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Conventions de transcription

Les signes akkadiens sont transcrits en italique, et séparés par un tiret.

Les signes sumériens sont transcrits en minuscule romaine, et séparés par un point.

[]

[texte]

ra

<>

<<K>>

env.

Iev.

Tablette endommagée ou cassée a cet emplacement.

Tablette endommagée mais le texte entre crochets est reconstitué grace a une

copie provenant d’une autre tablette.

Signe en partie effacé ou brisé mais qui reste lisible.
Signe illisible.

Erreur de copie par le scribe.

Signe incertain.

Le signe doit étre ajouté a la transcription.

Le signe doit étre retiré de la transcription.
Séparation entre deux lignes.

Envers de la tablette.

Revers de la tablette.
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Introduction

A. Etudes anthropologiques sur la magie

« La croyance n’est ni vraie ni fausse, elle est signifiante et on ne peut juger
son efficacité qu’a I’aune de sa signification pour le groupe et non en fonction de

ses effets réels ou tangibles ».

P. Sanchez, La rationalité des croyances magiques, 2007, p. 437

La problématique de cette these et son organisation ont été en partie inspirées par la
lecture des travaux anthropologiques consacrés a la magie. Il nous est paru, a travers ces
lectures, qu’un travail historique ne peut que s’enrichir d’une mise a contribution des
connaissances et théories développées par les sciences anthropologiques et sociologiques. Cela
est particulierement vrai lorsque 1’on s’intéresse a I’histoire de la magie. Il serait impossible de
résumer en quelques pages ’entiereté des travaux anthropologiques et sociologiques qui ont
trait 2 la magie' ; il s’agira simplement ici de présenter les principales études qui lui ont été

consacrées, ainsi que les grandes théories qui ont été développées autour de la magie.

Dans une certaine mesure la discussion académique sur la magie et la médecine en
Mésopotamie” se place dans la continuité de la recherche en anthropologie culturelle sur la
place de la magie entre religion et science’. La magie a en effet longtemps été définie en creux,
occupant ’espace entre la science et la religion. Ainsi selon I'un des premiers courants de
I’anthropologie, 1’évolutionnisme social, toutes les sociétés humaines suivent plus ou moins le
méme schéma évolutif*, en passant d’un stade primitif, ou « sauvagerie », 2 un état
intermédiaire, la « barbarie », et enfin a I’état « civilisé ». La magie s’inscrirait dans cette
évolution comme une forme primitive de la religion. E. B. Tylor théorise ainsi une séquence
évolutive de la religion selon laquelle les sociétés humaines passent d’une religion animiste, a

savoir une croyance en un monde « animé » par des forces supérieures qu’il faut se concilier

par des pratiques appropriées, a une religion polythéiste, et enfin au monothéisme. La magie

!'P. Sanchez y a consacré sa thése de doctorat (Sanchez, 2005) ainsi qu’un ouvrage tiré de cette thése
(Sanchez, 2007). Une introduction utile consacrée aux principales études anthropologiques sur la magie et la
religion a été publiée par G. Cunningham (Cunningham, 1999).

2Cf. 2.1,

3 Binsbergen & Wiggermann, 1999.

4 Bonte et Izard, 2008, p. 722..



correspondrait aux pratiques employées dans la religion animiste pour manipuler les forces
surnaturelles®. E. B. Tylor décrit la magie comme étant une fausse science, ou science occulte,
résultant d’un processus intellectuel erroné, qui consiste a confondre une connexion idéale,
prenant la forme d’une analogie ou d’un symbolisme, avec une connexion réelle®. M. Weber’
distingue trois types de religions magiques primitives : le naturalisme, qui repose sur une
croyance en un pouvoir « charismatique » de certains objets ou personnes ; 1’animisme, dans
lequel des forces spirituelles sont pensées étre a 1I’origine de ce pouvoir ; et enfin le symbolisme,
ou des objets « charismatiques » symbolisent des forces spirituelles. La personnification de ces
forces et la création de panthéons entrainent une distanciation avec le monde spirituel, et meénent
a la création de clergés et a une attitude différente, moins magique, envers les divinités. Pour
M. Weber, la magie répond a un besoin de contrdle, et obéit a une logique de coercition de
forces supérieures dans un but précis®. J. Frazer reste une référence incontournable pour qui
s’intéresse a la magie et a la religion. The Golden Bough, publié initialement en 1890, est une
ceuvre majeure consistant une compilation de mythes et folklores provenant d’un large éventail
de sociétés, et couvrant une grande étendue historique et géographique. Suivant ses
prédécesseurs, J. Frazer ° postule une séquence évolutive des sociétés en trois phases
successives : magie, religion, et science. La magie serait une sorte de « pré-science », dont le
but est de manipuler, de domestiquer la nature. Afin d’expliquer et d’affirmer le pouvoir de la
magie, les humains vont chercher a créer des lois de causes a effets : tout d’abord la « loi de la
similarité », selon laquelle le semblable produit le semblable (ainsi une action pratiquée sur une
figurine d’argile entrainera le méme effet sur la personne représentée), et la « loi du contact (ou
de la contagion) », selon laquelle deux objets qui ont été en contact continuent a exercer un
effet I’un sur 1’autre une fois ce contact rompu. Ces deux principes fondamentaux forment ce
qu’il appelle « magie sympathique »'°. Selon Frazer, 1’évolution de la magie vers la religion
peut étre expliquée par la réalisation de certains individus de I’inefficacité de la magie et de la
recherche subséquente d’une manicre alternative d’expliquer évenements et phénomenes

naturels!'!.

> Tylor, 1929.

6 Tylor, 1929, p. 116.

7 Weber, 1978.

8 Cunningham, 1999, p. 12.
° Frazer, 1998.

10 Frazer, 1998, p. 26-59.

I Cunningham, 1999, p. 20.



Le début du 20°™ siécle voit arriver une rupture avec les courants anthropologiques
antérieurs et notamment un abandon progressif de la triade magie-religion-science'?. Cette
rupture est notamment due a la naissance du courant fonctionnaliste et les travaux de ses
fondateurs : A. Radcliffe-Brown, B. Malinowski et E. E. Evans-Pritchard. Le fonctionnalisme
cherche a appréhender les faits sociaux selon la fonction qu’ils remplissent dans un systéme
plus large'?. Selon cette théorie, la société peut s’envisager comme un organisme vivant, dont
tous les organes répondent a un besoin. B. Malinowski rejette 1’hypothese évolutionniste qui
pose magie, religion et science comme étapes successives d’une séquence historique, et postule
une complémentarité de la science et de la magie, cette derniere intervenant dans les sociétés
« primitives » lorsque la science se révéle impuissante'*. La magie apparait alors dans des
situations de stress, ou les moyens techniques sont insuffisants pour parvenir a un objectif, et
apaise ce stress par des rituels qui imitent et promeuvent cet objectif. Sa définition de la magie
s’appuie principalement sur son terrain dans les iles Trobriand, mené de 1915 a 1918'°. A.
Radcliffe-Brown se désintéresse complétement de la distinction entre magie et religion'®. Apres
une étude de terrain réalisée entre 1906 et 1908 dans les fles Adaman, situées dans I’océan
Indien, il publie le résultat de ses travaux en 1922'7. Il y fait remarquer la stérilité de
I’application de catégories occidentales sur les pratiques locales : en effet les habitants des iles
Adaman n’établissent pas de distinctions ou méme de définitions de ce qui constitue la magie
ou la religion, et vivent dans un systéme de croyances qui englobe ces deux concepts, fondé sur

I’existence « d’esprits » a I’origine de nombreux phénoménes comme la mort ou la maladie'®.

Enfin c’est avec E. E. Evans-Pritchard que I’on finit de se détacher du courant
évolutionniste, grice a son travail sur le peuple Azandé (ou Zandé) d’Afrique centrale'®. Selon
lui, la magie est un objet qui se suffit a lui-méme, et ne nécessite pas d’étre opposé a la religion
ou 2 la science pour étre étudié?. Il met I’accent dans ses publications sur la description des
systemes de croyances observés, et plutot que d’appliquer les concepts occidentaux, cherchent
a décrire comment les autres populations définissent et conceptualisent leurs propres systemes

de croyances. Il montre que les croyances magiques ne sont pas différentes des croyances

12 Sanchez, 2007, p. 159f.

13 Le fonctionnalisme — Projet BaSES. [https://wp.unil.ch/bases/2013/07/le-fonctionnalisme/].
14 Malinowski, 1948, p. 15. Collection d’essais publiés initialement dans la décennie 1920.

15 Voir notamment Malinowski, 1922 ; Malinowski, 1926 ; Malinowski, 1935.

16 Sanchez, 2007, p. 162-163.

17 Radcliffe-Brown, 1922.

18 Radcliffe-Brown, 1933, p. 136 ; Sanchez, 2007, p. 163

19 Evans-Pritchard, 1937.

20 Sanchez, 2007, p. 181-184.



religieuses occidentales, en ce qu’elles répondent a une construction théorique cohérente dans

leur propre systeme de pensée.

Parmi les héritiers d’Evans-Pritchard, on peut citer notamment M. Wilson, qui s’inscrit
pleinement dans le mode¢le fonctionnaliste et insiste sur I’importance de 1’étude des croyances
magiques quand leur contexte socioculturel spécifique®!. Selon elle les croyances magiques
permettent avant tout de révéler les mécanismes sociaux. On peut également mentionner John
Beattie, I’'un des premiers a analyser le fonctionnement méme des croyances magiques et a
théoriser la notion d’efficacité symbolique??. Il insiste sur le fait qu’il est vain de vouloir juger
de I’efficacité de la magie selon des critéres qui relévent de 1’efficacité instrumentale, mais qu’il
faut 1’étudier de I’intérieur?®. Cette notion de I’efficacité symbolique cherche avant tout a se
détacher des conceptions irrationalistes de la magie, afin d’en expliquer le fonctionnement dans
un cadre rationnel. Devant beaucoup au structuralisme et aux études linguistiques, notamment
aux travaux de S. J. Tambiah ou de J. L. Austin?*, la théorie de I’efficacité symbolique se
concentre principalement sur le discours magique, et a la facon dont il est utilisé pour produire
du sens. Pour citer P. Sanchez : « Selon cette notion, les croyances ne sont pas compréhensibles
a partir d’elles-mémes, elles traduisent plutdt un rapport au monde dans lequel la question du
sens est prédominante. Dans ce cadre, la conception symbolique des croyances s’intéresse
davantage a la forme du message qu’a son contenu explicite, a la fagon dont les choses sont

dites ou figurées plus qu’au message lui-méme »>°.

La théorie de I’efficacité symbolique a ét¢ popularisée grace a C. Lévi-Strauss et son
article sur les rituels chamaniques Cuna, dans lequel il s’intéresse a un chant récité par les
shamans pour accompagner les accouchements difficiles?®. Il cherche a y expliquer comment
le discours magique peut avoir une efficacité sur les patientes. Selon Lévi-Strauss, le shaman
n’intervient qu’aprés la constatation de I’impuissance de la sage-femme. Le chant inscrit
I’expérience vécue par la patiente dans un plan mythique, expliquant les raisons de la difficulté
de I’accouchement et laissant espérer une libération prochaine®’. Ainsi, ces rituels fonctionnent

car ils répondent a une demande de sens dans une situation ou les moyens empiriques ont

2 Wilson, 1951, p. 307-313 ; Sanchez, 2007, p. 210.

22 Beattie, 1966.

23 Sanchez, 2007, p. 223-224.

24 Cf. 3.1.1 pour une présentation des travaux de ces chercheurs et des études linguistiques sur la magie.
25 Sanchez, 2007, p. 433.

26 Cf. Levi-Strauss, 1949 ; Sanchez, 2007.

27 Lévi-Strauss, 1949, p. 214-215 ; Sanchez, 2007, p. 447



échoué?®. Cependant des études postérieures chez les populations Cuna ont montré que les
conclusions de C. Lévi-Strauss étaient construites sur des témoignages indirects et faussés. En
effet, le chant récité par le shaman était exprimé dans un langage incompréhensible par la
femme enceinte?’. Qui plus est, en ne prenant en compte que le discours, la théorie de
’efficacité symbolique en oublie le fait que la pratique magique n’existe que par I’intervention
de ses acteurs’. L’importance de prendre en compte les intervenants de la magie a été
démontrée entre autres par les travaux de I’ethnopsychiatre T. Nathan. Selon lui, les croyances
magiques permettent d’expliquer socialement la maladie et la guérison, mais ne se suffisent pas
a elles-mémes. La guérison est un processus construit socialement, qui nécessite un ensemble

de facteurs dont le lien entre patient et thérapeute n’est pas des moindres>’.

La « magie » est donc un concept tres difficile a définir. Il s’agit en effet d’une notion
vague qui peut recouvrir un grand nombre de pratiques, aux formes multiples. Etudier les
pratiques magiques nécessite de les considérer dans, et par rapport a leur contexte historique,
culturel et social. Ainsi, nous avons voulu organiser le travail de cette thése consacrée aux
incantations thérapeutiques mésopotamiennes en abordant aussi bien le cadre externe
qu’interne des incantations : leurs fonctions et contextes d’utilisations, leur dimension littéraire
et symbolique, et leur dimension médicale. Ce n’est qu’en prenant en compte tous ces aspects

que I’on peut commencer a comprendre le fonctionnement des incantations.

28 Sanchez, 2007, p. 449.

2 Atkinson, 1987 ; Deliege, 2001 ; Sanchez, 2007, p. 453.
30 Sanchez, 2007, p. 458.

31 Nathan, 1994 ; Sanchez, 2007, p. 458-461.



B. Portée de I’étude

L’objectif de ce travail sera donc d’étudier les principes de fonctionnement des
incantations thérapeutiques mésopotamiennes en partant d’un groupe spécifique: les
incantations sumériennes et akkadiennes utilisées pour traiter les maladies gastro-intestinales
datant de la période paléo-babylonienne a néo-assyriennes, provenant de la Mésopotamie ainsi
que des territoires limitrophes. En effet, le nombre considérable des incantations thérapeutiques
mésopotamiennes rend nécessaire la restriction du corpus a un groupe précis. Notre choix s’est
porté sur les incantations pour maladies gastro-intestinales car ces textes n’ont jusqu’a présent
pas fait I’objet d’une étude spécifique®?. L’étude de ces incantations nous permettra également
de proposer une nouvelle interprétation concernant les deux principales disciplines de la
thérapeutique mésopotamienne : ’asiifu, terme akkadien traditionnellement traduit par

« médecine », et I’asipiitu, ou « exorcisme ».

Afin de répondre a notre problématique, nous allons articuler notre réflexion en quatre
volets principaux. Apres une présentation des textes qui composent le corpus MGI ainsi que de
leurs contextes de découvertes (Partie 1), nous nous intéresserons a la classification de ces
textes dans la grande famille de la thérapeutique mésopotamienne (Partie 2). Nous
commencerons par faire une historiographie de la recherche sur 1’asiitu et I’asipiitu (Chapitre
2.1.). Nous utiliserons dans ce travail les termes akkadiens asiéi (« médecin ») et asipu
(« exorciste ») pour nous référer aux deux professionnels de la thérapie. Il nous semble en effet
préférable d’employer les noms d’origine de ces fonctions, afin d’éviter les biais anachroniques
inhérents a I'utilisation des appellations modernes que sont « médecin » et « exorciste », qui
seraient trop restrictifs et ne correspondent pas a la réalité historique mésopotamienne. Qui plus
est, si ces termes sont largement employés par facilit¢ d’écriture, la définition méme de ces
disciplines reste problématique a ce jour. On verra aussi que la pratique de la magie et la copie
des incantations n’étaient pas restreintes a ces deux professions. Les termes tels que thérapeute,
guérisseur, récitant, ou magicien seront donc utilisés dans le corps de notre propos pour
désigner de maniere indifférenciée I’ensemble des acteurs de la guérison, et non pas pour nous
référer spécifiquement a ’asi ou I’asipu ou tout autre professionnel. Suite a cette discussion,
nous présenterons les principaux critéres qui ont été proposés afin de déterminer I’appartenance

des incantations mésopotamiennes a 1’une ou 1’autre profession, tels que la langue de rédaction

32 Au moment de la rédaction de cette thése, la publication d’une monographie sur les maladies gastro-
intestinales et leur traitement dans les textes médicaux et incantations est prévue pour décembre 2022 (Johnson &
Simko, 2022).



(chapitre 2.2) ou les divinités invoquées (chapitre 2.3). On s’intéressera ¢galement aux
différentes utilisations des tablettes d’incantations (chapitre 2.4) et la diffusion diachronique
des incantations (chapitre 2.5). La troisieme partie portera sur une analyse symbolique des
incantations. Apreés une présentation de quelques concepts théoriques tirés des champs de
I’anthropologie, de la linguistique ou de la psychiatrie (chapitre 3.1), nous verrons les
techniques mises en place par les rédacteurs des incantations afin d’en assurer 1’efficacité : la
légitimation du texte et du récitant (chapitre 3.2), ’emploi de métaphores conceptuelles
(chapitre 3.3), et I’accomplissement d’actions rituelles accompagnant la récitation des
incantations (chapitre 3.4). Enfin, le dernier volet sera consacré a une analyse clinique des
incantations du corpus MGI (partie 4). Nous y verrons quel est le vocabulaire anatomique
employé par les incantations (chapitre 4.1), quelles sont les maladies traitées et de quelle
maniere ces dernieres sont définies dans les textes médicaux mésopotamiens et dans les

incantations du corpus MGI (chapitre 4.2).

Un second volume donnera une réédition des incantations appartenant au corpus MGI,
accompagnées d’une analyse philologique des textes. De nombreuses incantations sont
dupliquées sur plusieurs tablettes, et sont parfois copi€es sur de longues périodes. Si une
incantation est connue par plusieurs versions concordantes, celles-ci seront présentées de
maniére groupée dans 1’édition et 1’analyse philologique des textes. Toutes les incantations
discutées et éditées dans cette these seront désignées par une méme appellation MGI (Maladie
Gastro-Intestinale) suivie du numéro de catalogue de I’incantation (MGI 1, 2, 3, etc.) et le cas
échéant d’une lettre pour chaque version (MGI 1a, 1b, Ic, etc.). Un catalogue de concordance

entre cette appellation et les éditions antérieures est inclus a la fin du premier volume.



C. EBtat de ’art

Aucune étude complete du traitement des maladies gastro-intestinales dans les
incantations et les textes médicaux n’a été réalisée a ce jour. Si plusieurs travaux traitent des
incantations ou des textes médicaux, c’est le plus souvent de facon séparée, et il n’existe pas

d’édition exhaustive du corpus.

La principale étude réalisée sur les incantations concernant les maladies gastro-
intestinales est la theése de Timothy J. Collins, Natural illness in Babylonian Medical
Incantations®. L auteur y fait une édition et analyse des incantations rédigées en akkadien
datant de la période paléo-babylonienne a la période néo-assyrienne. Seules les incantations
pour lesquelles une étiologie « médicale », a savoir celles n’attribuant pas la maladie a un étre
surnaturel, ont été prises en compte par ’auteur>*. Plusieurs des incantations traitées dans notre
thése sont éditées dans ’ouvrage de Collins®*. Outre 1’édition des incantations, I’auteur y fait
une étude des figures pathologiques citées dans les textes>®, en particulier la maladie kis libbi’’,
et propose une présentation de la symptomatologie de ces maladies a partir de I’imagerie utilisée
dans les incantations. L’auteur n’y inclut cependant pas une comparaison avec la
symptomatologie de ces mémes pathologies dans les textes médicaux. Le trait€ médical néo-
assyrien intitulé di$ na su-a-lam gig ana ki-is $a gur-su, « Si un homme souffre de la toux sualu
(et que celle-ci) tourne en la maladie kis libbi »*® consacré aux maladies gastro-intestinales a
fait I’objet d’une thése de doctorat par D. Cadelli®. Le traité, ci-aprés nommé ESTOMAC,
comporte des descriptions de symptomes, des prescriptions médicales, ainsi que 25 incantations
intégrées au corpus MGI*°. A I’inverse de la thése de T.J. Collins, I’étude réalisée par D. Cadelli
se focalise plus spécifiquement sur les maladies en se concentrant sur 1’aspect médical des
textes, avec une comparaison avec le traité de diagnostics SA.GIG*!, et ne fait pas d’analyse plus

spécifique des incantations en tant que telles. A. George** dans sa monographie sur les tablettes

33 Collins, 1999.

3% Par exemple, dans la partie concernant les maladies de bile, I’auteur exclut une incantation paléo-
babylonienne traitant de la jaunisse amurriganu (YOS 11, 14 r. 7 — 12) car le texte semble attribuer la maladie a
une déesse.

3 MGI 4,5,8-17, 19-21, 24, 26-29, 33, 38, 42-43, 45-46, 48-50, 56-57, 59bis, 74.

36 Collins, 1999, p. 77-87

STCf. 4.2.1.

B Cf.D.b. i

3 Cadelli, 2000. Plusieurs chapitres de cette thése sont en cours de publication sous forme d’articles, cf.
Cadelli, 2018 ; Cadelli, 2019 ; Cadelli, 2021.

O MGI 1, 4-5, 8-11, 14, 16-17, 19-20, 26-29, 42-43, 48, 50, 57, 69-70, 74-75.

4 CE.D.c.

42 George, 2016.



de la collection Schgyen offre une édition et analyse philologique de plusieurs tablettes
d’incantations inédites, parmi lesquelles on trouve dix-huit incantations concernant une maladie

gastro-intestinale*.

En dehors de ces travaux, les éditions d’incantations concernant les maladies gastro-
intestinales proviennent d’articles et d’ouvrages divers. Une incantation contre la maladie de la
bile (MGI 1) a fait I’objet de deux principales éditions, la premiére par B. Alster et J. van Dijk**
et la seconde par P. Michalowski*>. En plus d’apporter de nouvelles versions a 1’édition de
I’incantation, ce dernier a fait une analyse compléte de I’incantation d’un point de vue structurel
et poétique. Une incantation paléo-assyrienne contre la maladie pasittu (MGI 4bis) a été publiée
par C. Michel*. Une autre tablette paléo-assyrienne, comportant deux incantations contre une
maladie du ventre (MGI 18 et 34), a récemment fait 1’objet d’une publication par N.J.C
Kouwenberg‘”. En 1967, E. Reiner donne une transcription d’une tablette d’incantations néo-
assyrienne provenant d’Huzirina et comportant trois incantations concernant la maladie kzs libbi
(MGI 9, 29, et 49)*. L’autrice mentionne une autre tablette, comportant également une
incantation contre une maladie du ventre (MGI 21)*, mais n’en offre pas d’édition. Deux
incantations paléo-babyloniennes concernant des maladies gastro-intestinales (MGI 22 et 51)
sont éditées par S.N. Kramer en 1976 dans le cadre d’une étude des textes littéraires sumériens
du Musée Ashmolean®. L’incantation MGI 22 est également traduite par F. Al-Rawi et A.
Cavigneaux dans un article de 1995°. Six incantations paléo-babyloniennes (MGI 7, 45-47, 60,
et 64) sont présentées dans 1’ouvrage de Jan J. A. van Dijk, Early Mesopotamian Incantations
and Rituals>*. La premiere (MGI 7) concerne la jaunisse amurriganu, et les autres traitent de
maladies de ventre. Une incantation médio-assyrienne (MGI 13) a été éditée par E. Zomer dans

3 Deux des

sa these sur les incantations médio-assyriennes et médio-babyloniennes
incantations paléo-babyloniennes mentionnées ci-dessus (MGI 13 et 45) font également 1’objet

d’une édition par W. Farber dans un article de 1990°*. Une tablette d’incantation paléo-

B MGI 1-2, 23, 30-32, 35-37, 44, 52-55, 59, 61-62, 71.
# Alster & van Dijk, 1972.

4 Michalowski, 1981.

46 Michel, 2004.

47 Kouwenberg, 2018.

48 Reiner, 1967, p. 191-192, no. 252.

4 Reiner, 1967, p. 208, cf. no. 185 sur la méme page.
30 Gurney & Kramer, 1976, p. 31-33.

! Cavigneaux & Al-Rawi, 1995b, p. 191.

52 van Dijk, Hussey & Gotze, éd. 1985, no. 11-14, 21 et 91.
33 Zomer, 2018, p. 261-263

3% Farber, 1990b, p. 308-310.



babylonienne provenant de Sippar est éditée dans un article de F. Al-Rawi et A. Cavigneaux>°.
La tablette comporte plusieurs incantations, dont au moins une (MGI 59bis) concerne une
maladie gastro-intestinale. Dans sa monographie sur la déesse Gula, B. Bock propose une
édition de deux incantations concernant une maladie du ventre, la premiére (MGI 41)>° datant
de I’époque néo-assyrienne, et la seconde (MGI 39)°7 de I’époque paléo-babylonienne. B. Bock
consacre un chapitre de son ouvrage sur la déesse Gula aux métaphores utilisées dans certaines
incantations thérapeutiques > . Aprés une présentation de 1’imagerie du ventre dans les
incantations de naissance’® et des maladies gastro-intestinales®®, la majeure partie de la
discussion est centrée sur les incantations consacrées aux maladies biliaires®'. Si1’ouvrage offre
des perspectives intéressantes d’analyse, la raison du lien entre Gula et certaines plantes ou
maladies n’est pas toujours évidente®. U. Steinert et L. Vacin dressent dans un article un bilan
des précédentes éditions des incantations akkadiennes contre les maladies gastro-intestinales,
ainsi que des différentes rubriques qui les définissent®. Les auteurs y font également une
réédition de I’incantation MGI 39%*. Une édition de plusieurs incantations akkadiennes du 2°™
millénaire® est mise a disposition dans la base électronique SEAL (Sources of Early Akkadian
Literature)®®, menée par Michael P. Streck et Nathan Wasserman. Le travail sur les incantations
y est réalisé€ plus particulierement par Nathan Wasserman. Le groupe des incantations dites de
«I’herbe du ventre »®” (MGI 44-50) a fait I’objet de deux articles par E. Reiner® et N.
Veldhuis®®. Ces deux articles portent sur 1’aspect poétique de ces textes plutdt que sur leur
aspect médical. Dans un article de 2006 M. Stol”” fait un relevé des métaphores concernant la

digestion et le systeme intestinal dans les textes littéraires, les incantations et les textes

médicaux, en particulier ’imagerie liée a I’irrigation. C. Johnson a récemment consacré un

55 Cavigneaux & Al-Rawi, 1994,

% Bock, 2014b, p. 101-104.

57 Bock, 2014b, p. 120-121.

% Bock, 2014b, p. 115-128.

% Bock, 2014b, p. 119-120.

%0 Bock, 2014b, p. 120-122.

51 Bock, 2014b, p. 122-128.

62 Ainsi, p. 25, ’autrice associe désordres internes et Gula en raison d’une entrée dans la tablette XIII du
traité SA.GIG. Cependant, il s’agit du seul diagnostic de la tablette faisant le lien avec la déesse. Par comparaison,
la main du fantéme y est mentionnée onze fois, et IStar quatorze fois. Voir aussi le compte-rendu de I’ouvrage fait
par Ulrike Steinert Steinert, 2014.

63 Steinert & Vacin, 2018, p. 701-715.

64 Steinert & Vacin, 2018, p. 716-737.

% MGI 6-7,12-13, 18, 23-25, 30, 32, 34-40, 44-47, 52-55, et 59bis.

% https://www.seal.uni-leipzig.de/.

57Cf. 4.2.2.

68 Reiner, 1985.

% Veldhuis, 1990.

70 Stol, 2006.
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article 2 la premiére tablette du traité ESTOMAC (BAM 574)"!, dans lequel il discute de la place
que les incantations occupent sur cette tablette. Selon lui, les incantations intégrées dans les
textes médicaux seraient des « countertexts », rédigées par les asiis pour parodier leurs
adversaires professionnels, les @sipus’?. Cette interprétation sera discutée plus en détail en

Partie 273

M. Haussperger consacre deux articles au traité ESTOMAC et au traitement qui y est fait
des maladies gastro-intestinales. Le premier article’ aborde la troisieme tablette du traité, BAM
578, consacrée aux maladies de bile. Le second article” adresse les autres tablettes du traité,
BAM 574, 575, et 579, qui traitent de différentes maladies liées au ventre. L’objectif principal
des deux articles est I’identification des maladies et organes cités dans le traité. A propos des
nombreuses incantations incluses dans la tablette BAM 574, 1’autrice interpréte cette place
prédominante prise par des textes magiques comme une indication que les maladies concernées
étaient concues comme principalement psychologiques’®. E. Couto-Ferreira dans sa thése’’ sur
la liste lexicale Ugu-Mu’® consacre un chapitre au vocabulaire du ventre et du systéme gastro-
intestinal”®, ou elle tente d’identifier les différents organes cités dans la liste, a travers une
comparaison avec les textes littéraires et médicaux. La difficulté¢ d’établir une terminologie
précise du corps humain, en particulier en ce qui concerne les organes internes, est également
discutée par U. Steinert dans un article de 2016 sur la médecine babylonienne®. Le traitement
des maladies de la bile, en particulier la jaunisse, dans les textes médicaux mésopotamiens a
fait I’objet de plusieurs études. P. Adamson présente les deux types de jaunisse, ahhazu et
amurriqanu, dans un article présentant plusieurs termes médicaux akkadiens®!. T. Kimmerer a

82 mais aussi a toutes les

consacré deux articles a la jaunisse, en particulier a amurriganu
mentions de la couleur jaune dans les descriptions de symptomes, qu’elle soit ou non attribuée

a la jaunisse par les textes.

7! Johnson, 2018.

72 Johnson, 2018, p. 61.

73 Cf. surtout les chapitres 2.1 et 2.6.
74 Haussperger, 2001.

75 Haussperger, 2002.

76 Haussperger, 2002, p. 35.

77 Couto Ferreira, 2009.

78 Liste lexicale paléo-babylonienne, répertoriant prés de 250 noms de parties du corps humain.
7 Couto Ferreira, 2009, p. 251-280.

80 Steinert, 2016, p. 205-209.

81 Adamson, 1993, p. 157-158.

82 Kammerer, 1999 ; Kdmmerer, 2000.
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D. Présentation des textes médicaux mésopotamiens

D.a. Incantations

Hattusa

Kanis

Huzinina

INIfIVe

Ougarit Ebla Emar, Kalhu

Botsippali<ish ADUISalabiki
5 Nippur Adab

Eara
n 3 Urlik:

- F iu ' ncipaux site d'origines des tabltes d 'iat;m'ons du 3eme au ler millénaire av. n. e.

Les incantations constituent la partie orale® des rituels du Proche-Orient ancien. Les
premieres incantations connues remontent au 3¢ millénaire av. n. &.%*, et sont rédigées en
sumérien ou en sémitique. Les incantations de cette période — une centaine identifiées a ce jour®
— proviennent en majorité des trois sites de Fara, Ebla et Nippur®®. A partir du début du 2°™

millénaire le nombre d’incantations se multiplie®’. On en compte au moins 768 aujourd’hui®®.

Durant la période paléo-babylonienne, les incantations proviennent majoritairement de

8 Pour une discussion de ’oralité des incantations mésopotamiennes, voir Mirelman, 2018.

8 Editions Krebernik, 1984 ; Rudik, 2015 ; George, 2016, p. 25-28, 78-79, 98-101, 119-122.

8 Décompte d’aprés Rudik, 2015 ; George, 2016.

8 Cunningham, 1997, p. 160 ; Rudik, 2015, p. 14-20 ; George, 2016, p. 25-28.

87 Cunningham, 1997, p. 160.

8 G. Cunningham comptabilise 376 incantations pour la premiére moitié du 2®™ mill. (Cunningham,
1997, p. 131-159), auxquelles on peut ajouter les 57 incantations paléo-babyloniennes publiées par A. George
(George, 2016, p. 57). E. Zomer compte 336 incantations datant des périodes médio-babylonienne et médio-
assyrienne (Zomer, 2018, p. 6).
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Nippur®, mais aussi d’Isin, Sippar®, Babylone, Ki§, Larsa®', Ur®?, Uruk. On en trouve
également dans la région de Mari ou a Kani§®®. La majorité des incantations sont encore
rédigées en sumérien, mais on trouve de plus en plus d’incantations écrites en akkadien®*. On
commence €également a trouver des incantations bilingues, rédigées en sumérien et en
akkadien®. A partir de la seconde moitié du 2¢me millénaire, les incantations akkadiennes

deviennent plus nombreuses que les incantations sumériennes”®. On connait également des

incantations rédigées en hittite, hourrite, élamite®’, ou langage de type « abracadabra »*%.

2500-2000 av. n. &. 2000-1500 av. n. &. 1500-1000 av. n. e.

Nombre d'incantations akkadiennes = Nombre d'incantations sumériennes

Figure 2 : évolution du nombre d'incantations akkadiennes et sumériennes du 3eme a la fin du
2¢eme millénaire

En ce qui concerne les incantations du 1" millénaire, aucun recensement exhaustif n’a
été réalisé a ce jour, mais on peut supposer un nombre aussi important si ce n’est plus que pour
le 2°™ millénaire. De nombreux corpus d’incantations datant de cette période ont été publiés®.
On trouve des incantations akkadiennes, sumériennes, bilingues, élamites, etc. Les incantations

mésopotamiennes continuent a étre copiées durant la période Séleucide (4™ —2°"¢ 5. av. n. &),

8 Cf. 1.1.4.

0 Cf. 1.1.5.

L Cf. 1.1.2.

2Cf. 1.1.1.

3 Cf. 1.1.6.

%4 Cunningham, 1997, p. 160.

5 Wasserman, 2014, p. 58 n. 41 en compte 8 pour la période paléo-babylonienne.

% E. Zomer comptabilise 205 incantations akkadiennes et 83 incantations sumériennes pour la période
médio-babylonienne et médio-assyrienne, cf. Zomer, 2018, p. 117, 121.

97 Schwemer, 2015, p. 23-24 ; Zomer, 2018, p. 123-124.

% Cf.2.2.

% Ebeling, 1953 ; Reiner, 1958 ; Biggs, 1967 ; Lambert, 1974 ; Farber, éd. 1989 ; Maul, 1994 ; George,
1999 ; Collins, 1999 ; Walker & Dick, éd. 2001 ; Schramm, 2001 ; Scurlock, 2006 ; Bock, 2007 ; Geller, 2007b ;
Schramm, 2008 ; Abusch & Schwemer, 2011 ; Farber, 2014 ; Geller, 2016 ; Abusch & Schwemer, 2016 ; Abusch,
2016.
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et ce jusqu’a la fin de la tradition cunéiforme sous le régne des Parthes (2°™ s. av. — 3*™s. de
n. &.)'%. Les incantations du corpus MGI datent de la période paléo-babylonienne (20°™°-17°m°
7énm_6éme

)101

s. av. n. ¢.) a la période néo-babylonienne ( s.av.n.e.

Les incantations sont appelées én en sumérien et Siptu en akkadien, et sont en principe
caractérisées par plusieurs éléments formels. Le texte est généralement introduit par le signe
sumérien én ou la formule én.€.nu.ru, qui signifie « incantation », et cloturées par la formule
tu.én.e.nu.ru aux 3™ et 2°™ millénaires, et tus.én au 1 millénaire'%?. Dans les premieres
incantations datant de la période Dynastique Archaique, én.¢ constituent un seul signe
(LAK358), suivi de ru ou nu.ru'®. Quelques incantations d’Ebla présentent une écriture

104 A partir de la période paléo-babylonienne la formule d’introduction est

syllabique en.nu.ur
standardisée sous la forme (tus).en.é.nu.ru, souvent abrégée en én dans les incantations du 1¢
millénaire av. n. &', Les incantations peuvent également étre suivies d’une rubrique
ka.inim.ma ... «incantation pour ... », qui en précise la fonction. En 1’absence de ces
marqueurs les textes sont identifiés par comparaison avec d’autres incantations connues ou

encore par leur présence a I’intérieur de recueils d’incantations'®.

La premiere classification des incantations est proposée par A. Falkenstein en 193107,

et compte quatre grands types : 1égitimation (« Legitimationstyp »), qui sert a légitimer le
récitant en tant que représentant des divinités, et a le protéger des forces mauvaises dans
I’exercice de ses fonctions ; prophylactique (« Prophylaktischer Type »), qui sert a éviter de
potentiels problémes pouvant affecter les humains ; Marduk-Ea (« Marduk-Ea-Typ »), d’apres
le dialogue entre les dieux Marduk et Ea (Enki et Asalluhi au 3°™ mill.)!%¥, théme récurrent des
incantations. Dans ce type sont rangées les incantations servant a expulser les démons et
maladies. Enfin le type dit de consécration (« Weihungstyp »), servant a consacrer les objets et
éléments intervenant dans les rituels. Dans les faits, ces quatre types ne suffisent pas a
catégoriser toutes les incantations connues aujourd’hui. Ainsi, toutes les incantations visant a

guérir des maladies n’incluent pas de dialogue divin. De méme, beaucoup de textes abordent

100 Schwemer, 2015, p. 23

101 Voir la partie 1 pour une présentation détaillée de la répartition chronologique et géographie des
incantations MGI.

192 Geller, 2000 ; Wasserman, 2014, p. 49 n. 9 ; Zomer, 2018, p. 27-28.

103 Rudik, 2015, p. 27.

104 TM.75.G.2195, TM.75.G.1315. Cf. Krebernik, 1984, p. 7-14, 64-72 ; Rudik, 2015, p. 123-128,
188-191.

105 Zomer, 2018, p. 27.

106 Wasserman, 2014, p. 49 n. 9 ; Zomer, 2018, p. 1.

107 Falkenstein, 1931.

18 Cf. 3.2.2.1.
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des thémes qui ne semblent pas pouvoir correspondre a la catégorisation proposée par
Falkenstein, par exemple les incantations accompagnant la construction de batiments, ou en
lien avec les naissances ou la fertilité. Il s’agit cependant de la premiere analyse théorique qui
a ¢été faite de ces textes, dans la limite des connaissances de 1’époque. En effet, peu
d’incantations avaient été publiées au moment de la rédaction de cet ouvrage. N. Rudik, faisant
remarquer les limitations de la classification de A. Falkenstein, propose de regrouper les
incantations en deux principales catégories : d’un co6té les incantations préventives (fertilité,
protection contre les animaux sauvages, purification, construction de batiment, etc.) et de 1’autre
les incantations réactives (lutter contre les maladies et démons, éloigner les animaux nuisibles,

accouchement)'?.

Les incantations a fonction thérapeutique, qui font partie des incantations réactives, sont
les plus nombreuses parmi la littérature incantatoire mésopotamienne, toutes périodes
confondues ''°. P. Attinger a proposé un autre classement thématique des incantations
thérapeutiques!!!, selon : 1. I’agent causal (démon, fiévre, serment violé, etc.), 2. I’endroit
malade (téte, ventre, dents, etc.), 3. le but recherché (par exemple les incantations $a.zi.ga
« érection » qui servent a traiter I’impuissance sexuelle), et 4. la procédure thérapeutique
(mussu'u « friction », qutaru « fumigation », Surpu « crémation », magqlii « combustion »). Les
incantations du corpus MGI appartiennent au groupe des incantations réactives, et visent a

traiter les maladies liées au systeme gastro-intestinal.

A partir de la fin du 2¢me millénaire av. n. &., certaines incantations commencent 2 étre
rassemblées en grandes séries standardisées'!?, comme la série maglii (« combustion ») qui vise

a combattre la sorcellerie!!?

ou encore la série udug.hul (« mauvais démons ») dont I’objectif
est d’expulser les mauvais démons et a éloigner les influences néfastes'!*. Ces séries doivent
étre distinguées des incantations non canoniques, c¢’est-a-dire qui ne font pas partie d’une série
standardisée, et dont font partie les incantations du corpus MGI. Ces incantations peuvent étre
trouvées seules sur des petites tablettes individuelles ou étre rassemblées en recueils'"”. Si I’on

sait que les séries canoniques d’incantations appartiennent au corpus de 1’asipiitu, la situation

est plus complexe pour les incantations non canoniques. En effet on a généralement peu

109 Rudik, 2015, p. 67-69

10 Cunningham, 1997, p. 162-177 ; Zomer, 2018, p. 88-117; SEAL.

1L Attinger, 2008, p. 41, d’aprés une suggestion de G. Buisson.

12 Cf. 2.5.1. pour une discussion du processus de standardisation des incantations.
113 Abusch, 1974 ; Abusch, 2016.

114 Geller, 1985 ; Geller, 2016.

115 Cf. 2.4.2 pour une discussion des tablettes a une ou plusieurs incantations.
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d’indications concernant 1’appartenance de ces derniéres a 1’asipitu ou a I’asiitu''®, la majorité
de ces incantations ne comportant pas de colophon indiquant 1’identité de leur rédacteur ou leur
appartenance a une discipline. Une exception peut étre mentionnée : les incantations intégrées

au Compendium Médical de Ninive!!’

, identifié par son colophon comme appartenant au corpus
de I’asiitu. Nous reviendrons sur ce probleme de classification des incantations non canoniques
en partie 2, en présentant les différents critéres d’identifications qui ont été¢ proposés pour
distinguer les incantations d’asipiitu et d’asiitu et en voyant comment ces derniers s’appliquent

aux incantations du corpus MGI.
D.b. Prescriptions

Les prescriptions mésopotamiennes (akk. bultu) sont des textes médicaux décrivant des
remedes pour une ou plusieurs maladies. La plus ancienne prescription connue (7M.75.G.1623)

a été retrouvée a Ebla!'®

. Elle contient trois prescriptions, dont la premiére et la troisieme citent
des noms de plantes et leur application thérapeutique, et la deuxieme une plante a mélanger
avec d’autres produits et ses applications thérapeutiques. Apres le texte d’Ebla, les plus anciens
textes médicaux datent de la période d’Ur III''°. Tres peu de textes médicaux paléo-babyloniens
sont connus'?, et une partie de ceux qui ont été identifiés est en attente de publication'?'. A

partir de la deuxieme moitié du Ile millénaire, les textes sont plus nombreux. On en connait une

122 123

quarantaine provenant principalement d’ASSur =~ et de Nippur ~. Enfin, la grande majorité des
prescriptions médicales connues a ce jour datent du 1° millénaire. Une grande quantité de textes
médicaux a ainsi €té retrouvée a AsSur, dans une bibliotheque privée appartenant a une famille
d’asipu'®* ayant exercé durant les régnes d’Esarhaddon (680 a 669 av. n. ¢.) et d’AsSurbanipal

(668-626 av. n. ¢).

116 Cf. 2.1. pour une discussion sur I’asiitu, I’asipiitu et la place des incantations dans ces deux disciplines
savantes mésopotamiennes.

W Cf.D.b.iet 1.3.3.1.

118 Fronzaroli, 1998 ; Bonechi, 2003.

119 CBS 14221, HS 1359, HS 1357 ; cf. Civil, 1960 ; Kramer, 1963, p. 93-98 ; van Dijk & Geller, 2003,
p- 75 ; Attinger, 2008, p. 10.

120 /170, BAM 393, UET 6/3 895, YOS 11/25-29, cf. van Dijk et al., éd. 1985, p. 29-30 ; Cavigneaux &
Al-Rawi, 1993, p. 104 ; Geller, 2006 et la base de données électronique BabMed [geschkult.fu-
berlin.de/e/babmed/Corpora/Altbabylonisch/index.html].

121 Finkel, 2004 ; Attinger, 2008, p. 12.

122 Attinger, 2008, p. 18 et la base de données électronique BabMed [https://www.geschkult.fu-
berlin.de/e/babmed/Corpora/Mittelbabylonisch/index.html]

123 Labat, 1956 ; Attinger, 2008, p. 18.

124 Voir chapitre 1.3.2.
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Selon les textes, les remedes pouvaient aller du plus simple, avec un seul ingrédient au
plus complexe avec une longue liste d’ingrédients, la facon de les préparer (proportion,
ingrédients a couper, piler, cuire, infuser, etc.) et leur méthode d’administration (lavement,
cataplasme, potion, pilule, etc.). Certaines prescriptions ne font que lister les remedes a
administrer pour les maladies, et suivent habituellement le format suivant : liste d’ingrédients
+ ana (« pour ») + nom de la maladie. D’autres textes offrent une description plus ou moins
détaillée des symptomes avant de donner le diagnostic puis le traitement. La formulation
habituelle est la suivante : di$ na (« si une personne ») ... (liste des symptomes) na bi (« cette
personne (souffre de) ») ... (nom de la maladie) ana ti-§u (« pour la guérir ») ... (remeéde)'?.
Les remedes étaient administrés sous plusieurs formes : potions (masqitu), onguents (lubku),
suppositoires (nagar/allanu), fumigations (qutdru), pansements (makraku), etc. A la fin des
prescriptions, on voit parfois la mention « testé, vérifié » (latku). Les prescriptions médicales
montrent une différentiation établie entre les divers types de remedes selon la maladie a traiter.
Ainsi les remedes visant a soulager les maladies du foie étaient principalement a base de
minéraux, alors que ceux destinés aux maladies rectales employaient plus d’huile. Les maladies

oculaires quant a elles étaient principalement traitées au moyen d’onguents et de baumes'%S.

Contrairement a certaines séries d’incantations'?’ ou au Traité de diagnostics SA.GIG!'?®

les prescriptions ne sont pas soumises a un processus de standardisation. En revanche a la
période néo-assyrienne on assiste a la création du Compendium Médical de Ninive, une

compilation de prescriptions et descriptions diagnostiques.
D.b.i.  Compendium Médical de Ninive

Apres les prescriptions provenant d’ AsSur, le deuxieme groupe majeur de prescriptions
médicales provient de Ninive, plus précisément de la bibliothéque créée sous I’ordre
d’ASSurbanipal. A la chute de Babylone en 648 av. n. ¢, ASSurbanipal se lance dans une
entreprise de récupération de toutes les tablettes du territoire babylonien, des temples, des
archives privées et royales'?. En plus des tablettes pillées durant les interventions militaires, il
ordonne aux autorités des villes babyloniennes de faire rassembler, copier et lui envoyer tous

les textes des archives des temples de leur ville. Il récupere également des textes de

125 Johnson, éd. 2015, p. 308 ; Attia, 2018, p. 72.

126 Geller, 2010a, p. 20.

127 Voir chapitre D. a.

128 Voir chapitre D. c.

129 Fincke, 2003 ; Frame & George, 2005 ; Robson, 2017.
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bibliothéques privées de lettrés assyriens et babyloniens. C’est ainsi qu’un grand nombre de
textes babyloniens ont été conservés a Ninive, et ont pu nous parvenir griace a la conservation
exceptionnelle de la bibliotheéque. A ’occasion de la constitution de cette bibliothéque, un
processus de standardisation des textes médicaux a lieu, résultant en la constitution d’une série
organisée, aujourd’hui désignée par le titre de Compendium Médical de Ninive (CMN)'*°. Ce
compendium, a I’instar du Traité de Diagnostics, adopte un agencement capite ad calcem. Les
tablettes qui composent le Compendium comportent un colophon standardisé, indiquant qu’il
contient « les traitements (ordonnés) du crane aux orteils, des collections (de prescriptions) non
standard, le savoir accompli, la grande médecine (azugalliitu) de Ninurta et Gula, tout ce qui
s’y rattache »'3!. Le Compendium compte douze chapitres traitant chacun d’une partie du corps

ou d’un groupe de maladies et désignés par I’incipit de la premicre tablette :

Chapitre Incipit

I - Crane di$ na ugu-su kim 4-kal « Si une personne, son crane est
dévoré par la fievre ... »

IT - Yeux dis na igi"-su gig « Si une personne, a une maladie

des yeux ... »

III — Oreilles dis na gestu 15-5u [(...)] gu.gu-si « Si une personne son oreille droite

bourdonne ...

IV - Cou dis na sa.gu-su gus-su « Si une personne son cou le fait

souffrir ... »

V — Saignements de di§ na mud’ ina kirs-5u « Si une personne (a) du sang dans

nez son nez ... »
VI - Dents

di$ na zu.mes-su gig « Si une personne a une maladie

des dents ... »

VII - Bronches di$ na kirs-§u dugud « Si une personne son nez est lourd

(= sa respiration est difficile)...

VIII — Estomac

di$ na su-a-lam gig a-na ki-is Sag
gur

« Si une personne a une maladie de
toux et que (la maladie) tourne en
kis libbi ... »

IX — Epigastre

di$ na sag Sa-su na-si

« Si une personne son épigastre est
enflé... »

X —Reins di$ na ellag-su gus-su « Si une personne son rein le fait
souffrir ... »
XI — Rectum di$ na ina la si-ma-ni-Su « Si une personne ses hanches la

murub4.mes-su guy.mes-su

font souffrir avant son temps ... »

XII — Tendons ischio-

dis na sa.gal gig

« Si une personne a une maladie

130 Cadelli, 2000, p. 52-55

B bulfi iStu muhhi adi supri ligtt ahuti tahizu nakla azugalliiti Ninurta u Gula mala basmu, cf. Hunger,
1968 no. 329 ; Steinert, 2018a, p. 173. La traduction de ligti ahiiti par « collection non-standard » suit S. Panayotov
(Panayotov, 2018, p. 110). Le terme akkadien ahi étant généralement utilisé par opposition a iskaru, qui désigne
les séries standardisées, ahii est compris comme renvoyant aux textes non standardisés. Cf. Steinert, 2018a, p.
173-174 ; Geller, 2018a, p. 49 ; Panayotov, 2018, p. 110.
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jambiers sagallu ... »

Tableau 1 : organisation du Compendium Médical de Ninive
C’est le huitieme chapitre de ce traité qui nous intéressera précisément dans ce travail.
Si I’on aurait souhaité pouvoir intégrer le neuvieme chapitre, qui concernant la zone de
I’épigastre (cadrant haut de 1’abdomen), seuls deux fragments de tablettes appartenant au
chapitre ont pour le moment pu étre identifiés'*?, trop incomplets pour permettre de les intégrer
dans notre étude. Pour en revenir au chapitre VIII, D. Cadelli qui en a fait I’édition dans sa thése

de doctorat'??

choisit de le désigner d’apres son incipit par I’abréviation sualu. La toux sualu
n’est cependant pas I’objet principal de ce chapitre qui traite principalement des maladies
gastro-intestinales. Pour faciliter le discours, et par cohérence avec la symptomatologie

générale du chapitre, il sera désigné dans le corps de notre texte par le titre ESTOMAC'*,

Le chapitre est constitué de cinq tablettes, organisées de la facon qui suit' :

- Tablette I (BAM 574) : principalement la maladie kis libbi'*®, accompagnée de
symptomes digestifs caractérisés par une constriction ou constipation. C’est
également sur cette tablette que 1’on trouve le principal groupe d’incantations

d’Estomac!?’,

- Tablette II (BAM 575) : gonflements et problemes digestifs caractérisés par des
renvois et des problemes respiratoires. On y trouve également une incantation du

corpus MGI (MGI 75).

- Tablette III (BAM 578) : maladies de la bile et jaunisse. La tablette comporte le

deuxiéme groupe d’incantations d’ESTOMAC!38,

- Tablette IV (AMT 14/7+) : la tablette est incomplete, mais ce qui en reste concerne

principalement la fievre sétu.

- Tablette V (BAM 579) : fievre et inflammation.

Le chapitre ESTOMAC inclut, outre des prescriptions, de nombreuses descriptions

symptomatologiques, mais peu de diagnostics. La symptomatologie gastro-intestinale qui y est

132 AMT 43/6 et 44/7, cf. Panayotov, 2018, p. 103.

133 Cadelli, 2000, cf. C.

134 Voir aussi Steinert, éd. 2018, ot ESTOMAC est désigné par le titre STOMACH.

135 Cf. Cadelli, 2000, p. 60-64 ; Johnson, 2014 ; Panayotov, 2018, p. 102 ; Steinert, 2018b, p. 288.
136 Cf. 4.2.1.

37 MGI 8-11, 14, 16-17, 19-20, 26-29, 42-43, 48, 50, 57, 74, cf. 1.3.3.1, Tableau 15.

138 MGI 1, 4-5, 69-70.
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présentée concerne principalement des problémes de gonflements, de rétrécissement ou de

blocage, de constriction, de crampes et de purges'°.

D.c. Traité de Diagnostics

Le Traité de Diagnostic, consacré a la symptomatologie et aux diagnostics, était désigné
par les thérapeutes mésopotamiens par le titre sumérien SA.GIG, qui signifie littéralement
« cordes/tendons malades »', et dont est dérivé 1’akkadien sakikkii. Le terme sa.gig/sakikkii
était également utilisé dans le sens de « ensemble des maladies »'*! ou de « symptome »'*?. Le
traité est constitué de six principaux « chapitres », répartis sur quarante tablettes. R. Labat en
fait une premiére édition en 1951'%, avec en introduction une tentative d’analogie entre les
expressions akkadiennes et les termes grecs du Corpus Hippocratique. Une nouvelle étude du
Traité par N. HeeBel '** apporte la publication de nouvelles tablettes et des corrections par
rapport a 1’édition de R. Labat. N. HeeBel y fait ’édition des tablettes no. XV a XXXIII'*,
Enfin, une édition presque compléte du Traité est proposée par J. Scurlock en 201446 puis par

E. Schmidtchen en 202147,

D’apres un catalogue des titres de SA.GIG datant du 1" mill. av. n. €., I’éditeur du Traité
est Esagil-kin-apli de Borsippa, ummdnu et asipu du roi Adad-apla-iddina (11°s. av. n. &.)'8,
D’aprés le Manuel de ’Exorciste il est également I’auteur des séries de I'asipitu'*®. Le
colophon du catalogue de SA.GIG donne le nombre de tablettes du traité ainsi que la raison de

sa construction :

139 Cf. Cadelli, 2019, p. 57. Voir aussi chapitre 4.2. pour une discussion de la symptomatologie gastro-
intestinale dans ESTOMAC et dans les incantations du corpus MGI.

140 Attia, 2000 ; CAD S, p. 75 ; Ahw p. 1012.

141 sa.gig : ri-[kis mlur-su : nap-har mu[r-s]u « sa.gig : ens[emble des m]aladies : somme des mal[ad]ies »
(SpTU 1/39 1. 9°) ; sa.gig : nap-har mur-s[u sa) : ri-ik-su « sa.gig : somme des maladi[es, sa] : ensemble » (SpTU
1/31 rev. 33-34) ; sa.gig : ri-kis mur-su Sa-nis nlap-har mur-su] « sa.gig : ensemble des maladies ou sfomme des
maladies] (AO 17661 rev. 20) ; cf. Kinnier Wilson, 1956, p. 140 ; George, 1991, p. 152, 162 ; HeeBel, 2000, p.
3-4, 95-96 ; Schmidtchen, 2018b, p. 327 ; Schmidtchen, 2021, p. 3, 93-94.

142 Heefel, 2000, p. 75.

143 Labat, 1951.

144 Heefel, 2000.

145 Heefel, 2000, p. 139-374.

146 Scurlock, 2014, p. 13-271. Les deux premigres tablettes du traité ne sont pas incluses dans 1’édition.

147 Schmidtchen, 2021, p. 237-651

148 Schmidtchen, 2018a, p. 137. Ce catalogue est connu par deux copies, la premiére (ND 4358+) datant
du 8°-7¢ s. et provenant de Nimrud, et la seconde (BM 41237+) datant du 6°-5¢s., et provenant de Babylone. Le
catalogue a été réédité récemment par Schmidtchen, 2018b. Pour des éditions antérieures, voir Kinnier Wilson,
1956 et Finkel, 1988.

149 KAR 44, r.4 : sag.me§ é3.gar ma§.mas-ti §d ™é-sag-il-kin-apli « Les titres des séries de 1’asipitu
d’Esagil-kin-apli », Geller, 2018b, p. 300.

20



Su.nigin 40 dub.mes§ 60 10 60 10 60 10 60 10 60 « Total de 40 tablettes (et) 3000 (?) entrées de
10 67 47 [(x)] | $a ul-tu ul-la sur.[gibil"] la sab-tus  sakikkii, complet. Ce qui depuis les temps anciens
| &t giny gu.mes gil."mes $a’ gaba.ri” nu tuk | i-na'  n’avait pas recu une édi[tion]'°!, et (qui avait été)
bal-e ™" iskur-ibila’-stim-na "lugal ka".dingir.'ra”  comme des fils tordus pour lesquels il n’y avait
| gibilbid¢ [du’]l."am’ ™eS.gu.zi-gin-a a pas de copie, durant le régne d’Adad-apla-iddina,
""asal".l0.hi-ma.an.sum (...) ina ka-bat-ti-5u us-  roi de Babylone, pour le [rem]ettre 2 neuf (?)'>,
ta-bil-ma SA.GIG.me§ [ta ugu-hi en gir.mes] | Egagil-kin-appli, fils d’Asalluhi-mansum (...) de
[sur.gibil] dab.me$-ma ana’ nig.zu (ND 4358+ 1. facon méthodique, il établit une [édition] de
50-54, 61-62)" sakikkii [de la téte aux pieds] et I’a établie pour
I’instruction »
Il ne s’agit donc pas d’une rédaction ex-nihilo mais d’une compilation et édition de
textes préexistants. De fait plusieurs textes de diagnostics du Ile millénaire, remontant jusqu’au

1153 il existait méme une version

17¢ siecle, ont été retrouvés. Comme le fait remarquer N. Heef3e
précédente du Traité éditée par un érudit plus ancien'>*. La fin du catalogue nous informe que
c’est « ’asipu qui prend les décisions (...) qui connait SA.GIG et alamdimmii dans leur entiereté,
il inspectera (le patient), vérifiera (dans les séries appropriées) [réfléchira] et offrira (son)

interprétation au roi »!>

, a savoir offrira un diagnostic. Il s’agit donc bien d’un texte rédigé par
un asipu et destiné a un asipu. Les deux premieres tablettes du traité, qui en forment une sorte
d’introduction, commencent par la phrase enuma ana bit marsi asipu illiku, « quand I’asipu se
rend a la maison du malade ». Ces deux premieres tablettes montrent la méme construction que
la série de présages Summa Alu'>®, et énumerent les présages qui peuvent apparaitre
spontanément a un asipu se rendant a la maison d’un malade. La suite de la série est consacrée
aux symptomes et diagnostics. Les symptomes observés sur le corps du malade sont nombreux
et détaillés : colorations cutanées, fievres, frissons, manque de coordination, difficultés
d’élocutions, fluides corporels (salive, urine, bile, sperme), etc. Les tablettes III a
X1V présentent une organisation capite ad calcem, c’est-a-dire du sommet du crane jusqu’aux
pieds. Les tablettes XV et XVI sont organisées selon la durée de la maladie, de un jour a plus
d’un mois, ou durées plus prolongées. D’autres tablettes donnent les symptomes en fonction de

I’4ge des patients. Certaines tablettes sont consacrées a divers types de mal : fiévreux ou non,

150 Schmidtchen, 2018b, p. 316-318.

151 Pour la traduction de sur.gibil par « édition » voir Schmidtchen, 2018a, p. 150-151.

152 Schmidtchen, 2018b, p. 325.

153 Heefel, 2004, p. 101.

154 Tablette publiée par Labat, 1956, série medio-babylonienne intitulée ana marsi ina tehéka, « Dans ton
approche du malade », incorporée par Esagil-kin-apli dans son SA.GIG mais avec une organisation compleétement
différente. Le fait que la nouvelle version ait gardé le méme titre montre la volonté d’Esagil-kin-apli de supplanter
I’ancienne version en en faisant un chapitre de son propre travail.

155 [a-$i-pu] kud-is eS.bar (...) | [SA.GIG]-ka u alam-dim-ma-a ka-li§ zu-ii | li-hi-it lib-ri $a-bi [lis-ta-bil]-
ma ana lugal me-a lis-kun (ND 4358+ 1. 69-71), cf. Schmidtchen, 2018b, p. 318.

156 Moren, 1982, p. 31.
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attaque (démon, divinité, sorcellerie), 1ésions de la peau, problémes nutritionnels. La tablette
XXXVI est consacrée a la femme enceinte et aux signes concernant le déroulement de la
grossesse et de la naissance. Enfin les deux dernieres tablettes (XXXVII-XL) concernent les
maladies gynécologiques et infantiles. D’aprés le rédacteur du catalogue, « <SA.GIG>
(concerne) [I’ens]emble des dépressions, 1’ens[emble des maladies (et) 1’ensemble des
alnxiétés »'%7. 11 s’agit donc d’une liste de symptomes, avec plusieurs systémes de classement

pour faciliter la recherche du médecin qui la consulte.

La prédominance des origines « surnaturelles » données aux maladies dans le Traité fait
qu’il a longtemps été considéré comme un texte relevant plus de la magie que de la médecine.
Pourtant la construction du Traité montre bien que c’est I’observation attentive des patients et
de leurs symptdmes qui génere le diagnostic, aussi étrange ce dernier puisse-t-il nous paraitre.
Un certain nombre d’entrées du Traité donnent d’ailleurs comme cause d’une souffrance des
raisons « naturelles ». Ainsi plusieurs maladies sont dites causées par un organe « malade »
(gig/marsu) (foie, ceeur, rein, etc.), mais aussi par des blessures, 1’ingestion d’aliments avariés,
une exposition a la chaleur ou au froid, etc. Connaitre quel esprit, démon ou divinité était a
I’origine du déréglement observé chez une personne malade permettait de mieux la soigner, par
des moyens naturels mais également en sachant a qui il fallait adresser prieres et rituels si
nécessaire, et vers qui il fallait se tourner pour que le malade puisse retrouver son équilibre'®,
Ceci explique également les autres moyens employés pour établir un diagnostic: divination (par
hépatoscopie principalement), interprétation des réves, ou encore augures « spontanés » tels
que ceux notés dans les deux premieres tablettes du Traité. S’il est souvent considéré comme
un texte divinatoire, un recueil de présages, une analyse minutieuse montre que la logique

derriere les diagnostics de ce traité differe de celle des traités de divination'*,

Tablette Principe organisationnel'®

I-11 Présages

III Sommet du crane ; téte ; visage ; cheveux
v Tempes ; vaisseaux sanguins, front

\" Yeux

VI Nez ; levres ; dents

157 <sa-kik-ka> [ri]-kis® ku-"ri"" "ri”-[kis’ gig’] | [(w) ri-kis’ a]-"dir’-ti (ND 4358+ 1. 65-66) ; cf.
Schmidtchen, 2018b, p. 318.

158 HeeBel, 2004, p. 99.

159 HeeBel, 2004, p. 97.

160 Pour une présentation détaillée du plan du Traité, voir Scurlock & Andersen, 2005, p. 577-677
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VIl

Langue ; bouche

VIII Oreilles

X Visage

X Cou ; larynx ; respiration ; gorge ; bras

XI Mains

XII Poitrine

X1 Epigastre / haut de 1’abdomen ; abdomen ; entrailles

X1V Hanches ; fessier ; région inguinale ; rectum ; excréments ; pénis ; urine ;
testicule ; cuisses ; cotés de I’abdomen ; genoux ; jambes ; pieds

XV-XVI Durée de la maladie : de un jour a un mois ; patient-e de 70 ans

XVII Différentes étapes de la maladie : au début, a la fin, maladie chronique

XVIII Fiévre et symptdmes qui I’accompagnent

XIX/XX Présence de fievre

XXI/XXIT Absence de fievre

XXIII Entre et sort de la bouche

XXVI-XXVIII

Atteintes neurologiques : épilepsie, coma, états confus, attaque

XXIX/XXX Démons

XXX1 Maladie setu

XXX Maladies cutanées
XXXVI Grossesse

XXXVII Maladies gynécologiques
XL Maladies infantiles

Tableau 2 : organisation du traité SA.GIG

C’est la tablette XIII qui traite le plus spécifiquement des symptomes observés dans la
zone abdominale'®!. La tablette commence par lister les symptomes observés sur 1’épigastre
(sag Sa/rés libbi, 1. 1-41), puis sur le ventre (8a/libbu, 1. 42-79) et enfin les symptomes liés
associés aux entrailles (3a.me¥/irru, 1. 80-160)'%. Parmi les symptdomes listés on trouve la
coloration cutanée (rouge, jaune, blanche, noire), la douleur, la fievre, le gonflement, la

constipation, le vomissement, etc!'%,

161 Scurlock, 2014, p. 103-120 ; Schmidtchen, 2021, p. 516-562.

162 Voir chapitre 4.1 pour une présentation du vocabulaire sumérien et akkadien pour le ventre et les
organes internes de la zone abdominale.

163 Voir chapitre 4.2 pour une discussion des maladies gastro-intestinales dans SA.GIG, les prescriptions
et les incantations du corpus MGI.
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1. Répartition géographique et contexte archéologique des tablettes

MGI

Ninive

Nombre de tablettes

1 tablette
2 tablettes
5 tablettes

10 tablettes

.
@
. 12 tablettes |

Figure 3 : Répartition géographique et par nombre de tablettes du corpus MGI.
Nous allons dans ce chapitre présenter 1’ensemble des tablettes du corpus MGI, de la
période paléo-babylonienne a la période néo-babylonienne. On donnera pour chaque tablette la
provenance géographique la plus précise possible ainsi que le contexte archéologique de

découverte lorsque celui-ci est disponible.
1.1. Périodes paléo-babylonienne et paléo-assyrienne

Trente-deux tablettes du corpus MGI datent de la premiere moitié du 2° millénaire av.
n. ¢. Une tablette provient de la ville d’Adab, une autre de la ville d’Ur, deux tablettes
proviennent de Kani$ et de Sippar, quatre de Nippur, et dix de la région de Larsa. Les douze

tablettes restantes n’ont pas d’origine connue.

24



1.1.1. Ur

Tablette NoMGI Edition Fonction(s)

UET 5/85 6 Landsberger & Jacobsen, 1955, Jaunisse (amurriganu)
p. 14, n. 7 ; Veldhuis, 1999, p.
37 ; SEAL no. 7128.

Tableau 3 : tablette paléo-babylonienne d'Ur

Une seule tablette du corpus MGI provient d’Ur. Il s’agit d’une petite tablette, ne
comportant qu’une seule incantation. Le texte est rédigé en akkadien et concerne la maladie
amurriganu. Le texte est trés court. La tablette provient d’un complexe résidentiel'® abritant
une famille dont la plupart des membres étaient des marchands, mais qui comptait également
quelques prétres et prétresses'®. La piece ol a été trouvée UET 5/85 ne contenait qu’une seule

autre tablette, un court texte administratif'®.

1.1.2. Larsa

La cité de Larsa est occupée depuis le 4°™ millénaire av. n. &., mais atteint son apogée
au début de la période paléo-babylonienne. Sous le réegne des dynasties amorrites elle prend le
controle de toute la Babylonie du Sud, vainquant la cité rivale d’Isin, avant d’étre intégrée au
royaume d’Hammurabi au 18° s. av. n. €. Larsa ne retrouve plus par la suite I’importance du
début du millénaire, mais elle reste un centre religieux important centré autour de 1’Ebabbar,
temple de Sama$. Le site de Larsa a fait I’objet de nombreuses campagnes de fouilles
britanniques, allemandes, et francaises, commencées en 1854 et continuant encore aujourd’hui
sous la direction de R. Vallet'®’. De longues périodes de pauses se sont succédé entre les
campagnes de fouilles, de 1933 a 1967, puis de 1989 a 2019. Le site a été I’objet de nombreuses
fouilles clandestines, lesquelles ont révélé un grand nombre de tablettes au contexte
archéologique aujourd’hui perdu'®. Plusieurs collections de tablettes — dont 1’ensemble des
tablettes du musée de Berlin publiées dans VS 17'% ainsi que les tablettes de la collection de
Yale obtenues au début du 20° s. et publiées dans YOS 11'7° — ont été interprétées comme

provenant possiblement de la région de Larsa, principalement d’aprés des criteéres

164 Woolley & Mallowan, 1974, p. 142-147; 248 ; Tricoli, 2014, p. 54.

165 Diakonoff, 2009, p. 57; Tricoli, 2014, p. 54. Pour une présentation de la famille & partir des sources
épigraphiques, voir Van de Mieroop, 1992, p. 153-156.

166 JET 3/364, cf. Van de Mieroop, 1992, p. 153.

167 Larsa s. d. [https://archeologie.culture.fr/proche-orient/fr/a-propos/larsa].

168 Battini & Joannes, 2001, p. 469.

169 van Dijk, 1971.

170 yan Dijk et al., éd. 1985.
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paléographiques'’!. De plus une tablette (VS 17/64) du lot présenté par J. van Dijk comporte au

revers quelques lignes concernant des prébendes de 1’Egidda, temple de Ninazu a Enegi, ville

sous le contrdle de Larsa'’?.

Tablette NoMGI Edition Fonction(s)

VS 17/1 67 George, 2016, p. 8 ; Steinert & Eclipse!” ; serpents ; maladie de
Vacin, 2018, p. 712 la bile

VS 17/9 12 Collins, 1999, p. 154-155 (Belly = Maladie du ventre
18) ; SEAL no. 7024

VS 1724 2 Stol, 1983, p. 304 ; George, Maladie de la bile
2016, p. 123.

VS 17/25 1 Alster & van Dijk, 1972, p. 352 Maladie de la bile
texte C

YOS 11/11 45 Veldhuis, 1990, p. 27-44 ; Maladie du ventre
Veldhuis, 1993, p. 50-51 ;
Collins, 1999, p. 140-142 (Belly
11) ; Foster, 2005, p. 189 ; SEAL
no. 7124

YOS 11/12 46 Veldhuis, 1990, p. 28f, et 42-43 ; Maladie du ventre ; fonction
Veldhuis, 1993, p. 51-52 ; incertaine ; mal de dents
Collins, 1999, p. 142-145 (Belly
12) ; SEAL no. 7125

YOS 11/13 47 SEAL no. 7126 Maladie du ventre

YOS 11/14 7 Cunningham, 1997 no. 388-390 ;  Fonction inconnue ; maladie
Wasserman, 2003 no. 241-243 ; maskadu ; jaunisse (amurriganu)
George, 2016, p. 137, note 2 ;
SEAL no. 7129

YOS 11721 64 Farber, 2018, p. 196 Fonction incertaine ; vertige ;

maladie du ventre
YOS 11/91 60 Steinert & Vacin, 2018, p. 703 Maladie du ventre

Tableau 4 : tablettes paléo-babyloniennes de Larsa

L’incantation de V'S 17/1 consacrée a une maladie de la bile (MGI 67) est inscrite sur la

quatriéme colonne d’une longue tablette d’incantations. Parmi les autres textes de la tablette

trois sont dirigés contre des serpents, et une possiblement contre une éclipse!’*. Les deux

tablettes VS 17/24 et 25 comportent chacune une incantation pour une maladie de la bile (MGI

2 et 1). La tablette VS 17/9 comporte une incantation dirigée contre une maladie du ventre (M G/

12). Les tablettes YOS 11/11, 13 et 91 ne contiennent chacune qu’une seule incantation pour

une maladie du ventre (MGI 45, 47 et 60). YOS 11/12 contient quatre incantations dont une

17! van Dijk, 1971 ; van Dijk et al., éd. 1985, p. 2.
172 van Dijk et al., &d. 1985, p. 2-3.

173 Cunningham, 1997, p. 141, no. 210.

174 Cunningham, 1997, p. 141-142.
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pour une maladie du ventre (MGI 46), deux a la fonction incertaine, et une derniére consacrée
a un mal de dents. YOS 11/14 est en grande partie abimée. La partie lisible contient deux
incantations rédigées en akkadien. La premiere (rev. 1-6) est consacrée a la maladie maskadu.
La seconde (rev. 7-12), contre la jaunisse amurriganu (MGI 7). YOS 11/21 contient cing
incantations. Les deux premieres sont abimées, et leur fonction est incertaine. La troisiéme
incantation est dirigée contre une démone ayant causé une maladie. La fonction de la quatrieme
incantation est également incertaine, bien qu’elle fasse mention d’une mangouste. Enfin,
I’incantation contre le ventre (MGI 64) est composée d’une ligne, écrite en langage abracadabra.
La fonction est donnée a la fin de la ligne : Sa $a.si.sd : « pour la diarrhée ». Le caractere
particulierement marquant de la tablette est la présence d’un colophon, donnant le nom des
personnes pour lesquelles la tablette a été rédigée : « Pour IlSu-abisu, le frére de Mannum-
kima-Samas, le fils de Purat[um-...], dans la maison de Niiratum, fils de Bélanum I’intendant ;
pour Balaye, le fils d’Iddin-Ea, 1’archiviste des lett[res] »'”°. Or Balaye était le petit-fils de
Balmunambhe de Larsa!’® dont I’archive couvre 38 ans, de la 6°™ année de régne de Warad-Sin
ala 31°™ de Rim-Sin'”’. Ce colophon corrobore I’hypothése d’une provenance de Larsa pour

une bonne partie des tablettes YOS de la collection de Yale!’s,

1.1.3. Adab

Le site d’Adab a été fouillé entre 1903 et 1905 par les équipes de E. J. Banks et V.
S. Peterson'”. Les rapports de fouilles ont récemment été repris par K. Wilson, dans sa
monographie consacrée a la reconstitution de 1’expédition archéologique '*°. La tablette
d’incantations OIM A00633 y est listée dans le catalogue du matériel du site avec comme

unique indication « Findspot unknown » '8!,

Tablette No MGI  Edition Fonction(s)
OIM A00633 64 Farber, 2018, p. 189-202 Fonction indéterminée ; maladie
maskadu ; diarrhée

Tableau 5 : tablette paléo-babylonienne d'Adab

175 a$-Sum dingir-Su-a-bu-Su $e$ ma-an-nu-um-ki-ma-%utu dumu “ud.ki[b.nun¥ ... i-na é nu-ra-tum dumu

bé-la-nu-um agrig as-sum bala-e dumu i-din-é-a pisan.dub.ba §a un-ne-du-"x"[...] (YOS 11/21 1. 34-35) ; van Dijk
etal., éd. 1985, p. 27 ; Wasserman, 2014, p. 57 ; Krebernik, 2018, p. 38 no. 46-47.

176 Charpin, 1987 ; Wasserman, 2014, p. 57 ; Maggio, 2014, p. 309-310.

177 Dyckhoff, 1998, p. 117-124.

178 Dyckhoff, 1998, p. 113, 118 ; Wasserman, 2014, p. 57.

179 Farber, 2018, p. 189.

130 Wilson, 2012.

181 Wilson, 2012, p. 176
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La tablette commence par une incantation intraduisible (. 1-7), en langue inconnue,
possiblement du Hurro subaérien 2. Ce premier passage est suivi par une incantation

)183

akkadienne contre la maladie articulaire maskadu (1. 8-15)"°, et enfin par une ligne (1.16) en

184

pseudo-sumérien ou langue abracadabra ®®, identifiée grice a sa rubrique : ka.inim.ma ir-ri i-

Sa-ru-tim « incantation pour entrailles relachées » (MGI 64 1. 2).
1.1.4. Nippur

Le site de Nippur a connu plusieurs campagnes de fouilles dans le cours du 19°™ s. La
premicre campagne d’importance, menée par les équipes de 1’Université de Philadelphie sous
la direction de J. S. Peters, a eu lieu de 1889 a 1900. Plusieurs milliers de tablettes, dont celles
discutées ici, ont été découvertes au cours de cette fouille, sur la « Colline aux tablettes ». H.
Hilprecht, qui a fait partie de la premiere campagne et a travaillé sur les tablettes du site,
identifia la colline comme étant la bibliothéque d’un temple, associée a une école de prétres.
Malheureusement, les rapports de ces saisons de fouilles étaient trop incomplets pour que 1’on
puisse aujourd’hui reconstituer le contexte de découvertes de la majorité des tablettes du site.
Les travaux menés postérieurement sur ces rapports ont permis d’assurer une provenance
effective de la Colline aux tablettes pour un millier de tablettes uniquement, sur les quelque
45 000 découvertes sur I’ensemble du site. Quant a I’existence d’une bibliothéque de temple,

telle que la pensait Hilprecht, celle-ci n’a pas pu étre prouvée'>.

Tablette No MGI  Edition Fonction(s)

PBS 7/87 38 Collins, 1999, p. 129-130 (Belly = Maladie du ventre
6) ; SEAL no. 7202

SLFN 77 73 Peterson, 2019 Maladie du ventre

ZA71B 1 Alster & van Dijk, 1972 ; Maladie de la bile
Michalowski, 1981

ZA 71D 1 Alster & van Dijk, 1972 ; Maladie de la bile

Michalowski, 1981

Tableau 6 : tablettes paléo-babyloniennes de Nippur

La provenance précise des tablettes PBS 7/87, ZA 71 B et 71D n’a pas pu étre
déterminée. PBS 7/87 est une petite tablette ne contenant qu’une incantation akkadienne pour

une maladie du ventre (MGI 38) inscrite sur le revers, I’envers étant détruit. Les deux

182 Farber, 2018, p. 190.

183 Collins, 1999, p. 234-235.

184 Pour une discussion du langage dit abracadabra, cf. 2.2.

185 Pour une discussion plus poussée sur ’emplacement de 1’ensemble des tablettes trouvées a Nippur,
voir Westenholz, 1975, p. 1-3 ; Clayden, 2016.
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incantations, ZA 71B et D, dirigées contre la maladie de la bile, sont rédigées en sumérien. Les
deux tablettes d’incantations font partie des plus anciennes copies de I’incantation sumérienne

contre la maladie de la bile, MGI 1. On lui connait au moins dix copies, dont six d’époque

paléo-babylonienne'®, deux d’époque néo-assyrienne'®’, et une d’époque néo-babylonienne!®®,

SLFN 77 provient de la maison F de Nippur, qui a été identifiée comme une école'®’.

190

On y a retrouvé pres de 1400 tablettes et fragments'™, en majorité des textes littéraires et des

listes lexicales!®!. SLFN 77 ne contient qu’une courte incantation sumérienne pour une maladie

du ventre.
1.1.5. Sippar

Tablette NoMGI  Edition Fonction(s)

CT 4/8 39-40 Sullivan, 1985, p. 131-134 ; Maladie du ventre
Bock, 2014b, p. 120-121 ;
Steinert & Vacin, 2018, p.
720-722 ; SEAL no. 7065

S 7/1600 59bis Cavigneaux & Al-Rawi, 1994, p. Lamastu ; péche (?) ; chiens ;

82-85 ; Collins, 1999, p. maladie du ventre
164-166 ; George, 2016, p.
126-127 ; SEAL no. 7069

Tableau 7 : tablettes paléo-babyloniennes de Sippar

La provenance de la tablette CT 4/8 est supposée d’apres son appartenance a un lot
acheté par le British Museum, lot dont la majorité des tablettes ont pu étre démontrées provenir
de Sippar'®?. La tablette comporte deux incantations (MGI 39-40) suivies par une rubrique en
indiquant la fonction : 2 inim Sa /i-ib-bi, « deux incantations pour le ventre ». La provenance
de S 7/1600 est mieux connue. La tablette a été trouvée dans une maison d’habitation'*® en
compagnie de deux autres tablettes d’incantations, d’une liste lexicale de noms d’oiseaux, ainsi

que d’une archive datée du régne d’Apil-Sin (env. 1830-1813)'%*

et appartenant a un individu
nommé Ipig-ISara'®®>. La tablette comporte 4 incantations, la derniere (MGI 59bis) étant

identifiée grace a sa rubrique : Si-pa-at $a.mu « incantation pour mon ventre ». Le possessif est

186 CUSAS 32/7 iv 1-19 et iv 20-v 11 ; VS 17/24 ; VS 17/25 ; ZA 71B et D.

187 BAM 578 ii 28-38 ; ZA 71E.

188 7A 71A.

189 Robson, 2001 ; Peterson, 2019. Cf. 1.1.4.

190 Robson, 2001, p. 62 ; George, 2005a, p. 129.

191 Robson, 2001, p. 48-49 tableau 3, pp. 50-51 figures 11-12 ; George, 2005a, p. 129.

192 Leichty, Finkelstein & Walker, éd. 1988, p. xiv-xvii ; Steinert & Vacin, 2018, p. 699, n. 1.
193 Al-Rawi & Dalley, 2000 pl. 62, no. 134 ; George, 2016, p. 126.

194 Black & Al-Rawi, 2009, p. 118, n.4.

195 Al-Rawi & Cavigneaux, 1994, p. 73, n.2.
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inhabituel, et n’est pas attesté a notre connaissance dans une autre rubrique d’incantation. F.
Al-Rawi et A. Cavigneaux, qui ont fait I’édition de la tablette, excluent la possibilit¢ d’une
graphie phonétique pour mi, « gonfler », la rubrique étant concue en akkadien'*®. A. George!'®’

traduit simplement par « Incantation formula for stomach-ache(!) ».
1.1.6. Kanis

Les fouilles de la ville de Kanis$ ont livré sept incantations paléo-assyriennes, ainsi que
quelques tablettes lexicales et scolaires, mais dans 1’ensemble ce genre de texte est trés peu

représenté parmi la masse de tablettes provenant du site, en majorité de nature commerciale ou

épistolaire!®®.
Tablette NoMGI  Edition Fonction(s)
Fs Larsen MGI 4bis  Michel, 2004, p. 398. Accouchement ; jaunisse
395-420
JEOL 47/58 MGI 18, Kouwenberg, 2018, p. 59-60 Maladie du ventre

34

Tableau 8 : tablettes paléo-assyriennes de Kanis

Deux tablettes d’incantations du corpus MGI sont connues parmi la documentation de
Kanis. La premicre, F'S Larsen 395-420, provient d’ une maison privée de la ville. Les tablettes
retrouvées sur place appartiennent au propriétaire de la maison, les marchands Sumi-abiya, et
a AsSur-mitappil'®®. La maison est située dans le secteur du karum, le quartier marchand de la
ville. La tablette contient deux incantations, la premicre ayant pour fonction d’aider a un
accouchement, la seconde contre la jaunisse ou une maladie de la bile 2, Quelle maladie
exactement est traitée ici est incertain, le texte ne comportant pas de rubrique en indiquant la
fonction. Une incantation néo-assyrienne fortement similaire (MGI 4) précise qu’il s’agit d’une
incantation pour la maladie pasittu. Que I’incantation paléo-assyrienne MGI 4bis soit également
dirigée contre la méme maladie n’est cependant pas certain. Le texte mentionne a plusieurs
reprises la couleur jaune, et décrit le comportement d’une cheévre, deux themes récurrents des
incantations contre la bile et la jaunisse amurriganu. Nous prenons ici le parti de dire qu’il
s’agit d’une incantation contre un type de jaunisse, sans plus de précision sur la maladie exacte.

La seconde tablette, JEOL 47/58, provient d’une autre maison privée, et a été retrouvée dans

196 Al-Rawi & Cavigneaux, 1994, p. 85.
197 George, 2016, p. 127.

198 Michel, 2001, p. 38.

199 Michel, 2004, p. 395.

200
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’archive du marchand Elamma, fils d’Iddin-Suen®’!. D’aprés les rapports de fouilles, les

tablettes de I’archive ont été trouvées en groupes qui étaient a I’origine rangés dans des boites,

sacs, et nattes de roseaux>%2. La tablette contient deux incantations pour une maladie du ventre.

1.1.7. Origine inconnue

Tablette No MGI  Edition Fonction(s)

CUSAS 32/7 1,2, 23, George, 2016, p. 119-138 ; SEAL  Protection pour le voyage ;

31, 32, no. 7117, 7118. protection contre un démon ;

44,59, fonction incertaine ; morsure de

61, 62 chien ; mauvais ceil ; maladie de
la bile, maladie du ventre ;
maladie débilitante

CUSAS 32/8 32,32, George, 2016, p. 119-138 ; SEAL  Morsure de chiens ; mauvais

44, 55, no. 7117,7118, 7119. ceil ; maladie du bétail ; maladie
59,71 du ventre ; maladie débilitante ;
maladie de la bile

CUSAS 32/25 30 George, 2016, p. 127 ; SEALno.  Maladie du ventre ; morsure de

7120 serpent
CUSAS 32/30 52,53 George, 2016, p. 134 ; SEALno.  Maladie du ventre ; scorpion ;
7122, 7123. fonction incertaine
CUSAS 32/32  35,36,37 George, 2016, p. 136-137 ; SEAL  Maladie du ventre
no. 7068, 7111, 7112.
OECT 5/20 51 Scheil, 1927, p. 51 ; Gurney & Maladie du ventre
Kramer, 1976, p. 31-32
OECT 5/23 22 Fish, 1952, p. 59 ; Gurney & Maladie du ventre
Kramer, 1976, p. 32-33 ;
Cavigneaux & Al-Rawi, 1995a,
p. 191.
OECT 11/3 24 Fish, 1939, p. 184 ; Gurney, Maladie du ventre
1989, p. 21-22 ; Veldhuis, 1993,
p. 52-53 ; Collins, 1999, p.
124-125 (Belly 1)

VS 10/202 59 George, 2016, p. 126 Incantation contre le démon
Samana (?)’* ; maladie du
ventre

VS 10/203 George, 2016, p. 126 Maladie du ventre

ZAT71C 1 Alster & van Dijk, 1972, p. 358 ; Maladie de la bile

Michalowski, 1981, texte C.

Tableau 9 : tablettes paléo-babyloniennes d'origine inconnue

201 Kouwenberg, 2018, p. 57. L’archive a récemment fait ’objet d’une édition par Veenhof, 2017.
202 Ozgug, 1994, p. 369, 371 ; Veenhof, 2017, p. xxv.

203 Finkel, 1998, p. 83-84.
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On dénombre onze tablettes du corpus MGI dont I’origine n’est malheureusement pas
connue. Les cinq premieres (CUSAS 32/7, 32/8, 32/25, 32/30, et 32/32) ont été publiées par
A. George, dans sa publication des tablettes de la collection Schgyen. Trois de ces tablettes
(CUSAS 32/17, 8, et 30) font partie d’un lot*** catalogué par la collection comme « Archive du
magicien »2%°. Les tablettes du lot (parmi lesquelles on compte principalement des incantations,
ainsi que quelques textes de divination) partagent en effet des caracteres physiques communs,
dont I’argile utilisée, ainsi que 1’écriture®®. I est possible que 1’ensemble, ainsi que certaines
autres tablettes de la collection®"” ai provenu a I’origine d’une méme bibliothéque paléo-
babylonienne, ayant appartenu a un asipu ou a un érudit. Cependant, en 1’état cette
interprétation reste théorique, et ne peut étre confirmée avec certitude?*®. CUSAS 32/7 est une
tablette de grande taille, comportant dix-neuf incantations, dont dix sont rédigées en sumérien,
huit en akkadien, et une derniére en langue inconnue®”. Les textes qui nous intéressent sont au
nombre de dix, concernent des maladies de la bile et du ventre, et sont inscrits les uns a la suite
des autres (iv 1-vii 7). Plusieurs de ces incantations apparaissent également dans CUSAS
32/8210, Cette tablette, également de grande taille, comporte onze incantations, certaines en
sumérien, d’autres en akkadien?!!. Cinq incantations dupliquent CUSAS 32/7 (MGI 31, 32, 44,
54, et 59) ; une autre incantation, assez abimée, peut étre catégoris€e comme appartenant au
corpus MGI grace a sa rubrique : ka.inim.ma $a.[gig.ga], « Incantation pour une [maladie du]
ventre » (MGI 71 1. 3). CUSAS 32/30 fait partie de la méme archive. La tablette comporte neuf
incantations, dont deux pour une maladie du ventre (MGI 52-53), deux concernant le scorpion,
et cinq a la fonction incertaine, le texte étant trop abimé. Les deux autres tablettes de la
collection (CUSAS 32/25 et 32) ne font a priori pas partie de la méme archive d’origine, ne
partageant pas les mémes caractéristiques physiques communes aux tablettes de « I’ Archive du
magicien »2!>. Aucune information supplémentaire n’est apportée sur leur origine ou leur
appartenance possible a une bibliothéque ou archive. Cela étant dit, I’incantation écrite sur
CUSAS 32/25 (MGI 30) comporte de fortes similarités avec une incantation connue par CUSAS
32/7 et 32/8 (MGI 31). La forme des tablettes est différente, CUSAS 32/7 et 32/8 étant des

204 Les tablettes numérotées MS 3082 2 3105.

205 George, 2016, p. 29.

206 George, 2016, p. 29.

207 MS 3056-3081.

208 George, 2016, p. 30.

209 George, 2016, p. 34.

210 Pour une présentation des incantations partagées entre les deux tablettes voir George, 2016, p. 36-37,
table 1, et chapitre 2.5.1, Tableau 22.

21 George, 2016, p. 37.

212 George, 2016, p. 29-30.
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grandes tablettes qui comportent chacune une collection d’incantations, alors que CUSAS 32/25
est une petite tablette rectangulaire, ne comportant que deux courtes incantations dont la
seconde est accompagnée d’un reméde en akkadien pour traiter une morsure de serpent?'. Si
les trois tablettes n’appartiennent peut-étre pas a la méme bibliothéque d’origine, un lien peut
cependant &étre établi. Concernant CUSAS 32/32, rien ne permet de 1’associer aux tablettes ci-
dessus, si ce n’est un format assez similaire 8 CUSAS 32/25 : les deux tablettes sont de petite
taille (4,9x6,8 cm et 6x10 cm), et sont d’une argile de méme couleur. Ces maigres indices ne

sont pas suffisants pour assurer quoi que ce soit.

Les tablettes OECT 5/20 et 23 et OECT 11/3 proviennent du musée Ashmolean. Aucune
information n’est disponible quant a I’origine des tablettes. La tablette OECT 5/20 contient une
incantation concernant une maladie du ventre (MGI 51). La tablette OECT 5/23 est abimée, ce
qui en rend la lecture difficile par endroits. L’envers comporte une incantation (MGI 22), la
rubrique étant inscrite sur le revers. OECT 11/3 comporte une incantation (MGI 24) sur I’envers,
le revers n’étant pas inscrit. Les tablettes VS 10/202 et 203 comportent chacune une méme
version abrégée de 1’incantation MGI 59 également connue par les tablettes CUSAS 32/7 (v 12-
25) et 32/8 (iv 20-32). La derniere tablette ZA 71C comporte une copie de I’incantation MGI 1.

La tablette est abimée mais on arrive tout de méme a restituer une bonne partie du texte.
1.2. Périodes médio-babylonienne et médio-assyrienne

Cinq tablettes du corpus MGI datent de la seconde moitié du 2°™ millénaire av. n.

¢. L’une provient d’Emar, une autre de Nippur, et les deux derniéres d’Ougarit.

1.2.1. Nippur

Tablette NoMGI  Edition Fonction(s)
BAM 395 64 n.éd Diarrhée

Tableau 10 : tablette médio-babylonienne de Nippur

Une copie de la tablette BAM 395 est publiée pour la premiére fois en 19194, F. Kocher
la classe parmi les tablettes provenant de Nippur?!®. Si cette origine est correcte, la tablette
provient donc des premieres campagnes de fouilles, menées par J. S. Peters>!S, dont les rapports

sont trop incomplets pour apporter plus d’informations quant a ’emplacement de découverte.

213 George, 2016, p. 46.

214 Lutz, 1919, p. 129, no. 111; pl.cxv.
215 Kocher, 1970, p. xxx.

216 Voir ci-dessus chap. 1.1.4.
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La tablette est de petite taille, de format paysage, et comporte une prescription contre la diarrhée

(1.1-4) suivie d’une ligne d’incantation (L. 5).

1.2.2. Emar
Tablette No MGI  Edition Fonction(s)
Emar 737 13 Arnaud, 1987, p. 345-346 ; Maladie du ventre

Farber, 1990b, p. 310 ; Collins,
1999, p. 158-160 (Belly 20) ;
Zomer, 2018, p. 261-263 ;
Veldhuis, ORACC*" ; SEAL no.
7265.

Tableau 11 : tablette médio-babylonienne d'Emar

La tablette provient d’un batiment de la ville d’Emar, originellement interprété comme
un temple dit « du devin »>!3. Selon des études postérieures, il s’agirait plutdt soit d’un espace
domestique?!'’, soit d’une institution publique fonctionnant comme scriptorium, un espace de
rédaction et de conservation de documents pour clients privés??’. La majeure partie de la tablette

est occupée par une liste lexicale®?!

, suivie d’un colophon donnant le nom du rédacteur : Ribi-
Dagan, apprenti devin (i3.zu.tur.tur)?*>, L’incantation est inscrite a la suite du colophon, et
occupe la fin de la tablette et continue sur la tranche. Ribi-Dagan n’est connu que par une autre

tablette, Emar 537, comportant également une liste lexicale?.

1.2.3. Ougarit

Tablette NoMGI  Edition Fonction(s)
AuOr Suppl. 25,65,66 Arnaud, 2007, p. 90-96 ; Diarrhée ; maladies Simmatu,
23/25 Miérquez Rowe, 2014, p. 63-68 ;  samanu
SEAL no. 7236
AuOr Suppl. 3 Arnaud, 2007, p. 96-98 ; Olmo Maladie de la bile
23/26 Lete, 2014, p. 73 ; SEAL no.
7264

Tableau 12 : tablettes médio-babyloniennes d'Ougarit

27 http://oracc.museum.upenn.edu/dcclt/P271301.

218 Ory & Paillet, 1974, p. 278.

219 Cohen, 2005, p. 195.

220 Mori, 2003, p. 19 ; Cohen, 2009 ; Rutz, 2013, p. 304 ; Zomer, 2018, p. 54.

221 Liste HAR.ra = hubullu 3-5a, cf. Arnaud, 1985, p. 108-109 ; Rutz, 2013, p. 179.
222 Rutz, 2013, p. 179.

223 Cohen, 2009, p- 126-130.
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La tablette AuOr Suppl. 23/25 provient de la maison dite « aux tablettes Lamagtu??* »,

ou a été retrouvé le plus grand groupe de tablettes d’incantations babyloniennes a Ougarit. La
maison a été nommée ainsi d’aprés le théme de la majorité de ces incantations??. Il s’agit d’une
maison d’habitation, avec archive et bibliothéque. Le contenu des tablettes de la maison fait
penser qu’elle appartenait a un devin ou un prétre® : plusieurs modéles de foie ainsi qu’un
modele de poumon en argile y ont été retrouvés, ainsi que des textes religieux, une liste lexicale,
et deux alphabets. Outre ces tablettes, les fouilles de la maison ont mis au jour 76 textes rédigés
en akkadien, dont une trentaine de listes lexicales babyloniennes, une vingtaine de textes
religieux et littéraires (dont les incantations Lamastu), et des textes de sagesse®?’. Le grand
nombre de listes lexicales ainsi que de textes littéraires indiquent que le lieu a probablement
fonctionné comme espace d’apprentissage. Qui plus est, la graphie du rédacteur ainsi que son
akkadien indiquent que ce dernier était soit babylonien, soit formé par un Babylonien??®. Pour
revenir a AuOr Suppl. 23/25, la tablette est remarquablement bien conservée, et comporte au
moins cinq incantations, accompagnées de leur rituel*”. Les deux premiéres incantations de la
tablette (MGI 65 et 66) sont prescrites contre des vomissements. La troisieme incantation (MGI
25) est pour un cas de diarrhée. Les deux incantations suivantes sont dirigées respectivement
contre la maladie Simmatu (rev. 6-30) et samanu (rev. 31-44). La tablette AuOr Suppl. 23/26 a
été retrouvée dans la Maison d’Urtenu®*, un officiel de haut rang de la maisonnée de la reine?!,
qui a fourni ’'une des plus grandes archives de la ville. Environ 500 tablettes y ont été
découvertes*, dont une grande quantité de listes lexicales, laissant supposer que la maison

233 1atablette est assez

fonctionnait au moins en partie comme lieu d’apprentissage de I’écriture
abimée, et le texte est incomplet. On peut néanmoins distinguer une incantation contre la bile
(MGI 3), ainsi que le rituel correspondant. Le début d’une autre incantation est lisible, mais
I’¢état de la tablette ne permet pas d’en savoir la fonction exacte. D’aprés D. Arnaud, 1’écriture
est « occidentale »>*. Les incantations babyloniennes faisaient donc probablement partie du

cursus scolaire dans les zones occidentales du Proche-Orient>>.

224 Marquez Rowe, 2014, p. 63.
225 Marquez Rowe, 2014, p. 38.
226 Pedersén, 1998, p. 74.

227 Pedersén, 1998, p. 75-76.
228 Watson & Wyatt, éd. 1999, p. 34.
229 Mérquez Rowe, 2014, p. 63.
230 Mérquez Rowe, 2014, p. 73.
21 pardee, 2002, p. 86.

232 Soldt, 1999, p. 35.

233 Olmo Lete, 2014, p. 38.

234 Arnaud, 2007, p. 96.

235 Olmo Lete, 2014, p. 36.
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1.3. Périodes néo-assyrienne et néo-babylonienne

Dix-huit tablettes du corpus MGI datent du 1" millénaire av. n. ¢. Parmi ces tablettes,
deux proviennent d’ AsSur, une de Babylone, deux d’Huzirina, et douze de Ninive. La derniere

tablette n’a pas d’origine connue.
1.3.1. Babylone

Le site de Babylone, découvert a 1a fin du 19°™ s., a été fouillé par les équipes du British
Museum, dirigées par H. Rasssam, de 1879 a 1882, puis par les équipes de DOG, sous la
direction de R. Koldewey, de 18992 1917%%. Les recherches archéologiques se sont concentrées
sur les niveaux néo-babyloniens, achéménides, et babyloniens tardifs, la présence d’une nappe
phréatique empéchant les fouilles trop profondes®?’. Les fouilles ont tout de méme permis
d’établir une topographie assez précise du site, en particulier le secteur ceint dans le rempart
intérieur. Le site a également vu de nombreuses fouilles clandestines, et beaucoup de tablettes

ont été pillées et vendues avant, entre et apres les expéditions successives>>,

Tablette NoMGI Edition Fonction(s)
ZA T1A 1 Alster & van Dijk, 1972 ; Maladie de la bile
Michalowski, 1981

Tableau 13 : tablette néo-babylonienne de Babylone

La tablette ZA 71A, datée de I’époque néo-babylonienne?°, contient une copie de
I’incantation pour une maladie de la bile MGI 1. La tablette est en excellent état, conservée
intégralement. Le texte est en sumérien, écrit en signes archaisants. Le colophon indique que le
rédacteur s’appelle B&l-usallim, fils de Dabibi***. Ni le CDLI ni le site du British Museum
n’indiquent d’origine, mais une autre tablette (L/H 100) rédigée par le méme scribe et provenant
de Babylone®*! nous permet de déduire une méme origine pour ZA 71A. Le colophon de LIH

™op-ii-Sa-al-li-im mar ™[da-bi-

100 précise que Béel-usallim le fils (ou descendant) d’un asipu :
bli “a-si-pu « Bel-usallim, fils de [Dabib]i I’asipu » (rev. 9°-10°)**2. 11 n’a pas été possible de

retrouver la trace de Bél-uSallim ni de Dabibi I’asipu. Le prénom Bgl-usallim est relativement

2% Clancier, 2009, p. 124.

237 Clancier, 2009, p. 146.

238 Clancier, 2009, p. 124-145.

239 Michalowski, 1981, p. 13.

20 mdpe]_ij-Sal-lim a ™da-bi-bi sar-ma ib-ri-im « B€l-uallim, fils de Dabibi, (1’a) écrite et compilée » (ZA
T1A 1 34).

241 Alster & van Dijk, 1972, p. 350, note 4 ; Frayne, 1990, p. 411, no. 4.3.9.1 ex. 1.

242 Frayne, 1990, p. 411-412.
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courant a la période néo-babylonienne, mais toujours en lien avec un autre nom de famille ou
une paternité différente®**. Quant a Dabibi il s’agit a cette période d’un nom de famille
babylonien assez important, attesté dés le 8™ s. av. n. &. et jusqu’a 187 av, mais aucun Dabibi
ayant exercé la fonction d’asipu n’a été retrouvé®**. On peut cependant mentionner 1’existence
d’une série médicale connue sous le nom de « prescriptions de la maison de Dabibi » (bultu bit
Dabibi), qui n’est pour I’instant connue que par deux tablettes médicales (BAM 403 et BM
35512)** et quatre commentaires médicaux de la période achéménide (BAM 4012, BM 59607,
SpTU 1/33 et 51)**7. S’il est impossible d’affirmer qu’il s’agit du méme Dabibi, il ne s’agirait
pas du seul exemple d’un asipu ayant produit des textes médicaux, comme le montre la

bibliotheque des asipus d’Assur**.

1.3.2. ASSur

Tablette No MGI  Edition Fonction(s)
KAR 79 56 Collins, 1999, p. 176 (Belly 33)  Diarrhée
Fs Sachs 18, 16 Collins, 1999, p. 175-176 (Belly = Maladie du ventre
no. 15 32) ; Cadelli, 2000, p. 85, 103,
120

Tableau 14 : tablettes néo-assyriennes d'Assur

La tablette KAR 79, tres fragmentaire, comporte une courte incantation, identifi€e grace
a sa rubrique : [k]a.inim.ma 8§a.si.s[d.kam] (MGI 56 1. 6°), « [C’est] une [in]cantation pour la
diarrh[ée] ». La tablette Fs Sachs Sachs 18 no. 15 appartient a un lot de tablettes néo-
assyriennes acheté par la Yale Babylonian Collection, lot contenant au moins quinze tablettes
médicales®*. La majorité, si ce n'est 1'entiéreté du lot semble appartenir & une méme archive®”.
Les colophons des tablettes F's Sachs Sachs 18 no. 7 et 24 mentionnent respectivement Kisir-
Nabii et Kisir-AsSur, deux des rédacteurs représentés dans la bibliotheque des asipus. Cette
bibliotheque trouvée dans une maison appartenant a une famille d’asipus a livré plus de 800

tablettes. Une grande partie de ces textes est de nature thérapeutique, avec pres de 160

prescriptions médicales, des exemplaires de listes pharmaceutiques, des catalogues, des

243 Radner, 1998, p. 337-338 ; Nielsen, 2011, p. 46-47, 63-65, 119, 124, 139-140, 173, 203-205, 229-230,
276.

244 Radner, 1998, p. 358.

245 Panayotov, 2018, p. 115.

246 Pour une discussion de ce commentaire voir chapitres 4.2.3 et 4.2.4.

247 Helle, 2019, p. 355 n. 42.

248 Voir chapitre 1.3.2.

249 Beckman & Foster, 1988, p. 3-4.

250 Beckman & Foster, 1988, p. 1.
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incantations et rituels, etc?!. Plusieurs membres de la famille y sont représentés, avec leurs
titres et fonctions a différents stades de leurs carrieres> 2. Parmi eux, Kisir-As$ur et son neveu
Kisir-Nabi, tous deux asipus associés au temple d’Assur sont les plus représentés?>. La
majorité des tablettes de la bibliothéque datent du régne d’ AsSurbanipal®*. La bibliotheque est
donc contemporaine a la bibliotheque d’ Assurbanipal a Ninive, bien qu’elle contienne quelques
textes antérieurs a cette derniere. Nous attribuons avec prudence Fs Sachs Sachs 18 no. 15 a
cette bibliotheque. Quant 2 KAR 79 aucun ¢élément ne permet d’en déterminer une provenance
plus précise que la ville d’AsSur, et nous ne savons pas si la tablette appartenait ou non a la

bibliotheque des asipus.
1.3.3. Ninive

Douze tablettes néo-assyriennes du corpus MGI proviennent de la ville de Ninive.
Malheureusement, il est difficile de reconstituer 1’origine précise de la plupart des tablettes
provenant du site. Plusieurs campagnes de fouilles se sont succédé a Ninive, menées par des

équipes britanniques de 1842 4 1932, puis iraquiennes dans les années 1950 et 1980*. Les

Kouyunjik tablettes aujourd’hui entreposées au British Museum

ca. 640 BC

en particulier sont difficiles a resituer. En premier lieu,
si ces tablettes sont cataloguées sous le sigle K, pour

North Gate? désigner la collection Kuyunjik — d’apres le nom du

tell principal a Ninive — de nombreuses tablettes
portant ce sigle ne proviennent pas de cet

sate?| emplacement, des tablettes de villes différentes ayant

été mélangées avec celles de Ninive avant leur arrivée

Ziggurrat

South-West
Palac

N a Londres. Qui plus est, de nombreuses tablettes

? achetées par le British Museum avant 1860 ont été

entreposées avec d’autres tablettes néo-assyriennes

City Gate
137

- excavated

- découvertes durant les années 50, et sont restées sans
] conjectural

o se 100 200m | numéro jusqu’aux années 1870 avant que le sigle K ne

: : a1 256
Figure 4 - schéma du mont Kuyunjik et de ses SOIt attribué a ’ensemble du lot™". Les seules tablettes

principaux batiments, par J. C. Fincke, 2004, p. 56.

251 Pedersén, 1986, p. 44 et 59-75 ; Arbell, 2020, p. 20-22.
22 Maul, 2010, p. 203 ; Parys, 2014, p. 9.

253 Villard, 2018 ; Arbgll, 2020.

254 Pedersén, 1986, p. 45, n. 21.

255 Pedersén, 1998, p. 158 ; Joannés, 2001, p. 574-575.

2% Reade, 1986, p. 213.
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pour lesquelles une origine Ninivite est a peu pres certaine sont les tablettes étiquetées K 1 a
278, trouvées durant les fouilles de Layard sur le palais Sud-Ouest ; les tablettes numérotées
48-11-4, d’apres la date de leur réception officielle au British Museum ; les tablettes numérotées
83-1-18, qui proviendraient d’apres un rapport non publié¢ de H. Rassam du palais Sud-Ouest ;
les tablettes du groupe DT, découvertes par G. Smith dans le palais nord, et enfin les tablettes
du groupe S ou Sm, provenant également des fouilles de G. Smith, cette fois sur le palais S.-
0%7. La seconde difficulté concernant les tablettes de Kuyunjik, est que ce qu’on appelle
aujourd’hui la bibliothéque d’Assurbanipal couvre dans les faits quatre emplacements
différents : le palais Sud-Ouest, le palais nord, et les alentours des temples d’Istar et de Nabu,
ainsi que quelques secteurs fouillés sur et autour du mont Kuyunjik®8. C’est la collection de
tablettes du palais S.-O. qui formait a I’origine la bibliothéque d’ Assurbanipal, mais les rapports
de fouilles de Ninive indiquent trés rarement I’emplacement exact des tablettes découvertes®”.
Cette situation tres confuse rend difficile Dattribution de tablettes a la bibliotheque

d’Assurbanipal. En 1’état, nous préférons restreindre les tablettes attribuées a la bibliotheque a

celles dont le colophon indique explicitement qu’elles ont été rédigées pour cet usage>*°.
1.3.3.1. Bibliotheque d’Assurbanipal

L’acquisition des productions scientifiques et littéraires babyloniennes fait partie de la
politique de domination de la Babylonie par les rois assyriens tout le long des 8° et 7° s., mais

particuliérement durant le régne d’Assurbanipal (668-630 av. n. &.)*!

. Des copies tardives de
lettres envoyées par le roi a ses agents a Borsippa témoignent de sa volonté de mettre la main
sur une longue liste de compositions, ainsi que sur toute tablette rare, nécessaire, ou n’existant
pas en Assyrie’®?. Les mémes efforts furent déployés dans les autres villes de Babylonie, mais
également d’Assyrie : le roi fit collecter et copier des tablettes provenant de bibliotheques
privées d’érudits dans tout I’empire afin de constituer sa collection. Des inventaires de sa
bibliotheque témoignent ainsi de la quantité de textes collectés : environ 2000 tablettes d’argile

et 300 tablettes de cire furent rassemblées, dont une majorité de textes de divinations mais

également des textes médicaux, des lamentations, ainsi que des textes de sagesse®®*. C’est ainsi

257 Reade, 1986, p. 214.

258 Fincke, 2004, p. 55.

2% Fincke, 2004, p. 55.

260 Les autres tablettes de Ninive sont cataloguées ci-dessous dans « Sans provenance précise », chap.
1.3.3.2.

261 Robson, 2017.

262 Fincke, 2004, p. 57 ; Robson, 2017.

263 Fincke, 2004, p. 57-59, tables 1 a 3.
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qu’un grand nombre de textes babyloniens ont été conservés a Ninive, et ont pu nous parvenir
grice a la conservation exceptionnelle de la bibliothéque 2%*. L’attribution des tablettes
présentées ci-dessous a la bibliothéque d’Assurbanipal est permise grace a leur colophon, qui

indique que ces tablettes ont été précisément rédigées pour cet usage>®.

Tablette No MGI  Edition Fonction(s)
BAM 574 8,9, 10, Collins, 1999, p. 125-176 (Belly =~ Maladie du ventre
11, 14, 2,3,5,7,9,10, 13, 15-17, 19,
16, 17, 22,25, 26, 28-30, 32) ; Cadelli,
19, 20, 2000, p. 68-123
26, 27,
28, 29,
42,43,
48, 50,
57,74
BAM 575 75 Cadelli, 2000, p. 124-186 Constipation
BAM 578 1,4,5, Cadelli, 2000, p. 187-238 ; Maladie de la bile (martu),
69, 70 Scurlock, 2014, p. 505-528, maladie pasittu
Collins

Tableau 15 : tablettes néo-assyriennes de Ninive, bibliotheque d'Assurbanipal

Ces trois tablettes appartiennent au chapitre ESTOMAC du Compendium Médical de

Ninive®®®, consacré aux maladies gastro-intestinales. S’y trouvent rassemblées principalement
des prescriptions, des descriptions symptomatologiques, ainsi que de nombreuses incantations.
Vingt-cing incantations MGI sont rassemblées sur ces tablettes, ce qui en fait le plus important

groupement d’incantations du corpus.
1.3.3.2. Sans provenance précise

Les tablettes présentées ci-dessous sont cataloguées par les musées comme provenant
de Ninive, mais n’ont pas pu étre situées avec plus d’exactitude dans la ville, ne comportant pas
de colophon indiquant leur appartenance a la bibliotheque d’Assurbanipal et ne faisant pas

partie des groupes de tablettes que 1’on sait provenir des fouilles du palais S.-0.%".

Tablette No MGI  Edition Fonction(s)

ABRT 2/11 14, 15,33 Collins, 1999, p. 164 (Belly 23),  Maladie du ventre, diarrhée
169-171 (Belly 27)

264En effet, lors de la destruction de Ninive en 612 av.J-C par les forces conjuguées des Medes et des
Babyloniens, la bibliothéque n’est pas pillée mais ensevelie sous les ruines du palais.

265 Pour une présentation des colophons spécifiques aux tablettes de la bibliothéque d’Assurbanipal, cf.
Hunger, 1968, p. 97-108, nos. 317-344.

26 Cf. D. b. i.

267 Cf. ci-dessus dans la présentation des tablettes de Ninive, chapitre 1.3.3.
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AMT 30/6 33, 39, Collins, 1999, p. 145-148 (Belly = Maladie du ventre, diarrhée

50, 58 13), 169-171 (Belly 27) ; Steinert
& Vacin, 2018, p. 734-737
AMT 45/5 29, 33, Collins, 1999, p. 134-137 (Belly = Maladie du ventre, diarrhée
41,63,72 9),169-171 (Belly 27) ; Steinert,
2013, p. 8-9
AMT 52/1 19, 33 Collins, 1999, p. 169-171 (Belly = Maladie du ventre

27), 171-173 (Belly 29) ; Cadelli,
2000, p. 85-86, 103-104,
120-121 ; Annus, 2016, p. 95

BAM 508 29 Collins, 1999, p. 134-137 (Belly = Maladie du ventre
9) ; Scurlock & Andersen, 2005,
p.- 128

BAM 509 29 Collins, 1999, p. 134-137 (Belly = Maladie du ventre

9), 160-162 (Belly 21) ; Scurlock
& Andersen, 2005, p. 128

BAM 535+ 8 Collins, 1999, p. 155-157 (Belly = Maladie du ventre
19) ; Cadelli, 2000, p. 87-88,
105, 121-122

BAM 576 50 Collins, 1999, p. 145-148 (Belly = Maladie du ventre
13) ; Cadelli, 2000, p. 82-83,
101, 119

ZATIE 1 Michalowski, 1981 texte E. Maladie de la bile

Tableau 16 : tablettes néo-assyriennes de Ninive, sans provenance précise

La tablette ABRT 2/11 est abimée. N’en reste que la 2°™ colonne sur 1’envers et la 3™
sur le revers. On peut y lire trois incantations pour maladies du ventre (MGI 14, 15 et 33), dont
la derniere est accompagnée par une instruction rituelle. Le restant de la tablette contient une
incantation contre la toux et une incantation contre une maladie des reins. AMT 30/6 est
également fragmentaire, mais on y reconnait malgré tout quatre incantations pour des maladies
du ventre (MGI 33, 39, 50 et 58). AMT pl. 45/5 est une grande tablette d’incantations, ¢galement
tres abimée. La partie restante comporte au moins cing incantations pour des maladies gastro-
intestinales (MGI 29, 33, 41, 63, 72). Sur I’envers, on peut lire une partie de la premiére colonne
ainsi que la deuxieme, ol se trouve une incantation contre la diarrhée (MGI 41 1. 26 : ka.inim.ma
Sa.si.sd.kes, « c’est une incantation pour la diarrhée »), suivie d’une instruction rituelle (1. 27-
30) puis d’une courte incantation de type abracadabra, également contre la diarrhée (MGI 63).
La suite de la colonne est brisée. Le revers est trés fragmentaire, seule une partie de la 3™
colonne est lisible. On peut y lire une premiere incantation pour une maladie du ventre,
identifiée par sa rubrique (MGI 29, 1. 10 : [ka.in]im.ma $a gig.ga.kdm, « c’est une [incan]tation
pour une maladie du ventre »). L’incantation suivante (MGI 33), également destinée a traiter

une maladie du ventre, n’est pas suivie d’une rubrique mais est séparée par une ligne de ce qui

41



semble étre une autre incantation (MGI 72), bien qu’on ne puisse en lire que le dernier signe de
chaque ligne. La surface de la tablette est ensuite complétement effacée, jusqu’aux quatre
dernieres lignes de la colonne. On peut cependant lire, entre deux lignes de séparation, ce qui
semble étre le début d’une rubrique : 3 k[a.inim’.ma’ ...], qui désignerait alors les trois textes
qui la précedent, le troisiéme composant a 1’origine le passage effacé aujourd’hui. La tablette
AMT pl. 52/1 est un fragment, sur lequel on peut lire deux incantations pour une maladie du
ventre (MGI 19 et 33), chacune accompagnée par une instruction rituelle. On distingue sur la
droite du fragment deux lignes de séparations verticales, indiquant une 2°™ colonne. Les
tablettes BAM 508, 509, 535+ et 576 sont toutes quatre des fragments de tablettes
d’incantations, ou on peut lire des incantations pour des maladies du ventre. Enfin, ZA 71E est
un duplicata de I’incantation pour la bile MGI 1. La tablette est abimée, mais on peut reconnaitre

plusieurs lignes de I’incantation, rédigée en signes sumériens archaisants®®,

1.3.4. Huzirina

Deux tablettes du corpus MGI proviennent d’Huzirina. Le site a fait ’objet de
campagnes de fouilles en 1951-1952. Seuls quelques secteurs restreints ont été dégagés par les
fouilleurs, sur les bords du tell, et le site n’a pas été fouillé depuis. Au nord-est du tell, contre
le mur d’une maison privée, environ 400 tablettes ont cependant pu étre mises au jour?®. Les
tablettes n’étaient malheureusement pas en contexte primaire mais ont été cachées a leur
emplacement secondaire, 2 la fin de la période néo-assyrienne?’’. La maison contre laquelle le
dépot a été enseveli a depuis été appelée la « Maison de Qurdi-Nergal », d’apreés le nom
apparaissant le plus fréquemment parmi les tablettes découvertes. D’apres les colophons, le lot
de tablettes date au moins de 718 av. n. &, et appartenait & une famille de prétres Sangi®’.
Plusieurs membres de la famille y sont représentés, a plusieurs degrés d’apprentissage, dont
Qurdi-Nergal, qui apparait comme apprenti novice (Samallu agasgu) et plus tard comme prétre
Sangu du dieu Zababa®’?>. La bibliothéque contenait un grand nombre d’incantations et de
rituels, dont deux tablettes du corpus MGI (STT 2/176+ et STT 2/252), des textes médicaux,

prieres, hymnes et listes lexicales, ainsi que des textes littéraires et de divination.

Tablette No MGI Edition Fonction(s)

268 Lambert, 1959, p. 122 ; Michalowski, 1981, p. 13
269 Pedersén, 1998, p. 178 ; Clancier, 2012.

270 Clancier, 2012.

271 Pedersén, 1998, p. 179.

272 Robson, 2018.
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STT 2/176 + 21 Collins, 1999, p. 174 Maladie du ventre
(Belly 31)

STT 2/252 9,29, 49 Reiner & Civil, 1967,  Maladie du ventre
p. 191-192 ; Veldhuis,
1990, p. 39-40 ;
Collins, 1999, p. 134-
137 (Belly 9), 148-151
(Belly 14)

Tableau 17 : tablettes néo-assyriennes d'Huzirina

La tablette d’incantation STT 2/176+ est abimée, et le texte est donc incomplet. Une
incantation pour une maladie du ventre y est inscrite (MGI 21), prenant la forme d’une lettre
apocryphe a Alulu de la part d’Adapa. Aucune information n’est disponible sur son rédacteur
réel. La tablette STT 2+252 comporte trois incantations (MGI 9, 29, 49), toutes trois dirigées

contre une maladie du ventre. La encore, la tablette ne comporte pas de colophon.
1.3.5. Origine inconnue

Pour cette tablette du corpus MGI aucune information n’est disponible concernant son

origine géographique.

Tablette NoMGI Edition Fonction(s)
RA 73/69 33, 39, Nougayrol, 1979, p. 69 ; Collins, Maladie du ventre
50, 58 1999, p. 145-148 (Belly 13), 169-

171 (Belly 27) ; Cadelli, 2000, p.
82-83, 119 ; Steinert & Vacin,
2018, p. 734-737

Tableau 18 : tablette néo-assyrienne d’origine inconnue

RA 73/69 est une tablette fragmentaire, comportant au moins quatre incantations pour

une maladie du ventre.
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1.4. Synthese

Deux tiers des tablettes d’incantations du corpus MGI datent de la période paléo-
babylonienne. Le tiers restant date majoritairement de la période néo-assyrienne. Seules
quatre tablettes d’incantations du corpus MGI datent de la période médio-babylonienne. Le

graphique ci-dessous (

Figure 5) permet d’observer le nombre de tablettes, d’incantations MGI (duplicatas

rassemblés), et d’exemplaires individuels.

56
52
39
32 33
18
— |
B Nombre de tablettes Nombre d'incantations MGI B Nombre d'exemplaires individuels

Figure 5 : répartition chronologique des tablettes, incantations MGI, et exemplaires individuels

On peut voir que si une plus grande partie de tablettes et d’incantations MGI datent du
début du 2°™ millénaire, on compte un plus grand nombre d’exemplaires individuels pour le
1° millénaire, ce qui signifie que les incantations MGI étaient copiées en plus grand nombre a

cette période, et étaient plus souvent rassemblées sur une méme tablette.

Provenance PB-PA MB-MA NB-NA Total
Adab 1 1
ASSur 2 2
Babylone 1 1
Huzirina 1 1
Emar 2 2
Kanis 2 2
Ninive 12 12
Nippur 4 1 5
Ougarit 2 2
Larsa 10 10
Sippar 2 2
Ur 1 1
Origine inconnue 12 1 13
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Total 32 4 18 54

Tableau 19 : nombre de tablettes d'incantations par période et par ville

En ce qui concerne la provenance géographique, les deux principaux groupes
proviennent de la région de Larsa pour la période paléo-babylonienne, et de Ninive pour la
période néo-assyrienne. Ces groupements sont compréhensibles dans la mesure ou Larsa et
Ninive font chacune partie des centres urbains, politiques et culturels les plus importants pour
les périodes données. Quatre tablettes (UET 5/85%7, S 7/1600%’*, Fs Larsen 395-420?"> et JEOL
47/58%7%) datant de la premiére moitié du 2°™ millénaire proviennent d’un contexte domestique
n’ayant a priori pas servi d’espace d’apprentissage de I’écriture ni de bibliothéque spécialisée
dans la pratique de ’asiitu ou de I’asipitu®’’. Les tablettes proviennent respectivement d’Ur,
de Sippar et de Kani$. Six tablettes sont associées a un espace d’apprentissage de 1’écriture
(Emar 737, AuOr Suppl. 23/25 et 23/26, STT 2/176 et 2/252, SLFN)*’®. SLFN 77 est une tablette
paléo-babylonienne et provient de Nippur. Emar 737, AuOr Suppl. 23/25 et 23/26 datent de la

279

période médio-babylonienne et proviennent respectivement des villes d’Emar et

t 280

d’Ougari . STT 2/176 et 2/252 datent de la période néo-assyrienne et proviennent

d’Huzirina®®!. Trois tablettes, dont deux tablettes néo-assyriennes provenant d’Assur (KAR 79
et Fs Sachs 18 no. 15)*? et une tablette néo-babylonienne provenant de Babylone (ZA 71A)*%
sont vraisemblablement liées a un contexte d’asipitu. Enfin, trois tablettes proviennent de la

bibliothéque d’AsSurbanipal a Ninive (BAM 574, 575, et 576)%*.

5

2

La majorité (56 sur 77) des incantations du corpus MGI sont rédigées en akkadien®®

)286

les textes restants étant rédigés en sumérien (14)*%°, en langage de type abracadabra (6)*%, et

une incantation bilingue est rédigée en akkadien et sumérien®®8,

73 Cf.1.1.1.

74 Cf. 1.1.5.

75Cf.1.1.6

276 Cf. 1.1.6.

771 Cf.2.4.1.

28 Cf. 2.4.3.

29 Cf. 1.2.2.

280 Cf. 1.2.3.

81 Cf. 1.3.4.

82Cf.1.3.2

B3Cf. 1.3.1

B4 Cf.1.3.3.1.

85 MGI 3-21, 23-30, 32-38, 40-50, 52-57, 59bis, 69, 70, 74. Cf. 2.2 pour une discussion des langues de
rédaction des incantations du corpus MGI.

86 MGI 1-2, 22, 30-31, 51, 58-60, 63, 67-68, 73.

BT MGI 25, 61, 64-66, 75.

288 MGI 39.
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Figure 6 : langue de rédaction des incantations MGI

La majorité des maladies traitées dans le corpus MGI sont une maladie du ventre®®,

290 291

dont six incantations pour diarrhée“™ et une incantation pour constipation””"'. Deux incantations

sont destinées 2 stopper le vomissement?*?, Les incantations restantes appartiennent au groupe

294

des maladies liées a la bile*”, dont deux traitent de la jaunisse amurriganu®** et deux de la

2% Environ un tiers (30 sur 77) des incantations du corpus MGI sont

maladie pasittu
accompagnées d’instructions rituelles?*®. Parmi celles-ci, trois datent de la période paléo-
babylonienne?’, quatre de la période médio-babylonienne®®, et les vingt-trois restantes de la
période néo-assyrienne?”. Enfin, six tablettes du corpus MGI comportent des prescriptions
médicales en plus des incantations : CUSAS 32/25, BAM 395 et les trois tablettes BAM 574, 575

et 578 appartenant au Compendium Médical de Ninive®®.

B9 MGI 8-64, 71-75.

20 MGI 15, 25, 41, 56, 63-64.

21 MGI 75.

22 MGI 65-66.

23 MGI 1-7, 65-70.

24 MGI 6-7.

25 MGI 4-5.

26 MGI 3-4, 7-8, 11, 14-16, 19-21, 25-28, 33, 39, 41, 43, 48, 50, 56-58, 64-66, 70, 74-75. Cf. 3.4 pour
une discussion des instructions rituelles dans le corpus MGI.

¥TMGI 7, 39, et 64.

28 MGI 3, 25, et 65-66.

29 MGI 4, 8,11, 14-16, 19-21, 26-28, 33, 41, 43, 48, 50, 57-58, 70, 74-75.

S0 C. D.b.iet2.4.2.2.
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2. Classification des incantations

L’une des grandes questions qui se posent concernant les incantations thérapeutiques
non canoniques est leur classification dans la grande famille de la thérapeutique
mésopotamienne, ou plus précisément leur appartenance au domaine de I’asipu ou a celui de
I’asi. C’est a cette question que nous allons nous intéresser dans cette partie. Nous
commencerons par revenir sur les définitions qui ont été proposées pour les disciplines de
I’asipiitu et de ’asiitu, afin d’en tirer les principaux critéres de catégorisation employés pour
les incantations thérapeutiques. Nous essaierons ensuite d’appliquer ces critéres aux
incantations du corpus MGI, afin de présenter une interprétation quant a 1’appartenance de ces

derniéres a 1’asipiitu ou a I’ astitu.
2.1. Astitu v.s. asipiitu

Les textes nous montrent une image de la médecine mésopotamienne pratiquée par deux
principaux professionnels, 1’asipu, terme traditionnellement traduit par « exorciste », et I’asi,

ou « médecin », et a travers eux d’une bipolarité de la pratique thérapeutique.

En 1963 R. Labat®! offre une premiére définition pour Uasit et [’asipu. 11 définit I’asit
comme un médecin, un laic aux méthodes empiriques, par opposition a I’ asipu, prétre-magicien
opérant avec I’aide des dieux. Selon lui il existait alors une différence nette entre magie et
médecine, la derniere cherchant a se libérer des méthodes irrationnelles de la premiere pour ne
se baser que sur des méthodes empiriques. Cette opposition entre pratiques « rationnelles » et
« irrationnelles » reste longtemps une conception tres partagée. A. L. Oppenheim propose en
1964, pour remplacer les termes de « rationnel » et « irrationnel », le concept d’une école
« scientifique » (@Sipiitu) et d’une école « pratique » (asiitu)***. Le médecin de « I’école
pratique », ou asii n’examinait pas le corps du patient ni ne recherchait objectivement les
symptomes, il identifiait la maladie grace a une liste de symptomes établis et appliquait le
traitement spécifique indiqué dans chaque cas. Le médecin de « 1’école scientifique » (@sipu)
abordait la maladie et le malade de fagon différente : les symptdmes n’étaient pas des
indications de remedes a appliquer mais des signes portant sur 1’issue de la maladie, aidant

\

parfois a identifier la maladie afin que I’expert puisse appliquer les remedes magiques

301 Labat, 1963, p. 615.
392 Oppenheim, 1964, p. 290.
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nécessaires. Pour ce faire, il se basait sur des textes de diagnostics®*, appartenant au domaine
de la divination, et construits sur la méme structure que les textes de présages, a savoir une
protase («si ... ») et une apodose (« alors... »). En 1965, E. K. Ritter’™ tente d’établir une
distinction nette entre ces deux professionnels en se basant sur les textes médicaux. Pour ce
faire, elle part du principe que les textes montrant une conception « naturelle », et donc
« rationnelle », de la maladie et des remedes appartenaient a 1’ asiitu, les textes dits « magiques »
appartenant donc au domaine de 1’asipu. Elle en tire une image de deux individus dont le but
¢tait de guérir, mais dont les méthodes étaient bien distinctes. L’asipu (« magical-expert »),
¢tait un guérisseur qui voyait la maladie comme le résultat d’une chaine d’événements initi¢e
par une influence « surnaturelle ». Pour savoir laquelle, il se partait des symptdmes du patient,
et rendait ainsi un diagnostic en spécifiant 1’agent responsable de ces symptomes. Il donnait
alors un pronostic, et si ce dernier était favorable, prescrivait diverses incantations et rituels
pour lutter contre la puissance maligne a I’ceuvre. L’asil (« physician ») en revanche concevait
les maladies comme une présentation de divers symptomes, sans y voir aucune influence
surnaturelle. Il ne rendait ni diagnostic ni pronostic, mais proposait une thérapie visant a
soulager les symptomes, constituée de remedes naturels : potions a base de plantes médicinales
et de minéraux, pansements, etc. Les quelques textes présentant un mélange des deux genres
montraient probablement une volonté de renforcer les méthodes de ’asi par de I’asipitu®.
Cet article a semblé pendant quelques années régler le probleme de la distinction entre asii et
asipu. Cependant plusieurs problémes d’ordre méthodologiques peuvent étre soulignés. Tout
d’abord I’autrice fonde principalement son analyse sur les textes médicaux « canoniques », en
ignorant le contexte historique, géographique et social, ainsi que toutes les références faites a
I’asii et a ’asipu dans les corpus de textes non médicaux (littérature, correspondance,
incantations, etc). Elle tente ainsi de tirer des distinctions de base sans se laisser perturber par
un contexte il est vrai complexe. Les conclusions d’une telle étude ne peuvent cependant que
rester abstraites et théoriques, et ne peuvent pas étre appliquées a la réalité de la pratique
médicale en Mésopotamie. D une part, il est important de noter que les textes médicaux ne
s’adressent jamais a un professionnel en particulier, mais sont rédigés pour la plupart a la 2°
personne du singulier, s’adressant a un « tu » indéterminé. La solution alors proposée par E. K.
Ritter, et avant elle entre autres par R. Labat, était de considérer les textes mentionnant des

remedes « naturels » comme s’adressant a 1’asi, et ceux prescrivant incantations, rituels, et

303 Cf. D. c.
304 Ritter, 1965, p. 299-321.
305 Ritter, 1965, p. 314.
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autres remedes « magiques » a ’asipu. Pourtant, il n’est pas rare de voir des prescriptions
médicales mélanger remedes « magiques » et « naturels ». A qui alors attribuer ces textes ? Les
colophons des tablettes permettent de connaitre I’identité du rédacteur, ou a tout le moins du
propriétaire de ces textes. On remarque alors qu’une grande partie des textes médicaux, y
compris ceux ne comportant que des remedes « naturels », appartenaient a des @sipus. Parmi
les premiers, R. Biggs note que la distinction entre asiitu et asipiitu est « plus théorique que
réelle »%. Il remarque également qu’un grand nombre de textes médicaux, y compris ceux
désignés par E. K. Ritter comme appartenant au domaine de 1’asiitu, ont été retrouvés dans la

fameuse bibliothéque d’une famille d’asipu a Assur’®’

. Cette bibliotheque a en effet révélé un
tres grand nombre de textes médicaux, dont pres de 160 prescriptions médicales, mais
également des exemplaires des listes pharmaceutiques®®®, des catalogues, des incantations, etc.,
illustrant ’intérét des asipus de cette famille pour les remedes dits « naturels ». Qui plus est,

les titres d’ouvrages cités dans le Manuel de I’Exorciste®®

ainsi que dans les catalogues de la
bibliotheque des @sipus montrent bien que parmi les textes faisant partie du curriculum de
I’asiputu se trouvaient les grandes séries thérapeutiques et pharmaceutiques, pourtant
considérées précédemment comme faisant partie du domaine de I’asiitu. Les textes médicaux
en eux-mémes ne permettent donc pas d’établir de différences nettes entre asiitu et asipitu. J.
Scurlock résume la situation en nous disant que « if we cannot separate asti from asipu it is
because we are looking for binary opposites where there are not any »>'°. Cependant, elle-méme
établit une séparation binaire entre les deux professionnels : selon elle 1’asipu serait le
« véritable » médecin, chargé du diagnostic et du traitement des maladies complexes, et 1’asii
ne serait qu’un équivalent ancien du pharmacien européen moderne, a savoir un expert médical
de premier secours, habilité a résoudre des problemes simples tels que migraine ou mal de
ventre, mais dont la fonction principale serait de préparer les remedes correspondant au

diagnostic donné par I’asipu’!!

. Or la fonction de I’asit dépassait probablement de loin celle
d’un simple herboriste qui se contenterait d’appliquer les remedes prescrits par I’asipu : ainsi,

les tablettes appartenant au Compendium Médical de Ninive?!?, collection extensive de

36 Biggs, 1995, p. 1918.

307 Biggs, 1995, p. 1913. Sur la bibliothéque des asipu d’Assur, voir Pedersén, 1986, p. 41-75 ; Arbell,
2020, p. 20-22, et chapitre 1.3.2.

3% 11 s’agit de listes de substances végétales ou animales et de leurs usages thérapeutiques. Pour une
présentation des principales listes pharmaceutiques, cf. Reiner, 1995, p. 28 ; Kinnier Wilson, 2005 ; Attinger, 2008,
p. 27-29 ; Stadhouders, 2011 ; Attia & Buisson, 2012, p. 22-24 ; Stadhouders, 2012 ; Chalendar, 2017.

399 KAR 44, éd. Geller, 2018b ; pour une présentation du Manuel de I’Exorciste, voir Introduction, chap.
C.c.a, et Jean, 2006, p. 62-83

310 Scurlock, 1999, p. 69.

311 Scurlock, 1999, p. 69-79 ; Scurlock, 2014, p. 2-3.

S12Cf. D. b. i.
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traitements accompagnés de descriptions de symptomes, de pronostics, et incluant rituels et

incantations, précisent dans leur colophon appartenir a 1’azugallutu « discipline de 1’asii ».

Une autre tentative de délimiter le corpus de textes appartenant a chaque profession, a défaut
de la fonction de ’asi par rapport a celle de I’ @sipu, a été réalisée récemment par U. Steinert’!?,
a partir de deux principaux catalogues de textes de la thérapeutique mésopotamienne : le
Manuel de I’Exorciste d’Esagil-kin-apli, et le Catalogue Médical d’AsSur (CMA dans le
texte)’'*. Le Manuel de I’Exorciste se présente sous la forme d’une liste de plusieurs séries de
textes formant le corpus professionnel de 1’@sipitu®'. L’incipit du Manuel en indique trés
clairement la fonction :

ka dub sag.me$ é3.gar "ma$.mas-#i §d a-na nig.zu  Les incipit (ou titres) des séries d’asipiitu, établis

u igi.dug.a kun-nu pap mu.ne®' pour ’enseignement et la lecture, présentés dans
leur entiereté.

Le Manuel est divisé en trois parties, chacune correspondant a un stade d’apprentissage de
Iasipitu®'’. La premiere partie, de loin la plus étendue des trois indique qu’elle correspond a
« latotalité des séries de I’asipiitu d’Esagil-kin-apli, fils d’ Asalluhi-mansum, apkallu (« expert,
homme sage ») du roi Hammurabi de Babylone »>!8. Cette partie rassemble les principaux
rituels de I’asipu, les rituels royaux, les incantations — dont des incantations pour diverses
maladies — le traité SA.GIG, les séries de divination ainsi que I’étude des amulettes et, les listes
pharmaceutiques®'®. La seconde partie, qui contient les titres du kakugalliitu rassemble des
textes de nature cultuelle, en lien avec des incantations et rituels de purification et de
désenvoutement. La troisieme et derniere partie, appelée iSippiitu, ou « art de la purification »,
se concentre plus spécifiquement sur les connaissances ésotériques des « dessins du ciel et de
la terre et les secrets de I’ApsQi », et sur certaines maladies, notamment celles liées a des
« mains » divines ou démoniaques. Il est particulierement intéressant de constater que le terme
akkadien bultu (« prescriptions »)*?° n’apparait que dans cette troisieéme et derniére partie du

Manuel, qui correspond a la phase la plus avancée de 1’apprentissage de I’asipiitu :

313 Steinert, 2018a, p. 158-200

314 Les deux textes ont fait I’objet d’une réédition récente dans I’ouvrage collectif édité par U. Steinert :
Assyrian and Babylonian Scholarly Text Catalogues, Medicine, Magic and Divination (2018), cf. Steinert, 2018b
; Geller, 2018b.

315 Steinert, 2018a, p. 178.

316 Geller, 2018b, p. 296.

317 Jean, 2006, p. 72-75 ; Geller, 2018b, p. 292-296.

318 sag . me§ é3.gar mas.mas-#i §d ™é-sag-il-kin-apli dumu ™lasal.ld.hi-ma.an.sum abgal ™ha-am-mu-ra-bi
lugal tin.tir¥ (1. 27), cf. Geller, 2018b, p. 300.

319 Jean, 2006, p. 73.

320 Cf. D. b.
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Si-pir Sim-mat ri-mu-ti u sa.gal sa.gig ki-sat Si-
bir-ti malah | bul-fi an.ta.Sub.ba lugal.ur.ra
Su.dingir.ra Su Y%inanna Su.gidimma | a.la hul
lil.la.en.na sag.hul.ha.za Su nam.erim."ma’ Su

Travaux sur la paralysie, la paralysie musculaire,
la maladie des tendons, la maladie des muscles,
la maladie kissatu, les fractures du marin, les
traitements pour 1’épilepsie, le démon « seigneur

du toit », la Main du dieu, la Main de la déesse,
la Main du fantéme, le mauvais démon ali, le
démon [ilii, le démon malfaisant, la Main du
serment, la Main humaine (sorcellerie), et
I’ensemble des prescriptions, le corpus (pour) la
maladie du patient saisi par la fievre et les
traitements pour la femme.

nam.lu.ug.u.lu | & bul-ti kal gim-ri ri-kis tag-it gig
kum dab-su u kin munus (1. 32 — 35)3*!

Le Catalogue Médical d’Assur, de méme que le Manuel, se présente comme une liste de
titres de séries, dont la premiere partie consiste en une séquence de 12 sections concernant des
maladies organisées de la téte aux pieds. La ou le Manuel se définit tres clairement comme une
composition d’asipiitu, le colophon de 'une des tablettes®>? du CMA indique qu’elle a été
rédigée par un asii sehru, ou asii « junior »%. Le Catalogue a un temps été considéré comme
un catalogue du Compendium Médical de Ninive***. Le colophon présent sur les tablettes
composant le CMN indique que ce dernier contient« les traitements (ordonnés) du crane aux
orteils, des collections (de prescriptions) non standard, le savoir accompli, la grande médecine
(azugalliitu) de Ninurta et Gula, tout ce qui s’y rattache »**. La référence aux traitements
ordonnés de la téte aux pieds semble €tre une référence directe a la premiere partie du Catalogue
Meédical d’Assur. De plus, la plupart des tablettes connues a ce jour du Compendium peuvent
étre rattachées, par leur incipit ou rubrique, aux sections de tablettes nommées par le

Catalogue®?®

. Cependant, une divergence dans la séquence des textes entre les tablettes de CMN
et CMA indique que ce dernier n’était pas un simple catalogue du Compendium. Qui plus est,
la seconde partie du Catalogue ne liste plus uniquement des titres de tablettes médicales, mais

aussi des titres d’incantations, ainsi que des collections d’augures?’.

Si I’on accepte de considérer le Manuel de I’Exorciste et le Catalogue Médical d’ASSur
comme représentants respectifs de 1’a@siputu et de 1’asiitu, on obtient donc d’un c6té le corpus
de I’asipu comportant des incantations et rituels visant différents objectifs, dont des buts
thérapeutiques, et incluant une série diagnostique, mais aussi des listes pharmaceutiques, des

prescriptions, et de nombreux textes divinatoires ; et de ’autre le corpus de I’asiitu composé

321 Jean, 2006, p. 70 ; Geller, 2018b, p. 301.

22 OIM A07821 +.

323 Steinert, 2018a, p. 172.

324 Kocher, 1978, p. 18-20.

325 bulfi iStu muhhi adi supri ligft ahuti tahizu nakla azugalliti Ninurta u Gula mala basmu, cf. Hunger,
1968 no. 329 ; Steinert, 2018a, p. 173.

326 Steinert, 2018a, p. 173.

327 Steinert, 2018a, p. 178.
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principalement de prescriptions médicales (bultu), organisé par types de maladies, mais incluant

également des incantations, des instructions rituelles, ainsi que des textes divinatoires.

Qu’en est-il alors de la place des incantations dans la médecine mésopotamienne ? Si une
distinction est généralement faite entre les incantations relevant de |’asipitu, dites
« magiques », et celles appartenant au domaine de ’asiitu, dites « médicales », toutes les études
ne s’accordent pas sur les criteres de différenciations. Une des premieres tentatives de
distinction entre ces deux types d’incantations a été réalisée par T. Collins**® dans son travail
sur les incantations médicales. Selon lui, les criteres permettant de définir les incantations dites
« médicales » sont les suivants : I’incantation concerne une maladie, laquelle n’est pas attribuée
a une cause particuliere, et le texte est rédigé en akkadien. Par opposition, les incantations
exorcistiques sont définies par les criteres suivants : le texte est rédigé en sumérien,
I’incantation concerne autre chose qu’une maladie, ou, si une maladie est traitée, elle est

attribuée a un étre surnaturel (démon, fantdme, divinité, ou autre). B. Bock®?’

préfere définir
les incantations « médicales » sur la base de leur intégration a des prescriptions thérapeutiques,
ou si elles font référence a un contexte médical. Les incantations exorcistiques sont, elles,
caractérisées par le dialogue divin entre Marduk et Ea (Asalluhi-Enki pour les incantations plus
anciennes)**’. Ce dialogue, en décrivant le reméde comme provenant des dieux, apporte une
légitimité a I’asipu, qui dans le rituel prend la place de Marduk/Asalluhi recevant ses
instructions d’Ea/Enki®3!. Selon M. Geller’*?, une distinction entre incantations « médicales »
et « magique » reposerait plutot sur des criteres formels : les incantations « médicales », c’est-
a-dire celles trouvées dans les corpus médicaux, sont généralement plus simples que leurs
consceurs, I’imagerie est plus vague et simpliste, les textes plus courts. Souvent écrites en
pseudo-sumérien ou langage de type abracadabra’®?, le dialogue divin en est généralement
absent, de méme que les listes de démons et de maladies récurrentes dans les grandes séries
canoniques de ’asipiitu. C. Johnson choisit d’éviter I’intégration a des corpus médicaux comme
critere de définition des incantations médicales, et préfere les définir d’apreés 1’absence du
dialogue divin, ainsi qu’une conceptualisation des maladies différentes de celle présente dans

334

les incantations d’asipitu~>". Selon lui, les divergences entre incantations médicales et

328 Collins, 1999, p. 13.

329 Bisck, 2014b, p. 77.
B30Cf.23.1et3.2.2.1.

31 Bosck, 2014b, p. 186.

332 Geller, 2016, p. 30.
33Ct.2.2.

334 Johnson, 2018, p. 60, note 21.
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magiques reflétent I’opposition entre asitu et asipiitu : I’asipitu donne une place centrale aux
fantdmes, démons, et divinités comme agents étiologiques des maladies, et les thérapies de cette
discipline sont donc principalement tournées vers un apaisement de ces entités, a 1’aide
d’incantations et de rituels, lesquels seraient depuis le début de leur histoire associés aux
praticiens de 1’asipiitu. Par opposition, I’asiitu ignore ou du moins minimise ces agents, et
préfére une approche pharmaceutique dirigée vers un apaisement des symptomes a 1’aide de
plantes et de minéraux, plutdt qu’une défense contre démons et autres étres surnaturels, ce qui
explique 1’absence d’incantations dans les plus anciens compendiums de thérapies
pharmaceutiques*>. Si on peut noter 1’incorporation d’incantations connues dés la période
paléo-babylonienne, comme I’incantation pour « I’herbe du ventre »*¢ dans les compendiums

thérapeutiques du 1°" millénaire de n. ¢. comme le CMN, il est vrai que ces incantations

n’apparaissent pas dans les séries canoniques d’asipiitu.

Parmi les éléments choisis par les assyriologues pour séparer incantations « magiques » et
« médicales », ceux qui paraissent prépondérants sont les suivants : 1) les incantations comme
moyen de combat de maladies, et la présence ou absence de causalité en lien avec un étre
surnaturel (démon, fantdme, divinité) ; 2) la question de la langue (sumérien, akkadien, ou
langage de type abracadabra) ; 3) la présence ou absence du dialogue divin ; 4) I’intégration a
un texte médical. Dans les prochains chapitres nous allons aborder les criteres formels
d’identification : la langue de rédaction (0) ; les divinités invoquées ainsi que la présence ou
absence du dialogue divin (0) ; et enfin le sitz im leben des incantations, c’est-a-dire le contexte
dans lequel elles sont utilisées (2.4) et leur transmission géographique et chronologique (0).
L’¢étiologie des maladies, ainsi que la représentation de ces dernieres, sera abordée de facon

détaillée dans les parties 3 et 4.

35 George, 2016, p. 164-167 ; Johnson, 2018, p. 70.
B6yoS 11, 11 et 12.
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2.2. Langue

On considere généralement que les incantations en « bon sumérien » ainsi que les
incantations bilingues appartiennent a 1’asipiitu, alors que les incantations d’asitu sont écrites

337

en akkadien ou en mauvais sumérien, mal orthographié et corrompu””’. Les incantations de type

« abracadabra » ou « pseudo-sumérien » également classifiées parmi les incantations

338 seraient un exemple de ce mauvais sumérien, déformé jusqu’a perdre tout son sens.

d’asiitu
Cette distinction serait le fait d’une différence d’éducation et d’érudition entre les @sipus et les
asiis. Les asipus sont des personnels du temple, exercant pour ce dernier ou pour la cour royale,
et auraient donc un haut niveau d’érudition. Par contraste, les imperfections et mauvais style
des incantations appartenant a 1’asii seraient expliqués par le statut supposément médiocre de
ce dernier, suggérant que ses pratiques médicales ne refléteraient pas celles d’un spécialiste
mais celles d’une population rurale et profane®*. Cette vision d’un asi illettré ou 2 la faible
érudition, au statut social bas, est cependant quelque peu contredite par les archives de la fin du
3¢me et du 2°™ millénaire qui montrent au contraire que les asiis pouvaient accéder i un rang
tres élevé dans la société, et leurs compétences étre reconnues au-dela des frontieres

340 Au-dela d’une différence de statut, la disparité entre les niveaux d’écriture des

étatiques
incantations sumériennes serait également liée a une différence de transmission des textes :
alors que le corpus de I’asipiitu est rapidement mis a 1’€crit, et transmis sous une forme plus ou
moins fixe 2 travers le temps**!, le corpus de I’asiitu serait transmis a 1’oral par ses praticiens,

342 1.3 encore, cette

et ainsi ne contiendrait que du sumérien parlé, aisément corruptible
interprétation pose un probleme : sauf a considérer que les asiis récitaient et transmettaient des
textes sans en comprendre un mot, la maitrise (y compris bancale) d’une langue morte est
malgré tout un indice d’une certaine éducation, les incantations étant de plus généralement

considérées comme faisant partie d’un stade avancé de I’apprentissage scribal**>.

P. Delnero a récemment proposé une autre explication concernant I’emploi d’une écriture

phonétique, « orale », du sumérien®**. Il a montré que, contrairement au reste de la littérature

337 Binsbergen & Wiggermann, 1999, p. 29-30 ; Geller, 2010a, p. 162 ; Bock, 2014b, p. 186f.

338 Geller, 2010a, p. 162.

3% Binsbergen & Wiggermann, 1999 p. 29-30.

30 Duyrand, 1988, p. 555-557 ; Attinger, 2008, p. 75-76 ; HeeBel, 2009, p. 13-28 ; Geller, 2010a, p. 62 ;
Kleinerman, 2011.

341 Sur les processus de canonisation, voir récemment Zomer, 2018, p. 177-243, et ci-dessous 2.5.1.

342 Binsbergen & Wiggermann, 1999, p. 30.

343 Pour une discussion de la place des incantations dans le curriculum scolaire mésopotamien, voir ci-
dessous 2.4.3.

34 Delnero, 2019.
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sumérienne copiée durant la période paléo-babylonienne, les lamentations balag — des
compositions liturgiques sumériennes — sont tres souvent écrites de maniere phonétique. Alors
que les textes littéraires sont généralement copiés par des scribes comme exercice scolaire, les
lamentations balag sont écrites pour étre récitées en contexte cultuel**. Les scribes qui ont
copié ces lamentations étaient donc moins soucieux de conserver un niveau de langue
exemplaire que de rédiger ces textes de fagcon a ce qu’ils soient plus faciles a prononcer durant

1 346

le rituel . En effet, si le sumérien n’est plus une langue parlée a la période paléo-

347 348

babylonienne™’, il garde un statut prestigieux et reste donc préféré dans 1’exercice du culte
De méme que les lamentations, les incantations thérapeutiques ont une fonction pratique. Il était
sans doute plus important de réussir a les réciter que de faire preuve d’un bon niveau de langue.
Les fautes de langage n’auraient pas été remarquées par les patients, pour qui le sumérien était
parfaitement incompréhensible. Ils auraient en revanche été impressionnés par I’emploi d’une

langue habituellement réservée au culte et donc utilisée pour communiquer avec les dieux.

Enfin, I’appellation « pseudo-sumérien », « abracadabra », ou « mumbo-jumbo » elle-
méme est a reconsidérer, comme un regard plus rapproché sur ces textes permet de le démontrer.
Un nombre important d’incantations thérapeutiques mésopotamiennes sont classées sans
distinction sous cette appellation®®®, utilisée pour désigner de maniére large 1’ensemble des
textes qui sont incompréhensibles pour nous, et que 1’on suppose incompréhensibles pour un
lecteur mésopotamien. Il ne s’agit cependant pas d’un ensemble cohérent. Sous 1’ombrelle

« abracadabra », plusieurs types de langages sont a distinguer® :

1. les incantations écrites en pseudo-sumérien, c’est-a-dire un sumérien déformé, mal
rédigé, difficilement compréhensible bien que reconnaissable®>!.

2. les incantations écrites en langue étrangere : hourrite, subarréen, élamite, etc.

3. les incantations complétement incompréhensibles, composées d’un assemblage de
phonemes sans signification apparente.

Si ’on peut reconnaitre que le pseudo-sumérien découle probablement d’une mauvaise

compréhension du sumérien, ce n’est pas le cas pour 'utilisation de langues étranggres.

345 Delnero, 2019, p. 109.

346 Delnero, 2019, p. 121.

347 Michalowski, 2006 ; Delnero, 2019, p. 104 ; Michalowski, 2020.

348 Charpin, 2008, p. 56.

39 Bock, 2014b, p. 186f.

330 Zomer, 2018, p. 123, n. 438 ; Krebernik, 2018, p. 18-19 ; Baragli, 2019, p. 295.

351 Un bon exemple de ce type d’incantations est le passage sumérien de KBo 36, 1. 21°-27’, qui avait été
prudemment catalogué comme formule abracadabra par D. Schwemer, 2004, p. 64, 68 et finalement interprété
comme du sumérien et traduit par N. Wasserman, 2016, p. 239f.
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L’utilisation de mots a la sonorité étrange et/ou étrangere n’est pas restreinte a la Mésopotamie,
on ’observe par exemple en Gréce antique, ou ce langage est appelé Ephesia grammata™®>.
Quant aux incantations qui ne sont que des répétitions phonétiques sans queue ni téte, cette
simple répétition de sons est en soi significative, et montre une action intentionnelle. Il ne s’agit
pas d’un texte tellement déformé qu’il est dénué de tout son sens, mais d’un choix délibéré de
sons, sélectionnés pour leur qualité magique intrinseque. Le langage abracadabra était
possiblement considéré comme la langue des démons ou étres surnaturels a 1’origine de la

maladie : incompréhensible pour les humains, mais compréhensibles pour la figure a laquelle

on s’adressait.

On peut s’interroger sur 1’utilisation de textes a premiere vue inintelligibles aussi bien pour
le rédacteur que pour le lecteur ou auditeur. L’utilisation d’un langage hermétique sert de fait
une fonction pratique, a savoir séparer le langage de I’incantation du langage courant, et par la
2 lui donner une efficacité rituelle®>. L’emploi d’un langage inconnu aurait également permis
d’augmenter le prestige du thérapeute et de son incantation®>*. L utilisation du sumérien, y
compris lorsqu’il est bien rédigé, répond a la méme logique : n’étant plus parlé depuis le 2°™
millénaire, il aurait été tout aussi incompréhensible pour la majorité des patients que 1’hourrite

ou I’élamite 3>

. Cet emploi d’un langage inintelligible dans une procédure thérapeutique
magique a été attesté dans d’autres cultures. Ainsi des études anthropologiques menées sur les
rituels thérapeutiques Cuna, un groupe ethnique amérindien, ont montré que lors de ces rituels
les shamans récitaient des incantations comprises uniquement que par ces derniers. L’efficacité
du rituel reposait sur 1’apaisement provoqué par la nature répétitive et euphonique de

356

I’incantation, ainsi que la confiance absolue du patient envers le shaman™°. La compréhension

de I’incantation n’était donc manifestement pas toujours nécessaire a son efficacité rituelle et

thérapeutique>’

. Quoi qu’il en soit, les incantations de type « abracadabra » ne peuvent pas étre
simplement réduites a du « mauvais sumérien », et donc €tre reléguées a la tradition illettrée ou

peu érudite de la thérapeutique mésopotamienne que serait 1’ asiitu.

Pour revenir au corpus MGI, la grande majorité des incantations pour maladies gastro-

352 Bk, 2014b, p. 187-188.

353 Veldhuis, 1999, p. 46-48 ; Rendu Loisel, 2010, p. 100.

33 Krebernik, 2018, p. 15 ; Baragli, 2019, p. 294.

355 Rendu Loisel, 2010, p. 100 ; Schwemer, 2011, p. 425.

356 Lévi-Strauss, 1949 ; Sherzer, 1983, p. 134 ; Kirmayer, 1993, p. 168 ; Deliege, 2001 ; Sanchez, 2007,
p. 453. Cf. A.

357 Baragli, 2019, p. 296.
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intestinales sont écrites en akkadien (54 sur 77)*®. Onze incantations du corpus MGI sont
écrites en sumérien®>, dont dix datent de 1’époque paléo-babylonienne®®, et une de 1’époque

néo-assyrienne®!. Le corpus compte une seule incantation bilingue, datée de 1’époque paléo-

363

babylonienne®®?. On lui connait deux copies néo-assyriennes>®}, mais les deux tablettes sont

abimées et le texte incomplet. On peut cependant constater que les deux copies sont rédigées
en sumérien, et ne reprennent pas l’intégralité de la version paléo-babylonienne, mais
uniquement quelques passages. Les versions néo-assyriennes incluent en outre une ligne

d’instruction rituelle a la suite de I’incantation. En outre, le corpus MGI comporte un cas

364

exceptionnel d’une incantation connue par quatre exemplaires rédigés en sumérien™" et une

365

traduction en akkadien™. La version akkadienne n’est cependant pas une copie exacte du texte

sumérien :

am.gin; si' [dus.d]u; g[iri.gin; gulb.bamu /
a.gic a.giny pesio’.tla ulrs.urs.e / Yenki.ke id.gin;
hé.me.nu.e4 / izi.giny hé.me.si.du (MGI 59, 1. 1-4)

§i-ri ki-ma pa-at-ri-im i-ta-ak-ki-ip ki-ma gus'-im
ki-ma al-ma-at-ti-im qu-tu-ru pa-nu-su ki-ma a-
gi-im -ha-si-ir ki-ib-ra-tim i-pu-uh-an-ni ku-ku-
id’-ri (MGI 59bis, 1. 1—4).

Encornant comme un taureau, plant¢é en moi
comme un couteau, comme une inondation
érodant la rive ! Puisse Enki te faire reposer
comme un fleuve, puisse-t-il t’éteindre comme un
feu !

(La douleur) éventre™ ma chair comme un
couteau, comme un taureau ! Son visage est
obscurci comme (celui) d’une veuve ! Elle™ a
détruit les rives comme une inondation ! Elle™

me gonfle mon estomac®® !

On retrouve dans les deux versions I’image de la maladie comparée a un couteau, déchirant
la chair du patient comme les cornes d’un taureau, destructrice comme une inondation.
Cependant, la version sumérienne fait appel a Enki, ce qui n’est pas le cas de la version
akkadienne. Celle-ci mentionne en outre l’estomac, qui n’apparait pas dans la version
sumérienne. La question reste de savoir si I’originale est en akkadien, traduite vers le sumérien,
ou I’inverse. Etant donné qu’il existe quatre copies sumériennes indépendantes pour MGI 59¢7
et une unique version akkadienne, qui diverge quelque peu de la version sumérienne, il est plus

que probable que I’originale ait été rédigée en sumérien, puis traduite vers 1’akkadien. Il n’existe

38 MGI 3-21, 23-30, 32-38, 40-50, 52-57, 59bis, 69-70, 74.

¥ MGI1,2,22,31, 39,51, 58, 59, 60, et 73.

%0 MGI'1,2,22,31, 39,51, 59, 60, et 73.

31 MGI 58.

362 MGI 39a.

363 MGI 39b et c.

364 MGI 59.

365 MGI 59bis.

366 Pour la traduction de kukkudru par « estomac », voir chapitre 4.1.8.
367 Voir I’édition de I’incantation pour plus de détails.
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a notre connaissance aucun autre cas d’une incantation traduite du sumérien vers 1’akkadien ou
inversement. Comme le fait remarquer G. Cunningham?%® cet état de fait implique que la

tradition incantatoire akkadienne était distincte de la tradition incantatoire sumérienne.

Six incantations du corpus MGI sont de type abracadabra : MGI 25, 61, 64, 65, 66 et 75.
MGI 25 est une incantation médio-babylonienne d’Ougarit, rédigée en akkadien mais

commence par trois lignes en langage abracadabra. La rubrique indique que 1’incantation est

369

utilisée pour soigner une diarrhée”™. MGI 61 provient d’une tablette d’incantations paléo-

babylonienne, sur laquelle sont inscrites plusieurs autres incantations pour maladies gastro-

intestinales®’®. A. George, qui a fait I’édition de la tablette, indique simplement que le texte est

371

écrit dans un langage non identifié’’'. D’aprés M. Krebernik, il pourrait s’agit d’un texte

372

élamite”’“. MGI 64 est composée d’une seule ligne connue par trois exemplaires, dont deux

373

paléo-babyloniens®”® et un médio-babylonien®’*. 11 s’agit ici d’une répétition de phonémes sans

375

signification apparente®”>. La rubrique indique un usage contre la diarrhée’®. Les deux

incantations MGI 65 et 66 proviennent de la méme tablette médio-babylonienne d’Ougarit®’’
qui comporte plusieurs incantations, dont MGI 25. MGI 65 et 66 sont censées traiter des
vomissements>’®. Enfin MGI 75 est une incantation néo-assyrienne, écrite sur la troisieme

tablette du traité ESTOMAC>", et dont la rubrique indique un usage contre la constipation",

Si ’on s’intéresse a la répartition des langues selon les périodes de rédaction des
incantations du corpus, une tendance se révele. Pour permettre une vision aussi complete que
possible, nous avons choisi de comptabiliser séparément les incantations du corpus MGI puis
les versions individuelles. En effet, I’incantation bilingue paléo-babylonienne MGI 39 par
exemple compte deux duplicatas néo-assyriens, tous deux rédigés exclusivement en sumérien,

et il nous parait importer des présenter les deux données dans la discussion.

368 Cunningham, 1997, p. 162.

3691, 9 : ka.inim.ma $a.sur.kus.ru.da.kdm

310 CUSAS 32/7 : MGI 1a, 2a, 23, 31a, 32a, 44a, 54a, 59a, et 62.

311 George, 2016, p. 35.

372 Krebernik, 2018, p. 19.

313 Y0S 11, 21 et OIM A00633.

374 BAM 4, 395.

375 Farber, 2018, p. 16 ; Krebernik, 2018, p. 19.

376 Sa 83 si.sd (MGI 64a, 1. 1) // ka.inim.ma ir-ri i-Sa-ru-tim (MGI 64b, 1. 2) // §i-pa-at $a.me3 i-Sa-ru-
ti (MGI 64c 1. 2) « (Incantation) pour une diarrhée ».

377 AuOr suppl. 23/25.

378 ka.inim.ma pa-ra-a a-na kus-[si] « Incantation pour arréter le vomissement » (MGI 65 1. 3, MGI 66 1.
5).

379 BAM 575 iii 1-2.

380 ka.inim.ma 14 es-li « Incantation pour une personne constipée » (MGI 75 1. 2)
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Figure 7: répartition chronologique des incantations MGI par langue de rédaction.

Parmi les trente-neuf incantations MGI datant de la premiére moitié du 2°™ millénaire, on

compte 25 incantations akkadiennes>®' | 10 incantations sumériennes>%?, une incantation

bilingue 3%

sumériennes ont des duplicatas*®®, contre seulement trois parmi les incantations akkadiennes

et deux incantations rédigées en langage abracadabra®**. Cinq des incantations
386

Parmi les cinq incantations du corpus datant de la période médio-babylonienne, trois

38 MGI 4bis, 6-7, 12, 18, 23-24, 30, 32, 34-38, 40, 44-47, 52-55, 59bis.
82 MGI 1-2, 22,31, 51, 59-60, 67-68, 73.

383 MGI 39.

38 MGI 61, 64.

38 MGI 1-2, 31,51, 59.
386 MGI 32, 44, 54.
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incantations sont rédigées en akkadien®®’, dont une intégre une formule abracadabra®®®. Les
deux autres incantations datant de cette période sont rédigées en langage abracadabra®®. Enfin,
le corpus MGI compte 33 incantations néo-assyriennes, dont vingt-neuf sont rédigées en

1

akkadien *°, une est rédigée en langage abracadabra’’!, et deux en sumérien*?. Huit

incantations akkadiennes néo-assyriennes comptent des duplicatas®**, ainsi que 1’une des deux

incantations sumériennes>**.

Trois incantations du corpus sont copiées sur une longue période : MGI 1, 39 et 64. MGI 1

est une incantation sumérienne connue par huit duplicatas, dont deux datent de la période néo-

395 396

assyrienne” > et un de la période néo-babylonienne™®. MGI 39 est la seule incantation bilingue
du corpus MGI. Elle est également connue par deux duplicatas néo-assyriens®’, rédigés
exclusivement en sumérien. Enfin MGI 64 est une incantation rédigée en langage abracadabra,
pour laquelle on connait deux duplicatas paléo-babyloniens **® et un duplicata médio-

babylonien®®”.

On a donc une bien plus grande proportion d’incantations akkadiennes pour I’ensemble du
corpus, et surtout de nouvelles créations akkadiennes jusqu’a la période néo-assyrienne, un
grand nombre de ces incantations n’ayant pas de duplicatas ni de précurseurs connus (21 sur 29
a la période néo-assyrienne, et 46 sur 57 pour toute la période). Par opposition, les incantations
sumériennes sont beaucoup moins nombreuses (12), et comptent peu de créations uniques (7),
lesquelles datent presque exclusivement de la période paléo-babylonienne*®. Il ne faut pas
exclure le hasard des découvertes, et la possibilité que parmi les incantations uniques du corpus
certaines aient été copiées sur des duplicatas n’ayant pas a ce jour €ét€¢ découverts ou identifiés.
Cependant, en 1’état actuel des connaissances, il nous est permis de constater que de nombreuses
incantations néo-assyriennes semblent avoir été créées a cette période, et n’étre pas des copies

de textes plus anciens. Ceci est significatif dans la mesure ou la plupart des incantations

¥ MGI 3,13, 25.

B MGI251. 1-3.

39 MGI 65-66.

30 MGI 4-5, 8-11, 14-17, 19-21, 26-29, 33, 41-43, 48-50, 56-57, 69-70, 74.

I MGI75.

2 MGI 58, 63.

393 MGI 8-9, 14, 16, 19, 29, 33, 50.

3% MGI 58.

95 MGI 1f/g.

36 MGI 1h.

37 MGI 39b/c.

38 MGI 64alb.

39 MGI 64c.

400 MGI 22, 51, 60, 67-68 et 73 datent de la période paléo-babylonienne, et MGI 63 de la période néo-
assyrienne.
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canoniques d’asipitu sont copiées depuis la période paléo-babylonienne, et sont canonisées en
séries plus ou moins figées 2 la fin du deuxiéme millénaire*’!. La rédaction des incantations du
corpus MGI semble donc s’inscrire dans une dynamique différente de celle des incantations
d’asipatu*®.

A la période paléo-babylonienne, les incantations mésopotamiennes dans leur ensemble
(sans distinction de fonction ou de corpus) sont en majorité rédigées en sumérien*?>. Cette
tendance s’inverse par la suite, et durant les périodes médio-babyloniennes et médio-
assyriennes on compte environ deux incantations akkadiennes pour une incantation sumérienne.
Il s’agit de la méme évolution globalement constatée dans I’écriture des textes littéraires et
savants : si beaucoup de textes sont encore rédigés en sumérien au début du 2°™ millénaire, on
observe a4 ce moment-1a un passage progressif mais décisif vers une écriture en akkadien***. De
nombreux textes sumériens sont également « traduits » et transformés en textes bilingues. Les
incantations suivent cette dynamique, bien qu’en plus petit nombre*®>. Les incantations du
corpus MGI semblent donc obéir a cette tendance générale, observée dans le reste du corpus
incantatoire mais aussi parmi les textes littéraires. A 1’inverse, les incantations canoniques
d’asipitu sont en majorité des incantations sumériennes ou bilingues. Le fait que les
incantations du corpus MGI suivent ’évolution globale de la littérature, a contrario des
incantations d’asipitu, et soient en majorité rédigées en akkadien — ne comptant par ailleurs
qu’une seule incantation bilingue — est donc significatif, et indique a minima une intention
différente, si ce n’est des rédacteurs ou copieurs différents de ceux des textes de 1’asipirtu. 1l
reste malgré tout difficile de tirer une conclusion claire sur la seule base de la langue de

rédaction des incantations.

401 Zomer, 2018, p. 175f.

402 A noter cependant que si de nombreuses incantations MGI sont des créations néo-assyriennes, elles
sont ancrées dans une tradition littéraire qui remonte a la période paléo-babylonienne, cf. 2.5.2.

403 Environ quatre incantations sumériennes pour une incantation akkadienne, cf. Cunningham, 1997, p.
161-162 ; Zomer, 2018, p. 121.

404 Zomer, 2018, p. 121.

405 Zomer, 2018, p. 125.

61



2.3. Divinités invoquées
2.3.1. Marduk-Ea

La place centrale du duo Enki/Ea-Asalluhi/Marduk dans la littérature incantatoire
mésopotamienne n’est plus & démontrer. Asalluhi en particulier est le patron de I’asipiitu et des
asipus*®®. Le dialogue divin, identifié par A. Falkenstein sous le titre de formule Marduk-Ea
typ*", fait intervenir ces deux figures : Asalluhi (ou Marduk dans les incantations akkadiennes)

observe les symptomes du malade, et va demander de 1’aide a son pere Enki (ou Ea), lequel lui

t408

répond en lui indiquant la marche a suivre pour guérir le patient™". La présence de ce dialogue,

et I’invocation d’Enki et Asalluhi, sont considérées comme un marqueur des incantations

409

appartenant a D’asipiatu™”, par opposition au duo Gula-Damu, qui serait un marqueur des

incantations d’asitu*'°.
Dans le corpus MGI, Asalluhi/Marduk est la divinité qui apparait le plus régulicrement,

dans 17 incantations au total. Neuf de ces incantations datent de I’époque paléo-babylonienne*!!

et neuf de 1’époque néo-assyrienne*!2

, on ne constate donc pas de différence entre les périodes.
Quant a Enki/Ea il intervient dans neuf incantations, dont huit** datent de 1’époque paléo-
babylonienne et une*'* de 1’époque néo-assyrienne. S’il apparait le plus souvent avec son fils,
il lui arrive également d’étre invoqué seul. Une incantation paléo-babylonienne I’'invoque en sa

qualité de divinité personnelle du patient*!

. Les deux divinités peuvent étre invoquées soit dans
le cadre de formules de 1égitimation (« Cecin’est pas mon incantation, ¢’est celle de Nom Divin
(ND) »)", soit dans le cadre du dialogue divin : sur les 77 incantations du corpus des maladies
gastro-intestinales, seules six comportent le motif du dialogue divin entre Asalluhi et Enki
:MGI 1, 2, 22, 39, 41 et 68. Le cas de MGI 1 est particulier, car seule une version paléo-

417

babylonienne de I’incantation (MGI 1a) comporte ce dialogue™ ’. La question qui se pose est de

406 Geller, 1985, p. 13.

407 Falkenstein, 1931, p. 44-67. Pour une discussion plus approfondie du motif du dialogue divin, Cf.
3.2.2.1.

408 Johnson, 2018, p. 73, Geller, 2010a, p. 27-29.

409 Bosck, 2014b, p. 186 ; Geller, 2016, p. 30 ; Johnson, 2018, p. 60.

410 Zomer, 2018, p. 61.

Y MGI1,2,22, 35,38, 39, 44, 52, 68.

2 MGI 4,11, 17,29, 39b/c, 41, 42, 49, 57.

4 MGI 1,2, 35,36, 44, 51, 59, 68.

44 MGI 4.

415 14 dingir.ra.ni Yen.ki.kes, « celui dont le dieu est Enki » (MGI 51, 1. 9).

416 MGI 4,11, 29, 49, 57, cf. 3.2.1.

47 CUSAS 32/71iv20—v 11 (MGI 1al. 13b).
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savoir si le motif faisait originellement partie de I’incantation, et a ensuite été abandonné, ou
s’il s’agit d’une divergence. La tablette (CUSAS 32/7) ou est inscrite MGI 1a comporte dix
incantations contre des maladies gastro-intestinales, dont deux pour une maladie de la bile (MGI
la et 2a) et huit concernant une maladie du ventre (MGI 23, 31a, 32a, 44a 54a, 59a, 61, et 62).
Excepté MGI 1a et 2a, aucune de ces incantations n’inclut le motif du dialogue divin. Les
incantations de la tablette contiennent plusieurs erreurs, et la version de MGI 1 varie
sensiblement de la version classique *'®. De méme, le dialogue divin montre plusieurs
divergences par rapport a la formule normale, signe d’une maitrise insuffisante des textes de la
part du copiste. D’aprés A. George*!, ces variations dans la graphie et dans la formulation sont
dues a la compréhension lacunaire que pouvaient avoir certains copistes des incantations paléo-
babyloniennes, liée a une transmission orale imparfaite ainsi qu’une mauvaise maitrise des
graphies plus anciennes*?. Etant donné ces éléments, nous présumons que 1’inclusion du
dialogue dans la version paléo-babylonienne MGI 1a est un ajout par rapport a I’originale, et
non un élément qui aurait fait partie de 1’incantation au départ, puis aurait ét¢ abandonné. En
ce qui concerne I’incantation sumérienne paléo-babylonienne MGI 2, ses deux versions connues
(CUSAS 32/7Th et VS 17, 24) sont fideles entre elles, et comportent toutes deux le motif du
dialogue. MGI 22 est une incantation paléo-babylonienne, rédigée en sumérien, et vise a traiter
une maladie de vent*?'. Le texte inclut une version abrégée du dialogue divin indiquant le

422

traitement a suivre . MGI 39, qui traite une maladie du ventre, est connue par trois tablettes,

dont une d’époque paléo-babylonienne*** et deux d’époque néo-assyriennes***. Ces deux

derniéres sont abimées mais on peut y lire une version fortement abrégée du dialogue divin*?’,

426 (Cette derniére est suivie sur

qui est développé en entier dans la version paléo-babylonienne
la tablette d’une seconde courte incantation, dont la rubrique donne la fonction pour les deux
textes : 2 inim Sa /i-ib-bi, « deux incantations pour le ventre ». MGI 41 est une incantation néo-
assyrienne rédigée en akkadien, et dont la rubrique indique qu’elle traite une diarrhée*?’. Ici
aussi, le dialogue entre Marduk et Ea est développé en entier*?® avec les instructions pour le

traitement du patient. Enfin MGI 68 est une incantation sumérienne paléo-babylonienne, dont

418 Voir les commentaires des incantations.

419 George, 2016, p. 4.

40 van Dijk, 1973, p. 110.

421 ka.inim.ma im.a."kam” « C’est une incantation pour le vent » (MGI 22 1. 18).
22 MGI221. 11-15.

423 CT 4/8 env. 1-rev. 20.

24 AMT 30/6 env. 2°-7" et RA 73/69 env. 4>-11".

425 MGI 39b/c 1. 16bis.

426 MGI 39al. 6-16.

427 ka.inim.ma §a si.sd.kes « C’est une incantation contre la diarrhée » (MGI 41 1. 26).
428 MGI 41 1. 5-22.
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la rubrique indique qu’elle est destinée a traiter une maladie de la bile*”. La tablette est

malheureusement abimée, et on ne peut lire que quelques lignes incomplétes du dialogue**.

Il est intéressant de noter que sur ces six incantations du corpus des maladies gastro-
intestinales, cinq (MGI 1, 2, 22, 39 et 68) datent de 1’époque paléo-babylonienne. MGI 1, 2 et
22 sont toutes trois rédigées en sumérien et MGI 39 est une incantation bilingue. MGI 41 fait
exception, étant une incantation néo-assyrienne, a notre connaissance sans précurseur paléo-
babylonien, et est écrite en akkadien. Contrairement donc aux incantations canoniques
d’asipiitu, ou le dialogue divin joue un rdle central, dans le corpus MGI il semble que ce motif
ait été abandonné des le début du 2°™ millénaire, et ne survit que dans les incantations pour

lesquelles on peut trouver des précurseurs paléo-babyloniens, a 1’exception de MGI 41.
2.3.2. Gula (et Damu)

Gula, déesse akkadienne de la guérison, est traditionnellement associée a 1’asi dont elle est
la patronne*!. Elle porte d’ailleurs le titre d’azugallatu « grande médecin » et de « donneuse
de vie » (nadinat balati)*?*. Gula fait son apparition dans la tradition incantatoire au 2°
millénaire. Elle est associée a la déesse sumérienne Ninisina, qui apparait une fois dans le

corpus incantatoire du 3° millénaire**. Gula devient populaire a partir du début du 2°™

434 D’aprés un hymne sumérien adressé

millénaire, particulierement pendant la période kassite
a Ninisina, daté de la fin du 3°™ millénaire*®, les fonctions de la déesse incluent la pose de
pansements et de cataplasmes, le nettoyage et le dressage de plaies, mais aussi la récitation

d’incantations et la tenue de rituels thérapeutiques**

. Ainsi, elle est décrite comme agissant en
tant que nam.iSib, ou « prétre purificateur » pour son fils Damu, un pouvoir qui lui est accordé
par Enki**’. On considére sa présence comme un marqueur des incantations d’asiitu. Gula

apparait dans treize incantations du corpus MGI**®. Une incantation date de 1’époque paléo-

429 ka.inim.ma z[é.a.ka]m « C’[est] une incantation cotnre la bi[le] » (MGI 68 1. 25).

40 MGI 68 1. 6-13.

41 Bock, 2014b, p. 17.

432 Bock, 2014b, p. 15f

433 Rudik, 2015, p. 252.

44*Heffron, 2016a.

435 Romer, 1969.

436 Abrahami, 2003 ; Bock, 2014b, p. 16.

437 kug “nin.isin.si.na nam.i$ib mu.na.ak.e | %en.ki.kes abzu nun.na.ta sag.e.e§ mu.ni.in.rig; « La pure
Ninisina accomplit pour lui (Damu) I’art de 1’exorciste (nam.iSib), qu’Enki, depuis I’Abzu des princes, lui a
conféré » (Hymne a Ninisina, 1. 30 — 31) ; cf. Romer, 1969.

Y8 MGI 4,9-11, 13, 17, 25, 29-30, 41, 49, 56-57.
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babylonienne**, deux de I’époque médio-babylonienne*®’, et les dix restantes de I’époque néo-
assyrienne. Damu est appelé dans cinq incantations du corpus, toujours en compagnie de
Gula*!. Le duo Gula/Damu fonctionne en quelque sorte comme contrepoint au duo
Enki/Asalluhi, bien que n’apparaissant pas comme protagonistes du dialogue divin mais plutot

442 Dans I’incantation paléo-babylonienne MGI 30, Damu est

dans les formules de 1égitimation
désigné comme « maitre de 1’estomac » (be-el ta-ka-la-tim) et Gula « guérisseuse de
I’humanité » (a-sii-ut a-we-le-e). Une incantation médio-babylonienne (MGI 25) donne a cette
derniere 1’épithete de « maitresse de la gué[r]ison » (be-let ba-[l]a-ti). La majorité des autres
incantations la font intervenir dans des formules de 1égitimation, en compagnie de Damu**?
ainsi que du duo Enki/Asalluhi. On retrouve la formule « C’est I’incantation d’Enki et Asalluhi,
’incantation de Gula et Damu » dans trois incantations néo-assyriennes***. MGI 29 fait
uniquement mention d’ Asalluhi et Gula dans la formule de 1égitimation, et MGI 57 mentionne
Ea, Asalluhi, et Gula « maitresse des incantations » (gaSan én). Les tablettes de MGI 9 et 56
sont toutes deux abimées, et si on peut lire le nom de Gula il est impossible de savoir dans quel
contexte elle intervient**®. L’incantation néo-assyrienne MGI 17 fait intervenir Gula dans une
déformation du dialogue divin : Gula voyant le malade 1’emporte avec elle jusqu’a la demeure
d’Asallubi, ot Ea le guérit. Enfin, MGI 41, une incantation bilingue néo-assyrienne, fait
¢galement intervenir Gula dans le cadre d’un dialogue divin : Asalluhi demande a son pere Enki
la marche a suivre pour guérir le malade, et Enki indique les actions a accomplir a Ningirima
et Gula, cette derniere devant fabriquer un médicament sous forme de pilules. Contrairement a
Marduk/Asalluhi et Ea/Enki, qui n’apparaissent que dans les formules de légitimation du style
Siptu ul yuttun ou dans le dialogue divin, les contextes d’intervention de Gula sont plus variés :
elle peut étre appelée dans le corps du texte dans des invocations directes aux divinités, dans
des formules de légitimation ou le dialogue divin, ou encore comme intervenante directe de la
guérison en fabriquant des médicaments ou transportant le malade. On a donc une plus grande

liberté prise dans les mentions de Gula par rapport aux formules plus figées dans lesquelles

interviennent Marduk et Ea.

9 MGI 30.

4“0 MGI 13 et 25.

“MGI 4,11, 13, 30 et 49.

442 Comme la formule de type Siptu ul yuttun... « cette incantation n’est pas la mienne, c’est celle de ND
», cf. Lenzi, 2010 ; Zomer, 2018, p. 61, n. 20, et chapitre 3.2.1.1.

“43 MGI 13.

4 MGI 4, 11, 49.

45 Formule de légitimation, role dans la narration, ou autre.

65



2.3.3. Ningirima

La déesse Ningirima intervient dans cinq incantations du corpus MGI**. Déesse tutélaire
de la pratique incantatoire*’, elle joue un rdle capital durant tout le 3°™ millénaire, oll toutes
les incantations lui sont attribuées**. Trois incantations présargoniques lui font porter I’épithéte
de « prétresse masmassu » (més.ma.$i.gal.li)**, faisant d’elle une déesse associée a 1’ asipiitu.
Au cours du 2°™ millénaire, Ningirima est progressivement remplacée par le duo
Asalluhi/Marduk-Enki/Ea*>. Elle continue cependant  apparaitre dans des incantations du 1

1451

millénaire, notamment dans la série d’asipiru Udug.hul®'. A noter cependant que les

incantations de cette série sont copiées depuis le début du 2°™ millénaire*>?, période a laquelle

Ningirima n’a pas encore perdu de son importance.

Les cinq incantations du corpus MGI font appel a la déesse dans le cadre de formules de
légitimation du type « ceci est I’incantation de ND »*3. Une de ces incantations (MGI 1) date
de la période paléo-babylonienne, avec des duplicatas datant des périodes néo-assyrienne et
néo-babylonienne. Les quatre autres incantations datent de 1’époque néo-assyrienne, et n’ont
pas de précurseurs connus. La survivance de Ningirima dans des incantations créées au 1%
millénaire montre 1’ancrage des rédacteurs de ces textes dans la longue tradition incantatoire
mésopotamienne. Dans le cas des incantations du corpus MGI il s’agit peut-&tre également d’un

emprunt a la tradition d’asipitu, Ningirima en étant a 1’origine une des déesses principales.
2.3.4. Papsukkal

Le dieu Papsukkal est invoqué en compagnie de Gula dans une incantation néo-
assyrienne**. L’incantation est connue par trois versions, toutes de la méme période*”.
Cependant les tablettes sont abimées, et I’invocation divine n’apparait que dans la version de
BAM 574. On ne sait pas si ’appel a Papsukkal est spécifique a cette tablette ou s’il apparait

¢galement dans les autres. Les trois versions sont dans I’ensemble assez fideles, mais quelques

“ MGI 1, 11, 41, 49, 56.

47 Asher-Greve & Goodnick Westenholz, 2013, p. 54, 244.

48 Cunningham, 1997 ; Krebernik, 1998, p. 363-367.

49 Cunningham, 1997, p. 15.

450 Krebernik, 1998, p. 365.

S1CT. Geller, 2016, p. 8, 14, 24, 36, 39

2 Cf. Geller, 1985

B3 Cf.3.2.1.1.

4 MGI 9.

455 BAM 574 ii 53-57, BAM 509 1. 10-14, et STT 2/252 1. 21-27.
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divergences peuvent néanmoins étre notées, en particulier dans la version provenant de

Huzirina**°

, il n’est donc pas possible d’assurer la présence du dieu dans les trois textes. Dans
le panthéon mésopotamien, Papsukkal a une fonction d’assistant divin, servant comme ministre
d’Anu*’. Les divinités ayant cette fonction sont généralement invoquées pour intercéder aupres
des dieux au nom des humains. En effet ’organisation du panthéon divin était un reflet de
I’organisation sociale humaine, le dieu chef du panthéon étant comme un roi, avec ses ministres,
épouse, serviteurs, etc*8. Et comme le roi, il s’agit d’un personnage inaccessible, rendant

nécessaire le passage par un intermédiaire pour obtenir sa faveur*”.

La ligne de I’incantation comportant le nom de Papsukkal étant trés abimée, on ne peut pas
savoir s’il s’agit ici d’'une formule de Iégitimation ou d’un appel a une divinité personnelle. I
est assez rare de voir Papsukkal invoqué dans les incantations, et il n’apparait nulle part ailleurs

dans le corpus MGI*®.
2.3.5. Ninkilil

Le nom de la déesse Ninkilil est cité dans une incantation paléo-assyrienne, provenant de

461 La tablette contient deux incantations pour une maladie du /ibbu*%>. Ninkilil y est

Kanis
invoqué dans la seconde*®®, dans le cadre d’une formule de légitimation*®*. Le nom divin
Ninkilil n’apparait a notre connaissance que dans deux autres incantations, toutes deux
d’époque paléo-assyriennes et provenant de Kani§*®>. Ninkilil serait en fait la graphie paléo-

assyrienne de Ninkilim, déesse associée a la mangouste et aux serpents*®®. Il est possible que

N

son apparition soit due & une confusion avec Ningirima®%’, divinité récurrente dans les

incantations au 3°™ et début du 2°™ millénaire. Quoi qu’il en soit, la présence dans les

6 MGI 9¢ / STT 2/252, voir le commentaire de I’incantation.

47 Heffron, 2013.

458 Sallaberger, 2003 ; Charpin, 2017, p. 243.

459 Charpin, 2017, p. 254

460 1] est cependant invoqué parmi d’autres divinités dans une incantation médio-babylonienne contre la
démone Lamastu (RS 25.4207 ii 23”), cf. Marquez Rowe, 2014, p. 38-47.

461 JEOL 47/58.

42 MGI 18 et 34.

463 MGI 18.

464 Si-ip-tum ld i-a-tum "$i-pd-at’ be-el Ni-"ki-li’ -[ils’] « Cette incantation n’est pas la mienne, c’est
I’incantation du seigneur Ninkilil ».

465 Kt 94/k 821, cf. Michel, 1997b et kt 90/k 178, cf. Michel, 2004. Kt 94/k 821 est une petite tablette
servant comme amulette, comportant une incantation contre la démone Lamastu. Kt 90/k 178 comporte deux
incantations, la premiere concernant un accouchement et la seconde une maladie de jaunisse (MGI 4bis). Ninkilil
est invoquée dans la premiere incantation de la tablette.

466 Black & Green, 1992, p. 132.

467 Kouwenberg, 2018, p. 68-69.
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incantations de Kani$ de divinités provenant du sud mésopotamien telles que Ninkilim indique

I’origine géographique des textes*®®,

2.3.6. Bizilla

La déesse Bizilla apparait dans une incantation médio-babylonienne d’Ougarit*®, en
compagnie de Gula. Le patient doit €tre apaisé par « la commande de Bizilla, maitresse de
’apaisement et de Gula, maitresse de la guérison (ina gi-bit 9bi.zil 14 be-let tap-si-"ih’-ti Sgu-la
be-let ba-[l]a-ti) ». La raison de sa présence dans un cadre incantatoire thérapeutique est peu
claire, il s’agit de la seule incantation a notre connaissance qui fasse appel a cette déesse. Bizilla
n’est par ailleurs pas une des divinités majeures des panthéons mésopotamiens. A la période

470

paléo-babylonienne, elle est associée a la déesse Nanaya™ . On la retrouve également a Kis§ a

la période néo-babylonienne, ot elle est ministre de la déesse Ninlil-Mulliltu*”!

. La présence de
Bizilla dans une incantation sert peut-étre la méme fonction que celle de Papsukkal*’?, a savoir

d’intercesseuse aupreés d’une divinité plus élevée, ici Ninlil.
2.3.7. Dingirmah

La déesse-mere Dingirmah est associée a la grossesse et a la naissance et joue généralement
un role de sage-femme divine*’?. Connue par différents noms (Nintur, Ninmah, Ninhursaga,
Aruru, Belet-1li)*74, elle est invoquée sous ses différentes appellations dans les incantations
destinées 4 accompagner un accouchement*’. Elle apparait dans une incantation paléo-
babylonienne du corpus MGI*’®, en compagnie de Damu et Gula: « Damu, maitre de
’estomac ! Bélet-ili, maitresse de I’utérus ! Gula, guérisseuse de I’humanité ! »*’’. La déesse
intervient donc en sa capacité de protectrice de la grossesse, puisque maitresse de 1’utérus re-
mi-im. Sa présence est quelque peu étrange, puisque la rubrique de ’incantation confirme
qu’elle est dirigée contre une maladie du ventre (k[a'i]nim.ma' $a.gig.ga). Elle s’explique par

I’association logique entre la maladie du ventre et la grossesse, les deux concernant (de

468 Barjamovic, 2015, p. 52.

469 MGI 25.

470 George, 1993, p. 54 ; Goodnick Westenholz, 1997b, p. 58-59 ; Asher-Greve & Goodnick Westenholz,
2013, p. 79.

471 George, 1993, p. 49-54.

412Cf.2.3.4.

473 Black & Green, 1992, p. 132-133.

474 Asher-Greve & Goodnick Westenholz, 2013, p. 87-94.

475 Par exemple I’incantation paléo-babylonienne CUSAS 32/28a, cf. George, 2016, p. 141.

416 MGI 30.

477 dda-mu be-el ta-ka-la-tim | dingir.mah be-le-et re-mi-im | Ygu-la a-sd-ut a-we-le-e (MGI 30 1. 9-11).
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I’extérieur) la méme zone du corps. Cette association thématique se retrouve dans le
symbolisme des incantations, ainsi par exemple I’image du vase de brassage, qui est utilisé
aussi bien pour symboliser le ventre fécond de la femme enceinte que le systtme gastro-
intestinal dans les incantations concernant une maladie du ventre ’®. La protection de
Dingirmah « maitresse de 1’utérus » s’étend donc aussi bien au ventre enceint qu’au ventre
malade, ce qui justifie sa présence dans une incantation du corpus MGI. 1l est également
possible que ’incantation ait été écrite pour une patiente féminine, placée sous 1’égide de la

déesse de la fécondité.
2.3.8. Divinités primaires

Une incantation paléo-assyrienne de Kani§ (MGI 34) fait appel a un groupe de quatre
divinités : ta-mu-a-ti : AN 1ti AN-tdm la-ah-ma-am 1 du-ra-/am er-sa-tdm u na-"i-le’-/sa « Tu
as prété serment au nom d’An et Antu, Lahmum et Diirum, la terre et ses cours d’eau*”” ».
L’invocation au nom des €léments primordiaux, ici terre et eau, apparaissent dans d’autres
incantations paléo-babyloniennes**°, dont une incantation du corpus MGI (MGI 46) également
paléo-babylonienne, mais d’origine inconnue (ut-ta-mi-ka er-se-tam it ha-am-mé-e « Je t’adjure
par la terre et les lacs »*!). Une autre incantation paléo-assyrienne de Kani§ (kt 94/520)%2,
contre le mauvais ceil, utilise la méme formule mot pour mot que dans MGI 34 : ta-mu-a-ti : a-
nam/ u a-na-tam : ld-ah-ma-am / i du-ra-am : er-sa-tam / i na-i-li-Sa : « Tu as prété serment
au nom d’An et Antu, Lahmum et Diirum, la terre et ses cours d’eau ». Anu étant le dieu du
ciel, il est peut-étre invoqueé ici en complément de la terre et de I’eau, comme premier ¢lément
naturel primordial. Antu est I’épouse d’An dans la tradition babylonienne, et est associée a la
terre*®*, L’origine méridionale d’Antu et le fait qu’on trouve a peu prés la méme formule dans
deux incantations paléo-babyloniennes provenant de la région de Larsa*®* indiquent 13 encore
une origine, ou au moins une inspiration mésopotamienne des incantations de Kanis. Lahmu
est un dieu protecteur, associé a 1’origine avec Enki/Ea, puis Marduk. Représenté dans des
figurines néo-assyriennes déposées dans des dépots de fondation, il a une fonction apotropaique

depuis la période paléo-babylonienne et repousse démons et maladies**>. Dans 1’Epopée de la

478 Cf. 3.3.5.2. Cf. aussi Steinert, 2017.

479 Pour la traduction de na 7lé par « cours d’eau », cf. Kouwenberg, 2018, p. 64 et CAD N1, p. 150.
480 Kouwenberg, 2018, p. 64.

BIMGI461. 8.

482 SEAL no. 7221 [https://seal.huji.ac.il/node/7221]; Barjamovic & Larsen, 2008.

483 Ebeling, 1928, p. 114-115 ; Black & Green, 1992, p. 30.

B4 Y0S 11/12 et 92.

485 Black & Green, 1992, p. 115 ; Wiggermann, 1992, p. 164-166 ; Ellis, 1995.
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https://seal.huji.ac.il/node/7221

486 Duru est

création Enuma EIis il forme avec Lahamu ’une des trois paires d’ancétres d’An
attesté avec Daru comme ancétres de Lahmu et Lahamu dans un texte néo-assyrien*®’. Leurs
noms proviendraient des noms communs dizrum et darum qui signifient « éternité, ere, longue
durée »*. La formule dans son ensemble est donc construite comme un appel a des forces
primordiales : An et Antu, le ciel et sa compagne ; la terre et ’eau ; et enfin deux éléments de

paires divines existant avant la naissance du monde.
2.3.9. Samas

Le dieu Sama$ apparait dans huit incantations du corpus MGI. Une courte incantation néo-
assyrienne (MGI 42) trés abimée mentionne Samas en compagnie de Marduk. Seule la seconde
ligne de I’incantation est clairement lisible, et enjoint le malade de guérir sur I’ordre des deux
dieux. On y voit le motif de la jarre de brassage, récurrent dans les incantations du corpus
MGI*®. Les sept autres incantations (MGI 44 a 50) sont du type Herbe du ventre*”. Les
incantations MGI 44 a 47 datent de I’époque paléo-babylonienne, et 48 a 50 de I’époque néo-
assyrienne. Dans ces textes, Samas voit la fameuse herbe dans les montagnes, et la raméne dans

t*1. Dans une version néo-

la plaine, d’ou elle envahit le monde entier et rend malade le patien
assyrienne ot I’herbe devient un ingrédient du reméde : « %utu Sam-me $e$-a Sam-ma'-ka nag-
$1 lib-lug, Samas, cette plante est la tienne, tu (la) lui fais boire (pour) qu’il guérisse ! » (MGI
49 1. 11). La plante responsable de la maladie est par la méme occasion celle par qui arrive la
guérison. Dans le corpus MGI Sama$ a donc moins un role de guérisseur que d’instigateur

involontaire de la maladie, bien que dans MGI 49 il devienne également de facon détournée la

source du traitement.
2.3.10.  Nergal

Le dieu Nergal apparait une seule fois dans le corpus MGI, dans une incantation paléo-

492

babylonienne d’Ur (MGI 6). La maladie de jaunisse y est comparée a la salive du dieu™~. Nergal

¢tait le dieu de la mort, mais aussi de la peste et de 1’épidémie. De nombreux démons étaient

486 Lambert, 2013, p. 417 ; Kouwenberg, 2018, p. 64.

487 KAR 22, Lambert, 1985, p. 190

488 Lambert, 1985, p. 190 ; Kouwenberg, 2018, p. 65.

49 Cf. 3.3.5.2.

490 Cf.2.5.2 et 3.3.2.1. Voir aussi Reiner, 1985 ; Veldhuis, 1990.

YL Cf.3.3.34.

92 j_za-an-na-an ki-ma Sa-me-e el-li-at “nergal « Elle ruisselle comme de la pluie, la salive de Nergal »,
MGI61. 1-4. Cf.4.2.9.
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sous son contrdle, dont les « sept dieux » (ilit sebettu) qui aménent mort et destruction®*®. En
raison de son lien particulier avec les démons il était souvent fait appel a lui dans le cadre
procédures apotropaiques***. Or la tablette comportant MGI 6 avait été utilisée comme une

495

amulette™”, possiblement pour empécher le retour de la maladie une fois le patient guéri. La

mention de Nergal devait servir a éloigner toute présence néfaste.
2.3.11.  Gestinanna

Gestinanna apparait dans une incantation paléo-babylonienne d’origine inconnue, rédigée
en sumérien (MGI 51). Selon I’incantation, la maladie est causée par la venue du fantome du
fils de Gudea. Gestinanna intervient dans la formule de « personnalisation » de I’incantation,
incluant un espace pour le nom de la personne malade, suivi par les noms des divinités
personnelles du patient. Ici, si le nom du patient n’est pas précisé les divinités sont identifiées :
Enki et Gestinanna. GeStinanna n’intervient donc pas ici comme divinité associée a la thérapie

ou aux incantations mais comme divinité personnelle.
2.3.12.  Divinités de I’asiitu et de 1’asipiitu

Les divinités les plus courantes dans le corpus MGI sont donc Asalluhi, accompagné ou
non d’Enki, et Gula, accompagnée ou non de Damu. Si le duo Asalluhi/Enki intervient dans les
formules de légitimation ainsi que dans le dialogue divin, Gula (et Damu) apparait
principalement dans les formules de légitimation. A premiére vue, Asalluhi est majoritaire dans
le corpus : en effet il est appelé dans 17 incantations, contre 13 pour Gula. Cependant, une autre
tendance se dégage lorsqu’on prend en compte les datations des incantations MGI : si la
présence d’Asalluhi est relativement constante de la période paléo-babylonienne a la période

néo-assyrienne, I’utilisation du dialogue divin en revanche chute entre le début du 2°™

millénaire et le 1¢" millénaire**°

. Or ce motif reste une constante des incantations canoniques de
I'asipiitu. A I’inverse, Gula prend de I’importance a la période néo-assyrienne, ot elle apparait
dans 10 incantations contre une seule a la période paléo-babylonienne. Deux conclusions
alternatives peuvent alors étre tirées : d’un c6té, on peut voir ici une preuve que les incantations

du début du 2°™ millénaire appartiennent toutes a 1’asipiitu, et que les incantations d’asiitu

493 Wiggermann, 1999 ; Heffron, 2016b.

494 Wiggermann, 1992, p. 38, 71, 95 ; Heffron, 2016b.
95 Cf.2.4.1.

49 Cf. 2.3.1.
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n’ont été rédigées qu’a partir du 1°" millénaire. Une autre conclusion possible est que la
distinction nette entre asiitu et asipitu, du moins en ce qui concerne les incantations, se
cristallise entre la fin du 2°™° et le début du 1° millénaire. Nous reviendrons sur ce point en fin

#97_On peut également relever la présence dans plusieurs incantations néo-assyriennes

de partie
du corpus MGI la présence ensemble de Gula, Damu, Asalluhi, et Ea*®, le plus souvent dans
des formules de 1égitimation*”®. La combinaison des divinités de I’asiitu et de 1’asipitu dans un
seul texte peut avoir servi a augmenter la force et le prestige de 1’incantation, en faisant appel

aux divinités majeures associées a la guérison®®.

YT Cf. 2.6.

Y MGI 4,11,17,29, 41, 49, 57.

499 Cf. 3.2.1.1, Tableau 26.

590 Collins, 1999, p. 36 ; Steinert, 2018a, p. 188.
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2.4. Utilisation des tablettes d’incantations

2.4.1. Préparée pour des clients privés

La commande d’incantations pour un usage privé était une pratique courante en
Mésopotamie, d’autant plus concernant les incantations a fonction thérapeutique®!. Cette
pratique est confirmée par la mention dans plusieurs incantations d’honoraires (gistu/nig.ba)
recus apres la guérison. Deux incantations du corpus MGI 1’évoquent :

dgu-la bu-ul-li-[ti]-im-ma nig.ba mu-uh-ri (MGI Gula, guéris (le malade) et recois (ton) paiement !
251.8)

[Ygu-la ti.l]a-ma nig.ba-ki ti-i (MGI 29 1. 9) [Gula, gué]ris (Ie malade) et recois paiement !

M. Geller releve également I’évocation de ces honoraires dans une tablette tardive d’Uruk,
rassemblant plusieurs incantations pour problemes psychologiques dont une, adressée au dieu
Samas, mentionne directement le paiement regu par I’@sipu : en nap-har “utu at-ta [...] e-nin-ni
dutu nig.ba ana 10.mas.mas ir-ki ina igi-ki a-qis « Samas tu es le seigneur de toutes choses [...]
maintenant, Samas, j’ai donné devant toi le paiement pour 1’asipu »>°2. M. Geller traduit gistu
par «cadeau », y voyant une facon déguisée et polie de mentionner les honoraires du

thérapeute®”

. M. Worthington fait cependant remarquer que le terme giStu est couramment
utilisé depuis la période paléo-babylonienne pour signifier « prix, honoraire »**. Le paiement
recu officiellement par Gula dans les deux incantations MG/ 25 et 28 aurait ét€ pergu au nom
de Gula par le thérapeute récitant I’incantation, qu’il soit asii ou asipu, en récompense du

service rendu.

D’apres N. Wasserman, les incantations préparées pour des clients peuvent étre identifiées
grice A certains criteres formels. A partir d’une étude des tablettes d’incantations paléo-
babyloniennes et paléo-assyriennes, I’auteur a déterminé que les tablettes préparées pour des
clients étaient idéalement de petite taille (avec une surface inférieure 2 50cm?), ne comportant
qu'une seule incantation et pas d’instructions rituelles 3% . L’absence ou la présence
d’instructions rituelles n’est pas nécessairement un critére déterminant concernant 1’usage

d’une tablette. S’il est peu probable qu’une instruction rituelle écrite sur une tablette

301 Wasserman, 2014, p. 56-58 ; Zomer, 2018, p. 75-78.

302 §pTU 2/22 1. 120-121, cf. von Weiher, 1983 ; Geller, 2007a, p. 35.

303 Geller, 2007a, p. 35, mais traduit par « fee » dans Geller, 2010a, p. 93.

304 Worthington, 2009, p. 61 n. 66, cf. CAD Q p. 277-279, gistu sens 2.b et 3.; Ahw p. 924 b.
305 Wasserman, 2014, p. 51-56.
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d’incantation ai pu étre destinée a un client, sauf a supposer un niveau d’alphabétisation tres

élevé dans la population générale’®®

, on ne peut pas completement exclure cette possibilité. On
pourrait au contraire s’attendre a des indications concernant 1’utilisation pratique d’une
incantation données par le thérapeute a son patient®’’. Cependant, comme le souligne N.
Wasserman la majorité des incantations qui sont accompagnées d’un rituel proviennent de

tablettes multitextes, ou Sammeltafel’*®

, ce qui indique que ces dernieres étaient rédigées par
ou pour des professionnels, souhaitant s’assurer qu’une incantation spécifique était associée au

bon rituel®®.

Nous avons rassemblé les tablettes du corpus MGI ne contenant qu’une seule incantation et
pas d’instruction rituelle. Si nous n’avons pas les dimensions de toutes les tablettes, celles pour

lesquelles ces données sont disponibles montrent qu’il s’agit en effet de tablettes de petite taille.

Tablette No MGI Datation = Dimension Format Langue
(cm)

OECT 5/20 51 PB 8,3x5,7 Portrait Sumérien
OECT 5/23 22 PB 74x4,6 Portrait Sumérien
OECT 11/3 24 PB 7,7x5,8 Portrait Akkadien
PBS 7/87 38 PB -- Carré Akkadien
SLFN 77 73 PB - Paysage Sumérien
UET 5/85 6 PB 4,6x 34 Portrait Akkadien
VS 17/9 12 PB 55x7,5 Paysage Akkadien
VS 17/24 2 PB - Paysage Sumérien
VS 17/25 1 PB -- Portrait Sumérien
YOS 11/11 45 PB 6,4 x4,6 Portrait Akkadien
YOS 11/13 47 PB 3,5x4,6 Paysage Akkadien
YOS 11/91 60 PB 3x4 Paysage Sumérien
ZA 71B 1 PB - Portrait Sumérien
ZAT1C 1 PB 6x4 Portrait Sumérien
ZA 71D 1 PB -- Portrait Sumérien

Tableau 20 : tablettes MGI préparées pour un client d’apreés les critéeres de Wasserman, 2014.
Toutes les tablettes concernées datent de la période paléo-babylonienne. Une tablette
néo-babylonienne (ZA 71A) répond a premicre vue au criteres définis, ne comportant qu’une

seule incantation et pas d’instruction rituelle. Nous 1’avons cependant exclue du tableau en

3% Wasserman, 2014, p. 53.

307 Zomer, 2018, p. 79. Cf. 2.4.2 et 3.4 pour une discussion des instructions rituelles accompagnant les
incantations.

308 Le terme Sammeltafel peut étre utilisé selon les auteurs pour désigner toute tablette multi-texte, quel
qu’en soit le contenu (Worthington, 2008, p. 625) ou uniquement les tablettes dont le contenu forme un ensemble
cohérent (Zomer, 2018, p. 9, n. 25). Nous choisissons ici d’utiliser le terme neutre « multi-texte » pour désigner
toute tablette qui rassemble plus d’un seul texte ou extrait.

% Wasserman, 2014, p. 53. Cf. 2.4.2 pour une discussion des tablettes multi-textes.
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raison de son colophon, qui indique qu’il s’agit d’une tablette d’exercice scolaire : ki-i ka
im.gid.da gaba.ri "na.rd.a "gir.tab ™bél-ii-Sal-lim a "da-bi-bi sar-ma ib-ri-im « D’aprés les
mots d’une tablette d’exercice, copie d’une tablette en pierre zugaqqipu, Bel-usallim, fils de

510

Dabibi, (I’a) écrite et compilée »>'". Il est donc peu probable que cette tablette ait été préparée

pour un client. En revanche, la « tablette en pierre » ("**na.rd.a) désigne trés certainement une

amulette inscrite, portée au cou ou accrochée au mur. La pierre zugaqqipu (***

gir.tab), qui tire
son nom du scorpion’!!, est d’ailleurs attestée parmi les pierres utilisées pour fabriquer des
chaines d’amulettes®!2. La raison de I’utilisation de cette pierre comme support pour MGI 1
repose probablement dans la fonction de cette incantation, a savoir la maladie de la bile. Or,
dans les incantations mais aussi dans les textes littéraires la bile est souvent comparée a du
venin de serpent ou de scorpion®!®. On peut supposer que la pierre était censée étre d’une
certaine fagon imprégnée du pouvoir corrosif de I’animal qui lui donne son nom, et pouvait étre
utilisée dans une logique homéopathique — combattre le mal par le mal — en utilisant un poison,
le venin du scorpion, pour en combattre un autre, la bile. Si la tablette ZA 71A elle-méme n’était

probablement pas prévue pour étre vendue a un patient, elle indique néanmoins que

I’incantation MGI 1 avait pu étre utilisée dans un but pratique thérapeutique.

On peut se poser la question de pourquoi aucune tablette d’incantation MGI datant du
1°" millénaire av. n. €. ne répond aux criteres établis par N. Wasserman. Cette absence peut-elle
étre justifiée par le hasard des découvertes, ou s’explique-t-elle par un changement dans les
zéme

habitudes de thérapie au cours du millénaire ? Dans la mesure ou, a partir de la période

néo-assyrienne, I’araméen commencait a supplanter ’akkadien comme langue parlée’'*, et

I’écriture alphabétique araméenne a remplacer le cunéiforme’'

, 1l est probable qu’assez peu de
clients aient été en mesure de lire ou de comprendre ces incantations. Cependant il n’était pas
toujours nécessaire que le patient comprenne I’incantation®!®. Les tablettes d’incantations
pouvaient étre données aux clients et fonctionner par leur vertu magique intrinséque, sans avoir
besoin d’étre récitées. On peut alors imaginer qu’au 1" millénaire, le thérapeute se déplacait

pour réciter lui-méme l’incantation chez son patient. Une autre possibilité est que des

incantations araméennes aient ét¢ commandées. Cependant, I’araméen étant généralement

510 74 71A 1. 33-34.

SUWCAD Z p. 163 : « 1. Scorpion, 2. The constellation Scorpio, 3. A stone » ; AHw p. 1538 « 1. Skorpion
5.eines Steins ».

512 Schuster-Brandis, 2008, p. 412, no. 34.

SB3Cf.3.3.1.1.

514 George, 2007 ; Luukko & Van Buylaere, 2017.

515 Robson, 2019.

316 Cf. 2.2.
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)517

rédigé sur des supports périssables (papyrus, cuir)’'’, il est impossible de confirmer 1’existence

de cette pratique, ou la potentielle « traduction » de la tradition magique akkadienne et

sumérienne vers I’araméen’'8.

Outre les criteres formels énoncés par N. Wasserman, le contexte archéologique des
tablettes peut aider a identifier les tablettes préparées dans le cadre de commandes privées. Dans
le cas des tablettes listées ci-dessus (Tableau 20), seules deux tablettes ont un contexte
archéologique connu : SLFN 77 et UET 5/8. Le cas de SLFN 77 (MGI 73) pose un probleme.
En effet, la tablette provient de la maison F de Nippur, qui a été identifiée comme une école>'°.
Il s’agit cependant a notre connaissance de la seule tablette d’incantation identifiée parmi les
quelque 1400 tablettes et fragments découverts 4 cet emplacement™2°. Il est donc possible que
la tablette n’appartienne pas au groupe des tablettes scolaires mais se soit trouvée sur place pour
une raison thérapeutique pratique®!. La tablette UET 5/85 (MGI 6) a été découverte dans un
complexe résidentiel 2 Ur’22. La famille a qui appartenait le complexe ne semble pas avoir eu
de lien avec des fonctions médicales ou exorcistiques et était principalement composée de
marchands, bien qu’elle ait également compté quelques prétres gudua/pasisu (« oint ») 7%,
Deux incantations sumériennes datant de la période dynastique archaique mentionnent un
« prétre gudus de Ningirima »>24, signifiant que la récitation d’incantations faisait possiblement
partie a I’origine des fonctions des prétres gudus. On ne les retrouve cependant plus dans les
incantations plus tardives, et a la période paléo-babylonienne leur fonction principale semble
étre ’entretien et la purification des statues et objets du culte’. La piece dans laquelle la
tablette a été retrouvée ne contenait qu’une autre tablette, présentant un court texte

f526

administrati , et rien n’indique qu’elle ait pu servir d’espace d’apprentissage ou de

bibliothéque. Ce contexte, pris avec la petite taille de la tablette, et la simplicité de I’incantation,

517 Luukko & Van Buylaere, 2017, p. 320.

518 1existence des « bols magiques » araméens montre que la pratique magique dans la région
mésopotamienne a connu un transfert vers ’araméen. Cependant ces bols sont bien plus tardifs (époque sassanide),
et ne semblent pas appartenir a la méme tradition magique que les incantations akkadiennes et sumériennes. Voir
Shaked, 2013 ; Bhayro, 2015.

319 Robson, 2001 ; Peterson, 2019. Cf. 1.1.4.

320 Robson, 2001, p. 62 ; George, 2005a, p. 129.

321 CE. 2.4.1.

522 Woolley & Mallowan, 1974, p. 142-147; 248.

523 Diakonoff, 2009, p. 57; Tricoli, 2014, p. 54. Pour une présentation de la famille a travers les sources
textuelles provenant du secteur, voir Van de Mieroop, 1992, p. 153-156. Pour la traduction de pasisu par « oint »,
cf. CAD P p. 253-255.

524 Cunningham, 1997, p. 14. Pour une discussion sur la déesse Ningirima et son statut de déesse tutélaire
des incantations, cf. 2.3.3.

325 Renger, 1969, p. 143-172 ; Westenholz & Westenholz, éd. 2006, p. 29.

326 Woolley & Mallowan, 1974, p. 142-147, 248.
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tend a conclure que cette incantation a été utilisée dans un cas pratique, et laissée sur place
comme amulette. Le dieu Nergal, mentionné dans I’incantation, est par ailleurs attesté dans la
magie apotropaique, et représenté sur des amulettes protégeant les maisons privées contre

divers démons et maladies’?’.

Deux tablettes MGI paléo-assyriennes provenant de Kani§, JEOL 47/58 et Fs Larsen 395-
420, témoignent peut-€tre d’un usage privé, bien qu’elles contiennent chacune deux
incantations et ne répondent donc pas aux criteres de N. Wasserman. Onze tablettes
d’incantations ont été trouvées a Kani$, et proviennent toutes d’archives commerciales
privées>?®. Etant donné le fait que les habitants de Kani§ avaient en majorité une certaine
maitrise de I’écriture, et que des textes scolaires ont été retrouvés dans les archives de la ville,
on pourrait supposer que les incantations avaient une fonction scolaire®?’. Plusieurs éléments
permettent cependant d’attribuer a ces tablettes un usage thérapeutique pratique>°. En effet,
excepté JEOL 47/58 et Fs Larsen 395-420 les tablettes du site ne contiennent qu’une seule
incantation. Qui plus est, les sujets de ces incantations sont tous liés a un contexte domestique,
et renvoient principalement aux occupants des maisons assyriennes qui sont peu représentés
dans les archives, a savoir les femmes et les enfants. Ainsi parmi les themes des incantations

531

on trouve I’accouchement, la démone Lamastu’’’, une attaque de chiens sauvages, la mauvais

ceil, ou encore la jaunisse et la maladie du ventre3?. JEOL 47/58 provient de 1’archive

d’Elamma, un marchand de la ville’**

. La tablette comporte deux incantations, toutes deux pour
une maladie du ventre (MGI 18 et 34). Fs Larsen 395-420 provient également d’une archive
privée, appartenant a un autre marchand, Sumi-abiya. La premiére incantation de la tablette
concerne un accouchement. Quant a la seconde incantation (MGI 4bis), la couleur jaune
mentionnée a plusieurs reprises indique qu’elle est censée traiter une sorte de jaunisse. Cette
maladie étant particulierement courante chez les nourrissons, on peut imaginer que la tablette
ait servi un double objectif : aider au bon déroulement d’une naissance, puis s’assurer de la

bonne santé du bébé une fois né. A la suite de la visite du praticien (ou de la praticienne), la

tablette aurait été laissée sur place comme amulette a usage apotropaique. Il est particulierement

527 Wiggermann, 1999, p. 222.

328 Barjamovic, 2015, p. 49, 71 ; Zomer, 2018, p. 79 n. 327

529 Barjamovic, 2015, p. 48-49.

330 Cf. Michel, 2008, p. 358.

31 Les victimes principales de la démone Lamastu étaient en effet les bébés nouveau-nés et les femmes
enceintes. Elle pouvait également attaquer les hommes adultes, les personnes agées ou encore les animaux
domestiques, et était donc particulierement nocive et crainte. Cf. Wiggermann, 2000 ; Farber, 2014, p. 3

332 Barjamovic, 2015, p. 50-51, fig. 1

33 MGI 18 et 34.

53 Veenhof, 2017, p. xxvii-xxxvi ; Kouwenberg, 2018, p. 57.
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intéressant de relever que ni @sipus ni asis ne sont référencés a Kanis. En revanche, les sources

font mention de prétres et prétresses, devineresses, et femmes haruspices535

, montrant que la
pratique de la magie n’était pas restreinte aux deux professions traditionnellement associées a

la thérapie®*.

Comme le fait remarquer N. Wassermann, le faible nombre d’incantations trouvées en
contexte domestique peut étre expliqué par le fait que les tablettes aient été moins bien
conservées lorsqu’elles étaient entre les mains de profanes, et non de professionnels®*’. Qui plus
est, une comparaison avec les sources grecques et latines montre que les textes magiques donnés
a des clients privés pouvaient étre placés dans des puits, sur les toits, dans des trous de murs ou
dans les tombes®*. I est également possible que ces textes aient été détruits ou jetés apres
usage. De tres nombreuses tablettes proviennent de collections privées, de fouilles illégales, ou
ont été mises au jour durant les prospections et campagnes de fouilles de la fin du 19°™ ou
début du 20°™ s., époques pour lesquelles les carnets et rapports de fouilles sont souvent
incomplets. Il est donc rare re de connaitre le contexte archéologique précis des tablettes
d’incantations. Tout ceci explique la difficulté a retrouver et identifier les tablettes déposées en

contexte domestique.

Qui plus est, il est parfois difficile d’interpréter I’ utilisation d’une tablette selon son contexte
archéologique, méme lorsque ce dernier est connu. Ainsi, la tablette paléo-babylonienne §
7/1600 sur laquelle est inscrite MGI 59bis a été€ trouvée dans une tombe située dans une maison

privée de Sippar. La tombe contenait un nombre important de tablettes, dont des textes

335 Barjamovic, 2015, p. 72.

336 Barjamovic, 2015, p. 73 : « This would fit into a well-documented pattern of wise women performing
household magic (often from a position on the social margins of society), and could even be linked to a local
tradition in Anatolia dated to the Old Hittite period that attributes particular incantations to female practitioners,
such as “Mallidunna, the old woman of Durmitta” (CTH 403, cf. del Monte 2002) and “Zuwi, the old woman of
Durmitta” (CTH 412). It is interesting, and perhaps not coincidental, that all mentions of ritual specialists other
that the kumrum-priests in the Old Assyrian corpus refer to women ».

337 Wasserman, 2014, p. 55.

338 Un exemple est la tablette d’incantation IAS 549 datant de la période Dynastique archaique Illa,
déposée dans une canalisation (cf. Postgate, 1990, p. 101 ; Krebernik & Postgate, 2009, p. 5, 11). La tablette est
de petite taille (8,9 cm de coté) et ne comporte qu’une courte incantation pour une maladie du ventre (Sa.gig). Un
rituel prophylactique datant du 1°* millénaire av. n. &. consistait a placer une figurine en argile représentant le
démon urmahlullii dans les canalisations afin de protéger les salles de bains contre démons et maladies (cf.
Wiggermann, 1992, p. 86, 98, 181). Si le démon urmahlullii lui-méme n’est pas attesté avant le 14° siecle av., la
tablette JIAS 549 témoigne possiblement de la croyance dés le 3°™ millénaire dans les canalisations comme lieux
de passage pour les maladies. Il est particuliérement significatif que 1’incantation de IAS 549 concerne une maladie
gastro-intestinale, puisque I’on imagine aisément ce type de maladie s’insinuer dans le corps en passant par le
rectum. La croyance en des maladies ou démons pouvant sortir des égouts pour attaquer les humains renvoie
également aux Djinns modernes, des créatures invisibles vivant dans des espaces humides et souillés tels que les
tuyaux d’évacuation des cuisines ou salles de bains, et qui en sortent pour infliger diverses maladies (cf. Drieskens,
2008, p. 200f).
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administratifs, des lettres et des contrats, mais aussi deux autres tablettes d’incantations, ainsi
qu’un texte scolaire®’. Plusieurs lettres du lot sont adressées a Ipiq-Isara, qui était peut-étre
I’une des deux personnes — un homme et une femme — enterrées dans la tombe®*. Les contrats
sont datés du régne de Sin-Muballit (1812-1793)>*!. Les trois tablettes d’incantations ont été
publiées par A. Cavigneaux et F. Al-Rawi’**. La premiére (S 7/1600)°* contient quatre
incantations dont la premiére semble étre dirigée contre les revenants, ce qui est inédit>** et
n’est peut-&tre pas anodin étant donné 1I’emplacement de dépdt de la tablette. Le revers de la
tablette comporte une incantation pour attraper du poisson, une autre contre la morsure d’un
chien®®, et enfin MGI 59bis. La deuxieme tablette (S 2/352) contient une incantation contre le
mauvais ceil’*®. La troisiéme tablette d’incantation (S 2/351) est abimée, et le texte qu’elle
contient difficile & comprendre®*’. La raison du dépot de ces tablettes dans la tombe n’est pas
claire. Le dépdt de tablettes en contexte funéraire est une pratique attestée mais peu courante.
Aucune étude compléte n’a pour le moment été réalisée sur ce type de dépdt, mais un inventaire
partiel a été réalisé d’abord par J. Bottéro>*® puis par V. Muller dans sa thése de doctorat>®. 11
s’agit généralement d’archives familiales, composées de documents administratifs, de contrats
ou de lettres>>*. Ces documents appartenaient probablement au défunt de son vivant, et
répondaient a la méme logique que les autres types d’objets funéraires : si une partie des
possessions du défunt revenait a la famille, il gardait cependant la propriété et I'usage d’une
partie d’entre elles dans la mort™!. Il s’agissait peut-étre également d’une fagon de mettre ces

documents a 1’abri, dans une sépulture censée étre inviolable’2.

L’incantation contre les revenants de la tablette S 7/1600 pourrait étre expliquée par un
besoin d’empécher les défunts de la tombe de revenir dans le monde des vivants, les fantomes
étant souvent pensés comme étant a I’origine des maladies®. Il ne s’agit cependant pas de la

seule incantation de la tablette, les autres ayant des sujets variés et sans lien avec la mort ou les

339 Charpin, 2005, p. 157-158 ; Black & Al-Rawi, 2009, p. 118.

340 Al-Rawi & Dalley, 2000, p. 96 ; Charpin, 2005, p. 157 n. 108.

341 Charpin, 2005, p. 157.

542 Cavigneaux & Al-Rawi, 1994, p. 73-88.

43 Cavigneaux & Al-Rawi, 1994 texte A ; Charpin, 2005 no. 134.

% Cavigneaux & Al-Rawi, 1994, p. 73.

345 Cavigneaux & Al-Rawi, 1994, p. 82-84 1. 16-28 et 29-31.

546 Cavigneaux & Al-Rawi, 1994, p. 85-86 texte B ; Charpin, 2005, p. 158 no. 102.
347 Cavigneaux & Al-Rawi, 1994, p. 87-88 texte C ; Charpin, 2005, p. 158 no. 101.
348 Bottéro, 1982, p. 391-393.

349 Muller, 2015 vol. 2 p. 28-29.

350 Muller, 2015 vol. 1 p. 211.

31 Bottéro, 1982, p. 375, 391-393

352 Muller, 2015 vol. 1 p. 211, 242-243.

353 Cf. Bottéro, 1983 ; Scurlock, 2006.
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fantdmes. Etant donné que parmi les objets de la tombe se trouvaient de nombreuses tablettes,
dont des textes administratifs ou des lettres adressées au défunt, on peut supposer qu’il s’agissait
des possessions de ce dernier. Il est possible que le propriétaire des lieux ait eu une profession
en lien avec la thérapie et écrivit des incantations dans le cadre de son activité, bien que dans
ce cas on s’attendrait a un plus grand nombre de tablettes d’incantations. La variété des sujets
traités dans les incantations d’une méme tablette (revenants, maladie du ventre, morsure de
chien, et péche) parait étre incompatible avec un usage médical direct. On s’attendrait dans ce
cas a n’avoir qu’une seule incantation par tablette, ou a un groupement thématique des
incantations comme dans le cas de Fs Larsen 395-420. La présence d’un texte scolaire dans le
lot nous fait plutdt supposer que les tablettes d’incantations avaient pu étre utilisées dans un

contexte d’apprentissage de I’écriture>>*,

Nous n’avons pas encore abordé les clients eux-mémes, et ce pour une raison simple : on a
trés peu d’informations concernant ces derniers. Les tablettes d’incantations thérapeutiques
contenant une indication concernant la personne pour laquelle elles avaient été préparées sont
excessivement rares. Dans le corpus MGI, une seule tablette comporte une telle information. Il
s’agit d’une tablette d’incantations paléo-babylonienne (YOS 11/21), dont le colophon donne le
nom de ses deux commanditaires : « Pour Il1Su-abtiSu, le frére de Mannum-kima-Samas, le fils
de Purat[um-...], dans la maison de Nuratum, fils de Bé€lanum I’intendant ; pour Balaye, le fils
d’Iddin-Ea, I’archiviste des lett[res] »*>°. La tablette comporte cinq incantations au total, dont
une incantation contre la diarrhée (MGI 64a). Aucune instruction rituelle n’est inscrite sur la
tablette. Les dimensions de la tablette® la font entrer dans la catégorie des tablettes de taille
moyenne®”’. Il est donc peu probable qu’elle ait été préparée pour un client dans un cadre
thérapeutique. L’un des deux commanditaires, Balaye, ¢était un archiviste
(pisan.dub.ba/sandabakku), ¢’ est-a-dire un haut fonctionnaire attaché au temple ou au palais™®.
Peut-&tre était-il chargé, avec IISu-abtiSu, de collecter des tablettes pour la constitution d’une

bibliotheque officielle.

34 Cf. 2.4.3.

555 a§-Sum dingir-Su-a-bu-Su 3e§ ma-an-nu-um-ki-ma-%utu dumu “ud.ki[b.nun¥ ... i-na é nu-ra-tum dumu
bé-la-nu-um agrig as-sum bala-e dumu i-din-é-a pisan.dub.ba Sa un-ne-du-"x’[...] (YOS 11/21 1. 34-35) ; van Dijk
etal., éd. 1985, p. 27 ; Wasserman, 2014, p. 57 ; Krebernik, 2018, p. 38 no. 46-47.

33610,4 x 6,7 cm.

357 Wasserman, 2014, p. 52-53 illustration no. 2

58 CAD S/1 p. 371f; Ahw p. 1162. Cf. aussi Charpin, 1986, p. 272-273. Selon W. F. Leemans une
traduction plus appropriée de Sandabakku serait celle de « commissaire », cf. Leemans, 1989, p. 233. Quoi qu’il
en soit il s’agissait certainement d’un fonctionnaire de haut rang dans 1I’administration royale.
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2.4.2. Recueils de référence

2.4.2.1. Recueils d’incantations

Les sources épigraphiques de la Grece antique et de 1’antiquité tardive indiquent que des
textes pouvaient servir de prototypes aux magiciens dans leur travail, des recueils de références
que les magiciens pouvaient consulter lorsqu’ils recevaient une commande pour une incantation
particuliere®. Ainsi que le fait remarquer N. Wasserman, il est possible de distinguer une
fonction similaire pour certaines tablettes mésopotamiennes *®°. Un élément permettant
d’identifier ces tablettes serait par exemple la formule courante annanna mar annanna sa ilsu
annanna « Untel fils de Untel, dont le dieu est Untel ». Cette anonymisation de I’incantation
permettait d’inclure le nom du client ainsi que ses divinités selon le besoin, afin de personnaliser
le traitement. Quatorze incantations du corpus MGI comportent cette formule, dont huit datent
de la période paléo-babylonienne®®! et six de la période néo-assyrienne>®?. D’autres facteurs
peuvent aider a déterminer la fonction des tablettes. Premier d’entre eux, les tablettes
multitextes. Les incantations inscrites sur ces tablettes y sont souvent rassemblées en

563

groupements thématiques™™. Ces groupements permettaient probablement au professionnel qui

les consultait de retrouver plus aisément le texte précis recherché.

Sur les 54 tablettes d’incantations que

18
} 2 B Tablettes avec compte le corpus MGI, 36 sont des tablettes
%(2) f)nlerf’ti:om multitextes’®*, rassemblant 61 incantations,
8 Tablettes avec une
2 seule incantation
: [
0 Fragment
Q Q Q
N N N
N N N\t
& S N
A K N

Figure 8 : nombre de tablettes MGI avec une ou plusieurs
incantations

39 Wasserman, 2014, p. 59. Suivant Gager, éd. 1992, p. 134-136, Wasserman donne a ces tablettes
I’appellation « master-texts ».

360 Wasserman, 2014, p. 59-60

61 MGI 30, 32, 44, 46-47, 51, 54-55.

362 MGI 19, 20, 41, 48, 50, 74.

363 Wasserman, 2014, p. 59.

364 ABRT 2/11 ; AMT 30/6 ; AMT 45/5 ; AMT 52/1 ; AuOr suppl. 23/25 ; AuOr suppl. 23/26 ; BAM 395 ;
BAM 508 ; BAM 509 ; BAM 535+ ; BAM 574 ; BAM 575 ; BAM 576 ; BAM 578 ; CT 4/8 ; CUSAS 32/7 ; CUSAS
32/8 ; CUSAS 32/25 ; CUSAS 32/30 ; CUSAS 32/32 ; Emar 737 ; Fs Larsen 395-420 ; S 7/1600 ; Fs Sachs 18 no.
15 ; JEOL 47/58 ; OIM A633 ; RA 73/69 ; STT 2/176+ ; STT 2/252 ; VS 10/202 ; VS 10/203 ; VS 17/1 ; YOS 11/12 ;
YOS 11/14 ; YOS 11/21.
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et 16°% ne contiennent qu’une seule incantation (Figure 8). Deux incantations sont inscrites sur
des fragments abimés, pour lesquels il est impossible de déterminer si la tablette comportait une
ou plusieurs incantations>®®. La premiére nette tendance est donc un plus grand nombre de
tablettes multitextes par rapport aux tablettes a une seule incantation. Sur les 32 tablettes datant
de la premiere moitié du 2%me millénaire, 17 sont des tablettes multitextes et 15 des tablettes a
une seule incantation. Les trois tablettes datant de la seconde moitié du 2°™ millénaire sont des
tablettes multitextes. Enfin, sur les 18 tablettes datant du 1* millénaire, on compte 15 tablettes

multitextes et 1 tablette & une incantation®®’

. Avec le temps, nous pouvons donc observer une
plus grande proportion de tablettes multitextes, et une baisse drastique des tablettes a une

incantation.

De méme, le nombre d’incantations>®®

inscrites sur tablettes multitextes augmente au 50 .
Tablettes a

1°" millénaire — on passe de 37 au début du  #0 incantation
unique
: e . 30
2°"¢ millénaire a 53 au 1° mill — alors que le
20
. . o u Tablettes 3
nombre d’incantations sur support individuel e
10 incantations
o . s s e Itiples
diminue — de 15 au début du 2°™° mill. a trois 0 - FHHpies

. ) . 2000-1500 1500-1000  1000-500
au 1° millénaire (Figure 9). Si le nombre

d’incantations en lui-méme est sensiblement _ )

Figure 9 : nombre de textes MGI sur tablette a une ou
similaire — 58 incantations au 2°™° mill. contre plusieurs incantations
56 au 1° mill. — c’est la proportion des incantations sur tablettes multitextes par rapport a celles

a texte unique qui varie.

Selon N. Wasserman la présence d’instructions rituelles accolées aux incantations peut

9 Dans

également étre un indicateur qu’il s’agit d’une tablette de référence pour le thérapeute
le corpus MGI, 30 incantations sont accompagnées d’un rituel introduit par la formule kid.kid.bi
ou dir.dirbi « son rituel »°7°. Une seule date de la période paléo-babylonienne®”! : il s’agit d’une
incantation contre la jaunisse amurriganu, inscrite sur une tablette au format portrait

comportant a I’origine au moins trois incantations. La tablette étant abimée, il est impossible de

365 OECT 5/20 ; OECT 5/23 ; OECT 11/3 ; PBS 7, 87 ; SLFN 77 ; UET 5/85 ; VS 17/9 ; VS 17/24 ; VS
17/25; YOS 11/11 ; YOS 11/13 ; YOS 11/91 ; ZA T1A ; ZAT71B ; ZA71C ; ZA 71 D.

366 KAR 79 et ZA T1E.

67 Sans compter les deux fragments, cf. note 566.

368 On compte ici indépendamment tous les duplicatas.

369 Wasserman, 2014, p. 53 ; Zomer, 2018, p. 82

S0 MGI 3-4, 7-8, 11, 14-16, 19-21, 25-28, 33, 39, 41, 43, 48, 50, 56-58, 64-66, 70, 74-75.

STYMGIT.
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donner la fonction de tous les textes, dont seuls deux sont encore lisibles, MGI 7 et une courte
incantation contre la maladie musculaire maskadu, inscrites sur le revers de la tablette. MGI 7
est suivie d’une ligne abimée mais oul on peut lire en début de ligne la formule [x (x) k]i*-i[k']-

372 suivie de I’instruction rituelle. Sur I’envers on peut distinguer

ki-ta-3a « [x (x) sJon® rituel »
apres une double ligne de séparation un signe /ki/ en début de ligne>’®, qui pourrait étre le début
de I’indication ki-ik-ki-tu « rituel ». Cing incantations médio-babyloniennes sont accompagnées
d’instructions rituelles®’*. Quatre d’entre elles proviennent d’Ougarit®’>, dont trois>’® sont
inscrites sur la méme tablette®’’. La tablette sur laquelle est inscrite MGI 3 est abimée, et seule
I’incantation en question est lisible, cependant on peut distinguer le début d’une autre
incantation®’8. La tablette contenant MGI 64c provient de Nippur, et contient une prescription

médicale pour la diarrhée >”’

en plus de I’incantation pour la méme maladie. Enfin, 22
incantations néo-assyriennes>®” sont accompagnées d’un rituel. Toutes ces incantations sont
inscrites sur des tablettes multitextes>®!. La présence d’un passage rituel exclusivement dans les
tablettes multitextes, du moins en ce qui concerne les tablettes du corpus MGI, semble donc
confirmer I’interprétation de N. Wasserman, selon qui ces tablettes servaient de document de

travail aux professionnels de la thérapie.
2.4.2.2. Recueils d’incantations et de prescriptions

Six tablettes du corpus MGI comportent des prescriptions thérapeutiques en plus des
incantations. Deux datent de la période paléo-babylonienne (CUSAS 32/25 et F's Wiggerman
86-89) et une de la période médio-babylonienne (BAM 395). Les trois dernieres tablettes (BAM

574, 575 et 578) appartiennent au traité néo-assyrien ESTOMAC%2,

La tablette paléo-babylonienne CUSAS 32/25 comporte deux incantations dont la premiére
est MGI 30. La seconde est une courte incantation contre une morsure de serpent, écrite en

langage abracadabra. Elle est suivie de trois lignes en akkadien, décrivant un pansement a base

2 MGI71. 6.

573 Wasserman, 2008.

374 MGI 3, 25, 64-66.

35 MGl 3, 25, 65-66.

576 MGI 25, 65-66.

ST AuOr suppl. 23/25.

578 Marquez Rowe, 2014, p. 73-74.

579 BAM 395 1. 1-4.

80 MGI 4, 8, 11, 14-16, 19-21, 26-28, 33, 39b-c, 41, 43, 48, 50, 56-58, 70, 74-75.

31 MGI 56 n’est connue que par un fragment, et il est impossible de savoir si la tablette d’origine
comportait une ou plusieurs incantations.

2 Cf. D.b.iet2.5.1, Tableau 23.
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de viande de porc ou de peau d’anguille pour traiter la morsure®?

. A. George interprete ce
passage comme une instruction rituelle’®*. La description du pansement n’est cependant pas
précédée par le terme akkadien mention kikkitu « rituel » qui introduit habituellement les rituels.
La tablette paléo-babylonienne Fs Wiggermann 86-89 comporte deux incantations, dont MGI

68, et une prescription > .

Cette derniere débute par une introduction classique des
prescriptions : [Sum-ma $]a.gig libiS.gig « si une personne a une maladie du ventre, une maladie
des entrailles »%°. La tablette étant abimée la suite est incompléte, mais on peut lire plus loin
une précision que si le patient vomit sa nourriture, il est malade d’une fivre sili ‘tu>®’. On a
ensuite un traitement pour une maladie des hanches. Le traitement est suivi d’une formule
typique des incantations : $a an-na-an-na dumu an-na-an-na dingir gas-ri an-na-an-ma
dinnin.bi li-ib-lu-ut « le ventre d’Untel, fils d’Untel, puissent le dieu puissant Untel et la déesse
le soigner »°%. On a 1a un mélange des genres intéressant, avec 1’emploi d’une formule
incantatoire dans une prescription médicale. L ’incantation MGI 64 est un cas trés intéressant
car elle est citée sur une tablette de prescription médio-babylonienne®. La tablette est abimée
et le texte incomplet, mais on peut en premiere ligne la formule habituelle d’introduction des
prescriptions>® : di§ na $a.me$-5§u i-Sa-ru-ma «si une personne a une diarrhée » suivie du
traitement, et qui se conclus par la mention né-es (pour i-na-es) « il vivra ». On lit ensuite une
introduction a I’incantation Si-pa-at $a.meS i-Sa-ru-ti « incantation pour la diarrhée » suivie

d’une indication concernant la maniére de réciter I’incantation’”’.

Les autres incantations accompagnées de prescriptions, au nombre de 25, proviennent
toutes du chapitre ESTOMAC du Compendium Médical de Ninive™? et plus spécifiquement des
tablettes BAM 574, 575 et 578°%. Selon B. Bock™®*, la présence sur une méme tablette
d’incantations et de prescriptions est I’un des critéres qui permet de définir les incantations

« médicales », c’est-a-dire qui relevent de 1’asiifu. Cependant un nombre limité des tablettes

383 CUSAS 32/25 1. 20-22, cf. George, 2016, p. 118

384 George, 2016, p. 118.

385 Fs Wiggermann 86-89 1. 46-54, cf. Geller & Vacin, 2017, p. 87-89

86 Cf. D. b.

387 ¢-"ru ninda-$u” ki-ma §i-i-bi ina si-li-""-[ti gig] « (s’il) vomit son pain comme (lors) d’une maladie
Stbu, il [est malade] d’une fievre sili [tu] », Fs Wiggermann 86-89 1. 49.

388 Fs Wiggermann 86-89 1. 53-54. Cf. 2.4.2.1.

389 BAM 395.

30 Cf. D. b. i.

¥1én 7 u 7-5t ana ugu dir-$i nu ‘mi’” [x x] « [Tu récites’] l'incantation 7 et 7 fois au-dessus de son
rectum [...] » (MGI 64 1. 3).

M2 Cf.D. b. 1.

3 MGI 1, 4-5, 8-11, 14, 16-17, 19-20, 26-29, 42-43, 48, 50, 57, 69, 70, 74-75.

3% Bock, 2014b, p. 77.
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d’incantations du corpus MGI contient des prescriptions. Le cas du traité ESTOMAC ne vaut que
pour la période néo-assyrienne, et fait figure d’exception dans le corpus MGI. On ne peut donc
pas prendre la seule inclusion des incantations MGI dans le CMN comme preuve de leur

appartenance au corpus de I’asiitu.
2.4.3. Textes scolaires

A 1’époque paléo-babylonienne, I’éducation scribale est du ressort de 1’édubba, « la
maison aux tablettes »>*°. Considérée un temps comme une école institutionnelle relevant de
1’état, les assyriologues s’accordent aujourd’hui pour y voir plutot des petites structures privées,
composées d’un maitre prenant un petit groupe d’étudiants, principalement ses enfants>*® et
quelques éléves extérieurs>®’. D’aprés les études réalisées sur le curriculum scolaire de
1’édubba’”®, 1a formation était divisée en deux principales étapes, la phase initiale consistant en
la copie de listes lexicales, pour apprendre le plus de signes sumériens et akkadiens possible, et
la phase avancée durant laquelle les éleves copiaient des textes littéraires (mythes, récits
épiques, hymnes, lamentations, etc.), principalement écrits en sumérien®’. On voit ainsi se
constituer a la période paléo-babylonienne un solide corpus de littérature sumérienne, liée au
besoin des maitres d’avoir a disposition des supports d’apprentissages®®. Si le statut de
« littérature » mésopotamienne est loin d’étre parfaitement établi, on peut en revanche constater
qu’une bonne partie des ceuvres que nous qualifierions de « littéraires » avaient un usage
principalement pédagogique®!. En effet, la langue sumérienne a 1’époque paléo-babylonienne
n’est plus ou presque plus parlée®®?, et n’existait plus que dans I’écriture®*. Elle restait
cependant une langue de prestige, privilégiée pour le culte et les cérémonies®®. La constitution
d’un corpus de référence pour en permettre I’apprentissage était donc nécessaire. L’akkadien
apparait relativement peu parmi les textes d’apprentissage de cette période, bien que cette

constatation soit a nuancer : ainsi, dans les villes du sud telles qu’Ur et Nippur, on trouve

95 George, 20054, p. 128.

5% [’apprentissage scribal s’inscrivait donc dans le méme cadre sociologique de transmission que les
autres professions, a savoir une transmission familiale, cf. Charpin, 2008, p. 56.

397 Veldhuis, 2004, p. 60 ; George, 2005a, p. 129 ; Charpin, 2008, p. 55-56 ; Cohen, 2013, p. 26.

%8 Veldhuis, 1997 ; Tinney, 1998 ; Tinney, 1999 ; Gesche, 2000.

39 Veldhuis, 2004, p. 60-67 ; Charpin, 2008, p. 40-51.

600 Wasserman, 2003, p. 175.

%! Tinney, 1999 ; Charpin, 2008, p. 51.

602 e moment exact de I’extinction du sumérien comme langue orale est sujet & débat, mais on peut le
placer approximativement vers le 20° s. av. n. ¢. ; cf. Michalowski, 2006 ; Michalowski, 2020.

03 George, 2005a.

604 Charpin, 2008, p. 56, cf. 2.2.
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beaucoup plus de textes sumériens qu’akkadiens®® ; en revanche on peut observer une plus

d®%%. En effet, les études ont

forte présence de textes littéraires en akkadien dans les villes du nor
démontré que le curriculum des écoles paléo-babyloniennes n’était pas un corpus fixe, mais
pouvait varier d’une région a l’autre, d’un centre a 1’autre®’. Les textes bilingues font
également progressivement leur apparition dans le corpus littéraire a partir de la période paléo-

babylonienne, et sont considérés comme un marqueur de la production de 1’édubba’®®

. Quant a
la place des incantations, sumériennes ou akkadiennes, dans le curriculum de 1’édubba, celle-ci
est globalement peu abordée, les études se concentrant sur les textes lexicaux et littéraires. En
effet les incantations ne semblent pas avoir joué un rdle majeur dans le curriculum paléo-

babylonien %% .

Selon N. Wasserman, le faible nombre d’incantations bilingues paléo-
babyloniennes indique que ces dernic¢res n’appartenaient pas aux cercles érudits de 1’édubba,
ou, plus prudemment, qu’elles ne faisaient pas partie du curriculum habituel des éléves de
1’édubba®'®. Le nombre insignifiant de tablettes d’incantations paléo-babyloniennes trouvées en

contexte scolaire tend A confirmer cette interprétation®!!.

La question se pose alors concernant la mise a I’écrit des incantations : étaient-elles
rédigées par des scribes engagés par des magiciens, ou par des magiciens formés a 1’écriture ?
Et les quelques exemples d’incantations pouvant étre attribuées a un contexte scolaire étaient-
elles rédigées par des apprentis scribes, ou des apprentis magiciens ? Comme le fait remarquer
N. Wasserman, rien ne nous permet d’affirmer que tous les magiciens étaient instruits, ou que
la maitrise de 1’écriture était un prérequis obligatoire a la pratique professionnelle de la
magie®'?. 1l est suffisant de postuler I’existence de magiciens de métier qui récitaient les
incantations dans le cadre de leur pratique professionnelle, et dont certains étaient instruits et
copiaient ces incantations. Ces dernieres pouvaient ainsi entrer dans 1’éducation scribale de
leurs éleves, et étre intégrées a la formation de futurs magiciens®®. Cependant, la maitrise de

I’€criture ne signifie pas pour autant que ces magiciens avaient un haut niveau d’érudition, ou

05 George, 2007, p. 45.

606 Charpin, 2008, p. 56.

607 Robson, 2001 ; George, 2005b, p. 306-307 ; Delnero, 2010.

608 Wasserman, 2003, p. 180-181 ; Zomer, 2018, p. 126-127.

609 Robson, 2001, p. 62 ; Zomer, 2018, p. 82.

610 Wasserman, 2003, p. 181 ; Wasserman, 2014, p. 59. Bien que, comme nous 1’avons fait remarquer ci-
dessus, ce curriculum pouvait varier d’une école a I’autre.

611 Charpin, 1986, p. 419-486 ; Stone, 1987, p. 56-59 ; Robson, 2001, p. 62 ; George, 2005a, p. 129 ;
Charpin, 2008, p. 53

612 La question se pose aussi par exemple pour les devins, cf. Abrahami & Lion, 2017.

613 Wasserman, 2003, p. 182 ; Wasserman, 2014, p. 59.
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une maitrise parfaite du sumérien®'*. Les nombreuses erreurs remarquées sur plusieurs tablettes

d’incantations sont sans doute une indication que les spécialistes de la pratique magique
n’avaient pas tous un niveau d’érudition et une maitrise du sumérien trés élevé®'>.
Une incantation paléo-babylonienne du corpus MGI, SLFN 77, peut €tre attribuée a un

contexte scolaire, la maison de F de Nippur identifiée comme une école®!®

. Ony aretrouvé pres
de 1400 tablettes et fragments®’, en majorité des textes littéraires et des listes lexicales®!®. Ces
deux types de textes font partie du curriculum classique de 1’apprentissage de 1’écriture®®. En
revanche les incantations ne font pas partie de ce curriculum a I’époque paléo-babylonienne®?,
et SLFN 77 est la seule tablette d’incantation de la maison F. Il n’est donc pas exclu que la
tablette n’appartienne pas au groupe des tablettes scolaires mais se soit trouvée sur place pour

une raison thérapeutique pratique®?!.

Une autre tablette d’incantations paléo-babylonienne du corpus MGI, Fs Wiggerman

2

86-89 a été interprétée comme une tablette scolaire®” en raison des nombreuses erreurs de

graphie ainsi que du format de la tablette, qui correspond au format des tablettes d’exercice

im.gid.da®*

. Cependant, cette identification est problématique pour plusieurs raisons. En
premier lieu, les incantations ne faisant pas typiquement partie de la formation scribale, il est
difficile d’y appliquer la typologie des tablettes d’exercices. De plus le contexte archéologique
de la tablette en question n’est pas connu, et aucun colophon ne vient apporter une indication
quant a sa fonction, comme c’est parfois le cas avec les tablettes scolaires. Les erreurs de

graphies®?* sont une marque de la mauvaise maitrise du sumérien par le rédacteur, mais ceci

614 Ainsi, a I’époque néo-sumérienne de nombreuses incantations peuvent étre catégorisées comme la
production de scribes de bas niveau, cf. Veldhuis, 1993 ; Veldhuis, 1997, p. 145, n. 22.

815 Voir par exemple le commentaire de MGI 1, 31, 59, et 68. Une autre incantation paléo-babylonienne
de Nippur (UM 29-15-5) montre un niveau de compétence médiocre en sumérien — selon A. Cavigneaux, qui en a
fait I’édition, le scribe I’ayant rédigé « ne semble pas Etre passé par les meilleurs écoles de Nippur » (Cavigneaux,
1995, p. 94 ; Veldhuis, 1997, p. 145, n. 22). 1l a été démontré que durant la période d’Ur III il existait plusieurs
niveaux de compétences chez les scribes. Seuls les meilleurs entraient dans 1’administration, et les scribes aux
compétences plus faibles se faisaient engager par des individus privés (Steinkeller, 1989, p. 6-7 ; Veldhuis, 1997,
p. 145).

616 Robson, 2001 ; Peterson, 2019.

617 Robson, 2001, p. 62 ; George, 2005a, p. 129.

618 Robson, 2001, p. 48-49 tableau 3, pp. 50-51 figures 11-12 ; George, 2005a, p. 129.

619 Veldhuis, 1997 ; Tinney, 1999 ; Robson, 2001 ; George, 2005a.

20 Cf. note 609, 610, 611.

621 Cf. 2.4.1.

622 Geller & Vacin, 2017, p. 83-84.

623 Qu « tablette longue ». La typologie des tablettes scolaires, définie par M. Civil (Civil, 1979, p. 5-7 ;
Civil, 1995, p. 2308, différencie cinq types, dont le type III, parfois dénommé im.gid.da par les colophons, est
caractérisé par une forme longue et étroite, comportant une colonne sur chaque face, ol sont inscrits un ou plusieurs
extraits de compositions.

624 Cf. Geller & Vacin, 2017.
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n’est pas en soi une indication qu’il s’agit d’un éleve. Il peut s’agir simplement d’un magicien
n’ayant pas un niveau d’érudition trés ¢élevé. Enfin, les textes inscrits sur la tablette (deux
incantations et une instruction rituelle thérapeutique) ne sont pas des extraits de compositions
mais des entités textuelles a part entiere : les deux incantations sont suivies d’une rubrique, et
la partie thérapeutique se termine par un appel aux divinités personnelles du patient de le guérir.

Nous y voyons donc plutot un document de travail appartenant A un professionnel®.

En I’absence de colophons, il est impossible de savoir si ces tablettes ont été rédigées
par des apprentis scribes, asiis, ou asipus. Il faut cependant noter que les a@sipus sont des

personnels du temple®?¢

, et en tant que tels avaient probablement une formation scribale solide
et une bonne maitrise du sumérien®”’, qui restait  la période paléo-babylonienne la langue du

culte.

\

Contrairement a 1’époque paléo-babylonienne, la place des incantations dans la
formation scribale durant la seconde moitié du 2°™ millénaire est bien attestée. A la période
médio-babylonienne, 1’akkadien devient la lingua franca de tout le Proche-Orient, et le
cunéiforme est 1’écriture principale de la correspondance internationale. Ceci entraine par
nécessité la création de centres scribaux dans les régions périphériques a la Mésopotamie —
comme a Hattu$a, Emar ou Ougarit — afin de former les scribes locaux au cunéiforme et a
I’akkadien®?®, De méme qu’a la période paléo-babylonienne, la formation scribale commence
par la copie de listes de signes, avant d’aborder les textes littéraires. La multiplication de ces
centres scribaux entraine une diffusion des textes littéraires sumériens et akkadiens, dont les
incantations, dans les régions périphériques®?. Ainsi, selon J. Fincke tous les textes littéraires

630 Comme

sumériens et akkadiens trouvés dans ces centres proviennent d’un contexte scolaire
le fait remarquer E. Zomer cette interprétation vaut également pour les tablettes d’incantations.
En effet, contrairement a la période paléo-babylonienne, la majorité des tablettes d’incantations
provenant des zones périphériques et datant de 1’époque médio-babylonienne peuvent étre
attribuées 2 un contexte archéologique scolaire®!. En revanche, il n’existe pour cette époque

aucun exemple certain d’incantations provenant d’un contexte scolaire du coeur mésopotamien.
p p p

025 Cf. 2.4.2.

626 Geller, 2010a, p. 50. A noter cependant que les GSipus sont trés rares dans la documentation de la
période paléo-babylonienne, ou apparaissent surtout les prétres purificateurs iSib/iSippu et pasisu, deux titres qui
disparaissent aux périodes postérieures (Renger, 1969, p. 122-126, 143-172 ; Geller, 2010a, p. 69).

627 Delnero, 2019, p. 171.

628 Zomer, 2018, p. 82.

629 Zomer, 2018, p. 83.

630 Fincke, 2012.

631 Zomer, 2018, p. 83-84.
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Quatre tablettes d’incantations du corpus MGI datent de la période médio-

t632 633

babyloniennes, dont deux proviennent d’Ougarit®*?, une d’Emar®®? et la derniére de Nippur®*,
Cette dernicre, BAM 395, provient des campagnes de fouilles menées a la fin du 19°s. par J. S.
Peters, dont les rapports de fouilles ne permettent pas d’identifier le contexte archéologique de
la majorité des tablettes mises a jour®®>. BAM 395 ne fait pas exception®*. La tablette, de petite
taille, ne contient qu’une prescription et une courte incantation abracadabra (MGI 64c), toutes
deux dirigées contre une maladie de diarrhée. Nous y voyons donc plutdt une tablette a usage
thérapeutique professionnel®’. Les trois autres tablettes peuvent en revanche étre identifiées
comme tablettes scolaires. La tablette Emar 737 provient du batiment auparavant interprété

638

comme un temple®®, et aujourd’hui compris comme un Scriptorium, a Savoir un espace

institutionnel de rédaction et de conservation de documents®”. La tablette comporte une

0

incantation® inscrite 4 la suite d’une liste lexicale, montrant son usage scolaire. La liste

lexicale en question est un extrait de Urs-ra = hubullu, qui est généralement considérée comme

appartenir a un stade avancé de ’apprentissage scribal®*!

. De plus, le colophon indique que la
tablette a été écrite par Ribi-Dagan, un apprenti devin (i3.zu.tur.tur)®*?. La tablette d’Ougarit
AuOr Suppl. 23/26% a été retrouvée dans la Maison d’Urtenu®*, un officiel de haut rang de la
maisonnée de la reine®’, qui a fourni ’une des plus grandes archives de la ville. Environ 500
tablettes y ont été découvertes®*, dont une grande quantité de listes lexicales, laissant supposer
que la maison fonctionnait au moins en partie comme lieu d’apprentissage de 1’écriture®’. Outre
AuOr Suppl. 23/26 deux tablettes d’incantations ont été découvertes dans la maison, une tablette

abimée contenant au moins une incantation contre la fiévre et une contre une maladie

oculaire®®®, et un fragment de tablette avec une incantation contre divers démons®*. Enfin la

632 AuOr Suppl. 23/25 et 23/26.

633 Emar 737.

634 BAM 395.

635 Westenholz, 1975, p. 1-3 ; Clayden, 2016.

636 Cf. 1.2.1.

637 Cf. 2.4.2.

638 Ory & Paillet, 1974, p. 278.

639 Mori, 2003, p. 19 ; Cohen, 2005, p. 195 ; Cohen, 2009 ; Rutz, 2013, p. 304 ; Zomer, 2018, p. 54, et
chapitre 1.2.2.

%40 MGI 13.

%41 Zomer, 2018, p. 83.

42 Rutz, 2013, p. 179. Pour un autre exemple d’un apprenti devin ayant également une formation scribale,
voir Abrahami & Lion, 2017.

3 MGI 3.

644 Soldt, 1999, p. 35 ; Marquez Rowe, 2014, p. 73.

645 Pardee, 2002, p. 86.

646 Soldt, 1999, p. 35.

847 Marquez Rowe, 2014, p. 38.

648 Mdrquez Rowe, 2014, p. 59-61.

%49 Marquez Rowe, 2014, p. 61-62.
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650 ou ont été

tablette AuOr Suppl. 23/25 provient de la maison dite aux tablettes Lamastu
retrouvées le plus grand groupe de tablettes d’incantations babyloniennes a Ougarit. La maison
a été nommée ainsi d’apres le théme de la majorité de ces incantations®!. Il s’agit d’une maison
d’habitation, avec archive et bibliothéque. Le contenu des tablettes de la maison fait penser

qu’elle appartenait a un devin ou un prétre5>?

: plusieurs mode¢les de foie ainsi qu’un mode¢le de
poumon en argile y ont été retrouvés, ainsi que des textes religieux, une liste lexicale, et deux
alphabets. Outre ces tablettes, les fouilles de la maison ont mis au jour 76 textes rédigés en
akkadien, dont une trentaine de listes lexicales babyloniennes, une vingtaine de textes religieux
et littéraires (dont les incantations Lamastu), et des textes de sagesse®>®. Le grand nombre de
listes lexicales ainsi que de textes littéraires indiquent probablement que le lieu ait fonctionné
comme école. Il est important de faire remarquer que pour les trois incantations médio-
babyloniennes associées a un contexte d’apprentissage, aucune n’est affiliée a un contexte de
pratique de I’asiitu ou de 1’asipiitu, ni de formation de futurs asiis ou asipus. Les incantations

ont donc intégré durant cette période, du moins pour les régions périphériques, la formation

scribale générale, et ne sont donc pas liées a une formation professionnelle particuliere.

Apres les bouleversements politiques qui caractérisent la fin du 2°™ millénaire, la
situation linguistique du Proche-Orient Ancien a encore évolué. La croissance de la population
araméenne sur le territoire mésopotamien entraine une diffusion de plus en plus importante de
la langue araméenne®*. A 1’oral, I’araméen devient vite la nouvelle langue vernaculaire de
I’empire, tandis que 1’akkadien reste la langue officielle de I’empire néo-assyrien®>. L’ usage
général du cunéiforme diminue au fur et a mesure qu’il est remplacé par 1’alphabet araméen,
bien plus facile 2 apprendre, et qui devient vite dominant dans la population®. La pratique du
cunéiforme devient restreinte aux élites politiques et érudites, et les étudiants pouvaient aller

657

jusqu’a faire de longues distances pour en faire 1’apprentissage™’. Comme durant les périodes

650 M4arquez Rowe, 2014, p. 63.

61 Méarquez Rowe, 2014, p. 38.

652 Pedersén, 1998, p. 74.

653 Pedersén, 1998, p. 75-76.

654 Luukko & Van Buylaere, 2017, p. 318

955 Une lettre écrite par Sargon II & Sin-iddina montre que 1’akkadien et le cunéiforme restent pendant un
temps la langue et I’écriture de prestige (SAA 17/2, cf. http://oracc.museum.upenn.edu/saao/corpus) : « A propos
de ce que tu m’as écrit ... ‘si c’est acceptable au roi j’écrirais en araméen’, pourquoi ne peux-tu pas m’écrire en
akkadien ? Assure-toi que le document que tu écris soit comme celui-ci (c.-a-d. en cunéiforme) ». Cependant, a
partir du régne de Salmeneser V (727-722) I’araméen est officiellement reconnu comme langue de I’empire ; les
reliefs des palais de Tiglath-Pileser III et Assurbanipal montrent cdte a cdte un scribe écrivant en cunéiforme sur
une tablette d’argile et un scribe écrivant sur un rouleau de papier probablement en alphabet araméen (Luukko &
Van Buylaere, 2017, p. 319).

656 Proust, 2011, p. 4 ; Robson, 2019.

657 Robson, 2019.
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précédentes, la formation scribale cunéiforme peut étre divisée en deux étapes, une étape
préliminaire durant laquelle les étudiants copient des listes lexicales, et une étape plus avancée
durant laquelle le curriculum est constitué principalement de textes littéraires®®. De méme que
durant I’époque médio-babylonienne, les incantations font partie de la formation scribale,

probablement durant 1’étape avancée de 1’apprentissage®.

Parmi les tablettes d’incantations du corpus MGI datant du 1° millénaire, trois peuvent

étre attribuées a un contexte scolaire. La premiere, une tablette néo—babylonienne660

comporte
un colophon qui indique que I’incantation est copiée d’une tablette im.gid.da%®!, terme sumérien
employé dans les colophons pour définir un type de tablette d’exercice scolaire®®?. Les deux
autres proviennent d’Huzirina®®?, et plus précisément d’une bibliothéque associée a une famille
de prétres sangu®®*. La bibliothéque contenait un grand nombre d’incantations et de rituels,
mais aussi de textes médicaux, de textes de prieres, d’hymnes, de listes lexicales, et de textes
littéraires. La présence de ces deux derniers groupes indique que I’espace fonctionnait au moins
en partic comme centre d’apprentissage®. Les prétres Sangu font partie des principaux
fonctionnaires religieux, et agissaient comme gestionnaires de 1’administration des temples®®®.
Ils n’ont aucune fonction thérapeutique, et les incantations trouvées sur place avaient donc

probablement un usage didactique.

Il est possible que les incantations aient joué dans la Mésopotamie du 1°" millénaire le
méme role qu’au 2°™ millénaire dans les régions périphériques : dans la mesure ou 1’akkadien
¢tait progressivement remplacé par I’araméen comme langue vernaculaire, et le cunéiforme par
I’alphabet araméen, la constitution d’un corpus de référence était nécessaire. Les incantations
auraient ainsi intégré le curriculum scolaire comme support d’apprentissage pour le cunéiforme.
Qui plus est, I’akkadien restant la langue culturelle et scientifique de préférence, la copie de
textes akkadiens permettait de s’inscrire dans un passé érudit glorieux, de la méme fagon que
le sumérien au début du 2°™ millénaire, I’akkadien restant une marque d’appartenance a une

élite sociale et intellectuelle.

658 Finkel, 2000 ; Gesche, 2000.

59 Gesche, 2000, p. 176f.

660 7A 71A.

661 ki-i ka im.gid.da, « D aprés (les mots d”)une tablette d’exercice im.gid.da » MGI 1,1. 21 ; Cf. 1.3.1 et
2.4.1.

662 Civil, 1979, p. 5-7 ; Civil, 1995, p. 2308, voir note 623 ci-dessus.

663 STT 2/252 et STT 2/176+.

664 Cf. 1.3.4.

665 Clancier, 2012 ; Robson, 2019.

66 Wiggermann, 1995, p. 1864.
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2.4.4. Incantations a plusieurs utilisations

Certaines incantations du corpus MGI apparaissent dans différents types de contextes
(scolaire, privé, professionnel). Une méme incantation pouvait avoir eu une fonction
thérapeutique concréte, et avoir été utilisée comme support d’apprentissage de 1’écriture

(Tableau 21).

No Contexte (tablette) Datation
MGI
1 Commande privée (VS 17/25,ZA 71B, C,D) PB (VS 17/25,ZA 71 B, C, D ; CUSAS 32/7)
Recueil (CUSAS 32/7 ; BAM 578) NA (BAM 578)
Scolaire (ZA 71A) NB (ZA 71A)
2 Commande privée (VS 17/24) PB
Recueil (CUSAS 32/7)
9 Recueil (BAM 509 ; BAM 574) NA
Scolaire (STT 2/252)
29 Recueil (BAM 508 ; BAM 509 ; BAM 574 NA
AMT 45/5)
Scolaire (STT 2/252)

Tableau 21 : incantations MGI avec plusieurs contextes d utilisation

Le cas de MGI 1 est particulierement intéressant car il montre une réelle diversité de
contextes, et ce sur une longue période. On la trouve ainsi dans des recueils et des commandes
privées au début du 2¢me millénaire, et en recueil et contexte scolaire durant le 1 millénaire. Il
faut également rappeler le colophon de ZA 71A, une copie néo-babylonienne de 1’incantation,
qui indique que le texte avait précédemment été écrit sur une amulette®’. L’incipit de MGI 1
apparait par ailleurs dans un catalogue paléo-babylonien, listant une vingtaine de titres
d’incantations®®. Les premiéres lignes du catalogue sont abimées et les titres sont incomplets.
Ainsi en ligne 2 on peut lire u4.zal.le $a.gig [...] « Le ventre malade, a I’aube [...] » et en ligne
3 x (x).gig.giny nam.[...] « Comme la maladie [...] ». Si les deux incantations n’ont pas pu étre
identifiées, elles ont manifestement un contenu médical. Le reste de la tablette contient entre

autres des titres d’incantations appartenant a la série d’@sipitu udug.hul®”® ou i la série

667 Cf. 2.4.1.

668 [z]é.a 11.8im[.gin7] « [La bille [comme] une herbe », JRL Box 24; E5 & 25 1. 4; cf. Wilcke, 1973, p.
14-15 ; Cunningham, 1997, appendix.

609 £8ma.nu dim #*ma.nu « Bois e 'ru, pilier de bois e 'ru », 1. 6 correspond a I’incipit d’un précurseur paléo-
babylonien de la tablette III d’Udug.hul, cf. Geller, 1985, p. 26-27, 1. 129 ; [en’].ki’.ne “nin.ki.kes.ne « IlIs
appartiennent a [En]ki’ et Ninki] », 1. 7 est I’incipit d’une autre incantation de la tablette I1I d’Udug.hul, cf. Geller,
2016, p. 107,1. 79.
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mussu u®’°. Or, comme 1’a montré P. Delnero le catalogue était trés certainement un inventaire

pour une collection de tablettes®’'. On voit donc a la période paléo-babylonienne des
incantations du corpus MGI cohabiter avec des incantations du corpus de 1’asipiitu. On peut
également évoquer le cas de MGI 4, qui fait partie des incantations du traité néo-assyrien
ESTOMAC®’?, et de ’incantation paléo-assyrienne de Kani§ MGI 4bis®’?. En effet, si les deux
incantations ne sont pas des duplicatas les similarités entre les deux textes sont suffisamment

fortes pour désigner MGI 4bis comme un précurseur paléo-assyrien de MGI 4 :

e-er-qu-um e-ri-iq | e-ri-ig-tum e-er-qd-at

i-si-li mi-it-ra-tim | e-ri-ig-tim e-zu-um | ba-ru-ma-tum ta-ar-té-e
a-di-Si-im ka-ka-a-am | ld a-ba-ra-Si

a-di-si-im | §i-bis-rla-alm | ld a-sa-db-ta-5i

a-[d)i-Si-im | ba-pi-ra-am | ha-Su-a-am u [td]-db-tdm

i-na | [$]u-ur-si-Sa Su-ba-al-ku-tu[m] | us-ba-al-k[i-si]

Il est vraiment jaune ! Elle est vraiment jaune !

A I’ombre du verger jaune, la chévre tachetée vient de paitre !

Je lui ai jeté une arme, je ne 1’ai pas capturée,

je lui ai jeté un bat[on de berger], je ne I’ai pas attrapée !

Je lui ai [j]eté du pain de biere, du thym et du [s]el,

je [I’ai] certainement délogé[e] de sa [p]osition stabl[e] ! (MGI 4bis 1. 1-6)

Uz ar-qgd-at a-rug dumu-Sa a-ruq “sipa-§a a-ruq na-qid-sa

ina e-qi sig; 0.mes sigz.mes ik-kal ina a-tap-pi a-rug-ti a.mes sigz.mes i-Sat-ti

i-suk-$i #%pa ul ii-tir-ra pa-ni-Sa : i-suk-$i gir-ba-nam ul ii-Saq-qa-a re-5i-sa

i-suk-$i pil-li “har.har u mun : mar-tu ging im-ba-ri ana $a-ha-hi it-bi

La chevre est jaune, jaune son chevreau, jaune son berger, jaune son gardien !

Dans le champ jaune, elle mange de ’herbe jaune, dans le canal jaune, elle boit de 1’eau jaune !

I1 lui a jeté un baton, elle n’a pas tourné le dos, il lui a jeté une motte (de terre), elle n’a pas levé la
tete ! Il lui a jeté de la pate a biere, du thym et du sel : la bile comme un brouillard s’est levée pour
se dissiper ! (MGI 4 1. 1-4)

Les deux incantations décrivent une chevre s’alimentant dans un environnement jaune.
On voit ensuite le récitant ou le malade tenter de déloger la cheévre en lui jetant un baton ou une
arme, puis y réussir en lui jetant un mélange de pate de biere, de thym et de sel®’*. On voit donc
une incantation utilisée en contexte domestique a la période paléo-assyrienne et intégrée au

corpus de I’asiitu a la période néo-assyrienne.

670 dpin.in.si.in ama.kalam.ma.kes « Ninisina la meére du pays » 1. 5 correspond a I’incipit de I’incantation

mussu’u Vl/a, cf. Bock, 2007, p. 184. C. Wilcke (Wilcke, 1973, p. 14-15) lit azu.kalam.ma.ke4 mais I. Sibbing-
Pantholt (Sibbing-Plantholt, 2022, p. 130 n. 175) corrige azu par ama d’apres mussu 'u V/a.

671 Delnero, 2010.

52 Cf. D.b.iet 1.3.3.1.

513 Cf. 1.1.6 et 2.4.1

674 Cf. 3.4.
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2.5. Diffusion des incantations

2.5.1. Standardisation et sérialisation

Entre la fin du 2°™ mill. et le début du 1°* mill., une bonne partie de la littérature

spécialisée mésopotamienne (incantations, rituels, divination, médecine, etc.) est soumise a un

5

processus de canonisation®”® et de sérialisation. Il convient en premier lieu de revenir sur les

définitions de ces concepts. Le terme de sérialisation désigne 1’organisation en une séquence

676

fixe des tablettes d’un texte®’®, ainsi que des unités textuelles individuelles a I’intérieur d’une

8

méme tablette®”’. Le terme de « canonisation », ou standardisation®’®, renvoie a un état de

stabilit¢ d’un corpus ou d’un groupe de textes, maintenu volontairement sous une forme

traditionnelle, et auquel du nouveau contenu n’est plus incorporé®’®. De nombreuses discussions

%80 ou la

existent concernant 1’application de ce concept dans le cadre culturel mésopotamien
périodisation de ce processus®®!. L’exemple des colophons du Traité de Diagnostics SA.GIG
d’Adad-apla-idinna®®? a mené les assyriologues 2 supposer que la standardisation, ou & minima
I’intention de standardisation des textes littéraires et scientifiques mésopotamiens aurait
commencé durant la période kassite (14°-13° s. av.) ou la seconde période d’Isin (11° s. av.),
périodes de paix et de stabilité politique relative®’. Ce besoin de standardisation et de
sérialisation, émergeant vers le milieu du 2°me mijllénaire, est possiblement 1i¢ a I’abandon

partiel des anciens centres érudits tels que Nippur, Uruk ou Larsa a la fin de la période paléo-

babylonienne. Cet abandon aurait pu entrainer une peur collective d’une perte mémorielle

75 Ou standardisation selon Zomer p. 175f et Rochberg-Halton 1984 p. 127f pour éviter la connotation
biblique.

676 Permettant ainsi de désigner ces tablettes selon leur ordre dans la séquence (« tablette no. x de la série
Z »).

677 Par exemple une séquence d’incantations sur une tablette, inscrites selon un ordre fixe et prédéfini.

678 Etant donné la connotation biblique du mot « canonisation », et suivant F. Rochber (Rochberg, 1984,
p. 127f) et E. Zomer (Zomer, 2018, p. 175f) nous pensons préférable d’utiliser le terme « standardisation » en ce
qui concerne les textes mésopotamiens.

679 Rochberg, 1984, p. 127 ; Assmann, 1992, p. 103.

680 Rochberg, 1984 ; Lieberman, 1990 ; Béck, 2000, p. 20-21.

%81 D’aprés W. Hallo par exemple, il y aurait eu quatre « canons » dans I’histoire mésopotamienne, un
premier canon paléo-sumérien représenté par les textes de Fara, un canon néo-sumérien, un canon paléo-
babylonien, et un dernier se formant durant la 2™ moitié du 2°™ millénaire et représenté par les corpus néo-
assyiens (Hallo, 1991 ; Frahm, 2011, p. 318). Selon E. Frahm (Frahm, 2011, p. 317-318) suivant J. Assman
(Assmann, 1995, p. 12-13), c’est I’apparition des commentaires qui marque le fait que les textes ont atteint un
statut de canon, donc a partir de la fin du 2°™ millénaire. Enfin, d’aprés E. Zomer, le processus de standardisation
des incantations ne se fait véritablement qu’au premier millénaire, les incantations du 2°™ millénaire montrant un
début de standardisation mais également des différences significatives avec leurs versions plus tardives.

682 Finkel, 1988, p. 149.

683 Cependant, comme le fait remarquer E. Zomer, la possible standardisation d’un texte a une période
donnée ne signifie pas pour autant que tous les textes ont été standardisés au méme moment, cf. Zomer, 2018, p.
177-178.
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culturelle, et poussé les érudits a coucher a 1’écrit ce qui avait été jusqu’ici transmis au moins
en partie a I’oral. La compilation de corpus serait ainsi une réaction a ’incertitude créée par des
temps de crises®®*. Quoi qu’il en soit, & partir du 7°™ s. av. n. &., plusieurs corpus ou ensembles
de textes sont rassemblés, sérialisés, et transmis sous une forme fixe, caractérisés par un haut

degré d’uniformité et de stabilité textuelle a travers les différents manuscrits®®.

La constitution de corpus se révele par deux éléments principaux : la duplication de
textes ainsi que les rassemblements thématiques d’incantations. Le rassemblement thématique
d’incantations sur une méme tablette est avéré depuis le 3° millénaire av. n. &%% De méme,
certaines incantations du corpus MGI apparaissent sur des tablettes multitextes des la période
paléo-babylonienne®’. L’exemple le plus flagrant pour cette époque est celui des deux tablettes
CUSAS 32/7 et 32/8. Les deux tablettes proviennent d’'une méme archive®®®, et contiennent

plusieurs des mémes incantations.

CUSAS 32/7 CUSAS 32/8 No MGI
Bonne traversée i1-7
Bonne traversée 18-18
Bonne traversée 7% i 19ff 23

Protection a I’étranger  ii 1-6

Mauvais démon i 7-23
Chiens i 1-18 16-23
Mauvais ceil iii 19-22 124-44
Bile iv 1-19 2
Bile iv 20-v 11 1
Ventre v12-25 iv 20-31 59
Ventre v 26-33 61
Ventre v 34-37 ii 17-20 31
Ventre v 38-48 i 21-29 32
Ventre vi 1-3 62
Ventre vi 9-44 ii 40-iii 38 44
Ventre vii 1-7 iii 39-47 54
Etiolement vii 8-36 iv 1-19
? viii 1-3
Ablutions viii 19-36

CUSAS 32/8 CUSAS 32/7 No MGI

684 Frahm, 2011, p. 322 ; Zomer, 2018, p. 178.

685 Rochberg, 1984, p. 127 ; Frahm, 2011, p. 317-318 ; Zomer, 2018, p. 175.

686 Rudik, 2015, p. 491.

87 Cf. 2.4.2.

88 Cf. 1.1.7.

89 I ’incantation, trés courte, est incluse dans 1’édition des incantations MGI en raison des similitudes
entre I’imagerie employée ici et celle retrouvée dans d’autres incantations MGI. Cependant cette identification est
tres incertaine, et aucun colophon n’apporte d’information sur sa fonction exacte.
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Chiens 11-5

Chiens 16-23 iii 1-18

Mauvais ceil 124-44 iii 19-22

Gonflement 145-ii 16

Ventre i 17-20 v 34-37 31
Ventre i 21-29 v 38-48 32
Ventre ii 30-32 71
Ventre ii 33-39 55
Ventre ii 40-iii 38 vi 9-44 44
Ventre 1ii 39-47 vii 1-7 54
Etiolement iv 1-19 vii 8-36

Ventre iv 20-31 v 12-25 59

Tableau 22 : correspondance des incantations entre CUSAS 32/7 et 32/8690

Comme on peut le constater, les incantations concernant une maladie gastro-intestinale
(ventre et bile) constituent la majeure partie des deux tablettes, ainsi que le gros des incantations
dupliquées entre les deux. Parmi les autres problémes traités, on retrouve le mauvais ceil et le

mauvais démon, deux thémes classiques des incantations de 1’@sipitu®"

. On peut également
remarquer une séquence similaire des incantations qui montre que leur organisation n’est pas
completement arbitraire. Ainsi MGI 31 et 32, puis 44 et 54 sont écrites a la suite sur les deux
tablettes®®2. Cependant, si on retrouve certaines des incantations de CUSAS 32/7 et 32/8 dans

69,

d’autres tablettes paléo-babyloniennes®” on ne peut pas encore parler de sérialisation puisque

cette séquence de textes précise n’apparait pas ailleurs.

Plusieurs autres tablettes de la méme période présentent un rassemblement thématique

d’incantations : CUSAS 32/30%* et 32/32%%, CT 4/8%%¢ et JEOL 47/58%°7, qui contiennent toutes

90 George, 2016, p. 36-37.

%1 La description du démon dans I’incantation CUSAS 32/7 ii 7-23 se retrouve dans un rituel néo-assyrien
contre Lamastu (George, 2016, p. 35). Parmi les autres tablettes d’incantations attribuées a la méme bibliothéque
(nos MS 3082-3103, cf. George, 2016, p. 29-30) on retrouve des textes concernant des thématiques typiquement
attribués a 1’asipiitu, tels que la consécration de statues divines ou d’objets cultuels ou rituels, I’infestation
d’animaux nuisibles, les mauvais démons Udug et galla, un mauvais fantdme, des incantations prophylactiques
contre chiens et scorpions, mais aussi au moins une berceuse pour un bébé, une incantation pour aider un
accouchement, outre les incantations contre les maladies gastro-intestinales plus traditionnellement associées a
I’asitu. 11 apparait donc qu’une méme bibliothéque de magicien pouvait aborder des sujets assez variés, des la
période paléo-babylonienne, et que la frontiere que nous voudrions nette entre magie et médecine a cette période
ne soit pas si claire.

2 George, 2016, p. 34-35.

893 MGI 1 est connue par 4 autres copies paléo-babyloniennes (ZA 71C, VS 17/25, ZA 71B, ZA 71D), deux
copies néo-assyriennes (BAM 578, ZA 71E) et une copie néo-babylonienne (ZA 71A) ; MGI 2 a un duplicata paléo-
babylonien (VS 17/24) ; MGI 59 est connue par deux copies paléo-babyloniennes (VS 10/202 et 203).

894 MGI 52 et 53.

895 MGI 35, 36 et 37.

9% MGI 39 et 40.

7 MGI 18 et 34.
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plusieurs incantations pour maladies gastro-intestinales. Il ne s’agit cependant pas des mémes

incantations d’une tablette a ’autre.

De méme, durant la seconde moitié du 2°™ millénaire, les incantations MGI sont

inscrites sur des tablettes multitextes, mais qui ne contiennent pas les mémes incantations®*%,
Toutes proviennent par ailleurs de contextes scolaires®”, exceptée BAM 395, une petite tablette

de prescription incluant une courte incantation abracadabra’®

, connue depuis la période paléo-
babylonienne’™!. La tablette d’Ougarit AuOr suppl. 23/26, fragmentaire, ne contient que deux
incantations lisibles, dont I’incantation contre une maladie de bile MGI 3, ainsi qu’une
incantation incomplete faisant mention des « dieux de la nuit »102 1 ’incantation MGI 3, bien
que ne ressemblant pas aux textes traditionnellement associés a la bile, finit en revanche par
une formule classique des incantations mésopotamiennes : zi.an.na hé.pa zi.ki.a hé.pa, « Par la
vie du ciel, sois conjuré ! Par la vie de la Terre, sois conjuré ! »’%. On a donc affaire 2 un
rédacteur ayant une bonne connaissance de la littérature incantatoire mésopotamienne, malgré
une liberté prise avec I’incantation utilisée’. La seconde tablette du corpus MGI provenant
d’Ougarit, AuOr suppl. 23/25, rassemble deux incantations contre le vomissement (MGI 65 et
66) et une incantation contre la diarrhée (MGI 23), ainsi qu’une incantation contre la maladie
paralytique Simmatu et une autre contre la maladie musculaire samanu. Bien que les
incantations ne traitent donc pas toutes du méme type de maladie, on a un principe de
compilation clairement thérapeutique. Quant a I’incantation MGI 13, inscrite sur une tablette

d’Emar (Emar 737) par un apprenti devin local (Ribi-Dagan)’®

, elle présente de nombreuses
similitudes avec d’autres incantations MGI de la période néo-assyrienne’”, mais nous ne lui
connaissons pas de duplicata exact. Elle n’est de plus pas inscrite sur une tablette avec plusieurs

incantations mais a la suite d’une liste lexicale.

Si I’on voit donc des rassemblements thématiques d’incantations sur une méme tablette,

on ne peut pas encore parler de processus de sérialisation ni de standardisation. En effet on ne

98 AuOr suppl. 23/25 : MGI 23, 65 et 66 ; AuOr suppl. 23/26 : MGI 3 ; Emar 737 : MGI 13.

69 Cf. 2.4.3.

700 MGI 64c.

Ol MGI 64aetb.

702 Marquez Rowe, 2014, p. 96.

703Connue sous le titre de formule zi-pad , cf. Ebeling, 1953, p. 361-379 ; Borger, 1969 ; Cunningham,
1997, p. 117 ; Zomer, 2018, p. 208, 254. La formule est reprise entre autres dans la série Udug.hul, cf. Geller,
2007b, p. xiii-xviii.

704 La forme médio-babylonienne de plusieurs signes indique qu’il s’agit soit d’un manuscrit babylonien
importé, soit d’une tablette rédigée par un scribe babylonien a Ougarit. Cf. Viano, 2016, p. 327.

05 Cf. 1.2.2 et 2.4.3.

706 Voir Tableau 25.
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peut pas encore discerner pour les incantations du corpus MGI de processus a large échelle de
compilation et d’organisation des incantations en séquence précise — excepté 1’exemple isolé
des tablettes CUSAS 32/7 et 32/8. Cependant ces deux tablettes proviennent de la méme archive
et ont probablement été rédigées par une méme personne, et ne sont donc pas révélatrices d’une

tendance globale.

Ce qui se rapproche le plus dans le corpus MGI d’une volonté de standardisation est le
Compendium Médical de Ninive (CMN), et son huitieme chapitre, intitulé ESTOMAC 07,
L’organisation du CMN montre une intention de sérialisation’® : le compendium est divisé en
plusieurs chapitres, eux-mémes divisés en plusieurs tablettes organisées et numérotées en une
séquence spécifique’?. Les tablettes, comportant chacune environ 250 lignes réparties sur 2
colonnes par face, sont désignées par leur incipit. Ces chapitres ont également une séquence
spécifique a I’intérieur du CMN’!?. Ces mémes incipit montrent que 1’organisation du CMN

711

correspond a la premiére partie du Catalogue Médical d’Assur (AMC)""". On a donc un corpus

clairement sérialisé. En revanche, le caractére standardisé’'? du Compendium doit étre discuté.
Le chapitre ESTOMAC, qui nous intéresse plus particuliecrement dans le cadre de ce travail,

comporte un colophon reproduit sur les différentes tablettes du chapitre :

nisiq tupSarriti Sa ina Sarrani alik mahriya «Les travaux précieux du savoir scribal, que
mamma Sipru Sudtu 1a thuzu bulti iStu muhhi adi  personne parmi les rois qui me précedent n’avait
supri ligtt ahiti tahizu nakla azugalliti Ninurta u  appris, les traitements (ordonnés) du crane aux
Gula mala basmu ina tuppani astur asniq abréema orteils, les collections (de prescriptions) non-
ana tamarti Sitassiya gereb ekalliya ukin3 standard, le savoir accompli, la grande médecine
(azugalliitu) de Ninurta et Gula, tout ce qui s’y
rattache, je les ai écrits sur des tablettes, vérifiés,
compilés et (les) ai installés dans mon palais,

pour (les) lire et qu’on me les lise »"'4.

Le colophon I’identifie comme le savoir de la « grande médecine » (azugalliitu). Selon

U. Steinert, la mention /igti ahiiti « collections non standard » doit &tre comprise par opposition

07 Voir D. b. i.

708 Panayotov, 2018, p. 95.

7% Ainsi BAM 574 iv 42 : dub 1.kam di§ na sualam gig ana kis $a gur, « Tablette 1 de ‘Si une personne
souffre de toux sualu et que cela tourne en kis libbi’ »

710 La rubrique de chaque tablette donne I’incipit de la tablette suivante, permettant ainsi de recréer la
séquence d’origine des chapitres du traité.

1L Ed. Steinert, 2018b, p. 209-219.

712 D’aprés la définition exposée au début de ce chapitre, & savoir un corpus ou ensemble de textes
rassemblé et surtout transmis sous une forme fixe, caractérisée par un haut degré d’uniformité et de stabilité
textuelle a travers différents manuscrits.

713 Hunger, 1968 no. 329.

714 Steinert, 2018a, p. 173.
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a ce qui précede : bulti istu muhhi adi supri « les traitements (ordonnés) de la té€te aux pieds »,
et désignerait toute la documentation médicale existant en dehors de la collection standardisée
désignée par le titre bulti iStu muhhi adi supri, a savoir le Compendium’'>. Nous devons
cependant faire remarquer I’absence du terme iSkaru pour désigner ce dernier, que ce soit dans
le colophon, dans le Catalogue Médical d’Assur’'®, ou & notre connaissance ailleurs dans la

littérature médicale mésopotamienne.

Le rassemblement thématique des incantations d’ESTOMAC suit 1’organisation du
Compendium dans son ensemble, dont chaque chapitre correspond a une partie du corps
humain. De méme, a I’intérieur de chaque chapitre, chaque tablette correspond a une maladie
ou un groupe de maladie. Dans le chapitre ESTOMAC, les incantations, au nombre de 25, sont
rassemblées sur la tablette I (BAM 574), Il (BAM 575) et Il (BAM 578). Dans BAM 574 on peut
lire une premiére incantation (MGI 17, ii 21-28) suivie d’une rubrique ka.inim.ma ana kis $a
Sid-nu (ii 28) « Incantation que tu récites pour kis libbi ». L’incantation est séparée des autres
par une prescription. Vient ensuite un groupe d’incantations qui occupe presque I’intégralité de
la tablette (ii 46 — iv 42). Le début d’une deuxiéme rubrique est lisible au début de la troisiéme

Y717 mais la tablette étant brisée a cet

colonne (iii 13 : ka.in[im.ma x] « Incan[tation] »
emplacement il est impossible de lire la suite de la ligne. Enfin, une troisieme et derniére
rubrique vient clore la partie incantatoire de la tablette : [ka.inim].ma "im” §a $a dib-su (iv 41)
« [Incantat]ion pour le vent que le ventre contient »’'8, La tablette étant brisée dans la partie
basse de la face envers (partie haute du revers), la présence d’une autre rubrique n’est pas
impossible, mais ne peut étre vérifiée. La section incantatoire de BAM 578 est plus limitée, ne
comportant que 5 incantations, rassemblées sur la 2™ colonne. La section est introduite par un
titre dis na z€.gig’"? (ii 23) « si une personne souffre (d’une maladie) de la bile » et termine par
une rubrique [k]a.inim.ma zé.a.kam « c’est une [in]cantation contre la (maladie de) bile ». La

rubrique étant inscrite a la suite d’une instruction rituelle, et non pas immédiatement aprés une

incantation comme on s’y attendrait, on peut en déduire qu’elle désigne ’ensemble de la

715 Steinert, 2018a, p. 174.

716 La premiére ligne d’AMC est brisée, la désignation de la série comme iSkaru (ou é8.gar en sumérien)
n’est pas impossible, mais ne peut étre confirmée. S. Panayotov (Panayotov, 2018, p. 94) propose une
reconstruction théorique [sag.mes €S.gar.mes a.zu-ti §d ana nig.zu u igi.dus.am kun-nu pap] "mu.ne” « Ce sont les
noms [des incipit des séries médicales, établies pour 1’apprentissage et la lecture] ». Cependant cette reconstruction
est proposée a partir d’une comparaison avec des séries et corpus standardisés et qui se définissent comme tels
(comme le Traité de diagnostics SA.GIG ou le Manuel de I’Exorciste).

T MGI 74 1. 13.

B MGI141. 8.

719 Introduction habituellement réservée aux prescriptions, « si une personne est malade/souffre de... »,
suivie du remede.
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section. Enfin les incantations rassemblées par ces trois tablettes constituent la majorité des
incantations MGI néo-assyriennes (25 sur 35). La volonté de constitution d’un corpus

conséquent est donc évidente.

De nombreux duplicatas sont connus pour les incantations d’ESTOMAC. Cependant ces
duplicatas ne correspondent pas a la majorité des incantations du traité (Tableau 23) : neuf des
incantations d’ESTOMAC ont des duplicatas sur d’autres tablettes, et seize ne sont attestées que
dans le traité. Qui plus est, les tablettes comportant ces duplicatas ne présentent pour la plupart

pas plus d’une ou deux incantations connues par BAM 574 ou 578.

No BAM  BAM STT AMT BAM  AMT BAM RA AMT FS BAM  ABRT
MGI 574 509 2/252  45/5 508 30/6 576 73/69  52/1 Sachs 535+ 2/11
18 no
15
17 ii 21-
28
29 ii 46- 1-9 1620 r.1-10  iii 1-11
52
9 ii 53- 10-14 21-27
57
74 iii 4-12
48 iii 23-
31
50 iii 34- r.8f 212 r.8-15
39
42 iii 41-
42
26 iii 43-
45
27 iii 51-
53
43 iii 54-
55
28 iii 56-
58
10 iii 59-
60
16 iii 61- 2°-7
64
19 iii 65- 1-9
iv1
20 iv4-12
57 iv 13-
16
8 iv17- 1’-5°
23
11 iv 24-
33
14 iv 34- ii 32-35
42
BAM
575
75 iii 2-3
BAM  CUSA ZA71C VS ZAT1B ZATID ZATIE ZAT1A
578 S 32/7 12/25
69 ii 24-
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27

1 ii28-  iv20- 1-13 1-11 1-19 1-16 1-8 1-32
38 vi1l
5 ii 39-
44
4 ii 45-
51
70 ii 52-
53

Tableau 23 : duplicatas des incantations de BAM 574, 575 et 578

L’incantation la plus partagée est MGI 1, dont les plus anciennes copies datent de
I’époque paléo-babylonienne. Le fait qu’il s’agisse d’une incantation sumérienne n’est
probablement pas un hasard, les incantations sumériennes paléo-babyloniennes étant entrées
trés tot dans les cercles érudits et scolaires’?’, facilitant ainsi leur diffusion géographique et
diachronique. Tous les autres duplicatas sont contemporains au CMN. Il n’existe donc pas de
précurseur a proprement parler d’ESTOMAC, c’est-a-dire une tablette plus ancienne présentant
un début de compilation de ces mémes incantations, ou d’une partie de ces dernicres, dans une
séquence similaire. Quant aux tablettes contemporaines la majorité ne contient qu’un seul
duplicata d’une incantation d’ESTOMAC. Seules MGI 29 et 9 apparaissent ensemble et dans le
méme ordre en dehors de BAM 574. On peut donc en déduire I’existence d’une source commune
aux trois tablettes, ou bien que I’une des trois soit la source des deux autres. L’incantation MGI
29 est par ailleurs celle qui est copiée le plus de fois (4 duplicatas en plus de BAM 574) apres
MGI 1. Sur les 24 incantations rassemblées dans ESTOMAC, seules 9, moins de la moitié, sont
connues des duplicatas extérieurs. Par opposition, 16 incantations d’ESTOMAC ne sont pas
attestées par des duplicatas extérieurs. Enfin on connait 9 incantations néo-assyriennes qui ne
sont pas incluses dans le chapitre ESTOMAC’?!. Les incantations intégrées au CMN et trouvées

sur d’autres tablettes ne sont jamais identifiées dans les duplicatas extérieurs comme

22 23

appartenant a une série’ >, ni associées les unes aux autres en séquences’?>.

Outre le CMN, on connait 12 tablettes d’incantations multitextes pour la période néo-

24

assyrienne. La majorité (8 sur 12) provient de Ninive '**, deux tablettes proviennent

70 Cf.2.4.2et2.4.3.

21 MGI 15, 21,33, 41, 49, 56, 58, 63, 72.

722 Comme la série SA.GIG, sérialisée en une séquence fixe et dont les différents manuscrits comportent
généralement en fin de tablette la mention dub x.kdm « tablette no. x » suivie du titre de la série et
occasionnellement de 1’incipit de la tablette suivante.

723 Comme les incantations de la série Udug.hul (éd. Geller, 2016), dont les tablettes comportent 2 la fin
une rubrique ka.inim.ma udug.hul.a.kam « ¢’est une incantation udug.hul », accompagnée de I’incipit de la tablette
suivante.

724 ABRT 2/11, AMT 30/6, AMT 45/5, AMT 52/1, BAM 508, BAM 509, BAM 535+, BAM 576.
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d’Huzirina’®, et une a été retrouvée a AsSur’?®. Enfin, une derniére tablette n’a pas d’origine

précise’?’.

Nos ABR AMT AMT AMT BAM BAM BAM BAM BAM FS RA STT  STT
MGI T 30/6 45/5 5211 508728 509 535+ 574 576 Sachs 73/69 176+ 252

2/11 18/15
8 1-7 iv 17-
23
9 10-14 ii 53- 21-27
57
14 ii iv 34-
32- 42
35
15 iii 1-
2
16 iii 61- 2-5
64
19 1-7 iii 65-
iv 1
21 14-22
29 r.1-10 ii 1-10 1-9 ii 46- 16-20
52
33 ii r.4-6 r.11-20 10-17 r.4-6
27-
31
39 e.2-7 e4-11
41 e4-3
49 1-15
50 r.8-9 iii 34-  2-12 r.8-14
39
58 r.1-2 r.1-2
63 e.34-
37
72 r.21-27

Tableau 24: distribution des incantations MGI sur les tablettes multitextes néo-assyriennes

Nous pouvons remarquer deux principaux groupements d’incantations. Tout d’abord,
comme mentionné précédemment, les incantations MGI 29 et 9 sont inscrites dans cet ordre sur
trois tablettes (BAM 574, BAM 509, et STT 252). MGI 29 apparait également dans deux autres
tablettes d’incantations (BAM 508 et AMT 45/5), sans étre accompagnée de MGI 9. Le second

725 STT 176+ et 252.

726 Fs Sachs 18/15.

72T RA 73/69.

728 BAM 508 est une grande tablette multi-textes, qui rassemble au moins 24 incantations. La tablette est
brisée sur pres de la moitié, le nombre original montait possiblement jusqu’a 50. L’incantation gastro-intestinale
MGI 290 est inscrite sur le bas de la colonne ii, tout ce qui précéde étant brisé. L’incantation est cependant suivie
de la rubrique 3 ka.inim.ma $a.gig.ga.kam, la partie brisée contenait donc a 1’origine au moins deux incantations
supplémentaires contre des maladies gastro-intestinales.
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groupement rassemble MG 33, 39, 50 et 58, qui sont copiées sur les deux tablettes AMT 30/6 et
RA 73/69. La encore les incantations y apparaissent dans le méme ordre. Les deux tablettes sont

729

probablement des copies [’une de 1’autre ou d’une source commune’~". La majorité des tablettes

d’incantations de 1’époque néo-assyrienne (multitextes ou a un seul texte) proviennent de
Ninive. Malheureusement, en 1’absence d’un contexte archéologique clair pour la majorité de

ces tablettes’”*”

il est difficile de déterminer avec certitude leur association les unes par rapport
aux autres, et par rapport au CMN. Les tablettes comportant des incantations en commun avec
ESTOMAC en sont possiblement des copies, ou a I’inverse peuvent avoir servi de base de travail
pour la constitution du Compendium. Quoi qu’il en soit, la présence de certaines de ces

incantations (MGI 9, 29 et 50) aussi loin qu’Huzirina indique une large circulation de ces textes.

Si nous reprenons la définition d’un corpus standardisé présentée au début de ce
chapitre, c’est-a-dire un groupe de textes compilés et organisés en une séquence définie, et
transmis sous une forme fixe, il apparait que le CMN, ou du moins le chapitre ESTOMAC, malgré
une volonté claire de création d’un texte standard, ne représente pas une forme standardisée du
traitement incantatoire des maladies gastro-intestinales de son époque’®!. Cependant, s’il ne
s’agit pas d’un représentant exhaustif, il s’inscrit fermement dans la tradition incantatoire, que
ce soit donc par ses duplicatas mais aussi par 1’utilisation de nombreux fopoi et formules types

attestés depuis la période paléo-babylonienne.
2.5.2. Une tradition commune

Le terme topos (plr. topot), du concept koinos topos, provient du grec ancien. Utilisé a
’origine dans la rhétorique de la Gréce antique, il désigne la substance d’un argument. Au fur
et a mesure que le terme est repris dans les études littéraires, il change de sens pour étre
aujourd’hui utilisé afin de désigner un motif récurrent ou un cliché littéraire commun a plusieurs
ceuvres’*2. A. Ferrara, qui consacre un article a 1’application du concept de topos dans le cadre

de la littérature sumérienne, propose de le définir comme le traitement d’une idée ou d’un sujet

729 Steinert & Vacin, 2018, p. 733f.

730 Cf. Partie L., 1.3.3.

731 La découverte et la publication de nouvelles tablettes apporteront peut-étre un éclairage différent du
Compendium. Le temple de Gula, déesse patronne des asils, & AsSur par exemple n’a pas encore fait 1’objet de
fouilles archéologiques, et sa fouille et la publication de ses tablettes sera un apport précieux a la compréhension
de Pasiitu. De méme, de nombreux textes de Ninive restent a découvrir. La publication des nouveaux textes de
Kalhu, ainsi que des quelques 800 tablettes et fragments néo-babyloniens du British Museum apporteront sans nul
doute de nombreuses informations complémentaires ; cf. Panayotov, 2018, p. 116.

732 Ferrara, 1995, p. 81. Le premier a I’employer dans des études assyriologiques est Benno Landsberger,
cf. Landsberger, 1949, p. 281.
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particulier selon un schéma spécifique, convenu, et récurrent, mais pas nécessairement toujours
identique **. Le terme « stock-strophes », défini également par A. Ferrara, et que nous
choisissons de traduire par « formule type », signifie un motif ou une image conventionnelle et
récurrente, qui se caractérise par son apparition sous une forme relativement fixe dans différents
contextes, et qui est propre a une tradition culturelle donnée, qu’elle soit orale, écrite, ou les

deux”,

Dans le corpus MGI, un groupe d’incantations est un trés bon représentant du concept
de topos’, a savoir le groupe des incantations du type Herbe du ventre”*. Ces incantations,
parmi les plus connues des incantations thérapeutiques akkadiennes, sont attestées depuis la
période paléo-babylonienne jusqu’a la période néo-assyrienne’*’. Il ne s’agit pas de duplicatas
puisque les textes ne sont pas des copies les uns des autres, mais toutes les incantations suivent
la méme progression générale : le dieu Samas, remarquant 1’herbe éponyme dans la montagne,
la cueille et la raméne dans la pleine. L herbe s’implante, et saisit (¢’est-a-dire rend malade) le
ventre de Sama$ puis de toute la création. Les incantations se terminent ensuite par une
exhortation 4 ce que la plante libére ses victimes’*®. On connait sept versions de ces
incantations, répartis sur onze duplicatas. MGI 44 est attestée sur les deux tablettes CUSAS 32/7
et 32/87%°. L’archive a laquelle appartiennent ces deux tablettes a été interprétée comme une
bibliothéque de magicien’®. MGI 45 a 47, trois versions paléo-babyloniennes, n’ont pas
d’origine connue, ni de duplicatas attestés. Enfin MGI 48 a 50 sont trois versions néo-

assyriennes. MGI 48 et 50 sont écrites I’une aprés I’autre dans BAM 5747*'. MGI 50 est

742 743

également connue par trois duplicatas de Ninive'*“. MGI 49 est inscrite sur une tablette

appartenant a 1’archive des prétres Sangu a Huzirina’**. S’il ne s’agit pas a proprement parler

733 Ferrara, 1995, p. 84

734 Ferrara, 1995, p. 84.

735 Pour une analyse plus poussée des différentes métaphores utilisées dans le corpus MGI, voir chapitre
3.3. Il s’agira ici uniquement de mettre en relief les éléments partagés entre les différentes incantations.

736 MGI 44-74 (PB) et 48-50 (NA).

737 Reiner, 1985, p. 94-100 ; Veldhuis, 1990, p. 27-44 ; Collins, 1999, p. 83-85 ; George, 2016, p. 129-130
; Steinert & Vacin, 2018, p. 705.

738 Voir chapitres 3.3.2.1 et 3.3.3.4 pour une discussion de la métaphore de I’herbe du ventre.

739 Pour un récapitulatif des incantations copiées sur ces deux tablettes, voir Tableau 22.

740 George, 2016, p. 29-30. Une tablette d’incantation paléo-babylonienne, également publiée par A.
George mais ne provenant a priori pas de la méme bibliothéque, présente un cas trés intéressant d’une adaptation
du topos de I’herbe du ventre pour une maladie dentaire (George, 2016, p. 138, CUSAS 32/26ii 1-15). Il s’agit a
notre connaissance de la seule attestation de 1’utilisation de ce fopos pour une autre fonction qu’une maladie gastro-
intestinale.

TMGI 48 : BAM 574 iii 23-31 ; MGI 50 : BAM 574 iii 34-39.

742 BAM 576, AMT 30/6 et RA 73/69.

43 STT 2/252.

T Cf.1.3.4et2.4.3.
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d’une standardisation puisque les incantations varient d’une copie a 1’autre, il s’agit néanmoins
d’un topos treés populaire, avec des copies datant de la période paléo-babyloniennes a néo-
assyrienne et une grande diffusion géographique. Peut-étre est-ce le signe d’une reconnaissance

de la qualité thérapeutique du motif de I’herbe du ventre.

Un autre fopos du corpus MGI est celui des incantations du style épistolaire : au nombre
de trois (MGI 19, 20 et 21), toutes néo-assyriennes, ces incantations adoptent le format d’une
lettre envoyée par Adapa. MGI 19 et 21 commencent toutes deux par la formule introductive
classique de la correspondance paléo-babylonienne : ana NN gibima umma NN. Les noms des
destinataires de MGI 19 et 20, Libiir-zaninu et Libur-nadin, ne sont pas trés communs, et sont
principalement attestés au 3°™ et au début du 2°™ millénaire’*’. Les deux noms ayant une

746

signification relativement similaire’*®, il s’agit possiblement d’une dérivation par rapport a une

747 748

origine commune. Le 3™ destinataire est Alulu’*’, premier roi de la Liste royale sumérienne’®.
Cette liste, qui a été mise en forme durant la période d’Isin-Larsa’*, remonte jusqu’aux rois
ayant régné avant le Déluge sur la région babylonienne, dont Alulu, avant de nommer tous les
rois jusqu’a la période d’Isin”". Le texte de ces incantations est une variation sur le theéme de
I’Herbe du ventre : on y trouve une référence a la montagne ou pousse traditionnellement
I’herbe responsable de la maladie, ainsi que la référence aux ventres animaux attaqués par la
maladie. MGI 19 et 20 sont écrites 2 la suite dans BAM 5747°!. MGI 19 est également attestée

par une autre tablette de Ninive’>>. MGI 21 est inscrite sur une tablette d’Huzirina’>*. La

présence de prénoms datant des 3°™ et 2°™ millénaires av. n. €., ainsi que l’utilisation d’une

745 Exceptée I’incantation présentée ici, une recherche menée dans le CDLI montre 4 tablettes avec le
prénom Libiir-zaninu, toutes datées de la période d’Ur III : MVN 11/163 ; MVN 14/1 ; Nisaba 15/1074 ; PPAC
5/261. Deux tablettes médio-assyriennes (KAJ 88 et 168) mentionnent un Libiir-zanin-assur. J. K.Stamm
mentionne également un Libur-zanin-Ekur datant de la période kassite, cf. Stamm, 1968, p. 316. Le prénom Libiir-
zaninu n’est pas attesté en dehors de ces quelques occurrences, et semble disparaitre complétement a partir du 2™
millénaire. Il n’est ainsi pas cité dans la prosopographie néo-assyrienne de H. Baker, cf. Baker, 2001. Le prénom
Libur-nadin, plus généralement écrit Libur-nadinsu, est attesté majoritairement dans des textes de la période paléo-
babylonienne, cf. Stamm, 1968, p. 310. De méme que pour Libur-zaninu il n’apparait pas dans la prosopographie
néo-assyrienne.

748 zaninu : CAD Z p. 45-46 « provider », AHw p. 1510 « Versorger, Ausstatter », celui qui subvient, qui
met a disposition ; nadinu : AHw p. 704 « Geber », celui qui donne. Les deux noms signifient « Puisse celui qui
met a disposition étre heureux/en bonne santé » et « Puisse celui qui donne étre heureux/en bonne santé ».

747 Sur les noms sumériens anciens possiblement associés a « substrat » pré-sumérien, voir Rubio, 1999.

748 Cf. ETCSL no. 2.1.1. [https://etcsl.orinst.ox.ac.uk/cgi-
bin/etcsl.cgi?text=c.2.1.1&display=Crit&charenc=gcirc#].

749 Cf. Steinkeller, 2017, p. 74. Un manuscrit datant de la période d’Ur I1I a été publié par P. Steinkeller,
mais plusieurs différences entre cette version et la version plus connue de la période d’Isin-Larsa montre que la
« chronologie » des rois n’avait pas encore été finalisée, cf. Steinkeller, 2003 ; Steinkeller, 2017, p. 13-14.

750 Steinkeller, 2017, p. 7-81

BUMGI 19 : BAM 574 iii 65-iv 1, MGI 20 : BAM 574 iv 4-12.

2 AMT 52/1.

733 STT 176.
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formule d’introduction paléo-babylonienne, signifie peut-étre I’existence d’une source plus

ancienne pour les incantations MGI 19-21.

Un dernier groupe d’incantations MGI est a noter, celles employant le theme de la jarre
de brassage (MGI 34 a 43, MGI 68). 1l ne s’agit pas a proprement parler d’un fopos, les
incantations ne suivant pas un schéma spécifique, mais plutdt d’une imagerie commune, toutes

ces incantations utilisant la jarre a biere comme représentation métaphorique du systeme gastro-

1754

intestinal >*. Ce motif, trés populaire, est employé dans 11 incantations du corpus, réparties sur

755

13 duplicatas, datant de la période paléo-assyrienne”” et paléo-babylonienne”® a la période

757 4758

néo-assyrienne”’. Deux de ces incantations sont inscrites dans BAM 57

Outre les fopoi, nous pouvons observer dans le corpus MGI la récurrence de plusieurs

formules types’’, listées ci-dessous, et attestées de la période paléo-assyrienne et paléo-

babylonienne a la période néo-babylonienne.

Dat. NoMGI Formule
Le ventre est fort, héroique
PA  18,1.1-3  li-bu-mi : li-bu-um li-bu-um : da-an li- O Ventre, ventre ! Le ventre est fort !
bu-um qd-ra-ad le ventre est héroique !
MB 13,1.1 lib-bu-u dd-an lib-bu "qar’-"ra’-ad Le ventre est fort, le ventre est
héroique !
NA 14,1.1 [lib]-"bu’-ma lib-bu gar-rad $a kas, [O velntre ! Le ventre est héroique, le
ventre est rapide !
8, 1.1 da-an lib-bu gar-rad lib-bu Fort est le ventre, héroique est le
ventre !
10,1. 1 lib-bu-ma lib-bu lib-bu da-an lib-bu O ventre, ventre ! le ventre est fort, le
qar-rad ventre est héroique !
Les yeux du ventre
PA 18,14 li-bu-um a-mu-ra-ta e-na-su Le ventre, éblouissants sont ses yeux !
MB 13,1.2 Sa lib-bi dan-nim gid.d[a enasu] pur- De son ventre, [les yeux] sont
$i- it " da-mi i+na-a[$-Si] long[s] ! Il porte un bol de sang !
NA 8,12 §d lib-bi ar-ra-kas igi"-5u pur-si-it Du ventre, ses yeux sont allongés’’’,
mud na-si 1l porte un bol de sang.
14,1. 1 Sa 8a zi-ra igi"-Su pur-sit da-a-me Les yeux du ventre sont tordus, ils
sont un bol de sang !
17,1.2 ki-i me-e hi-ri-ti a-la-pa-a na-du-u Comme 1’eau d’un canal, ses yeux
4 Cf.3.3.5.2
>3 MGI 34.

56 MGI 35-40, 68.

ST MGI 39-43.

78 MGI 42 et 43.

759 Voir également Collins, 1999, p. 306-307.
760 Cf. commentaire MGI 8.
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igi.mes-su

sont couverts d’algues !

Ventre, ou vas-tu ?

PA 18,15 li-bu-um e-is ta-ld-lak Ventre, ol vas-tu ?
NA 9,11 lib-bu lib-bu e-ka-a ta-lak Ventre, ventre, ou vas-tu ?
14,1. 2 [...] X" lib-bu a-ia-sd ta-lak lib-bu a-  [...] Ventre, ventre, ou vas-tu, ventre ?
ia-sd ta-sa-bur lib-bu Ou te précipites-tu, ventre ?
Comme un loup/lion
PB  73,1.1-2  3agipirig du.zu lipi$ gi pirig du.zu Ton ventre malade, un lion qui va ! ton
intérieur malade, un lion qui va !
NA 10,1.1-2  gimur.mah ma-"li" pu-luh-[ta] ki-ma Comme un lion, il est empli d’un éclat
ur.bar.ra la-ka-da us-sur terrifia[nt], comme un loup, il est libre
de courir !
Entrailles tordues
NA 8§, 1.4-5 ir-ru suba-hu-ru zi-ir kar-sum u 5i-i ri- ~ L’intestin est enroulé, tordu I’estomac,
qi-tii bu-up-pa-ni-sa sah-pat et le colon lui-méme est aplati face a
terre.
11,1.3 Lir]-ru su-hu-ru zi-ir kar-sum u $i-i ri-  [L’int]estin est enroulé, 1’estomac est
qi-tii bu-up-pa-ni-sa sah-pat tordu, et le c6lon lui-méme est aplati
face a terre.
17,1. 1 lirru’ it-ta)-nap-ha'-ru zi-ir kar-"$i" [L’intestin’ est constamment
sa.nigin ku-us-su-"ru x" [...] con]tracté, I’estomac est tordu, les plis
de I’intestin sont complétement noués.
Expulsion
PB 68,1.24 im."gin; gu.du.[a.ni.ta hé.em.ma.ra].du [Puisse (la maladie) sortir] par [son]
rectum comme un vent !
73,1.3-4  $agi gu.duim.taim.gin,’ gu.duim.ta  (Puisse) la maladie du ventre (sortir ?)
par le rectum, comme’ un vent par le
rectum !76!
22,1.17  [8eio’.gim’] hé.dur.re bu.lu.ih.gim’ Puisse-t-il étre expulsé [comme une
hé.si.il.e flatulence] ! Puisse-t-il étre renvoyé
comme une éructation !
24, 4-8 i-na qd-qd-di-im si-i Sa-a-ru-um i-na Vent, sors de la té€te ! Vent, sors de
i-nim §i-i Sa-a-ru-um i-na pi-i-im $i-i I’ceil ! Vent, sors de la bouche ! Vent,
Sa-a-ru-um i-na uz-nim si-i Sa-"a-ru’-  sors de ’oreille ! Vent, sors du
um i-na Su-bu-ur-ri-im "si’-i Sa-"a’-ru- rectum !
um
PB- 39,1.19-  Sejoki.8¢ hé.si.il.le | ki-ma si-it-[ti...]|  (Sum.) Puisse (la maladie) &tre
NA 21 bu.lu.dh.gins hé.si.il.le | ki-ma g[i-Su-  renvoyée comme une flatulence !

d-ti ...] | im.giny gu.du.§¢ é.ib.ta’ | ki’-
ma’ x[...]

(AKkk.) [Puisse (la maladie) étre
renvoyée] comme une flatule[nce !]
(Sum.) Puisse-t-elle étre renvoyée
comme une éructation ! (Akk.)
[Puisse-t-elle €tre renvoyée] comme
une é[ructation !] (Sum.) Puisse-t-elle

761

Traduction incertaine, cf. commentaire MGI 73.
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sortir par le rectum comme un vent !
(AkKk.) [Puisse-t-elle sortir par le
rectum] comme [un vent !]

PB- 1,1.17- Seio.giny hé.ddr.re bu.lub.gin; hé.si.il.le  Puisse (la maladie) étre expulsée
NA- 19 im.gin; gu.duy;.ni.ta comme une flatulence ! Puisse-t-elle
NB hé.em.ma.ra.ei;.de étre renvoyée comme une éructation !
Puisse-t-elle sortir par son rectum
comme un vent !
MB 13,1.12  Sum-ma Sa-ru a-na Su-bur-ri Sum-ma Si ¢’est une flatulence, [qu’elle sorte’]
da-mu a'-"na” a8’ "$i" [x] par le rectum ! Si ¢’est du sang, [qu’il
sorte’] par [...]
NA 26,1.2-3 [...x]-ir im ana Su-bur-ri ki-ma se-er [...] x une flatulence par le rectum,
ka-ra-nim ta-as-la-[al’ ...] comme un serpent de vigne, tu es
par[ti’ ! ...]
8,1.6 gim im ina Su-bur-ri "gim” ge-Su-ti ina  Puisse (la maladie) sortir, comme une
na-pis-ti li-sa-a flatulence par le rectum, comme une
éructation par la gorge !
9,1.10 gim’ im a-na Su-bur gim ser-ri gestin ~ Comme une flatulence par le rectum,
a-na egir §[ah’] comme un serpent de vigne par
arriére d’un p[orc’...]
11,1.5-6  [gim] §d-a-ri a-na Su-bur-ri ki-ma ge- [Comme] une flatulence par le rectum,
Su-te a-na zi.me$ [gim] zu-u -ti ti-pa-ti comme une éructation par la gorge,
u di-ma-ti ka-la su-su na-Sal-li-la-ni glissez hors de tout son corps [comme]
la sueur, la morve et les larmes !
17,1.7 Sum-ma im ina dar lu-si Sum-ma gi-Sa- Si ¢’est une flatulence, qu’elle sorte

tu ina nap-sa-ti li-Se-si

par le rectum ! Si ¢’est une éructation,
qu’elle sorte par la gorge !

Tableau 25 : formules types du corpus MGI

Exceptée MGI 39, toutes les incantations néo-assyriennes listées dans le tableau ci-
dessus apparaissent dans le CMN'?. L’origine de la majorité des formules types citées peut &tre
retracée jusqu’au début du 2°™ millénaire av. n. &. Le cas de MGI 18 en particulier est un
exemple tres intéressant car I’incantation, datant de la période paléo-assyrienne, a été retrouvée
a Kanis. Or, dans une étude récente des incantations de Kani§’®®, G. Barjamovic a montré que
ces incantations appartiennent a une tradition d’origine babylonienne. MGI 4bis, qui provient
également de Kani$, comporte un mélange d’éléments assyriens et babyloniens qui montrent
son origine méridionale’®* : I’incantation pour un accouchement inscrite sur la méme tablette
fait mention d’un canal arahtum. Or, arahtum était le nom d’un bras de 1’Euphrate, situé au

65

nord de Babylone’ L’origine sud-mésopotamienne des textes se reflete également dans

762 Cf. Tableau 23.

763 En particulier de la formule mannam Iuspur dans les nombreuses incantations sur la naissance.
764 Cf. le commentaire de MGI 4bis.

765 Michel, 2004, p. 402-403.
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766

I’allongement des voyelles des graphies e-er-qii-um et er-er-gd-at ™. Les textes sont

67 montrant ainsi une certaine liberté et créativité des copieurs

« adaptés » au dialecte assyrien’
de ces incantations, en méme temps que leur adhérence aux motifs traditionnels’®®. La question
reste de savoir si les incantations de Kani$ ont été rédigées sur place ou ont été importées

d’Assur’®.

Les incantations MGI néo-assyriennes, y compris celles provenant du Compendium

Meédical de Ninive, s’inscrivent donc dans un courant de tradition dont on peut retracer 1’origine

jusqu’au début du 2°™ millénaire.

766 Michel, 2004, p. 416.

767 Voir le commentaire de MGI 4a et 18.

768 Cf. Barjamovic, 2015, p. 71.

76 Les campagnes de fouilles n’ont en effet pas atteint les niveaux paléo-assyriens de la ville, cf.
Wasserman, 2014, p. 50.
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2.6. Des incantations médicales

Revenons aux critéres définis en début de partie’’”

concernant 1’appartenance des
incantations thérapeutiques mésopotamiennes a I’asitu ou a 1’asipitu. Comme nous ’avons
dit, les incantations de 1’aséi sont majoritairement rédigées en akkadien ou en langage
abracadabra, n’incluent pas le motif du dialogue divin entre Enki/Ea et Asalluhi/Marduk, et

sont écrites sur des tablettes de prescriptions.

Les incantations du corpus MGI semblent répondre dans I’ensemble a ces critéres. La
majorité des incantations (54 sur 77) sont rédigées en akkadien’’!. Si Asalluhi est le dieu le plus
fréquemment invoqué dans le corpus MGI, le dialogue divin y apparait tres peu, et disparait

772

presque completement des incantations néo-assyriennes’’~. A I’inverse Gula, déesse patronne

de Dasiitu, prend de plus en plus d’importance a cette période’”

. En ce qui concerne
I’association d’incantations et de prescriptions sur une méme tablette, peu d’exemples sont
connus pour le 2°™ millénaire av. n. &., notamment dii au fait que les tablettes de prescriptions
datant de cette période sont peu nombreuses’’*. On a tout de méme quelques exemples
d’incantations accompagnées de prescriptions dans le corpus MGI, dont deux tablettes paléo-
babyloniennes (CUSAS 32/25 et F's Wiggermann 86-89) et une tablette médio-babylonienne
(BAM 395)"°. En revanche la pratique est bien attestée au 1" millénaire av. n. &., et vingt-cing
incantations MGI sont intégrées au chapitre ESTOMAC du Compendium Médical de Ninive, qui

est défini comme une compilation des textes de I’asiitu’’®. D’aprés les critéres établis ci-dessus,

il apparait donc que les incantations du corpus MGI appartiennent au corpus de ’asii.

Pourtant, la situation est plus confuse qu’il n’y paraisse. Pour commencer, il convient
de revenir sur le Manuel de I’Exorciste, et le Catalogue Médical d’AsSur, qui sont tous deux

1T Qutre les

considérés comme les représentants respectifs de 1’asipitu et de asitu
incantations et rituels le Manuel de I’Exorciste, integre des prescriptions thérapeutiques du type

bultu’™®. Les incantations a fonctions thérapeutiques sont listées dans la premiére partie du

0 Cf. 2.1.

Mt 2.2.

2 Cf.2.3.1.

3. Cf.2.3.2.

4 Cf.D. b.

5. Cf.2.4.2.2.

6 Cf.D.b.iet2.5.1.
7 Cf. 2.1.

8D. b.
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Manuel, qui rassemble les « titres de 1’dSipiitu »'’°. On y retrouve notamment un passage

concernant diverses maladies :

Sa.gig.ga.kes mur.gig.ga.kes u tue.tus gig Maladie du ventre, maladie du poumon, et

du.a.bi incantations pour toutes maladies,

mud  kirs.kus.da  burug.kus.ru.da u pour arréter les saignements du nez, pour

$a.sur.kus.ru.da (1. 18 —20)73° arréter les vomissements, et pour arréter la
diarrhée.

On retrouve donc ici des incantations concernant trois des maladies traitées par les
incantations du corpus MGI, la maladie du ventre (8a.gig), le vomissement (burusg) et la diarrhée
(3a.sur)’®!. On peut noter a contrario I’absence dans le Manuel d’incantations pour la maladie
de la bile ou la jaunisse. Tout comme le Manuel de 1’Exorciste, le Catalogue Médical d’Assur
integre des titres d’incantations a fonction thérapeutique. Ces incantations sont mentionnées
dans la seconde partie du Catalogue’®?, et y sont mentionnées en combinaison avec des
prescriptions concernant différents types d’afflictions. Cependant, on ne retrouve plus ici de
maladies gastro-intestinales, mais des maux en lien avec la colere divine, la sorcellerie, divers
mauvais démons, ou encore I’impotence, la grossesse, et I’accouchement. Si on se fie aux deux
catalogues, il semble donc que les incantations concernant le ventre malade et la diarrhée

appartiennent au corpus de 1’asipiitu.

Que faut-il alors en conclure ? Les incantations pour maladies gastro-intestinales avaient-
elles été rédigées par des asis pour ensuite entrer dans le curriculum de 1’asipu ? Cet
« emprunt » des textes de I’asiitu par des asipus est bien connu par la bibliotheque des asipus
d’As3ur, datant de la période néo-assyrienne’®’. Cette bibliothéque a en effet révélé un tres
grand nombre de prescriptions médicales et de listes pharmaceutiques qui appartiennent
traditionnellement au domaine de I’asii. On y a également retrouvé de nombreuses incantations,
dont plusieurs incantations thérapeutiques’*. Pourtant, assez étonnamment seul un fragment
d’incantation MGI peut &tre attribué 2 la bibliothéque des asipus d’ A3ur, et ce sans certitude’®’.

Or, la quantité de prescriptions retrouvées sur place montrent clairement un intérét fort des

asipus de la famille envers le traitement des maladies gastro-intestinales’®. On s’attendrait donc

77 sag.me$ é3.gar maS.mas-fi « les titres des séries de 1’asipiitu », KAR 44 1. 27 ; cf. Geller, 2018b, p. 300
780 Geller, 2018b, p. 298-299.

781 Cf. 4.2.

82 Steinert, 2018b, p. 214-218.

78 Cf. 1.3.2.

784 Cf. 2.1 ; Arbell, 2020, p. 20-22.

785 Cf. 1.3.2.

786 Arbell, 2020, p. 269-324.
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a y retrouver un certain nombre des incantations du corpus MGI. Cette absence est peut-&tre
due au hasard des découvertes. En effet, les fouilles allemandes des années 1903-1914 n'ont pas

mis au jour I’entiéreté de la maison’®’

. De nouvelles fouilles ont été menées par la Direction
générale des Antiquités de Bagdad dans les années 1970-1980, révélant plus de 150 tablettes et
fragments’®®. Les résultats de ces fouilles n’ayant pas encore été publiés, il est possible que

parmi ces tablettes se trouvent des incantations appartenant au corpus MGI.

I1 faut ici rappeler que les deux catalogues, ainsi que le Compendium Médical de Ninive,
et la bibliotheque des asipus d’ASSur datent tous du 1°" millénaire av. n. ¢. et ne refletent donc
que la situation de leur époque. Or les incantations du corpus MGI remontent a la période paléo-
babylonienne, sans rupture dans la transmission des textes. Qu’en est-il alors de la place de ces
eme

incantations au millénaire av. n. €. ?

D’apres C. Johnson, les incantations du traité ESTOMAC auraient été écrites par les asiis
non pas pour soigner leurs patients, mais comme des parodies se moquant de leurs rivaux, les
asipus™’. Ces caricatures auraient été rédigées durant le second millénaire puis intégrées a la
période néo-assyrienne au traité ESTOMAC comme affirmation d’une identité disciplinaire
distincte’. En effet cette période aurait vu un apaisement des relations entre asiis et asipus,
permettant aux éditeurs du traité d’y inclure ces incantations’!. La preuve en serait le
détournement du motif classique du dialogue divin, comme dans MGI 17 ou c’est la déesse
Gula qui prend la place de Marduk et emmene directement le patient voir Ea. C’est la violation

792

du décorum habituel qui constituerait le comique de la situation’”~. Une autre preuve serait MGI

9, ol on voit un dialogue avec le ventre représenté comme un agresseur’ >, que C. Johnson
interprete comme un détournement du dialogue divin en un dialogue entre le patient et son
propre ventre’**. Cependant, comme le signale E. Zomer le caractére humoristique de ces

f795

détournements reste hautement spéculatif’”>. Qui plus est, comme le remarque C. Johnson lui-

87 Arbgll, 2020, p. 18.

88 Ismail, 1982, p. 198-200 ; Fadhil, 2018, p. 192.

78 Johnson, 2018, p. 61f.

790 Sur la question de 1’aspect parfois comique de textes savants, voir Wasserman, 2013 sur le dialogue
paléo-babylonien connu sous le nom « at the cleaners ». Ce dialogue prend place entre un artisan spécialiste dans
le travail de la laine et son client, et a été interprété comme un texte humoristique. Cependant d’apreés N.
Wasserman, si le dialogue comporte quelques aspects inhabituels, et méme amusants, il est plus probable qu’il
s’agisse d’un texte a usage didactique, servant a enseigner les différents termes techniques associés au travail de
la laine.

71 Johnson, 2018, p. 78.

72 Johnson, 2018, p. 73-74

3 Cf. 3.3.4.

794 Johnson, 2018, p. 75

795 Zomer, 2020
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méme, les incantations d’Estomac montrent des liens trés fort avec les incantations paléo-

assyriennes de Kanis 7%

, lesquelles ne comportent aucun des éléments qui selon lui
indiqueraient une parodie’®’. Pour C. Johnson, I’absence compléte du dialogue divin dans ces
incantations ainsi que I’absence de toute trace d’asipu a Kani§’*® suggeérent que ces incantations
appartiennent a une tradition vernaculaire différente de celles de I’asipiitu’°. Les incantations
parodiques seraient entrées dans la tradition incantatoire postérieurement, peut-étre vers la fin
du 2°™ millénaire av. n. &., suite A une scission disciplinaire stricte entre asii et asipu.
Cependant, si nous suivons le raisonnement de C. Johnson cela signifie qu’a un moment donné,
les asiis auraient détourné des incantations ayant déja fait leurs preuves et n’ayant pas été
rédigées par des asipus pour se moquer de ces derniers, ce qui nous parait peu probable. Qui
plus est, si ’on imagine des rivaux professionnels se moquer les uns des autres dans la sphere

privée, on ne voit pas bien I'intérét d’intégrer des textes comiques a un traité technique.

Selon M. Geller il y aurait une distinction tres nette a la période paléo-babylonienne

800

entre I’asii et I’asipu, qui aurait tendance a s’estomper par la suite®”. Un des signes de cette

distinction serait I’absence d’incantations dans les premiers compendiums de prescriptions®’!,
comme BAM 39382 ou CUSAS 32/73%8%3. La « contamination » de la médecine (asiitu) par la
magie (asipiutu) se ferait au tournant du 1° millénaire, comme le montre le nombre toujours
plus grand d’incantations intégrées a des textes médicaux, accompagnées de petits rituels
ressemblant 2 des prescriptions®®*. Le caractére plus simple et moins élaboré des incantations

805

d’asiitu par rapport aux compositions de I’@sipiitu®> serait le témoin d’une origine populaire

des incantations « médicales »3%°.

Il est probable que les incantations de l’asiifu, y compris les incantations MGI,
appartiennent a une tradition orale appartenant a la population générale. Ainsi les variations

observées entre les différentes versions d’une incantation, comme les incantations du type

796 Johnson, 2018, p. 77. Cf. 2.4.4 et 2.5.

79T Cf. Johnson, 2018, p. 78. Voir 2.4.1 pour une présentation de la fonction thérapeutique des incantations
de Kanis.

798 Cf. Barjamovic, 2015, p. 72.

7 Johnson, 2018, p. 78.

800 Geller, 2010a, p. 162 ; Geller, 2016, p. 30 ; Johnson, 2018, p. 60.

801 Johnson, 2018, p. 60. 1. Finkel a annoncé la publication d’un groupe important de compendiums de
prescriptions datant de la période paléo-babylonienne, cf. Finkel, 2004.

802 Geller, 2006.

803 George, 2016, p. 165-167.

804 Voir chapitre 3.4 pour une discussion des rituels accompagnant les incantations MGI.

805 Voir chapitre 2.1 pour une discussion des critéres de différenciation entre les incantations d’aséitu et
d’asiputu.

806 Geller, 2010a, p. 162 ; Geller, 2016, p. 30. Voir aussi Binsbergen & Wiggermann, 1999, p. 29-30
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Herbe du ventre qui conservent un méme schéma de base mais qui subissent de nombreux

changements d’une version a I’autre®’’

, sont probablement dues a une transmission orale des
textes®®®. Par opposition, les incantations d’asipiitu, plus rapidement mises a I’écrit et intégrées
au cursus scolaire, conservent un haut degré d’uniformité a travers le temp58°9. En revanche, il
n’y a pas de raison de supposer que les incantations de I’asiitu aient souffert de la connotation
négative moderne attachée au terme « populaire ». Ainsi que le fait remarquer T. J. Collins, le
simple fait que ces incantations nous soient parvenues prouve qu’elles étaient dignes d’intérét
pour une partie de 1’élite lettrée, sans doute car ils les considéraient comme efficaces®'®. Comme
le signale N. Wasserman les berceuses mésopotamiennes témoignent de ce processus : ces
textes relevant d’un usage domestique quotidien ont été 3 un moment donné adaptés et intégrés
a la tradition écrite sous la forme d’incantations®!'!. Ces incantations ne devaient probablement
lues €tre lues par les parents mais par le thérapeute, et les tablettes servaient ensuite de talismans
restant dans la maison des patients aprés la visite de ce dernier®!2. Les incantations du corpus
MGl faisaient donc sans doute a 1’origine partie d’un répertoire oral commun, qui n’était réservé
ni a Pasit ni & ’dSipu. En effet les exemples des incantations de Kani§®'®, d’Ougarit®!* ou

d’Emar®!®> montrent que ces incantations circulaient en dehors du cercle restreint de ces deux

816 817

professionnels °'°. Le catalogue d’incantations paléo-babylonien®'’ montre également une
cohabitation d’incantations d’asitu et d’asipitu dans une méme bibliotheéque, signifiant que
des la période paléo-babylonienne la distinction entre les deux disciplines n’était peut-&tre pas
aussi stricte qu’on ne pourrait le penser. L’appropriation des incantations MGI par Iasiitu se
fait possiblement 2 une période plus tardive, vers le milieu du 2°™ millénaire — avec le début
de la constitution de corpus standardisés®'® — et ces incantations entrent définitivement dans le
corpus de I’asit au 1° millénaire avec la compilation du Compendium Médical de Ninive.
Cependant comme le montre le Manuel de I’Exorciste elles continuent a faire partie des textes
a connaitre pour les asipus, indiquant probablement une reconnaissance de leur efficacité

thérapeutique.

807 Cf. 2.5.2.

808 Collins, 1999, p. 28-32.

89 Binsbergen & Wiggermann, 1999, p. 30 ; Geller, 2016, p. 5-7.
810 Collins, 1999, p. 32

811 Farber, éd. 1989 ; Farber, 1990a ; van der Toorn, 1999 ; Wasserman, 2003, p. 132.
812Cf. 2.4.1.

813 Cf. 1.1.6.

814 Cf. 1.2.3.

815Cf. 1.2.2.

816 Cf. 2.4.1 et 2.4.3.

817 JRL Box 24 ; ES & 25, cf. 2.4.4.

818 Cf. 2.5.1.
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3. Analyse symbolique

Apres nous étre intéressés a la place des incantations dans leurs contextes professionnel

et culturel®!

, nous allons dans cette partie aborder la question du fonctionnement méme des
incantations. Cette question sera traitée a travers une grille de lecture faisant appel a des théories

de linguistique pragmatique et cognitive, d’anthropologie médicale et de psychiatrie.

La pertinence de I’analyse linguistique des incantations a déja fait sa place dans les
études assyriologiques. Il est notamment souvent fait appel aux théories de la linguistique
pragmatique, en particulier la théorie des actes de langage développée par J. L. Austin et J.

Searle3?°

. De méme, la théorie des métaphores conceptuelles, provenant cette fois du champ de
la linguistique cognitive et formulée par G. Lakoff et M. Johnson®?!, a été employée a plusieurs
reprises dans les analyses des incantations mésopotamiennes, en particulier des incantations
thérapeutiques®?%. Ces outils analytiques permettent de comprendre comment les incantations
étaient censées agir sur la maladie telle que conceptualisée par les thérapeutes mésopotamiens.
En revanche, leur efficacité sur I’esprit, et leur capacité a entrainer des changements tangibles
dans I’état du patient n’ont été que peu ou pas étudiées, et sont généralement mises sur le compte
d’un potentiel « effet placebo »%3. Cependant, une véritable prise en compte de cet élément et
des mécanismes qui le régissent n’a pas été faite. Or, depuis quelques décennies les études
réalisées dans les champs de I’anthropologie médicale, de la biomédecine, et de la psychiatrie,
nous permettent d’obtenir une vision plus claire et plus approfondie de cet effet placebo, et de
la une meilleure compréhension des mécanismes de fonctionnement des incantations
thérapeutiques. C’est ce que nous tenterons de faire dans cette partie, en articulant les
différentes théories et outils méthodologiques cités ci-dessus afin de comprendre ce qui, dans
la pratique rituelle et incantatoire thérapeutique mésopotamienne, pouvait entrainer un effet
concret sur les malades. Nous commencerons par définir les différents concepts énoncés ci-

dessus, avant de les appliquer a I’analyse des incantations et rituels du corpus MGI.

819 Cf. partie 2.

820 Austin, 1962 ; Searle, 1969. Voir la définition de cette théorie dans le chapitre 3.1.1. Pour une
application de cette théorie dans des études assyriologiques, voir Jacobsen, 1976 ; Veldhuis, 1999 ; Lenzi, 2010 ;
Schwemer, 2014.

821 Lakoff & Johnson, 1980. Voir la définition dans le chapitre 3.1.2.

822 Bock, 2014b, p. 115-128 ; Steinert, 2017, p. 280-284.

823 Voir la définition dans le chapitre 3.1.3.

115



3.1. Quelques concepts théoriques

3.1.1. Actes de langage et énoncés performatifs

L’analyse linguistique de la magie®**

et des incantations, y compris en assyriologie, doit
beaucoup a S. J. Tambiah. Contrairement a la plupart des études précédentes, qui ont
principalement cherché a définir la magie par rapport a la religion ou a la science, S. J. Tambiah
est 'un des premiers a s’intéresser a la nature de la magie en elle-méme. Selon lui, il s’agit
d’abord d’un art rhétorique et symbolique®?. Dans un article publié en 1968, S. J. Tambiah
propose d’analyser la magie a travers son cadre sémantique interne, a savoir la logique par
laquelle elle représente un transfert de propriétés désirées®?®. La magie étant principalement
pour Tambiah une utilisation intensifié¢e du langage, accompagnée d’actions ou de
manipulations d’objets, ’analyse du cadre sémantique prend alors une grande importance. Pour
illustrer 1'exploitation magique des propriétés expressives du langage, il compare les deux types
de magie sympathique décrits par R. Frazer®?’ : imitative et contagieuse, a deux types de
discours figuratifs : la métaphore et la métonymie. En effet, la magie imitative ainsi que la
métaphore peuvent €tre vues comme liant ensemble deux choses similaires ; la magie
contagieuse et la métonymie remplacent une chose par une autre, qui lui est contigiie. Les rituels
de transferts par exemple reposent sur une utilisation métaphorique du langage (substitution
verbale), ol un attribut est transféré a un récipiendaire par ’utilisation d’un symbole matériel®*®,
utilisé de facon métonymique comme un agent transformateur (ce que Frazer décrit comme de
la magie contagieuse). Dans un second article®?®, Tambiah adopte une distinction développée

par la philosophie linguistique, entre énoncés descriptifs, qui peuvent étre considérés comme

824 Le terme « magie » est difficile a définir, et est généralement utilisé par un observateur extérieur, et
I’activité désignée porte souvent un tout autre nom et une connotation trés différente chez celui qui la pratique.
Dans le contexte de pratiques magiques thérapeutiques, certains anthropologues et linguistes préférent aujourd’hui
utiliser I’expression ombrelle « guérison symbolique » (voir Moerman, 1979 ; Dow, 1986 pour une définition plus
complete), qui permet de désigner tout type de guérison ou de thérapie faisant appel a des symboles et a
I’imaginaire du patient et du thérapeute, et pouvant étre en lien avec des pratiques religieuses, rituelles,
« chamaniques », etc. G. Theissen (Theissen, 2010, p. 51) établit une distinction entre « guérison symbolique »,
qui désigne I’aspect interne du processus, a savoir les imaginaires cognitifs du patient et du guérisseur, et
« guérison rituelle », qui renvoie a I’aspect externe, c’est-a-dire la réalisation visible de manipulations
thérapeutiques. Cf. A pour une discussion des études anthropologiques sur la magie.

825 Cunningham, 1999, p. 67.

826 Tambiah, 1968, p. 189f.

827 Frazer, 1998, p. 26-59. Cf. A.

828 C’est-a-dire une substance ou un objet censé posséder ou représenter une propriété spécifique. Les
rituels de fertilité des fles Trobriand, décrits par P. Malinowski (Malinowski, 1935) font ainsi usage de certaines
plantes aux longues fleurs blanches, associées a la fertilité et a la pureté, pour faciliter la grossesse. cf Tambiah,
1968, p. 193.

829 Tambiah, 1985.
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vrais ou faux, et énoncés performatifs dans laquelle I'action est accomplie par le fait d'avoir été
dite, et qui sont généralement accompagnés par la manipulation d'un objet : « Magical acts,
usually compounded of verbal utterance and object manipulation, constitute "‘performative' acts
by which a property is imperatively transferred to a recipient object or person on an analogical
basis »%*°. En posant les actes magiques comme des actes performatifs, Tambiah s’inscrit dans
le courant de la linguistique pragmatique. Cette discipline s’est construite a partir de la théorie

des actes de langage, avancée en premier par J. L. Austin®!

, et développée ensuite par J. R.
Searle®32. Le but de ces deux chercheurs était de montrer que le langage, outre sa fonction de
décrire le monde, a également pour fonction d’accomplir des actions. Cette hypothése s’oppose
a la conception descriptive du langage, précédemment en vigueur chez les linguistes, selon
laquelle la fonction premiere du discours serait de décrire la réalité et de nommer les objets du
monde, et selon laquelle les énoncés seraient toujours soit vrais, soit faux. Austin cherche donc
a montrer que la fonction du langage serait aussi d’agir sur la réalité. Selon lui, on peut
distinguer d’un c6té les énoncés constatifs, qui décrivent le monde, et qui peuvent étre vrais ou
faux, et de I’autre les énoncés performatifs, qui accomplissent une action, et sont réussis ou
non. Un énoncé performatif est dit réussi si cet énoncé est compris du récepteur, ¢’est-a-dire s'il
y a une correspondance entre ce qui est dit et ce qui est fait, et que 1’énoncé entraine une
transformation. Plusieurs éléments entrent en jeu pour obtenir la réussite d’un énoncé comme
acte de langage : I’intention et état mental du locuteur et du récepteur, le contexte social,
I’utilisation de phrases et formules conventionnelles, reconnues par les participants, et la

reconnaissance de I’autorité du locuteur®33.

L’exemple le plus couramment utilisé pour expliquer ’acte de langage est celui du
mariage. Cette transformation de I’état social de deux individus est actée par 1’énonciation
d’une formule consacrée : « je vous déclare unis par les liens du mariage », et n’est possible
que par I’acceptation des récepteurs. La prononciation de la formule n’est pas faite par
n’importe quel locuteur mais par un dépositaire d’une autorité institutionnelle, reconnue par
tous les participants. Cette reconnaissance de ’autorité du locuteur est une condition sine qua
non de la réussite de 1’énoncé. Dans le cas des incantations thérapeutiques mésopotamiennes,

on se retrouve de méme devant un acte de langage, en ce que I’incantation est censée avoir un

830 Tambiah, 1985a, p. 60.

81 Austin, 1962

832 Searle, 1969 ; 1979.

833 Austin, 1962, p. 8, 14-15 ; Harnish, 2009.
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834 et de I’autre

effet sur la réalité. On peut distinguer d’un c6té le locuteur (asi, asipu, ou autre
le récepteur, a savoir le patient. Le contexte social tout comme 1’état mental des participants
entrent en jeu, car ¢’est la croyance partagée par le thérapeute et le patient dans la capacité de
transformation du discours (I’incantation) qui rend ce dernier performatif. L’établissement de
I’autorité du locuteur dans le cadre thérapeutique est atteint de plusieurs fagons. D’une part
grace a son statut socioprofessionnel : en Mésopotamie, la pratique de la thérapie, en particulier
la thérapie incantatoire et rituelle, était réservée i certaines spheres professionnelles®?; d’autre
part, ’emploi de certaines formules conventionnelles dans les incantations permet d’affirmer
I’autorité du locuteur mais aussi du texte lui-méme en mettant en scéne 1’origine divine de ce

dernier®.

3.1.2. Métaphores conceptuelles

Au-dela de leur aspect performatif, les incantations ont également un pouvoir explicatif
trés fort, en ce qu’elles permettent une représentation et conceptualisation du corps et de la
maladie par le patient, grace a I’emploi de métaphores et de métonymies. La théorie cognitive
de 1a métaphore, connue en particulier par les travaux de G. Lakoff et M. Johnson®¥’, a permis
de montrer I’importance primordiale des métaphores dans la fagon dont les individus se
représentent le monde mais aussi dans la facon dont ils interagissent avec lui. Cette théorie
s’appuie sur les travaux en linguistique cognitive, dont les principales théses sont résumées de

la fagon suivante par A. Cosiceanu®™® :

« Le langage est partie intégrante de la cognition humaine. (...)

- Lastructure conceptuelle est fondée sur notre expérience corporelle (« embodied
cognition thesis »).

- Entre langage et cognition il s’établit une relation de détermination réciproque :
la perception et I’expérience sensori-motrice nous aident a mieux comprendre
les mécanismes linguistiques, I’analyse du langage révele des aspects importants
du fonctionnement de 1’esprit.

(..)

- Le but du langage est de produire des structures sémantiques complexes
(‘représentations cognitives’, ‘structures conceptuelles’, ou ‘espaces mentaux’
selon les différents auteurs). »

834 Cf. 2.1.

85 Cf. 2.1, 2.4, et 2.6. pour une discussion de I’asi, asipu, et autres professionnels de la thérapie.
836 Cf. ci-dessous 0.

837 Lakoff & Johnson, 1980.

838 Cosdceanu, 2017, p. 144-145.

118



Les métaphores ne sont pas simplement une forme de discours mais aussi une forme de
pensée®?. 11 s’agit d’un outil cognitif qui permet de créer un lien entre deux domaines
conceptuels : un domaine d’expérience concret ou basique, et un domaine conceptuel plus
abstrait ou complexe, expliqué dans les termes du premier®?. G. Lakoff et M. Johnson
proposent I’existence de schémas conceptuels fondamentaux qui émergent de notre expérience
dans le monde, c’est-a-dire de la fagon dont les individus évoluent dans et interagissent avec le

t841

monde qui les entourent®™". Les métaphores conceptuelles sont donc hautement dépendantes du

contexte culturel des individus. Comme exemple, nous pouvons citer le schéma du VOYAGE®*2,
qui peut étre appliqué a la vie ou a I’amour®? ou du CONTENANT, souvent appliqué a I’esprit ou
au corps®**. Dans le domaine médical, y compris en médecine moderne, les métaphores ont été
reconnues comme des instruments indispensables, avec une capacité explicative tres
importante. Elles peuvent aider a la communication entre thérapeute et patient. Elles aident
notamment a faire comprendre a ce dernier sa maladie et son cours, et permettent de structurer
les stratégies thérapeutiques®®. Elles font appel au monde connu pour expliquer I’inconnu de
la maladie, en partant d’images partagées par patients et thérapeutes, et cohérentes a la
représentation que se fait I’individu de son environnement et de son propre corps. La maladie
est souvent congue comme créatrice de désordre dans la vie d’une personne malade. L’emploi
de métaphores est I’un des principaux outils servant a recréer de I’ordre dans ce désordre, en

apportant une explication cohérente et crédible & la maladie®*°.

Dans le cadre d’une guérison symbolique®’, les métaphores permettent également
d’expliciter le geste rituel®*®. En effet I’acte rituel est ce qui fait le lien entre le discours
thérapeutique (c.-a-d. I’incantation) et I’expérience corporelle. S’appuyant sur les travaux de C.

850

Levi-Strauss®®, ’anthropologue J. Dow®*° aborde la question des dynamiques de guérison, en

suggérant que les effets transformatifs sont atteints en rattachant I’expérience corporelle a des

839 Gibbs, 1994, p. 122 ; Pritzker, 2003, p. 11.

840 Lakoff & Johnson, 1980 ; Cosiceanu, 2017, p. 145.

841 Lakoff & Johnson, 1980 ; Cosdceanu, 2017, p. 145 ; Steinert, 2017, p. 280-281.

842 Suivant Lakoff & Johnson, 1980 ; Bock, 2014b, p. 115-128 ; Steinert, 2017, p. 280f, nous choisissons
de conserver la convention des petites majuscules pour marquer les schémas conceptuels fondamentaux.

843 Lakoff & Johnson, 1980, p. 49 ; Cosiceanu, 2017, p. 146.

844 Lakoff & Johnson, 1980 ; Steinert, 2017, p. 281. Pour des exemples du schéma LE CORPS EST UN
CONTENANT dans les incantations thérapeutiques mésopotamiennes, voir ci-dessous le chapitre 3.3.5, et Steinert,
2012a ; Steinert, 2013 ; Bock, 2014b, p. 114-128 ; Steinert, 2017, p. 280-342.

845 Rijn-van Tongeren, 1997 ; Bock, 2014b, p. 117.

846 Ostenfeld-Rosenthal, 2012, p. 7.

847 Cf. note 824.

848 Steinert, 2017, p. 282.

849 Lévi-Strauss, 1949.

850 Dow, 1986.
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symboles et métaphores a forte valeur émotionnelle. C’est la qualité émouvante de ces symboles
qui fait le gros du travail psychophysiologique. Ceci correspond avec les observations du
sociologue T. Scheff, sur le fait que les rituels de guérison sont souvent structurés comme des
représentations théatrales (« dramatic performance ») qui entrainent une catharsis

émotionnelle®!

. Dans un rituel de guérison, I’expérience corporelle du patient — ses symptomes,
son ressenti par rapport a sa maladie — est projetée par analogie sur un espace de représentation
métaphorique. La représentation initiale est étendue et transformée selon la logique

852

métaphorique et I’imagerie du rituel. La représentation transformée est alors incorporée®~ et la

guérison réalisée par le patient®>.

Plusieurs études ont montré 1’importance des actions rituelles dans le processus de

k3 utilisant

guérison. Une expérience a été menée par une équipe menée par T. Kaptchu
acuponcture, pseudo-acuponcture®>®, et pilules placebo. Cette expérience a permis de montrer
que si la réelle acuponcture avait été la plus efficace dans le soulagement de la douleur, les
patients ayant recu un traitement de pseudo-acuponcture avaient ressenti un soulagement plus
important que les patients ayant recu une pilule placebo. La conclusion de 1’étude était que
I’efficacité du traitement provenait de 1’aspect rituel de 1’acuponcture, par opposition au simple
fait de recevoir un médicament. Le caractere primordial du rituel dans la guérison a également
ét¢ démontré par 1’anthropologue A. Ostenfeld-Rosenthal dans son étude des pratiques de
guérison énergétique danoises®*°. Selon cette derniére, I’acte rituel est un complément essentiel

du discours, parce qu’il permet au patient de ressentir et d’incorporer (« embody ») la thérapie,

et donc de participer 2 sa propre guérison®’.

851 Scheff, 1979.

852 Au sens sociologique. La définition d’incorporation choisie ici suit celle proposée par P. Dirkx (Dirkx,
2021) : « L’incorporation est le processus d’intégration a un corps humain d’objets (prothéses, bijoux, etc.) ou de
symboles (marquages, configurations ou processus plus ou moins récurrents, a visée normative ou non),
spécifiques a tel ou tel groupe auquel il ressortit. Ce concept contribue a mieux appréhender la perpétuation d’un
ordre social a la faveur du va-et-vient entre « individu » et « société ». (...) I’incorporation symbolique fait I’objet
d’un nombre croissant de travaux, impulsés en grande partie par la théorie de la pratique de Pierre Bourdieu ».

833 Kirmayer, 2011, p. 117.

854 Kaptchuk, Stason, Davis, et al., 2006. Ted Kaptchuk est un chercheur médical, dont la recherche porte
spécifiquement sur 1’effet placebo.

855 Les aiguilles utilisées pour la pseudo-acuponcture ressemblent a celles utilisées pour la vraie
acuponcture, mais sont rétractables, avec une pointe émoussée, et ne percent pas 1’épiderme. Au moment de
I’application de ces aiguilles les patients « sentent » 1’aiguille leur entrer sous la peau sans que ce soit le cas. Les
deux types d’aiguilles sont ensuite maintenus en place par une bande de sparadrap afin que les deux procédures
aient I’air en tous points identiques. Cf. Kaptchuk, Stason, Davis, et al., 2006, p. 2.

856 Ostenfeld-Rosenthal, 2012.

857 Ostenfeld-Rosenthal, 2012, p. 8.
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3.1.3. Effet placebo

Dans les études portant sur la guérison symbolique, il est souvent décrété que si
efficacité il y a, elle repose entierement ou presque sur la croyance ou crédulité du patient®>s,
Les auteurs utilisent alors le concept de « I’effet placebo » pour qualifier cet effet de croyance,
sans s’attarder sur la définition exacte du terme, ou le mécanisme qu’il désigne. L’effet placebo
a généralement été considéré comme autoréalisateur : le traitement est efficace simplement
parce que le patient croit qu’il le sera®”’. Il s’agit cependant d’une conception tres limitée, et
qui ne permet pas d’envisager I’ensemble des processus cognitifs et psychophysiologiques qui
entrent en jeu dans le cadre d’une guérison symbolique. Or, les études des derni¢res décennies
dans les disciplines cognitives, psychiatriques, et médicales ont montré qu’il s’agit d’un
mécanisme treés complexe, aux multiples facteurs. Pour commencer, et comme le fait remarquer
L. Kirmayer, il convient de différencier les concepts de « substance placebo », « effet placebo »,
et « réponse placebo »%°. En pharmacologie le « placebo » désigne une substance inerte,
utilisée comme contrdle dans les études cliniques sur les nouveaux médicaments ou techniques
thérapeutiques. Cette substance n’est pas censée avoir le moindre effet concret physiologique,
d’ou son utilisation comme controle. « L’effet placebo » désigne la réponse thérapeutique
positive a un traitement qui n’est pas censé¢ avoir une efficacité physiologique. Enfin, la
« réponse placebo » correspond a la réaction d’un individu a un traitement symbolique®¢!. C’est

de cette derniere qu’il sera question dans la suite de notre discussion.

Les effets physiologiques de la thérapie biomédicale ont souvent été opposés aux effets
psychologiques des rituels, cérémonies et autres actions symboliques. Pourtant, les recherches
menées sur de nombreux types de placebos montrent clairement que les stimuli symboliques
peuvent exercer une myriade d’effets physiologiques, facilitant la guérison ou au contraire
pouvant aggraver la maladie®®. Les études récentes en sciences cognitives sur la centralité des
métaphores conceptuelles dans la pensée humaine offrent notamment de nouvelles perspectives
sur les mécanismes de guérison. L. Kirmayer, psychiatre et chercheur en anthropologie

médicale, a consacré plusieurs articles au réle joué par les métaphores conceptuelles dans les

858 Collins, 1999, p. 53 ; Scurlock & Andersen, 2005, p. 551 ; Geller, 2010a, p. 53, 81, 167 ; Panayotov,
2017, p. 206.

859 Johansson & Lynge, 2008.

860 Kirmayer, 2011, p. 112.

81 Price, Finniss & Benedetti, 2008 ; Brody, 2010, p. 151.

862 Kirmayer, 2004, p. 36.
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processus de guérison symbolique, et leur implication dans la réponse placebo®®. Selon lui, la
capacité de la métaphore a relier les aspects sensoriels et conceptuels de I’expérience permet de
construire un modele de la transformation curative. Ce processus de transformation
métaphorique semble a premiere vue purement cognitif, et le lien avec les processus
physiologiques n’est peut-étre pas évident. Le modele développé par Kirmayer aide cependant
a expliquer la fagon dont les processus symboliques influencent I’expérience corporelle de la

864

douleur et de la maladie, et peuvent entrainer des effets psychophysiologiques®®. Nous insérons

ici le schéma (

Figure 10) réalisé par 1’auteur pour représenter les différents niveaux hiérarchiques des
mécanismes de guérison. Ce schéma permet de mettre en lumiere la fagcon dont certaines

techniques de thérapie interagissent avec le systeme cérébral.

Mode of Healing Level of Organization Mediating Process
L ) N Insight,
Cognitive-behavior Left <_|_| Right cognitive
therapy Hemisphere Hemisphere restructuring,
Shamanic Language Imagery metaphaoric
incantations, transformation,
hypnotherapy dissociation
Catharsis
Relationship .
("supportive) L'_f"bllc SEStEW Attachment,
psychotherapy Mativation & emotion bondmg,
soothing &

social support

Touch, massage,

Endogenous
Sensory ~ pain control
reduction, Brainstem mechanisms;
enwr_onmenlel Regulation of autonomic function, habituation;
manipulation arousal & pain systems conditioning

Figure 10: Hiérarchie des mécanismes de guérison, d'apres Kirmayer, 2004, p. 39, fig. 1.

Comme on peut le voir sur le schéma, les techniques de guérison symbolique agiraient
au niveau cérébral responsable du traitement du langage et de l’imagerie. Les actions
thérapeutiques a ce niveau visent a transformer les modeles conceptuels. D’apres L. Kirmayer,
le role spécifique de 1’hémisphére non dominant (généralement I’hémisphere droit) dans

I’¢laboration et le traitement de I’imagerie est soutenu par de nombreuses données

863 Kirmayer, 1993 ; Kirmayer, 2004 ; Kirmayer, 2011.
864 Kirmayer, 2004, p. 37.
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expérimentales®®. Or il s’agit également de I’hémisphére ayant le lien neuroanatomique le plus
fort avec le systeme limbique, spécialisé dans le traitement des émotions. Ceci expliquerait le
fort impact émotionnel que peuvent avoir les métaphores, et donc la guérison symbolique qui
s’appuie sur ces dernicres. Enfin, le systeme limbique lui-méme interagit avec le tronc cérébral,
lequel gere les fonctions autonomes dont le contrdle de la douleur. 11 a été démontré que le fait
de s’attendre a recevoir un analgésique efficace peut activer une sécrétion d’endorphines®®®. Ce
phénomene opere de la méme fagon lorsque ’on recoit un médicament efficace au niveau
pharmacologique *’. Ce modele montre donc comment les différents niveaux cérébraux
peuvent interagir, et comment une technique thérapeutique basée principalement sur le langage

peut entrainer des répercussions physiologiques.

Le thérapeute lui-méme est un élément déterminant de 1’efficacité d’un traitement. En
effet, un patient serait plus susceptible de répondre positivement a un traitement (symbolique
ou pharmacologique) s’il a confiance en la personne qui I’administre®%®. La 1égitimité percue
de cette personne peut €tre assurée par son autorité scientifique (formation médicale, statut
professionnel, historique), religieuse (personne percue comme étant 8 méme d’intercéder
aupres d’une ou plusieurs divinités, et donc apporter un appui spirituel au traitement), ou
socioculturelle (lien familial ou personnel, statut dans la communauté, réputation comme

guérisseur)®®.

Nous avons montré I’interdépendance de plusieurs facteurs dans la transformation
curative de I’individu : 1) une thérapie accomplie par la personne appropriée, dont 1’autorité en
matiere de soin est établie et acceptée, et peut €tre réaffirmée dans le cadre du processus
thérapeutique ; 2) une représentation du comportement du corps et de la maladie qui correspond
a la vision du monde du patient ; 3) un rituel qui permet au patient d’incorporer la guérison
symbolique et rendre cette derniere efficace. Ce sont ces différents éléments qui seront
examings dans les chapitres suivants. Nous verrons comment ils peuvent étre appliqués a I’étude
des incantations du corpus MGI, et apportent un nouvel éclairage quant aux mécanismes de

fonctionnement de ces incantations.

865 Kirmayer, 2004, p. 40.

866 Neuropeptides (petites protéines) produits par le corps humain et ayant des effets similaires aux
opiacés comme la morphine. Les endorphines sont impliquées notamment dans le soulagement de la douleur et la
diminution du stress (cf. https:/fr.wikipedia.org/wiki/Endorphine).

867 Kirmayer, 2004, p. 39 ; Kirmayer, 2011, p. 114.

868 Kirmayer, 2011, p. 120 ; Alling, 2015, p. 276.

869 Alling, 2015, p. 276, Benedetti 2011.
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3.2. Légitimation

L’attribution des incantations aux divinités permet d’imprégner un discours humain
d’un pouvoir divin, et d’en assurer ainsi la puissance magique, et I’efficacité thérapeutique.
Mais cette attribution a également un autre usage, qui est d’assurer 1’autorité et la 1égitimité du
thérapeute. Cette 1égitimité est souvent préétablie. Ainsi au Proche-Orient ancien, la pratique
thérapeutique, incantatoire ou autre, était globalement réservée a deux professions bien définies,
lasii et ’asipu®’®, dépositaires d’un savoir divin. Les incantations servent également a
réaffirmer 1’autorité du récitant, comme celui qui connait le texte approprié et peut donc réciter
les incantations, et par la devenir intermédiaire aupres des dieux. Les formules de 1égitimation
ont donc une double fonction : 1égitimer ’incantation comme discours divin, et par ce fait
1égitimer le récitant comme dépositaire de ce discours et médiateur entre domaine humain et

domaine divin.
3.2.1. Légitimation de I’incantation

Un élément primordial de la pratique incantatoire est la croyance dans le pouvoir
créateur de la parole en elle-méme®’!. La croyance des Mésopotamiens dans le pouvoir de la
parole est un fait bien connu. Pour citer T. Jacobsen : « Poetry was another means of invoking
the presence of powers, for word pictures, too, created the corresponding reality. This is clear
in the incantations, which often used the form of command to exhort evil forces to go away.
But mere statement was often enough. A sufferer might declare that he was heaven and earth
and impervious to evil. An impotent man might call himself a buck or some other animal of
sexual prowess and thus be imbued with potency... The creative power of the word underlines

all Mesopotamian religious literature »372,

Cette croyance est illustrée a plusieurs reprises dans la littérature mésopotamienne, ol

le pouvoir de la parole est explicitement associé 2 un pouvoir divin®’?. Prenons I’exemple du

870 Avec certaines exceptions. On peut ainsi citer le cas de Kanes, ol ni asii ni @Sipus ne sont attestés,
malgré la présence d’un certain nombre d’incantations thérapeutiques, cf. 2.4.1.

871 Cette croyance est observée dans de nombreuses cultures et pensées religieuses : dans les hymnes
védiques, les dieux gouvernent le monde par des formules magiques (cf. Tambiah, 1968, p. 182). Dans le monde
grec le logos, dont le sens littéral est « mot » ou « discours », est un principe universel sur lequel repose 1’équilibre
du cosmos (cf. Lawson, 2001, p. 71). En Egypte antique le nom de chaque &tre et de chaque chose contient son
essence et peut donc étre utilisé pour contraindre ou soumettre 1’étre ou la chose nommeée (cf. Ghalioungui, 1963,
p. 22 ; Bosson, 2000, p. 236).

872 Jacobsen, 1976, p. 15.

873 Lenzi, 2010, p. 135
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mythe d’Adapa : servant du dieu Ea, ce dernier lui enseigne une partie de sa connaissance. En
allant pécher pour la table de son maitre, Adapa est attaqué par le vent du sud, et parvient a lui
« briser les ailes » en le maudissant. Envoyé en jugement devant le dieu Anu, il parvient a
’apaiser, et est renvoyé¢ sur terre. D’aprés ce mythe, Adapa obtient la capacité de briser les ailes

du vent par son discours car il a absorbé une partie de la connaissance d’Ea, lui permettant ainsi

874 5

de manier un pouvoir divin®’*. En devenant immortel, il devient aussi le Sage par excellence®”.
Le fait que cette connaissance outrepasse les capacités normales de I’humanité est illustré par
la colére exprimée par Anu lorsqu’il entend parler du coup d’éclat d’Adapa. Cette colére n’est
pas due a I’action elle-méme, mais au fait qu’Adapa ait eu la capacité d’utiliser un discours
habituellement réservé aux dieux. A la fin du récit, Anu apaisé décréte que pour son chatiment
Adapa sera accompagné sur terre par les maladies, mais lui offre également le moyen de les
soigner grice aux incantations. Au-dela de I’origine divine de la pratique incantatoire, on
observe dans ce récit 1’expression du pouvoir inhérent aux mots eux-mémes®’®. De méme,
I’épopée akkadienne de la création Eniima Elis illustre la capacité divine a agir par la seule

parole. La premicre tablette décrit comment, aprés avoir découvert la volonté d’Apsi de

détruire le monde, Ea I’endort par une incantation afin de le tuer et de sauver 1’univers :

Su-tur uz-na it-pe-su te-le-i Le trés intelligent, le sage, le trés capable, Ea,
d¢.a ha-sis mi-im-ma-ma i-Se-e -a Sib-qi-Su-un savant en toute chose, pergait leurs intentions. Il
ib-Sim-Sum-ma us-rat ka-1i d-kin-su congut contre lui un plan complet, le mit au point,
u-nak-kil-su Su-tu-ra ta-a-su el-lum le rendit parfait: prééminente était sa pure
im-nu-Sum-ma ina a.mes u-Sap-Si-ih incantation. Il la récita contre lui et 'apaisa dans
Sit-tu ir-te-hi-Su sa-lil tu-ub-ba-tis les eaux, le sommeil 'envahit : il dormait en paix.
u-Sd-as-lil-ma zu.ab re-hi sit-tum Il fit s'endormir Apsli, engourdi de sommeil,
du-um-mu tam-la-ku da-la-pis ku-vi-ru Mummu, le conseiller, était assoupi, harassé®”’.

Comme le note S. N. Kramer dans son étude des divinités créatrices : « [a]ll that the
creating deity had to do, according to this doctrine, was to lay his plans, utter the word, and
pronounce the name »%’8. La parole divine est porteuse d’un pouvoir magique, il suffit qu’elle

soit exprimée pour étre efficace.

874 Izre‘el, 2001, p. 131-132.

875 Izre‘el, 2001, p. 1.

876 Un autre exemple historique illustre la croyance dans le pouvoir des incantations, y compris écrites :
lors de I’établissement d’un traité entre les rois Hammurabi et Zimri-Ltm, Hammurabi est impressionné par les
malédictions qui seront déclenchées en cas de rupture du traité, et déclare alors que ces malédictions sont si
terribles qu'il ne faut pas y penser, encore moins les prononcer (Guichard, 2004 ; Guichard, 2010, p. 28).

877 Eniima EIiS, tablette 1, 1. 60-65. Transcription et traduction d’aprés Talon, s. d., p. 9-10.

878 Kramer, 1963, p. 115.
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En revanche, en son essence 1’incantation reste une création humaine. Pour s’assurer de
son efficacité, il est donc nécessaire de la transformer en un discours a la charge magique, c’est-
a-dire en un discours divin. Pour ce faire, elle doit étre séparée du langage ordinaire. La
rédaction d’incantations dans des langues étrangeres ou n’étant pas ou plus couramment
parlées, ou encore dans le langage dit « abracadabra », releve de cette dynamique, en ce que

cela permet de séparer le discours de 1’incantation du discours normal et quotidien®”

. Le patient
peut penser que I’incantation s’adresse directement a la divinité ou au démon dans la langue de
ces derniers, différente de celle du commun des mortels. Cependant il ne s’agit pas d’une
condition absolue, et de nombreuses incantations étaient rédigées dans un langage tout a fait
compréhensible pour leurs contemporains. Au-dela de la langue, c’était I’incantation elle-
méme, ou sa récitation, qui devait étre considérée comme magique. Sa prononciation permettait
d’engendrer des modifications dans 1’état des choses (purification d’objets, consécration de
batiments, etc.) ou des personnes (protection, guérison, etc.). Les incantations peuvent donc en
ce sens étre analysées comme des actes de langage, c’est-a-dire des énoncés entralnant une

80 Or, I’une des conditions nécessaires & un acte

conséquence concrete dans la réalité percue
de langage réussi est 1’utilisation d’une phrase conventionnelle reconnue par consensus. Dans
le cas des incantations mésopotamiennes, ces phrases conventionnelles correspondent a
plusieurs formules types de légitimation. Par I’énonciation de ces formules conventionnelles
durant la récitation des incantations, le récitant exécutait un acte de langage, permettant

d’activer le pouvoir divin de I’incantation. Parmi les principales formules de légitimations

divines, on peut citer les trois suivantes®®! :
1. sipat / én ND (Nom Divin) « C’est I’incantation de ND »
2. Siptu / én ul yuttun « Cette incantation n’est pas la mienne »
3. ina qibit ND « Par la commande de ND »

La seconde formule étant toujours dépendante de la premicere, elles seront traitées

882

ensemble®®. A ces phrases il faut ajouter la formule mannam Iuspur®? ainsi que le motif du

dialogue divin®%*.

879 Cf. 3.1.1. Voir aussi Veldhuis, 1999, p. 46-48.
80 Cf. 3.1.1.

81 Cf. Lenzi, 2010, p. 142-144.

82 Cf. 3.2.1.1.

83 Cf.3.2.1.3

84 Cf. 3.2.2.1.
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3.2.1.1. Siptu ul yuttun / sipat ND

Il convient ici de distinguer d’un c6té la formule de cloture classique Sipat / én ND,
« c’est I'incantation de ND », et de I"autre la formule qui la précede Siptu ul yuttun « cette
incantation n’est pas la mienne ». Si la premiere formule peut apparaitre seule, la seconde ne
peut exister seule et est entierement dépendante de la premiere. La formule Sipat / én ND est la
plus employée dans le corpus MGI. 1l s’agit de fait de I'une des formules de 1égitimation les
plus courantes dans la littérature incantatoire mésopotamienne, aussi bien dans les incantations
akkadiennes que sumériennes, depuis le 3¢ millénaire®®, période a laquelle les incantations sont
le plus souvent attribuées a la déesse Ningirima®®. Si cette derniére reste régulierement citée
dans les formules de clotures et ce jusqu’au premier millénaire, a partir de la période paléo-
babylonienne les attributions divines se diversifient et on voit apparaitre d’autres divinités citées
comme étant a [’origine des incantations. L.’objectif de la formule est tres clair : elle permet
d’attribuer I’incantation a une divinité, transformant le texte en un discours divin. Quant a
I’addition préalable Siptu ul yuttun « cette incantation n’est pas la mienne », il s’agit d’une

formule plus spécifiquement associée 2 la culture akkadienne®®’

. L’objectif de la formule est de
nier explicitement 1’origine humaine de I’incantation, permettant de lui insuffler une autorité
divine par la formule suivante §ipat / én ND3%8, La dénégation ne peut évidemment se suffire a
elle-méme : déclarer que I’incantation n’est pas humaine ne la rend pas automatiquement
divine, d’ou la mention obligatoire « c’est I’incantation de ND » qui la suit. Il s’agit d’une

formule d’emphase, renfor¢ant la nature divine du texte®®.

Dans le corpus MGI on trouve la formule de cloture Sipat / én ND dans quatorze

incantations. Dix d’entre elles®” datent de la période néo-assyrienne, trois®"! datent de la

885 Au 3°™¢ millénaire la formule de cloture est (ka+)ud.du;;.ga. Rudik p. 30 : (ka+)ud pourrait étre une
forme ancienne du tardif tus. Ainsi une incantation néo-sumérienne substitue tue a (ka+)ud : tue.duy;.ga ‘Ningirima
(FSB 34 ii 10, Rudik, 2015, p. 230-231 ; voir également Tableau 261, MGI 1 et 59B). A I’inverse une incantation
akkadienne paléo-babylonienne (AMD 1, 423 = BM 79125) emploie ka+ud pour tus = Sipfu. Les deux termes sont
donc associés au moins des la période néo-sumérienne.

886 Cunningham, 1997, p. 16-17 ; Rudik, 2015, p. 29-30.

887 Lenzi, 2010, p. 145 ; Rudik, 2015, p. 8, n. 17.

888 Lenzi, 2010, p. 131.

89 Lenzi, 2010, p. 145. Selon A. Lenzi (Lenzi, 2010, p. 150f), la formule tirerait un pourvoir
supplémentaire d’une analogie sociale et linguistique dérivée de la juridiction mésopotamienne, ou la seule
dénégation du lien de parenté permettait de briser ce lien. Ainsi les procédures de divorce étaient concrétisées par
la prononciation de la formule u/ assati atti | ul muti atta « Tun’es (/elle n’est) pas mon épouse / Tun’es (/il n’est)
pas mon époux », cf. Westbrook & Beckman, 2003, p. 48, 388-389. De méme pour les contrats d’adoption, qui
pouvaient étre dissolus par la simple énonciation u/ marti atti | ul mari atta « Tu n’es pas ma fille / mon fils » ou
ul ummi atti | ul abi atta « Tu n’es pas ma mere / mon pere », cf. Westbrook & Beckman, 2003, p. 53, 393.

80 MGI 4,9, 10,11, 19, 29, 41, 49, 56, 57.

81 MGI 1, 18, 59B.
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période paléo-babylonienne et paléo-assyrienne, et une de la période médio-babylonienne®®.

La dénégation Siptu ul yuttun apparait dans neuf des quatorze incantations, dont une incantation

paléo-assyrienne %% | une incantation médio-babylonienne ¥ et sept incantations néo-
assyriennes®”.
Dat. No MGI Transcription Traduction
PB- 1,111 tus.dugs.ga ‘nin.girimy (a : mu.e) | (a: Je récite) c’est ’incantation de
PA nam.3ub eridu®.ga Ningirima, le sort d’Eridu.
18,1.15-16  $i-ip-tum | ld i-a-tum "Si-pd-at” be-el ~ Cette incantation n’est pas la mienne,
| ni-"ki-li"-[ils"] ¢’est I’incantation du seigneur
Ninkilil®*
59,1. 12 [tus.du]gs.ga na|m.Sub C’est I’incantation d’Eridu
eridu*]'.g[a.kam]
MB 13,1 13-14  Si-ip-tu ti-ul i-ia-tu Si-pa-at “da-mu |  Cette incantation n’est pas la mienne,
u 9gu-la nin ti én'ti [dum]u.munus a-  ¢’est I’incantation de Damu et de
ni Gula, maitresse de la guérison,
I’incantation de la fille d’Anu
NA 4,15 én ul ia-ut-tu én %é-[a ‘asal]-"li-hi én  Cette incantation n’est pas la mienne,
dda”-mu u ‘gu-la ¢’est I’incantation d’Ea et Asalluhi,
I’incantation de Damu et Gula.
9,1.11 [...palp’-sukkal u ‘gu-[la ...] [(C’est I’incantation de)’] Papsukkal
et de Gula...
10,1. 2 én ul ia-at-tii é[n] ‘gu-la Cette incantation n’est pas la mienne,
c’est ’incantation de Gula
11,1.7-8 [éIn ul ia-ut-tu én %é-a u Sasal-"li’-hi  Cette incantation n’est pas la mienne,
én *da-mu u *gu-la | [én] nin.girim>  ¢’est I’incantation d’Ea et d’ Asalluhi,
en én I’incantation de Damu et Gula,
I’incantation de Ningirimma,
maitresse des incantations
19,1. 4 én Y%é-a Sub-su-ma Jette I’incantation d’Ea sur lui (le
patient)
29a-b,1.7-8  énul ia-tu-un | én “asal.li.hi (A :) Cette incantation n’est pas la mienne,
dingir.me dingir.me / (B :) mas.mas c’est ’incantation d’ Asalluhi,
dingir.mes | Sub-ma ana-ku ds-si ’exorciste’ des dieux, il I’a récitée et
je ’ai prise
29¢c, 1. 7-8 én ul ia-<tu>-un' an-ni-[ni’] kimin | Cette incantation n’est pas la mienne,
én Yasal.ld.hi u Ygu-la | [...] X" id-di- cell[e-ci’] idem (n’est pas la mienne),
ma a-na-ku as-$i c’est ’incantation d’ Asalluhi et Gula
[...]1l I’a récitée et je I’ai prise
41,1.25 [é]n "nin.girima en én C’est ’incantation de Ningirima, la
82 MGI 13.
83 MGI 18.
84 MGI 13.

85 MGI 4,10, 11,29, 49, 56, 57.
8% La déesse Ninkilil (cf. 2.3.5) est ici genrée au masculin : bélu « seigneur » au lieu de béltu

« matitresse ».
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Dat. No MGI Transcription Traduction
maitresse des incantations
49,1.14-16  én ul ia-<tu>-un' an-ni-[tu] | én %-a  Cette incantation n’est pas la mienne,
u ‘asal-lu-hi én *da-mu u *‘me.me | én ¢ est I’incantation d’Ea et Asalluhi,
én “nin-girim en én Su-nu ig-bu-u'- I’incantation de Damu et Gula. C’est
nim-ma ana-ku "as-si’ I’incantation de Ningirima, la
maitresse des incantations. Ils me
(I’)ont dite et je I’ai prise.
56,1.3-4 én ul iu-ut-t{u...] | én ‘nin-giriima...] Cette incantation n’est pas la mien[ne
(...)] c’est I’incantation de
Ningiri[ma]
57,1.3 "én ul” ia-tu-un én 9di§ u %asal-li-hi  Cette incantation n’est pas la mienne

én Ygu-la gasan én c’est I’incantation d’Ea et Asalluhi,
I’incantation de Gula, la maitresse

des incantations.

Tableau 26: formule Sipat / én ND dans les incantations MGI

7. suivie de

La déesse Gula est la plus souvent citée dans les formules de cloture®
Marduk/Asalluhi®®, d’Ea®® et de Ningirima®®. Damu est cité 4 quatre reprises en compagnie
de Gula®!. Enfin le dieu Papsukkal et la déesse Ninkilim sont chacun cités une fois®®. 11 est

intéressant de voir que Gula apparait en compagnie d’Asalluhi et d’Ea & plusieurs reprises’®,

904

et une fois avec Ningirimma™"". La combinaison des divinités majeures de I’ asiitu et de I’ asipitu

devait servir a renforcer le pouvoir de I’incantation®®.

3.2.1.2. ina qibit DN

Contrairement a la formule précédente, ina gibit ND « Par la commande de ND » n’est
pas une formule de cloture, mais est incluse dans le corps de I’incantation. Il ne s’agit pas tant
ici d’identifier I’incantation comme une production divine, mais plutot d’en renforcer le pouvoir
a travers un appel a un ordre divin. Cette formule n’est pas réservée au genre des incantations,

et apparait notamment dans les inscriptions royales du 3 millénaire au 1* millénaire av. n.

897 MGI 13, 4,9, 10, 11, 29C, 49, 57.

898 MGI 4, 11, 29, 49, 57.

899 MGI 4, 11, 29, 49, 57.

90 MGI 1, 11, 41, 49, 56.

Ol MGI 13, 4, 11, 49.

902 MGI 9 et 18 respectivement.

93 MGI 4, 11, 29, 49, 57.

904 MGI 49.

905 Collins, 1999, p. 36 ; Steinert, 2018a, p. 188. Cf. 2.3.12.
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é906

trois reprises dans le corpus MGI.

. Dans les incantations la formule ina gibit ND n’est pas trés courante, et n’apparait qu’a

Dat. NoMGI  Transcription Traduction
PB 35,1.15 i-na qi-bi-tim $a é-a u *asal-li-he Par la commande d’Ea et d’Asalluhi !
MB 25,1.6-7 ina gi-bit 9bi.zil.14 be-let tap-$i-ih™-ti  Par la commande de Bizilla, maitresse
| & Ygu-la be-let ba-[l)a-ti de I’apaisement, et de Gula, maitresse
de la gué[r]ison !
NA 42,1.2 ina a-mat “amar.utu ina qi-bit [“ultu Par la parole de Marduk, par la

commande de [SaJmas !
Tableau 27: formule ina qibit ND dans les incantations MGI

Les trois textes datent chacun d’une période différente : I’incantation MGI 35 est paléo-
babylonienne, MGI 25 est médio-babylonienne, et MGI 42 néo-assyrienne. On retrouve dans
MGI 35 et 42 le dieu Asalluhi/Marduk, mais si la premiere fait appel au compagnon habituel
du dieu, a savoir son pére Ea, la seconde fait appel 4 Samas. MGI 25 fait appel en revanche aux

deux déesses Bizilla®"’ et Gula.
3.2.1.3. mannam luspur

Ce qu’on appelle communément la formule mannam luspur est en réalité un motif de la
littérature incantatoire akkadienne, abrégé d’apres sa premiere phrase : mannam luspur ana
marat Anim §a Samé « Qui dois-je envoyer aupres des célestes filles d’Anu ? »°%. Le motif est
considéré comme le pendant akkadien du dialogue divin plus typiquement sumérien®®. A la
différence de ce dernier, attesté dés le 3°™ millénaire, la formule mannam luspur apparait pour
la premiere fois 4 la période paléo-babylonienne °!°. Elle met en scéne une personne,
probablement le récitant, s’interrogeant sur la personne a envoyer auprés des dieux,

généralement les filles d’Anu®'!, pour obtenir de I’aide dans le processus de guérison, rappelant

906 Oded, 1992 ; Lenzi, 2010, p. 143, n. 27. On la retrouve par exemple dans les inscriptions d’Eannatum,
roi de la premiere dynastie de Laga$ (25 s. av. n. ¢.) ou du roi d’Akkad Naram-Sin (23¢ s. av. n. ¢.), cf. Galter,
1998, p. 89. La formule apparait également dans I’épilogue du Code d’Hammourabi, parmi les diverses invocations
aux divinités : i-na qi-bi-it “utu da-a-a-nim ra-bi-im $a an it Ki mi-Sa-ri i-na kKalam li-is-te-pi « Par la commande
de Samas, le grand juge du ciel et de la terre, puisse ma justice étre proclamée dans le pays », cf. Foster, 2005, p.
131. Pour des exemples datant de la période néo-assyrienne, voir SAA 2/2, 3/2, 17,31 ; 6/170 ; 12/1, 35, 36, 86.

07 Cf. 2.3.6.

908 Cf. Farber, 1990b, p. 301.

%09 Cunningham, 1997, p. 121, 169 ; Johnson, 2018, p. 78. Cf. 2.3.1 et 3.2.2.1 pour une discussion du
dialogue divin.

910 Cunningham, 1997, p. 121

o1 On voit également d’autres divinités citées selon les incantations, comme Enkidu (OECT 11/2,
Cunningham, 1997 no 353), Ea (YOS 11/11, Cunningham, 1997 no 383), ou encore les filles d’Ea (kt a’/k 611,
Cunningham, 1997 no 337). Voir également Barjamovic, 2015, p. 74-76 pour d’autres exemples d’incantations
paléo-assyriennes faisant appel aux filles de diverses divinités dans le cadre de la formule.
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ainsi le messager envoyé par Asalluhi a son pere dans certaines formes du dialogue divin. A la
différence du dialogue, dans la formule mannam luspur aucune réponse divine n’est apportée,
expliquant les mesures a prendre pour guérir le patient. En revanche on voit souvent les filles

d’Anu elles-mémes se saisir de divers objets précieux afin de participer 2 la guérison”'.

La formule est employée dans trois incantations du corpus MGI (Tableau 28), dont une

incantation paléo-babylonienne (MGI 45), une incantation médio-babylonienne (MGI 13) et

une incantation néo-assyrienne (MGI 29).

Dat. NoMGI  Transcription Traduction

PB 45,18 ma-an-na-am lu-us-pu-ur | a-na wa- Qui dois-je envoyer a celui qui
Si-ib ap-si-im | "ra’-bi-i-im demeure dans le grand Apsi (pour lui

dire :) ?

MB 13,7-10 ma-an-nu | li-is-pur a+na Qui doit-il envoyer aux filles d’Anu ?
dumu." munus™ 'mes” "’[a-ni] | Sa ka- (Celles) dont le récipient kannu est
“an’-"nu’-"Su”-nu k[0'.gi'] | Sa ka-ar-  d’o[r’], le récipient karpatu de [lapis-
pa-"tu’-Su-nu [ugnit’ ellu’] | li-Si-a-ni ~ lazuli’] ! Puissent-elles (les) lever !
lil-Sa-ba-ni me-e "a’.«a>.ba ta’-ma’-ti ~ Puissent-elles tirer I’eau de I’océan, la
[dagal-£i’] vaste’ [mer’]!

NA 29,1.2-4  [man]-"'nu’ lu-us-pur "ana” g[d’.gal [Qul]i dois-je envoyer aupres de

ina lib-bi-ka ] | lis-Sd-a €¥mar.mes $d
ku.babbar gi-dim-me-ti $d ku.sig;7 |
"li’-pat-ta-a id.mes li-pat-ta-a a-tap-

I’in[specteur des canaux, dans ton
ventre ?] Puissent-elles prendre les
béches d’argent, les pelles d’or !

pa-a-ti Puissent-elles ouvrir les fleuves,

puissent-elles ouvrir les canaux !

Tableau 28: formule mannam luspur dans les incantations MGI
L’incantation MGI 45 ne fait pas appel aux filles d’Anu, mais au « maitre de I’ Apsii »,
a savoir le dieu Ea®'®. MGI 13 suit la formule habituelle en citant les filles d’ Anu, cependant le
verbe est ici conjugué a la 3*™ personne du singulier. On parle peut-étre ici du patient, ou bien
de Sakan cité juste avant dans le texte et décrit comme « enchainé » par son ventre®'*. Enfin,
MGI 29 s’¢éloigne du schéma habituel de la formule en ne citant pas les filles d’Anu, mais
« I’inspecteur des canaux » (gud.gal/gugallu)’". Ce titre apparait dans les titulatures royales®'®

ou divines. Le dieu Adad en particulier porte souvent I’épithete d’ « Inspecteur des canaux du

ciel et de la terre »°!7. La suite de ’incantation met en scéne la suite habituelle de la formule,

12 Farber, 1990b, p. 306-321.

13 Farber, 1990b, p. 303.

o4 Sa-am-ka-an i+na se-r(i] | lib-bu-Su i-kas-si-"5u”" « Le ventre de Sakan I’enchaine dans la steppe »
(MGI 45 1. 4-5).

15 CAD G, p. 121 ; AHw p. 295.

16 Cf. Seux, 1967, p. 97.

97 oti.gal.an.ki(.a) / gugal Samé u erseti ; cf. Schwemer, 2001, p. 701.

131



avec une supplication adressée a un sujet au féminin pluriel, probablement les filles d’Anu'®,
afin qu’elles se saisissent de leurs « béches d’argent (et) pelles d’or »°!° Les fleuves et canaux
qui doivent étre ouverts sont une métaphore pour les entrailles constipées du patient”. L appel
a Adad en sa qualité d’inspecteur des canaux participe aussi a cette métaphore : puisque ce sont
les canaux, c’est-a-dire les entrailles, qui sont bloquées, faire appel a un responsable pour les

déboucher parait tout a fait approprié.
3.2.1.4. Mise en scene de divinités dans la réalisation du traitement

Il s’agit moins ici de 1égitimer I’incantation que de s’assurer de I’aide des divinités en

appui au traitement.

Dat. NoMGI  Transcription Traduction

PB 7,14 [$1'i-i[p]*-tum' $a il-tu[m' ta]$’-ku-nu-  [L’i]ncan[t]ation que la déesse a créée
ki pour to[i?]

22,1.16  [...] “nanna hé.ib.dadag Puisse [...] Nana le purifier !

30,1.9-11  Yda-mu be-el ta-ka-la-tim | Damu, maitre de ’estomac ! Bélet-ili,
dingir.mah be-le-et re-mi-im | gu-la a- maitresse de I’utérus ! Gula,
si-ut a-we-le-e guérisseuse de I’humanité !

44,1. 22, a-[nlu-um "a’-na "¢"[a]sal-1d- Parlez maintenant a [A]salluhi, fils

38 he dumu %en.ki | gi-bi-a-ma | li-ib-bi d’Enki ... g[u’il les (les ventres)

.. lli-wa-as-5i-[ir] libJe[re] !

52,1.8-9  [i-n]u-un-Su-nu-ti-i-ma | *Asal.lu.he |  Asalluhi leur a [ac]cordé une faveur et
li-ib-ba-am ub-ta-al-li-it 1l a ressuscité le ventre !

59¢c-d, 1.3-  Yen.ki.kes id.gins hé.me.nd.e4| izi.gin;  Puisse Enki te faire reposer comme

7 hé.me.si.du | %en.ki lugal abzu.kes| une riviere®?!, puisse-t-il t’éteindre
dasal.lu."he” dumu eriduM.ga. ke, | comme un feu ! O Enki, seigneur de
nam.Sub $um. Sim.ma I’Abzu ! O Asalluhi, fils de I’Eridu !

Jetez le sort pour moi !

MB 25,1.8 deu-la bu-ul-li-[ti]-im-ma Gula, guéris (le) !

NA 16,1.1-3  a-nam-di én ana dumu.sal %-a | a- Je jette I’incantation pour la fille d’Ea.
nam-di én ana dumu.sal ‘a-nim | a- Je jette I'incantation pour la fille
nam-di én ana dumu.sal dingir d’Anu. Je jette I’incantation pour la

fille du dieu.
41,1.19-  Ynin.girima $d nam-zi-ti li-tir pu-ru-su  Que Ningirima rapporte le bouchon
21 | [“glu-la ku-pa-tin-nu $d ra-pi-qi li- de la jarre de brassage, que [G]ula

kap-pit-ma | [nenni a n]enni li-5d-
“kil"-ma ir-ra-$[ li-in-né-gir-ma

roule des pilules avec la pate et
qu’elle (les) fasse manger a [Untel,

18 Farber, 1990b, p. 304.
99 lis-$d-a ¥Smar.me$ §¢ ki.babbar gi-dim-me-1i $d ku.sigi7 (1. 3).
920 Cf. 3.3.3.3 et 4.2.3.

921 Les versions A et B de ’incantation présentent une variante surprenante de cette ligne : £%g.[gi]ns
hé.me.nu.&.a « [Com]me une porte (par laquelle) on ne peut sortir ! ». A. George interprete /¢%ig.gin;/ comme une
version trés corrompue de /den.ki.kes 1d.ging/, cf. George, 2016, p. 127 et commentaire MGI 59.
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Dat. NoMGI  Transcription Traduction

fils d’U]tel afin que s[on] intestin soit
[e]roulé !

Tableau 29: mise en scéne de divinités dans le processus de guérison

Plusieurs incantations font un appel direct a une ou plusieurs divinités (MGI 22, 30, 44,
59, 25, 41) formulé a I’optatif ou dans un cas (MGI 25) a I’'impératif. MGI 7 semble indiquer
que I’incantation a été créée par une déesse non nommeée a I’intention du patient ou plutdt ici
de la patiente®®?. Le cas de MGI 16 est quelque peu particulier. En effet elle décrit le récitant
« jetant » I’incantation pour plusieurs déesses, identifiées comme « la fille d’Ea, la fille d’Anu,
la fille du dieu ». La « fille d’Anu » renvoie peut-&tre a I’une des déesses anonymes intervenant
habituellement dans la formule mannam Iuspur®>. Les « filles d’Ea » apparaissant dans au
moins une incantation paléo-assyrienne, également dans une formule mannam luspur, il s’agit
peut-étre ici d’une référence a ces derniéres”>*. Cette interprétation reste néanmoins incertaine.
Il se pourrait que I’incantation désigne plutot une patiente, décrite comme fille de différents
dieux pour lui attribuer une ascendance divine, assurant ainsi I’implication des dieux cités et
leur soutien et aide dans le processus de guérison. La encore cette interprétation reste incertaine,
aucun autre cas similaire n’étant attesté¢ dans le corpus MGI. L’incantation MGI 41 décrit les
déesses Ningirima et Gula fabriquant elles-mémes le médicament a utiliser pour soigner le

patient”®,

L’implication d’Adapa dans les incantations MGI 19 a 21 s’inscrit également dans une
logique de légitimation, dans la mesure ou il s’agit du premier des sages, par qui le dieu Anu

transmet les incantations comme moyen de guérir les maladies®?S.

Dat. No MGI Transcription Traduction
NA 19 ana li-bur-za-ni-nu qi-bli-ma um- A Libdr-zaninu dis ceci, ainsi
ma a-dal-pa "abgal’-ma (parle) Adapa le sage : ...
20 [...]-tim a-na li-bur-na-din is-pur- [...] il m’a envoyé vers Libiir-
an-ni nadin.
21 a-na'‘a-lu-"lu” gi-bi-ma um-[mla’‘a- A Alulu dis ceci, ainsi (parle)

da"?"-pa ap-kal-um-ma

Adapa' le sage : ...

Tableau 30: Adapa dans les incantations MGI

922 Le reste de I’incantation s’adresse de méme a un sujet féminin, il semble donc logique de supposer
que le texte a été écrit a I’intention d’une patiente.

93 Cf.3.2.1.3.
924 Cf.3.2.1.3,

note 911.

925 Cf. 3.4. Pour une discussion des entrailles qui doivent étre « enroulées », cf. 4.2.4.

926 Cf. 3.2.1.

927 j§ dans le texte.
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A travers Adapa il est fait appel au pouvoir primordial de la parole, 2 Anu et Ea. La
mention d’Adapa dans ces textes permet aussi de faire un rappel a ’origine divine des

incantations®?8.

3.2.2. Légitimation du récitant

Comme le signale A. Lenzi, la perception des incantations comme créations divines
pose le dilemme de leur utilisation par des humains®?’. En effet, une incantation récitée par un
humain n’est en soi qu’un discours humain, sans puissance particuli¢re. Elle ne peut devenir
efficace que par I'utilisation d’un pouvoir divin. Ceci nécessite donc d’identifier le discours
humain comme un discours divin. Outre les formules de légitimation vues précédemment, cette
identification passe par la légitimation du récitant lui-méme comme agent autorisé des dieux.
Plusieurs incantations font explicitement du récitant un représentant des dieux, a travers qui
s’exprime la volonté divine. Ainsi, une incantation du corpus canonique Udug.hul décrit la

superposition de I’identité du dieu Ea sur celle de 1’asipu®*° :

den.ki lugal abzu.kes sd.pa.da géstu" dagal.[l]a O Ea, seigneur de I’apsi, toi qui apportes conseils
me.en | %-a Sar ap-si-i a-ta-a <mil>-ki rap-3ad et grande sagesse ! Je suis I’asipu, ton serviteur.
uz-nu alt-tla Viens a ma droite, accours a ma gauche !
"gad’.e lu.mus.muy ir.zu | ana-ku a-Si-pu arad-ka  Superpose ta pure incantation a la mienne,
4."zi.da’.mu.§¢ gen.na 4.gub.bu.mu.$¢ tah.ab | superpose ta pure bouche a la mienne, rends ma
ina "im-ni-ia” a-lik ina Su-me-li-ia <ia> ru-us pure parole acceptable ! Accomplis la commande

tue.mu tus ki.ga.zu gar.ra.ab | ta-a-ka el-lu ana de ma bouche !
te-e-a Su-kun

ka.mu ka kii.ga.zu gar.ra.ab | pi-i-ka ki a-na pi-

ia Su-kun

inim ki.ga.mu sigs.ga.ab | a-ma-ti ku-ti dum-mi-

iq

inim.ta ka.ga.mu hé.en.silim.ma.ab | gi-bit pi-ia

Sul-lim

En superposant la bouche du dieu sur celle de 1’asipu humain, la parole qui sort de cette
derniére devient parole divine, et I’asipu devient le réceptacle du dieu. De la méme facon, une
incantation de la série rituelle bit méseri, consacrée a la protection de la maison contre les

démons, assure que 1’asipu est a I’image de Marduk™! :

tue.tus tue *asar” "ka.pirig alam %asar.ld.hi | §ip-  Cette incantation est I’incantation de Marduk,

928 Pour une discussion du format épistolaire des incantations MGI 19-21 et des prénoms cités les
incantations, cf. 2.5.2.

929 Lenzi, 2010, p. 138-139.

930 Udug.hul tablette III, 1. 179-185 ; cf. Geller, 2016, p. 128-129.

31 Meier, 1941, p. 150, 1. 225-226.
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tum Si-pat *marduk a-5i-pu sa-lam “marduk I’ asipu est I'image de Marduk
Dans les incantations du corpus MG/, la 1égitimation du récitant en tant que représentant

de la volonté divine se fait principalement par le motif du dialogue divin entre les dieux Enki/Ea

et Asalluhi/Marduk.
3.2.2.1. Dialogue divin

Contrairement aux autres formules de 1égitimations qui sont des formules de cldtures®?,
apparaissant toujours a la fin du texte, le motif du dialogue divin est inséré dans le corps de
I’incantation, et y occupe une part plus ou moins importante. L.’identification du dialogue divin
remonte & A. Frankenstein®®, qui I’intégre sous le nom de Marduk-Ea typ Formel parmi les
formules de légitimations (Legitimationstyp). Si les détails du dialogue (par exemple les
divinités impliquées, ou la formulation exacte de la discussion) peuvent varier, il reste
caractérisé par I’emploi de phrases conventionnelles, et un enchainement spécifique. Dans sa
forme canonique, le dialogue prend place a la suite d’une description des effets de la maladie a
combattre. Ces effets sont observés par un dieu junior (généralement Asalluhi/Marduk)®*,
lequel s’adresse a un dieu senior (le plus souvent Enki/Ea) pour lui décrire a son tour les ravages
constatés, avec une reprise du début de I’incantation. Le dieu sénior répond alors au dieu junior
par cette phrase conventionnelle : « Mon fils, que ne sais-tu pas, que puis-je ajouter ? Ce que je
sais tu le sais, et ce que tu sais je le sais aussi »*>°. S’ensuit une description de 1’acte rituel a
accomplir ou du remede a confectionner, instructions probablement suivies en méme temps que

leur récitation”>®

. Le dialogue divin apporte une double 1égitimation : 1. du récitant, qui endosse
le role du dieu junior (typiquement Marduk/Asalluhi) qui va implorer I’aide du dieu senior
(Enki/Ea), 2. de I’incantation comme moyen de transmission de la sagesse divine. Dans la
littérature incantatoire de I’asipiitu, la figure d’ Asalluhi/Marduk est représentée par le récitant.

Ce dernier peut se présenter comme le messager du dieu”” : « Je suis le messager, 1’avant-garde

932 Voir ci-dessus chapitres 3.2.1.1, 3.2.1.2, 3.2.1.3.

933 Falkenstein, 1931, p. 44-67

934 Les incantations sumériennes pré-sargonides font mention d’un messager envoy¢ a Enlil pour implorer
son aide. La divinité junior n’est souvent pas identifiée, mais au moins une incantation place Ningirima dans ce
role (SF 4611’ —iv’ 5). Le passage au duo Enki/Asalluhi se fait a la période néo-sumérienne ; cf. Cunningham,
1997, p. 24. Sur I’ancienneté du dialogue divin, voir aussi Krebernik, 1984, p. 211-225.

935 dumu.mu a.na.am ne.zu a.na.am ma.ra.ab.dah.e | nig gd.e i.zu.a.mu U za.e in.ga.e.zu | U za.e i.zu.a.zu
gd.e in.ga.e.zu // ma-ri mi-i-na la ti-di-ma mi-i-na-am lu-si-ib-Su | Sa a-na-ku i-du-ii at-ta ti-di | Sa at-ta ti-du-i a-
na-ku i-di.

936 Maul, 1994, p. 41.

937 Falkenstein, 1931, p. 24 ; Mander, 2010, p. 37
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d’Ea, Je suis le messager de Marduk, sage prétre asipu et premier fils d’Ea »**%. Certaines
incantations en font méme 1’incarnation vivante de Marduk : « Je suis I’a@sipu né en Eridu, je
suis celui qui est né en Eridu et Ku’ar. Quand j’approche le patient, puisse Ea, seigneur de
I’ Apsii, me protéger »”*°. Marduk/Asalluhi est souvent appelé « fils d’Eridu »**°, son pere Ea
étant la divinité poliade de la ville d’Eridu. Asalluhi était a 1’origine le dieu patron de la ville
de Ku’ar, voisine d’Eridu, et au moment de son syncrétisme avec Marduk ce dernier devient
associé aux deux villes®*!. Cette identification permet la sacralisation de I’@sipu, qui transcende

%42 Outre la Iégitimation du récitant, le dialogue apporte

sa nature humaine pour incarner le divin
la justification de I’acte rituel lui-méme, les instructions venant des plus hautes spheres divines.
Toute I’incantation se trouve légitimée dans cet échange entre les divinités, et devient le témoin

de la transmission de la connaissance divine’*’.

Le dialogue divin est attesté dans neuf incantations du corpus MGI (Tableau 31), dont
cinq incantations sumériennes (MGI 1a, 2, 22, 68, 39b-c), une incantation bilingue (MGI 39A)
et trois incantations akkadiennes (MGI 17, 41, 44). Six incantations datent de la période paléo-
babylonienne (MGI 1a, 2, 22, 39a, 44, 68) et trois de la période néo-assyrienne (MGI 17, 39b-
c, 41)74,

Dat. NoMGI  Transcription Traduction
PB 1a,l. [‘asal].”l4".he igi im."ma.an”.sigy | [Asal]luhi I’a wvu, il est entré a la
13bis "a.a’.ni ‘en.ki.ra é.5¢ ba."Si".in.kuy | maison, chez son pere, il lui a d[it] :

g[u] mu’.un.n[a.dé.e] | [‘en.ki.kes (reprise du début de I’incantation)
dumu.ni %asal.ld.he.(ra)] | [Enki a répondu a son fils Asalluhi :
[mu.un.na.ni].ib’.[gis.gis] | [dumu.mu  « Mon fils, que ne sais-tu] pas ? [Que
a.na.am nu.z[u a.na.na.ab.dah.e] | puis-je ajouter ?] Asallu[hi], que ne
"dasal.l0”.[he a].na.am nu."zu’ sais-tu pas ? Que [puis-je] ajouter ? Ce
a.n[a.na.ab].|.dah.e] | nig.gd.e zu.mu  que je sais, tu sais aussi, et ce que tu
uza."e’ giny.zu | U za.e giny.zu sais est aussi ce que je' sais!
a.na.am gins.zu (Description du traitement)

938 1t.kin.gis igiStu.ra %en.ki.ra me.en | Yasal.ld.hi mag.ma$ ku.zu dumu.sag %en.ki.kes Ii.kin.gisa me.en
(Udug.hul VIIL 1. 25-26), cf. Geller, 2016, p. 294.

93 14.mu7.musy eridut.ga.kes mu.un.tu.ud.da me.en | eridu® ku’ar®.§¢ mu.un.na.re.é me.en | ga.e lu.tu.ra.§¢
mu.un.na.an.te.gess | ‘en.ki lugal abzu.kes ga.e nu.un.gé hé.a (Udug.hul 111, 1. 168-171), cf. Geller, 1985, p. 17, n.
15 ; Geller, 2015, p. 171. Pour d’autres exemples d’identification de 1’asipu a Marduk, voir aussi Udug.hul VI, 1.
28-36 et X-XI, cf. Geller, 2016, p. 35, n. 71.

940 Cf. MGI 58, 1. 2 et MGI 59, 1. 6.

%41 Geller, 1985, p. 13 ; Oshima, 2007, p. 349.

942 Mander, 2010, p. 37 ; Johnson, 2018, p. 73.

943 Mander, 2010, p. 27.

94 Voir chapitres 2.3.1 et 2.3.12. sur la disparition progressive du dialogue divin dans le corpus MGI.
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Dat. NoMGI  Transcription Traduction
2a,1.8-13 ‘Yasal.li.he igi i[m.ma.an].sig7 | Asalluhi I’a vu, Enki a répondu a son
den.ki.kes "dumu.ni” Yasal.”l0".he.ra fils Asalluhi : « Mon fils, que ne sais-
mu.un. na’.ni.ib.gis.gis | "dumu’.mu tu pas, que puis-je ajouter ? Asalluhi,
a.na.giny."zu” a.na.na.ab.dah.e | que ne sais-tu pas', que puis-je
[Yasa]l.ld.he a.na.gin7.zu ajouter ? [Ce que je s]ais, tu sais. [Et ce
a.na.na.ab.dah.he | [nig.gd.e zJu.“mu"  que] je [sais aussi ] est ce que tu sais. »
za."e’ [glinz.zu | [U za.e gin7].mu
a.na.a[m] gin;."zu’
22,1. 11-  Yasar.ld.hi'igi im.ma.an.sigio | a.a.ni Asallubi I’a vu, et entra dans la maison
13 den ki.§¢ é.a ba.Si.in.kuy| [nig] de son pere Enki : « [Ce que] (je) sais
i".zu."a’.mu u za.e in.ga."e".zu tu le sais aussi!» (Description du
traitement)
39a,1.6-  Yasar.ld.hi igi.ni im.ma.an.sum | Asalluhi®®  Mardik g gbservé et
16 damar.utu ip-pa-li-is-su-ma s'adresse a son pére Enki®* Eo:
a.a.ni %en.ki.ke; g mu.un.na.dé.e|a-  (Reprise du début de I’incantation)
na a-bi-su ‘é-a i-Sa-ds-si Enki®* B réponds (ainsi) a Asalluhi®®*
den.<<Iil>> ki.kes Yasar.1d.hi Marduk .« Mon fils, que ne sais-tu pas et
mu.un.na.ni.ib.gi.gi | %-a %amar.utu i-  que pourrais-je y ajouter ?
ip-pa-al Ce que je sais tu le sais aussi,
dumu.mu a.na.am ne.zu a.na.am et ce que tu sais, je le sais aussi. »
ma.ra.ab.dah.e | ma-ri mi-i-na la ti-di-  (Description du traitement)
ma mi-i-na-am lu-si-ib-su
nig gd.e zu.mu 0 za.e g.zu | Sa a-na-
ku i-du-1 <<u>> at-ta ti-di
Ul za.e gd.zu nig ma.e zu.mu | Sa at-ta
ti-du-ii a-na-ku i-di
44,122 a-[nu-um "a’-na "*[alsal-li- Parlez maintenant a Asalluhi, fils
he dumu %en-ki gi-bi-a-ma (...) d’Enki: (reprise du début de
I’incantation)
68, 1. 6- "dasal’.la.hi."e igi” ba."an".gar | a.a.ni  Asalluhi a observé ceci, il apparait
12 [Yen.ki.r]a ig[i.§¢] "ba.an’.ta.gen gu | devant son pere [Enki] et Iui dit:
mu.na.dé.e (...) [...]."gls.gis" (reprise du début de I’incantation)
[Enki’ ] réponds [...]*%

NA 17,1.5-6  e-[mur-mla ®gu-la na-di-na-at ba-la-ti Elle le vit, Gula, qui donne la vie a
nam.l4.ulu" ina é ‘asal-li-hi ii-bil et~ 1’humanité, elle transporta le jeune
lu | “bad re-me-nu-u ip-pa-lis-su-ma homme dans la demeure d’ Asalluhi.

Ea le miséricordieux le regarda et (lui
dit) (Formule d’expulsion)

39b-c, 1. [...n]e: Yasal.lu.hi igi : nig ga.e : [...] Asallubi (I)a vu: «Ce que je

16bis gen.na dumu.mu (sais) : va, mon fils ! » (Description du
traitement)

41,1.5-11  i-"mur-Su’-ma abgal Mar[duk], le sage des dieux 1’a vu et

dingir.me$ ‘amalr.utu] | a-na %é-a ad-
Su a-mat su-a-tu i-qab-[bi] (...)

il a di[t] ceci a son pere Ea :
(reprise du début de I’incantation)

945 La suite du texte est trop abimée pour discerner s’il s’agit ou non d’une description d’un traitement.
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Dat. NoMGI  Transcription Traduction

"al’-kam-ma a-lik ma-ri “amar.utu « Viens Marduk mon fils, et va !

(description du traitement) »

Tableau 31: formule du dialogue divin dans les incantations MGI

Dans le corpus MGI, le dialogue divin est plus généralement retranscrit dans son
intégralité dans les incantations paléo-babyloniennes, alors qu’il aura plus tendance a étre
abrégé, parfois a I’extréme, dans les incantations néo-assyriennes. De méme, les versions
sumériennes sont plus généralement fideles au motif standard, alors que les versions
akkadiennes vont inclure beaucoup plus de variations. Des déformations peuvent cependant
étre constatées y compris dans les incantations sumériennes du corpus. Une comparaison établie
sur la base de 1’échange entre Enki et Asalluhi®*® permet de mettre en lumiére les déformations
dans la rédaction du dialogue par rapport a la version canonique :

nig gd.e i.zu.a.mu U za.e in.ga.e.zu | U za.e i.zu.a.zu ga.e in.ga.e.zu (Version canonique)
« Ce que je sais, tu le sais aussi, et ce que tu sais, je le sais aussi ! »

nig ga.e zu.mu U za."e" giny.zu | U za.e giny.zu a.na.am giny.zu (MGI 1a, 1. 13bis, PB)

[nig ga.e z]Ju."mu’ za."e” [g]iny.zu | [U za.e gins].mu a.na.a[m] giny."zu’ (MGI 2, 1. 12-13, PB)
[nig] "i".zu."a’.mu u za.e in.ga."e".zu (MGI 22, 1. 13, PB)
nig gd.e zu.mu U za.e gd.zu | U za.e gd.zu nig ma.e zu.mu (MGI 39a, 1. 15-16, PB)

nig gi.e (MGI 39b-c, 1. 16bis, NA)

Les incantations MGI 1a et 2a présentent des formes verbales tronquées — /zu.mu/ pour
A.zu.a.mu/ — ou déformées — /giny.zu/ pour /in.ga.e.zu/ et /i.zu.a.mu/. Les deux incantations

étant inscrites sur la méme tablette’*’

, elles sont le fruit du méme scribe. On constate également
un raccourcissement identique de la forme verbale dans MGI 39a — /zu.mu/ pour /i.zu.a.mu/, et
/gd.zu/ pour /in.ga.e.zu/ — qui ne provient pas de la méme archive et n’a donc a priori pas été
rédigée par le méme scribe. L’incantation MGI 22 reste fidele a la graphie canonique, cependant
elle ne présente qu’une version trés abrégée du dialogue, n’en incluant que la 1° ligne : [nig]

"i".zu."a”.mu u za.e in.ga."e’.zu « [ce que] je sais, tu le sais aussi ». Les formes verbales y sont

946 Suivant A. George, 2016, p. 3-4, qui établit une comparaison des différentes versions du dialogue divin
tel que présent dans les incantations paléo-babyloniennes de la collection Sch@yen, nous nous basons ici sur
I’échange verbal entre les deux dieux plutét que sur les didascalies du dialogue, plus souvent sujettes aux
variations.

947 CUSAS 32/7iv 20-v 11 etiv 1-19. A noter par ailleurs que les autres duplicatas de ces deux incantations
(MGI 1B-H et MGI 2B) n’incluent pas le motif du dialogue divin. Ce motif est donc un ajout du rédacteur de la
tablette.
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malgré tout développées en entier, malgré 1’absence du pronom indépendant /ga.e/ « je » en
début de ligne. Pour revenir a MGI 39, nous pouvons constater un changement brutal entre la
version paléo-babylonienne (MGI 39a) d’un c6té qui inclut le dialogue dans son entiereté, y
compris la reprise des premiers vers de 1’incantation, et les deux duplicatas néo-assyriens (MGI
39b et ¢) de Iautre, qui présentent un dialogue abrégé a I’extréme : Yasal.lu.hi igi : nig gd.e :
gen.na dumu.mu « Asalluhi (I’)a vu : « Ce que je (sais) : va, mon fils ! ». Nous n’avons pas de
description d’Asalluhi s’adressant a son pére Enki, ce dernier n’étant méme pas mentionné. Les
chaines verbales sont coupées — /igi/ au lieu de /igi im.ma.an.sigio/ — ou méme absentes — le
verbe zu « savoir » et sa chaine ne sont pas inscrits, laissant au lecteur le soin de compléter la
phrase. Nous pouvons supposer qu’au moment de réciter I’incantation le praticien complétait
de mémoire le reste du dialogue. Il est également possible que la déformation du motif soit le
signe d’une incompréhension du sumérien par le rédacteur du texte. L’incantation MGI 44
n’inclut qu’une vague instruction formulée a la 2°™ personne : a-[n]u-um "a’-na "¢ [a]sal-li-
he dumu Yen-ki gi-bi-a-ma « Parlez maintenant 4 Asalluhi, fils d’Enki ». A la place du dialogue
entre Asalluhi et son pére, on s’adresse directement a Asalluhi, lequel prend ici le role de la
divinité en charge de la guérison®® a la place d’Enki. Bien qu’akkadienne, 1’incantation est

inscrite sur la méme tablette que les deux incantations sumériennes MGI 1la et 22°%, ol nous

avons relevé des déformations dans la copie du dialogue.

Les trois incantations néo-assyrienne du corpus MGI qui incluent une version du
dialogue divin s’¢loignent encore plus de la version canonique. Le dialogue de MGI 39b et c,
bien que rédigé en sumérien, est extrémement abrégé. MGI 17 met en scene la déesse Gula
portant le patient jusqu’a la demeure d’Asalluhi, prenant ainsi la place de ce dernier comme
messager. A notre connaissance il n’y a pas d’autre attestation de Gula prenant ce rdle dans les
incantations, que ce soit dans le corpus MGI ou ailleurs*°. Si c¢’est encore Enki — ou plutot Ea
— qui prend en charge la guérison, il ne transmet pas ses instructions comme on le voit
habituellement, mais prononce directement une formule d’expulsion. Quant a MGI 41 on y voit
bien Marduk s’adresser a son pére, mais 1’échange entre les deux est remplacé par un simple

“al’-kam-ma a-lik « Viens et va ! ».

Pour A. George ces variations sont les preuves du faible niveau d’érudition du scribe.

Selon lui, la déformation du dialogue divin a la période paléo-babylonienne, illustrée par de

948 [li-wa-as-§)i-[ir] « Qu’il (Asalluhi) les (les ventres des victimes) libere ! », 1. 38.

949 CUSAS 32/7 vi 9-41

930 C. Johnson considere cette déformation du déroulement habituel du dialogue divin comme preuve que
les incantations médicales sont des parodies des incantations d’asipiitu, cf. 2.1.
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nombreuses différences et erreurs de graphie, montre que la compréhension de ce motif était
trés limitée®!. Il considere que la corruption de la formule dans les incantations non canoniques
est due a une transmission orale confuse et une incompétence des scribes dans la copie des
tablettes”2. Le fait que 1’on continue a constater des modifications et erreurs dans les versions
postérieures du dialogue pourrait étre un témoin d’une transmission imparfaite du motif ou des
incantations elles-mémes. Une autre interprétation est de voir les erreurs dans la copie du
dialogue comme une indication de la fonction performative des incantations thérapeutiques :
ces textes étaient écrits de facon a pouvoir étre récités aisément, et la fidélité absolue a la version
canonique du dialogue importait peu®>. Le simple fait de réciter le dialogue, méme de fagon

imparfaite, suffit a assurer son efficacité magique.

%1 George, 2016, p. 3-4.
952 Suivant en cela van Dijk, 1973, p. 110
93 Cf. 2.2.
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3.3. Imagerie dans les incantations

Offrir au patient une explication cohérente pour sa maladie, en lui donnant un nom et
une origine, lui permet de reprendre le contrdle : en effet, une personne malade va voir un
thérapeute parce qu’elle a perdu la maitrise de son propre corps. L apport d’un diagnostic, et la
performance d’un rituel permettent de rétablir et de réaffirmer le controle, et d’offrir du
réconfort au patient”™*. La fonction principale d’un processus de guérison, en particulier dans
le cadre d’une guérison symbolique, est de transformer 1’expérience vécue, de la maladie vers
la bonne santé, et I’identité du patient, de malade a guéri. Cette transformation s’appuie entre
autres sur D’emploi d’un langage métaphorique. Or, les incantations thérapeutiques
mésopotamiennes sont des textes tres riches en images et métaphores, qui portent aussi bien sur
le corps que sur la maladie elle-méme. Le langage figuratif employ¢ permet d’expliquer d’ou
provient cette derniere, la facon dont elle se manifeste, mais aussi de symboliser la guérison et
le retour du corps a son état normal. D’apres les recherches menées par L. Kirmayer sur I’impact

955 cet emploi d’un cadre

des métaphores et des représentations dans les processus de guérison
narratif métaphorique peut entrainer des changements corporels et cognitifs : « In a healing
ritual, the sufferer’s experience is mapped analogically onto a metaphoric representational
space. The initial representation is extended and transformed according to the metaphoric logic
and the imagery of the ritual. The transformed representation is embodied and enacted by the
afflicted person »”>®. La théorie des métaphores conceptuelles®’ est un outil méthodologique
particuliérement pertinent dans 1’étude du langage figuratif des incantations. Ces métaphores
découlent de I’interaction entre le corps et le monde, et permettent de former des schémas
mentaux abstraits a partir de représentations concretes. En contexte thérapeutique, elles
permettent ainsi d’expliquer la maladie et le corps, et d’enclencher le processus de
compréhension et de reprise de contréle. De nombreuses études ont démontré que ces
métaphores sont avant tout des constructions sociales et culturelles®®. Les processus corporels
par exemple, tels que la respiration, la naissance, les menstruations, ou encore la maladie, ont

des significations et des représentations différentes selon les contextes culturels. Les

métaphores conceptuelles ne proviennent pas uniquement de I’intérieur de corps pour étre

94 Brody, 2010, p. 162

955 Kirmayer, 2004; Kirmayer, 2011 ; cf. 2.2.1.3.

936 Kirmayer, 2011, p. 117.

N7 cf. 2.2.1.2.

958 Kirmayer, 1992 ; Csordas, éd. 1994 ; Gibbs, 1999, p. 155 ; Cienki, 1999 ; Kévecses, 1999.
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ensuite représentées dans 1’esprit des individus, mais émergent des interactions du corps qui

sont en grande partie définies par le monde socioculturel®,

La capacité explicative et thérapeutique des métaphores a été observée dans les études
assyriologiques, notamment par B. Bock®®, S. Panayotov®®!, et U. Steinert®®. S. Panayotov
donne un panorama des métaphores utilisées pour décrire les maladies oculaires, principalement
a partir des textes médicaux du Compendium Médical de Ninive, mais également d’exemples
tirés d’incantations thérapeutiques. B. Bock et U. Steinert commencent par une définition de la
théorie des métaphores conceptuelles, avant d’étudier les métaphores ayant trait a la naissance
(Steinert) et aux maladies gastro-intestinales (Bock). L’étude d’U. Steinert porte sur les
métaphores et concepts associés au corps féminin reproducteur dans les textes gynécologiques
des 2° et 1°" millénaires av. n. ¢. (incantations et textes médicaux). Quant a ’analyse de B. Bock,
qui porte plus principalement sur les incantations, elle reste malheureusement restreinte, n’étant
pas le sujet principal de son étude, et se cantonne a un niveau de lecture relativement superficiel
du langage figuratif présent dans ces textes. Nous pouvons également citer les theses de
T. Collins*®® et D. Cadelli®®*, bien qu’il s’agisse 1a encore d’une lecture trés littérale des
incantations, axée sur le décryptage des symptomes plus que sur 1’analyse des métaphores
comme schémas conceptuels et culturels fondamentaux. Or, un élément important a prendre en
compte dans I’analyse des métaphores et du langage figuratif est celui des multiples niveaux de
lecture de ces derniers, comme 1’a démontré J. Goodnick Westenholz?®. Selon elle, afin de
comprendre au mieux les métaphores des textes akkadiens tous les niveaux de sens
(littéral/réaliste, métaphorique/figuratif, et symbolique/mythique) doivent étre pris en compte
simultanément, les métaphores et analogies pouvant étre flexibles et renvoyer a différents

niveaux de perception en méme temps’°.

Nous allons donc faire un passage en revue des métaphores employées dans les
incantations du corpus MGI, afin d’observer ce qu’elles révelent de la conception ancienne du

corps et de la maladie.

959 Gibbs, 1999, p. 155, 162.

%0 Bck, 2014b, p. 115-128.

%! Panayotov, 2017.

962 Steinert, 2017.

963 Collins, 1999.

964 Cadelli, 2000.

965 Goodnick Westenholz, 1996.

966 Goodnick Westenholz, 1996, p. 193 ; Steinert, 2017, p. 287.
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3.3.1. Animaux

Les métaphores portant sur les animaux sont trés présentes dans les incantations du

corpus MGI. Elles servent principalement a décrire des symptomes, comme la douleur qui est

t967

comparée a des cornes de taureau éventrant les chairs du patient™’ ou la jaunisse représentée

sous la forme d’une chévre, animal aux yeux jaunes”®®,

3.3.1.1. Serpent

Dat. No MGI Transcription Traduction
PB la/d/e/g/h,1. mus.a.giny eme e;.de Comme un serpent d’eau, elle tire
(a/d/e), 5 la langue.
NA (g),
NB (h)
PB la,1.5 mus agrun.na.kes sag' nam.il C’est un serpent dans' la chambre,
elle leve la téte.
PB la/d/c/h, 1.6 mus.ki.bil.la.giny z€é na.na.dib.bé Comme un serpent des terres
(a/c/d), briilées, elle crache son venin.
NB (h)
PB le,1.6 mus.ki.bi.il.1d.gins ENE.DAG Comme un serpent des terres
i.siil.le brilées, elle siffle.
NA 9,1. 10 gim ser-ri gestin a-na egir §[ah’] Comme un serpent de vigne par
I’arriére d’un porc? [...]
17,1. 4 it-ta-nak-bir ki-ma mus$ Il est constamment gonflé comme
un serpent.
26,1.3 ki-ma se-er ka-ra-nim ta-as-la-[al’  Comme un serpent de vigne, tu es

..] [sorti? (du corps ?)] !

Tableau 32 : le serpent dans les incantations MGI

Le motif du serpent dans MGI 1 a été abordé dans les différentes analyses de cette
incantation ®® . Deux principales significations de ce motif en ressortent. Tout d’abord,
I’incantation MGI 1 étant dirigée contre une maladie de bile, I’image du serpent permet de jouer
sur le double sens de zé « bile » / « venin ». Dans les incantations sumériennes, la bile « zé »
apparait souvent dans des contextes ol elle représente le venin de serpent’’’. L’image se

retrouve également dans des textes littéraires :

mus z¢ gurus.a.giny u$ ma.a.u.ku.e (Cylindre de Il (mon cceur) versera du venin comme un serpent

97 Cf. 3.3.1.3.

98 Cf. 3.3.1.5.

99 Alster & van Dijk, 1972, p. 352-353 ; Michalowski, 1981 ; Bock, 2014b, p. 122-123 ; Bock, 2014a ;
George, 2016, p. 125.

970 Michalowski, 1981, p. 8.
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Gudea A, 1. 270)""!

"mus’.giny u$; z€ gurus.a.ni érim.ma im.mi.in.te
(Ishi-Erra B, segment B, 1.4)°7

crachant de la bile.

Il approcha I’ennemi comme un serpent crachant
du venin et de la bile.

L’équation entre les deux termes met en lumiére la perception de la bile comme un fluide

toxique et corrosif, causant des briilures’’*. Cette image est renforcée par la mention des « terres

brilées » (ki.bil). Le verbe sumérien si.il, qui peut signifier « siffler » ou « se tordre »°’*, peut

désigner ici les convulsions douloureuses du patient comparé a celles d’un serpent qui se tord

sur un sol briilant””>. On retrouve par ailleurs la méme image la littérature sumérienne, dont un

hymne dédié a la déesse Ninisina :

l4.ulu.bi mus ki bil.giny i.im.bal.bal.e mus
ki.0$.a.giny e.ne dag i.si.il.e (Hymne a Ninisina
A, 1. 33 -34)76

sag gig mu.na.te | mus sag.bi gi TUN” ra.gin;
e.ne dag i.si.il.e (Lugalbanda et la caverne dans
la montagne, 1. 76 — 77)°"

Cette personne se tord au sol comme un serpent
des terres briilées, Elle siffle comme un serpent
des terres brilées.

La migraine lui est tombée dessus, il se tordait
au sol comme un serpent trainé par sa téte avec
un roseau.

Dans MGI 9 et 26, on trouve un autre emploi de 1’image du serpent, avec cette fois la

précision qu’il s’agit d’un sér karanim, « serpent de vigne ». Cet animal est attesté dans la liste

lexicale Urs.ra = hubullu xiv 1. 28°7

série divinatoire summa alu :

[mus3 e8gestin’] | mus ka-ra-nu $d-nis $d igi.min-
Su sal-mu $d-[nis x x] | $a-nis & ma-Sak"™*°-su
ana ka-ra-nu "mas'-[lu x x] (AfO 21, pl. 9-10,
env. 12-14)

, ainsi que dans un commentaire néo-babylonien’” de la

[Le serpent de la vigne’®'™)] ¢’est le « serpent
de la vigne @&); alternativement, c’est le serpent
dont les yeux sont noirs ; alterna[tivement ...] ;
alternativement c’est celui dont sa peau est
com[me] le vin [...].

Le serpent de vigne apparait dans une incantation paléo-assyrienne de Kani§

accompagnant une naissance, o le nouveau-né est exhorté a quitter le corps de sa mere :

k[i’]-i | sa-ru-ii | ki-ra-nim | li-i{m-qli-tdm | qd-

97" ETCSL no. 2.1.7, Edzard, 1997, p. 68-101.
972 ETCSL no. 2.5.1.2, van Dijk, 1978.

Que (I’enfant) tombe au sol comme un serpent

973 Cf. 4.2.7 pour une discussion de la manifestation pathologique de la maladie de la bile.

974 Attinger, 2019, p. 155.

975 Bock, 2014b, p. 122 ; Bock, 2014a, p. 104-110.

976 ETCSL no. 4.22.1, Rémer, 1969, p. 279-305.

977 ETCSL no. 1.8.2.1, Wilcke, 1969.
978 MSL 8/21. 8.

7% Landsberger, 1934, p. 52 ; Freedman, 2006, p. 74 ; Pientka-Hinz, 2009, p. 206 ; Jiménez, 2014.

%80 /kal.
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gd-ar-5u (Kt 90/k 178, 1. 18-20) *¥! de vigne !

S’il ne s’agit généralement pas d’un serpent de vigne, I’image du serpent est
relativement courante dans les incantations de naissance, ou elle est utilisée pour symboliser
une naissance rapide et facile, le nouveau-né glissant hors du corps de sa mere avec la méme
fluidité que 1’animal ®*. Dans le contexte des incantations MGI, le serpent symbolise
probablement une évacuation tout aussi facile de la maladie hors du corps. Si la signification
du serpent est donc assez claire, la précision qu’il s’agit d’un serpent de vigne reste surprenante.
Peut-étre le serpent de vigne mésopotamien était-il un petit animal inoffensif et a la peau lisse,
glissant aisément, par opposition a d’autres especes plus grandes ou a la peau rugueuse. Une
autre incantation paléo-assyrienne, provenant également de Kanis, comporte la déformation i-
na sé-er | ki-ra-nim « au-dessus du vignoble »”*, Selon G. Barjamovic, I’auteur de I’incantation
a mal compris le terme babylonien serru/séru « serpent » (en assyrien sarru), et I’a interprété
comme la préposition assyrienne commune i(na) sér « au dessus »***. Selon C. Johnson,
I’emploi du serpent dans MGI 9, 17 et 26°® joue sur ’ambiguité présente en akkadien entre
séru « serpent » et séru « steppe »”°°, hypothése qui serait supportée par le fait qu’on trouve les
deux significations 2 la suite dans MGI 17°%. De fait, la steppe est un motif important dans les
incantations du corpus MGI’®®. Cependant, il faut noter que le rédacteur de MGI 17 a pris soin
de distinguer steppe et serpent dans le texte en utilisant les sumérogrammes edin/mus plutot
que la graphie akkadienne. Il n’est donc pas certain qu’il s’agisse réellement d’un jeu de mots

volontaire.

3.3.1.2. Loup et lion

Dat. No MGI Transcription Traduction
PB 73,112 Sa.gi pirig du.zu | lipi$.gi pirig du.zu ~ Ton ventre malade, un lion qui va !
Ton cceur malade, un lion qui va !
NA 10,1.1-2 gim ur.mah ma-"li" pu-lup-(ta] ki-ma  Comme un lion, il (le ventre) est
ur.bar.ra la-ka-da us-sur empli d’un éclat terrifiant, comme un

%81 Michel, 2004, p. 398, 408-409 ; Barjamovic, 2015, p. 74 ; Steinert, 2017, p. 328-329, n. 114.

92 Ex. BAM 248 iii 44 li-sa-a gim mu8 ki-ma mus.tur [is-$d-li-la « puisse-t-il sortir comme un serpent,
puisse-t-il glisser comme un petit serpent », iv 2 né-er-ru-ba gim mus.tur « échappe-toi comme un petit serpent » ;
ct. Stol, 2000, p. 68-69. Voir aussi Farber, 1987, p. 276-277 ; Veldhuis, 1991, p. 14.

983 Kt 94/429 1. 20, cf. Barjamovic, 2015, p. 75-76.

%84 Barjamovic, 2015, p. 58, 76 n. 20.

985 Cf. Johnson, 2018, p. 77. Les trois incantations font partie du groupement incantatoire du traité
ESTOMAC.

%86 Johnson, 2018, p. 77.

9%71. 3 "$a’-[ar] edin e-di-ip na-di « le vent de la steppe souffle (en lui) » / 1. 4 it-ta-nak-bir ki-ma mus « il
est constamment gonflé comme un serpent ».

988 Cf. 3.3.3.5 pour une discussion du motif de la steppe dans les incantations MGI.
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Dat. No MGI Transcription Traduction
loup, il est libre de courir !

Tableau 33 : le loup et le lion dans le corpus MGI

Deux incantations du corpus MGI représentant le ventre sous la figure d’un animal
prédateur, spécifiquement le lion et le loup. Il s’agit d’une imagerie récurrente dans la littérature
mésopotamienne. En effet, le loup et le lion étaient deux des animaux sauvages les plus
agressifs et dangereux de la Mésopotamie, et étaient une menace autant pour les humains que
pour les autres animaux. Ces caractéristiques ont mené au développement d’un motif littéraire
qui utilise les deux prédateurs comme symboles d’agression et de puissance®®. La comparaison
est citée par B. Bock dans sa discussion sur la représentation de la douleur dans les incantations
thérapeutiques”. Selon cette derniére, les images utilisées étaient spécifiques a un certain type
de douleur, la comparaison avec un loup ou un lion étant utilisée pour décrire la suffocation
causée par la maladie bus’anu. Si plusieurs incantations concernant bus’@nu emploient bien
cette image®®!, comme nous pouvons le constater par son emploi dans le corpus MGI I’image
du loup et du lion n’était pas restreinte a un certain type de douleur ou de maladie. De fait,

I’exemple le plus ancien d’une incantation employant cette image concerne une maladie gastro-

intestinale :
Sa-gey pirig-gens zi Le ventre malade s’est dress¢ comme un lion !
libis-ge4 pirig-<gen,> gl | "za’-ga 14 Le cceur malade a penché la téte®” sur le coté
(ASJ 2, 159-160 env. i 7-8) *2 comme un lion !

On retrouve la comparaison avec loup et lion dans d’autres incantations, notamment

994 995

contre la maladie maskdadu””" ou la démone lamastu”>>. Elle est particulierement employée dans

les incantations akkadiennes contre la colére®®. La comparaison avec des animaux prédateurs

989 Mertens-Wagschal, 2018, p. 159-162 ; Vilela, 2021, p. 26-28.

990 Bock, 2014b, p. 120.

91 ki-ma u[r.malh nap-3a-ru is-bat | ki-ma ur.bar.ra is-bat nu-ur-za « 11 (la maladie bus 'anu) saisit la glotte
comme un I[io]n, il saisit le nurzu comme un loup ! » (Bus’anu 1 1. 2-3, Collins, 1999, p. 185-188 ; sur la
signification de nurzu, cf. CAD N2, p. 351 « a part of the body in the region of mouth and throat ») ; gim ur.mah
sag.du is-bat | [g]lim ur.bar.ra is-sa-bat lu-"-ha « 1l saisissait la téte comme un lion, saisissait la gorge [com]me un
loup ! » (Bus’anu 2, 1.2-3, Collins, 1999, p. 181-191) ; ana la sd ur.mah Sd bu-’-Sa-a-ni da-an si-bit-su ki-ma
ur.bar.ra is-sa-bat pa-a « La morsure de bus’anu est plus forte que celle du lion, il saisissait la bouche comme un
loup ! » (Bus’anu 3, 1.1-3, Collins, 1999, p. 192-195) ; gim ur.mah nap-$d-ti i-sa-[bat] | ki-ma ur.bar.ra i-sa-bat
lu-"-a « 11 saisiss[ait] la glotte comme un lion, il saisissait la gorge comme un loup ! » (Bus’anu 4, 1. 7-8, Collins,
1999, p. 195-198).

992 Sigrist, 1980 ; Rudik, 2015, p. 168-171.

993 Litt. « le cou».

9% na-$a-ak ba-ar-ba-ri-im i-na-as-Sa-ak «Il (la maladie maskadu) mord de la morsure du
loup » (maskadu 1 1.3, Collins, 1999, p. 233).

95 Farber, 2014, p. 3, 149-151, 169, 157, 179-181, 289, 297-299.

996 ki-ma né-si-im | e-ez a-la-ka | ki-ma ba-ar-ba-ri-im | la-ka-ta ma-ad-mi « Elle (la colére) va avec
férocité comme le lion, court avec la vitesse du loup » (UET 6/2, 399, 1. 2-11, SEAL no 7046) ; ki-ma ur.mah | e-zi
a-la-ka-am | ki-ma ur.bar.ra | ma-li li-ba-tim « Elle va avec férocité comme le lion, elle est pleine de rage comme
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sauvages était ainsi utilisée pour insister sur la violence de I’attaque, quelle qu’en soit la source.
Le lion en particulier est cité dans les épopées et les hymnes royaux comme symbole de férocité
et d’agressivité, depuis Ur III jusqu’a la période néo-assyrienne®®’. Sa nature prédatrice en fait
’archétype de ’ennemi de la vie civilisée®®. Loup et lion symbolisent donc la menace, le
désordre, mais aussi la destruction. Ainsi, dans I’Epopée de Gilgames le dieu Ea s’adresse a
Enlil a propos de ce qui aurait pu étre envoyé sur terre a la place du déluge :

am-ma-ku tas-ku-nu a-bu-ba | ur.mah lit-ba-am-ma  Au lieu du déluge que tu as provoqué, un lion

ug™* li-sa-ah-hi-i[r] | am-ma-ku tas-ku-nu a-bu-ba | pourrait paraitre pour réduire la population !

ur.bar.ra lit-ba-am-ma ug™® li-sa-[hi-ir] (Epopée de  Au lieu du déluge que tu as provoqué, un loup
Gilgames, tablette X1, 1. 188-189)"% pourrait paraitre pour réduire la population !

La capacité destructrice des deux animaux est placée sur le méme plan que le déluge ou
la famine dans la catégorie des catastrophes naturelles. Dans I’épopée sumérienne Enmerkar et
le seigneur d’Aratta, le futur parfait est décrit comme un jour ou il n’y aura plus « ni serpent, ni
scorpion, ni hyene, ni lion, ni chien (sauvage), ni loup, ni anxiété, ni peur (et) les hommes
n’auront (plus) d’ennemis »'°%. Le lion et le loup sont des symboles de ’adversité, de ce qui
met en péril ’espéce humaine. Que la maladie soit comparée a ces deux animaux illustre sa

dangerosité et la crainte qu’elle pouvait entrainer.

3.3.1.3. Taureau

Dat No MGI Transcription Traduction

PB 59,11 am.gin7 (C/D : gud.im) si' du7.du;  Encornant comme un taureau
(sauvage) !

PB 59bis,1.2  i-ta-ak-ki-ip ki-ma g[ud']™ (La douleur) m’éventre comme un
taureau !

Tableau 34 : le taureau dans le corpus MGI
Le taureau apparait dans deux incantations paléo-babyloniennes'®! du corpus MGI. 1l
s’agit d’un taureau sauvage (am/rimu) dans MGI 59A/B, et domestique (gud/alpu) dans MGI
59C/D et MGI 59bis. Le taureau — a ’instar du lion — fait partie des descriptifs utilisés dans

le loup » (TIM 9/72, 1. 4-7, SEAL no T045) ; ki-ma ba-ar-ba-ri-"im’" | [bla-as-"tdm’ | [ki] né-"§i-im" $a-lu-ma-t[dm)]
« Fierté — comme (celle du) loup ; splendeur — comme (celle du) lion» (ZA 75/184, 1. 4’-6°, SEAL no 7047) ; k[i-
ma ur.mah™ e-ez] a-l[a’-ka-am] | k[i-ma ur.bar.ra la-k]a-ta-am """ -3a-[ar’] « Elle v[a avec la férocité du lion], elle
se met a [cou]rrir co[omme le loup] » (ZA 75/198ff, 1. 88-89, SEAL no 7149).

97 Goodnick Westenholz, 1997a, p. 316-317 ; Watanabe, 2000, p. 400-407 ; Watanabe, 2002, p. 42-56.

9% Goodnick Westenholz, 1996, p. 187 ; Strawn, 2005, p. 136-141 ; Ulanowski, 2015, p. 256-257

99 George, 2000, p. 95

1000 NERT 86, cf. Strawn, 2005, p. 277, n. 609

1001 MG 59bis est une adaptation akkadienne de I’incantation sumérienne MGI 59.
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la littérature mésopotamienne, et représente la force et la férocité. Le taureau sauvage représente
’ennemi, ’agresseur. 11 se retrouve également dans les incantations contre la colere!?2. Dans
les hymnes sumériens, taureaux sauvages et domestiques sont tous deux attestés comme
épithetes royales'®. Ainsi une liste de noms sumériens de Laga$ présente un nom identifiant
le roi avec un beeuf domestique : lugal.gud.mah «le roi (est) un puissant taureau »'%*. Un
hymne dédié au roi ISme-Dagan de la premiere dynastie d’Isin le décrit comme un « taureau
sauvage violent (litt. « qui encorne/éventre ») »'%%. La méme expression est employée dans
L’Epopée de Gilgames pour décrire ce dernier, signifiant qu’il est la puissance incontrdlée'%.
L’acte d’éventrer est I’attaque la plus agressive de ’animal et est donc utilisée, en contexte
royal ou incantatoire, pour symboliser la brutalité et la capacité a infliger de sérieux dégats'?"’.

Ici ¢’est I’action de la maladie qui est comparée a un éventrement, ce qui montre la violence et

la capacité destructrice de cette derniere.

3.3.1.4. Héron

Dat No MGI Transcription Traduction

PB 5,12 mar-tu giny igira.musen sig; La bile comme un héron jaune

Tableau 35 : le héron dans le corpus MGI
Dans MGI 5 on voit la bile comparée a un héron igirii jaune, la couleur étant
probablement un renvoi 4 la couleur de la bile ou de la jaunisse'*8, Le héron igirii est I'un des
protagonistes de la fable sumérienne « Le Héron et la Tortue »'°. La fable raconte comment
une tortue détruit le nid et tue les petits du héron, lequel nid est fait au sol dans une roseliere.
N. Veldhuis'®!? identifie cet oiseau comme étant un héron pourpre, I’une des seules especes de

hérons faisant son nid au sol en aplatissant des roseaux, et non pas en hauteur, ol il aurait été a

I’abri des attaques de la tortue. D’aprés B. Bock!“'!, la comparaison avec le héron est a mettre

1002 5_j[l-la-ka-am] ri-ma-ni-is « Elle (la colére) v[ient 2 moi] comme un taureau sauvage » (ZA 75/198ff,
1. 86) ; [i]-la-ka ri-mi-ni-i[$] « Elle (la colére) vient comme un taureau sauvage » (UET 6/2, 399, 1. 2) ; [ii]-zu-um
i-la-ka ri-ma-ni « La [co]lére vient comme un taureau sauvage » (TIM 9/72, 1. 1).

1003 Watanabe, 2002, p. 57-60. En akkadien cependant on trouve en majorité le taureau sauvage am/rimu.

1004 T imet 1968 p. 463 (laga3).

1005 am.u.na [gub].ba | ri-i-mu kad-ru, R6mer, 1965, p. 52, 1. 251.

1006 Goodnick Westenholz, 1996, p. 192.

1007 Watanabe, 2002, p. 31, Black & Green, 1992, p. 103 : « The wild bull must have been a truly awe-
inspiring beast, six feet tall at the shoulder and with an enormous pair of wide-seeping horns (...). As a visual and
literary image of power and strength, wild cattle preoccupied the Mesopotamian imagination, a metaphor for deity
or a suitable comparison for heroes or kings ».

1008 Cf, 4.1.1,4.2.7 et 4.2.9.

1009 ETCSL, texte no.5.9.2, Gragg, 1997.

1010 yeldhuis, 2004, p. 255.

1011 Bk, 2014b, p. 125.
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en parallele avec la comparaison avec la chevre : les deux animaux sont intégrés a I’imagerie

de la bile en raison de leurs yeux jaunes, caractéristique des malades de jaunisse. Si cette

1012

explication peut étre vraie pour la chevre ~ -, en revanche il faut noter que dans le Héron et la

Tortue, I’oiseau igirit se décrit lui-méme comme un « oiseau aux yeux sombres »'!*. Selon T.
J. Collins'”'*, la comparaison avec 1’igirii pourrait également s’expliquer par I’apparence de ce

1015

dernier. En effet, il est décrit dans un texte de Sultantepe ™~ comme maigre et abattu. Deux

symptomes de la jaunisse étant la fatigue et le manque d’appétit, T. J. Collins voit dans cet

oiseau une représentation d’un malade.

3.3.1.5. Chevre

Dat. No MGI Transcription Traduction

PB 1,1.34 u.da."am sag nam.il" | mas§ u.da."kes”  C’est une chevre, elle a levé la téte,
babbar nam.il (comme) un bouc, elle porte du

blanc.
Ic,1. 4 kun.ud.da.gins babbar' *'®*na.me.en ~ Comme la queue d’une chévre, il est

mas é.an.na.kes blanc, le bouc de I’Eanna.

PA  4bis, 1.2 i-si-li mi-it-ra-tim | e-ri-ig-tim e-zu- A I’ombre du verger jaune, la chevre
um | ba-ru-ma-tum ta-ar-té-e tachetée vient de paitre !

NA 4,11 uz ar-qd-at a-ruq dumu-$a a-ruq La chevre est jaune, jaune son

lisipa-Sa a-ruq na-gid-sa chevreau, jaune son berger, jaune son

gardien !

Tableau 36 : la chevre dans le corpus MGI
Les incantations du corpus MGI ou apparait la cheévre sont dirigées vers une maladie de
la bile'°!”, La raison du lien fait entre la bile et la chévre n’est pas claire. Selon B. Bock!'018,
I’explication tient dans la couleur jaune des yeux de I’animal, la coloration jaune des yeux étant
I’un des premiers symptomes de jaunisse. En effet les chévres ont généralement un iris brun-

jaune. Selon P. Michalowski'®"®

en revanche, la comparaison avec la chevre s’explique par le
comportement généralement agité et fébrile de I’animal, qui serait également une
caractéristique des patients malades de bile. Cependant, a notre connaissance aucun texte

médical ne présente ces symptdmes en association avec une maladie de bile.

1012 Voir ci-dessous 2.2.3.1.5.

1013 mugen.e 1 igi kujo.kujo.ga.kes (Le Héron et la Tortue, 1. 64), Gragg, 1997, p. 572.
1014 Collins, 1999, p. 98.

1015 STT 341, 1. 4 ; voir aussi KAR 125 obv. 17.

1016 rin-rin = ud'-ud'?

1017.Cf, 4.2.7.

1018 Bk, 2014b, p. 125. Cf. aussi Steinert & Vacin, 2018, p. 710.

1019 Michalowski, 1981, p. 8.
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3.3.1.6. Bétail
Dat. No MGI Transcription Traduction
PB 30,1.4 ki-ma an-nu Sar Sa-me-e ir-"hu’-[i) Comme Anu, le roi du ciel, a
bu-ul *Sdkkan inséminé les animaux de Sakkan

32,1.3 bu-ul %$4kkan i-na se-ri-im ir-ta-ak- Les animaux de Sakkan
bu s’accouplaient dans la steppe

39a,1. 17 16 hé.a g[us hé].a udu hé.a | lu-ii a-wi- Que ce soit un humain, un bee[uf], un
Iu-tum lu-ii al-pu lu-ii im-me-ru’ mouton

44,1.9-19 "li’-ib-bi al-pi-im i-na si-pu-ri-im | Le ventre du beeuf dans la
li-ib-bi im-me-ri-im i-na ta-ar-ba-|- bergerie!*?, le ventre du mouton
"si"-im | li-ib-"bi" ka-al-bi-im i-na ru-  dans I’étable, le ventre du chien dans
ub-si-Su | li-ib-bi sa-hi-im i-na ir-ri- ~ son lit, le ventre du porc dans sa
ti-Su | li-ib-bi et-lim i-na Su-le-em | li- porcherie, le ventre du jeune homme
ib-bi wa-"ar-da’-tim i-"'na” me-"lu- dans la rue, le ventre de la jeune
lim | li-ib-bi nu-nim "i"-na ap-si-im | femme au jeu, le ventre du poisson
li-ib-bi is-su-"ri’-im i-na ap-pa-ri-im  en eau profonde, le ventre de I’oiseau
| I[i-i1b-bi ra-lalg-qi-im i-na ru-Su- dans le marais, le ventre de la tortue
um-tim | li-ib-bi §i-le-ep-pi-im i-na de terre dans la boue, le ventre de la
sa-ah-|-sa-ah-tim tortue d’eau sur la rive’'%?!

45, 1. 4-5 $a guy i-na su-pu-ri-ifm] is-ba-at | 3 Elle (I’herbe du ventre) a saisi le
udu i-na ta-ar-ba-si-im is-ba-at ventre du beeuf dans la bergerie. Elle

a saisi le ventre du mouton dans la
I’étable.

46, 1. 4-5 li-ib-bi al-pi i-na su-pu-ri is-sla-ba-  Elle (I’herbe du ventre) a s[aisi] le
at] li-ib-bi im-me-ri i-na ta-ar-|ba-si] ventre du beeuf dans la bergerie. Elle
is-sa-ba-at a saisi le ventre du mouton dans

I’éta[ble].

47,1.12-13  ki-ma bu-ul “$akkan [ir-t]a-ak-"ab’- Comme les animaux de Sakkan [...
bu-ii-ma [ ...] s’acclouplent et [...]

NA 5,1.6 tu-ga-Sa-a ki-i gud Vous (les malades) éructerez comme
des beeufs !

9,1.6-8 [... [lib-bi gud ina ii-re-e li-kul | lib-  Qu’il mange le [v]entre du beeuf dans
bi udu.nitd a-na su-pu-ru lib-bi Sah I’enclos, le ventre du mouton dans la
a-na a-"sur’-<re>-e bergerie, le ventre du porc dans

I’égout!'?? !
21,1. 6-8 [...s]u"” -hul-Iu lib-bi an$e.Kur.ra | [...] Perce’ le ventre du cheval,

[ina su-gul-1)i-si su-hul $a "gud’ ina
tar' -ba-si | [...] x x ina” [...] aSam
su-"hul' 3a anse.edin bi-nu-ut "edin” |
"8 udu 3a [§]ah ina’ "a”-[sur’-re’-

9
e’

[dans] son [troupea]u, perce le ventre
du beeuf dans 1’étable [...] dans’ [...]
la bergerie, perce le ventre de
I’onagre, créature de la steppe, le
ventre” du mouton, le ventre du

1020 De fagon surprenante, MGI 44, 45 et 46 ont placé le beeuf dans la bergerie (supuru) et le mouton dans

I’étable (tarbasu).

1021 Pour la traduction de sahsahhatum par « rive », voir le commentaire de MGI 44.
1022 Pour la traduction d’asurrit par « égout » voir le commentaire de MGI 21.
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Dat. No MGI Transcription Traduction
[pJorc dans 1’é[gout’].

48, 1. 4-6 is-bat §a guy ina tar-ba-si is-bat $a Elle (I’herbe du ventre) a saisi le
udu.nit[a i]na su-pu-ri is-bat $a anSe  ventre du beeuf dans 1’étable. Elle a
ina su-gul-li is-bat $a ur."gi;" ina Si- saisi le ventre du bélie[r da]ns la
ga-ri is-bat $a $ah ina ir-ri-ti bergerie. Elle a saisi le ventre de

I’ane dans le troupeau. Elle a saisi le
ventre du chien enchainé. Elle a saisi
le ventre du porc dans la porcherie.

49,1.3 is-sa-bat lib-bi i-ma-me Elle (I’herbe du ventre) a saisi le

ventre des animaux.

50,1.4 ana u-ma-mi dugs.ga-ma is-sa-bat Jai parlé aux animaux et elle

lib-bi ti-ma-me (I’herbe du ventre) a saisi le ventre
des animaux !

Tableau 37 : le bétail dans le corpus MGI

On observe ici deux motifs différents : d’un coté les hardes de Sakkan, de 1’autre une
énumération d’animaux domestiques ou sauvages. Ces deux motifs ont dans les incantations
MGI la méme fonction, celle de représenter 1’humanité et par extension le patient. La

comparaison entre bétail domestique et humanité est commune dans la littérature

1023

akkadienne '°%® et apparait notamment dans I’Epopée de Gilgames : « I’humanité meugle

comme du bétail »'%%*, Les énumérations d’animaux dans le but de symboliser I’humanité sont

1025

également tres courantes dans les incantations , comme les textes contre les démons

1026 1027 1028

Samana et Lamastu'%’, contre la fievre'%?8, ou encore contre diverses maladies'®?’. Dans le
corpus MGI on va de la plus courte « le ventre des animaux » (MGI 49 1.3 et 50 1.4) a la plus
longue (MGI 44) qui semble vouloir couvrir ’ensemble de la création. Ce type d’énumération
liste habituellement du bétail domestique, qui renvoie a ’humanité, méme si dans quelques
exemples ici on a aussi des animaux sauvages (MGI 44 et 21). Ces derniers restent cependant
des animaux relativement inoffensifs, et on ne trouve pas ici d’exemples d’animaux prédateurs
considérés comme dangereux. Les taureaux par exemple sont systématiquement des boeufs

domestiques (gud) et non pas des taureaux sauvages (am)'%°,

1023 Goodnick Westenholz, 1996, p. 191

10248 ma biilu ummani ihatti, cf. Campbell Thompson, 1929 pl. 59.
1025 ¢f. Veldhuis, 1990, p. 31 ;

1026 Binkel, 1998.

1027 Cunningham, 1997, p. 109 ; Farber, 2014, p. 283

1028 Zomer, 2018, p. 259

1029 Collins, 1999, p. 106-107.

1030 Cf 3.3.1.3.
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Quant aux « hordes » de Sakkan, il s’agit des animaux sauvages de la steppe et de la
montagne, dont le dieu est le protecteur'®*!. De méme que le bétail domestique, les hardes de
Sakkan peuvent étre utilisés dans la littérature mésopotamienne pour se référer a ’espéce
humaine. Dans I’Epopée d’Erra, Anu envoie ainsi Erra « tuer les tétes noires (I’humanité),
massacrer les hardes de Sakkan »'%32. Dans le corpus MGI, I’équation entre le patient humain

et les animaux de Sakkan est explicitée dans MGI 30 : « Comme Anu, le roi du ciel, a inséminé

les animaux de Sakkan puissé-je inséminer untel, fils de untel ! »

1033

3.3.2. Eléments naturels
3.3.2.1. Plantes

Dat. No MGI Transcription Traduction

PB- 1,1.1 z€.am 0.§im.gin; ki mu.un.dar C’est la bile, comme une herbe elle a

NB traversé la terre.

PB 2,11 [z€.am a].gar 0.§im.gin7 K[i in.dar] [C’est la bile], comme une herbe
edin dans la [p]rairie elle a traversé la

ter[re], la steppe.
44,1. 1 [Sa-am-m]u-um Sa li-i[b-bi-im] [L’herb]e du ven|tre]
45,1. 1 utu sa-am-ma-am is-tu hlur.sag] | &-  Samas3 a fait traverser I’herbe (a
Sex-bi-ra-am travers) la mo[ntagne].
46,1. 1 [Yutu Sa-am-ma-am §)a’ li-ib-bi [ina  [Samas a cuelilli [I’herbe] du ventre
kur is-slu-ha-am [dans la montagne].

NA 48,1.1-3 0 84 ina md-kan" a-si-ma (...) | L’herbe du ventre poussait & Makan
(...)%tu Sam-ma ta kur-i 1i-Se-ri- (...) Samas a fait descendre 1’herbe
dam[-mal] | i§-kun-ma ina qalq]-qa-ri ~ depuis la montagne [et] il (1")a posée
Sur-su-Su qaq-qa-ra diri si.me$-$u au sol. Ses racines ont empli la terre,
an-e nak-pa ses branches ont éventré le ciel.

49,1. 1 Sam-me [ib-bi ina kur-i a-si] L’herbe du v[entre poussait dans la
montagne].
50,1. 1 “Sam-mu’ [$d lib]-bi ina kur-i a-si L’herbe [du ven]tre poussait dans la

montagne.

Tableau 38 : I’herbe dans le corpus MGI

La comparaison avec une herbe intervient dans deux contextes spécifiques. D un coté,
on voit apparaitre la bile décrite comme une herbe traversant le sol. Il s’agit possiblement ici

d’un jeu de mots reposant sur la couleur de la bile et celle de I’herbe (sig7/(w)arqu)'***. En effet,

1031 Dieu protecteur des animaux sauvages de la steppe et de la montagne, cf. Black & Green, 1992, p.
172.

192 salmat qaqqadi ana Sumutti Sumqutu bil ‘Sakkan (Erra et Isum, 11. 43, cf. Foster, 2005, p. 883).

1033 ki-ma an-nu Sar Sa-me-e ir-"hu-[1f] bu-ul “$akkan | (...) | ne.nam dumu ne.n[am] (...) | lu-ra-hi-mi (1.
4-6).

1034 Voir chap. 4.1. Vocabulaire anatomique pour une discussion sur la couleur de la bile.
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le terme akkadien (w)arqu peut aussi bien signifier la couleur jaune/vert que la végétation'®®>.

La comparaison entre bile et herbe apparait indirectement dans une autre incantation contre la
maladie de bile (MGI 67). Le texte mentionne que la bile va quitter le corps du patient parce
que « le sel effraie les plantes du ciel et de la terre »'9°. L’identification avec une plante est
particulierement forte dans les incantations MGI 44 a 50, qui appartiennent au genre dit de
«I’herbe du ventre » (Sammu Sa libbi)'%. Dans ces textes, le dieu Sama$ ayant vu ’herbe
pousser dans la montagne, la cueillit et la replanta dans la terre, d’ou I’herbe peut ensuite

infecter le monde entier'%*®

puis le ventre du patient'®*. Samas est un pourvoyeur involontaire
de la maladie, dont il est lui-méme victime'%*°, Ces incantations illustrent possiblement une
¢tiologie de la maladie liée a I’ingestion d’une plante toxique. La comparaison entre maladie et
plante est également employée dans la célebre complainte Ludlul bél nemeqi, ou c’est la
maladie de faiblesse qui apparait de cette facon :

it-ti ur-qit ki-tim i-pe-si lu-u’-ti (Ludlul 11, 1. La faiblesse a traversé le sol avec les plantes.
57)1041

Selon P. Michalowski'%*, cette comparaison renvoie  une idée de création spontanée,
le mal apparaissant de lui-méme comme une herbe sortant du sol, sans avoir été provoqué par
un élément extérieur. Une autre interprétation peut étre proposée quant a la fonction de cette
comparaison. Les plantes envoient leur racine sous le sol, a la recherche d’eau et de subsistance.
Dans la conception cosmologique mésopotamienne, la source de cette eau est I’ Apsi, océan
primordial et source de toute eau, et qui a une proximité cosmogonique avec le monde des
enfers, ol demeurent les démons!***. Ainsi, de la méme facon que les plantes peuvent traverser
la terre de leurs racines pour atteindre le monde d’en-dessous, les démons et les maladies
peuvent faire le chemin inverse, traversant la surface de la terre comme des germes!®*. Les

incantations Herbe du ventre renforcent ce lien en précisant que 1’herbe en question provient de

1035 CAD A/2, p. 301.

1036 myn §im an ki im.mi.i[n].hu.luh.ha (MGI 67 1. 5).

1037 Cette incantation suit une trajectoire assez similaire a celle pour la bile « z&.am » (MGI 1). Le texte
est en akkadien, transmis depuis la période paléobabylonienne jusqu’au 1" millénaire, ol on le retrouve intégré au
Compendium Médical de Ninive (BAM 574). Deux versions sont incluses dans les tablettes CUSAS 32/7 et 32/8,
sur lesquelles se trouvent les incantations pour la bile (MGI 1 et 2). Voir Reiner, 1985 ; Veldhuis, 1990 ; George,
2016, p. 129-133, et chapitre 2.5.2.

1038 jssabat libbi séri u bamati (...) issabat libbi Sadi u harri, « elle saisit le cceur de la steppe, de la plaine
(...), elle saisit le cceur de la montagne, de la vallée », cf. Reiner, 1985, p. 94

1039 1ipbi annanna mari annanna $a ilSu annanna istarsu annannitum issabat, « elle saisit le cceur de NN,
fils de NN, dont le dieu est NN, la déesse NN », cf. George, 2016, p. 131.

1040 Cf. 2.3.9,3.3.3.4, et 3.3.6.

1041 Annus & Lenzi, 2010, p. 20, 36 ; Jiménez, 2018, p. 326.

1042 Michalowski, 1981, p. 7.

1043 Horowitz, 1998, p. 342-348 ; Rochberg, 2005, p. 322.

1044 Lambert, 1974, p. 296.
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la montagne, dont le nom (KUR/Sadi) pouvait également étre employé pour désigner les

enfers'o®.
3.3.2.2. Vent
Dat. No MGI Transcription Traduction
PB 22,1.1-5 im ab.ba (...) $a.gig im.de¢ libiS.gig ~ Le vent (...) a apporté la maladie du
im.des ventre, la maladie interne.
23,1.1-2 Sa-rum ti-me-a-tim u-si-i-ma | ‘" ti-  Le vent est sorti de la mer, et la mer
a-me-tum ip-pa-al-la-<sa>-Sum | le regarda. 1l frappa la créte'™ de la
[im]-ha-as v-ru-<<ras>>-uh | [ti]-wi- mer, [...] marais...
a-tim | [X X X X] X ap-pa-ra-"ti’
24,1. 1 si-i Sa-a-ru-um $i-i Sa-a-ru-um Sors vent ! Sors vent !
35,1.12,17-  pu-ru-us-sa-am as-lu-um-ma Sa-ra- I ai retiré le bouchon'*’ et j’ai fait
18 am as-ku-un | (...) | Su-ti-tum il-ta-nu  entrer le vent ! (...) Le vent du sud,
Sa-ad-du-vi-um a-mu-ur-ru | it-bu-i le vent du nord, le vent de ’est, le
is-ba-tu pi-i na-am-zi-tim vent de I’ouest se sont ¢levés (et) ont
saisi la bouche de la jarre de
brassage !
38,1.1-2 nam-zi-is-sii ha-ar-[tum’] | bi-il-la- Sa jarre de brassage est une un
as-si Sa-rum tor[se]’'**® | Son moft est un vent !
40,1. 1 Sa-ri éz-za $a-bi $3 an ki t[u’- ... Vent furieux du ventre, tu [...] le
ventre du ciel et de la terre !
MB 25,1.4 im.da im [it-hi im ana im li-is-nig Puisse le vent approcher le vent,
puisse le vent atteindre le vent !
NA 14,1.6 [...]Sd-a-"ru’ [...] i-pa-Sar pi-sér-su  [...] Vent [...] il délivre, sa
délivrance.
17,1.3 "Sa’-lar] edin e-di-ip na-di i-ta-naq-  Le vent de la steppe souffle (en lui),
qi-Su se déverse (en lui). Il se répand
constamment (en) lui.
26,1. 1 im el-lu $d ina kur-i ds-bu man-nu Vent pur qui demeure dans la
ub-lak-kla ...] montagne, qui [t’]a amené (ici) ?
28, 1.1 Sa-ru-um-mi Sa-ru $a-ru kim O vent, vent ! Vent, tu es le feu des
dingir.mes§ at-ti Sa-ru Sa bi-rit ze-e u  dieux ! Vent, tu es entre I’excrément
Si-na-a-ti et I’urine !
29, 1. 6-7 a-Sam-Su-tum $a lib-bi-su | li-sa-am-  La tempéte de son ventre, puisse-t-
ma “utu li-mur elle sortir et voir le soleil !
43,1. 1 84 nam-zi-tus bi-la-as-su im' Le ventre est une jarre de brassage,

son moft est un vent

Tableau 39 : le vent dans le corpus MGI

1045 Wiggermann, 1996, p. 212 ; Horowitz, 1998, p. 272-273. Voir également la discussion dans 3.3.3.4
et 3.3.3.5 sur la steppe et la montagne comme renvois au monde des Enfers.
1046 Jitt. : « les cheveux ».

1047

Pour la traduction de purussu par « bouchon », cf. CAD P, p. 529.

1048 Suivant T.J. Collins nous interprétons sa-ar-[tum’] comme une graphie erronée pour irfum « torse,
poitrine », cf. Collins, 1999, p. 129 et le commentaire de MGI 38.
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Le vent est un élément tres présent dans le corpus MGI, ou il apparait dans treize
incantations. Il peut étre décrit comme provenant de I’extérieur pour attaquer le patient (MGI
22,23, 35, 17, 26) ou étre déja présent a I’intérieur de ce dernier (MGI 24, 38, 40, 28, 29, 43).
Dans le cas de MGI 22, c’est le vent qui est porteur de la maladie du ventre dont souffre le
patient. Dans la thérapeutique mésopotamienne, il convient de faire la distinction entre d’un

1049 ot de 1’autre le

coté le vent comme synonyme de flatulences ou de ballonnements internes
vent comme force naturelle personnifiée. Dans le cas des incantations du corpus MGI, il est
difficile de déterminer avec certitude s’il s’agit plus de 1’'une ou ’autre signification. Une
double lecture du motif est possible, le vent étant a la fois une représentation de la maladie ou
de ses symptomes ainsi qu’une explication étiologique. Ainsi, MGI 17 décrit le « vent de la
steppe » soufflant continuellement a 1’intérieur du patient. La ligne suivante de I’incantation
indique que les « yeux (du patient) sont remplis (de la poussiere) de la steppe, ses levres sont
constamment séches »'%°, Le vent fait partie ici d’une imagerie permettant d’exprimer une idée
de sécheresse et de ballonnements, mais il permet également d’indiquer une origine externe au
mal, provenant de la steppe, et entrant dans le corps du patient a travers le vent. Outre le « vent
de la steppe » de MGI 17, une autre incantation précise le type du vent dont il est question : il
s’agit de la tempéte asamsitu mentionnée dans MGI 29. Ce terme désigne un tourbillon de vent
qui emporte le sable sous une forme de pilier, phénomeéne assez commun dans le sud de
I’Irak!®!, L’idée du vent entrant dans le corps de ’extérieur pour remplir le ventre apparait

notamment dans 1’Eniima Elis, oi Marduk jette un vent dans la gorge de Tiamat :

us-pa-ri-ir-ma be-lum sa-pa-ra-$u -Sal-me-5i | Le seigneur déploya son filet et I’en enveloppa, il
im-hul-la sa-bit ar-ka-ti pa-nu-us-$d um-tas-sir| 1lacha sur elle le vent mauvais, il tenait ses
ip-te-ma pi-i-$d ti-amat a-na la-’a-a-ti-$d | im- arriéres ; Tiamat ouvrit la bouche pour I’avaler, le
hul-la us-te-ri-ba a-na la ka-tam Sap-ti-$a | ez- vent mauvais s’y engouffra pour I’empécher de
Zu-tum im.mes kar-Sa-Sa i-za-nu-ma (Entima fermer la gueule. Les vents furieux lui remplirent
EIis TV, 1. 95-100) 1032 le ventre.

Dans la pensée mésopotamienne, le vent est a I’intersection d’un phénomene naturel et
d’un démon, la relation entre vents et démons étant particulicrement présente dans les
incantations'%?. La série Hulbazizi par exemple décrit les démons comme les « enfants du

vent » (ilitti Sarri)'®*. La personnification du vent remonte au 3°™ millénaire av. n. &!%°°. Le

1049 Cf, chap. 3.2. clinique physiologique.

1050 edin ma-la-a igi.me$-$i | e-"ta-na’-ba-la Sa-pa-tu-u, (1. 3-4).

1051 Jiménez, 2018, p. 324.

1052 Collins, 1999, p. 78 ; Talon, 2005, p. 54, 93.

1053 Jiménez, 2018, p. 323.

1054 SpTU 3/821 14, 17 // STT 214-217133 ;i 6 // STT 214-217 ii 10.
1055 Wiggermann, 2007, p. 129.
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groupe des quatre vents nommés d’apres les quatre points cardinaux (Nord, Sud, Est, Ouest)

est formé au début du 2°™ millénaire'*®. Dans 1’ Enitma Elis ces quatre vents sont associés aux

1057

Monstres primordiaux Comme les Monstres, ce sont des hybrides surnaturels et

indisciplinés, mais dont la nature n’est ni fondamentalement bonne ni mauvaise. Ils peuvent
agir comme des esprits protecteurs au service des dieux, mais aussi €tre porteurs de démons et
de maladies. Certains vents particuliers peuvent étre d’une nature spécifiquement bonne ou
mauvaise. Par exemple, dans le poeme Ludlul bél nemeqi le vent mauvais imhullu fait partie
des maux énumérés par le malade, en compagnie de la migraine et d’une maladie de

1058

faiblesse Le démon-vent Pazuzu en revanche est un é&tre hybride a la fonction

apotropaique '°, malgré sa nature démonique. Une incantation dédiée a Pazuzu le décrit

renvoyant les vents vers 1’ouest :

én §4.e Ypa.zu.zu dumu “ha.an.bu lugal Je suis Pazuzu, fils de Hanbi, roi de tous les
16]{].14.e.ne hul.a.me$ mauvais démons /ili.

im.e.ne.ne 10 §a gen.na Mmar.tu igi.a.ni.§e Les vents a I’intérieur desquels je marchais se
ba.an.gar | dili.e.ne pa.e.ne.ne ba.an.ha§ (Pazuzu  dirigeaient vers 1’ouest : un a un j’ai brisé leurs
Santardinschrift A, 1. 106-109)1%%° ailes.

Habituellement, les vents sont nommés d’aprés la direction d’ou ils viennent, et non pas
celle vers laquelle ils se dirigent. Dans le texte ci-dessus, on a affaire a une description de vents
infestés de démons et renvoyés vers 1’ouest, point cardinal généralement associé au monde des
enfers'%!. Les vents étant des convoyeurs cosmiques, ils peuvent étre utilisés par les démons et

d’autres figures mauvaises, mais peuvent également étre utilisés par les exorcistes pour expulser

le mal'%2,
3.3.2.3. Feu
Dat. No MGI Transcription Traduction
PB 1,18 izi.giny "te".ni.ib Eteins-toi comme un feu !
1,1.9 izi “'ndmun.gin;” [n]i.zu [te].ni.ib [Et]eins-toi de [t]oi-méme comme un
feu dans les ronces !
1,1. 10 izi #8gisimar.gin; ni.zu [te.ni.ib] [Eteins-toi] de toi-méme comme un

1056 Wiggermann, 2007, p. 129.

1057 Wiggermann, 2011, p. 305.

1058 gig mun-ni-§0 e-"li’-ia in-ne§-ra | im-hul-lu [i§-tu] "i-8id" an-e i-zi-qa | i¥-tu i-"rat” ki-tim i-8i-ha di-i’-
4 (Ludlul I1, 1. 50-52, Annus & Lenzi, 2010, p. 20, 36 ; Jiménez, 2018, p. 326).

1059 Wiggermann, 2007 ; Wiggermann, 2011, p. 305.

10600 Borger, 1987, p. 17 ; HeeBel, 2002, p. 95-96 ; Jiménez, 2018, p. 324.

1061 Jiménez, 2018, p. 324-325.

1062 Jiménez, 2018, p. 334.
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Dat. No MGI Transcription Traduction
feu parmi les palmiers !
59,1. 4 izi.giny hé.me.si.du Puisse-t-il t’éteindre comme un feu !
NA 28,1.1 Sa-ru kiim dingir.mes Vent, tu es le feu des dieux !
Tableau 40 : le feu dans le corpus MGI

L’image du feu dans MGI 1 et 59 est formulée de la méme fagon : I’incantation exhorte
la maladie a s’éteindre comme des flammes. Dans MGI 28, c’est le vent lui-méme, qui est le
sujet de I’incantation, qui est comparé directement a un feu. Dans les deux cas, on peut y voir

1063 "symbolisant les briilures d’estomac causées par la bile

une description symptomatologique
(dans le cas de MGI 1) ou par une maladie gastro-intestinale (MGI 59 et 28). Dans le cas de
MGI 1 et 59, nous pouvons également supposer une description en lien avec un rituel : au
moment ou I’incantation est récitée, le récitant ou le patient pouvait éteindre un feu allumé
précédemment, symbolisant par ce geste I’extinction de la maladie. On peut y voir également
un renvoi a la nature destructrice et incontrolable de la maladie. De méme que la crue'%® il
s’agit d’un phénoméne naturel et donc par nature imprévisible, et il est souvent représenté
comme étant envoyé par des divinités ou des démons pour causer mort et dévastation parmi les
humains'®®. Nous pouvons d’ailleurs remarquer ici que MGI 1, en précisant la nature du feu,
renvoie a son origine sauvage : il ne s’agit pas d’un feu de cheminée ou de four, allumé dans

un environnement controlé, mais d’un « feu de ronces, feu de palmier », donc d’un incendie

naturel.
3.3.3. Paysage

La représentation du corps et des processus corporels a travers le champ sémantique du

paysage fait partie des schémas conceptuels fondamentaux dans les incantations

1066

mésopotamiennes' %, ainsi que dans de nombreuses autres cultures'%’ - 1a métaphore PAYSAGE

fait d’ailleurs partie des schémas rassemblés par G. Lakoff et M. Johnson dans leur étude des

1068

métaphores conceptuelles fondamentales Les incantations du corpus MGI font

1063 Cf. 4.2 sur les descriptions cliniques des maladies du corpus MGI.

1064 Cf. 3.3.3.3

1065 Cf. CAD I-J p. 223f., en particulier p. 229.

1066 Stol, 2006, p. 114-115 ; Steinert, 2013 ; Bock, 2014b, p. 119-122 ; Steinert, 2017, p. 292-342 ; Couto
Ferreira, 2017b.

1067 Voir Bastien, 1985 pour une étude de cas ethnographique sur la facon dont la physiologie corporelle
humaine est expliquée en termes de paysages et de topographie.

1068 akoff & Johnson, 1980 ; voir chapitre 3.1.2.
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particuliecrement appel a une imagerie en lien avec les paysages hydriques, la steppe et la

montagne.
3.3.3.1. Mer
Dat. No MGI Transcription Traduction
PA 22,1.1-5 im ab.ba "im".ma."ta.ri’ | a.ab.ba Le vent a soufflé sur la mer, il a
sig.ga.ta im.ma. ta.ri’ | a.ab.ba soufflé depuis la mer inférieure, il a
"igi.nim".ta im.ma.ta.ri | "an’.ur.ta soufflé depuis la mer supérieure. En
du.a.ni | $a.gig im.des libiS.gig im.des  arrivant depuis I’horizon, il a apporté
la maladie du ventre, la maladie
interne.
23, 1. 1-5 Sa-rum ti-me-a-tim u-si-i-ma | ‘" ti-  Le vent est sorti de la mer, et la mer
a-me-tum ip-pa-al-la-<sa>-Sum | le regarda. 1l frappa la créte'*® de la
[im)-ha-as ti-ru-<<ras>>-uh | [ti]-wi- mer, [...] marais...
a-tim | [X X X X] X ap-pa-ra-"ti’
MB 13,1.11 li-Si-a-ni lil-Sa-ba-ni me-e "a".<a>.ba  Puissent-elles (les filles d’Anu) lever

ta’-ma’-ti [dagal-1i’]

(leurs précieux récipients d’or et de

lapis-lazuli) ! Puissent-elles tirer
I’eau de I’océan, la vaste’ [mer’] !

Tableau 41 : la mer dans le corpus MGI

Le motif de la mer est utilisé de deux facons différentes dans le corpus MGI. Dans
I’incantation MGI 13 il intervient dans le cadre d’une formule de type mannam luspur'®™ ou
les filles d’Anu sont décrites prenant leurs récipients kannu et karpatu d’or et de lapis-lazuli
pour tirer I’eau de I’océan. Cette formule est trés courante dans les incantations thérapeutiques
akkadiennes, et les filles d’Anu y sont généralement représentées puisant 1’eau de la riviere ou
de la mer, une eau pure et fraiche étant ['un des meilleurs ingrédients pour apaiser de
nombreuses affections (irritations cutanées, brillures d’estomac, infections oculaires, etc.)!?’!.

1072

Le terme tiamtu (sum. a.ab.ba) se réfere également a I’Océan cosmique ™', I’eau qui en provient

apporte donc une valeur magique ajoutée.

Dans MGI 22 et 23 la mer a une autre valeur. Dans ces deux textes, c’est d’elle que
provient la maladie, portée sur les ailes du vent. Or, dans la géographie mésopotamienne, les
mers font partie des frontieres naturelles du territoire, et marquent les limites du monde lui-

méme!'?”?. Ainsi le territoire gouverné par les rois mésopotamiens depuis la période d’ Akkad et

1069 1itt. : les cheveux.

1070 Cf, chap. 2.2.2.1.3, et Farber, 1990b, p. 306-321 pour les multiples occurrences de cette formule en
contexte incantatoire.

1071 Farber, 1990b, p. 302.

102 CAD T, p. 156.

1073 Wiggermann, 1996, p. 208f.
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postérieurement s’appelle-t-il en sumérien an.ub.da.limmu.ba « les quatre coins-cotés », et en
akkadien kibratum arba’um «les quatre rives», rives qui sont bordées par la mer. Dans
I’Epopée d’Etana, datant au moins de la période paléo-babylonienne'?’*, le roi légendaire
s’envole vers les cieux sur le dos d’un aigle. En jetant un regard vers le sol, il s’apergoit que la
terre a été réduite a un cinquieme de sa taille, et « la vaste mer a un enclos »1975 De méme, la

1076 représente la terre entourée d’une riviére

célebre Carte du Monde néo-babylonienne
cosmique, appelée marratu « océan». La description inscrite sur 1’envers de la tablette la
nomme également tdmtu, « mer»'%”’. Si A un niveau cosmique la terre est encerclée par un
grand océan, de méme a un niveau terrestre les mers marquent les limites du territoire
mésopotamien, et ainsi font la limite entre le familier et I’étranger. MGI 22 et 23, en précisant

que la maladie vient depuis la mer, lui attribue une origine étrangere, externe au monde connu.

3.3.3.2. Marais

Dat. No MGI Transcription Traduction
PB 23,1.1-5 Sa-rum ti-me-a-tim u-si-i-ma | ‘" ti-  Le vent est sorti de la mer, et la mer
a-me-tum ip-pa-al-la-<sa>-Sum | le regarda. 1l frappa la créte'’® de la

[im]-ha-as vu-ru-<<ras>>-uh | [ti]-wi- mer, [...] marais...
a-tim | [X X X X] X ap-pa-ra-"ti’

NA 5,12 mar-tu giny igira.musen sigy ir-ta-na-  La bile, comme un héron jaune, se
al-lak "a-pa-[ra) promene continuellement dans le
marais.

Tableau 42 : le marais dans le corpus MGI
Le marais apparait a deux reprises dans le corpus MGI. L’incantation MGI 23 étant
incomplete, il n’est pas possible de déterminer le contexte exact de son apparition, et ce qu’il
peut y signifier. Dans MGI 5, ¢’est la maladie de la bile, représentée sous les traits d’un héron,

qui s’y déplace. Le marais est I’environnement naturel du héron, notamment du héron

pourpré 97 auquel a été identifié le héron igirii du texte'*®°. Plusieurs textes divinatoires

1081

consacrent des entrées au comportement du héron dans le marais . Le marais étant

1074 Sj les plus anciennes sources écrites de 1°Epopée datent de la période paléo-babylonienne, des sceaux
datant de la période de la période d’ Akkad représentent la montée d’Etana vers les cieux sur le dos d’un aigle, cf.
Novotny, 2001, p. ix.

1075 tam-tum dagal™™ ma-la tar-ba-si, Kinnier Wilson, 1985, p. 116, 1. 32f ; Wiggermann, 1996, p. 209 ;
Novotny, 2001, p. 21, 1. 33.

1076 CT 22/48, éd. Horowitz, 1988.

1077 Wiggermann, 1996, p. 208.

1078 Jitt. : « les cheveux ».

1079 https://fr.wikipedia.org/wiki/H%C3%A9ron_pourpr%C3%A9.

1080 ¢f, 3.3.1.2.

1081 ex. Summa ki.sag.sal.musen ina appari gina an.ta-ma ignun « Si un héron pourpré construit un nid
dans le marais, en hauteur... » (AfO 16, pl. 11 1.3) ; voir CAD /] p. 41 pour plus d’exemples.
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principalement un espace d’eau stagnante, peut-étre s’agit-il ici de faire référence a une absence

de mouvement de la bile dans le corps. Une incantation destinée a apaiser un nourrisson en train

de pleurer implore ce dernier d’étre « calme comme les eaux du marais »'%®2, L incantation peut

également étre une description de la bile répandue dans le corps comme un grand plan d’eau

1083

3.3.3.3. Rivieres et canaux

Dat. No MGI Transcription Traduction

PB  39,1.2-3 a id.da.gin7 al.du.un nu.zu | ki-ma (Sum.) Comme I’eau du fleuve, il (le

(A), me-e na-ri-im e-ma i-il-la-ku ti-ul [i-  ventre) ne sait pas ou il va ! (Akk.)

NA di] Comme I’eau du fleuve, il (le ventre)

(B- a pu.giny a.gis.a <<"giny">> nu.tuku | ne [sait] pas ou il va !

(0)) ki-ma me-e bu-ur-ti a-gi-a ti-ul i-su (Sum.) Comme I’eau du puits, il n’a
pas de vague ! (Akk.) Comme I’eau
du puits, il n’a pas de vague !

PB 59,1.2-3 a.gle."a.giny pesio”.t[a ulrs.urg.e Comme une vague érodant la rive !

den.ki.kes 1d.giny hé.me.ni.e4 Puisse Enki te faire reposer comme
un fleuve !
59bis, 1. 4 ki-ma a-gi-im i-ha-si-ir ki-ib-ra-tim  Elle™ a détruit les rives comme une
vague !
68,1.2-3 "a” id.da’. giny ba.dus nu.[dujo.ga] |a  Elle éventre comme I’eau du fleuve,
pu.giny a.gis.a nu.d[uio.ga] elle est [mauvaise] ! Comme ’eau
d’un puits dans une vague, elle est
m[auvaise] !

PA  4bis, 1. 2 i-si-li mi-it-ra-tim | e-ri-ig-tim e-zu- A ’ombre du verger jaune, la chévre

um | ba-ru-ma-tum ta-ar-té-e tachetée vient de paitre !

NA 4,1.2 ina e-gi sig7 G.mes sig7.mes ik-kal ina  Dans le champ jaune, elle mange de

a-tap-pi a-rug-ti a.mes§ sigz.mes i-Sat- 1’herbe jaune, dans le canal jaune,
ti elle boit de I’eau jaune.
17,1.2 [...] X" ek-li-ta ki-i me-e hi-ri-ti a-la- ... obscurité. Comme I’eau d’un
pa-a na-du-ii igi.mes-u canal, ses yeux sont couverts
d’algues.
29,1.2-4 [man]-"nu” lu-us-pur "ana” g[d.gal [Qu]i dois-je envoyer aupres de
ina lib-bi-ka] | lis-3d-a #*mar.me§ §¢  I'in[specteur des canaux, dans ton
ku.babbar gi-dim-me-ti $d ku.sig;7 | ventre ?] Puissent-elles prendre les
"li’-pat-ta-a id.mes li-pat-ta-a a-tap-  béches d’argent, les pelles d’or !
pa-a-ti Puissent-elles ouvrir les fleuves,
puissent-elles ouvrir les canaux !
41,1.1-2 bat-qat id Sur-"da-at a-tap-pu’ | Le fleuve est transpercé, le canal

ina illu gap-si "ib-ba-tiq bit-qu”

déborde ! Une breche a été ouverte

1082

[{u] né-he-e-ti | gim a.me§ a-ga-m-mi (Farber, éd. 1989, p. 114-115, Baby-Beschworungen no. 40 1.

111-112 ; Collins, 1999, p. 82, n. 21 ; Stol, 2000, p. 212-213). Ces incantations utilisent de la méme fagon les eaux
du puit pour symboliser la tranquillité et ’absence de mouvement, cf. Farber, éd. 1989, p. 42-43, Baby-
Beschworungen no. 3, 1. 49 ; Farber, éd. 1989, p. 156 ; Collins, 1999, p. 82, n. 21 et 3.3.3.3 « rivieres et canaux ».

1083 Cf. 4.2.7.
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Dat. No MGI Transcription Traduction
par la violente crue !

Tableau 43 : les rivieres et canaux dans le corpus MGI
Du motif des rivieres et canaux émergent deux thématiques : d’un coté I’irrigation (MGI
4, 4bis, 17, 29, 41) et de ’autre une vague, probablement causée par une inondation (MGI 39,
59, 59bis, 68). Si les deux themes sont bien entendu liés, ils évoquent des significations
spécifiques a chacun qu’il convient d’étudier. Nous allons commencer par I’irrigation avant

d’aborder le motif de 1’inondation.

Les incantations MGI 4 et 4bis font toutes deux usages de termes a double sens, iku (equ
dans le texte) pour MGI 4 et mitirtu (mitratum) pour MGI 4bis, signifiant respectivement
«champ » et «verger», mais pouvant également désigner un canal d’irrigation'®*. Si la
mention de « I’ombre du mitirtu » dans MGI 4bis nous fait préférer ici la premiere traduction,
il est cependant fort probable que le double sens soit volontaire. En effet, le choix du rédacteur
de la tablette aurait fort bien pu se porter sur d’autres mots sans double sens possible, comme

1085 ou kirii/Kirie pour « jardin/verger », employé a 80% des

Sipattu pour « verger », tres répandu
cas toutes périodes confondues'®®. Si le choix s’est porté sur mitirtu et iku, c’est précisément
parce qu’ils désignent des parcelles caractérisées par leur systeme d’irrigation, et peuvent
également étre compris comme « canal » ou « fossé d’irrigation »'%’. Dans MGI 17, il est fait
mention du ventre ayant les yeux « couverts d’algues comme I’eau du canal ». Cette image se
retrouve dans les incantations pour maladies oculaires, ou les yeux du patient cette fois sont
décrits comme « couverts d’algues comme 1’eau d’un lagon »'%%. Dans ce contexte, I’image est
employée pour décrire des yeux voilés ou une vision floue!®°. Dans MGI 17 1a signification
exacte de la comparaison n’est pas certaine, bien qu’elle s’inscrive parmi les formules partagées
entre les incantations pour maladies gastro-intestinales et les incantations pour maladies
oculaires'®’. L’incantation MGI 29, tout comme MGI 13, mentionne les filles d’ Anu'®". Ici,

elles s’emparent de leurs béches et de leurs pelles pour creuser et ouvrir les rivicres et les

canaux. Métaphoriquement, il s’agit de rouvrir les voies du systéme gastro-intestinal, bloqué

1084 CAD 1 p. 66f et M2 p. 144f.

1985 CAD S p. 202-203.

1086 Besnier, 1999, p. 197.

1087 CAD 1 p. 66 : «iku 1. dike, 2. plot of land surrounded by a dike » ; CAD M2 p. 144 : «mitirtu 1. a
type of fiel or orchard, characterized by a special irrigation system, 2. a type of canal or ditch ».

1088 oin; a.mes §d a-gal-pe-e a-la-pa-a $ub-a (IGI 1 = BAM 510 ii 29’ // BAM 513 ii 44’ // BAM 514 ii
40°) ; cf. Collins, 1999, p. 203-205 ; Geller & Panayotov, 2018, p. 81-82, 261 n. 92°.

1089 Geller & Panayotov, 2018, p. 261, n. 92°.

109 Cf, 3.3.4.

191 Cf, 3.3.3.1 et 3.2.1.3.
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par la constipation'*?. MGI 39 et 68 partagent une formule trés similaire, mais adaptée pour
symboliser deux situations différentes :

a {d.da.gin; al.du.un nu.zu | ki-ma me-e na-ri-im e-ma i-il-la-ku vi-ul [i-di] (MGI 39, 1. 2)

(Sum.) Comme I’eau du fleuve, il (le ventre) ne sait pas ou il va ! (Akk.) Comme I’eau du fleuve, il (le
ventre) ne [sait] pas ou il va !

a pu.gin; a.gis.a <<"gin;">> nu.tuku | ki-ma me-e bu-ur-ti a-gi-a v-ul i-Su (MGI 39, 1.3)
(Sum.) Comme I’eau du puits, il n’a pas de vague ! (Akk.) Comme ’eau du puits, il n’a pas de vague !

"a” id.da’. gin; ba.dus nu.[dujo.ga] (MGI 68, 1.2)
Elle éventre comme 1’eau du fleuve, elle est [mauvaise] !
a pu.gins a.gis.a nu.d[uio.ga] (MGI 68, 1.3)
Comme I’eau du puits dans une vague elle est m[auvaise] !

L’incantation MGI 39, qui traite de constipation, commence par une description du

ventre comme un « panier fermé/couvert »'%?

, impliquant que rien ne peut y entrer ou en Sortir.
De méme, I’image du fleuve et du puits signifie une absence de mouvement, et un arrét du
processus digestif'**. De méme que le marais, I’eau du puits est souvent utilisée dans les
incantations pour calmer un nourrisson afin de symboliser le calme et I’immobilité'*®. A
I’inverse dans MGI 68 — une incantation contre la maladie de bile — 1’action est plus violente :
I’image du fleuve qui éventre renvoie en effet a une idée d’action destructrice, de douleur!®®.
L’incantation décrit ensuite des herbes et de 1’eau ayant briilé dans le four'®’. Prises ensemble,
ces images symbolisent la briilure et la douleur causée par la bile, laquelle déborde comme un
fleuve durant une inondation. MGI 41, qui est consacrée a une maladie diarrhéique, décrit des
canaux d’irrigation détruits par le débordement du fleuve a la suite d’une inondation. Le
systeme gastro-intestinal contient habituellement nourriture et excréments, et s’assure de leur
bonne circulation et évacuation. Mais de la méme fagon qu’une inondation a pu creuser une
breche dans le rivage du fleuve et entrainer un débordement du canal, le systeme gastro-

intestinal a ici été percé, entrainant un débordement qu’on ne peut arréter.

Le vocabulaire de I’irrigation, en particulier celui des canaux et fleuves, est donc utilisé

comme métaphore pour la circulation des fluides et de la nourriture dans le systeme gastro-

1092
1093

Cf. 3.3 « Clinique symbolique ».
$a gig-ga <<"in">> gi.pisan.giny kés.da | li-ib-bu ma-ar-su Sa ki-ma pi-Sa-an-ni ka-at-m[u] « (Sum.)
Le ventre malade est noué comme un panier ! (Akk.) Le ventre malade est couvert comme un panier ! » (MGI 39
1.1)

1094 Steinert & Vacin, 2018, p. 723.

1095 1y né-he-e-ta ki-lmla a.mes pt né-hu-i-tim (Farber, éd. 1989, p. 42-43, Baby-Beschworungen no. 3 1.
49 ; Farber, éd. 1989, p. 156 ; Farber, 1990a, p. 145 ; Collins, 1999, p. 82, n. 21). Voir aussi 3.3.3.2 n. 1082.

109 Cf. ci-dessous pour une discussion du théme de I’inondation dans le corpus MGI 3.3.1.3, et pour
I’image de la maladie sous les traits d’un taureau qui éventre.

1997 1 udun. kes sar.sar” a "udun.kes sar.sar” (MGI 68 1. 5)
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intestinal'®®, Dans le cas des fleuves, canaux, et autres cours d’eau, le courant va toujours dans
le méme sens. Il peut cependant étre bloqué, empéchant le passage de 1’eau, ou au contraire
déborder sous I’influence de la crue, détruisant les rives et parfois les zones environnantes. De
la méme facon le mouvement dans le systeéme gastro-intestinal, qui en temps normal se fait
toujours dans la méme direction, peut-il se retrouver immobilis€ ou déborder de facon
incontrolée. Le theme de I’irrigation n’est pas restreint aux incantations pour maladies gastro-
intestinales, et est trés utilisé dans les incantations en lien avec la grossesse et I’accouchement,
ainsi que pour traiter les saignements gynécologiques. Le corps féminin, en particulier ses
organes reproducteurs, est régulierement décrit en termes de canaux ou de rivieres'®”®. Une
incantation contre une hémorragie gynécologique décrit cette derniére comme une « une riviere
de cornaline, un canal (atappu) de cornaline », et I’'utérus comme une prairie (famirtu) sur
laquelle doit étre construit un barrage (sekéru)''®’. De méme, une autre incantation contre le
saignement durant la grossesse décrit I’utérus comme une « prairie dont les barrages ne
retiennent pas (I’eau) »'1°!. Que cette imagerie soit partagée par les incantations du corpus MGI
et les incantations concernant les maladies gynécologiques et obstétriques est tout a fait logique.
En effet les deux groupes de textes parlent du ventre, qu’il s’agisse du ventre en gestation ou
malade!!2, L’emploi d’un vocabulaire et d’une imagerie en lien avec Iirrigation et I’agriculture
permet également d’identifier le corps a un élément sous controle humain. Le corps
pathologique peut étre soigné par une intervention assimilée au travail des canaux''%>. Comme
I’exprime E. Couto-Ferreira : « The vocabulary of landscape control can also be applied to the
dominion of the body, since both realities, agricultural and hydraulic landscape, on the one
hand, and bodies, whether diseased or not, on the other, can be intervened upon in order to

command them »'1%4,

Cependant, si I’environnement peut étre régulé et contrdlé par I’intervention humaine,
il peut également échapper a ce contrdle. Ainsi les travaux d’irrigations peuvent-ils étre détruits
par une inondation. Les incantations MGI 41, 59, 59bis et 68 comparent toutes trois la maladie

a une inondation violente et destructrice. Un premier niveau de lecture d’ordre physiologique

1098 Steinert, 2013, p. 7 ; Bock, 2014b, p. 119 ; Steinert, 2017, p. 299.

1099 Steinert, 2013, p. 7-10 ; Bock, 2014b, p. 120 ; Steinert, 2017, p. 299, 318-330.

1100 1 matoy 0 mid-$d a-tap " gug” | [ina ta’]-mir-ti "*gug a.mes ub-ba-lu | (...) | [ina’] "ta’-mir-ti "gug
[li-is-ki-ru], BAM 2351. 10-16 // BAM 236 rev. 1°-9°, cf. Steinert, 2013, p. 7.

101 oi[n7] [ta-mir-ti] $d la kul-lu-u ka-lu-i-Sa, SpTU 4/129, 1. 20’ ; cf. Collins, 1999, p. 177f ; Steinert,
2017, p. 318-319.

1102 On retrouve également dans les deux groupes de textes la métaphore du ventre comme une jarre de
brassage, cf. 3.3.5.2.

1103 Couto Ferreira, 2017b, p. 59-60.

1104 Couto Ferreira, 2017b, p. 60.
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est assez évident. Dans le cas de MGI 41, I’inondation est employée comme métaphore de la
diarrhée, a savoir un débordement hors du cours habituel. Dans les incantations MGI 59 et
59bis, I’image de I’inondation s’intégre dans un ensemble métaphorique servant a exprimer

I’ampleur et la violence de la douleur causée par la maladie, décrite également sous les traits

1105 1106

d’un taureau éventrant le patient de ses cornes' > ou d’une dague transpergant les chairs
Enfin, MGI 68 étant une incantation contre une maladie de la bile, on peut y voir aussi bien une
description de la douleur causée que le débordement de fluides, ici la bile, a I’intérieur du corps.
Le second niveau de lecture est d’ordre naturel et cosmique. La crue est un phénomene naturel
récurrent, inéluctable, et qui, s’il peut étre bénéfique et méme nécessaire a la bonne irrigation
des sols peut également étre a 1’origine de destructions trés violentes. La série divinatoire
Summa alu consacre une tablette entiere au mouvement des fleuves et des inondations''"’,
montrant bien I’importance que ces derniers pouvaient prendre dans la vie quotidienne
mésopotamienne!!%. Dans les textes littéraires, 1’inondation peut étre utilisée comme symbole
de la puissance divine, comme dans un hymne au dieu Numusda ou ce dernier est comparé a
une « grande vague débordante, érodant le rivage »''%”. Cependant I’exemple le plus évident est
bien entendu le mythe d’Atra-Hasis, dans lequel Enlil envoie le déluge sur terre pour détruire

I’humanité entiére!''°. L’inondation est donc autant un événement naturel qu’un événement

cosmique, expression de la colere divine.

105 Cf, 3.3.1.3

1196 am.gin; si' dus.duy gir.gins gub.ba za « Encornant comme un taureau sauvage, planté en moi comme
un couteau » (MGI 59 1. 1) ; $i-ri ki-ma pa-at-ri-im | i-ta-ak-ki-ip ki-ma g[ud']'"™ « Ma chair (est) comme une dague,
(la douleur) m’éventre comme un taureau ! » (MGI 59bis 1. 1-2).

107 Tablette 61, cf. Freedman, 2017, p. 141f.

1108 [ es deux fleuves qui abreuvaient le territoire mésopotamien, le Tigre et I’Euphrate, connaissaient de
fortes crues printaniéres nourries par la fonte des neiges dans les montagnes d’Anatolie et du Zagros ou ils
trouvaient leurs sources. Le débit moyen du Tigre a2 Bagdad est de 1236 m¥/s, et 53% de son volume annuel coule
entre mars et mai. Une crue du fleuve a été observée en février 1941 avec un débit de 13 000 m?/s, soit dix fois
son débit moyen. Quant a 1’Euphrate, si son débit moyen annuel tel qu’observé a Hit (localité située a 150 km a
I’ouest-nord-ouest de Bagdad, endroit ou le débit du fleuve est a son maximum) est de 838 m?/s, avec les mémes
variations saisonniéres que le Tigre, lors d’une crue advenue en septembre 1930 le débit du fleuve s’est élevé a
5200 m3/s. Ces crues spectaculaires dépassaient de tres loin les capacités d’évacuation des fleuves, ne dépassant
pas 2000 m3/s pour I’Euphrate et 8000 m*/s pour le Tigre. Sur les 32500 km? cultivables de la plaine
mésopotamienne, plus de 27 000 sont en territoire inondable, soit prés de 85% de la surface agricole. Les zones
habitées étaient tout aussi susceptibles d’étre détruites par les inondations. Ainsi, une crue du Tigre en 1831 détruit
plus de 7000 habitations a Bagdad (cf. Vaumas, 1965, p. 92-94 ; Mutin, 2003, p. 4). On ne s’étonne pas alors de
la prévalence de I’image de la crue et des inondations destructrices dans la culture mésopotamienne. Voir aussi
Goodnick Westenholz, 1996, p. 195-200.

1109 3 &.e mah pe$ipurs.ury, Sin-Igisam A, cf. ETCSL10.2.6.7.11. 18, Sjoberg, 1973, p. 108 ; Dupret, 1974,
p- 331-333, 1. 15.

110 T ambert & Millard, 1969.
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3.3.3.4. Montagne

Dat. No MGI Transcription Traduction

PB 45 1.1 datu Sa-am-ma-am is-tu hlur.sag] | - Samas a ramené I’herbe a travers la
Sex-bi-ra-am mo[ntagne].

46,1. 1 [YUTU $a-am-ma-am $la’ li-ib-bi [Samas a cuelilli [I’herbe] du ventre
[ina kur is-s]u-ha-am [dans la montagne].

NA 19,1.2 i-na kul-lat kur [x X X X] | a pd ha-li-  Dans toute la montagne [...] I’eau
Iu-ti [x x X] | "ta” at-tii u a-na-ku kul-  bruissante du puits [...] Depuis’ que,
lat kur ni-ti-qam-"ma’ a pd hla-...] toi et moi, nous avons traversé

I’ensemble de la montagne, I’eau
b[ruissante] du puits |[...]
20,1.2 [...] ina a-hi pu $d kur-i [...] au bord d’un puits de montagne
21,1.3 i-na sa-hi is-di kur lib-bi “is’-ba’-at”- Dans une clairiere au pied de la
tu-u montagne, ils ont saisi’ le ventre
26,1.1 im el-lu $d ina kur-i ds-bu man-nu Vent pur qui demeure dans la
ub-lak-kla ...] montagne, qui [t"]a amené (ici) ?
48,1.1-6 sa dutu ina kur-i [...] gig-ma : 0 34 le ventre de Samag dans la montagne
ina md-kan® a-si-ma 30 [is-suh-5u] | [...] était malade : I’herbe du ventre
§a Yatu im-me-ru pla-nlu-5i “utu poussait & Makan, et Sin [I’a
Sam-ma ta kur-i ii-Se-ri-dam[-ma] | cueillie.] Le visage de Samas brillait.
is-kun-ma ina galql-qa-ri Samas a fait descendre 1’herbe depuis
la montagne [et] il (I")a posée au sol.
49,1.1,4-5  Sam-me l[ib-bi ina kur-i a-si]-ma L’herbe du v[entre poussait dans la
[als'-sub-Su-ma is-sa-bat lib-bi | (...) montagne], je I'ai cueillie et elle a
| a-na kur-i u har'-ri a-aq-bi-ma is- saisi mon ventre. (...) J’ai parlé a la
sa-bat lib-bi li-gu-a | a-na edin u ba-  montagne et au ravin et elle a saisi le
ma-(t)i a-aq-bi-ma is-sa-bat lib-bi ventre de d’ugua'''! JI’ai parlé a la
edin u ba-mat steppe et a la plaine et elle a saisi le
ventre de la steppe et de la plaine.
50,1. 1 “Sam-mu’ [$a lib]-bi ina kur-i a-si-ma 1. herbe du ventre poussait dans la

as-suh-$i-ma is-sa-bat lib-bi

montagne, je I’ai cueillie et elle a
saisi mon ventre.

Tableau 44 : la montagne dans le corpus MGI

Dans les incantations MGI 26, 45, 46, et 48-50 la montagne est le lieu d’origine de la

maladie — représentée sous les traits d’un vent dans MGI 26, et de I’herbe du ventre dans MGI

45 a 50. Les incantations MGI 19 a 21 décrivent le voyage d’une personne avec Adapa a travers

la montagne. Les trois textes étant incomplets, il est difficile de connaitre le déroulé complet de

I’action ; cependant MGI 21 mentionne qu’un ventre, probablement celui du patient, a été

M1 Voir le commentaire de MGI 49.

165



« saisi» au pied de la montagne!!'!%. La montagne est donc soit le lieu d’origine de la maladie,

soit I’emplacement ou I’attaque sur le patient a eu lieu.

Dans la pensée mésopotamienne, la montagne (kur/Sadii) a plusieurs connotations. D’un
coté, elle représente la terre étrangere, le monde sauvage'''®. Ainsi dans I’Epopée de Gilgames
la montagne est le lieu de naissance et la demeure initiale d’Enkidu, qui symbolise au début du
récit I’état sauvage, non civilisé'''*. D’un autre c6té, la montagne est I’emplacement des enfers,
a savoir le lieu de résidence des morts, mais aussi des démons et des maladies. Cette conception
de la montagne comme lieu du monde des morts appartient plus particulierement a la
cosmogonie sumérienne, celle-ci n’ayant pas de « monde d’en bas » a proprement parler!!', au
contraire de la cosmogonie akkadienne ou 1’on trouve un systéme de plans superposés a la
verticale selon un schéma Enfers-Terre-Ciel'!'6. Parmi les termes akkadiens pouvant &tre
utilisés pour désigner les enfers, on trouve ersetu, qui peut également signifier « terre » ou
« surface de la terre »'!'17. Sa traduction sumérienne (ki) est également le terme le plus courant
pour désigner la terre et sa surface, mais n’est presque jamais employée pour décrire les enfers.
A l’inverse, le sumérogramme kur est le terme le plus utilisé dans les textes sumériens pour
désigner le monde des morts. Il est possible qu’a 1’origine le monde des morts ait ét¢ congu
sous la forme d’une montagne, située a I’est des plaines mésopotamiennes'!!®. Le terme kur
s’oppose également a kalam, qui signifie « pays », marquant ainsi sa nature étrangére'!'?. Un
autre terme communément utilisé pour désigner le monde des morts était edin (séru), signifiant
également « steppe »'1?°. Montagne et steppe étaient des territoires qui échappaient au contrdle
des villes, et abritaient nombre d’animaux sauvages dangereux, mais également des tribus

1121

nomades potentiellement belliqueuses’ <. De la méme facon que les ennemis réels, humains

ou animaux, pouvaient émerger des plaines et des montagnes pour attaquer les plaines

M2 na sa-hi i$-di kur lib-bi "is’-ba’-at”-tu-u « Dans une clairiére au pied de la montagne, ils ont saisi’

le ventre » (1. 3).

1113 Black & Green, 1992, p. 114 ; Katz, 2003, p. 63.

1114 a-lid ina §4-di-i | (...) | a-ka-lu i$-ku-nu ma-har-3u | $i-ka-ri i$-ku-nu ma-har-§0 | ul i-kul a-kal %en.ki.du
ip-te-eq i-dag-gal | [ul i-di 9%en.ki.du a-kal a-ka]-la | [§i-ka-ra $4-ta-a ul i]-di « (Enkidu) né dans la montagne (...)
Ils posérent du pain devant lui, ils poserent de la biere devant lui (mais) Enkidu ne mangeant pas le pain, il (étrécit)
ses yeux et (le) regarda. Enkidu ne savait pas (comment) manger du pain, il ne savait pas (comment) boire de la
biere. » (Gilg. 11, 1. 34-40), Pongratz-Leisten, 2001, p. 203.

15 Wiggermann, 1996, p. 212 ; Katz, 2003, p. 43, 54-55.

1116 Rochberg, 2005, p. 322.

M7 Horowitz, 1998, p. 272 ; Rochberg, 2005, p. 323.

118 Horowitz, 1998, p. 272.

1119 Steiner, 1982, p. 643f ; Jonker, 1993 ; Wiggermann, 1996, p. 212 ; Katz, 2003, p. 63, 105-109.

1120 Cf, 3.3.3.5.

1121 Wiggermann, 1996, p. 212 ; Dalley, éd. 2008, p. xv.
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mésopotamiennes, les démons, maladies et autres influences surnaturelles néfastes pouvaient

en sortir pour attaquer les populations mésopotamiennes.

Le récit étiologique de I’herbe du ventre, qui attribue a celle-ci une origine montagnarde,
. PN - 11122 . . .

renvoie au parcours du soleil a travers le ciel'““. Ces incantations racontent comment le dieu-
soleil Samas a cueilli I’herbe de la montagne ou elle pousse. Or la montagne est également
I’endroit d’ou se léve le soleil chaque matin, la chaine du Zagros — seule montagne située dans
les environs de la Mésopotamie — étant située a ’est des plaines. Dans les sceaux-cylindres,
x y o . , Yy 1123
Samas$ est ainsi presque toujours représenté s’¢levant au-dessus des montagnes . Les
montagnes étant également le lieu de résidence des morts et des démons, le danger est passé

par contagion a I’herbe!'?*. Samas emporte ensuite 1’herbe avec lui dans le ciel''?, 1a transporte

1126 1127 1128

depuis la montagne vers la plaine’ ~° et la fait descendre sur terre " <’, ou elle est enterrée
Ce parcours peut étre compris comme les trois phases du passage quotidien du soleil, qui s’éleve
le matin depuis 1’est, traverse le ciel et descend du ciel vers ’ouest en fin de journée pour
disparaitre sous la terre. En faisant son voyage, Samas a emporté avec lui I’herbe du ventre, et
lui a permis ainsi d’atteindre la terre — ou le monde des vivants, et ainsi d’infecter la
population''?®. Cette analogie n’est pas anodine dans la mesure ol Samas est associé par nature
aux montagnes, mais aussi au monde des morts. L’ouest, appelé « ’endroit ou le soleil se
couche » ((ki).us.80.a), est également le nom du monde des morts a partir de la fin du 3¢

millénaire! '3,

Dans I’incantation MGI 48, on trouve une indication supplémentaire concernant
I’origine géographique de 1’herbe du ventre. Il y est dit qu’elle poussait a Makkan. 1l s’agit du
seul texte du groupe des incantations Herbe du ventre qui mentionne cette région. Makkan (en

sumérien Magan) correspond a la région moderne du Sultanat d’Oman''®!. Des contacts entre

1122 yeldhuis, 1990, p. 33 ; George, 2016, p. 129.

1123 Pritchard, 1954, p. 683-685 ; Boehmer, 1965, p. 71-86, sceaux no. 392-490.

1124 Veldhuis, 1990, p. 33. Cf. 3.3.2.1 a propos des démons qui traversent le sol a travers les racines des
plantes pour atteindre le monde des vivants.

125 4-na Sa-mle-e i-$i-li-a-as-$u] « [il (Samas) I’a fait monter] au ciel », MGI 44 1. 5.

126 dyty a-am-ma-am is-tu hlur.sag] | @-Seso-bi-ra-am « Sama$ a fait traverser I’herbe (a travers) la
mo[ntagne] », MGI451. 1.

127 dyty Sam-ma ta kur-i ti-Se-ri-dam[-ma), « Samas a fait descendre 1’herbe depuis la montagne » MGI
48 1. 2.

W28 Ji-ib-bi er-se-tim qé-"bi’-ir-ti-Su | is-sa-<ba>-at « Elle (I’herbe) a saisi le ventre de la terre qui I’a
enterrée », MGI 44, 1. 8.

1129 George, 2016, p. 129.

1130 Nergal qui régne sur le monde des morts est appelé « seigneur de (I’endroit ou) le soleil se couche »
(ug.80.[a]), et sa compagne Ereskigal « reine de 1’endroit ou le soleil se couche » (ki.us.8u4), cf. Bottéro, 1980, p.
30 ; Lambert, 1980, p. 62 ; Wiggermann, 1996, p. 213 ; Katz, 2003, p. 49f.

1131 Heimpel, 1987, p. 22-31 ; Potts, 1999, p. 35 ; Foster, 2016, p. 113.
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la région et la Mésopotamie sont attestés des le 3° millénaire av. n. &., Makkan étant une source
de cuivre exporté vers la Mésopotamie en passant par Dilmun!!*2, Cependant, a partir la chute
du royaume d’Ur III et jusqu’au 1" millénaire av. n. €., le pays disparait presque complétement
des sources cunéiformes, excepté comme adjectif pour décrire certains types de bois et de
céramiques''*?. Durant la période néo-assyrienne, au moment de la rédaction de MGI 48, le

1134

toponyme Makkan ne désigne plus la région omanaise mais 1’Egypte La référence a cette

région dans I’incantation sert donc a accentuer la nature étrangere de 1’herbe du ventre.

3.3.3.5. Steppe

Dat. No MGI Transcription Traduction
PB  2,1.1-2 [z€é.am a].gar 0.8im.giny Kk[i in.dar] [C’est la bile], comme une herbe
edin | "edin”.[n]a ba.[mu] dans la [p]rairie elle a traversé la
ter[re], la steppe. [Da]ns la steppe,
elle a [grandi].
32b,1.3 blu]-ul Y$akkan i-na se-ri-im ir-ta-ak- Les hordes de Sakkan s’accouplaient
"bu’ dans la steppe.
MB 13,1.4-5 Sa-am-ka-an i+na se-r{i] | lib-bu-Su Dans la step[pe] Sakkan enchaine son
i-kas-si-"su” ventre (du patient).
NA 17,13 "$a’-[ar] edin e-di-ip na-di i-ta-naq-  Le vent de la steppe souffle (en lui),
qi-Su edin ma-la-a igi.mes-$u se déverse (en lui). I1 (se) répand
constamment (en) lui. Ses yeux sont
remplis (de la poussiere) de la steppe.
33,1.1-2 $Sdkkan ina edin lib-ba-si ka-su-su-  Dans la steppe Sakkan enchaine son
"ma’ | sahar.me§ mu-ti (C-D : is-pa- ventre (du patient). Ses mains sont
pa-ta) ma-la-a rit-ta-Su pleines de la poussiere de la mort (C-
D : ses mains sont pleines de I’herbe
isbabtu’13%)
49,1.1,4-5  Sam-me [[ib-bi ina kur-i a-si]-ma L’herbe du v[entre poussait dans la
[als'-sub-Su-ma is-sa-bat lib-bi | (...) montagne], je I’ai cueillie et elle a
| a-na kur-i u har'-ri a-aq-bi-ma is- saisi (mon) ventre. (...) J’ai parlé a la
sa-bat lib-bi li-gu-a | a-na edin u ba-  montagne et au ravin et elle a saisi le
ma-(t)i a-aq-bi-ma is-sa-bat lib-bi ventre de ugua''*®. I’ai parlé a la
edin u ba-mat steppe et a la plaine et elle a saisi le
ventre de la steppe et de la plaine.
Tableau 45 : la steppe dans le corpus MGI
1132 Glassner, 1989, p. 181 ; Heimpel, 1990, p. 196-198 ; Potts, 1999, p. 36 ; Foster, 2016, p. 113 ; Castel,
2019.

1133 Qalles, 1989, p. 77 ; Heimpel, 1990, p. 197-198 ; Potts, 1999, p. 39-41. La région sera incorporée par
Darius I a ’empire achéménide a la fin du 6°™ s, av., cf. Potts, 1999, p. 41.

1134 Heimpel, 1990, p. 196 ; Bagg, 2017, p. 383.

1135 Cf. le commentaire de MGI 33.

1136 Cf. le commentaire de MGI 49.
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MGI 2 décrit 1a bile traversant la terre de la steppe comme une herbe. Ce passage renvoie
aux incantations du type herbe du ventre, ou cette derniére s’implante dans la plaine aprés avoir
été ramenée de la montagne, comme on peut le voir dans MGI 49, mais aussi a une autre
incantation pour la maladie de bile, MGI 1, dans laquelle la bile pousse également comme une
herbe. Cette comparaison renvoie a 1’idée des maladies et démons traversant la terre en
provenance du monde des morts a la maniére d’une herbe!'¥’. Ici, on trouve la précision
supplémentaire selon laquelle I’herbe-maladie pousse dans la steppe. C’est I’ingestion de cette
plante qui permet a I’influence néfaste de la steppe d’entrer dans le corps du patient et le rend
malade''*®. Les incantations MGI 13 et 33 décrivent le dieu Sakkan entravant le ventre du
malade dans la steppe, permettant ainsi a la maladie de s’y infiltrer. MGI 17 et 33 font également
mention de la poussiere de la steppe — ou poussiere de la mort dans MGI 33 — emplissant les
mains et les yeux de Sakkan et du patient. Dans MGI 17 c’est le vent de la steppe qui se déverse
continuellement dans le patient, apportant la maladie avec lui et lui permettant de s’implanter
dans le corps du patient!'>*. Enfin, MGI 32 mentionne les animaux de Sakkan s’accouplant dans
la steppe. Sakkan (Sumugan en akkadien) est par ailleurs le protecteur des animaux sauvages

de la steppe et des montagnes, et pour cette raison a une connexion claire avec les enfers!!4C,

Le renvoi a la steppe (edin/séru) dans les incantations MGI sert la méme fonction que
le renvoi a la montagne. Elle représente a la fois un espace sauvage et le monde des morts!!#!,
et permet donc d’exprimer ’origine étrangére de la maladie. Nous pouvons mentionner ici
certains rituels de transferts appelés kispu ina séri''** dont I’objectif était de bannir aux enfers
un démon ou un fantdme responsable de la maladie d’une personne''*3. Pour ce faire, il fallait
faconner une figurine représentant le démon ou le fantdme, et le renvoyer au monde des morts
par le biais d’une fausse sépulture. Le simulacre d’enterrement incluait généralement des
offrandes kispu. L’expression ina séri («dans la steppe ») peut alors renvoyer a différentes
réalités : 1. le lieu ou s’accomplissait le rituel, 2. la steppe comme demeure du démon ou du

fantdome, 3. le monde des morts, oll devait étre renvoyé le destinataire du kispu''**. Cet emploi

d’une terminologie géographique pour désigner le monde des morts dérive en partie de la vraie

1137 Voir 3.3.2.1, et Lambert, 1974, p. 296.

138 Cf, 3.3.2.1.

1139 Cf. 3.3.2.2 pour le vent comme agent démonique porteur de maladies.

1140 Bottéro, 1983, p. 198f ; Black & Green, 1992, p. 172 ; Wiggermann, 1996, p. 213.
N4 Wiggermann, 1996, p. 210, 212.

11421 e terme kispu désigne traditionnellement une offrande funéraire.

1143 Tsukimoto, 1980, p. 129f.

1144 Tsukimoto, 1980, p. 133.
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géographie et du rapport qu’entretenaient les Mésopotamiens avec leur environnement!'!*’.

Dans la littérature mésopotamienne, la steppe (edin) est opposée au pays (kalam)'!#6. La steppe

et le désert étaient des espaces habités par des tribus et populations ennemies

des especes animales dangereuses

1148

147 " ainsi que par

, et échappaient donc au contrdle des états urbains. Cet

ennemi réel est transféré sur le plan cosmogonique, la steppe devenant la demeure de fantomes,

démons et maladies.

3.3.4. Figure monstrueuse
Dat. No MGI Transcription Traduction
PA 18,114 li-bu-um : da-an | li-bu-um gd-ra-ad ~ Le ventre est fort | Le ventre est
| li-bu-um a-mu-ra-ta | e-na-Su héroique ! Le ventre, éblouissants
sont ses yeux !
MB 13,1.1-3 lib-bu-i dd-an lib-bu "gar’-"ra’-ad | Le ventre est fort, le ventre est
Sa lib-bi dan-nim gid.d[a enasu] | héroique ! Du ventre fort, [ses yeux]
pur-Si-"it" da-mi i+na-a[s-Si) sont long[s] ! Il porte un bol de sang.
NA 8, 1.1-2 da-an lib-bu qar-rad lib-bu $a lib-bi  Fort est le ventre, héroique est le
ar-ra-kas igi"-$1 pur-si-it mid na-$i-  ventre ! Les yeux du ventre sont
ma | ir-ru sa-hi-ru-ti ul-lu-lu ina a- allongés’'*_ 11 porte un bol de sang
hi-su et les circonvolutions de I’intestin
pendent a son cOté.
10,1. 1 lib-bu-ma lib-bu lib-bu da-an lib-bu C’est le ventre, le ventre, le ventre est
qar-rad | (...) ma-"li" pu-luh-[ta] fort, le ventre est héroique ! (...) il
est empli d’un éclat terrifia[nt].
14,1. 1 [lib)-"bu’-ma lib-bu gar-rad $a Kas, C’est le ventre, le ventre est

Sa 84 zi-ra igi"-su pur-sit da-a-me

héroique, le ventre est rapide ! Les
yeux du ventre sont tordus'?, ils

sont un bol de sang.

Tableau 46 : le ventre comme figure monstrueuse dans le corpus MGI
La méme formule d’introduction est attestée dans cinq incantations du corpus MGI,
décrivant le ventre personnifié sous les traits d’un héros. Le terme garradu « héros, guerrier »,
est habituellement employé dans la littérature mésopotamienne pour décrire dieux et rois!!!,

Si la phrase d’introduction reste la méme dans les cinq textes, les lignes suivantes sont sujettes

1145 Wiggermann, 1996, p. 212.

1146 Pongratz-Leisten, 2001, p. 195 ; Averbeck, 2003, p. 760.

1147 Zaccagnini, 1982 ; Lackenbacher, 1989 ; Wiggermann, 1996, p. 210, n. 34 ; Pongratz-Leisten, 2001,
p. 195-196.

1148 Wiggermann, 1996, p. 212.

1199 Pour la traduction de arraka par « allongés », voir le commentaire de MGI 8 et 13.

1150 Pour la traduction de ziru par « tordu », voir le commentaire de MGI 14.

5L Cf. CAD Q p. 104-142. Le roi Hammurabi par exemple est décrit comme un « héros fort » :
Ha.am.mu.ra.bi lugal ur.sag kal.ga | Ha-am-mu-ra-bi Sar-ru-um qar-ra-du-um da-an-nu-um « (Sum.) Hammurabi
est un roi héroique (et) fort. (Akk.) Hammurabi est un roi héroique (et) fort » (CT 21 pl.40-42, 1. 5-6), Wasserman,
1992, p. 5.
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a variations. Dans MGI 18, le ventre a des yeux « éblouissants » (a-mu-ra-ta). L’adjectif dérive
de namrirrii' 2, terme qui décrit une lumiere prodigieuse et terrifiante!!3. Deux incantations
paléo-babyloniennes du corpus MGI décrivent également le ventre comme rempli « de terrible
lumiére » (ma-li nam-ri-ri)''>*. On retrouve une description similaire dans MGI 10, ot le ventre
est « empli d’un éclat terrifiant » (puluhtu)''>>. Dans MGI 8, 13 et 14 en revanche les yeux sont
«allongés » (gid.d[a] / ar-ra-kas, MGI 13, 8) et « tordus » (zi-ra, MGI 14). Ces descriptifs ne
sont pas utilisés ailleurs dans la littérature incantatoire a notre connaissance pour décrire les
yeux!!3, Ces trois incantations font également mention d’un bol de sang (pur-si-it mid). Le bol
est porté par le ventre dans MGI 8 et 13. Dans MGI 14, ce sont les yeux du ventre eux-mémes
qui sont des bols de sang. Cette image est récurrente dans les incantations consacrées aux
maladies oculaires'!’. 1l est possible que le motif des yeux pleins de sang ait été adapté dans
MGI 8 et 13 pour insister sur 1’aspect terrifiant du ventre personnifié, qui se présente avec un
bol plein de sang dans les mains. Ce dernier est d’ailleurs décrit dans MGI 8 avec des entrailles
accrochées a son coté, augmentant son apparence effroyable : ir-ru sa-hi-ru-ti ul-lu-lu ina a-hi-
su « les circonvolutions de I’intestin pendent a son c6té » (1. 2). Ce vers trouve un parallele dans
un passage de I’Epopée de Gilgames, oii Enkidu s’adresse en ces termes a I3tar aprés avoir tué
le taureau du ciel envoyé par la déesse : ir-ru-su lu a-lu-la ina a-hi-ki «J’aurai pendu son
intestin (du taureau) a ton c6té ! »!1°8. On imagine I’apparence sauvage et terrible d’Enkidu,
recouvert de sang et tenant a bout de bras les entrailles de la béte qu’il vient de tuer. Peut-étre

le rédacteur de MGI 8 a-t-il cherché a invoquer la méme vision du ventre personnifié.

1152 Cf. commentaire de MGI 18.

153 namurru CAD N, p. 254 « of awesome brightness » ; namrirrii CAD N, p. 237 « supernatural, awe-
inspiring luminosity ».

5% ma-li nam-ri-ri I/ nam-ri-ri ma-li « (Le ventre) plein de terrible lumiere ! » (MGI 11 1.1 // MGI 12 1.
3).

1155 CAD P, p. 505-500.

1156 1 *adjectif ziru « tordu » est utilisé en revanche pour décrire les entrailles, cf. 4.2.3.

1157 jgi.me§ pur-sit s (cf. Collins, 1999, p. 200-219 ; Geller & Panayotov, 2018, p. 40, 88, 93, 101, 104).

1158 Gilg. V1, 1. 157, George, 2003, p. 628-629, 1. 157.
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La description renvoie également au masque du monstre Humbaba (Figure 11) dont le

visage est composé d’entrailles entortillées et dont les yeux allongés étaient peut-&tre a I’origine
peints en rouge pour représenter les yeux injectés de sang!!>’.

L’envers du masque comporte un présage qui commence de la
facon suivante: be fti-ra-nu sag hu-wa-wa gar «si les
circonvolutions (de I’intestin) sont placées (comme) le visage
d’Humbaba »''%°. On peut se représenter le ventre personnifié,

aux yeux pleins de sang, le visage composé d’entrailles,

renvoyant a la figure effroyable d’Humbaba.

Dans les incantations MGI 8, 14 et 18, a la suite des
Figure 11 : masque en argile du monstre

Humbaba (© The Trustees of the British — descriptions initiales on voit le ventre s’apprétant a passer a
Museum)

’attaque :

e ta-lak lib-bu e ta-tu-ra min | ana guru$ dam-qi  « N(’y) va pas, ventre ! Ne retourne pas, ventre,

ana ki.sikil da-me-eq-tus (MGI 8, 1. 2-3) vers le bon jeune homme, vers la bonne jeune
femme ! »

[...] X" lib-bu a-ia-3d ta-lak lib-bu a-ia-sd ta- «[...] Ventre, ventre, ou vas-tu, ventre ? Ol te

sa-bur lib-bu (MGI 14, 1. 2) précipites-tu, ventre ? »

li-bu-um | e-is ta-ld-ak | a-na ur-deg-tem | ni-a- «— Ventre, ol vas-tu ? — (Je vais) Tuer la

re-em (MGI 18, 1. 5-6) jeune femme ! »

On voit donc ici une présentation du ventre décrit en premier lieu comme un puissant
héros, puis comme une figure prédatrice et terrifiante. Les deux descriptifs invoquent une idée
de force et de puissance, suscitant stupeur et effroi. Représenter le ventre sous les traits d’une
entité personnifiée permet d’en faire le sujet de I’action : c’est le ventre lui-méme qui se rebelle
contre son corps et le rend malade de I’intérieur, passant a I’attaque tel un guerrier

malfaisant!'®!,

1159 Suggestion personnelle de G. Buisson.

10 be ti-ra-nu sag hu-wa-wa gar ba Sar-ru-ki-in Sa kur' i-be-Iu « si les circonvolutions (de I’intestin)
sont placées (comme) le visage d’Humbaba, c’est un présage de Sargon, qui régnait sur le pays », cf. Smith, 1924,
p- 113, pl. 13 ; Wilcke, 1975, p. 534 ; George, 2003, p. 146 ; Graff, 2013, p. 130. Voir aussi un présage provenant
de la bibliothéque d’AsSurbanipal & Ninive : be $a.nigin gim igi ‘hum-ba-ba ba* sar im.gi §d kur du.a.bi i-be-el
« Si les circonvolutions de I’intestin sont comme le visage d’Humbaba, ¢’est le présage de I’usurpateur qui régnera
sur le pays », cf. Boissier, 1905, p. 91 ; George, 2003, p. 146 ; Graff, 2013, p. 131.

161 Cf, 3.3.6.
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3.3.5. Contenant
3.3.5.1. Maison
Dat. No MGI Transcription Traduction
PB 12,1.24 a-na a-ap-ti-Su ma-am-ma u-ul [d-sa- A sa fenétre (du ventre) nul ne se
ar] penche.
NA 11,1.1-2 e-ki-il lib-bu gim mu-si-ti ma-li nam-  Sombre est le ventre comme la nuit,

ri-ri | [i-n]a’ qab-li-ti ul i-Su a-pa-ti-  plein d’éclat ! [Au ce]ntre il n’a pas

ma ul u-§ér-su ma-am-ma de fenétre et nul ne s’y penche.

Tableau 47 : la maison dans le corpus MGI
Deux incantations du corpus MGI représentent le ventre comme une maison. Comme
une maison, le ventre est un espace défini, clos, mais avec des ouvertures, ¢’est-a-dire des portes
et des fenétres. La représentation du corps comme une maison fait partie des schémas

1162 et s’inspire de 1’espace

conceptuels fondamentaux théorisés par G. Lakoff et M. Johnson

clairement défini que représente le corps humain : nous habitons dans notre corps, et celui-ci
. L. 1163 L . . ey

nous abrite et nous coupe du monde extérieur . Cette métaphore est particulierement utilisée

dans les incantations mésopotamiennes concernant [’accouchement, ou ['utérus est

, . PN . L . e 11164

régulierement comparé a une maison, dont la porte close représente une naissance difficile’ ™.

Dans le contexte des incantations MGI, la précision que « nul ne se penche (Surru) a sa fenétre »,

¢’est-a-dire 4 son ouverture, décrit peut-étre un genre de constipation'!'®.
3.3.5.2. Jarre de brassage
Dat. No MGI Transcription Traduction
PA 34,1 1-6, di-qd-ru-mi di-qd-ru-um | pd-pd-sa- O jarre, jarre ! Ton gruau est égal &

11-14

tu-ki | ma-ld ka-sé-em | ta-at’-ti-ki
ku-"ru’-ma | (...) | ka-ku-sa-am i pi-
ti-ils-tdm a-na-"di-ii-ke’-ni | la ta-pd-
Se-ri

(celui d”)une coupe ! Ton
écoulement’!!% est une biere de
choix ! (...) Je te met un bouchon et

une ficelle, tu ne te délieras point !

1162 1 akoff & Johnson, 1980, p. 29f.
1163 7oo0ll, 2012, p. 91f.
1164 Stol, 2000, p. 11, 65, 130 ; Couto Ferreira, 2014, p. 310 ; Steinert, 2017, p. 292-297.

165 Cf. 4.2.3.

1166 Pour la lecture ta-at’-ti-ki « écoulement », voir le commentaire de MGI 34.
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Dat. No MGI Transcription Traduction
PB 35,1.1-18 [i-na sahar’|"® ku-un [k]a'-ii-a (...) « Ma [bou]che est fixée [dans la
[mu-sal-a-am vi-ul "i-su’ | il-qé-e-ki poussiere !] (...) Je n’ai pas
sa-bi-tum ku-ru-"pu-i-ki’ ma-as-hu |  d’[ouver]ture ! » « La brasseuse t’a
"Sa-ak™-na-a-at i-na ka-an-nim | Sa- prise, tes paniers sont comptés, tu es
ak-nu ki-it-tu” a-pa-ri-ku & "pu’-ru-  placée sur un support. Le kittu, la
us-su | i-na li-ib-bi-[k]i | ii-Se-et-bi-ki  bonde’'®" et le bouchon sont placés
it-ti "iSs’-tdr’” a-"pa’-ri-ki "us"-te-si-  en ton sein. J’ai retiré!!®® de toi la
a-am | "qé -ri-i-tam | pu-ru-us-sa-am  bonde avec (I’aide) d’Istar, (et) j’ai
as-lu-um-ma Sa-ra-am as-ku-un | ut-  fait jaillir le festin ! J’ai 6té''% le
te-e-er tu-uh-hi-ki a-na mi-nu-tim | bouchon et j’ai fait entrer le vent !
Su-t-tum il-ta-nu Sa-ad-du-v-um a- Jai transformé tes dréches en une
mu-ur-ru | it-bu-i is-ba-tu pi-i na- récitation ! Le vent du sud, le vent du
am-zi-tim nord, le vent de I’est, le vent de
I’ouest se sont élevés (et) ont saisi la
bouche de la jarre de brassage ! »

36,1.7 na-am-zi-tum dumu.munus %en-ki li-  Puisse la jarre de brassage, fille
da-ri-ir | a-na te-er-hi-Sa d’Enki, courir librement vers sa

chope!'7 !

37,1.1-2,8-  et-lu-um a-a-nu-um ta-al-la-ka-am | « Jeune homme, ol vas-tu ? » « (Je

10 is-tu se-ri-im a-na na-ga-as sa-bi-tim  viens) de la steppe, j’ai décidé d’aller
| pa-nu-ii-a Sa-ak-nu | (...) i-ba-ak-ki ~ (chez)''"! la brasseuse ! » (...) La
sa-bi-tum eh-te-pe-e na-am-zi-tam | brasseuse pleure (car) j’ai brisé la
qui-ti-lam at-ta-di e-li ku-si-a-tim | jarre de brassage. J’ai jeté le silence
as-ku-up-pa-at bi-tim e-re-ba-am | 1i-  sur les chaises, j’ai jeté un sort sur le
ta-am-mi passage du seuil du batiment.

38,1.1-2 nam-zi-is-sii ha-ar-[tum’] | bi-il-la- Sa jarre de brassage un tor[se]’'!"* !
as-su Sa-rum Son mofit est un vent !

39a,1.4,11  gakkul.giny "ka.bi” ba.dul | ki-ma ka-  (Sum.) Sa bouche (du ventre) est
ak-ku-li [ pi-su] ka-ti-im couverte comme (celle d’)une jarre

de brassage kakkullu ! (Akk.) Sa
bouche (du ventre) est couverte
comme (celle d’)une jarre de
brassage kakkullu !

53,1. 14 i-sui-um Sa dingir | na-du-um Sa a-we-  Le bois du dieu, I’outre de I’homme.
lu-tim | li-iz-zi-iz i-su-um | li-ih-he-pi  Que le bois soit dressé ! Que I’outre
na-du-um soit rompue !

68, 1. 4-5 ka gakkul.am sag.gé dabs.[dabs] | G La bouche de la jarre de brassage

udun. ke, sar.sar” a "udun.ke, sar.sar’

kakkullu est sai[sie] au sommet, les
herbes dans le four ont brilé, I’eau
dans le four a briilé.

1167 Voir le commentaire de MGI 35 pour une discussion des termes kittu, aparriku « bonde » et purussu

« bouchon ».

1168 Pouyr la traduction de Sutbii (tebii 111) par « retirer », cf. CAD T, p. 319.
169 Salapu, cf. CAD S/1 p. 230.

170 1a traduction de ferhu par « chope » suit AHw p. 1348.

171 Pour la traduction de nagasu par « aller (chez », voir le commentaire de MGI 37.
1172 Cf. note 1048 et le commentaire de MGI 38.
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Dat. No MGI Transcription Traduction

NA 41,1.3,9, Sa dug.nam-zi-ti ma-qit pu-ru-us-su|  Le bouchon de la jarre de brassage
19 (...) | *nin.girima $& nam-zi-ti li-tir est tombé ! (...) Que Ningirima
pu-ru-su rapporte le bouchon de la jarre de
brassage
42,1. 1-2 [...] 'x"igi "xxx" [...] sa-"bi’-tus | [...] brasseuse [...] La jarre de
nam-zi-tus ér-tus brassage est un torse.
43,1. 1 $a nam-zi-tus bi-la-as-su im' Le ventre est une jarre de brassage,

son moiit est du vent.

Tableau 48 : la jarre de brassage dans le corpus MGI

La métaphore du contenant apparait également dans le corpus MGI sous la forme de la
jarre. Comme pour la maison, il s’agit d’un espace fermé bien que possédant des ouvertures.
Dans le contexte des incantations MGI, ce contenant n’est généralement pas une quelconque
jarre ou cruche — comme on peut en trouver dans les incantations concernant la grossesse ou
’accouchement!'!”® — mais spécifiquement la jarre namzitu utilisée pour le brassage ou la
fermentation de la biere (excepté dans le cas de MGI 34, mais nous y reviendront). Ceci est di
d’un coté a la forme particuliére de ces jarres, et de 1’autre a leur nature comme espace de
transformation. Le namzitu était pourvu d’une ouverture supérieure ainsi que d’une seconde
ouverture dans le fond de la jarre, fermée par un bouchon (purussu) qui pouvait étre retiré pour
laisser sortir le liquide (Ie nom sumérien du namzitu, “¢nig.dur.bur, signifie littéralement « jarre
avec un trou au fond »)''’*. Le moit (dida/billatu), mélange de céréales et d’eau préalablement
cuit, était versé dans la jarre par I’ouverture supérieure, puis une fois fermentée la biere était
laissée s’écouler par le bas pour étre conservée ou servie directement!!”>. Ce processus de
transformation du mofit en biere peut s’apparenter au processus digestif : boisson et nourriture
(eau et céréales) entrent par le haut et ressortent transformées par le bas. Les deux processus
peuvent étre soumis a des problemes de fuites ou de blocage. Quant a la jarre kakkullu (gakkul
en sumérien), elle avait la méme fonction que le namzitu, et était également pourvue d’une
double ouverture''’®. Le terme kakkullu/gakkul (MGI 39A et 68) était plus généralement

1177

employé en contexte littéraire’ '/, et semble avoir disparu du langage oral entre la période

paléo- et néo-babylonienne'!’®. Certains textes bilingues traduisent le sumérien gakkul par

173 Voir Couto Ferreira, 2013, p. 106f.

1174 Sur les jarres de brassage, voir Civil, 1964, p. 83-89 ; Dornemann, 1981 ; Sallaberger, 1996, p. 72-75,
84-93 ; Faivre, 2009.

175 Pour des études portant sur le brassage de la biere en Mésopotamie, voir Oppenheim & Hartman,
1950 ; Civil, 1964 ; Katz, Maytag & Civil, 1991 ; Powell, 1994 ; Stol, 1994 ; Michel, 2009, p. 203-209 ;
Sallaberger, 2012 ; Damerow, 2012 ; Faivre, 2013

1176 Sallaberger, 1996, p. 85f.

77 Sallaberger, 1996, p. 112.

178 Stol, 1994, p. 171.

175



’akkadien namzitu, comme 1’épopée de Lugalbanda et ’oiseau Anzu: [“#gakkul].a.ni
na4za.gin.durs.ru!'" | nam-zi-is-sa ug-nu-u eb-bu” « sa (Ninkasi) jarre de brassage est de pur
lapis-lazuli » (1. 17)!!80, 11 est difficile cependant de savoir avec certitude si les deux termes
¢taient des synonymes ou s’ils désignaient deux objets distincts, mais a la fonction similaire.
Les indications concernant la forme du kakkullu, qu’on ne retrouve pas dans les textes
concernant le namzitu, semblent €tre un argument en faveur de la seconde hypothese. En effet,
certains textes décrivent le kakkullu comme un récipient a «la base large et 1’ouverture
étroite »!!8!. Le terme pouvait également désigner une sorte de boite en bois couverte! 2. Pour
cette raison, le kakkullu est souvent utilisé dans les textes littéraires comme symbole de ce qui

est caché, secret!!%3.

Dans le corpus MGI, c’est surtout le terme namzitu qui est employé (MGI 35, 36, 37,
38, 41, 42, 43), bien que la jarre kakkullu soit attestée dans deux incantations paléo-
babyloniennes (MGI 39A et 68). L’incantation paléo-assyrienne MGI 34 ne mentionne ni le
namzitu ni le kakkullu, mais une jarre digaru. Si le terme ne fait pas partie du vocabulaire

traditionnellement associé au brassage, le texte mentionne par la suite que la jarre contient de

1184

la biere ", et que le récipient doit étre fermé avec un bouchon, ce qui renvoie aux autres

incantations ayant comme objet principal la jarre de brassage namzitu''®>. L’incantation MGI
34 peut étre comparée a une incantation sumérienne paléo-babylonienne dont la rubrique
mentionne le namzitu (YOS 11/57)!'%. Le texte est malheureusement abimé et la traduction

incomplete, mais plusieurs phrases renvoient a MGI 34 :

dugiitu] dU&Gtul bahar.me.en a.zu sug.mah.am (1. 1)

nig.ar.ra.zu gur.gur’. am (1. 3)

dug.dir.zu si.gar sahar.ra.bi hé.a (1. 7)

kas$.zu ka nam.bi.bar.re (1. 10)

Jarre, jarre ! Je suis le potier. Ton eau est un immense marais !
Ton gruau est une multitude de gur !''¥’

Que le fond de ton récipient soit son verrou a la poussiere !

Ta biere ne doit pas déborder de son ouverture (du récipient) ! (YOS 11/57)

1179 Pour la traduction de "*za.gin.durs.ru par « pur lapis-lazuli », voir Schuster-Brandis, 2008, p. 455, no.
113c : ZA.GIN.DURU:; « reiner Blaustein » ; eine Lapislazuli-Varietit.

1180 Civil, 1964, p. 84 ; Wilcke, 1969, p. 96-99 ; Black, 1998, p. 23

181 g8k ak-kul-li ma-$il | $a me? ud/pi’ "x subus’™ 5’ dagal ka-su ga-ta-an (KAR 94, 1. 26). Cf. aussi Faivre,
2009, p. 375-376.

82 CAD K p. 59.

1183 Qallaberger, 1996, p. 85-86 ; George, 2016, p. 80-81.

184 ta-at’-ti-ki ku-"ru”-ma « ton écoulement est une biére de choix » (MGI 34l. 6).

1185 K ouwenberg, 2018, p. 61.

118 ka.inim.ma %¢<nig.>ddr.bur « Incantation pour la jarre de brassage » (YOS 11/57, 1. 10). Cf.
Sallaberger, 1996, p. 86-87.

1187 e terme sumérien gur désigne une unité de mesure, cf. Powell, 1990 ; Attinger, 2019, p. 76.
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di-qd-ru-mi di-qd-ru-um

pd-pd-sa-ti-ki | ma-ld ka-sé-em

ta-at’-ti-ki ku-"ru"-ma

(...)

ka-ku-sa-am u pi-ti-ils-tdm a-na-"di-ii-ke"-ni | la ta-pd-Sé-ri
O jarre, 6 jarre !

Ton eau est une mer !

Ton gruau est égal a (celui d”)une coupe !

(..)

Je te met un bouchon et une ficelle, tu ne te délieras point ! (MGI 34)

Les deux incantations s’adressent directement a une jarre digaru (“itul en sumérien),
I’implorant de ne pas déborder et son bouchon de ne pas se délier' . Si I’interprétation de MGI
34 comme incantation contre un désordre digestif est correcte, il s’agit probablement de lutter
contre une sorte de diarrhée. MGI 35 se présente sous la forme d’un dialogue, la jarre de
brassage se plaignant de ne pas avoir d’ouverture, sa « bouche » étant coincée au sol. Son
interlocuteur raconte ensuite comment la jarre s’est retrouvée dans cette situation : une fois la
biere fermentée, la jarre a été placée dans la taverne sur son support et le festin a pu commencer.
La jarre vidée de sa biere, les dréches (restes de céréales non transformées) ont été retirées —
probablement pour étre utilisées comme fourrage — et la jarre rincée. A ce moment, les quatre

vents! %

ont « saisi sa bouche », emplissant la jarre. Cette description renvoie aux descriptions
cliniques du ventre « empli de vent »'!°. La description de la jarre emplie de vent se retrouve
également dans MGI 38, 42 et 43, qui font la comparaison directe entre le ventre empli de vent
et la jarre de brassage pleine de son moft. Le texte de MGI 36 est incomplet, mais ce qu’il en
reste indiquer un probléme de blocage, empéchant la jarre de se vider dans une chope'!”!. Dans
MGI 37 on retrouve le format du dialogue de MGI 35, un jeune homme décrivant son voyage
depuis la steppe jusqu’a la taverne. Cependant, une fois arrivé sur place on constate qu’il n’y a

1192 "ot une malédiction lui

plus de biere, la jarre de brassage ayant été brisée, la taverne est vide
a été jetée. Si le lien avec le ventre n’est pas immédiatement évident, 1’incantation fait en
revanche penser aux incantations faisant de la taverne un espace rituel, potentiellement porteur
d’influences mauvaises. En effet, la taverne — ou brasserie — pouvait €tre considérée comme

un espace magique, étant un lieu de transformation (fermentation de la céréale en bicre) et de

1188 K ouwenberg, 2018, p. 69.

189 Voir 3.3.2.2.

190 Cf. 4.2.6.

1191 George, 2016, p. 135.

192 gii-ti-lam at-ta-di e-li ku-si-a-tim « j’ai jeté le silence sur les chaises », 1. 9.
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passage, au méme titre que les carrefours'!3. Plusieurs textes du type Namburbi préconisent au
patient de passer a la taverne a la fin du rituel, et parfois de toucher les jarres, leur support, mais
aussi la porte de la taverne!'®*. Par conséquent, les jarres et le batiment pouvaient absorber
I’impureté du patient et la transmettre aux autres clients, mais aussi affecter la taverne elle-
méme. C’est possiblement cette situation qui est décrite dans MGI 37, la taverne ayant absorbé
une malédiction et étant donc vidée de sa biere et des clients. MGI 39 et 68 décrivent toutes
deux un ventre dont la « bouche » a été saisie ou couverte comme celle d’un kakkullu''>>. MGI
39 décrit une situation de blocage et d’immobilité, le ventre y étant également comparé a un
panier fermé'!*®, a un fleuve ne sachant ou aller et & un puits dont 1’eau ne fait pas de vague!'”’,
et ne pouvant accepter ni boisson ni nourriture. Dans MGI 68 1’image est quelque peu modifiée,
et ¢’est la maladie de bile qui y est décrite « éventrant (I’intérieur du corps) comme 1’eau du
fleuve, mauvaise comme 1’eau du puits dans une vague »''%. Le texte dépeint également le

1199

ventre comme un four dans lequel briilent boisson et nourriture’ ””, et comme un panier ayant

été possiblement détruit'>®°. Dans MGI 41 les entrailles du patient sont décrites comme un canal

1201

débordant sous I’effet de la crue et une jarre de brassage dont le bouchon est tombé,

évoquant clairement une idée de fuite ou de diarrhée. Enfin, dans MGI 53 Doutre est

probablement une métaphore pour le ventre, qui doit étre encouragé a libérer son contenu!2%.

La métaphore de la jarre de brassage, a I’instar de 1’imagerie tournant autour de
I’irrigation et des riviéres, pouvait étre utilisée pour symboliser aussi bien une situation de
blocage que de fuite. De ce fait, elle n’était pas restreinte aux incantations pour maladies gastro-

intestinales, et est trés souvent employée dans les incantations pour la grossesse ou

1193 Lion, 2013, p. 398.

1194 Maul, 1992, p. 393-396 ; Maul, 1994, p. 101-106.

1195 oakkul.ging "ka.bi” ba.dul | ki-ma ka-ak-ku-li [pi-Su) ka-ti-im « (Sum.) Sa bouche est couverte comme
(celle d’)une jarre de brassage kakkulu ! (Akk.) [Sa bouche] est couverte comme (celle d’)une jarre de brassage
kakkulu ! » (MGI 39, 1. 4), ka gakkul.am sag.g4 dabs.[dabs] « La bouche de la jarre de brassage kakkulu est saisie
au sommet » (MGI 68, 1. 4).

119 53 gig-ga <<"in">> gi.pisan.giny ké$.da | li-ib-bu ma-ar-si $a ki-ma pi-Sa-an-ni ka-at-m[u] « (Sum.)
Le ventre malade est noué comme un panier ! (Akk.) Le ventre malade est couvert comme un panier ! » (MGI 39
1. 1).

1197 a {d.da.gin7 al.du.un nu.zu | ki-ma me-e na-ri-im e-ma i-il-la-ku ii-ul [i-di] « (Sum.) Comme I’eau du
fleuve, il ne sait pas ou il va ! (Akk.) Comme ’eau du fleuve, il ne sait pas ou il va ! » (MGI 39 1. 2), cf. 3.3.3.3.

1198 73" id.da’.gin7 ba.du; nu.[duio.ga] | a pi.gin; a.gie.a nu.d[ujo.ga] « Elle éventre comme I’eau du fleuve,
elle est [mauvaise] ! Comme 1’eau d’un puits dans une vague, elle est m[auvaise] ! » (MGI 68 1. 2-3). cf. 3.3.3.3.

119 ¢ udun. ke, sar.sar” a "udun.key sar.sar” « Les herbes dans le four ont briilé, I’eau dans le four a br(ilé »
(MGI 68 1. 5).

12001 ¢ texte est malheureusement incomplet : [g]d.bi nig.ge pisan.giny [...] « Quelque chose a [...] sa
[bo]rdure comme un panier ! » (MGI 68 1. 1).

1200 pat-qat id Sur-"da-at a-tap-pu’ | ina illu gap-5i “ib-ba-tiq bit-qu” « Le fleuve est transpercé, le canal
déborde ! Une breche a été ouverte par la violente crue ! » (MGI 41 1. 1-2), cf. 3.3.3.3.

1202 George, 2016, p. 134, 4.2.3.

178



’accouchement!?®®. Ainsi, dans une incantation néo-assyrienne destinée a lutter contre les
saignements durant la grossesse, la jarre de brassage et 1’outre sont employées pour décrire
I’utérus qui ne doit pas fuir : "gin;” “nig.ddr.bur §¢ “pu’-ru-"sa-sa" la pdr-siim | [glin7 na-a-a-
du 5a la "dun”-nu-nu kesda la tak-lu sa « Comme un namzitu dont le bouchon ne bloque pas (le
débordement), comme une outre dont le nceud n’est pas solide, dont le cordon n’est pas
fiable » 2%, De méme, dans une incantation néo-babylonienne contre une hémorragie
gynécologique I’utérus est symbolisé par une outre qui doit étre scellée et enterrée'?%5. On
retrouve cette image dans une série de malédictions a I’encontre d’une sorciere a laquelle on
souhaite de nombreuses infirmités physiques : « que son utérus coule comme la bicre (de la)
jarre de brassage » (arhu§ ka3 ““®nig.dir.bur.gin; hé.bi.iz.bi.iz.e)'?*®. Une autre incantation
paléo-babylonienne contre la sorcellerie reprend le méme topos observé dans MGI 39 et 68,
représentant le ventre comme un panier fermé :
$a gipisan.giny kés.da.ni hé.dus | nig.ak Le ventre (est) noué¢ comme un panier, que son
©)pisan.giny kés.da.ni hé.dug | a.é.a.gins 4 hé.sile nceud soit défait! Les manipulations (sont)
| Yidigna.gin; gli.nun.bi hé.me.en (Cavigneaux & comme un panier, que son nceud soit défait !
Al-Rawi, 1995b, p. 20-26, 1. 34-37)!277 Puisse-t-il expulser la nourriture comme de I’eau

qui jaillit ! Puisse-t-elle faire un fracas profond
comme (celui du) Tigre !

$a gig-ga <<"in">> gi.pisan.gin; kés.da | li-ib-bu  (Sum. : ) Le ventre malade est noué comme un

ma-ar-su Sa ki-ma pi-Sa-an-ni ka-at-m[u] | a panier ! (Akk.) Le ventre malade est couvert
id.da.gin; al.du.un nu.zu | ki-ma me-e na-ri-im e- comme un panier ! (Sum.) Comme I’eau du
ma i-il-la-ku vi-ul [i-di] | a pd.gin; a.gis.a fleuve, il ne sait pas ou il va! (Akk.) Comme
<<"giny">> nu.tuku | ki-ma me-e bu-ur-ti a-gi-a  1’eau du fleuve, il ne sait pas ou il va ! (Sum.)
v-ul i-su (MGI 39, 1. 1-3) Comme I’eau du puits, il n’a pas de vague !
(Akk.) Comme I’eau du puits, il n’a pas de
vague !
[g]d.bi nig.ge pisan.gins [...] | "a” id.da'. giny Quelque chose a [...] sa [boJrdure comme un
ba.du; nu.[dujo.ga] | a pd.gin; a.gis.a nu.d[ujo.ga] panier ! Elle éventre comme 1’eau du fleuve, elle
(MGI 681.1-3) est [mauvaise] ! Comme ’eau d’un puits dans

une vague, elle est m[auvaise] !

Les fortes similarités entre ces trois passages illustrent bien la souplesse de ces images,

qui pouvaient étre modifiées pour s’adapter aux situations spécifiques.

1203 Steinert, 2013, p. 7f ; Couto Ferreira, 2013, p. 106-108 ; Bock, 2014b, p. 120-122 ; Couto Ferreira,
2014, p. 311 ; Steinert, 2017, p. 299-303.

1204 BAM 23711 1'-6' // BAM 386 iv 1'-6' // SpTU 4/129 1 11-27' // K. 3304+8785+9217 1 1'-7" ; cf. Collins,
1999, p. 177f ; Steinert, 2013, p. 7 ; Steinert, 2017, p. 318-319. Voir aussi 3.3.3.3, n. 1101.

1205 Steinert, 2012b ; Steinert, 2013, p. 7.

1206 Geller, 1989, p. 196, 199 ; Sallaberger, 1996, p. 86.

1207 Cavigneaux & Al-Rawi, 1995b, p. 24, 30, 1. 34-37 ; Stol, 2006, p. 114-115.
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3.3.6. Modeles étiologiques

Selon les principes de la linguistique cognitive, les métaphores conceptuelles sont tirées
de I’expérience quotidienne, et sont donc spécifiques au contexte socioculturel dans lequel elles
sont employées'2%®. Cet aspect est confirmé par I’imagerie employée dans le corpus MGI, qui
s’inscrit dans un paysage métaphorique commun. Ainsi les formules et images vues dans les
paragraphes précédents trouvent le plus souvent des paralleles, directs ou indirects, dans

d’autres genres textuels mésopotamiens, qu’il s’agisse de corpus incantatoires'>?, de littérature

1210

royale!?!? ou de textes littéraires''!. L’emploi d’un méme répertoire métaphorique conceptuel

révele une maniere partagée de concevoir le monde, et a travers elle une conception du corps et

de la maladie.

1212

Dans le corpus MGI la maladie peut venir de I’intérieur' ='~, en particulier dans le cas

des incantations concernant une maladie du ventre. Ce dernier y est sujet de I’action, il échappe

au contrdle du corps et se retourne contre lui, I’attaquant de 1’intérieur. Le ventre dévore!?"?,

1214 1215

brise'?!4, enchaine!?!®, et parfois méme tue'?!®. Son attaque est comparée a celle de prédateurs

sauvages'>!7. Il prend également la forme d’une figure humanoide et monstrueuse'*!®, se
rebellant contre son corps tel un terrifiant guerrier'>'?. Dans d’autres incantations du corpus, la

maladie vient de I’extérieur'?%°. Il s’agit notamment des incantations concernant une maladie

1208 Cf. 3.1.2 ; Voir églament Lakoff & Johnson, 1980 ; Lakoff, 1993 ; Gibbs, 1994 ; Gibbs, 2006 ;
Cosaceanu, 2017 et Bock, 2014b, p. 115-128 ; Steinert, 2017, p. 280f.

1209 Cf. 3.3.3.3 et 3.3.5.2.

1210Cf. 3.3.1.2. et 3.3.1.3.

1211 Cf. 3.3.1.2,3.3.1.3, et 3.3.3.3.

1212 MGI 8-14, 17, 18, 29, 33, 38, 39, 41-43, 60, 73.

1213 [ib-bu e-ka-a ta-"lak | lib-bi guru$ <a$> ina "gus -ia « Ventre, ol vas-tu ? (Je vais) dévorer le ventre
du jeune homme pour moi-méme » (MGI 9, 1. 1-2).

1214 ib-bu e-ka-a ta-"“lak | (...) | lib-bi ki.sikil ana gaz-ia « Ventre, ot vas-tu ? (Je vais) briser le ventre de
la jeune femme pour moi-méme » (MGI 9, 1. 1-3).

1215 $a-am-ka-an i+na se-r(i] | lib-bu-su i-kas-si-"5u”> « Le ventre de Sakkan I’enchaine dans la steppe »
(MGI 13, 1. 4-5) ; %dkkan ina edin lib-ba-$ii ka-su-5u-"ma’ « Le ventre de Sakkan 1’enchaine dans la steppe » (MGI
33,1 1).

1218 Ji_bu-um | e-i§ ta-ld-ak | a-na ur-des-tem | ni-a-re-em « Ventre, o vas-tu ? (Je vais) tuer la jeune
femme ! »

1217 oim ur.mah (...) | ki-ma ur.bar.ra « (Le ventre) comme un lion est empli d’un éclat terrifiant, comme
un loup, il est libre de courir » (MGI 10, 1.1-2) ; §a.gi pirig « Ton ventre malade (est) un lion qui court ! ». Cf.
33.1.2.

1218 Cf, 3.3.4.

1219 da-an lib-bu gar-rad lib-bu « Puissant est le ventre, héroique est le ventre ! » (MGI 8, 1. 1) ; lib-bu
da-an lib-bu gar-rad « Le ventre est puissant, le ventre est héroique ! » (MGI 10, 1. 1) ; lib-bu-1i dd-an lib-bu "gar’-
"ra’-ad « Le ventre est puissant, le ventre est héroique ! » (MGI 13, 1. 1) ; lib-bu gar-rad sa kass « Le ventre est
héroique, le ventre est rapide ! » (MGI 14, 1. 1) ; li-bu-um : da-an | li-bu-um qd-ra-ad « Le ventre est puissant, le
ventre est héroique ! » (MGI 18, 1. 1-2).

1220 MGI 1, 2, 22-26, 44-50, 67-68.
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1221

de la bile, dans lesquelles cette derni¢re nait d’elle-méme et traverse la terre telle une

1223

plante!??2, Les incantations du type Herbe du ventre!'??* montrent également la maladie du

ventre sous la forme d’une herbe venant de la montagne et portée par Samas pendant sa

1224 " Cependant, dans ces textes, Sama$ est un porteur

traversée quotidienne des cieux
involontaire de la maladie, dont il est la premiére victime'??. Il ne s’agit pas 1a d’une action
volontaire du dieu, décidée en réponse a une faute commise par le patient. Enfin, la maladie

1226 ou par la crue!??’. Or, les vents et inondations

peut également arriver portée par les vents
sont reconnus aujourd’hui comme vecteurs de bactéries et de microbes pouvant causer de
nombreuses maladies, notamment des maladies respiratoires ainsi que des maladies gastro-

1228

intestinales comme la diarrhée'“-°. 1l est intéressant de constater que les savants mésopotamiens

N

avaient apparemment conscience des potentiels risques sanitaires liés a ces événements

naturels.

On connait a la pensée akkadienne la conception de « faute », de péché. Dans de
nombreux textes et incantations, ’homme malade est responsable de ce qui lui arrive car il a
failli dans ses devoirs envers les divinités ou les ancétres, ou a enfreint les lois de la
communauté'???_ I est donc puni par les dieux, ou par des démons au service des divinités.
Cette conception de la maladie comme provenant de divinités, démons, fantdmes ou autres étres
surnaturels est d’ailleurs I’un des marqueurs des incantations de 1’asipitu'>*°. Cependant cette
vision théologique n’est pas exprimée dans le corpus MGI, ou I’on retrouve plutdt 1’idée que

I’homme est impuissant face aux adversités. La mention récurrente des animaux sauvagesml,

1221 7¢ ni.za.a mu.un.§i.du.un."e” « Bile, qui est venue de toi-méme » (MGI 1,1. 7).

1222 7z¢&”.a[m] 0.8im.gin7 ki mu.un’.d[ar] « C’est la bile, comme une herbe elle a traversé la terre » (MGI
1,1 1) ; [zé.am a].gar 0.8im.gin; k[i in.dar] edin « C’est la bile, comme une herbe dans la prairie elle a traversé la
terre, la steppe » (MGI 2, 1. 1) ; z&€ Sa ki ¢.a « Bile qui sors du ventre de la terre ! » (MGI 67, 1. 2).

1223 MGI 44-50.

1224 £, 3.3.2.1 et 3.3.3.4.

1225 Ji_ib-bi "utu na-si*-hi-"5u’ is-sa-ba-a[t] « Elle a sai[si] le ventre Samas qui I’a cueillie » (MGI 44, 1.
7) ; 8 Yutu mu-Se-bi-ri-su | is-ba-at « Samas a ramené I’herbe a travers la mo[ntagne] » (MGI 45, 1. 2) ; [li-ib-bi
dUTU] na-si’-hi-[Su is-sa-ba-at] « [Elle a saisi le ventre de Samas], qui [I’a] cueillie » (MGI 46, 1. 2) ; is-bat $a
duty “le”-qi-Su « elle a saisi le ventre de Samas, celui qui I’a prise » (MGI 48, 1. 4) ; is-sa-bat lib-bi %Sd-mas « Elle
a saisi le ventre de Sama$ » (MGI 49, 1. 2) ; is-sa-bat lib-bi ‘utu « elle a saisi le ventre de Sama$ » (MGI 50, 1. 2).

1226 §3.gig im.deg libis.gig im.des « (Le vent) a apporté la maladie du ventre, la maladie interne » (MGI
22,1.5). Voir également MGI 23-28, 40, et 3.3.2.2.

1227 Cf. 3.3.3.3.

1228 Pour les maladies portées par les vents, notamment les vents de sables dans les zones désertiques, voir
Molesworth, Cuevas, Morse, et al., 2002 ; Smets, Moretti, Denys, et al., 2016. Pour les maladies dues aux
inondations, voir Babiker, 1993 ; Amano, Sakuma, Kazama, et al., 2013.

1229 Black & Green, 1992, p. 89 ; Stol, 2000, p. 224, 235 ; Scurlock, 2006 ; HeeBel, 2007 ; Steinert, 2012a,
p. 527-528.

1230 Cf. 2.1 et Binsbergen & Wiggermann, 1999, p. 29-30 ; Steinert, 2012a, p. 527-529 ; Geller, 2016, p.
27-31 ; Johnson, 2018, p. 70

1231 Cf. 3.3.1.
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1232 1233

de zones comme la steppe’'~~ ou la montagne ' ~”° permet de donner une origine sauvage, au sens

premier du terme, a la maladie : celle-ci provient de 1’extérieur, d’espaces non soumis au

1234

controle humain. De méme, les différents phénomenes naturels comme la crue ou les

vents 2%

sont par essence incontrolables. Tous sont des forces profondément chaotiques,
appartenant a la nature sauvage. Il est d’ailleurs parlant que 1’imagerie du corpus MGI trouve

un écho direct dans la liste des Sept Soldats d’Erra, décrits ainsi :

« Les Sept, guerriers sans pareils, leur caractere divin est différent. Leur nature est différente, ils sont
terrifiants ! Qui les voit est paralysé de peur. Leur souffle est la mort. Les hommes sont trop effrayés
pour les approcher ! (...) Il (Anu) convoqua le premier pour lui donner ses ordres : ‘Ou que tu ailles,
répands la terreur, n’aie point d’égal !”’. Il dit au second : ‘Brille comme le feu, flambe comme la
flamme !’. Il commanda au troisiéme : ‘Ressemble a un lion, que celui qui te voit soit paralysé de
peur !’. Il dit au quatriéme : ‘Que la montagne s’effondre quand tu présentes tes armes féroces !’. Au
cinquieme il dit : ‘Souffle comme le vent, parcours la surface de la Terre !’. Au sixiéme il dit : ‘Va-

t’en de partout (comme le déluge) et n’épargne personne !’. Le septiéme il chargea de venin de serpent

“Tue tout ce qui vit !” » 1236

Le feu, le lion, la montagne, le vent, le déluge, et le venin de serpent font tous partie des
métaphores attestées dans le corpus MGI pour désigner la maladie. Les métaphores employées
dans le corpus renvoient a ces soldats, qui symbolisent chacun un archétype de la destruction
absolue, en particulier de la destruction causée par la nature sauvage. On voit représenté ce qui
terrifie I’homme urbain : les animaux sauvages prédateurs, les événements météorologiques
catastrophiques, la nature hors de contrdle. C’est cette intrusion du sauvage dans le domestique,
la rupture de la barricre entre ces deux mondes qui bouleverse 1’ordre normal des choses et
permet donc a la maladie de s’installer. La comparaison entre maladie et éléments sauvages
indique la nature imprévisible et surtout inévitable de cette derniere, qui ne dépend pas de

I’action humaine.

Cette idée récurrente de 1’intrusion du monde sauvage sur le domestique est un reflet de
la conception mésopotamienne du monde, qui s’articule autour de 1’opposition entre
cité/civilisation et steppe/monde sauvage'?’’. La littérature mésopotamienne montre que la

conception du monde, en tout cas celle des élites lettrées, était anthropocentrique et urbaine,

1232 Cf. 3.3.3.5.

1233 Cf. 3.3.3.4.

1234 Cf. 3.3.3.3.

1235 Cf. 3.3.2.2.

1236 Foster, 2005, p. 882-883.

1237 Wiggermann, 1996, p. 210f ; Pongratz-Leisten, 2001.
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faconnée par la notion de la perfectibilité de la nature. Cette derniere pouvait étre modelée et
adaptée a ’homme par I’intervention technologique (systémes d’irrigation, agriculture, ou
¢levage). La défense contre la nature hostile était ainsi considérée comme ’un des exploits
permanents de la civilisation. Hors de la cité et de son environnement agraire proche, le
royaume de la nature représenté par la steppe échappait au controle immédiat!?*8. L’illustration
dans les incantations du corpus MGI de cette opposition entre monde sauvage et monde civilisé
peut étre analysée comme un procédé synecdochique, la cité symbolisant le corps, et la steppe
le monde extérieur, la maladie étant une intrusion de ce monde extérieur a I’intérieur du corps.
Cette opposition est renforcée par 1’emploi, pour désigner le corps et ses processus internes,
d’un vocabulaire directement li¢ a 1’activité humaine : la maison, le brassage ou encore
Iirrigation'?*®. Tous trois résultent de la compétence technique humaine, et sont donc soumis 2
son contrdle. De la méme facon que la nature peut intervenir pour détruire une maison ou un
canal, mais qu’il est ensuite possible de réparer les dégats, la maladie peut abimer le corps, qui
peut étre guéri par I’intervention technique humaine. La comparaison entre le corps et des
créations humaines implique aussi 1’idée de la possibilité d’un déréglement interne : un canal
d’irrigation peut s’abimer avec le temps, ou se boucher s’il n’est pas réguliérement débarrassé
des débris qui peuvent s’y accumuler ; une jarre de brassage peut s’ébrécher ou tomber et
laissant fuir son contenu, ou se boucher si elle n’est pas nettoyée. De méme, le corps qui n’est
pas entretenu peut se dérégler et tomber malade, mais il peut aussi soigné. L’utilisation d’un
lexique lié a I’activité humaine implique ainsi 1’idée que le corps peut étre travaillé, réparé, et

donc guéri!*.

1238 Pongratz-Leisten, 2001, p. 203.
123 Cf. 3.3.3.3,3.3.5.1,3.3.5.2.
1240 Steinert, 2017, p. 322
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3.4. Instructions rituelles

Les incantations mésopotamiennes, en particulier les incantations thérapeutiques,
s’inscrivent généralement dans un cadre rituel. Dans certains textes, manipulations et
fabrications de remedes font partie du texte méme de 1’incantation. Ces manipulations étaient
sans doute réalisées par I’officiant pendant la récitation de I’incantation. Une incantation du
corpus MGI (MGI 1) par exemple instruit 1’officiant de réciter I’incantation au-dessus d’un
morceau de sel, lequel doit ensuite étre placé dans la bouche du patient'?*!. Le dialogue divin
entre Enki/Ea et Asalluhi/Marduk'?*? fournit le cadre habituel aux instructions rituelles dans les
incantations. Dans ce dialogue, le dieu Asalluhi, qui adopte le rdle de 1’asipu, s’adresse a son
pere Enki, lequel lui indique la marche 2 suivre pour guérir le patient'?*’. Seules six incantations
du corpus MGI comportent ce motif, dont 5 (MGI 1, 2, 22, 39 et 68) datent de I’époque paléo-
babyloniennes. MGI 41 fait exception, étant une incantation néo-assyrienne, a notre
connaissance sans précurseur paléo-babylonien. Dans le corpus MGl il semble que ce motif ait
été abandonné des le début du 2° millénaire, et ne survit que dans les incantations pour

12443 I’exception de MGI 41, qui

lesquelles on peut trouver des précurseurs paléo-babyloniens
n’a pas de précurseur connu. Quelques incantations comportent également des passages qui
peuvent etre compris comme des instructions rituelles, bien que ne prenant pas place dans le
cadre du dialogue divin'***. En guise d’exemple, nous pouvons citer deux incantations néo-
assyriennes du type Herbe du ventre (MGI 49 et 50), qui précisent qu’il faut réaliser une potion

a partir de I’herbe en question afin de guérir le patient!246,

Entre le 2° et le 1° millénaire, en parallele de la disparition progressive du motif du
dialogue divin dans les incantations MGI'**’, on observe un glissement de 1’instruction rituelle

hors de I’incantation vers une section a part (cf. Figure 12), suivant I’incantation sur la tablette

1241 MGI 1, 1. 14-16.

1242 Cf. 2.3.1et3.2.2.1.

1243 Johnson, 2018, p. 73, Geller, 2010a, p. 27-29.

124 MGI 1 et 39.

1245 MGI 4, 4bis, 40, 49, 50, 53, 56, 57. MGI 4bis, 40 et 53 datent du début du 2° millénaire av., les autres
incantations datent de la période néo-assyrienne.

1246 dytu Sam-me $e$-a Sam-ma'-ka nag-$u lib-lut (MGI 49 1. 11) // Yutu Sam-mu an-nu-1i Sam-ma-ka nag-
§u lib-lut (MGI 50 1. 10) « Samas, cette plante est la tienne, tu (la) lui fais boire (pour) qu’il guérisse ! ».

1247 Cf. 2.3.1 et 2.3.12.
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35 et introduite par la formule kid.kid.bi ou du.du.bi
30 Instruction

s rituelle « son rituel » ' . Dans ce corpus, 30
intégrée . . , .
20 ° incantations sont accompagnées d’un rituel'?%.
15 Sans L. .
10 S Une seule date de la période paléo-
1nstruction
8 B B rituelle babylonienne '*° | cinq datent de 1’époque
N D N minstruction  médio-babylonienne'?’!, et quatorze de 1’époque
S Q
& > & rituelle . ) 1252 )
,\,Q & N\ séparée néo-assyrienne ==, Le cas de MGI 39 illustre

assez bien notre propos : la version paléo-

Figure 12 : part des tablettes d'incantations avec
instructions rituelles dans le corpus MGI babylonienne de [D’incantation (M GI 393)
comporte une instruction rituelle intégrée au corps du texte, donnée dans le cadre du dialogue
divin, développé en entier dans le texte, quand les deux versions néo-assyriennes (MGI 39b et

1253

c¢) comportent un dialogue abrégé a ’extréme '~ et sont accompagnées d’une section rituelle

distincte. Quant aux incantations sans aucune instruction rituelle'?>*

, on peut supposer que les
manipulations ou traitements a réaliser étaient connus du thérapeute et n’avaient donc pas
besoin d’étre inscrites'?>>. En ce qui concerne les types de rituels accompagnant les incantations
du corpus MGI, il s’agit généralement d’instructions relativement simples, occupant rarement
plus de deux lignes. La majorité suit le format habituel des prescriptions thérapeutiques (bultu),
avec une indication sur la fabrication du remeéde (qui prend le plus souvent la forme d’une
potion ou d’un onguent), et se termine par la mention ina-es / ti(.la) « il guérira »'°¢, 1l est le
plus souvent indiqué qu’il faut réciter I’incantation au moment de la préparation du traitement

rituel, permettant ainsi de transférer le pouvoir magique de I’incantation au traitement, pouvoir

qui peut ainsi étre absorbé par le patient.

1248 Selon N. Wasserman (Wasserman, 2014), les tablettes ne comportant qu’une incantation et pas de
section rituelle étaient en majorité préparées pour un client privé, par opposition aux tablettes multi-textes (ou
sammeltafeln), incluant plusieurs incantations souvent accompagnées d’instructions rituelles, qui seraient des
documents de travail pour les thérapeutes. Si on connait plus de tablettes du premier type a la période paléo-
babylonienne, la part des tablettes du second augmente significativement au 1" millénaire (Cf. 2.4.1 et 2.4.2).

129'MGI3,4,7,8,11, 14,15, 16, 19, 20, 21, 25, 26, 27, 28, 33, 39, 41, 43, 48, 50, 56, 57, 58, 64, 65, 66,
70,74, 75.

120 MGI 7.

1251 MGI 3, 25, 64c, 65, et 66.

1252 MGI 4bis, 8, 11, 14, 15, 16, 19, 20, 21, 26, 27, 28, 33, 39, 41, 43, 48, 50, 56, 57, 58, et 70.

1253 [,..n]e: Yasal.lu.hi igi : nig 84.e : gen.na dumu.mu, « [...] Asalluhi (I")a vu : « Ce que je (sais) : va,
mon fils ! » » (MGI 39 1. 16bis).

1254 39 sur les 77 incantations du corpus, dont 29 datent des périodes paléo-babylonienne et paléo-
assyrienne, 1 de la période médio-babylonienne, et 9 de la période néo-assyrienne.

1255 Ou alors étaient préparées pour un client privé, cf. note 1248.

1256 ing-es : MGI 8 1.7, MGI 11 1. 10, MGI 151. 5, MGI 16 1. 7, MGI 20 1. 7, MGI 27 1. 3, MGI 28, 1. 3,
MGI331.8, MGI 391.23, MGI 41 1. 30, MGI 43 1. 2, MGI 50 1. 13, MGI 58 1. 3, MGI 70 1. 4 ; ti(.1a) / ti-ut : MGI
31. 14, MGI251. 12, MGI 48 1. 11, MGI 57 1. 4, MGI 65 1. 10, MGI 66 1. 11.
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Dans le corpus MGI, trois ingrédients reviennent a plusieurs reprises, souvent dans les
mémes incantations et rituels : le sel (mun/tabtu)'®’, le thym (“har.har/hasii)'?>® et le « pain de
biere (bappiru/bappir)'?°. Thym et bappiru ne sont pas employés seuls, mais toujours en
conjonction avec le sel. Tous trois sont cités ensemble dans les incantations MGI 42 et
4bis'?%! consacrées a une maladie de la bile. Selon A. George1262, le jet de pain de biere, thym
et sel mentionné dans les deux incantations est a prendre littéralement : le mélange serait jeté
au loin pour se désintégrer en tombant au sol, afin de désintégrer la maladie par analogie. Il
nous parait plus probable que le mélange ait simplement été donné a consommer sous une forme
ou une autre au patient. La version paléo-babylonienne de I’incantation MGI 39 (MGI 39a)

préconise 1’utilisation d’un morceau de sel et de thym :

lag mun U ha'.8e.na t.un.dah U.bi.i[n.x] | ki-ir- « (Sum.) Apres avoir ajouté (et) [...] un morceau
ba-an ta-ab-ti i ha-$i us-sa’-a[b'x x x] (MGI 39  de sel et du thym [...] (Akk.) Tu ajout[es] un
1. 18) morceau de sel et du thym [...] »

En revanche les deux exemplaires néo-assyriens (MGI 39b-c) font uniquement mention

du thym :
U %ha.$u.0 Su ume.ti | [... nam.Sub’ u.mle.ni.si:  « Aprés avoir pris du thym dans la main [...
14.0lu™ dumu dingir.ra.na ka.bi.ta u.me.ni.gar aprés av]oir récité [I’incantation’], tu places (le
(MGI 39 1. 18bis) thym) dans la bouche de I’homme, le fils de son

dieu »

L’incantation MGI 41 cite le sel et le pain de biere bappiru. Dans MGI 41 les instructions
rituelles sont indiquées dans le corps de I’incantation en plus d’une section rituelle a part. Les
deux instructions se répondent, et permettent de se compléter 1’'une 1’autre. Dans le corps de

I’incantation, c’est la déesse Gula elle-méme qui prépare le remede :

dgu-la ra-pi-iq bappir numun « Que Gula fasse cuire™ sur le feu une pate de

babbar.hi.sar i”.udu ina izi li-Sab-5i-il | (...) | bappiru, de graines de pourpier (et) de graisse de

[‘glu-la ku-pa-tin-nu $d ra-pi-qi li-kap-pit-ma | mouton ! (...) Que [G]ula roule des pilules avec

[nenni a nlenni /i-Sa-"kil" (MGI 41 1. 15-21) la pate et qu’elle (les) fasse manger a [Untel, fils
d’Un]tel »

127 MGI 1, 2,4, 4b, 8,11, 19, 33, 39, 41, 57, 57, 70.

1258 MGI 3, 4, 4bis, 39. Concernant I’identification du Aasi au thym, voir CAD H, p. 144, Campbell
Thompson, 1949, p. 74 ; Stadhouders, 2012, p. 7.

1259 MGI 4, 4bis, 41.

1260 j_suk-5i pil-Ii G.har.har u mun : mar-tu ging im-ba-ri ana $da-ha-hi it-bi « 1l lui a jeté du bappir, du
thym et du sel : la bile comme un brouillard s’est levée pour se dissiper » (MGI 4 1. 4).

1261 g_[d]i-$i-im | ba-pi-ra-am | ha-Su-a-am i [{d)-db-tam | i-na | [§lu-ur-$i-Sa Su-ba-al-ku-tulm) | us-ba-
al-k[i-si] « Je lui ai jeté du bappir, du thym et du sel, je I’ai certainement délogée de sa position stable ! » (MGI
4bis 1. 5-6).

1262 George, 2016, p. 7.
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On retrouve les mémes étapes dans le rituel qui suit ’incantation, mais présentées de

maniere plus détaillée :

i.udu éllag udu.nitd | "s¢” ina mun kas Sub u « (Tu prends) de la graisse de mouton, un rein de
bappir "“kurun.na numun babbar.hi*" | [k]i’ zi bélier qui (est conservé) dans du sel, tu verses de
tara-bak 14 ku-pa-tin-ni tu-kap-pat | e-ma ku- la biere, du bappiru de brasseur, des graines de
pa-tin-ni én $id di$ ul-lat-ma ina-e§ (MGI 41,1.  pourpier [av]ec’ de la farine, tu fais bouillir (le
27-30) tout). Tu (en) roules 14 pilules. Tu récites

I’incantation sur chaque pilule, s’il (les) avale
alors il guérira »

L’utilisation de thym comme traitement pour les maladies gastro-intestinales est bien
attestée dans le corpus médical mésopotamien'?%®. Cette plante fait jusqu’a aujourd’hui partie
de la panoplie de base des plantes médicinales, et est considérée comme une panacée pour un

grand nombre d’affections gastro-intestinales et respiratoires 2%

. Quant au pain de biere
bappiru, a la différence du thym, il ne fait pas partie des ingrédients couramment utilisés dans
le traitement des maladies gastro-intestinales ni dans la thérapeutique mésopotamienne en
général®, Sa nature exacte reste sujette a discussion. Il s’agit d’un ingrédient transformé,
intervenant au début du processus de brassage. Le bappiru occupe une place importante dans
les recherches menées sur la bicre et le brassage en Mésopotamie. L’interprétation qui reste la
plus communément acceptée est celle proposée par M. Civil : «a cooked mixture of

(fermented?) dough and aromatic herbs »'2%. 11 s’agirait donc d’une pate a base d’orge!*®’,
g g p g

germée ou non, cuite au four pour obtenir des pains secs pouvant &tre conservés sur la durée!%®,
W. Sallaberger a récemment proposé une nouvelle interprétation concernant cet ingrédient :
selon lui, il s’agirait en fait de levain (« sauerteig »)!?%°, obtenu par fermentation spontanée,
permettant ainsi d’obtenir une souche de bactéries lactiques et de levures, dont Saccharomyces

cerevisiae, plus connue sous le nom de « levure de biere ». Le caractere thérapeutique de la

levure de biere est bien connu, en particulier pour ce qui est du traitement des désordres

1263 1] apparait a 22 reprises dans des prescriptions d’ESTOMAC.

1264 Bellakhdar, 1997, p. 481 ; Chevallier, 2001, p. 143.

1265 e CAD (B, p.96-97) ne cite qu’une occurrence dans un texte médical consacré a des maladies
respiratoires (AMT 49/6, 1.5), et trois occurrences en contexte incantatoire : ZA 16, 162 1. 35 et 16, 192 1. 29, deux
incantations consacrées a la Lamastu (Farber, 2014, p. 55) en plus d’AMT 45/5 (MGI 41). Une recherche dans le
catalogue en ligne de BabMed ne fait ressortir que 4 occurrences supplémentaires en contexte médical, en lien
avec diverses maladies dont la fievre et une affection respiratoire (BAM 302 1. 1, BAM 42 1. 39, 45, BAM 147 1.
29, BAM 148 1. 29).

1266 Civil, 1964, p. 77. Voir également Powell, 1994, p. 97-99 ; Damerow, 2012.

1267 La biére mésopotamienne était brassée avec de 1’orge, céréale aux nombreuses qualités nutritives et
thérapeutiques, utilisée notamment pour calmer les inflammations de 1’appareil digestif (Chevallier, 2001, p.
219-220).

1268 Michel, 1997a, p. 103-105 ; Michel, 2009, p. 205-206 ; Damerow, 2012, p. 6-7.

1269 Sallaberger, 2012, p. 308-316, d’aprés Stol, 1971, p. 168f.
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digestifs. Son utilisation ici n’est donc pas surprenante. Il est également possible d’interpréter
’utilisation de bappiru, s’il s’agit bien de levain, en raison de sa dimension symbolique : il
s’agit d’une substance active, vivante, qui permet la transformation de la « soupe d’orge » en

biere par un procédé presque magique.

Enfin, le sel jouissait d’une popularité certaine dans les pratiques rituelles
mésopotamiennes'?’’. Le corpus Maglii par exemple compte une incantation consacrée au sel
qui devait étre récitée par une victime de sorcellerie'?’!. Dans I’incantation, le récitant s’ adresse
directement au sel, le suppliant de le délivrer du maléfice qui 1’afflige : putri kispiya tabtu
pussirt ruhéya « Délivre ma sorcellerie, 6 sel ! Relache mon sortilége!?’? ! » (1. 117). Durant la
période paléo-babylonienne le sel est également utilisé sous forme d’amulette (des morceaux
de sel sont attachés autour du cou du patient) dans des rituels contre la démone Lamastu'?’>,
Dans le corpus MGI, il est cité dans 13 incantations, et est utilisé sous différentes formes. Les
rituels accompagnant MGI 11274 21275 81276 331277 ot 701278 prescrivent de faire consommer au
patient un morceau de sel, au-dessus duquel on a précédemment récité I’incantation. Le sel peut
étre amalgamé a d’autres ingrédients avant d’étre donné a consommer au patient, comme du

thym dans MGI 39, ou la férule (nuhurtu)'?’® dans MGI 57'%%°. MGI 4'*%! et 4b'%? font mention
d’un mélange de sel, thym et bappiru. Dans MGI 19, il est indiqué qu’il faut broyer du sel avec

1279 Voir Cunningham, 1997, p. 123-124 ; Stackert, 2011, p. 189 sur Dutilisation du sel dans les rituels
anti-sorcellerie du type Maglil.

1270 Magli VII 1. 111-119, cf. Stackert, 2010, p. 238-239 ; Abusch, 2016, p. 345.

1272 Cf. CAD R p. 408 ruhi : « a type of witchcraft ».

1273 Cf. George, 2016, p. 7 et SEAL no. 7130.

1274 J]ag mun $u U.me.ti | nam.§ub t.me.si | ka.bé in.dus.a « Tu prends un morceau de sel dans ta main, tu
récites I’incantation par-dessus, tu le mets dans sa bouche » (MGI 1 1. 14-16).

1275 mun ka.duh.a dingir.re.e.ne | b.me.duh « Sel, qui ouvre la bouche des dieux, libére (la bile) ! » (MGI
2 1. 14-15).

1276 7 lag mun ina [ib-bi $ub én 7-su §id-nu nag-si « Tu verses 7 morceaux de sel dans (un liquide), tu
récites 7 fois 1’incantation (et) tu lui fais boire » (MGI 8 1. 7).

1277 jna ugu lag mun én 3-$4 Sid-nu | ina ka-$i i-man-zaq « Tu récites 1’incantation 3 fois au-dessus d’un
morceau de sel, il suce (le sel) dans sa bouche » (MGI 33 1. 7-8).

1278 [..] mun "x x” ti $ub-di | [ana $as’] "én” [Sub... ] x nag «[...] tu prends du sel et du ... tu verses ...
[tu jettes] I’incantation [dedans’] tu lui fais boire » (MGI 70 1. 3-4).

1279 Cf. Campbell Thompson, 1949, p. 353-359 ; Abusch & Schwemer, 2011, p. 471 ; Stadhouders, 2012,
p- 1 n. 5; CAD N/2 p. 322. La férule produit la résine asa-foetida, utilisée aujourd’hui en médecine traditionelle
pour traiter les troubles gastriques, cf. Moussaoui, 2014, p. 62.

1280 Upy. luh.ha mun ti-g7 én 3-§1 ana $3 Sub-ma i-man-zaq « tu prends du nuhurtu et du sel, tu jettes 3 fois
I’incantation dans (le mélange), il suce (la préparation) » (MGI 57 1. 4).

1281 j_suk-§i pil-li G.har.har u mun « Il lui a jeté du bappiru, du thym et du sel » (MGI 4 1. 4).

1282 g-[d]i-$i-im | ba-pi-ra-am | ha-Su-a-am i [td)-db-tdm « Je lui ai jeté du bappiru, du thym et du sel »
(MGI 4bis 1. 5).
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1283

de la férule et la plante fiyatu'>® puis frotter le pouce du patient avec le mélange!?®*. Il n’est

pas précisé si le patient doit ensuite lécher le mélange ou non'?%. Dans MGI 41, le sel est
mélangé a de la graisse de mouton, du rein de bélier, et des graines de pourpier (papparhu)'?3¢
pour fabriquer des pilules, au-dessus desquelles doit étre récitée 1’incantation avant de les
donner 2 manger au patient. Le pourpier est également utilisé dans MGI 56'%%7_11 faut noter que
les incantations MGI 41 et 56 sont toutes deux destinées a traiter la diarrhée. Or, en médecine
traditionnelle, le pourpier est utilisé comme émollient, pour traiter les désordres digestifs, en
particulier la dysenterie et la diarrhée!?®®. Enfin, I’incantation MGI 11 est accompagnée d’une
instruction quelque peu différente des précédentes : selon le rituel il faut poser 10 morceaux de
sel sur le ventre du patient, réciter 1’incantation 7 fois, puis faire boire au patient une potion a

base de réglisse (Susum)'?®.

Les différentes utilisations du sel dans les rituels thérapeutiques sont un reflet de la
double fonction du sel, a la fois physiologique et symbolique. Sur le plan physiologique, le sel
est principalement réputé comme purgatif. Il s’agit d’un type de traitement trés populaire dans
la médecine mésopotamienne : le trait€é ESTOMAC compte une centaine de traitements sous
forme d’émétiques, laxatifs ou lavements, souvent a base de sel. L imagerie employée dans les
incantations du corpus MGI montre que de nombreux troubles digestifs et gastro-intestinaux
¢taient congus comme un déréglement des fluides internes, qu’il s’agisse de blocages, de
débordements, ou de trop-pleins!*°. L’utilisation d’un purgatif pouvait donc étre percue comme
une panacée, permettant de rééquilibrer le « niveau » des fluides dans le corps. Selon A.
George'?*! la description du sel dans I’incantation paléo-babylonienne MGI 2 comme « ouvrant

1292

la bouche des dieux » "’ serait une description de cette fonction purgative, en référence au fait

1283 La plante fiyatu n’a pas été identifiée avec certitude, cf. CAD T p. 400. Elle est utilisée comme plante
médicinale et comme épice, et on la trouve souvent en association avec la férule nupurtu, cf. Abusch & Schwemer,
2011, p. 471 ; Watson, 2017, p. 49-50.

1284 inu.luh.ha Yti-id-tii ta-mar-raq | $u.si-5u gal-ti Sa gub-3u ina $u-ka ta-"mar’-[raf] « tu broies du
nuhurtu, du tiyatu et du sel, tu frottes son pouce gauche (avec le mélange) avec ta main » (MGI 19 1. 6-7).

1285 Voir MGI 66, ou le rituel donne la recette d’un onguent a étaler sur le doigt du patient avant de le lui
faire lécher : numun #§inig ina 121 & i.nun sud | én Sid-nu ina $u.si-Su -na-as-sa-ab « tu broies des graines de
tamaris dans du miel et de I’huile fine, tu récites 1’incantation (tu étales ?) sur son doigt (et) il (le) leche. » (1. 8-9).

1286 e papparhu a été identifié au pourpier sur des bases étymologiques (cf. Landsberger & Gurney,
1957, p. 338, n. 84).

1287 pumun babbar.hi.sar ina "x x™ [...] « [(Tu mets®)] de la graine de pourpier dans ... » (MGI 56 1. 2).

1288 Bellakhdar, 1997, p. 626 ; Chevallier, 2001, p. 254-255
1289

MY v

ana lib-bi 10 lag mun 7.ta.am én §id-nu | [ina gu]b-ka suhus"” Su-$i ina gub-§i i-mah-har "Su-$a’ nag,
« Sur le ventre (tu poses) 10 morceaux de sel, tu récites I’incantation 7 fois. A ta gauche, il regoit une racine de
réglisse, a sa gauche, il boit la réglisse (en décoction?) » (MGI 11 1. 9-10).

1290 Cf. 3.3.3.3,3.3.5.2,4.2.3,4.2.4.

1291 George, 2016, p. 8.

1292 mun ka.duh.a dingir.re.e.ne (MGI 2 1.14).
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que boire du sel dans de la biere, comme décrit par exemple dans MGI 1'*** (dont une version
se trouve sur la méme tablette que MGI 2'%*) est un vomitif assuré. Une incantation néo-
assyrienne appartenant a la série mis/pit pi (« Lavage et ouverture de la bouche ») reprend la
méme expression que MGI 2 : mun ka.luh.ha dingir.re.e.ne.kes « sel qui ouvre la bouche des
dieux »'2%. Les rituels mis/pit pi avaient pour fonction de consacrer les statues de culte afin
qu’elles puissent « prendre vie » et étre habitées par la divinité!?*®. Plutot qu’un vomitif le sel
servait donc ici a faire pénétrer la présence divine. Il n’existe & notre connaissance pas de
précurseurs paléo-babyloniens a la série mis/pit pi, mais plusieurs sources attestent de
I’existence de cette pratique dés le 3° millénaire av. n. &'%7. 11 est donc possible que le sel ait

été utilisé pour la consécration de statues des cette période.

Quoi qu’il en soit, la fonction purgative du sel était bien connue des Mésopotamiens,
comme |’atteste un texte vétérinaire paléo-babylonien traitant du ballonnement chez le beeuf ou
le mouton'?*3, 1 y est préconisé de faire boire a I’animal malade un tiers de litre de sel mélangé
a un litre d’eau, entrainant d’une purge rectale!?*”. La purge par le sel est donc un vieil exemple
d’une technique encore bien connue de nos jours, consistant a faire une purge du colon et de
I’estomac par 1’ingestion d’une solution saline ou la réalisation d’un lavement a partir de cette
méme solution. L’ancienneté des purges répond a la popularité moderne des aliments
« détoxifiants », qui sont en majorité des diurétiques et laxatifs. Les deux techniques découlent
de la méme idée, selon laquelle il est possible d’évacuer ainsi les « toxines » ou la maladie du

corps humain.

Au-dela de cette fonction physiologique du sel, il est possible d’expliquer son utilisation
en raison de sa valeur symbolique. En effet, tous les rituels n’en recommandent pas 1’ingestion :
dans une incantation (MGI 11), les morceaux de sels doivent étre posés sur le corps du patient,
et non pas consommés '3, L’utilisation récurrente du sel en particulier dans les incantations

traitant de maladies liées a la bile s’explique par sa nature herbicide. La bile comparée a une

1293 Jag mun $u im.ma.an.ti | ka$.sag 1 sila.ta.am t.mu.e.8ub | [nam].”gi$.pa’ t.me.ni.Sub | [I0.bi igi] Yutu.5&
u.mu.ni.nag « Tu prends un morceau de sel dans ta main, tu le verses dans un vase de biere de qualité, tu récites
I’incantation par-dessus, tu le fais boire au patient face au soleil » (MGI 1 1.14-15b).

1294 CUSAS 32/7.

1295 Walker & Dick, éd. 2001, p. 16, 217, 229.

129 Cf, Winter, 1992 ; Walker & Dick, éd. 2001.

1297 Winter, 1992, p. 22 ; Cunningham, 1997, p. 2, 22, 67, 75-76, 165 ; Walker & Dick, éd. 2001, p. 21.

1298 CUSAS 32/8 ii 1’-16’, éd. George, 2016, p. 133-134.

1299 George, 2016, p. 9.

1300 ¢f, note 1289.
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herbe *°! y est donc particulierement vulnérable. Une incantation sumérienne paléo-
babylonienne explicite ouvertement cette idée : « O bile enragée (...) tu es en train de partir,
car le sel effraie les plantes du ciel et de la terre ! »'32, De la méme maniere que le sel tue les
plantes, il tue celle qui est a I’origine de la maladie. La nature herbicide du sel était bien connue
des populations orientales, le sol de la région mésopotamienne étant tres salin. Une inscription
royale de Tiglath-Pileser 1°" décrit méme 1’épandage de sel sur la terre des ruines de la ville de

1303 .« J’ai rasé et

Hunusu aprés sa victoire contre cette derniére, afin que rien n’y repousse
détruit les trois murailles qu’ils avaient construites avec des briques cuites et toute la ville, j’ai
transformé le tout en un tell de ruines et j’ai répandu du sel-sipu dessus » 1***. En revanche,
I’utilisation du sel ne fait étonnamment pas partie des rituels habituels accompagnant les
incantations du type Herbe du ventre. On retrouve pourtant dans ces incantations la méme
étiologie végétale que dans les incantations pour la bile : apres avoir été ramenée dans la plaine
par Samas, ’herbe éponyme saisit le ventre de toute la création, y compris du patient. On
s’attendrait donc a ce que le sel soit utilis¢ de la méme fagon pour la combattre, ce qui n’est pas
le cas, excepté pour I’incantation MGI 50, dont le rituel indique qu’il faut faire sucer quelque

chose, probablement du sel, au patient'3%,

Outre les potions ou purgatifs, on trouve également 1’emploi d’onguents dans trois
incantations MGI. Deux d’entre elles, MGI 14 et MGI 28 sont des incantations néo-assyriennes
avec le vent comme agent pathologique. Le rituel de MGI 14 instruit d’oindre le ventre du
patient avec de I’huile tout en récitant I’incantation ; quant a MGI 28, son rituel décrit la
préparation d’un mélange d’huile et de la plante lisan kalbi'3%, séchée et broyée, avant d’en
oindre le corps du patient. Enfin, I’incantation médio-babylonienne MGI 66 contre le

vomissement est accompagnée de trois rituels alternatifs, dont le troisieme instruit de broyer un

1301 7¢ .am 10.8im.gin7 « C’est la bile (elle est) comme une herbe » (MGI 1, 1.1), z€.am a.gar 0.8im.gin;

« C’est la bile (elle est) comme une herbe dans la prairie (MGI 2, 1. 1). Cf. 3.3.2.1 et 4.2.7.

1302 7¢.a hus.a (...) am.e;;.me.en | mun $im an ki im.mi.i[n].hu.luh.ha (MGI 67 1. 1, 4-5). cf. George, 2016,
p- 8.

1303 Cf. Michel & Marro, 2013, p. 365.

1304 3 bad.mes-$u Sa i-na a-giir-ri | ra-ds-bu i si-hir-ti uru-Su | ap-piil aq-qur a-na DUs it kar-me | i-
ter it NA«.MES si-pa i-na muh-hi-Su | az-ru (RIMA 2 A.087.1, http://oracc.org/riao/Q005926/).

1305 Le texte est incomplet, il n’est donc pas certain qu’il fasse réellement référence au sel, cependant les
autres occurrences de cette instruction dans les rituels MGI citent tous le sel, cf. MGI 33 1.7-8, MGI 39 1. 23, MGI
571. 4, MGI 58 1.3.

1306 e nom lisan kalbi signifie littéralement « langue de chien », ce qui a entrainé son identification au
Cynoglossum « langue de chien », cf. CAD L p. 209 ; Campbell Thompson, 1949, p. 26-27 ; Bock, 2014b, p.
157-158. En arabe le Cynoglossum est également appelé lisan al-kalb, cf. Zisa, 2021, p. 516.
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tesson'*"’ dans de I’huile et d’en oindre la gorge du patient. Cette onction était probablement

censée bloquer le passage pour faire cesser le vomissement.

On trouve également trois rituels décrivant la confection d’amulettes, dont deux pour

1308

des incantations concernant la diarrhée!3% et une concernant une maladie du ventre'3%. 11 s’agit

1310

de la méme procédure pour les trois : on file une ou deux cordelettes de laine °"", on noue 7

nceuds sur les cordelettes, au-dessus desquels est récitée 1’incantation. La cordelette est ensuite

t1311 .

attachée au patien La fabrication d’amulettes est une pratique trés courante en

Mésopotamie. Des perles de pierre!3!?

ou des plantes peuvent étre accrochées au fil de laine,
mais elles peuvent également étre remplacées par des nceuds faits sur le fil. L’incantation qui
les accompagne est alors récitée au-dessus des nceuds, lesquels absorbent ainsi et retiennent le
pouvoir magique de I’incantation'3!3, On ne retrouve pas I’utilisation de laine bleue ou blanche
ailleurs dans le corpus thérapeutique pour les maladies gastro-intestinales, mais une
prescription pour la jaunisse amurriganu dit d’accrocher une perle d’or aux mains du patient

avec de la laine rouge'*!*,

Le rituel le plus complexe du corpus MGI accompagne une courte incantation médio-
babylonienne'3!>, traitant le vomissement. Selon le rituel'*'°, il faut prendre une jarre neuve et
tirer de 'eau du fleuve en faisant face au courant ; le praticien doit ensuite fabriquer une figurine
en forme de croix avec du vieux roseau et une tresse noire faite de fils épais. Il doit ensuite

placer la figurine'!” dans la jarre, puis envelopper la jarre avec la tresse. Enfin, il doit réciter

1397 Voir la discussion ci-dessous.

1308 sig babbar sig.babbar [x’] | a-hi-nu-ii nu.nu 7 u 7 kakeida.keSda-e-ma ka "x* | én Sid-nu ina
murubs.mes-su keSda « de la laine blanche, de la laine blanche [...], tu (les) files séparément, tu noues 7 et 7 nceuds,
tu récites I’incantation, tu attaches (les fils) a ses hanches » (MGI 15, 1. 3-5) ; S®aka ki-bi-is #gigir Sa gub |
sig.za.gin.na dur sirs.sirs a-na 2-$u te-es-sip |7 kés kesda én 7-$u §id-nu ina murubs-$u kesda « tu files une touffe
de laine du sillon gauche d’un chariot (avec) de la laine bleue, tu entortilles les deux (fils ensemble), tu (y) noues
sept nceuds, tu récites I’incantation sept fois. Tu noues (la laine) a sa hanche » (MGI 25 1. 10-12).

1309 sig babbar dur nu.nu 7 ka.keSda Sid-nu ina egir-§ui tara-kas « Tu files de la laine blanche en une
cordelette. Tu (y) noues sept nceuds. Tu récites I’incantation, tu attaches la cordelette a son dos » (MGI 16 1. 7).

1310 Laine blanche pour MGI 15 et 16, laine bleue et laine provenant « du sillon d’un chariot » (*®aka ki-
bi-is #¥gigir $a gub) pour MGI 25.

1311 Aux hanches pour MGI 15 et 25, et a son dos pour MGI 16.

1312 Schuster-Brandis, 2008.

1313 Abusch & Schwemer, 2011, p. 24.

1314 ku.sigi7 ina sig sas ina Su'-$u kesda, « tu attaches une perle d’or sur un fil rouge a ses mains » BAM
6, 578 iv 13, cf. Cadelli, 2000, p. 236.

1315 MGI 65.

1316 dugla ha.an sdhar $a i-nam Sal-mat ti-qé | a ina i7 a-na ma-hir-ti ta-hab-bu | gi sal.la sumun ti-gé ina ni-
ri sal-mu-ti | $a qé-e ra-bu-ti pal-lu-ur-ta te-si-ir | i-na “¢la.ha.an gar-an | ina ni-ri sal-mu-ti ta-kar-ri-ik | én 7-3
$id-nu nag-Su « Tu prends une jarre lahannu neuve dont le goulot (litt. I’ceil) est intact. Tu tires ’eau du fleuve (en
te tenant) face au courant. Tu prends un roseau fin et vieux, (et) avec une tresse noire (faite) de fils épais tu dessines
une croix. Tu places (la croix ?) dans la jarre lahannu, tu enveloppe (la jarre) avec la tresse noire. Tu récites
I’incantation 7 fois, tu lui fais boire (le contenu de la jarre) et il guérira » (MGI 65 1. 4-10).

1317 Ou 1e roseau, le texte n’est pas trés clair.
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l'incantation 7 fois avant de faire boire le contenu de la jarre au patient. Ce rituel ne ressemble
en rien aux autres rituels connus pour les maladies gastro-intestinales. En revanche, le fait de
dessiner des croix au sol ou de fabriquer des amulettes en forme de croix est attesté ailleurs
dans la littérature magique, notamment dans les rituels et prescriptions contre la sorcellerie!?!8,
Une prescription contre la colére divine donne des indications pour la fabrication d’une
amulette en forme de croix'?*!°. Une incantation néo-assyrienne contre une maladie inconnue!32°
est accompagnée d’un rituel décrit la fabrication d’une figurine en forme de croix a partir d’une

tresse en fils noirs'3?!. Ce dernier exemple rappelle fortement le rituel accompagnant MGI 65.

Plusieurs incantations sont accompagnées de rituels mettant en scéne la destruction
d’une jarre, ou I’emploi de tessons de jarres brisées. L’une des instructions rituelles qui suit
MGI 66 consiste a broyer un tesson dans de 1’huile et d’en oindre la gorge du patient. Le rituel
de MGI 21 prescrit de réciter 3 fois 1’incantation au-dessus d’une jarre, puis de briser celle-ci
sur la téte du patient'*??. L’incantation MGI 137 fait appel a I’image de la jarre brisée dans le
corps du texte. Ce motif est également employ¢ dans d’autres incantations contre divers maux

1324 ot une autre

depuis la période néo-sumérienne, dont une incantation contre la migraine
contre le démon Namtar!*?>. Lors de la récitation de I’incantation, le récitant ou le patient devait
probablement briser un récipient au sol au moment ou la phrase était prononcée, symbolisant
ainsi la destruction de la maladie ou du démon. Comme 1’a montré W. Sallaberger, le motif de
la rupture des récipients en argile fait partie des images récurrentes de la littérature
mésopotamienne'?%. Une jarre en argile brisée peut aisément se fracturer en d’innombrables
tessons, et devenir irrémédiablement inutilisable. Sa rupture est donc le symbole d’une
destruction complete. La comparaison avec des tessons et petits éclats d’argile revient
régulierement dans les textes littéraires sumériens pour décrire la destruction de villes, comme

dans la lamentation de Sumer et d’Ur ou la ruine de la ville et de ses habitants par les Elamites

est décrite de la fagon suivante : #%tukul.e “¢sdhar.giny sag gaz i.ak.e « les armes brisent les tétes

1318 Abusch & Schwemer, 2011, p. 142 ; Abusch & Schwemer, 2016, p. 369.

1319 BAM 315 iii 32-iv 56, cf. Abusch & Schwemer, 2016, p. 33

1320 La tablette est abimée, et le texte malheureusement incomplet.

321 ni-ri sa-mu-ti ta-tam-mi [...] | nu pa-al-lu-ru du-us « tu files des tresses noires [...] tu (en ?) fais une
figurine en forme de croix » (BAM 409, r. 33), cf. CAD P, p. 69.

1322 dug la-h[a-an-nu ...] | én 3-5i §id-nu-ma x [...] | ina sag.du-5i gaz’ x [...] « [(tu prends?)] une bouteille,
tu récites ’incantation trois fois [(au-dessus’)], tu casses [(la bouteille’)] sur sa téte » (MGI 21 1. 11-13).

1323 d[u].ug.gin; ga.az.ba « (Bile) soit brisée comme une ja[r]re ! » (MGI 1 1. 8).

1324 dugyy, Sakar.giny hé.ma.ta.gaz.e « Puisse (la migraine) étre brisée comme un récipient Sakar ! » (TMH
6/1 1. 21), cf. van Dijk & Geller, 2003, p. 12 ; Rudik, 2015, p. 230-236.

1325 dugyyyy-Jakar-ra (...) hé-am-gaz-e (TMH 6/10 1. 4 — 6), cf. van Dijk & Geller, 2003, p. 41 ; Rudik, 2015,
p. 228-229.

1326 Sallaberger, 1996, p. 86-92.
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comme des pots d’argile ! » **’. De méme la métaphore du tesson sert dans les incantations 2
décrire la destruction du démon ou de la maladie. Le motif se retrouve ainsi également dans
une incantation contre le mauvais démon Udug : « le mauvais démon Udug (...) puisse-t-il étre
bris¢ comme une jarre (...) puisse-t-il étre bris¢ dans la rue comme le tesson d’un bol de
potier! »'3%, Les tessons eux-mémes, symboles de cette destruction, pouvaient étre imprégnés

d’une forte valeur symbolique, et servir de materia magica'>®.

Enfin, une courte incantation du corpus MGI semble décrire un rituel impliquant une

statue divine :

i-sti-um Sa dingir Le bois du dieu,
na-du-um Sa a-we-lu-tim I’outre de ’homme.
li-iz-zi-iz i-su-um Que le bois soit dressé !
li-ih-he-pi na-du-um(MGI 53 1. 1-4) Que ’outre soit rompue !

L’incantation repose sur une opposition entre d’un coté le « bois du dieu », qui désigne

1330

probablement la statue divine °°°, et de 'autre « I’outre de I’homme », qui symbolise le

ventre!33!

. L’outre devant étre rompue, on imagine qu’elle représente ici un ventre plein ne
laissant rien sortir, et donc un cas de constipation'*¥. Il est possible qu’au moment de la
récitation de I’incantation il fallait dresser une statue divine, ou se tenir devant une statue
précédemment érigée, et couper ou déchirer une outre pleine. En méme temps que ’outre
laissait s’échapper son contenu, le ventre était de méme délivré est pouvait se vider de ce qui

I’encombrait.

Si les rituels du corpus MGI suivent généralement le méme format que les prescriptions
de type bultu, on y retrouve également un certain nombre de pratiques et de motifs communs
aux incantations et remedes de I’asipiitu, notamment les corpus maglii et udug.hul. Cependant,
a la différence des incantations d’asipiitu, ou 1’on peut trouver des rituels complexes'**3, ici les
rituels sont relativement simples. Il s’agit en majorit¢ de préparations d’un traitement a
consommer sous la forme d’une potion ou a appliquer comme un onguent, ou encore des

confections d’amulettes. Les instructions précisent généralement qu’il faut réciter 1’incantation

1327 ETCSL no. 2.2.3, 1. 406, cf. Michalowski, 1989, p. 62f ; Sallaberger, 1996, p. 90.

1328 udug hul.gal (...) | dug gins hé.gaz.gaz | (...) | Sika “¢bur.zi bahar.gin; tillas hé.ni.ib.gaz.gaz (Udug.hul
VI, 1. 103-139), Geller, 2016, p. 240-241.

1329 Sallaberger, 1996, p. 92.

1330 Steinert & Vacin, 2018, p. 714.

1331 Cf. 3.3.5.2.

1332 Cf. 4.2.3.

1333 Cf. Abusch & Schwemer, 2011 ; Geller, 2016 ; Abusch & Schwemer, 2016.
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au moment de la réalisation du rituel, permettant ainsi de transférer le pouvoir magique de

I’incantation au traitement et de rendre efficace ce dernier.

195



4. Analyse clinique

Aborder la symptomatologie décrite dans les incantations s’inscrit dans la continuité de
I’approche développée dans la partie 3, consacrée aux principes de fonctionnement des
incantations. En effet, étudier de quelle facon ces textes décrivent sensations physiques (ou
psychiques) et symptomes permet de mieux comprendre leurs potentiels effets sur les
patients'**. Ce chapitre sera donc consacré a une analyse du vocabulaire clinique (4.1) ainsi
que des images et métaphores employées dans les incantations pour décrire maladies et/ou
symptomes (4.2). Il y sera également fait une comparaison avec le tableau clinique tel que

présenté dans les textes de diagnostics et de prescriptions.
4.1. Vocabulaire anatomique

Avant de s’intéresser a la symptomatologie, il convient de préciser la définition de
certains termes utilisés pour décrire la région abdominale et les organes internes dans le

vocabulaire thérapeutique mésopotamien.

Akkadien Sumérien Traduction

abunnatu li.dur Ombilic

emsu ur.bar.ra Bas-ventre, hypogastre
hasi har / mur Poumon

irru Sa.nigin Intestin

irtu gaba Poitrine

kabattu urs Foie

karsu - Estomac

libbu sa Ventre, cceur, abdomen
martu z€ Vésicule biliaire, bile
pagru ade Corps, tronc, carcasse
qablu murub4 Taille, hanches, milieu
gerbu Sa.mes Viscere, entrailles

rés libbi sag Sa Epigastre

rigitu - Colon

Suburru dar Rectum

takaltu tin Estomac, foie ?

tultmu bi.ri Rate

zumru su Corps

Tableau 49: Vocabulaire anatomique abdominal akkadien et sumérien

1334 Cf. 3.1.2,3.1.3 et 3.3.
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Dans la tradition savante mésopotamienne, I’ordre qui revient le plus souvent pour la
description des parties du corps est un ordre capite ad calcem « de la téte aux pieds ». Le plus
ancien texte qui montre cette organisation est la liste lexicale paléo-babylonienne Ugu.mu, qui
servait A la formation des apprentis scribes'**>. La liste disparait du curriculum scolaire apres la

période paléo-babylonienne, mais son principe organisationnel survit dans les compositions

1336 1337 1338

postérieures ~°°, comme le traité SA.GIG ™’ ou le Compendium Médical de Ninive

La pratique de I’extispicine — divination par I’étude des entrailles animales — a donné
lieu a un vocabulaire anatomique extrémement précis et détaillé. Cependant, cette précision se
retrouve assez peu dans les textes médicaux, qui utilisent souvent des termes plus vagues et
génériques. Ainsi, la tablette 13 de SA.GIG, consacrée a I’abdomen, divise les symptomes en
trois zones : I’épigastre (sag Sa), le ventre (Sa) et les entrailles (Sa.meS). De méme dans
ESTOMAC on trouve peu de mentions spécifiques des organes internes (intestin, cOlon, foie,
etc.). Un méme terme comme le $a/libbu pouvait avoir de multiples significations selon les
contextes : coeur, abdomen, estomac, entrailles, etc. Il est donc parfois difficile d’identifier avec
certitude la signification de certains termes anatomiques, surtout en contexte médical. Les
incantations du corpus MGI en revanche font a plusieurs reprises appel a un vocabulaire plus
détaillé, emprunté a 1’extispicine, mais dont la signification est parfois incertaine lorsqu’il est
utilisé pour le corps humain. Nous allons donc dans ce chapitre aborder les termes du
vocabulaire anatomique utilisés dans les incantations du corpus MGI et ce qu’ils peuvent révéler

de la connaissance anatomique des thérapeutes mésopotamiens.
4.1.1. martu

Le sens de bile ou vésicule biliaire pour le terme zé/martu est bien attesté. Ce lien clair
fait entre 1’organe et la sécrétion est probablement dii a 1’observation du systeme gastro-
intestinal animal, dans un cadre de pratique divinatoire. Grace a la pratique de I’extispicine, les
savants mésopotamiens ont ainsi pu établir une solide connaissance du fonctionnement des
organes internes. Le sens exact, selon qu’il s’agisse de 1’organe ou de la sécrétion, est inféré

selon le contexte et le vocabulaire utilisé pour le décrire. Ainsi dans les textes d’extispicine, qui

1335 Couto Ferreira, 2009 ; Couto Ferreira, 2017a, p. 43
1336 Couto Ferreira, 2017a, p. 46.

1337 Cf. D. c.

33 Cf. D.b. i.
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reposent sur 1’observation des organes internes de divers animaux, martu désigne clairement

I’organe :
ina rés martum 2 urqi nadii... (KBo 9/64) Il y a deux taches jaunes/vertes sur le haut de la
vésicule biliaire...
Summa martum ina qablisu naksat... (YOS Si la vésicule biliaire est coupée en son milieu...

10/31 xii 14)

Summa martum naliatma misa warqu... (YOS Si la vésicule biliaire est pleine et son liquide est
10/31 x 21) jaune/vert...!13%

Dans les textes thérapeutiques, martu désigne plutot la sécrétion bilieuse. Ainsi le traité
SA.GIG en décrit 1’expulsion par divers orifices du corps humain, et de quelle couleur est le

liquide alors observé :

di$ ina ka-su z¢€ gic i-"t"-[a ...] S’il vomit de la bile noire par sa bouche...
dis ina ka-su z¢€ sas i-ii-[a ...] S’il vomit de la bile rouge par sa bouche...
dis ina ka-su z¢€ sigy i-ii-[a ...] S’il vomit de la bile jaune par sa bouche...
di$ ina ka-su zé babbar i-ii-a ana us."3".[kédm ...] S’il vomit de la bile blanche par sa bouche
(SA.GIG VII, env. 10° — 13°) pendant 3 jours ...

Le traité SA.GIG consiste en une description exhaustive des symptomes observés sur le
corps du patient. Les colorations de la peau, des yeux, et des diverses sécrétions émises par le
corps font partie des signes répertoriés. Quatre couleurs sont identifiées : noir (gie/salmu),
brun/rouge (sas/samu), jaune (sig7/arqu), et blanc (babbar/pesit). La bile, au sens moderne du
terme, est un liquide jaune vif, s’assombrissant au contact de 1’air, favorisant la digestion, et
produit par le foie. Une partie est stockée dans la vésicule biliaire, 1’autre passe directement
dans I’intestin gréle. Dans la réalité, il est assez rare de vomir de la bile a proprement parler. Il
s’agit plus généralement de liquide gastrique, associé a la bile en raison de son acidité et de sa

couleur.

La bile noire peut désigner une présence de sang dans les vomissements. Lors de 1ésions
du tube digestif, le sang se mélange au liquide gastrique, lui donnant une couleur sombre (noir
ou brun). Cette couleur sombre peut également étre due au fait que le saignement se produit
depuis un moment, et a eu le temps de s’oxyder, et donc de foncer. Dans le cas de la bile rouge,
il s’agit 1a encore probablement de sang. Sa description comme rouge, par opposition au noir,
indique qu’il est ‘frais’, n’ayant pas eu le temps de s’oxyder. Il peut également indiquer des
l1ésions dans 1I’cesophage : le sang ne s’est pas mélangé aux sucs gastriques, et n’a donc pas

foncé. La bile blanche décrit un vomissement muqueux, riche en mucus et sucs gastriques.

1339 Pour d’autres exemples, voir CAD M1, p. 297-298, et HeeBel, 2012, p. 123-139.
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Enfin, la couleur jaune indique clairement un vomissement de bile, seule ou mélangée a des

sucs gastriques.

Si le noir, le rouge et le blanc ne posent pas de problemes, il n’en est pas de méme pour
sig7/arqu. En effet, le terme peut désigner aussi bien la couleur jaune que le vert. Cette double
signification a soulevé un certain nombre d’interrogations et de discussions concernant la
perception de la couleur par les peuples mésopotamiens. Toute la difficulté repose dans le fait
que dans la pensée mésopotamienne, il n’existerait pas de différence entre les deux couleurs,
du moins pas dans le vocabulaire. De la méme facon que nous utilisons le mot « bleu » pour
désigner le cyan et I’indigo, le jaune et le vert étaient considérés comme deux nuances d’une

méme couleur. B. Landsberger'**

conclut de cette apparente confusion entre les deux couleurs
que les Mésopotamiens étaient physiquement incapables de percevoir le jaune. Cependant, ainsi
que le fait remarquer T. Kimmerer'**!, ’absence d’une terminologie précise n’induit pas pour
autant une incapacité physiologique. En fait, I’absence de distinction entre le jaune et le vert
aurait une origine culturelle, plutot que physique. Comme il a été relevé récemment par S.
Thavapalan!3*?, les données ethnologiques combinées aux recherches en sciences cognitives
ont pu démontrer que la couleur est un phénomene culturel. Dans la langue russe par exemple,
une séparation est faite entre goluboy (sorte de bleu clair) et siniy (bleu foncé), qui sont
considérés comme deux couleurs distinctes. La facon dont les Orientaux anciens concevaient
la couleur différait de la ndtre : contrairement a la plupart des langues européennes modernes,
la terminologie akkadienne des couleurs n’était pas basée sur la nuance, mais plutot sur la
luminosité et la saturation. Des termes tels que namru (« brillant »), efii (« sombre »), ou barmu
(« multicolore ») faisaient probablement partie du vocabulaire habituel de la couleur. Que le
terme akkadien (w)arqu recouvre a la fois le jaune et le vert n’implique pas une incapacité

physiologique, mais simplement une différence culturelle.
4.1.2. libbu

La traduction du terme $3/libbu dépend en grande partie du contexte!>**. Dans les textes
d’extispicine, il peut désigner le coeur ou le ventre'***. Dans les textes thérapeutiques, il n’existe

pas de traité spécifiquement li¢ au cceur, et le libbu y désigne I’abdomen ainsi que les entrailles

1349 Landsberger, 1967, p. 139.

1341 Kémmerer, 2000, p. 59.

1342 Thavapalan, 2018.

1343 CAD L, p. 164 : « heart, abdomen, entrails, womb » ; AHw p. 549 : « Leib, inneres, Herz ».
1344 Starr, 1983, p. 75f ; Jeyes, 1989, p. 771 ; Cadelli, 2000, p. 293 ; Cadelli, 2018, p. 5-6.
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au sens large!>*. En effet, le libbu y est associé a d’autres organes internes du systéme digestif,
et les maladies qui lui sont attribuées se manifestent par une symptomatologie gastro-
intestinale. Le libbu est également employé dans des textes décrivant la grossesse pour désigner

le ventre ou ’utérus d’une femme enceinte!346 :

én 7-Su ana ugu kisib ina ugu $a-Sd ta-par-ik-ma  (Prends le baton de la main du berger,) récites

(BAM 248 iv 5) l'incantation sept fois dessus, place-le en travers
de son ventre (et elle donnera naissance
rapidement).

Ainsi, les incantations de type Herbe du ventre ont pendant longtemps été traduites par

1347 et la traduction de libbu en « coeur » a souvent été utilisée dans des

« Heart-grass »
contextes oll « intérieur » ou « entrailles » serait plus adapté'**. Le fait qu’une vingtaine des
incantations concernant le libbu (MGI 8-11, 14, 16-17, 19,20, 26-29, 42-3, 48, 50, et 57) soient
intégrées au chapitre ESTOMAC du Compendium Médical de Ninive, consacré aux maladies

1349

gastro-intestinales'°*, ainsi que la présence d’une symptomatologie clairement en lien avec des

problemes de digestions nous pousse a choisir le terme « ventre ». Cette traduction est confortée

1350 est

par le fait que dans les textes médicaux mésopotamiens, la symptomatologie cardiaque
le plus souvent associée a la poitrine, association logique étant donné la localisation du cceur
dans le corps humain. Le mot « ventre » est choisi en raison de son caractere vague, pouvant
désigner a la fois une zone externe comme I’abdomen, ou interne comme les visceres. Le libbu
est également associé a un autre terme sumeérien, a savoir libis. Dans les énumérations d’organes
datant de la période paléo-babylonienne le Sa et le 1ibi§ sont généralement écrits a la suite, ce
qui suggére un sens de ventre pour le $a et entrailles pour le libi§'*!. L’incantation paléo-
babylonienne MGI 22 par exemple cite les deux termes : Sa.gig im.des libiS.gig im.des « il a
apporté la maladie du ventre, la maladie des entrailles » (1. 5). De méme, la prescription écrite

sur la tablette F's Wiggermann 86-89, ou se trouve MGI 68, liste les maladies Sa.gig libis.Sa.gig

1345 Cadelli, 2000, p. 292-295 ; Scurlock & Andersen, 2005, p. 116, 701nl.

1346 eichty, 1970, p. 60, 64 ; Couto Ferreira, 2009, p. 263-268.

1347 Reiner, 1985 ; Veldhuis, 1990.

1348 Couto Ferreira, 2009, p. 263-268.

BYCEf. D.b. 1.

1350 Sensations de lourdeur, d’écrasements, etc.

1351 Bgck, 2014a, p. 25-26 ; Bock, 2014b, p. 104 ; Steinert & Vacin, 2018, p. 714
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hli-ip §]a.gig « maladie du ventre, maladie des entrailles, maladie Aip libbi'*>* » (1. 46-47)!353,

Au premier millénaire av. n. &. en revanche le libis et le $a ont tendance 2 se superposer!>*,

4.1.3. karsu

1355

Le terme karsu, attesté dés 1’époque paléo-assyrienne'*>> correspond chez I’humain a

1356

I’estomac’*°°, et dans un sens plus large a I’abdomen ou au ventre. Chez les animaux utilisés en

boucherie ou en extispicine, il s’agirait de I’un des estomacs, probablement le rumen ou premier

1359

1358 " suivie par W. Moran'3* a

estomac'®’. Cette identification a été proposée par M. Hussey

31360

partir d’un texte d’extispicine paléo-babylonien, YOS 11/2 , qui décrit les organes internes

d’un mouton en suivant un ordre capite ad calcem. Une ligne concerne les quatre estomacs du

mouton (1. 68), listés de la fagon suivante : kar-sum pi-i kar-Si-im ri-qgi-tum ku-ku-ud-rum. On

1361 1362

aurait donc logiquement le karsu pour le rumen ~°" ou sa face dorsale ", et le pi karsu pour le

1363 ou pour la face ventrale du rumen'***. En ce qui concerne son utilisation pour

réticulum
I’anatomie humaine, le karsu est peu représenté, que ce soit dans les textes médicaux ou de
présages!%>. Dans certains textes littéraires, il peut étre comparé a une outre d’eau (maskaru)
1366 Dans la liste lexicale Hars.ra = hubullu, il est situé entre le ventre (libbu) et gerbu. Le karsu

1367

est mentionné dans les incantations intégrées a ESTOMAC °°/, en association avec I’ intestin irru

et le rigitu. Il n’est en revanche pas attesté en contexte médical'**®, bien que 1’on connaisse

1352 Littéralement « cassure du cceur ». L’interprétation de ce syndrome est sujet a débat, certains
chercheurs y voient une maladie mentale comme 1’anxiété ou la dépression (Stol, 1993, p. 28f ; Cadelli, 2000, p.
311 n. 151 ; Abusch & Schwemer, 2011, p. 92) quand d’autres I’interprétent comme un syndrome physique : P.
Adamson par exemple définit Aip libbi comme une douleur abdominale associée a I’angine (Adamson, 1981, p.
126-127) et J. Scurlock comme une sensation d’écrasement ressentie dans la poitrine (Scurlock, 2014, p. 201, 479).
Cf. Parys, 2017, p. 110-111

1353 Geller & Vacin, 2017, p. 87, 89.

1354 Steinert & Vacin, 2018, p. 714.

1355 Cadelli, 2000, p. 297.

135 CAD K, p. 223 : « 1. stomach, belly, womb, body, 2. mind, heart, plan, desire, 3. inner or lower side » ;
AHw p. 450 : « Bauch, Magen, Inneres », Couto Ferreira, 2009, p. 273-275.

1357 Starr, 1983, p. 92-93.

1358 Hussey, 1948, p. 29-30.

135 Moran, 1967, p. 179.

1360 Hussey, 1948, p. 21-32 ; Starr, 1983.

1361 Moran, 1967, p. 179.

1362 Hussey, 1948, p. 30.

1363 Moran, 1967, p. 180.

1364 Hussey, 1948, p. 30. Pour le rigitu, voir ci-dessous 4.1.6.

1365 Cadelli, 2000, p. 297-298.

1366 Reynolds 2002 p. 120 1.2, Stol, 2006, p. 106.

1367 MGI 8, 11, et 17.

1368 Cadelli, 2018, p. 11.

201



1369

quelques occurrences concernant la «bouche » du karsu , expression qui pourrait

1370 1371

correspondre, selon les interprétations, au pharynx °’" ou encore a I’épigastre

4.1.4. gerbu

Le terme gerbu semble avoir un sens assez large, et désigner les entrailles dans leur
ensemble!*’2. En extispicine, les expressions gerbu kabbariitu et gerbu qgattaniitu, littéralement
« intestin gros » et « intestin fin » illustrent I’emploi métonymique de gerbu qui pouvait étre
utilisé aussi bien pour signifier le tout (entrailles) et la partie (intestin gréle et cdlon). Des textes
plus tardifs indiquent pour ces mémes organes les termes irru kabru et irru gatnii, montrant
I’homonymie entre gerbu et irru'>’?. Dans les textes thérapeutiques mésopotamiens, le gerbu
est toujours désigné par son nom sumérien $a.meS. Dans ESTOMAC ainsi que dans le traité
SA.GIG, l’organe est essenticllement associé aux symptomes napih, « gonflé » et ebit
« contracté ». Ballonnements et crampes sont tous deux compatibles avec une traduction de
gerbu par « intestin », sans pour autant exclure d’autres visceres. Il est probable que le terme

ait pu désigner tout ou partie des viscéres, selon le contexte!3’*.

4.1.5. irru

En extispicine, le terme irru semble avoir un sens moins concret que le gerbu, et n’est
pas inclus dans les textes qui énumerent les parties du tube digestif animal'*”>. Dans les textes
médicaux irru semble avoir eu le sens d’ «intestin » 3’6, Dans ESTOMAC irru apparait a
plusieurs reprises en contexte incantatoire, ol il désigne 1’intestin ([ir]-ru, MGI 11 1. 3 ; ir-ra-
§u, MGI 41 1. 4, 10, 21) ou les circonvolutions intestinales'*”” (ir-ru sa-hi-ru-ti, MGI 8 1. 2 ;
Sa.nigin, MGI 17 1. 1). Dans le traité SA.GIG, irru est écrit phonétiquement, contrairement 2

gerbu qui est désigné par le sumérogramme $a.meS. En dehors de ce cas, il est difficile de

139 STT 1/961. 1, 5, 10,20 ; BAM 75 1. 7 ; SpTU 1/43 1. 7-8.

1370 Geller, 2010b, p. 6.

1371 Cadelli, 2000, p. 298 n. 65.

1372 CAD Q, p. 216, 226f. : « Insides, intestines » ; AHw p. 913 : « Innen ».

1373 Cadelli, 2000, p. 302-305.

1374 Couto Ferreira, 2009, p. 270-271.

1375 Cadelli, 2000, p. 305-307.

1376 Cf. Cadelli, 2000, p. 307-308 ; CAD I, p. 181 : « 1. Intestines, 2. Gut » ; AHw p. 244 : « Darm,
Eingeweide ». Scurlock & Andersen, 2005, p. 116 pour une traduction de irru par « intestin gréle ».

1377 Jaques, 2006, p. 241-242.
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différencier clairement gerbu et irru, les deux pouvant étre traduits en sumérien par sa.mes. Le

terme pouvait avoir un sens plus large qu’ « intestins », et désigner 1’ensemble des visceres'?’8,

4.1.6. riqitu

Dans I’anatomie animale, le rigitu désigne I’omasum, a savoir le troisiéme estomac des

ruminants'3”°. Par extension, il désignerait chez I’humain I’estomac, bien que le terme soit trés
4 1380 . s . . .

peu employé dans ce cadre'°°". A notre connaissance, il n’est attesté en contexte thérapeutique

que dans des incantations, et n’apparait pas dans les prescriptions ni dans les textes de

diagnostic!?8!

. Dans les deux incantations ol on peut le trouver (MGI 8 et 11), toutes deux
intégrées a ESTOMAC, le rigitu intervient a la suite des termes irru et karsu, que nous traduisons

respectivement par 1’intestin et I’estomac. Il pourrait donc s’agir soit d’un autre terme pour

1382 1383

désigner 1’estomac '7°“, soit d’un autre viscére, comme le colon °°°. Dans le contexte, la
traduction de « c6lon » nous parait plus adaptée puisque les incantations MGI 8 et 11 semblent

faire une liste d’organes internes.
4.1.7. kabattu

Le terme akkadien kabattu désignerait le foie!***. La traduction n’est pas tout a fait
certaine, malgré les paralleles sémitiques'®®, le kabattu étant assimilé dans les listes lexicales
surtout avec des mots pour l'intérieur du corps, ou l'estomac. La traduction par « foie » est
soutenue par la variante gabidu, qui dans les listes lexicales est assimilée a amiitu, la désignation
principale pour le foie de mouton. Cependant, ni gabidu ni kabattu ne sont documentés dans
les textes médicaux comme une désignation pour un organe du corps humain, ce qui pourrait
indiquer que les thérapeutes mésopotamiens utilisaient un autre terme pour le foie, encore non-
identifié'**®. Le kabattu n’apparait pas dans les textes médicaux. En revanche il est cité dans
une incantation d’ESTOMAC o il est mis en parallele avec le libbu : as-Sum ka-ba-ti as-Sum li-

ib-bi | as-Sum li-ib-bi as-Sum li-ib-bi ma[r]-"si" « Pour le foie, pour le ventre ! Pour le ventre,

1378 Couto Ferreira, 2009, p. 271-273.

1379 CAD R, p. 367 « 1. omasum, 2. human stomach » ; AHw p. 987 : « Blittermagen, omasum » ; Moran,
1967, p. 180, d’aprés apres YOS 11, 23, cf. ci-dessus 4.1.3.

1380 Cadelli, 2000, p. 301-302.

1381 Cadelli, 2018, p. 14.

1382 Couto Ferreira, 2009, p. 261-263.

1383 Pour la traduction du rigitu par « colon », voir Scurlock & Andersen, 2005, p. 116.

138 CAD K, p. 11 : « 1. Inside (of the body), liver ? ; 2. emotions, thoughts, mind, spirit » ; AHw p. 416 :
« Leber, Gemiit ».

1385 Par exemple en arabe le foie se nomme kabd, kabda en syriaque, et kbd en ougaritique.

1386 Steinert, 2016, p. 207.
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pour le ventre malade ! » (MGI 16, 1.5-6). Dans la pensée mésopotamienne, le kabattu est le
siege de la pensée et des émotions'*®’, d’ou son association avec le libbu, auquel peuvent

également étre attribués des états émotionnels ou psychiques'3®®,

4.1.8. kukkudru

Le kukkudru désigne une partie de 1’estomac des ruminants'3*°. Dans Ia liste paléo-
babylonienne YOS 11/23'%° le kukkudru apparait en derniére position dans la liste des quatre

estomacs du mouton, ce qui a poussé¢ W. Moran a ’interpréter comme le dernier estomac, a

1391 1392

savoir I’abomasum *”'. Le terme kukkudru est généralement réservé a 1’extispicine et
n’apparait pas dans les textes médicaux ni dans SA.GIG. Il est utilisé cependant dans une
incantation paléo-babylonienne du corpus MGI : i-pu-uh-an-ni ku-ku-id*-ri « Elle™ (la maladie)
me gonfle mon estomac ! » (MGI 59bis 1. 5). La traduction ici de kukkudru par « estomac » a

été proposée par A. Cavigneaux et F. Al-Rawi'3%3,

4.1.9. takaltu

139 mais le

Le takaltu en extispicine désigne le foie, ou du moins une partie du foie
terme peut également avoir le sens de sacoche ou de boite!**>. 1l apparait régulierement en
contexte médical, généralement écrit avec le sumérogramme tin ou tun $4'*%. Quand il s’agit
d’anatomie humaine, il n’est pas toujours certain si le rakaltu désigne le foie ou un autre organe.
Deux lignes de la tablette 13 de SA.GIG, dans la section consacrée aux entrailles Sa.mes (1. 93-
154) décrivent des symptomes liés au fakaltu (tun $a, 1. 120-130). Dans ESTOMAC il est associé
a des problémes digestifs!*’. Le sens de poche qui lui est attribué, faisant penser 2 un organe

creux, et son association a une symptomatologie des voies digestives hautes pointe vers une

1387 Cadelli, 2000, p. 296-297

1388 On peut donc se demander si I’incantation MG/ 16, malgré sa présence sur une tablette thérapeutique,
n’aurait pas une fonction plus « émotionnelle » que médicale, ou si le traitement des états psychiques faisait
justement partie du domaine thérapeutique.

1389 Cf. CAD K p. 500.

139 Hussey, 1948, p. 21-32 ; Starr, 1983. Cf. ci-dessus 4.1.3.

1391 Moran, 1967, p. 180

1392 Cadelli, 2018, p. 10 n. 58

1393 Cavigneaux & Al-Rawi, 1994, p. 85.

139 Nougayrol, 1950, p. 3 ; Starr, 1983, p. 54 ; Cadelli, 2000, p. 299-301 ; Scurlock & Andersen, 2005,
p. 520 ; Cadelli, 2018, p. 11.

1395 CAD T, p. 61 : « 1. bag, pouch, sheath, 2. stomach (also a nale of a part of the exta) » ; AHw p.
1304 « Tasche, Futteral, Magen oberer Teil der Bauchhohle ».

13% Steinert, 2016, p. 207.

1397 Steinert, 2016, p. 207-208 ; Cadelli, 2018, p. 13.
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identification avec I’estomac en contexte médical'**®. Le takaltu apparait une fois dans le corpus

MGI : %da-mu be-el ta-ka-la-tim « Damu, maitre de 1’estomac ! » (MGI 30 1. 9).
4.1.10.  Remarques

Le vocabulaire mésopotamien pour les organes internes humains est difficile a définir
avec précision. Les termes utilisés sont souvent flous et peuvent changer de sens selon le
contexte. Le vocabulaire anatomique utilisé¢ differe selon le type de texte. Les termes qui

i t de I’extispicine et qui sont spécifi a I’anatomie animal le karsu'®”®
proviennent de 1’extispicine et qui sont spécifiques a I’anatomie animale, comme le karsu >,
le rigitu'®, le kabattu'*®' ou encore le kukkudru'“®, sont exclusivement attestés dans les

incantations et ne se retrouvent pas dans les textes médicaux. Les textes médicaux et le traité

1403 1404

SA.GIG font un plus grand usage de termes ayant un sens plus large, comme libbu ™", gerbu

1405

ouirru >, et qui peuvent désigner aussi bien une zone (ventre, interne ou externe) qu’un organe

précis (cceur, estomac, intestin). Ce manque de spécificité dans les textes médicaux a souvent

1406

¢été interprété comme le reflet d’une méconnaissance du corps humain **°, méconnaissance qui

serait due a I’absence de la pratique de la dissection humaine en Mésopotamie.

Peu d’informations sont disponibles concernant la pratique de la chirurgie en
Meésopotamie. Cette absence de sources a été interprétée comme 1’indication qu’elle n’était pas
pratiquée par les thérapeutes mésopotamiens. Les quelques connaissances médicales de
I’anatomie humaine viendraient donc uniquement de la comparaison avec [’anatomie
animale'*"?. Selon M. Geller, les quelques procédures chirurgicales, si elles existaient, devaient
étre pratiquées par le barbier gallabu'**®. Cependant, comme le fait remarquer P. Attinger toutes
les mentions de I’asii dans le Code d’Hammurabi sont d’ordre chirurgical ; de plus, des la
deuxieéme moitié du 3°™ millénaire I’asii est associé dans les listes lexicales au barbier

1409

gallabu ™" . L’absence de sources textuelles décrivant les interventions chirurgicales qui

pouvaient étre pratiquées est peut-&tre due a une transmission orale de cette connaissance,

1398 Steinert, 2016, p. 207 ; Cadelli, 2018, p. 13.

139 Cf. 4.1.3.

1400 Cf, 4.1.6.

1401 Cf, 4.1.7.

1402 Cf, 4.1.8.

1403 Cf. 4.1.2.

1404 Cf. 4.1 4.

1405 Cf. 4.1.5.

1406 Cadelli, 2000, p. 289 ; Geller, 2010a, p. 4, 21 ; Fales, 2016, p. 57 ; Cadelli, 2018, p. 2.
1407 Pour une présentation de la pratique de ’hépatoscopie, voir HeeBel, 2012.

1408 Geller, 2010a, p. 52.

1409 Attinger, 2008, p. 73. Voir aussi Sternitzke, 2012, p. 653-655 ; Fales, 2016, p. 58-59.
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communiquée de maitre i éleéve dans le cadre sa pratique!*'°. D’aprés J. Scurlock!#!!, certains
textes médicaux montrent une compréhension des pathologies internes qui ne peut venir que
d’une observation directe, donc d’une pratique chirurgicale. Il est également plus que probable
que les armées aient été accompagnées en campagne par des médecins, et que le type de
blessures subies sur un champ de bataille ait pu apporter aux médecins une occasion d’observer
de pres les entrailles humaines. Ceci est confirmé par les archives néo-sumériennes de Garsana

dans lesquelles on voit un dénommé Su-Kabta, asii et général militaire (3agina)'*!12.

Selon P. Attinger la raison pour laquelle la chirurgie n’est pas mentionnée dans les textes
repose sur le fait que la plupart des textes médicaux auraient été copiés ou parfois méme rédigés
par des asipu, et que ces derniers n’auraient pris du savoir de 1’asii que ce qui recoupait avec
leurs propres pratiques, a savoir par exemple la pharmacopée mais pas la chirurgie!*!. Si cette
interprétation reste a discuter, le caractere parfois vague et imprécis du vocabulaire anatomique
interne n’était vraisemblablement pas di a une ignorance du corps humain, mais bien a la nature
des textes médicaux. La fonction principale de ces textes n’était pas d’étre un traité théorique
sur le fonctionnement du corps humain, mais de décrire des symptomes observables, ou des
sensations décrites par le patient : changement de couleur de la peau, fievre, ballonnement,
diarrhée, vomissement, etc. Le vocabulaire anatomique utilisé devait avant tout permettre de
désigner I’emplacement d’un symptome (le haut du dos, le bas-ventre, la téte, etc.). Les textes
médicaux n’avaient d’ailleurs pas vocation a étre lus par quelqu’un d’autre que le praticien. Par
opposition, les incantations devaient étre entendues par le patient. L’emploi d’un vocabulaire
plus complexe et plus technique, méme s’1l était tiré de I’anatomie animale, avait peut-&tre pour
fonction d’impressionner le patient par I’étendue du savoir du thérapeute. En énumérant
plusieurs organes (irru, karsu, rigitu'*'*) on lui faisait aussi savoir que toutes ses entrailles

étaient visées par la procédure incantatoire et qu’il serait donc entiérement guéri.

1410 Sternitzke, 2012, p. 656-657.

1411 Scurlock & Andersen, 2005, p. 9.

1412 Kleinerman, 2011. Le titre $agina désignait a la période d’Ur 111 le plus haut grade militaire, équivalent
a celui du gouverneur ensi. Ces deux hauts fonctionnaires se partageaient généralement la gouvernance des
provinces. En temps de guerre, le Sagina devait également mener les armées. Cf. Goetze, 1963 ; Steinkeller, 1987.

1413 Attinger, 2008, p. 73.

1414 MGI 8 1. 4-6, MGI 11 1. 3-4.
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4.2.

Clinique des incantations

Il convient pour commencer de dresser un tableau des maladies indiquées dans les

rubriques des incantations du corpus MGI — a noter que seule une moitié des incantations du

corpus (38 sur 77) sont accompagnées d’une rubrique. Nous avons conservé ici uniquement les

rubriques indiquant une maladie. N’ont pas été intégrées les rubriques sans indication de

maladie ni les rubriques trop abimées ou manquantes.

Maladie No MGI Rubrique Traduction
Maladiedela 01 a [ka.inim.ma] "z¢&" C’est une incantation pour la
bile ¢ inim.inim.ma zé.a.kam (maladie de la) bile
h ka.inim.ma zé kam
02 ka.inim.ma z¢€.[(kam)] C’est une incantation pour la
b ka.inim.ma zé.kam (maladie de la) bile
03 [k]a.inim.ma be za zé.gig Incantation pour quand une personne
a une maladie de la bile
68 ka.inim.ma z[é.a.ka]m C’[est] une incantation contre la
bi[le].
pasittu 04 b kl[a.inim.ma $]a pa-Sit-ti I[ncantation po]ur pasittu
Jaunissse 06 Si-pa-a-at | a-wu-ri-qd-nim  Incantation pour amurriganu
amurriganu 07 [x x (x)] Sa a-mu-ri-qd-nim  [Incantation] pour amurriganu
Vent 14 a [ka.inim].ma "im" $§¢ §a dib- [Incanta]tion pour le vent que le
Su ventre contient/qui contient le ventre.
22 ka.inim.ma im.a."kam’ C’est une incantation pour le vent.
24 "ka’.[inim.ma] [§a?-a?]-ru- Inc[antation] pour le [ve]nt?
um
Diarrhée 15 ka.inim.ma §a.si.sd.kes Incantation pour la diarrhée
25 ka.inim.ma C’est une incantation pour arréter la
S$a.sur.kus.ru.da.kam diarrhée
41 ka.inim.ma $a si.sd.kes Incantation pour la diarrhée
56 [k]a.inim.ma $a.si.s[d.kam] [C’est une in]cantation pour la
diarrhée
64 Sa §a si.sd Incantation pour la diarrhée
ka.inim.ma ir-ri i-Sa-ru-tim
c Si-pa-at Sa.mes i-Sa-ru-ti
kis libbi 17 k[a.ini]m.ma ana ki-is §a I[ncant]ation (que) tu récites pour kis
Sid-nu libbi
Maladie du 19 a ka.inim.ma $a-su [...] Incantation [pour si] son ventre [...]
ventre 29 a [ka.in]im.ma §a gig.ga.kdm C’est une [inc]antation pour la

maladie du ventre
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3 ka.inim.ma §a gig.ga.kdm

C’est trois incantations pour la
maladie du ventre

30

k[a'ilnim.ma' §a.gig.ga

I[nc]antation pour la maladie du
ventre

33

[ka.inim].ma $a gig.ga.kdm

C’est une [incanta]tion pour une
maladie du ventre

40

2 inim Sa [li-ib-bi

Deux incantations pour le ventre

44

[ka.inim.m]a "$a".[gig.ga]

[Incantatio]n [pour la maladie du]
ventre

50

[ka.inim.ma di$ na []ib-bu
i-re-du-su

[Incantation (pour) si] le [v]entre
poursuit une [personne].

51

ka.inim.ma $a.gig.ga.kam

C’est une incantation pour une
maladie du ventre

52

ka.inim.ma libig(4b.3a)

Incantation pour le ventre

53

ka.inim.ma libig(4b.3a)

Incantation pour le ventre

54

"ka.inim.ma $a’.[gig.ga]

Incantation [pour une maladie] du
ventre

55

ka.inim.ma $a.[gig.ga]

Incantation [pour une maladie] du
ventre

59

ka.inim.ma [$a’ ka]lm

[C’es]t une incantation [pour le
ventre’]

59bis

Si-pa-at $a.mu

Incantation pour mon ventre

60

ka.inim.ma §a.gig.ga.kam

C’est une incantation pour une
maladie du ventre

61

ka.inim.ma [3a.gig’]

Incantation [pour une maladie du
ventre ?]

71

[ka.inim].ma $a.[gig.ga]

[Incantat]ion [pour une maladie] du
ventre.

Vomissement 31

ka.inim.ma $a.gig.ga Sa pa-

ru-umni

Incantation pour le ventre malade qui
vomit

ka.inim.ma $a.gig.ga

Incantation pour la maladie du ventre

32

[ka.inim.ma $3.gig $a’ pa’-
rlu-u[m]

65

ka.inim.ma pa-ra-a ana
kus-[si]

Incantation pour arrét[er] le
vomissement

66

ka.inim.ma pa-ra-a a-na
kU5—Si

Incantation pour arréter le
vomissement

Constipation 75

ka.inim.ma 14 es-li

Incantation pour une personne
constipée.

Tableau 50 : maladies gastro-intestinales d'apres les rubriques des incantations MGI

Sil’on se fie aux rubriques, les maladies traitées dans le corpus MGI sont les suivantes :

maladie de la bile (z€.gig / murus marti), pasittu, amurriganu, une maladie liée au vent, kis

libbi, la diarrhée, le vomissement, la constipation, et une maladie du ventre (3a.gig / murus
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libbi). L’ appellation $a.gig / libis.gig / murus libbi « maladie du ventre », apparait dans la
majorité des rubriques du corpus MGI. 11 s’agit d’une appellation générique, qui recouvre des
complaintes diverses. Il est donc nécessaire, au-dela des rubriques, de s’intéresser aux

descriptions symptomatologiques spécifiques.

4.2.1. Kis libbi

i 1l v
1

kis libbi

),

1
|
I
I
I
I
I
ka.in[im.ma 1
1
1

— Incantation pour iz conaves
kis libbi Kis libbi . ‘ lnmnmnops pour
| ———1ka.inim,ma ana ki-is 5a Sid-nu des maladies du
= | «Incantation que tu récites pour ventre
kis libbi»
kis libbi
Incantations pour

_ﬂ# des maladies du

ka.inim.ma "im’ §a 8a dib-§u entea

« Incantation pour le vent

‘ . li.dur-su dus-at
qui‘que tient le ventre »

(hernie ombilicale)

Incantations pour

I
|

! 2

i des maladies du
I

I

ventre Colophon

________ | -

Figure 13 : schéma de BAM 574

C’est par la maladie kis /ibbi que commence le traité ESTOMAC. Les deux premieres
colonnes de la premiere tablette du traité (BAM 574)'*!° sont occupées par des prescriptions
destinées 2 traiter le kZs /ibbi, le reste de la tablette étant occupé par des incantations'#!®. Si les
rubriques de ces incantations ne désignent pas directement le ks /ibbi comme la maladie a
traiter — excepté MGI 17'*!7 —leur présence sur une méme tablette semble malgré tout indiquer
une certaine association dans I’esprit des rédacteurs du traité. En ce qui concerne I’incantation
MGI 17, elle est suivie de cette rubrique : k[a.ini]m.ma ana ki-is $a §id-nu « Incantation (que)

tu récites pour kis /ibbi ». Il s’agit de la seule incantation de la tablette qui est séparée des autres

1415 Cf. D. b. i pour une présentation du traité.

1416 MGI 8-11, 14, 16, 17, 19-20, 26-29, 42-43, 48, 50, 57 et 74. On trouve également une incantation
(MGI 75) sur BAM 575 (28™ tablette du traité) et cinq (MGI 1, 4-5, 69-70) sur BAM 578 (3%™ tablette). Les tablettes
4 (K 2386+) et 5 (BAM 579) du traité étant malheureusement beaucoup plus abimées que les trois premieres, il est
impossible a I’heure actuelle d’affirmer qu’elles ne contenaient pas d’incantations lorsqu’elles ont été écrites. En
I’état, aucune incantation n’est discernable sur les parties restantes de ces deux tablettes.

1417 BAM 574 ii 21-28.
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incantations par des prescriptions, lesquelles concernent également le kis /ibbi. On peut se
demander si cette séparation signifie qu’il s’agit de la seule incantation concernant kis /ibbi, les
autres incantations étant alors attribuées a une maladie du ventre non spécifiée.
Malheureusement la deuxieme rubrique est située sur une partie brisée de la tablette, et la
maladie n’est plus lisible. Il est donc impossible — en I’attente de 1’identification d’un fragment
supplémentaire — de savoir si cette deuxieme rubrique donnait une attribution pathologique
différente. Quant a la troisieme et derniere rubrique, elle suit MGI 14 et donne : [ka.inim].ma
"im’ §d $a dib-$u « [Incantat]ion pour le "vent” que le ventre contient ». Il parait donc que toutes

les incantations de la tablette ne sont pas attribuées au kis /ibbi.

Reprenons MGI 17, 1a seule incantation du corpus MGI a étre attribuée explicitement au
kis libbi. Les vers de I’incantation pouvant étre considérés comme des descriptions

symptomatologiques sont les suivants :

constamment  con]tracté,

lirru’ it-ta)-nap-ha'-ru zi-ir kar-"$i" $3.nigin ku-
us-su-"rux [...]1(...)| "Sa’-[ar] edin e-di-ip
na-di i-ta-naq-qi-Su edin ma-la-a igi.mes-5u | e-
"ta-na’-ba-la Sa-pa-tu-su i-ta-na-pa-as ki-ma

[L’intestin’  est
I’estomac est tordu, les plis de l’intestin sont
complétement noués. (...) Le vent de la steppe
souffle (en lui), se déverse (en lui). Il se répand

constamment (en) lui. Ses yeux sont remplis (de
la poussiere) de la steppe. Ses Ievres sont
constamment seches, il convulse constamment
comme un poisson, il est constamment gonflé

kus.meS$ it-ta-nak-bir ki-ma mus (MGI 17 1. 1-4)

comme un serpent.

Le premier vers de I’incantation décrit les entrailles du patient comme « contractées »
(naphuru), « tordues » (ziru) et « nouées » (kussuru). Deux autres incantations du corpus MGI
incluent une description similaire, MGI 8 et 11. Les deux incantations sont inscrites a la suite

’une de I’autre sur la tablette BAM 574'4!8 et ne comportent pas de rubrique :

ir-ru subs-hu-ru zi-ir kar-Sum | $i-i ri-qi-ti bu-  L’intestin est enroulé, tordu I’estomac, et le

up-pa-ni-sa sah-pat (MGI 8, 1. 4-5) colon'! lui-méme est aplati face 2 terre.

Lir]-ru su-hu-ru zi-ir kar-sum u $i-i ri-qi-tii bu- L’intestin est enroulé, I’estomac est tordu, et le

up-pa-ni-sa sah-pat (MGI 11, 1. 3) colon lui-mé&me est aplati face a terre.

Si la formule n’est pas exactement identique entre MGI 17 et MGI 8 et 11, on retrouve
dans les trois textes une idée de contraction, de torsion des entrailles'*??. Parmi les autres

symptomes listés par MGI 17, on trouve le vent qui emplit le patient, des yeux pleins de

1418 AfGI 8 : BAM 574 iv 17-23 et MGI 11 : BAM 574 iv 24-33.
1419 Pour la traduction de rigitu par « colon », cf. 4.1.6.
1420 Pour une discussion sur les entrailles entortillées et tordues, cf. 4.2.3.

210



poussiere — possiblement un état de sécheresse oculaire — des Ievres séches, des convulsions,
ainsi qu’un gonflement causé par le vent. Si cet ensemble spécifique de symptdmes ne se
retrouve pas tel quel ailleurs dans le corpus thérapeutique, que ce soit dans les prescriptions ou
les textes diagnostics, le ventre gonflé, empli de vent ou encore les entrailles contractées sont
des symptomes récurrents dans le trait€é ESTOMAC, entre autres dans les descriptions de kis

libbi :

BAM 5741 21! — Intestins fortement et continuellement gonflés (napdhu / md.mu)
BAM 5741 26- — Incapacité a digérer boisson et nourriture
2’7 1422 V .

—  Vomissements

— Douleur pergante dans I’estomac/le foie (takaltu)
— Affaiblissement

— Vent enfermé dans le rectum

— Crampes intestinales

BAM 574 ii 1543 — Intestins fortement gonflés
BAM 574 ii 17- —  kis libbi apres avoir mangé et bu a satiété
18142 — Intestins gonflés

— Constipation

Tableau 51 : symptomatologie de kis libbi d'aprés BAM 574
Dans BAM 574, le principal symptdme commun aux différentes descriptions de cette
maladie semble étre un gonflement abdominal, accompagné ou non de douleurs et de troubles
digestifs. SiI’on compare les descriptions symptomatologiques du kis libbi de BAM 574 et MGI
17, nous pouvons constater que plusieurs symptomes se rejoignent, méme si les deux tableaux

cliniques ne concordent pas exactement.

MGI 17 BAM 574
Symptdmes Intestins gonflés Intestins gonflés
communs Vent qui empli le patient Vent enfermé dans le rectum
Contraction intestinale Crampes intestinales
Constipation
Symptdmes Yeux et levres secs Incapacité a digérer boisson et
spécifiques Convulsions nourriture
Vomissements

1421 di3 na ki-is 34 gig $a.mes-§u ma-"gal m0."mu-hu mu-Se-er [...] "X” « Si un homme est malade de kis
libbi, ses intestins sont fortement et continuellement ballonnés... ».

1422 di§ na ki-is [$a gig ninda u ka3) $3-§u nu igi-har-$i ina ka-5u gur.gur-ra Qn-$t u-sa-hal-$u | ip-ta-na-
ru "uzu.mes-Su ir-tfla-nam-mu-i im ina dir-su nigin $a.mes$-su eb-fii « Si un homme est malade de kis libbi, son
ventre ne digére ni pain ni biére, qu’il rend continuellement par la bouche, que son estomac le point, qu’il ne cesse
de vomir et ses chairs de s’affaiblir, qu’il a du vent dans son rectum et ses intestins sont sujets a crampes... ».

1423 di§ na 3a-§u ik-ta-na-su-Su $a.mes-5u ma-gal nap-[hu...] « Si un homme son ventre le « lie »
constamment, ses intestins sont considérablement ballonnés... ».

1424 di§ na ninda gu; ka8 nag-ma i-$i-bi $3-$u ik-ta-na-su-"$u" dib.me$-§u §a.medsu mi.mui | u i-sil $a-5u
mu.§e kin.nim gig « Si un homme, aprés avoir mangé du pain (et) bu de la biere a satiété son ventre le « lie » (et)
le « saisit » continuellement, ses intestins sont gonflés et il est constipé, son ventre est malade de « ... du matin » ».
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Douleur pergante dans 1’estomac/le foie
Affaiblissement

Tableau 52 : Symptomatologie comparée de kis libbi
Parmi les symptomes en commun, on trouve donc le gonflement abdominal, en lien avec
un abdomen/rectum empli par le vent. La contraction des entrailles telle que décrite dans MGI

1425 que des crampes intestinales, que 1’on

17 pourrait désigner aussi bien une constipation
retrouve toutes deux dans les descriptions cliniques de BAM 574. L’incapacité a ingérer
nourriture et boissons ainsi que les vomissements décrits dans BAM 574, entrainant
probablement une déshydratation sévere, sont possiblement a 1’origine de la sécheresse des
yeux et des levres du patient décrite dans MGI 17. De méme les convulsions du patient de

I’incantation sont peut-€tre une manifestation de la douleur abdominale percante de BAM 574.

Dans le traité ESTOMAC, le verbe kasii apparait aussi bien a 1’état construit dans la forme

kis libbi, que sous forme conjuguée :

dis$ na kis Sa gig (BAM 5741 1,4, 11, 21, 26) « Si une personne souffre de kis libbi »

dis na 8a-Su iktanasusu (BAM 574142,ii 15,11 17- «Si une personne son ventre le lie
18) constamment»

ana kis $a kud-si (BAM 574 ii 33) « Pour couper le kis libbi »

U.hi.a kis libbi (BAM 574 ii 43) « Plantes pour le kis libbi »

I1 est & noter que 1’on trouve également le verbe kasii sous forme conjuguée dans deux
incantations du corpus MGI : lib-bu-§u i-kas-si-"su’" « son ventre le lie » (MGI 13, 1. 5), Y%dkkan

ina edin lib-ba-s$i ka-su-5u-"ma’ « le ventre de Sakkan le lie dans la steppe » (MGI 33, 1. 1).

L’incipit de BAM 574 indique que le kis /ibbi peut se développer a la suite d’une toux
sualu'*®. Cette évolution apparait également dans une lettre paléo-babylonienne envoyée par

un médecin (...-Muballit) a son seigneur concernant la santé d’une jeune femme a sa charge.

dumu.mi 'mus-ta-li $a i-ga-an-ni-hu-ma la [id]- «La fille de Mustalu, qui toussait mais ne
da-a ma-as-qd-ti [Sa...)-"ki" ki-i as-ta-|qlu-ii-Si [cr]achait pas (n’avait pas d’expectoration), apres
su-a-lam it-ta-da-a ot du-x|[...]x-ar [i+n]a-an-na que je lui ai donné une potion [...], elle a
ki-is 8a-bi ir-ta-n|a-as-si] ma-as-qi-it ki-is $a-bi commencé a cracher des glaires et [...]. Maintenant
ki-i d[$-ta-qu-ii-5i] is-ta-na-at-ti " gurs".u[§]' i elle contracte continuellement le ks /ibbi. J[e lui ai
#gestin.sur.ra ba-ti-iq be-li li-Se-bi-lam lu-us-ta-  donné 2 boire] une potion pour le kis libbi (et) elle
aq-qi-ma a-na Su nam.<er.>im.ma la i-tar-Si (PBS 1’a bue. (Mais) il manque du Sarmadu et du vin
1/2,72,1. 18-26)'4% pressé. Que mon seigneur (en) envoie pour que je

lui donne a boire, afin que cela ne se transforme pas
en « Main du serment » ».

1425 Cf. 4.2.3.

1426 di8 na su-a-lam gig ana ki-is $a gur Su-ru-u§ « Siun homme est malade de toux (et que celle-ci) tourne
en ks libbi » (BAM 574 1).

1427 Parpola, 2007, p. 495-496.
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La lettre indique que la patiente, apres avoir souffert de toux, tombe malade de facon
répétée de la maladie kis [ibbi. Un second aspect intéressant de cette lettre est la mention finale,
qui indique que le kis /ibbi peut se transformer en « Main du serment » (Su nam.érim / gat
mamitu). Or, la derniere entrée de la tablette BAM 579 (cinquieme et derniere tablette du traité
ESTOMAC) mentionne cette méme maladie du « serment » :

dis na sag $a-Su gim Sa nam.érim i-ka-su-5u ana  « Siun homme son épigastre le serre comme (lors
gig-su gur.gur / im ina $a-§u gim Sa ddr.gig us-  d’une) maladie mamitu, il est touché par de
tar-"a-ab du vzu.mes-su Sa-pik / $a-Su ru-ug-su  fréquents épisodes de sa maladie, du vent s’agite
(BAM 579 iv 33-35// BAM 49 1. 9-11 // BAM 50 dans son ventre, comme lors d’une maladie du

r. 7-10) rectum, toutes ses chairs sont affaiblies, son esprit
divague'¥?® »

Le traité ESTOMAC commence donc par la toux sualu se transformant en kis [ibbi, et se
conclut par une allusion a la maladie due au mamitu, a savoir I’évolution naturelle de la maladie
si I’on en croit la lettre du médecin kassite. C’est donc peut-étre cette évolution qui a été choisie
pour créer le cadre organisationnel du groupe ESTOMAC. Outre I’organisation capite-ad-
calcem qui régit I’ensemble du Compendium Medical de Ninive, on aurait donc une sous-

organisation par évolution pathologique.

Plusieurs interprétations ont été proposées quant a la nature du kis /ibbi. F. Kiichler!*?*,

dans sa premiére édition du traité ESTOMAC, traduit kZs /ibbi par « colique »'**°. W. von Soden

1431

le traduit par « refroidissement du corps » **', a partir de ’ancienne graphie kisu et de son

1433

association a I’adjectif kasit « froid »'*2. M. Haussperger'*** propose de I’interpréter comme

"catarrhe'#**

gastro-intestinal" ou gastrite'*®. J. Scurlock'4*® y voit plutot une indigestion. Il est
a noter que le kis [ibbi pouvait également affecter les chevaux, comme en témoignent plusieurs

textes médicaux'*’. Les différentes interprétations proposées ont en commun qu’il s’agit de

1428 Pour la traduction de $a-$1 ru-ug-$u par « son esprit divague », cf. CAD R, p. 425.

1429 Kiichler, 1904, p. 65.

1430 La colique est une affection du systtme gastro-intestinal, se manifestant par des douleurs
spasmodiques ressenties au niveau de la cavité abdominale ainsi que des diarrhées. Par extension en langage
courant le terme « colique » désigne souvent la diarrhée, en particulier lorsque celle-ci est douloureuse. (cf.
https://www.dictionnaire-medical.fr/definitions/597-colique/).

131 AHw p. 498b kisu 11, 3.

192 CAD K, p. 268.

1433 Haussperger, 1997, p. 201 ; Haussperger, 2002, p. 36.

1434 Le terme catarrhe désigne une inflammation des muqueuses entrainant une sécrétion de fluides
(https://www larousse.fr/dictionnaires/francais/catarrhe/13745).

1435 Inflammation de la muqueuse gastrique.

1436 Scurlock & Andersen, 2005, p. 131-132 ; Scurlock, 2014, p. 498.

1437 8 1 ki-is $a-bi §d anSe.kur.ra « 8 plantes pour le kis [ibbi du cheval » (BAM 159 v 35-36) ; [ki]-is 84 §d
anse.kur.r[a] « (4 plantes) pour le kis /ibbi du cheval » (CT 14/41 1. 1) ; ana ki-is §a Sa anSe.kur.ra « (plante) pour
le kis libbi du cheval » (KADP 33 rev. 2-4). Cf. Stol, 2011 ; Scurlock, 2014, p. 498-499 ; Steinert, 2018b, p. 276 ;
Cadelli, 2019, p. 53, n. 447.
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syndromes relativement similaires, caractérisés principalement par des douleurs abdominales,

et qui ne renvoient pas nécessairement a une pathologie spécifique.

Si la colique ou I’indigestion peuvent toutes deux correspondre, le caractere vague des
symptomes rend difficile une identification moderne. Une autre interprétation a été proposée
par D. Cadelli'**® et T. J. Collins'**, selon qui il pourrait s’agir d’un terme générique pour

désigner une affection du ventre. Cette interprétation est soutenue par les listes lexicales'*°

1441 qui donnent kis libbi en synonyme de $3/1ibis.gig

ainsi que certaines incantations bilingues
« maladie du ventre ». On peut également signaler une incantation néo-assyrienne traduisant
Sa.dab.ba « ventre saisi » par kis libbi :

I4.ux.lu.bi $a.dab.ba.gink Su.ta.ta.gur.gur.ra « Cet homme se tord comme quelqu’un qui

ameélu $i kima Sa ki-is lib-bi ittanagraru (CT 17/191  souffre de kis libbi »
17_18)1442

Le verbe dab'*3(dabs)/sabatu « saisir » associé au ventre est attesté 2 de nombreuses
reprises dans le corpus MGI'***, dans le traité ESTOMAC'* ainsi que dans la littérature
incantatoire et médicale mésopotamienne en général. Il est utilisé de maniere générale dans les
textes thérapeutiques et les corpus incantatoires mésopotamiens pour désigner une atteinte par

un démon ou une maladie'**®. On peut d’ailleurs noter I’association des verbes kasii et sabdtu

a la suite I’'un de I’autre dans une description symptomatologique de BAM 574447 :
dis na ninda guy kas nag-ma i-si-bi $a-su ik-ta- « Si apres avoir mangé pain (et) bu de la biere a
na-su-"$u" dab.me$-$u $a.mes$sy mi.ma | u i-sil satiété, un homme son ventre le «lie » (et) le
$a-su mu-Se kin.nim gig (BAM 574 ii 17-18) saisit de facon répétée, ses intestins sont

ballonnés et il est constipé, son ventre est malade

1438 Cadelli, 2000, p. 363 ; Cadelli, 2019, p. 54.

1439 Collins, 1999, p. 77f. Voir aussi Steinert & Vacin, 2018, p. 707, 713-715.

1440 [%a).gig = min (murus) "lib-bi / [libi§).gig = ki-is "lib"-bi (Antagal e 1. 5-6 = CT 19, 34, cf. MSL 17 p.
249) ; [libis.gig] = [ki-i]s lib-bi (Hars.ra : Hubullui 1 = CT 19/3-4, cf. MSL 9 p. 92). Voir aussi CAD K p. 432, sub
kisu B et Steinert & Vacin, 2018, p. 714 n. 40-41.

1441 53 gig libis.gig = murus libbi kis libbi (CT 44/32+33 i 1’- v 6°, précurseur paléo-babylonien d’une
incantation du corpus Udug.hul. Cf. Geller, 2016, p. 44) ; [§]a."gig libi§".gi[g] // mur-su lib-bi ki-is lib-[bi] (UH 2,
1.68 ;UH61.56 ;UH71.4,23 ; UH 121. 103. Cf. Geller, 2016, p. 83, 230, 250, 255,418,332 n. 47) ; $a.gig.ga.ke4
= ana ki-is $a-bi (Mussu’u V/a 1. 3, cf. Bock, 2007, p. 184). sag.gig libis<.gig>.ga.gin7 in-duy.dus.de // murus
qaqqadi kima kis libbi ittakkip « la migraine éventre continuellement comme le kis /ibbi » (Sag.gig, CT 17/21 ii
115-116, cf. Collins, 1999, p. 86 n. 27). Voir Cohen, 1988, p. 127, 1. 65-66 ; Steinert & Vacin, 2018, p. 714 n. 40-
41.

1442 Steinert & Vacin, 2018, p. 714 n. 41.

1443 La lecture dab plutdt que dib suit Jaques, 2006, p. 94 et Attinger, 2019, p. 25, 31.

YU MGI211.3; MGI221.6,10; MGI 44 1. 8,21 ; MGI 451.2-7, 11-12 ; MGI 46 1. 2-6 ; MGI 47 1.5 ;
MGI481.4-8 ; MGI491. 1-5 ; MGI501. 1-4 ; MGI 51 1. 1.

1445 BAM 574150, 1i 7, 17-18 ; BAM 575 iii 21, 39, 47 ; BAM 578 i 46-48, 70, ii 11-12, 14-15, 67, iv 35,
37 ; BAM 5791 1.

1446 Cf. CAD S sub sabatu 1), p. 6-7.

1447 Cadelli, 2000, p. 363, n. 458 ; Cadelli, 2019, p. 55, n. 458.
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du soir au matin'**® »

Nous pouvons alors supposer que comme sabatu, le verbe kasii exprime une notion

1449

globale d’un patient « lié, enchainé » '**” par sa maladie, plutét qu'une entité pathologique

spécifique. Le kis /ibbi serait alors un synonyme ou expression pour désigner une maladie du

ventre au sens large'*>°

, ce qui est cohérent avec le rassemblement de la majeure partie des
incantations du groupe ESTOMAC sur la premiere tablette, consacrée justement au kis [ibbi. Si
I’on accepte que le kis libbi est un terme générique pour désigner plusieurs types de troubles
intestinaux, le groupe ESTOMAC commence donc par une premiere tablette généraliste (BAM
574), incluant toutes les incantations nécessaires, avant d’enchainer avec les tablettes suivantes

vers des cas pathologiques plus spécifiques.
4.2.2. Herbe du ventre

S’il ne s’agit pas a proprement parler d une catégorie pathologique a part entiere, il reste
pertinent de faire un point sur les incantations du type Herbe du ventre. En effet, il s’agit du
seul groupe d’incantations ayant un statut presque canonique du corpus MGI, ou du moins qui
connaisse autant d’exemplaires. Qui plus est, I’interprétation de ces incantations a quelque peu
varié¢ depuis leur premicre édition. Le groupe d’incantations Herbe du ventre a en effet été au
départ interprété comme des incantations pour une affection du cceur, en raison du double sens
de 8a/libbu qui peut désigner aussi bien le ventre que le coeur. Ainsi ces incantations sont au
départ publiées sous le titre « Heart grass »'43!. T. J. Collins intégre par la suite ces incantations
a son étude des incantations thérapeutiques akkadiennes, dans la catégorie « Belly »
(« Ventre »)!42 et y voit des incantations destinées a traiter spécifiquement le kis /ibbi. Selon

I/At1453

Collins, I’herbe mentionnée dans ces incantations serait en fait le kas , une plante parfois

1448 D, Cadelli (Cadelli, 2000, p. 76 n. 32) transcrit mu.3e kin.nim et traduit « ... du matin ». En effet selon
elle une lecture mu-se kin.nim avec musi comme adverbe de temps est peu probable car il faudrait que kin.nim soit
également au pluriel.

1449 Cf. Collins, 1999, p. 77 ; Cadelli, 2000, p. 361 ; Cadelli, 2019, p. 52f.

1450 Cadelli, 2019, p. 54.

1451 Reiner, 1985. Voir aussi van Dijk et al., éd. 1985, p. 22 ; Veldhuis, 1990 ; Veldhuis, 1993.

1952 Collins, 1999, p. 83-85, 124-176.

1453 e kasi était trés souvent utilisé, notamment en cuisine et en médecine (cf. CAD K, p. 248-250) mais
aussi comme plante tinctoriale pour obtenir une couleur proche de la pourpre (BM 62788+82979, cf. Quillien,
2020, p. 209 ; Thavapalan, 2020, p. 351). Le kasi était notamment B. Landsberger a d’abord traduit kasi par «
moutarde », notamment en raison de I’utilisation de ses graines comme épices (cf. Landsberger & Gurney, 1957).
Cependant, la moutarde n’ayant aucune propriété tinctoriale cette interprétation doit étre abandonnée (cf. Quillien,
2020, p. 209 n. 48 ; Thavapalan, 2020, p. 351). M. Stol a identifié¢ le kasii a la cuscute (Stol, 1994, p. 175-179),
plante dont 1’utilisation tinctoriale est attestée mais qui donne une couleur rose pale, ne correspondant pas a la
pourpre (Quillien, 2020, p. 209 n. 48). D’aprées S. Thavapalan, il pourrait s’agir de la carthame, plante notamment
utilisée en Egypte ancienne pour obtenir une teinture rose (cf. Thavapalan, 2020, p. 352) et en Afrique du Nord et
en Europe pour obtenir un rouge vermillon (cf. Bellakhdar, 1997, p. 214). Cependant, comme le fait remarquer S.
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attestée dans le traitement du kis /ibbi. L auteur cite notamment en exemple I’incantation MGI
48, inscrite sur la tablette BAM 574, dont le rituel attenant mentionne le kasii parmi d’autres

plantes 2 utiliser en traitement 434

. L’identification avec le kis libbi reposerait alors sur
I’homonymie entre kasii « lien » et la plante kasii. L origine du kis [ibbi serait donc assimilée a
la propension de la plante & « lier » le ventre de ses victimes!#>. Si cette interprétation est
intéressante, il faut noter toutefois que MGI 48 est la seule incantation du groupe Herbe du
ventre a mentionner spécifiquement le kasii, ou la plante n’apparait d’ailleurs que comme une
plante parmi quatre autres mentionnées par 1’instruction rituelle. L’argument est également
affaibli par la grande popularité du kasii dans les traitements thérapeutiques. Ainsi on compte
une soixantaine d’occurrences de cette plante dans les traitements inclus dans le traité
ESTOMAC, pour une variété de syndromes différents!*>®. Sa présence en association avec le kis

libbi est donc moins le signe d’une association d’idées que de la popularité du kasii comme

traitement pour les thérapeutes mésopotamiens.

En revanche, I’attribution des incantations Herbe du ventre aux corpus des incantations
pour maladies gastro-intestinales a bien pu €tre confirmée. La présence de deux versions de ces
incantations dans BAM 574 (MGI 48 et 50) était déja connue'*’ et était un indice quant a la
fonction de ces textes a la période néo-assyrienne. D. Cadelli en fait d’ailleurs I’édition dans sa

publication du traité ESTOMAC '4%8

, sans cependant proposer d’analyse spécifique de ces
incantations, se limitant a une discussion courte sur la plante comme origine exogene de la
maladie'*. La publication récente des incantations de la collection Sch@yen par A. George a
¢galement révélé deux exemplaires d’une incantation Herbe du ventre datant de la période
paléo-babylonienne (MGI 44)'4%Y inscrits parmi des groupes d’incantation pour maladies

1462

gastro-intestinales'*®!. L’un des exemplaires'#%?> comporte la rubrique suivante : [ka.inim.m]a

Thavapalan 1’obtention d’une couleur rouge a partir des fleurons de carthame nécessite une préparation complexe
avec notamment [’utilisation de produits acides, procédure qui ne correspond pas avec la seule recette connue
décrivant la teinture a base de kasi (BM 62788+82979, cf. Thavapalan, 2020, p. 352). En I’état aucune
interprétation définitive n’est donc disponible pour le kasi.

1454 Kid.kid.bi Y iir"-né-e “nu.lub.ha Yi-ia-ti gazi®* Q. kur.ra | 1-ni§ sid ina ka[§] pa-as én ana $a $id-nu ina
Su gub-su nag-ma ti « Son rituel : tu broies ensemble du urnii, du nuhurtu, du fiyatu, du kasi (et) du nini, tu (les)
fouettes dans de la biér[e]. Tu récites 1’incantation par-dessus, il (le patient) boit (la potion) de sa main gauche et
il guérira » (MGI 48 1. 10-11).

1435 Collins, 1999, p. 84.

1436 Voir également CAD K, p. 249-250 pour des exemples supplémentaires d’utilisation thérapeutique
du kasii autres que pour des maladies gastro-intestinales.

1457 Reiner, 1985, p. 95 n. 2 ; Veldhuis, 1990, p. 36f.

1458 Cadelli, 2000, p. 81-83, 100-101, 118-119. Voir également Bock, 2014b, p. 33-34.

1459 Cadelli, 2000, p. 390.

1460 George, 2016, p. 129-132.

1461 CUSAS 32/7 et 32/8, cf. Introduction et chap. 1.1.7.

1462 MGI 44D 1. 40 (CUSAS 32/8 iii 37).
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"$a”.[gig.ga] « [Incantatio]n [pour une maladie] du ventre ». Les incantations Herbe du ventre
étaient donc probablement généralement considérées comme incantations pour maladies gastro-
intestinales, et ce depuis la période paléo-babylonienne!*%3. Les incantations n’incluant pas de
descriptions symptomatologiques spécifiques, excepté la mention du « ventre saisi»

)04

(sabatu par I’herbe, elles étaient probablement destinées a pouvoir étre employées pour tout

type de maladies touchant le ventre, sans attribution pathologique spécifique.

4.2.3. Constipation

En akkadien, le terme employé pour « constipation / étre constipé » est esélu'*% ou son

dérivé isiltu'4%. 11 s’agit d’un symptome assez courant, qui apparait dans de nombreuses
descriptions symptomatologiques. Dans SA.GIG une section lui est consacrée a la fin de la
tablette 13, dédiée aux troubles gastro-intestinaux'*’. La tablette étant abimée on ne connait

que le début des descriptions symptomatologiques et pas le diagnostic.

di§ e-mir u e-sil [...] Si une personne est gonflée!*® et constipée [...]

di§ e-mir u e-sil $a.meS-su e[b-tu ...] Si une personne est gonflée et constipée, ses
entrailles s[ouffrent de crampes!*® ...]

di§ e-mir u e-sil $a.mes-su e[b-tu ...] Si une personne est gonflée et constipée, ses
entrailles s[ouffrent de crampes ...]

di§ e-mir u du-us-su klar-et ...] Si une personne est gonflée et que sa virilité est
rletirée ...]

di§ e-mir u tu-[llim-$u gu;.mes-su Su [ ...] Si une personne est gonflée et sa rate la fait
souffrir, « main » de [...]

di8 ma-gal it-te-nen-sil ri-du-ut ir’[-ri tuku...] Si  une personne est fortement et

(SA.GIG XIII 1. 146-151)'47° continuellement constipée (et) [a] une dia[rrhée
]

Tableau 53 : Constipation dans SA.GIG
On peut observer dans ce passage de SA.GIG que la constipation est associée a des
gonflements et des crampes, probablement abdominales. Cette association est plutdt logique,
ballonnements et crampes accompagnant souvent les cas de constipation. Le dernier symptome

listé, associant constipation et diarrhée, désigne possiblement une complication grave. Il arrive

1463Collins, 1999, p. 77-78, 83-87 ; George, 2016, p. 129 ; Steinert & Vacin, 2018, p. 707.

1464 Cf. 4.2.1 pour une discussion du verbe sabatu.

1465 CAD E, p. 329-330.

1466 CAD 1, p. 192.

1467 Cf. D. c.

1468 Sur la traduction de emir (eméru) par « gonflé » plutdt que « colique », cf. Cadelli, 2019, p. 39.

1469 Sur ebétu = crampes, voir Cadelli, 2019, p. 40-41.

1470 Scurlock, 2014, p. 109, 117 ; Voir également le corpus en ligne du Babmed Project
(https://www.geschkult.fu-berlin.de/e/babmed/Corpora/diagnostic_handbook/Kapitel-2-_Wenn-du-dich-dem-
Kranken-nacherst/13-D-K_-3743/index.html).
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en effet qu’en cas de constipation sévere un fécalome (bouchon dur formé de matieres fécales

seches)'47!

se constitue dans le cOlon et que seuls les écoulements liquides puissent passer.

Dans le traité ESTOMAC la constipation apparait peu, et généralement comme symptome

d’une autre maladie :

dis na ninda guy kas nag-ma i-§i-bi $a-si ik-ta- « Si apres avoir mangé pain et biere a satiété, le

na-su-"su’ dib.mes-$u $a.me§-5i mi.md | u i-sil  ventre d’une personne la lie et la perturbe de

$a-su mu-se kin.nim gig (BAM 574 ii 17-18) facon répétée, ses intestins sont ballonnés et elle
est constipée, son ventre est malade du soir au
matin »

dis na $a-su e-sil sag.du glus-§u ...] (BAM 575 « Si une personne son ventre est constipé (et) que

iii 1) (sa) téte est d[ouloureuse ...] »

di$ na 0 nag-ma la ip-ru la is-nu-up na bi ze-e- « Si une personne, aprés avoir bu une potion

ez-na gig (BAM 575 iii 44) (dépurative) elle n’a pas vomi et n’a pas été a la

selle, elle est malade de zézenu »
dis na an-su-tum dib-su la i-Sar-da (BAM 5751ii « Si une personne est atteinte de ansutu (et
47) qu’)elle ne peut aller a la selle ... »

Tableau 54 : constipation dans ESTOMAC
La raison pour la faible présence de la constipation dans le traité ESTOMAC repose peut-

1472

étre dans sa catégorisation comme maladie rectale *’~ plutdt que gastro-intestinale.

Quoi qu’il en soit, seule une incantation du corpus MGI est attribuée directement a la
constipation par sa rubrique. Il s’agit de MGI 75, seule incantation de la deuxieme tablette (BAM
575) du traité ESTOMAC, consacrée a divers types de syndromes, dont des problemes digestifs
et des ballonnements intestinaux. L’incantation suit directement la description
symptomatologique : di§ na $a-su e-sil sag.du g[u7-su ...] « Si une personne son ventre est

constipé (et) que (sa) téte est d[ouloureuse ...] » (Tableau 54).

1471 Dictionnaire de I’Académie Nationale de Meédecine, 2018

(http://51.68.80.15/search/results ?titre=f%C3% A9calome).
1472 Voir Geller, 2005.
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Figure 14 : schéma de BAM 575

talncantation pour une

»

MGI 75 est donc inscrite sur la premiere ligne de la colonne iii (Figure 14), et ne compte

qu’une seule ligne dont on ne connait que le début en raison de dégradation de la tablette. Elle

est identifiée grace a sa rubrique : ka.inim.ma 14 es-li « Incantation (pour) une personne

constipée ». L’incantation est rédigée en langage abracadabra et n’apporte donc pas

d’indication quant a la description imagée de la constipation. Cependant, si MGI 75 est pour

I’instant la seule incantation identifiée directement par sa rubrique a la constipation, d’autres

incantations du corpus MGI incluent des descriptions qui peuvent étre interprétées en ce sens.

La constipation y est représentée principalement de deux facons différentes, dont la premiere

consiste en la description des entrailles du patient comme étant nouées et tordues.

No MGI Transcription

Traduction

814 ir-ru suls-hu-ru zi-ir kar-sum L’intestin est enroulé, l'estomac est
tordu.

11,1.3 lir]-ru su-hu-ru zi-ir kar-Sum [L’inte]stin est enroulé, I’estomac est
tordu.

14,1. 1 Sa 8a zi-ra igi"-su Les yeux du ventre sont tordus.

171.1 lirru® it-ta)-nap-ha'-ru zi-ir kar-"$i’ [L’intestin’ est constamment con]tracté,

sa.nigin ku-us-su-"ru x" [...]

I’estomac est tordu, les circonvolutions
intestinales sont complétement nouées.

Tableau 55 : entrailles tordues dans le corpus MGI
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Les verbes employés pour exprimer la notion de contorsion des entrailles sont saharu

1473 1474

(I) « tourner, se retourner, se contorsionner » ' *'°, zdru « tordre » *'*, et kasaru « attacher,
nouer » 47>, Dans les descriptions symptomatologiques du traité ESTOMAC, saharu (1/3) est
principalement employé pour caractériser le mouvement du vent enfermé dans le ventre ou le
rectum du patient :
im ina dur-Su nigin (BAM 574 1 26-27) // im ina « Du vent tourne sans cesse dans son rectum »
dur-su nigin-pur (BAM 575 iv 48)
im ina $a-Su nigin-ur (BAM 575 ii 20) // im ina « Du vent tourne sans cesse dans son ventre »
$a-$u nigin-Aur (BAM 575 iii 25)

Dans les incantations du corpus MGI, saharu est employé en lien avec 1’intestin, sous
deux formes. On le retrouve tout d’abord dans MGI 8 pour désigner les circonvolutions
intestinales : ir-ru sa-hi-ru-ti ul-lu-lu ina a-hi-su (1. 2) « Les circonvolutions intestinales
pendent  son coté »'47®, Ces circonvolutions sont également mentionnées dans MGI 17 sous la

1478

forme sumérienne $a.nigin'*’’. Selon D. Cadelli'*’%, on a 13 un jeu de mot entre 1’expression

consacrée irrii sahiriitu « circonvolutions de 1’intestin » 47

et la description plus loin dans
I’incantation ir-ru suhs-hu-ru « I’intestin est enroulé » (MGI 8 1.4), description que ’on retrouve
également dans MGI 11 (1.3). Il serait possible d’interpréter ce passage comme une description
de I’état normal de I’intestin composé¢ de plis et de circonvolutions. Cependant, la description
accompagnante de 1’estomac tordu (zir karsu, MGI 8 1. 4, 11 1. 3) pousse a y voir un état
pathologique, I’estomac n’étant pas naturellement tortueux '“®°. Ainsi parlons-nous encore
aujourd’hui d’un ventre « noué » pour désigner une sensation de blocage. L’image des entrailles
comme completement nouées est tres parlante, et permet aisément de représenter et d’expliquer
la sensation de blocage ressentie pendant une constipation. Qui plus est, la suite de ces
incantations inclut une priere pour que les entrailles se redressent, confirmant I’interprétation

de la contorsion des entrailles comme un état pathologique'*®! :

lis-lim kar-Sum ir-ri li§'-te-Si-ru-ma | ri-qi-tus « Puisse I’estomac guérir, se redresser 1’intestin,
lit-ru-us (MGI 8 1. 5-6) et s’étendre le colon ! »

43 CAD S, p. 3.

44 CAD Z, p. 72.

415 CAD K, p. 257f.

1476 Cf. 3.3.4 pour une discussion sur ce passage de MGI 8.

1477 Les deux termes sont équivalents dans les listes lexicales : [uzu].§a.8u.nigin = ir-ru sa-pi-ru-ti = ti-
ra-nu (Hg. D1 61, MSL 9 p. 37) ; uzu.8a.nigin = ti-"ra’-[nu] = ir-ri sa-hi-"ru’-[tu] (Ura 15 1. 2°-3, MSL 9 p. 5) ;
uzu.$a.nigin = ir-ru sa-hi-tu-ti (CT 12/40-41 1 19°, MSL 16 p. 117) ; uzu.8a.nigin = ti-ra-nu (Hh XV 1. 108-109,
MSL9 p. 10).

1478 Cadelli, 2018, p. 18.

479 Cf. 4.1.5.

1480 Cadelli, 2018, p. 11.

1481 Cadelli, 2018, p. 18.
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[li]-it-ru-us kar-su ri-qi-ti lit-ru-us (MGI 11 1. 4)  « Puisse I’estomac se redresser, puisse le colon
se redresser ! »

En ce qui concerne I’estomac tordu, M. Stol!*®? renvoie & une technique culinaire
mésopotamienne qui consisterait a tordre I’estomac karsu, et qui aurait potentiellement inspiré
la description symptomatologique de MGI 8 et 11. 1l fait spécifiquement référence a 1’extrait
suivant, tiré d’une recette paléo-babylonienne : §i-i-tum ka-ar-su tu-li-mu-u ta-za-ar-ma « tu
tords le ‘salé’, le karsu (panse) et le tulimu (rate) et ... »'*83, J. Bottéro, qui a proposé une édition

1484

des recettes culinaires mésopotamiennes ", interpréte cependant ce passage d’une maniere

différente. Relevant 1’inutilité de la torsion de la rate avant la cuisson, il préfere y voir une

erreur du copiste et corrige fa-za-ar par ta-sa-ar-<ra-aq>-ma « tu éparpilles » 143, le verbe

1486

saraqu étant déja connu par ailleurs comme technique de cuisine *°°, consistant a couper un

ingrédient en petits morceaux avant de 1’éparpiller dans 1’ustensile de cuisson, technique encore
utilisée aujourd’hui pour la cuisson des tripes. Une autre possibilité est d’y voir le verbe zaril,

1487 mais cela nécessite de voir ici une

dont une des significations est « éparpiller, saupoudrer »
erreur du copiste ou une confusion entre zdru et zaril. En effet on s’attendrait alors a une forme

tazarrama au lieu de tazdrma comme on a dans le texte.

Le verbe kasaru (ké$.da) appartient avec kasit au champ sémantique du lien'*®. 11 est

1489

également employé dans les textes médicaux sous la forme kisir libbi***”, un syndrome

relativement similaire au kis libbi'*°. Outre MGI 17 citée plus haut (Tableau 55), kasaru est

1482 Stol, 2006, p. 107

1483 YOS 11/25 env. 41, cf. Bottéro, 1995, p. 46-47. Bottéro, 2002, p. 49 : « Du ‘salé’ : panse ou rate, que
tu éparpilles dans la marmite... ».

1484 Bottéro, 1995 ; Bottéro, 2002.

1485 Bottéro, 1995, p. 47.

1486 §i-rum ta'-sa-ra-aq « tu éparpilles la viande (qui cuira dans un chaudron) » (YOS 11/25 env. 26, cf.
Bottéro, 1995, p. 41) ; [ni*-ni’l-a i-na mu-iih-hi-i ta-a-sa-ra-aq-ma « tu éparpilles par-dessus de la [menth]e’ »
(YOS 11/26 i 29, cf. Bottéro, 1995, p. 68); ni-[ni-a i-na’ mu-iih-hi’] <<a>> tla-sla-ar-[rla*-<ag>’ «tu
é[parpill]es’] de la menthe [par-dessus’] » (YOS 11/26 iv 28, cf. Bottéro, 1995, p. 95) ; i-nu-ma Sa-am-nu iz-za-ku-
ma qd-du' Su-[hu’-ti-in-ni’] da-ma-<<sa>>-am 0 ha-za-nu-um dili-ma tu-[...] a-na “digdri ta-s[a)-ra-[alq
« Lorsque le (bouillon) gras est devenu clair, avec du [Subutinni] tu [...] ensemble du sang et de I’ail, (que) tu
ré[pa]lnds dans la marmite » (YOS 11/27 1. 52, cf. Bottéro, 1995, p. 109.

147 CAD Z p. 70.

1488 Cadelli, 2019, p. 52.

1489 .. ki] Gh-52 m0d $ub.3ub ki-sir-te 33 gig ud.da sa.di $a-5u ger-bé-nam gig « [Si une personne ...]
crache continuellement du sang, elle souffre de kisirti libbi, elle est atteinte de fievre séfu, son ventre est malade
i"-sa-hal-5u « Si une personne souffre de kisir libbi, et son ventre n’accepte ni pain ni biere, elle rend
continuellement par la bouche et a une douleur percante au takaltu » (BAM 575 iv 37) ; [di§ n]a kis-sir li-bi gig-
ma ninda u "ka$” §a-§u nu igi-Su ina ka-su gur.gur ip-te-né-ru « [Si une pelrsonne souffre de kisir libbi, et son
ventre n’accepte ni pain ni bicre, elle rend continuellement par la bouche et vomit continuellement » (BAM 575 iv
43).

1490 Cadelli, 2019, p. 56. Les deux syndromes sont caractérisés par une incapacité a ingérer nourriture et
boisson, des vomissements ainsi qu’une douleur percante a I’estomac (fakaltu). Cf. 4.2.1 pour une discussion de
la maladie kzs libbi.

221



¢galement attesté dans I’incantation MGI 39 (voir ci-dessous Tableau 56) et dans MGI 15, en
lien avec les Ser’anu : Sir-a-ni li-"ka™-sir-ma « puissent les Ser anu étre noués ! » (MGI 15 1. 2).
De méme que pour kasii ou sabatu, kasaru peut étre interprété dans un sens large, désignant
une atteinte « liante » et assujettissante de I’organe ou du patient. Cependant, sa mention dans
MGI 17 en compagnie de zdru nous pousse a y voir une description littérale de I’intestin enroulé
jusqu’a former un nceud. Il est intéressant ici de discuter de BAM 401, un commentaire d’époque
achéménide. Le texte, récemment publié et commenté par A. Béacksay'*’! traite selon son
colophon d’une série intitulée di$ na $a.mes-$u mi.mes-Au « si une personne ses entrailles sont
gonflées ». Aucune série de ce type n’a pu étre identifiée dans le corpus thérapeutique
mésopotamien, bien que de nombreux textes médicaux portent sur les entrailles gonflées!'4*2,
Selon A. Bécksay, il est possible que la série en question ait été assemblée pendant la période
néo-babylonienne, ou bien que le colophon renvoie au traité ESTOMAC'#?. Le commentaire

1494

apporte entre autres des explications sur du vocabulaire en lien avec la diarrhée ™", sur des

plantes et ingrédients médicaux'**>. Le passage qui nous intéresse ici concerne a premiére vue

le terme akkadien pour esclave (astapiru) '*°°

[X] "X -ru-u’ : $d ir-ri as-ta-pi-ru bul-"lu’-[tu ...]
ds-ta-pi-ru : Sit-pu-ru : ki-is-su-ru
da.da.ru : Sit-pu-ru : da.da.ru ki-is-"su’-[ru] (BAM 401 rev. 27-29)

Bien qu’incomplete, la ligne 27 peut étre identifiée comme un extrait d’une incantation
thérapeutique néo-assyrienne (BAM 535+ i 3°-12°)'%7 pour laquelle on connait également un

duplicata tardif d’époque achéménide (AO 17656)'°%. La rubrique de I’incantation 1’identifie

1991 B4cskay, 2014, apres une editio princeps de Scheil, 1895, p. 194-197, 202-207.

1992 di§ na $a.me8-5 mi.meS-hu ir-ru-$ui gim $d mar.gal gh.gu-# na bi ni-kim-tii im ud.da gig kin-$u i-la-
bir-ma $u.gidims.ma « si une personne ses entrailles sont gonflées, son intestin fait beaucoup de bruit comme un
oiseau iSqippu, cette personne souffre de gonflement et de fievre sétu, (si) sa maladie est longue c’est la main du
fantdome » (BAM 52 1. 66-67) ; di§ na $a.mes-su mu.mes-hu "irl-ru-su i-dr-ru-ru igi.mes-su nigin.mes-"du” « si une
personne ses entrailles sont gonflées, ses intestins sont pris de convulsions, son visage tourne (il a le vertige) »
(BAM 52 1. 101) ; diS na $a.mes-su mi.meS-hu ir-ru-su i-dr-ru-ru « si une personne ses entrailles sont gonflées,
ses intestins sont pris de convulsions ...» (BAM 159 v 48-50) ; sa.meS-Su mO.meS-hu ir-ru-siu i-dr-ru-ru « ses
entrailles sont gonflées, ses intestins sont pris de convulsions » (AMT 22/2 1. 4) ; di§ na $a.mes-Su mi.mu ninda u
kas 14 it-te-né-es-sil na bi hi-ni[g-ti dir] « si une personne ses entrailles sont gonflées, (sa consommation de) pain
et de biere diminue, cette personne [souffre de] constri[ction du rectum] (AMT 40/5 = BAM 7/23, rev. iii 9’-12°) ;
dis na sag $a-su kim "$a-su” [m]u.mu-hu « si un homme son épigastre est briilant, ses intestins sont gonflés... »
(BAM 579 i 4 /| BAM 575 ii 31); di§ na kim sar-ha tuku-ma $a.min-su mi.mi-hu i-te-ne-em-me-rii Si une
personne briile de fievre et ses entrailles sont gonflées, elle est toujours brillante (de fievre ?7) » (BAM 201 1. 23).
Cf. Bacskay, 2014, p. 506.

1493 B4cskay, 2014, p. 505-506.

1494 Voir ci-dessous 4.2.4.

1495 Voir Bacskay, 2014, p. 507 pour un plan complet de la tablette.

149 B4cskay, 2014, p. 514.

1497 B4cskay, 2014, p. 514.

1498 Collins, 1999, p. 104 n. 63 ; Bock, 2014b, p. 106-109.
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comme un texte visant 2 traiter une maladie due au ver urbatu'*’. Le passage cité dans BAM
401 est le suivant :

Sa ir-ri d$-ta-pi-ri bul-lu-tu i-li- ‘u-ii (AO 17656 env. 3)

Sa ir'®-ri u 45-ta-"pi’-[ri ...] (BAM 535+15’)

J. Nougayrol dans sa premicre édition de l’incantation traduit ce vers de la fagon
suivante : §a Sarri” aStapiri bullutu i-li-‘u-1i « qui peuvent faire (re)vivre esclaves ou
monarques »°%. B. Bock propose cependant de traduire par « qui peut guérir ’intestin noué
sur lui-méme »'%!, Si les deux lectures sont possibles, ’insertion de ce vers dans BAM 401 —
une tablette dédiée a des problemes gastro-intestinaux — rend la traduction proposée par B. Bock
plus cohérente, la mention d’intestins noués s’inscrivant bien dans le contexte général de BAM
401. Si astapiru n’est pas a notre connaissance attest¢ avec une autre signification que
« esclave », le traduire ici par « noué / emprisonné » ne semble pas pour autant hors du domaine

des possibilités. Son association dans les lignes suivantes (28-29) aux termes Sitpuru

1502 1503

« s’habiller, s’équiper » , kissuru «noué, ceint, tressé » et da.da.ra (ebéfu) «noué,
ceint »°% ’inscrit dans le champ lexical de la ligature et de la contrainte. On imagine les

entrailles « réduites en esclavage », ¢’est-a-dire attachées, contraintes.

On observe ici le modele « mécanique » du mouvement des entrailles congu par les

1505 . la

thérapeutes mésopotamiens, fondé sur une idée de blocage ou au contraire de fuite
diarrhée est comparée a une riviere en crue ou un canal en bréche, par opposition a la
constipation due a un blocage, comme une contorsion des entrailles. On retrouve le méme
modele dans la conception de la grossesse et de la fertilité. Ainsi, parmi les obstacles envisagés

par les savants mésopotamiens a la fertilit¢ on trouve ’idée de blocage ou de déformation,

1499 én an-nit ana ugu mas-qut §¢ mar.gal | §id-nu « Tu récites cette incantation au-dessus de la potion

pour le ver urbatu » (AO 17656 rev. 8-9) // BAM 535+ 1 12’ : ka.inim.ma ana "ugu’ [...] « Incantation ([que tu
récites]) au-dessus [de ...] ».

1500 Nougayrol, 1947, p. 41-42. Voir aussi Geller, 2010a, p. 33.

1501 Bosck, 2014a, p. 111 ; Bock, 2014b, p. 108.

1502 CAD S3 p. 132, AHw p. 1171.

1503 CAD K p. 445.

1504 Attinger, 2019, p. 25.

1305 Cf. aussi 3.3.3.3 et 4.2.4.
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’utérus (arhus) pouvant étre « tordu » (ziru)">% ou « noué » (kasaru)'>"’, au lieu d’ouvert et

droit!%,

Outre les entrailles contorsionnées, la constipation est également représentée dans les

incantations par la description du ventre fermé ou bloqué, comme un conteneur ou un canal

d’irrigation.

No MGI Transcription Traduction

11,1. 1-2 e-ki-il lib-bu gim mu-$i-ti (...) | [i-n]a’ Sombre est le ventre comme la nuit (...)
qab-li-ti ul i-Su a-pa-ti-ma ul v-sér-su [Au ce]ntre il n’a pas de fenétre, nul ne
ma-am-ma s’y penche

12,1.2,4 "is”-[s]iz0-il li-ib-bu-um i[m-mi’-ir'] | (...) Le ventre est con[st]ipé, g[onflé’] (...) &
| a-na a-ap-ti-su ma-am-ma v-ul [i-Sa- sa fenétre nul n[e se penche]
ar]

291.4-7 "li"-pat-ta-a id.mes li-pat-ta-a a-tap-pa-  Puissent-elles ouvrir les fleuves,
a-ti | [1li-par-5i* -du-ti-ni lu-su-ti-ni zu- puissent-elles ouvrir les canaux !
Su | a-Sam-Su-tum sa lib-bi-su | [li-sa- [PJuissent ses excréments fuir et s’en
alm-ma “utu li-mur én ul ia-tu-un aller ! La tempéte de son ventre, puisse-

t-elle™ sortir et voir le soleil !

351.1,3 [i-na sahar’]"® ku-un [k]a'-d-a | (...) | «Ma [bou]che est fixée [dans la
[mu-sal-a-am v-ul "i-su’ poussiere !]  (...) Je n’ai pas

d’[ouver]ture ! »

361.5-7 [kli-ma bu-ru-i id-"da’-a[r-ru-i] | a-na [Clomme les veaux courent [librement]
li-a-tifm] | id-da-ar-ru'-ii la-lu-ii a-na vers les vaclhes], (et) les chevreaux
en-"z€’-[tim] | na-am-zi-tum courent librement vers les chevres],
dumu.munus %en-ki li-da-ri-ir | a-na te-  puisse la jarre de brassage, fille d’Enki,
er-hi-Sa courir librement vers sa chope !

39,1. 1-4 $a gig-ga <<"in">> gi.pisan.giny kés.da| (Sum.) Le ventre malade est noué

li-ib-bu ma-ar-su Sa ki-ma pi-Sa-an-ni
ka-at-m[u]

a id.da.gin; al.du.un nu.zu | ki-ma me-e
na-ri-im e-ma i-il-la-ku vi-ul [i-di]

a pu.gin; a.gis.a <<"gin;">> nu.tuku | ki-
ma me-e bu-ur-ti a-gi-a u-ul i-su
gakkul.gins "ka.bi" ba.dul | ki-ma ka-ak-
ku-li [pi-Su] ka-ti-im

comme un panier ! (Akk.) Le ventre
malade est couvert comme un panier !
(Sum.) Comme I’eau du fleuve, il (le
ventre) ne sait pas ou il va! (Akk.)
Comme I’eau du fleuve, il ne [sait] pas
ou il va ! (Sum.) Comme I’eau du puits,
iln’a pas de vague ! (Akk.) Comme I’eau
du puits, il n’a pas de vague ! (Sum.) Sa
bouche est couverte comme (celle d”)une
jarre de brassage kakkullu! (Akk.) Sa
bouche est couverte comme (celle d’)une
jarre de brassage kakkullu !

1506 ki.min (ul-tu éllag.meg) : arhus $d zi-i-ri « Idem (depuis les reins) : utérus qui est tordu » (SpTU 1/43
rev. 30). Pour une discussion de ce texte achéménide qui regroupe plusieurs maladies par parties du corps, voir
Kocher, 1978, p. 22-25 ; Geller, 2001, p. 61f ; Geller, 2010b ; Steinert, 2016, p. 230-242.

107 arhu§ lu ku-sur-ma ia i-Se-$ér $ér-ma « Que l’utérus soit noué et ne donne naissance 3 aucun
enfant ! » (Atra-hasis rev. iv. 51), cf. Lambert & Millard, 1969, p. 108.

1508 Steinert, 2017, p. 305.
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531.4 li-ih-he-pi na-du-um Que ’outre soit rompue !

Tableau 56 : ventre bloqué dans les incantations MGI
Les deux incantations MGI 11 et 12 font toutes deux mention de la « fenétre » du ventre.

Cette image renvoie a la représentation du ventre comme une maison'>%

, un espace clos. La
mention de la fenétre a laquelle nul ne se penche exprime I’idée que les excréments ne sortent
pas de la maison, c’est-a-dire du ventre. Cette interprétation est confirmée par la mention
explicite de la constipation dans MGI 12 (1. 2) : "is™-[s]izo-il li-ib-bu-um i[m-mi’-ir’] « Le ventre
est con[st]ipé, g[onﬂé?] ». On retrouve d’ailleurs ici la méme association entre constipation et
gonflement abdominal observé dans SA.GIG"!°. Dans MGI 29 on retrouve la métaphore du

ventre comme un canal d’irrigation '3!!

. Cette image est également employée dans les
. . . . 1512 », . . z

incantations concernant la diarrhée ~'~, décrivant le ventre comme un canal inondé ou une
riviere en crue. Ici le ventre est un canal bloqué, qui doit étre ouvert pour laisser s’échapper les
excréments. MGI 35 et 36 font toutes deux usage de I’image de la jarre 1°'* comme
représentation du ventre. Dans MGI 35, la jarre se plaint de n’avoir pas d’ouverture, sa
« bouche » étant fixée dans la poussiere'>!*. La biere qui la remplissait a été remplacée par les

quatre vents 1

, qui ont saisi la bouche de la jarre : Su-u-tum il-ta-nu Sa-ad-du-vi-um a-mu-ur-
ru | it-bu-i is-ba-tu pi-i na-am-zi-tim « Le vent du sud, le vent du nord, le vent de I’est, le vent
de I’ouest se sont levé (et) ont saisi la bouche de la jarre de brassage ! ». Le ventre est donc
completement saisi, et rien ne peut y entrer ni en sortir. La signification de MGI 36 est moins

apparente. Le texte mentionne des veaux et des chevreaux courant librement vers leur mere!>!°,

suivis d’une imploration pour que la jarre puisse de méme courir librement vers la chope!>!”.
On a possiblement ici une priere pour un mouvement intestinal libre, le probleme étant une
immobilité ou un blocage'>!8. De méme que la biére doit pouvoir couler librement de la jarre
de brassage vers la chope de service, les excréments contenus dans le ventre doivent pouvoir

s’échapper librement du ventre. On retrouve dans MGI 39 les deux images du ventre comme

un fleuve et comme une jarre. Son contenu est comparé a I’eau d’un fleuve ne sachant ou aller

1509 Cf. 3.3.5.1.

1510 Cf. Tableau 53.

511 Cf. 3.3.3.3, Steinert & Vacin, 2018, p. 708.

1512 Cf. 4.2.4.

1513 Cf. 3.3.5.2.

1514 George, 2016, p. 135-136.

315 Cf. 3.3.2.2.

1516 kli-ma bu-ru-i id-"da’-a[r-ru-i] | a-na li-a-tilm) | id-da-ar-ru*-i la-lu-ii a-na en-"z¢’-[tim] « Comme
les veaux courent librement vers la vache, (et) les chevreaux courent librement vers la chévre » (MGI 36 1. 5-6).

517 na-am-zi-tum dumu.munus %en-ki li-da-ri-ir | a-na te-er-hi-Sa « Puisse la jarre de brassage, fille
d’Enki, courir librement vers sa chope ! » (MGI 36 1. 7).

1518 George, 2016, p. 135.
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et a I’eau d’un puits sans vague, exprimant ainsi une idée d’immobilité, a la maniére d’un fleuve
dont le cours serait bloqué par un obstacle. Le ventre est lui décrit comme un panier ou une
jarre kakkulu dont 1’ouverture serait fermée ou couverte, ne laissant ainsi rien entrer ni sortir.
L’incantation indique également d’employer du thym et du sel comme traitement, deux
ingrédients souvent utilisés comme purgatifs'>'®. Enfin, MGI 53 représente le ventre sous les
traits d’une outre. L’outre devant étre « rompue » est un symbole pour un ventre constipé, ne
laissant rien s’échapper. De méme que 1’outre le ventre est sommé de libérer son contenu, a

savoir les excréments'>?°,

4.2.4. Diarrhée

La diarrhée est rendue en akkadien par le verbe eséru, qui signifie « se redresser, étre
droit »'*?!, Lorsqu’il est associé aux intestins (irru / $a.mes) il désigne un mouvement intestinal,
et plus spécifiquement la diarrhée!322. On le trouve dans les textes thérapeutiques sous la forme
sumérienne si.sa'>2%, ou comme adjectif isaru'>**. Dans le traité ESTOMAC 1’évacuation des
boyaux eseru intervient moins souvent parmi les descriptions de symptomes que comme
résultat d’un traitement, dans le cadre de purges'>>. Une entrée d’ESTOMAC mentionne une
évacuation par le haut (parit) opposée a sandhu, évacuation par le bas!>?°. Ces types de purges
étaient populaires dans les traitements thérapeutiques mésopotamiens, comme en atteste une
lettre de ’asii Urad-Nanaya au roi Esarhaddon selon laquelle la littérature thérapeutique est
unanime sur les bienfaits des purgatifs et émétiques : ina bu-ul-ti gab-bu a-ki an-ni-ie-"e” ga-bi
ina pi-i-su u dir-su u-Se-sar-am-ma "i'-ba-al-lu-ut « Dans toutes les prescriptions il est ainsi

dit: (si) il évacue par la bouche et par le rectum, il guérira »'>?’. Dans SA.GIG, la diarrhée apparait

SI9Cf, 3.4,

1520 Cf. 3.3.5.2 et George, 2016, p. 134 ; Steinert & Vacin, 2018, p. 714.

1521 CAD E p. 352, AHw p. 254-256.

152 . CAD E p. 356.

1523 Summa sinnistu ulidma irriSa si.sd.mes « si une femme a de la diarrhée aprés avoir accouché » (KAR
195r. 32).

1524 di§ na $2.me8-51 i-Sa-ru-ma « siune personne souffre de diarrhées et... » (BAM 395 1. 1, cf. MGI 64c) ;
[§]a i-Sar (CT 19/3 i’ 4, liste de maladies néo-assyrienne, cf. MSL 9, p. 92) ; ir-ru i-Sa-rut-u (Nabnitu R 287 r. ii
11, cf. MSL 16 p. 299).

1525 ina diir-$u si.sd-m[a ti] « tu verses (le traitement) dans son rectum, il évacue e[t il guérira] (BAM 574
1 23) ; ina ka-Su u dur-su si.sa tu-sud-su-ma ti-ut « il évacue par la bouche et le rectum, tu 1’asperge (avec le
traitement) et il guérira » (BAM 574 i 30) ; ina ka-$u u dir-§u si.sd-ma ki.min (ti) « il évacue par la bouche et le
rectum et il guérira » (BAM 574 i 32) ; ina dar-su si.sd-ma ti « il évacue par le rectum et il guérira » (BAM 168 1.
61) ; cf. Cadelli, 2019, p. 43.

1526 di§ na 0 nag-ma la ip-ru la is-nu-uh « Si une personne ne vomit pas et ne va pas 2 la selle apres avoir
bu une potion (émétique) ... » (BAM 575 iii 44).

1527 SAA 10/326 env. 3- rev. 3.

226



1528

en symptome d’autres maladies °“°, ainsi qu’a la fin de la tablette 13 consacrée aux désordres

v r

. . v . v or . , v ror L] VAR v 7 . 7 v 9
gastro-intestinaux : di§ ir-ru-su si.sa.<me$> u 4. 'min’-[$u ...] | di§ ir-ru-su si.sd.<me$> [u’]

rv 74 v v . . 7z .

§a".me§-5u X [...] « Si une personne souffre de diarrhées et [ses] bras [...] | Si une personne
souffre de diarrhées [et] ses intestins [...] »>%°.

Une autre graphie moins courante pour la diarrhée est Sa.sur, formée a partir du verbe

sumérien sur (sararu) « presser »'>3°

qui est régulierement employé sous forme composée pour
exprimer 1’évacuation par le corps de divers types de fluides'>*!. On trouve cette graphie dans

un commentaire thérapeutique achéménide (BAM 401)!532 :

(...) [x] "sa’.sur kus.ru.da.kams : nis-hu pa-ra-su (...) [x] (Sum.) "sa’.sur kus.ru.da.kam :
(Akk.) pour arréter la diarrhée.

sa.sur : nis-"hu : $a.sur : sa'-na-hu’ : kus.ru.da : pa- (Sum.) sa.sur : (Akk.) diarrhée : (Sum.)

ra-su (BAM 401, env. 13-14) sa.sur : (Akk.) avoir la diarrhée : (Sum.)

kus.ru.da : (Akk.) arréter.

Les termes akkadiens nishu « diarrhée » et sanahu «avoir la diarrhée » sont
principalement attestés dans les listes lexicales, et sont rarement employés en contexte
thérapeutique'>**. La rubrique $a.sur.kus.ru.da « pour arréter la diarrhée » est citée dans le
Manuel de I’Exorciste (KAR 44)'53*. Une rubrique plus couramment utilisée pour les
incantations contre la diarrhée est ka.inim.ma $a.si.sd.kes. Dans le corpus MGI, plusieurs

incantations peuvent étre attribuées a la diarrhée, grace a leur rubrique et/ou au texte de

I’incantation :

No MGI Transcription Traduction

41,1. 1-4,  én bat-qat id Sur-"da-at a-tap-pu’ | Le fleuve est transpercé, le canal déborde !

7-10 ;1. 19- ina illu gap-si "ib-ba-tiq bit-qu” | Une bréeche a été ouverte par la violente

21 Sa dug.nam-zi-ti ma-qit pu-ru-us-su | crue ! Le bouchon de la jarre de brassage est

Sa nenni a ‘'nenni ma-gqit ir-ra-su’-ma ki- tombé ! L’intestin d’Untel fils d’Untel est
lu ul i-5i tombé, il n’y a pas d’arrét !
(-.r) (..

dnin.girima §a nam-zi-ti li-tir pu-ru-su|  Que Ningirima rapporte le bouchon de la
[‘¢lu-la ku-pa-tin-nu $a ra-pi-qi li-kap- ~ jarre de brassage, que [G]ula roule des
pit-ma | ir-ra-$[i l)i-in-né-gir-ma pilules avec la pate et qu’elle (les) fasse

1528 Par exemple comme symptéme d’une insolation : di$ (...) ir-ra-§i i-té-sir (...) ud.da « Si (...) il souffre
de diarrhée (...) c’est une insolation » (SA.GIG XVII L. 74), aussi $a-su si.sa-su SA.GIG XVII 1. 34.

1529 SA.GIG XIII 1. 158°-159°.

1530 Attinger, 2019, p. 175.

1531 Voir 4.2.5.

1532 B4cskay, 2014, voir aussi 4.2.3.

1533 Voir CAD N2 p. 279 et CAD S p. 96. Un exemple de sanahu en contexte médical apparait dans
ESTOMAC : di$ na G nag-ma la ip-ru la is-nu-ul « si une personne n’a pas vomi et n’est pas all¢ a la selle apres
avoir bu une potion (dépurative) » (BAM 575 iii 44).

1534 Geller, 2018b ; Steinert & Vacin, 2018, p. 703 n. 10.
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manger a [Untel, fils d’U]ntel afin que s[on]
intestin soit [e]roulé !

60, 1. 1-2 Sa.gig la.ba.an.gur’ | si.sd "al’.tu.ra Le ventre malade ne tourne’ pas, ce qui est
droit est malade !

63,1. 1-3 $a si.sd gub.ba min gub.ba §a si.sd | an.ta Affronte la diarrhée ! Idem, Affronte la
gub.ba $a si.sa ki.ta gub.ba $a si.sd | diarrhée ! Affronte la diarrhée d’en haut !
gub.ba §a si.sd [(x x)] Affronte la diarrhée d’en bas ! Affronte la

diarrhée ! [(x x)]

Tableau 57 : diarrhée dans les incantations MGI

L’incantation MGI 41 est identifiée en premier lieu grace a sa rubrique : ka.inim.ma $a

si.sd.kes « Incantation contre la diarrhée » (l. 26). Le texte fait usage des métaphores du canal

1535 1536

d’irrigation > et de la jarre de brassage °°°, comparant le ventre et les intestins a un canal ou
un fleuve dont les bords ont été détruits par une violente inondation, et une jarre dont le bouchon
est tombé. La signification est claire : a la maniere du canal et de la jarre, le ventre est ouvert,
laissant s’écouler tout son contenu sans pouvoir le retenir. Les intestins (irru) sont décrits
comme « tombés » (magit). L’expression migqit libbi « chute du libbu » peut étre employée dans
certains textes pour décrire un état émotionnel de tristesse ou mélancolie'>*’. En contexte
thérapeutique elle désigne la diarrhée, comme en atteste sa présence dans une tablette de
pharmacopée médio-babylonienne, dans la méme section que Sisur libbi « purge du ventre » et

esilti libbi « constipation » 1538

. De la méme maniere migqit irri désigne probablement la
diarrhée'**. La suite de I’incantation inclut une priére pour que les intestins soient de nouveau
« enroulés » (nagaru, 1. 21), donc revenus a leur état normal, indiquant ainsi la conception des
thérapeutes mésopotamiens de la diarrhée comme causée par des entrailles trop « droites ».
Cette méme théorisation de la diarrhée est dite explicitement dans MGI 60 : $a.gig la.ba.an.gur’
| si.sd "al’.tu.ra « Le ventre malade ne tourne’ pas, ce qui est droit est malade ! ». On observe
dans ces deux incantations ce qu’on peut appeler le « modele hydraulique » des processus
digestifs, selon lequel les entrailles sont imaginées comme un canal ou une riviere, ou le liquide
circule dans une direction, ici vers le bas!>*". L expression $a si.s4, qui signifie littéralement
« ventre droit », forme un contraste avec 1’état normalement entortillé des entrailles, I’analogie

étant faite entre le mouvement normal des excréments dans les boyaux a une vitesse régulée a

la maniére du cours d’une riviere sinueuse, par opposition a la diarrhée comparée au flot rapide

1535 Cf. 3.3.3.3.

1536 Cf, 3.3.5.2.

1537 Steinert, 2012¢, p. 20 ; Zisa, 2019, p. 465

1538 BAM 381 iv 17-25, cf. Stadhouders, 2012, p. 16 n. 95 ; Zisa, 2019, p. 465.
159 Bisck, 2014b, p. 104.

1340 Steinert, 2016, p. 221 ; Steinert & Vacin, 2018, p. 703.
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de I’eau d’un canal rectiligne. Ainsi, ’état de santé normal des entrailles serait un juste milieu

entre le « droit » et le « noué », un intestin trop tordu pouvant entrainer une constipation'34!,

Une incantation est intéressante a mentionner ici, bien que son interprétation en lien
avec la diarrhée reste incertaine. Il s’agit de MGI 73, une incantation sumérienne paléo-
babylonienne. Le ventre y est comparé a un lion en mouvement : $a.gi pirig du.zu | lipis.gi pirig
du.zu « Ton ventre malade, un lion qui va ! Ton intérieur malade, un lion qui va ! » (1. 1-2). J.
Peterson voit ici un lien avec I’hydronyme 17.nemur/ug/pirig.gin;.DU, un canal a proximité de
Laga$ qui fait partie de la liste des hydronymes de la tradition urs.ra'>*?. On aurait alors ici une
description du ventre comme une voie d’eau, s’inscrivant dans le modele hydraulique des

entrailles et de la diarrhée.

L’incantation MGI 63 est contenue sur la méme tablette que MGI 41 (AMT 45/5),
directement 2 la suite de cette derniére!>**. Le texte de 1’incantation, rédigé en sumérien, est

repris et expliqué par le commentaire BAM 401!3% :

"én” §a%.si."s4” gub.ba : Su-Sur §a-bi lis-ziz: min  Incantation. Affronte la diarrhée (sum.) : puisse-

§a.si.sd gub.ba x’ t-il affronter la diarrhée (akk.) : idem : affronte
la diarrhée (sum.)

[gub.b]a §a."si.sa” [:] Su-Sur §a-bi lik-1i min [Affro]nte la diarrhée (sum.) [:] puisse-t-il

gub.ba [/is-ziz] retenir la diarrhée (akk.) : idem : affronte (sum.)
[puisse-t-il affronter (akk.)]

[$a an.t]a gub.ba Su-sur $a-bi e-lis lis- Affronte [le ventre d’e]n [haut] (sum.) ! Puisse-

Ziz "8a"".[si.sd] t-il affronter la diarrhée d’en haut (akk.) !
Dia[rrhée (sum.)]

[$a.ki].ta gub.ba Su-Sur $a-bi sap-lis lis- Affronte le [ventre] d’en [bas] (sum.) ! Puisse-t-

ziz [$4.s1.54"] il affronter la diarrhée d’en bas (akk.) !

[Diarrhée’ (sum.)]
"gub’.ba $a.si.sd : Su-Sur $a-bi lik-li "gub.ba’ [...] Affronte la diarrhée (sum.) : puisse-t-il retenir la
(BAM 401 env. 15-19) diarrhée (akk.) ! Affronte [la diarrhée (sum.) !]

Le sumérien gub.ba est traduit par deux verbes akkadien : uzuzzu (II1, « affronter »)!>%

et kalii («retenir (de la nourriture, de 1’urine, etc.) »)'°*®. L’objectif de I’incantation est

1541 Cf. 4.2.3 pour I’image du canal bloqué et des entrailles nouées a outrance comme représentation de
la constipation.

1542 Peterson, 2019.

1543 MGI 41 : AMT 45/5 env. 4-33, MGI 63 : AMT 45/5 env. 34-36.

1544 B4cskay, 2014, p. 512-513.

1545 CAD U-W p. 373f, sens 26.

1346 CAD K p. 95f, sens 2.
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d’opposer ou de retenir la diarrhée, ici la purge vers le bas, en méme temps que le vomissement,

la purge vers le haut'>*’.

Quatre autres incantations du corpus MGI comportent une rubrique désignant la
diarrhée. Cependant, le texte de ces incantations parait moins immédiatement en lien avec la
maladie que MGI 41, 60 et 63 citées précédemment. L’incantation MGI 15 étant inscrite sur
une tablette abimée (ABRT 2/11)'>* on n’en connait que la derniére ligne ainsi que la rubrique

t %% Btonnement, la derniére ligne de

(ka.inim.ma Sa.si.sd.kes) et le rituel correspondan
I’incantation mentionne non pas le ventre libbu ou les intestins irru, mais les tendons Ser’anu :
§ir-a-ni li-"ka’-sir-ma' §i-ba lid-di « Puissent les vaisseaux (sanguins’) étre noués ! Puisse-t-il
jeter le §ibu'>% ! » (MGI 15 1. 2). La présence ici des §er’anu est surprenante, ces derniers ne
faisant pas habituellement partie des incantations concernant le ventre. En revanche on les
trouve dans une incantation visant a stopper les saignements : sa-ka lik-ka-sir-ma « puissent les
vaisseaux sanguins étre noués » (BAM 524, 1. 6°)!5!, Si la formule prend tout son sens dans une
incantation contre les saignements, on peut s’interroger sur sa présence dans une incantation
pour une maladie gastro-intestinale. Le terme Ser’anu pouvait avoir plusieurs significations
différentes, en particulier en contexte thérapeutique, et désigner selon le contexte les vaisseaux

sanguins, les tendons, ou encore les muscles!>>

, il n’est jamais a notre connaissance employé
pour désigner I’un des organes intestinaux. Sa présence dans MGI 15 reste donc pour I’instant

inexpliquée.

L’incantation MGI 25 est accompagnée de la rubrique ka.inim.ma $a.sur.kus.ru.da.kdm
— il s’agit d’ailleurs du seul exemple des incantations pour la diarrhée du corpus MGI dont la
rubrique est identique a celle du Manuel de I’Exorciste!>>3, Le texte de I’incantation est rédigé
en partie en langage abracadabra (1. 1-3). Le reste de I’incantation mentionne un vent qui doit
étre apaisé : im.da im liz-hi im ana im li-is-niq | li-Sap-Si-ih 0 lil-tap-§i-ih « Puisse le vent
approcher le vent, puisse le vent atteindre le vent! Puisse-t-il se reposer, puisse-t-il &tre

apaisé ! » (MGI 25, 1. 4-5) et implore les déesses Bizilla et Gula pour la guérison du patient.

1547 B4cskay, 2014, p. 513.

1548 Voir aussi MGI 14b et 33b, inscrites sur cette méme tablette.

3% MGI 15 1. 3-5.

1550 1 e sens de §ibu n’est pas certain. Le CAD indique qu’il s’agit peut-étre d’une décoloration ou d’une
tache rouge : CAD S/3 p. 94 sipu C « (mng. uncertain) Possibly to be connected with Sippu (57pu) red spot », mais
dans le contexte cette interprétation n’a pas beaucoup de sens. Voir aussi CAD S/2 p. 399 $tbu (a disease) et AHw
p. 1226 « eine Krankheit ».

1551 Collins, 1999, p. 183.

1552 Attia, 2000.

1553 mud kirs.kus.da burug.kus.ru.da u Sa.sur.kus.ru.da« pour arréter les saignements du nez, pour arréter
le vomissement, et pour arréter la diarrhée » (KAR 44 1. 18), cf. Geller, 2018b, p. 298.
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Peut-&tre peut-on déduire que la diarrhée pouvait Etre associée au vent comme agent

1554 1555

pathogene ou comme symptome 7. Le texte de MGI 56, identifié par sa rubrique
[k]a.inim.ma $a.si.s[4.kam], est incomplet. Ce qu’on peut en lire mentionne la déesse Ningirima
et une graine de pourpier (papparhii)'>>® faisant peut-étre partie du traitement. Enfin MGI 64,

rédigée en langage abracadabra, est connue par trois versions qui comportent les rubriques

suivantes :
Sa $a si.sd (MGI 64al. 2)'>7 Pour la diarrhée
ka.inim.ma ir-ri i-Sa-ru-tim (MGI 64b 1. 2)15%8 Incantation pour la diarrhée

Si-pa-at $a.mes i-Sa-ru-ti (MGI 64c¢ 1. 2)1%

4.2.5. Vomissement

Dans les textes médicaux ainsi que le traité SA.GIG, le vomissement apparait

1560

majoritairement en tant que symptome pour d’autres maladies >*” plutdt que comme syndrome

a traiter directement. La notion de vomissement peut étre exprimée par plusieurs verbes, dont

)1561

les principaux sont ari (burug), pari, et taru (gur) . Le verbe arii est bien attesté depuis

’époque paléo-babylonienne, parii en étant un équivalent plus tardif'>®?. Les deux verbes

1563

reviennent a plusieurs reprises dans le traité ESTOMAC >®”. Quant a tdru il signifie aux systemes

1564

IT et II/3 « rendre (sans cesse) » °°* et est employé dans 1’expression ina pi turru « rendre sans

cesse par la bouche »!°%

1554 Cf. 3.3.2.2.

1555 Cf. 4.2.6.

1556 Cf. 3.4, note 1286.

1557 YOS 11/21 rev. 33.

1558 OIM A00633 rev. 17.

1559 BAM 395 1. 6.

1560 Scurlock & Andersen, 2005, p. 118-119

1561 Cadelli, 2019, p. 25-29.

1562 Cadelli, 2019, p. 26.

1563 dig na (...) ip-ta-na-ru « si une personne (...) ne cesse de vomir » (BAM 574 1 26-27) ; di§ na (...) §a-
Su ana pa-re-e e-ta-né-pa-das « si une personne (...) son ventre fait constamment des efforts pour vomir (BAM 575
ii 17) ; di$ na 0 nag-ma la i-dr-rit « si une personne ne vomit pas aprés avoir bu une potion (émétique) » (BAM
575 iii 42, 44) ; di$ na (...) z& ip-te-nar-ru « si une personne (...) vomit de la bile » (BAM 575 iii 55-56) ; di$ na
(...) ina gle-$i-Su] | z& i-par-ru « si une personne (...) vomit de la bile en éructant » (BAM 575 iii 65-67) ; di$ na nu
pa-tan $a-Su ana pa-re-e e-te-né-la-a « si une personne son ventre se souléve continuellement pour vomir apres
manger » (BAM 578 i 27-32) ; di$ na (...) $a-Sut ana pa-re-e i-te-né-"el-la’ « si une personne (...) son ventre se
souleve continuellement pour vomir » (BAM 578 1 46-48) ; di§ na (...) ina ge-si-Su 7€ i-dr-rut « si une personne (...)
vomit de la bile en éructant » (BAM 578 ii 20-22).

1564 CAD T, p. 271.

1565 di§ na (...) ina ka-§1 gur.gur-ra « si une personne (...) rend continuellement par la bouche » (BAM 575
ii 35) ; di§ na (...) ninda u a gur « si une personne (...) vomit pain et eau » (BAM 575 ii 57) ; di§ na (...) ninda a gur
« si une personne (...) vomit pain (et) eau » (BAM 575 ii 60) ; di§ na (...) [... nind]a u a ina ka-su gur.gur-ra « si
une personne (...) vomit continuellement [pai]n et eau » (BAM 575 ii 63). Cadelli, 2019, p. 26.

231



Le vomissement fait partie des incantations listées par le Manuel de I’Exorciste!>%°,

parmi une liste d’incantations thérapeutiques :

mud kirs.kus.da burug.kus.ru.da u Sa.sur.kus.ru.da  Pour arréter les saignements du nez, pour arréter
(1. 18) le vomissement, et pour arréter la diarrhée.

L’exemplaire du Manuel inscrit sur la tablette KAR 44 inclut une glose accompagnant :

le vomissement : burus.kus.ru.da %8 g¢ « pour arréter le vomissement (glose : maladie

1567

duganu) » La maladie d/tuganu a été interprétée comme un ulcere peptique (ou ulcere

gastroduodénal )38

. Il s’agit d’une affection relativement courante, dont le symptome principal
est une sensation de brllure, qui peut étre trés douloureuse, dans I’estomac. La douleur peut
étre plus intense a jeun, et peut s’accompagner d’éructations et de ballonnement. Si ’ulcére
s’aggrave, il peut provoquer des nausées, perte d’appétit, vomissements, perte de poids, et selles

1570

noires'>®. Ainsi que le fait remarquer P. B. Adamson'>’°, une description de pasittu et tuganu

inscrite dans ESTOMAC correspond pratiquement a un cas d’école pour un ulcére :

di$ na nu pa-tan sag $a-su i-kas-sa-as-su kim $a  Si une personne a jeun, le haut de son estomac le

tuku.mes ina ge-Si-Su z€ i-dr-riu na bi pa-Sit-ni /  cisaille’’!, qu’il a continuellement des brulures

tu-ga-na gig (BAM 578 ii 20-21) internes, et qu’en éructant il vomit de la bile,
cette personne est malade de pasittu (ou) de
tugdnu.

Un autre texte médical donne une description de la maladie fuganu :

dis na du-ga-nu dib-su sag "$a-su’ i-sa-rap-su Si une personne duganu 1’a saisie, son épigastre
nu pa-tan u-ga-as (STT 1/96 1. 9-10)'°7? brile et elle vomit a jeun...

La maladie d/tuganu étant caractérisée entre autres symptomes par des vomissements a

jeun, cela explique peut-€tre I’inclusion de la glose dans le Manuel.

Quatre incantations du corpus MGI sont attribuées au vomissement. Deux d’entre elles
(MGI 65 et 66) comportent la rubrique ka.inim.ma pa-ra-a ana kus-[si] « incantation pour
arréter le vomissement ». Les deux incantations sont rédigées en langage abracadabra. Les deux

autres incantations concernant probablement le vomissement sont MGI 30 et 31. Les deux

1566 Pour une édition récente du Manuel de 1’Exorciste, voir Geller, 2018b.

1567 Geller, 2018b, p. 298-299.

15688 AHw p. 1366 : « Magengeschwiir » ; Adamson, 1974, p. 106 ; Scurlock & Andersen, 2005, p.
133-134.

1569 https://santecheznous.com/healthfeature/gethealthfeature/ulceres-peptiques.

1570 Adamson, 1974, p. 106.

1571 Le verbe gasasu (kasasu) signifie le plus souvent « grincer des dents », cf. CAD G p. 52. Un deuxieéme
sens est « couper, tailler », cf. CAD G p. 53. Dans le contexte, on imagine une sensation de coupure, d’ou la
traduction de « cisailler ». Cf. Haussperger, 2001, p. 115.

1572 Scurlock, 2014, p. 493-495.
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incantations, assez courtes, ne comportent pas de descriptions symptomatologiques détaillées,

exceptée une mention d’une « purge par le haut ».

No MGI Transcription Traduction

30,1.2 U.ab.gig gig an.ta su[r.ra] Aie ! Il est malade (du ventre’) ! La
maladie, d’en haut elle déb[orde] !

31,1. 1 lu $a ab.gig an.ta [sur.r]a L’homme est malade du ventre, d’en
haut [il débor]de.

Tableau 58 : vomissement dans les incantations MGI

1573 est employé sous forme composée pour

Le verbe sumérien sur (sararu) « presser »
exprimer 1’évacuation par le corps de divers types de fluides : a—sur « uriner » ; zé—sur
« vomir (de la bile) » ; §a&—sur « avoir la diarrhée »'>’*. On aurait donc ici un « débordement
par le haut », a savoir un vomissement. Cette interprétation permet d’apporter un éclairage sur
la rubrique inhabituelle de MGI 31 : ka.inim.ma §a.gig.ga Sa-pa-ru-um. La présence du verbe

1575 {1 pourrait s’agir

Saparu (« envoyer un message ») semble ici incongrue. D’aprés A. George

d’une déformation de pasaru (« libérer, apaiser »), un terme attesté dans les textes médicaux
: Lq 1576 : : s ) v

pour exprimer la guérison>’®. La rubrique serait alors lue ka.inim.ma $a.gig.ga pa’-Sa’-ru-um

« Incantation pour apaiser le ventre malade ». Une autre interprétation serait de lire : ka.inim.ma

Sa.gig.ga Sa pa-ru-um, en partant du principe que le « débordement par le haut » désigne bien

un vomissement. On traduirait alors la rubrique par « Incantation pour le ventre qui vomit ».
4.2.6. Vent

Les désordres liés au vent occupent une partie de la deuxiéme tablette (BAM 575)'57" du
traité ESTOMAC, en particulier la colonne ii (14-63) et une partie de la colonne iii (18-32). La
deuxieme colonne de BAM 575 est partagée entre des prescriptions pour des expectorations
(Gh/hahhu) et des ballonnements (mui/napahu). Le terme akkadien hahhu appartient
principalement a la sphere respiratoire, et désigne un syndrome qui comprend des acces de toux
et des potentielles expectorations'>’®. D. Cadelli choisit de traduire hakhu par « catarrhe », une
appellation pathologique ancienne désignant une inflammation des muqueuses avec

hypersécrétion, gardant ainsi une orientation respiratoire sans trop restreindre la

1573 Attinger, 2019, p. 175.

1574 George, 2015, p. 97.

1575 George, 2016, p. 128 n. 7.

1576 lana ...] x-$t u mu-ru-us du.a.bi pasari (bur) « [pour] apaiser ... toutes maladies » (BAM 232 i 23).
Voir aussi CAD P, p. 236-239.

1577 Cf. Figure 14.

1578 Cadelli, 2021, p. 11 ; CAD Hp. 28.
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signification'”. Le catarrhe sahhu est régulierement associé dans les textes médicaux a la toux

1580

sualu >*", un commentaire médical d’époque achéménide faisant méme une équivalence directe

entre les deux syndromes!3!. Dans ESTOMAC le catarrhe hahhu apparait i quatre reprises'>®?,
au milieu de prescriptions pour des ballonnements intestinaux ou des descriptions du ventre
empli de vent. Dans ce contexte, le terme hahhu désigne peut-Etre une forme de flatulence avec
sécrétions, avec un glissement du champ symptomatologique respiratoire vers le domaine

rectal.

Le verbe napahu (mi) a comme sens premier « souffler, attiser, allumer (un feu) »'>%3.

Lorsque pris avec le sens de « souffler » et conjugué au passif on peut le traduire par « étre
gonflé », ce qui lorsqu’associ¢ avec le ventre ou l’intestin désigne probablement un
ballonnement intestinal ; si on le prend dans le sens « allumer, attiser un feu », on a alors un
renvoi a la fieévre ou a I'inflammation. Il est possible que cette double signification ait été
volontaire en contexte thérapeutique, le gonflement faisant justement souvent partie du tableau
clinique de I’inflammation (avec la rougeur, une sensation de chaleur et parfois une douleur

) 1584

pulsatile . En contexte gastro-intestinal néanmoins il semble que napdhu se réfere

principalement au ballonnement, nous gardons donc cette traduction. Dans le trait€ ESTOMAC

1585

le verbe napdahu est trés fréquent et se réfere le plus souvent a 1’intestin'>®, et une fois au

1579 Cadelli, 2021, p. 12.

1580 di8 na su-a-lam ha-ha u ki-sir-tii m[ur.me$ gig] « si une personne [souffre] de toux sudlu, de catarrhe
hahhu et d’une constriction des p[oumons] » (BAM 548 iv 14°) ; [...hal-ah-ha dib.meS-su ii-sa-al ina su-a-[li...]
«[... (s)] la catarrhe [ha)hhu le saisit continuellement, il tousse (et) pendant sa toux suallu ...] » (AMT 51/21.4°) ;
U min (= 4 su-a-lim tar-si) u ha-ah-hi « idem (plante pour stopper la toux sualu) et la catarrthe hahhu » (STT 1/92
ii 12-14). Cf. Cadelli, 2021, p. 11 n. 510.

81 [ha-ah-hu) : su-alu (...) | [X X X] "X -ti-lu* §d-ni§ su-a-a-lu ha-"ah’-ha « [la catarrhe hahhu] signifie la
toux sualu (...) ... alternativement, la toux sualu signifie la catarrhe hahhu » (SpTU 1/52 1. 8-9). Cf. Cadelli, 2021,
p- 11 n. 510.

1582 di§-ma dh tuk.tuk « Si une personne a beaucoup de catarrhe » (BAM 575 ii 14, 28) ; dis n[a] $a-5u ha-
ah-ha sas « Si le ventre d’une per[sonne] est empli de catarrhe » (BAM 575 iii 18) ; di$ na ha-hu dib-su « Si une
personne la catarrhe la saisit » (BAM 575 iii 21).

1583 Cf. CAD N1, p. 263f. « 1. to blow, to hiss, 2. to light a fire, a stove, a brazier, 3. (in the stative) to be
bloated, swollen, blown up ».

1584 Cadelli, 2019, p. 38. Les auteurs sont souvent partagés entre les deux traductions. Ainsi J. Scurlock
traduit $a.mes-§u mu.mes-hu par « his inner parts are constantly bloated » (Scurlock & Andersen, 2005, p. 123),
alors que M. Geller traduit « a man’s innards are inflammed » (Geller, 2005, p. 146), cf. Bacskay, 2014, p. 505-506.

1585 di§ na (...) $a.me$-$u ma-"gal mi."mu-hu « Si une personne (...) ses intestins sont fortement et
continuellement ballonnés » (BAM 574 i 21) ; di$ na (...) $a.mes-su ma-gal nap-[hu...] « Si une personne (...) ses
intestins sont fortement ballonn[és ...] (BAM 574 ii 15) ; di$ na (...) $a.me$-suz mi.mu « Si une personne (...) ses
intestins sont ballonnés » (BAM 574 ii 17) ; di§ na §a.mes-5u mi.mu « Si une personne ses intestins sont ballonnés »
(BAM 575 ii 17) ; di$ na $a.mes-su mi.mu « Si une personne ses intestins sont ballonnés » (BAM 575 ii 20) ; dis§
na $a.mes-su md.mui-hu « Si une personne ses intestins sont continuellement ballonnés » (BAM 575 ii 22) ; di§ na
(...) "Sa.<mes>-su” [m]d.mu-Au « Si une personne (...) ses intestins sont continuellement [ba]llonnés » (BAM 575
ii 31) ; "diS" na Sa.meS-su ma-gal nap-hu « Si une personne ses intestins sont fortement ballonnés (BAM 575 ii
35) ; dis na $a.mes-Su nap-hu « Si une personne ses intestins sont ballonnés » (BAM 575 ii 38) ; di$ na Sa.mes-su
nap-"hu" « Si une personne ses intestins sont ballonnés » (BAM 575 ii 43) ; di§ na $a.mes-Su nap-hu « Si une
personne ses intestins sont ballonnés » (BAM 575 ii 45) ; di§ na §a.mes-s$u nap-"hu" « Si une personne ses intestins
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ventre'°8¢. Une description symptomatologique associe napahu 3 du vent circulant dans le
ventre : di§ na §a.mes-su md.mu it-te-né-bi-tu im ina $a-su nigin-ur i-le-bu « Si une personne
ses intestins sont continuellement ballonnés (et) spasmés, que du vent tourne sans cesse dans
son ventre et gronde » (BAM 575 ii 20). Dans SA.GIG napahu est employé comme descriptif
pour 1’épigastre (sag $a/rés libbi)'>%’, le ventre (3a/libbu)'*® et I’intestin (53.mes/irru)'>%. La
aussi une entrée décrit I’intestin gonflé et empli d’air : di§ $a.me$-s1 nap-hu’-ma im diri.gax ...
« Si ses intestins sont ballonnés et emplis de vent » (SA.GIG XIII 1. 95)!5%°, D. Cadelli, pour

1591

désigner le mouvement du vent dans le ventre, utilise le terme « météorisme » ~°", a savoir un

gonflement de I’abdomen di a la présence excessive de gaz dans les intestins. Cependant il ne
semble pas que la présence de vent dans les entrailles soit toujours associée a un gonflement.
Qui plus est le mouvement du vent est rendu de plusieurs manieres différentes. Plusieurs verbes

sont attestés pour décrire le mouvement du vent dans les entrailles: saharu (nigin)

1593 1594 1595

« tourner »'>*2, labii « gronder, hurler »'>% sénu « remplir »'>%4, isii (tuk) « avoir »'>%, et rdbu

(S) « trembler »">%. Une tablette thérapeutique néo-assyrienne décrit également une condition
appelée nikimti Sari « trop-plein de vent » parmi plusieurs descriptions symptomatologiques en

lien avec la présence pathologique de vent dans les entrailles!>” :

BAM 159  diS$ na $a.mes-su ma.meS-hu ir-ru-su i-dr-  « Si une personne ses entrailles sont

sont ballonnés » (BAM 575 ii 48) ; di$ na §a.<me$>-su e[m-ru m]i."mi-hu" « Si une personne ses intestins sont
distendus et continuellement ballonnés » (BAM 575 ii 57) ; di$ na (...) $a.me$-st md.mu-Au « Si une personne (...)
ses intestins sont continuellement ballonnés » (BAM 578 i 28).

1586 di§ na (...) $a-5 md.mu « Si une personne (...) son ventre est continuellement ballonné » (BAM 579 i
4). Voir également MGI 59bis : i-pu-ha-an-ni ku-ku-id-ri « elle™ (la maladie) me gonfle mon estomac » (1. 5).

1587 di§ na sag §a-5u mu.mes dab gidim7 « Si une personne son épigastre est constamment ballonné, (c’est)
une saisie (par) un fantdme » (SA.GIG XIII 1. 14).

1588 dis 3a-su 150 na-pi-ih gig-su dugud « Si son ventre est ballonné du c6té gauche, sa maladie sera
difficile » (SA.GIG XIII 1. 43).

1589 di3 §4.me§-$1 nap-hu « Si son intestin est ballonné» (SA.GIG XIII, 1. 89-99).

1590 Aussi di$ $3.meS-51 nap-hu-ma min « Si son intestin est ballonné et idem (empli de vent) » (SA.GIG
XIII 1. 96 et 97).

1591 Cadelli, 2019, p. 38.

1592 di§ na (...) im ina ddr-$% nigin « Si une personne (...) du vent tourne dans son rectum » (BAM 574 i
27) ; di§ na (...) im ina $a-5u nigin-ur i-le-bu « Si une personne (...) du vent tourne continuellement dans son ventre
et gronde » (BAM 575 ii 20) ; di§ na im ina §a-"su” [nigin]-"hur” « Siune personne du vent [tour]ne continuellement
dans son ventre » (BAM 575 iii 25) ; [di$ na] (...) im ina dir-su nigin-iir [Si une personne] (...) du vent tourne
continuellement dans son rectum » (BAM 575 iv 48). Cf. également 4.2.3.

1593 di§ na (...) im ina $a-5u nigin-ur i-le-bu « Si une personne (...) du vent tourne continuellement dans
son ventre et hurle » (BAM 575 ii 20) ; di$ na im ina $a-$u i-"le’-[bu ...] « Si une personne du vent gron[de] dans
son ventre [...] » (BAM 575 iii 27).

1594 1di§ na $a-51 i]m se-en « [Si une personne du v]ent empli [son ventre] » (BAM 575 ii 54).

1595 di§ na (...) im tuk.tuk « Si une personne (...) a constamment du vent (dans son ventre) » (BAM 575 ii
60).

15% di8 na im §a-$u us-tar-a’-ab « Si une personne du vent s’agite fortement dans son ventre » (BAM 575
iii 30) ; di$ na (...) im ina $a-su gim Sa dir.gig us-tar-'a-ab « Si une personne... du vent s’agite fortement dans son
ventre comme lors d’une maladie du rectum » (BAM 579 iv 34).

1397 Scurlock, 2014, p. 499-501 ; Parys, 2014, p. 35-36 §69-74.
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v 48-50 ru-ru ir-ru-$u | gu.gu-i im ina $a-$u i-le- continuellement ballonnées, ses intestins
eb-bu ina dir'-$i ii-na-kap | na bi nik-ma-  grondent (et) font beaucoup de bruit, du
ti gig vent hurle dans son ventre (et) cogne dans

son rectum, cette personne est malade
d’un ‘trop-plein’ (de vent’) »'5%

vi0 [ana e-sil-ti $a-$u si.sa-ri ur-si gaz.mes] « [Pour redresser son ventre constipé et

détruire des 1ésions ursu] »

vi 5-6 [diS§ (na) im ina dir-su it-te]-es- « [Si (une personne) du vent est enfer|mé
kir im ging §it-ti | [nu &-a’ na bi us.da] dans son rectum, le vent comme les
sd.sd dir.gig gig excréments [ne sortent pas’, cette

personne] souffre de [fi¢]vre et d’une
maladie du rectum »

vi 12 [di$ na im giny di-ik-Si ina $a- « [Si une personne du vent la frap]pe
Su tag]."mes§ -su continuellement [comme des

lacérations!**’] »

vi 23-27  [di$ na sag $a-su dab.dab-su $a- « [Si une personne son épigastre la saisit

$t mG.ma.mes-Au] | [u im e-
ri sa.mes§ §d murgu-$u Sad-du] |
[murubs.mes-su as-ta kin-sa-a-

St guy.mes]-"5u""| [ina pa-ni ma-ka-le]-"e

mu-ah | [u i-Sd-aq-(qa) na bi ni-kim-
i im u u4.da gig]

continuellement, son ventre est
constamment gonflé et elle est

« engrossée » par le vent, les muscles de
ses épaules sont tendus, ses hanches sont
raides, ses genoux la font souffrir, avant
les repas] elle est gonflée [et écceurée,
cette personne est malade d’un ‘trop-plein’
de vent et de fievre »

Tableau 59 : le vent dans BAM 159

Le vent apparait également dans les incantations du corpus MGI, aussi bien comme

maladie que comme agent pathogeéne personnifié!®%

, venu de I’extérieur pour causer la maladie

(MGI 17, 22, 23, 26). A I’inverse il peut étre créé a I'intérieur du ventre durant le processus de

digestion, et y rester coincé (MGI 29, 38, 43).

No MGI Transcription Traduction
14,1. 6-7 [...]18d-a-"ru [...] i-pa-Sar pi-ser-su | [...] [...] Vent[...] il délivre, sa délivrance.
lip-Sur ki-"si” [...] Se ana ka li-Se-si [...] Puisse-t-il défaire I’entrave de [...]
Puisse-t-il le faire sortir par la porte !
17,1.3 "Sa’-[ar] edin e-di-ip na-di i-ta-naq-qi-su  Le vent de la steppe souffle (en lui), se

déverse (en lui). Il se répand constamment

1598 La traduction de nik-ma-ti par « trop-plein (de vent) » suit Parys, 2014, p. 35. Le terme akkadien
nikimtu a pour premier sens « accumulation de richesse » (cf. CAD N/2 p. 221-222) et dérive du verbe nakamu
« accumuler, entasser » (CAD N/1 p. 156). J. Scurlock traduit par « pent-up (wind) », cf. Scurlock, 2014, p. 500.
D. Cadelli I’interpréte comme un gonflement du a de ’air, cf. Cadelli, 2000, p. 350-351 ; Cadelli, 2019, p. 41-42.
Plusieurs tablettes médicales mentionnent explicitement un trop-plein de vent : na bi ni-kim-tii im us.da gig « cette
personne est malade d’un trop-plein de vent (et) de fievre » (BAM 52, 1. 67, 72 ; BAM 88 1. 19° ; BAM 168 1. 2).
La mention de la fievre en plus du vent va plus dans le sens d’une accumulation ou d’un remplissage plutot que

d’un gonflement, nous gardons donc la traduction de M. Parys.

159 Parys, 2014, p. 35.
1600 Collins, 1999, p. 78-82 ; Steinert, 2016 ; Steinert & Vacin, 2018, p. 708-709 ; Cadelli, 2019, p. 36-37.
Cf. aussi 3.3.2.2.
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(en) lui.

22,1. 19 im ab.ba "im".ma. ta.ri’ | a.ab.ba sig.ga.ta  Le vent a soufflé sur la mer, il a soufflé
im.ma."ta.ri’ | a.ab.ba "igi.nim’.ta depuis la mer inférieure, il a soufflé depuis
im.ma.ta.ri | "an’.ur.ta du.a.ni | $a.gig la mer supérieure. En arrivant depuis
im.de libis.gig im.deg | 1d.ulu™ pap.hal.la  I’horizon, il a apporté la maladie du
ba.ni.in.dabs | 1d.ulu.bi su’.a gax kés.da|zi ventre, la maladie interne, il a saisi le
nu.um.me zi al.ir.ri.ri | zi kus”.gim malade. Il a enchainé ... dans le corps
hé.im.du.du (de?) cet homme. Il ne peut prendre sa

respiration, il étouffe ! Puisse le souffle
s’en aller comme il est entré’ !

23,1. 14 Sa-rum ti-me-a-tim ui-si-i-ma | " ti-a-me-  Le vent est sorti de la mer, et la mer le
tum ip-pa-al-la-<sa>-Sum | [im]-ha-as ii-  regarda. Il frappa la créte!®! de la mer.
ru-<<ras>>-uh | [ti]-wi-a-tim

24, 1. 1-10 si-i Sa-a-ru-um si-i Sa-a-ru-um | si-i Sa-a-  Sors vent ! Sors vent ! Sors vent, fils des
ru-um ma-ri "i’-li | si-i Sa-a-ru-um nu-hu-  dieux ! Sors vent, prospérité du peuple !
us ni-$i | i-na qd-qd-di-im si-i Sa-a-ru-um | Vent, sors de la téte ! Vent, sors de 1’ceil !
i-na i-nim $i-i Sa-a-ru-um | i-na pi-i-im si-i  Vent, sors de la bouche ! Vent, sors de
Sa-a-ru-um | i-na uz-nim si-i Sa-"a-ru’-um  ’oreille ! Vent, sors du rectum ! (Afin)
| i-na Su-bu-ur-ri-im "si’-i Sa-"a’-ru-um | que guéris[se I’hJomme ! Puisse-t-il étre
“Ii"-ip-Sa-alh al-"wi'-lum | "li"-nu’-ub’ [...  apaisé’ ... vent’ !

L xir sa’-ru’-[um’]

25,1.4-5 im.da im /it-hi im ana im li-is-niq | li-Sap-  Puisse le vent approcher le vent, puisse le
Si-ih u lil-tap-si-ih vent atteindre le vent ! Puisse-t-il se

reposer, puisse-t-il étre apaisé !

26,1.1 im el-lu $a ina kur-i as-bu man-nu ub-lak- Vent pur qui demeure dans la montagne,
kla ...] qui [t’]a amené (ici) ?

27,1.1 [...] X" na-pi-ih-ma ki-ma lu-up-pi [(Le ventre ?)] est enflé comme une

sacoche en cuir.

281. 12 Sa-ru-um-mi Sa-ru Sa-ru kim dingir.mes O vent, vent ! Vent, tu es le feu des dieux !
at-tu Sa-ru Sa bi-rit ze-e | u Si-na-a-ti at-tii - Vent, tu es entre I’excrément et 1’urine !
tu-si-a-ma it-ti dingir.mes Se§.mes-ka "na’- Tu es sorti et ton trone est (a présent) placé
di-a-at & gu.za-ka parmi les dieux, tes freres !

29, 1. 6-7 a-Sam-Su-tum Sa lib-bi-su | [li-sa-alm-ma  La tempéte de son ventre, puisse-t-elle™
dutu li-mur én ul ia-tu-un sortir et voir le soleil !

38,1.1-2 nam-zi-is-si ha-ar-[tum’] | bi-il-la-as-sii Sa jarre de brassage est un tor[se]’ ! Son
Sa-rum mofit est un vent !

401.1 Sa-ri éz-za $a-bi $a an ki t{u’-...] Vent furieux du ventre, tu [...] le ventre du

ciel et de la terre !

43,1.1 $a nam-zi-tus bi-la-as-su im' Le ventre est une jarre de brassage, son

moiit est du vent !

Tableau 60 : vent dans les incantations MGI

Trois incantations sont attribuées au vent par leur rubrique : [ka.inim].ma "im’ sd $a dab-

Su « Incantation pour le vent que le ventre contient » (MGI 14, 1. 8), ka.inim.ma im.a."kam’

1601

Litt. « les cheveux », cf. le commentaire de MGI 23.

237



« C’est une incantation pour le vent» (MGI 22; 1. 18), "ka’.[inim.ma] [$a’-a’]-ru-um
« Inc[antation] pour le [ve]nt » (MGI 24, 1. 11). Le texte de MGI 14 est tres abimé, trois lignes
(1. 3-5) sont presque intégralement perdues. Le début de I’incantation reprend la métaphore du
ventre comme un héros!®’2. C’est surtout la fin de I’incantation qui nous intéresse ici, bien que
la encore elle soit fragmentaire. On peut y lire une priere pour que se défasse une entrave,
probablement causée par le vent, et pour que ce dernier sorte par la porte. Cette « porte »
désigne probablement I’une des ouvertures du ventre, par le bas et le rectum ou pas le haut et
la bouche, renvoyant ainsi a la formule classique d’expulsion!®®®. Dans MGI 22 on observe le
vent qui, comme une figure personnifiée, est venu depuis la mer et par-dela 1’horizon portant
avec lui les maladies du ventre et des entrailles (5a/libi$.gig), « enchalnant » la maladie dans le
corps du patient. La encore I’incantation se termine par une priere pour que le vent (zi
« souffle ») quitte le corps du malade. Le texte de MGI 24 consiste en un développement de la
formule habituelle d’expulsion de la maladie par les orifices du corps humain'®**. En plus de
devoir sortir par la gorge et le rectum comme on le voit ailleurs, ici le vent est également imploré

de s’en aller par la téte, I’ceil, et I’oreille du patient.

L’interprétation de MGI 23 est incertaine. Si N. Wasserman ’inclut parmi les
incantations concernant les désordres gastro-intestinaux'®®®>, A. George — qui en a publié la
tablette — ne la classe pas comme appartenant au corpus du ventre en raison de son emplacement
sur la tablette, ou elle apparait parmi d’autres incantations dirigées contre divers démons ainsi
que le mauvais sort, et non pas dans le groupe des incantations dirigées contre les maladies du
ventre!%%. Nous I’incluons ici — avec prudence — en raison de sa similarité avec MGI 22, les
deux incantations décrivant le vent arrivant depuis la mer, puis frappant la « créte » de cette
derniere. Le texte de I’incantation est incomplet, on peut lire apparati « marais » (1. 6) mais
rien de plus. MGI 25 est attribuée par sa rubrique a la diarrhée'®’’. On peut y lire une courte
priere pour 1’apaisement du vent, avant une priere adressée aux divinités de la guérison Gula et

Bizilla'®®. La rubrique de MGI 29 s’adresse a la maladie du ventre $a.gig, et le texte de

1602 [[ib)-"bu -ma lib-bu gar-rad « C’est le ventre, le ventre est héroique » (MGI 14, 1. 1) ; cf. 3.3.4.
« Figure monstrueuse ».

1603 Cf, 2.5.2.

1604 Cf, 2.5.2.

1605 SEAL no. 7066 (https://seal.huji.ac.il/index.php/node/70662tid=170).

1606 George, 2016, p. 34-37, 151.

1607 Cf, 4.2.4, Tableau 57.

1608 Cf. 2.3.
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I’incantation décrit un cas de constipation'®”. En méme temps que les excréments sont exhortés

a « fuir » le ventre'¢'%, la « tempéte » du ventre est exhortée a en sortir et « voir le soleil ».

Les incantations MGI 26, 27, 28, 42 et 43 font partie d’un groupe d’incantations courtes
inscrites sur la 1°© tablette d’ESTOMAC (BAM 574)'6!! ayant comme imagerie principale le vent

et la jarre de brassage (namzitu)'®?. Dans MGI 26 le vent est un « vent pur » venu de la

1613 1614

montagne °'°, avant d’étre exhorté a sortir du corps selon la formule type d’expulsion
L’incantation MGI 27 décrit quelque chose, probablement le ventre, gonflé comme une outre
en cuir (luppu), 'outre faisant partie des métaphores communément utilisées dans les
incantations thérapeutiques pour désigner le ventre ou ’utérus'®'>. Ici encore on voit une priére
pour que la maladie sorte du corps'®'®. Dans MGI 28 le vent est comparé au feu des dieux,

1618 31 fait donc

aupres desquels il a son trone'®!”. Décrit comme « entre I’excrément et ’urine »
partie de ce qui « fabriqué » a I’intérieur du corps, et qui doit en sortir. Les incantations MGI
38 et 43 comparent le ventre avec une jarre de brassage namzitu et le vent contenu a I’ intérieur
a du moiit'®!°, La comparaison entre ventre et jarre de brassage repose sur leur forme, les deux
ayant une panse et une ouverture en haut et en bas'®?’. La comparaison spécifique au ventre
flatulent, comme on le voit ici, repose probablement sur la formation de gaz dans la jarre
pendant la fermentation du mott, similaire a la formation ou présence de gaz dans 1’estomac

lors de la digestion'®?!.

MGI 40 est une courte incantation inscrite a la suite de MG/ 39a sur la méme tablette.
Le texte est incomplet, mais mentionne le « vent furieux du ventre ». U. Steinert et L.

Vacin'®?? font un rapprochement entre ce vent « furieux » et les incantations dédiées au démon

1609 Cf. 4.2.3.

1610 i_par-§i-du-ni lu-su-ti-ni zu-1i-5u « [Pluissent ses excréments fuir et s’en aller ! » (MGI 29, 1. 5).

1611 AMMGI 42 = BAM 574 iii 41-42) ; MGI 26 = BAM 574 iii 43-47 ; MGI 27 = BAM 574 iii 51-52 ; MGI
43 = BAM 574 iii 54-55 ; MGI 28 = BAM 574 iii 56-58.

1612 Cf 3.3.5.

1913 im el-lu Sa ina kur-i d$-bu man-nu ub-lak-k[a] « Vent pur qui demeure dans la montagne, qui
[t’]a amené (ici) ? » (MGI 26, 1. 1). Cf. 3.3.3.4 pour une discussion de la montagne comme lieu d’origine des
maladies.

1614 [(gim)’] sa im ana Su-bur-ri « [(Comme’)] une flatulence par le rectum » (MGI 26, 1. 3).

1615 Cf, 3.3.5.2.

1616 ka-na-$(u... k]a’su Su-ii ®*ma.nu &-ma « Le kana[$u® ... (par’)] sa [bouc]he’, la pierre 5 et ’arbre
eru, qu’ils (le) fassent sortir, et (qu’il guérisse’) ! » (MGI 27, 1. 2).

1017 j¢-1i dingir.me3 $e§.meS-ka "na’-di-a-at ¥ gu.za-ka « Ton trone est (2 présent) placé parmi les dieux,
tes freres | » (MGI 28, 1. 2).

1618 Sa-ru Sa bi-rit ze-e | u §i-na-a-ti at-tii « Vent, tu es entre I’excrément et I’urine ! » (MGI 28, 1. 1-2).

1619 Voir également MGI 42 : nam-zi-tus ér-tus « la jarre de brassage est un torse » (1. 2).

1620 Cf, 3.3.5.2.

1621 Collins, 1999, p. 81.

1622 Steinert & Vacin, 2018, p. 730.
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1623

Pazuzu '®, qui s’adressent également a un « vent furieux » personnifié comme une force

amenant la maladie: Saru ezzu Sa ttbusu nanduru Samru ezzu Sa Samris illaku « Vent furieux,

dont la levée est terrifiante, féroce et furieux, qui passe sauvagement » 624,

Plusieurs des incantations vues ici (MGI 14, 22, 24, 26, 29)'9%5 incluent une exhortation
a ce que le vent sorte du corps par ses orifices. Il ne s’agit cependant pas d’une formule
spécifique aux incantations en lien avec le vent mais d’une formule type récurrente dans de
nombreuses incantations du corpus MGI et pour diverses maladies comme la diarrhée!®?°, 1a
constipati0n1627, le kis libbi'®?8, 1a maladie de la bile'%?® ou la maladie du ventre'®°, 11 s’agit
donc moins d’une illustration de la conception théorique de la maladie ou de son expulsion
comme un vent, mais plutot d’un cas de réutilisation d’une formule commune et populaire!¢*'.
Quoi qu’il en soit, on observe que le vent peut entrer et sortir du corps par diverses
« portes d’entrée » telles que la bouche ou le rectum mais aussi les yeux ou les oreilles'®*2. La
mention du vent dans divers types d’incantations, y compris des incantations contre la diarrhée,

la constipation ou la maladie de la bile, illustre le fait que le vent pouvait aussi bien étre congu

1623 HeeRel, 2002. Pour les vents comme force personnifiée voir également Wiggermann, 2007 et chapitre
3.3.2.2.

1624 HeefBel, 2002, p. 103-104 no. 91 1. 3-4, p. 106-107 no. 106 1. 1-2, p. 108 no. 109 1. 6-7.

1625 [3e19’.gim’] hé.dir.re bu.lu.ih.gim’ hé.si.il.e « Puisse-t-il étre expulsé [comme une flatulence] !
Puisse-t-il étre renvoyé comme une éructation ! » (MGI 22, 1. 17) ; i-na qd-qd-di-im si-i Sa-a-ru-um i-na i-nim si-
i Sa-a-ru-um i-na pi-i-im $i-i Sa-a-ru-um i-na uz-nim si-i Sa-"a-ru’-um i-na Su-bu-ur-ri-im "si’-i Sa-"a’-ru-um
« Vent, sors de la téte ! Vent, sors de 1’ceil ! Vent, sors de la bouche ! Vent, sors de I’oreille ! Vent, sors du rectum
!'» (MGI 24, 1. 1-8) ; [(gim")] sa im ana Su-bur-ri ki-ma se-er ka-ra-nim ta-as-la-[x ...] « [(Comme®)] une
flatulence par le rectum, comme un serpent de vigne, tu ... ! » (MGI 26, 1. 2-3).

1626 Se10 ki.§¢ hé.si.ille ki-ma §i-it-[ti...] | bu.lu.Gh.giny hé”siille ki-ma g[i-Su-ii-ti] | im.gin7 gu.du.§¢
e.ib.ta’ | ki’-ma’ x [...] « (Sum.) Puisse (la maladie) étre renvoyée comme une flatulence ! (Akk.) [Puisse (la
maladie) étre renvoyée] comme une flatule[nce !] (Sum.) Puisse-t-elle étre renvoyée comme une éructation !
(AKkk.) [Puisse-t-elle étre renvoyée] comme une é[ructation !] (Sum.) Puisse-t-elle sortir par le rectum comme un
vent ! (Akk.) [Puisse-t-elle sortir par le rectum] comme [un vent !] » (MGI 39, 1. 19-21).

1627 [gim] $d-a-ri a-na Su-bur-ri ki-ma ge-Su-te a-na zi.me3 | [gim] zu-u -ti ii-pa-ti u di-ma-ti ka-la su-$u
na-Sal-li-la-n i« Comme une flatulence par le rectum, comme une éructation par la gorge, glissez hors de son
corps comme la sueur, la morve et les larmes ! » (MGI 11, 1. 5-6).

1628 Syum-ma im ina ddr lu-si Sum-ma gi-Sa-tu ina nap-$a-ti li-Se-si « Si ¢’est une flatulence, qu’elle sorte
par le rectum ! Si ¢’est une éructation, qu’elle sorte par la gorge ! » (MGI 17,1. 7).

1629 $e19.giny hé.dir.re bu.luh.giny hé.si.il.le im.gin; gl.du;.ni.ta hé.em.ma.ra.e;;.de « Puisse (la maladie)
sortir comme une flatulence ! Puisse-t-elle €tre renvoyée comme une éructation ! Puisse-t-elle sortir par son rectum
comme un vent ! » (MGI 1, 1. 17-19) ; im."gin;"gu.du.[a.ni.ta hé.em.ma.ra].du « Puisse (la maladie) sortir de son
rectum comme un vent ! » (MGI 68, 1. 24).

1630 oim” im a-na Su-bur gim ser-ri gestin a-na egir §[ah’] « Comme’ une flatulence par le rectum, comme
un serpent de vigne par arriére d’un p[orc’] » (MGI 9, 1. 10) ; Sum-ma Sa-ru a-na Su-bur-ri Sum-ma da-mu a'-"na’
a8’ 81" [x] « Si ¢’est un pet, [qu’il sorte’] par le rectum ! Si ¢’est du sang, [qu’il sorte’] par ... » (MGI 13,1.12) ;
$a gi gu.du im.ta im.gin7’ gu.du im.ta « (Puisse) la maladie du ventre (sortir’) par le rectum, comme”’ un vent par
le rectum ! » (MGI 73, 1. 3-4) ; gim im ina Su-bur-ri "gim’ ge-Su-ti ina na-pis-ti li-sa-a « Puisse (la maladie) sortir,
comme une flatulence par le rectum, comme une éructation par la gorge ! » (MGI 8, 1. 6).

1631 Cf. 2.5.

1632 Cadelli, 2019, p. 36 n. 278.
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comme un syndrome comme le ballonnement ou comme une force cosmique responsable de

I’arrivée de la maladie et de son intrusion dans le corps humain.

Il est pertinent d’évoquer ici une derniére incantation bien qu’elle ne fasse pas partie du

corpus MGI. 11 s’agit d’une incantation paléo-babylonienne (CUSAS 32/8d)'6** appartenant aux

textes vétérinaires, et visant a guérir le ballonnement chez le mouton ou le beeu

... Sa-ra-am le-<em>-na-am | im-ta-am le-mu-
ut-ta-am $a li-"ib™-bi-im'

§i-ip-tum ti-ul ia-tum | Si-pa-at °nin.girimy be-le-
et Si-pa-tim

dnin.girimy ig-bi-i-'ma’ | a-na-ku ad-di
tug.én.é.nu.ru

fl 634

[... Relache] le mauvais vent, le mauvais vent du
ventre !

Cette incantation n’est pas la mienne, c’est
I’incantation de Ningirima, la maitresse des
incantations. Ningirima 1’a dite et je 1’ai jetée.
Incantation.

ka.inim.ma gud udu.ita em-ru-um'

ki-ki-ki-it-tum a-na 1 qa me-e | 5 ga mun ta-na-
ad-di-ma | ta-Sa-aq-qi-Su-ma | mu-da-ab-bi-ba-
am i-na pi-su ta-Sa-ak-ka-an

li-ba-an-ka a-na gi-in-na-ti-"su tu’-ub-ba-al-ma

| $i-ni-$u Si-ip-ta-am ta-na-ad-di-"Sum’-ma | i-na
Su-bu-ur-ri-su u-wa-as-sa-ra-am (CUSAS 32/8 ii

Incantation pour un beeuf ou un mouton ballonné.
Son rituel : tu jettes 1/3 de litre'®** de sel dans un
litre d’eau, tu lui donnes a boire (a ’animal) et tu
places un porte-voix’ %% dans sa bouche. Tu
portes ton doigt a son anus et tu jettes
I’incantation deux fois dessus, il reldchera (tout)
par son anus.

1°-16%)

1637 d’une maladie attestée chez

Nous avons la un deuxieme exemple, avec le kis [ibbi
les humains et les animaux dans les textes thérapeutiques mésopotamiens. On voit ici un appel
au mauvais vent pour qu’il sorte du ventre de I’animal malade, tout a fait similaire a ce qu’on
peut observer dans les incantations du corpus MGI'®%®. La formule de 1égitimation est également
typique des incantations'®®. Il n’y a donc pas de différence entre cette incantation vétérinaire

et une incantation pour un patient humain. L utilisation d’une solution saline comme purgatif

est également bien attestée dans le corpus MGI'%,

1633 George, 2016, p. 133-134.

1634 ka.inim.ma gus udu.nita emrum « Incantation pour un mouton ou beeuf ballonné » (CUSAS 32/8 ii 9°).

1635 e terme g désigne une unité de mesure, qui correspond environ a 1L, cf. Powell, 1990, p. 494 ;
Chambon, 2011, p. 53.

1636 e terme mudabbibu n’a pas d’autre attestation connue. A. George I’interpréte comme un participe I1
du verbe dababu « parler », et y voit un porte-voix en forme de cdne, utilisé ici comme entonnoir pour faire boire
la solution saline a I’animal malade, cf. George, 2016, p. 134.

1637 Cf. 4.2.1.

1638 Cf, 3.3.2.2, Tableau 39 et 4.2.6, Tableau 60

1639 Cf. 3.2.1.1.

1640 Cf. 3.4.
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4.2.7. Bile

La maladie de la bile (murus marti/zé.gig) occupe la moitié de la 3°™ tablette
d’ESTOMAC (BAM 578), illustrant ainsi son affiliation aux désordres gastro-intestinaux. Cette
association est d’ailleurs attestée des la période paléo-babylonienne, par le compendium
d’incantations CUSAS 32/7'*! qui regroupe des incantations pour la maladie de la bile avec des

incantations dédiées au ventre [ibbu.

murus gerbeni
murus marti, pasitiu, asu,
lubatu, tuganu

amurriganu amurriganu

di3 na zé

Incantations pour murus marti
ct pasitiu

murus marti

ka.inim.ma z¢é.a.kam

murus marti Colophon

I

Figure 15 : schéma de BAM 578
La tablette BAM 578 regroupe la maladie de la bile, la maladie pasittu'®*?, et les

jaunisses amurriganu'%*

et ahhdzu. Outre ESTOMAC plusieurs prescriptions thérapeutiques
offrent un méme traitement pour la maladie de bile, akhazu et amurriganu'®**, montrant
I’association entre ces maladies dans la thérapeutique mésopotamienne'%*. Cette association

reposait sur la manifestation de la jaunisse par une coloration jaune de la peau et des yeux d’un

1641 Cf, 1.1.7.

1642 Cf, 4.2.8.

1643 Cf. 4.2.9.

164 mar-has $d ah-ha-za u a-mur-ri-qa-nu « lavement pour ahhazu et amurriganu » (BAM 52, 1. 91) ;
mar-has' sig7 ah-ha-za u z¢é.min sigs « lavement bon pour amurriganu, ahhdzu et la bile aussi » (BAM 52, 1. 96) ;
[diS] ma’ lu-ii z¢€ lu-u ah-ha-za lu-ii a-mur-ri-ga-<nu> dib-su « [si] une personne soit la bile, soit ahhazu, soit
amurriganu 1’a saisie » (BAM 52, 1. 97) ; mar-ha-su "an-nu’-[u] | ana ah-ha-zi u a-mur-ri-"qa’-[nu] | da-mi-iq
« lavement approuvé, bon pour ahhazu et amurrigalnu] » (BAM 186, 1. 11) ; di§ na lu z€é lu ah-ha-zu | lu a-mur-
ri-qa-nu gig « si une personne souffre soit de la bile soit d’ahhazu soit d’amurriganu » (BAM 188 1. 1). Voir
également BAM 1591 29-ii 11 ; BAM 426 ii’ 1°-4’ ; BAM 431 vi’ 40°-46° ; RA 13/37 1. 18-34 ; RA 40/116, 1. 1-7.

1645 Michalowski, 1981 ; Collins, 1999, p. 96-98 ; Haussperger, 2001 ; Scurlock & Andersen, 2005, p.
136-147 ; Scurlock, 2014, p. 504-531 ; Cadelli, 2021, p. 16-23.
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coté!%4 et la couleur jaune de la bile de 1’autre!®*’, la jaunisse pouvant ainsi &tre considérée

comme un « débordement » de bile dans le corps'®*®.

Dans ESTOMAC, la maladie de la bile est associée a divers symptomes. Comme on peut
le voir dans le tableau (Tableau 61) les descriptions symptomatologiques different assez

fortement 1’une de 1’autre.

i 27-30'0% — Nausée et vomissement
— Production glaireuse
— Salivation excessive
— Vertige
— Ballonnement
— Douleur aux hanches et aux genoux
— Fievre
—  Frissons
— Suées continuelles
— Perte de I’appétit et de la soif
—  Ecoulements rectaux et urétraux jaunes
—  Chair affaissée

i 381050 — Sensation de blocage ou d’étouffement a la déglutition
— Vertige
i46-471651 — Téte lourde

— Douleurs au cou, hanches, tibias et pieds
— Nausée et vomissement
— Vertige

i 501652 — Fievre dans la poitrine et le dos

1646 Cf. 4.2.9

1647 Cf. 4.1.1.

1648 Voir la discussion qui suit sur les incantations pour la maladie de la bile, et 4.2.8, 4.2.9.

1649 di§ na nu pa-tan $a-5i ana pa-re-e e-te-né-la-a Gh ma-gal Sub.me$ a.mes ina ka-5i mal-da-ris du-ku
/ pa-nu-su is-sa-nu-du $a.mes-su mi.mu-hu murubs.min-su kin-sa-su tag.ga.mes-su kim Seds ir tuku.mes-si / ninda
u kas lal a Sed; ma-gal nag i-par-ru ina dtr-su gis-su sigy d-tab-ba-kam Sur-su mes-su i-te-nen-nu-u / uzu.mes-Su
tab-ku mim-ma gus-ma ugu-su ul dug.ga na bi z€ sah-pa-su « Si sans avoir mangé, son estomac se souleve
continuellement pour vomir, il expulse continuellement des glaires, sa bouche est toujours pleine de salive, son
visage tourne sans arrét, son estomac est toujours ballonné, ses hanches et ses tibias le font toujours souffrir, il a
de la fievre, des frissons, il sue continuellement, il ne veut ni pain ni bieére (mais) boit beaucoup d’eau froide (et)
vomit, il a des écoulements jaunes par son rectum et son pénis, son apparence change, ses chairs sont affaissées,
tout ce qu’il mange ne lui convient pas, cette personne, (sa) vésicule biliaire s’est renversée » (BAM 578 i 27-30).

1630 d4i§ na ninda gu; ka$ nag-ma é-nap-paq u igi.mes-5u nigin.mes$-du na bi gig z€ gig « Si aprés avoir
mangé du pain et bu de la biere, une personne se bloque, qu’elle a des vertiges, cette personne souffre d’une
maladie de bile » (BAM 578 138 // BAM 1591 29-30// BAM 60 1. 7°-8°).

1651 di§ na ina ti-bi-51 sag.du-su ana igi-$u is-ta-na-da-as-su gi-su murubs.min-$u kin-sa-$i gir.min-5u
guz.min-s§u / §a-Su ya-’-ds $a-su ana pa-re-e i-te-né-"el-la” [i]gi.mes-su is-sa-nu-du-siu na bi z€ dib-su « Si une
personne, quand elle se léve sa téte la tire vers I’avant, son cou, ses hanches, ses mollets, ses pieds la font
continuellement souffrir, son estomac se souleve continuellement pour vomir, elle a des vertiges constants, cette
personne la bile I’a saisie » (BAM 578 i 46-47).

1652 di§ na gaba-su u §d-Sal-la-$u kim.me$ zi.mes-§ut i-hi-la / e-pi§ ka-5ii dugud na bi z€ gig « Si une
personne, son torse et son dos sont continuellement chauds, ses dents (ses gencives ?) suintent et ouvrir la bouche
est difficile, cette personne est malade de la bile » (BAM 578 1 50 // BAM 159 i 38-39).
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— Saignement gingival
— Difficulté a ouvrir la bouche

Tableau 61: Symptomatologie de la maladie de la bile dans ESTOMAC

La premiere description symptomatologique est également la plus longue, et compte pas
moins de douze symptomes. Le lien entre cette description symptomatologique et la bile ou la
vésicule biliaire n’est pas évident. On ne trouve parmi les symptomes ni la jaunisse, ni un
écoulement ou vomissement de bile. On peut noter cependant la mention d’écoulements
urétraux et rectaux jaunes, possiblement un renvoi indirect a la bile. D. Cadelli interprete ces
écoulements comme du pus, bien qu’elle note 1’absence du terme habituel Sarku'®>. Selon M.
Haussperger, plusieurs diagnostics sont possibles : une cholécystite aigué, une colique
hépatique, ou encore une hépatite infectieuse!%>*. Plus simplement, on pourrait avoir ici une
description de gastro-entérite, dont les symptomes habituels sont : une perte d’appétit, des
crampes abdominales, des nausées et vomissements, une diarrhée, de la fievre, des maux tétes,

et de la fatigue. Le diagnostic na bi z& sah-pa-su'®>

peut étre interprété de plusieurs facons. La
lecture z€ sah-pa-su n’est pas attesté ailleurs dans un autre texte médical. Le verbe sahapu, ici
conjugué au permansif (sahpat-Su > sahpassu), peut signifier «recouvrir, submerger,
renverser »'%°°, D. Cadelli traduit par « cet homme (présente) une vésicule biliaire (qui) s’est
renversée »'%7. J. Scurlock traduit « the gall-bladder has turned over on that person » '3, Une

1659 "« une infection de la bile/vésicule I’a frappé

autre lecture possible serait z&.lil sig-su
(mahasu) ». La encore la formule n’est pas connue par ailleurs et parait un peu alambiquée. On
s’attendrait soit a z¢€.1il « infection de la bile », avec une équivalence zé.gig, soit a z¢€ sig-su « la
bile/vésicule biliaire ’a frappé », similaire a z¢& dib-su. Si ’on accepte la lecture z€ sahpassu, il
est possible de traduire par « la bile I’a recouvert/submergé », ou « la vésicule biliaire s’est
renversée ». On a alors I’image d’un récipient renversé'®® dont le contenu s’échappe, ici la bile
s’écoulant de la vésicule et s’épandant dans le corps'®®!. Les écoulements jaunes mentionnés

parmi les symptdmes sont possiblement un renvoi a cette bile répandue'®®2,

1653 Cadelli, 2000, p. 226, n. 5.

1654 Haussperger, 2001, p. 114.

1655 BAM 578 i 30.

1656 CAD S, p. 30 « 1. to cover, overwhelm, to spread over, 3. to turn over (?), upside down (?) » ; AHw
p- 1004 « umwerfen, niederwerfen ».

1657 Cadelli, 2000, p. 226.

1658 Scurlock, 2014, p. 519.

1659 Cadelli, 2000, p. 189, note 11 ; Haussperger, 2001, p. 114.

1660 Cf. 3.3.5.2 pour la conceptualisation du ventre comme un récipient.

1661 On retrouve par ailleurs la méme idée de circulation de fluides dans le corps dans les incantations
MGI concernant la bile, voir Tableau 62.

1662 Voir également ci-dessous (4.2.8) une lettre néo-assyrienne décrivant un cas de bile ou de vésicule
biliaire « installée vers le bas ».
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La deuxieme description symptomatologique de la maladie de la bile ne comporte que
deux symptomes : une sensation de blocage ou d’étouffement (ii-nap-paq) et des vertiges. M.

1663

Parys'®® et J. Scurlock!%®* traduisent le verbe nuppuqu par « s’étouffer ». D. Cadelli préfere

1665

traduire par « se bloquer »'%%° en y voyant une description possible d’un hoquet!%®, en raison

de son sens général de blocage ou de constriction'®®

, et de son association apparente a un
probleme respiratoire '8, Selon M. Parys'®® en revanche, il peut s’agir d’une description
d’empoisonnement, avec un patient s’étouffant a la suite de 1’ingestion d’un aliment ou d’une
boisson toxique, d’un cas de dysphagie (des douleurs provoquées par la déglutition), ou encore
de fausses routes. A noter que les dysphagies peuvent entrainer des reflux gastro-cesophagiens,
c’est-a-dire des régurgitations de sucs gastriques acides, qui permettent peut-étre ici d’expliquer
I’association avec la maladie de la bile, de la méme fagon que dans le langage moderne on parle

de vomissement de bile en cas de régurgitations gastriques'®’’.

Dans la troisieme description symptomatologique on retrouve les vertiges, douleurs aux
extrémités basses (accompagnées ici de douleurs au cou), et nausées décrites dans le premier
extrait (i 27-30). Enfin les symptomes présentés dans la quatrieme et derni¢re description d’une
maladie de la bile different largement des précédentes descriptions. Le « suintement des
dents »'%"! décrit probablement un saignement ou suintement gingival. Ni ce type de suintement
ou saignement ni la difficulté a ouvrir la bouche n’apparait ailleurs dans le corpus thérapeutique
mésopotamien en lien avec la vésicule biliaire. L’association de la fiévre, d’un écoulement

purulent des gencives, et d’une difficulté a ouvrir la bouche!¢”?

peut indiquer un abces dentaire.
La raison de I’attribution de ces symptomes avec une maladie de la bile n’est pas claire, mais
s’explique peut-&tre par un écoulement gingival douloureux, interprété comme un écoulement

de bile.

Le tableau symptomatologique de la bile dans ESTOMAC apparait donc tres hétérogene.

Si une partie des symptomes peut étre associée a des désordres gastro-intestinaux, comme les

1663 Parys, 2014, p. 29.

1664 Scurlock, 2014, p. 530.

1665 Cadelli, 2000, p. 227.

1666 Cadelli, 2000, p. 227 n. 7, 359-360 ; Cadelli, 2019, p. 50-60.

1667 AHw p. 734 : « sich verstopfen, verhirten ».

1668 Voir CAD N1, p. 277-278. Entre autres, on trouve le verbe dans Ludlul bél nemegqi 111, 1. 96 : ur-ii-du
Sa in-ni-is-ru t-nap-pi-qu la-gab-bis, « (ma) gorge qui était contractée et bloquée comme par un bloc » Annus &
Lenzi, 2010, p. 25 et 40.

1669 Parys, 2014, p. 42-43.

1670 1a bile est également régulirement comparée dans les incantations et les textes littéraires a du venin,
et présentée ainsi comme un fluide toxique et corrosif, voir ci-dessous Tableau 62.

1671 700.me§-$ui i-hi-la « ses dents suintent » (BAM 578 i 50-52).

1672 Cadelli, 2000, p. 227 ; Scurlock, 2014.

245



nausées et vomissements, les difficultés liées a I’ingestion de nourriture ou de boisson, et le
manque d’appétit, de nombreux symptomes cités ne se prétent pas a une association spontanée
avec la bile ou la vésicule biliaire : vertiges, douleurs dans les membres inférieurs, suintement
gingival, sensation fiévreuse dans le torse, etc. La maladie de bile apparait majoritairement
seule sur la tablette, mais deux entrées la citent avec d’autres maladies pour une méme

prescription thérapeutique :

[diS na lu-ii z€ lu-i ah-hal-"za lu” a-mur-ri-qa- [Si une personne la bile, ahhalzu ou amurriganu
nu "dab’-[su] (BAM 578 1 70) [I’a] saisie

di8 na z¢€ kid-ha lu-ba-t[a gig]'®"® (BAM 578 ii 7-  Si une personne [a une maladie] de bile, de

8) qidhu (et/ou) de lubaltu]

On a donc une maladie de la bile associée a deux groupes distincts de : d’un c6té deux

1674

types de jaunisse ahhdazu et amurriganu'®’", et de ’autre c6té deux syndromes gidhu et lubatu.

Le sens exact de gidhu n’est pas clair, mais il s’agit possiblement d’une référence a des

1675 1676

vomissements . Quant a [ubatu, J. Scurlock I’interpéte comme une suée forte ,
interprétation qui parait confirmée par plusieurs entrées du trait€é SA.GIG: ir gin7 lu-ba-ti
Sub.Sub-su « (si) la suée lui tombe continuellement dessus comme par lubatu »'%". De fait,
suées fortes et vomissements font partie du tableau clinique de la maladie de bile dans

Estomac'®78,

Huit incantations du corpus MGI sont consacrées a une maladie de la bile : MGI 1, 2,
4bis, 5, 67, 68, 69 et 70. Cinq d’entre elles (MGI 1, 4, 5, 69, 70) apparaissent dans le traité

ESTOMAC, rassemblées dans la 2° colonne de BAM 578 (Figure 16).

1673 J_Scurlock transcrit di§ na zé sah-ha dab-su [...] (Scurlock, 2014, p. 510). La lecture proposée ici suit
Cadelli, 2000, p. 195. En effet, malgré la détérioration de la tablette a cet emplacement, on distingue la pointe
inférieure du signe suivant, qui indique une lecture en /ba/ plutdt qu’en /su/. Qui plus est, la maladie lubatu étant
citée a trois reprises dans les descriptions symptomatologiques suivantes (BAM 578 ii 9-10, 13, et 18-19), la lecture
proposée par D. Cadelli est tout a fait cohérente. Concernant la lecture en safhu ou gidhu, les deux sont possibles.
Ni I’une ni I’autre maladie n’apparait ailleurs dans la tablette, ni ne sont associées dans d’autres tablettes médicales
a des maladies de bile. Sahhu est une sorte de 1ésion cutanée (CAD S, p. 56), et gidhu est associée a des
vomissements (CAD Q, p. 251 et Cadelli, 2000, p. 229, n. 9). Une transcription en gidhu parait donc plus en accord
avec la symptomatologie générale des maladies de la bile.

1674 Dautres tablettes de prescriptions mentionnent ensemble ces trois maladies (BAM 52, 159, 186 et
188). Cf. également 4.2.9.

1675 CAD Q, p. 251 et Cadelli, 2000, p. 229, n. 9.

1676 Scurlock & Andersen, 2005, p. 213 ; Scurlock, 2014, p. 521

1677 SA.GIG X111, 1. 62-67 (Scurlock, 2014, p. 105, 112) ; SA.GIG X VI, 1. 33 Scurlock, 2014, p. 152, 157.

1678 Voir Tableau 61.
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murus gerbeni

murus marti

ka.inim.ma z¢.a.kam

murus marti

murus marti, pasittu, asu,
lubatu, tuganu

Incantations pour murus marti
ct pasittu

Figure 16 : face envers de BAM 578

Le passage incantatoire de BAM 578 commence par une formule qui introduit

habituellement les prescriptions : di§ na z¢é gig « si une personne a une maladie de la bile » (ii

23), et est cloturé par la rubrique ka.inim.ma zé.a.kam : « c’est une incantation pour la bile » (ii

56). Cette rubrique suit une série d’instructions rituelles, et ne concerne donc pas une

incantation en particulier mais ’ensemble des incantations de la colonne, intégrant une

incantation contre pasittu (MGI 4)'°” au groupe des maladies biliaires.

No MGI

Transcription

Traduction

1,1.2-6

1. 6-8

"z¢&".a[m] 0.8im.giny "ki mu.un’.d[ar] |
u.da."am sag nam.il” | mas u.da. kes’
babbar nam.il | mu§'.a.gin; eme €;;.de |
mus.gin; BAD .ke4 z€ na.an.ni.diib.bé

(-.r)

d[u].ug.gins ga.az.ba izi.giny "te’.ni.ib | izi
“"ndmun.gin;" [n]i.zu [te].ni.ib | izi
g8gi§imar.giny ni.zu [te.ni.ib]

C’est la bile, comme une herbe elle a
traversé la terre. C’est une chévre, elle a
levé la té€te. Comme un bouc, elle porte du
blanc. Comme un serpent d’eau, elle tire la
langue. Comme un serpent des terres
briilées, elle crache son venin.

(...)

Sois brisée comme un vase, éteins-toi
comme un feu ! Eteins-toi de toi-méme
comme un feu dans les ronces ! Eteins-toi
comme un feu parmi les palmiers !

2,1.1-2

1. 6-7

[z€.am a].gar 0.§im.giny k[i in.dar] edin |
"edin’.n]a ba.[mu]

(..)

sigs.gin; mu.un."da’.an’.si" | ninda

C’est la bile, comme une herbe dans la
prairie elle a traversé la terre, la steppe.
Dans la steppe, elle a grandi.

(...)

Elle I’a (le patient) rempli comme une

1679 Cf, 4.2.8, Tableau 64.
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nu.gu;.gus a nu.[nag].nas

brique. Il ne peut plus manger de pain, il ne
peut plus boire d’eau.

4bis 1. 1-2 e-er-qu-um e-ri-iq | e-ri-iq-tum e-er-qd-at | 1l est vraiment jaune ! Elle est vraiment
i-si-li mi-it-ra-tim | e-ri-ig-tim e-zu-um | ba- jaune ! A ’ombre du verger jaune, la
ru-ma-tum ta-ar-té-e chevre tachetée vient de paitre !
5,1.1-6 mar-tu mar-tu mar-tu "pa-Sit’-[tu-mal | Bile, bile, bile destruc[trice] ! La bile,
mar-tu ging igira.musen sigy it-ta-na-al-lak  comme un héron jaune, se promene
“a-pa-[ra] | it-ta-na-za-az ina gi-Sal-li Sa continuellement dans le mar[ais]. Elle se
bad | i-da-gal a-ki-lum ak-li i-da-gal $d-tu- tient continuellement debout sur I’arréte du
U ku-ru-un-ni | ki-i tak-ka-la ak-la ki-i ta-  mur. Elle regarde ceux qui mangent du
Sa-ta-a ku-ru-un-ni | a-ma-qu-tak-ku-nu- pain, elle regarde ceux qui boivent de la
Sim-ma tu-ga-Sa-a ki-i gud biere. « Quand vous mangerez du pain,
quand vous boirez de la biere, je tomberais
sur vous et vous éructerez comme des
beeufs ! »
67,1.1-5 z€.ahus.azé.a Surra | zé Sa.bé e.azé saki  Bile enragée, bile furieuse ! Bile qui va
¢.a|zé sali.ululukes(...) |am.e;;.me.en| vers un ventre, bile qui sors du ventre de la
mun §im an ki im.mi.i[n].hu.lub.ha terre ! Bile (dans) le ventre de I’homme (...)
Tu es en train de partir car le sel effraie les
plantes du ciel et de la terre !
68,1.1-5 [g]u.bi nig.ge pisan.gins [...] | "a” id.da'.gin; Quelque chose a [...] sa [bo]rdure comme
ba.du; nu.[dujo.ga] | a pd.gin; a.gie.a un panier ! Elle éventre comme ’eau du
nu.d[uo.ga] | ka gakkul.am sag.gd fleuve, elle est [mauvaise] ! Comme I’eau
dabs.[dabs] | @ udun. ke, sar.sar” a d’un puits dans une inondation, elle est
"udun.ke4 sar.sar’ m[auvaise] ! La bouche de la jarre kakkulu
est sai[sie] au sommet, les herbes dans le
four ont brilé, I’eau dans le four a brilé.
69, 1. 1-2 26 et-li 7€ et-li : i-"x7-[...] | [Slam’-ri et-li-e  Bile du jeune homme, bile du jeune homme

dingir Sa-li-li "x" [...]

[...] Le jeune homme furieux’ [...] du divin
pilleur (?) [...]

Tableau 62 : la bile dans les incantations MGI

Les incantations MGI 1 et 2 se trouvent toutes deux dans le compendium paléo-

babylonien d’incantations CUSAS 32/7 — MGI 1 étant connue également grace a 7 autres copies
datant de la période paléo-babylonienne a néo-assyrienne, dont une version inscrite dans BAM
5781680, Les deux incantations commencent par une formule identique : z€.am 0.8im.gin7 ki
mu.un.dar « C’est la bile, comme une herbe elle a traversé la terre » (MGI 1 et 2, 1. 1). Cette
comparaison renvoie aux incantations du type Herbe du ventre dans lesquelles une maladie du
ventre est identifiée a une herbe poussant dans la montagne et amenée par Samas dans la plaine

d’ou elle attaque le corps du patient'®®!. Dans le cas de la bile, I’association est renforcée par la

1680 Cf. 2¢ volume 1‘édition MGI 1, chapitre 1.1.7.

1681 Voir 4.2.2. Les incantations Herbe du ventre suivent une trajectoire assez similaire 3 MGI let sont
transmises depuis la période paléo-babylonienne jusqu’au 1" millénaire, ou on les retrouve intégrées au traité
ESTOMAC (BAM 574, MGI 48 et 50). Deux versions de I’incantation Herbe du ventre (MGI 44a et 44b) et sont
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couleur de I’herbe rappelant la couleur de la bile'®®?. L’analogie avec une herbe est également
employée dans une autre incantation paléo-babylonienne concernant une maladie de la bile
(MGI 67) ou la bile est décrite comme quittant le corps du patient a la suite de 1’emploi
thérapeutique de sel, car « le sel effraie les plantes du ciel et de la terre » (mun Sim an ki

im.mi.i[n].hu.luh.ha, MGI 67 1. 5)'6%3,

Dans MGI 1 deux autres métaphores sont employées pour décrire I’action de la bile : la
chevre et le serpent!'®®*. La comparaison avec la chévre — que 1’on observe également dans MGI
4 et 4bis'® — repose sur la couleur jaune des yeux des chevres!'®®. Une telle coloration fait en
effet partie des symptdmes de la jaunisse, une maladie fortement associée a la bile!®®’. La
présence du serpent repose sur 1’analogie faite entre son venin et la bile, deux fluides toxiques
et corrosifs!®%®. De méme que le venin du serpent, la bile briile le corps du patient de 1’intérieur

(voir également MGI 68)'%*°. L’image du « serpent des terres briilées » (mus ki.bil) renforce

11690

cette idée de briilure. Une des versions paléo-babyloniennes de MGI compare également

)1691

la bile a un « serpent dans la chambre » (mus agrun) *”, établissant ainsi une comparaison entre

1692

le ventre et la chambre intérieure d’une maison Enfin, la bile est exhortée a

« 8’éteindre comme un feu »'9%3,

Dans MGI 2, outre la comparaison avec ’herbe!®* la bile est représentée comme

remplissant le patient de I’intérieur comme de ’argile I’empéchant ainsi de manger ou de

incluses dans les tablettes CUSAS 32/7 et 32/8, sur lesquelles se trouvent les incantations pour la bile MGI 1 et 2.
Voir Reiner, 1985 ; Veldhuis, 1990 ; George, 2016, p. 129-133, et chapitre 2.5.2.

1682 Cf. 3.3.2.1 et 4.1.1.

1683 George, 2016, p. 6 ; Steinert & Vacin, 2018, p. 712.

1684 Cf. 3.3.1.1 et 3.3.1.5.

1685 Cf. Tableau 62, Tableau 64.

1686 Bk, 2014b, p. 125 ; Steinert & Vacin, 2018, p. 710 ; cf. 3.3.1.5.

1687 Cf. 4.2.9.

1688 Michalowski, 1981, p. 8 ; Steinert & Vacin, 2018, p. 710, et chapitre 3.3.1.1.

1689 Un hymne dédié a la déesse Inanna décrit les briilures internes causées par la bile chez une personne
suite a I’ingestion de nourriture et de boisson : Yinana [IM x] i ga nam.us.a 14 guy.bi nu.til.le / 1a nig guy.gus.da.ni
zé mu.un.tab.tab.bé in GAR ka.bi.a mu.un.x x x « Qui mange ... ’herbe et le lait mortels d’Inanna, (cette personne)
ne vivra pas. Ceux a qui elle les donne a manger, la bile les briillera » (Hymne a Inana C, 1. 41-42, cf. Sjoberg,
1975, p. 182-183).

169 MGI 1a = CUSAS 32/7 iv 20°-v 10.

1691 mu§ agrun.na.kes sag' nam.il « ¢’est un serpent dans' la chambre, elle Iéve la téte » (MGI 1, 1. 5), cf.
George, 2016, p. 123f.

1692 Steinert & Vacin, 2018, p. 710 n. 33 ; pour une discussion sur la représentation du ventre comme une
chambre ou une maison, voir Steinert, 2017 et chapitre 3.3.5.1.

1693 7€ (...) | izi.gin7 te.ni.ib | izi Yndmun.gin; ni.zu te.ni.ib | izi #°giSimar.gin; ni.zu [te.ni.ib] « Bile (...)
éteins-toi comme un feu ! Eteins-toi de toi-méme comme un feu dans les ronces ! [Eteins]-toi comme un feu parmi
les palmiers ! » (MGI 1, 1. 7-10).

1694 z¢.am 0.8im.gin ki mu.un.dar « c’est, la bile comme une herbe elle a traversé la terre » (MGI 2, 1. 1).
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1695

boire *”°, un symptome de la maladie de la bile également attesté dans les prescriptions

thérapeutiques'¢%.

L’incantation MGI 3 est identifiée grace a sa rubrique : [k]a.inim.ma be za zé.gig
« incantation pour la bile »'%7. Le texte de I’incantation est incomplet mais parait étre une priére

1698

a une déesse décrite comme « exaltée parmi les igigis » °°°, et ne contient aucune description

symptomatologique.

MGI 4bis est une incantation paléo-assyrienne dont le texte est trés proche de MGI 416%°,

incantation d’époque néo-assyrienne inscrite dans BAM 578. L’imagerie des deux incantations
tourne autour de la chevre (voir MGI 1) et de la couleur jaune, couleur de la bile. Dans MGI
4bis, 1a maladie est décrite comme une chevre en train de paitre dans un verger jaune (mi-it-ra-
tim e-ri-ig-tim)'"®, tandis que dans MGI 4 on voit une chévre jaune buvant 1’eau jaune d’un
canal et paissant dans un champ jaune (e-gi sig7)'’°!. Les termes mitirtu et iku, s’ils sont ici
traduits par « verger » et « champs », ont également comme sens premier celui de canal

11702

d’irrigation ou de parcelle définie par la présence de ce canal' -, renvoyant a la métaphore des

canaux d’irrigation utilisée pour décrire le systéme digestif'’%. Ici c’est la bile (a.me3 sig7.mes
« I’eau jaune ») qui circule dans ce canal, représentant I’idée selon laquelle la jaunisse serait
causée par un débordement de bile a I’intérieur du corps. Le fluide en circulant transporte avec

1704

lui la maladie ™. C’est la mauvaise circulation (blocage, débordement, déplacement au

mauvais endroit) qui cause un déreglement et donc une maladie.

La premiere ligne de MGI 5 peut étre interprétée de deux manieres différentes. On peut

1705

lire comme le fait T. J. Collins « Bile, bile, bile, [c’est] 1a pasit[tu] ! » ou bien, suivant D.

Cadelli et B. Bock, lire « Bile, bile, bile destructrice ! »'"%. Le sens de « destructrice » pour

1695 §ig4.giny mu.un.da.si | ninda nu.gus.e a nu.nas.nas « elle I’a rempli comme une brique, il ne peut plus

manger de pain, il ne peut plus boire d’eau » (MGI 2, 1. 6-7).

169 di§ na ninda gu; ka$ nag-ma i-nap-paq u igi.mes$-su nigin.me$-du na bi gig z¢é gig « Si aprés avoir
mangé du pain et bu de la biére, une personne s’étouffe, qu’elle a des vertiges, cette personne souffre d’une maladie
de la bile » (BAM 1591 29-37 ; BAM 578 1 38-41 ; BAM 60 v 7).

1697 MGI 3,1. 9.

198 Sd-qa-ta <ina>’ %i-gi-gil. 4.

169 Voir 4.2.8 et Tableau 64.
1700 j_si-li mi-it-ra-tim | e-ri-ig-tim e-zu-um | ba-ru-ma-tum ta-ar-té-e «a 'ombre du verger jaune, la
chevre tachetée vient de paitre » (MGI 4bis 1. 2).

1700 ing e-qi sig; 1.mes sig7.mes ik-kal ina a-tap-pi a-rug-ti a.mes sig;.mes i-Sat-ti « Dans le champ jaune,
elle mange de I’herbe jaune, dans le canal jaune, elle boit de I’eau jaune » (MGI 4, 1. 2).

1702 CAD M/2, p. 144 ; CAD 1-], p. 66, Michel, 2004, p. 412.

1703 Cf, 3.3.3.3 et 4.2.3,4.2.4.

1704 Stol, 2006 ; Bock, 2010, p. 69 ; Parys, 2014, p. 6.

1705 Collins, 1999, p. 230.

1706 Cadelli, 2000, p. 215, note 21; p. 231 ; Bock, 2014b, p. 123.
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pasittu est bien attesté, le nom pasittu étant un dérivé du verbe pasdaru qui signifie « effacer,
oblitérer »'7%7. Ce sens de « destructeur » est rendu explicite dans un commentaire médical de
la période achéménide traitant des maladies causées par les fantomes etimmu : pa-sit-tii x [X
mel§ pa-Si-tat zu-mur « pasittu [x x], déstructeur du corps »'’%. La maladie pasittu paraissait
donc étre une manifestation extrémement agressive, « destructrice », de la maladie de la bile.

1709

La suite de I’incantation décrit la maladie (bile ou pasittu) comme un héron' ™ arpentant un

marais'”1°

, puis se tenant sur le faite d’un mur, et appelle a 1’esprit I’image d’un grand oiseau
s’abattant de haut sur une personne (ici le patient). La couleur jaune du héron permet de faire
un renvoi a la couleur de la bile. La maladie attaque ensuite sa victime, lui coupant 1’appétit et

la soif!7!!,

L’incantation MGI 67 décrit une bile « enragée » (hus) et « furieuse » (Sur). On retrouve
ici la violence de la « bile destructrice » (mar-tu "pa-sit’-[tu]) de MGI 5. L’incantation décrit
ensuite la bile se dirigeant vers le ventre pour I’attaquer'’!2. Les derniéres lignes du texte
reprennent I’analogie entre bile et herbe, en décrivant la bile évacuée par le sel comme le serait
une plante!”!? : de la méme fagon que le sel est mortel pour les plantes, il doit pouvoir retirer la

bile toxique du corps du malade!”!*,

Le texte de MGI 68 rappelle fortement 1’incantation contre la constipation MGI 39'7%°,
Ici c’est la bile qui est décrite comme 1’eau destructrice d’un fleuve!”!°, Le ventre représenté

1717 son contenu brilé comme

sous les traits d’une jarre de brassage est décrit comme « saisi »
le contenu d’un four!’!®, On retrouve ici les briilures d’estomac causées par la bile observées
dans MGI 1. La suite du texte est tres abimée, on peut lire le début d’un dialogue

Asalluhi/Enki!”"” mais malheureusement rien de plus ne peut étre déchiffré.

1707 CAD P, p. 249.

1708 SpTU 1/49, 1. 4-5, cf. Frahm, Frazer & Jiménez, 2013 (https://ccp.yale.edu/P348470) et Clancier 2009
(http://oracc.org/cams/gkab/P348470).

1799 Cf, 3.3.1.4.

1710 Cf, 3.3.3.2.

1711 Steinert & Vacin, 2018, p. 713.

1712 7¢ $3.bé &.a « bile qui va vers le ventre » (MGI 67, 1. 2).

1713 am.e1.me.en | mun $im an ki im.mi.i[n].hu.luh.ha « (bile) tu es en train de partir car le sel effraie les
plantes du ciel et de la terre ! » (MGI 67, 1. 5).

1714 George, 2016, p. 6 ; Steinert & Vacin, 2018, p. 712 ; cf. 3.4.

1715 Cf. 4.2.3 et Tableau 56.

1716 73" {d.da'.gin ba.du; nu.[du;¢.ga] « elle éventre comme I’eau du fleuve, elle est [mauvaise] ! » (MGI
68, 1. 2). Voir chapitre 3.3.3.3.

1717 ka gakkul.am sag.ga dabs.[dabs] « la bouche de la jarre kakkulu est sai[sie] au sommet » (MGI 68, 1.
4). Voir chapitre 3.3.5.2.

1718 1 udun. ke sar.sar” a "udun.key sar.sar” « les herbes dans le four ont briilé, ’eau dans le four a briilé »
(MGI 68, 1. 5).

1719 Cf. 3.2.2.1.
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Les deux incantations MGI 69 et 70 sont tres abimées et leur texte presque completement
perdu. MGI 69 mentionne la bile d’un jeune homme furieux'’?’. MGI 70 semble étre une priére

adressée au dieu Ea afin qu’il délivre le malade!”?!.

L’imagerie tournant autour de la brilure (feu, venin de serpent, contenu briilé du four)
employée dans les incantations MGI contre la bile illustre la conception de cette derniére
comme une substance acide et corrosive. La forte présence de la couleur jaune dans les
incantations montre également le lien entre la maladie de la bile et les maladies du foie comme
la jaunisse'’*?. De méme, 1’emploi de métaphores similaires a celles employées pour diverses
maladies du ventre (herbe, jarre de brassage, voie d’eau) montre bien 1’association entre les

maladies de la bile et les désordres gastro-intestinaux.
4.2.8. Pasittu

La maladie pasittu n’est pas mentionnée dans le trait¢ SA.GIG. Dans ESTOMAC elle
occupe une partie de la 2° colonne de BAM 578 et apparait principalement en association avec
divers autres syndromes et maladies. Seule une description symptomatologique lui est

consacrée. L’extrait propose pasittu comme possible diagnostic avec la maladie tuganu'’>>.

i 20- — Douleur épigastrique a jeun
211724 — Brilure interne
— Vomissement de bile

Tableau 63: symptomatologie de pasittu dans ESTOMAC
La maladie tuganu a été interprétée comme un ulcere peptique (ou ulcere
gastroduodénal)'’?. 11 s’agit d’une affection relativement courante, dont le symptome principal
est une sensation de brllure, qui peut étre tres douloureuse, dans 1’estomac. La douleur peut
étre plus intense a jeun, et peut s’accompagner d’éructations et de ballonnement. Si ’ulcére

s’aggrave, il peut provoquer des nausées, perte d’appétit, vomissements, perte de poids, et selles

1720 7¢ et-li « bile du jeune homme » (MGI 69, 1. 1) et [§]lam’-ri et-li-e « jeune homme furieux’ » (MGI 69,

1.2).
20 [ ] é-a .. lilp-tur « Ea [...] quil délivre [...] » (MGI 70, 1. 2).
1722 Collins, 1999, p. 96-98 ; Bock, 2014b, p. 122 ; Bock, 2014a, p. 105 ; Steinert, 2014 ; Steinert & Vacin,
2018, p. 710.

1723 Cf. 4.2.5.

1724 di8 na nu pa-tan sag $a-$ii i-kas-sa-as-su kim 33 tuku.mes ina ge-$i-Su zé i-dr-rit na bi pa-§it-tii / tu-
ga-na gig « Siune personne a jeun, le haut de son estomac le cisaille, qu’il a continuellement des brulures internes,
et qu’en éructant il vomit de la bile, cette personne est malade de pasittu (ou) de tugdnu » (BAM 578 ii 20-21).

1725 AHw p. 1366 : « Magengeschwiir » ; Adamson, 1974, p. 106 ; Scurlock & Andersen, 2005, p.
133-134.
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noires'’?%. Ainsi que le fait remarquer P. B. Adamson'’%’, 1a description de pasittu et tuganu ci-
dessus correspond pratiquement a un cas d’école pour un ulcére. Un autre texte médical donne
une description de la maladie fuganu :

dis na du-ga-nu dib-su sag "$a-su’ ii-sa-rap-su Si une personne duganu 1’a saisie, son épigastre

nu pa-tan i-ga-as (STT 1/96 1. 9-10)!7% brille et elle vomit a jeun...

On retrouve les brilures épigastriques et les vomissements a jeun décrits ci-dessus.

Outre tfuganu, la maladie pasittu apparait accompagnée de deux principaux syndromes, asi et
lubatu'"?

dis$ na a-$d-a pa-sit-tii u lu-[ba-ti gig ...] (BAM Si une personne [est malade d’asii, pasittu ou

5781i9) lu[batu]

ana a-$a-a pa-sit-tii u lu-ba-ti zi-hi (BAM 578 1i  Pour retirer asi, pasittu ou lubatu

13)

dis na sag.ki.dab.ba tuku a-§i-a pa-Sit-tum u lu-  Si une personne est malade de migraine, asti,
ba-ti gig (BAM 578 i 18) pasittu ou lubatu

L’interprétation d’asi dans ce texte pose un probleme. D. Cadelli ne propose pas de
traduction pour le terme dans son édition d’ESTOMAC!"*, Selon le dictionnaire AHw, il s’agit

d’une maladie de la téte !”?!

. Selon J. Scurlock, dans son ouvrage sur les diagnostics
mésopotamiens!’*?, le terme désigne toute condition cutanée, d’origine non vénérienne, et
couvrant le corps de l1ésions. On a alors du mal a comprendre sa présence dans ce contexte,
sachant que ni la maladie de bile ni pasiftu ne se manifestent par des 1ésions de peau. Dans sa
monographie plus récente sur la médecine mésopotamienne, J. Scurlock traduit asu par
«nausée » 73 Si cette interprétation parait plus cohérente avec le tableau clinique général de
pasittu, le verbe akkadien qui signifie « avoir la nausée » est le verbe dsu (a’asu), et non pas
asu (asa’'u) comme on peut lire dans BAM 578. Qui plus est une autre tablette médicale
mentionne pasittu, asi, et lubatu et présente la méme graphie a-Sd-a'”**. Il semble donc qu’il

s’agisse bien ici d’une référence a I’affection cutanée, et non pas a la nausée. L explication de

la présence d’asu dans ce contexte se trouve peut-&tre dans le traité divinatoire Summa alu :

1726 https://santecheznous.com/healthfeature/gethealthfeature/ulceres-peptiques.

1727 Adamson, 1974, p. 106.

1728 Scurlock, 2014, p. 493-495.

1729 Pour lubatu, cf. ci-dessus 4.2.7 dans la présentation de la maladie de la bile.

1730 Cadelli, 2000, p. 229.

1731 AHw p. 85 « eine Kopfkrankheit ». Le CAD ne propose pas de traduction, et indique simplement « a
disease ».

1732 Scurlock & Andersen, 2005, p. 224-226.

1733 Scurlock, 2014, p. 521.

1734 di8 na a-§d-a pa-§it-ti u lu-ba-ti gig « Si une personne souffre d’as, pasittu et lubatu » (RA 40/116,
env. 1).
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dis id sigy.sig7 a-Su-ii sigy.sigy ina kur gal Si la riviere est jaune, il y aura la maladie asu-
(Summa alu, tablette 61 1. 7)17% jaune dans le pays.

Si ce passage est bien compris, on a une association entre la maladie asi et la couleur
jaune, et la possibilité d’une manifestation de cette maladie par une coloration jaune de la peau.
De plus, I’image d’un cours d’eau jaune apparait a plusieurs reprises dans des incantations en
lien avec pasittu et la bile!’*®. Ceci permet de comprendre la présence d’asi dans le tableau

clinique de la bile et de pasittu.

Le passage consacré a pasittu dans ESTOMAC est intégré a la maladie de la bile. La

deuxieéme colonne de BAM 578 ou se trouve les prescriptions concernant pasittu 7%

commence'’*® et se termine par une prescription concernant la maladie de bile!”*°. La partie

incantatoire de BAM 578 intégre quatre incantations pour la bile (MGI 1, 5, 69, 70)!74 et une
incantation dont la rubrique indique qu’elle s’adresse a la maladie pasittu (MGI 4). L’inclusion
des incantations pour pasittu dans un passage consacré a la bile — comme 1’indique la rubrique

1741

[k]a.inim.ma zé.a.kam « [I]ncantations pour la bile » '*" — montre que pasittu est considérée

comme une manifestation d’une maladie de la bile. Le fait que des vomissements de bile fasse
partie du tableau clinique de pasittu n’est donc pas anodin. Si les deux maladies ne se présentent
pas par les mémes symptomes, il est probable que les douleurs épigastriques accompagnées de
vomissements de bile, aient mené a une interprétation de pasittu comme étant un déreglement
de la bile ou de la vésicule biliaire. Une lettre néo-assyrienne envoyée au roi Esarhaddon par

1742

un asipu de la cour, Adad-Sumu-usur'*“, confirme cette interprétation de pasitfu comme €étant

causée par un déreglement de la vésicule biliaire :

di-mu a-na pi-qit-te Sa é ku-tal-li ina ugu mar- La charge de [Darriére-palais se porte bien.
ti Sa lugal be-li is-pur-an-ni ma-a ig-ti-a pa-su-  Concernant la bile que le roi mon seigneur m’a
ut-tu' $i-i ka-sir-tii ig-ti-a mar-tu a-na Sap-lis it~ écrit qu’il a vomi, c’est pasittu. 11 a vomi un
tu-5ib gar-$1 an-nu-ii la de-iq Sa a-na e-lis a- ‘morceau’’*, la bile/vésicule s’est installée vers
na Sap-lis u-Se-Sir-u-ni 2 ud.mes zu-i-tii ik-tar-  le bas. La nature de cette chose n’est pas bonne.

1735 Freedman, 2017, p. 142.

1736 Voir Tableau 62 et Tableau 64.

1737 BAM 578 ii 9-22.

1738 di§ na z¢é kid-ha lu-ba-ta gig] « Siune personne [a une maladie] de bile, de gidhu (et/ou) de luba[tu] »
BAM 578 i1 7-8, ct. 4.2.7.

1739 ki.min (di$ na zé dab-su) « Idem (si une personne la bile 1’a saisie) » (BAM 578 ii 70).

1740 Cf, Tableau 62.

1781 Cf.4.2.7.

1742 Adad-Sumu-usur était 1’a@Sipu en chef sous les régnes d’Esarhaddon et d’AsSurbanipal. Il avait
notamment la charge de D’arriére-palais (bét kutalli) ol vivait la famille et les enfants du prince héritier
ASSurbanipal. Cf. Radner, 1998, p. 37-40.

174 CAD K, p. 435 : « congestion, stricture (as a disease), and the secretions produced by it ». Scurlock
& Andersen, 2005, p. 137 : « thick sputum ».
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ra di-mu Su-u (SAA 10/217, env. 8 —r. 8) 174 (Mais) il a purgé par le haut et par le bas, il sue
depuis 2 jours, il va bien.

On retrouve dans cette lettre le vomissement de bile comme symptdme de pasittu. De
plus, pasittu est ici clairement expliqué comme causé par un désordre 1i€ la bile. La mention de
la bile ou de la vésicule biliaire « installée vers le bas » rappelle en outre le diagnostic donné
pour une maladie de la bile dans BAM 578 : zé sah-pa-su, « (sa) vésicule s’est renversée »' 74,
Les deux formulations sont assez similaires, et impliquent I’idée d’un déplacement ou rotation
de la vésicule biliaire!’*®. Un commentaire néo-babylonien indique d’ailleurs que la maladie
provient directement de la vésicule biliaire :

pa-Sit-tii im-tii : pa-Sit-tu Sa mar-ti v-kal-lu Pasittu (c’est) du poison : pasittu (c’est) ce que
(GCCI 2/406, obv. 4)!747 contient la vésicule biliaire.

Cet extrait confirme non seulement le lien fait entre pasittu et la bile, mais également la
conception de la bile comme étant un fluide toxique, ici un poison'’#.

Seule une incantation du corpus MGI est attribuée directement a la maladie pasittu par

sa rubrique. Il s’agit de MGI 4, qui fait partie du groupe d’incantations de BAM 57874, et dont

la rubrique est : k[a.inim.ma §]a pa-Sit-ti « in[cantation cont]re pasittu »1750.

No MGI Transcription Traduction
4,1.1-2 Uz ar-qd-at a-rug dumu-Sa a-rug "“sipa-Sa  La chévre est jaune, jaune son chevreau,
a-ruq na-qid-sa | ina e-qi sig; G.me§ jaune son berger, jaune son gardien. Dans
sigz.mes ik-kal ina a-tap-pi a-rug-ti a.mes le champ jaune, elle mange de I’herbe
sigz.mes i-Sat-ti jaune, dans le canal jaune, elle boit de I’eau
jaune.

Tableau 64 : pasittu dans les incantations MGI
Le texte de I’incantation est fortement similaire a celui de MGI 4bis'™!, les deux
incantations décrivant une chevre évoluant dans un environnement jaune (champ, riviere, eau),

une imagerie renvoyant directement aux incantations consacrées a la maladie de la bile. Le

1743 Parpola, 1993 no. 217 [http://oracc.org/saao/P334239/].

1745 BAM 578 i 30, cf. 4.2.7 et Tableau 61.

1746 Voir également Cadelli, 2000, p. 379-380, n. 608.

1747 Le texte est un commentaire a la série de diagnostics SA.GIG. La référence 2 pasittu est incluse dans
un passage concernant la 13°™ tablette du traité, bien qu’elle ne corresponde a aucune entrée connue de la tablette
en question.

1748 Cf. 4.2.7.

1749 Cf. Figure 15 et Figure 16.

1750 MGI 4,1. 6.

1751 Cf. 4.2.7 et Tableau 62.
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« canal jaune » (a-tap-pi a-rug-ti) est peut-étre une métaphore pour 1’appareil digestif'’>?, et

« I’eau jaune » (a.mes sig7.mes) une métaphore pour la bile.
4.2.9. Amurriganu

Le mot amurriganu dérive de la racine (w)arug, « jaune/vert ». Son nom sumérien,
igi.sigy.sig7, signifie littéralement « yeux jaunes ». La coloration jaune des yeux est ’'un des
principaux symptomes de la jaunisse. C’est la troisieme maladie abordée par BAM 578, ou elle

occupe plus de la moitié du revers de la tablette!”?.

iii 4-5174 —  Coloration jaune de I’intérieur des yeux

— Visage empli de filaments jaunes

— Ballonnement

— Vomissement
iii 6!7% — Atteinte de la téte, du visage, du corps, et de la base de la langue
iii 7175 —  Coloration jaune du corps et du visage

—  Etiolement de la chair

Tableau 65 : Symptomatologie de la maladie amurriganu dans ESTOMAC
Les principaux symptomes qui sont présentés sont une coloration jaune de la peau et
des yeux, ainsi qu’un fort amaigrissement. La premiére description symptomatologique
commence par indiquer qu’il s’agit d’un cas d’amurriganu et enchaine sur une liste de
symptomes complémentaires suivie d’un diagnostic final na bi im.du.a.bi gig, « cette personne

est malade de tous les vents» 7.

Il s’agit probablement ici d’une description d’un
développement particulier d’amurriganu. On y voit la maladie envahissant tout le visage du
patient, jusqu’a I’intérieur de ses yeux et de son visage, accompagnée d’entrailles gonflées et
de vomissements. La description symptomatologique est suivie d’un pronostic précisant que la

maladie sera longue mais en fin de compte mortelle. La description suivante donne également

1752 Steinert & Vacin, 2018, p. 713 et chapitres 3.3.3.3, 4.2.3, et 4.2.4.

1753 BAM 578 iii 4 — iv 25, cf. Figure 15.

1754 di§ na igi.[s]ig7.sig7 gig-ma gig-su ana $a igi.min-$ii €1;-a $4 igi.me$-§u gu.mes sigr.mes ud-du-pu /
Sa.mes-§[d nla-su-u ninda u kas i-tar-ra na bi im.du.a.bi gig #-za-bal-ma ba.G§ « Si une personne est malade
d’amurriganu et que sa maladie est montée a I’intérieur de ses yeux, ’intérieur de son visage est couvert de fils
jaunes, ses entrailles sont gonflées et rendent pain et biere, cette personne est malade de tous les vents. (Sa maladie)
s’attardera puis elle mourra » (BAM 578 iii 4-5).

1755 di3 na [i]gi.sig7.sig7 gig-ma sag.du-su pa-nu-$i ka-lu ade-$ii suhu§ eme-$ut sa-bit Si-pir-5ii til-ma ba.us
« Siune personne est malade d’amurriganu et que sa téte, son visage, son corps entier, la base de sa langue sont
pris, son cas durera puis elle mourra » (BAM 578 iii 6).

1756 di§ na su-§i sig7 pa-nu-$u sigs §i-hat uzu tuku-a a-mur-ri-ga-nu mu.ni « Si une personne son corps et
jaune, son visage est jaune, il est atteint d’étiolement de la chair, son nom (la maladie) est amurriganu » (BAM
578 iii 7 // SA.GIG X VI, 1. 24 et XXXIII, 1. 92).

1757 di§ na igi.[s]igs.sig7 gig-ma (...) na bi im.du.a.bi gig « Si une personne est malade d’amurriganu et
(...) cette personne est malade de tous les vents » (BAM 578 iii 4-5, cf. n. 1754).
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un pronostic mortel aprés une longue maladie. On retrouve 1’indication d’une prise, ou
coloration, du visage, accompagnée cette fois d’une saisie du corps entier, jusqu’a la base de la
langue. Enfin, dans la troisieme et derniere description symptomatologique pour amurriganu la
coloration jaune du corps et du visage est accompagnée d’un amaigrissement important.
Contrairement aux deux entrées précédentes, ici le diagnostic n’est pas accompagné d’un

pronostic, introduisant la partie de la tablette concernant le traitement curatif de la maladie.

La maladie est peu représentée dans SA.GIG, et sur les trois entrées qui lui sont
consacrées dans le traité deux sont presque identiques a celles d’ESTOMAC :
dis na su-su sigy pa-nu-su sig; Si-hat uzu tuku-a a-  Si une personne son corps est jaune, son visage est

mur-ri-ga-nu mu.ni (BAM 578 iii 7) jaune, il est atteint d’étiolement de la chair, son
nom (la maladie) est amurriganu.

i§ su-su] "sig7” igi™"-5u sigr.mes§ Sikh-hat uzu 1 son corps est jaune, ses yeux sont jaunes, il es

d g7 1gi™"-§u sig h-h S ps est y t] Lest

tuk.mes§ a-mur-ri-qa-nu (SA.GIG XVIII, 1. 24) atteint d’un étiolement de la chair, (c’est)
amurriganu.

[di8 su-$u sigy igi]™-su sigy Sih-hat uzu Si son corps est jaune, ses yeux sont jaunes, il est

tuk.mes a-mur-[ri]-"ga'-nu "mu’.[ne] (SA.GIG atteint d’un étiolement de la chair, son nom (la

XXXIIL 1. 92) maladie) est amurriganu.

La seule différence repose dans la coloration des yeux a la place du visage. Les deux
tablettes de SA.GIG concernées sont la tablette XVIII, qui traite de la fievre, et la tablette
XXXIII, qui concerne principalement les maladies cutanées. C’est sur cette tablette qu’on
trouve la derniere entrée concernant amurriganu, dans un passage associant maladies et
diverses entités surnaturelles. Malheureusement, le passage est abimé, et ne permet qu’une

lecture partielle :

[x x x x (x)] x ti [(x)] "z’ a-mur-ri-ga-nu hi- ... amurriganu, faute ...
[tdm x x ] ( SA.GIG XXXIII, 1. 138)

Comme pour la bile, plusieurs termes peuvent désigner 1’action d’amurriganu dans les
) q

1758 1760

textes : gig « malade »'”*®, mu.ni « son nom (est) »'">, diri « plein de »'7%°, et dib-su «le

saisit »! 701,

1758 BAM 2,188 v.1:;4,3931.4;6,578iii 4, 6.

1759 BAM 6, 578 iii 7 ; SpTU 4 , 152 (SA.GIG XXXIII), 1. 92.
1760 BAM 6, 578 iii 25, iv 6, 12, 17.

1761 BAM 1,521.97.
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amurriganu amurriganu

abhazu

Colophon

Figure 17 : face revers de BAM 578

Seules deux incantations pour amurriganu sont connues a ce jour, toutes deux d’époque
paléo-babylonienne : MGI 6 et 7. Le revers de la tablette BAM 578 — consacré en grande partie
a cette maladie — est tres abimé ; peut-étre contenait-il une ou plusieurs incantations mais il est

impossible de confirmer ou non cette possibilité.

No MGI Transcription Traduction

6,1. 1-8  i-za-an-na-an | ki-ma Sa-me-e | el-li-at | La salive de Nergal ruisselle comme de la
dnergal | el-le-tu-Su | ki-ama Se-le-pi-im|  pluie. Que sa salive devienne jaune
li-i-ri-[iq] | i-na a-wu-ri-[qd-nim] comme un renard par la jaunisse !

7,1. 1-4 [tam]-ha-si pa-nu-5[a’] tu-us-ba-al-ki-ti- Tu® as frappé son® visage, tu I’as rendue

ma pu-3a | [k]i'-"ir'-ba-an a.83"™ pa-ar Sa-  incohérente'’*2. Motte (de terre), cuir de

hi-i-im | [zal-ap-pu Si-ik-ke-e su-ru-ut ar-  porc, poils de mangouste, flatulence de
ra-bi-im | [§)'i-i[p]'-tum' $a il-tu[m' ta]s’-  gerboise ! L’incantation que la déesse a
ku-nu-ki e tu il hi ri si i-na li-ib-[bi]-im | créée pour toi®, ... du ventre’

Tableau 66 : amurriganu dans les incantations MGI

Les deux incantations sont trés courtes, et sont toutes deux suivies d’une rubrique en
indiquant la fonction : Si-pa-a-at | a-wu-ri-qd-nim « incantation pour la jaunisse » (MGI 6, 1. 9-
10) et [Siptu’] Sa a-mu-ri-gd-nim « [incantation’] pour la jaunisse » (MGI 7,1. 5). MGI 6 décrit
pour commencer la salive du dieu Nergal ruisselant comme de la pluie. Cette image renvoie
peut-étre a un patient salivant sans pouvoir s’arréter. La production excessive de salive, bien

que n’étant pas un symptome traditionnel de la maladie amurriganu, apparait dans des

1762 L jtt. « tu as renversé sa bouche ».
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1763 et de la jaunisse ahhdzu'’®*, deux maladies associées a

descriptions de maladie biliaire
amurriganu. Une autre possibilité est de voir ici la «salive de Nergal » comme une
représentation détournée de la bile, qui dans les textes littéraires était un poison produit par les
dieux ou les démons'’%. 11 s’agit peut-étre ici d’un rituel de transfert : un liquide, représentant
la salive du patient, est censé attirer a lui la jaunisse du malade. Le transfert de la maladie est

finalisé par la coloration du liquide en jaune, comme de la bile.

MGI 7 semble attribuer la maladie a une déesse non nommée. La premiere ligne de
I’incantation décrit possiblement 1’attaque de la maladie, frappant le visage de la patiente et la
rendant incohérente. Suivent deux lignes dont I’interprétation n’est pas évidente : | [k]i'-"ir"-ba-
an a.8a"™ pa-ar sa-hi-i-im | [zal-ap-pu Si-ik-ke-e si-ru-ut ar-ra-bi-im « Motte (de terre), cuir de
porc, poils de mangouste, flatulence de gerboise ! ». On retrouve cette méme liste dans deux
incantations paléo-babyloniennes, dont une appartient au corpus MGI :

[ki-ir-ba-aln a.83"™ za-ap-pi “$a’-hi-im (MGI [Mott]e de terre, poil de porc !
35,1. 1)

ki-ir-ba-an su-qi-im e-pe-er Su-le-em se-er-ha- Motte (de terre) de rue, poussiere de la route,
an Si-ki-im (YOS 11/2, 1. 3- 5)!766 tendon de mangouste !

L’usage thérapeutique de la plante kirban eqlim (a.$a-lim) est bien connu'’®’. Elle
apparait a plusieurs reprises dans des textes médicaux'’%®. En revanche le « cuir de porc, poils
de mangouste, flatulence de gerboise » ne sont a priori pas des ingrédients thérapeutiques. Selon

1769

A. George il s’agit en fait d’un juron' ™, prononcé dans le cas présent par la patiente rendue

« confuse » par ’attaque de la maladie.

1763 di§ na nu pa-tan $3-§1t ana pa-re-e e-te-né-la-a Gh ma-gal Sub.me$ a.mes ina ka-§1it mal-da-ris du-ku
| (...) na bi z& sah-pa-su « Si sans avoir mangé, son estomac se souléve continuellement pour vomir, il expulse
continuellement des glaires, sa bouche est toujours pleine de salive, (...) (sa) vésicule biliaire s’est renversée »
(BAM 5781 27-30).

1764 4§ ina "duyi”.duy-$u il-la-tu-$ii du.mes ah-ha-zu igi.mes-$i  diri.me§ $3.min-$u i-Sd-ru-5i $u ma-
mit gam « Si quand une personne parle sa salive s’écoule, son visage est rempli d’ahhazu, elle souffre de diarrhée,
« main » du serment. Elle mourra » (SA.GIG XXII, 1. 10).

1765 u§;,.z€ dingir.re.e.ne.mes | i-mat mar-ti §¢ dingir.mes$ Sii-nu « IIs (divers démons) sont la bile toxique
des dieux » (Udug.hul V, 1. 7, cf. Geller, 2016, p. 177) ; 14.0lu pap.hal.la u4.giny mu.un.da.ru.u§ zé.na ba.ni.in.ds |
a-me-[lu mlut-tal-lik giny us-mu ith-mu-su-ma mar-tii iz-za-nu-us « L’homme souffrant, (les démons) I’ont paralysé
comme une tempéte, et I’ont arrosé de bile » (Udug.hul VII, 1. 5, cf. Geller, 2016, p. 250) ; a]."gis" uruje.giny z¢é
gurus.a gu.érim.e bi."ib".ri « Comme un raz-de-marée, elle (Ninisina) déverse la bile crachée contre 1’ennemi »
(Iddin-Dagan D, 1. 38, cf. Gurney & Kramer, 1976, p. 19-26).

1766 van Dijk et al., éd. 1985, p. 17 ; Cavigneaux, 1999, p. 265-266.

1767 CAD K, p. 404.

1768 BAM 1 ii 27, i1 8, iii 19 ; BAM 1591i 11 ; BAM 160 v. 2> ; BAM 380 . 52 ; BAM 578 ii 14, iv 12.

1769 George, 2016, p. 137.
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5. Conclusion

Notre étude a porté sur les incantations suméro-akkadiennes, datant du 28me ay 1°r
millénaire av. n. ¢., utilisées pour guérir les maladies gastro-intestinales. Ces incantations
proviennent en majorité du ceeur de la Mésopotamie, et en particulier de la région de Larsa pour
le début du 2°™ millénaire, et de Ninive pour le 1°" millénaire. Quelques incantations du corpus
étudié proviennent également des territoires limitrophes a la Mésopotamie, a savoir les villes
de Kani$, Emar, et Ougarit. Ces incantations €taient utilisées en premier lieu comme outils
thérapeutiques, pouvant €tre récitées mais aussi étre écrites sur des tablettes et laissées dans la
maison d’un patient, attestant du pouvoir guérisseur et prophylactique du texte lui-méme, qu’il
soit prononcé ou non. Les incantations du corpus MGI étaient également rassemblées en

recueils pour 1’usage professionnel des thérapeutes, et a partir de la période médio-

babylonienne servaient de support a I’apprentissage de I’écriture.

Nous avons pu déterminer le fait que les incantations du corpus MGI peuvent €tre
attribuées a la discipline de I’asiitu. Ainsi, I’un des principaux critéres établis pour identifier les
incantations de ’asiifu est la langue de rédaction : elles seraient en majorité rédigées en
akkadien, en « mauvais sumérien » ou en langage de type « abracadabra ». Nous avons vu que
I’utilisation du langage « abracadabra », précédemment considéré comme une corruption du
sumérien en une forme incompréhensible, et supposément due a la faible érudition des asiis,
s’inscrit dans un cadre trés différent : premierement, de nombreuses incantations cataloguées
précédemment comme « abracadabra » sont en fait rédigées dans des langues étrangeres telles
que I’hourrite et 1’¢élamite, ce qui est plutdt un signe d’érudition que d’ignorance. Quant aux
incantations réellement incompréhensibles, composées d’un assemblage de sons sans
signification apparente, nous avons vu qu’il ne s’agit pas simplement d’une déformation du
sumérien qui serait due a la mauvaise maitrise de la langue par 1’asii, mais d’un choix
intentionnel. En effet, la récitation de textes magiques rédigés dans une langue a priori
incompréhensible est une pratique attestée dans de nombreuses sociétés. Il s’agit d’une
technique permettant de séparer le langage magique du langage ordinaire, et ainsi d’augmenter
le prestige du récitant. L’emploi du sumérien, qui n’était plus parlé par la majorité de la
population passé le début du 2°™ millénaire av. n. ¢&., s’inscrit dans la méme logique. Enfin,

I’enchainement de sons, méme sans signification, pouvait permettre d’apporter un apaisement

au patient par leur caractere euphonique.
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La majorité des incantations du corpus MGI, et ce depuis le début du 2°™ millénaire et
jusqu’a la moitié du 1" millénaire av. n. &., est rédigée en akkadien. Le nombre important de
nouvelles incantations rédigées sur toute la période témoigne de la grande vitalité de la tradition
incantatoire akkadienne. Ces nouvelles incantations ne s’en inscrivent pas moins dans la
continuité de leurs prédécesseuses, comme en atteste la réutilisation de fopor, de formules types
et de métaphores du 2°™ au 1°" millénaire av. n. &. L’absence de canonisation des incantations
du corpus MGI et les nombreuses variations observées entre plusieurs versions d’une méme
incantation témoignent de 1’ancrage de ces ceuvres dans une tradition orale et surtout
fonctionnelle : en effet ces variations sont indicatives d’une utilisation réguliere de ces textes,
qui étaient probablement enseignés a 1’oral et donc transmis sous une forme plus ou moins fixe
avec le temps. Les incantations de Kani§ qui illustrent les possibilités d’adaptation
d’incantations méridionales aux spécificités dialectales nordiques, ainsi que les exemples de
réutilisation de motifs pouvant étre modifi€s pour décrire des états symptomatologiques
différents, témoignent aussi de la souplesse et de la versatilité des incantations du corpus MGI.
Ainsi, il est probable que les incantations du corpus MGI proviennent a I’origine d une tradition
orale « populaire », mais sans la connotation négative qui peut &tre rattachée a ce terme : les
incantations faisaient partie des textes connus et récités communément par les habitants de la
M¢ésopotamie, avant d’étre mises a 1’écrit et transmises par les lettrés, et enfin d’intégrer
officiellement le corpus de 1’asiitu & une période plus récente, entre la seconde moitié du 2°™®

et le début du 1* millénaire av. n. é.

Nous avons vu que différentes techniques étaient mises en ceuvre par les rédacteurs des
incantations afin de garantir leur efficacité. En premier lieu, la légitimation divine de
I’incantation et de son récitant était assurée par I’emploi de différentes formules types de
l1égitimation, faisant appel aux principales divinités de la guérison : Marduk/Asalluhi, Enki/Ea,
Gula et Damu. Ces divinités pouvaient étre invoquées individuellement, ou en groupe afin
d’augmenter le potentiel de guérison de I’incantation. La faible présence dans le corpus MGI et
la disparition progressive apres la période paléo-babylonienne du motif du dialogue divin,
considéré comme un marqueur de I’@sipiitu, combinées avec la multiplication du nombre des
invocations a Gula, déesse patronne de 1’asiitu, entre la fin du 2¢me ot Je début du 1° millénaire,
est un témoin supplémentaire de I’ancrage des incantations du corpus MGI dans la discipline

de lasii.

Nous avons également observé I’importance des métaphores conceptuelles dans les

incantations du corpus MGI. Ces métaphores sont des instruments thérapeutiques permettant
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d’établir des liens entre le monde connu du patient et I’inconnu de sa maladie. Ancrées dans un
paysage culturel partagé elles permettent d’expliciter la maladie, mais sont également un témoin
important de la facon dont patient et thérapeute concoivent le monde qui les entoure. Ainsi, on
a vu que les incantations du corpus MGI font appel a de trés nombreuses métaphores qui
s’appuient sur I’univers mésopotamien. La maladie par exemple peut étre comparée a un animal
sauvage et dangereux, tel que le serpent, ou a des phénomenes naturels catastrophiques, comme
le vent, I’incendie ou la crue. Le corps humain, en particulier le ventre, est décrit sous la forme
d’une maison, d’une outre, d’une jarre de brassage, ou d’un canal d’irrigation. Les métaphores
employées dans les incantations MGI permettent également de dégager les modeles
étiologiques des asiis. Ainsi, la maladie peut étre due a un dysfonctionnement du corps et de
ses organes, lesquels peuvent se retourner contre leur hote et attaquer le patient de 1’intérieur,
comme en attestent les nombreuses mentions dans les incantations du ventre qui « saisit », qui
« dévore », qui « tue ». Nous avons surtout pu montrer une opposition entre les métaphores
employées pour décrire la maladie, qui s’appuient généralement sur des comparaisons avec la
steppe, les animaux sauvages, les phénomenes naturels ; et les métaphores employées pour
décrire le corps, qui font appel a un vocabulaire relevant de la technique humaine, en particulier
le brassage de la bicre et I’irrigation. Cette opposition illustre la conception mésopotamienne
du monde, qui s’organise autour d’une opposition entre monde sauvage et monde civilisé. La
maladie est I’incarnation méme du monde sauvage, échappant totalement au contrdle de
I’homme, et c’est son intrusion dans le monde civilisé, a savoir le corps du patient, qui entraine
la maladie. Mais, de la méme facon qu’une jarre de brassage bouchée peut étre nettoyée, ou
qu’'un canal d’irrigation détruit par la crue peut étre réparé, le corps peut étre soigné par
I’intervention et la connaissance technique humaine. En revanche, les incantations du corpus
MGTI ne font pas état d’une intervention de démons, fantdmes, ou dieux a I’origine des maladies,
a I’inverse des modéles étiologiques de ’@sipiitu. De méme, si les incantations de 1’asipu
montrent souvent une responsabilité de la part du patient dans sa propre maladie, qu’il aurait
causée par manquement envers ses dieux ou ses ancétres par exemple, cette conception de

« faute » du patient est completement absente du corpus MGI.

La récitation des incantations MGI était souvent accompagnée de manipulations
rituelles qui permettaient de compléter 1’action thérapeutique de I’incantation. Ces actions
pouvaient aller du plus simple, en faisant boire au patient une solution saline émétique, a plus
complexe, avec la confection d’objets rituels tels que statuettes, amulettes, ou croix a partir de

roseaux tressés. Parmi les ingrédients rituels les plus courants dans le corpus MGI, on trouve le
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sel, le thym, et le levain, trois ingrédients reconnus aujourd’hui pour leur efficacité dans le

traitement des affections gastro-intestinales.

Enfin, les incantations contenaient également des descriptions de symptdmes qui
illustrent la conception que les asiis avaient des processus corporels et de leur bon déroulement.
La maladie de la bile par exemple était due a un débordement de bile dans le corps, entrainant
de nombreux déreglements. La description des entrailles tordues, entortillées de facon
pathologique, ou a I’inverse trop « droites », montre que 1’état « normal » des entrailles était un
entre-deux, ni trop droites ni trop enroulées. Les incantations servaient également a décrire les
symptomes au patient de facon a ce qu’il puisse se les représenter : ainsi la constipation pouvait
étre décrite comme une jarre de brassage dont I’ouverture était coincée dans la terre, ou comme
un canal bouché et ne laissant rien passer ; la diarrhée pouvait étre décrite comme un canal aux
rives détruites par la crue, ou comme une jarre dont le bouchon était tombé, et ne pouvant plus

rien retenir.

Ainsi, les incantations du corpus MGI s’inscrivent clairement dans un contexte
thérapeutique. Outre apporter une explication étiologique pour la maladie, elles servaient
également a décrire et expliquer les symptomes en des termes qui pouvaient étre compris par
les patients. Chaque aspect de I’incantation (formule de légitimation, invocation divine,
métaphores et descriptions cliniques, actions rituelles) contribuait a en faire des textes pratiques

dans leur intention et dans leur application.

L’¢tude de ces incantations nous permet aujourd’hui de proposer de nouvelles
perspectives concernant la différence entre asii et asipu, notamment dans leur conception

théorique de la maladie et leur intervention a différentes étapes des processus thérapeutiques.

On se représente généralement ce processus de la fagon suivante : I’asipu interviendrait
au début pour établir le diagnostic et identifier les causes externes de la maladie (dieu, démon,
fantdme, sorcellerie, etc.) en s’appuyant sur le traité SAGIG. L’asii prendrait ensuite en charge
le traitement des symptomes immédiats, par la prescription et préparation de remedes
pharmacologiques et parfois d’incantations « médicales ». Les causes externes identifiées par
I’asipu seraient adressées par ce dernier a I’aide d’incantations et de rituels complexes. Cette
conception du processus thérapeutique est due en partie au traité SA.GIG, défini comme un traité
de diagnostics appartenant a 1’@sipiitu, et qui commence par la phrase : enuma ana bit marsi
asipu illiku, « quand I’asipu se rend a la maison du malade ». On en a donc déduit que c’était a

I’asipu que revenait la charge de 1’étude des symptomes et le rendu d’un diagnostic. Mais cela
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signifie-t-il pour autant que 1’asipu était le seul a pouvoir visiter les malades et rendre un
diagnostic ? Nous ne le pensons pas. En effet, les nombreuses descriptions symptomatologiques
du traité ESTOMAC sont souvent accompagnées de diagnostics, et parfois de pronostics. Ces
descriptions peuvent aller du plus simple au plus détaillé, illustrant des cas cliniques complexes.
Qui plus est, on ne trouve pas nécessairement les mémes diagnostics dans les deux traités :
ainsi, la maladie amurriganu qui occupe une grande place dans le traité ESTOMAC est a peine
mentionnée dans le traité SA.GIG. Les maladies pasittu et kis libbi, pourtant reconnues comme
entités pathologiques, n’y apparaissent pas du tout. Ceci est di a la différence de fonction des
deux traités : SA.GIG avait comme vocation d’identifier les causes externes des maladies, alors
qu’ESTOMAC devait permettre d’identifier et traiter des cas cliniques. Cette différence de
fonction, qui entraine deux diagnostics, entraine aussi la nécessité de deux examens, puisqu’asii
et asipu ne cherchaient pas la méme chose. L’asii avait donc besoin d’établir son propre
diagnostic, indépendamment de celui produit par 1’asipu. Si les deux professions coexistaient
et s’il existait bien une certaine perméabilité d’un corpus a ’autre, cela ne signifiait pas pour
autant que les deux professionnels de la thérapie s’appuyaient systématiquement 1’un sur

1770

I’autre. L’asii n’avait pas besoin de 1’asipu pour établir son propre diagnostic''"” et décider des

traitements a appliquer.

Outre une recherche de symptomes différents, les deux disciplines n’avaient pas les
mémes modeles étiologiques. Les incantations du corpus MGI se sont révélées €tre une source
riche d’informations en ce qui concerne les conceptions étiologiques de 1’asiitu. La maladie
pouvait étre associée a des causes naturelles, telles que I’ingestion d’un produit toxique ou des
phénomenes naturels tels que les vents ou les inondations, ou parfois étre juste due a un
dysfonctionnement interne du corps. En revanche on n’y trouve aucune mention de la maladie
comme conséquence a une faute commise par le malade ou a I’intervention d’un démon ou d’un

dieu, contrairement aux incantations d’asipitu qui reposent sur un modele étiologique théiste.

La question qui se pose est alors de savoir quand il était fait appel a ’asit ou a I’@sipu.
Faut-il imaginer que pour chaque maladie on avait recours aux deux professionnels, a 1’asi
pour le traitement des causes immédiates et a I’asipu pour le traitement des causes externes ? Il
nous parait plus probable que selon le type ou la gravité de la maladie on faisait plutot appel a
I’un ou I’autre des professionnels, ou aux deux dans les cas les plus complexes. Plutét qu’un

asipu « diagnosticien » et un asi « apothicaire » nous interprétons plutot la différence entre ces

1779 Ainsi dans I’Hymne a Ninisina cette derniére transmet le savoir de 1’asitu a son fils Damu, dont la
capacité a établir un diagnostic. Cf. Ninisina A, 1. 27-29, ETCSL no. 4.22.1.
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deux thérapeutes comme une distinction entre un asi « généraliste » et un asipu « spécialiste ».
Pour la plupart des maux du quotidien, les diagnostics et traitements offerts par 1’as#i devaient
parfaitement convenir. On faisait appel a 1’a@sipu dans les cas plus complexes, pour traiter
certaines maladies qui n’avaient pas pu étre soignées par ’asii ou dans les cas « connus »
d’intervention de démons ou de sorcellerie. Comme tout bon spécialiste, 1’ asipu avait aussi une
formation en médecine généraliste, comme en attestent le cas des asipu d’AsSur ou les

prescriptions listées dans le Manuel de I’Exorciste.

Ces conclusions restent restreintes dans leur portée en raison de 1’inégalité¢ des données
disponibles. Ainsi la comparaison entre les descriptions cliniques des incantations et des textes
médicaux a été limitée aux textes médicaux datant du 1 millénaire av. n . &., en raison de la
faible quantité de ces textes pour les périodes antérieures. Il sera également intéressant dans un
travail futur d’intégrer a 1’analyse des incantations celles datant du 3°™ millénaire av. n. &.
Enfin, une comparaison systématique et différenciée entre les textes médicaux de I’asiitu et les
textes diagnostics de I’asipiitu permettrait de compléter nos connaissances sur les différences

conceptuelles théoriques des deux disciplines.
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BAM 576 : 41, 81, 100, 101, 102, 104

BAM 576 11 2'-12' (= MGI 50, vol. 2, p.
153)

BAM 578 : viii, 11, 19, 29, 40, 81, 92, 96,
99, 100, 210, 215, 232, 233, 236, 243,
244,245, 246, 247, 248, 249, 251, 253,
254, 255, 256, 257, 258, 259, 260

BAM 578 ii 24-28 (= MGI 69, vol. 2, p.
193)ii 31-38 (= MGI 1, vol. 2, p. 6), ii
39-44 (= MGI 5, vol. 2, p. 23), i1 45-49
(=MGI 4, vol. 2, p. 19),11 52-53 (=
MGI 70, vol. 2, p. 194)

BAM 579 : 19, 210, 214, 215, 223, 236

BM 62788+ : 216, 217

Catalogue Médical d’Assur : xiii, 50, 51,
98,99, 110

Compendium Médical de Ninive : iii, ix,
xiii, 16, 17, 18, 19, 40, 46, 49, 51, 53,
84, 85, 98, 99, 101, 103, 108, 109, 110,
112, 114, 143, 154, 198, 201, 214, 300

CT 4/8 : 29, 63, 81, 96

CT 4/8 env. 1-rev. 19 (= MGI 39, vol. 2, p.
119), rev. 21-24 (= MGI 40, vol. 2, p.
125)

CT 14/41 : 214

CT 17/19: 215

CT 19/3-4 : 215

CUSAS 32/7 : 29, 31, 32, 33, 58, 62, 63,
81,92, 95, 96, 98, 100, 104, 113, 139,
140, 154, 191, 217, 243, 249, 250
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CUSAS 32/7119'-24' (= MGI 23, vol. 2, p.
74),iv 1'-18' (= MGI 2, vol. 2, p. 14), iv
20'-v 10 (=MGI 1, vol. 2, p. 6), v 12-24
(=MGI 59, vol. 2, p. 170), v 26-32 (=
MGI 61, vol. 2, p. 177), 34-36 (= MGI
31, vol. 2, p. 97), v 38-47 (= MGI 32,
vol. 2, p. 99), vi 1-3 (= MGI 62, vol. 2,
p- 179), vi 9-41 (= MGI 44, vol. 2, p.
134), vii 1-6 (= MGI 54, vol. 2, p. 163)

CUSAS 32/8 : 31, 32, 81, 95, 191, 217, 242

CUSAS 32/81i 17-19' (= MGI 31, vol. 2,
p.- 97),1i 21'-28' (= MGI 32, vol. 2, p.
99), 11 30'-32' (= MGI 71, vol. 2, p. 195),
ii 33'-38' (= MGI 55, vol. 2, p. 164), ii
40'-iii 36 (= MGI 44, vol. 2, p. 134), iv
20-31 (=MGI 59, vol. 2, p. 170)

CUSAS 32/25 : 31, 32, 33, 46, 81, 83, 84,
110

CUSAS 32/25 env. 1-13 (= MGI 30, vol. 2,
p. 93)

CUSAS 32/30 : 31, 32, 81, 96

CUSAS 32/301 1-9 (= MGI 52, vol. 2, p.
160), 1 11-15 (= MGI 53, vol. 2, p. 162)

CUSAS 32/32 : 31, 33, 81

CUSAS 32/32 env. 1-18 (= MGI 35, vol. 2,
p. 110), env. 20-rev. 4' (= MGI 36, vol.
2,p. 113), rev. 6'-15' (= MGI 37, vol. 2,
p. 115)

Cylindre de Gudea A : 144

JRL Box 24 : 92

Emar 737 : 34, 45, 81, 89, 97

Emar 737 v 13-tranche 4 (= MGI 13, vol.
2,p.42)

Eniima Elis : 70, 126, 156, 157, 303

Epopée d’Erra : 153

Epopée de Gilgames : 148

Fs Larsen 395-420 : 30, 45, 77, 80, 81

Fs Larsen 395-420 1. 24-36 (= MGI 4bis,
vol. 2, p. 21)

Fs Sachs 18 no. 15 : 45, 81

Fs Sachs 18 no. 15 1. 2'-5' (= MGI 16, vol.
2,p.52)

Fs Wiggermann 86-89 : 84, 110, 201

Fs Wiggermann 86-89 env. 1-24 (= MGI
68, vol. 2, p. 190)

Hulbazizi : 156

Hymne a Inana : 250

Hymne a Ninisina : 64, 145, 265

IAS 549 : 78

Isbi-Erra B : 145

JEOL 47/58 : 30, 45, 67,77, 81, 96

JEOL 47/58 env. 1-rev. 1 (= MGI 34, vol.
2,p. 107), rev. 16-31 (= MGI 18, vol. 2,
p. 58)

K. 3304+ : 180

KADP 33 :214

KAR 22 :70

KAR 44 : 20, 49, 111, 228, 231, 233, 287

KAR 79 :37, 38,45, 82

KAR 79 1. 1'-5' (= MGI 56, vol. 2, p. 165)

KAR 125 : 150

KBo 9/64 : 199

Kt 94/520 : 69

Ktra/k 611 : 131

Le Héron et la Tortue : 149, 150

Ludlul bél nemegqi : 154, 157, 246, 277

Lugalbanda et la caverne dans la

montagne : 145
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Manuel de I’Exorciste : 20, 49, 50, 51, 99,
110, 111, 114, 228, 231, 233, 266

Magqlii - 189, 277, 301

MSL 9 : 215,221, 227

MSL 16 : 221, 227

MSL 17 : 215

NERT 86 : 148

OECT 5/20 : 31, 33, 74, 82

OECT 5/201. 1-12 (= MGI 51, vol. 2, p.
157)

OECT 5/23 : 31, 33,74, 82

OECT 5/23 1. 1-17 (= MGI 22, vol. 2, p.
71)

OECT 11/2: 131

OECT 11/3:31,33,74, 82

OECT 11/31. 1-10 (= MGI 24, vol. 2, p.
76)

OIM A00633 : 27, 58, 232

OIM A00633 rev. 16 (= MGI 64, vol. 2, p.

182)

Pazuzu Santardinschrift A : 157

PBS 172,72 :213

PBS 7/87 : 28,74

PBS 7/87 rev.1-8 (= MGI 38, vol. 2, p.
117)

RA 73/69 : 43, 63, 81, 100, 102, 103, 104

RA 73/69 env. 4'-11' (= MGI 39, vol. 2, p.
119), rev. 1-2 (= MGI 58, vol. 2, p.
168), rev. 4-6 (= MGI 33, vol. 2, p.
102), rev. 8-14 (= MGI 50, vol. 2, p.
153)

S2/351:79

S 2/352:79

S7/1600 : 29, 45,78, 79, 81

S 7/1600 rev. 32-39 (= MGI 59bis, vol. 2,
p. 174)

SA.GIG : xiv, 198, 205, 206, 228, 253, 258,
264, 265, 285, 300

SAA 10/217 : 255

SAA 10/326 : 227

SAA 17/2: 90

Sin-Igisam A : 165

SLFN 77 : 28, 29, 45, 74,76, 82, 87

SLFN 77 env. 1-rev. 1 (= MGI 73, vol. 2,
p. 197)

SpTU 1/49 : 252

SpTU 1/52 : 235

SpTU 2/22 : 73

SpTU 4/129 : 164, 180

STT 1/92 : 235

STT 1/96 : 203, 233, 254

STT 2/176+ : 42,43, 81,91

STT 2/176+ 1. 14'-21' (= MGI 21, vol. 2, p.
67)

STT 2/252 : 42, 43, 66, 67, 81, 91, 92, 100,
104

STT 2/252 1. 1-15 (= MGI 49, vol. 2, p.
150), 1. 16-20 (= MGI 29, vol. 2, p. 88),
1. 21-26 (=MGI 9, vol. 2, p. 32)

STT 2/341 : 150

Summa alu : 145

TIM 9/72 : 148, 149

Udug.hul : 66, 92, 97, 101, 135, 137, 195,
215,260

UET 5/85 : 25, 45,74, 76, 82

UET 5/85 env. 1-rev. 2 (= MGI 6, vol. 2, p.
25)

UET 6/2 : 147, 149
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Urs.ra = hubullu : 145

VS 10/202 : 31, 33, 81, 96

VS 10/202 1. 11'-14' (= MGI 59, vol. 2, p.
170)

VS 10/203 : 31, 81

VS 10/203 rev. 17-21 (= MGI 59, vol. 2, p.

170)

VS 17/1 : 26, 81

VS 17/1 iv 13-17 (= MGI 67, vol. 2, p.
188)

VS 17/9 : 26, 74, 82

VS 17/91. 1-7 (= MGI 12, vol. 2, p. 40)

VS 17/24 : 26, 29, 74, 82, 92, 96

VS 17124 1. 1-8 (= MGI 2, vol. 2, p. 14)

VS 17/25 : 26, 29, 74, 82,92, 96

VS 17/251. 1-10 (= MGI 1, vol. 2, p. 6)

YOS 10/31: 199

YOS 1172 : 16, 26, 27, 80, 81, 202, 205,
222,232,260, 273, 276

YOS 11/11 : 26, 74, 82, 131

YOS 11/11 env. 1-rev. 3' (= MGI 45, vol.
2, p. 140)

YOS 11/12 : 26, 69, 81

YOS 11/12 1. 1-15 (= MGI 46, vol. 2, p.
142)

YOS 11/13 : 26, 74, 82

YOS 11/13 env. 1-rev. 10 (= MGI 47, vol.
2, p. 145)

YOS 11/14 : 26, 27, 81

YOS 11/14 rev. 7-10 (=MGI 7, vol. 2, p.
27)

YOS 11/21 : 26, 27, 80, 81, 232

YOS 11/21 rev. 33 (= MGI 64, vol. 2, p.
182)

YOS 11/23 : 202, 205

YOS 11/25 : 16, 222

YOS 11/26 : 222

YOS 11/27 : 222

YOS 11/57 : 177

YOS 11/91 : 26, 74, 82

YOS 11/91 1. 1-2 (= MGI 60, vol. 2, p.
176)

ZA T1A: 29, 36, 45, 74,75, 82, 91, 92, 96,
100

ZAT1A 1. 1-31 (=MGI 1, vol. 2, p. 6)

ZA 71B : 28,29, 74, 82,92, 96, 100

ZAT71B 1. 1-9 (= MGI 1, vol. 2, p. 6)

ZA71C: 31, 33, 74, 82, 96, 100

ZAT1C1. 1-13 (=MGI 1, vol. 2, p. 6)

ZA 71D : 28, 74, 96, 100

ZAT1D 1. 1-16 (=MGI 1, vol. 2, p. 6)

ZA T1E : 29,41, 42, 82, 96, 100

ZAT1EL 1-8 (=MGI 1, vol. 2, p. 6)

ZA 75/184 : 148

ZA 75/198 : 148, 149
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Vocabulaire anatomique :

irru 1 v, 23, 107, 196, 201, 202, 203, 205,
206, 210, 219, 226, 228, 230, 235

kabattu : v, 196, 203, 204, 205

karsu : v, 196, 201, 202, 203, 205, 206,
220, 221

kukkudru : v, 57,204, 205

libbu : v, 23, 67, 196, 197, 199, 200, 201,
203, 204, 205, 215, 228, 230, 235, 242,
269

martu : v, 40, 196, 197, 198

gerbu : v, 196, 201, 202, 203, 205

rigitu : v, 196, 201, 203, 205, 210

sa: 8§, 15,21, 23,27, 29, 32,37, 41, 58, 63,
68, 78, 84, 92, 98, 99, 102, 106, 107,
111, 145, 146, 150, 151, 152, 154, 156,
158, 162, 165, 170, 172, 175, 178, 179,

180, 181, 188, 196, 197, 199, 200, 201,
202, 203, 204, 207, 208, 209, 210, 211,
212,213, 214, 215, 216, 217, 218, 219,
220, 221, 222, 224, 226, 227, 228, 229,
230, 231, 232, 233, 234, 235, 236, 237,
238, 240, 243, 248, 251, 252, 256, 259,
292

Sa.mes : 23, 58, 84, 196, 197, 202, 203,
204, 207, 211, 214, 217, 218, 222, 226,
231, 234, 235, 243, 256

takaltu : v, 204, 205, 211, 221

z€ : 99, 143, 144, 152, 153, 168, 181, 191,
196, 197, 198, 207, 208, 231, 232, 233,
242, 243, 244, 246, 247, 248, 249, 250,
251, 252, 254, 255, 259

271



Maladies et symptomes €tudiés :

amurriganu : xi, 8,9, 11, 25, 26, 27, 30,
46, 82, 192, 207, 208, 242, 246, 256,
257,258, 259, 262

bile : xi, 8,9, 11, 19, 21, 26, 28, 29, 30, 31,
32, 34, 35, 36, 40, 41, 42, 46, 63, 64, 75,
93, 96,97, 99, 111, 143, 144, 148, 149,
152, 153, 157, 159, 160, 162, 164, 168,
169, 178, 181, 186, 188, 190, 191, 196,
197, 198, 199, 207, 208, 231, 232, 233,
240, 242, 243, 244, 245, 246, 247, 248,
249, 250, 251, 252, 253, 254, 255, 256,
257,259

constipation : xi, 19, 23, 46, 58, 162, 173,
194, 208, 211, 212, 214, 217, 218, 219,
220, 223, 224, 225, 226, 228, 229, 236,
239, 240, 251

diarrhée : xi, 27, 34, 35, 40, 41, 46, 58, 63,
80, 83, 84, 89,97, 111, 162, 164, 177,
178, 181, 189, 192, 206, 207, 208, 213,
217,222,223, 225, 226, 227, 228, 229,
230, 231, 232, 233, 238, 240, 244, 259

herbe du ventre : 10, 53, 104, 105, 150,
151, 152, 153, 165, 167, 168, 169

jaunisse : 8,9, 11, 19, 26, 27, 30, 46, 67,
70,77, 82, 111, 143, 148, 149, 192, 242,

243,244, 246, 249, 250, 252, 256, 258,
259

kis libbi : xi, 8, 9, 18, 19, 98, 99, 207, 208,
209, 210, 211, 212, 213, 214, 215, 216,
221, 240, 241, 262

maladie du ventre : 9, 10, 26, 27, 28, 29,
31,32,33,41, 42,43, 46, 63, 68, 69, 77,
78, 80, 84,92, 107, 111, 145, 146, 154,
155, 158, 162, 178, 179, 180, 181, 192,
200, 204, 207, 208, 209, 210, 214, 215,
224,228, 229, 233, 237, 238, 240, 248

pasittu : xi, 9, 30, 40, 46, 207, 208, 232,
242,247,251, 252, 253, 254, 255, 262

vent : X, xi, 63,99, 107, 108, 125, 145,
154, 155, 156, 157, 158, 159, 165, 168,
169, 174, 175, 177, 181, 182, 191, 207,
208, 210, 211, 212, 213, 220, 225, 230,
231, 233, 234, 235, 236, 237, 238, 239,
240, 241, 256, 262

vomissement : xi, 23, 35, 46, 58,97, 111,
191, 192, 198, 199, 206, 208, 211, 212,
221,230, 231, 232, 233, 243, 244, 245,
246, 252, 253, 254, 255, 256, 259

272



Catalogue des textes MGI

Tablettes :

Tablette No d’inventaire No de fouille No MGI

ABRT 2/11 K 04609a -- 14, 15, 33

AMT 30/06 K 2510+ -- 33, 39, 50, 58

AMT 45/5 BM 98584+ -- 29, 33, 41, 63, 72

AMT 52/1 K 2537 -- 19, 33

AuOr Suppl. 23/25 DO 6688 RS 25.129 + RS 25, 65-66

25.456B

AuOr Suppl. 23/26 RS 94.2067 RS 94.2067 3

BAM 395 CBS 14173 -- 64

BAM 508 K 239+ -- 29

BAM 509 Sm 1802 -- 9,29

BAM 534+ K 3484+ -- 8

BAM 574 K191+ -- 8-11, 14, 16-17, 19-
20, 26-29, 42-43, 48,
50, 57, 74

BAM 575 K 00071b + -- 75

BAM 576 Sm 1709 -- 50

BAM 578 K61+ -- 1,4-5, 69-70

CT 4/8 BM 092518 1888-05-12 Bu, 0051 39-40

CUSAS 32/25 MS 2780 -- 30

CUSAS 32/30 MS 3093 -- 52-53

CUSAS 32/32 MS 2822 -- 35-37

CUSAS 32/7 MS 3097 -- 1-2,23,31-32, 44,
59, 61-62

CUSAS 32/8 MS 3085 -- 32-32, 44, 55,59, 71

Emar 737 Msk 731030 - 13

Fs Larsen 395-420 AMM 001-093-90 kt 90/k 178 4bis

Fs Sachs 18 no. 15 YBC 7134 -- 16

Fs Wiggermann 86-  -- -- 68

89

JEOL 47/58 AMM- kt 91/k 502 18, 34

KAR 79 VAT 10081 -- 56

OECT 11/3 Bod AB 214 -- 24

OECT 5/20 Bod S 299 -- 51

OECT 5/23 Bod S 296 -- 22

OIM A00633 -- -- 64

PBS 7/87 CBS 01690 -- 38

RA 73/69 AO 7765 -- 33, 39, 50, 58

S 7/1600 IM 95317 Sippar7-1600 59bis

SLFN 77 -- 3N-T0916,326 73

STT 2/176+ AMM- SU 1951, 004 + 1951, 21

1952
STT 2/252 AMM- SU 1952, 069 9,29, 49
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UET 5/85 U 17204c U 17204c 6
VS 10/202 VAT 6819 -- 59
VS 10/203 VAT 6807 - 59
VS 17/1 VAT 8519 - 67
VS 17/24 VAT 8347 -- 2
VS 17/25 VAT 8545 -- 1
VS 17/9 VAT 2681 -- 12
YOS 11/11 YBC 9897 -- 45
YOS 11/12 YBC 4625 -- 46
YOS 11/13 YBC 9117 -- 47
YOS 11/14 YBC 4599 - 7
YOS 11/21 YBC 4598 - 64
YOS 11/91 YBC 1854 -- 60
ZAT1A BM 47859 -- 1
ZA71B N 1266 -- 1
ZAT1C IM 44468 -- 1
ZA 71D CBS 10474 -- 1
ZAT1E K 2841+ -- 1
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No MGI :

No MGI Tablette

1 BAM 578 ii 31-38
CUSAS 32/7 iv 20’-v 10
VS 17/251. 1-10

ZA 71A 1. 1-31

ZAT1B 1. 1-19

ZAT1C1. 1-13

ZATID1. 1-16

ZAT1E1. 1-8
2 CUSAS 32/71v 1’-18’

VS 17/24 1. 1-8
3 AuOr Suppl. 23/26 1. 1’-8°
4 BAM 578 ii 45-49
4bis Fs Larsen 395-420 1. 24-36
5 BAM 578 ii 39-44

UET 5/85 env. 1-rev. 2.

YOS 11/141.7-10

e BN Re))

BAM 535+ 1. 1’-7°
BAM 574 1v 17-22

9 BAM 5091 10°-14°
BAM 574 11 53-57
STT 2/252 1. 21-26

10 BAM 574 iii 59-60
11 BAM 574 iv 24-31
12 VS 17/91. 1-7
13 Emar 737 v 13-tranche 4
14 ABRT 2/11 1ii 32°-35°
BAM 574 iv 34-40
15 ABRT 2/11 rev'. iii 1’-2’
16 BAM 574 iii 61-63
Fs Sachs 18 no. 15 2°-5’
17 BAM 574 1i 21-27
18 JEOL 47/58 rev. 16-31
19 AMT 52/1 1-6
BAM 574 iii 65-iv 1
20 BAM 574 iv 4-8
21 STT 2/176+ 1. 14°-21°
22 OECT 5/23 1. 1-17
23 CUSAS 32/7119°-24°
24 OECT 11/3 1. 1-10
25 AuOr Suppl. 23/25 env. 22’-rev. 1
26 BAM 574 iii 43-45
27 BAM 574 iii 51-52
28 BAM 574 iii 56-57
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29

AMT 45/5 rev'. 1°-9°
BAM 508 i 1’-10°
BAM 509 1. 1°-9°
BAM 574 ii 46°-47
STT 2/252 1. 16-20

30 CUSAS 32/25 env. 1-13
31 CUSAS 32/7 v 34-36
CUSAS 32/811 17°-19°
32 CUSAS 32/7 v 38-47
CUSAS 32/81i 21°-28’
33 ABRT 2/11 env. ii 27-31
AMT 30/06 rev. 4-6
AMT 45/5 rev'. 11-20
AMT 52/1 1. 10-14
RA 73/69 rev. 4-6
34 JEOL 47/58 env. 1-rev. 1
35 CUSAS 32/32 env. 1-18
36 CUSAS 32/32 env. 20-rev. 4°
37 CUSAS 32/32 rev. 6’-15°
38 PBS 7/87 rev. 1-8
39 AMT 30/06 env. 2°-7°
CT 4/8 env. 1-rev. 19
RA 73/69 env. 4°-11°
40 CT 4/8 rev. 21-24
41 AMT 45/5 env. 4-28
42 BAM 574 iii 41-42
43 BAM 574 iii 54
44 CUSAS 32/7 vi 9-41
CUSAS 32/8 ii 40’-iii 36
45 YOS 11/11 env. 1-rev. 3’
46 YOS 11/12 1. 1-15
47 YOS 11/13 env'. 1-rev'. 10
48 BAM 574 iii 23-31
49 STT 2/252 1. 1-15
50 AMT 30/06 rev. 8
BAM 574 iii 34-39
BAM 57611 2°-12°
RA 73/69 rev. 8°-14°
51 OECT 5/201. 1-12
52 CUSAS 32/301 1-9
53 CUSAS 32/301 11-15
54 CUSAS 32/7 vii 1-6
55 CUSAS 32/8 i1 33°-38’
56 KART91. 1’-5°
57 BAM 574 iv 13-15
58 AMT 30/06 rev. 1-2
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RA 73/69 rev. 1-2

59 CUSAS 32/7 v 12-24
CUSAS 32/8 iv 20-31
VS 10/202 rev. 11°-14°
VS 10/203 rev. 17-27
59bis S 7/1600 rev. 32-39
60 YOS 11/911.1-2
61 CUSAS 32/7 v 26-32
62 CUSAS 32/7 vi 1-3
63 AMT 45/5 env. 34-36
64 BAM 3951.5
OIM A00633 rev. 16
YOS 11/21 rev. 33
65 AuOr Suppl. 23/25 env. 1-2’
66 AuOr Suppl. 23/25 env. 11°-14°
67 VS 17/1 iv 13-17
68 Fs Wiggermann 86-89 env. 1-24
69 BAM 578 ii 24-28
70 BAM 578 ii 52-53
71 CUSAS 32/8 i1 30°-32°
72 AMT 45/5 rev. 21-27
73 SLFN 77 env. 1-rev. 1
74 BAM 574 1i1 4°-16°
75 BAM 575 iii 2
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Cette these se propose d’aborder les mécanismes de fonctionnement des incantations
thérapeutiques mésopotamiennes a travers [étude du corpus des incantations utilisées pour
soigner les maladies gastro-intestinales. Pour ce faire, I'analyse est divisée en quatre volets. Il
est fait en premier lieu un compte-rendu exhaustif des contextes archéologiques de décou-
verte des tablettes de notre corpus. La deuxieme partie aborde le contexte social des incan-
tations du corpus, a savoir leur place dans la grande famille de la thérapeutique mésopota-
mienne. Pour répondre a cette question plusieurs facteurs sont abordés : la langue de rédaction
des textes, les divinités qui y sont invoquées, ou encore les contextes d’utilisation des incan-
tations. La troisiéme partie est consacrée a l'analyse symbolique des incantations, a savoir les
différents moyens qui ont été mis en place pour assurer leur efficacité : 1égitimation des textes
et des récitants, métaphores conceptuelles, et actions rituelles. Enfin, dans la quatriéme par-
tie est faite une analyse clinique des incantations, a savoir quelles sont les maladies traitées
et de quelle maniére les incantations décrivent maladies et symptémes. Ce travail permettra,
outre létude des incantations en tant que techniques de guérison, de proposer une nouvelle

interprétation quant aux disciplines professionnelles de la thérapeutique mésopotamienne.

[llustration couverture :
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