’ipotesi di Heellel molto convincente, nel presente lavoro si distingueranno le

espressioni che si riferiscono al mandante della malattia (“mano di x”) da quelle che invece

indicano il nome della patologia (malattia-“mano di x”).**

Oltre che dalla “mano di x” la malattia pud essere provocata, come gid accennato in
precedenza, da attacchi maligni di vario genere; con la parola accadica kispii, per esempio, si
indicano sia le azioni malvagie — compiute da strega e stregone (kassaptu e kassapu, épistu e
episu) oppure dall’avversario e dall’avversaria (bél dababi e bélet dababi) o da altre entita
maligne — sia il maleficio che colpisce il malato e lo rende infetto. La persona affetta da

365 SA.GIG 28: 1-2. Si vedano Labat 1951, p. 192: 37-38; Stol 1993, p. 82: 37-38; HeeBel 2000, p. 307: 1-2;
Scurlock 2014, p. 213.

366 “The Akkadian readings Sudingirraku, $u’inninnaku, and Sugidimmaku have been established and translated
respectively as the “hand of the god-disease”, the “hand of the goddess-disease”, and the “hand of the ghost-
disease”” (HeeBel 2007, p. 122).

367 Qi veda per esempio il paragrafo dedicato alle malattie mentali attribuite alla dea dell’amore e della guerra in
Scurlock, Andersen 2005, pp. 431-434.

368 Attinger 2008, p. 66.

369 Su alcune malattie provocate dalla “mano di x”, si vedano, tra gli altri, Couto-Ferreira 2005; Farber 2004; 2007;
Geller 1982; Pangas 1989a; Salin 2018d.
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stregoneria ¢ considerata alla stregua di una sostanza sporca e impura,®’’ e puo essere purificata
attraverso determinati rituali (che consistono spesso in bagni e lavaggi con acqua sacra), con i
quali I’asipu ¢ chiamato a risanare il paziente.

Oltre al piu generico kispii, esistono anche altri termini che si riferiscono a specifiche tipologie
di stregoneria. I pit importanti sono:

- Z1.KUs.RU.DA (zikurudi) = stregoneria-“taglio della gola”;

- KA.DAB.BE.DA (kadabbedii) = stregoneria-“presa della bocca™;
- DI.LBAL.A (dibalii) = stregoneria-“alterazione della giustizia”;

- HUL.GIG (ziru) = stregoneria-“odio”.

La stregoneria si puo trasmettere con varie modalita: tra le pit comuni vi € certamente quella
che prevede ’assunzione da parte della vittima di cibo e bevande (in genere pane e birra),’”' su
cui si sono precedentemente compiuti tutti quei rituali necessari per renderli stregati. Segue un
esempio tratto da un incantesimo rivolto al dio Samas, in cui si dice esplicitamente che su cibo e
bevande ¢ stato fatto un maleficio, e che successivamente sono stati dati da mangiare e da bere
alla vittima:

(21) EN YUTU NU.MES an-nu-ti §a kas-<$a>-pi-ias u kas-Sap-ti-id $d a-a-§i i-te-né-
pu-Su-nin-ni

at-ta [DL.KUs] ZU-§ti-nu-ti-ma ana-ku NU ZU-§ti-nu-ti §¢ UZU MES-id 1i-za-qi-tii-
nin-ni

SAG.KI-id u-sab-bi-tu “*S A-id ik-su-u pit-ri-ias ti-tab-bi-ku

a-hi-id u-si-lu ni-is SA-MU is-ba-tii ru-u’-ti ub-bi-lu

man-ga lu-u’-tii UGU UZU.MES-MU it-bu-ku NINDA.MES  kas-§d-pu-ti GU7-nin-ni
A MES kas-$d-pu-ti NAG-nin-ni (...)

KA.INIM.MA US;;.BUR.RU.DA.KAM $a NU.MES ga-li-i

Incantesimo: “Samas, queste statuette sono quelle del mio stregone e della mia strega, i
quali continuano a compiere (la stregoneria) contro dime. Tu, giudice, 1i conosci, ma io
non conosco loro, che hanno punto la mia carne, (che) hanno afferrato la mia fronte,
(che) hanno legato i miei tendini, (che) hanno rovesciato il mio riscatto(?), (che) hanno
immobilizzato le mie braccia, (che) hanno afferrato il mio desiderio sessuale, (che)
hanno prosciugato il mio sputo, (che) hanno rovesciato sulla mia carne rigidita (e) rovina,
mi hanno dato da mangiare pane stregato, mi hanno dato da bere acqua stregata, (...).”

Parole usate per annullare la stregoneria, per bruciare le statuette.3”?

Oltre che con cibo e bevande, la stregoneria si puo trasmettere anche su frammenti di vestiti,
unghie, capelli, ecc. — utilizzando, cio¢, i cosiddetti “materiali identificativi” — appartenenti alla

370 Abusch, Schwemer 2011, p. 3.

371 Pane e birra sono due prodotti alimentari considerati fondamentali in una cultura basata sull’agricoltura come quella
mesopotamica. Altre volte ¢ citata invece ’acqua. A tal proposito si ricorda che I’acqua sporca o infangata, insieme
al pane divenuto polvere o fango, sono considerati il cibo tipico degli spiriti dei morti.

372 K AR 80: 68-73. Si veda Abusch, Schwemer 2011, p. 303, testo n. 8.4: 68-73 ¢ 82.
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vittima designata, e su una o piu statuette che rappresentano la vittima stessa. Con le parole di
Hubert e Mauss:

Une simple figure est, en dehors de tout contact et de toute comunication directe,
intégralement représentative (...). La seule mention du nom ou méme la penséee du nom,
le moindre rudiment d’assimilation mentale suffit pour faire d’un substitut
arbitrairement choisi (...). L’image n’est, en somme, définie que par sa fonction, qui est

de rendre présente une personne.’”

Questa procedura, che sta alla base della pratica magica, ¢ nota come “rituale di

sostituzione”;*’* sulla statuetta, che infatti rappresenta e sostituisce la persona che non pud essere

presente durante i riti stregoneschi, si indirizzano incantesimi e si compiono azioni — come ad
esempio inserire spine, torcere braccia e gambe, e cosi via — il cui scopo ¢ quello di provocare
ogni sorta di male nel malcapitato.

Da notare, inoltre, come la malattia possa essere la conseguenza di una maledizione. Per

esempio, nel caso in cui il malato abbia — involontariamente o meno — infranto un tabu mangiando

cibo proibito, la maledizione-mamitu®” & su di lui. Segue un passo tratto dalla terza tavoletta di

Surpu:®"
(22) ma-mit UZU Sur-qi a-ka-lu
Mamitu: mangiare carne rubata.3’’

Lo stesso si puo dire nel caso in cui I’'uvomo abbia mangiato il cibo di un uomo maledetto o di
un peccatore, oppure il cibo riservato alle offerte sacrificali in onore delle divinita, come si pud
vedere in altre parti di Surpu:

(23) ma-mit NINDA .HILA ta-me-i a-ka-lu
Mamitu: mangiare cibo di un uomo maledetto.?’®

(24) ma-mit NINDA.HI.A EN ar-ni a-ka-lu

373 Hubert, Mauss 1902-1903, p. 66.

374 Sui rituali di sostituzione presenti nei testi di antistregoneria si vedano in particolare Maul 1994; Ambos 2010;
Abusch, Schwemer 2011; 2016.

375 “Mamitu seems to cover the entire area indicating a disturbance of a positive relationship between the patient
and the god(s), as perceived in the first place by the patient himself. The disruption of this relationship -
considered fully analogous to the breaking of a taboo - was understood to imply the violation of an (extant,
presupposed, given) oath with the gods, thanks to which a counter-curse was unleashed’ (Fales 2016, p. 15).
Si veda anche Fales 2018, pp. 16-17.

376 Letteralmente “bruciare, che brucia” e si riferisce all’operazione magica che si deve svolgere durante la
performance di incantesimi e preghiere per allontanare il male che colpisce la persona a cui questi rituali sono
rivolti. In realta, 1’atto del bruciare qualcosa ¢ poco rilevante in questi testi al contrario di quanto possa far
pensare il nome (diverso ¢ il caso della serie Magqlii, il cui titolo significa anch’esso “bruciare”). La maggior
parte delle tavolette appartenenti alla serie (nove in totale) ¢ stata ritrovata nella biblioteca di Assurbanipal a
Ninive, ma pare che la composizione risalga al periodo Cassita (si veda Reiner 1970, Surpu).

377 Surpu 111: 58. Si veda Reiner 1970, p. 20.

378 Surpu 111: 131. Si veda Reiner 1970, p. 23.
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Mamitu: mangiare il cibo di un peccatore.’”
(25) (...) u-ri-ih-hu i-ku-lu
(...) (poiché) ha messo da parte (cibo per gli dei, ma) I’ha mangiato.38°

Le conseguenze per aver commesso tali peccati sono quelle malattie e quelle disgrazie che
tormentano la vittima, anche se spesso questa ¢ inconsapevole di aver agito contro la volonta degli
dei.

Secondo I’opinione di Abusch e Schwemer esisterebbe una certa relazione complementare tra
i sintomi di una persona che soffre a causa di un attacco di stregoneria e di una che soffre per una
maledizione; i due studiosi sostengono che i primi sono comunemente riscontrabili nella parte
alta del corpo, come I’addome o i polmoni, mentre i secondi si trovano nella parte bassa del corpo.
Inoltre, dichiarano che:

The texts themselves do not state any reasons why mamitu-curse and witchcraft were
associated with each-other, but it seems noteworthy that both concepts seek the origin
of the evil in humans: witchcraft in persons other than the patient, curse in the actions
of the patient himself.33!

Ad ogni modo, ¢ fondamentale sottolineare come la stregoneria non sia considerata solo come
la conseguenza dell’abbandono divino, ma anche come i suoi stessi rituali siano praticati proprio
con il fine di allontanare il dio e la dea dalla vittima e renderla in questa maniera piu facilmente
esposta agli attacchi maligni.**

2.3. Parole ed espressioni della sofferenza fisica

Un’indicazione generale della malattia e dell’essere ammalato (anche nel senso di “soffrire di”)
si ha dal verbo mardasu e dalle forme da esso derivate, come ad esempio il sostantivo mursu.
Diverse sono poi nei testi assiro-babilonesi le parole e le espressioni utilizzate per descrivere il
dolore provato dal paziente; tra le piu frequenti incontriamo “mangiare, divorare” (akalu). Simile
¢ il verbo kasasu, il quale si puo tradurre “consumare, tormentare”. Accanto a queste ci sono altre
parole che esprimono specifiche tipologie di dolore, quali il “dolore trafittivo” (zagatu), il “dolore
pulsante” (mahdsu) e il “dolore pungente” (dakasu), che ricordano il nostro modo di esprimere la
sofferenza.

379 Surpu 111: 135. Si veda Reiner 1970, p. 23.

380 Surpu 11: 77. Si veda Reiner 1970, p. 15.

31 Abusch, Schwemer 2011, p. 7.

382 Tra i pi interessanti studi sulla magia mesopotamica e i suoi testi e rituali, si vedano Abusch 1984; 1987; 1987-
1990; 1999; 2002; 2015; 2016; Abusch, Schwemer 2011; 2016; Abusch, van der Toorn 1999; Bottéro 1987-1990;
Farber 1995; Farber, Kiimmel, Romer 1987; Geller 2007a; 2007f; 2010¢e; Horstmanshoff, Stol 2004; Maul 2004;
2010; Ornan 2004b; Schwemer 2011; Scurlock 2002.

80



Inoltre, tramite verbi caratteristici quali “afferrare” (sabatu), “toccare” (lapatu), e
“raggiungere, sopraffare” (kasadu) si esprime il contatto pit 0 meno violento attraverso il quale
divinita, demoni o spiriti dei defunti provocano la malattia.

2.3.1. “Essere ammalato” e “malattia”: due vocaboli fondamentali

“Essere ammalato, ammalarsi, soffrire di” € indicato dal verbo marasu e la “malattia” dal
sostantivo mursu. Spesso scritti entrambi con il segno sumerico GIG, sono interpretati dai
vocabolari come: ‘to fall ill, to have a disease, (in the stative) to be diseased’ e “illness’;>® “krank,
beschwerlich sein, werden’ e ‘Krankheit’ 3%

Poiché termini generici, utilizzati per indicare qualsiasi tipo di malessere e condizione che

interessa tanto il corpo quanto la psiche,

si riscontrano molto frequentemente in varie tipologie
testuali: dai testi medici a quelli letterari, dalle preghiere alle lettere. I primi esempi qui proposti
sono tratti da tavolette di carattere diagnostico e terapeutico, in cui il verbo marasu si riferisce a

patologie riguardanti la persona nel complesso o specifiche parti del corpo:
(26) DIS NA MIN U,.1. KAM GIG Us.1. KAM TINA BI 50.U,.MES GIG (...)

Se un uomo, idem (= setu’®® I’ha preso), ¢ malato un giorno (e) un giorno sta bene;

quest’uomo sara malato per cinquanta giorni. (...).3%7
(27) DIS KL.MIN-ma SU'-§ii " ADg-$1t ti-lap-pa-tas ina GIG BI GID-[ma GAM]

Se idem (= un uomo ¢ malato da un giorno) e le sue mani toccano il suo corpo: (soffrird)

a lungo di questa malattia, [poi morira].>$®
(28) DIS TA GIG U,.1.KAM U,.2. KAM ZI-ma DU.DU-ak ana GIG-§it GUR-ma GAM

Se, dal momento in cui ¢ malato, un giorno, due giorni, si alza e continua a camminare:

avra una ricaduta (let. “tornera verso la malattia”) e morira.’%

(29) DIS NA IGI"-$1i GIG-ma U, MES ma-a’-du-te NU TIL.LA ina KUM SAG.DU-sii
IGI"-52% GISSU SAs (...)

Se un uomo, i suoi occhi sono malati e non pud aprirli per diversi giorni, con la febbre

della sua testa, i suoi occhi sono pieni di ombre, (...).3%°

383 CAD M1, p. 269; M2, p. 224.

384 AHw, p. 610; p. 676.

385 essere ammalato ‘indica una alteracion negativa del estado tanto fisico como emotivo, principalmente en
referencia a la enfermedad’ (Couto-Ferreira 2007, p. 3).

386 Per una discussione sul termine sétu si veda in particolare Bacskay 2018, pp. 6-7.

37 BAM 1, 66 obv. 17°. Si vedano Scurlock, Andersen 2005, p. 59, testo n. 3.155; Stol 2007, p. 30.

388 SA.GIG 15: 17°. Si vedano HeeBel 2000, p. 156; Scurlock 2014, p. 145.

389 SA.GIG 17: 61. Si vedano HeeBel 2000, p. 201; Scurlock 2014, p. 169.

3% BAM 2, 159 iv 2>-3°//BAM 6, 510 i 18’//BAM 6, 513 i 8’//BAM 6, 515 ii 45-46. Si vedano Scurlock, Andersen
2005, p. 198, testo n. 9.68; Fincke 2000, p. 206, testo n. 5.a; Geller 2010c, p. 62.
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(30) DIS NA DAL.BA.NA MAS.SILI-5 TAG.GA-su ZUMES US i-hi-il-la NA BI
HAR.MES GIG US,,.ZU su-kul u $a-qi

Se un uomo, (la zona) tra le due spalle lo tocca, i suoidenti perdono sangue, quest’uomo,

i (suoi) polmoni sono malati; gli ¢ stata data stregoneria da mangiare e da bere.?*!

E interessante notare che quando il verbo compare nella protasi, solitamente descrive uno stato
generico di malessere o malattia; quando invece si trova nell’apodosi, puo indicare — spesso, ma
non esclusivamente — la diagnosi, cio¢ la condizione in cui versa il paziente.

(31) DIS NA ji-nig BUN GIG (...)
Se un uomo soffre di restringimento della vescica (...).>*?

(32) [M]IN SIG7 ki-nig-tiMURUB4 [GIG] Sum-mas KAS-5i BABBAR-ma e-ba-a [NA
BI NAy $d-hihu GIG] Sum-mas KAS-51 GIM "#DUH.SI.A [NA BI NA4 GIG] Sum-mas
KAS-s1 GIM §d gi-na-a MURUB4-51: u STAG SA-sii GU; NA BI hi-nig-ti DUR GIG]
(...)

[[ldem (= se la sua urina) ¢ giallo-verde, quest’uomo [soffre] di restringimento
dell’inguine. Se la sua urina ¢ bianca e densa, [quest’uomo soffre di scioglimento del
calcolo]. Se la sua urina ¢ come la pietra-dusii, [quest’uomo soffre dicalcoli]. Se la sua
urina ¢ normale, ma il suo inguine e il suo e[pigastrio lo divorano, quest’uomo soffre di

restringimento dell’ano]. (...).>*

Vale la pena notare che a volte sono presenti formule particolari, in cui il logogramma GIG ¢
scritto due volte, una da intendere come verbo e l’altra come sostantivo, per indicare che il
paziente “¢ malato/soffre della malattia x”, come si evince dagli esempi seguenti tratti dalla
ventiduesima tavoletta di SA.GIG:

(33) [DIS N]A SAG SA-sii i-ha-am-mat-su u KUM-em NINDA GU7-ma UGU-sit NU
DU-ak A NAG-ma UGU-51 NU DUG.GA u SU-s1 SIG7 NA BI GIG na-a-ki GIG

[Se un uo]mo, il suo epigastrio gli brucia ed ¢ caldo, mangia pane e non digerisce, beve

acqua e non gli piace e il suo corpo ¢ verde-giallo, quest’'uomo soffre di una malattia

dovuta a rapporti sessualiilleciti.?**

(34) DIS [tas-I]i-ma-ti DU1.DU}-ub GIG ma-mit GIG

Se continua a dire [parole in]giuriose, soffre della malattia del giuramento-mamitu.>%>

31 QTT 102: 1-3. Si veda Abusch, Schwemer 2011, p. 241, testo n. 7.10.

392 AMT 31,1+ 1 33-34. Si veda Geller 2005, p. 47.

393 BAM 1, 114: 6-11. Si veda Geller 2005, p. 71.

394 SA.GIG 22: 12-13. Si vedano Labat 1951, p. 178; HeeBel 2000, p. 259; Scurlock 2014, p. 189.
395 SA.GIG 22: 17. Si vedano Labat 1951, p. 178; HeeBel 2000, p. 259; Scurlock 2014, p. 189.
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Come accennato in precedenza, sia il nome sia il verbo si riscontrano frequentemente non solo
nei testi medici, ma anche in altre tipologie documentali, quali lettere e testi letterari. Seguono
alcune righe tratte da una missiva scritta dal capo asi#i Urad-Nanaya e indirizzata al sovrano, e
dalla seconda tavoletta del Ludlul bél nemeqi, in cui il protagonista elenca tutta una serie di
malattie che lo hanno colpito:

(35) mar-hu-su an-ni-ilu-u] LUGAL le-pu-su i-su-ur-ri hu-un-tu an-ni-iu-u TA pa-an
LUGAL be-li-ia ip-pa-tar mar-hu-su Su-i: §a 1.GIS.MES 2-$1 3-§1 a-na LUGAL be-Ii-
ia e-ta-pa-as LUGAL u-da-su sum-ma LUGAL i-gab-bi ina si-i[a-a-ri] le-pu-us$ Su-i

mur-su-um-ma

Che il re applichi ques[ta] lozione (inviata insieme alla lettera); forse questa febbre
lascera il re, mio signore. Ho preparato questa lozione (a base) di olio per il re, mio
signore, (gia) due o tre volte; il re la conosce. Se il re preferisce, puo applicarla do[mani];

eliminera questa malattia.3

(36) GIG mu-ni-su e-li-ia in-nes-ra im-hul-lu [is-tu] i-sid AN-e i-zi-qa is-tu i-rat KI-tim

i-Si-ha di-i -t

Una malattia debilitante avanzava verso dime, vento distruttivo soffiava dall’orizzonte

contro dime, di 'u cresceva dal seno della terra.>*’

Tra i numerosi esempi, vale certamente la pena citare 1’/nno di Bullussa-rabi, dove la dea della
medicina Gula si definisce come un asi che ¢ in grado di allontanare tutti i generi di malattie:

(37) a-sa-ku-ma bul-lut a-le-"-i na-$a-ku UHILA kul-lat-su-nu ti-né-es-si mur-su ez-he-
ku tu-kan-nu $a si-pat ba-la-tu na-sa-ku mas-ta-ru sa Sa-la-mu a-nam-din bul-tu a-na ba-
-u-la-a-tu el-lu rik-su sim-mai-na-ah rap-pu si-in-di G1G vi-pa-as-Sa-ah ina ni-is 1IGI'-

ia mi-i-tu i-bal-lut ina e-pes pi-ia muq-qu i-te-eb-bi

Io sono un asii, io so come curare. o porto tutte le piante (medicinali), io allontano le
malattie. Sono cinta da una borsa contenente gli incantesimi che danno lavita, porto lo
scalpello che cura. Dono i medicamenti alla gente: il bendaggio puro lenisce
I’inflammazione (dellapelle), la mia soffice fasciatura allevia lamalattia, al mio sguardo

il moribondo rivive, alle mie parole il debole si alza.3%

Una menzione particolare spetta all’espressione murus rami marus, che puo essere interpretata
come “egli soffre/e malato della malattia d’amore”, e alla quale sara dedicato un paragrafo nella
parte finale del presente capitolo.

39 Si veda Parpola 1993a, p. 255, testo n. 315: e. 20-r. 8.

397 Ludlul bél némeqi II: 50-52. Si vedano Lambert 1960, p. 41; Annus, Lenzi 2010, p. 36; Oshima 2014, p. 89.

398 Inno di Bullussa-rabi: 79-87. Si vedano I’edizione del testo di Lambert 1967, p. 120, € la traduzione piu recente di
Bock 2014, p. 2.
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2.3.2. “Divorare” e “consumare”: i verbi akalu e kasasu

Una delle metafore piu utilizzate tanto nelle diverse societd antiche quanto in quelle
contemporanee per esprimere in modo alquanto generico il dolore ¢ quella che descrive il male
come qualcosa che mangia il corpo di chi ne ¢ afflitto. Non sorprende, dunque, trovare anche in
accadico I’impiego di tale metafora concettuale espressa dai verbi akalu e kasdasu, i quali
descrivono due diverse sfumature di questo tipo di dolore.

Akdlu (GU)

Il verbo akalu — spesso scritto con il logogramma GU; — nei testi medici pud assumere due
significati: accanto al letterale “mangiare” (utilizzato, ad esempio, per indicare ’azione che il
paziente deve compiere per assumere il medicamento), si affianca un significato piu particolare,
con riferimento alla malattia o al dolore da essa provocato. Sia nei testi diagnostici sia in quelli
terapeutici si trova solitamente nella protasi — parte del periodo ipotetico in cui si descrivono i
segni e i sintomi della malattia — ed ¢ utilizzato per esprimere la sofferenza del malato attraverso
il senso di “divorare, consumare”; in altre parole, la malattia o il dolore “divora” il paziente,
letteralmente lo “mangia”.**® Convenzionalmente si traduce con “far male”;*” tuttavia,
considerando tale traduzione troppo generica e vaga, ai fini del presente studio si ritiene
preferibile mantenere 1’accezione letterale “mangiare, divorare”. Di seguito alcuni esempi tratti
dalla serie di diagnostica SA.GIG e da alcuni testi terapeutici:

(38) DIS U,.1.KAM GIG-ma SAG.DU-su GUs-§i1 UD.DA TAB.BA SU
DINGIR AD.A.NI GAM

Se ¢ malato un giorno e la sua testa lo divora: surriscaldamento dovuto a séfu: “mano
del dio di suo padre”. Egli morira.*!

(39) DIS KUS.MES-sui kin-si-sit u GIR-51 GU7.MES-§i SU ¢UTU

DIS KUS.MES-5ii MURUB4.MES-54 u GIR-5u iste-nis GU7.MES-§i SU 415

Se i suoi avambracci, i suoi stinchi e i suoi piedi lo divorano: “mano di Samag§”402,

Se i suoi avambracci, il suo ventre (lett. “parte centrale”) e i suoi piedi lo divorano:

“mano di I§tar”.403

(40) [DIS SA.MIES "#UR-§1 isté-nis GU7.MES-§ti ZI-a u DU.MES-ka 1a i-le-‘e-‘e
SA.GAL [MU.NI]

399 Sul significato del verbo, si vedano CAD Al, p. 245; AHw, p. 26.

400 Sj vedano, tra gli altri, Labat 1952; HeeBel 2000; Scurlock 2005; 2014.

401 SA GIG 16: 1. Si vedano HeeBel 2000, p. 181; Scurlock 2014, p. 155.

402 1] MES a volte puo indicare semplicemente un plurale e non un iterativo, come in questo caso.
403 SA .GIG 10: 1. 16-17. Si vedano Labat 1951, p. 88; Scurlock 2014, p. 77.
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[Se i musco]li della sua coscia lo divorano nello stesso momento, non ¢ in grado di

alzarsi e di passeggiare: sagallu [& il suo nome].*%*
(41) DIS NA SAG SA-su GU-§ ina ge-si-su Z1 im-ta-na-’ NA BI ger-bé-na GIG

Se un uomo, il suo epigastrio lo divora, nel ruttare vomita continuamente bile,

quest’uomo € malato nelle interiora.*03

(42) [DIS NA SAG.D]U-su UD.DA TAB-ma u SU-§ti GU7-§tt SAG.DU-su nu-pu-uh
PA ¢SMES.MA.KAN.NA (...)

[Se un uomo, la sua tes]ta brucia per sétu e anche il suo corpo lo divora, la sua testa ¢

gonfia: (...).40

Da uno studio piu approfondito emerge il fatto che con questo significato akalu puo riferirsi a
tutti gli organi e a tutte le parti del corpo (in particolar modo testa, braccia, gambe, piedi, addome,
epigastrio, il corpo nella sua interezza, ecc.). Tuttavia, come osserva Fincke, si nota che in
associazione con sintomi legati agli occhi compare piuttosto raramente:

Die Beschreibung, daf3 Schmerzen die erkrankten Korperregionen ‘fressen” (akalu, GUy),
kann in den medizinischen Texten auf alle Korperteile und Organe bezogen werden. In

Verbindung mit Augen wird dieser Ausdruck jedoch verhdltnismdiBig selten gebrauch.*"’

Di seguito uno dei rari testi in cui il verbo akalu si riferisce a problemi legati agli occhi:

(43) IGI" pur-sit US Su-te-es-li-pa-a-tu am-mim tap-pa-a am-mim tas-$d-a
am-me-ni ik-kal-ki-na-$i ba-a-su Sa na-a-ri tal-tal-lu-i §d FGISIMMAR
Sa ti-it-tu ni-ig-qa-sa $a a(ZA)-ri-i IN.NU-Su al-si-ki-na-Si al-ka-ni

ul al-si-ki-na-$i ul ta-la-ka-ni la-am it-ba-ki-na-§i IM 1 IM 2 IM 3 IM 4 EN

“Occhi (con) le vene (lett. le cavita del sangue) attorcigliate. Perché siete visibili?
Perché siete annebbiati?

Perché vi divora la sabbia del fiume, il polline della palma da dattero,

il polline del fico, la paglia dell’addetto alla spulatura? (Se) vi*®® chiamo, venite!
(Se) non vi chiamo, non venite prima che il vento del Sud, il vento del Nord, il vento

dell’Ovest e il vento dell’Est non si sono alzati contro di voi!” Incantesimo.*%°

404 SA GIG 33: 98. Si vedano HeeBel 2000, p. 363; Scurlock 2014, p. 240.

S BAM 6, 5781 1.

406 BAM 5, 480 iii 17. Una traduzione del passo & presente anche in Stol 2007, p. 34.

407 Fincke 2000, p. 73.

408 Come suggerisce Fincke 2000, p. 73, probabilmente qui si intendono i “corpi estranei” che, entrando negli occhi,
provocano bruciore e fastidio.

409 BAM 6, 514 iii 15°-18’. Si vedano Fincke 2000, p. 73; Scurlock, Andersen 2005, p. 193, testo n. 9.47.
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Kasasu/kasasu/kazazu

Simile ad akalu ¢ il significato del verbo kasdasu/kasasu/kazazu con i suoi derivati che, a seconda
del contesto, puo essere tradotto “rodere, rosicchiare” (detto di cibo in generale) oppure “pungere,
mordere, far male, consumare, tormentare” (riferito a malattie, dolori o febbre). Diverse sono le
interpretazioni dei dizionari; AHw assimila le prime due forme verbali e traduce con ‘kauen,
nagen’,*'® ossia “rosicchiare, rodere, masticare”, mentre CAD interpreta come segue; ‘kasdsu A:
to gnaw, to chew up’ e ‘kasasu B/kazazu: to hurt, to sting (said of sick parts of the body), to
consume (said of fire, diseases)’.*!" Per kasasu rimanda invece alla voce gasasu: ‘1. to gnash the
teeth; 2. to bare the teeth; 3. to rage, to be raging’.*'* Seguendo 1’opinione di HeeBel,*"* ¢&
preferibile invece assimilare i tre verbi e renderli tutti egualmente con “consumare, tormentare”:

(44) DIS S[A]G SA-sii i-kas-sa-su SA-5i KUM ii-kal KUM la ha-has UH GEg
SUB.SUB-a
1 i-ta-nar-ru NA BI NAM.ERIM DAB-su

Se il suo epigastrio lo consuma, il suo addome ¢ febbricitante (lett. “contiene la
febbre”), la febbre non ¢ alta (lett. “calda”), continua a emettere saliva nera

e continua a vomitare: quest’uomo, un giuramento 1’ha afferrato.4!

(45) DIS NA sirihti SA TUK-ma SA-5i KUM u-[kal ...]
GABA-su i-ka-sa-su LU BI UD.DA ha-mit

Se un uomo ha una sensazione di caldo all’interno e il suo addome ¢ febbricitante (lett.
“contiene la febbre”), [...]

il suo petto lo consuma: quest’uomo, brucia per setu.*1?

(46) [DIS] NA ina DAB SU.GIDIM.MA SAG SA-sii i-kas-sa-su (...)

[Se] un uomo, come (risultato della) cattura della malattia-“mano del fantasma”, il suo

epigastrio lo consuma (...).41

In un testo che raccoglie diversi rituali da recitare per allontanare la stregoneria, sono elencati
molti sintomi che riguardano vari tipi di dolore che, partendo dalla testa e arrivando ai piedi,
divorano, pungono e consumano il paziente:

(47) DIS NA S[AG.DU-su GU7.GU7-51t] EME-§t ti-zaq-qa-su
IGI.MES-3[1 NIGIN-du GEST]U[']'-54 i-Sag-gu-ma (...)

410 AHw, p. 453.

411 CAD K, p. 242.

412 CAD G, p. 52.

413 HeeBel 2000, p. 412.

414 SA GIG 22: 31-32. Labat traduce ‘si son épigastre le déchire’ (Labat 1951, p. 180: 31); Scurlock ‘if his upper
abdomen (epigastrium) gnaws at him’ (Scurlock 2014, p. 190), mentre HeeBel ‘wenn sein Epigastrium ihn nagend
schmerzt’ (HeeBel 2000, p. 259: 31).

415 BAM 6, 579 1 40-41. Si veda Haussperger 2002, pp. 68-69.

416 AMT 76, 1: 15. Si veda Scurlock, Andersen 2005, p. 287, testo n. 13.22.
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[klim-sa-si G[IR"-17 i-kag-sa-s|u-5i (...)

NA BI ina NINDA su-kul ina KAS NAG

ina1SES (...)

Se un uomo, la [sua testa lo divora continuamente], la sua lingua gli provoca un dolore
trafittivo,

soffre [di vertigini, le sue orecclhie ronzano, (...)

[le] sue gambe (e) i [suoi] pi[edi lo consum]ano, (...)

a quest’uomo ¢ stato dato cibo (stregato) da mangiare, birra (stregata) da bere, ¢ stato

unto con olio (stregato), (...).#!"

Anche nei casi precedenti la metafora utilizzata ¢ molto simile a quella del verbo akalu: la
malattia, il dolore “divora, consuma, tormenta” il paziente. Applicando la teoria di Lakoff e
Johnson si potrebbe pensare a una personificazione della malattia, tramite la metafora concettuale
“la malattia ¢ una persona (famelica)”; questa, infatti, divora e consuma I’ammalato colpendolo
in precise parti del suo corpo, che sono anzi il soggetto della frase.

La febbre come “fuoco che divora le carni”: un particolare utilizzo di
akalu e kasasu
La parola isatu “fuoco” ¢ attestata nei testi medici in cui sono descritti i vari gradi di febbre, e
puo essere accompagnata dai verbi akalu e kasasu.

Segue un incantesimo pubblicato da Lambert in AfO 23:

(48) [EN] i-$d-tu-um-ma i-§é-tum

[[]-Sat me-hu-u i-sat gab-li

[i-salt mu-u-tu 121 Sip-tu 121 ka-sis-tum

[u]! qut-ra-ki in-né-se-en ul i-sa-ta-ki is-Sa-hu-un
[lik)-ki§-ki-ma Sasal-li-hi li-Se-bir-ki i-di-ig-lat ID

[Incantesimo:] “Fuoco! Fuoco!

[Fuloco di tempesta, fuoco di battaglia,

[fuo]co di morte, fuoco di punizione,*!® fuoco che consuma;
il tuo fumo [no]n ha odore, il tuo fuoco non diventa caldo.

[Che] Asalluhi ti mandi via e che ti mandi dall’altra parte del fiume Tigri.”*!°

In uno degli incantesimi bilingui appartenenti alla serie Utukkii Lemniitu, volto a scongiurare
in particolare I’azione dei demoni Galld, si vede come questi ultimi causino malattie, dolore e
sofferenza, mangiando le carni della vittima e bevendone il sangue:

417 AMT 21, 2:1-2, 7, 21-22. Si veda Abusch, Schwemer 2011, p. 329, testo n. 8.6: 1-2, 7, 21-22.
418 Foster 2005, p. 842, traduce invece ‘fire of pestilence’.
419 Si vedano Lambert 1970, p. 40: 5-9; Foster 2005, p. 842.
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(49) gals-1a tés nu-tuku imin-na-a-mes$
gal-lu-u $a bul-ta la i-Su-u si-bit-ti Su-nu
mi-du;;-ga nu-un-zu-mes

kun-na-a ul i-du-u

kalam-ma zi-gin; mu-mu-me$

ma-a-tus ki-ma qé-mi i-qam-mu-u

kar-ra nu-un-zu-mes

e-te-ru ul i-du-u

un-§¢ Su zi-ga-mes

UN.MES na-ad-ru

su bi-in-gus-gu;-mes§ mud sur-sur-ra-mes 0§ nag-n[ag-mes]

a-kil $i-i-ri mu-Sa-az-nin da-mi Sa-tu-u us-la-ti

I demoni-Gallg, i Sette che non conoscono vergogna,
non sanno come trattare (qualcuno) con benevolenza.
Sbriciolano il Paese come (se fosse) farina,

non sanno come risparmiare (nessuno);

aggressivi verso le persone,

mangiano carne, fanno scorrere sangue (e 1o) bevono dalle vene.*?°

Si puo affermare che anche in questo caso la metafora giochi un ruolo importante; i demoni
sono una personificazione della malattia o del malessere che divora I’uomo. Tuttavia, nonostante
gli incantesimi descrivano il fuoco come un elemento proveniente dalle foreste, che brucia e
divora il corpo umano,*! non si pud definire questo come un linguaggio tecnico, proprio degli
specialisti;**? molte lingue, infatti, esprimono il concetto di “febbre” con la parola “fuoco”, dando
origine a una metafora, motivata dall’evidente analogia, che qui aggiunge un altro livello di
riflessione.

2.3.3. La malattia “tocca”, “colpisce” e “afferra”?

Tra i verbi che accompagnano spesso le descrizioni delle malattie o dei segni delle stesse, i piu
frequenti sono lapatu, mahdsu e sabatu, i quali si rendono rispettivamente come “toccare,
sfiorare”, “colpire, ferire” e “afferrare”. Molto spesso tali verbi sono tradotti semplicemente con
I’equivalente dell’italiano “far male”; nel presente studio, tuttavia, si ritiene preferibile assegnare
a ogni parola il suo significato letterale, allo scopo di comprendere se ci fosse o meno una
relazione tra I’utilizzo di un determinato verbo e la descrizione di segni e sintomi.

Inoltre, si affianchera 1’analisi di altri verbi che, simili ai tre principali, sembrano pero

assumere sfumature diverse, ossia masadu “colpire (con paralisi)” — forse indicando un colpo

420 Utukkii Lemniitu V- 129-134. Si veda Geller 2007c, p. 212; 2016, pp. 202-203.
421 Si veda ad esempio Stol 2007, p. 2.

422 Si veda Stol 2007, p. 2.

423 Riguardo a tali verbi, si veda in particolare Salin 2015.
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apoplettico — magatu “colpire, attaccare” — spesso connesso a casi di epilessia — ahdazu “prendere,
afferrare” e kasadu “raggiungere, prendere violentemente, sopraffare”.

Lapatu, mahasu e sabatu

Lapatu (TAG)

Il significato principale del verbo laparu — in molti casi reso col logogramma TAG — appartiene
all’area concettuale relativa al contatto. CAD e AHw lo intendono rispettivamente: ‘fo touch
lightly, to touch in a symbolic act, to touch, cover a quadrant of the moon, to come (accidentally)
in contact, to put hands on (a person, an object) with evil intentions, (...), to affect, attack a
person, a part of the body (said of vermin, diseases, demons, ominous signs), (...), to hurt, etc.’ e
‘eingreifen in, anfassen’.***

Nel caso in cui abbia come soggetto una persona (o piu), lapatu puo indicare vari aspetti del
contatto, il cui scopo differisce a seconda del contesto. Per esempio, nell’ Epopea di Gilgames,
piu precisamente nel momento in cui il re di Uruk si addormenta durante la cosiddetta “prova del
sonno”, la moglie di UtanapiStim dice al marito di svegliarlo, e lo fa usando il verbo laparu:

(50) mar-hi-is-su ana $d-5u-ma MU a-na UD-Z1 ru-qi lu-pu-us-su-ma li-ig-gél-ta-a LU
Sua moglie disse a lui, a Utanapistim il lontano: “Tocca 1’'uomo, cosi che si svegli!”.42°

In questo caso il vocabolo in questione descrive un contatto lieve, che ha come scopo svegliare
il re di Uruk.

Nei testi medici questo verbo puo essere utilizzato per descrivere 1’analisi del corpo del malato
da parte del guaritore, analisi che tramite il contatto fisico permette di comprendere la natura della
malattia, come si puo vedere nel caso seguente tratto dalla tavoletta n. 33 di SA.GIG:

(51) DIS GIG GAR-§ii ana TAG da-an ti-ik-p[i SAs.MES SAs] §a-da-nu M[U.NI]

Se la diagnosi della malattia: al tocco (la parte malata) ¢ dura (ed) ¢ piena di macchie

rosse: Sadanu ¢ il suo nome.*2¢

Interessanti sono quei casi in cui si riscontra la descrizione di pazienti che toccano in
continuazione parti specifiche del proprio corpo. Tale azione viene attentamente osservata e
registrata dal guaritore, in quanto parte dei segni e sintomi riconducibili a una determinata
malattia:

(52) DIS NA si-mat IGLME-sit KUR . KUR-ir IGI'-$1i it-ta-nap-ra-ra NUNDUM-§1i su-
qat-su' i-lap-pat US ina KIR4-51i DU-ka NU par-su NA Bl HUL DAB-su

424 CAD L, p. 82; AHw, p. 535. Interessanti sono le accezioni legate all’ambito della divinazione (sia con una
connotazione positiva, sia con una negativa), come per esempio ‘to cover a quadrant of the moon (said of the
shadow of an eclipse), (...), to apply water or fire, to smear on, to paint a surface, to write down, record, (...), (in
the stative) to be bad, evil-portending, abnormal, anomalous (said of ominous features)’ (CAD L, p. 82).

425 Epopea di Gilgames XI: 215-216. Si vedano George 2003, p. 716; Pettinato 2004, p. 128.

426 SA GIG 33: 29. Si vedano HeeBBel 2000, p. 360; Scurlock, Andersen 2005, p. 74, testo n. 3.229; Scurlock 2014, p. 237.
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Se un uomo, i lineamenti della sua faccia continuano a cambiare, i suoi occhi sono
continuamente confusi,*?” si tocca le sue labbra e il suo mento, sangue scorre dal suo naso

senza smettere: quest’uomo, il demone Galld I’ha afferrato.43
(53) DIS KI.MIN-ma SU'-51i “ADg-51i si-lap-pa-tas ina GIG BI GID-[ma GAM]

Se idem (= ¢ malato da un giorno) e le sue mani toccano il suo corpo: (soffrird) a lungo

di questa malattia, [poi morira].*?°

Quando, invece, il soggetto di /apatu ¢ o il corpo del paziente (nell’insieme o in una o piu
parti) o la malattia che lo affligge, questo verbo ha lo scopo di indicare una determinata tipologia
di dolore. In altre parole, la sensazione di tale dolore ¢ descritta come se il corpo o la malattia
stesse “toccando” il paziente, cio¢ facendogli male attraverso il contatto.

Secondo Scurlock tale verbo indicherebbe un dolore intenso. Si propone di seguito la sua
interpretazione di una parte di commentario di SA.GIG:

(54) [$i-bit] SAG.DU-3u pat-rat US SAG.DU-51i TAG.MES

[(1f) the seam] of his head (feels like it) is open, he will die. (That means) his head

continually touches him (i.e. hurts him intensely).**°

A mio avviso, piu che di dolore acuto, in questi casi si potrebbe pensare a un dolore pulsante,
anche se, come si vedra piu avanti, forse di un’intensita diversa rispetto a quella indicata dal verbo
mahdasu. Seguono alcuni esempi tratti dai testi terapeutici:

(55) DIS NA SA UR ZAG-$i TAG.TAG-su $i-hat UZU TUK.TUK mi-na-tu-$it ma-
an-ga US4-51it KUR.KUR ma-la DU-ii i-ma-as-§i UH-su pe-sa-a-at (...)

Se un uomo, il tendine(-i) della sua coscia destra lo tocca continuamente, la sua carne
continua a deperire, le sue membra sono rigide, la sua mente ¢ continuamente disturbata,

dimentica tutto quello che fa, il suo muco € bianco, (...).*3!
(56) [DIS N]A SU.GIDIM4.MA DAB-su-ma AGUB-$1ii [TAG.TAG-su](...)

[Se un uoJmo, la malattia-“mano del fantasma” lo afferra e il suo lato destro [lo tocca
continuamente] (...).*3?

(57) DIS NA "“ELLAG-su GU7-§2 MURUB,-5 TAG.TAG-§1 1t KAS-517 GIM KAS
ANSE BABBAR EGIR KAS-su: US ui-kal-la-ma NA BI mu-sa-am GIG (...)

42711 significato del verbo pararu non ¢ molto chiaro (si vedano CAD P, p. 161; AHw, p. 829).

428 SA .GIG 27: 14-15. Si vedano HeeBel 2000, p. 301; Scurlock, Andersen 2005, p. 473; Scurlock 2014, p. 209.
429 SA.GIG 15: 17°. Si vedano HeeBel 2000, p. 156; Scurlock 2014, p. 145.

430 STT 420: 22. Si veda Scurlock, Andersen 2005, p. 286, testo n. 13.13.

ST BAM 5, 449: 80>°-81°". Si vedano Stol 2009, p. 10; Abusch, Schwemer 2011, p. 414, testo n. 10.3.

$B2BAM 2, 197: 8-[91//AMT 97, 4: 2 (coll.). Si veda Scurlock, Andersen 2005, p. 286, testo n. 13.12.
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Se un uomo, il suo rene lo divora, il suo inguine lo tocca continuamente ¢ la sua urina
¢ bianca come 1’urina dell’asino (e) dopo nella sua urina c¢’¢ sangue: quest’uomo ¢ malato

della malattia musu.*33

In una ben nota lettera della corte neo-assira il capo asipu Marduk-Sakin-Sumi illustra al
sovrano le modalita di svolgimento di alcuni rituali normalmente usati per allontanare il male
dalla vittima. In questo caso il verbo lapatu descrive un’altra direzione del contatto: di origine
esterna, ¢ probabilmente causato dalla mano di un demone.

(58) ki-ma mi-i-nu il-ta-pat-su LUMASMAS i-tab-bi PES.QA.GAZ NUNUZ GIS.NIM
ina §ib-Se-ti Sa KA e’-i-la
Non appena qualcosa lo ha toccato, il masmassu si alza, attacca sulla volta della porta

(del paziente) un topo e un germoglio di un cespuglio spinoso.**

Dagli esempi sopra riportati si pud dedurre che lapatu possiede un’ampia gamma di significati.
Puo essere utilizzato con differenti soggetti, e si puo dire che non indichi per se 1’intensita del
dolore che descrive; una parte specifica del corpo pud toccare (cio¢ far male), o
qualcosa/qualcuno puo attaccare il malato attraverso il contatto. Non ¢ semplice comprendere
quale grado di sofferenza venga indicato da tale verbo, che puo essere interpretato in modi diversi
a seconda del contesto. Con le parole di Couto-Ferreira, I’'unica cosa certa ¢ che:

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 .*3

Mahasu (S1G; RA)
11 verbo mahdasu — spesso reso col logogramma SIG, meno frequentemente con RA — si riscontra
piuttosto regolarmente in svariate categorie testuali, in special modo quella medica e quella

militare. Le definizioni di CAD ¢ AHw sono rispettivamente: ‘to hit, to wound, to kill, to strike

(said of gods, demons, diseases, bad weather, the “divine weapon”), to affect, to hurt, etc.’, % e

‘schlagen, weben’.**" Inoltre, in casi specifici puo essere inteso come “dolore pulsante”.**®

Seguono alcuni esempi tratti da SA.GIG:

433 AMT 66, 7+: 18-19. Si veda Geller 2005, p. 87, testo n. 8.

434 Si veda Parpola 1993a, p. 189, testo n. 238: 10-13.

435 Couto-Ferreira 2007, p. 14.

46 CADMI, p. 71.

437 AHw, p. 580.

438 Al di fuori dei contesti militare e medico, il verbo assume ulteriori significati, quali ‘to knock on a door, to stamp
(a design), to cut reeds, to smash, demolish, knock down, (...), to weave, to play a musical instrument, to divide, to
cut prices, etc.” (CAD M1, p. 71). Si veda inoltre Couto-Ferreira 2007, p. 15.
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(59) DIS UB.MES-s[ti ir]-mu-ii u US i-te-es-si EGIR-tas SiG-is GAM DIS UB.MES-s
GU7.[MES]-sui SU 415 §d@ TAG TE GAM --- DIS i-ta-mu u US i-ha-hu SIG-is NAM.TAR
SiG-is GAM

Se le sue interiora’ sono molli ed espelle sangue: & stato colpito/ferito alla parte posteriore.
Egli morira. Se le sue interiora’ lo divorano: “mano di I$tar” a causa di un contatto sulla guancia.
Egli morira. --- Se barcolla e vomita sangue: € stato colpito/ferito da un colpo di Namtar. Egli

morira.*3°

(60) DIS KI.MIN-ma ina SA-sii SiG-is-ma e-mir u e-sil GAM DIS KI.MIN-ma ina SA-ii
SIG-is-ma u ZI.IR. MES SU ‘MAS.TAB.BA GAM

Se idem (= & malato da un giorno) e il suo addome ¢é colpito ¢ ha problemi (coliche?) ed &
gonfio: egli morira. Se idem e il suo addome & colpito ed ¢ continuamente afflitto: “mano dei

Gemelli”. Egli morira. 4

(61) DIS MUNUS GIG-ma SU'-$¢ ina SAG.DU-5¢ GAR-na-ma la ur-ra-da-ni SU
EN.UR KI.MIN MASKIM UR SiG-as US

Se una donna € malata e le sue mani stanno sulla sua testa e lei non le abbassa: “mano

del Signore del tetto”. Se idem: il demone-rabisu del tetto I’ha colpita. Morira.**!

(62) DIS MUN[US ina MURU|By-§d SIG-dt SAG SA-5d IM li-qi : SA-§d IM sa-bit
BA.US

Se una don[na] é stata ferita alle sue [anch]e (e) il suo epigastrio € preso dal “vento”
(var.) il suo addome ¢ afferrato dal “vento”. Morira.*4?

Molto interessanti sono i testi che si riferiscono a problemi rettali o connessi con 1’apparato
genitale, in cui I’uomo ferito da un’arma ¢ paragonato a una donna mestruata:

(63) ina u,-me an-né-e [lu plar-dan-nu lu sa-hi-hu lu mu-su (var. lu ih-nig-tu) Iu
DUR.GIG lu ta-ti-ka-te §¢d KAS.MES TUKU-$i lu GIM sin-nis-ti STUKUL S1G-is lu

mim-ma mur-su Sa mar-sa-ku-ma (...)

In questo giorno ho la malattia pardannu o Sahhihu o musu (var. restringimento) o la
malattia dell’ano o perdo urina o sono ferito da un’arma come una donna (mestruata),

o0 qualsiasi malattia di cui sono malato, (...).**3

439 SA.GIG 22: 38-39. Si vedano le traduzioni in parte differenti di HeeBel 2000, pp. 157-158; Scurlock, Andersen
2005, p. 292, testo n. 13.51; Scurlock 2014, p. 190.

440 SA.GIG 15:35°-36’. Si vedano HeeBel 2000, pp. 157-158; Scurlock, Andersen 2005, p. 68, testo n. 3.204; Scurlock
2014, p. 146.

441 SA .GIG 37: 11. Si vedano Scurlock, Andersen 2005, p. 440, testo n. 19.42; Scurlock 2014, p. 255.

442 SA.GIG 37: 19. Si veda Scurlock 2014, p. 255.

443 BAM 7, testo n. 9 (AMT 82,1 + duplicati): col. ii 4>-5’.
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Dagli esempi riportati, si evince che questo verbo si pud usare col valore di “colpire”, ma
anche di “ferire”, specialmente quando accompagnato da TUKUL, indicando un attacco esterno.
In alcuni casi il verbo sembra assumere un ulteriore significato, ossia quello di “provocare un
dolore pulsante”. Un esempio appartiene a un testo in cui sono presenti liste di segni e di rimedi
contro la stregoneria:
(64) DIS NA SAG KI-5ii RA-su-ma DU UZU.MES-§ii [G]U7.MES-§i sa-li-i” qd-te-er
SAG SA-si [G]U7-5tt GU7 NAG-ma ut-ta-nar-ra NA BI US,1.ZU' DAB-§i

Se un uomo, la sua tempia gli provoca un dolore pulsante e il suo intero corpo
[con]tinua a divorarlo, ¢ di cattivo umore (ed) ¢ giu, il suo epigastrio lo divora, mangia

(e) beve, ma vomita continuamente: quest’uomo, la stregoneria-kispi 1’ha afferrato.*4

Le opinioni in merito all’interpretazione di tale verbo sono discordanti. Per esempio, se
in qualche caso Scurlock lo traduce con I’inglese ‘to strike’, in altri lo rende con ‘jabbing

pain’, come nel testo riportato di seguito:
(65) DIS NA GESTU'"-51 GIG-ma SA GESTU'-i bi-i§ SIG.S1G-su u GUs-sti-ma la
NA-lal (...)
If a person’s ears are sore and the insides of his ears stink, (and) it continually gives him

a jabbing pain and hurts him so badly that he cannot sleep (...).**

Abusch e Schwemer, invece, seguono le indicazioni di CAD e traducono il verbo piu
semplicemente come ‘to hurt’, come nelle righe che si propongono di seguito nella loro versione:

(66) [IGL.MES-ia is-sa]-nun-du GESTU"-q-a i$-ta-[n]a-sa-a i-Sag-gu-m[a] [i-kab-bi-
talnin-ni “*KISIB GU-i[a] ti-ma-ha-as-sa-an-ni [DUg.MES-ia(?)] GU,.MES-nin-ni da-
da-nu-u-a[Salg-gu (...)

I continufally] have [ve]rtigo, my ears constantly buzz, ring and are a burden for me.

M([y] cervical vertebrae hurt me, [my ...] cause me pain, the muscles of my neck are stiff,
(...). 440

Al contrario, HeeBel distingue due forme del verbo mahdsu, a seconda che segua il tema G o
il tema D, traducendo nel primo caso ‘schlagen’ e nel secondo ‘pochend schmerzen’. Seguono
alcune righe del trattato di diagnostica nella versione dello studioso tedesco:

(67) DIS KLMIN-ma ina GU.SIG4-s1i SIG US-ir-ma KI.GUB-su NU E-a SU GIDIM;
sag-ga-5i GAM

444 BAM 2, 193: 8’-10°. Si veda Abusch, Schwemer 2011, p. 240, testo n. 7.10.
445 Scurlock, Andersen 2005, p. 288, testo n. 13.24.
446 Abusch, Schwemer 2011, p. 265, testo n. 8.2: 62-64.
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Wenn dito und er an seinem Riickgrat geschlagen ist, er verstopft ist und sein Stuhl nicht mehr

abgeht: Hand des Totengeistes eines Morders, er wird sterben.**

(68) DIS KI.MIN-ma UR-§1 ti-mah-has SU-51i ti-na-as-sak A"-51 ana ku-tal-li-5i GUR
SU ‘MAS.T[AB.BA GAM]

Wenn dito und sein Oberschenkel pochend schmerzt, er seine Hdinde zerbeifit (und) seine

Arme auf seine Riickseite zuriickbiegt: Hand der Zwi[llinge, er wird sterben] **

Dall’analisi di tutti i testi sopra riportati, tuttavia, si puo constatare che in certi casi la
traduzione “provocare un dolore pulsante” potrebbe essere valida non solo al tema D, ma anche
al G. Per questa ragione si ritiene che una distinzione cosi netta tra i due temi verbali cosi come
proposta da Heef3el non possa essere accettata, preferendo non legare un certo significato a un
tema verbale piuttosto che all’altro.

Sabatu (DAB)

CAD e AHw definiscono rispettivamente il verbo sabatu: ‘to seize, to overcome (a person, said
of demons, diseases, misfortunes and sleep, mostly said of parts of the body in descriptions of
symptoms), to seize, arrest’,**’ e ‘packen, greifen, nehmen’**° Nei testi medici, in particolare, si
riferisce comunemente alla malattia, alle parti del corpo colpite, oppure al demone, alla divinita
e allo spirito dei defunti che, afferrando la vittima, provoca dolore e sofferenza. Come per altri
verbi connessi al dolore, anche in questo caso la traduzione convenzionale ¢ il generico “far
male”; come gia specificato, si preferisce mantenere il significato letterale, come nelle versioni

proposte di seguito:

(69) [DIS UD L]AL-5 TA is-sab-tu-§i UH ina KA-sii DU-ak SU LIL.LA.EN.NA
[D]IS UD L[AL]-5% UB.NIGIN.NA-$i/ i-Sah-hu-ha SA-5ii DAB.DAB-su [SA].MES-sii
SL.SA .MES-si SU GIDIM,

[Se, non appena (I’epilessia) lo so]praffa, dopodiché lo afferra, saliva fuoriesce dalla
sua bocca: “mano del demone Lild”.
[S]e, non appena (I’epilessia) lo sopraffa, le sue membra dimagriscono, il suo addome

lo afferra continuamente, le sue interiora lo svuotano: “mano del fantasma”.*3!

(70) DIS NA SAG.DU-su is-sa-na-bat-su Sit-tfum ...] MAS.Gls. MES-5ii pdr-da ina Sit-
ti-su ig-da-n[a-lu-ut] bir-ka-su ka-si-a ba-ma-as-su Sim-ma-[tum u-kal] UZU-$u ru-ti-

ib-[ta] im-ta-na-al-lu-u LU BI ka-§i-ip

447 SA.GIG 15: 46. HeeBel 2000, p. 158: 46; Scurlock 2014, p. 147.

448 SA.GIG 15: 56°. HeeBel 2000, p. 159: 56’; Scurlock 2014, p. 148.

49 CADS, p. 5.

450 AHw, p. 1066.

1 SA.GIG 26: 18°-19°. Si vedano Stol 1993, p. 61; HeefBel 2000, p. 287; Scurlock 2014, p. 201.
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Se un uomo, la sua testa lo afferra continuamente, il son[no ...], i suoi sogni sono
spaventosi, ¢ continua[mente terrorizzato] durante il suo sonno, le sue ginocchia sono
legate, il suo petto [ha spa]smi (= paralisi?), il suo corpo ¢ pieno di umidita: quest’uomo

¢ stregato.*3?

(71) [DIS N]JA SAG.DU-su DAB.DAB-su pa-nu-u-si. NIGIN.MES-d[u] [§]e-ra-sii
GU7.MES-si UH-51 i-Sal-[Iu] (...)

[Se un uo]mo, la sua testa lo afferra continuamente, soffre continuamente di vertigini,

il suo [co]rpo lo divora, “getta” il suosputo, (...).*>?
(72) DIS NA SAG.KI GUB-§i: DAB-su-ma 1GI GUB-s# ER u-kal (...)

Se un uomo, la sua tempia sinistra lo afferra e il suo occhio sinistro contiene lacrime,
(...)54

Nei testi concernenti 1’epilessia si riscontra molto frequentemente la presenza di tale verbo,
probabilmente per indicare la forza incontrollabile con cui un attacco epilettico colpisce, o meglio
afferra, le sue vittime:

(73) [DIS SUB-ti SUB-su-ma UD SUBJ-§ii an-nu-u $u-ii i-gab-bi ble-en-nu sal-i-du
DAB-[s]u us-t[e]-zeb

[Se migtu lo colpisce e, non appena lo colpisce,] egli dice “E lui!”: il demone Bennu, il

vagabondo, I’ha afferrato. Sara salvato.*>
(74) [DIS D]AB-su ina A[N.USJAN DAB.DAB-su [D]AB GI[DI]M,

[Se] il suo [attac]co lo afferra continuamente durante la sera: attacco di uno spirito
dei defunti.**

Oltre che per descrivere casi di epilessia, sabatu si usa spesso riguardo a segni e sintomi
molto diversi tra loro, come si puod leggere negli esempi seguenti — tratti rispettivamente da una
lettera della corte neo-assira e da un testo terapeutico — in cui si riferisce a casi di febbre alta o
di desiderio sessuale:

(75) (...) Sul-mu ad-dan-nis a-na ™as-Sur-mu-kin-BALA-u-a hu-un-tu an-ni-u Sa 2-su
3-su [i]|§-bat-ti-Su-ni LUGAL la i-pa-lah sa-[kik]-ku-su SILIM ta-ri-[i]s Sul-mu Su-u

(...) AsSur-mukin-palu’a sta molto bene. Il re non deve aver paura di questa febbre che

lo ha afferrato due (o) tre volte. I suoi sintomi, la sua salute va bene. Sta bene.*7

42 AMT 86, 1: 19°-23°. Si veda Abusch, Schwemer 2011, p. 91, testo n. 2.3.

453 KAR 80: 1-2. Si veda Abusch, Schwemer 2011, p. 301, testo n. 8.4.

44 BAM 5, 482: 22-23. Si vedano Attia, Buisson 2003, p. 13; HeeBel 2010c, p. 51.

455 SA.GIG 26: 4°. Si vedano Stol 1993, p. 53: 3; HeeBel 2000, p. 287: 4’; Scurlock, Andersen 2005, p. 321, testo n.
13.202; Scurlock 2014, p. 200: 4°.

436 SA.GIG 26: 31°. Si vedano Stol 1993, p. 63: 30; HeeBel 2000, p. 288: 31°; Scurlock 2014, p. 202: 31°.

457 Si veda Parpola 1993a, p. 258, testo n. 320: 7-12.
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(76) [DIS NJA GIS-5ii ti-zag-qga-su Us-ma KAS MES-$ui i-§d-ti-nu re-hu-su SUB-a [ni-
i5] SA-sti sa-bit-ma ana MUNUS DU-ka LAL US BABBAR gi-na-a ina GiS-si DU-ak
[NA BI] mu-sa GIG (...)

[Se un uo]mo, il suo pene gli provoca un dolore trafittivo e quando urina il suo seme
esce, (se) il suo [desiderio] sessuale*® ¢ stato afferrato ¢ non puo andare con una donna

(e) pus fuoriesce continuamente dal suo pene, [quest’'uomo] soffre della malattia-mizsu.

(..)5

I1 verbo sabatu si incontra frequentemente anche nei testi di anti-stregoneria, non solo nella
parte dedicata alla descrizione dei segni e sintomi del paziente, ma anche nelle formule di
incantesimo in cui si trovano spesso lunghi elenchi di azioni malvagie perpetrate da stregone ¢
strega ai danni del malcapitato:

(77) [KA.INIM.MA kil$-pi sa-ha-rim-ma a-na DU-§ii-nu sa-ba-ta

[Parole (dell’incantesimo) cosi che la stre]goneria torni indietro e afferri coloro che

I’hanno realizzata.*6®

(78) [EN as]-bat KA-ki ii-tab-bil EME-k{i] as-bat SU"-ki ad-di ga-a a-na K A-[ki] ap-te-
te KA-ki at-ta-sah EME K[A-ki] a-na la da-ba-ba $a dib-bi-ia a-na [la] Su-un-né-e $d a-
ma-ti-id' ina qi-bi[t] te-lit 415 ‘BAD UTU Yasal-hi-h[i TUs EIN

Incantesimo: “Ho afferrato la tua bocca, ho prosciugato la tua lingua, ho afferrato le
tue mani, ho messo del filo nella tua bocca, ho aperto la tua bocca, ho strappato la lingua
dalla tuabocca, di modo che tu non sia piu in grado di calunniarmi, di modo che tu non
sia piu in grado di distorcere le mie parole, perordine della competente IStar, di Ea,

12

Samag, Asalluhi!” Formula dell’incantesimo.46!

Dalla maggior parte degli esempi qui sopra riportati, si desume che la caratteristica del verbo
sabatu sia di indicare un tipo di attacco (demoniaco e non) molto grave, una violenza impetuosa,
una sorta di possessione maligna del corpo della vittima. Al contrario di lapatu, il quale si riferisce
a un tipo di contatto esterno, questo verbo denota un’idea di conquista, di possessione che in un
certo senso immobilizza la vittima.**

Come precedentemente affermato, molti studiosi tendono a tradurre i tre verbi analizzati nel
presente paragrafo indistintamente come “far male”, senza prestare attenzione al significato
letterale di ciascuno. Solitamente, Scurlock, per esempio, rende il verbo sabdtu con il generico

458 Si veda in particolare il paragrafo dedicato a tale espressione nel capitolo del presente studio rivolto all’analisi della
parola libbu.

49 BAM 1, 112: 17°-19°. Si vedano Biggs 1967, p. 3; Scurlock, Andersen 2005, p. 89, testo n. 4.2. Per una diversa
interpretazione, si veda Geller 2005, pp. 64-65, testo n. 4.

460 Si veda Abusch, Schwemer 2011, p. 266, testo n. 8.2: 91.

461 Si veda Abusch, Schwemer 2011, p. 363, testo n. 8.12: 1-6.

462 Couto-Ferreira 2007, p. 17.
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‘to afflict’,'** e Geller — sebbene in qualche caso assegni a sabatu il senso di “afferrare” (‘to seize’)
e a lapatu quello di “fastidio, disturbo” (‘to bother’) — non sembra fare una netta distinzione tra i
due termini (anzi, non sembra distinguere chiaramente quasi nessuno dei vocaboli connessi alla
descrizione del dolore fisico), traducendoli entrambi a volte col verbo ‘to affect’.***

Riprendendo le conclusioni proposte nel presente studio per ciascuno di questi tre verbi, si puo
invece affermare che ¢ necessario tradurli diversamente, specialmente quando compaiono
affiancati nello stesso testo. Si ¢ detto, infatti, che lapatu indica un contatto fisico nella maggior
parte dei casi di lieve entita, mentre sabatu descrive un contatto violento, sferrato con forza.
Mahasu, invece, individua si un contatto esterno, tuttavia, al contrario di lapatu, sembra indicare
un’azione piu decisa, che in determinate situazioni provoca un dolore pulsante.

Ad ogni modo, nonostante non sia possibile stabilire una relazione diretta tra I’intensita
espressa dai tre verbi in questione e il grado di sofferenza da questi descritto, ¢ possibile affermare
che ognuno di essi rappresenta una sfumatura specifica del dolore, in particolar modo sabatu ¢
mahasu, 1 quali fanno parte del linguaggio bellico e denotano azioni violente.

MaSadu, maqatu, ahazu e kaSadu
Masadu
Nei testi medici — sia diagnostici, sia terapeutici — questo verbo sembra definire un colpo molto

violento. Le traduzioni di CAD e AHw sono rispettivamente: /. to strike with palsy; 2. (in the

495 ¢ ‘schlagen; walken?’.**® Essendo frequentemente

”)’467

stative) to have a lump, a welt; etc.
connesso al sostantivo misittu (derivato dal verbo stesso e generalmente inteso come “colpo
parrebbe indicare cio che oggi viene chiamato ictus (o colpo apoplettico), e che sappiamo essere
causato dalla presenza di placche nelle arterie, le quali, impedendo il normale flusso di sangue,
possono provocare casi di paralisi.

Seguono esempi tratti da SA.GIG:

(79) [DIS NA] mi-Sit-ti pa-ni ma-§id-ma ta-lam-ma-$i i-Sam-ma-am-5i KIN mi-$it-ti
GIG

[Se un uomo], lo colpisce un colpo alla faccia (= ha una paralisi facciale) e il torso ¢

paralizzato; € malato per ’effetto di un colpo.*

463 Si veda in particolare Scurlock, Andersen 2005, pp. 285-286.

464 Si veda Geller 2005.

465 CAD M1, p. 351.

466 AHw, p. 623.

467 CAD M2, p. 125; AHw, p. 660. Mentre Kinnier Wilson, Reynolds 2007 lo rendono generalmente con “paralisi”,
assiriologi come Stol 1993, p. 44; HeefBel 2000, p. 301; Scurlock 2005, pp. 327-328, lo intendono come “colpo”
(nel senso di ictus). Quest’ultima in particolare afferma che tale vocabolo (...) has a range of Sumerian equivalents
including SU.UR (to rub) and RA (to strike). What was envisaged was that a demon, usually the rabisu, had literally
rubbed or struck the patient on the affected part, making misittu an almost exact equivalent of the English term
“stroke’”. Si veda anche Reynolds, Kinnier Wilson 2004.

468 SA.GIG 27: 1. Si vedano Labat 1951, p. 189; Stol 1993, p. 74; HeeBel 2000, p. 297; Scurlock, Andersen 2005, p.
328, testo n. 13.227; Scurlock 2014, p. 208.
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(80) DIS mi-it-ti im-§id-su-ma Iu 15 Iu 150 SiG-is MUD A-s1i NU pa-tir SU.SL.MES-
§1t NIR.NIR-as SU-su u-saq-qa u NIR-as GiR-5u i-kan-na-an u NIR-as [NIN]DA u
KAS NU KUD-us DAB GIDIM; ana EDIN <U,;>-3-KAM NIL.SI

Se un colpo I’ha colpito ¢ o a destra o a sinistra ¢ stato colpito (= ferito?), la sua spalla
non ¢ libera (di muoversi?), (perd) continua ad allungare le sue dita, alza e allunga le sue
mani, contorce e allunga i suoi piedi, non ¢ a corto di pane e birra: attacco di un fantasma

della steppa. Dopo tre giorni, guarira.*®

Al di fuori dell’ambito medico tale verbo si trova raramente. Per esempio, nella parte finale
(piuttosto frammentaria) della terza tavoletta del Ludul bél némegqi il verbo non sembra indicare
un colpo apoplettico, quanto piuttosto un’azione (probabilmente di natura simbolica) la cui
conseguenza ¢ la liberazione del nostro sofferente dalle catene della schiavitu:

(81) i-na i-te-e 9D a-$ar de-en UN.MES ib-bir-ru mut-tu-tu am-ma-§id ab-bu-ut-tum ap-
pa-Sir

Sulla riva del fiume, dove si decide il caso dellegenti, sono stato colpito alla fronte, sono
stato liberato dalla schiavitu.*7°

Magdtu (SUB)

Secondo CAD e AHw i significati del verbo magatu — scritto generalmente col logogramma SUB
— appartengono alla sfera del “cadere™: ‘to fall down, to collapse, to fall, to fall to the ground,
(...), to throw oneself down, to suffer a downfall, to perish, to fall in battle, to suffer a defeat, to
collapse (said of parts of the body), to arrive (said of people, fugitives, etc.), to fall into
somebody’s hands, (...), to overpower in battle, to strike down, to overthrow, defeat an enemy,
etc.’ and ‘fallen’; inoltre, in riferimento a demoni, fantasmi o altre entita maligne i dizionari lo
intendono: ‘fo attack, to invade, to afflict’*""

Nel passo seguente soggetto di magatu ¢ la febbre:

(82) DIS NA DUR.GIG GIG-ma HUR.MES-[5i ...]
1Z1 SUB.SUB-su NAM.RIM [...]

Se un uomo soffre di una malattia dell’ano e i [suoi] polmoni [...]

(e) febbre lo attacca continuamente, un giuramento [...].42

Seguono due esempi tratti da SA.GIG; nel primo ¢ la malattia che “colpisce” o “attacca” il
paziente, nel secondo ¢ il demone “Signore del tetto™:

469 SA .GIG 27: 5-7. Si vedano Labat 1951, p. 189; Stol 1993, p. 75; HeeBel 2000, p. 298; Scurlock, Andersen 2005, p.
330, testo n. 13.241; Scurlock 2014, p. 208.

470 Ludlul bél némeqi III: 1-m. Si veda Annus, Lenzi 2010, p. 41.

471 CAD M1, p. 240; AHw, p. 605.

472 BAM 1, 96 ii 20-21. Si vedano Scurlock, Andersen 2005, p. 507, testo n. 19.310; Geller 2005, p. 163.
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(83) DIS ITL.1.KAM ITL.2.KAM ina GEs SUB-su u GU-si pi-rit-ti SU ¢15 ZI-bi

Se (la malattia) lo attacca durante la notte per uno o due mesi ed egli urla; “mano del

terrore di IStar”. (Dopo) si alzera.*”?

(84) DIS ina MU.7.KAM SUB-su ina MU.BI US a-na NU US-5u DE AN.TA.LU ina
Us.30.KAM

ina A 1D HE.HE SES-su-ma AL.TI[...]

DIS ina MU.10.KAM SUB-su ul-tab-bar tds-nig KUR.RA GAR- (...)

Se (il demone-“Signore del tetto”) lo attacca durante il suo settimo anno (di vita): egli
(il bambino) morira durante quest’anno. Per non farlo morire: il trentesimo giorno,
mescola cenere delle tenebre con acqua di fiume, ungilo (con il composto) e guarira. Se
(il demone-“Signore del tetto™) lo attacca durante il suo decimo anno (di vita): egli (il

bambino) diventera vecchio; la malattia-“tasniqu della montagna” ¢ per lui stabilita.4”

11 “Signore del tetto” o Lugal-urra ¢ uno degli esseri soprannaturali responsabili degli attacchi
di epilessia; compare spesso accanto ad altre tipologie del cosiddetto morbo sacro, come ad
esempio bennu ¢ AN.TA.SUB.BA, parola sumerica il cui corrispondente accadico & migit Samé
(lett. “qualcosa che & caduto dal cielo”), espressione che contiene il sostantivo migtu,*”> derivato
appunto dal verbo magatu.

Verbo e sostantivo si trovano spesso affiancati nei testi dedicati ai casi di epilessia:

(85) [DIS SUB-ti SUB-su-ma UD SUBJ]-§i an-nu-u $u-ii i-gab-bi be-en-nu sal-idu
DAB-[s]u us-t[e]-zeb

[DIS SUB-ti SUB-su-ma] ina Us.1 KAM 2-5ii 3-51i LAL-§um-ma ina [Ser-ti S]As ina
AN.USAN SIGs AN.TA.SUB.BA

[DIS SUB-ti SUB-su-ma ina Us.1 KAIM 2-51i 3-51t DAB-su u i-ri-ig [GID-ma] ina
SUB-ti TAB.TAB-ti

[Se miqtu lo colpisce ¢, non appena lo colpisce,] egli dice: “E Iui!”; il demone-Bennu,
il vagabondo, I’ha afferrato. Sara salvato.

[Se migtu lo colpisce ¢] ¢ sopraffatto due, tre volte al giorno e al mattino ¢ rosso ¢ alla
sera ¢ giallo-verde: epilessia-AN.TA.SUB.BA.

[Se migtu lo colpisce e] ¢ afferrato due, tre volte [al giorJno e impallidisce: durera a

lungo e comincera’ sempre con migqtu.*7®

473 SA.GIG 16: 80°. Si vedano HeeBel 2000, p. 185; Scurlock, Andersen 2005, p. 434, testo n. 19.15; Scurlock 2014,
p- 160.

474 SA.GIG 29: 6-8. Si vedano anche HeeBel 2000, p. 324; Scurlock, Andersen 2005, pp. 448-449, testi n. 19.73 ¢
19.74; Scurlock 2014, p. 219.

475 Migtu compare frequentemente anche nell’espressione migit témi, la cui analisi sara proposta nel paragrafo dedicato
ai disturbi mentali.

476 SA.GIG 26: 4’-6’. Si vedano HeeBel 2000, p. 278; Stol 1993, p. 57: 3-5; Scurlock, Andersen 2005, p. 318, testo n.
13.187; Scurlock 2014, p. 200.
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Nella seconda tavoletta del Ludlul bél némegqi il protagonista elenca una serie di sintomi e
malattie che I’hanno colpito utilizzando, oltre al verbo sabatu, anche magatu, che in questo caso
puo essere tradotto sia come “cadere” sia come “colpire”:

(86) pal-sa-a-ma ul i-na-at-tal i-na-a-a
pe-ta-a-ma ul i-Sem-ma-a uz-na-a-a
kal pag-ri-ia i-ta-haz ri-mu-tu
mi-Sit-tu im-ta-qut UGU UZU MES-ia
man-gu is-sa-bat i-di-ia

lu-u’-ti im-ta-qut UGU bir-ki-ia

ma-§a-ma na-mu-si-sd Se-pa-a-a

I miei occhi erano fissi ma non vedevano,

le mie orecchie erano aperte ma non sentivano.
Intorpidimento aveva preso il mio corpo,

un colpo (ictus?) aveva colpito le mie carni,

rigidita aveva afferrato le mie braccia,

debolezza ha colpito/é caduta le/sulle mie ginocchia,

i miei piedi sono stati presi dalla morte.*7”

Dagli esempi qui proposti si puo dedurre che magatu, proprio come masadu, puo indicare
qualcosa che cade su o che attacca una persona; si puod quindi affermare che entrambi i verbi si
riferiscano ad attacchi esterni, e non interni (a parti del corpo, cio¢, che causano dolore al
paziente).

Ahazu

Accanto al significato pit comune di “prendere” (‘to take a wife, to marry, to hold, possess, to
take over, to learn, to understand, (...), to teach, educate, inform, etc.’), il verbo ahdazu pud essere
inteso come “afferrare, prendere con la forza” (‘to seize, to hold a person, said of diseases and
demons, etc.”).*” Nonostante possa considerarsi simile a sabatu nel caso in cui demoni o malattie
“prendano” il corpo di un uomo o una parte di esso, ahdzu viene utilizzato piu raramente. Infatti,
questo verbo si trova quasi esclusivamente in testi terapeutici inerenti alla non meglio identificata
malattia-asii:

(87) DIS NA SAG.DU-su a-§d-a a-hi-iz (...)
Se un uomo, la sua testa € stata presa dalla malattia-asi (...).4”°

Eccezione sono alcune righe tratte dal Ludlul bél némeqi in cui si parla di un piu generico
intorpidimento:

477 Ludlul bél némeqi II: 73-79. Si vedano Lambert 1960, p. 43; Annus, Lenzi 2010, p. 36.
478 CAD Al, p. 173. Si veda anche AHw, p. 18.
479 AMT 6, 9: 10. Si veda Couto-Ferreira 2007, p. 18, nota n. 90.
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(88) pal-sa-a-ma ul i-na-at-tal i-na-a-a
pe-ta-a-ma ul i-Sem-ma-a uz-na-a-a

kal pag-ri-ia i-ta-haz ri-mu-tu

mi-Sit-tu im-ta-qut UGU UZU.MES-ia (...)

I miei occhi erano fissi ma non vedevano,
le mie orecchie erano aperte ma non sentivano.
Intorpidimento aveva preso il mio corpo,

un colpo (ictus?) aveva colpito le mie carni, (...).4%°

Tuttavia, a differenza di sabatu si pud dedurre che tale verbo non implichi un atto violento,
come si puo evincere anche dagli altri significati che assume in contesti diversi da quello medico,
come ad esempio “prendere in moglie” e “imparare, apprendere”.

KaSadu (KUR, SA.DI)

Oltre al significato generico di “raggiungere, arrivare, ottenere”,**" il verbo kasddu si puo tradurre

secondo CAD con ‘to conquer, to be victorious, to capture an enemy, to defeat (an enemy), to

seize (said of diseases, evil spirits, misfortunes, etc.), to drive away evil spirits, to remove sins,
> 482

etc.’.

Nei testi medici si riferisce quindi a una malattia “che raggiunge, che sopraffa”, o “che prende

violentemente” il corpo del paziente, nella sua interezza o in una sua parte:

(89) [DIS...... SU-$1t GE¢] KI MUNUS ina KINA ka-$id SU 20 TIN
[DIS...... SU-511] GEs KI MUNUS ina KI.NA ka-$id SU 30 TIN
[DIS...... SU-su SI]G7 KI MUNUS ina KI.NA ka-§id SU 415 TIN

[Se, coperto di foruncoli bianchi, il suo corpo ¢ nero]; egli & stato sopraffatto quando
era a letto con una donna; “mano di Samag”. Guarira.

[Se, coperto di foruncoli rossi, il suo corpo ¢ nejro: egli € stato sopraffatto quando era
a letto con una donna: “mano di Sin”. Guarira.

[Se, coperto di foruncoli rossi, il suo corpo ¢] giallo: egli & stato sopraffatto quando

era a letto con una donna: “mano di I§tar”. Guarira.*®3

Se nei testi diagnostici puo riferirsi a diverse patologie, nei testi terapeutici questo verbo ¢ —

per quanto mi risulta — sempre e solo associato alla malattia sétu, che “raggiungendo” la vittima

la “sopraffa”:**

480 Ludlul bél némeqi II: 73-76. Si vedano Lambert 1960, p. 43; Annus, Lenzi 2010, p. 36.

41 <To reach, to arrive, (...) to approach (a person, an authority) with a claim, a complain, to find, (...), to obtain a
wish, knowledge, good health, luck, a friend, (...), to chase away, pursue, to drive away, drive into exile, etc.” (CAD
K, p. 271).

482 CAD K, p. 271. Si veda anche AHw, p. 459.

483 SA.GIG 18: 21-23. Si vedano Labat 1951, p. 170; HeeBel 2000, p. 218; Scurlock 2014, p. 175.

484 <Sun-heat can “reach” or “overcome” a person, used with verb kasadu, Sumerogram KUR and SA.DI (DLDI)’
(Stol 2007, p. 23).

101



(90) DIS NA SAG SA-sii i-ha-mat-su i-dak-ka-su UH-su X[...]
UD.DA SA.SA (...)

Se un uomo, il suo epigastrio gli brucia, gli provoca un dolore perforante, la sua saliva
[...], setu lo ha sopraffatto (...).4%°

(91) DIS NA SA-51i GIG-ma SA GIR.PAD.DU-si SIG7 SUB-a SA-5i [G]IG.MES DIRI
UD.DA SA.SA

Se un uomo, il suo addome ¢ malato e la parte interna delle sue ossa ¢ colorata di giallo-
verde, il suo addome ¢ pieno di ferite: setu lo ha sopraffatto.*%¢

In una preghiera-incantesimo appartenente alla serie Maglii**’ il verbo ¢ utilizzato per esortare

il dio del fuoco Girra a prendere il sopravvento sui nemici e a sopraffarli, con la conseguente
guarigione dell’orante afflitto da stregoneria:

(92) EN ¢GIS.BAR a-ri-ru bu-kur Sa-nim
da-in di-ni-ia KA pi-ris-ti at-ta-ma (...)
lem-nu a-a-[bu] ta-kas-sad ar-his (...)
4GIS.BAR Sar-hu si-ru §é¢ DINGIR. MES

ka-3id lim-ni u a-a-bi KUR-su-nu-ti-ma a-na-ku la ah-hab-bil

Incantesimo: “O, ardente Girra, primogenito di Anu,

tu sei colui che decide il mio caso, la parola segreta. (...)

Tu sopraffai velocemente il nemico malvagio. (...)

O, splendido Girra, illustre tra gli dei,

o conquistatore del malvagio e del nemico, conquistali, cosi io non saro (pit)

oppresso.”488

Come si pud notare, questo ¢ un verbo strettamente connesso alla sfera bellica; utilizzato in
questi contesti, mostra chiaramente come le metafore correlate alle azioni militari possano
descrivere la violenza caratteristica di particolari malattie, o il modo in cui le divinita agiscano
contro il maligno, comportandosi esattamente come questi demoni, stregoni o fantasmi hanno
fatto precedentemente verso la vittima.

Confronto tra i due gruppi di verbi

I verbi esaminati in questo paragrafo possono essere suddivisi in due gruppi a seconda del campo
semantico di appartenenza; a titolo esemplificativo, si propone di seguito una tabella in cui, da un
lato, si trovano i vocaboli che si ricollegano all’ambito del “prendere” — che si riferiscono, cio¢,

485 AMT 45, 6: 6-7. Si veda Scurlock, Andersen 2005, p. 287, testo n. 13.20.

486 BAM 6, 575: 21-22. Si vedano Scurlock, Andersen 2005, p. 54, testo n. 3.127; Béck 2010a, p. 73.

487 La serie, probabilmente redatta durante il I millennio a.C, ¢ composta da otto (I-VIII) tavolette di preghiere-
incantesimo e da una (IX) tavoletta rituale. Per un approfondimento, si vedano Abusch 1987-1990; 2015; 2016;
Schwemer 2017.

488 Magli II: 1-2, 9, 22-23. Si vedano Lenzi 2011, pp. 145-156; Abusch 2015, pp. 54-57; Abusch 2016.
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alla malattia, al demone o al dio che “prende” una persona (o una parte del suo corpo) — dall’altro,
quelli il cui significato afferisce alla sfera del “contatto” — che specificano come il dolore, la
malattia o la divinita pud “toccare” e “attaccare” la vittima:

Tabella 1
Prendere Toccare
sabatu (afferrare) lapatu (toccare)
ahazu (prendere) mahasu (colpire/ferire; dolore pulsante)
kasdadu (sopraffare) masddu (colpire)
magqdtu (colpire; cadere)

In generale, le traduzioni proposte per questi verbi dagli studiosi moderni sono tra loro diverse
e, come gia piu volte affermato, in alcuni casi troppo generiche. Si ritiene, al contrario, che sia
necessario prestare maggiore attenzione al significato letterale di ogni vocabolo e al contesto in
cui questo ¢ utilizzato, allo scopo di meglio comprendere non solo i testi medici, ma anche la
cultura in cui tali testi sono stati composti.**® Si & visto, infatti, che gli ultimi quattro verbi
analizzati esprimono si i concetti di “colpire” (masadu e magqatu) e di “prendere” (ahdazu e
kasadu), ma con sfumature diverse rispetto a mahasu e a sabdtu, analizzati nella prima parte di
questo paragrafo. Si ¢ evidenziato, inoltre, che questi ultimi sono piu frequentemente utilizzati
nei testi medici, probabilmente perché il loro significato ¢ piuttosto generico, al contrario degli
altri che, avendo valori piu specifici, vengono usati solo in casi particolari.

Ad ogni modo, si ¢ visto che quasi tutti (tranne lapatu e ahazu) afferiscono alla sfera bellica;
“afferrare”, “colpire”, “sopraffare”, “ferire” e “attaccare” sono vocaboli appartenenti al
linguaggio militare. Di conseguenza, si puo dire che secondo la cultura mesopotamica “la malattia
¢ una battaglia/guerra” e “la malattia € un nemico”, e che tutte le manifestazioni dei segni, sintomi
e patologie sono descritte utilizzando quei termini comunemente usati per raccontare azioni
belliche, dando forma a una metafora concettuale. Dire che “séfu 1’ha sopraffatto”, per esempio,
significa sottintendere che la malattia ¢ vista come un nemico che conquista il pitu debole; allo
stesso modo, si ¢ visto che anche il malato puo prendersi la rivincita, chiedendo alle divinita di
aiutarlo e di “conquistare, sopraffare” chi ha provocato in lui il malessere, riportando quindi la
situazione in uno stato di equilibrio altrimenti compromesso.

In questo senso, la cultura mesopotamica puo essere paragonata alla nostra, considerato che
anche noi ci riferiamo alla malattia come a qualcosa da battere, soprattutto quando si tratta di
tumori o di altre patologie molto difficili da curare.

489 Si veda ad esempio Robson 2008, p. 461.
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2.3.4. Quando il corpo “¢ legato”: kasii e kamii

Il verbo kasii pud essere inteso in vari modi a seconda del contesto in cui si trova: mentre nelle
lettere e nei testi amministrativi si traduce generalmente “legare”, spesso col significato di
“arrestare (una persona), mettere (qualcuno) in catene”,*’ nei testi medici — seppur raro — ¢
utilizzato per indicare una sorta di paralisi o una costrizione; il corpo del paziente — nella sua
interezza o in alcune sue parti — ¢ legato, generalmente (ma non esclusivamente) in seguito a un
procedimento magico, ed ¢ quindi incapace di muoversi.

Seguono due esempi tratti da rituali anti-stregoneria:

(93) DIS NA SAG.DU-su is-sa-na-bat-su Sit-t{um ...]
MAS.GI6.MES-$ii pdr-da ina §it-ti-5ii ig-da-n[a-lu-ut)
bir-ka-su ka-si-a ba-ma-as-su Sim-ma-[tum u-kal]
UZU-su ru-ti-ib-[ta] im-ta-na-al-lu-u

LU BI ka-si-ip (...)

Se un uomo, la sua testa lo afferra continuamente, il sonno [...],

1 suoi sogni sono spaventosi, ¢ continuamente ter[rorizzato] durante il suo sonno,
le sue ginocchia sono legate, il suo petto [lo divora] con Simma[tu (= spasmo
doloroso?)],*!

la sua carne ¢ piena di “umidita”:

quest’uomo ¢ stato stregato.*?

(94) [DIS NA] SA-$ti ik-ta-na-su-§t SA-$ii i-ha-as
DUg.MES-§ IR S[UB-11 DAB-i]t SA TUK.MES-5i
SAG SA-s11 UH TUK.MES-§i NA BI k[a-Sip]

[Se un uomol, il suo addome lo lega continuamente, rutta,
il suo pitru secerne sudore, ha sempre un attacco all’addome,

il suo epigastrio ha sempre catarro: quest’uomo ¢ stato stregato.*>3

Se nel primo esempio il verbo si riferisce alle ginocchia — probabilmente indicando un caso di
paralisi alle gambe — nel secondo si riferisce a una sorta di blocco dell’addome, forse causato dai
numerosi conati di vomito — presumibilmente indicando una sensazione simile a cid che nella
medicina moderna si chiama “ostruzione dell’intestino o dello stomaco”, rientrando quindi nella
categoria del dolore costrittivo.

Interessanti sono, inoltre, quei casi in cui il verbo kasii viene utilizzato nella descrizione dei
riti di sostituzione. Come gia accennato piu sopra, nei testi di anti-stregoneria si trovano non solo
le linee guida per la preparazione di statuette rappresentanti stregone e strega, ma anche istruzioni

490 CAD K, p. 250; AHw, p. 455 (‘binden’).

491 Per un approfondimento sui possibili significati di tale vocabolo, si veda Salin 2018a.

492 AMT 86, 1: 19°-23°. Si veda Abusch, Schwemer 2011, p. 91, testo n. 2.3.

493 BAM 5, 434: 40>°-42”°. Si vedano anche Abusch, Schwemer 2011, p. 233, testo n. 7.10; Scurlock, Andersen 2005,
pp- 357-358, testo n. 15.8.
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relative alle azioni che il paziente (o I’asipu) dovrebbe svolgere sulle stesse statuette — azioni che
riflettono quelle svolte da strega e stregone ai danni del malato — come ad esempio legare (e/o
torcere) braccia e gambe dei malfattori dietro la schiena, impedendone i movimenti:

(95) $d¢ NU.MES-ia ib-nu-u bu-un-na-an-ni-ia i--mas-$i-lus
KA-ia ti-sab-bi-tii GU ui-tar-ri-ru (...)

a-hi-ia is-pu-ku bir-ki-ias ik-su-u (...)

(Quelli) che hanno costruito le mie statuette, riprodotto le mie
caratteristiche facciali,
afferrato la mia bocca, fatto tremare il mio collo, (...),

fatto cadere flosce le mie braccia, legato le mie ginocchia (...).4%*

(96) [DU.DU.BI ina IGI {UTU NiG.N]A LI GAR-an KAS.SAG BAL-qi 2 NU
[.UDU 2 NU DUH.LAL

[2 NU DUH.SE.GIS.I 2 NU ESIR DUJ-u§ MU.NE.NE ina BAR.SIL 150-$zi-nu SAR-
ar

[ESDALA $5GISIMMAR ana UGU-$u-nu te-relt-ti SUV-§ii-nu u GIRU-§ii-nu ana
EGIR-$u-nu ta-kas-si

[11 suo rituale]: sistema un [incen]siere [di fronte a Samag] con burasu, versa una
libagione di birra, (poi) [costruisci] due statuette di sego, due statuette di cera, [due
statuette di polpa di sesamo (e) due statuette di bitume]. Scrivi i loro (= di stregone e
strega) nomi sulle loro spalle sinistre. [Inseris]ci [una spina della palma da dattero nella
loro testa] () lega le loro mani e i loro piedi alla loro schiena.*>
Simile, ma meno frequente, ¢ il verbo kamii, che in genere si traduce “catturare/sconfiggere
(un nemico), sopraffare, attaccare, ecc.”, e in qualche caso assume il significato di “legare”.**®

Segue un esempio tratto da SA.GIG:
(97) [DIS SJU-54: ka-ma-ma GIR'-54 Sad-da (...)
[Se] le sue mani sono legate € i suoi piedi sono tesi (...).%7

In questo caso, si potrebbero ricondurre i verbi kasi e kamii alla metafora concettuale “la
malattia ¢ una prigione”, per cui alla stregua di un prigioniero, arrestato ¢ messo in catene da un
superiore che decide il suo caso, il malato ¢ giudicato colpevole dagli dei e, a seguito del loro
abbandono, il suo corpo viene legato con catene invisibili che lo paralizzano nella sua interezza
o in alcune sue parti, impedendogli di vivere una vita normale.

49% Magli 1: 96-97, 101. Si veda anche Abusch 2015, p. 50; 2016, p. 41.

495 K 8107. Si veda Abusch, Schwemer 2011, p. 142, testo n. 7.6.5: 9-12.

496 CAD K, p. 128. Si veda anche AHw, p. 433.

497 SA.GIG 11: 32. Si vedano anche Scurlock, Andersen 2005, p. 293, testo n. 13.60; Scurlock 2014, p. 88.
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2.3.5. Diverse forme di dolore fisico acuto

I verbi raccolti in questo paragrafo sono per lo piu volti ad individuare una tipologia acuta del
dolore, come pud essere, per esempio, la sensazione di “bruciore” (dolore urente) espressa da
sarapu e hamatu, oppure quella “pungente” (dolore trafittivo) indicata, con sfumature in parte
diverse, da zagatu, dakasu e sahalu.

Secondo I’antropologa Allué, proprio in quanto acuto ¢ non cronico, questo tipo di dolore
risulta piu semplice da descrivere a un’altra persona, prestandosi piu facilmente alla composizione
di una metafora:

Elle est aussi facile a décrire, on cherche des comparaisons faciles a identifier: “c’est comme
si ’'on me plantait un couteau”, “c’est comme si l’on me déchirait les entrailles” ou “je sens
un pincement qui m’empéche méme de marcher droit”. La douleur aigué est, pourtant, la

plus abordable **

Questi verbi, infatti, esprimono con le loro varie gradazioni alcune metafore comuni anche ai
giorni nostri, a cominciare dalla sensazione di bruciore allo stomaco o dalle “guance che bruciano
per le lacrime”.

11 dolore “urente”: sarapu e hamatu
11 verbo sarapu — di solito al tema D — puo essere utilizzato nei testi medici per esprimere una
sensazione di bruciore, probabilmente da intendersi come molto intensa essendo lo stesso verbo
adoperato per indicare anche la raffinazione dei metalli, operazione che richiede una temperatura
molto elevata.*”” Inoltre, puo anche far parte di espressioni che indicano la colorazione rossastra
di una parte del corpo, in particolare gli occhi.’® Le interpretazioni di CAD e AHw sono
rispettivamente: sarapu A: ‘1. to refine (metals by firing), to fire (briks); 2. to burn (intrans.); 3.
surrupu to burn (trans.), to cause a burning sensation, to groan loudly(?), to melt glass(?); (...)’,
sardapu B: ‘to dye red, to dye’"" e ‘brennen; liutern; (feuer)rot firben’>**

Segue un passo tratto da un testo terapeutico in cui tale verbo assume il significato di
“bruciare”, nel senso di “provocare un dolore urente” secondo la definizione della medicina
contemporanea:

498 Allué 1999, p. 128.

499 Come sottolinea Béacskay 2018, p. 4, nota n. 5, relativamente alla presenza di questo vocabolo nei testi medici: (...)
the D stem of the verb (surrupu = fo burn, to feel a burning sensation) and its nominal derivation (surpu) occurs
together with the epigastrium (1€ libbi) or the inner part (libbu)’.

500 per esempio, I”espressione urga sarapu (“¢ colorato di giallo-rosso””) compare nella serie di omina Summ izbu, come
spiega Fincke nel suo studio sulle malattie legate agli occhi (Fincke 2000, p. 259).

0L CAD S, pp. 102-104.

502 AHw, p. 1083.
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(98) DIS N[A SA].MES-5i MUMU SAG SA-sii di-sar-r[ap-§it]
GABA-[s]u GU7-51i NINDA.MES 1 KAS.MES LAL NA [BI HAR.MES GIG]
USi1 GU7 u NAG

Se un uo[mo, le sue inte]riora sono continuamente gonfie, il suo epigastrio [gli]
provo[ca un dolore urente],

il suo petto lo divora, non ha desiderio di mangiare e bere, [quest’Juomo [¢ malato ai
polmoni],

gli ¢ stata data da mangiare e da bere la stregoneria-kispi.>*

Al di fuori dell’ambito medico incontriamo il verbo sarapu in preghiere e in testi letterari,
come ad esempio in una preghiera Ersahunga ¢ nel Ludlul bél némegqi:

(99) [i-lum i-du-u la i-du-u) t-sar-rip-an-ni
[4is-tar i-du-u la i-du-i1] a-Su-u$-ti is-ku-na

as-ta-né-’e-e-ma mam-ma-an qa-ti ul i-sa-bat

Chiunque (sia il) dio (che) mi ha provocato un dolore urente,
chiunque (sia la) dea (che) ha imposto afflizione su di me

continuo a cercare (aiuto) ma nessuno mi aiuta.’%

(100) has-sis i-na di-ma-tum sur-ru-pa u-suk-ka-a-a
us-sal-lim pa-ni-ia a-di-rat SA-bi-ia

UZU.MES-ia ti-tar-ri-qu pi-rit-tum u hat-tum

Le mie guance bruciavano (intensamente) per le lacrime una quinta volta,
la mia faccia ¢ stata oscurata dall’apprensione del mio cuore,
terrore e panico hanno fatto impallidire la mia carne.>%

Scurlock mette a confronto tale verbo con hamatu;’*® se quest’ultimo viene tradotto dalla

studiosa come ‘just burning’, il primo € reso con ‘burning hotly’, in particolare riferimento ai
diversi gradi di dolore presenti nell’addome dell’ammalato.’®” In una tavoletta in cui la diagnosi
¢ sétu compaiono entrambi i verbi; di seguito si propone la traduzione del passo in questione cosi
come resa da Scurlock:

(101) [DIS N]A SAG SA-$ui ti-sar-rap-si na-pis KA-51 DUGUD [...]
DIS NA SAG SA-sii i-ha-mat-su i-dak-ka-su UH-su [...]
UD.DA SA.SA

S03 BAM 35, 434: 13°-15. Si veda Abusch, Schwemer 2011, p. 232, testo n. 7.10.1: 13°-15".

504 Si vedano Maul 1988, p. 242: 54{-58f, Lenzi 2011, p. 461: 33-35; Foster 2005, p. 226: 33-35.

305 Ludlul bél némeqi 1: 110-112. Si veda Annus, Lenzi 2010, p. 33.

306 CAD H, pp. 64-65; AHw, p. 316.

307 “There were two grades of burning pain in the abdomen: hamatu (just burning) and sarapu (burning hotly) (...)’
(Scurlock, Andersen 2005, p. 288).

107



[1f a] person’s upper abdomen (epigastrium) burns him hotly (and) his breathing is
difficult, [...]

If a person’s upper abdomen (epigastrium) burns him (and) gives him a needling pain
(and) his spittle [is red/dark?]:

sétu has gotten him.>%®

Secondo il parere di Stol hamatu starebbe ad indicare una temperatura elevata (‘unnatural
heat’) e nel suo articolo Fevers in Babylonia preferisce tradurlo, seguendo comunque le
indicazioni dei principali dizionari, come ‘to be inflamed’.>* Lo stesso passo pill sopra riportato
¢ da lui interpretato come segue:

(102) his upper belly is inflamed for him (ihammatsu), gives him piercing pains (dakasu)
(.)>10

In due passaggi di SA.GIG tra loro simili possono valere, a mio avviso, entrambe le

interpretazioni proposte dai due studiosi, cio¢ “bruciare” (nel senso di “provocare un dolore
99.511

urente”) ed “essere infiammato”:
(103) [DIS N]A SAG SA-§t i-ha-am-mat-su u KUM-em NINDA GU7-ma UGU-$1ii NU
DU-ak A NAG-ma UGU-5it NU DUG.GA u SU-5it SIG; NA BI GIG na-a-ki GIG

[Se un uo]mo, il suo epigastrio gli provoca un dolore urente/é infiammato ed ¢
caldo, mangia pane e non digerisce,
beve acqua e non gli piace e il suo corpo ¢ verde-giallo, quest’'uomo soffre di una

malattia dovuta a rapporti sessuali illeciti (= ha una malattia venerea).>!?
Come aggiunge Stol:

1t is sometimes used with the comparison “like fire” and in medical contexts it then refers to
skin problems.>"?

In questo senso anche la parola Aimfu (in babilonese) o Auntu (in assiro), derivata dal verbo
hamatu, secondo lo studioso puo essere intesa come ‘unnatural heat’ ma anche, accanto a isatu,
come ‘a burn by fire’ (NE 1ZI = himit isati),”'* ricorrendo pure in questo caso alla metafora della

308 AMT 45, 6: 5-8. Si veda Scurlock, Andersen 2005, p. 288, testo n. 13.28; p. 287, testo n. 13.20.

309 “Unnatural heat is indicated by the verb hamatu, according to the dictionaries meaning “to burn, to be inflamed”,
“brennen, verbrennen”, and we translate it here as “to be inflamed’” (Stol 2007, p. 19).

319 Stol 2007, p. 20.

311 Se Stol traduce ‘it is inflamed for him’, altri studiosi interpretano questo verbo nel senso di “bruciare, provocare un
dolore che brucia”, come ad esempio Scurlock ‘if @ person’s upper abdomen (epigastrium) gives him a burning
pain (...)" (Scurlock, Andersen 2005, p. 288, testo n. 13.27). Si vedano anche le traduzioni di Labat 1951, p. 178:
12; HeeBel 2000, p. 259.

312 SA.GIG 22: 12-13 (si veda anche SA.GIG 13: 9°-10°). Si vedano Labat 1951, p. 178; HeeBel 2000, p. 259; Scurlock
2014, p. 189.

313 Stol 2007, p. 19.

314 Stol 2007, p. 21. Si veda anche I’interpretazione di Bacskay, il quale rende il verbo con “to burn, to be inflamed’, e il sostantivo
con ‘burning, inflammation’. Aggiunge, inoltre: ‘The verbal form of the term hamatu (to burn, to be inflamed) occurs more
frequently in the symptom descriptions of diagnostic and therapeutic texts related mostly to the burning pain and “unnatural
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febbre come “fuoco”. Entrambi i verbi possono essere ricondotti alla metafora concettuale “la
malattia ¢ fuoco”; infatti, anche se non ¢ sempre espresso chiaramente, il solo utilizzo di tali verbi
implica 1’assimilazione del dolore a quello provocato dal bruciore del fuoco. Il calore causato da
certi malesseri ¢ patologie provoca questa sensazione, sia essa percepita sulla pelle o all’interno
del corpo.

Come gia detto in precedenza,’"” I’utilizzo di tale metafora non fa parte del linguaggio tecnico
degli specialisti, quanto piuttosto del linguaggio popolare comune a piu culture, compresa quella
occidentale moderna e contemporanea.

Il dolore “pungente” o “trafittivo”: zagatu, dakasu e sahalu>'®

Spesso accanto ai due verbi appena analizzati si incontrano anche zagatu, dakasu e sahalu, i quali
esprimono il “dolore pungente, penetrante”, che secondo i termini medici contemporanei si dice
“dolore trafittivo”. Il primo dei tre (per lo piu al tema D) ¢ lo stesso che si usa per indicare la
puntura di uno scorpione, probabilmente proprio per sottolineare 1’acutezza di questo dolore,
mentre il secondo e il terzo sembrano rappresentare altri due diversi gradi del dolore trafittivo,
che similmente a zaqatu, si adoperano per esprimere un male che “trafigge” la persona che ne ¢
colpita.

Zagatu (RA, SIG, TAB.TAB)

11 verbo zagatu®'’ & solitamente tradotto con “pungere” e, come piul sopra anticipato, si riferisce

518

spesso alla puntura di uno scorpione (zigfu)” °, come si legge nel seguente omen tratto dalla serie

Summa alu:
(104) DIS GIR.TAB MURU4 SAG.DU-51 RA11-su [...]
Se uno scorpione punge la parte centrale della sua testa [...].°>"°

Nei testi medici — sia diagnostici sia terapeutici — e in qualche caso negli omina ¢ solitamente
tradotto con “pungere” o “far pungere”; in questo contesto si ritiene preferibile tradurlo con
“provocare un dolore trafittivo”.

heat”, which can appear on the patient’s skin or epigastrium. The references to its nominal derivation (Babylonian himtu
and Assyrian huntu) are few and it can be used mostly in medical expressions with heat radiance (S&t), as in inflammation
caused by heat radiance (s€ta hamit and himit séti)” (Bacskay 2018, p. 6).

515 Si veda Danalisi del particolare utilizzo di akalu e kasasu al paragrafo 2.3.2.

316 Per una discussione in merito, si veda Salin 2017.

SITCAD Z, p. 56: ‘1. to sting (said of a scorpion), to hurt (said of a stinging pain); 2. zuqqutu to hurt (said of a stinging
pain), to cause to hurt’; AHw, p. 1513 (‘stechen’).

SI8 CAD Z, p. 132; AHw, p. 1532. I sostantivo puo essere utilizzato per indicare non solo la puntura (e la ferita)
provocata da uno scorpione, ma anche una malattia. Mentre il primo caso ¢ particolarmente attestato negli omina,
il secondo si puo trovare sia nei testi divinatori sia in quelli medici. Secondo 1’opinione di Scurlock zigfu sarebbe
‘a small and raised lesion, (...) with a white spot on the top’, ¢ lo identifica con il “brufolo” (Scurlock, Andersen
2005, p. 228). Si veda anche Labat 1957-1971g, p. 232.

519 Si veda Freedman 1998b, p. 142, Tav. 30, colophon Ex(1): 8; Freedman 1998a in generale.
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Come altri vocaboli che descrivono il tipo di dolore provato dal malato, anche zagdatu puo
riferirsi al corpo nella sua interezza o ad alcune sue parti specifiche; nei seguenti passaggi tratti
da SA.GIG e dalla serie di omina Summa Alamdimmii si riferisce in particolare al tronco, al corpo
nella sua totalita, ai muscoli degli occhi e al petto di una donna:

(105) [DIS UID LAL-3i ta-la[m-m]a-su DUGU[D-s]u u ti-za[q-qalt-su EGIR-nu
LAL-$um-ma [Ni]-$1i i-m[a$-§]i AN.TA.SUB.BA ina ma-$al us-mi DUGUD-su

[Se, non applena lo sopraffa, il suo tr[on]co diventa per lui pesan[te] e gli provoca un
dol[ore tralfittivo, dopo
averlo sopraffatto, si dimen[tic]a di se [stesso]: epilessia-AN.TA.SUB.BA.A,

mezzogiorno diventera per lui difficile.’?°

(106) DIS SU LU bir-di SAs UZU.MES-sui ti-zaq-qa-t{u-§\i u ri-su-tuy SUB.SUB-su
ha-ra-su M[U.NI]

Se il corpo di un uomo ¢ pieno di pustole, le sue carni gli provocano un dolore trafittivo

e risiitu lo colpisce continuamente: sarasu ¢ il sfuo nome].>?!

(107) DIS GIG GAR-s$ti GE¢ ha-ra-su MU.NI
DIS SU LU bir-di SAs. MES-ma UZU MES-sii
t-zaq-qa-tu-$u u ri-su-ta SUB.SUB-su ha-ra-su MU.NI

Se ’aspetto della ferita ¢ nero: sarasu ¢ il suo nome.
Se il corpo di un uomo ¢ pieno di birdu e il suo corpo
gli provoca un dolore trafittivo e risutu lo colpisce continuamente: hardsu ¢ il suo

nome.3?2

(108) DIS SAG KI-51 GU7-sti ti-mah-ha-sa-ma SAMES 1GI'-51i ii-zaq-qa-ti-5t
SA GU-st: GU7.MES-51 SU GU,

Se la sua tempia lo divora, (la malattia?) lo ha colpito, i muscoli dei suoi occhi gli
provocano un dolore trafittivo,

i muscoli della sua nuca lo divorano: “mano del fantasma”.523

(109) DIS Mi UBUR GAR-at-ma GiR-§t NU GA DU-ak Mi BI i-ra-am
NINDA.MES GU;

520 SA.GIG 26: 26°-27’. Si vedano HeeBel 2000, p. 280; Scurlock 2014, p. 201.

321 SA GIG 33: 21. Si vedano HeeBel 2000, p. 354; Scurlock 2014, p. 236. Da notare che HeeBel traduce ‘die schuppige
Flechte ihn immer wieder befdllt’ (2000, p. 360). Tuttavia, in questo contesto sembra preferibile mantenere la
parola accadica risiitu per indicare una malattia generica della pelle (CAD R, p. 381; AHw, p. 989).

322 BAM 4, 409: 18°-20°. Si vedano Kécher 1995, p. 209; Bock 2010c, p. 90.

523 TDP 36: 35-36. Labat 1951, p. 36. Si veda anche la traduzione di Fincke 2000, p. 185.
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Se una donna ha il petto (che contiene latte) e le provoca un dolore trafittivo, (il suo)

latte non esce: questa donna amera (¢) mangera pani.>?*

Altri casi sono quelli in cui il dolore trafittivo colpisce la testa, ’epigastrio, le mani e i piedi

di un uomo:

(110) DIS NA MURUB4 SAG.[DU-§% #i-zaq-qa-su bir-ka-su DUGUD ii-ta-ba-ka i]-
ta-na-ah GAZ SA

TUKU.MES-si EL[LAG-$u e-ta-na-bal i-sa-nam-mu ik-ka-$u] ik-ta-nir-ru

ana GIG Z[I’-hi” (...)]

Se un uomo, la parte centrale della sua te[sta gli provoca un dolore trafittivo, il suo
ginocchio ¢ pesante, evacua molto, & conti]nuamente stanco, ha continuamente hip libbi,
i suoi reni lo affliggono continuamente, ha sempre sete, ¢ continuamente collerico. Per

[allontanare] la malattia: (...).’%

(111) [DIS] NA [SAG SA?]-51 i-ha-[ma-su ii-mal-ha-su ti-za-qat-su
1 GUs-51t NA BI A.[GA.ZI G]IG ana T1-51i (...)

[Se] un uomo il suo [epigastrio’] gli provo[ca un dolore urente], gli provoca un [dolore
pulsante], gli provoca un dolore trafittivo
e lo divora; quest’uomo [¢ ma]lato della malattia-A.[GA.ZI]. Per curarlo (...).>%¢

(112) DIS L[U S)iG UGU-$1i iz-[za-az ...]
NUNDUM-s$ii ti-sab-ba-ta G[ESTUII-$1 iSagguma (?)]
UH-su il-la-ka [...]

14K [SIB GU-51i SIG.SIG-su DUg. MES-§1i GU7.[MES-sui (?)]
SA.GU-s1 Sag-gu SUY-511 u G[IRII-51]
u-sam-ma-<ma>-su u-zaq-qa-t|a-si]

SA-[51] e-te-né-la-a la i-a[r-ru]

[zu-mur-su Silm-ma-tum u-kal

[mi-na-tu-su it-ta-na-as-pa-kia ...]

a-na Zl-e na-za-az-zi DU1;.DUy1 mu-uq

[NA BI kils-pi ep-Su-Su-ma

[ina NINDA.MES §lu-kul ina KAS NAG

Se un uo[mo, i ca]pelli della sua testa stan[no in piedi ...]

le sue labbra sono state afferrate, le sue or[ecchie ronzano (?)],

la sua saliva scorre, [...],

la sua vertebra cervicale gli provoca un dolore pulsante, il suo pifru lo di[vora],

i muscoli del suo collo sono rigidi, le sue mani e [i suoi] pi[edi]

324 Si vedano Bock 2000, p. 160: 162¢; HeeBel 2000, p. 578.
325 Si veda Worthington 2005, p. 22: 239°-243.
526 BAM 1, 75: 1-4. Si veda anche Scurlock, Andersen 2005, p. 287, testo n. 13.21: 1-2.
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sono paralizzati (¢) gli provocano un dolore [trafittivo],

ha sempre conati di vomito (ma) non vomita,

[il suo corpo] lo di[vora] con spasmo(-i),

[le sue membra] continuano a vacillare, [...],

¢ lento ad alzarsi, a stare in piedi (e) a parlare:

[quest’uomo, la stregoneria-ki]spi ¢ stata compiuta contro di lui

[...gli] ¢ stato dato cibo (stregato) da mangiare e acqua (stregata) da bere.3?’

Interessanti sono poi quei casi in cui il dolore trafittivo riguarda il pene — qualche volta durante
I’eiaculazione o I'urinazione — e I’ano. Seguono alcuni esempi tratti dai testi terapeutici:

(113) DIS NA GIS-54 ti-zaq-qa-ta-5: NUMUN Y[...]
[D]IS NA GIS-su ti-zag-qa-ta-5ii NUMUN GADA x [x ina "“SEN].ITUR? taral-bak
ina KUS SUR-re T1

Se un uomo, il suo pene gli provoca un dolore trafittivo: semi di[...].
Se un uomo, il suo pene gli provoca un dolore trafittivo: semi di lino [...], fai un

decotto in un piccolo vaso’ (e) spargilo sulla pelle. Guarira.>?

(114) [DIS N]A GIiS-su ti-zag-qa-su Us-ma KAS MES-§ii i-§d-ti-nu re-hu-su SUB-a
[ina] SA-$ii sa-bit-ma ana MUNUS DU-ka LA LUGUD gi-na-a ina GiS-si DU-ak
[NA.B]I mu-sa GIG (...)

Se un uomo, il suo pene gli provoca un dolore trafittivo quando urina (o) eiacula, ¢
stato afferrato [al] suo addome, ¢ “diminuito” quando ha rapporti con una donna e pus

continua a uscire dal suo pene: [quest’uo]mo soffre della malattia-musu. (...).>*°

(115) DIS NA DUR GIG DUR-§% #i-zaq-qat™®-su SA.MES-§ii in-n[i-bi-tu]
ti-ta-sal A.GESTIN.NA KAS.SAG SEG¢-$al tu-kas-sa ana DUR-[51 DUB-ak]

Se un uomo ¢ malato all’ano (e) il suo ano gli provoca un dolore trafittivo, le sue
interiora sono gonfie: soffre di costipazione. Fai bollire aceto e birra raffinata, fai

raffreddare (il composto) e versalo nel suo ano.>3°

Capire quale sia I’intensita di dolore espressa dal verbo zagatu ¢ impresa ardua; ad ogni modo,
il fatto che sia utilizzato per descrivere e la puntura di uno scorpione e patologie che colpiscono
parti delicate del corpo, quali ano e pene, pud portare a supporre che si tratti di un dolore piuttosto
intenso.

32T VAT 13644//VAT 13609+VAT 13665//K 3394+9866. Si veda Abusch, Schwemer 2011, p. 263, testo n. 8.2: 1-13;
BAM 1, 56: 1. 9.

328 BAM 182+: 2°, 5°. Si vedano Geller 2005, pp. 188-193, testo n. 31; Scurlock, Andersen 2005, p. 91, testo n. 4.9.

529 BAM 112+: 17°-19°. Si veda Geller 2005, pp. 56-65, testi n. 3: 16°-17’; n. 4: 17°-19°. Molto simile ¢ il testo n. 4:
34°-36°.

30 BAM 182+: 1. 11°-12°. Si veda Geller 2005, p. 193, testo n. 31.
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Sahalu, sihlu e sihiltu
Un diverso tipo di dolore trafittivo € quello indicato dal verbo sahalu, che normalmente ¢ correlato
alla puntura di una spina. Tale verbo ¢ inteso dai dizionari come “pungere, pugnalare, ecc.”,”*' ed
¢ specialmente attestato nei testi terapeutici. Nel presente studio, per differenziarlo dal verbo
zaqatu si preferisce renderlo con “provocare un dolore pungente”.

Puo riferirsi a diverse parti del corpo, come ad esempio alla regione pubica del corpo
femminile e ai denti, come si legge nei seguenti passaggi:

(116) DIS MUNUS U.TU-ma e-la-an ti-ri-5 ti-sa-hal-§i em-sa-5a TAG.MES-si
MUNUS BI I.RA DAB-si (...)

Se una donna partorisce e la sua regione pubica le provoca un dolore pungente, la sua

regione ipogastrica continua a toccarla: niru ha afferrato questa donna (...).3

(117) DIS NA ZU.MES-$ii i-sah-ha-la-§i

ana TI-su (...)
Se un uomo, i suoi denti gli provocano un dolore pungente, per curarlo (...).5%

Questo verbo ¢ attestato anche nei testi di anti-stregoneria, specialmente nei cosiddetti rituali
di sostituzione.™* In essi, statuette raffiguranti una (o pit) persone, divinita, demoni, streghe e
stregoni, sono utilizzate come sostituti per coloro i quali non possono essere presenti al momento
della performance del rituale. In molti casi, I’asipu (o la vittima) rimuove la spina di una palma
da dattero dalla statuetta rappresentante il paziente, e successivamente la conficca nelle statuette
di stregone e strega. La metafora concettuale sottintesa si puo riassumere come segue: “il dolore
¢ come quello causato da una spina”.

Un esempio tra tanti pud essere il seguente:

(118) di-ni ES.BAR $ur-$i Sul-li-ma-an-ni-ma

gSDALA GISIMMAR $4 UGU NU-[MU usahhat ina mubhi salmisunu i]-tak-kap
lu-mun-su-nu ana UGU-5u-nu GUR-ra [kis-pu-su-nu lu(?) pla-as-ru

ki-su-ia lip-pa-at-ru ""US11.ZU ™U[S11.ZU Iu sa-hi-lu]

Stabilisci una decisione per il mio caso, salvami!
[Rimuovo] la spina di una palma da dattero dalla testa della [mia] statuetta, (poi la)
conficco’® [nella testa delle loro statuette].

31CAD S, p. 237; AHw, p. 1003.

32 BAM 3, 240: 17°-18. Si vedano anche Scurlock, Andersen 2005, p. 281, testo n. 12.120; Bock 2010b, p. 112.
Mentre quest’ultima interpreta 1.RA come “niru”, i primi intendono con ‘striking’, probabilmente considerando
RA come ‘fo sting’ con il prefisso 1.

33 BAM 1, 26: 1-2. Si veda anche Scurlock, Andersen 2005, p. 419, testo n. 18.4.

34 Si vedano in particolare Schwemer 2007, pp. 205-208; Ambos 2010; Abusch, Schwemer 2011, pp. 22-23;
Verderame 2013.

335 Interessante ¢ 1’uso del meno comune takdpu, un altro verbo che indica il dolore pungente, che generalmente indica
una puntura (si vedano CAD T, p. 68; AHw, p. 1305).
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Possa il male tornare a loro, [possa la loro] stregoneria essere disfatta!
Che le mie ossa siano liberate, (mentre) il mio stre[gone (e) la mia strega siano
punti!] 336

Sahalu pud a volte essere accompagnato dal sostantivo sifilu,>’

che puo indicare sia la “spina”
sia il “dolore pungente”, come mostrano i seguenti esempi tratti dall’ Epopea di Gilgames e daun

rituale di anti-stregoneria:

(119) lu-ti-up-te ‘GIS-gim-mas a-mat ni-sir-ti
u AD.HAL §[d ili™ ka-a-$a lu-ulq-bi-ka
Sam-mu Su-u ki-ma ed-de-et-1[i Si-kin-5u’ $)a-k[i]n

si-hi-il-§4 GIM a-mur-din-nim-ma t-salh-hal qati-kla

Ti voglio rivelare, Gilgames, un segreto,
e [voglio] dirti un mistero [degli dei].
C’¢ una pianta, il cui [aspetto] € come quello di un rovo,

la sua spina, come quella delle rose, ti pungera le mani.>®

(120) [k]i-ma AMES $d SU i-Sd-ha-tu-ma
[klis-pu ru-hu-u ru-su-u

[s)i-ih-lu up-$d-su-u HUL.MES

[§1d ina SUMU GAL-i
li-pa-as-ra-an-ni-ma ana UGU-Su-nu

u ra-ma-ni-Stu-nu li-tu-ur

Come I’acqua ¢ lavata via dal (mio) corpo, cosi possano magia, stregoneria, malefici,
dolore pungente (e) sortilegi malvagi che sono nel mio corpo essere liberati da me e

che possano tornare a loro (= strega e stregone), loro stessi!>*

Interessanti sono i casi in cui sahalu o sihlu sono associati al logogramma UZU (= §iru

540

“carne”), indicando una malattia in particolare®™ che si puo interpretare come “dolore pungente

della carne”. Segue un esempio tratto dal Manuale dell interpretazione dei sogni:
(121) [DIS UZ]U KAs.A GUs si-hi-il UZU

[Se] mangia [la car]ne di una volpe: sikil $iri (= dolore pungente della carne?).”>*!

36 K 3196+3344//VAT 13611. Si veda Abusch, Schwemer 2011, p. 252, testo n. 8.1: 45°°-48",

37 CAD S, p. 237. AHw non riporta questo sostantivo.

338 Gilgames Epic Tab. X1, 11. 266-269. Si vedano George 2003, p. 720; Pettinato 2004, p. 132.

39 VAT 10094+ VAT 10989//VAT 13611. Si veda Abusch, Schwemer 2011, p. 253, testo n. 8.1: 61°°-66".

340 Per una discussione in merito si veda Oppenheim 1956, p. 270, nota n. 42.

341 Si veda Oppenheim 1956, p. 270, testo n. 8.1: I x+7. Per altri esempi, si vedano anche Oppenheim 1969, p. 162:
18°-18’.
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Esiste un altro sostantivo connesso a sahalu, cio¢ sihiltu,>*

il quale compare alquanto
sporadicamente. Denota non solo la “puntura”, ma anche il “dolore pungente”, ed ¢ attestato in

qualche testo medico e divinatorio:
(122) KA.INIM.MA ana si-hi-il-ti GIDIM (...)
Parole dell’incantesimo per “dolore pungente” (causato da) un fantasma (...).>*

A differenza di zagatu, il verbo sahalu e i sostantivi ad esso connessi sembrano indicare un
tipo di dolore meno intenso, proprio in quanto generalmente correlato alla puntura causata da una
spina, anche se un’interpretazione certa a riguardo non sembra per il momento possibile.

Dakasu, dikSu

Come 1 due verbi piu sopra analizzati, anche il verbo dakdasu ¢ generalmente tradotto come
“pungere, provocare un dolore pungente”,’* e si riferisce — come sahalu — alla puntura di una
spina. Ricorre molto raramente nei testi medici, e in un solo caso a me noto ¢ accompagnato dal

sostantivo diksu:>*

(123) DIS NA SAG SA-sii i-ha-mat-su i-dak-ka-su UH-su x[...]
Us.DA SASA (...)

Se un uomo, il suo epigastrio gli provoca un dolore urente, (¢) gli provoca un dolore

pungente, il suo muco & [...], setu lo ha raggiunto, (...).>*

(124) DIS NA di-ik-5d¢ TUKU-ma ki-ma sil-le-e ti-dak-k[as-su]>*’
SU.GIDIM.MA (...)

Se un uomo ha dolore pungente e lo punge come una spina: malattia-“mano del

fantasma” 348

Interessante ¢ I’ultimo esempio; se per gli altri verbi fin qui esaminati si ¢ dovuto precisare il
tipo di metafora concettuale sottintesa, in questo caso il tipo di dolore percepito dal paziente ¢
descritto attraverso una metafora vera e propria, ossia il dolore “lo punge come una spina”.

Il sostantivo diksu ¢ piu frequente del verbo, e compare sia nei testi diagnostici sia in quelli
terapeutici. Puo essere utilizzato per indicare sia il dolore pungente sia una specifica malattia, e
puo riferirsi a diverse parti del corpo.

52 CAD S, p. 235; AHw, p. 1040.

33 KAR 56: 1. 1. Si veda Scurlok, Andersen 2005, p. 289, testo n. 13.33.

344 CAD D, p. 34. AHw, p. 151 lo intende come ‘etwa ausbeulen, austreiben’.

345 CAD D, p. 137. AHw, p. 169 lo traduce ‘Ausbauchung, Schwellung’, seguito da Labat 1957-1971g, p. 231; Kocher
1978, p. 38, nota n. 94.

346 AMT 45, 6: 6-7. Si veda Scurlock, Andersen 2005, p. 287, testo n. 13.20; Stol 2007, p. 20; p. 26. Si veda anche
Johnson 2014, pp. 14-16.

347 Si noti la diversa interpretazione di BabMed (http://www.geschkult.fu-berlin.de/e/babmed/Corpora/BAM-3/BAM-
3 -216).

S BAM 3, 216: 29°-30°. Si veda Scurlock, Andersen 2005, p. 289, testo n. 13.31.
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(125) DIS NA DUR.GIG GIG-ma di-ik-§5a TUKU NINDA u A SA-5i la i-m[a-har]
UH ina DUR-$i ii-ta[b]-ba-ka (...)

Se un uomo, il suo ano ¢ malato ¢ ha un dolore pungente, ¢ il suo addome non puo

ricevere cibo e acqua, del liquido esce dal suo ano, (...).>*

(126) DIS UB.MES-5[11] DUs.MES SAG SA-sui di-ik-§d* T[UK’ pi-qla la pi-ga US
[ina] KIR4-51 DU-ku Al-51 SIG.MES NiG.ZL[IR] SUB.SUB-su IGI"-s1; US Su-u[n-
nlu-[ ‘al-a SU SAMAR.UTU a-dir-ma GAM

Se le sue membra sono allentate, il suo epigastrio ha un dolore pungente, in piu
occasioni il suo sangue scorre dal suo naso, le sue braccia sono sempre deboli,
afflizione continua a colpirlo, i suoi occhi sono offuscati dal sangue: “mano di

Marduk”. Sara preoccupato e (poi) morira.>>
(127) [DIS NA] di-ki§ ¢5GIGIR GIG-ma SA-s1 u TUN-s12 GU7.MES-51 (...)

[Se un uomo] soffre di dolore pungente (per aver viaggiato su) un carro, e il suo

addome e il suo fegato lo divorano continuamente (...).%3!

(128) [...] SA-5 KUM TUKU.TUKU di-ki§ GABA GIG [...]-ha-ru sa-ha ha-ah-ha
Si-hat UZUME [...]-ah-ha DAB.MES-su ii-sa-al ina su-a-[li-5i ...] x-$1i nu-pu-ha ina
lam DUGUD-51i NA Bl x x [...] TUM “HAL gi-ba la GAR-an (...)

[Se ...] il suo addome ha sempre febbre, soffre di dolore pungente al petto, [...],
sahhu, hahhu, deperimento della carne, [...] lo afferra continuamente, tossisce, ()
quando tossisce [...] sono gonfi, prima che diventi difficile per lui, quest’uomo [...], il

divinatore non puo fare una prognosi (...).>5

Nel seguente esempio tratto dalla seconda tavoletta della serie Magqli, il sostantivo ¢
accompagnato dalla coppia di logogrammi UZU.MES, creando un’espressione molto simile a
quella vista in precedenza, sihil Siri:

(129) lu-u di-ki§ UZU.MES §im-ma-[tii ri-mu-tii]
[lu-u mim-m)a lem-nu Sa su[ma la na-bu-u)

[lu-u mim-m]a e-pis le-mut-ti Sa [a-me-lu-ti]

[$d sab-tal-ni-ma mu-5d u ur-ra U[S.MES-an-ni] (...)

v ve— —

Che si tratti di dikis§ $irf (= dolore pungente della carne?), paralisi, inerzia,

che si tratti di [qualsi]asi male che non ¢ stato nominato,

349 BAM 96+: iii 15°-16°. Si veda Geller 2005, pp. 164-165, testo n. 26: iii 15°-16".

350 SA.GIG 22: 34-35. Si vedano HeeBel 2000, p. 260; Scurlock, Andersen 2005, p. 77, testo n. 3.238; Scurlock 2014,
p. 190.

3L AMT 96, 1: 17. Si veda Scurlock, Andersen 2005, pp. 23-24, testo n. 2.37.

352 AMT 51, 2: 2-6. Si veda Scurlock, Andersen 2005, p. 183, testo n. 8.93.
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che si tratti di [qualsi]asi cosa che causa sofferenza all’umanita,
che mi afferra e mi perseguita continuamente giorno e notte, (...).>>

Anche in questo caso si puod suggerire la traduzione letterale “dolore pungente della carne”,”*

indicando probabilmente una determinata malattia, non meglio definita.

Quest’ultima espressione e in particolare la metafora dell’esempio n. 124 porterebbero a
pensare a dakasu e diksu come vocaboli molto simili a sahalu e sihlu. In generale, invece,
Scurlock suggerisce che sahalu potrebbe indicare ‘a brief and relatively mild needling sensation’,
mentre dakdsu sembrerebbe denotare ‘the same type of pain, only more intense and
continuous’.>> Una tale interpretazione non sembra, a mio parere, trovare riscontro concreto;
infatti, se a una prima analisi la vicinanza dell’espressione dikis Siri a Simmatu e rimiitu, parole
che sembrano indicare paralisi e inerzia®® (due condizioni spesso conseguenza della puntura di
uno scorpione o del morso di un serpente), sembrerebbe suggerire che il verbo dakasu e il
sostantivo diksu indichino un grado di intensita piu acuto rispetto a sahalu e sihlu, a un esame piu
attento si evince che i sintomi e le patologie ivi esposti fanno parte di una lista in cui sono elencate
le malattie che ipoteticamente avrebbero potuto colpire il sofferente, ovvero tutte quelle malattie
note e meno note che lo affliggono, non permettendo quindi di comprendere il grado di intensita
espresso.

Considerazioni sui vocaboli denotanti il dolore trafittivo

In generale, leggendo i testi proposti in questo paragrafo ¢ molto difficile capire quale sia
I’intensita del dolore trafittivo espressa da verbi e sostantivi qui esaminati. Le traduzioni proposte
dai vari assiriologi sono molte, ma uno studio specifico in merito non ¢ ancora stato svolto.

Forse, presupponendo la sua somiglianza con quello causato dalla puntura di uno scorpione,
si puo ipotizzare che il dolore indicato da zagatu sia molto acuto, mentre quello indicato da sahalu
e dakasu (e dai sostantivi correlati) sia meno intenso, in quanto solitamente descrivono il dolore
provocato dalla puntura di una spina, ma alcune domande restano senza risposta. Sahdalu e dakasu
erano considerati come sinonimi e usati indifferentemente, o erano utilizzati per esprimere diversi
stadi del dolore? Se si, quale dei due serviva a indicare un’intensita maggiore? Inoltre, come erano
considerati rispetto a zaqatu?

Ad ogni modo, tutti e tre descrivono la malattia e la sofferenza che essa provoca dando vita
anche in questi casi a un’analogia, che ¢ alla base dei procedimenti magici, e alla metafora
concettuale “la malattia ¢ uno scorpione/una spina”. Nell’incantesimo anti-stregoneria proposto

353 Magli Tab. II: 64-67. Si vedano Abusch 2015, p. 59.

354 Per una diversa interpretazione si veda Abusch 2015, p. 59, che lo traduce ‘swelling’.

355 Scurlock, Andersen 2005, p. 288. Vale la pena notare la presenza — sebbene molto rara — di un altro verbo
appartenente alla sfera del dolore trafittivo, ossia Sagaru (CAD S, p. 13; AHw, p. 1179). Generalmente, ¢ reso con
‘to pierce (with an arrow or a weapon)’, ma sfortunatamente ¢ attestato solo in pochi testi frammentari (si veda,
per esempio, Stol 1993, p. 93). Scurlock suggerisce che il suo significato sia simile a quello di dakasu (si veda in
particolare Scurlock, Andersen 2005, p. 733, nota n. 17).

336 Per un approfondimento, si veda Iarticolo dell’autrice Words for loss of sensation and paralysis in Assyro-
Babylonian medical texts: some considerations (Salin 2018a).
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per ’analisi del verbo sahalu, per esempio, si € visto come la malattia fosse stata provocata da
spine poste da strega e stregone su statuette raffiguranti la vittima, e come quest’ultima
allontanasse da sé il male togliendo dalle sue statuette tali spine e mettendole su quelle
rappresentanti i nemici.

2.4. Parole ed espressioni della sofferenza emozionale, dai disturbi
mentali alla depressione

Gran parte delle espressioni che indicano disturbi mentali ¢ formata grazie all’utilizzo della parola
tému.”’ Infatti, oltre che “rapporto, informazione, ordine, decisione, ecc.”, tale vocabolo indica
anche “I’intelligenza”, “la mente” e “la ragione”.””® Una delle piu frequenti espressioni
riguardanti disturbi mentali ¢ senza ombra di dubbio Sani o Sinit témi, seguita poi da nakdr temi,
migqit témi e sibit témi, le cui interpretazioni hanno dato luogo a discussioni che proseguono da
decenni e sembrano ben lungi dall’essere risolte definitivamente.

Oltre che dell’utilizzo particolare di tali espressioni, nel presente paragrafo si tratteranno
vocaboli che indicano alcuni dei problemi mentali connessi a ¢id che oggigiorno viene definito
stato depressivo, i segni e i sintomi del quale sono indicati ad esempio da asustu, tadirtu, nissatu,
kitru e §apdlu.559 Ci si soffermera, inoltre, sulle descrizioni — in alcuni casi connesse ai vocaboli
menzionati — delle azioni del malato, il quale spesso “vaga” (urappad, dal verbo rapadu) avanti
e indietro, in una sorta di stato confusionale.

2.4.1. Espressioni contenenti la parola femu

Sani/Sinit temi, nakar temi e sibit temi

Nei testi medici compare spesso la dicitura KA.HLKUR.RA (o, pill raramente,
DIM.MA .KUR.RA-e). Le interpretazioni a riguardo — relative non solo al significato, ma anche
alla lettura da assegnare ai segni cuneiformi di tale locuzione — sono a volte contrastanti, a
cominciare da quelle proposte dai dizionari; se AHw intende questo insieme di logogrammi come
Sani temi ‘Sinnesdnderung, Wankelmut’,>*® CAD lo interpreta come §init témi che, dal significato
incerto,>®!
become deranged, insane’.*** Come evidenzia Stol, tuttavia, queste letture sono problematiche;

rimanda al verbo Sanii B: ‘to change one’s mind, mood, to change loyalty, to defect, to

infatti, DIM.MA.KUR.RA-¢ e §init témi in alcune occasioni compaiono in successione, 1’una
dopo Ialtra nello stesso passaggio, e in questi casi leggere DIM.MA.KUR.RA-e come Sani témi
(o Sinit témi) non fa altro che creare una tautologia alquanto improbabile; egli appoggia, di
conseguenza, I’ipotesi di Borger secondo la quale DIM.MA KUR.RA-e sarebbe un prestito reso

357 Labat 1964, p. 196.

358 Secondo Labat ‘Geist, Intelligenz’ (Labat 1964, p. 196). Si veda anche Labat 1957-1971f.
359 Interessanti sono, inoltre, gli articoli di Lawson 2006; 2007; Reynolds, Kinnier Wilson 2012.
560 AHw, p. 1166.

561 CAD 83, p. 46.

562 CAD S1, p. 403.
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poi in accadico come dem(m)akurii.>® Al contrario di Scurlock e Andersen che traducono
entrambe le espressioni demmakurrii e Sani/Sinit témi con *his mentation alters’,** Stol preferisce
distinguere tra le due. L’assiriologo sostiene, infatti, che tra queste esista una netta differenza:

The first includes the word nakaru “to alter” (Sumerogram KUR), the second includes a
different word for “to alter”, Sanli (Sumerogram MAN). We shall see that in the Diagnostic
Handbook these two verbs are strictly distinguished. Moreover, in one medical text, the two
symptoms (...) follow each other, distinct and consecutive: the mind first nakaru, then
San(1.’%

In effetti, la prima coppia di logogrammi KA HI (o DIM.MA)

sta per femu (“mente”),
mentre la seconda KUR.RA-e si rende generalmente con il verbo nakaru (“alterare”);
’espressione KA.HLKUR.RA (o DIM.MA.KUR.RA-¢) si leggerebbe quindi nakdar témi. Alla
luce di questa lettura, secondo Stol € pertanto corretto affermare che secondo gli assiro-babilonesi
la mente si “altera” in due modi: il primo, indicato dal verbo nakaru, potrebbe essere un
turbamento leggero; al contrario il secondo, indicato da Sanii, sarebbe una follia totale (‘full
insanity’).>” Gia in precedenza Labat distingueva tra i due — anche se non in modo cosi netto — e
traduceva 1’espressione nakar témi come ‘Storung des geistigen Vermogens’ (it. “disturbo delle
facolta mentali”) e Sani temi come ‘Wahnsinn, Zerriittung des Geistes’ (it. “pazzia, logorio della
mente”), in ogni caso mettendo entrambi in contrasto con sibit temi ‘Ergriffensein des Geistes’

), considerando quest’ultimo come lo stato piu grave tra i

(it. “essere afferrato alla mente
disturbi mentali.

Seguono alcuni esempi tratti dalla stessa tavoletta di SA.GIG in cui sono presenti entrambi i
verbi a poche righe di distanza 1’uno dall’altro, che, seguendo per il momento I’interpretazione di
Stol, sono qui tradotti rispettivamente “la sua mente ¢ continuamente disturbata” ed “¢ fuori di

499,

SC

(130) (...) DIS US4-5u MAN.MAN-§u uz-zi DINGIR
[DIS US4]-§u MAN.MAN-§u EME-$u ir-ta-nap-pu-ud GAM

(...) Se é fuori di sé: ira del dio.

[Se] & fuori di sé, la sua lingua continua a girare: egli morira.>®

(131) DIS US4-5u KUR.KUR-$u SU [{UTU AZAG GU;7-DIS Ni-§ i-hi-pi] 50 GAM

363 Si veda Stol 2009, p. 1.

364 Scurlock, Andersen 2005, pp. 374-375; Scurlock 2006, p. 13.

365 Stol 2009, p. 2.

366 Da notare che KA.HI ¢ un elemento che viene pronunciato dimma o demma (Si veda Stol 2009, p. 1).

367 Stol 2009, p. 2. Da sottolineare, ad ogni modo, che entrambe le espressioni possono assumere anche il significato
“cambiare opinione”, e soprattutto che ‘this meaning (...) may refer to a change in “public opinion”, not madness’.

368 Labat 1964, pp. 196-197.

369 SA.GIG 22: 47b-48. Si vedano le traduzioni di HeeBel 2000, p. 260; Scurlock, Andersen 2005, p. 374, testo n. 16.34;
Scurlock 2014, p. 187. Da notare che anche lo studioso tedesco tende a non diversificare troppo la resa dei due
verbi, alternando indifferentemente ‘dndern’ ¢ ‘verdndern’.
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Se la sua mente & continuamente disturbata: “mano [di Sama§”. Egli ha infranto (lett.

“mangiato”) un tabu. - Quando egli stesso "vova] frattura; egli morira.>”°

Anche al di fuori dei testi medici si possono incontrare questi modi di dire, come ad esempio
in un passo di Atra-hasis:

(132) [Yen-ki i]3-ta-ni te-e-em-Su
[...] ma-ru-su ub-bu-ku [a-n]a ma-ha-ri-su

[Enki] era fuori di sé
[vedendo che] suo figlio era stato rovesciato prima di lui.’"!

Sempre secondo I’opinione di Stol, il fatto che queste locuzioni si possano trovare anche in
documenti che non appartengono ai cosiddetti testi colti, dimostra che tale alterazione della mente
fosse I’espressione comunemente usata per descrivere il concetto di “pazzia”.’"

In un rituale da compiere nel caso in cui un uomo abbia un nemico, 1’elenco dei sintomi che
colpiscono la vittima presenta la dicitura témsu ustanna, che Abusch e Schwemer traducono,

diversamente da Stol, con ‘his mind is confused’. Di seguito si propone la loro versione:

(133) DIS NA EN HUL-i TUKS! [ib-ba-sti Su-u’-du-ur k[i]
INIM.MES-§1i im-ta-na-as-§i §a-nis te'-em-sit us-ta[n-na)
SA-§i §d-pil-§i NI-51i Sup-luh-5i nu-ul-la-ti SA-$[it i-tam-mu)
i-na KINA-5: HULUH.HULUH-ut §G-ni§ MUD.MUD-ud k[a]
(...)NA BI SUNAM.LU.U53.LU U[GU-5t GAL-5i]

If a man has acquired (or: acquires) an adversary, his heart is frightened, [...]

he keeps forgetting his words - or: his mind is confu[sed],

his heart feels depressed, he is causing himself fear, his heart [ponders] foolishness,
on his bed he is constantly frightened - or: he is always afraid

(...) That man [suffers] f[rom] witchcraft (lit.: “the hand of mankind is upon him”’).>"

Chalendar in un interessante articolo pubblicato su Le Journal des Médecines Cunéiformes®*
presenta uno studio accurato della questione; dopo aver elencato e discusso le diverse
interpretazioni date nel corso degli anni dai vari assiriologi su demmakurrii, nakar témi e Sinit
temi, propone una resa differente. Se Stol sostiene che nakaru e Sanii si riferiscano rispettivamente
a un “turbamento leggero” e alla “follia”, Chalendar ricorda che Labat mette questi due termini

370 SA.GIG 22: 55a. Si vedano HeeBel 2000, p. 261; Scurlock 2014, p. 187.

571 Si veda Lambert, Millard 1969, p. 95: 25-26.

572 Stol 2009, p. 7. Da notare come, in un passo di un incantesimo pubblicato in AfO 18, Lambert traduca I’espressione
come ‘change of fortune’ (Lambert 1957-1958, p. 290: 13), mentre Abusch e Schwemer lo ripropongono
preferendo la resa ‘madness’ (Abusch, Schwemer 2011, p. 284, testo n. 8.3: 24).

573 Si veda Abusch, Schwemer 2011, p. 144, teston. 7.6.7: 1-4 e 11.

574 Chalendar 2013.
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su un piano d’uguaglianza, opponendoli invece alla “pazzia” indicata secondo lui da sibit temi” 5"

Inoltre, notando come nei testi terapeutici a volte 1’espressione nakar temi preceda Sinit témi, altre
volte invece la segua (e non potendo quindi rifarsi al principio proposto da Attia e Buisson
secondo il quale le forme della malattia sarebbero elencate nei testi mesopotamici partendo dalla

376 offre diverse interpretazioni della problematica, la piu

piu leggera e arrivando alla piu grave),
interessante delle quali, esaminando in particolare il testo BAM 3, 202, vede il primo termine
(demmakurrit) come la diagnosi, mentre il secondo (Sinit fémi) come il sintomo. Secondo la
Chalendar, infatti, la parola demmakurrii potrebbe essere una sorta di appellattivo proprio del
vocabolario degli specialisti, mentre 1’espressione Sinit témi apparterrebbe al linguaggio
colloquiale.””’

Si propone di seguito la traduzione del testo in questione offerta dalla stessa studiosa:

(134) DIS NA DIM.MA.KUR.RA DAB-su-[m]a té-en-5it is-t[a-nu)
a-ma-tu-5tt KUR KUR-ra té-em-5ii SUB.SUB-su u
ma-gal DUG4.DUG-4ub a-na te-em-su tur-r[il-su (...)

Si un homme est pris d’alifénation men]tale: sa raison ne ce[sse d’étre dérangée],
son discours est sans cesse altéré, sa [rais]on ne [cesse de s effon]drer (et)

il parle beaucoup. Afin de [lui faire reJvenir sa raison (...).>’8

A differenza di Stol, traduce quindi il primo termine come “alienazione mentale”, mentre il
secondo come “disturbo della mente”. Da notare, inoltre, 1’ultima frase della ricetta medica, in
cui si elencano i rimedi per portare alla guarigione il paziente, ossia per far “tornare” la sua mente;
cio implica che la sua mente si ¢ allontanata e che puod essere riportata nella sua posizione
d’origine.

Ad ogni modo, la questione riguardante tali espressioni rimane aperta ancora oggi; le
interpretazioni, si € visto, possono essere molteplici e forse una traduzione precisa per questi
vocaboli non ¢ al momento possibile. Uno dei probabili errori del traduttore moderno ¢ quello di
rileggere i testi terapeutici antichi seguendo i principi della medicina moderna, in particolare della
psichiatria. Cercando di evitare tale approccio, che porterebbe ad avere un’idea sbagliata delle
espressioni accadiche, nel presente studio si preferisce interpretare i termini seguendo I’ipotesi di
Chalendar, considerando cioé¢ demmakurrii come il nome tecnico utilizzato dagli specialisti,
mentre le altre espressioni come appartenenti al linguaggio comune dell’epoca.

Inoltre, poiché il verbo nakdaru si traduce normalmente “essere/diventare nemico, ostile”,

“allontanarsi”, “cambiare, alterare”,””” sembra preferibile rendere 1’espressione nakar témi — allo

375 Chalendar 2013, p. 21. Da notare, peraltro, che anche 1’espressione sibit témi viene tradotta in modi differenti; se
alcuni la intendono “prendere una decisione” (per esempio si veda Scurlock, Andersen 2005, p. 300, testo n. 13.91),
altri la interpretano come se la mente fosse stata afferrata da una divinita, un demone o altro (si veda il gia citato Labat 1964).

376 Attia, Buisson 2004, p. 10.

77 Chalendar 2013, p. 21.

S78 BAM 3, 202 obv. 1-3. Si vedano anche le traduzioni di Scurlock, Andersen 2005, pp. 375-376, testo n. 16.43; Stol
2009, p. 2.

579 CAD N1, p. 159; AHw, p. 718.
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stesso modo di Sinit temi — con I’italiano “alterazione della mente”. D’accordo con Labat e
Chalendar si ritiene che denotino entrambi uno sconvolgimento mentale di minore entita rispetto
a sibit témi, che, ricollegandosi al verbo sabatu, individua invece un’azione violenta; con questa
espressione si indica che “la mente ¢ stata afferrata”, identificando probabilmente con questo
modo di dire casi di follia.

Migqit témi

Questa espressione viene tradotta da Labat come ‘Mattigkeit des Geistes’, che in italiano si puo
rendere “stanchezza/debolezza della mente”; secondo I’assiriologo descriverebbe semplicemente
“I’avvilimento”, o la “disperazione”.”® CAD la riconduce a stati depressivi rendendola, a seconda

>581 ma anche ‘desperation’,*** mentre AHw intende

dei casi, come ‘dejection’ oppure ‘depression
una sorta di confusione della mente (‘¢. verwirrt sich’).>*
Di seguito un passo di un incantesimo volto ad allontanare la stregoneria in cui migqit témi &

seguito dall’espressione sinit témi; per il momento si lascia I’espressione in lingua originale:

(135) YUTU $d ia-a-5i kis-pi ru-hu-u rlu-su-u up-5d-Se-e]

NU DU,0.GA.MES KI.AG.GA HUL.GIG.GA DI.BA[L.A ZI1.KUs.RU.DA-q]
KA.DAB.BE.DA INIM.GIR.RA SAR.HUN.GA IGL.NIGIN.NA {D.GUR.RA]
E.GAL.KU4.RA mi-qit té-e-mi $i-né-[e té-mi SU.DINGIR.RA] (...)

iS-ku-nu-nim-ma

Samas, su di me (streghe e stregoni) kispi ruhii rusi upsasé’*

stregoneria-“amore”, stregoneria-“odio”, stregoneria-“alterazione della giustizia”,
stregoneria-“taglio della gola”,

stregoneria-“presa della bocca”, diffamazione, stregoneria-“calmante dell’ira”,
vertigini, stregoneria-“fallimento all’ordalia”,

stregoneria-“essere convocato a palazzo”, migqit temi, alterazione della mente, malattia-

“mano del dio”, hanno disposto.**

Nel suo articolo An introduction to Babylonian Psychiatry, Kinnier Wilson ritiene che il
significato di tale espressione sia da ricercare nella sfera dell’umore:

380 Labat 1964, p. 167.

BLCADT, p. 96.

82 CAD M2, p. 104.

383 AHw, p. 1386.

384 Diversi tipi di stregoneria e sortilegi, tradotti da Abusch e Schwemer come ‘witchcrafi, magic, sorcery, (evil)
machinations’ (Abusch, Schwemer 2011, pp. 2-4).

385 SpTU 2, 19: 21-24, 27. Si vedano Abusch, Schwemer 2011, p. 284, testo n. 8.3; Lambert 1957-1958, p. 290: 13.
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“Change of mood” appears to have had more than one application in Babylonian psychiatry,
but miqit t€mi may be simply “affective loss”, that is, a shallowness or poverty of emotional

response.>%6

Abusch e Schwemer, invece — seguendo I’interpretazione che Lambert ha dato nella

pubblicazione del testo™’

— traducono tale locuzione ‘loss of reason’, ricollegando il termine
migqtu al verbo magqatu, il quale solitamente si rende con “cadere”;**® lo stesso sostantivo compare
spesso nei testi medici sia da solo sia unito ad altri termini a formare espressioni come ad esempio
la famosa migit Samé (“qualcosa che ¢ caduto dal cielo”), riconducibile a casi di epilessia. Nel
caso in questione la “caduta della mente” si potrebbe intendere sia come “depressione” — cosi
come riportato da CAD e da Stol nell’articolo pubblicato su JMC dal titolo Insanity in Babylonian
Sources — sia come una sorta di “perdita della ragione” — come gia proposto da Lambert, Abusch

e Schwemer — e che nel presente lavoro si favorisce.

Brevi considerazioni sulle espressioni contenenti temu

Dall’analisi piu sopra esposta € evidente che traduzioni certe per tali espressioni non sono ancora
state trovate e che le interpretazioni degli studiosi spesso contrastano nettamente tra loro. L’unica
affermazione che si puo fare allo stato attuale degli studi — e come si ¢ visto in particolare dalla
lettura del testo BAM 3, 202 — ¢ che la mente ¢ considerata dagli assiro-babilonesi come qualcosa
che puo allontanarsi dal corpo dell’uomo, che in questo modo perde la ragione, o che puo cadere,
portando la vittima in quello che puo definirsi uno stato depressivo. Questi movimenti della mente
si rifanno a quelle metafore concettuali definite da Lakoff e Johnson come ‘orientational
metaphors’ **° che sono connesse all’opposizione “vicino-lontano”, oppure a quella “alto-basso”,
per cui, ad esempio, 1’idea di positivita ¢ descritta da movimenti in avvicinamento e verso 1’alto
e quella di negativita da movimenti in allontanamento e verso il basso.**’

Ad ogni modo, si puo dire che il concetto espresso nei testi mesopotamici ¢ molto simile a
quello della nostra cultura; proprio come quello assiro e babilonese, il nostro linguaggio popolare
conosce espressioni come “gli ha preso la testa” per indicare che una persona non ¢ piu sana di
mente — e che ricorda molto 1’accadico sibit temi — o ancora come “¢ andato giu di testa” per
individuare comportamenti e ragionamenti considerati anomali o che comunque non seguono un
filo logico — e che puo essere assimilato a migqit temi. Ad ogni modo, nonostante tutte le difficolta
d’interpretazione e tenendo conto del significato originario dei sostantivi che accompagnano la
parola fému, ci si pud forse avvicinare a comprendere meglio il pensiero mesopotamico € a
considerarlo non troppo diverso dal nostro.

386 Kinnier Wilson 1965, p. 292.

387 Lambert 1957-1958, pp. 288-299.

388 A tal proposito si veda la discussione del vocabolo proposta nel presente studio.

389 Lakoff, Johnoson 1980, p. 15.

399 Si vedano gli esampi connessi a ‘happy is up’ e ‘sad is down’ in Lakoff, Johnson 1980, p. 15.
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2.4.2. Depressione, sofferenza, cupezza e paura

L’idea di depressione come la conosciamo ¢ relativamente nuova; tra la fine del XIX e I’inizio
del XX secolo, la parola “depressione” — dal latino deprimere, che significa “premere verso il
basso” — sostitui il termine greco “melanconia”, in quanto le teorie sulla bile nera non erano pit
ritenute appropriate. Secondo la moderna definizione medica, questo “disturbo dell’'umore” &
piuttosto frequente ¢ complesso; le caratteristiche comuni di tutti i disturbi depressivi includono
la presenza di uno stato d’animo triste o irritabile e una sensazione generale di inutilita e
disperazione. Vale la pena notare che possono essere presenti segni che influenzano la cognizione
e 1l sistema nervoso autonomo, come difficolta di concentrazione, alterazioni della memoria,
anoressia e/o bulimia e disturbi del sonno.*!

Come sottolineano Reynolds e Kinnier Wilson, gli assiro-babilonesi non erano a conoscenza
dei principi che caratterizzano cio che la medicina moderna riconosce come disordini neurologici
e psichiatrici,’”* ma alcuni segni e sintomi trovati in lettere, omina e soprattutto testi medici e
letterari potrebbero essere interpretati come la descrizione di alcuni aspetti tipici di stati
depressivi. La sofferenza in senso generico puo essere indicata da diverse parole accadiche, come
ad esempio nissatu, Sipru e asuStu, mentre 1’essere cupo, triste, preoccupato o spaventato —
emozioni e stati d’animo particolarmente frequenti nei casi di depressione — sono identificati dal
verbo adaru, dal sostantivo adirtu da esso derivato e da altri vocaboli, quali per esempio palahu,
hattu e pirittu. Da tenere presente, inoltre, tutte quelle espressioni costruite con il termine /ibbu,
che descrivono uno stato emozionale che nasce e si sviluppa all’interno del corpo, in quel centro
dell’essere che viene a volte identificato con il “cuore” — il /ibbu, appunto — il cui studio sara
affrontato nello specifico nel terzo capitolo del presente studio.

“Sofferenza”, “afflizione”, “difficolta” come segni e sintomi di stati
depressivi

Nissatu, Sipru e kitru; maruStu/marustu, namrasu e Sumrusu

I concetti di “sofferenza, afflizione” e “difficolta” si esprimono in assiro-babilonese in vari modi;
tra i sostantivi piu frequenti vi € certamente nissatu — spesso scritto tramite i logogrammi
SAG.PA.LAGAB - che viene interpretato da CAD e AHw rispettivamente come: ‘1. grief, worry,

393 & ‘Wehklage, Jammern **. Interessante I’interpretazione di

depression, 2. song, wailing song
Attia, che lo traduce ‘mal de vivre’>** Si trova sia nei testi letterari sia in quelli medici, come ad

esempio nelle tavolette in cui si elencano i benefici di alcune piante curative:

(136) ta-zal-lu-1: U SAG.PA.LAGAB NU pa-tan GU; u NAG

391 Per un’analisi approfondita di tutti gli stati depressivi, si veda DSM-5, pp. 155-188.
392 Reynolds, Kinnier Wilson 2014, p. 614,

93 CAD N2, p. 274.

394 AHw, p. 795.

395 Per un approfondimento su nissatu si veda Attia 2019, pp. 50-53.
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Pianta-azallii: pianta (per alleviare) la sofferenza. Mangiare e bere a stomaco vuoto.>%

Se per il testo appena letto gli studiosi generalmente concordano nel rendere nissatu con
“sofferenza”, nel seguente rituale da svolgere per allontanare la stregoneria alcuni assiriologi
come Abusch e Schwemer lo interpretano come “lamento”, anche se a parere di chi scrive pure
in questo contesto ¢ preferibile tradurlo con “sofferenza’:

(137) [lib-bi K1-i]a u-ze-nu-u sa-al-ta [plu-ub-pu-ha-a ni-is-sa-[ta]
[@’-dir’-f]la hi-pi lib-bi i-5i-[ta] di-im-[ta]

[hat-tu pli-rit-tu ar-rla-tu] di-l[i]p-tu

qu-l[a ku-rla NU DU lib-bi N[U DU0.G]A UZU [GA]R-nu-ni (...)

(Coloro che) [mi] hanno reso arrabbiato [con me stes]so, [che hanno in]flitto su di me
conflitto, lotta, sofferen[za], [tim]ore, hip libbi, confusione, convul[sioni], [panico,

ter]rore, maledizi[one], insonnia, stup[ore, torpo]re, infelicita (e) cattiva salute (...).>’

Lo stesso si puo dire per il seguente passo tratto dalla serie divinatoria Summa izbu, dove
appare piu appropriato rendere nissatu con “sofferenza” o “afflizione”:

(138) BE SAL U.TU-ma GU.DU-su NU GAL SAL.BI ina SAG.PA.LAGAB DU.DU-ak

Se una donna partorisce e il bambino non ha i glutei: quella donna continuera a

camminare in (uno stato di) sofferenza.>*®

Come piu sopra accennato, nissatu si trova molto frequentemente anche nei testi letterari;
seguono due esempi tratti rispettivamente dalla Teodicea babilonese — nello specifico dall’ultima
strofa, in cui il sofferente esprime all’amico il suo dolore — e dall’Epopea di Gilgames — dove il
re di Uruk racconta alla taverniera le sue disavventure ¢ manifesta tutta la sua pena:

(139) ri-me-na-a-tas ib-ri ni-is-sa-tum si-te- ‘e-me
ri-sa-am nam-ra-su a-mur lu-u ti-i-du
re-e-su pal-ku-u mut-nin-nu-u a-na-a-ku

ri-sa u tuk-la-tum za-mar ul a-mur

“Tu hai compassione amico mio, continua ad ascoltare la (mia) sofferenza.
Aiutami, considera la mia pena, comprendila.
Io sono umile, saggio e supplice,

ma non ho visto aiuto e appoggio neppure un momento”.>°

% BAM 1, 1:1 59. Per una discussione in merito alla probabile identificazione della pianta aza/lii con la cannabis o il
papavero, si veda Abusch, Schwemer 2011, pp. 468-469.

397 Si veda Abusch, Schwemer 2011, p. 302, testo n. 8.4: 50-53. Lo studio di questo testo sara affrontato anche nel

capitolo dedicato al /ibbu, piu precisamente riguardo all’espressione hip(i) libbi.

Leichty 1970, p. 62: 76; la sua traduzione ‘that woman will continually live in despair’ non sembra corretta. Si

preferisce qui seguire I’interpretazione di Barré ‘she will continually walk about in (a state of) depression’ (Barré

2001, p. 181).

399 Si vedano Lambert 1960, p. 89, strofa XXVII: 289-290; Ponchia 1996, p. 82, strofa XXVII: 287-290.

598
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(140) [la i-ba-as-Si nissatu ina kar-Si-ia

ana a-lik ur-hi ru-qa-ti pa-nu-u-a la mas-lu] (...)
[ib-ri Sa a-ram-m]u i-[te-m]i ti-it-tis

den-ki-du ib-ri §a a-ram-mu i-t[e-mi ti]-it-ti-is
[ana-ku ul ki-i §]a-Su-ma-a a-né-el-lam-ma

ul a-te-elb-ba-a du-ur da-a[r]

Non dovrebbe regnare angoscia nelle mie viscere?

Non dovrebbe la mia faccia essere simile a quella di uno che ha viaggiato per lunghe
distanze? (...)

L’amico mio, che amo, ¢ diventato argilla;

Enkidu, ’amico mio che amo, ¢ diventato argilla.

E i0 non sono come lui? Non dovro giacere pure io

e non alzarmi mai piu per sempre?60°

In quest’ultimo caso in particolare, la sofferenza ¢ talmente forte e profonda che, seguendo la
traduzione di Pettinato, si preferisce rendere nissatu con “angoscia”.

Un altro vocabolo appartenente alla sfera concettuale di “sofferenza” e “afflizione” ¢ Sipru;
oltre che “messaggio, rapporto, lavoro, ecc.”, ¢ inteso da CAD e AHw rispettivamente come
‘affliction (by disease), suffering’®' e ‘Einwirkung v. Krankheit’ *** Si pud trovare sia nei testi
medici, sia in quelli letterari:

(141) EN na-de-es mi-in-de-es na-de-es [hu-ul-pa-ak]
nu-hu-tug-ub nu-hu-tu-ub TUg EN
EN an-ni-tum a-na KIN SU.GIDIM.MA ka-la-5u

Incantesimo: “Nades, mindes, nades, hulpak,
nuhtub, nuhtub”. Formula dell’incantesimo.
Recita quest’incantesimo per ogni afflizione (dovuta alla) malattia-“mano del

fantasma”.603

(142) DIS NA SA MES-51 MUMES-hu ir-ru-sit GIM §¢ MAR.GAL G[U.DE.DE...]
NA BI ni-kim-tii IM UD.DA GIG KIN-§ i-la-bir-ma SU.GI[DIM.MA ... ]

Se un uomo, le sue interiora sono continuamente infiammate/gonfie, il suo intestino fa

in forte misura un rumore come (quello) di un lombrico/uccello,%

600 Si vedano Pettinato 2004, pp. 101-103, Tav. X: 50-51 e 71-75; George 2003, pp. 680-683, Tav. X: 49-50 e 68-71.

601 CAD 83, p. 73.

02 AHw, p. 1245.

603 Si veda Scurlock 2006, p. 392, testo n. 137c.

604 Pug riferirsi a un tipo di verme, di uccello oppure a una malattia (forse verme solitario?). CAD I, p. 261; AHw, p.
398. Scurlock traduce ‘his intestines continually make a (loud) noise like an i3qippu-bird’ (Scurlock, Andersen
2005, p. 125, testo n. 6.45).
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quest’uomo soffre di nikimtu, aria (e) sétu. (Se) la sua sofferenza dura a lungo:

malattia-“mano del fantasma”.03
(143) Si-ip-ra-ma $d ina tés-li-ti is-mu-u [...]
L’afflizione che ha sentito nella mia preghiera [...].60

In quest’ultimo esempio, tratto dall’ultima tavoletta del Ludlul bél nemeqi, la parola in
questione si puod tradurre sia “sofferenza” sia, seguendo I’interpretazione di Annus e Lenzi,
“afflizione”.

Simile a nissatu e Sipru ¢& il sostantivo kiiru,*"’

che indica la “sofferenza”, o forse meglio il
“dispiacere”. In un passo del Dialogo del pessimismo il padrone chiede un suggerimento al

proprio schiavo, che gli propone di amare una donna per dimenticare ogni tormento:

(144) arad [mi-taln-glur]-an-ni an-nu-u be-1li an-nu-[u]
sin-nis-[ta] lu-ra-am [...] ra-a-ma be-li ra-[a-ma]

ameélu Sa sinnista i-ram-ma [klira u nissata i-me-su

“Schiavo, ascoltami”. “Si, mio signore, si”.
“Voglio amare una donna”. “Amala, mio signore, amala.

L’uomo che ama una donna dimentica dispiacere e sofferenza”.608

Come nel caso precedente, anche nel passo seguente tratto dalla Teodicea babilonese il
sostantivo kiiru viene affiancato a nissatu:

(145) ku-u-ru u ni-is-sa-tum u-qat-ti-ru zi-mu-[u-a]

Dispiacere e sofferenza hanno oscurato il mio volto.%°

Questo sostantivo si trova, seppur raramente, anche nei testi medici, come per esempio nei
seguenti passi tratti dal trattato di diagnostica SA.GIG:

(146) DIS GIG-ma U.SA®"® DAB-su GIG-su GID
Se ¢ malato e il dispiacere lo afferra: la sua malattia sara lunga.®!!

(147) [DIS UD] Us.SA i-re-eh-hu-51ii UMES SU"-5i u GIR'-$1i i-na-[pa-sa]-ni
[AN.TA.SUB].BA ina ni-du-ti KLMIN ina tiib-qi [DAB]-su

605 Si veda anche Scurlock, Andersen 2005, p. 125, testo n. 6.45.

606 Si veda Annus, Lenzi 2010, p. 43, Tav. IV: 36.

607 CAD K, p. 570; AHw, p. 512.

608 Sj vedano Lambert 1960, p. 146; Ponchia 1996, p. 84: 46-48.

609 Sj vedano Lambert 1960, p. 73, strofa I1I: 30; Ponchia 1996, p. 74, strofa III: 30.

610 HeeBel interpreta il sumerogramma U.SA nel senso di “stordimento”, mentre Scurlock lo rende con “stupore, stato
confusionale; torpore”.

611 SA.GIG 17: 50. Si vedano Labat 1951, p. 162: 50; HeeBel 2000, p. 200: 50; Scurlock 2014, p. 164.
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[Se, non appena] il dispiacere si riversa su di lui, le sue dita di mani e piedi “spingono”:
[epilessia-AN.TA.SUB.BA] nella terra abbandonata; idem 1’ha afferrato nell’angolo.612
Le tre parole marustu/marustu, namrasu e Sumrusu — derivate dal verbo mardasu — esprimono
i concetti di “difficoltd”, “tormento”, “sofferenza”. Le prime due, marustu/marustu®’ e
namrasu,®'* si riscontrano frequentemente nei testi letterari e solo raramente in quelli medici; si
traducono genericamente “tormento”, “difficolta”, e in alcuni casi possono assumere il significato
di “sofferenza, dolore”.
Nelle righe seguenti tratte dal Dialogo del pessimismo lo schiavo sottolinea le conseguenze
negative (marustu) della decisione presa in precedenza dal suo signore:

(148) [e IR a-na-ku ana] E.GAL-ma ul a-mas-sar
[la ta-mas-Sar be-]li la ta-mas-Sar

la-na ta-ha-zi rlu-bu-u i-Sap-par-ka

[ger-ra sa la ti-du-u u-Sa-as-bat-ka

[ur-ra u mlu-si mar-sa-ta u-kal-lam-ka

“No, schiavo, io non voglio guidare fino al palazzo.”
“Non guidare, mio signore, non guidare;

il principe ti mandera in guerra

e ti fara prendere una strada che non conosci;

giorno e notte ti causera difficolta” 6!

Con lo stesso significato si incontra la parola marustu/marustu anche nel trattato di
diagnostica, come nel passo seguente appartenente alla tavoletta n. 36:

(149) DIS TU ina SA ma-ru-us-ti-§6¢ ZAG ZUKUM-as NA PES;-at

Se una donna durante il parto, nel mezzo della sua difficolta va (= fa un passo) a destra:

¢ incinta di un bambino “sdraiato”.61¢

Molto simile ¢ il significato assegnato al secondo sostantivo qui esaminato, cio¢ namrasu.
Seguono alcuni esempi tratti dalla Teodicea babilonese — dove il sofferente si lamenta perché
nessuno riesce a comprendere la sua angoscia — e dalla serie divinatoria Summa izbu — in cui si
pronostica la sofferenza di una madre che ha dato alla luce un bambino senza pene e testicoli:

612 SA.GIG 26: 69°-70’. Si vedano HeeBel 2000, p. 290; Scurlock, Andersen 2005, p. 317, testo n. 13.186; Scurlock
2014, p. 199.

613 CAD M1, p. 317; AHw, p. 617.

614 CAD N1, p. 236; AHw, p. 728.

615 Ponchia 1996, p. 83: 5-9.

616 SA.GIG 36: 94. Si vedano Labat 1951, p. 208; Scurlock, Andersen 2005, p. 280, testo n. 12.113; Scurlock 2014, p.
247.
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(150) ri-sa-am nam-ra-su a-mur lu-u ti-i-du
re-e-Su pal-ku-u mut-nin-nu-u a-na-a-ku

ri-sa u tuk-la-tum za-mar ul a-mur

“Aiutami, considera la (mia) pena, comprendila.
Io sono umile, saggio e supplice,

ma non ho visto aiuto e appoggio neppure un momento”.5!”

(151) BE SAL U.TU-ma US-5ii u SIR.MES-§ NU GAL.MES KUR BI SA.HUL IGI-
mar SAL Bl nam-ra-sa 1GI (...)

Se una donna partorisce e (il bambino) non ha pene né testicoli: questa terra vedra

I’infelicita, questa donna vedra la sofferenza, (...).0!8

A differenza delle precedenti, la parola sumrusu®"® individua la persona che soffre, I’afflitto,
ma puo anche indicare il dolore psichico. Si riscontra generalmente nelle preghiere e nei testi
letterari, come ad esempio nei seguenti passi tratti rispettivamente dal Lud/ul bel némeqi e dalla
Teodicea babilonese:

(152) a-na ki-suk-ki-is i-tu-ra bi-i-tu
il-lu-ur-tu Si-ri-ia na-da-a i-da-a-a
mas-kan ram-ni-ia muq-qu-ta Se-pa-a-a

ni-ta-tu-u-a Sum-ru-sa mi-hi-is-tu dan-na-a(t)

La mia casa ¢ diventata la mia prigione.
Le mie braccia sono colpite — mettono in catene la mia carne;
i miei piedi sono flosci — incatenano la mia persona.

Le mie afflizioni sono dolorose, la mia ferita & grave.®2°
(153) [...] Sa Sum-ru-su ka-a-na lud-lul-ka
Io, colui che soffre, senza posa ti lodero.?!

Come si ¢ visto dagli esempi proposti in questa parte della ricerca, i sostantivi nissatu, Sipru e
kiiru, e marustu/marustu, namrasu ¢ Sumrusu assumono significati che afferiscono all’ambito
generico della “sofferenza”, in alcuni casi esprimendo forse sfumature diverse dello stesso
concetto, specialmente quando compaiono nello stesso passaggio. Essendo vocaboli alquanto
generici, non si ritiene pertanto necessario assegnare traduzioni specifiche, ma si preferisce

» »

renderli con “sofferenza”, “pena”, “afflizione”, “dispiacere” o “difficolta” a seconda del contesto
in cui compaiono.

617 Si vedano Lambert 1960, p. 88, strofa XX VII: 288-290; Ponchia 1996, p. 82, strofa XX VII: 288-290.
618 Sj vedano Leichty 1970, p. 61, Tav. III: 69; De Zorzi 2014, p. 422.

619 CAD §3, p. 282; AHw, p. 1274.

620 Si veda Lambert 1960, p. 44: 96-99.

621 Sj vedano Lambert 1960, p. 31, strofa I: 3; Ponchia 1996, p. 73, strofa I: 3.
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Lemenu, lummunu, lumnu

CAD e AHw assegnano al verbo lemeénu diversi significati: ‘1. to fall into misfortune, to come
upon bad times, to turn into evil, (with libbu as subject) to become angry, 2. litmunu to become
angered, 3. litammunu to become depressed repeteadly, ecc.” e ‘schlecht, bése werden, (im St.)
sein’.%*? Si trovano alcuni esempi nella Teodicea babilonese, come il passo seguente in cui il
sofferente si lamenta per il modo in cui viene trattato il pover’uomo:

(154) sar-ra-qis u-lam-ma-nu dun-na-ma-a a-me-lu
Sar-ku-u$ nu-ul-la-tum i-kap-pu-du-$i nir-ti
sar-ri-is ka-la lum-nu Su-hu-zu-su as-su la i-Su-u i-RI1-tu

Sar-ba-bi-is us-ha-ram-mu-su u-bal-lu-su ki-ma la-a-mi

Ma discreditano un pover’uomo come un ladro,
lo coprono di ingiurie e tramano il suo assassinio,
facendogli soffrire ogni pena, come a un criminale, perché non ha mezzi.

Gli fanno fare una fine tremenda, lo estinguono come un tizzone.%3

Se in queste righe si puo intendere il verbo leménu “trattare male”, nel caso seguente tratto dal
Ludlul bél némeqi ¢ possibile tradurlo con “rendere difficile”, indicando il turbamento interiore
del sovrano:

(155) LUGAL UZU DINGIR.MES ¢UTU $§¢ UN.MES-su

SA-bu-us ik-ka-sir-ma pa-ta-ri us-lem-min

Il re, carne degli dei, sole della sua gente,

il suo cuore era arrabbiato con me e (gli) rendeva difficile perdonarmi.®**

Lummunu — derivato dal verbo leménu — ¢ I’aggettivo che indica qualcosa di “sfavorevole,
infausto”, “di cattiva qualita” (spesso con riferimento a certe qualita di rame) e che, insieme ad
amelu, individua “I’'uomo sfortunato”.*> Praticamente assente nei testi medici, si riscontra
specialmente in quelli divinatori e letterari, come nelle righe qui proposte tratte dal Pover uomo
di Nippur:

(156) et-lum mar Nippuri ka-tu-u v la-ab-nu

Gimil-Ninurta zik-ra-su lum-mu-nu a-me-lu

C’era una volta un giovane cittadino di Nippur, povero in canna,

che si chiamava Gimil-Ninurta, di condizione veramente miserevole.2¢

62 CAD L, p. 116; AHw, p. 542.

623 Ponchia 1996, p. 81, strofa XXVI: 283-286. Si veda anche Lambert 1960, p. 89: 283-286.
624 Si vedano Lambert 1960, p. 33, Tav. I: 55-56; Annus, Lenzi 2010, p. 32, Tav. I: 55-56.
625 CAD L, pp. 246-247; AHw, p. 563.

626 Gurney 1972, p. 150: 1-2; D’ Agostino 2000, p. 118: 1-2.
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Il sostantivo [umnu significa letteralmente “sfortuna, disgrazia”, “cattivo presagio”,
“catastrofe, danno”, ma anche “male” in senso generico.®”’ Si incontra in diverse tipologie
testuali, dai testi medici a quelli letterari, come nei seguenti passi della Teodicea babilonese, uno
dei quali gia presentato per 1’analisi del verbo leménu:

(157) a-ga-m(ir-m)a i-Si-ri lu(m)-nu lib-bi
Io sono finito. L’angoscia mi ha raggiunto.?

(158) sar-ra-qis u-lam-ma-nu dum-na-ma-a a-me-lu
Sar-ku-u$ nu-ul-la-tum i-kap-pu-du-Su nir-ti

sar-ri-is ka-la lum-nu Su-hu-zu-su as-su la i-Su-u i-RI-tu

Ma discreditano un pover’uomo come un ladro,
lo coprono di ingiurie e tramano il suo assassinio,

facendogli soffrire ogni pena, come a un criminale, perché non ha mezzi.®?°

Nel primo esempio, tratto dalla I strofa, ¢ il sofferente a parlare, mentre nel secondo (strofa
XXVI) ¢ il saggio.

Come si pud notare, i vari contesti suggeriscono varie traduzioni per la parola lumnu, anche
se in certi casi ¢ preferibile renderla semplicemente “male”, come si propone per le seguenti
diagnosi appartenenti a SA.GIG:

(159) DIS ILUGAL.UR.RA KI BI U.TU ina GIR'-5i: E AD-5i: BIR-ah ana NU BIR-
uh E AD-s1
GIM %u-bi tus-na-al-su-ma HUL Bl it-tab-bal GISKIM BI GIM al-du

i-bak-ki i-za-ar u im-ta-nam-ga-ag

Se il “Signore del tetto” nasce con lui: attraverso di lui la casa di suo padre

sara dispersa. Affinché la casa di suo padre non sia dispersa,

seppelliscilo come un bambino nato morto e il (suo) male sara allontanato. Il suo
segno particolare ¢&: (se) appena nato

piange, si gira e continua a irrigidirsi.®3°

(160) [DIS A.RILA 4Su]l-pa-é-a KI.BI U.T[U ina §épésu bit A|D-5i BIR-ah [... bal-tii-
uls-su ana {D SUB-§u-ma HUL-§i it-[tab-bal GISKIM.BI]
[kima aldu la) ib-ki [a is-si la im-t[a]-ga-ag’ [...]

[Se lo “sperma di Su]lpaea” ¢ nato con lui: [la ca]sa di suo padre sara dispersa [ai suoi
piedi ...]

[...] Gettalo [viven]te nel fiume e il suo male ver[ra estirpato. Il suo segno

27 CAD L, p. 247; AHw, p. 563.

628 Ponchia 1996, p. 73, strofa I: 8. Si veda anche Lambert 1960, p. 71, strofa I: 8.

629 Ponchia 1996, p. 81, strofa XXVI: 283-285. Si veda anche Lambert 1960, p. 89, strofa XXVI: 283-285.

630 SA.GIG 29: 1-3. Si vedano HeeBel 2000, p. 324; Scurlock, Andersen 2005, p. 336, testo n. 13.261; Scurlock 2014,
p. 216.
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caratteristico (&)]:

[(se) appena nato non] piange, non urla, non continua a irrigidirsi [...].9!

In questi casi /umnu indica il “male”, nel senso di “malessere” ma anche “maleficio, cattivo
presagio” che colpisce non solo il neonato, ma anche la “casa di suo padre”, ossia la sua famiglia.
Con tale significato si trova spesso nei trattati di omina e nelle lettere della corte neo-assira, come
nella seguente in cui I’@sipu Nabi-Nadin-Sumi spiega al sovrano in cosa consiste il rito di
purificazione che dovra fare:

(161) ina 7 Us-me SUIL.KAM-ni
$a ina 1GI DINGIR.MES mu-§i-ti
# NAM.BUR.BI HUL DU.A.BI
is-se-nis in-né-pa-as

7 Us-me $a ina SA GL.URL.GAL
kam-mu-su-u-ni da-li-li-sSu-nu
a-na DINGIR-5u 4is-tar-5u

i-dal-lal (...)

Durante i sette giorni preghiere Suilla

al cospetto degli dei della notte

e i rituali namburbi contro ogni male

sono fatti in aggiunta,

(e) il settimo giorno egli (=il re) siede al centro di una capanna di canne (e)

recita preghiere per il suo dio e per la sua dea. (...).53

Interessante ¢ 1’espressione che /umnu forma insieme a /ibbu, assumendo il particolare
significato “dolore, afflizione, pena, angoscia”, il cui studio sara affrontato nel capitolo del
presente lavoro dedicato a libbu.

Come si ¢ visto, tali parole si trovano soprattutto nei testi letterari e solo raramente in quelli
medici, probabilmente perché indicano il male in senso generico, senza specificare il tipo di
dolore provato dal sofferente.

ASustu, aSasu e Sapalu; tadirtu e adaru

Secondo CAD e AHw asustu si puo tradurre ‘worry, dejection, depression’®*® e ‘Triibsal,

Betriibnis’;*** il verbo asasu similmente & reso ‘to become worried, disturbed, in despair’635 e

631 SA.GIG 29: 22-24. Si vedano HeeBel 2000, p. 325; Scurlock, Andersen 2005, p. 332, testo n. 13.247; Scurlock
2014, p. 217.

632 i veda Parpola 1993a, p. 217, testo n. 277: 1-8.

633 CAD A2, p. 479.

634 AHw, p. 86.

635 CAD A2, p. 422.
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‘sich betriiben’,**® rientrando quindi in quella sfera dell’angoscia e della preoccupazione tipica

dei casi di depressione.
Oltre che negli omina, si possono trovare sostantivo e verbo nei testi medici, come nella
seguente ricetta terapeutica in cui compare come uno dei sintomi di sefu:

(162) DIS NA <it>-ta-na-a$-a¥ a-Su-us-tit SU[B.SUB]J-su NUNDUN.MES-§1i ita-na-
[ba-lla [A.MES] ma-gal NAG UD.DA SA.SA (...)

Se un uomo continua a preoccuparsi (e) afflizione ca[de continuamente] su di lui, le
sue labbra sono continuamente sec[che] (¢)

beve molta [acqua]: sétu lo ha raggiunto (...).5%7

In SA.GIG compare come uno dei sintomi legati all’epilessia-AN.TA.SUB.BA, ma si trova,
in un’altra tavoletta della serie, anche insieme ad altri problemi, come ad esempio al dolore
trafittivo riscontrato nella zona epigastrica e all’epistassi. Seguono i due casi qui considerati:

(163) [DIS UD LAL-$1i a]-§i§-tus DAB-su UH ina KA-[511] DU-ak SUD [A]D-s1t DAB-
su GAM

[Se, non appena (un attacco) lo sconvolge, I’aff]lizione lo afferra, saliva scorre dalla sua

bocca: una preghiera-ikribu di suo padre 1’ha afferrato. Egli morira.63®

(164) DIS UB.MES-s[1] DUH.MES SAG SA-sii di-ik-54° T[UK’ pi-qlan la pigan US
[ina] KIR4-51t DU-ku A"-51: SIG.MES

NIG.ZL[IR] SUB.SUB-su IGI"-51: US Su-u[n-nJu-[ ‘al-a SU {AMAR.UTU a-dir-ma
GAM

Se le sue membra’ sono sciolte, il suo epigastrio gli provoca un dolore pungente, ogni
tanto sangue esce dal suo naso, i suoi fianchi diventano magti,
I’afflizione lo colpisce, i suoi occhi sono appiccicosi (a causa del) sangue: “mano di

Marduk”. Si rattristera e morira.®°

In un testo in cui si trovano incantesimi e rituali contro la stregoneria, 1’afflizione asustu

accompagna un altro tipo di sofferenza psicosomatica, indicata dall’espressione libbasu Sapil;**°

”)’641

considerato il significato del verbo Sapalu (“scendere/essere in basso si potrebbe intendere

636 AHw, p. 79.

937 Si veda Scurlock, Andersen 2005, p. 61, testo n. 3.166.

638 SA.GIG 26: 17°. Si vedano Stol 1993, p. 60: 14; HeeBel 2000, p. 287; Scurlock, Andersen 2005, p. 562, Ap. 63;
Scurlock 2014, p. 196. Nella nota sul passo Stol sostiene che: ‘Note that aSiStum among the symptoms can in
Babylonian language be heard as a dialectal by-form of asirtum “a pious gift to the gods” (a vow). The Babylonians
used this kind of “philology” as one of their scientific methods for linking widely different matters’ (Stol 1993, p.
60).

639 SA.GIG 22: 34-35. Si veda HeeBel 2000, p. 260; Scurlock 2014, p. 187.

640 Sj veda in particolare il paragrafo del terzo capitolo del presente studio dedicato a tale espressione.

41 CAD S1, p. 422, AHw, p. 1169.
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I’espressione “il suo (= del malato) /ibbu ¢ basso”, ricordando nella forma il nostro colloquiale
“essere giu”. Di seguito alcune righe del testo preso in esame:

(165) DIS NA SAG.DU-su G[U7.MES]-s# IGLMES-s1 NIGIN-du
mi-na-tu-$u it-ta-n[a-als-pa-ka a-Su-u$-tum TUK MES-§i

KA-si LU.LU-ah SA-§i $d-pil ik-ka-$i ku-ri

KUM mu-un-ga li-i -ba ta-dir-tii TUK-5i GABA-su

u §d-[Sal]-la-5i GU7.MES-§i IR [SUB].SUB-su SUU-§17 u [GI]R"-51
GU7.MES (...)

Se un uomo, la sua testa lo divora continuamente, ha vertigini,

le sue membra sono continuamente “riversate”, diventa sempre piu afflitto,

la sua bocca ¢ sempre agitata, il suo libbu € basso, ¢ irritabile,

ha febbre, rigidita, la malattia-/i ’bu () malinconia, il suo petto

e la sua schiena lo divorano continuamente, [continua] a sudare, le sue mani e i suoi
[pie]di

lo divorano continuamente (...).%4?
11 sostantivo si trova anche nelle preghiere, come nella seguente Ersahunga:

(166) i-li ina uz-zi lib-bi-su u-Sam-hi-ra-an-ni
9i§-tar e-li-ia is-bu-us-ma mar-si-is u-Se-man-ni
[i-lum i-du-u la i-du-u) u-sar-rip-an-ni

[Yis-tar i-du-u la i-du-i] a-Su-u$-tit is-ku-n

as-ta-né-’e-e-ma mam-ma-an qa-ti ul i-sa-bat

Un dio mi ha fatto affrontare I’ira del suo cuore,

una dea si ¢ arrabbiata con me e mi ha fatto ammalare.
Chiunque (sia il) dio (che) mi ha provocato un dolore urente,
chiunque (sia la) dea (che) ha imposto afflizione su di me,

continuo a cercare (aiuto) ma nessuno mi aiuta.%4?
In una delle piu note lettere della corte neo-assira si legge quanto segue:

(167) [a-ka-lu Sd kul-sa-pi
[Sa-tu-u sa kla-ra-ni

[ba-si mur]-su

[TA IGI LUGAL i]-na-sar
mi[l-ku dam-qlu ih-ha-sa-sa
ka-[ru-u ilk-ki

la a-[kal-lu la Sa-tu-u

62 BAM 3, 231: 1-6. Si veda Abusch, Schwemer 2011, p. 343, testo n. 8.7.
643 Si vedano Maul 1988, p. 242: 50f-58f; Lenzi 2011, p. 461: 31-35; Foster 2005, p. 226: 31-35. Una parte del testo ¢
stata presentata nel paragrafo di questo stesso capitolo dedicato al verbo sarapu.
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te-e-mu u-$a-sa

mur-su u-rad

an-ni-tu

LUGAL a-na ARAD'-[$u] lis-[m]i’

[Mangiare un picco]lo pasto, [bere v]ino presto allontanera la malattia [dal cospetto del re].
Un bu[on consi]glio deve essere ascoltato: essere irascibile, non man[gilare e non bere

affligge I’intelligenza (e) aiuta la malattia. Che il re ascolti in questo il [suo] servo!®4

Tra i vari sintomi di un probabile caso di depressione compare il verbo asasu, accanto a un
altro verbo il cui significato € per certi versi simile, adaru:

(168) DIS NA GU; NAG-ma ana UZU.BI NU i-tes-eh-he za-mar SIG;
za-mar SAs za-mar pa-nu-$u is-sa-na-al-li-mu

u-ta-ad-dar us-ta-na-ah

ana da-ba-bi SA-s51i N[U [L-$1i i$-§|u-us

qa-ad-di-is i[l-la-ka]

ma-a-a-al-su [ld inassi(?)]

LU BI “US,,.Z[U u ™US,,.ZU]

Se un uomo mangia (e) beve, ma (il cibo) non “avvicina” la sua carne, ora ¢ pallido,
ora ¢ rosso (e) ora la sua faccia diventa sempre piu scura,

diventa triste, esausto,

(e) non vuole parlare, e afflitto,

cam[mina] curvo, [...],

[non puo stare] nel suo letto, [...]:

quest’uomo, uno strego[ne e una strega ...].5%

Interessante ¢ il seguente passo tratto da SA.GIG, in cui la malattia d’amore causa grosso
modo gli stessi sintomi:

(169) [DIS SU-5it KUIM NU TUK GU7 NAG mug-tu [rlig-mu UGU-5t GIG ik-ki ku-ri
iq-ta-nab-bi [u(?) i-ta]-na-as-§da-a$ NA BI GIG [r]a-a-me GIG ana NITA u MUNUS 1-

ma

[Se il suo corpo] non ha [feb]bre, (il suo appetito) per pane e bevande diminuisce, il
grido lo fa ammalare, continua a dire: “Sono agitato!”
[ed (?) é contilnuamente afflitto: quest’'uomo ¢ malato della malattia d’[a]more. Per

un uomo e una donna ¢ la stessa cosa.®4¢

644 Parpola 1993a, p. 196: 1.10-s.1.
645 AMT 86, 1: 28°-34°. Si veda Abush, Schwemer 2011, pp. 91-92, testo n. 2.3.
646 SA.GIG 18: 8-9. Si vedano HeeBel 2000, p. 218; Scurlock 2014, p. 173.
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Le traduzioni proposte nel corso dei decenni per questi vocaboli sono diverse; per asustu e
asasu ad esempio Labat suggerisce ‘doleur’,**” Scurlock e Andersen ‘depression’,**® Annus e
Lenzi ‘distress’®® e HeeBel ‘Betriibnis’.**° In Corpus of Mesopotamian Anti-Witchcraft Rituals
Abusch e Schwemer li hanno interpretati traducendoli con varie parole, quali ‘sadness’, ‘distress’
e ‘depression’ " Si ritiene che la traduzione proposta da alcuni studiosi come “depressione”,
“essere/ diventare depresso” non possa essere corretta; pare ormai assodato che la sfera di
appartenenza di asustu e asasu si possa ricondurre a disturbi dell’umore e dello stato d’animo di
un individuo in generale, tuttavia sembra che facciano parte di una serie di segni e sintomi la cui
somma puo forse essere riconosciuta come uno stato depressivo in sé. Infatti, come si € visto nella
lettera o nei testi medici, il malato non mangia, non beve, non riesce a stare nel suo letto — ¢ da
supporre che lo stato mentale in cui si trova non gli permetta di stare fermo in un posto, quanto
piuttosto di camminare e vagare — e cosi via. Da una ricerca recente condotta da Attia®>* & emerso,
inoltre, un altro punto fondamentale; la studiosa francese, infatti, analizza nello specifico
sostantivo e verbo, facendo una distinzione di base tra il loro utilizzo nella lingua di tutti i giorni
— dove indicherebbero una sorta di instabilita mentale (come 1’essere preoccupato, tormentato) —
e il loro uso nei testi medici — dove invece descriverebbero un problema somatico, affermando
che il sostantivo asustu sarebbe una malattia, e non un sintomo o un segno.®>* Dall’analisi dei testi
da lei esaminati, conclude, inoltre, che il confine tra i disturbi mentali e quelli somatici non ¢
netto:

Symptoms of mental disturbance are listed alongside abdominal ailments or other body part

manifestations, apparently being regarded as being “on the same level” %3

Altre parole, paragonabili per certi versi ad asustu, sono il sostantivo tadirtu e il verbo

99656

adaru®>; alle traduzioni “depressione” e “essere depresso”®*® pitl volte proposte, si preferiscono

le interpretazioni piu generiche “tristezza, preoccupazione” e “essere triste, preoccupato”. Tali
vocaboli si riscontrano ad esempio in alcuni rituali da compiere per allontanare la stregoneria,
come nei passi seguenti:

(170) DIS NA S[AG.DU-su GU7.GU7-511] EME-$ii ti-zaq-qa-su
IGL.MES-3[1i NIGIN-du GESTU[']"-5 i-Sag-gu-ma (...)

[qi-bilt KA-$ti im-da-na-as-$i um-<mu> mun-ga li-i’-[ba]

647 Labat 1951.

648 Scurlock, Andersen 2005.

649 Annus, Lenzi 2010.

650 HeeRel 2000.

651 Abusch, Schwemer 2011; 2016.

652 Attia 2018, pp. 78-88.

653 A tal proposito, Attia ricorda come il CAD A2, p. 422, offra, oltre al sgnificato riportato all’inizio del presente
paragrafo, anche ’accezione ‘fo suffer from spasms’.

654 Attia 2018, p. 88.

655 Nel suo significato di “essere oscuro, cupo” e non nel senso di “avere paura” CAD Al, pp. 126-127.

656 Si vedano ad esempio CAD T, p. 34; A1, p. 103; AHw, p. 1300; p. 11.
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[ta]-dir-tii TUK-5i MAS.GEs.MES-§ii [i-Sd-a m]a-[a-da]
[US.U]S IGLIGI-mar KI US.US DU, ,.DU1-ub SA-§[i: Sa-pil ik-ka-sii kuri] (...)

Se un uomo, la sua testa lo divora continuamente, la sua lingua gli provoca un dolore
trafittivo,

soffre di vertigini, le sue orecchie ronzano, (...)

continua a dimenticare le parole della sua bocca, ha febbre, rigidita, malattia-/i ‘bu

e tristezza, i suoi sogni sono confusi e numerosi,

continua a vedere persone morte, continua a parlare con i morti, il suo cuore ¢ giu, ¢

collerico, (...).%7

In un passo di SA.GIG in cui sono descritti problemi alle tempie, alla regione delle clavicole
e alle interiora, si specifica che il malato “si rattristera”, “si preoccupera” e per lui non ci sara
nessuna speranza:

(171) DIS UB.MES-s[# x].MES SAG.KI"-s1; SUB-tas kir-r{al-si Su-uh-hu-ta
SA-§y it-te-nen-bi-tu
kal U[4] u kal GE GIG SU AMAR.UTU a-dir-ma GAM

Se le sue membra’ sono [...], le sue tempie sono colpite, le clavicole
sono “distrutte”, le sue interiora sono continuamente gonfie,

tutto il giorno e tutta la notte ¢ malato: “mano di Marduk”. Si rattristera e morira.®>

Da tenere presente, inoltre, come lo stesso verbo possa essere usato per indicare le eclissi e
I’oscuramento dei pianeti, notando che “vi ¢ una relazione semantica tra I’eclissi e la tristezza e
tra la luminosita astrale e la gioia, a conferma di una profonda connessione macromicrocosmo”,**’
ed esprimendo probabilmente un altro livello di pensiero con I’opposizione “la luce ¢ positiva” e
“il buio ¢ negativo”. In altri casi il verbo adaru assume invece il significato di “avere paura, essere
spaventato”, esempi dei quali saranno presentati nella sezione successiva dedicata ai termini che

rientrano nella sfera semantica del “terrore”, della “paura” e del “panico”.

“Camminare” e “vagare” come sintomi di uno stato depressivo

Il camminare senza una meta in modo ripetitivo ¢ considerato uno dei sintomi della depressione.

\

Il termine tecnico della moderna psicologia che individua questo comportamento ¢ “agitazione
psicomotoria”:*® con questa espressione si indica uno stato di turbamento interiore che si
manifesta con un eccesso di movimento, di solito ripetitivo e non produttivo. Le persone affette
da agitazione psicomotoria tendono spesso a camminare avanti e indietro, incapaci di stare ferme

o sedute. D’accordo con Barré, possiamo riconoscere che tale comportamento ¢ da considerarsi

657 AMT 21, 2 obv. 1-2 e 11-13. Si veda Abusch, Schwemer 2011, p. 329, testo n. 8.6: 1-2; 11-13.

658 SA.GIG 22: 36-37. Si vedano HeeBel 2000, p. 260; Scurlock 2014, p. 187.

659 Zisa 2012, p. 13.

669 11 suo opposto ¢ il cosiddetto “ritardo psicomotorio”, caratterizzato da mancanza di movimento. Si vedano Barré
2001, p. 180; Fales 2016, p. 13.
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un topos della letteratura di molte culture, passate e presenti.®®' Nei testi letterari assiro-babilonesi
il verbo rapadu (“correre; vagare”) esprime al meglio tale concetto; in alcune occasioni anche
alaku assume tale significato.

Rapadu
Nell’Epopea di Gilgames si trova un esempio tra i pit eloquenti dell’utilizzo del verbo rapadu®®*

per descrivere uno dei sintomi dello stato depressivo:

(172) 9GIS-gim-mas a-na Sen-ki-di ib-ri-su
sar-pis i-bak-ki-ma i-rap-pu-ud EDIN
a-na-ku a-mat-ma ul ki-i Yen-ki-di-ma-a
ni-is-sa-a-tum i-te-ru-ub ina kar-si-ia

mu-ta ap-lah-ma a-rap-pu-ud EDIN

Gilgames, per Enkidu, il suo amico,

piange amaramente, vagando per la steppa:

“Non saro¢ forse, quando io morird, come Enkidu?
Amarezza si impadroni del mio animo,

la paura della morte mi sopraffece e ora io vago per la steppa”.t®

11 dolore per la morte dell’amico e la conseguente preoccupazione per la futura stessa sorte,
provocano nell’animo del re di Uruk uno sconvolgimento profondo, che gli impedisce di stare
fermo e lo porta a camminare per la steppa.®®*

Pure nel Ludlul bél nemeqi si incontra tale verbo; nella prima tavoletta, per esempio, il
sofferente racconta le sue disgrazie, tra le quali vi ¢ anche quella di essere stato cacciato di casa
in seguito all’abbandono da parte delle divinita:

(173) is-Sak-na-nim-ma i-da-at pi-rit-ti

us-te-si ina E-ia ka-ma-a-ti ar-pu-ud

Sono stati stabiliti per me portenti di terrore,

sono stato cacciato dalla mia casa (e) vagavo all’esterno.%6

E interessante notare come questo verbo non sia presente solo nei testi letterari, ma faccia
effettivamente parte anche del linguaggio tecnico degli esperti guaritori. In SA.GIG, ad esempio,
si legge quanto segue:

661 Barré 2001, p. 177. Si veda, inoltre, Kselman 2002.

%2 CADR, p. 147; AHw, p. 954.

663 Pettinato 2004, p. 92, Tav. IX: 1-5. Si veda anche George 2003, pp. 666-667, Tav. IX: 1-5.

664 Da non dimenticare, inoltre, che la steppa ha una valenza simbolica e prefigura la morte, € che questo percorso
indica anche I’allontanamento del re di Uruk dal genere umano e ’inizio del suo cammino iniziatico.

665 Si vedano Lambert 1960, p. 32, Tav. I: 49-50; Annus, Lenzi 2010, p. 32, Tav. I: 49-50.
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(174) DIS KI.MIN-ma ri-bit-su $d 15 nap-hat-ma Glg-at ina NU ZU di-rap-pad SU
I[SKUR ina AN.BAR; SiG-is GAM

Se idem (= ¢ malato da un giorno) e il lato sinistro del suo addome ¢ gonfio e scuro (e)

vaga senza saperlo: “mano di Adad”. Se ¢ stato colpito a mezzogiorno: morira.®6®

In questo caso il vagare senza esserne a conoscenza non sembra essere collegato a un caso di
depressione, quanto piuttosto a uno stato confusionale dovuto probabilmente al forte dolore. In
altri passaggi tratti dalla stessa tavoletta di SA.GIG si nota come tale comportamento sia la diretta
conseguenza di ferite o di colpi violenti, indicati dal verbo mahdsu, oppure di febbre alta. Seguono
due esempi:

(175) DIS KIMIN-ma ina GABA-$ii SiG-ma US i-tab-ba-ka u ti-rap-pad SU 9U.GUR
GABA RI SiG-is GAM

Se idem (= & malato da un giorno) ed ¢ stato colpito (ferito) al suo petto ¢ sangue continua a

uscire e vaga:®®” “mano di Nergal”. E stato colpito (ferito) nella parte anteriore: egli morira.68

(176) DIS KA-§t KUR.KUR-ir [u] KUM DAB.DAB-su u ti-rap-pad ana Us.3 K[AM
]

Se le sue parole sono incomprensibili [e] febbre lo afferra continuamente e vaga (e) al

terzo giforno ...].9%

Alaku

11 verbo alaku “andare, camminare’®’°

puo assolvere lo stesso compito di rapadu in alcune rare
occasioni, come ad esempio in un passo di Summa izbu:

(177) BE SAL U.TU-ma GU.DU-su NU GAL SAL.BI ina SAG.PA.LAGAB DU.DU-ak

Se una donna partorisce e il bambino non ha i glutei: quella donna continuera a

camminare in (uno stato di) sofferenza.®’!

Il “continuare a camminare” potrebbe essere dovuto alla pena della madre preoccupata per il
figlio. Anche in alcuni passi del Ludlul bél némeqi viene espresso lo stesso concetto tramite il
verbo alaku:

666 SA.GIG 15: 52. Si vedano Labat 1951, p. 141: 44°-45’; HeeBBel 2000, p. 153: 52°; Scurlock, Andersen 2005, p. 352,

testo n. 14.38; Scurlock 2014, p. 142.

%7 Da notare la diversa traduzione di HeeBel del verbo: ‘sich aufbiumen’ (it. “ribellarsi”).

668 SA.GIG 15: 32. Si vedano Labat 1951, p. 100 i 4; HeeBel 2000, p. 157: 32°; Scurlock, Andersen 2005, p. 351, testo
n. 14.32; Scurlock 2014, p. 141.

69 SA.GIG 7: 1. 6. Si vedano Labat 1951, p. 66: 62°; Scurlock, Andersen 2005, p. 54, testo n. 3.124; Scurlock 2014, p.
58.

670 CAD A1, p. 300; AHw, 31.

71 Leichty 1970, p. 62, Tav. I1I: 76; De Zorzi 2014, p. 424. 1l pronostico ¢ stato esaminato in occasione dell’analisi di
nissatu nel presente studio.
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(178) a-na ir-kal-la la urs-ra-ad-an-[ni]
e-tes-mu-tu at-ta-lak-an-ni

lu man-nu {AMAR.UTU i-zib-ba-an-ni
a-na UZU a-sak-ki am-ma-an-nis-[su]
Sal-lam-ta NIM.MA at-ta-lak ma-[har-su]

Non mi lasciava scendere all’aldila

(nonostante) io camminassi come un fantasma.

Chi poteva essere (se non) Marduk che mi ha abbandonato?
Sono stato incluso tra gli Asakku,

camminavo orgogliosamente (?) come un cadavere di fronte a lui.®”

Qui lo stato depressivo causato da pene di ogni genere ha portato il protagonista del poema a
camminare come un fantasma, come un cadavere, privato dell’aiuto del dio Marduk. Le
similitudini nel testo letterario ben rispecchiano la condizione del sofferente; ormai provato
dall’abbandono del dio e dalle sue conseguenze, non puo far altro che camminare e vagare come
se fosse gia morto.

2.4.3. Paura, panico, timore
673

I concetti di “panico, paura, terrore, timore” si esprimono attraverso i sostantivi hattu’” e

pirittu,”™ i quali spesso si trovano affiancati, e da adirtu,””

mentre lo stato emotivo che individua
“I’avere paura, 1’essere spaventato, terrorizzato” ¢ indicato dai verbi adaru, palahu, galatu e

paradu.

Hattu e pirittu, adirtu

Questi termini si trovano nelle ricette terapeutiche seguite da descrizioni di rituali e incantesimi;
recitati di fronte a Sama$ in caso di stregoneria, riportano elenchi di formule (prefissate e
ricorrenti) in cui sono citate tutte le possibili malignita che stregone e strega possono aver
compiuto nei confronti del povero sofferente. Tra queste sono spesso presenti i sostantivi sattu e
pirittu, a volte preceduti o seguiti da adirtu:

(179) [lib-bi KI-i]a t-ze-nu-u sa-al-ta [plu-ub-pu-ha-a ni-is-sa-[ta]
[@’-dir’-t]la hi-pi lib-bi i-5§i-[ta] di-im-[ta]

[hat-ti pli-rit-tu ar-r[a-tu] di-l[i|p-tu

qu-I[a ku-rla NU DUy [lib-bi N[U DU 0.G]A UZU [GA]R-nu-ni

dUTU an-nu-[ti §)i-nu an-nu-tit NUMES-$ti-nu kl{i-ma $u-nu) la G[U]B-[z]u
NU.MES-sii-nu na-§da-k[u (...)]

672 Si veda Annus, Lenzi 2010, pp. 42-43, Tav. IV: 29-33.
673 CAD H, p. 150; AHw, p. 336.
67 CAD P, p. 402; AHw, p. 866.
675 CAD Al, p. 127; AHw, p. 13.
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(Coloro che) [mi] hanno reso arrabbiato [con me stes]so, [che hanno in]flitto su di me
conflitto, lotta, lamen[to], [tim]ore, 4ip [ibbi, confusione, convul[sioni], [panico,
ter]rore, maledizi[one], insonnia, stup[ore, torpo]re, infelicita (e) cattiva salute.®”
Samas, questi sono loro (la strega e lo stregone), queste sono le loro statuette; dato che

loro non sono presenti, io sollevo le loro statuette (...).67’

In un passo della sedicesima tavoletta di SA.GIG si trova un’attestazione di una delle parole
qui esaminate, pirittu, peraltro non nella protasi quanto piuttosto nell’apodosi, attributo della
“mano di IStar” e non considerato come emozione in sé:

(180) DIS ITL.1.KAM ITL.2.KAM ina GEs SUB-su u GU-si pi-rit-ti SU 415 ZI-bi

Se (la malattia) lo colpisce durante la notte per uno o due mesi ed egli urla; “mano del

terrore di Istar”. (Dopo) si alzera.®’

Si possono trovare i vocaboli hattu e pirittu anche nei testi letterari, come ad esempio nei
seguenti passi tratti dal Ludlul bél némeqi:

(181) SA-ba kab-ba-ra-a pi-rit-tum ii-tan-ni-is
Terrore ha indebolito il mio forte cuore.®”?

(182) i-na bi-tak-ki-i Sub-ra-a i-na-a-a
has-sis i-na di-ma-tum sur-ru-pa u-suk-ka-a-a
us-sal-lim pa-ni-ia a-di-rat SA-bi-ia

UZU.MES-ia ti-tar-ri-qu pi-rit-tum u hat-tum

Continuando a piangere i miei occhi vedevano (?),
le mie guance bruciavano intensamente per le lacrime una quinta volta,
la mia faccia ¢ stata oscurata dall’apprensione del mio cuore,

terrore e panico hanno fatto impallidire la mia carne.%8?

Adaru, galatu, palahu e paradu
Si ¢ visto come il verbo adaru possa assumere il duplice significato di “essere cupo, triste
(precedentemente analizzato) e di “essere spaventato” (soprattutto se utilizzato al tema St), come

2

ad esempio nel seguente incantesimo da recitare al cospetto del dio Samas per eliminare gli effetti
stravolgenti della stregoneria perpetrata ai danni di un uomo:

676 Abusch, Schwemer 2011, p. 302 traducono ‘mental and physical ill health’. Per una traduzione di 1a tib libbi si
veda la discussione al capitolo 3 del presente studio.

677 Si veda Abusch, Schwemer 2011, p. 302, testo n. 8.4: 50-55.

678 SA.GIG 16: 80°. Si vedano HeeBel 2000, p. 185; Scurlock, Andersen 2005, p. 434, testo n. 19.15; Scurlock 2014,
p.- 154.

679 Si vedano Lambert 1960, pp. 34-35, Tav. I: 74; Annus, Lenzi 2010, p. 17, Tav. I: 74.

80 Annus, Lenzi 2010, p. 33, Tav. I: 109-112.
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(183) [E]N a[l-si]-ka SUTU §i-man-ni
[mu-hur ta-ni-hi-ia] Su-ud-1{u-plu-ti
NIG.GIG 1GI-an-ni [li-mad ar-hi-is]

an-ha-ku-ma Su-ud-lu-pa-ku Su-nu-[ha-ku Su-tad-du-ra-ku|

[Incan]tesimo: “Io ti chiamo, Samas, ascoltami.
Accetta [i miei sospiri ‘insonni’],
[riconosci velocemente] le malattie che mi hanno raggiunto!

Sono stanco, sono insonne, sono esafusto, sono sempre terrorizzato]”.%%!

Allo stesso modo ¢ utilizzato nella Preghiera di Assurnasirpal a Istar, in cui il sovrano assiro
dichiara, tra le altre cose, di vivere nell’oscurita e nella paura:

(184) gi-na-a Su-du-ra-ku ina e-tu-ti [as-ba-ku)

par-sa-ku-ma ni-i’-lu ul a-mar [...]

Sono costantemente in uno stato di paura, [vivo] nell’oscurita,

sono tagliato fuori e non vedro (la mia) discendenza [...].682

Simile ¢ lo scopo del Namburbi adoperato durante un rituale, cio¢ di scongiurare i possibili
presagi negativi:

(185) ana-ku NENNI A NENNI sa DINGIR-s1t NENNI ¢§g-DAR-$1 NENNI-tum
§a A MES GISKIM.MES HUL.MES it-ta-nab-$d-nim-ma

pal-ha-ku-ma ad-ra-ku u Su-ta-du-ra-ku

Io, NN, figlio di NN, il cui dio ¢ NN, la cui dea ¢ NN,
a cui capitano sempre cattivi presagi (¢) omina,

ho paura, sono spaventato e sono sempre terrorizzato.%?

Da notare il duplice utilizzo del verbo adaru, prima al tema G e poi St, probabilmente per
sottolineare lo stato di preocupazione e di timore in cui si trova il pover’uomo, accanto a palahu,
il cui significato ¢ molto simile (“aver paura, essere spaventato, essere preoccupato”, ma anche
“essere rispettoso essere riverente, onorare un superiore, una divinita”).** Per esempio, nel senso
di “temere le divinita” si incontra I’aggettivo derivato dal verbo paldhu nella Preghiera del Giusto
Sofferente a Istar, quando il sovrano sostiene di essere trattato come colui che non rispetta gli dei:

(186) ki-i la pa-lih DINGIR. MES-u-ti-ka ina Su-ta-nu-hu at-ta-ga-mar

a-bak-ki ina Zl-ia [lla a-mur-ra du-mug-sa

681 Sj veda Abusch, Schwemer 2011, p. 344, testo n. 8.7: 20-23.

%82 Si vedano von Soden 1974-1977, p. 43: 62-63; Foster 2005, p. 242: 62-63.
683 Si veda Lenzi 2011, p. 417: 18-20.

68 CAD P, p. 37; AHw, p. 812.
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Come se non avessi timore della vostra divinita, sono finito diventando esausto,

piango (poiché) non ho visto la bellezza della mia vita.%

Il verbo galatu, oltre al significato di “fremere, contorcersi”, si puo tradurre “avere paura,

essere spaventato” e anche “provocare timore, rispetto”,**® analogamente a paradu (“essere

”).587 A volte tali verbi si incontrano nello stesso testo

medico, come nel seguente in cui un uomo ¢ stato attaccato da stregoneria:

timoroso, terrorizzato, agitato, sconvolto

(187) DIS NA EN HUL-ti TUKS® [ib-ba-$ii Su-u’-du-ur |[...]
INIM.MES-§ii im-ta-na-ds-§i $a-nis te'-em-si us-ta[n-na)
SA-§ii §d-pil-§i Ni-51 Sup-lub-§tc nu-ul-la-ti SA-$[ii i-tam-mu]
i-na KINA-5 HULUH.HULUH-ut §G-ni§ MUD.MUD-ud k[a]
(...)NA BI SUNAM.LU.U;5.LU U[GU-st GAL-5i]

Se un uomo “ha acquisito” un nemico, il suo cuore ¢ spaventato, [...]

continua a dimenticare le sue parole - oppure: la sua mente ¢ alter[ata, ... ]

il suo cuore ¢ depresso, provoca a se stesso timore, il suo cuore [medita] stupidaggini,
nel suo letto € continuamente impaurito - oppure: ¢ continuamente terrorizzato, (...).

Quest’uomo ¢ stato stregato (lett. “la ‘mano dell’umanita’ ¢ sopra di lui”).5%8

Esprimendo dei concetti molto simili tra loro, si pensa che questi quattro verbi possano essere
considerati come sinonimi, oppure come termini che descrivono diverse sfumature del timore.
Non avendo per il momento altre informazioni in merito, si ritiene ad ogni modo opportuno
diversificare le traduzioni di questi vocaboli, come ¢ stato proposto negli esempi precedenti.

2.5. Un caso particolare: la “malattia d’amore”

Il verbo e il sostantivo accadico ramu identificano quell’insieme di sentimenti la cui definizione
precisa, a dispetto dei poeti di tutti i tempi, ¢ impossibile, ossia “I’amore”. Queste parole
esprimono tutti quegli affetti che un individuo prova per il/la suo/a amante, per i propri familiari
e amici, ma anche quel senso di rispetto e lealta che un subordinato ha nei confronti del suo
sovrano o che due o piti alleati provano I’uno per I’altro, per esempio.®® Chi ama ed ¢ a sua volta
amato trova la gioia, la felicita, il piacere, ma se non ¢ ricambiato prova dolore, tormento,
angoscia.®”

L’amore ¢ uno dei temi che piu si presta alle composizioni letterarie, considerato che le sue
gioie e 1 suoi tormenti sono tra i piu forti che un individuo possa provare nella sua vita. La
letteratura mesopotamica propone alcuni testi amorosi particolarmente interessanti, spesso sotto
forma di inni e preghiere, rivolti alla dea dell’amore per eccellenza Istar, oppure di dialogo.

685 Si veda Livingstone 1989, p. 30, testo n. 12: 13-14.

686 CAD G, p. 11; AHw, p. 271.

%87 CAD P, p. 141; AHw, p. 827.

688 Si veda Abusch, Schwemer 2011, p. 144, teston. 7.6.7: 1-4 ¢ 11.
89 Si vedano CAD R, p. 136; p. 137; AHw, p. 951.

699 In merito si veda, tra gli altri, Couto-Ferreira 2010.
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Tralasciando le gioie che tale sentimento procura, oggetto di attenzione del presente paragrafo
¢ ’insieme di quei termini, quelle espressioni ¢ quelle descrizioni della sofferenza che I’amore
provoca, presenti sia nei testi letterari sia in quelli medici.

Murus rami marus

L’espressione GIG rami GIG (murus rdmi marus) da quanto mi risulta si pud trovare
esclusivamente nel trattato di diagnosi e prognosi SA.GIG e si traduce “¢ malato/soffre della
malattia d’amore”. Qui le descrizioni dei sintomi di questa particolare malattia sono piuttosto
dettagliate; caratteristica peculiare ¢ sicuramente 1’inquictudine che pervade 1’animo
dell’individuo, sia esso uomo o donna, le cui conseguenze si possono riconoscere
nell’inappetenza, nel vagare senza meta o nel ridere senza ragione:

(188) [DIS is]-ta-na- ‘i-i KA SUB.SUB-su KI SA-51 DU,,.DU, -ub su-uh la pak-ki is-
se-né-el

GIG ra-mi GIG ana NITA u MUNUS 1-ma

[DIS NiG.Z]LIR SUB.SUB-su ZI.MES-§i GUR.MES NINDA GU; KAS NAG-ma
UGU-$1: NU DU-ak

‘w-a lib-bi i-qab-bi u us-tan-na-ah GIG ra-mi GIG ana NITA u MUNUS 1-ma

[Se gi]ra inquieto,®! la sua bocca € continuamente colpita, continua a parlare con se
stesso (e) continua a ridere senza ragione:

soffre della malattia d’amore. Per ’'uomo e per la donna ¢ la stessa cosa.

[Se I’affli]zione continua a colpirlo, la sua gola continua a “rivoltarsi”, mangia pane,
beve birra, ma non digerisce, dice: “Ahi, la mia pancia!” e si tormenta: quest’'uomo

soffre della malattia d’amore. Per ’'uomo e per la donna ¢ la stessa cosa.’%?

(189) [DIS SU-s52 KUIM NU TUK GU7 NAG mug-tu [rlig-mu UGU-5i GIG ik-ki ku-ri
ig-ta-nab-bi [u(?) i-tal-na-as-sa-as NA Bl GIG [rla-a-me GIG ana NITA u MUNUS

1-ma

[Se il suo corpo] non ha [feb]bre, (il suo appetito) per pane e bevande diminuisce, il
grido lo fa ammalare (?), continua a dire: “Sono agitato!”
[e (7) ¢ contilnuamente afflitto: quest’uomo soffre della malattia d’[a]more. Per un

uomo e una donna ¢ la stessa cosa.®®?

Nei casi appena esaminati le cause di un tale stato d’angoscia non sono chiaramente espresse,
ma si puo supporre che questo malessere sia stato provocato dall’afflizione di non sapere se

91 HeeBel traduce il verbo Sa i ‘unruhig umherlaufen, sich réuspern’. Per una nota sulle ipotesi interpretative di tale
verbo si veda Heef3el 2000, pp. 263-264, nota alla riga 6.

092 SA.GIG 22: 6-9. Si vedano Labat 1951, p. 178; HeeBel 2000, p. 258; Scurlock, Andersen 2005, p. 372, testi n. 16.23
e 16.24; Scurlock 2014, pp. 185-186.

993 SA.GIG 18: 8-9. Si vedano HeeBel 2000, p. 218; Scurlock 2014, p. 173.
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I’amato/a ricambi il sentimento, oppure dal dolore che si diffonde nell’animo quando si scopre di
essere stati traditi.

2.6. Quando le parole non ci sono ancora o non servono piu: pianto, urla
e gemiti

Il bisogno di esprimere il proprio dolore porta il sofferente a cercare qualsiasi mezzo per tentare
di spiegare all’altro cid che prova. Si ¢ visto come 'utilizzo della metafora sia indispensabile in
varie occasioni. Quando, pero, la sofferenza ¢ troppa, I’'uomo avverte la frustrazione di un dialogo
a dir poco difficile; si rende conto, cioe, dell’impossibilita di esprimere la sua pena. Il dolore —
sia esso fisico o di natura psicologica — non solo resiste al linguaggio, ma lo aggredisce
distruggendolo, ‘provocando un ritorno immediato ad uno stato anteriore al linguaggio, ai suoni
e ai gemiti che un essere umano emette prima di apprenderlo’.®”* Nella nostra cultura pianto e
lacrime vengono considerati piu come espressione di dolore che come segno o sintomo, proprio
come nella cultura assiro-babilonese. A prova di cio, le parole che indicano il “pianto” (bakii,
bikitu), le “lacrime” (dimtu), le urla (Sasit) e 1 sospiri (tanihu) sono usate in special modo nei testi
letterari, e solo raramente in quelli medici — come per esempio in quei testi che hanno come
oggetto le malattie dei bambini.

2.6.1. 1l pianto: baki, bikitu e dimtu

In accadico il pianto e le lacrime si esprimono tramite il verbo bakii e 1 sostantivi bikitu e dimtu.
Spesso scritto con il logogramma IR, il verbo ¢ interpretato da CAD e AHw come ‘to shed tears,
to cry in distress, to complain in tears; to wail; to mourn; to howl’ e ‘weinen’.% Lo si incontra
in varie occasioni nell’Epopea di Gilgames,*® come nell’episodio immediatamente successivo
alla morte di Enkidu —in cui il re di Uruk si dispera e piange per I’incapacita di esprimere il dolore
che lo assale — o quando si rende conto che il serpente ha mangiato la pianta della vita che egli
era riuscito ad ottenere dopo innumerevoli difficolta, rendendo in questo modo vana la sua lunga

ricerca:
(190) 4GIS-gim-mas a-na Sen-ki-dur ib-ri-su
sar-pis i-bak-ki-ma i-rap-pu-ud EDIN
Gilgames, per il suo amico Enkidu,

piange amaramente e vaga per la steppa.®’

(191) [ina] us-me-$u-ma GIS-gim-mas i-ta-sab i-bak-[k)i
UGU BAD ap-pi-§ii il-la-ka di-ma-a-§ii

94 Scarry 1990, p. 19.

95 CAD B, p. 35; AHw, p. 97.

%96 Piu in generale, per il pianto nella letteratura accadica, si veda Gabbay 2004.
7 Si veda George 2003, p. 667, Tav. IX: 1-2.
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Gilgames in quel giorno sedette e pianse,

le sue lacrime scorrevano sulle sue guance.®

Interessante ¢ il seguente passo della Preghiera del Giusto Sofferente a Nabii, che descrive la
situazione di un sovrano assiro (probabilmente Assurbanipal) il quale piange per il dolore che lo
colpisce:

(192) ki-i la pa-lih DINGIR MES-u-ti-ka ina Su-ta-nu-hu at-ta-ga-mar
a-bak-ki ina Z1-ia [lla a-mur-ra du-muq-$a

Come se non avessi timore della vostra divinita, sono finito diventando esausto,

piango (poiché) non ho visto la bellezza della mia vita.®?

Da segnalare, inoltre, le descrizioni di pianti collettivi istituiti in occasione della morte di un
personaggio importante — come ad esempio il re o il suo sostituto — presenti in alcune lettere della
corte neo-assira:

(193) E.KI.MAH né-ta-pa-ds su-u MUNUS E.GAL-1/
dam-mu-qu ka-an-nu-u tak-li-ta-su-nu

kal-lu-mat qa-ab-ru ba-ki-i-u

Abbiamo preparato la tomba. Egli e la sua regina
sono stati sistemati, trattati con onore, esposti,

mostrati, sepolti e pianti.”*

Nele righe seguenti tratte dal Ludlul bel némeqi sono presenti sia il verbo bakii sia il sostantivo

dimtu, il cui significato puo essere a seconda dei casi “lacrima” o “pianto”:"®!

(194) i-na bi-tak-ki-i Sub-ra-a i-na-a-a
has-S$is i-na di-ma-tum sur-ru-pa u-suk-ka-a-a
us-sal-lim pa-ni-ia a-di-rat SA-bi-ia
UZU.MES-ia ii-tar-ri-qu pi-rit-tum u hat-tum

Continuando a piangere i miei occhi vedevano (?),

le mie guance bruciavano intensamente per le lacrime una quinta volta,
la mia faccia ¢ stata oscurata dall’apprensione del mio cuore,

terrore e panico hanno fatto impallidire la mia carne.”®

Seppur raramente, sia il verbo sia il sostantivo si riscontrano nei testi medici, in particolare nel
capitolo di SA.GIG dedicato alle problematiche dei bambini:’®

698 Pettinato 2004, p. 133, Tav. XI: 290-291. Si veda anche George 2003, p. 723, Tav. XI: 308-309.
99 Si veda Livingstone 1989, p. 30, testo n. 12: 13-14.

700 Sj veda Parpola 1993a, p. 288, 352: 13-15.

701 CAD D, p. 147; AHw, p. 171.

702 Annus, Lenzi 2010, p. 33, Tav. I: 109-112.

703 Sulle malattie dei bambini si vedano anche Kinnier Wilson 2007; Volk 2004b.
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(195) DIS “TUR i-bak-ki u im-ta-nag-ga-ag DUMU.MUNUS %a-nim DAB-su
DIS “TUR Uy-ma u mu-su i-bak-ki DUMU.MUNUS %a-nim DAB-su

Se il bambino piange ed ¢ continuamente rigido: la figlia di Anu I’ha preso.
Se il bambino piange giorno e notte: la figlia di Anu I’ha preso.”®

(196) DIS "TUR UZU.MES-5ii Gls. MES SUB-tu u ap-pa-$ii us-sa-na-ar di-im-
tum ina 1GI"-51 DU-ak (...)

Se il bambino, le sue carni sono nere, (e) si strofina continuamente il naso verso

il basso, lacrime scorrono dai suoi occhi (...).”*

Al contrario di cio che sostiene Fincke, si ritiene che entrambi i vocaboli (e non solo dimtu)
possano — in casi come quelli sopra proposti — essere considerati come segno e sintomo di una
malattia,”® o forse pill probabilmente come conseguenza del dolore causato da tale malattia.

Derivato dal verbo bakii ¢ il sostantivo bikitu, che si puo tradurre in diversi modi a seconda
del contesto.””” Nell’Epopea di Gilgames per esempio — piu precisamente nell’episodio in cui
Utanapistim narra il dispiacere degli dei, pentiti di aver stabilito la distruzione dell’'umanita
attraverso il Diluvio — bikitu si rende con “pianto”:

(197) DINGIR.MES $u-ut ‘a-nun-na-ki ba-ku- it-ti-5a
DINGIR.MES as$-ru 43-bi i-na bi-ki-ti ina nu-ru-ub ni-is-sa-ti ba-ku-1 it-ti-$a

Gli dei, gli Anunnaki piansero con lei (= Bélet-ili).

Gli dei, tristi, sedettero in pianto; (il viso) umido per il dolore, piansero con lei.”®

In altre occasioni, invece, tale sostantivo si puo tradurre con “lamento, lamentazione”, come
nelle righe seguenti tratte dal Ludlul bel nemeqi:

(198) pi-ti KIMAH er-su-u Su-ka-nu-u-a

a-di la mi-tu-ti-i-ma bi-ki-ti gam-rat

La mia tomba era aperta, i miei oggetti funerari erano pronti,

prima che io fossi morto la lamentazione per me era gia finita.’®

In questo caso il sofferente sostiene che la sua tomba ¢ gia pronta e che i lamenti per la sua
morte saranno conclusi ancora prima della sua dipartita.

A quanto mi risulta, bikitu ricorre raramente nei testi medici, come ad esempio in alcuni passi
di SA.GIG appartenenti alla seconda tavoletta:

704 SA GIG 40: 107-108. Si vedano Labat 1951, p. 228; Scurlock, Andersen 2005, p. 443, testo n. 19.54; Scurlock 2014, p. 262.

705 SA.GIG 40: 61. Si vedano Labat 1951, p. 224; Scurlock, Andersen 2005, p. 512, testo n. 19.332; Scurlock 2014, p. 260.

706 < Mit bakl weinen wird normalerweise nicht das Krankhafte Symptom der Trineniiberproduktion oder der Stérung
der trinenableitenden Wege, sondern die natiirliche Reaktion auf physische oder psychische Schmerzen von
Menschen und Tieren bezeichnet’ (Fincke 2000, p. 83).

07 CAD B, p. 223; AHw, p. 125.

708 Pettinato 2004, p. 92: 1-5. Il passo non & molto chiaro: si veda anche la traduzione di George 2003, p. 711: 125-126.

709 Si vedano Lambert 1960, p. 46, Tav. II: 114-115; Annus, Lenzi 2010, p. 37, Tav. II: 114-115.
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(199) [DIS a-ri-bu na-as-sis ina 15 NA is-si GIG BI bi-ki-ti IGI-mar
[DIS a-ri-bu na-as]-sis ina GUB NA is-si EN DU\, bi-ki-ti IGI-mar
[DIS a-ri-bu na-as)-sis ana 1GI NA is-si GIG BI bi-ki-ti IGI-mar
[DIS a-ri-bu na-as)-sis ana EGIR NA is-si EN DUy, bi-ki-ti 1GI-mar

[Se alla destra di un uomo un corvo] gracchia lamentosamente: questo malato
conoscera il pianto.

[Se alla sinistra di un uomo un corvo] gracchia lamentosamente: il suo nemico
conoscera il pianto.

[Se di fronte a un uomo un corvo] gracchia lamentosamente: questo malato conoscera
il pianto.

[Se dietro a un uomo un corvo] gracchia lamentosamente: il suo nemico conoscera il

pianto.”!0

2.6.2. “Urla”, “sospiri” e “gemiti” come espressione di sofferenza
Il sofferente pud esprimere il suo dolore non solo attraverso il pianto, ma anche urlando e
gemendo. Uno dei verbi piu significativi in questo senso € sicuramente Sasi, impiegato per
descrivere il malato che urla o che invoca le divinita, seguito dal sostantivo tanihu con il quale si
indicano “gemiti”, “lamenti” e “sospiri”.

Il verbo Sasu pud assumere diversi significati, quali “urlare, fare un forte rumore, gridare”,

“dire, proclamare”, “invocare, chiamare”, ecc.”'' Compare spesso nei testi medici e talvolta nelle
raccolte di omina per indicare le urla ma anche i gemiti espressi dal malato:

(200) DIS ina G[1G-54 ‘ua GU-si ina ban-ti-[§]i ana GIR sa-lil-ma NU BAL-
[i]¢ SU ['"MAS.TAB.BA] GAM

DIS ina GIG-§ii ‘ua GU-si ina ban-ti-5ii NA-ma NU BAL u tu me §ii S[U
IMAS.TAB.B]A

Se, durante la sua malattia, urla: “Ua”; sul [s]Juo petto al suo ... dorme, non si
gira: “mano [dei Gemelli]”. Morira.
Se, durante la sua malattia, urla: “Ua”; si sdraia sul suo petto e ...:7'? ¢

dei Gemel]li».7"?

(201) DIS KI.MIN-ma SA SA GU.GU-si u SiK-su i-ban-qam ina ban-ti-sii
SIG-is GAM

ma[no

710 SA .GIG 2: 13-16. Si veda Labat 1951, p. 8.

711 CAD 82, p. 147; AHw, p. 1195.

712 Lettura problematica: per una discussione in merito si veda HeeBel 2000, p. 213, note delle righe 19 e 20.

713 SA.GIG 17: 19-20. Si vedano Labat 1951, p. 159; HeeBel 2000, p. 207; Scurlock, Andersen 2005, p. 542, testo n.
20.68; Scurlock 2014, p. 163.
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Se idem (= un uomo ¢ malato un giorno ¢) urla: “Il mio ventre! Il mio ventre!”;
e si strappa i capelli. E colpito al suo petto. Morira.”"*

Nei casi precedenti tratti da SA.GIG si specifica quali sono le parole che il paziente urla,
mentre nell’esempio seguente tratto da Summa izbu il verbo Sasii ¢ utilizzato in senso pil
generico:

(202) BE MUNUS U.TU-ma KA.KA-si sal-tum pu-uh-pu-hu-u GAR-nu-si

Quando una donna partorisce ¢ continua a urlare: ci saranno (sul bambino)
conflitto e controversia.”!?

In alcuni casi il verbo ¢ utilizzato nel senso di “invocare” una divinita, probabilmente urlando
e gemendo, come nella parte iniziale della seconda tavoletta del Ludlul bel némeqi in cui il
protagonista descrive tutte le sue disgrazie:

(203) sat-tam-ma ana ba-lat a-dan-na i-te-eq
a-sah-hur-ma le-mun le-mun-ma

za-pur-ti u-ta-sa-pa i-ar-ti ul ut-tu

DINGIR al-si-ma ul id-di-na pa-ni-siu

t-al-li Yis-tar-ri ul u-$a-qa-a re-si-sda

Un anno e ’anno successivo, il tempo stabilito ¢ passato.

Mi giro, e (vedo) male su male,

la mia sfortuna € aumentata, non trovo giustizia.

Ho invocato il (mio) dio, ma non (mi) ha concesso (di vedere) il suo viso,

ho implorato la mia dea, ma non ha alzato la sua testa.”!¢

N¢ il dio né la dea prestano ascolto alle sue invocazioni; il sofferente € sempre piu angustiato
e provato. Lo stesso si puo dire per quanto riguarda I’orante della Preghiera del Giusto Sofferente
a Nabi, dove Assurbanipal spiega che, nonostante le sue invocazioni e le sue preghiere alle
divinita, & colpito da numerose sofferenze:

(204) al-ta-na-§i DINGIR MES ru-qu-ti ni-is SU" ¢U.DAR.MU ina Se-me-i

Continuo a invocare le divinita lontane, alzando le mani in (segno di) obbedienza alla

mia dea.”!”

11 sostantivo tanihu puod assumere diversi significati anche se, soprattutto in letteratura, non ¢
semplice capire quale di questi debba essergli assegnato. CAD e¢ AHw lo interpretano

714 SA.GIG 15: 38’. Si vedano Labat 1951, p. 236: 38; HeeBel 2000, p. 152; Scurlock 2014, p. 142.

715 Si vedano Leichty 1970, p. 70, Tav. IV: 44; De Zorzi 2014, p. 447.

716 Si vedano le traduzioni di Lambert 1960, p. 39, Tav. II: 1-5; Annus, Lenzi 2010, p. 35, Tav. II: 1-5.
17 Si veda Livingstone 1989, p. 30, testo n. 12: 21.
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rispettivamente ‘A: wailing, sighing, moaning; B: weariness, hardship, fatigue’’'® e ‘Seufzen,
Miihsal, Leid’.”"®
Se nei primi due esempi riportati qui di seguito si puo tradurre “difficolta, affanno,

stanchezza”, in altri casi sembra piu probabile la traduzione “sospiri, gemiti”’, come nel terzo

esempio proposto:

La

(205) a-hu-uz #SNA me-si-ru mu-se-e ta-ni-hu
Ero confinato a letto, uscire era un affanno.”2°

(206) [DIS NA U]D.DA [TAB.BA-ma SIG SAG.DU-s1]
GUB.MES IGL.MES-§i: NIGIN.MES-du-§ii-[ma)
i-ta-na-as-ra-hu

SU-su ta-ni-hu TUKU.TUKU-$i

KUM la ha-ah-has

su-a-lam TUKU.TUKU-si

SA-§ii e-ta-na-as-sa-as (...)

[Se un uomo, sé]zu [lo brucia e i capelli della sua testa]
stanno continuamente ritti, la sua faccia contiua a girarsi [e]
continua a sentirsi bruciare,

il suo corpo ha continuamente stanchezza,

la febbre non ¢ alta,

ha continuamente tosse con secrezione di muco,

il suo addome ¢ continuamente disturbato, (...).7*!

(207) ina KA NAM.TAG.GA DUH A e -il-ti ip-pa-tir

ina KA KA. TAR.RA i§-ta-la pi-ia

ina KA A.SE.ER DUH.U.DA up-ta-ta-ra ta-ni-hi

Presso la “Porta della Liberazione dalle Colpe” le mie catene sono state sciolte,

presso la “Porta della Lode” la mia bocca domanda,

presso la “Porta della Liberazione dai Sospiri” i miei sospiri sono stati liberati.’>

stessa interpretazione vale anche per un passo tratto da un

DINGIR.SA.DIB.BA:

(208) ili-i14 ni-is qa-ti-ia ina ta-ni-hi mu-hur

T8 CAD T, p. 171; p. 173.
719 AHw, p. 1319. Il verbo da cui deriva, andhu, significa tra le altre cose “essere sfiniti, esausti” (CAD A2, p. 101).
720 Lambert 1960, p. 45, Tav. II: 95; Annus, Lenzi 2010, p. 37, Tav. II: 95.

721 Si veda Scurlock, Andersen 2005, p. 53, testo n. 3.121.

722 Si vedano Lambert 1960, p. 61, Tav. IV: 85-87; Annus, Lenzi 2010, p. 43, Tav. [V: 45-47.
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Mio dio, accetta le mie mani alzate (in atto di preghiera) tra i sospiri.”>

Dall’analisi dei testi qui proposti, si pud suggerire I’interpretazione di tale vocabolo come
“affanno, stanchezza” quando si trova nei testi medici, mentre nei testi letterari e nelle preghiere
sembra preferibile tradurlo con “sospiri, gemiti, lamenti”.

Fondamentalmente si piange, si urla e si geme quando non si € piu in grado di sopportare il
dolore — qualunque sia la sua origine — ¢ quando nemmeno le divinita — ultima speranza cui
aggrapparsi — accorrono in aiuto. In casi come quelli presentati in questo paragrafo, si vede come
anche chi possiede le capacita di utilizzare il linguaggio si trovi in realta nella stessa situazione
di chi il linguaggio deve ancora apprenderlo. Adulti e bambini sono allo stesso livello; la difficolta
di esprimersi li accomuna. Il dolore in sostanza assale il linguaggio deformandolo: ‘dalla parola-
segno, cio¢ dalla parola che esprime un significato convenzionale, condivisibile, si passa alla

parola-grido, al suono’.”*

2.7. Conclusione

Questo capitolo ¢ stato rivolto allo studio di parole ed espressioni riguardanti la sofferenza e il
dolore — siano essi di natura fisica o psicologica — presenti soprattutto nei testi medici, ma anche
in quelli letterari, omina e lettere provenienti dalla corte neo-assira.

Da questa prima analisi ¢ emerso che il linguaggio tecnico degli esperti guaritori ¢ vasto; per
esempio, si ¢ visto che la malattia puo “divorare” (akalu) o “consumare” (kasasu) il corpo del
paziente o alcune sue parti, ma anche “afferrare” (sabatu) e “colpire, ferire” (mahdasu) la vittima.
Oltre a questi vocaboli piuttosto generici, che trasmettono con forza 1’idea dell’aggressivita del
dolore e della malattia, peraltro in linea con la concezione della malattia principalmente come
contatto e attacco dall’esterno, si ¢ affrontato lo studio di altri termini piu specifici, come ahdazu
(“prendere”) — usato soprattutto con riferimento alla malattia-asi — e kasadu (“‘conquistare,
sopraffare”) — adoperato per sottolineare la violenza con cui si manifestano certe patologie.
Nonostante che nella maggior parte dei casi si abbia a che fare con trattati o documenti redatti da
specialisti e non vi sia, quindi, la descrizione delle pene fatta in prima persona dal sofferente, si ¢
potuto constatare che anche il linguaggio tecnico dei professionisti ricorre a volte all’utilizzo di
metafore oppure si rifa a quelle che sono state definite da Lakoff e Johnson “metafore
concettuali”. Interessanti, inoltre, sono quei vocaboli che possono considerarsi appartenenti alla
metafora concettuale “la malattia ¢ una battaglia/guerra” e “la malattia ¢ un nemico”, vocaboli
che, normalmente facenti parte della sfera bellica, vengono impiegati in un ambito diverso, quello
medico. I gia citati sabatu, mahasu e kasadu, insieme a magatu rientrano in quel vocabolario
militare che pero ben si addice alla descrizione delle piu svariate patologie; dire che la malattia
“colpisce” o “sopraffa” il paziente, significa affermare che essa ¢ considerata come un nemico.

723 Si veda Lambert 1974, p. 279: 89.
724 Pizza 2011, p. 113.
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Si ¢ affrontato, inoltre, lo studio delle parole ed espressioni che indicano disturbi mentali,
come Sinit témi, nakar temi e sibit temi. Dalla loro analisi, ¢ emerso che la concezione degli assiro-
babilonesi secondo la quale la mente ¢ considerata come qualcosa che puo allontanarsi dal corpo
— facendogli di conseguenza perdere la ragione — € molto simile alla nostra. Interessanti sono poi
quei vocaboli che indicano la sofferenza e 1’afflizione in generale (come nissatu, namrasu ¢
asustu), che possono essere considerati come segni e sintomi di stati depressivi, o ancora quelli
che indicano il pianto e le lacrime (bakii, bikitu, dimtu), le urla e i sospiri (Sasi, tanihu), che
subentrano quando il linguaggio non ¢’¢ ancora oppure quando non serve pit, ossia nei bambini
e negli adulti, accomunati dall’impossibilita di esprimere il proprio dolore.

Concludendo, si ¢ visto come dolori e attacchi colpiscano varie parti del corpo sia
singolarmente sia come insieme di sintomi. D’altra parte, si ¢ visto come nei testi letterari si
interpreti la sofferenza come un’esperienza globale che investe 1’individuo a volte in misura cosi
totalizzante da schiacciarlo interamente. Per completare il quadro della percezione della
sofferenza ¢ necessario considerare un altro termine, /ibbu, che denota singoli organi, ma anche
uno dei centri di percezione e emozione, e alla fine sposta I’attenzione dai segni della malattia
all’individuo, facendo nascere tutte quelle domande che caratterizzano i testi sapienziali.
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3.1. Introduzione

1l segno sumerico SA indica il ventre, lo stomaco e gli intestini. In generale, denota 1’interno di
qualcosa, sia esso il corpo o qualsiasi altro oggetto, a partire dai piccoli contenitori (una cesta,’*
per esempio) per arrivare alla descrizione di edifici o citta. In relazione agli organi interni del
corpo umano e animale’®® SA ¢& spesso accompagnato nei testi lessicali da altri segni che
completano il suo significato.

In accadico si assiste a una maggiore differenziazione della terminologia che si riferisce
all’anatomia interna da esso indicata. Infatti, SA puo essere reso con:

- libbu “viscere, cuore” — Hh. XV: 98

- karsu “stomaco” — Hh. XV: 99

- gerbu “viscere, intestini” — Hh. XV: 100
- irru “intestini” — Hh. XV: 101.7%

In questa parte del presente studio si sceglie di prendere in esame le diverse accezioni della
parola accadica /ibbu e delle espressioni che la contengono, le quali si trovano spesso sia in testi
letterari sia in quelli medici (diagnostici e terapeutici).”*®

Inoltre, si tiene a precisare che per completezza sono stati considerati non solo i casi in cui
parola e locuzioni esprimono dolore e sofferenza, ma anche quelli in cui si manifestano sentimenti
ed emozioni positivi, quali gioia e felicita.

3.2. La corrispondenza SA = libbu

Di seguito le definizioni di /ibbu dei principali vocabolari in uso:
- AHw (p. 549): ‘Leib, Inneres’; ‘Herz’;
-CAD (L, p. 164): ‘1. heart, abdomen, entrails, womb, 2. inside (or inner part) of a building,
an area, a region, of a container, parts of the human body, parts of the exta, inside, pith of
plants, a type of document, etc., 3. mind, thought, intention, courage, wish, desire, choice,
preference’;

€ ancora:

4. (in prepositional use) in, among, from, belonging to, like, instead of, according to, 5. ina
(ana) libbi (in adverbial use, i.e., without following suffix or genitive) therefore, therein,
therefrom, etc., 6. woof, 7. ‘heart’ (also bud, offshoot, leaf, trunk) of the date palm’.

Da solo oppure a seconda del termine che lo accompagna puo esprimere concetti a volte molto
diversi tra di loro. Come si vedra nel corso del capitolo, libbu pud riferirsi a una specifica parte

E3]

del corpo come il “cuore”, il “ventre, addome”, ma anche alla sede delle emozioni, alla “mente
e ancora al “pensiero, desiderio”.

725 In un incantesimo sumerico si paragona 1’interno del corpo a una cesta (si veda Cavigneaux, al-Rawi 1995, p. 24).
726 Per una lista completa si vedano Couto-Ferreira 2009, pp. 263-264 ¢ Hh. XV: 98-121.

727 Landsberger 1967, p. 9. Si veda anche Couto-Ferreira 2009, p. 251.

728 Per un approfondimento, si vedano anche gli articoli di Attia sul libbu (2018; 2019) e Salin (in stampa-3).



3.2.1. Libbu in quanto parte del corpo

Tra i testi letterari un esempio in cui si puo tradurre la parola /ibbu con “cuore” ci ¢ offerto
dall’Epopea di Gilgames, e piu precisamente nel momento in cui il re di Uruk si dispera per la
morte di Enkidu. Incredulo davanti alla tragedia, si avvicina al corpo dell’amico e appoggia la
mano sul suo petto:

(209) il-pu-ut lib-ba-Su-ma ul i-nak-ku-{ud™ mimmamal

Egli tocco il suo cuore ma non batt[eva piu].”*°

L’equivalenza libbu = “cuore” non ¢, tuttavia, sempre corretta. Tale traduzione ¢ utilizzata
spesso meccanicamente, quando in realta i testi in cui si fa effettivamente riferimento al muscolo
cardiaco sono limitati. Per esempio, Lambert e Millard traducono un passo di Atra-hasis come
segue:

(210) he-pi-i-ma li-ib-ba-su i-ma-a’ ma-ar-ta-am
For his heart was broken and he was vomiting gall.”!

In alcuni casi, dove non meglio specificato, SA (libbu) si riferisce a quello che noi oggi

chiamiamo “addome” o “ventre”,”** e anche nelle righe qui sopra riportate la parola /ibbu,

d’accordo con Couto-Ferreira, andrebbe intesa proprio come “interiora, ventre”, in quanto ‘/a
referencia a la expulsion de bilis remite probablemente a una herida en las regiones del higado
y del estémago’.”** Secondo Stol, inoltre, la parola in oggetto in molti casi si riferisce all’addome,
al ventre, e non al cuore pulsante.”** Di seguito un esempio tratto da SA.GIG dove il paziente urla
verosimilmente “Il mio ventre!”, anche se in questo caso non ¢ possibile escludere a priori la
traduzione “Il mio cuore!”:

(211) DIS SAG.KI-5ti DAB-su-ma SA SA GU.GU-si SU GIDIM; $d-ne-e 415 GAM : SU
GIDIM GID-ma GAM

729 11 verbo significa “battere, palpitare” e viene associato alla parola nikittu/nigittu (termine che identifica la cosiddetta
“pianta della vita” di Gilgames) da Watanabe che, in comparazione con un passo di una lettera neo-assira (ABL
455:12-14), la traduce con ‘Herzschlag, pulsierendes Leben’ (si veda George 2003, pp. 895-896, nota n. 295).

730 George 2003, p. 654, Tav. VIII: 57. Pettinato 2004, p. 87 traduce: ‘Gli accosta la mano al cuore, ma questo non
batte piv’.

731 Lambert, Millard 1969, pp. 92-93: 47. In Bottero, Kramer 1992, p. 585 ¢ reso con ‘tanto era disperato € nauseato’.
Si veda anche Ermidoro 2017, p. 106, che rende il passp: ‘il suo cuore era a pezzi, vomitava bile’.

3211 plurale SA.MES si legge gerbu e indica le interiora, le viscere. I dizionari riportano le seguenti definizioni: AHw,
p- 914: gerbum 11, ‘Inneres; Mitte’ (it. “interiora, viscere; centro”); CAD Q, p. 216: ‘1. inside, inner part; (...) 5.
(in the plur.) intestines, insides; 6. mind, heart; 7. meaning; (...)’.

733 Couto-Ferreira 2009, p. 266.

734 Stol 2006, p. 103.
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Se la sua tempia ¢& afferrata ed egli continua a gridare “Il (mio) ventre! 11 (mio) ventre!”:"*
“mano dello spirito”, vice di IStar. Morira. <:> “mano dello spirito”, (la malattia) durera a

lungo e (poi egli) morira.”*¢

Importante ¢ I’opinione di Geller, il quale sostiene che:

The result is that the word libbu could potentially refer to the heart, stomach, spleen, or
bowels, and the plural libbil referred to the internal organs generally. Perhaps this was
intentional: diagnosis was an art, a techn€, and symptoms referring vaguely to the internal
organs of the chest or belly or lower abdomen might be misleading if they were too specific,
it was left to the diagnostician to decide which specific organ was being referred to. Since
the symptom lists were organised from head to foot in descending order, the diagnostician
would have a good idea about which part of the anatomy was being described, but the
practitioner might decide it was stomach rather than bowel, which was the diagnostic
problem. We must always reckon with the probability that an oral tradition of diagnosis

accompanied the written handbooks or reference tablets.”’

Lo studioso evidenzia che si debba considerare la possibile presenza della componente orale
della tradizione diagnostica e medica dell’antica Mesopotamia, componente che, proprio per la
sua caratteristica verbale, non ci € possibile conoscere, ma che potrebbe in parte spiegare 1’assenza
di termini specifici in riferimento alle diverse aree addominali.

Nei seguenti esempi tratti da testi terapeutici e diagnostici ¢ evidente come SA si debba
intendere in modi differenti a seconda che si trovi al singolare (“addome, ventre”) o al plurale

(“interiora”):

(212) [DIS N]JA SA-§i it-ta-na-az-qdp SAMES-$it MUMU sd KA-§t GUR.GUR mim-ma
GU7-ma UGU-5: NU DUG.GA
NA BI ki-sir-te MUR.MES GIG ana TI-s1 (...)

[Se un uolmo, il suo addome ¢ continuamente “sollevato” (sporgente?), le sue interiora
sono sempre infiammate/gonfie,’*® (il cibo) ritorna alla sua bocca, non digerisce tutto quello

che mangia, quest’uomo soffre di kisirtu’> dei polmoni. Per curarlo (...).”*

(213) DIS NA SA.MES-§it MUMU it-ta-ni-bi-tu SA-$u ana pa-re-e e-ta-ne-pa-as ana TI-
su(...)

735 In un passo del poema La discesa di Inanna agli inferi (testo sumerico risalente al Il millennio a.C. i cui manoscritti
sono stati ritrovati per la maggior parte a Nippur e Ur) la sorella di Inanna, Ereskigal, a letto malata, esclama: ‘Ahi!
11 mio cuore!” (Bottéro, Kramer 1992, p. 299). La prima pubblicazione si deve a Kramer (1937).

736 SA.GIG 4: 10. Si vedano Labat 1951, p. 32; Scurlock 2014, p. 34.

737 Geller 2007d, p. 195.

738 Mia interpretazione. Scurlock traduce ‘continually bloated’ (Scurlock, Andersen 2005, p. 123, testo n. 6.35).

739 Le interpretazioni di CAD e AHw differiscono. Si veda la discussione su kisirti libbi nel presente capitolo.

79 BAM 6, 556: ii 70°-71°. Si veda Scurlock, Andersen 2005, p. 123, testo n. 6.35.
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Se un uomo, le sue interiora sono continuamente inflammate/gonfie (e) hanno

continuamente crampi, il suo ventre ¢ continuamente nauseato. Per curarlo (...).”!

(214) DIS SAG KI he-si-ma SA.MES-§i1 AL.DU --- SU DINGIR kui-bi
DIS SAG.KI he-si-ma SA.MES-$it it-te-nin-bi-fu --- SU DINGIR kui-bi

Se la tempia € grossa (gonfia?), ma le sue interiora funzionano: “mano di Kubu”.
Se la tempia € grossa (gonfia?) e le sue interiora hanno sempre crampi: “mano di
Kubu”.728

(215) [DIS SA.MES-$ui] eb-tii u KA-51i k[a-blit bu-u’-§d-nu MU.[NI]
[Se le sue interiora] hanno crampi e la sua bocca ¢ pesante: bu Sanu ¢ il suo nome.”*

(216) DIS NA SA.MES-$it MU.MES-Au ir-ru-sit GIM sd¢d MAR.GAL G[U.DE.DE...]
NA BI ni-kim-tii IM UD.DA GIG KIN-§4 i-la-bir-ma SU.GI[DIM.MA ... |

Se un uomo, le sue interiora sono continuamente inflammate/gonfie, il suo intestino fa in
forte misura un rumore come (quello) di un lombrico/uccello,
quest’uomo soffre di nikimtu, aria (e) setu. (Se) la sua sofferenza dura a lungo: malattia-

“mano del fantasma”.’#

Dai casi precedenti si nota come la parola /ibbu, se non ¢ accompagnata da altri vocaboli,
indica la regione centrale del corpo, senza meglio specificare di quale parte si tratti. A seconda
del contesto puo essere intesa dall’interprete e traduttore moderno come “cuore” oppure “addome,

LR T3

ventre”, “stomaco” o “interiora”.

3.2.2. Libbu in quanto sede dei sentimenti e “mente, pensiero”
Nel Ludlul bél némegqi si legge:

(217) [ina ma-ka-I]e-e de-es-su-ti lib-ba-Su-un -3a-li-is

[Con cib]o abbondante faro gioire i loro cuori.”*

(218) SA-ba kab-ba-ra-a pi-rit-tum v-tan-ni-is

Terrore ha indebolito il mio forte cuore.”*

(219) a-na ki-i kab-ta-at SU-su SA-ba-§ii re-me-ni

Tanto la sua mano & pesante, quanto il suo cuore (= di Marduk) ¢ misericordioso.”*®

741 BAM 6, 575: ii 17-18. Si veda Scurlock, Andersen 2005, p. 125, testo n. 6.46.

742 SA.GIG 33: 89. Si vedano HeeBel 2000, p. 357; Scurlock, Andersen 2005, p. 414, testo n. 17.157; Scurlock 2014,
p. 234,

743 BAM 1, 52: . 66-76. Si veda Scurlock, Andersen 2005, p. 125, testo n. 6.45.

744 Si veda Annus, Lenzi 2010, p. 43, Tav. IV: 58.

745 Si vedano Lambert 1960, p. 35, Tav. I: 74; Annus, Lenzi 2010, p. 33, Tav. I: 74.

746 Si veda Annus, Lenzi 2010, p. 32, Tav. I: 33.
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Nei casi appena presi in esame il /ibbu ¢ inteso non pitt come un organo anatomico, che batte
¢ mantiene in vita I’essere umano, bensi come un organo capace di provare sentimenti, o meglio
ancora come la sede delle emozioni. In questi casi, a mio avviso, ¢ ragionevole tradurre la parola
con “cuore” per creare un’analogia con la nostra lingua. In italiano, infatti, ci si riferisce al cuore
come al centro del corpo, come al luogo da cui provengono le emozioni che proviamo. Tra le
varie espressioni che usiamo per esprimere i nostri stati d’animo, molte hanno come oggetto il

LR I3 LT3 LEINY3

cuore: “uomo di cuore”, “uomo senza cuore”, “avere a cuore qualcuno o qualcosa”, “toccare il
cuore di qualcuno”, “soffrire di crepacuore”, “avere un cuore di pietra”, ecc.
Interessante € un passo della Teodicea babilonese in cui la parola libbu puo essere tradotta in

un modo diverso:

(220) [1]i-ib-bi DINGIR ki-ma qi-rib AN-e né-si-ma
le-é-a-us-su Sup-Su-qat-ma UN.MES la lam-da

La mente divina € lontana come il centro del cielo.

Conoscerla ¢ troppo difficile, gli uomini non la possono afferrare.’’

In questo caso il /ibbu ¢ inteso come la sede dei pensieri, la “mente, volonta”, esprimendo la
metafora concettuale “il (centro del) corpo € un contenitore”, cio¢ un luogo in cui nascono,
crescono e sono custoditi sentimenti, pensieri e volonta.

Simile al caso precedente, ¢ il seguente passo tratto da un rituale prescritto in caso di
stregoneria:

(221) suma-ma NA 1GL.MES-st; NIGIN-du-5ti
GESTU.MES-$ii i-Sd-gu-ma

UZU.MES-$ii §im-ma-ta

TUK.TUK-#

SA-§ it-ta-na-ad-ldh

GAR-in GIG-s1t NU ZU.ZU

NA BI ka-sip

Se un uomo ha vertigini,

le sue orecchie ronzano,

la sua carne

diventa sempre piu insensibile,

la sua mente ¢ disturbata,

(se) tu non sei in grado di identificare la natura della sua malattia:

quest’uomo ¢ stato stregato.’?

747 Ponchia 1996, p. 80, strofa XXIV: 256-257. Lambert traduce cosi: ‘ The divine mind, like the centre of the heavens,
is remote’ (Lambert 1960, p. 86, strofa XXIV: 256-257).
748 Si veda Abusch, Schwemer 2011, p. 251, testo n. 8.1: 1-7.
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Diversamente, la nostra lingua (e in genere le lingue del mondo occidentale moderno)
riconosce sempre e comunque la sede del pensiero e della volonta nella mente, non nell’addome
(il libbu accadico).”® Noi siamo sempre stati abituati a considerare il razionale completamente
opposto all’irrazionale. Per esempio, definiamo una persona che agisce seguendo la ragione senza
dare ascolto ai propri sentimenti, come un “uomo freddo”, cio¢ “senza cuore”.

Per noi vale quindi 1’opposizione mente-cuore, anche se la tendenza dell’antropologia
contemporanea ¢ quella di assottigliare le differenze tra “pensiero” e “sentimento” come ci sono
state insegnate. Secondo la Rosaldo, per esempio:

11 punto cruciale ¢ (...) il riconoscimento del fatto che i sentimenti sono sempre modellati
attraverso il pensiero, e che in quest’ultimo ¢ insito un significato emozionale. Si puo quindi
dire (...) che quel che distingue il pensiero dall’emozione (...) ¢ fondamentalmente il tipo di
coinvolgimento del S¢ dell’attore. Le emozioni sono essenzialmente pensieri in qualche
modo ‘sentiti’ d’improvviso, come battiti, “movimenti” del nostro fegato, della nostra mente,

del cuore, dello stomaco, della pelle. Sono pensieri incarnati (...).7°

Tra le espressioni dei sentimenti e il corpo umano c¢’¢ spesso un’associazione, la quale ¢ stata
abbondantemente studiata dall’antropologia linguistica, ‘demostrando que existe una constante

asociativa entre el interior anatomico (corazon, estomago, entranas, higado, pecho, garganta,

etc.) y la experiencia de los afectos’,”" sia nelle culture antiche che in quelle moderne e odierne.

Piu che con la singola parola /ibbu, ad ogni modo, tale associazione si dimostra meglio con

espressioni costruite attorno ad essa, come quelle analizzate nel prossimo paragrafo.’*

3.3. Espressioni contenenti la parola libbu

Nei testi medici la parola /ibbu compare molto spesso, frequentemente insieme con altri vocaboli
che servono a identificare meglio alcune parti della zona addominale. Esaminando con attenzione

questo vocabolario che si pud definire specializzato, Scurlock e Andersen affermano che i

guaritori asipu e asti avevano una buona conoscenza delle pitt comuni malattie gastrointestinali,”**

mentre Geller ricorda che erano specializzati ‘in external examination of the patient, because
there was actually little to be learned from studying the internal anatomy of a corpse’.”** Senza

749 Anche se, bisogna ricordarlo, nella maggior parte dei casi si utilizzava femu per indicare quello che noi definiamo
come “la ragione, ’opinione, ’intelletto”. A tal proposito si veda la discussione sulle espressioni concernenti
disturbi mentali nel secondo capitolo del presente lavoro.

759 Rosaldo 1997, p. 168-169.

751 Couto-Ferreira 2009, p. 252.

752 Da notare, inoltre, come anche altre parole che individuano parti dell’area centrale del corpo, quali kabattu
(“fegato”), surru (“interno del corpo”) e karsu (“pancia, stomaco”) siano utilizzate spesso in riferimento a
sentimenti ed emozioni: ‘Lo stomaco, il fegato, le interiora sembrano dunque il luogo di unione tra emotivita e
fisicita, dicotomia che ¢ stata messa in discussione dagli scritti antropologici, grazie allo studio sulle concezioni e
le pratiche mediche delle societa di interesse etnologico e tradizionali’ (Zisa 2012, p. 12). Su emozioni e sentimenti
in generale nei testi del Vicino Oriente antico si vedano, tra gli altri, Abusch 1998; Jacques 2006; Larsen 2001.

753 Scurlock, Andersen 2005, p. 116.

754 Geller 2007d, p. 188.
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I’utilizzo di strumenti come il microscopio ma anche il piu semplice termometro, non avevano
molte possibilita di comprendere il decorso di una malattia che colpiva gli organi interni.”>> Non
essendo praticata la dissezione umana,”® & possibile supporre che tale conoscenza derivasse
dall’osservazione diretta di ferite di guerra e in occasione di sacrifici animali, soprattutto di
pecore. Se le tavolette cuneiformi si riferiscono al /ibbu umano identificandolo con lo stomaco o
gli altri organi interni, per le pecore esistono descrizioni e termini molto piu dettagliati, come
nell’elenco proposto da Geller:

For the sheep, we have words for the “rear part of the heart” (warkat libbim), the “upper
part of the heart” (elénu libbim), the “joint of the heart” (Kisir libbim), the “thick part of the
heart” (kubur libbim), the “middle of the heart” (qabliat libbim), the “right side of the heart”
(imitti libbim), the pericardium (Saman libbim), the “fortress of the heart” (diir libbim), and
the “apex of the heart” (¥& libbim).”’

Lo stesso studioso sostiene inoltre che:

Although such terms referring to animal anatomy could theoretically be applied to humans,
in reality Babylonian terminology for internal organs of the human body is sparse.
Physicians only recorded information about the major organs, such as the heart, lungs,

kidneys, bladder, liver, intestines, and urethra.”™®

Si propongono ora alcune delle parole che accompagnano spesso il termine /ibbu, dando luogo
ad espressioni che possono indicare emozioni e sentimenti negativi (infelicita) oppure positivi
(come la gioia), o ancora sintomi e malattie collocabili nella zona del ventre e del petto, a volte
riconducibili a problemi cardiaci.

Secondo il vocabolo che precede o segue /ibbu si possono avere espressioni che indicano:

- una parte del corpo;

- sentimenti, emozioni ¢ desiderti;

- specifiche malattie interne;

- sentimenti o malattie a seconda del contesto in cui si trova.

Come si vedra nel corso del capitolo, altre espressioni non possono essere incluse in nessuno
dei gruppi qui proposti.

755 Geller 2007d, p. 188. Sul controllo del battito, si veda Oppenheim 1962.

756 Geller 2007d, p. 188 ipotizza che la dissezione non fosse praticata non perché ci fosse qualche tabti come in Grecia, quanto
piuttosto perché ‘dissection was instinctively fell to be potentially dangerous. They had no rubber gloves, and insufficient
knowledge of hygiene, and any physician could easily have contracted the disease which the patient made a corpse of in the
first place’. Per un’analisi sulla conoscenza dell’anatomia umana, si veda anche Fales 2018, p. 50 e ss.

757 Geller 2007d, p. 189.

758 Geller 2007d, p. 190.
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3.3.1. Espressioni che specificano una parte del corpo
Bisit/birit libbi
I dizionari non danno una definizione particolare per questa associazione di vocaboli e le
interpretazioni che offrono in merito differiscono. Secondo il CAD si tratta di ‘a specific internal
disease’; AHw traduce, invece, con ‘der ganze Leib’.”> L’unico testo medico in cui ¢ attestata
tale espressione ¢ stato pubblicato da Kiichler nel 1904,’°° e ripubblicato poi da Kdcher come
BAM 6, 575.7! Alcune righe sono state tradotte dalla Ritter nel suo famoso articolo Magical-
Expert [asipu] and Physician [ast]. Notes on Two Complementary Professions in Babylonian
Medicine,”® e, pit recentemente, dalla Haussperger.’®
Seguono alcune righe da me interpretate, dove si lascia intatta, per il momento, I’espressione

bisit libbi:

(222) DIS NA GABA-su GIG-ma GIM §i-ni-i -ti SNMAR TUK. TUK-§i ina da-bab-bi-Sii

ik-ka-su ik-ta-nir-ru

i ZI ip-té-nar-ru ina NA BI bi-sit SA GIG (...)

Se un uomo soffre (al) suo petto e ha continuamente polvere come una sostanza secca

(espettorazione?), nel parlare continua a restare senza fiato e continua a vomitare bile,
quest’uomo soffre di bisit libbi (...).”*

(223) DIS NA di-ik-5u ina GABA-$1i TAG.TAG-su-ma GIM §i-ni-i’-ti SAHAR i-$a-na'-
na-a’-Su ina ge-[Si-Su|
Z1 i-par-ru ina da-bab-bi-sii ik-ka-Su ik-[ta-nir-ru] NA bi-it SA-bi GIG (...)

Se un uomo ¢ continuamente toccato nel suo petto da un dolore perforante e polvere-terra
come una sostanza secca (espettorazione?) lo ostruisce (ostruisce la sua gola?),’®® (quando)
rutta vomita bile, nel parlare continua a restare senza fiato, (questo) uomo soffre di biszt
libbi (...).7%

Negli studi piu datati la combinazione dei due segni viene intesa come bisit, tuttavia la lettura

del secondo segno come -rit,’’ e quindi birit, da parte di Haussperger ¢ verosimilmente pit

EEINT3

corretta. Biritu si puo tradurre con “tra”, “area centrale” e, se si osservano attentamente i testi
medici e gli omina, si nota che questo sostantivo puo formare ulteriori espressioni quando si trova

=13

legato ad altre parole indicanti parti anatomiche, come ad esempio birit nahirt “regione compresa

3

739 CAD B, p. 269: qui il termine bisitu viene tradotto ‘property’ e accanto a uzni ‘focus of attention, intelligence’;
AHw, p. 131: la parola, se non ¢ accompagnata da nessun altro termine, viene resa con ‘Bestand’.

760 Kiichler 1904.

761 Kocher 1963-1980.

762 Ritter 1965, p. 307.

763 Haussperger 2002, p. 63.

764 BAM 6, 575: iii 55-56. Si vedano Haussperger 2002, p. 63; Scurlock, Andersen 2005, p. 179, testo n. 8.74.

765 Si vedano le diverse traduzioni degli stessi passi in CAD E, p. 188; S1, p. 371; Ritter 1965, p. 307; Haussperger
2002, p. 63.

766 BAM 6, 575: iii 65-66. Si vedano Haussperger 2002, p. 63; Scurlock, Andersen 2005, p. 127, testo n. 6.60.

767 In effetti, la lettura del segno puo essere diversa; Sid/t/t oppure rid/t/{, e altro ancora.
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95768

tra le narici”’®® o ancora birit Sapti eliti “la parte centrale del labbro superiore”.”® Assumendo la

correttezza dell’interpretazione della studiosa tedesca, birit [ibbi ¢, secondo la traduzione della
stessa Haussperger, ‘der Zwischenraum des Inneren’,”’ che si puo rendere in italiano “lo spazio

tra le interiora”.

Papan libbi

La parola papan ¢ sempre attestata insieme a /ibbu. Il CAD sostiene che si tratti del “diaframma”
oppure della “pancia”, mentre AHw traduce con “cavita della pancia”.”’' Di seguito due testi tratti
rispettivamente da SA.GIG e dalle serie di omina Summa izbu:

(224) DIS SA SAG.KI"-s17 SU"-51 GIR"-54 GU-51i pa-pan SA-§it DUMES u SU-
51 SED7 (....)

Se i muscoli delle sue tempie, delle sue mani, dei suoi piedi, della sua nuca, del suo
papin libbi si muovono (tremano) e il suo corpo & freddo (...).””

(225) BAD iz-bu 2 SAG.DU.MES-5ii MAN ina pa-pa-an lib-bi-5tt GAR-ma ii-sa-
am-ma IGI NUN ina E.GAL-5t SUB-ma // ina URU-51 E

Quando un neonato malformato ha due teste, (¢) la seconda ¢ sul suo papan libbi ¢

si allontana (= da la nuca?) (all’altra testa); il principe cadra nel suo palazzo // si

allontanera dalla sua citta.””

99774 99 775

e Scurlock con “area ombelicale”,

nel secondo Leichty intende 1’espressione come “diaframma”.”’®

Se nel primo esempio Labat traduce con “ombelico

In una ricetta da usare nel caso in cui una donna abbia difficolta a partorire, Kinnier Wilson

piuttosto che come “diaframma” interpreta I’espressione come “(la parte bassa) dell’addome”.””’

(226) DIS KIMIN SUHUS #5NAM.TAR NIiTA $¢ IM.SI.SA SUD ina 1.GIS HE.HE
7-51 ana [mug-qall-pi-ti pa-pan SA-§d SES-ma KIMIN

Se idem (= una donna ha difficolta a partorire): pesta radice di pillii maschio esposta a nord
(e) mescola in olio,

ungi sette volte la parte bassa del papan libbi idem (= partorira rapidamente).””®

768 Per i riferimenti in merito si veda CAD B, p. 254.

769 Bock 2000, p. 172, testo n. 7: 3.

770 Haussperger 2002, p. 63.

7L CAD P, p. 105; AHw, p. 823.

772 SA.GIG 4: 119. Si vedano Labat 1951, p. 42; Scurlock 2014, p. 33.

773 Si vedano Leichty 1970, p. 105, Tav. VIII: 40°; De Zorzi 2014, p. 572, Tav. VIII: 53°.
774 Labat 1951, p. 43: 34.

775 Scurlock 2014, p. 40.

776 Leichty 1970, p. 105, Tav. VIIL: 40°.

777 Kinnier Wilson 2011, p. 9.

778 BAM 3, 248: iv 19-20//AMT 67, 1: 12-13. Si veda Kinnier Wilson 2011, p. 9.
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Un’ulteriore interpretazione ci ¢ fornita da Adamson, che sostiene si tratti dell’area
ombelicale:

1t is a normal part of the body which may be found to be abnormal even at birth. The papan
libbi has been identified with the umbilicus, the curve of the stomach, or the diaphragm itself.
In all cases, however, it is clearly visible externally and situated in the region of the middle
of the anterior wall of the abdomen (...). The texts appear to favour papan libbi as meaning
the umbilical area. As it is recognised that abunnatu is the umbilicus itself, the papan libbi
would be the area on both sides of the umbilicus in which para-umbilical herniae may
develop (...).""°

La stessa interpretazione ¢ data anche da Bock nel suo Die Babylonisch-Assyrische
Morphoskopie;”™ in un paio di linee appartenenti agli omina intitolati Summa tirku la studiosa
traduce papan libbi con “area ombelicale”:

(227) DIS GEs ina pa-pa-an SA-§i 15 GAR EN INIM-51: [UGU-§]it GUB-[az’]
DIS GEs ina pa-pa-an SA-§ii 150 GAR UGU EN INIM-sit GUB-[az]

Se una (macchia) nera si trova sul lato destro della sua area ombelicale, il suo avversario
vincera (il processo) contro di lui.
Se una (macchia) nera si trova sul lato sinistro della sua area ombelicale, egli vincera (il

processo) contro il suo avversario.”8!

Condividendo I’interpretazione di Adamson e Bock, ritengo piu plausibile la traduzione di
papan libbi come “area ombelicale” piuttosto che “addome” o “diaframma”. Sia nei testi medici
sia negli omina, infatti, tale espressione sembra riferirsi a una parte dell’addome e non all’addome
nella sua interezza (altrimenti, sarebbe bastato indicarlo con la sola parola /ibbu, senza 1’aggiunta
di un altro vocabolo per meglio specificarlo). Nella ricetta piu sopra riportata consigliata in caso
di parto difficoltoso, inoltre, si precisa che il rimedio a base di olio deve essere spalmato sulla
parte bassa del papan libbi; improbabile, qui, che si tratti del diaframma, un muscolo che si trova
all’interno del corpo. Si pud ad ogni modo supporre che i guaritori dell’antica Mesopotamia
avessero compreso I’importante ruolo che il diaframma assume durante il parto, e di conseguenza
intuito che spalmare particolari sostanze sulla zona corrispondente (cio¢, pressappoco, 1’area
ombelicale) avesse potuto facilitare la nascita del bambino.

SAG SA = rés libbi

Résu si traduce con “testa, capo, cima”’®?

e in questa particolare espressione indica la parte alta
del libbu, ossia I’epigastrio (o regione epigastrica), che coincide con la parte superiore

779 Adamson 1990, pp. 27-28.

780 Bck 2000.

781 Si veda Bock 2000, p. 209: 74-75.
782 CAD R, p. 277; AHw, p. 973.
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dell’addome, compresa tra le costole e I’ombelico. Questa espressione si trova in moltissimi testi,
sia diagnostici e terapeutici sia omina.
I due esempi seguenti sono tratti rispettivamente da SA.GIG e da Summa izbu:

(228) DIS KI.MIN-ma SAG SA-§it GEs-ma EME-$ii he-em-ret ana GISKIM GIG GAM

Se idem e il suo epigastrio ¢ nero e la sua lingua ¢ secca; (egli) ¢ in uno stato acuto della

malattia. Morira.”®?

(229) BAD iz-bu SAG SA-§tt BAD-ma ir-ru-5i IGLMES SAL.SES KUR-ka KUR KU

Se un neonato malformato, la sua regione epigastrica ¢ aperta e si possono vedere i suoi

intestini - un nemico si arricchira con i tesori della sua terra.’8*

La ricetta qui proposta ¢ molto interessante in quanto non solo suggerisce le sostanze
alimentari da evitare nel caso in cui il paziente risultasse affetto da “malattia delle interiora”, ma
invita I’a@sipu a controllare piu volte se il medicamento ha gli effetti desiderati:

(230) DIS NA SAG SA-$i GU7-51i ina ge-si-su Z1 im-ta-na-" NA BI ger-bé-na GIG
SUM** GA.RAS*™ “*GUs "“SAH KAS “KURUN.NA NU us-ta-mah-har ana TI-sii

1/2 ga ZA. HLLI 1/2 ga ¥™LI 1/2 ga ¥GUR.GUR

(...) TES.BI GAZ SIM ina KAS GIM ra-bi-ki ta-rab-bak ina TUG.HL.A SUR-ri §u-lu-us-ti
9 Us-me LAL

ina 4 Us-me DUs-ma ta-mar siim-ma U.BU.BU.UL BABBAR SA-sii i-pa-Sah

§tim-ma UBU.BU.UL SAs SA-s1i KUM ti-kal $1im-ma U.BU.BU.UL SIG7 UD.DA KUR-id
GUR.GUR-$# $uim-ma U.BU.BU.UL GEs ti-§am-ra-su-ma NU TI

ana U.BU.BU.UL bu-le-e “LAG.A.SA IM.GU $d UD.DA di-kat

GAZ SIM ina A GAZI™ ta-la-Gs LAL-id EGIR-$1i sah-1é-e ina KAS NAG

UD-ma NAG-ii ina A GIS.su-nu GIS.SINIG ‘ak-tam *AS.BAD ir-ta-na-has

DIS NA Zi GIG SUM* SUD ina A NU pa-tan NAG

Se un uomo, il suo epigastrio lo divora, nel ruttare vomita continuamente bile, quest’uomo
¢ malato nelle interiora.

Non devi dargli: simii, karasu, carne di bue, carne di maiale, birra dell’oste. Per curarlo:
1/2 qa di crescione, 1/2 qa di ginepro, 1/2 qa di kukru, (...).

Pesta (tutti gli ingredienti) insieme (e) setaccia(li), mescola(li) nella birra come (se fosse) un infuso,
schiaccia(li) con un panno. Benda (il paziente) per 3 volte 9 giorni (?).”%

Il quarto giorno sciogli (la benda), controlla se il gonfiore ¢ bianco (e) il suo addome &
calmo;

se il gonfiore € rossiccio, il suo addome ¢ febbricitante; se il gonfiore ¢ verde-giallo setu lo

ha raggiunto.

783 SA.GIG 15: 33’. Si vedano Labat 1951, p. 234; HeeBel 2000, p. 157; Scurlock 2014, p. 141.
784 Si veda Leichty 1970, p. 163, Tav. XVI: 71°.
785 1] passaggio non ¢ chiaro.

165



Ripeti piu volte (la procedura). Se il gonfiore ¢ nero, (il paziente) si ammalera di nuovo (e)
non vivra.

Per far passare il gonfiore: zolla di terra, fango che ¢ stato esposto a sétu;

pesta(li) (e) setaccia(li), impasta(li) nel succo di kasii (e) benda(lo). Dopo, fa(gli) bere
crescione nella birra.

Non appena ha bevuto, egli deve lavare (I’addome) con succo di sunii, tamarisco, aktam,
mastakal.

Se un uomo, la (sua) bile ¢ malata: pesta Siamii (e) faglie(lo) bere con acqua a stomaco

vuoto. (...).”%

Una delle cause che pud provocare dolori diffusi nell’area epigastrica ¢ la stregoneria-kispii
propagatasi nel corpo dell’ammalato attraverso cibo e bevande precedentemente stregati. Un
metodo efficace per fare in modo che il maleficio lasci il corpo della vittima ¢ quello di provocare
il vomito nel paziente:

(231) DIS NA SAG SA-$ii ru-piil-ta TUK-$i SAG lib-bi-sii
ti-sa-rap-51 NINDA u KAS LAL UZU.MES-sii tab-ku NA BI [USi1]
[GIU7 u NAG ana Sup-su-ri (...)

Se un uomo, il suo epigastrio ha catarro, il suo epigastrio gli brucia intensamente, non ha
desiderio di mangiare e bere, il suo corpo ¢ stato “riversato”; quest’uomo, [la stregoneria-

kispii] gli & stata data da mangiare e da bere. Per annullar(la): (...).”%

Interessante € 1’opinione di Stol a riguardo. Nel suo articolo The digestion of food according
to Babylonian sources egli affianca le righe precedenti a un altro testo riguardante i polmoni; lo
studioso sostiene che:

One may say that the Babylonians found the ‘lungs’ (hasl) in the upper side of the trunk, and
the ‘belly’ (libbu) below, in the lower side. (...). There are some indications that the
Babylonians associated the lungs with the digestion of food. (...) A text distinguishes two
effects of eating bewitched food: the one in the lungs, the other in the epigastrium. The first
is healed by drinking, the second by vomiting (...)."*

Secondo il parere di Stol, il cibo stregato puo rimanere nei polmoni senza creare gravi danni
al malato; la terapia relativamente semplice ne sarebbe la dimostrazione.”® Al contrario: ‘When

786 BAM 6, 578: 1 1-3 € 7-14. Si veda Scurlock, Andersen 2005, p. 121, testo n. 6.26.

8T BAM 2, 190: 22-26. Si vedano le traduzioni di Abusch, Schwemer 2011, p. 240, testo n. 7.10.3: 22-26; Stol 2006,
pp. 104-105.

788 Stol 2006, pp. 103-105.

89 “If a man’s region between the shoulder blades affects him, his teeth bleed: that man is sick of the lungs; he has
been made to eat and drink bewitched food. In order to heal him: you shall string on a thread of red wool (and)
white wool: amulet stones of lapis lazuli, agate, a shell with seven colours, you shall put (this) around his neck.
You pound together (the herbs) imhur lim, ..., hazallunu; ke shall drink (this) regularly in beer or in good wine,
on an empty stomach, and he will recover’ (Stol 2006, p. 104).
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it (= il cibo) find its way to the epigastrium and the abdomen, the situation is worsening and in

the procedure one now has to resort to magic’.”

Takalti libbi

Secondo CAD e AHw takaltu si riferisce probabilmente allo “stomaco”, mentre per takalti libbi
i dizionari non propongono una traduzione precisa.””’ Come ricorda Geller, la singola parola
indica piu esattamente una “borsa”, una “custodia” e in MSL 9, 35: 66 takaltu si riferisce ai
“polmoni” (hasii).”**

Seguono due esempi, il primo tratto da BAM e il secondo da SA.GIG:

(232) [DIS NJA TUN GIG bur-ka-5u TUN SA-§1 <su>
[u U]ZU SA SAL"-5 GU7-sti (...)

[Se un vo]mo, il takaltu € malato, le sue ginocchia, il suo takalti libbi <il suo>

[e] il suo tallone lo divorano (...).”%

(233) DIS NA GiS-s1i u SAG SA-51i KUM sar-ha vi-kal TUN SA-§tt GU7-511 u SA-1is ma-
hu A"-511 GIR-51

u SA-si: KUM-em NA BI GIG na-a-ki GIG SU 15

Se un uomo, il suo pene e il suo epigastrio sono bollenti, il suo ta@kalti libbi 1o divora e il
suo addome freme, le sue braccia, le sue gambe

e il suo ventre sono caldi, quest’uomo soffre della malattia dovuta a rapporti sessuali

illeciti: “mano di Istar”.7%*

Scurlock, in riferimento all’utilizzo di tale espressione in Summa izbu, ritiene che si tratti del
fegato non facendo nessuna distinzione tra takalti libbi e il singolo termine takaltu.”®® In un passo
tratto da BAM 1, 92, la studiosa traduce come segue:

(234) DIS NA TUN GIG TUN SA-sii BAL-ma

IGI"-51i ah-ha-za SAs

US ina KA-§ii ina pi-qi NU [pi-gi]

DU-ku ana Tl-su (...)

If a person (has) TUN.GIG (“sick liver” and) his liver (feels like it is) turning over,
his eyes are full of ahhazu-jaundice,

799 Stol 2006, p. 105.

71 Si vedano CAD T, p. 61; AHw, p. 1304.

72 Geller 2007d, p. 189, notan. 11.

793 BAM 1, 92 iii 38°-39".

794 SA.GIG 22: 14-15. Si vedano Labat 1951, p. 179; HeeBel 2000, p. 259; Scurlock 2014, p. 186.
795 Scurlock, Andersen 2005, p. 702, nota n. 37.
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(and) blood incessantly comes to his mouth,

to cure him (...).7°

A mio avviso, al contrario, ¢ necessario fare una distinzione tra la singola parola e
’espressione takalti libbi; se la prima puod essere identificata con il fegato,”’ la seconda puo
indicare una parte di esso o dell’addome che noi non siamo ancora in grado di individuare.
D’accordo con HeeBel, ‘die genaue Identifizierung des Korperteils takalti (TUN) libbi (SA) ist
noch nicht gelungen’.”® Considerato cio, & preferibile secondo il mio parere mantenere la scrittura
di queste parole in lingua originale, tenendo in ogni caso presenti le possibili interpretazioni finora
adottate.

3.3.2. Espressioni che descrivono sentimenti, emozioni e desideri

Gammurti/gummurti libbi

799 a libbu, si pud

Questa espressione, che unisce il vocabolo gammurtu/gummurtu (“totalita”)
trovare nelle formule di saluto delle lettere inviate al sovrano; si traduce letteralmente “nella
totalita/pienezza del cuore” e si pud rendere “con tutto il mio cuore”, come si pud vedere in un

esempio tratto dalle lettere della corte neo-assira:

(235) u a-na-ku ka-ri-ib
LUGAL be-li-ia i-na pa-an
LUGAL be-li-ia la-zi-iz-ma
ina gu-mur-ti SA-bi-ia

ina a-pi-ia la-ap-lah

E, benedicendo il re, mio signore, che io possa stare al cospetto del re, mio signore, e che

io possa riverire con tutto il mio cuore, con le mie braccia (il re, mio signore).’%

Con tale espressione si vuole indicare il senso di lealta e di rispetto che si deve al sovrano o al
proprio superiore.

Hiid SA = hiid libbi

La parola hiidu significa “gioia, felicita”,*"!

e ’espressione fiid libbi si trova spesso negli incipit
delle lettere, insieme ad altre frasi che augurano al ricevente buona salute e felicita. Valga come
esempio una delle lettere della corte neo-assira:

796 BAM 1, 92: iii 10-13. Scurlock, Andersen 2005, p. 138, testo n. 6.116. Si veda anche Fincke 2000, p. 213, nota n.
1596.

797 Come nel caso precedentemente proposto, Iitterizia deriva da un malfunzionamento del fegato € non dello stomaco.

798 HeeBel 2000, p. 265, nota alle 11. 14-15 della tavoletta 22 di SA.GIG.

799 CAD G, p. 133; AHw, p. 298.

800 Sj veda Parpola 1993a, p. 160, testo n. 198: 1.1-4.

801 CAD H, p. 223; AHw, p. 352.
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(236) a-na LUGAL EN-i¢ ARAD-ka 'DUMU-15
lu-u DI-mu a-na MAN EN-id ‘PA u YAMAR.UTU
a-na MAN EN-ia lik-ru-bu UD-me ar-ku-te

tu-ub UZU i hu-ud SA-bi DINGIR.MES GAL.MES
a-na MAN EN-ia lis-ru-ku (...)

Al re, mio signore. Il tuo servo Mar-IStar. Salute al re, mio signore! Che Nabl e Marduk
benedicano il re, mio signore! Che i grandi dei concedano lunga vita, buona salute e gioia

al re, mio signore! (...).8
Tale espressione si puo trovare anche in un’altra tipologia testuale, quella degli omina:

(237) DIS £5GESTIN GU7 hu-ud Iib-bi
Sum-ma ki-is lib-bi

Se (un uomo) mangia la vite: gioia

(oppure) kis libbi 3%

Nei testi terapeutici, invece, si trova esclusivamente (per quanto mi risulta) il suo sinonimo
tib libbi.

Lumun libbi
s 804

La parola lumnu si usa per indicare un “cattivo presagio”, ma anche “sfortuna, disgrazia”.

”805 o i riscontra nei testi

Lumun [ibbi assume il significato di “dolore, afflizione, pena, angoscia
letterari e negli omina. Di seguito un esempio tratto dalla prima strofa della Teodicea babilonese

e uno appartenente alla serie Summa alamdimmii:
(238) a-ga-m[ir-m]a i-Si-ri lu[m]-nu lib-bi

(Sofferente)

Io sono finito, I’angoscia mi ha raggiunto (...).8%

(239) [DIS S]iK [SA]G.DU ga-at-ta-an SA HUL TUKU-i

[Se i ca]pelli della [te]sta sono sottili: egli sara angosciato.’"’

802 Sj veda Parpola 1993a, p. 282, testo n. 347: 1-5.
803 Sj veda Oppenheim 1956, p. 272: 316 iv 11.

804 CAD L, p. 247; AHw, p. 564.

805 CAD L, p. 250; AHw, p. 564.

806 Ponchia 1996, p. 73, Tav. I: 8.

807 Si veda Béck 2000, p. 81: 97.
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Murus libbi

Mursu ¢ la “malattia” 3%

,.°0 termine che vicino a libbu puo riferirsi a una “malattia del cuore” in
senso figurato e che si puod rendere con “angoscia, preoccupazione, struggimento, pena” o ancora
“dolore del cuore”.

I passi seguenti sono tratti da una delle piu note lettere della corte neo-assira, ossia quella
scritta da Urad-Gula, il quale implora la benevolenza del re:

(240) [....] e-gir-tu ina SU"'LUGAL.ZALAG LU.SAG a-na LUGAL EN-ia

[a-sap-ra) tt mu-ru-us SA-bi-ia uk-tam-me-ra a-na LUGAL EN-ia ds-pu-ra

[Ho scritto] una lettera al re, mio signore, per mezzo di Sarru-nuri I’eunuco;

ma ho (solo) accumulato angoscia scrivendo al re, mio signore.’%

Seguono alcuni passi di una non meno famosa lettera scritta da Adad-Sumu-usur come risposta
alla richiesta di aiuto del re; uno dei suoi figli ¢ gravemente malato e il sovrano sarebbe disposto
a dare meta del suo regno se solo fosse possibile ottenere una cura efficace contro questa malattia:

(241) [m]a-a SA-bi ma-ri-is a-dan-nis
Sa ina se-he-ri-ia an-ni-e
SA-bi i§-pil-u-ni a-ke-e

né-pu-us (...)

“Il mio cuore ¢ molto addolorato; cosa facciamo, che il mio /ibbu € sceso cosi in basso
per questo mio piccolo?” (...).81°

Le righe successive, invece, sono tratte da un incantesimo da recitare al cospetto di Samas per
allontanare la stregoneria dal corpo dell’ammalato:

(242) DIS NA ZI.KUs.RU.DA e-pu-u[s-su-mla
IGL.DUs ti-pi-§i §ti-nu-ti $a in-nam-ru SU.TI-gé 1IGI “UTU GA[R-a]n
mu-ru-us SA-ka ana “UTU DU, 1.[G]A

Se un uomo, la stregoneria-“taglio della gola” ¢ stata esegui[ta contro di lu]i e
¢ stata “vista”: prendi questi strumenti (magici) che sono stati “visti”, ponili di fronte a
Samas,

di’ a Samas la tua angoscia.®'!

Se Parpola nelle due missive precedenti traduce rispettivamente ‘the grief of my heart’ e ‘I'm
feeling very sad’, nel rituale Abusch e Schwemer preferiscono ‘distress’, che in italiano si pud

rendere con “angoscia”, tutti termini, in ogni caso, che esprimono chiaramente la sofferenza della
persona.

808 CAD M2, p. 224; AHw, p. 676.

809 Si veda Parpola 1993a, p. 233, testo n. 294: 1.3-4.

810 Sj veda Parpola 1993a, p. 154, testo n. 187: 7-10.

811 BAM 35, 449: 1-3. Si veda Abusch, Schwemer 2011, p. 412, testo n. 10.3.
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E interessante notare come murus libbi sia da intendere solo in modo figurato, mentre altre
espressioni in cui compare la parola mursu indicano malattie fisiche, come ad esempio murus

kabbarti che & da interpretare come una malattia del piede.®'?

Summirat libbi

Il senso dell’espressione summirat libbi ¢ da ricercarsi nella sfera del “desiderio”, essendo la
parola summiratu da intendersi come “obiettivo, desiderio”, oltre che “tentativo, impresa”.®"* La
incontriamo nella formula di saluto di una lettera della corte neo-assira:

(243) a-na LUGAL EN-ia
ARAD-ka 'na-bu-u-a
das-Sur $Sd-mas

YEN ‘AG

a-na LUGAL EN-ia
lik-ru-bu

su-um-rat SA-bi
a-na LUGAL EN-ia

lu-Sak-Si-du

Al re, mio signore. Il tuo schiavo Nab@’a.
Che Assur, Samas, Bél ¢ Nabi benedicano il re, mio signore, che permettano al re, mio

signore, di raggiungere il suo desiderio!®'*

In un rituale da eseguire nel caso in cui la vittima abbia un nemico che agisce contro di lui, si
trova la descrizione di cio che il perseguitato riesce a fare nonostante le azioni malvage del bel
lemutti:

(244) DIS NA EN MUNUS.HUL-$# a-na I[d’ te-he(??)]-e-54i (...)
IGLLA-$1i [a-n]a IGI-§ti ha-de-e [ina] E.GAL- Sal-mes
a-na DUMES-[k]i SA.SI.SL.K[E SA-§)i a-na se-bé-e (...)

Se un uomo, il suo nemico nfon si avvici]na a lui, (...)
in modo che colui che lo (= I’'uomo) guarda gioisca alla sua presenza, in
modo che egli visiti sempre il suo palazzo al sicuro, in modo che persegua i

desideri del suo cuore (con successo), (...).8"

812 In Scurlock, Andersen 2005, p. 504 ¢ identificata con la malattia chiamata micetoma, cio¢ un’infezione fungina dei
piedi principalmente diffusa nelle aree tropicali.

I due maggiori vocabolari differiscono un poco in merito; si vedano CAD §, p. 245; AHw, p. 1112. La parola in
questione ¢ da ricollegare al verbo samaru che significa “battersi (per qualcosa)” (CAD S, p. 92), “desiderare,
ambire” (AHw, p. 1080).

814 Si veda Parpola 1993a, p. 104, testo n. 123: 1-9.

815 Si veda Abusch, Schwemer 2011, p. 142, testo n. 7.6.6: 1 € 7-8.

813
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LibbaSu Sapil
L’espressione libbasu Sapil — formata dall’unione del sostantivo libbu e del verbo Sapalu

(“scendere/essere in basso, essere giu”)®'¢

— ¢ stata interpretata dagli studiosi moderni come
“essere/diventare depresso”. Tuttavia, qui si ritiene preferibile tradurla “il libbu/cuore ¢
basso/scende” oppure “essere/diventare afflitto”, indicando un segno di uno stato depressivo, ma
non la depressione in sé.*'” Infatti, ’unione di tali termini si trova spesso nei testi terapeutici e

rituali, accompagnata da altri segni e sintomi legati a stati depressivi:

(245) DIS NA SAG.DU-su G[U7.MES]-s1: IGL.MES-s1i NIGIN-du
mi-na-tu-su it-ta-n[a-als-pa-ka a-su-us-tum TUK MES-i

KA-5t LU.LU-ah SA-$ti $d-pil ik-ka-sii ku-ri

KUM mu-un-ga li-i -ba ta-dir-tii TUK-§i GABA-su

u $a-[5al]-la-$1: GU7.MES-§u IR [SUB].SUB-su SU"=5u; u [GI]R"-su
GU7.MES (...)

Se un uomo, la sua testa lo divora continuamente, ha vertigini,

le sue membra sono continuamente “riversate”, diventa sempre piu triste,
la sua bocca ¢ sempre agitata, il suo libbu é basso, ¢ irritabile,

ha febbre, rigidita, la malattia-/i 'bu (¢) malinconia, il suo petto

e la sua schiena lo divorano continuamente,

[continua] a sudare, le sue mani e i suoi [pie]di

lo divorano continuamente (...).83

(246) [DIS NA SA].MES-sii it-te-nem-mi-ru liqg KA-§ii i-ta-nab-b[al]

[A" MES]-51 Sim-ma-tii TUK.MES-a i-ge-e§-$ii az-zu-za-a bi-bil SA TUK.MES
[IGL.DUJs-ma UGU-51 NU DUG.GA MUNUS SA-$u ha-$ih-ma MUNUS 1GI.DUs-ma
SA-5u NU IL-5u

[SA-§1t a]-na da-bab-bi $a-pil NA BI SU.GIDIM.MA US-si (...)

[Se un uvomo], le sue [interio]ra hanno continuamente coliche, il palato della sua bocca si
secca continuamente,

le sue [braccia] sono continuamente insensibili, rutta, ha appetito ma quando vede (il
cibo) non gli piace;

desidera “la donna del suo cuore” e guarda la donna, ma il suo /ibbu non si solleva (per) lui,
il suo /ibbu & (troppo) [ba]sso [pler parlare; quest’uomo, la malattia-“mano del

fantasma” lo perseguita (...).3"°

816 CAD S1, p. 422; AHw, p. 1169.

817 Per una discussione in merito si vedano Salin (in stampa-2); Attia 2018, pp. 75-78; Zisa (in stampa).
818 BAM 3, 231: 1-6. Si veda Abusch, Schwemer 2011, p. 343, testo n. 8.7.1.

819 AMT 76, 1: 4-7. Si veda Scurlock, Andersen 2005, p. 50, testo n. 3.108.

172



Si ripropone qui di seguito la famosa lettera scritta dall’asipu del re, Adad-Sumu-usur, gia
citata nella discussione su murus libbi che riporta parola per parola le preoccupazioni e I’angoscia
manifestate dal sovrano riguardo alla malattia di uno dei suoi figli:

(247) [$]a LUGAL be-Ii is-pur-an-ni
[m)a-a SA-bi ma-ri-is a-dan-nis

Sa ina se-he-ri-ia an-ni-e

SA-bi is-pil-u-ni a-ke-e

né-pu-us lu-u Sa pa-ta-a-ri

Si-i mi-Sil ma-ti-i-ka

lu ta-din lu tap-tu-ra-as-si

mi-i-nu né-pu-us LUGAL be-li
dul-lu Sa a-na e-pa-a-Se

la il-lu-ku-u-ni Su-u

Riguardo a quello che il re, mio signore, mi ha scritto: “Il mio cuore ¢ molto addolorato;
cosa facciamo, che il mio libbu & sceso cosi in basso per questo mio piccolo?”. Se (la
malattia) potesse essere allontanata, tu (il re) daresti meta del tuo regno per farla

allontanare! Ma cosa facciamo? O re, mio signore, ¢’¢ qualcosa che non puo essere fatto.??°

Quale migliore esempio di uno stato depressivo e angoscia di questo, in cui un padre nulla puo
fare per curare il figlio?

In un’altra lettera, ugualmente famosa, Adad-Sumu-usur si lamenta del fatto che il re non abbia
ancora riammesso al suo cospetto il figlio Urad-Gula:

(248) as-rat Sa hi-ta-Su-u-ni a-na mu-a-te
qa-bu-u-ni LUGAL be-Ii ub-tal-li-su
[§a MU].AN.NA.MES ma-a -da-ti
[s]a-bit-u-ni tap-ta-tar

[§]a UD.MES ma-a’-du-i-ti
mar-su-u-ni ib-tal-tu

ba-ri-u-ti is-sab-bu

ub-bu-lu-ti us-sa-at-mi-ni

mi-ri-Su-tu ku-zip-pi uk-ta-at-ti-mu
a-ta-a a-na-ku TA' "ARAD-gu-la
ina bir-tu-Su-nu ik-ki-ni ku-ri lib-bi-ni

Sa-pil (...)

I1 re, mio signore, ha fatto rivivere il colpevole condannato a morte;
ha liberato colui che ¢ stato imprigionato per molti anni.

Colui che ¢ stato malato per molti giorni, ¢ guarito,

820 Si veda Parpola 1993a, p. 154, testo n. 187: 6-15.
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I’affamato & stato saziato,

821 & stato unto con ’olio,

il “secco
il bisognoso ¢ stato coperto con un mantello.

Perché io e Urad-Gula, tra loro, dobbiamo essere inquieti e afflitti? (...).5*

I testi appena esaminati mostrano non solo come il /ibbu — inteso qui come il centro del corpo
— sia considerato come il luogo in cui si provano emozioni, ma anche come la sua posizione bassa,
o meglio il suo movimento verso il basso, provochi tristezza e preoccupazione, indicando uno
stato depressivo e implicando la presenza della metafora concettuale per cui I’idea di positivita ¢
descritta da movimenti verso 1’alto e quella di negativita da movimenti verso il basso (“alto =
positivo”, “basso = negativo”).**’

Da notare, inoltre, come ‘Western languages know similar etymologies for terms such as
“being depressed” or “feeling down”, but they never mention, to my knowledge, this state as

related to one or a set of internal organs’ ***

Tib libbi/la tib libbi

Questa espressione in cui si trova la parola fiibu (“bonta, gentilezza, buon risultato” ecc.)®* ricorre
spesso nelle frasi rituali di saluto al re, come nell’esempio seguente in cui il capo-asii Urad-
Nanaya augura al sovrano “felicita e buona salute”, cio¢ tib libbi e tib sivi, forme che compaiono
frequentemente insieme:

(249) a-na LUGAL be-li-ia
ARAD-ka "ARAD-%na-na-a

lu-u DI-mu ad-dan-nis ad-dan-nis
a-na LUGAL EN-ia ‘MAS u ‘gu-la
tu-ub SA-bi tu-ub UZU

a-na LUGAL EN-ia lid-di-nu

Al re, mio signore; il tuo schiavo Urad-Nanaya. Molta (molta) salute al re, mio signore.

Che Ninurta e Gula diano felicita e buona salute al re, mio signore!®?®

Nel Ludlul bel némeqi il sofferente sostiene di essere perseguitato dalla mala sorte nonostante
si sia sempre comportato come un uomo giusto che pregava le divinita e che assecondava il volere
del re con gioia e felicita:

(250) UD-mu pa-la-ah DINGIR.MES fu-ub SA-bi-ia

UD-mu ri-du-ti %is-tar né-me-li ta-at-tur-ru

821 Parpola traduce “assetato” (Parpola 1993a, p. 178, testo n. 226: .2).

822 i veda Parpola 1993a, p. 178, testo n. 226: 21-r.6.

823 Si vedano gli esampi connessi a ‘happy is up’ e ‘sad is down’ nel libro di Lakoff, Johnson 1980, p. 15.
824 Zisa (in stampa).

5 CAD T, p. 116; AHw, p. 1393.

826 Si veda Parpola 1993a, p. 255, testo n. 316: 1-6.
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ik-ri-bi LUGAL $i-i hi-du-ti

Ul ni-gu-ta-su a-na da-me-eq-ti Sum-ma

I1 giorno (in cui) si temevano gli dei (era) felicita per il mio cuore,
il giorno della processione della dea (era) ricchezza e profitto.
La preghiera del re (era) una gioia

e le sue celebrazioni musicali (erano) un piacere.’?’

Nella formula di apertura di alcuni incantesimi rivolti a Samas recitati per allontanare la
stregoneria-kispii si trova il verbo tabu utilizzato al precativo e preceduto da /ibbu, un altro modo
per indicare lo stesso concetto:

(251) UTU ina E-ka A.MES ka-su-ti lim-hu-ru-ka
DINGIR.MES $¢ KUR lik-ru-bu-ka
DINGIR.MES GAL.MES SA-ka li-tib-bu

Samas, che acqua fresca ti dia il benvenuto al tuo sorgere,
che gli dei del paese ti benedicano,

che i grandi dei ti rendano felice!®?®

E facile, inoltre, trovare ’espressione tib libbi preceduta dalla negazione /a; per esempio, in
testi nei quali si descrivono nel dettaglio le malvagita che stregone e strega hanno fatto alla vittima
per mezzo della stregoneria-kispiz. Cosi come tib libbi e tub siri (“felicita e buona salute™), anche
le opposte la tib libbi e la tiub siri (“infelicita e cattiva salute”) compaiono spesso affiancate nel
testo, come a voler significare che il benessere del “cuore” non puo essere separato da quello del
corpo. Se Abusch e Schwemer traducono con ‘mental and physical ill health’®* oppure con ‘in
misery and malady’ **° chi scrive preferisce parlare di “infelicita” piuttosto che di “cattiva salute
mentale”.

Di seguito un esempio tratto da un incantesimo indirizzato a Sama$ dove il sofferente, in

questo caso il sovrano, elenca cio che gli ha provocato una strega:

(252) [sal-ta plu-tth-pu-ha ni-is-sa-ta a-di-r[a]
[hat-ta] pi-rit-tu ar-ra-[ta]

[gi-lilt-ta te-Sa-a di-lip-ti qui-la ku-ra

[NU DU10-G]A [lib-bi NU DU10.GA <UZU> is-ku-na
KA UR.Gly ina bi-ri-ni SUB-u

dUTU an-nu-u Su-u an-nu-u NU-§4 (...)

(Colei che) mi ha inflitto [litigio, co]ntroversia, gemiti, timore,

[panico], ansia, maledizione,

827 Si veda Annus, Lenzi 2010, p. 35, Tav. II: 25-28.

828 Si veda Abusch, Schwemer 2011, p. 390, testo n. 9.2: 10-12.

829 Si veda ad esempio Abusch, Schwemer 2011, p. 302, testo n. 8.4: 53; p. 383, testo n. 9.1: 28.
830 Sj veda per esempio Abusch, Schwemer 2011, p. 330, testo n. 8.6: 63°.
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[terro]re, confusione, insonnia, silenzio, torpore,
[infel]icita e cattiva <salute>,
(colei che) ha lanciato “la bocca del cane®! tra di noi.

Samas, questa ¢& lei, questa ¢ la sua statuetta (...).52

Si incontrano, inoltre, libbasu tab e libbasu ul tab negli omina raccolti in serie come Summa
alamdimmii, nella quale si prevede un futuro positivo o negativo a seconda della “forma” o
“aspetto” delle parti del corpo di uomini e donne; rispettivamente possono essere tradotte
“(I’'uomo/la donna) ¢/sara felice” e “(I’'uomo/la donna) ¢/sara infelice”, ma anche, piu

semplicemente, “felicita” e “infelicita”:***

(253)[... SIJK SAG.DU KIMIN-ma pa-ni SAs SA.BI DU10.GA
Us.MES-51t GID.MES i-la-ni ib-bi-is-s[a-a 1GI-mar’] e-te-1i§ GEN-ak (...)

[Se (un uomo)] ha la parte alta dei capelli/peli idem e la sua faccia ¢ rossa: felicita, i suoi
giorni saranno lunghi, ¢ un uomo di dio, gli [ritornera] una perdita di denaro, vivra come

un signore (...).%3*

(254) DIS SIK TE e-bi SA.BI NU DU1.GA [...]
DIS ra-ag SA.BI NU D[U10.GA]

Se (un uomo), i peli della guancia sono spessi: &/sara infelice [...].

Se (un uomo, i peli della guancia) sono sottili: &/sara infe[lice] 5%

SA.ZI.GA = ni§ libbi
La parola nisu significa letteralmente “aumento, sollevamento, elevazione”.*** Accompagna
spesso altre parole per formare espressioni come ad esempio nis gati “elevazione delle mani, (in
atto di) preghiera”, o nis rési “promozione, onore” (lett. “sollevamento della testa™).

11 significato di nis libbi secondo CAD e AHw ¢ quello di “desiderio sessuale, libido”, ma

I’opinione di Biggs differisce. Egli sostiene che tale espressione, equivalente al sumerico

SA.ZI.GA*® si possa tradurre con ‘rising of the heart’ ®*® ovvero “potenza sessuale”. Al

contrario, Zisa afferma che ‘when the verb nasi has libbu as subject it means “to wish, to desire”
in different contexts (...). In anti-witchcraft texts, as well as in the nis libbi corpus for the recovery
of sexual desire, the recurring expression has the woman as object of desire: ana sinnistisu libbasu

81 Come sostengono Abusch, Schwemer 2011, nota al testo n. 9.1: 29, probabilmente qui ci si riferisce a un’azione che
ha provocato un allontanamento tra il paziente e Samas.

832 Si veda Abusch, Schwemer 2011, p. 383, testo n. 9.1: 25-30.

833 Bock scrive ‘er/sie ist zufirieden/Zufriedenheit’ e ‘er/sie ist unzufiieden/Unzufriedenheit’ (Bock 2000, p. 34).

834 Si veda Bock 2000, p. 78, Alamdimmi 11: 75.

835 Si veda Bock 2000, p. 104, Alamdimmii V1: 58-59.

836 CAD N2, p. 294; AHw, p. 797.

837 Questa particolare formula si riscontra in testi ritrovati nella biblioteca di Assurbanipal, le cui origini risalgono,
probabilmente, al periodo paleo-babilonese.

838 Biggs 1967, p. 2. Il primo a interpretare questa formula come ‘sexual potency’ ¢ stato Ebeling 1925.
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1a inassisu “he does not desire the woman”. For this reason, the expression assumes a sexual
value: “to desire sexually”.*° Condividendo 1’opinione di Zisa, si offrono di seguito alcuni
esempi:

(255) MUNUS SA-§u ha-Sih-ma MUNUS IGL.DUs-ma SA-§1 NU IL-84 (...)

(Se un uomo) desidera la donna del suo cuore e guarda la donna, ma non la desidera

sessualmente (= il suo /ibbu non si solleva per lui), (...).34

(256) EN UTU NU.MES an-nu-ti §d kas-<sda>-pi-ias u kas-Sap-ti-id $a a-a-Si i-
te-né-pu-Su-nin-ni

at-ta [DL.KUs] ZU=$ui-nu-ti-ma ana-ku NU ZU-§ti-nu-ti ¢ UZU.MES-id ti-za-
qi-tu-nin-ni

SAG Kl-id u-sab-bi-tii 'S A-ia ik-su-u pit-ri-ias u-tab-bi-ku

a-hi-id vi-si-lu ni-is SA-MU is-ba-tii ru-u’-ti ub-bi-lu(...)

Incantesimo: “Samas, queste sono le statuette del mio stregone e della mia
strega, che continuano a fare (stregonerie) contro dime.

Tu, [giudice], 1i conosci, ma io non li conosco; coloro che hanno provocato un
dolore pungente alla mia carne,

(coloro) che hanno afferrato la mia fronte, che hanno legato i miei tendini, che
hanno versato il mio pitru,

che hanno paralizzato le mie braccia, che hanno preso il mio desiderio

sessuale, che hanno asciugato il mio sputo, (...).”%*!

Dato che il /ibbu ¢ il luogo dove si percepiscono le emozioni in generale — esprimendo la
metafora concettuale “il (centro del) corpo ¢ un contenitore” — si pud supporre che fosse il luogo
dove gli assiro-babilonesi pensavano che nascesse anche il desiderio sessuale, la cui mancanza
poteva essere provocata non solo da problemi fisici, ma anche psicologici.

3.3.3. Espressioni che si riferiscono a specifiche malattie interne

Kisirti libbi

Secondo CAD la parola kisirtu ¢ da intendere ‘congestion, stricture (as a disease)’ e accanto a
libbu ‘internal stricture’,*** mentre secondo AHw  Verdickung’ ** resi rispettivamente in italiano
come “restringimento, contrazione interna” e “ingrossamento, ispessimento”. Tale termine si

trova nei testi medici sia singolarmente sia accompagnato da /ibbu:

(257) [...] UH=51i US SUB.SUB-a ki-sir-te SA GIG UD.DA SA.SA SA-i gir-bitam GIG

839 Zisa (in stampa).

840 AMT 76, 1: 6. Si veda Scurlock, Andersen 2005, p. 50, testo n. 3.108: 6.

841 KAR 80: 25-28. Si veda Abusch, Schwemer 2011, p. 303, testo n. 8.4: 68-71.
842 CAD K, p. 435. Si parla anche di congestione dei polmoni.

843 AHw, p. 488.
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[Se ... con] la sua saliva fuoriesce continuamente sangue, soffre di kisirti libbi; (se) anche

sétu lo ha raggiunto, ¢ malato nella parte interna del suo libbu.**

Nello studio dedicato alle malattie che interessano il tratto digestivo, la Haussperger traduce

’espressione con ‘Zusammenschniirung des Inneren’®*

che si puo rendere in italiano come
“legame delle viscere”.
A seconda del contesto in cui si trova puo assumere, tuttavia, un altro significato; di seguito

un esempio tratto da SA.GIG:

(258) DIS GABA-su u §d-sal-la-sit GU7.ME-si ki-gir-ti SA GEs TUK.ME S[A-3]4t it{a-n]a-
45 NA BINAM.TAG.GA --- NAM.ERIM DAB-su

Se il suo petto e la sua schiena gli fanno continuamente male, ha kisirti libbi nero, il s[uo
vent]re provoca (a lui) vomito, quest’'uomo (ha commesso) una colpa --- un giuramento 1’ha

preso.346

In uno dei suoi articoli Adamson afferma che ‘the kisirtu may be dark or even black in colour,
and is considered to be a severe symptom of illness’; quindi, essendo il colore ben riconoscibile,
si tratterebbe necessariamente di un sintomo che compare all’esterno del corpo. Inoltre, lo
studioso identifica il termine con una diminuita escrezione urinaria, fenomeno meglio noto come
“oliguria”, escludendo il riferimento all’espettorato (“sputum’) in quanto ‘this word is already
well documented as ru’tu’.3*’ Come osserva giustamente HeeBel, questa spiegazione appare
piuttosto debole:

Kisirtu kann neben einer “Verengung” ganz offensichtlich auch die Substanz bezeichnen,

welche die Verengung auslost. Diese Substanz kann dann auch ausgewiirgt werden.3*

Dello stesso parere dello studioso tedesco ¢ anche la Scurlock, che traduce 1’espressione kisirti

libbi come ‘thick sputum’ **°

3.3.4. Espressioni che indicano sentimenti o malattie a seconda del
contesto

GAZ SA = hip(i) libbi; hiis hip(i) libbi
La parola accadica Aipu, se trovata singolarmente, puo fare riferimento a una “frattura”, “rottura”,
0 a una “gola”, un “burrone”.**" Accanto a /ibbu sembra assumere diversi significati.

844 BAM 6, 575 iv 11. Si veda Haussperger 2002, p. 64.

845 Haussperger 2002, p. 64.

846 T a traduzione di HeeBel differisce da quella di Labat, il quale riconduceva la forma verbale itanas al verbo enésu,
“essere/diventare debole” (Labat 1951, p. 181: 28). Per una discussione in merito si veda Heef3el 2000, p. 266, nota n. 25.

847 Adamson 1981, p. 126.

848 HeeBel 2000, p. 266, nota n. 25.

849 Si vedano per esempio i testi da lei raccolti nel paragrafo dedicato alle infezioni dei polmoni in Scurlock, Andersen
2005, pp. 42-43.

850 CAD H, p. 196 (‘break; gully’).
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Il primo esempio ¢ tratto da un testo terapeutico:

(259) GAZ SA TUK.TUK ana MUNUS a-la-ka [...]

(Se un uomo) ha hip libbi (e non riesce) ad andare con una donna [...].%!

Purtroppo, il testo ¢ troppo frammentario e non ¢ possibile comprendere a pieno il senso di
queste righe.

Stol fa una distinzione tra 1’utilizzo di questa locuzione nei testi medici e in quelli epistolari;
se nel primo caso traduce con ‘heart-break’, nel secondo adopera la parola ‘panic’ facendo
presente che ‘the Assyrian letters seem to have a different shade of meaning and “panic” seems
to be the best translation’ *** Segue un esempio tratto da una lettera della corte neo-assira:

(260) sa is-si-ia gab-bu ha-di-iu-u
a-na-ku i-na ku-su-up SA-bi
a-mu-at ki-i Sa ma-sar-tu

Sa LUGAL be-li-ia la a-na-sar-u-ni
e-ta-ap-Su-u-ni

SA-bi is-su-gu a-dan-nis

hi-ip SA-bi is-sa-ab-ta-ni

ap-ta-lah a-dan-nis

LUGAL ga-an-ni mi-ih-ri-i[a]
SA-bi lu-bal-li-ta

(Mentre) tutti i miei colleghi sono felici, io muoio di crepacuore.?%?

Mi hanno trattato come se non avessi svolto il mio servizio di sorveglianza del re, mio
signore.

Il mio cuore si &€ molto impaurito, hip libbi (“il panico”) mi ha afferrato, ho avuto molta

paura. Possa il re far rivivere il mio cuore di fronte ai miei colleghi!®**

Worthington nella traduzione della prima tavoletta della serie summa amélu mubhasu umma
ukal traduce I’espressione come “crepacuore”:

(261) DIS NA MURUBs SAG.[DU-$ti ti-zaq-qa-su bir-ka-5u DUGUD ti-ta-ba-ka i]-ta-
na-ah GAZ SA

TUKU.MES-§i EL[LAG-§u e-ta-na-bal i-sa-nam-mu ik-ka-su) ik-ta-nir-ru

ana GIG Z[I’-hi] (...)

Se un uomo, il mezzo della sua te[sta gli provoca un dolore pungente, il suo ginocchio €

pesante, evacua molto, ¢ contijnuamente stanco, ha continuamente hip [libbi

851 AMT 85, 1 vi 8.

852 Stol 1993, p. 30.

853 Si veda la discussione su kusup libbi nel presente capitolo.
854 Si veda Parpola 1993a, p. 269, testo n. 334: 1.9-18.
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(“crepacuore”), i suoi reni gli fanno male, ha continuamente sete, ¢ continuamente

collerico. Per [allontanare] la malattia: (...).8%

Nel suo studio sull’epilessia Stol ricorda che nella storia della medicina il “crepacuore” ¢
sempre stato assimilato alla “malinconia”, parola di origine greca che significa “bile nera”.%
Persone che soffrono di un eccesso di bile nera, eccesso che pud portare a un attacco epilettico,
sono dette, infatti, “malinconiche”.**’ L’assiriologo si domanda se anche nell’antica Mesopotamia

il “crepacuore” fosse inteso come una forma di malinconia:**®

“Heart-break” or “to break the heart” were everyday words often used with iterative or
permansive verbal forms, meaning that the heart breaks “time and again”, or “all the time”.
(...) All this shows that it is a chronic condition. The medical texts have heartbreak in a
context of anxiety and fear (paradu, pirittu, puluhtu, nissatu): the same is true for the literary
prayers, using a larger choice of words.5*°

In riferimento a ci0, Geller sottolinea che, sebbene la “bile nera” fosse conosciuta e considerata
un sintomo di malattie, non esiste un chiaro riferimento nei testi medici alla bile nera in quanto
correlata all’epilessia o alla malinconia.*® Interessante ¢ una tavoletta proveniente da Uruk
risalente al periodo tardo che presenta una classificazione di malattie interne, le quali sono
associate a quattro organi del corpo, ossia:

- libbu “cuore”

- karsu “‘stomaco”
- hasi “polmoni”
- kaldtu “reni” *!

In questo manoscritto, appartenente a quel Rimiit-Anu possessore di una delle due copie finora
rinvenute della tavoletta n. 33 di SA.GIG, si trova I’espressione hip(i) libbi; poiché il libbu era
considerato anche come la sede della volonta e delle emozioni,** cioé¢ come I’organo della
cognizione,*” I'unione di queste due parole pud far pensare a un sintomo di uno stato
depressivo.*® In questa accezione si trova numerose volte in tavolette che si riferiscono alla
stregoneria, come nel seguente incantesimo recitato di fronte alle statuette della strega e dello

stregone volto ad allontanare il maleficio dalla vittima:

(262) [1ib-bi Kl-i]a u-ze-nu-u sa-al-ta [plu-ub-pu-ha-a ni-is-sa-[ta)
[a’-dir’-fla hi-pi lib-bi i-$i-[ta] di-im-[ta]

855 Si veda Worthington 2005, p. 22: 239°-243.

856 Stol 1993.

857 Sulla malinconia si veda I’interessante articolo di Couto-Ferreira 2010.

858 In un articolo piu recente Stol equipara Aip libbi alla malinconia (Stol 1999, p. 65).
859 Stol 1993, pp. 28-29.

860 Geller 2007d, p. 191.

861 Hunger 1976, SpBTU 1, testo n. 43.

862 Westenholz, Sigrist 2006, p. 1.

863 “The organ of cognition’ Geller 2001-2002, p. 60.

864 Si vedano, ad esempio, Geller 2001-2002, p. 61; Abusch, Schwemer 2011.
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[hat-tu pli-rit-tu ar-rla-tu] di-l[i]p-tu

qu-1[a ku-rla NU DU /ib-bi N[U DU10.G]A UZU [GA]R-nu-ni

dUTU an-nu-[ti §li-nu an-nu-tii NUMES-§ti-nu k[i-ma $u-nu] la G[U]B-[z]u
NU.MES-§ti-nu na-sa-kfu (...)]

(Coloro che) [mi] hanno reso arrabbiato [con me stes]so, [che hanno in]flitto su di me
conflitto, lotta, lamen[to], [tim]ore, hip libbi, confusione, convul[sioni], [panico, ter]rore,
maledizi[one], insonnia, stup[ore, torpo]re, infelicita (e) cattiva salute. Samas, questi sono
loro (la strega e lo stregone), queste sono le loro statuette; dato che loro non sono presenti,

io sollevo le loro statuette (...).5%

Ancora un testo che parla di stregoneria, ma questa volta compare il verbo /epii e non il
sostantivo hipu:

(263) [DIS NJA ina KINA-$1i ig-da-na-al-lu-ut [SA]-$it GAZ.MES-§ii
[IGL.MES-§]4i is-sa-nun-du GIR"-$i 1i-zaq-qd-ta-si
[NA B]I NU.MES-54 ina KLMAH US Su-nu-lu

[Se un uoJmo, é continuamente terrorizzato sul suo letto, ¢ sempre afflitto,
[ha sempre] vertigini (e) i suoi piedi gli provocano un dolore pungente;

[que]st’[uomo], statuette di lui sono state sepolte nella tomba di un morto.6¢

La locuzione hip(i) libbi ¢ spesso preceduta e, probabilmente, completata dalla parola hisu,
hiissu o hissa, aggiungendo presumibilmente un’altra sfumatura al suo significato; se CAD e
AHw riportano rispettivamente ‘A. a physical pain; B. an emotional hurt' e ‘Leibschmerzen’,*’
Abusch e Schwemer traducono con ‘depression’, non facendo alcuna distinzione tra I’espressione
che potremmo definire pit semplice e quella pit complessa.*® Stol, interpretando il tutto in

maniera piu letterale e traducendo con ‘heart-break’ (“crepacuore”), scrive:

There must be a genitive relationship between both words: “the ... of heart-break”. It is
noticeable that we find this combination only occasionally in the medical texts - where a
duplicate could omit hu-us - but always in strictly literary texts like prayers. Adding this word
hiisu was obviously a matter of style and we gather from a late Babylonian commentary that

later they no longer understood this word. Our conclusion is that this variant of heart-break

makes no difference for us.?%

865 KAR 80: 50-55. Si veda Abusch, Schwemer 2011, p. 302, testo n. 8.4.

866 Sj veda Abusch, Schwemer 2011, p. 359, testo n. 8.10: 3-5.

87 CAD H, p. 260 (nella conclusione ¢ presente la seguente affermazione: ‘Originally probably a hendiadys
construction denoting a specific abdominal pain’); AHw, p. 361.

868 Si vedano a riguardo i numerosi testi presenti nel loro Corpus of Mesopotamian anti-witchcraft rituals, 2011.

869 Stol 1993, p. 30.
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Come 1 due studiosi precedentemente citati, anche Stol quindi non distingue tra le due.
Westenholz e Sigrist, invece, se definiscono hip(i) libbi ‘depression’, assegnano un significato
piu complesso a fiis hip(i) libbi che spiegano come segue:

The heart was also considered to be the seat of will and emotions, which is the reason that

mental illnesses, such as hiis hepi libbi “mental breakdown, neurosis”, were located there.?"°

I due assiriologi riprendono qui la traduzione che gia nel 1965 Kinnier Wilson aveva scritto
nel suo articolo 4n introduction to Babylonian psychiatry.¥"' Ad ogni modo, identificare la singola
espressione con “crollo mentale” o “nevrosi” €, a mio parere, eccessivo. Se si leggono con
attenzione i testi in cui si incontra hits hip(i) libbi si nota che questo non ¢ altro che uno dei sintomi
di una malattia, e non la malattia stessa. Si vedano di seguito alcuni esempi:

(264) DIS NA hu-us-sa GAZ SA TUK.TUK-$i m[i-na-tii-§1: DUB.DUB]
EME-su it-te-nen-bit EME-su ti-na-a[s-Sa-ak)

GESTU"-s1 GU.GU-a SU"-31i i-Sam-ma-ma-$i blir-ka-$i kim-sa-3ii]
i-kas-sa-sa-$i SAG SA-§i it-ta-n[a-az-qar]

ana MUNUS DU LAL hur-ba-s1i SUB.SUB-su i-[kabbir ibahhu)

UH ina KA-$ii it-ta-na-ad-d[i]

NA BI ina NINDA $u-kul ina KAS NAG ina I S[ES ...]

Se un uomo, ha sempre piu hitgsa hip libbi, [le sue] me[mbra sono sempre piu flosce],

la sua lingua ¢ sempre gonfia, si mor[de] la lingua,

le sue orecchie ronzano, le sue mani sono insensibili, [le sue] gino[cchia (e) le sue gambe]
lo consumano, il suo epigastrio spo[rge] continuamente,

non ¢ in grado di andare con una donna, ¢ afflitto da continui brividi di freddo, in[grassa e
dimagrisce],

saliva fuories[ce] continuamente dalla sua bocca:

quest’uomo, gli € stato dato cibo (stregato) da mangiare, birra (stregata) da bere, ¢ stato

un[to] con olio (stregato) [...].57

(265) x [......] x ki MURU”.MES-§#i kid x [ ...]

[x x] X mut-tu ana da-ba-bi SA-5i [[a {L-511]

[hu)-us GAZ SA TUK.MES-$i mi-na-ti-$it it-[ta-na-as-pa-ka(?)]
it-te-nen-bi-it NUNDUM.MES-§4 #i-na-das-5ak GESTU"-51 G[U.GU-q]
SUY-$4 i-Sam-ma-ma-$i bir-ka-5i kim-sa-$ii i-kas-s[a-sa-$it)

SAG SA-sii it-ta-na-dz-qar ana MUNUS DU-ka mult-tu]

ana MUNUS SA-5ii NU [L-5u hur-ba-§1 SUB.SUB-[su]

i-kab-bir i-ba-ah-hu UH ina KA-i it-ta-na-[di]

870 Westenholz, Sigrist 2006, p. 1.
871 Kinnier Wilson 1965, p. 291.
872 BAM 35, 445: obv. 10-16. Si veda Abusch, Schwemer 2011, p. 157, testo n. 7.7: 47-53.
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ik-ka-511 LUGUD.DA.MES KI.NA NU {L-[5i]
pi-qa la pi-qa u-ta-sal NA Bl ka-[ip]
NU.MES-sii DU-ma ina UR ADDA §u-nu-[Iu]
ana kis-pi BUR ZI-51t KAR (...)

[...... ]...lesueanche ... [...]

[...] ... e ridotto, non desidera parlare,

ha sempre piu [hiils hip libbi, le sue membra so[no sempre piu molli],

¢ sempre gonfio, si morde le sue labbra, le sue orecchie ron[zano],

le sue mani sono insensibili, le sue ginocchia (e) le sue gambe lo consumano,
il suo epigastrio € sempre sporgente, non riesce ad andare con una donna,
non desidera una donna, ¢ afflitto da continui brividi di freddo,

ingrassa (¢) dimagrisce, saliva fuoriesce continuamente dalla sua bocca,

¢ sempre irritabile, non riesce ad alzarsi dal letto

(e) qualche volta ¢ paralizzato, quest’uomo ¢ strega[to].

Statuette di lui sono state fatte e sepo[lte] nel grembo di una persona morta.

Per annullare la stregoneria, per salvare la sua vita (...).8”3

Dagli ultimi due testi, molto simili tra loro, si evince che Aiis hip(i) [ibbi non ¢ una malattia a
sé stante, bensi fa parte di un elenco di sintomi che soltanto se presi in considerazione nella loro
totalita potrebbero, forse, essere ricondotti alla nevrosi oppure a uno stato depressivo. Scurlock,
invece, nel capitolo dedicato a cuore, sistema circolatorio e polmoni del suo studio Diagnoses in

874

Assyrian and Babylonian medicine®’ interpreta hiissa hip libbi (ma anche hip libbi) come un

sintomo di angina pectoris®” o di infarto del miocardio; nei testi che porta come esempio traduce
entrambe le espressioni con ‘crushing sensation in his heart’,*’® che in italiano si puo rendere
“una sensazione devastante nel suo cuore”.

Come si pud notare, le interpretazioni che di queste due locuzioni danno gli studiosi sono varie
e spesso differiscono notevolmente tra di loro. Osservando i testi, che possono appartenere alla
categoria epistolare, a quella terapeutica e/o rituale, ¢ possibile concludere che il significato da
attribuire loro rientra in quell’ambito che noi oggi definiremmo del sintomo e della malattia
psicosomatici; a mio avviso, si tratta si di un dolore fisico al cuore o al petto ma dovuto
presumibilmente a uno sconvolgimento dell’animo. Considerato cio, la traduzione piu adatta
sembra essere quella proposta da Stol, ossia “crepacuore”. Nella nostra lingua e nella nostra
cultura quando si parla di crepacuore si intende una sofferenza molto intensa, sia essa di carattere
prevalentemente mentale o fisico. A tal proposito, pare quindi molto pertinente 1’interpretazione

873 Si veda Abusch, Schwemer 2011, p. 119, testo n. 7.2: 4-15.

874 Scurlock, Andersen 2005, pp. 168-169.

875 Adamson sostiene che ‘kamut mursi describes the onset of angina pectoris itself, whereas hils hip libbi may be the
abdominal pain associated with this condition’ (Adamson 1981, p. 127).

876 Scurlock, Andersen 2005, pp. 168-169; si veda anche il capitolo riguardante i veleni e le conseguenze negative di
questi sul corpo del malato, in particolare il paragrafo concernente gli effetti della belladonna (pp. 355-356).
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offerta da Attia in un recente articolo sul /ibbu, la quale differenzia 1’utilizzo dell’espressione 4ip
libbi nei documenti di vita quotidiana rispetto a quelli medici:

The expression hip libbi, found in everyday life documents, corresponds to an upsetting
mental distress — worry, annoyance — more or less serious, often tied to fear and to ruin
complaints. When used in medical documents, its meaning develops into mental illness with

a painful feeling in the chest.%””

Kis/kis libbi

Questa espressione si trova principalmente in ricette terapeutiche appartenenti alla serie DIS NA
su-a-lam GIG ana ki-is/is SA GUR = Summa amélu su’alam marus ana kis/s libbi itdr, in cui
sono elencati rimedi per curare i sintomi della tosse,*”® pubblicate prima da Kiichler’” e
successivamente da Kocher come BAM 6, 57438

Di seguito le prime righe della prima tavoletta della serie:

(266) DIS NA su-a-lam GIG ana ki-is/s SA GUR $u-ru-us “NAM.TAR §u-ru-us ®5u-se
Star-mus “IGI-lim “IGl-esra “tu-lal "SAKIRA 7 U.HL.A SES TES.BI SUD
ina KAS SUB-di ina MUL tus-bat ina A.GU.ZL.GA NU pa-tan NAG.MES-ma ina-es

Se un uomo soffre di tosse con secrezione di muco (e) cambia verso (la malattia) kis/s
libbi: radice di pillu, radice di Suse,

tarmus, imhur-lim, imhur-esra, tulal, Sakirii, pesta queste 7 piante insieme,

mettile nella birra, lasciale sotto le stelle durante la notte. Faglie(le) continuamente bere al

mattino a stomaco vuoto e (il malato) guarira.®®!

Il segno cuneiforme GIS puo essere letto is oppure is; quindi, la combinazione di segni KI+GIS

puo essere ricondotta tanto alla lettura kzsu quanto a kisu, modificando radicalmente il significato

99882

dell’espressione. La parola kzsu puod essere tradotta con “legame™®*~ e vicino a libbu potrebbe

indicare un “legame delle interiora”, forse da intendere come “ostruzione” o “contrazione”; da

qui la definizione del CAD come ‘an intestinal disease’ ** 11 vocabolo kisu significa, invece,

“raffreddamento”,** che accanto a libbu ¢ tradotto da von Soden in AHw ‘Leiberkaltung (als

Krankheit)’ ¥
Oltre alla diversa lettura, varie sono state le interpretazioni di questa malattia nel corso dei
decenni; Kiichler, optando per la seconda lettura, traduce D’intera espressione con

$77 Attia 2019, p. 81.

878 Sulla tosse in generale si veda Labat 1972-1975b.

879 Kiichler 1904.

880 Kdcher 1963-1980.

881 BAM 6, 574 1 1-3. Si vedano anche Bock 2010a, p. 71; Haussperger 2002, p. 23.

882 11 CAD riporta le definizioni ‘hond, fetter’ (CAD K, p. 432, kisu B) e AHw traduce ‘Bindung’ (AHw, p. 487).
883 CAD K, p. 432, kisu B. AHw, oltre alla traduzione ‘Bindung’ (AHw, 487, kisu I1T), non dice niente in merito.
884 CAD K, p. 445; AHw, p. 489.

885 AHw, p. 489.
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‘Leibschneiden/Kolik’,**® cosi come Campbell Thompson qualche anno piu tardi (‘colic’),®"’

mentre Labat, preferendo kis libbi, interpreta come ‘affection intestinale’™® e Ritter scrive
‘binding (discomfort) of the belly’ **° Seguendo la stessa lettura, Parpola interpreta un passo di
una lettera della corte neo-assira come ‘bronchitis(?)’.**° Gia in un articolo del 2002 e poi nel suo
libro pubblicato nel 2012 la Haussperger sostiene che sia preferibile scegliere la lettura kis libbi
e traduce I’incipit della serie ‘Wenn jemand an einer Verschleimung erkrankt ist und diese zur

Kiihle des Leibesinneren wird’,*°" affermando che:

Wir haben hier die klassische Definition des Magenkatarrhs bzw. der Gastritis und auch der
Krankheitsentstehung vor uns. Demnach ist die kis libbi-Krankheit gleichzusetzen mit der
Gastritis bzw. der Gastroduodenitis oder der Gastroenteritis, die im Volksmund immer noch
Magenkatarrh und Magen-Darm-Katarrh genannt werden. (...) Denn in der Regel geht
dieser Krankheit ein Erkdiltungsinfekt voraus oder lduft zeitgleich mit ihm ab; dieser
wiederum entsteht unmittelbar nach der Kdilteeinwirkung auf den menschlichen Korper.
Hauptsymptom eines solchen Erkdltungsinfektes ist die vermehrte Schleimbildung und -
absonderung vor allem durch die Nase. Der gesamte Verdauungstrakt stellt ein Hohlorgan
dar, das mit einer Schleimhaut ausgekleidet ist, die auf leichteste Reize hin mit vermehrter
Schleimbildung reagiert. Zu allen Zeiten aber vermittelte Schleim den Eindruck von Kilte
und Erkéltung; demnach bezeichnet auch heute noch dieses Krankheitsbild, das in der Regel
komplikationslos verldufi und véllig ausheilt, als Katarrh, also Magen- oder Darmkatarrh,
aber auch als Magenschleimhautentziindung, so in der Naturheilkunde und in der

Homéopathie 3?

Al contrario, la Scurlock legge kis libbi e afferma che, come kisir libbi, ‘these terms mean

literally “binding” or “knotting” of the libbu (intestinal tract)’ ***

Da notare, inoltre, che la stessa espressione si trova anche in una tipologia testuale differente,
quella degli omina. In questo caso ¢ in messa in contrasto con Aid libbi:

(267) DIS £8GESTIN GU7 hu-ud lib-bi

Sum-ma ki-is/s lib-bi

Se (un uomo) mangia la vite: gioia

(oppure) kis/s libbi.3**

836 Kiichler 1904, p. 1.

887 Campbell Thompson 1929b, p. 82.

838 Labat 1972-1975a, p. 367b.

889 Ritter 1965, p. 312.

890 Parpola 1993a, p. 182, testo n. 229: 7.

891 Haussperger 2012, p. 164.

892 Haussperger 2002, pp. 35-36.

893 Scurlock, Andersen 2005, p. 131.

894 Si veda Oppenheim 1956, p. 272; p. 316: iv 11.
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Oppenheim, scegliendo 1’opzione kis [ibbi, traduce ‘heartbreak’ (‘“‘crepacuore”) in
considerazione della sua opposizione con Aiid libbi. Ci si domanda se in questo caso sia possibile
rifarsi al concetto base della parola kisu e interpretare I’intera espressione come “raffreddamento,
freddezza del cuore”, sottolineando cosi uno stato d’animo opposto alla gioia che, come si ¢ soliti
dire oggi, “riscalda il cuore”. Per rispondere, ¢ necessario rileggere il testo terapeutico pill sopra
citato in cui si collega I’espressione kis/s [ibbi alla tosse; I’opzione piu probabile sembra essere
quella che interpreta il sintomo come una contrazione delle interiora, contrazione dovuta agli
spasmi della tosse. L’ipotesi della Haussperger che vuole ricondurre il tutto a un
‘Erkdltungsinfektion’, pur se non errata, pare in questo contesto un po’ azzardata.

Probabilmente, tale associazione di termini € da intendersi in modo diverso a seconda
dell’ambito in cui si trova; optando in ogni caso per una identificazione con una “contrazione del
libbu”, si puo tradurre in certi casi anche con “crepacuore”, ossia uno spasmo del cuore provocato
da situazioni di forte stress e sofferenza (proprio come le espressioni hip libbi e hiis hip libbi
analizzate in precedenza). Per rispondere alla domanda posta piu sopra, di conseguenza si ritiene
corretto interpretare 1’espressione presente negli omina come “crepacuore”, ma, al contrario di
Oppenheim, si preferisce scegliere la lettura kis libbi.

Kisir libbi
La parola kisru puo riferirsi a varie cose, anche se il suo significato principale ¢ “nodo, blocco” **
Accanto a /ibbu assume due concetti diversi a seconda del contesto in cui si trova:

- “ira, collera” in omina, rituali e incantesimi;

- “ostruzione, restringimento (del canale alimentare)” in testi terapeutici.

Le prime righe qui proposte appartengono a una serie che raccoglie incantesimi, preghiere e
istruzioni per pratiche magiche, nota con il nome accadico Surpu, mentre il secondo testo ¢ tratto
dalla serie di omina intitolata Summa alamdimmii:

(268) EN e-pes ri-is-bi tiri-sib-ti

bul-lu-tu Sul-lu-mu *AMAR.UTU it-ti-ka-ma (...)

ki-sir SA DINGIR u ‘ESs.DAR pa-ta-ru

ar-ni Su-su-hu gil-la-[ti] Su-us-su-u(...)

Incantesimo: “(Dipendono) da te, Marduk, colpire e uccidere, vita e salute (...)
rimuovere la collera del dio e della dea, estirpare il peccato, rimuovere il crimine (...).5¢
(269) DIS SIK SAG.DU SIGs-ma pa-ni ma-sik [...] KA.JKESDA SA DINGIR-

D[Us ...]

85 CAD K, p. 436; AHw, p. 488.
896 Surpu IV, 1-2; 13-14. Si veda Reiner 1970, p. 25.
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Se i capelli della sua testa sono belli ma la sua faccia € brutta [...]; I’ira del suo dio sara

per lui rimossa.?’

Il testo seguente appartiene, invece, alla categoria dei cosiddetti testi terapeutici, edito da
Kiichler e poi ripubblicato da Kécher come BAM 6, 575:

(270) DIS NA ki-s[ir] SA GIG NINDA u KAS SA-sii LA 1GI-s1 ina KA-s11 GUR.GUR
[TUN-=$1 i]-sa-hal-$ii ana TI-[s11] (...)

Se un uomo soffre di ostruzione del canale alimentare, il suo addome non riceve pane e

birra ma (questi) ritornano alla sua bocca, il suo stomaco lo punge. Per curarlo (...).5%

Secondo la Haussperger si tratterebbe della descrizione di una colica,*” in quanto anche oggi
1 pazienti che ne soffrono descrivono i dolori esprimendosi in modi molto simili, utilizzando
spesso delle metafore che indicano come il male provato sia molto simile alla “trafittura” di un
coltello o di un altro oggetto contundente, similitudine che ricorda il testo letto sopra.

Kusup libbi

L’espressione kusup libbi, similmente a hip(i) libbi, pud essere tradotta “crepacuore”. Di
seguito si ripropongono le righe della lettera neo-assira presentata piu sopra, in quanto
unico testo finora noto in cui compare 1’espressione kusup libbi:

(271) Sa is-si-ia gab-bu ha-di-iu-u
a-na-ku i-na ku-su-up SA-bi
a-mu-at ki-i Sa ma-sar-tu

Sa LUGAL be-li-id la a-na-sar-u-ni
e-ta-ap-Su-u-ni

SA-bi is-su-gu a-dan-nis

(Mentre) tutti i miei colleghi sono felici, i0 muoio di crepacuore.
Mi hanno trattato come se non avessi svolto il mio servizio di sorveglianza del re, mio signore.

Il mio cuore si ¢ molto impaurito, il panico mi ha afferrato, ho avuto molta paura. Possa il re far
rivivere il mio cuore di fronte ai miei colleghi!°*

Kuspu si trova, per quanto mi risulta, solo nella locuzione kusup libbi col significato di
“crepacuore”. Le radicali si possono ricondurre al verbo kasapu, il quale ¢ tradotto da CAD e

AHw rispettivamente come ‘fo chip, to break off a piece, to trim; to be cut, broken’ ¢ ‘in Stiicke

brechen’.*"!

897 Si veda Béck 2000, p. 79: 82.

898 BAM 6, 575:iv 37.

899 Si veda Haussperger 2002, p. 66.

900 Sj veda Parpola 1993a, p. 269, testo n. 334: 1.9-18.
901 CAD K, p. 241; AHw, p. 453.
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Sibit libbi/ libbasSu sabtu

Sibtu ¢ il sostantivo del verbo sabatu, che si utilizza molto spesso con riferimento a malattie,
divinita o demoni i quali “attaccano, afferrano” le loro vittime.””> Quando presente nei testi
terapeutici, affiancata da altri sintomi, 1’espressione sibit [ibbi si traduce semplicemente “attacco
all’addome”:

(272) [DIS NA] SA-s1i ik-ta-na-su-5i SA-5ii i-ha-ds
DUs.MES-3u IR S[UB-i: DAB-i]t SA TUK.MES-si
SAG SA-s11 UH TUK.MES-si NA BI k[a-5ip]

[Se un uomo], il suo addome lo “lega” continuamente, ha conati di vomito,
il suo pitru secerne sudore, ha continuamente un attacco all’addome,

il suo epigastrio ha sempre catarro; quest’uomo ¢ stato stregato.’®?

Mentre Labat in un passo di SA.GIG traduce ‘son ceeur est pris’,”** Scurlock spiega la stessa

.905
h’;

espressione in un passo di Uruanna come ‘affliction of the stomac in entrambi i casi si ritiene

qui preferibile interpretare ancora come “attacco all’addome”:

(273) U §d-mi DAB-it SA-bi (...)

Piante per “attacco all’addome” (...).?%

Nel caso in cui /ibbu sia seguito dall’aggettivo verbale sabtu, il significato complessivo
cambia; di seguito un esempio tratto da un testo riguardante la stregoneria-“taglio della gola”, in
cui si spiega come deve agire la vittima per allontanare il maleficio:

(274) DIS LU ZI.KUs.RU.DE $¢ PES.UR.RA [e-pu-us-su-mal)

PES.UR.RA na-ak-su ina E NA

IGl-ir ina E [Sudatu(?)]

$8[G E8SAG.KUL ka-Sip

(...) ana 30 KURUMGs-si ina GEs BI GAR U4.15.KAM ma-la SA-§it DAB
ana 30 lig-bi

Se un uomo, la stregoneria-“taglio della gola” [¢ stata fatta contro di lui] (usando) un topo-
arrabu [e]
un topo-arrabu massacrato (lett. “tagliato”) ¢ apparso nella casa dell’uomo, in [questa] casa

porta (e) catenaccio sono stati stregati. (...)

902 Sj veda la discussione riguardo sabdtu nel secondo capitolo del presente studio.

903 Sj vedano le traduzioni di Abusch, Schwemer 2011, p. 233, testo n. 7.10: 40>°-42°’; Scurlock, Andersen 2005, pp.
357-358, teston. 15.8.

04 Labat 1951, p. 44: 42.

905 Scurlock, Andersen 2005, p. 285, testo n. 13.6.

%06 BAM 35, 422: iii 29”. Si veda Scurlock, Andersen 2005, p. 285, testo n. 13.6.
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Durante quella notte poni al cospetto di Sin I’offerta. Il quindicesimo giorno egli (= la

vittima) deve dire a Sin tutto quello che lo preoccupa.®’

Seguendo I’interpretazione che ne danno Abusch e Schwemer (‘everything that worries him’),

in questo e in altri testi simili,’"®

sembra che si possa intendere /ibbu come “cuore”, ossia come
la sede dei sentimenti e delle emozioni, € non come “addome”, escludendo quindi un sintomo
esclusivamente fisico.

A seconda del contesto, quindi, tale espressione pud indicare un vero e proprio “attacco

all’addome” oppure la “preoccupazione” derivata da diverse situazioni.

3.4. Espressioni che denotano un utilizzo diverso della parola libbu

Oltre alle locuzioni piu sopra elencate, ne esistono alcune che non rientrano in quei gruppi che
sono stati proposti nel corso del capitolo.

Nid libbi

Secondo CAD non ¢& ben chiaro cosa significhi la singola parola nidu,””

mentre AHw traduce con

‘Hinlegen’®" (it. “deposto, buttato, abbandonato, gettato”). Precede spesso altri termini formando
99,911

B

locuzioni come nid libbi, che compare in testi lessicali in correlazione a kitbu “feto, non nato

Stol la interpreta come ‘what has been thrown from the belly’ ***

Le righe seguenti fanno parte, invece, di un incantesimo recitato per scongiurare il ritorno di
una malattia, tradotto in alcune sue parti da Mayer:

(275) [GI]M DUMU ™na-di-te [lai-bu-ru)
Iu ni-id SA-bi la i-ni-qu (var. BAM 29: [ ishatu) UBUR AMA-$u
[at]-ta e ta-sa-ah-ra a-na sib-ti-ka TUg. EN

[“(Cosi) com]e il figlio di una naditu®'? [non pud essere duraturo],
o come un bambino non nato (abortito?) non succhia (Var.: non prende) il petto di sua
madre,

[t]u non puoi tornare a quello che hai afferrato!” Formula dell’incantesimo.’!4

%07 BAM 5, 458: obv. 1 8’-10" e 28’. Si veda Abusch, Schwemer 2011, p. 412, testo n. 10.3: 20°-22’ ¢ 28°.

908 Si tratta di altri rituali contro la stregoneria; si veda per esempio Abusch, Schwemer 2011, p. 432, testo n. 11.2: 6.

%09 CAD N2, p. 209.

919 AHw, p. 786.

ol Hh. B IV 27, in MSL 9, 34. Kiibu ¢ anche un essere soprannaturale, un feto che presenta gia chiaramente le
caratteristiche di un essere umano. Questa figura ¢ associata con 1’aldila, in quanto si crede che sia I’erede della
regina dell’oltretomba. Sebbene la sua “mano” possa provocare malattie, solitamente possiede qualita benefiche (si
veda in merito Stol 2000, pp. 29-31).

912 Stol 2000, p. 28.

913 Si tratta di una donna dedicata a un dio, generalmente non sposata, a cui non ¢ permesso avere figli (CAD N1, p. 63). Stol
interpreta la variante DUMU SAL.ME (BAM 1, 29:12°) come mar naditi, ‘taking naditu as a feminine participle meaning
“throwing”, i.e. “having a miscarriage’” ¢ traduce I’intero passo come segue: ‘Just as a child of a miscarrying woman
does not persist, just as an abortion (nid libbi) does not take its mother’s breast’ (Stol 2000, p. 29).

14 Si veda Mayer 1992, p. 376, n. 11-12.
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Tirtk libbi
L’unica attestazione, per quanto mi risulta, di tale espressione si trova in una lettera della corte

neo-assira e la si puo tradurre come “battito del cuore”, essendo tirku “colpo, botta”.!

(276) (...) da-ba-bu

$a ERIM.MES su-ii LUGAL be-li
i-du-bu-ub un-z[a-ar-hi har-dlu-te
am-mar té-en-Su-nu ha-as-su-u-ni

ina ti-ri-ik SA-bi mé-e-tu

Il re, mio signore, ha fatto un discorso sugli ummadnii (e) tutti i sorveglianti domestici che

hanno ricordato i loro ordini, sono morti per (I’ansioso) battito del (loro) cuore.’'

In questo caso risulta ovvia I’interpretazione di /ibbu come “cuore” e non come “addome,
ventre”.

Liblibbu
Con il termine /iblibbu o liplipu (SA.BAL.BAL) si indica generalmente il “discendente, erede

99
di una divinita o di un sovrano. Si puo trovare, per esempio, in testi che riportano le genealogie
regali oppure nelle lettere; Adad-Sumu-usur, nel ringraziare il re per un favore a lui concesso, lo

saluta con auguri di gioia e prosperita non solo verso la sua persona ma anche per i suoi eredi:

(277) a-ki ¢ AD a-na DUMU.MES-§1
e-pu-us-u-ni LUGAL be-Ii a-na LU ARAD.MES-sii
e-ta-pa-as TA E UN.MES i-bi-i-u-ni

man-nu LUGAL §d a-ki an-ni-i a-na LU.ARAD.MES-si/
SIGs-tu e-pu-us-u-ni ua-a-u

EN DUG.GA $d a-ki an-ni-i

a-na EN DUG.GA-$ ta-ab-tu

u-tir-ru-u-ni a-ki ha-an-ni-ma

DINGIR.MES GAL.MES 5$d AN-eKI.TIM

ta-ab-tu de-ig-tu a-na lip li-pi

Sa LUGAL be-li-ia a-du AN-e KI.TIM da-ru-u-ni

Il re, mio signore, ha trattato i suoi servi come un padre tratta i suoi figli; fin da quando
esiste ’'umanita,
chi (¢) il re che ha fatto una gentilezza come questa ai suoi servi e quale

amico ha ritornato una bonta come questa ai suoi amici?

%15 CAD T, p. 426; AHw non riporta questo vocabolo.
916 Si veda Parpola 1993a, pp. 255-256, testo n. 316: 14-18; CAD T, p. 426: ‘they are dying of the (anxious) beating of
(their) hearts’.
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Che i grandi dei del cielo (e) della terra facciano una gentilezza e una bonta come questi ai

discendenti del re, mio signore, fin quando dureranno il cielo (e) la terra!®!’

Questa espressione ¢, a mio avviso, molto interessante in quanto definisce il discendente come
il “centro, cuore” del proprio libbu, nello stesso modo in cui anche oggi nella nostra lingua si dice
che “i figli sono un pezzo di cuore”.

3.5. Conclusione

Scopo di questo capitolo ¢ stata 1’analisi della parola accadica libbu e dei diversi significati che
puo assumere a seconda che compaia da sola oppure legata ad altri vocaboli, formando espressioni
specifiche. Tale analisi ha messo in luce il fatto che /ibbu pud esprimere diversi concetti, in
particolare:

- una parte del corpo (come ad esempio papan libbi, rés libbi);,

- sentimenti e/o0 emozioni che esprimono gioia (gummurti libbi, hid libbi, ecc.), infelicita

e dolore (murus libbi, libbasu Sapil, ecc.) oppure desiderio sessuale (nis libbi);

- specifiche malattie interne (kisirti [ibbi);,

- sentimenti ¢/0 malattie a seconda del contesto in cui si trova (hip libbi, kusup libbi, ecc.).

Si ¢ notato, inoltre, che alcune espressioni non rientrano in nessuna delle categorie offerte; si
deve tener presente, infatti, che la nostra cultura ¢ differente da quella del Vicino Oriente antico.
Per questo motivo, ¢ necessario sottolineare che la divisione in gruppi offerta nel presente studio
¢ solo una proposta.

Da ricordare, peraltro, che la moderna medicina distingue tra sintomo e segno: il primo ¢
generalmente soggettivo, mentre il secondo ¢ oggettivo. Infatti, ogni evidenza oggettiva di una
malattia, come sangue che cola dal naso o un’eruzione cutanea, ¢ considerata un segno (puo essere
riconosciuta dal medico, dai familiari e dal paziente stesso); al contrario mal di testa o dolore
alla schiena, per esempio, che pud essere percepito esclusivamente dal paziente (gli altri ne
vengono a conoscenza solo se il malato glielo dice), ¢ chiamato sintomo. Anche nel pensiero
dell’antica Mesopotamia si percepisce una distinzione tra sintomo € segno, nonstante
quest’ultimo fosse considerato come un messaggio divino: per comprenderne la natura, i
professionisti del campo svolgevano vari riti, come possiamo leggere nel Ludlul bél némegqi:

(278) “HAL ina bi-ir dr-kat ul ip-ru-us

ina ma-as-Sak-ki "EN.ME.LI ul 4-§G-pi di-i-ni
za-qi-qu a-bal-ma ul u-pat-ti uz-ni
MAS.MAS ina ki-kit-te-e ki-mil-ti ul ip-tur

11 divinatore non poteva determinare la situazione con ladivinazione,

I’interprete dei sogni non poteva chiarire il mio caso con lalibanomanzia.

17 Si veda Parpola 1993a, p. 179, testo n. 227: 22-1.3.
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Ho pregato il dio dei sogni, ma egli non ha aperto il mio orecchio,

’@sipu con i suoi rituali non ha allontanato I’ira divina contro di me.”!®

Nei testi diagnostici e nelle ricette terapeutiche si possono trovare descrizioni di segni piu che
di sintomi (solo in pochi casi ¢ espresso il punto di vista del paziente), mentre in rituali, preghiere
e testi letterari si trovano anche descrizioni di sentimenti ed emozioni.

Degno di nota ¢ il fatto che malattie, sentimenti ed emozioni, e il modo in cui questi vengono
narrati sono culturalmente determinati; infatti, ogni cultura usa metafore specifiche per
descriverli. Come spiegato nella parte introduttiva di questa monografia, 1’antropologo italiano
Pizza, seguendo 'interpretazione di Good, afferma che 1’unico modo per esprimere la propria
sofferenza (e la gioia) ¢ 'utilizzo di questa figura retorica. Chi prova dolore o felicita sente il
bisogno di esprimere le proprie emozioni, ¢ puo farlo usando quelle parole ed espressioni che
conosce bene, in quanto appartenenti alla sua lingua e alla sua cultura, come ad esempio: “Il mio
stomaco mi punge come la puntura di un ago”, o ancora: “Sento le farfalle nello stomaco”.

Da questo punto di vista la parola /ibbu e le locuzioni che la contengono possono essere
considerate come lo specchio del pensiero mesopotamico. Nonostante le difficolta che si
incontrano nel tentativo di penetrare tale cultura da un punto di vista moderno, lo studio di questa
parola potrebbe essere una delle chiavi per comprendere il pensiero dell’antica Mesopotamia.
Infatti, /ibbu pud esprimere diversi concetti, collegati all’anatomia o allo stato d’animo della
persona; /ibbu ¢ il centro del corpo, il “contenitore” in cui le emozioni prendono vita, crescono e
sono percepite dall’individuo. Interessante sarebbe approfondire I’analisi di parole (come kabattu,
“fegato”), che, similmente a /ibbu, possono indicare € una parte anatomica e il luogo in cui sono
custodite le emozioni, il cui studio si auspica nel prossimo futuro.

918 Ludlul bel némeqi 11: 6-9. Si veda Annus, Lenzi 2010, p. 35.
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Il presente studio ¢ stato suddiviso in tre capitoli principali, che riguardano rispettivamente:
1) fonti e storia degli studi;
2) parole ed espressioni che descrivono la sofferenza individuale;
3) un’analisi della parola /ibbu e delle locuzioni che la contengono.

Nell’introduzione generale, inoltre, sono stati presentati i concetti dell’antropologia medica
piu interessanti ai fini di questo lavoro, integrati dalla teoria propria della linguistica
contemporanea proposta da Lakoff e Johnson che riguarda le “metafore concettuali”. Nel
tentativo di applicare tali concetti allo studio delle parole e delle espressioni accadiche relative il
tema della sofferenza, si ¢ cercato di capire se ¢ possibile studiare la cultura mesopotamica
aggiungendo un ulteriore livello di riflessione a quelli tradizionali.

Si ¢ costatato come, soprattutto nelle lettere e nei testi appartenenti alla cosiddetta letteratura
sapienziale, il sofferente descriva le disgrazie capitategli e [’angoscia che lo consuma utilizzando
termini specifici, ricorrendo spesso a metafore. Nei testi medici (sia diagnostici sia terapeutici) al
contrario, ¢id0 non avviene: si tratta, infatti, di manuali scritti da e per professionisti, dove si
descrivono i segni e i sintomi delle malattie e le eventuali terapie consigliate. In essi manca la
componente personale del dolore; eccezione sono i rituali e le preghiere che spesso ne fanno parte,
dove pero non ci si trova di fronte alla descrizione del dolore fatta in prima persona dal paziente,
quanto piuttosto a formule standardizzate che presentano una lunga serie di malattie e disgrazie
che possono succedere a una persona.

Oggetto del presente lavoro ¢ stato lo studio di parole ed espressioni riguardanti il dolore fisico
ma anche psicologico, cosi come percepito dall’individuo, nei testi assiro-babilonesi risalenti a
un periodo compreso tra la fine del II e la prima meta del I millennio a.C.; si € costatato che tale
terminologia, utilizzata soprattutto nei testi medici, ma anche in quelli letterari, omina e lettere
provenienti dalla corte neo-assira, fa parte di un linguaggio tecnico appartenente ai professionisti
della medicina o comunque comune agli specialisti di corte. Da questa prima analisi ¢ emerso che
tale lessico ¢ piuttosto ampio e che presenta differenti gradi di specificita. Tra i termini generali
si ricordano per esempio akalu e kasasu, con i quali si ¢ soliti riferirsi alla malattia o a una parte
del corpo che “divora” e “consuma” il paziente. Dei termini piu specifici fanno parte invece verbi
quali lapatu, mahdsu e sabatu, che si possono tradurre rispettivamente “toccare”, “colpire, ferire”
(ma anche “provocare un dolore pulsante”) e “afferrare”.

Segue una tabella riassuntiva in cui si propongono alcune delle parole esaminate, in particolare
quelle concernenti il tipo di dolore o il modo in cui la malattia agisce sul paziente:



Tabella 2

PAROLA/ SIGNIFICATO TESTO PARTE DEL CORPO
ESPRESSIONE INTERESSATA o
MALATTIA
akalu mangiare, SA.GIG 16: 1 testa
divorare
SA.GIG 10: r.16-17 16. avambracci, stinchi,
piedi
17. avambracci, ventre
(lett. “parte centrale”),
piedi
SA.GIG 33: 98 muscoli della coscia
BAM 6, 57811 epigastrio
BAM 5, 480 1ii 17 corpo
BAM 6, 5141iii 15°-18” | occhi
Utukki Lemniitu V: carne (dell’uomo)
129-134
kasasu consumare SA.GIG 22: 31-32 epigastrio
BAM 6, 579 140-42 petto
AMT 76, 1: 15-16 epigastrio
AMT 21, 2: 1-2,7,21-22 | gambe ¢ piedi
Lambert 1970, p. 40: 5-9 | febbre come fuoco
lapatu toccare BAM 5, 449: 80”-81” tendine della coscia
destra
BAM 2, 197: 8-9// lato destro
AMT 97, 4:2
Parpola 1993a, p. 189, (non meglio specificato)
testo n. 238: 10-13
mahasu colpire, ferire SA.GIG 22: 38-39 38. parte posteriore
39. colpo di Namtar
SA.GIG 15: 35°-36° addome
SA.GIG 37: 11 mani
SA.GIG 37: 19 anche

Geller 2005, p. 94: 4°-5°

ferito da un’arma come
una donna (mestruata)

provocare un
dolore pulsante

BAM 2, 193: 8°-17

tempia

BAM 1,3 iv 14

I’interno delle orecchie

SA.GIG 27: 19

occhi
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sabatu afferrare SA.GIG 26: 18°’-19° 18’. epilessia
19’. addome
AMT 86, 1: 19°-23° testa
KAR 80: 1-2 testa
BAM 5, 482: 22-23 tempia sinistra
SA.GIG 26: 4° demone Bennu
SA.GIG 26: 31” il suo attacco
Parpola 1993a, p. 258, febbre
testo n. 320: 7-12
BAM 1, 112: 17-19° desiderio sessuale
Abusch, Schwemer 2011, | stregoneria
p. 2606, testo n. 8.2: 91
Abusch, Schwemer 2011, | bocca, mani
p. 363, testo n. 8.12: 1-6
masadu colpire SA.GIG27: 1 paralisi (miSittu)
(provocando alla faccia
paralisi?)
SA.GIG 27: 5-7 paralisi (misittu) a destra
0 a sinistra
colpire Ludlul bél némeqi, colpo alla fronte (in senso
Tav. III: I-m figurato per indicare la
liberazione dalla
schiavitu)
maqatu attaccare BAM 1, 96 1i 20-21 febbre
SA.GIG 16: 80’ (la malattia)
SA.GIG 29: 6-8 (demone “Signore del
tetto”)
colpire SA.GIG 26: 4’-6° miqtu
cadere, colpire Ludlul bél némegqi, Tav. 11} paralisi; debolezza
73-79
ahdazu prendere AMT 6,9: 10 testa
Ludlul bel némegqi, Tav. IIj corpo (intorpidimento)
73-76
kasadu prendere SA.GIG 18: 21-23 corpo
violentemente,
sopraffare
AMT 45, 6: 6-7 setu
BAM 6, 575: 21-22 setu
sopraffare, Magqli 11: 1-2, 9, 22- (riferito a Girra che
conquistare sopraffa il nemico)
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kasti legare AMT 86, 1: 19°-23° ginocchia
BAM 5, 434:40”-42” | addome
Magqgli I. 96-97, 101 ginocchia
K 8107: 9-12 mani e piedi (di strega e
stregone)
kami legare SA.GIG 11: 32 mani
sarapu bruciare BAM 5, 434: 13°-15° epigastrio
intensamente
Ludlul bel nemeqi, Tav. 1:| guance (per le lacrime)
110-112
provocare un Maul 1988, p. 242: (non meglio specificato)
dolore urente 541-58f
hamatu bruciare AMT 45, 6: 5-8 epigastrio
bruciare, essere SA.GIG 22: 12-13 epigastrio
inflammato
zaqatu provocare un SA.GIG 26: 26°-27° tronco
dolore trafittivo
SA.GIG 33: 21 le sue carni
TDP 36: 35-36 muscoli degli occhi
Worthington 2005, parte centrale della testa
p. 22: 239°-243’
BAM 1, 75: 1-4 epigastrio
VAT 13644+ mani e piedi
BAM 182+:2°, 5’ pene
BAM 112+: 17°-19° pene
BAM 182+: 1. 11’-12’ ano
sahalu pungere, provocare| BAM 3, 240: 17°-18’ pube
un dolore pungente
BAM 1, 26: 1-5 denti
BAM 2, 152 iv 16 piedi, gambe
VAT 10094+: 61°-66” corpo
K 3196+: 457-48” (strega e stregone)
Gilgames X1: 281-286 mani
dakasu provocare un BAM 96+: iii 15°-16° ano
dolore pungente
SA.GIG 22: 34-35 epigastrio
AMT 45, 6: 6-7 epigastrio

BAM 3, 216: 29°-30°

(non meglio specificato)
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Da questa tabella e dalla lettura dei passi proposti nel secondo capitolo emergono alcuni aspetti
interessanti: alcuni dei vocaboli utilizzati per descrivere il tipo di dolore o il modo in cui la
malattia agisce sul paziente sembrano assumere carattere tecnico. Per esempio, si € visto che sono
almeno tre i verbi adoperati per descrivere il demone o la malattia che “prende” il corpo del malato
o una parte di esso: sabatu, ahazu e kasadu. Se il secondo si trova quasi esclusivamente nei testi
medici che si riferiscono alla malattia-asi, il primo ¢ utilizzato molto piu frequentemente e in
senso piu generico. Si ¢ costatato, inoltre, che sabatu e kasadu rientrano nella sfera bellica che
indica rispettivamente le azioni di “afferrare” e di “prendere con violenza, sopraffare” il nemico.
In base alla teoria della linguistica proposta da Lakoff e Johnson, si potrebbe dire che la cultura
mesopotamica interpreta le diverse patologie e le azioni che le caratterizzano secondo la metafora
concettuale “la malattia ¢ una battaglia/guerra”, descrivendo i sintomi e il modo in cui la malattia
agisce usando termini specifici dell’ambiente militare. Peraltro, si € visto come tali verbi possono
riferirsi al demone o alla patologia che “afferra” il paziente, ma anche come lo stesso ammalato
chieda alle divinita di aiutarlo e di “conquistare, sopraffare” chi ha provocato in lui il malessere
(spesso stregone e strega, ma anche avversario e avversaria), il che ancora una volta ribadisce il
concetto di un attacco esterno che va combattuto con le arti magiche e che potrebbe essere
ricondotto alla metafora concettuale “la malattia € un nemico”.

Un altro verbo esaminato & kasu, che nelle lettere e nei testi amministrativi si traduce
normalmente “legare, arrestare, mettere in catene”; nei testi medici assume il significato di
“legare” nel senso di “paralizzare” il corpo o una parte del corpo della vittima, presupponendo
I’esistenza della metafora concettuale “la malattia ¢ una prigione”. Nei rituali di antistregoneria
si incontra spesso tale verbo, generalmente in riferimento a braccia e gambe (o altre parti)
dell’ammalato che stregone e strega hanno “legato”, impedendogli di muoversi e provocandogli
dolori, tramite 1’uso di statuette. Si & visto che, come suggerito da Hubert e Mauss,”'’ ’uso di
sostituti serve per agire contro una persona quando questa non ¢ fisicamente presente al momento
del rituale magico. Si ricorda, inoltre, che il paziente qui ¢ considerato come un prigioniero che,
giudicato colpevole non da un tribunale cittadino e terreno quanto piuttosto da uno divino, viene
abbandonato dalle divinita protettrici e lasciato quindi in balia degli attacchi maligni.

Interessanti sono anche i tre verbi che indicano il “dolore trafittivo”: zagatu, dakasu e sahalu.
Molto simili tra loro, probabilmente descrivono sfumature differenti di questo particolare tipo di
dolore, facendo supporre un livello di conoscenza e di attenzione a segno e sintomo molto accurati
da parte dei guaritori mesopotamici.

Dall’analisi di tutti questi termini si puo affermare che nella maggior parte dei casi la malattia
e il dolore sono trasmessi attraverso un contatto esterno, da parte sia di divinita sia di demoni ¢
stregoni, ma anche come la stessa malattia sia considerata a volte come un’entita a sé, capace di
“divorare” (akalu) e “consumare” (kasasu) il corpo dell’'uomo, presupponendo 1’esistenza delle
metafore concettuali “il corpo € un contenitore” — dove la malattia in particolare e il male in
generale possono entrare, ma anche da cui possono essere allontanati — ¢ “la malattia ¢ una

19 Hubert, Mauss 1902-1903.
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persona (famelica)”. Inoltre, sembrerebbe che i vocaboli che descrivono particolari tipi di dolore
siano presenti in maggior quantita nei testi medici e nelle lettere scritte dagli specialisti di corte,
piuttosto che nei testi letterari, fatta eccezione per il Ludlul bél némeqi; in tale composizione si
riscontra la presenza di termini tecnici relativi a sintomi e malattie, il che ha portato diversi
studiosi a ipotizzare che 1’autore fosse un asipu. Si puo vedere questo testo come il tentativo di
trasporre a un livello generale alcune delle conoscenze specialistiche sulla sofferenza. Inoltre, si
puo supporre che 1’approfondimento delle conoscenze mediche possa aver stimolato una
rivisitazione della tematica della sofferenza nel corso del I millennio a.C. e in eta neo-assira in
particolare, come suggeriscono anche i testi dove il sovrano sofferente ¢ il protagonista.

Oltre alle parole che descrivono il dolore fisico, sono stati analizzati anche quei vocaboli
concernenti la sofferenza psicologica e i disturbi mentali, come ad esempio nissatu (“sofferenza”),
Sipru (“aftlizione™) e Sinit témi (“alterazione della mente”). Questi, a differenza degli altri, si
trovano frequentemente sia nei testi letterari ¢ nelle lettere sia nei testi medici. Probabilmente cio
¢ dovuto al fatto che tali termini individuano stati mentali e depressivi che possono essere causati
da diverse ragioni, siano esse fisiche o psicologiche, descrivendo situazioni piuttosto generiche.
Si ¢ sottolineato come i movimenti della mente possano collegarsi a quelle metafore concettuali
definite da Lakoff e Johnson come ‘orientational’, ¢ che si basano sull’opposizione “vicino-
lontano”, oppure su quella “alto-basso”, per cui, ad esempio, 1’idea di positivita ¢ descritta da
movimenti verso 1’alto e quella di negativita da movimenti verso il basso.

Inoltre, nel presente lavoro ¢ stato affrontato anche lo studio della parola /ibbu e delle
espressioni che la contengono, nel tentativo di completare il quadro della comprensione della
sofferenza secondo il pensiero mesopotamico. Se il dolore € spesso provocato da contatti da parte
di entita “esterne” al corpo, alcune emozioni e sensazioni nascono “all’interno”, in quel /ibbu che
¢ considerato il centro del corpo, appunto, rifacendosi alla metafora concettuale “il (centro del)
corpo ¢ un contenitore”. Oltre a descrivere parti anatomiche, come “cuore”, “addome, ventre”,
“epigastrio”, ecc., questa parola si usa per descrivere sentimenti ed emozioni, siano esse di gioia
o di dolore.

La tabella qui proposta riassume le espressioni e i loro rispettivi significati, cosi come
suddivise, all’interno del terzo capitolo, nelle seguenti quattro categorie:**’

- parte del corpo;

- sentimenti, emozioni e desideri;

- specifiche malattie interne;

- sentimenti o malattie a seconda del contesto in cui si trova.

920 Per le espressioni che non rientrano in nessuna delle quattro categorie proposte si rimanda al terzo capitolo di questo
studio.
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Tabella 3

CATEGORIA ESPRESSIONE SIGNIFICATO
parte del corpo bisit/birit libbi lo spazio delle interiora (?)
papan libbi area ombelicale (?)
rés libbi epigastrio
takalti libbi fegato?, stomaco?

sentimenti, emozioni
e desideri

gammurti/gummurti libbi

totalita/pienezza del cuore

hiid libbi

gioia

lumun libbi

dolore, afflizione, pena,
angoscia

murus libbi

angoscia; dolore del cuore

summirat libbi

desiderio

(a seconda del contesto)

libbasu sapil essere/diventare depresso
tub libbi/la tib libbi felicita/infelicita
nis libbi desiderio sessuale
specifiche malattie kisirti libbi legame delle viscere?,
espettorato?
sentimenti o malattie hip libbi; his hip libbi panico;

crepacuore, depressione?

kis/kis libbi contrazione del /ibbu;
crepacuore

kisir libbi ira, collera;
ostruzione, restringimento
(del canale alimentare)

kusup libbi crepacuore

sibit libbi/libbasu sabtu

attacco all’addome;
preoccupazione

Lo scopo del presente lavoro ¢ stato quello di porre ’attenzione su un sintomo chiave come il
dolore e sui termini della sua percezione, soggettiva e oggettiva; cid ha permesso di rileggere le
fonti in nostro possesso sottolineando 1’interesse da parte degli specialisti per la descrizione
precisa della situazione patologica: attraverso un lessico variegato si definiscono infatti i diversi
gradi e i vari aspetti che il dolore ha, contribuendo a definirne le localizzazioni e le cause.
Identificare il dolore significa individuare la o le parti del corpo malate, fattore determinante per
la diagnosi di un sintomo e di una malattia, e il modo in cui il dolore viene registrato ci permette

di comprendere il modo in cui esso veniva percepito.
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E interessante notare, inoltre, la presenza di vari approcci degli specialisti, cosi come
emergono dall’analisi della struttura di SA.GIG,’*' ma anche dall’esame delle ricette terapeutiche
che, proponendo diverse soluzioni per gli stessi sintomi e la stessa patologia, dimostrano una certa
attenzione da parte dei professionisti e un loro studio della malattia e dei suoi diversi aspetti. Si
puo quindi affermare che la ricerca della definizione delle patologie e dei loro rimedi segue una
linea piuttosto ben definita o quanto meno che tale linea ¢ quella che viene seguita ed elaborata
in ambiti intellettuali vicini alla corte.

Come sostiene Brown nel suo Mesopotamian Planetary Astronomy-Astrology,”* tra I’VIII e
il VII sec. a.C. in Mesopotamia avviene una sorta di “rivoluzione copernicana” all’interno
dell’ambito astronomico; si puod costatare, infatti, il passaggio da una divinazione celeste che
registra corrispondenze tra cielo e terra e studia il cielo per formulare presagi, ad una tecnica che
invece si concentra sul fenomeno in sé, che giunge a calcolare con precisione i moti degli astri e
a prevederli, e che, nonostante il fine ultimo sia ancora quello di fornire risposte di tipo mantico,
pone le premesse per un’osservazione scientifica dei fenomeni, basata sul calcolo. Ci si chiede se
una simile “rivoluzione” possa essere riconosciuta anche in ambito medico. Riguardo a cio si
auspica un approfondimento dello studio non solo dei testi diagnostici e terapeutici, ma anche
della conoscenza della natura che emerge da raccolte come Abnu/Sammu Sikinsu, ossia degli
elementi che sono alla base della farmacopea. In questo lavoro si ¢ inteso sondare un punto di
vista diverso, ma ugualmente cruciale, ossia 1’orizzonte culturale e intellettuale in cui la
concezione della malattia € posta e sono concepiti i suoi rimedi. Dai testi sapienziali emerge che
lo specialista indaga il tema della sofferenza come aspetto che caratterizza la condizione umana
e libera la sofferenza dalla valutazione della colpa. Questa visione non contrasta la devozione
religiosa; al contrario, contribuisce a esaltare 1’aspetto salvifico della divinita. Indipendentemente
dalla data di composizione dei testi sapienziali, il loro rilievo nel panorama intellettuale dell’eta
neo-assira suggerisce che essi contribuiscono alla formazione dell’esperto, di quell’asipu che
potrebbe esserne in qualche caso non solo il fruitore ma addirittura 1’autore o il redattore. Ad ogni
modo non rinnega la possibilita di un collegamento tra colpa e pena, tra sacrilegio e punizione
divina, ma la inquadra in una piu ampia visione in cui la “mano del dio” pud essere
oggettivamente studiata anche semplicemente come una malattia che porta quel nome.

In questo senso si pud considerare 1’eta neo-assira e quella successiva come un periodo di
sviluppo del pensiero intellettuale, in cui si cerca di esaminare una particolare problematica da
piu angolazioni. Basti pensare ai numerosi commentari tramite i quali gli studiosi dell’epoca
tentano di spiegare determinati vocaboli e testi spesso risalenti a un periodo precedente ma facenti
ormai parte della tradizione, il cui significato a volte sfugge e non & pienamente compreso; per
esempio, ‘they explain difficult words, identify obscure plants used for potions or fumigations by
quoting from botanical lists and other scholarly treatises, and decode the many rare logograms

921 Si passa da osservazioni pitl generali a quelle piu specifiche, che riguardano i sintomi comparsi in differenti parti
del corpo, oppure descrizioni di determinate malattie. Si veda 1’analisi dettagliata della struttura di SA.GIG presente
nel secondo capitolo di questo studio.

922 Brown 2000.
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that were used by the authors of the therapeutic compendia’ *** In altri casi si tenta invece di
provare la coerenza interna tra i testi stabilendo collegamenti etimologici o simbolici tra la
materia medica e le patologie da curare. Tutto cid prova un’attenzione al significato delle parole
e un interesse per la comprensione di segni e sintomi da parte degli intellettuali assiri e babilonesi,
desiderosi di indagare in profondita tutti gli aspetti della lingua e delle sue espressioni.

923 Frahm 2011, p. 230.
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Alcune delle piu importanti
metafore concettuali legate al corpo
nei testi mesopotamici,
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Pim, non ci sono gli archetipi, c’¢ il corpo. Dentro la pancia ¢ bello, perché ci cresce
il bambino, si infila il tuo uccellino tutto allegro e scende il cibo buono saporito, e
per questo sono belli e importanti la caverna, 1’anfratto, il cunicolo, il sotterraneo, e
persino il labirinto che ¢ fatto come le nostre buone e sante trippe, € quando qualcuno
deve inventare qualcosa di importante lo fa venire da li, perché sei venuto di li anche
tu il giorno che sei nato, e la fertilitd ¢ sempre in un buco dove qualcosa prima
marcisce € poi ecco la, un cinesino, un dattero, un baobab. Ma alto ¢ meglio che
basso, perche se stai a testa in giu ti viene il sangue alla testa, perché i piedi puzzano
e 1 capelli meno, perché ¢ meglio salire su un albero a coglier frutti che finire
sottoterra a ingrassare i vermi, perché raramente ti fai male toccando in alto (devi
essere proprio in solaio) e di solito ti fai male cascando verso il basso, ed ecco perche
I’alto € angelico e il basso diabolico.

Umberto Eco, /I pendolo di Focault, 1988, 287

App. 1. Introduzione

Quando si provano a ricostruire i concetti di anatomia e fisiologia di civilta antiche come quella
mesopotamica, ¢ necessario prendere in considerazione il fatto che in quel particolare periodo
storico 1’accesso alla conoscenza esatta dell’anatomia fosse limitata, in particolare quella
riguardante I’interno del corpo, e che la comprensione della fisiologia fosse vaga in confronto agli
standard moderni.

Come ¢ ben noto, in Mesopotamia non si praticava la dissezione umana, né tantomeno si era
soliti imbalsamare i corpi dei defunti. I suoi professionisti della medicina non ci hanno lasciato
alcun trattato teorico o tassonomico, ma siamo in grado di affermare che le principali fonti della
conoscenza relativa ad anatomia e fisiologia dell’interno del corpo si basavano sull’osservazione
di: a) sintomi esterni visibili; b) ferite, soprattutto di guerra; c¢) anatomia animale, in occasione di
pratiche mantiche o per la macellazione.”**

Ciononostante, le fonti esistenti sulla medicina mesopotamica presentano una ricchezza di
informazioni — esplicite ed implicite — riguardanti la conoscenza di anatomia e fisiologia del corpo
umano che, in un certo numero di casi, ¢ espressa attraverso 1’utilizzo di metafore e analogie in
cui si hanno fenomeni o scene di vita quotidiana come termine di paragone. Che si tratti di
metafore per se o di metafore concettuali, si pud senzaltro affermare che la loro presenza ¢

924 A tal proposito, si vedano in particolare Fales 2018, p. 49; Steinert 2017a, p. 278. Lo stesso si pud affermare per
quanto riguarda la situazione dell’antico Egitto, dove — nonostante le dichiarazioni di Manetone, citate qua e la da
diversi storici a lui successivi — non sono stati ritrovati trattati anatomici (Nunn 2002, p. 42).



rintracciabile in particolar modo negli incantesimi e nei rituali che accompagnano le ricette
terapeutiche.

Negli ultimi decenni, numerosi studi di varie discipline — in particolare nei settori della scienza
cognitiva, della storia e della filosofia della scienza e dell’antropologia medica e culturale — hanno
dimostrato I’ampia diffusione dell’uso della metafora e delle figure retoriche correlate (come la
metonimia e I’analogia) ‘not only in human language, but also in cognition, everyday thinking,
scientific reasoning and various other domains of culture’.**> Come gia affermato in precedenza
in questo stesso volume, pertanto, si ritiene che 1’analisi di queste figure retoriche in generale e
delle metafore concettuali in particolare sia fondamentale per affrontare lo studio dei testi antichi,
specialmente di quelli medici.

I seguenti paragrafi saranno pertanto dedicati all’osservazione delle metafore concettuali
legate al corpo nella sua interezza e a quelle che si riferiscono a parti del corpo specifiche, che,
aggiungendosi a quelle piu sopra analizzate sulle espressioni e sui vocaboli riguardanti la
percezione del dolore secondo 1’'uomo mesopotamico, serviranno lo scopo di ampliare il quadro
dei dati in nostro possesso su questa antica civilta.”*® Al fine di arricchire il presente studio, si &
pensato inoltre di offrire qualche esempio dell’uso delle metafore concettuali anche nei testi
egiziani coevi, come il papiro Ebers,”*’ i papiri Chester Beatty’*® e il papiro medico di Londra,’”
e 1 cosiddetti Sssw o “Istruzioni”, la cui formula caratteristica “Se tu esamini un uomo che (soffre
di questo o quest’altro sintomo)” ¢ seguita dalla diagnosi, da un verdetto sulla trattabilita della
malattia e dalle istruzioni dettagliate per curarla.” Tuttavia, essendo il corpus medico egiziano
molto meno ampio di quello mesopotamico, si € ritenuto opportuno aggiungere qualche esempio
tratto da alcuni testi religiosi e letterari aventi come oggetto il corpo umano, di cui verranno fornite
le rispettive informazioni nel corso della trattazione.

App. 2. Metafore concettuali legate al corpo

Come ¢ stato spiegato piu dettagliatamente nella parte iniziale di questo studio, secondo il
pensiero degli assiro-babilonesi la malattia ¢ considerata come un’entita soprannaturale ed esterna
al corpo del paziente, che puo entrare (e di conseguenza uscire), spesso grazie al contatto della
“mano” di una divinita, un demone o un altro essere, oppure attraverso la trasmissione di malefici.

925 Steinert 2017a, p. 280.

926 Sulle metafore concettuali nei testi assiro-babilonesi, si veda anche Salin 2018c. Sulle reti di metafore si veda in
special modo Ricoeur 1975.

927 Contenente 877 prescrizioni mediche, ci ¢ noto da una copia della XVIII dinastia, il cui testo originario pare risalire
al Medio Regno.

928 I numeri V, VI e VII in particolare, risalenti alla XX dinastia.

929 Risalente alla X VIII dinastia e contenente formule medico-magiche.

930 Si vedano in particolare Nyord 2017, pp. 24-25; Pommerening 2014, pp. 7-46. Come sottolinea Nyord, i testi medici
egiziani seguono anche altri schemi, i quali si rifanno comunque a questa fraseologia generale. Inoltre, aggiunge:
‘For the most part, the causes of ilnness are left unstated, so that it become a challenge to identify concepts of
aetiology and pathogenesis in these Egyptian texts. There are a few exceptions, however, such as the so-called
“heart treatise” from Papyrus Ebers of the mid-16" century BCE, which systematically lists the conduits found in
the human body responsible for distribuiting various substances, notably blood and air, to the body parts’ (Nyord
2017, p. 25).
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Nei testi di anti-stregoneria sono frequenti i casi in cui il guaritore ¢ chiamato ad eseguire
specifici rituali volti ad allontanare il male dalla vittima, utilizzando vocaboli che si possono
ricondurre all’opposizione “vicino-lontano” o “dentro-fuori”, come i verbi “tornare indietro,
ritornare” (taru)’', “disfare, rimuovere, allontanare” (pataru)’>* o “attaccare, legare” (rakasu)’>.

Seguono alcuni esempi:

(279) EN (...) lu-mun-$ii-nu ana UGU-§ti-nu GUR-ra [kis-pu-$ii-nu lu pla-as-ru
ki-su-ia lip-pa-at-ru "“US11.2U0 ™U[S11.ZU Iu sa-hi-lu (...)

Incantesimo: “(...) Che il loro male ritorni a loro, che la loro stregoneria sia disfata!

Che i miei legami siano sciolti e che il mio stregone e la mia strega siano trafitti! (...)”?**

(280) ‘UTU $a-ar [AN-e u Kl-te]
da-a-a-an i-I[i u LU at-ta-ma)
dUTU $a a-na [id-ti kis-pi ru-he-e]
ru-si-i u[p-sa-se-e NU DU10.MES]
i-pu-Sa [NIGIN-ra i-si-am]

ul-tu us-[mi sa)

i-na na-ah-[ri-ka DU11.GA]

Iu pa-at-ra-a-[ni lu KES-ma)
da-li-li-k[a ud-lul]

“Samas, re [del cielo e della terra],

[te sei] il giudice del di[o e dell’uomo!]

Samas, colui che ha svolto, rivolto (e) fatto stregoneria, magia (e) complotti malvagi contro
di me, che siano allontanati da me, che siano legati (a lui)!

Dal giorno in cui io recito (questo incantesimo) di fronte a te, io lodero la tua gloria!”®**

(281) KA.INIM.MA kis-pi ru-hu-ii ru-su-1: ‘“D[IMi0.ME]
si-bit ma-mi-ti tur-ti [UIDUG lem-nu ana [LU] NU T[E-e]

Incantesimo per cui stregoneria, magia, La[mastu], attacco di mamitu, il disfacimento di un

giuramento, il malvagio [U]tukku, non si avv[icinino all’'uomo].”*¢

Questo concetto si riflette non solo nei testi medici, ma anche in quelli letterari. Seguono due
esempi, tratti dal Ludlul bél némeqi, nel momento in cui il sofferente elenca le disgrazie che hanno
colpito prima il corpo nella sua interezza e poi alcune sue parti:

%1 CAD T, p. 250; AHw, p. 1332.

92 CAD P, p. 286; AHw, p. 849.

93 CAD R, p. 91; AHw, p. 945.

934 Si veda Abusch, Schwemer 2011, p. 252, testo n. 8.1: 467°-47"".
935 Si veda Abusch, Schwemer 2011, pp. 77-78, testo n. 2.2: 61°°-69”".
936 Si veda Abusch, Schwemer 2011, p. 120, testo n. 7.2: 35°-36".
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(282) kal pag-ri-ia i-ta-haz ri-mu-ti
mi-Sit-tu im-ta-qut UGU UZU.MES-ia
man-gu is-sa-bat i-di-ia

lu-u’-tu im-ta-qut UGU bir-ki-ia

ma-Sa-ma na-mu-$i-sd Se-pa-a-a

Intorpidimento aveva preso il mio corpo,

un colpo (ictus?) aveva colpito le mie carni,

rigidita aveva afferrato le mie braccia,

debolezza ha colpito/é caduta le/sulle mie ginocchia,

i miei piedi sono stati presi dalla morte.’

(283) GIG mu-ni-su e-li-ia in-nes-ra im-hul-lu [is-tu] i-Sid AN-e i-zi-qa i5-tu i-rat K1-tim

i-Si-ha di-i -t

Una malattia debilitante avanzava verso di me, vento distruttivo soffiava dall’orizzonte

contro dime, di 'u cresceva dal seno della terra.®

Che si tratti di testi medici o letterari, le metafore concettuali che si possono riconoscere sono
varie e appartengono a numerose categorie. Tra le piu ricorrenti ¢’¢ senza ombra di dubbio la
metafora “il corpo ¢ un contenitore”, a cui si possono ricollegare le opposizioni “vicino-lontano”
e “dentro-fuori”, per cui la malattia ¢ considerata come un’entita (nella maggior parte dei casi di
origine soprannaturale) che puo entrare ed uscire dal, oppure avvicinarsi o allontanarsi al corpo
della vittima. Altre metafore concettuali riconoscibili dalla lettura degli esempi precedenti sono
“la malattia € una guerra” e “la malattia ¢ una prigione”, dove il malessere viene descritto come
qualcosa che “avanza”, “colpisce”, “afferra” e “lega” il corpo della vittima, i cui dettagli sono
stati precedentemente discussi.””

Simile ¢ la situazione dei testi medici egiziani, dove varie malattie sono descritte come
sostanze che possono entrare ed uscire dal corpo del paziente. Un caso particolare ¢ quello del
“calore” (o “temperatura elevata”) indicato dalla parola #’w, il quale ¢ considerato come un segno
o una delle cause di malattia;** i testi in cui si riportano le indicazioni per curare questo fenomeno
presentano 1’utilizzo di verbi quali “cacciare, allontanare” (dr) e “portar via” (sdj), implicando
anche in questo caso la presenza della metafora concettuale “il corpo ¢ un contenitore”. I calore,
ciog¢, viene considerato come un’entita estranea ed esterna al corpo — che ¢ in grado di entrarvi e
che di conseguenza puo essere allontanato da esso — e anche come qualcosa in grado di muoversi
al suo interno.”*' Altre malattie — in particolare quelle provocate da cause esterne e sconosciute —
vengono spesso descritte nei testi egiziani come la manifestazione di esseri soprannaturali —
soprattutto demoni — e per curarle ¢ necessario ricorrere non solo alle terapie mediche, ma anche

937 Ludlul bél némeqi II: 73-79. Si vedano Lambert 1960, p. 43; Annus, Lenzi 2010, p. 36.

938 Ludlul bel némeqi II: 50-52. Si vedano Lambert 1960, p. 41; Annus, Lenzi 2010, p. 36; Oshima 2014, p. 89.

939 Per un’analisi dei vocaboli in questione si vedano i paragrafi dedicati dnl presente volume.

940 Al contrario, una temperatura bassa ¢ considerata come sintomo di uno stato di salute (si veda Nyord 2017, p. 26).
941 Sj veda in particolare Nyord 2017, p. 29.
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(e in special modo) a formule e rituali magici.’*? Tale concezione fa parte di una visione pitt ampia
riguardante I’ambito magico-religioso dell’antico Egitto, in cui I’ordine cosmico e sociale creato
dalla dea Maat sia sulla terra che nel mondo ultraterreno sono costantemente minacciati dalla
presenza dei demoni, il cui scopo ¢ quello di interrompere ‘lo scorrere regolare della vita sulla
terra e del viaggio del defunto nell’aldila’.’** Seppur pit raramente, nell’antico Egitto si crede che
le malattie possono essere causate anche dagli spiriti dei morti, i quali possono attaccare la vittima
attraverso la sostanza fluida %‘— che puo entrare e muoversi all’interno del corpo o negli organi
centrali del torso — oppure tramite sz- — che si manifesta sulla superficie del corpo, in zone
specifiche.”* 11 trattamento in caso di attacco di uno di questi spiriti ¢ molto spesso espresso dal
verbo “cacciare, allontanare” (dr), rientrando ancora nello schema del “contenitore”. Segue un
esempio tratto dal Papiro Hearst,”** appartenente alla serie per Allontanare il fluido S di un dio o
di un morto dal torso di un uomo o di una donna, che si propone nella traduzione dell’egittologo
Nyord:

(284) What is said concerning it (ie. the fish)**® as heka: “O male or female dead, hidden
one and concealed one, who is in this flesh of mine, in these body parts of mine! Remove
yourself from this flesh of mine, from these body parts of mine! Look, I have brought

excrement to eat against you. Hidden one, leave! Concealed one, retreat!”.**

Pur non essendo espressa in modo cosi esplicito come nei testi mesopotamici, si pué comunque

affermare che in certi casi la malattia sia considerata (o possa essere causata da) un nemico da

combattere, idea che si pud ricondurre alla metafora concettuale “la malattia & una guerra”.**®

Alcune parti del corpo in particolare sono state (e sono ancora oggi) oggetto di metafore
concettuali piu di altre, specialmente quelle ritenute fondamentali per motivi specifici e propri di
una determinata cultura. La testa, per esempio, ¢ considerata molto importante sia dagli assiro-
babilonesi che dagli egiziani; infatti, la lista delle osservazioni di segni e sintomi in SA.GIG
(Mesopotamia)’*® e quella delle parti del corpo presente nelle formule funerarie gia a partire dai
Testi delle Piramidi e poi nel cap. 42 del Libro dei Morti (Egitto) cominciano analizzando proprio

942 Si veda in particolare Lucarelli 2010, p. 58.

943 Lucarelli 2010, p. 58. In alcuni casi le azioni demoniche possono essere considerate come la conseguenza della
punizione divina nei confronti della vittima, mentre in altri casi sono descritte come un attacco improvviso
all’uomo, senza alcun motivo apparente (Lucarelli 2010, pp. 58-59).

944 Si veda in particolare Nyord (in stampa, per gentile concessione dell’autore).

945 1] Papiro Hearst ¢ un compendio datato intorno al 1550 a.C.

946 11 rituale connesso a questa formula prevede che il paziente mangi il sacro pesce shdw (spesso associato con Ra, a
volte addirittura considerato come un’incarnazione del dio del sole), riempito a sua volta di incenso. Se in alcuni
rituali tale azione ¢ esplicitamente vietata, in questo caso mangiare il pesce ’hdw contenente incenso puo essere
considerato come un atto divino, per cui il paziente viene purificato dall’interno verso 1’esterno. Al contrario, il
riferimento all’ingestione di escrementi significa che ‘the contents of the belly of the patient are incompatible with
his serving as prey for the “dead” (...). Thus, as the “dead” is presented as already being inside the body of the
patient, it will now have to leave’ (Nyord, in stampa).

947 Papiro Hearst 7, 5-6 (H 85) = Grapow 1958: 267. Traduzione di Nyord (in stampa).

948 Si veda in particolare Nyord (in stampa).

949 Si vedano in particolare il paragrafo dedicato alla serie di diagnosi € prognosi nel presente studio.
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la testa.”® All’interno della simbologia magico-religiosa, infatti, 'uomo egizio vede la testa come
I’inizio, la parte superiore di qualcosa, e la fa corrispondere al Sud (luogo di origine e del fiume
Nilo e del potere faraonico); inoltre, in quanto sede del cervello, egli la considera fondamentale
per il funzionamento di tutto I’organismo.”*' Le metafore concettuali che hanno come oggetto la
testa nel mondo egiziano — in particolare nei cosiddetti Testi dei Sarcofagi (CT = Coffin Texts)’**
— si rifanno allo schema del “collegamento” e a quello dell’opposizione “vicino-lontano”.
Secondo questi concetti, si considera in modo negativo il distaccamento o I’allontanamento della
testa, mentre risulta positivo il suo attaccamento o avvicinamento. Segue un esempio tratto dai

Testi dei Sarcofagi, offerto nell’interpretazione data da Nyord:

(285) I am a Great One, the son of a Great One. I am Him of the nst-shrine, the son of Him
of the nsr-shrine, to whom was given his head after it was cut off. His head shall not be taken

away from him after it was cut off, and my head shall not be taken away from me.**

Un’altra metafora concettuale legata alla testa ¢ quella dell’idea del “contenitore”, come
quando la dea Iside si riferisce alle cavita presenti su di essa, attraverso le quali ’aria puo entrare
e, in tal modo, mantenere in vita 1’uomo, o come quando si dice che le pupille dell’occhio di
Horus sono state messe “all’interno della testa”.”>*

Nel panorama testuale assiro-babilonese si rileva la presenza di metafore concettuali in parte
simili; come si € visto piu sopra, la testa puo allontanarsi dal corpo dell’individuo, oppure puo
cadere (in preda a follia). I concetti che si possono ricondurre a questi movimenti sono detti
orientational, e in particolare sono connessi all’opposizione “vicino-lontano”, oppure a quella
“alto-basso”, per cui I’idea di positivita ¢ descritta da movimenti di avvicinamento e verso 1’alto,
mentre quella di negativita da movimenti di allontanamento e verso il basso. Inoltre, si € visto
come una serie di testi terapeutici tratti nello specifico di casi riguardanti la febbre, il cui titolo
altamente evocativo “Se un uomo, la sua testa ha la febbre/contiene del calore” (Summa amélu
mubhasu umma ukdl) pud essere ricondotto alla metafora concettuale “la testa ¢ un contenitore”.

Segue un esempio tratto dalla prima tavoletta della serie:

(286) DIS NA UGU-51 KUM ii-kal SA Z1 SAG.KI TUKU-ma IGI"-51 i-dak
IGI"-$4; bir-ra-tam i-pi-tam i-Si-tam mur-din-na qu-qa-na a-3d-a
2 ER SUB.SUB-a (...)

950 Si veda Lucarelli 2010, pp. 59-60.

91 Si veda Lucarelli 2010, p. 60.

952 1 Testi dei Sarcofagi, derivati dai pit antichi Testi delle Piramidi, riportano formule funerarie e rituali magico-
religiosi dipinti e scritti su sarcofagi lignei risalenti a un periodo compreso tra il Primo periodo intermedio (2180-
2055 a.C.) e la fine del Medio Regno (2055-1650 a.C.).

933 CT V, 60c-62c¢. Traduzione di Nyord 2009, p. 146: nota n. 1025.

934 CT VI, 410c [777] € CT V, 369e-f [467] citati da Nyord 2009, p. 149.
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Se un uomo, la sua testa ha la febbre/contiene del calore, ha una sensazione pulsante alle
arterie della sua tempia e affligge i suoiocchi, i suoi occhi sono oscurati di birratu, ipitu, isitu,

murdinnu, giiganu e continua a perdere lacrime, (...).”*

Non solo la testa, ma anche altre parti del corpo possono contenere febbre o varie malattie,
curabili sia tramite I’utilizzo di rimedi propriamente medici sia attraverso lo svolgimento di rituali
e la recitazione di preghiere. Oggetto degli esempi seguenti — tratti dai testi terapeutici — sono gli
occhi, che sono prima letteralmente paragonati a un contenitore e al liquido in esso contenuto
(con una vera e propria metafora) e sono poi detti essere “pieni” di sangue, rifacendosi ancora

una volta alla metafora concettuale del “contenitore’:>

(287) [...] MUD $u-har-[ra-te] IGLMIN GIN; nik-si UDU.NITA MUD §[e-en-a]
GIN; A.MES $a a-gala-pe-e a-la-pa-a SUB-a ki-ma DUG A.GESTIN.NA SUB-a sil-

la

Gli occhi sono cosparsi di sangue come una pecora macellata, sono macchiati come
I’acqua di una laguna con le alghe-alapii, sono macchiati come un barattolo di aceto con

I’ombra-sillu.%57

(288) DIS UD-ma UD.DU-3% 1GI-51i 56 150 GIN; $8B[AL ilammi] 1G1-54 §6¢ ZAG MUD
DIRI-at(...)

Se, quando egli (= il demone-Signore del tetto) lo sopraffa, il suo occhio sinistro gira

come un fuso, il suo occhio destro & pieno di sangue, (...).>*8

Anche nell’antico Egitto ci si riferisce all’occhio come a un contenitore, richiamando altresi
I’importanza mitologica e rituale dell’occhio di Horus. Le sostanze e gli oggetti contenuti
nell’occhio sono diversi, come ad esempio la pupilla o “I’acqua”, sia essa il fluido presente
naturalmente sulla superficie dell’organo visivo o le lacrime che scendono da esso.”” Inoltre,
I’occhio ¢ generalmente connesso con il movimento verso 1’alto — tramite espressioni e vocaboli
quali I’essere “sollevato”, essere “alto” o gli occhi di Horus che “sono fatti sollevare” verso il
destinatario delle offerte —° ma anche con il concetto del “viaggio”, o meglio del “percorso”,
come si legge nel seguente esempio tratto dai Testi dei Sarcofagi:

(289) I am in the circuit of the eye of Horus at the hand of the retinue of Toth, it is in

accordance with my (own) passing that I have caused it (sc. the eye) to cross the sky.%°!

A parte la testa e le sue cavita, un’altra parte del corpo connessa con la metafora concettuale
del “contenitore” ¢ quella riguardante il sistema riproduttivo e i genitali femminili (dalla vulva

953 BAM 5, 480:1-6. Si vedano Worthington 2005, pp. 15-16: 1-6; Scurlock, Andersen 2005, p. 187, testo n. 9.9.
936 Per un’analisi approfondita delle metafore legate agli occhi, si veda Panayotov 2017.

95T BAM 6, 510: 1i 28’-29°//513: 1i 43°-44°//514: ii 40°-41". Si veda in particolare Panayotov 2017, pp. 220-221, es. n. 5.
958 STT 1 89: ii 109-110. Si vedano Panayotov 2017, p. 237; Stol 1993, p. 16: 91-92.

959 Si veda in particolare Nyord 2009, pp. 178-182.

960 Si veda Nyord 2009, p. 189.

%1 CT VII, 501e-g [1151]. Traduzione di Nyord 2009, p. 191.
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962

all’utero),”™ che in alcune espressioni € anzi collegata all’immagine della “casa”, come il il tardo
2.963

babilonese Aurri dadi “la cavita del bambino” o il neo-assiro bab uri “I’apertura della vagina™:

(290) [... IM].KAL IM.KAL.GUG IM.SAHAR.[NA4.KUR.RA]

m4K A GI.NA.DIB.BA NAs KU.BABBAR NA4] KU.SIG17 ™AN.ZAH Gls EME
PES.A.SA.GA 20 U.[HL.A] an-nu-ti

TES.BI SUD ina LAL I.NUN u i AMAR HE.HE EN 3-34 ana SA SID-nu-ma LLDUR-sa
KA GAL4+.LA-5¢ SES-as5

[Per sanguinamento irregolare] polverizza queste 20 piante: [...] kali, kalgukku, allume,
ematite, [argento], oro, anzahhu nero (e) lingua di un topo selvatico. Mescola(lo) con
miele, ghee e grasso di vitello. Recita I’incantesimo su di esso per tre volte e spalma(lo) sul

suo ombelico (e) sull’apertura della sua vagina.”®

Emblematica ¢ la seguente lista di incantesimi mesopotamici da recitare in caso di parto
difficile (parte del mito di Sin — BAM 248), in cui si possono rintracciare diverse metafore
concettuali:

(291) EN ina KAR mu-ti k[a-lat] ©SMA

ina KAR dan-na-ti [k]a-l[at] ¥®*MA.GURs

ul-tu AN-[e ur-da-an-1ni

ana “be-let-i-li re-e-me qi-bi-ma

ur-hu li-Si-ir ana SA [dan-na)-ti li-sa-a [li-mur] “UTU-5 (...)
ina ib/lu [....] lis-li-ma ©SMA

ina ib/lu [...] lis-te-5e-ra ®*MA.GURs

dan-nu lip-pa-tir mar-kas-sa

u ed-lu lip-pi-ti KA-§d

DUR $a ©“MA a-na KAR $ul-me

DUR 5a ®*MA.GURs a-na KAR TLLA
mes-re-e-tu lip-te-ti-ra li-ir-mu-11 SAMES
ka-an-ga-tum lup-tas-Si-ra li-sa-a nab-ni-tu
GIR.PAD.DU a-hi-tum bi-nu-ut a-me-lu-ti

dar-his li-ta-sa-am-ma li-ta-mar ZALAG YUTU-§i

Incantesimo: “La barca-eleppu ¢ trattenuta alla banchina della morte; la barca-magurru ¢

962 F interessante notare come la quantita di vocaboli ed espressioni relativa ai genitali femminili sia di gran lunga
superiore a quelli riguardanti i genitali maschili, che in parte puo essere dovuto al fatto che ‘the female reproductive
anatomy is more invisible and hence was more difficult to understand for the ancients, inspiring creative
imagination than male anatomy’ (Steinert 2017a, pp. 287-288). Da sottolineare, inoltre, come gli stessi segni
cuneiformi (nella loro forma arcaica) rappresentino sia la donna — I’elemento gals, scritto con il segno SAL
(disegnato come il triangolo pubico), pud essere letto MUNUS “donna”, indicando una parte per il tutto — sia 1’ utero
—la combinazione di segni SA.TUR da interpretare come “la stalla (dell’)interno™, dove il segno per stalla raffigura
una capanna di canne — come un contenitore (si veda in particolare Steinert 2017a, pp. 288-295).

963 Steinert 2017a, p. 290.

%4 BAM 3, 237, i: 1°-3°. Si vedano anche Scurlock 2014, p. 573; Civil 1974, p. 332: 42-43; Frahm 2011, p. 71.
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trattenuta alla banchina delle difficolta. [Vieni] da me dal cielo. Comanda a Bélet-ili di avere
pieta, in modo che io possa avanzare verso la strada. Che io esca dalle difficolta; [che io
possa vedere] il sole. (...) Possa la barca essere al sicuro in [...]. Possa la barca-magurru
andare bene in [...]. Possa la sua massiccia fune d’ormeggio essere allentata, e possa il suo
cancello chiuso essere aperto. (Possa) la fune d’ormeggio della barca (essere ormeggiata) alla
banchina della salute, la fune d’ormeggio della barca alla banchina della vita. (...) Possa la
donna sigillata essere allentata; possa la progenie venire fuori, un corpo separato, una creatura

umana. Possa uscire prontamente e vedere la luce del sole”.%

Questo testo ¢ particolarmente interessante; oltre alla metafora concettuale del “contenitore”
o della “casa” (evidenziata dall’uso di vocaboli quali “aprire”, “essere chiuso”, “allentare”,
“uscire” — edlu, a/usii)’*®, & presente la metafora della “barca”,”®’ che puo fare riferimento sia alla
madre — che porta il “suo carico prezioso” attraverso “la banchina della vita” — sia al feto — che
comincia a muoversi attraverso il canale uterino.”®® Si possono riconoscere, inoltre, anche le
metafore concettuali connesse al “viaggio” (“andare dritto, avanzare” - eséru)’® e alla “guerra”
(“trattenere, legare” - kalit). Da sottolineare, inoltre, come in alcuni incantesimi e testi letterari la
donna sia descritta come un guerriero sul campo di battaglia, dove il parto diventa una lotta
drammatica tra la vita e la morte. Segue un esempio tratto da un testo terapeutico di epoca medio-

assira:

(292) MUNUS ™LA RA.AH-tu Sap-su-qa-at U.TU.MES-da
U.TU.MES $ap-iu-qa-at Se-er-ra ku-na-at

Se-er-ra ku-na-at (...)

ba-ni-tu 1i-bu-ha-at BAMES' mu-ii-te

ki-i ®*GIGIR ui-bu-ha-at BAMES' ta-ha-zi

ki-i ©SAPIN ti-bu-ha-at BAMES' #5TIR. MES

ki-i UR.SAG mu-ut-tah-is ina MUD.MES-$d sa-la-at

La donna in travaglio sta avendo difficolta a partorire.
Sta avendo difficolta a partorire. Il bambino ¢ bloccato.
Il bambino ¢ bloccato. (...)

La creatrice ¢ circondata dalla polvere’’° della morte.

Come un carro, ¢ circondata dalla polvere della battaglia.

%65 BAM 3, 248: i 62-66; ii 48-56. Per un’analisi approfondita del mito, si vedano Réllig 1985; Veldhuis 1991. Per altre
traduzioni, si vedano Foster 1996; Stol 2000, pp. 66-70; Scurlock 2014, p. 601.

%6 CAD E, p. 33; AHw, p. 187. CAD A2, p. 356; AHw, p. 1475.

97 Su quest’argomento si veda, tra gli altri, Hitinen 2017.

968 In merito, si veda anche Steinert 2013.

%9 CAD E, p. 352; AHw, p. 254.

970 La combinazione BA.MES (gistu “doni” o zittu “porzioni”) ¢ stata interpretata da Lambert come un errore scribale
per SAHAR.MES (epru “polvere™). Si veda in particolare Lambert 1969.
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Come un aratro, ¢ circondata nella polvere del boschetto.

Come un guerriero nella mischia, combatte nel suo stesso sangue.””!

Un’altra analogia particolarmente frequente nei testi assiro-babilonesi ¢ quella che compara la
donna in travaglio alla vacca.’’” Questa immagine tradizionale trova le sue origini negli
incantesimi del III millennio a.C. ed ¢ poi sviluppata nelle fonti dei millenni successivi come
historiola avente per protagonista la vacca chiamata Geme-Sin, la quale — amata e fecondata dal
dio luna Sin sotto forma di toro — affronta un parto difficile ed ¢ salvata solo grazie all’intervento
divino.””

Seppure con verbi differenti, gli stessi concetti sono espressi nei testi letterari. Ben note sono
le seguenti righe tratte da Elegia in ricordo di una donna, che riprende I’immagine della barca
alla deriva:

(293) a-na mi-i-ni ki-i ®*MA-e ina MURUB4 ID-e na-da-ki
Sab-bu-ru hu-qi-ki-i ba-tu-qu as-li-ki

ka-lu-Iu pa-ni-ki-i D URU.SA URU te-bi-ri

a-ke-e la na-da-ku-u la ba-tu-qu as-li-ia

ina UD-me in-bu as-Su-u-ni a-ke-e ha-da-ka a-na-ku
ha-da-ak a-na-ku-u ha-di ha-bi-ri-i

ina UD-me t-la-di-ia it-ta-ak-ri-ma 1G1"-ia

pa-ta-ni up-na-ia-a a-na “be-lit-DINGIR u-sa-la

um-mu a-li-da-te at-ti-i e-ti-ri-i na-pu-ul-ti

“Perché sei alla deriva nel mezzo del fiume come una barca?

I remi della tua barca sono rotti; le tue corde tagliate;

11 tuo viso velato; attraversi il fiume del centro della citta?”

“Come potrei non essere alla deriva; come potrebbero non essere tagliate le mie corde?

11 giorno in cui portavo il frutto, quanto ero felice!

Felice ero io, felice mio marito.

11 giorno dei miei dolori del travaglio, il mio viso si € oscurato. Il giorno in cui ho partorito,
i miei occhi avevano un aspetto malsano.

I miei pugni si aprirono (in supplica), mentre pregavo Belet-ili:

Sei la madre di quelli che danno alla luce, salvami la vita!”74

971 Lambert 1969, p. 31: 33-35; 37-40. Si vedano anche Foster 2005, p. 1006; Scurlock 2014, p. 606; Hammons 2008,
pp- 101-106; Haul 2009, p. 206.

972 Sulle metafore legate agli animali, si veda il recente Animals and their relation to gods, humans and things in the
Ancient World, 2019.

73 Sull’immagine della vacca come madre si vedano in particolare Stol 2000, pp. 60-70; Waetzoldt 2006-2008, pp.
375-388; Watanabe 2002, p. 57; Steinert 2017b, pp. 223-227.

974 Livingstone 1989, pp. 37-39, testo n. 15: 1-10. Si veda anche Couto-Ferreira 2014, p. 293.
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Nei Testi dei Sarcofagi sorprende, invece, la rarita con cui compare la metafora concettuale
del “contenitore” relativamente all’utero, che peraltro si riferisce alla protezione che esso offre al
feto non nato, e non al feto in sé.””

Ricche di metafore concettuali sono invece quelle formule che si riferiscono al torso e ai suoi
organi;”’® per esempio, ci si riferisce all’organo identificato dalla parola ib come il contenuto —
cioe, qualcosa che si trova all’interno di /¢ (“addome”) — sia come il contenitore — che ha al suo
interno varie cose, tra cui “malvagitd” e “trasgressione”.”’’ Ib e 1’addome At sono a loro volta
menzionati spesso nei Testi dei Sarcofagi come contenenti magia,”’® ma solo raramente (ib) o mai
(At e hsty) come luoghi in cui si trovano le emozioni.

Anche nei testi assiro-babilonesi I’interno del corpo, in particolare la parte centrale
corrispondente grosso modo con I’addome o il ventre, viene considerata come un contenitore,
come si ¢ visto piu sopra con gli esempi riguardanti la parola libbu. Per certi versi simile, il

sostantivo karsu’”’

puo indicare sia I’area dello stomaco, dell’addome, delle viscere, sia il cuore
(inteso come sede dei sentimenti) o la mente (considerato come il luogo dove nascono i desideri
e la volonta). Nei seguenti esempi tratti dall’ Epopea di Gilgames si intuisce come 1’interno del

corpo fosse pensato come un contenitore, capace di custodire sentimenti ed emozioni:
(294) [SA]G.PA.LAGAB ina kar-si-su
[So]fferenza (era) nel suo cuore.’®’

(295) a-na-ku a-mat-ma ul ki-i Yen-ki-dii-ma-a

ni-is-sa-a-tum i-te-ru-ub ina kar-si-ia

“Non saro¢ forse, quando io morird, come Enkidu?

Amarezza ¢ entrata nel mio cuore, (...)”.%8!

App. 3. Conclusione

In questa appendice ¢ stata presentata 1’analisi di alcune tra le pitt comuni ¢ importanti metafore
concettuali riguardanti il corpo nei testi assiro-babilonesi del II-I millennio a.C., con uno sguardo
a quelli egiziani risalenti allo stesso periodo.

Lo studio in questione ha evidenziato come I’immagine del corpo come “contenitore” sia
molto diffusa, sia in ambito mesopotamico che in quello egiziano. A seconda che ci si riferisca al
corpo nella sua interezza o ad alcune sue parti specifiche, le metafore concettuali che lo
caratterizzano si possono distinguere in varie tipologie, come quella appartenente all’opposizione

975 Si veda Nyord 2009, p. 291.

976 Le parole a cui si fa rimento in questa parte sono /sty ht e ib. Per un approfondimento sulle diverse accezioni
assegnate a questi vocaboli, si veda in particolare Nyord 2009, p. 55 e ss.

977 Si vedano in particolare i Testi dei Sarcofagi citati da Nyord 2009, p. 69.

978 Si veda Nyord 2009, p. 70.

979 CAD K, p. 223; AHw, p. 450.

980 Gilgames Tav. I: 120. Si vedano George 2003, pp. 544-545; Pettinato 2004, p. 11: 103.

Bl Gilgames Tav. IX: 3-4. Si vedano George 2003, pp. 666-667; Pettinato 2004, p. 92.
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“alto-basso” o a quelle “vicino-lontano” e “dentro-fuori”. Si € visto come sia in Mesopotamia che
in Egitto la malattia ¢ considerata come una sostanza o un’entita soprannaturale esterna ed
estranea al corpo, nel quale questa puo entrarvi — tramite attacco o contatto fisico — e che di
conseguenza puo essere da esso allontanato — attraverso 1’assunzione di rimedi propriamente
medici, ma soprattutto grazie alla recitazione di incantesimi ¢ preghiere e allo svolgimento di
rituali magici.

Oltre al corpo nella sua interezza, le immagini relative al “contenitore” riguardano in particolar
modo alcune sue parti specifiche; se i riferimenti a testa, occhi e centro del corpo sono frequenti
in entrambe le tradizioni, stupisce la raritd con cui compare la metafora concettuale del
“contenitore” in riferimento all’utero e al sistema riproduttivo femminile nei testi egiziani, al
contrario di quelli assiro-babilonesi (medici e letterari).

Si ¢ visto, inoltre, come siano presenti altre tipologie di metafore concettuali, come ad esempio
quelle connesse al “viaggio” e alla “guerra”, anche se in quantita notevolmente superiore nei testi
mesopotamici rispetto a quelli egiziani; cid ¢ probabilmente dovuto alla maggiore ampiezza del
corpus medico proveniente dal mondo assiro-babilonese rispetto al numero piuttosto esiguo dei
testi rinvenuti nella terra dei faraoni.

Ad ogni modo, la ricerca qui presentata conferma 1’esistenza dell’interrelazione reciproca tra
esperienza corporea, metafora e cultura. Dai testi presentati, infatti, si evince che le metafore
concettuali legate al corpo sono a loro volta collegate alle esperienze del sé-corpo e del mondo
con cui (e in cui) esso interagisce. D’altra parte, tali esperienze sono mediate dalla cultura in cui
queste sono vissute dall’individuo, fornendo modelli secondo i quali poi le metafore sono
plasmate e modulate.

Pertanto, si ritiene che lo studio delle metafore concettuali legate al corpo nei testi medici
antichi sia fondamentale per chiarire alcuni dei principali concetti di fisiologia del corpo umano
che hanno dominato teoria e pratica della medicina antica, allo scopo di gettare nuova luce su un
argomento cosi complesso ¢ al contempo tanto stimolante.
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