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Resumen: El presente artículo analiza el léxico médico más destacado que se halla en las colecciones de milagros de santos 
(θαύματα) de época bizantina (ss. V-XV). Dejando de lado el vocabulario técnico más habitual del ámbito de la medicina que 
aparece en estas obras, el objetivo es destacar aquellos términos técnicos poco comunes usados en estos textos o aquellos que, 
por su uso concreto en el contexto de la hagiografía bizantina, adquieren una nueva significación, siempre dentro del ámbito de 
la ciencia médica de época bizantina.
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Medical terms in the collections of saints’ miracles from the Byzantine era (5th–15th centuries)
Abstract: This article analyses the most significant medical terms found in the collections of saints’ miracles (θαύματα) from 
the Byzantine era (5th to 15th centuries). In addition to the common technical vocabulary in the field of medicine appearing in 
these works, the aim of this study is to highlight the rare technical terms used in these texts or medical vocabulary that acquired 
a new meaning in the precise context of Byzantine hagiography.   
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1. Introducción
Las colecciones de milagros constituyen, junto a las vidas 

de santos, uno de los principales géneros hagiográficos en el 
Oriente bizantino (Efthymiadis, 2014). A pesar de que su ori-
gen siempre se ha buscado en la comparación temática con 
las recopilaciones de hechos prodigiosos que se producían en 
los templos de Asclepio y cuyas muestras más representativas 
serían los ᾿Ιάματα de Posidipo de Pela y los ῾Ιεροί Λόγοι de 
Elio Aristides, lo cierto es que las colecciones de milagros 
o θαύματα conseguirán convertirse en todo un género hagio-
gráfico especializado en la narración de los milagros de los 
santos de época bizantina y en la difusión de su culto. Dentro 
de los milagros que se pueden encontrar en estas colecciones 
de prodigios, existe una amplia tipología que, en ocasiones, 
se verá reducida únicamente a la más extendida: la curación 
(Delehaye, 1925). Si bien el santo en el mundo bizantino es 
capaz de cubrir buena parte de las necesidades sociales de la 
ciudadanía, como proteger, defender, aconsejar o administrar 
justicia (Brown, 1971), la curación se convierte en el milagro 
por excelencia, justificado, además, desde los textos funda-
cionales de la religión cristiana con las diferentes curaciones 
efectuadas por Jesús y, a posteriori, por sus discípulos.

Desde este punto de vista, algunas de las colecciones de 
milagros de época bizantina se convierten en un testimonio 
de primer orden acerca del conocimiento y la práctica médica 
de la época, como mínimo desde el punto de vista de la recep-

ción popular de la medicina. La concepción tradicional que 
separa ciencia y religión, y medicina helenística y medicina 
celeste, aquella practicada por los santos, se observa en algu-
nas de estas colecciones. En ellas es habitual que, antes de la 
curación de un paciente, se haga hincapié en la gravedad de la 
enfermedad, en el dolor que provoca, en la imposibilidad de 
los médicos de poder acabar con la enfermedad o en el recur-
so al santo gracias a la fama de sus curaciones. Todo ello se 
realiza recurriendo, la mayoría de veces, a argumentos mani-
dos de carácter retórico con los que se desprestigia la función 
de los médicos de formación helenística, llamados de mane-
ra despectiva ἀσκληπιάδαι («seguidores de Asclepio»). No 
obstante, esta tradicional oposición retórica contrasta con los 
vastos conocimientos de la praxis médica y de la tratadística 
científica de tradición helenística que demuestran algunos de 
los hagiógrafos que escriben los milagros del santo en cues-
tión, familiarizados sin duda con una terminología que, en los 
hospitales situados en el interior de los complejos monásticos 
en los que tenían lugar este tipo de prodigios, se utilizaba de 
manera habitual. La cronología de las obras objeto de estudio 
abarca un largo período de diez siglos (V-XV) en el que se 
observan ciertos cambios y evoluciones, aunque la rigidez re-
tórica del género imponga en la mayoría de ocasiones un uso 
de temas, tópicos y motivos comunes que le dan cohesión al 
conjunto (Narro, 2017), al igual que sucede con las vidas de 
santos, el otro gran género hagiográfico (Pratsch, 2005).
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Dentro de estas colecciones, el procedimiento más habi-
tual para obtener la curación es el ritual de la incubatio (Cons-
tantinou, 2014), un conjunto de prácticas de procedencia he-
lenística relacionado, sobre todo, aunque no únicamente, con 
el culto a Asclepio, que se adaptó a las exigencias del culto 
cristiano (López-Salvá, 1976), siendo absolutamente habi-
tual en templos como el de Tecla en Seleucia (López-Salvá, 
1972; Narro, 2016: LXVI-LXXXV), Ciro y Juan en Menu-
te (Fernández Marcos, 1975; Sansterre, 2011; Teja, 2007; 
Sfameni Gasparro, 2007) o Cosme y Damián (Nieto Ibáñez, 
2014: XIX-XXI), Artemio (Crisafulli y Nesbitt, 1997: 23-25) 
o Terapón, entre otros, en Constantinopla (Deubner, 1900). 
Su ejecución consiste en que el enfermo pase la noche en el 
templo dedicado al santo para, en sueños, recibir su visita. En 
esta visión, que de nuevo se describe con una serie de moti-
vos que se repiten de manera recurrente y en los que se juega 
de manera constante con los conceptos del sueño (ὄναρ) y la 
vigilia (ὕπαρ), el santo se aparece al paciente para prescribirle 
el remedio que acabará con su enfermedad —normalmente el 
aceite de la lámpara del santo, situado en un espacio reservado 
del templo, guardando su tumba o alguna de sus reliquias— o 
para intervenirlo directamente en algunos casos. No obstante, 
también se pueden observar otros procedimientos sanadores, 
como la visita a la tumba, el contacto con las reliquias del san-
to, la aparición de este durante la vigilia o la simple atribución 
a su poder taumatúrgico. Por otra parte, en los milagros que 
algunos de estos santos realizan en vida, el método curativo 
más habitual es la imposición de manos o la simple plegaria 
en favor del paciente.

Respecto de las enfermedades que son capaces de curar, 
el abanico es bastante amplio. En algunos casos, estos santos 
estarán especializados en un tipo de dolencias concreto. Así, 
Artemio, mártir de la última ola de persecuciones romanas 
en la época del emperador Juliano el Apóstata (361-363), ve-
nerado en una iglesia de Constantinopla (Lieu, 1996), será 
conocido por estar especializado en remediar enfermedades 
localizadas en la zona genital (Alwis, 2012). En otros casos, 
el santo será capaz de aliviar desde dolencias menores, como 
una torcedura o una rotura ósea, a infecciones más delicadas 
que llegan a poner en peligro la vida del paciente. En cual-
quier caso, es necesario tener en cuenta que, al tratarse de un 
tipo de literatura que tiene una finalidad laudatoria y propa-
gandística acerca de las virtudes de la capacidad curativa del 
santo, en muchas ocasiones la situación clínica del paciente 
será exagerada para, de esa manera, hacer más increíble la 
intervención y más preciada la curación.

En este estudio, se ha realizado una búsqueda exhaustiva 
de términos médicos en las colecciones de milagros de épo-
ca bizantina. De estas obras se han extraído únicamente los 
términos relacionados con el campo de la medicina que, por 
su escasa frecuencia, su singularidad o su uso particular en 
estos textos, pueden suponer una aportación novedosa al es-
tudio de la terminología y la práctica médica en la Antigüe-
dad tardía y en la época medieval. Además, se han incluido 
tecnicismos del ámbito de la medicina que, en la época, son 
mencionados únicamente en tratados especializados. Por otro 
lado, se han obviado otros términos más comunes en el campo 

de la medicina de tradición helenística que podrían formar 
parte de un vocabulario más general y cotidiano, como, por 
ejemplo, nombres de enfermedades habituales o prácticas 
de uso corriente cuya discusión no acabaría de demostrar el 
conocimiento profundo de este vocabulario por parte de los 
hagiógrafos que componen estas obras. Para todo ello, se ha 
utilizado la base de datos online del Thesaurus Linguae Grae-
cae (TLG), incluida en la bibliografía. De ahí se han podido 
extraer datos de frecuencia y aparición de estos términos en 
todo el período de la literatura griega desde el siglo VIII a. C. 
hasta el siglo XV de nuestra era. 

2. Corpus de estudio
Nuestro corpus está compuesto por 17 colecciones de mi-

lagros desde el siglo V al XV que se detallan a continuación 
con la abreviatura correspondiente. En realidad, existen mu-
chos más textos de este tipo, pero la ausencia de terminología 
médica destacada los excluye del corpus de estudio. En al-
gunas ocasiones, estos milagros no conforman una colección 
independiente, sino que son añadidos al final de la vida del 
santo. En otros casos, la propia narración de la vida del santo 
presenta una serie de milagros encadenados uno tras otro que 
hacen que el texto se aleje del género biográfico y pueda ser 
encuadrado en la categoría de θαύματα. 

De cualquier modo, cabe destacar que el panorama de este 
corpus de trabajo queda incompleto por la ausencia de un tex-
to como la segunda colección de los milagros del santuario 
de la Madre de Dios de la Fuente (Θεοτόκος τῆς Πηγῆς) en 
Constantinopla. Dicha obra parece bastante prometedora, ya 
que contiene un intento de racionalización científica y de rela-
ción con el conocimiento médico de la época de los milagros 
atribuidos a la Θεοτόκος. La obra, compuesta por el prolífi-
co hagiógrafo tardobizantino del siglo XIV, Nicéforo Calisto 
Jantópulo, contiene un total de 63 milagros, de los cuales 48 
son largas paráfrasis con reflexiones de carácter médico de los 
milagros de la primera colección del siglo X, que se incluye 
en el listado unas líneas más abajo, y 15 nuevos milagros de 
la época de la dinastía de los Paleólogo (XIII-XIV) (Talbot, 
2002b). El texto, conservado únicamente en una edición ma-
nuscrita de principios del siglo XIX, elaborada por el monje 
Ambrosio Pamperis, espera una edición crítica que permita el 
análisis exhaustivo de dicho material. 

Así, para la elaboración de este corpus, se ha decidido 
seguir el listado elaborado por Efthymiadis (1999) sobre 
este tipo de textos en época bizantina, al que se ha añadido 
la Vida de Teodora de Tesalónica, en cuya parte final, un 
añadido al texto principal en el que se habla del traslado 
de sus reliquias, aparece una pequeña colección de milagros 
póstumos atribuidos a la santa, y la Vida de Nicón, en cuyo 
texto se añaden una serie de milagros póstumos atribuidos 
al santo en los que se observan los rasgos característicos del 
género θαύματα:

MA = Milagros de Artemio (Crisafulli y Nesbitt, 1997). 
Colección anónima de 45 milagros, todos ellos curaciones 
relacionadas con la zona genital realizadas por san Artemio, 
cuyos restos se conservaban en una capilla en la iglesia de San 
Juan Bautista en el barrio de Oxía de Constantinopla.
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MAP = Milagros de Anastasio el Persa (Flusin, 1992). 
Colección de 18 milagros, recopilada por un autor anónimo 
probablemente en el segundo cuarto del siglo VII.

MAthI = Milagros de Atanasio I, Patriarca de Constan-
tinopla (Talbot, 1983). Colección del siglo XIV compuesta 
por Teoctisto Estudita que contiene un total de 39 milagros 
póstumos realizados por el santo en el monasterio constanti-
nopolitano en el que descansaban sus restos mortales.

MCD = Milagros de Cosme y Damián (Deubner, 1907; 
Festugière, 1971; Nieto Ibáñez, 2014). En total, se pueden 
determinar 6 colecciones distintas con un total de 47 milagros 
que abarcan un período considerable de tiempo (siglos IV-V 
al XIII). El primer grupo va del milagro 1 al 10; el segundo, 
del 11 al 20; el tercero, del 21 al 26; el cuarto, del 27 al 32; el 
quinto, compuesto seguramente en torno al siglo X, recoge 
los milagros 33 a 38; y el sexto y último, redactado a finales 
del siglo XIII, abarca del milagro 39 al 47 (Delehaye, 1925: 
9-10). Este último grupo fue compuesto por el diácono 
Máximo, quien, además de los nuevos milagros de su época 
(M. 39-47), también reelaboró 21 milagros de las colecciones 
anteriores, extendiendo o abreviando la descripción del 
milagro e insertando diferentes interpolaciones para hacer 
más comprensible el relato a los lectores del siglo XIII 
(Talbot, 2004: 227-237).

MCJ = Milagros de Ciro y Juan (Festugière, 1971; 
Fernández Marcos, 1975; Gascou, 2006). Colección que 
contiene 70 milagros de estos santos cuyo culto se localiza 
en un santuario de Menute, cerca de Alejandría. Su autor es 
Sofronio, patriarca de Jerusalén, que compuso el texto en la 
primera mitad del siglo VII.

MD = Milagros de Demetrio (Lemerle, 1979). En este 
caso, se han de distinguir tres colecciones diferentes acerca 
del patrón de la ciudad de Tesalónica. La primera (a), que 
contiene un total de 15 milagros, fue escrita por Juan, 
arzobispo de dicha ciudad, a principios del siglo VII; la 
segunda (b), de tan solo 6 milagros, es de autoría anónima; 
por último, la tercera (c) es ya bastante más tardía (siglo 
XIII) y presenta 22 prodigios del santo, redactados por Juan 
Estauricio (Iberites, 1940).

MET = Milagros de Eugenio de Trebisonda (Rosenqvist, 
1996). En el dossier de este santo, cuyo culto se localiza en la 
ciudad de Trebisonda, hay que distinguir la primera colección 
(a), de 10 milagros, compuesta en el siglo XI por el futuro 
patriarca Juan VIII de Constantinopla; la segunda (b), el 
llamado Logos de Juan Lazarópulos (5 milagros), y la tercera 
(c), la Sinopsis del mismo autor del siglo XIV, con un total de 
33 milagros. 

MJ = Milagros de Jorge (Aufhauser, 1913; Festugière, 
1971). Colección anónima de 15 milagros que tienen lugar 
en Siria, Palestina, Paflagonia o Mitilene, datada a partir del 
siglo XI.

MM = Milagros de Minás (Pomialovskii, 1900; Duffy y 
Bourbonhakis, 2003). Colección anónima de 13 milagros del 
santo egipcio por excelencia, cuyo templo se ubicaba a orillas 
del lago Mareotis, al suroeste de Alejandría.

MTer = Milagros de Terapón (Deubner, 1900). Colección 
de 15 milagros redactados dentro de un encomio al santo cuya 

tumba se ubicaba en una iglesia dedicada a la Θεοτόκος τῆς 
ἐλαίας en Constantinopla. Su autoría se debe muy probable-
mente a Andrés de Creta, autor del siglo VII (Auzépy, 1995).

MTh = Milagros de Tecla (Festugière, 1971; Dagron, 
1978; Johnson, 2012; Narro, 2017). Texto del siglo V 
redactado por un hagiógrafo anónimo de la Seleucia isauria 
sobre los milagros realizados en el templo de la ciudad 
por la santa. Aparecen junto a su vida (VTh), en realidad, 
una paráfrasis de los Hechos de Pablo y Tecla, del siglo II 
(Johnson, 2006: 67-112).

VLEs = Vida de Lucas Estilita (Vanderstuyf, 1916). A 
pesar de que en el texto se utiliza la nomenclatura de βίος 
(«vida»), como sostiene Efthymiadis (1999: 206), se trata, de 
hecho, de la narración de todos los milagros, mayoritariamente 
curaciones, efectuados por el santo durante su vida. A estos se 
han de añadir, además, dos milagros póstumos. 

VN = Vida de Nicón (Sullivan, 1987). En la primera parte 
del texto se narra la vida del santo. No obstante, en la segunda 
aparece una auténtica colección de 23 milagros póstumos en 
torno a su tumba, ubicada en un monasterio de Lacedemonia.

VMEu = Vida y Milagros de Eustracio (Papadopoulos-Ke-
rameus, 1897). Texto anónimo del siglo IX en el que, además 
de la vida del santo, aparecen 23 milagros póstumos alrededor 
de su tumba en el monasterio de Agaurón, en el Monte Olim-
po de Bitinia.

VMLE = Vida y Milagros de Lucas de Estiris (Connor y 
Connor, 1994). Colección de 15 milagros póstumos que se 
añaden a la vida del santo, probablemente redactada a finales 
del siglo X o principios del XI por un monje del monasterio en 
el que el biografiado había desarrollado su carrera monástica.

VMPA = Vida y Milagros de Pedro de Atroa (Laurent, 
1958). El texto, escrito por el monje Sabas a mediados del 
siglo IX, contiene la vida del santo y una serie de milagros 
póstumos ocurridos en torno a su tumba, situada en la iglesia 
de San Nicolás en el Monte Olimpo en Bitinia.

VSEsM = Vida de Simeón Estilita el Menor (Van den Ven, 
1962). De nuevo, el título que tradicionalmente ha recibido el 
texto puede engañar al lector, ya que, en realidad, la mayor 
parte de hechos narrados son milagros realizados por el santo. 
El texto está datado en el siglo VII, y su autor es un monje 
anónimo, muy probablemente discípulo del estilita.

VThTh = Vida de Teodora de Tesalónica (Talbot, 1996). 
En realidad, se trata del texto del traslado de sus reliquias, que 
narra una serie de milagros póstumos realizados por esta santa 
y datado a finales del siglo IX o principios del X.

3. Léxico médico de las colecciones de milagros 
bizantinos

3.1. Enfermedades y sintomatología
La mayor parte de enfermedades curadas por los santos 

protagonistas de estas recopilaciones de milagros suelen re-
petir las actuaciones de Jesús en los Evangelios. Además de 
curar a personas sordas, mudas o ciegas, se ocupan especial-
mente de parálisis, hernias y otras infecciones menores. En 
algunos casos, sin utilizar un término concreto para la enfer-
medad en cuestión, se describe una sintomatología que po-
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dría ser relacionada con algún tipo de dolencia específica. En 
cualquier caso, el léxico sobre enfermedades y sintomatología 
que se describe en las líneas sucesivas presenta una importan-
cia notable al tratarse de términos técnicos del ámbito de la 
ciencia médica o por ser el término específico utilizado para 
la identificación de una dolencia. Los dos criterios rigen la 
elección del vocabulario analizado en cada una de las seccio-
nes de este trabajo.

αἱμεμπύον, -ου, τό: «sangre y pus», «pus sanguinolento». 
Mezcla de ambas sustancias sobre la base de los dos términos 
que la componen: la sangre (αἵμα) y pus (πύον). Se trata de 
un hápax legómenon que aparece únicamente en la literatura 
griega en MCD 6,5-6.

ἄνθραξ, -κος, ὁ: «carbunco». Esta enfermedad, de origen 
animal y transmisible al ser humano, aparece en MTh 12, don-
de el enfermo es el propio hagiógrafo, y en MCJ 62, donde 
los santos curan de esta enfermedad a la mujer de un maestro 
de retórica alejandrino. El primer testimonio es interesante 
porque el hagiógrafo hace hincapié en la gran mortandad de 
la misma al afirmar sin ambages que «muchas veces causa 
la muerte en quienes lo padecen» (MTh 12, 6: «πολλάκις δὲ 
τοῦτο καὶ θάνατον τοῖς πεπονθόσιν ἔτεκε»).

ἀπόστημα, -τος, τό: «absceso». En el ámbito técnico de la 
medicina, este término, que generalmente significa «distan-
cia» o «grado de alejamiento» (DGE s. v. ἀπόστημα), se utili-
za para hacer referencia a la acumulación de pus o absceso. El 
vocablo aparece en MCD 5,4-5; 11,2 y 32,1-2.

δυσουρία, -ας, ἡ: «dificultad para orinar», «retención de 
orina». Se trata de un término técnico de la medicina helenís-
tica que aparece en MCD 3,10.

ἐντεροκήλη, -ης, ἡ: 1. «hernia intestinal». 2. «hernia es-
crotal». Vocablo formado sobre la base del término τὸ ἔντερον 
(«intestinos») y κήλη («hernia»). Se trata de un término ha-
bitual en la medicina helenística que, sin embargo, también 
puede hacer referencia a una hernia escrotal, como se dedu-
ce a partir de testimonios de Galeno (14,780), Celso (7,18), 
Oribasio (50,42,5) o en el Hippiatrica (50,1) (DGE s. v. 
ἐντεροκήλη). Aparece en MA 24,35, donde se utiliza siguien-
do la segunda acepción.

καρκίνος, -ου, ὁ: «cáncer», «tumor», «úlcera». Este vo-
cablo, utilizado en la medicina de tradición helenística para 
hacer referencia a una úlcera o tumor normalmente maligno y 
con pronóstico poco favorable, se halla en MCD 2,17; MCJ 19 
[4 veces: 7, 8, 13 y 33]; 30, 135; MAP 15,10 y en VN 54,2. En 
los todos los casos se trata de un tumor en el pecho. Gascou 
(2006: 74, n. 430) opina que la enfermedad descrita es este 
tipo de tumor que, además, se explicita de manera clara en los 
MAP. En el caso de los MCD, se puede interpretar como un 
tumor en el pecho, ya que la paciente es una mujer judía que 
presenta esta dolencia que el hagiógrafo en principio no ubica 
en ninguna parte corporal concreta. Sin embargo, gracias a 

cómo se realiza la curación, se puede llegar a tal conclusión. 
Los santos, primero, ordenan a la mujer judía que coma un 
pedazo de carne de cerdo. Por su convicción religiosa, esta se 
niega en un principio, pero finalmente acaba accediendo a las 
pretensiones de san Cosme y san Damián. Cuando se disponía 
a comer el trozo de carne, su marido entra en el templo y, la 
mujer judía, por vergüenza, lo esconde bajo su manto, junto 
a su pecho. De esta manera, el tumor salta de su cuerpo al 
pedazo de cerdo y se hace efectiva la curación. En el caso de 
los MCJ, esta se produce simplemente con la visita a la tumba 
de los santos, mientras que en MAP se utiliza una suerte de 
bálsamo, el ἀπομύρισμα, del que hablaremos en el apartado 4 
de este estudio.  

καταβαρής, -ές: «herniado», «desgarrado», «desprendi-
do». Se trata de un adjetivo que aparece con los verbos εἰμί 
o γίνομαι con el sentido de «estar herniado» o, mejor aún, de 
«padecer un desprendimiento», en la mayoría de casos de tipo 
testicular. Los únicos testimonios sobre esta expresión técni-
ca del vocabulario médico se hallan en diversos pasajes de 
los MA (5,2; 9,2; 12,2; 16,3; 17,5; 17,55; 23,2-3; 24,2; 26,2; 
29,2; 35,3 y 37,5) y en uno de la VMPA (114,3-4). La palabra 
aparece definida en el Liddell y Scott como heavily loaded, 
weighd down, referido a un barco «cargado pesadamente». 
Speck (1991: 211), por su parte, en una opinión compartida 
por Crisafulli y Nesbitt (1997: 325), interpreta que el adjetivo 
se refiere a una inflamación testicular que desembocaría en 
un desprendimiento. En el pasaje de los milagros de Pedro de 
Atroa, se refiere a un desgarro o desprendimiento de órganos 
internos, por lo que Laurent (1958: 169, n. 3) lo identifica 
como el adjetivo que se utilizaría para hablar de un paciente 
que padece una ptosis, dolencia para la cual en griego se re-
curre al término καταβάρησις, en lugar de al genérico πτῶσις 
(«caída»), de origen helénico, que se utiliza en la medicina 
moderna. 

κήλη, -ης, ἡ: «hernia testicular». Término que ya apa-
rece documentado en Hipócrates (Aër. 7) y Galeno (Anat. 
2,507,14) para describir una hernia localizada en la zona testi-
cular. El vocablo es común en los MA, donde la enfermedad es 
padecida por diferentes pacientes. En el milagro 17, el hagió-
grafo hace referencia al enfermo con el adjetivo καταβαρής, 
antes comentado, para después aludir a su dolencia con este 
vocablo (17,30; 17,44; 17, 51; 17,53; 17,62), por lo que, con 
ambos términos, se haría indicación de manera genérica a la 
hernia testicular. Lo mismo sucede en el milagro 26 y en el 
35. Además, el vocablo aparece en los siguientes pasajes del 
texto de Artemio: 2,9; 2,14; 8,8; 10,14; 10,22; 10,23; 10,25; 
15,8; 22,15; 22,26; 22,30 y 30,45. En MA 24,35 aparece la 
expresión βουβῶνος κηλητικοῦ, que se referiría a una hernia 
inguinal que sufre una paciente y que, en la medicina helenís-
tica, ya se recogía bajo la denominación de βουβωνοκήλη con 
ese mismo significado (Gal. 7,730; Orib. 48,57, 5) (DGE s. v. 
βουβωνοκήλη).

ναυτιασμός, -οῦ, ὁ: «náuseas», «algo que produce náu-
seas». Vocablo muy poco habitual —16 apariciones en toda 
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la literatura griega según los datos del TLG— y atestiguado 
únicamente en época bizantina a partir del siglo V, que apa-
rece en MCD 16,38 y en VN 55,27. Con ese mismo sentido 
técnico aparece en el Hippiatrica (130,136). En el Léxico del 
gramático Hesiquio (s. V), aparece como sinónimo del voca-
blo ψανισμός, otra variante para hacer alusión a las náuseas, 
que, sin embargo, figura únicamente en esta obra.

πώρωμα, -ατος, τό: «endurecimiento», «callo», «furúncu-
lo». En MA 3,3 y 3,13 se habla de un paciente que presentaba 
un furúnculo (πώρωμα) en uno de sus testículos, que acaba 
por ser intervenido por el santo. El término, atestiguado des-
de el Corpus Hippocraticum (Fract. 47,18) únicamente en 
15 pasajes en todo el TLG, derivaría del verbo πωρόω, que 
significa «hacer que se forme una piedra o callo». El vocablo 
aparece atestiguado en diferentes pasajes de tratados médicos 
de la Antigüedad (Durling s. v. πωρόω). Sin embargo, en el 
texto de MA adquiere el significado de furúnculo y, entre los 
siglos VII y X, también Pablo de Nicea (Med. 129) define esta 
dolencia como una enfermedad aguda que tiene lugar en los 
órganos internos. 

συκαμινέα, -ας, ἡ: «sicaminea (morera)». El término apa-
rece en MA 20,3. En esta ocasión, se ha decidido transliterar 
el nombre de la enfermedad, ya que parece ser la denomina-
ción que recibía una especie de úlcera. En realidad, el término 
remite etimológicamente al vocablo τό συκάμινον (μορέα = 
«mora»), fruto de la zarza (ὁ συκάμινος). Crisafulli y Nesbitt 
(1997: 255-256) proponen dos motivos que puedan explicar 
este uso: 1) la manifestación física de esta enfermedad crearía 
una especie de pústulas con una forma parecida a la mora; 2) 
la enfermedad se manifestaría sobre todo en primavera, cuan-
do este fruto comienza a aparecer por una mención a la épo-
ca de este tipo de úlceras («τῷ καιρῷ τῶν συκαμίνων») que 
aparece unas líneas más adelante (MA 20,12-13). La Suda (Σ 
1321), a propósito del término συκάμινον, ofrece la segunda 
definición de «sarcoma o úlcera que aparece en los ojos o en 
las nalgas, llamado también higo» («καὶ σάρκωμά τι ἢ ἕλκος 
γινόμενον ἐπί τε τοῖς ὀφθαλμοῖς καὶ ταῖς ἕδραις, ὃ καὶ σῦκον 
λέγεται»). El testimonio de los Milagros de Artemio es el úni-
co acerca de esta enfermedad, cuyo nombre, sin duda, se debe 
a una denominación de origen popular.

ὑδεριάω: «padecer o tener hidropesía». Este verbo apare-
ce en los tratados médicos de la Antigüedad para hacer refe-
rencia al hecho de padecer hidropesía (ὕδερος) y puede en-
contrarse también con la forma ὑδεράω. La primera variante 
figura en MCD 1,2.

ὑπτιασμός, -οῦ, ὁ: «ausencia de apetito», «aversión por 
la comida», «náusea». Esta definición es la que aparece en 
el Liddell y Scott (s. v. ὑπτιασμός) para este vocablo que 
aparece en MCD 41,16. Se trata de un término técnico de la 
medicina poco usual que se usa en el Corpus Hippocraticum 
(Frac. 11,24), en Galeno (8,378,12; 13,140,16; 13,141,11; 
13,146,5; 13,146,11; 18b,456,9; 18b,456,18) o Aecio de 
Amida (9,1; 9,18).

φαγέδαινα, -ας, ἡ: «úlcera cancerosa», «cáncer». Se trata 
de un término técnico del ámbito de la medicina que aparece 
en diferentes tratados del Corpus Hippocraticum, en Dios-
córides y en numerosos pasajes de Galeno, quien, en su obra 
Sobre las diferentes fiebres (7,345,7), considera este mal aná-
logo al καρκίνος («cáncer»), que se veía unas líneas más arri-
ba. Sin embargo, en MCD 34,13-14, la enfermedad la padece 
un hombre. Además, como se comentó, el vocablo καρκίνος 
parece reservado en época bizantina para designar tumores 
de pecho. En el pasaje señalado, el hagiógrafo afirma que los 
criados de los médicos llamaban así a esta enfermedad («ἣν 
φαγέδαιναν οἱ τῶν ἰατρῶν παῖδες ὀνομάζουσιν»).

χοιράδες, -ων, αἱ: «escrófulas», «lamparones». Infección 
que afecta a los ganglios linfáticos, especialmente los situa-
dos en el cuello, bien documentada en la Antigüedad por au-
tores como Hipócrates, Dioscórides Pedanio, Galeno u Ori-
basio. Aparece en MTh 11; MCJ 1 y 58; y en VLEs 37,3. En 
el caso de los Milagros de Tecla, el remedio es un ungüento a 
partir de las cenizas de un copo de lana, que consigue que el 
paciente expulse la enfermedad por el ano. En los dos casos 
de los Milagros de Ciro y Juan, el remedio es una cataplasma 
hecha de la célebre κηρωτή, de la que se hablará en el siguien-
te apartado, mezclada con pan en el milagro 1 y un ungüento 
de pan en el 58. Por último, en el texto sobre Lucas el Estilita, 
la curación es el agua con la que el santo se había lavado las 
manos y que el padre del pequeño que sufre la enfermedad 
aplica en el cuello del muchacho.

3.2. Prácticas médicas
En este ámbito, las colecciones bizantinas de milagros no 

aportan demasiados elementos importantes a destacar. Sin 
embargo, sí que es interesante subrayar los diferentes tecni-
cismos que se han hallado para referirse a una incisión o corte 
(τομία).

ἁπλοτομία, -ας, ἡ: «incisión simple». La única ocasión en 
que este término especializado del ámbito de la medicina se 
halla en un texto no científico es en MA 27,40. En cualquier 
caso, es un vocablo bastante poco usual que únicamente se 
halla en toda la literatura griega en otros 7 pasajes más: en 
el Pseudo Galeno (Introd. 14,781,8; 14,781,10), Oribasio 
(44,5,6; 44,11,14; 46,10,1), Aecio de Amida (130,2) o el mé-
dico bizantino del siglo IX, León (Cons. 3,14,3).

διπλοτομία, -ας, ἡ: «incisión doble». Se trata de un autén-
tico hápax legómenon que aparece únicamente en MA 27,40.

συνουλόω: «cicatrizar por completo». Verbo utilizado de 
manera recurrente en los tratados de Galeno (p. ej., 4,770; 
7,88; 7,725), Oribasio (p. ej., 7,13,3; 43,37,3; 43,40,1) o Ae-
cio de Amida (p. ej., 13,5; 24,63; 24,135-136). Aparece en las 
colecciones de milagros de santos de época bizantina en MCD 
1,65 y en VSEsM 35,8 y 213,16.

ὠμοτομία, -ας, ἡ: «incisión o corte en un absceso». Se 
trata de un hápax legómenon en su forma sustantiva que deri-
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varía del verbo ὠμοτομέω, que haría referencia a la acción de 
realizar un corte en un absceso, como aparece en el Liddell y 
Scott (s. v. ὠμοτομέω). En cualquier caso, dicho verbo cons-
tituye un tecnicismo del ámbito de la medicina muy poco fre-
cuente que tan solo aparece en Galeno (12,677,1), Pablo de 
Egina (6,34,1 [2 veces]) y el Hippiatrica (129,7). En nuestro 
corpus, se halla en MCD 32,11, precisamente haciendo refe-
rencia a una incisión que los médicos habían prescrito para un 
paciente que padecía un absceso.

3.3. Instrumental e instalaciones
Los templos en los que normalmente tenían lugar los mi-

lagros de estos santos son la mayoría de las veces importantes 
centros de peregrinación a los que acudían visitantes venidos 
de todas partes del mundo (Davis, 1998; Montserrat, 1998; 
Talbot, 2002a), algo que se demuestra, sin ir más lejos, en la 
simple organización de una colección tan importante como la 
de los santos Ciro y Juan, cuyo templo se ubicaba en Menute, 
cerca de la ciudad de Alejandría. Así, Sofronio de Jerusalén 
divide los milagros entre aquellos realizados en favor de ale-
jandrinos y egipcios, para después narrar aquellos que benefi-
ciaron a ciudadanos venidos desde Damasco, Chipre, Rodas, 
Roma… La concepción del complejo monástico en esta época 
tiene bastante que ver con la organización actual de los mo-
nasterios en Oriente, donde, en torno a un templo principal, 
se construyen toda una serie de edificios con distintas funcio-
nes. En el caso de estos centros terapéuticos, se contaba con 
hospitales, hospederías o comedores donde ofrecer diferentes 
servicios a los visitantes que hasta allí acudían. Además, con-
taban con las instalaciones propias de un monasterio para uso 
de los monjes. 

Dentro de estos centros terapéuticos, que comienzan a ad-
quirir, aunque de manera muy rudimentaria, la estructura que 
encontraríamos en un hospital moderno (Miller, 1997), existía 
personal médico cualificado —y, por tanto, formado en la tra-
dición médica de Hipócrates o Galeno— que seguía las ins-
trucciones del santo para atender a un paciente o acababa por 
acompañar al mismo en la parte final del proceso o su recu-
peración. De este modo, se establecía en ocasiones una cierta 
colaboración entre la medicina celeste practicada por los santos 
y la de tradición científica, como se observa en los MCD o en 
MTh (López-Salvá, 1997: 143; Dagron, 1978: 107-108).

Así, se puede observar una cierta organización jerárquica 
en este tipo de clínicas, según Miller (2013: 204-206), quien, 
utilizando como referencia el milagro 22 de la colección de 
Artemio, destaca la presencia de un jefe médico (ἀρχιατρός), 
asistido por una serie de enfermeros profesionales (ὑπουργοί), 
quienes, a su vez, contaban con auxiliares femeninas 
(ὑπηρέται). Teniendo en cuenta esta serie de circunstancias, 
no es extraño que en estas colecciones aparezcan términos 
que hacen referencia a instalaciones o material quirúrgico es-
pecífico.

διέδριον, -ου, τό: «asiento», «camilla» (de una consulta). 
De esta forma traducen Crisafulli y Nesbitt (1997: 269) este 
término que figura en MA 25, 44. Ambos autores sugieren que 
se trata de un tipo de asiento que podía ser elevado, como se 

desprende de lo contenido en la Suda (Δ 896) a propósito del 
término. Además de en estos dos pasajes, aparece únicamen-
te en el léxico del Pseudo Zonarás, remitiendo en todo caso 
al vocablo τό καθέδριον, que en época bizantina designa un 
pequeño asiento.

ἰατρεῖον, -ου, τό: «clínica», «hospital», «consultorio». 
En este caso, se trata de una evolución léxica y de un uso 
particular que se produce en un término que, desde el griego 
clásico, se refería a la «cirugía» o al «remedio prescrito por el 
médico», en singular, mientras que en plural hacía referencia 
a «las tarifas del médico». Con el sentido de «clínica» u «hos-
pital», aparece en VTh 28,14; MTh 25,16; 25,20; MCJ 10,49; 
10,50; 17,30; 42,33; 67,74; MCD 9,24; 12,8; 22,16-17; 30,29; 
36,4; MA 26,55; VSEsM 230,6; VMPA 92,7 y, probablemente, 
en VMLE 70,17. En numerosas ocasiones, este término viene 
acompañado de adjetivos o sintagmas que destacan el origen 
divino de esta clínica u hospital, como sucede en MCJ 17,30 
(θεωρητόν) o MA 26,55 (θεῖον), o su carácter gratuito en 
VMPA 92,7 (ἀδαπάνητον), VMLE 70,17 (ἄμισθον) o universal 
en VTh 28,14 (πάνδημον); MCJ 67,74 («τοῦ κόσμου παντὸς») 
o MCD 22,16-17 («κοινόν καὶ φιλάνθρωπον»).

ξαντόν, -ου, τό: «hila», «venda». Citando al Du Cange (s. 
v. ξαντόν), Nieto Ibáñez (2014: 85, n. 14) lo define como un 
trozo de paño de lino que se colocaba como apósito en deter-
minadas heridas. El término, de escasa frecuencia incluso en 
época bizantina —7 veces según el TLG—, se encuentra en 
MCD 30,46.

ξυρίον, -ου, τό: «pequeña navaja», «bisturí». Término 
poco usual en lengua griega —5 veces en toda la literatura 
griega según el TLG— que, en cualquier caso, únicamente se 
atestigua en época bizantina. Aparece en MCD 19a,18.

παννίον, -ου, τό: «paño». Según Nieto Ibáñez (2014: 85, 
n. 15), en concordancia con Trapp (s. v. παννίον), se trataría 
de un diminutivo formado sobre la base del término latino 
pannus que aparece en MCD 30,60.

σμίλη, -ης, ἡ: «escalpelo». Término usual en Galeno. Apa-
rece en MA en los milagros 22 y 41. En dos ocasiones (22,56 y 
41,15), se cita en la expresión σμίλη ἰατρική («escalpelo médi-
co»). En otros milagros y en el resto de colecciones, se utiliza 
el término más habitual τό ξίφος («espada», «cuchillo», «pu-
ñal», «bisturí») o incluso el más genérico τό σίδηρος («arma 
de hierro», «hierro», «cuchillo»).

τυφλάγκιστρον, -ου, τό: «retractor romo». Este tipo de 
instrumento quirúrgico, utilizado para separar los bordes de 
heridas, músculos, órganos y tejidos varios, aparece en MA 
25,44. Bliquez (1984: 203) lo traduce de esta manera a partir 
de la aparición en el texto señalado y en los tratados de Ori-
basio (45,6,6; 45,18 [8 veces: 9; 11; 12; 13; 16; 25; 29; 29]; 
45,24,4; 46,15,5; 47,17,5; 50,48,5), Aecio de Amida (7,66,8; 
7,95,12; 15,10,33; 16,117,7) y Pablo de Egina (6,5,1; 6,62,4; 
6,65,2; 6,82,1).
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3.4. Fármacos y remedios
Este apartado es probablemente el más interesante desde el 

punto de vista de la creencia en la medicina celeste practicada 
por los santos. La mayoría de remedios son elementos simples 
en contacto con el santo o sus pertenencias. El más célebre 
de todos es el aceite de la lámpara de su santuario, pero 
también figuran, entre otros, el cerato de las velas de estas 
lámparas, el agua bendita del santuario —que, en ocasiones, 
se guardaba en las célebres ampullae para futuras dolencias 
o como presente para algún enfermo afectado que no podía 
acercarse al templo, como sucedía en el caso de san Minás 
(Gilli, 2002)—, o la resina que exudaba el icono o la tumba 
del santo. Sin embargo, en algunas ocasiones, prescribían 
acciones ingeniosas, cómicas incluso, como sucede con la 
curación de un hombre cojo y una mujer muda que se describe 
en MCD 24 y que se repite en MM 5, demostrando el uso 
en estas colecciones de temas y motivos narrativos comunes 
con el objetivo de loar la figura del santo. En ambos casos, 
un hombre cojo acude al templo a pedir el favor de Cosme 
y Damián, en el primer caso, o de Minás, en el segundo, y 
estos le indican que, para remediar su enfermedad, se meta 
de noche en la cama de una mujer muda que se encontraba en 
la clínica del complejo monástico. Al irrumpir el hombre en 
el lecho, la mujer se sobresalta y comienza a gritar y, ante su 
reacción, el hombre pone pies en polvorosa, curándose ambos 
de las dolencias que padecían.

ἀπομύρισμα, -τος, τό: «apomýrisma». El término aparece 
en MAP prol. 29; 9,12; 10,5; 13,13; 14,6; 14,7; 15,8; 17,6 y 
17,8; MTer 21,8 y VMEu 43,5. Se utiliza para hacer referen-
cia a una especie de bálsamo o sustancia derivada de la resina 
(μύρον) que exudaba el icono o los sarcófagos que contenían 
los restos o reliquias del santo (Ruggieri, 1993: 22). Se emplea 
también con ese nombre como remedio en numerosos textos 
hagiográficos, como, por ejemplo en VN 49; 50; 51; 52 o 54. 
Esta resina, considerada como el producto de una intervención 
del santo, no sería más que el resultado lógico de la utilización 
de maderas que no habían secado satisfactoriamente o que, in-
cluso, habían acumulado humedad, algo lógico, por otra parte, 
teniendo en cuenta que las reliquias de los santos se conserva-
ban normalmente en criptas donde las condiciones de hume-
dad favorecerían este proceso. Kahzdan (1996: 154), con quien 
se ha de discrepar en este punto, define este término como la 
técnica de la aplicación del aceite sagrado del santo. Final-
mente, Ruggieri (1995), quien se ocupa del verbo ἀπομυρίζω, 
del cual deriva el término en la literatura bizantina, concluye 
que se utiliza para hacer referencia a la acción de producir una 
especie de brebaje oleoso que normalmente era bebido. En el 
DGE (s. v. ἀπομυρίζω), sin embargo, se sigue la entrada de 
la Suda (Α 3446) en la que se considera este verbo sinónimo 
de ἀποστομίζω («saber de memoria», «embotar», «reducir a 
silencio») (DGE s. v. ἀποστομίζω). Con todo, en los pocos 
casos, todos en época bizantina, en los que aparece este verbo, 
viene a significar «obtener u aplicar el apomýrisma».

ἔλαιον, -ου, τό (τῆς κανδήλας τοῦ ἁγίου): «aceite de la 
lámpara del santo». Se trata, sin duda alguna, del remedio más 

utilizado en este tipo de santuarios. Sus propiedades médicas 
son nulas, más allá del efecto placebo. Consistía únicamente 
en usar el aceite de la lámpara que iluminaba la imagen del 
santo en el templo con fines curativos. Los testimonios sobre 
su uso son numerosos y en algunas colecciones es bastante 
generalizado: MTh 40; MA 15, 19 y 37; MM 6 y 13; MD(b) 
6; VMPA 89, 90, 91, 92, 93, 98, 99, 100, 101, 102, 104, 105, 
106, 107, 108, 109, 112, 113, 114 y 115; VN 55; 56; 63; 65; 
68; VThTh 47-49, 50, 51, 52, 54, 56, 57, 59, 60 y 61; VMLE 
69, 71, 72, 73, 75, 80, 81, 83 y 84; MAthI 27, 28, 35, 40, 43, 
44, 50, 53 y 57; MET(b) 2, 4 y 5; MAP 3; MJ 7.

 
κηρωτή, -ῆς, ἡ: «cerato». Se trata de un término genérico 

en el ámbito médico antiguo que se utilizaba normalmente 
para hacer alusión a un producto que, según Nieto Ibáñez 
(2014:14, n. 6), se aplicaba sobre llagas y ulceraciones por 
sus propiedades cicatrizantes, como se puede observar a partir 
de testimonios de Hipócrates (Acut. 14,2,470; Off. 12,3,316; 
Fract. 4,9; 4,11; Nat. Mul. 38,7,388) o Galeno (13,480 y 572). 
Se utiliza, sin embargo, de manera recurrente en estos textos 
para curar a los enfermos que acuden a los templos de los san-
tos de época tardoantigua y bizantina. Este ungüento se reali-
zaría a partir de la cera de las velas de los santuarios (Deub-
ner, 1907: 190), a partir del aceite de la lámpara de los santos 
(Delehaye, 1925: 12-13; Maraval, 1985: 223 y 229; Caseau, 
2005: 164-165) o quizá de una mezcla de ambos (Festugière, 
1971: 100, n. 5). Este remedio aparece en MCD 1, 13, 16, 30 
y 36; MCJ 1, 10, 22, 50, 51, 53, 65 y 70; MA 3, 13, 15 y 24. 
En estas tres colecciones se describe cómo, durante la cele-
bración de la vigilia del sábado, normalmente este remedio 
era distribuido de forma masiva entre los peregrinos que se 
acercaban hasta el santuario.

κρᾶσις, -εως, ἡ (κερδαίας): «aceite de cedro». Este reme-
dio es indicado en MCD 11,7 por los santos Cosme y Damián 
para un hombre que tenía un absceso. Según Nieto Ibáñez 
(2014: 31, n. 1), Plinio (HN 14,125) y Dioscórides (1,105) 
recetan esta resina para la limpieza de los pulmones. Además, 
el mismo autor recuerda que en el Corpus Hippocraticum se 
hace hincapié en la propiedad purgante (Mul. 1,91 y 8,218) y 
desinfectante (Mul. 1,94; 8,222; 8,268) del aceite de cedro, 
algo que concuerda con lo acontecido en esta narración en la 
que el paciente, al tomar las tres copas de este brebaje reco-
mendado por los santos, se libra del absceso que lo oprimía.

λάσαρ, -ος, τό: «silfio». Se trata, según Nieto Ibáñez 
(2014: 22, n. 18), de una planta originaria de una zona próxi-
ma a Cirene muy popular en la Antigüedad por sus distintas 
virtudes, que abarcan desde usos culinarios a anticonceptivos. 
Puede recibir los nombres de λάσαρ, ὀπὸς σιλφίου o σιλφίον, y 
que Hipócrates cita en varios pasajes con propiedades gineco-
lógicas (Mul. 1,46; 1,75; 1,78; 1,81; 1,84; 1,91; 1,109; 2,133; 
2,178; 2,200; 2,211; Steril. 26,27; Nat. Mul. 32,64; Superf. 
27,32-33). El término aparece en MCD 8,10 en un milagro en 
el que los santos ἀνάργυροι asisten a una mujer que tenía una 
afección en la matriz. En este relato, Cosme y Damián pres-
criben que la mujer beba este remedio mezclado con menta 
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(«μετὰ γλήχωνος») haciendo uso de la palabra γλήχων (tam-
bién βλήχων), que, siguiendo de nuevo a Nieto Ibáñez (2014: 
22-23, n. 19), es el término técnico para hacer referencia a la 
Mentha pulegium, una hierba recomendada por Dioscórides 
(3,31) a las mujeres que acaban de dar a luz, por Teofrasto 
(HP 9,16,1) a las parturientas y por los textos hipocráticos 
para el tratamiento de las afecciones de matriz (Mul. 1,37; 
1,74; 1,75; 1,78; 2,113; 2,157; 2,162; 2,205; Steril. 30; Nat. 
Mul. 3; 32; 33; 53 y 97).

μοσχάτος, -ου, ὁ: «grano de moscatel». Se trata de un tér-
mino que, como subraya Nieto Ibáñez (2014: 65, n. 5), no 
está atestiguado en griego clásico. Sí aparece, sin embargo, 
en época bizantina, aunque su frecuencia sea escasa. Figura 
en MCD 21,33, donde el hombre que padecía una enfermedad 
estomacal frota los granos de moscatel que uno de los santos 
le había dado previamente sobre la zona afectada para librarse 
de la enfermedad.

4. Reflexiones finales
Con el léxico reseñado en las líneas anteriores, se de-

muestra el valor de las colecciones bizantinas de milagros 
(θαύματα) para el estudio de la historia de la medicina. En es-
tos textos, especialmente en las recopilaciones de milagros de 
Cosme y Damián y de Artemio, se observa un conocimiento 
de la práctica y la tratadística médica de tradición helenísti-
ca que demuestra que, a pesar de las argumentaciones retó-
ricas de los hagiógrafos, esta colaboraba activamente con la 
medicina celeste practicada por los santos protagonistas de 
estos relatos. Así, estas obras forman un complemento nece-
sario para observar la práctica de la medicina en época bizan-
tina fuera del contexto de la literatura técnica especializada en 
este ámbito. Por esta estrecha relación, el vocabulario técnico 
de la medicina, incluso aquel menos habitual, puede ser leído 
en estas colecciones de milagros. Además, el léxico destacado 
muestra también algunos remedios, como el aceite de la lám-
para de los santos (ἔλαιον), el cerato (κηρωτή) o el apomýris-
ma (ἀπομύρισμα), que, por su singularidad dentro del contexto 
concreto del culto a los santos, merecen una atención especial. 

Asimismo, el estudio ha dado como resultado el ha-
llazgo de tres hápax legómena como αἱμεμπύον («sangre y 
pus», «pus sanguinolento»), ἁπλοτομία («incisión simple») y 
ὠμοτομία («incisión o corte en un absceso»). De esta manera, 
se muestra cómo en estas colecciones de milagros bizantinas 
se puede encontrar incluso nuevo vocabulario especializado y 
se refuerza aún más si cabe su utilidad para el conocimiento 
de la ciencia y la práctica médica en época bizantina.
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