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Woord vooraf

Dit boek is een bewerkte vertaling van mijn eerdere werk Asklepios: Medizin
und Kult (STEGER 2016; uitgebreide Engelse uitgave: STEGER 2018; Italiaanse
uitgave: STEGER 2020; Spaanse uitgave: STEGER 2023) en werd op veler verzoek
gepubliceerd. De tekst werd aangevuld met relevante literatuur die sinds
2018 is verschenen en kritische opmerkingen uit gepubliceerde recensies
zijn erin verwerkt.

Ik dank dr. Frank Ursin voor zijn hulp bij vroegere versies van dit werk. Mijn
enorme dank gaat uit naar dr. Vincenzo Damiani, mijn trouwe begeleider,
voor zijn continue ondersteuning van mijn onderzoek naar de antieke
geneeskunde. Mevrouw Gretel Schoukens dank ik voor de vertaling van het
manuscript naar het Nederlands en voor de constructieve en aangename
samenwerking. Ook veel dank aan drs. Rebekka Bremmer en prof.dr. Jan
Bremmer voor hun redactiewerk. Niet in het minst wil ik uitgeverij Amster-
dam University Press danken om dit prachtige project mogelijk te maken.

Nederland kent een lange onderzoekstraditie in oudheidkunde, waarin
de antieke geneeskunde een bijzondere plaats inneemt. Universiteiten en
onderzoeksinstellingen leverden daar een doorslaggevende bijdrage aan een
beter begrip en meer erkenning voor het medische erfgoed uit de oudheid.
Deze Nederlandse vertaling is een verdere stap in deze waardevolle traditie.
Het is een bijdrage aan de verspreiding van de kennis over Asclepius en de
antieke geneeskunde binnen en buiten Nederlandse academische kringen.
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Afb. 1. De slang van Asclepius, mozaiek, Lindau (Duitsland).



1 Inleiding

In ons dagelijks leven spelen biologische fenomenen zoals geboorte, leven
en dood een belangrijke rol. Gezondheid en ziekte hebben een grote invloed
op ons leven en we zetten zoveel mogelijk middelen in om gezond te blijven
en ziektes te bestrijden. Kijken we naar de geschiedenis van verschillende
culturen, dan zien we een grote verscheidenheid aan problemen en aan-
doeningen, benaderingen en toepassingen (PORTER 2000 en GRMEK 1989).

In de Romeinse keizertijd wordt men zich steeds bewuster van pro-
blemen rond gezondheid en ziekte en ontstaat er een bonte verzameling
van gezondheidsdiensten. Magiérs en wonderbaarlijke genezers handelen
vanuit magisch-demonische opvattingen, genezingscultussen bieden
rituelen op basis van theiirgische ideeén over genezing, vroedvrouwen
en handelaren in medicijnen zijn werkzaam in het niet-medische circuit,
maar doen bijna hetzelfde als de mannelijke en vrouwelijke artsen die de
geneeskunde beoefenen. Binnen deze groepen is veel verscheidenheid:
artsen zijn bijvoorbeeld privaat of publiek werkzaam, terwijl anderen hun
taken binnen de militaire dienst uitoefenen.

GUMMERUS (1932) en OEHLER (1909) hebben inscripties verzameld over
zulke openbare en private artsen, de vertegenwoordigers van de weten-
schappelijke geneeskunde. HILLERT (1990) en JACKSON (1988: 56-85) hebben
tastbaar archeologisch materiaal bij elkaar gebracht. Hoewel er een aantal
publicaties is over militaire artsen (bijvoorbeeld SAMAMA 2017), is er door het
schaarse bronmateriaal verrassend weinig onderzoek gedaan naar private
en openbare artsen. Over praktiserende mannelijke en vrouwelijke artsen
is er nauwelijks informatie beschikbaar. Artsen die literair actief waren,
zoals Celsus of Galenus, hebben wel bruikbare teksten nagelaten.

Door de verschillende soorten behandelingen die deze groepen bie-
den, ontstaat er een veelzijdige gezondheids- en genezingsmarkt die een
grote invloed heeft op de dagelijkse cultuur. Ook streeft men ernaar de
geneeskunde theoretisch te onderbouwen, wat volgens de overgeleverde
vakliteratuur tot discussies leidde.

Het meeste onderzoek over de antieke geneeskunde werd door klas-
sieke filologen gedaan, die zich concentreerden op deze vakliteratuur. De
pijlers van dit onderzoeksveld zijn het Corpus Hippocraticum, Galenus van
Pergamon en Aulus Cornelius Celsus. Dat betekent dat we niet veel kunnen
zeggen over de feitelijke geneeskundige praktijken. Binnen het onderzoek
over de islamitische middeleeuwen werd Avicenna’s canon medicinae,
bijvoorbeeld, steeds als maatstaf genomen. De princeps medicorum kreeg
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in de voorstelling van de middeleeuwse geneeskunde een centrale plaats
toebedeeld. Daarbij zag men volledig over het hoofd dat Avicenna slechts
een vertegenwoordiger was van een van de vele vormen van geneeskunde
in het Rijk der kaliefen (STROHMAIER 1999 en WEISSER 1983).

De relatie tussen religie en geneeskunde komt vooral in genezingscul-
tussen tot uitdrukking en vormt een afzonderlijk onderzoeksveld. Deze
cultische genezingsvormen vol rituelen omvatten de vooraanstaande
cultus rond Asclepius, de heros en latere god van genezing. De Romeinen
noemden hem Aesculapius. Vanaf de vierde eeuw v.Chr. werd hij vereerd in
prachtige Asclepiusheiligdommen in het hele Middellandse Zeegebied, met
uitlopers tot in het Gallisch-Germaanse gebied. In deze Asklepieia vroegen
aanbidders/patiénten aan Asclepius om genezing voor hun ziekte. Zoals we
zullen aantonen, gaat de cultus van Asclepius, de god van genezing, veel
verder dan het uitdrukkelijke religieuze aspect. In de heiligdommen werd
een eigen vorm van geneeskunde beoefend, de ‘Asclepiusgeneeskunde’,
een verstrengeling van cultus en geneeskunde die een belangrijke plaats
inneemt in de gezondheidszorg tijdens de keizertijd van het Imperium
Romanum. De meeste onderzoeksliteratuur gaat ervan uit dat de daad-
werkelijke resultaten van deze behandelingsvorm beperkt waren, zoals
KRUG (1993:141) terecht opmerkt. Maar zowel vanuit medisch-historisch als
vanuit puur medisch perspectief blijkt niets minder waar. Dat bewijzen de
toelichtingen in hoofdstuk 111.5, waarin een aantal inscripties met nadruk
op het medisch-historische aspect geanalyseerd worden.

Onderzoek benadrukte tot nu toe steeds de religieuze en mythische
aspecten van de genezingscultus rond Asclepius, hoewel niet alleen het
religieus-geschiedkundige en mythologische van belang zijn. Ook de medi-
sche facetten en de daarmee verbonden medisch-historische betekenis van
de genezingscultus zijn essentieel. Hierbij willen we vooral de positie van
de Asclepiusgeneeskunde tussen religieus-magische en wetenschappelijk-
rationele geneeskunde bepalen. Tot nu toe negeerde men over het algemeen
de these van een eigen Asclepiusgeneeskunde als genezingscultus met een
wetenschappelijk-rationele aanpak — namelijk op waarneming en kennis
van de natuur gebaseerde inzichten. In het gunstigste geval vermoedde
men zo'n aanpak in de Romeinse keizertijd, maar tot nog toe werd deze
niet met argumenten gestaafd.

In het oudere werk van EDELSTEIN/EDELSTEIN werd in twee omvangrijke
delen het tot 1945 beschikbare schriftelijke bronmateriaal over Asclepius
in het origineel en in een Engelse vertaling zo goed als volledig gebundeld,
van commentaar voorzien (deel 1) en in een algemene beoordeling (deel 2)
behandeld (nieuwe oplage in één deel, EDELSTEIN/EDELSTEIN 1998). Op basis
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van dat materiaal beperkt de interpretatie zich hoofdzakelijk tot de mytho-
logische aspecten en het religieus-historische belang met als zwaartepunt
de vijfde en vierde eeuw v.Chr. Dat beseften OHLEMUTZ (1940) en WEINREICH
(1909) al. Deze methode voor de interpretatie van de inscripties voldoet
echter niet meer aan de huidige analyserende methodes van epigrafische
vondsten. De bewaarde inscripties op steen zijn slechts een fractie van alle
inscripties, omdat de dagelijks gebruikte beschreven materialen, zoals hout,
stof en leer, zijn vergaan (ECK 1997: 95-98).

De bronnen zijn meestal duidelijk en worden bij de analyse niet in een
context geplaatst. Bovendien worden geen kritische vragen gesteld over
de representativiteit van de bewaarde inscripties. Vaak wordt vergeten
dat ook in inscripties alleen wordt genoteerd wat herinnerd moet worden.
EDELSTEIN/EDELSTEIN stellen niet vast dat de verzamelde getuigenissen
inhoudelijk in twee categorieén onderverdeeld kunnen worden. Het keerpunt
is namelijk de ontwikkeling van de cultus en geneeskunde van Asclepius
vanaf de eerste eeuw v.Chr. In dat opzicht moeten de door EDELSTEIN/
EDELSTEIN aangehaalde bronnen opnieuw kritisch bestudeerd worden en
moeten ook vondsten vanaf 1945 worden opgenomen.

Voor de inscripties in de steles uit Epidaurus (1G 1v2 1, 121-124) heeft
LIDONNICI (1995) een tekstuitgave met commentaar opgesteld (voordien al
PEEK 1963). Ze heeft de drie (en fragmenten van een vierde) van PAUSANIAS
(2.27.3) bekende inschriften uit Epidaurus uit de (late) tweede helft van de
vierde eeuw v.Chr. in het origineel en in Engelse vertaling van commentaar
voorzien. De nieuwe bronverzameling van GIRONE (1998) is ook van belang,
omdat deze meer inscripties uit de keizertijd bevat. GIRONE heeft in een
exemplarische, wat willekeurig lijkende selectie 32 inscripties uit Athene,
Epidaurus, Lebena, Pergamon en Rome van de vierde eeuw v.Chr. tot de
vierde eeuw n.Chr. verzameld en telkens van commentaar voorzien. Ze gaat
echter niet verder dan afzonderlijke commentaren, geeft geen alomvattende
interpretatie en gebruikt, net als EDELSTEIN/EDELSTEIN, naast de epigrafische
bewijsstukken geen andere bronnen.

In tegenstelling tot EDELSTEIN/EDELSTEIN, LIDONNICI en GIRONE houdt
KRUG (1993: 120-187) niet alleen rekening met schriftelijke bronnen, maar
ook met numismatische en archeologische bewijsstukken. Zo bestudeert
ze in het omvangrijke hoofdstuk over Asclepius het materiaal op unieke
wijze. Na een introductie over de mythe van Asclepius en zijn voorstelling
beschrijft KRUG de genezingscultus op elke cultusplaats — tot in Brittannié en
Hispania. Ze concludeert dat Asclepius de zorg om de gezondheid en de steun
voor alle zieken op zich nam. Op die manier wordt Asclepius volgens haar
vooral een toevluchtsoord voor afgewezen en uitbehandelde, uitzichtloze
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patiénten, die niet meer verzorgd worden in de traditie van HIPPOCRATES
(De arte 3 (6.4.16-6.6.1 L.)) (VON STADEN 1990 en WITTERN 1979).

Ook tegen het gezond verstand in kon Asclepius helpen: hij genas de
irrationele kant van het lijden. In tegenstelling tot EDELSTEIN/EDELSTEIN
beschouwt KRUG (1993: 121) de resultaten van Asclepius als een aanvulling
op de geneeskunde: de bloeitijd van Asclepius viel namelijk samen met
het hoogtepunt van de geneeskunde. NUTTON (2004:114) opperde dat het
samenspel van de hippocratische geneeskunde en de Asclepiuscultus bin-
nen de antieke genezingsmarkt een alternatief vormde voor de magische
geneeskunde. Er is echter geen grondig onderzoek naar feitelijk praktise-
rende artsen gedaan, waardoor ook de relatie tussen praktiserende artsen
en Asklepieia onopgehelderd blijft. KRUG laat zich eerder leiden door de
literair overgeleverde traditie van Hippocrates. COHN-HAFT (1956: 29-31)
en JACKSON (1988: 140) gingen voor de periode vanaf de vierde eeuw v.Chr.
tot in de keizertijd al uit van relaties tussen praktiserende artsen en de
genezingsplaatsen van Asclepius. Ook WICKKISER (2008) noemt contacten
tussen artsen en de asklepieia in de vijfde eeuw v.Chr., maar kan deze niet
echt concretiseren.

SCHNALKE/WITTERN (1993) en SCHNALKE (1990: 1-35) sluiten zich groten-
deels aan bij de opvattingen van KRUG en maken ook geen onderscheid tussen
een Asclepiuscultus en een Asclepiusgeneeskunde. Volgens hen compenseert
de opkomst van Asclepius eerder het langzaam verdrongen magisch-mystieke
denken (SCHNALKE/WITTERN 1993: 89). Hippocratesspecialist JOUANNA
(1996: 48 f.) is daarentegen van mening dat in de Asclepiusheiligdommen
religieuze genezing ver afstaat van geneeskunde. Ook zien SCHNALKE/
WITTERN (1993: 100), in tegenstelling tot EDELSTEIN/EDELSTEIN en KRUG,
bij de behandeling in een Asklepieion een duidelijke breuklijn tussen de
Griekse klassieke tijd en de Romeinse keizertijd. Samen met JACKSON
(1988:138-169) en ingaand tegen de mening van SCARBOROUGH (1969: 24 f.)
beschouwen ze de kuren in de Asklepieia uit de keizertijd als een vorm van
rationaal-wetenschappelijke geneeskunde. Ook HAHN (1976) en MULLER
(1987) onderzochten de geneeskunde in de Asklepieia uit de keizertijd.

HAEHLING VON LANZENAUER (1996) concentreerde zich in haar proef-
schrift minder op de Asclepiusgeneeskunde dan op de Asclepiuscultus, zoals
eerder ook RUTTIMANN (1986) in zijn religieus-historische onderzoek. De
centrale rol van genezen (Asclepius Soter — Imperator Soter — Christus Soter)
maakt toch haar bevindingen interessant voor ons onderzoek. Het verband
tussen de keizercultus en de devotie rond Asclepius hield een reéel gevaar
in voor het christendom. De princeps en Asclepius staan als genezer beiden
tegenover Christus als genezer. De keizercultus probeerde de vroomheid
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rond Asclepius te benutten. Sinds Constantijn de Asclepiuscultus doelgericht
uitbreidt, stellen we een instrumentalisering van de cultus vast, hoewel
in dezelfde periode het geloof in Christus het wint van heidense culten.
RUTTIMANN (1986) concentreert zich op de Asclepiuscultus in de tweede
eeuw n.Chr. om nog duidelijker te maken dat zowel Asclepiusaanhangers
als christenen op basis van dezelfde theologische opvatting wonderlijke
genezingen beschouwen als een bewijs van goddelijkheid. De Asclepiuscultus
bleef een significante rol spelen, terwijl andere heidense culten aan belang
inboetten. Asclepius moest het pas op het einde van de klassieke oudheid
afleggen tegen zijn christelijke concurrent en beinvloedde ondertussen
diens opvattingen over genezing.

HART (2000) heeft alle kennis uit de vele bronnen over Asclepius als
god van de geneeskunde gebundeld en beschreven. Bovendien bevat het
werk talloze afbeeldingen, die vaak verwijzen naar het heden en waardoor
delen van de publicatie populairwetenschappelijk aandoen. Ook gebruikt
hij alleen het oude werk van EDELSTEIN/EDELSTEIN (1945) als bron in de
monografie. Nieuw onderzoek na 1945 neemt hij terloops en erg selectiefin
aanmerking. Hij sluit zich aan bij de oude these dat Asclepius werd opge-
zocht door de zieken die artsen niet meer konden genezen. Het zou vooral
gaan om patiénten met psychosomatische klachten, aan wie Asclepius een
therapie met placebo-effect kon bieden (HART 2000: 89). In deze historisch
ongenuanceerde vorm is die stelling niet overtuigend.

Het onderzoek naar Asclepius bevat duidelijk een leemte: tot nog toe
stonden de religieus-historische aspecten centraal, waardoor het medische
standpunt verwaarloosd werd (behalve door RIGATO (2013), die een paar pa-
gina’s (48-56) wijdt aan de relatie tussen de Asclepiuscultus en geneeskunde).
De ontwikkeling van de Asclepiusgeneeskunde sinds het beginstadium
in de vijfde eeuw v.Chr. tot in de keizertijd werd tot op vandaag nog niet
gefundeerd beschreven. Het is onduidelijk hoe in de Asklepieia geneeskunde
in de genezingscultus werd geintegreerd. Vaak wordt er niet eens onderscheid
gemaakt tussen Asclepiuscultus en Asclepiusgeneeskunde. Ook de integratie
van de Asclepiusgeneeskunde in de dagelijkse medische cultuur tijdens
de keizertijd werd tot op heden nog niet onderzocht. RIETHMULLER (2005)
analyseerde daarvoor de epigrafische, numismatische en archeologische
vondsten uit de dagelijkse cultuur. Zijn werk is echter moeilijk te gebruiken
door de gekozen structuur bij de ordening van de grote hoeveelheid mate-
riaal. Een voorbeeldige bijdrage levert het Italiaanse werk van MELFI (2007)
op basis van veel archeologisch materiaal uit grotere en kleinere Asklepeia
op de Peloponnesus, de Cycladen en in Centraal-Griekenland. Maar geen
van beide werken geeft ons een beter beeld van de Asclepiusgeneeskunde.
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De aanzet voor een systematische weergave van het epigrafische materiaal
boden tot nu toe BENEDUM (1977), PFOHL (1977), ROWLAND (1977), NUTTON
(1977/1972/1970/1969), COHN-HAFT (1956), GUMMERUS (1932), HABERLING
(1910), OEHLER (1909), POHL (1905), REMY (1987/2001), SAMAMA (2003) en
NISSEN (2006b). Numismatische vondsten werden voornamelijk in een
aantal specifieke werken behandeld, zoals AGELIDIS (2011), SZAIVERT (2008)
en KRANZ (2004) met name over Pergamon en HAYMANN (2010) over Aegeae.
KAMPMANN (1993) onderzocht afbeeldingen van Asclepius op munten en
PENN (1994) beschreefin het algemeen geneeskunde op Griekse en Romeinse
munten.

Deze monografie wil met een waaier aan representatieve bronnen de
Asclepiusgeneeskunde in relatie tot de geneeskunde in de keizertijd beschrij-
ven. Het historische zwaartepunt ligt daarom in de Romeinse keizertijd (27
v.Chr. tot 284 n.Chr.). Vroegere en latere bronnen worden ook gebruikt om een
beter beeld te schetsen. De rituelen in de Asklepieia worden geplaatst binnen
de eclectische genezingsmarkt uit die culturele periode. Zo verruimen we
de gangbare, religieus-historische visie op de Asclepiuscultus en leggen we
een essentiéle dimensie bloot: de Asclepiusgeneeskunde. Allereerst schetsen
we het dagelijkse leven, waarin de cultus en geneeskunde van Asclepius
een plaats innemen. Het ligt voor de hand bij het onderzoek inscripties
centraal te stellen, vooral omdat de eerste en tweede eeuw n.Chr. als de
‘periode van de epigrafische cultuur’ omschreven worden (ECK 1997: 99). In
aanmerking komen wij-inscripties, die door de bezoekers uit dankbaarheid
voor Asclepius achtergelaten werden, devotie en vertrouwen van de aanbid-
der bekrachtigen en in bepaalde gevallen ook informatie verstrekken over
de behandeling. Daarnaast kijken we naar inscripties op graven van artsen,
die enige aanwijzingen geven over hun beroep of activiteiten. Relevant zijn
ook eregedenktekens voor artsen, die zich kenmerken door een uitgesproken
zelfbewustzijn van de schenker. SAMAMA (2003) verzamelde 525 inscripties
van Griekse artsen. Hoewel deze epigrafische getuigenissen erg waardevol
zijn, moet er een kanttekening bij geplaatst worden: ze bewaren alleen wat
in herinnering moest blijven. We moeten dus altijd vraagtekens zetten bij
de representativiteit van de inscripties, waardoor een onderzoek dat alleen
daarop gebaseerd is niet volstaat — en tegelijkertijd onmogelijk is zonder
inscripties, zoals bij EDELSTEIN/EDELSTEIN (1945). We vullen de epigrafische
vondsten aan met een analyse van literaire teksten, numismatische en
archeologische bronnen en papyrus.

Ik betoog dat de Asclepiusgeneeskunde in de Romeinse keizertijd een
grote bijdrage leverde aan de gezondheidszorg dankzij een complex aanbod
aan therapieén. In de heiligdommen van Asclepius beoefende men een
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geneeskunde waarbij rituele handelingen uit de genezingscultus en medische
therapieén samengingen. Door die productieve verstrengeling van cultus
en geneeskunde verdient de Asclepiusgeneeskunde een eigen plek binnen
de gezondheidssector in de keizertijd.

Hierna wordt eerst het aanbod voor genezing tijdens de keizertijd
besproken (11), de noodzakelijke basis om argumenten aan te voeren voor
een zelfstandige Asclepiusgeneeskunde (111). Het diverse aanbod gezond-
heidsdiensten in de keizertijd (11.1) is gebaseerd op een cultuurhistorische
ontwikkeling met wortels in het Oude Nabije Oosten, die zich verspreidt
naar Griekenland. Dat culturele beginstadium wordt toegelicht als dat voor
de argumentatie nodig is (11.2). Deze cultuurhistorische terugblik toont
aan dat men altijd naar een theoretische basis voor de medische praktijk
streefde. Essentieel om de medische voorzieningen en de geneeskunde in
het dagelijkse leven te begrijpen, is een inleiding in de medische theorie
(11.3), die vanuit de praktijk is ontstaan en deze op zijn beurt beinvloedde.
We moeten een onderscheid maken tussen zelfstandige tradities met veel
volgelingen aan de ene kant en individuen die soms ook literair actief waren
aan de andere (11.4). Bij de praktische uitvoering (11.5) van de geneeskunde
in het dagelijkse leven waren verschillende groepen betrokken: artsen en
vroedvrouwen, maar ook handelaren in medicijnen (die niet als medische
groep beschouwd werden) en vertegenwoordigers van magie en religie.
Samen boden ze een brede waaier aan diensten, nog aangevuld met de
Asclepiusgeneeskunde (111). De heros en latere god van de geneeskunde,
Asclepius, kon rekenen op veel bijval en verering en zijn genezingscultus
moest zeker niet onderdoen voor die van Heracles en Serapis (111.1). Van de
vierde eeuw v.Chr. tot de zesde eeuw n.Chr. reikte de invloed van zijn cultus
tot ver buiten het Middellandse Zeegebied. Dankzij zijn volgelingen bood
deze heidense cultus van de god van genezing lange tijd weerstand aan de
christelijke god.

De cultushandelingen werden voltrokken in speciale, aan Asclepius
gewijde heiligdommen. Zieke aanbidders kwamen hierheen en smeekten
Asclepius om genezing. We onderzoeken de sociale functie van deze plaatsen
met Asclepiuspraktijken (111.2), in het bijzonder hun ligging en inrichting.
Vervolgens proberen we ons het verblijf van een vereerder voor te stellen: in
welke ruimtes kreeg hij onderdak, waar trad hij in contact met Asclepius,
waar vond de therapie plaats en op welke manier — door welke handelingen
en gebouwen — werd zijn verblijf aangenaam gemaakt. In bepaalde gevallen
kunnen we aantonen of patiénten bij en door de verschijning van Asclepius in
hun dromen echt werden genezen, te vergelijken met christelijke vertellingen
over mirakels (111.3), of dat er toch ook rationeel bewijsbare instructies aan
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de patiénten van Asclepius werden gegeven. Vanuit het perspectief van de
patiént probeer ik inzicht te krijgen in de werking en de ervaringen van
een kuur in Asclepiusheiligdommen (111.4). Aelius Aristides staat bekend
om zijn literaire oeuvre met zelfreflectieverslagen. Zijn ervaringen als
patiént van Asclepius geven ons een mooi beeld van de gezondheidszorg in
Pergamon (111.5.1). Daarnaast beschikken we over epigrafisch overgeleverde
beschrijvingen van het genezingsproces: een patiént uit Epidaurus (111.5.2)
en een zieke uit Pergamon (111.5.3) verhalen hierin over hun bevindingen
met de Asclepiusgeneeskunde. Wanneer we deze getuigenverslagen lezen
met meer kennis over de plaatsen van de Asclepiuscultus, wordt de gene-
zingswijze duidelijk. Als we op de hoogte zijn van de geneeskunde in het
dagelijkse leven, kunnen we ons een voorstelling maken van de mythe en
genezingscultus van Asclepius en vooral de Asclepiusgeneeskunde in de
Romeinse keizertijd.



11 Context van de Asclepiusgeneeskunde

11.1 Begindagen van de Asclepiuscultus in Rome

Sinds de vroege republiek, misschien zelfs al in de tijd van de koningen,
had elke groep in Rome haar eigen gezondheidsdiensten, van een cultische,
magische aanpak tot medische behandelingen in de enge zin van het woord.
Deze uiteenlopende voorzieningen konden voet aan de grond krijgen door
de verstedelijking en de handel, die een culturele uitwisseling mogelijk
maakten. Etrusken, Grieken, inwoners van Zuid-Italié en Feniciérs, die ook
kennis van Egypte meebrachten (HELCK 1995 en BURKERT 1984), onderhielden
een levendig contact met Rome en het uitdijende rijk.

Het eerste contact met de Griekse geneeskunst was Apollo, aan wie de
Romeinen in 433 v.Chr. bij een epidemie beloofd hadden een tempel op te
richten (L1v. 4.25). Tot de tijd van Augustus was dit de enige aan Apollo
gewijde tempel in de stad. Hoewel Apollo Medicus (BECHER 1970: 214-216)
sinds Hesiodus als vader van Asclepius werd gezien (PAUS. 2.26.7) en men-
sen ziek of beter kon maken (HOM. 1I. 1.42-53), beschouw ik dat niet als de
geboorte van de geneeskunst: omdat de cultus erg primitief was en omdat
er geen Griekse priesters mee naar Rome kwamen (voor een tegengestelde
opvatting: SCARBOROUGH 1969: 24 f.).

De medische geschiedenis van Rome begint bij niemand minder dan
de Griekse god van de geneeskunde, Asclepius, wanneer hij in 293 v.Chr.
in de stad aankomt (L1V. 1.47, AUG. Civ. 3.12 en 3.17, PLIN. nat. 29.16). Twee
jaar later wordt het heiligdom op het Tibereiland, dat afgebeeld wordt op
antieke munten (afb. 2), aan hem gewijd. Daarmee begint het intensieve
contact tussen Rome en andere culturen.

Algauw verschijnen ook de eerste medische zakenlui. In 219 v.Chr. komt
Archagathus als eerste Griekse arts naar Rome (PLIN. nat. 29.12). Hij was
zo beroemd dat een geneesmiddel naar hem werd genoemd, v} ’Apyaydfetog
(‘archagathus’, compres), wat volgens literaire bronnen (CAEL. Aur. Chron.
1v 7-8: Arcagation; zie Cels. V19.27: quae ad auctorem Arcagathum refertur)
en bepaalde documenten op papyrus veel werd gebruikt in de Grieks-
Romeinse wereld. In P. Mert. 1 12.14, gedateerd op 59 v.Chr., wordt het recept
uitgewisseld tussen artsen (ANDORLINI 2018, 24-6). Ook het vermelden
waard is Asklepiades van Bithynié uit Prusa ad Mare, die rond go v.Chr.
opnieuw de Griekse geneeskunde in Rome introduceert en als vernieuwer
van de Romeinse geneeskunst bekend staat (PLIN. nat. 7.123 f. en 26.12-20 en
VALLANCE 1993/1990). Cato de Oude, Varro of Plinius de Oudere geven hun
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Afb. 2. Medaillon van Antoninus Pius: aankomst van de Asclepiusslang op het Tibereiland.

kennis van huismiddeltjes door, maar worden geleidelijk vervangen door
medische specialisten, van wie sommigen vakliteratuur hebben nagelaten.
Dat brengt een duidelijke verandering teweeg.

De Romeinen beschouwden de Asclepiuscultus als Griekse import, maar
de vraag waar deze in Griekenland is ontstaan is nog steeds omstreden.
Trikka in Thessalié (nu Trikala) of Epidaurus in de Peloponnesus worden
beiden genoemd. Homerus verwijst naar Epidaurus en de geograaf Strabo,
uit de tijd van Augustus, vermeldt expliciet Trikka, maar geen van beide
opvattingen kon tot nog toe met archeologische opgravingen worden be-
wezen (I11.1).

1.2 Relatie tot het oude Babylon en Egypte
De culturele wortels van Asclepius gaan echter veel verder dan zijn Griekse

herkomst. Dat blijkt uit de culturele ontmoeting tussen het oude Hellas
en het oude Babylonié, waarbij het motief van een hond het verbindende
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element is (LORENZ 2004/2016 en BURKERT 1984: 75-77). PAUSANIAS (2.27.2)
vermeldt een gouden en ivoren beeld in de tempel van Asclepius te Epi-
daurus: Asclepius met een hond die naast hem ligt. Volgens AELIANUS (nat.
7.13) behoedden heilige honden het Asklepieion in Athene ooit voor een
dief. De berg met het heiligdom van Apollo Maleatas, van wie Asclepius de
opvolger was, heet Kynortion — weer een verwijzing naar een hond (LORENZ
2000: 211 f). Op een votiefreliéf staan Podalirius en Machaon, de zonen van
Asclepius, en naast hen staat een hond (KERENYI 1956: afb. 15 en HAUSMANN
1948: afb. 10). Volgens de mythe werd Asclepius als zuigeling achtergelaten
op de berg Kynortion en werd hij gered door een teef die hem voedde.
Hondenverkopers vonden hem en namen hem mee (APoOLLOD. FGrHist 244
F 138). Een andere verwijzing naar honden is de lex sacra, een inscriptie die
in Piraeus werd ontdekt en die vooroffers voor Maleatas, Apollo, Hermes,
Jason, Akeso, Panakeia en ten slotte voor honden en hondenhandelaren
noemt (IG I1/111% 4962).

Deze band tussen Asclepius en honden is opvallend. Maar ook in het
oude Babylon worden honden en genezen met elkaar in verband gebracht
(LORENZ 2000: 260-266). Drie kleine bronzen beeldjes uit het Hera-heiligdom
van Samos tonen een biddende man met hond. Ze verwijzen naar de Baby-
lonische godin van de geneeskunst, Gula van Isin of azugallatu genoemd,
de ‘grote arts’ (LORENZ 1988: 5 f. en KYRIELEIS 1979). Gula was een typisch
ambivalente godin, die net als Apollo ziektes kon opleggen of wegnemen
(MAUL 2001:20 en AVALOS 1995: 99-232).

Hetlijkt er dus op dat het beeld van Asclepius met een hond is overgeno-
men van een vertrouwd beeld uit het oude Babylon. De hond verwijst daar
naar hondenoffers als onderdeel van de cultus van de ‘grote arts’ (azugal-
latu) Gula van Isin, die ook altijd met honden werd afgebeeld. Er zijn veel
hondengraven gevonden in de buurt van haar tempel, die duidelijk een
belangrijk bedevaartsoord was gezien de talloze gevonden votiefgeschenken
(meestal van afzonderlijke lichaamsdelen).

Niet alleen Asclepius, maar ook zijn mythische vader Apollo heeft
banden met de Babylonische genezingscultus (HoM. Hymn. 16). Op het
Cycladeneiland Anafi bij Thera wordt Apollo als 'Agyeldtag (Asgelatas)
vereerd (1G XII 3.248 f.), wat fonetisch overeenkomt met azugallatu, de
naam van Gula, de Babylonische godin van de genezing. Zo wordt Apollo
in Anafi met de naam 'Acyeldtag vereerd als arts, wat een van zijn belang-
rijkste functies is (ARISTOPH. Av. 584: Apollo Iatros). In Kition op Cyprus
zijn honden en welpen in de tempel voor Astarte en Mukol aangetroffen.
De vereenzelviging van Resep-Mukol en Apollo in Idalion op Cyprus,
waar Apollo de bijnaam ‘Amuklos’ draagt, toont ook een connectie met
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honden (LORENZ 2000: 266). Apollo, zijn zoon Asclepius en diens zonen
worden door hun benamingen en afbeeldingen in verband gebracht met
de Babylonische genezingsgodin Gula van Isin. Het kan bijna niet anders
dan dat de culturele wortels van Asclepius, en uiteraard die van Apollo,
in het oude Babylon liggen.

Net als bij de Mesopotamische geneeskunde vormt Asclepius ook de brug
tussen de Egyptische en Hellenistische geneeskunst. Hij wordt in verband
gebracht met de genezingscultus van Imhotep (derde millennium v.Chr.)
(RENBERG 2017: 456-466, LAJTAR 2006 en LORENZ 1988: 5 f.). Imhotep, die
zover we nu weten geen arts was, wordt pas in de Perzische periode, lang
na zijn dood, door apotheose tot halfgod verheven (KOLTA/SCHWARZMANN-
SCHAFHAUSER 2000: 72-78). Hij was niet alleen lector-priester van koning
Djoser (rond 2600 v.Chr.) en een succesvol bouwkundige, maar ook een
genezende heros die zieken verzorgde en de vruchtbaarheid bevorderde. De
manier waarop Asclepius en Imhotep zieken behandelen, lijkt op elkaar.
Beiden gingen uit van incubatie (tempelslaap) en dromen, en gebruikten
die om diagnoses te stellen, advies te geven, recepten uit te schrijven en
therapie (RENBERG 2017: 115-270 €n 448-483).

11.3 Medische tradities

Door de culturele ontmoeting tussen Rome en Griekenland ontstaan er
verschillende medische tradities met elk hun eigen praktiserende artsen
(ANDORLINI/MARCONE 2004). Zo is er de heterogene groep dogmatici, die
werken in de oude traditie van een rationele geneeskunde. Zij gaan ervan
uit dat ziektes zowel verborgen als zichtbare oorzaken hebben, waardoor het
deels gissen is naar de behandeling. Een tweede groep, de empirici, is juist
tegen die verborgen oorzaken. Wat niet door de zintuigen waarneembaar is,
kan volgens hen niet begrepen worden. Geneeskunde is alleen gestoeld op
ervaring. De derde groep, de methodici, is kenmerkend voor de keizertijd. Net
als de empirici verwerpen zij verborgen oorzaken. Ze volgen de opvattingen
van Asklepiades van Bithyni€ en hebben een eigen geneeskundige theorie,
waarin fenomeen, gemeenschappelijkheid en indicatie een belangrijke
rol spelen, waarover later meer. Naast deze drie groepen, in die volgorde
beschreven door Celsus, zijn ook de pneumatici het vermelden waard. Zij
zijn aanhangers van de idee dat via de polsslag het pneuma waarneembaar
is, dat wil zeggen, de lucht, adem of zelfs ziel van niet alleen het menselijk
lichaam, maar de hele wereld. De vijfde en laatste groep kennen we als de
anoniemen: hun opvattingen sluiten aan bij de humoraal-pathologische
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denkbeelden (die de oorzaak van een ziekte in een abnormale menging
van de lichaamssappen of humores zagen), aangevuld met een lokaliserend
concept van ziekte.

Zoals Celsus schrijft in zijn proémium van De arte medicinae zijn er in
Rome drie groepen te onderscheiden op basis van hun uitgangspunt: dog-
matici, empirici en methodici (CELS. pr. 12). Deze groepen worden later vaak
medische ‘scholen’ genoemd. Daarbij wordt de classificatie van geneeskun-
dige handboeken uit de Romeinse en Byzantijnse tijd overgenomen en wordt
de latere canonisering in de middeleeuwen bekrachtigd (BUHLER/COHNITZ
2005). Het begrip ‘school’ verwijst naar het concept van de geneeskundige
richting (secta), waarvoor pas vanaf de derde eeuw v.Chr. in Alexandrié
de eerste bewijzen zijn (VON STADEN 1989/1982). De arts Herophilus uit
Bithynié (geboren rond 330 v.Chr. in Chalcedon, ps.-GAL. Introduct. 14.683
K.) heeft een aantal vaste leerlingen, waaronder Philinus van Kos, de latere
leider van de empirici, en Bacchius van Tanagra, en begint in Alexandrié
een groep te vormen. Zo'n groep werd in het Grieks aangeduid met alpeaig
(hairesis) en in het Latijn met secta of factio. Een voorwaarde is wel dat
er een leraar is die een groep leerlingen in zijn stellingen onderwijst. De
leerlingen op hun beurt moeten deze principes aanvaarden en verdedigen
tegen externe aanvallen, bijvoorbeeld door aanhangers van andere tradities.
Er is voldoende bewijs voor deze handelwijze, maar we kunnen niet met
zekerheid vaststellen hoe invloedrijk die was (LEITH 2016 en GOUREVITCH
1996: 114-117). Celsus verdeelt in zijn proémium voor het eerst de groepen in
subgroepen, maar heeft het niet expliciet over een ‘school’. Hij gebruikt het
begrip partes, vergelijkbaar met politieke groeperingen. Het is moeilijk de
drie bestaande groepen van elkaar te onderscheiden, aangezien de latere
traditie de door Celsus voorgestelde systematisering volgt. Het is daarom
gepaster te spreken over tradities (SELINGER 1999: 34).

Celsus deelt deze tradities in op basis van de manier waarop kennis wordt
verworven. De dogmatische traditie wordt gekoppeld aan Hippocrates
van Kos (LABISCH 2005a en SCHUBERT 2005: 61-66). Hij beschouwt weten-
schap als de studie van wat het vaakst en op min of meer dezelfde wijze
waarneembaar is. Daarbij streefden de dogmatici ernaar de kennis van de
rationele geneeskunde te toetsen aan anatomische kennis, waarbij sectie
van overledenen noodzakelijk is (CELS. pr. 23f. en SELINGER 1999: 35f.). Twee
andere toonaangevende groepen ontstaan rond Herophilus en Erasistratus.
Die laatste is afkomstig uit een artsenfamilie uit Ioulis op Keos (SMITH
1982 en FRASER 1969). Hij zet het werk van Herophilus voort en voert ook
vivisecties uit. Beiden worden beschouwd als stichters van de Westerse leer
van de menselijke anatomie.



22 ASCLEPIUS

Eerder had de antieke anatomie zich om ethische en religieuze redenen
beperkt tot diersecties (LORENZ 2000: 186-190, SELINGER 1990: 30, WITTERN
1999: 552 en WITTERN 1995: 21-30), maar nu begint men niet alleen menselijke
lijken te ontleden, maar vinden ook vivisecties plaats op veroordeelde misda-
digers (SELINGER 1999: 37-39 €n VON STADEN 1989: 138-153). Deze ontwikkeling
stagneert na Erasistratus, maar Galenus begint er weer mee. Er is bewijs dat
menselijke secties in het Byzantijnse Oosten continu plaatsvonden, terwijl
in het Westen pas vanaf de late dertiende eeuw n.Chr. mensen weer ontleed
worden (WITTERN 1999/1998a).

In zijn proémium geeft Celsus de belangrijkste kenmerken van de dog-
matische traditie in vergelijking met andere heersende ideeén (pr. 13-26).
Een arts kan onduidelijke oorzaken van ziektes vaststellen en proberen
hieruit een etiologie af te leiden. Naast de verborgen oorzaken worden ook
duidelijke, met de zintuigen waarneembare oorzaken beschreven. Zo is
ziekte een rechtstreeks gevolg van de hitte of kou, honger of verzadiging.
Complexe anatomische en fysiologische problemen worden opgelost door
logisch nadenken. De dogmatische traditie kenmerkt zich door verschillende
noties van afzonderlijke structuren en hun samenspel in het lichaam. Een
therapie wordt gekozen op basis van vermoedens, waarbij de verborgen
oorzaak als indicator geldt. Bovendien kunnen secties een verrijkende
ervaring zijn en kan deze kennis toegepast worden in de therapie.

De voormalige dogmaticus Philinus van Kos verzet zich als eerste tegen
deze aanpak. Hij was leerling van Herophilus en aanhanger van de dog-
matische geneeskunde, maar brak met zijn leraar en diens geneeskundige
opvattingen. Philinus sticht rond 250 v.Chr. in Alexandrié de empirische
traditie. Volgens PLINTUS (nat. 29.5) was dit de oudste traditie, opgericht rond
430 v.Chr. in Sicilié door Acron van Akragas (GUARDASOLE 2005 en DEICH-
GRABER 1948: fr. 5-7). De belangrijkste opvatting is dat wat niet zintuiglijk
waarneembaar is, niet begrepen kan worden. Alleen dat wat door ervaring
begrijpelijk wordt, is voor empirici bepalend in de geneeskunde. Een eigen
medische theorie die van leraar op leerlingen wordt doorgegeven, kan
hieruit niet worden afgeleid. Daarom zijn de empirici een goed voorbeeld
om kritische vraagtekens te zetten bij de term ‘school’ (NUTTON 1997: 1016).
Volgens de empirische traditie wordt een ziekte aangegeven door symptomen
die met de zintuigen waarneembaar zijn. Verborgen oorzaken, waarvan de
dogmatici uitgaan, zijn irre€el, aangezien de natuur begrijpelijk en reéel is.
Daarom is er geen behoefte aan experimenten die meer begrip opleveren:
zowel vivisectie als lijkschouwing zijn nutteloos. Volgens hen kan bij de
behandeling van mensen in de praktijk voldoende kennis worden verzameld
over de verzorging. De behandeling is gebaseerd op analoge gevolgtrekkingen
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en vergelijkbare gevallen bepalen de therapie. Om dezelfde reden staat
boekengeleerdheid centraal.

Naast de dogmatische en empirische traditie was er ook de methodische
traditie. De opvattingen van de methodici komen niet alleen in Celsus’
proémium aan bod, maar ook in de erg systematiserende werken van Soranus
van Efeze, een vertegenwoordiger van de methodische traditie (LABISCH
2005b en MEISSNER 1999: 219-221). Voor de praktische opleiding schreef hij
encyclopedische literatuur en hij categoriseerde hierbij gynaecologie als
specifieke medische discipline met eigen literatuur. Indirecte informatie
krijgen we dankzij Caelius Aurelianus, die met zijn werken Celerum sive
acutarum passionum en Tardarum sive chronicarum passionum een verloren
werk van Soranus in het Latijn bewaard heeft (MEISENER 1999: 309, incl.
opm. 737).

In de keizertijd is vooral de methodische traditie populair (CELS. pr. 54 met
PIGEAUD 1982 en MEYER-STEINEG 1916). Aan de ene kant haakt deze aan bij
de empirische traditie, bijvoorbeeld door verborgen oorzaken net zo weinig
aandacht te geven als de empirici. Aan de andere kant sluit deze ook aan
bij het gedachtegoed van Asklepiades van Bithynié. Net als de dogmatische
traditie vertegenwoordigt de methodische traditie een eigen theoretische
opvatting, waarbij er kennis wordt opgedaan die wordt gekoppeld aan
de kennis die er al is en zich daardoor verder ontwikkelt. De methodici
bewerken doorgegeven kennis en vullen deze aan met hun eigen culturele
zienswijze. De methodische traditie is geen gevestigde wetenschap, maar
eerder kennis die continu aangepast moet worden en dus verandert. Er
wordt niet gezocht naar verborgen oorzaken, maar ook niet alleen aan
empirie gedaan. Waarschijnlijk stonden de methodici kritisch tegenover
de dogmatici omdat zij vivisectie uitvoerden. Voor de methodici is de trias
fenomeen, gemeenschappelijkheid en indicatie cruciaal. Eerst stellen ze het
waar te nemen fenomeen centraal. Dat fenomeen kan met de zintuigen of
met behulp van instrumenten begrepen worden. ‘Gemeenschappelijkheid’
wordt door de methodici op uiteenlopende manieren opgevat, waarbij het
verschil tussen een samengetrokken en ontspannen vorm en een derde,
gemengde vorm van belang is. Fenomeen en gemeenschappelijkheid leiden
uiteindelijk tot een indicatie, het derde sleutelbegrip. Het fenomeen wordt
toegeschreven aan de gemeenschappelijkheid, waardoor een zekere vorm
van classificatie plaatsvindt. Op basis daarvan wordt de indicatie vastgesteld.
Het concept van ziekte is doorslaggevend voor de therapie. Deze wordt
bepaald door een naam, een beschrijving, het betreffende lichaamsdeel
en de behandeling. Het essentiéle principe is een holistische aanpak, die
altijd uitgaat van het hele lichaam. De methodici kregen harde kritiek op
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deze opvattingen, van Celsus (pr. 62-73) tot Galenus. Maar de vroegste
vertegenwoordigers van deze denkwijze, zoals de peregrini (wel vrij maar
zonder het romeinse burgerrecht) Thessalus van Tralles en Themison uit
Laodicea in Syrié (PLIN. nat. 25.80; 29.6; 29.9 en HANSON 1997: 298 f.) genoten
in hun tijd veel aanzien: Thessalus was onder Nero een van de toonaan-
gevende geneesheren in Rome en had heel veel leerlingen. Themison was
een leerling van Asklepiades van Bithynié en groeide uit tot een uitstekend
arts (SCH. IUV. 10.221).

Behalve deze door Celsus beschreven tradities (dogmatici, empirici en
methodici) is ook de pneumatische traditie noemenswaardig. Deze wordt
opgericht door Agathinus van Sparta, een tijdgenoot van keizer Nero (CIG
6292 en TIELEMAN 2005). Hij was een leerling van Athenaeus van Attaleia,
die in Pamfyli€ leefde en contact had met stoicijnen. De stoicijnen hechten
veel belang aan het pneuma, het element waaruit niet alleen het menselijk
lichaam, maar de hele wereld is opgebouwd. Agathinus beschrijft het pneuma
in een eigen boek en komt daarbij tot de conclusie dat deze via de polsslag
in het menselijk lichaam waarneembaar is. De dogmatici, de leerlingen
van Herophilus en van Erasistratus, de empirici en de methodici hadden
dit ook al onderzocht. De vraag is dan ook of de pneumatische traditie
op zichzelf stond als deze beinvloed was door kennis die er al was. We
weten dat Agathinus vriendschappelijke betrekkingen onderhield met de
andere tradities, zodat er ongetwijfeld een levendige gedachte-uitwisseling
plaatsvond. Vertegenwoordigers van de pneumatische traditie zijn ook de
chirurg Leonidas van Alexandrié, die weer invloed had op de chirurg en
bekende schrijver Heliodorus en op Archigenes van Apameia, die bij Galenus
in hoog aanzien stond.

In tegenstelling tot deze vier toegelichte groepen bestaat in de tweede
eeuw n.Chr. in Alexandrié een naamloze en onbekende traditie, die on-
derzoekers de ‘anonieme traditie’ noemen. Lange tijd bleef deze onder
de radar, ook omdat Galenus deze uit zijn geschiedenis heeft weggelaten
(GRMEK/GOUREVITCH 1988). DANIELLE GOUREVITCH (1996: 129-132) stelt
vast dat de geneeskunde door toedoen van Marinus, zijn leerling Quintus
en diens leerling Numisianus in Pergamon, Korinthe, Rome en Macedonié
een weer opleeft. Marinus, Quintus en Numisianus slagen erin de humoraal-
pathologische ideeén uit te breiden met een lokaliserend concept van ziekte.
Daarbij worden ze geholpen door anatomisch, fysiologisch en farmacologisch
onderzoek en door klinische ervaringen. Ze sluiten geen enkele aanpak uit,
maar bestuderen weloverwogen alle afzonderlijke onderdelen. Daaruit volgt
een concept op basis van hippocratische theorieén, ontdekkingen over het
menselijk lichaam en klinische methodes of ervaringen.
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1.4 Geneeskunde buiten de tradities

Behalve de geneeskundige tradities zijn er ook praktiserende artsen die niet
tot een groep behoren. Ik maak hier een onderscheid tussen geneesheren die
we kennen door hun literaire werken — al kunnen we niet altijd vaststellen
of deze ook daadwerkelijk een praktijk hebben - en feitelijk praktiserende
artsen. Over deze laatsten hebben we alleen wat informatie uit een aantal
inscripties. Schrijvende artsen die niet tot een groep behoren, zijn naast
de prominente vertegenwoordiger Galenus van Pergamon ook Aretaeus
van Cappadocié, Scribonius Largus, Pedanius Dioscorides van Anazarbus,
Rufus van Efeze en Aulus Cornelius Celsus (als hij echt een arts was en niet
alleen medische kennis verzamelde) (SCHULZE 1999).

Aretaeus van Cappadocié werkt als Grieks arts in het midden van de eerste
eeuw n.Chr. en staat dicht bij de pneumatische traditie (OBERHELMAN 1997
en KUDLIEN 1967: 100-106). Zijn geschriften zijn duidelijk beinvloed door
het Corpus Hippocraticum, zowel qua stijl als qua inhoud (GRMEK 2000).
Aretaeus beschrijft elke ziekte nauwkeurig en vermeldt de locatie, naam,
symptomen en externe omstandigheden, zoals het seizoen. Zijn voorgestelde
therapieén omvatten diéten, aderlating en cupping. Een tijdgenoot van
Aretaeus is Scribonius Largus, van wie een receptverzameling met als
titel Compositiones overgeleverd is (MEISSNER 1999: 198-201, SCONOCCHIA
1994 en DEICHGRABER 1950). Via zijn vrienden en collega’s heeft Scribonius
politieke invloed bij de keizers Caligula en Claudius. Hij begeleidt die laatste
als legerarts tijdens een veldtocht naar Britannia in 43 n.Chr. In zijn werk
geeft hij op een populairwetenschappelijke manier farmacologische uitleg
over zelfmedicatie.

Pedanius Dioscorides van Anazarbus is onder Nero tijdelijk militair arts
(MEISSNER 1999: 205 f. en RIDDLE 1994/1985). Zijn farmacologisch leerboek is
bedoeld voor vakcollega’s (D10sc. De mat. med. I pr. 4), maar ook om leken
te helpen de juiste arts te kiezen. In tegenstelling tot soortgelijke boeken
van zijn voorgangers beschrijft hij zijn werk met geneeskrachtige planten.
Bovendien is het meer dan een gewoon naslagwerk: het is een systematische
inleiding met aandacht voor farmacologische verbanden. Hij is niet alleen
bedoeld voor artsen, maar ook voor hun patiénten, zoals ook bij Scribonius
Largus het geval is.

Een tijdgenoot van Trajanus is Rufus van Efeze. Als peregrinus is hij ten
tijde van de Flavische dynastie werkzaam in Egypte en Rome. In de tweede
eeuw n.Chr zijn hij en Galenus de bekendste Griekse artsen in het Romeinse
Rijk. Zijn encyclopedische werk beschrijft de principes van de hippocratische
geneeskunde, maar gaat hier ook met onderbouwde argumenten tegenin.
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Hij benadrukt dat de medische ontwikkeling tot betere methodes leidt. Zo
kunnen geneeskundige kennis en therapeutische behandelingen meer dan
vroeger aan elke patiént worden aangepast. In zijn uiteenzettingen neemt
hij niet alleen afstand van oude tradities, maar ook van zijn praktiserende
collega’s. Zijn betoog is een meningsverschil met concurrerende artsen,
waaruit Rufus als ‘succesvolle keizerlijke arts’ komt (MEISSNER 1999: 222).
Tot in de middeleeuwen vindt Rufus nog weerklank.

Volgens CHRISTIAN SCHULZE moeten we naast de eerdergenoemde
Aretaeus van Cappadoci€, Scribonius Largus, Pedanius Dioscorides van
Anazarbus en Rufus van Efeze ook Aulus Cornelius Celsus beschouwen als
literair actieve arts (SCHULZE 1999 en MUDRY 1994a/b). Celsus schreef een
encyclopedie over praktische wetenschappen. Van zijn uiteenzettingen over
onderwerpen als landbouw, oorlogsvoering, retorica en rechtsgeleerdheid
zijn alleen die over geneeskunde bewaard. Voor de culturele overdracht
van Griekse geneeskunde naar het Romeinse Rijk is Celsus’ De medicina
libri octo vooral vanuit sociaalhistorisch oogpunt van onschatbare waarde.
Celsus’ werk is geen minderwaardige, Latijnse bewerking van Griekse
ontwikkelingen (SELINGER 1999: 26), al waren zijn inspanningen om een
eigen vaktaal te bedenken, niet erg geslaagd: bij zijn vertaalpogingen zijn
er talrijke fouten in het werk geslopen. WELLMANN (1900) beschouwt Celsus
als de Cicero van de geneeskundige schrijvers: Celsus populariseerde de
geneeskunde net zoals Cicero dat met de filosofie deed. Hij introduceert
een medisch vocabulaire dat gedurende 1500 jaar zijn stempel drukt op de
geneeskunde.

Ook Galenus uit Pergamon is een literair actieve arts die niet bij een
bepaalde groep hoort. Door zijn omvangrijke geschriften hebben we een
goed beeld van het leven van deze arts. MATTERN (2013) schreef op basis
van deze geschriften een biografie. Galenus wordt tijdens de regering van
keizer Hadrianus in 129 n.Chr. geboren in Pergamon, bij een van de grootste
heiligdommen gewijd aan Asclepius. Hij sterft tussen 210 n.Chr. en 216 n.Chr.
in Klein-Azié (NUTTON 1995a). Op zeventienjarige leeftijd begint Galenus in
Pergamon aan zijn studie geneeskunde en filosofie. Tijdens zijn opleiding reist
hij vanuit Klein-Azié naar Smyrna, Korinthe en ten slotte naar Alexandrié.
Na zijn studie keert Galenus eerst terug naar Rome. Daar profiteert hij van
de interesse van hoogopgeleide Romeinen in de Griekse cultuur, waardoor in
de tweede eeuw n.Chr. een toestroom van geleerden uit het Oosten op gang
komt (GRUEN 1993: 223-225). Na een tijd gaat Galenus weer op reis (JONES
2012) en komt in 157 n.Chr. aan in Pergamon. Daar is hij een aantal jaren een
succesvol arts voor gladiatoren (SCARBOROUGH 1971 en over gladiatoren in
het algemeen ROBERT 1940). Omdat gladiatoren heel veel waard zijn, krijgen
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ze goede medische zorg (MANN 2011: 104, WIEDEMANN 1995: 117 €n NUTTON
1973:163). Door zijn dagelijkse ervaringen met deze gladiatoren en andere
patiénten kan Galenus tijdens zijn verblijf in Pergamon zijn geneeskundige
kennis uitbreiden. Vooral door de wondverzorging bij de gladiatoren krijgt
Galenus letterlijk nieuwe inzichten en handelwijzen. Door zijn theoretische
kennis empirisch te toetsen, verbetert hij zijn medische vaardigheden in de
praktijk. Zijn werk met gladiatoren vormt hiervoor de basis.

Door plaatselijke politieke moeilijkheden moet Galenus in 162 n.Chr. terug
naar Rome. Hij wil pas weer naar Pergamon als de ‘stasis’, een burgerconflict,
beéindigd is (GAL. De praecogn. 14.622 K., SCHLANGE-SCHONINGEN 2003: 133
en NUTTON 1973:164 f.). Na vier jaar terug in Rome te zijn geweest, vertrekt hij
weer. Deze keer door de uitbraak van de zogenoemde ‘pest van Antoninus’
(KOLLESCH 1981/1965). Daarbij verspreiden zich waarschijnlijk niet de maze-
len (MANLEY 2014), maar de pokken als een pandemie door het Romeinse Rijk
(MATTERN 2013: 119-204 en NUTTON 2004: 24). Hier is papyrologisch bewijs
voor, zoals geanalyseerd door ANDORLINI (2018: 191-202). Vanaf169 n.Chr. is
Galenus weer permanent in dienst van de Romeinse keizer en verzorgt hij
de keizer, leden van de hofhouding en andere patiénten. In deze periode
schrijft hij vele werken, die zijn uitgegeven door CARL GOTTLOB KUHN en
meer dan 20 delen met meer dan 20.000 pagina’s bevatten, ondanks dat
Galenus’ bibliotheek tijdens een brand verwoest werd (BRODERSEN 2015).
In zijn werken over farmacologie vermeldt hij naast vroegere auteurs ook
eigen ervaringen en inzichten van zijn reizen. Hij wil deze kennis niet alleen
verzamelen, maar ook uitbreiden, systematiseren en verdiepen (TOUWAIDE
1997 en HARIG 1974).

Galenus behoort niet tot een filosofische richting of medische traditie. Hij
gaat uit van een medische theorie op basis van causaliteiten en wijt ziekte
aan een verstoring van het evenwicht (GAL. Ars med. 1.324 f. K.). Hij vindt
de inhoud van het Corpus Hippocraticum belangrijker dan de leer van de
methodici of empirici. Volgens hem begrijpen de methodici het principe van
de technische methode verkeerd, negeren ze vaardigheden uit de praktijk,
interpreteren ze ervaring niet juist en verwaarlozen ze theoretische kennis
(GAL. De meth. med. 10, 126 f. K.). De empirici, zo luidt Galenus’ kritiek,
hechten te weinig waarde aan waarnemingen. In plaats van een grondige,
praktische opleiding wat betreft de anatomie, kijken ze af en toe oppervlak-
kig naar een wond (GAL. De anat. admin. 2, 289 f. K.). Net als de anoniemen
neemt Galenus de humoraal-pathologische opvattingen over en breidt zo
zijn kennis uit. Naar zijn mening is een permanente ontwikkeling alleen
mogelijk door aan te sluiten bij de hippocratische ideeén (GAL. De fac. nat.
2.44-47 K.). Door Galenus’ gehechtheid aan de hippocratische traditie krijgt
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hij ruimschoots erkenning; omgekeerd helpt hij bij de verspreiding van de
hippocratische traditie. Galenus overwint de conservatieve invloed van de
Alexandrijnse anatomische literatuur door in zijn werk het belang van de
praktijk te benadrukken (GAL. De anat. admin. 2.283-289 K.). Door het geven
van openbare voordrachten, deelt hij zijn anatomische inzichten ook met
het grote publiek (VON STADEN 1995). Hiermee levert hij een bijdrage aan
de algemene medische vorming van de maatschappij, die tijdens de hoge
keizertijd zowel kwantitatief als kwalitatief uitstekend was.

Galenus beschouwt preventie als belangrijkste principe bij een behande-
ling en zijn richtlijnen zijn dan ook gebaseerd op een gezonde levensstijl.
Diéten en sportactiviteiten worden hoger aangeschreven dan medicatie
en invasieve chirurgie. Hij staat voor een eigen geneeskunde, gekenmerkt
door een alomvattende aanpak, waar wel ook plaats was voor goddelijke
inmenging. Hij ziet zowel Asclepius als Hippocrates als het prototype van
een voortreffelijk arts, aangezien goede geneeskunde ook altijd ethische
geneeskunde betekent (GAL. In Hipp. Jusj. Comment. en ROSENTHAL 1956).
Deze aanpak bezorgt Galenus een vooraanstaande positie als praktiserend
arts en als theoreticus. Tijdens zijn leven geniet hij in alle lagen van de
maatschappij erkenning. Athenaeus van Naucratis schetst in zijn ‘Geleerden
aan tafel’ het toenmalige belang van Galenus: hij zou meer filosofische en
medische boeken hebben geschreven dan al zijn voorgangers samen (ATHEN.
1.1€; 26¢-27d en 3.115¢-116a).

Galenus geeft de hellenistische geneeskunde door en streeft naar de
verspreiding ervan in het Romeinse Rijk. Bij de islamitische verovering van
het antieke Middellandse Zeegebied komen, met name door de overlevering,
oorspronkelijk hellenistische werken van Avicenna in de Arabisch-islami-
tische middeleeuwen terecht. In deze overgangsperiode worden antieke
kennis en ideeén overgenomen en ontstaat er geen eigen, vernieuwende
wetenschappelijke geneeskunde (WEISSER 1983). Het verbaast dus niet dat
de originaliteit van Avicenna ten opzichte van Galenus niet groter is dan die
van Galenus ten opzichte van het Corpus Hippocraticum. De oorspronkelijk
hellenistische kennis over geneeskunde bereikt uiteindelijk Europa via de
Arabisch-islamitische cultuur. Door de humanistische vooringenomenheid
ten faveure van de Grieken en de late vervanging van het systematische
handboek, dat Avicenna opnieuw presenteerde, treedt Galenus weer op de
voorgrond (STROHMAIER 1999: 109-111, 114-116, 125-127). Zijn medisch systeem
vormt tot ver in de nieuwe tijd de basis voor de geneeskunde (WITTERN
1999: 550). Anathomia, het boek van Mondino de Liuzzi (circa 1275-1326)
uit 1316, is sinds de oudheid het eerste werk op basis van de menselijke
anatomie, al bevat het wel fouten omdat Galenus verkeerd wordt vertaald.
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De ‘echte Galenus’ wordt pas in het midden van de zestiende eeuw n.Chr.
door pre-Vesaliaanse anatomie in ere hersteld. Door de onvolkomenheden
in Galenus’ anatomie wil Andreas Vesalius (1514-1564) een nieuwe leer, die
ten slotte in de zeventiende eeuw n.Chr. de dominantie van het galenisme
breekt (WITTERN 1999: 567-571).

1.5 Geneeskundige praktijk

Ziekte en gezondheid worden bepaald door sociale en culturele omstan-
digheden, waarbij de mens zijn verhouding tot zichzelf en zijn lichaam
steeds weer in relatie tot voor hem essentiéle externe factoren bepaalt.
Hoe men over gezondheid en ziekte denkt en op gezond zijn en ziek zijn
reageert, moet altijd vanuit de cultuur bekeken worden (JUTTE 1991). De
genezings- en gezondheidssector in de keizertijd bestond niet alleen uit
artsen die de vruchten plukten van de uit Griekenland overgewaaide
wetenschappelijke geneeskunde op basis waarvan ze werkten. Niet alleen
zeltbehandeling, maar ook magisch-demonische, theiirgische en rationaal-
wetenschappelijke genezings- en behandelmethodes worden aangeboden. Er
zijn magiérs en wonderbaarlijke genezers, rituele handelingen, niet-medische
dienstverleners, zoals vroedvrouwen, ziekenverzorgers of handelaars in
medicijnen, en artsen zelf (KORPELA 1987: 7; 16 en FISCHER 1979: 314). De
behandeling van leken is al in het vroege Rome traditioneel de plicht van
de pater familias (PLIN. nat. 25, 9 f., JACKSON 1988: 10 f., SCARBOROUGH 1969:
15-22 en ALBUTT 1921: 20-24). Hij moet voor zichzelf, zijn gezin, zijn slaven en
vee zorgen (COLUM. De re rustica 11.1.18). De verschillende groepen werken
niet langs elkaar heen, maar zijn verbonden door hun gemeenschappelijke
zorg: genezen. Er is sprake van een complexe interactie, die op vriendschap
kan berusten of juist op tegenwerking (NUTTON 1995b: 4). De geschiedenis
van heelmeesters gaat dieper in op de sociaalhistorische context dan de
geschiedenis van artsen. Ook in latere periodes, zoals de middeleeuwen of de
vroegmoderne tijd, concentreert onderzoek zich meestal op het perspectief
van de arts en wordt ‘lager genezend personeel’ uitgesloten (JUTTE 1994:
89 f.). Door het veronderstelde lagere maatschappelijke aanzien van die
tweede groep komt de geschiedenis ervan nauwelijks aan bod in historisch
onderzoek. Een omvangrijkere geschiedenis van heelmeesters, die rekening
houdt met sociale, economische en culturele aspecten, kan echter een
belangrijke bijdrage leveren aan de cultuurgeschiedenis.

Het huidige begrip arts staat ver af van de antieke betekenis van medicus
in het Latijn of iatpés / latnp in het Grieks (CORDES 1994). De etymologie
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van het woord medicus helpt ons niet veel verder, maar de achtergrond van
de Griekse tegenhanger is nuttig: de begrippen latpés / latyp zijn afgeleid
van het werkwoord idopat (genezen), de Indo-Europese stam is *isa-io. Ook
de Indo-Europese stam *isnio is interessant: deze ligt aan de basis van het
werkwoord iaivw (verfrissen, sterken). RECHENAUER (2000: 386 opm. 3)
beschrijft een lineair-B-tablet uit Pylos, dat al een i-ja-te vermeldt (basisvorm
enkelvoud: iater, Py Eq 146 en VENTRIS 1973: 547).

Het Nederlandse begrip ‘arts’ kan teruggebracht worden tot de aanduiding
voor publieke artsen in de oudheid: sinds de hellenistische periode is de
technische term dpytatpés, in het late Latijn archiater. De termen latpés /
latnp wijzen op het woordveld ‘genezen’, terwijl het Nederlandse begrip
arts, afgeleid van dpytatpds, eerder de officiéle en sociale status benadrukt.
De betekenis van het antieke latpds / latn)p is veel ruimer dan waar wij
aan denken bij het Nederlandse begrip ‘arts’. De Griekse woorden duiden
eerder op de zieken en hun verzorging, en zijn zodoende beter geschikt
om te verwijzen naar de genezings- en gezondheidssector met een brede
waaier aan groepen, die ‘genezen’ als gemeenschappelijk kenmerk hebben
(MEISSNER 1997 en KOLLESCH 1979: 508).

Behalve de mannelijke vorm medicus of latpdg / iatvp, is er ook het vrou-
welijke medica of iatpivy, waarvan de betekenis in onderzoek omstreden
en onduidelijk is (KISLINGER 2005, SCHUMACHER 2001: 217 f. en SCHUBERT/
HUTTNER 1999: 488). Een vrouw uit de eerste helft van de vierde eeuw v.Chr,,
Phanostrate, illustreert het probleem. Phanostrate wordt in de inscriptie
op haar grafsteen niet alleen arts (latpivy) genoemd, maar ook vroedvrouw
(pata, 1G 11/1112 6873). De grafsteen toont ook vier kinderen en een vrouw die
Phanostrate de hand schudt. Deze afbeelding zou een verwijzing kunnen
zijn naar haar activiteiten (POMEROY 1997:133). Uit de tweevoudige beroeps-
aanduiding werd aanvankelijk geconcludeerd dat de vroedvrouw alleen
hielp bij de geboorte, terwijl de arts uitgebreidere verantwoordelijkheden
had. De betekenis van de term iatpivy of medica is omstreden omdat de
taken aan de ene kant meer konden inhouden dan van een vroedvrouw
(latpopana [ maia [ obstetrix), maar aan de andere kant wordt iatpivy) / medica
als synoniem gebruikt voor iatpépata / paia / obstetrix, zodat we ervan
kunnen uitgaan dat ze dezelfde diensten aanboden. Dat verklaart waarom
later voor de medisch opgeleide vroedvrouw de samenvoeging van iatpds en
uaio — fatpépate — gebruikt wordt (GUMMERUS 1932: 15 en BAADER 1967: 233).

Aristoteles maakt in zijn Politika een onderscheid tussen practici
(dnuiovpyds) en wetenschappelijk opgeleide artsen (dpyitextovinds), met
daarnaast medisch gevormde leken (memaidevpuévog mepl TV TEYX VYV, ARISTOT.
Pol. 3.11:1282 a 3 f. en GAL. De libr. propr. 19.9 K.) als volledig afzonderlijke
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categorie. Iedereen kan arts worden als hij zich, zoals voorgeschreven door
de Eed van Hippocrates (HIPPOKR. Jusj. I1), door een praktiserend arts in de
Té vy latpey) laat onderwijzen.

xad S1ddke TV TéVNY TAdTYY, HY Xpnilwot pavddver, dvev uiobod xal
Euyypagiis, Tapayyehing Te xal dxpoatog xal THg Aowmtis dmdong uadvatog
petddootv momoacbat violot te uolat xal Tolol Tod éué SiddEavtog xai
HabnTalal CUYYEYPAUMUEVOLS TE KOl WPRLTUEVOLS VOUWINTPIXG, EMw 3¢ 00devi.

Dat ik indien gewenst de kunst zal onderrichten zonder vergoeding en
zonder dat daartoe een schriftelijke belofte nodig is; dat ik aan mijn
zonen, aan de zonen van mijn leermeester en aan de leerlingen die de
eed als arts gezworen hebben, de regels, lessen en alle overige instructies
zal meedelen, voor het overige echter aan niemand.

De bedoeling van deze téxvy is om gezondheid als hoogste goed te bescher-
men door profylactische of herstellende maatregelen. De eed is als een
contract, een professioneel-ethische verbintenis: een leerling wordt voor
zijn opleiding aangenomen door een leermeester die de kunst beheerst
(SCHUBERT 2005, 20 f.). De leerling kan alleen onderricht krijgen als hij een
eed aflegt, waarin hij belooft bepaalde gedragsregels van artsen na te leven.
Het gaat daarbij om de medische ethiek van geneesheren ten opzichte van
mensen die genezing nodig hebben en verlangen (CAVANAUGH 2007). Na de
contractuele bevestiging start de leermeester met onderricht in algemene
geneeskundige voorschriften, en lessen aan het ziekbed en tijdens het
spreekuur. In ruil daarvoor zegt de leerling toe zijn leermeester in nood
en op oudere leeftijd bij te staan en de kunst door te geven aan zijn zonen.
Professionele bekwaamheid wordt zo in de familiestructuur ingebed. De
zonen van de leermeester worden op hun beurt arts, wat ze dankzij het
verwachte aanzien graag doen. Deze ideeén worden geprojecteerd op de
figuur Hippocrates, bijvoorbeeld wanneer hij door PHERECYDES (FGrHist 3
F 59) geplaatst wordt in een familietraditie van artsen, die zeven generaties
zou teruggaan en waarvan de 25e generatie artsen zou afstammen van
Asclepius (SCHUBERT 2005: 61-66).

Door praktijkonderwijs aan het ziekbed en mee te lopen tijdens het
spreekuur verwerven studenten op empirische wijze kennis. De arts be-
handelt patiénten meestal niet klinisch; hij bezoekt hen thuis of ze komen
naar zijn spreekuur in het iatreion of in de tabernae medicae of medicinae
(HARIG 1971:182-187). De enige gevestigde vorm voor klinische opname zijn
de valetudinaria, waar soldaten en slaven terechtkunnen voor verzorging,
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aangezien men hun werk- en strijdkracht wil behouden (WILMANNS 1995:
103-116, 136-138 en HARIG 1971: 188-195).

In het Romeinse Rijk probeert men regels in te voeren rondom de genees-
kundige behandeling, in eerste instantie alleen om medische hulp te garande-
ren. Julius Caesar geeft daarom vanaf 46 v.Chr. het Romeinse burgerrecht aan
buitenlandse artsen met een praktijk in Rome, die de medische verzorging
van de troepen op zich nemen (SUET. Iul. 42.1 en DIOD. 53.30). In dezelfde
periode worden Efezische artsen vrijgesteld van belasting (KNIBBE 1981/1982
en WILMANNS 1995: 66). Besluiten die bijdroegen aan de institutionalisering
van artsen zijn ons vooral bekend uit de keizertijd: Augustus geeft artsen
immuniteit en stelt hen zo vrij van burgerlijke verplichtingen en belastingen
(cass. DIO 53.30.3). Vespasianus bevestigt deze regel en introduceert in 74
n.Chr. het recht op beroepsvertegenwoordiging (FISCHER 1979). Er ontstaan
eigen beroepsverenigingen, die de belangen behartigen en vakkundige
bijscholing organiseren (BELOW 1953: 30 f.). Hadrianus bekrachtigt in 117
n.Chr. de immunitas, de vrijstelling van belastingen. Antoninus Pius beperkt
de immuniteit tot de officiéle stadsartsen die door de overheden worden
aangesteld (DIG. 27.1.6.2 f.). Het gaat daarbij om vijf, zeven of tien artsen,
afhankelijk van de omvang van de gemeenschap. Papyrologische bronnen
geven ons vrij gedetailleerde informatie over de verspreiding van publieke
artsen (3npdatot latpot) in Egypte. Ze worden meestal vermeld in officiéle
verklaringen over de externe omstandigheden (3149ea15) van zieke of gewonde
personen en kadavers, waarschijnlijk voor juridische doeleinden. De selec-
tieprocedure (Soxipacia) van een beperkt aantal publieke artsen, vrijgesteld
van gemeenschapsdiensten (munera publica) en hoofdbelasting (Aaoypagic/
capitatio), is vastgelegd: Tév &v ¢ wplopéve dptBud Soxiuwy Tis adThg TOAEWS,
‘van diegenen, inbegrepen in het vaste aantal probati in dezelfde stad’
(zie REGGIANI 2018 en andere bibliografie). Severus Alexander bevordert
institutioneel medisch onderwijs door aan bepaalde artsen staatssteun
toe te kennen om les te geven. Ze krijgen bovendien publieke collegezalen
ter beschikking (BELOW 1953: 43). Keizer Constantijn verordent tot slot dat
artsen vrijgesteld zijn van legerdienst en belasting, een besluit dat Julianus
in 362 n.Chr. herhaalt. Tot op het einde van de oudheid lukt het echter niet
een theoretische en praktische opleiding te verplichten voor alle artsen. Dat
komt ongetwijfeld ook omdat de theorieén uit de antieke geneeskunde op
een filosofische basis berusten en meestal niet op natuurwetenschappelijke
inzichten (SCHUMACHER 1963). Daarom zijn de premissen, waarvan de
theorieén zijn afgeleid, onderhevig aan veel speculatie en interpretatie.

Een bijzondere situatie ontstaat tijdens de Flavii, wanneer artsen af en
toe het volk mogen behandelen. Slavendokters praktiseren in de familia
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Caesaris of in private huishoudens (SCHUMACHER 2001: 215). Daarvan ge-
tuigen familiegraven waarin ook onvrije artsen bijgezet werden. Hoewel
deze slavendokters doorgaans arm zijn, kunnen ze door erkenning van hun
medische diensten hun vrijheid herkrijgenen zelfs sociale promotie maken.
Inscripties uit het Griekse Oosten en Rome gebruiken onafthankelijk van
elkaar sinds de tweede eeuw n.Chr. de titel dpytatpés als aanduiding voor
publieke artsen (KUDLIEN 1985: 42 e.v.). Door de wettelijke bepalingen wordt
elke arts in zijn hoedanigheid van dpylatpds een openbaar ambtenaar,
waardoor zich in de keizertijd onder de artsen een geprivilegieerde stand
ontwikkelt met een erfelijk beroep (CIG 2987 en SEG 17.527).

Het aantal publieke artsen is beperkt, maar een onbeperkt aantal private
artsen heeft een praktijk. De maatschappelijke positie en status van deze
artsen is vergelijkbaar met die van ambachtslieden. De artsen voor de
keizerlijke familie of senatoren staan in hoog aanzien en kunnen comfortabel
leven van hun inkomen. De twee Stertinii-broers, keizerlijke lijfartsen,
behoren tot de erg welgestelde families (KRUG 1993: 208-212). Aanvankelijk
zijn de private artsen Grieken, slaven en vrijgelatenen (SCHUMACHER 2001: 215
£). Aan het begin van de keizertijd komen er redelijk veel onvrijen bij, vooral
uit Griekenland of Klein-Azié (JACKSON 1988: 56 en KORPELA 1987: 53 f.), en
pas na verloop van tijd ook vrijgeboren Romeinen (KUDLIEN 1986: 20 e.v.).

Deze praktiserende artsen moeten aan de verwachtingen van het grote
publiek voldoen, hun vertrouwen winnen en bij leken hun kennis bewijzen
(SELINGER 1999: 29). De handelwijze van een arts wordt dus niet zozeer
beoordeeld aan de hand van wetenschappelijke criteria, maar eerder
door leken. Het probleem om individuele professionele vakkundigheid
in te schatten, wordt beschreven in Galenus’ traktaat De optimo medico
cognoscendo (Over het onderscheiden van de beste arts), dat een aantal
jaren geleden werd achterhaald op basis van de Arabische versie (NUTTON
1990). Ook papyrusteksten geven advies over andere methodes om de beste
arts te vinden: P. Oxy. XLII 3078 is een briefje uit de tweede eeuw n.Chr.
waarmee een zieke uit Oxyrhynchus de god Serapis vraagt of het raadzaam
is zijn toevlucht te nemen tot een private arts voor de behandeling van zijn
oogontsteking en hierover antwoord krijgt van het orakel. De notulen van een
proces uit P. Oxy. I 40 (tweede eeuw n.Chr.) gaan over een publieke arts die
zijn bekwaamheden en werkwijze moet bewijzen. Helaas is de papyrus erg
fragmentarisch en weten we niet of en hoe dit proces heeft plaatsgevonden.
Artsen moeten zich staande houden in de genezings- en gezondheidsbranche,
moeten gevoel voor de geneeskunde bevorderen, complexe pathofysiolo-
gische verbanden aan leken uitleggen en hun laten zien dat een biologisch
systeem dynamisch en in grote mate onvoorspelbaar is. Bovendien moeten
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de artsen concurreren met hun collega’s. In die zin is het niet verwonderlijk
dat de eerste tien hoofdstukken van Hippocrates’ werk over ziektes een
handleiding geven voor medische debatten (HIPPOKR. Morb. I en WITTERN
1998b: 34-37). Dat wijst op een stevige concurrentie tussen artsen en toont
de enorme druk om zich bij het ontstaan van artsenpraktijken tegenover
het publiek te rechtvaardigen (CACCIAPUOTI 2018).

Naast de publieke en private artsen is er een derde groep: de militaire
artsen, die samen met hospitaalsoldaten en dierenartsen de militaire
gezondheidsdienst vormen (WESCH-KLEIN 1998: 71-90 en WILMANNS 1995).
Sinds Augustus volledig nieuwe voorwaarden invoerde, zijn er bewijzen van
deze georganiseerde militaire gezondheidsdienst. Tot dan zijn de troepen
meestal in de buurt van steden en landelijke nederzettingen gestationeerd,
waardoor civiele artsen de verzorging op zich nemen. Door het groeiende
expansiebeleid moeten artsen echter beschikbaar zijn voor troepen die
in afgelegen garnizoenen gelegerd zijn. Enkele keizers blijven hun eigen
artsen meenemen, zoals Tiberius (VELL. 2.114.2) of Claudius, die tijdens zijn
veldtocht naar Britannia begeleid wordt door de arts Stertinius Xenophon
van Kos. Trajanus laat zich tijdens de Dacische Oorlogen verzorgen door
T. Statilius Crito; in de vierde eeuw n.Chr. staat de arts Oribasius keizer
Julianus bij tijdens zijn veldtochten (WESCH-KLEIN 1998: 76).

Legerartsen werken in een ziekenkamer of in een valetudinarium (RISSE
1999: 38-56). De eerste valetudinaria worden reeds vermeld bij het noor-
delijke leger rond de geboorte van Christus (KUNZL 1991). Voor interessant
bewijsmateriaal op papyrus in de tabletten van het Romeinse garnizoen
in Vindolanda, in Britannia, en een discussie over deze vorm van militaire
bijstand, zie ANDORLINT 2018, 155-158. De verovering van Germania betekent
voor de soldaten dat ze behandeld en verzorgd worden in een ongunstig
klimaat, in een gebied zonder gepaste infrastructuur. Door de oprichting van
valetudinaria zijn er ter plaatse volledig inzetbare soldaten ter beschikking
en kan er competente hulp geboden worden. Om die reden beschikt elk
legioen over een eigen gebouw om zieken onder te brengen, net zoals in
de castra. Vloten en de vigiles in Romeinse steden hadden dat niet. Er zijn
evenmin bewijzen van individuele valetudinaria in laatantieke kampen: door
de grotere mobiliteit van het leger in de late periode ziet men ongetwijfeld
af van de bouw en het onderhoud. Net als in de Republikeinse tijd worden
de zieken overgelaten aan de zorgen van families in de stad of op het plat-
teland (WESCH-KLEIN 1998: 78). Een deel komt onder de hoede van de kerk
in christelijke xenodochia.

Legerartsen zijn verantwoordelijk voor de medische verzorging van de
troepen (SAMAMA 2017 en BREITWIESER/HUMER/POLLHAMMER/ARNOTT
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2018); deze omvat snelle therapeutische maatregelen in acute situaties
evenals de latere curatieve behandeling en nazorg van de soldaten. Voor
een vorm van ‘revalidatie’ brengen soldaten soms een periode door in een
kuuroord. In oorlogstijd bestaat het takenpakket van de artsen vooral uit
wondverzorging en chirurgie (JACKSON 1988: 112-137). Een arts die in het
leger verantwoordelijk is voor de wondverzorging, wordt met medicus
aangeduid, net als een soldaat die als medisch assistent (miles medicus)
helpt (ISRAELOWICH 2016 en SCARBOROUGH 1969: 66-75). Een van Asclepius’
beide zonen, Machaon, wordt beschouwd als de klassieke vertegenwoordiger
van de Homerische arts, omdat hij al als chirurgijn beschreven wordt (scH.
HOM. Il. 15.515 en STEGER 2000: 32).

Het is verwonderlijk dat er geen afzonderlijke militair-geneeskundige
werken uit de oudheid bekend zijn, met uitzondering van SAMAMA (2017) voor
Griekenland en BREITWIESER/HUMER/ POLLHAMMER/ARNOTT (2018) voor
Rome. BERNINI/KAISER (2019) beschrijven bewijsmateriaal hiervan op papyrus
uit de Romeinse periode. Er ontwikkelt zich geen specifieke oorlogschirurgie;
de verwondingen van soldaten worden door algemene chirurgen verzorgd.
Celsus vermeldt de behandeling van wonden, bloedingen en ontstekingen,
de verwijdering van vreemde voorwerpen en projectielen en de amputatie
van ledematen (CELS. Art. 5.26.21-24, 7.5.1-5 en 7.33.1-2). Op sommige plaatsen
staan specialisten klaar voor bijzondere gevallen, zelfs voor dieren zijn vaklui
(mediciveterinarii) beschikbaar, onder andere voor muildieren (molumedicus),
vee (pecuarius) en paarden (equarius) (LORENZ 2000:190 f.).

BLIQUEZ (2015) geeft een uitgebreid en actueel overzicht van chirurgische
instrumenten uit de Griekse en Romeinse periode. Hij bewijst dit met
archeologische vondsten en getuigenissen uit literaire bronnen. De titel van
zijn boek, ‘The Tools of Asclepius’, is wat misleidend, omdat de toepassing
van chirurgische ingrepen in Asklepieia omstreden is (111.5.1).

De artsen behandelen niet alleen de gewonden, maar kunnen tijdens
de chirurgische ingrepen het menselijk lichaam verder bestuderen en
hun anatomische kennis, die ze voornamelijk opdoen door de sectie van
dieren, verfijnen (SELINGER 1999: 30 f.). Naast gewonde soldaten en verwonde
gladiatoren zijn reizigers die door rovers zijn overvallen favoriete studie-
objecten van artsen (CELS. Pr. 43). Tot slot kunnen artsen hun vakkennis
uitbreiden door onbekende genezingsmethodes te bestuderen in regio’s van
het groeiende Romeinse Rijk waar ze door hun activiteiten terechtkomen
(WESCH-KLEIN 1998: 50).

Omdat er ook niet-medische groepen werkzaam zijn in de genezings- en
gezondheidssector is het soms moeilijk een duidelijke grens te trekken
tussen aan de ene kant deze masseurs, ziekenverzorgers en producenten of
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handelaars van pijnstillende middelen en geneesmiddelen en artsen aan de
andere. In zijn historisch overzicht van de geneeskunde (29, 1-27) vermeldt
Plinius ook de latpaieimtixny), geintroduceerd door Herodicus uit Selymbria
(PLIN. Nat. 29.4 en 4.47). Bij deze kunst staat gymnastiek centraal. Herodicus
wijt ziektes aan een verkeerde levenswijze en raadt daarom zweetbaden,
krachtig wrijven en gymnastiek aan. Plinius de Jongere wordt ziek in 97 n.Chr.
en wordt met succes behandeld door de Egyptische vrijgelatene Harpocras.
Uit dankbaarheid krijgt deze het Egyptische en Romeinse burgerschap.
Harpocras’ therapie omvat zalven, olién, wisselbaden en diéten en behoedt
zo Plinius voor erger. Bij de aanduiding van de latpaieintyg als homeopaat
door SCHUMACHER (2o001: 217) kunnen we vraagtekens zetten, omdat hier
begrippen uit de natuurgeneeskunde en homeopathie gecombineerd worden.

De tweede niet-medische groep vormen de ziekenverzorgers (capsarii/
vmypételg). Deze zijn moeilijk te identificeren, aangezien met capsarius/
UMY péTyg vaak een speciale dienaar wordt aangeduid (SCHUMACHER 2001:
215). Het probleem doet zich voor bij beide begrippen. Over het algemeen
kunnen we ervan uitgaan dat dnypéteig als assistent zalf mengen of verban-
den en spalken aanbrengen. De exacte bijdrage van een dergelijke capsarius/
UTMpéTyg aan het genezingsproces blijft onduidelijk. In het Romeinse leger
wordt melding gemaakt van capsarii die de verzorging doen (GUMMERUS
1932: 14). Als ze bij de militaire gezondheidsdienst zitten, kunnen capsarii
zich bijscholen tot medici (WILMANNS 1995: 118 f.).

Tot slot vormen de producenten en handelaars van pijnstillende middelen
en geneesmiddelen een niet-medische groep. Ze worden onder andere
aangeduid met de volgende begrippen: aromatarii, myropolae, pharmaco-
polae, pigmentarii, seplasiarii, thuriarii, unguentarii. Bij de verkoop van hun
producten geven ze hun klanten ook advies, waardoor ze in de genezings- en
gezondheidssector een essentiéle rol spelen — om advies te geven, moeten
vanzelfsprekend eerst de klachten geanalyseerd worden. In bepaalde
gevallen is het onduidelijk welke kruiden ze verkopen en hoe omvangrijk
hun medisch takenpakket is (KORPELA 1987: 21). In lijsten met medische
producten op Griekse papyrusteksten, zoals inventarissen van drogisterijen
en apothekers, zijn veel goede aanwijzingen te vinden (RICCIARDETTO 2013).
Van de pappaxonwiat weten we dat ze niet alleen medicijnen verkopen,
maar ook ziektes behandelen (DIOD. 32.11.2.). Sommigen verkopen ook
cosmeticaproducten (OV. ars 2.489, PETRON. 102.5; 126.2 en MART. 3.3.1).
Omdat ze onder vuur worden genomen door artsen (GAL. De fasc. 434,
770 K.), kunnen we ervan uitgaan dat patiénten hen raadplegen en ze door
artsen als concurrenten worden beschouwd. Toch is er bewijsmateriaal
dat beide groepen ook met elkaar samenwerkten (SCRIB. LARG. comp. 122).
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111.1 Mythe en genezingscultus rond Asclepius

Van elke god en heros die daartoe door zijn bovenmenselijke kracht in staat
is, wordt verwacht dat hij ziektes geneest, al concentreert de genezingscultus
zich maar op een paar (CROON 1986 en JAYNE 1925). Bijvoorbeeld Apollo, die
in de Ilias met een pijl een epidemie veroorzaakt, waar hij na de verzoening
weer een einde aan maakt (KRUG 1993: 149 en KORNER 1929: 36-38). Uit ana-
tomische votieven blijkt welke goden als genezers worden vereerd. Door hun
beschermende en helpende functie zijn dat vooral Heracles en de oriéntaalse
Zeus uit de keizertijd. Door hun zorg rondom geboortes en voor kinderen gaat
het om vrouwen zoals Demeter en Kore, Eileithyia en Artemis, daarnaast
ook Minerva, Juno en Carmenta, de godin van geboorte en bronnen. Aan
deze geboortegodinnen worden vooral votieven van lichaamsdelen, zoals
vrouwenborsten en geslachtsdelen, geschonken (FORSEN 1996:134-144). De
inscripties op deze reliéfvoorstellingen geven weinig informatie, behalve
dan hetlichaamsdeel, de naam van de schenker en van de god voor wie het
offer bedoeld is (FORSEN 1996: 133-159, COMELLA 1986/1981 en TABANELLI
1962). De votieven tonen wel de overheersende pathologie, aangezien de
zieke lichaamsdelen worden afgebeeld, ofwel omdat ze zijn genezen, ofwel
om goddelijke bescherming voor ze te vragen (TURFA 1994). Demeter en haar
dochter Kore worden als eenheid vereerd (FORSEN 1996: 142-144). Volgens
de mythe wordt Heracles door Asclepius in het Spartaanse heiligdom van
Demeter van Eleusis verborgen om zijn wonden te genezen (PAUS. 20.5).
De opvatting van HUPFLOHER (2000: 56 f. met 1G 623), met name dat het
heiligdom van Eleusis een gezondheidscentrum was, gaat mij te ver. Eleithyia
is dé geboortegodin bij uitstek, maar wordt ook vereerd om haar zorgen om
oudere kinderen en haar helende krachten (FORSEN 1996: 135).

Een van de plaatselijke heroén is Amynus, die sinds de zesde eeuw v.Chr.
als genezende heros, later als god wordt vereerd. Hij heeft een eigen heiligdom
op de zuidelijke helling van de Areopagus in Athene (FORSEN 1996: 146).
Hij houdt het kwaad op afstand en beschermt mensen tegen ziekte. In het
Amyneion in Athene werden talloze votiefreliéfs gevonden, die wijzen op
een cultus voor Amynus, maar ook voor Asclepius en Hygieia (KRUG 1993:
148). In Eleusis wordt een zekere Oresinius, in Marathon en Rhamnous
een zekere Aristomachus vereerd (ANECD. BEKK. I 262.16 en 263.11). Achter
deze beide namen verbergt zich de heros Iatros, naar wie vaak alleen met
zijn functionele titel wordt verwezen (GRAF 1998: 245, PARKER 1997: 176 f.
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en SCHNALKE 1990: 9 f.). Amphiaraus uit Boeotia wordt in Rhamnous en
Oropos vereerd als een van de genezende heroén, maar aan hem worden
geen votieven met lichaamsdelen geschonken (KRUG 1993: 153-155). Hij kon
zieken in een droom genezen en had een klein heiligdom in Athene, in de
buurt van het Hephaisteion.

Apollo Medicus is in Rome zeker vanaf 433 v.Chr. wijdverspreid. De
godinnen Ceres en Diana bereiken vanuit Sicilié via Magna Graecia Rome
(NUTTON 1999b: 1110 f.). Onder de genezingscultussen, verspreid over Rome
en zijn groeiende rijk, vallen vooral die rond Heracles, Serapis en Asclepius
op. Net als Asclepius behoort Heracles tot een jongere generatie goden.
Beiden staan dicht bij de mensen en kunnen hen bevrijden van het kwade:
Asclepius geneest ziektes, Heracles bevrijdt het land van monsters die
mensen kwellen. Lucianus verwerkt deze aspecten satirisch in gesprekken
tussen goden: zo klaagt Heracles bij Zeus dat Asclepius hoger op de ladder
staat dan hij (Luc1ANUS. Dial. deor. 13). De verering tijdens een gemeenschap-
pelijk feest, ‘Cwtnpia xat 'HpaxAeia’, bewijst dat deze cultus ten tijde van
Eumenes 11 (197-159 v.Chr.) in Pergamon geintroduceerd wordt (SCHEER
1993: 141 f.). Dat weten we door een inscriptie in het asklepieion (AvP viL3
nr. 3): prins Athenaeus, de jongere broer van Eumenes 11 en Attalos 11, wordt
op dat festival geéerd als agonothetes. 'HpaxAeia is een feest ter ere van
Heracles, Zwtnpla een feest ter ere van Asclepius. Zwtvp was in Pergamon
een gebruikelijke naam voor Asclepius (OHLEMUTZ 1940: 156).

Heracles is voor de Grieken en Hercules voor de Romeinen het stereotype
van een heros: een mens die door zijn daden onsterfelijk wordt en bijna
overal aanbeden wordt (FORSEN 1996: 149 f. en BURKERT 1979: 78-79). In een
Heracles-tempel in Hyettos in Boeotia, in Messina op Sicilié of in Geronthrai
in Laconia: overal vinden zieken genezing dankzij Heracles. Ook in de
thermale bronnen van Aidepsos op Euboea wordt Heracles vereerd (STRAB.
9.4.13).

In de vroege Ptolemaische periode krijgt Serapis als nieuwe god een
plaats naast de bekende en gerespecteerde Isis. De Isis-cultus behoort
tot de mysteriereligies, tijdens de keizertijd een van de meest levendige
uitingen van het religieuze leven (MERKELBACH 2001, CHRIST 1995: 568 e.v.
en VIDMAN 1970). Het is de uitdrukking van een religieuze, culturele en
politieke synthese van Egyptische en Griekse tradities. Serapis verenigt de
Egyptische goden Osiris, Apis, Amun en Re in zich en wordt gelijkgesteld met
de hoogste wezens in andere religies, zoals Zeus. De nieuwe Serapis-cultus
sluit aan bij de Griekse traditie van Eleusis door Isis gelijk te stellen met
Demeter, en bij de Bacchische mysterién door Osiris en Serapis op gelijke
voet te plaatsen met Dionysus. Egyptische mythes en riten worden hiermee
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gecombineerd. Het cultuurbeleid van Ptolemaeus I en 11 maakt de oprichting
mogelijk van Isis- en Serapismysterién in het hele oostelijke Middellandse
Zeegebied. Dit is een van de succesvolste resultaten van de ontmoeting
tussen Grieken en Egyptenaren (ASSMANN 2000).

De belangrijkste reden dat Asclepius zo’n vooraanstaande positie genoot
onder de genezende goden is ten eerste de genezingscultus rond Asclepius
als kern van een religieuze geneeskunde in het Avondland (SCHNALKE
1990: 7 f.) en ten tweede de niet te verwaarlozen bijdrage daarvan aan de
medische verzorging in de oudheid. Over het aspect van de genezingscultus
in de religieuze geneeskunde is men het grotendeels eens, maar de genees-
kundige praktijk in de context van de genezingscultus werd tot nog toe niet
onderzocht. Daarbij valt op dat in de genezingscultus vaak ziektes worden
behandeld waarvoor de gangbare medische methodes, die we kennen uit
overgeleverde vakliteratuur uit die tijd, niet (meer) geschikt waren (GRAF
1998: 243 f.).

Het belang van de genezingscultus is, zoals GRAF terecht opmerkt, nauw
verbonden met de mythe. Elk heiligdom is een centrum van mythes en een
plaats vol rituelen (GRAF 1992b: 159 en in het algemeen BURKERT 1972: 39-45).
Asclepius is van vaderszijde een halfgod, in de late zesde eeuw v.Chr. klom
hij op van heros tot god (HOM. Il. 2.731f; 4.194; 219, HES. Frg. 125, PIND. Pyth.
3.5 ev., EUR. Alc. 3 f. en 122 e.v.). Volgens de mythe werd zijn vader, Apollo
(HoM. Hymn. 16), ge€erd als zender en genezer van ziektes. In de Ilias stuurt
Apollo met zijn pijlen een plaag (Acipds) en geneest de Grieken weer nadat
ze hem tot bedaren brengen door rituele handelingen (HOM. Il. 1.42-53; 314
f. en 467-474) tijdens een groots offerfeest met eten, drank, dans en lofzang.
De beschreven reiniging is niet zozeer een hygiénische maatregel, maar
eerder het cultisch reinigen van een misdrijf (LEVEN 1997a: 17). Volgens een
andere overlevering wordt de bevolking van Rome in 433 v.Chr. getroffen
door een ernstige epidemie en hoopt men deze af te wenden door een tempel
op te richten ter ere van Apollo (LIV. 4.25.3 f. en 4.29.7). In 431 v.Chr. wordt
deze tempel op het Marsveld aan Apollo gewijd, hier wordt Apollo Medicus
vereerd (HAEHLING VON LANZENAUER 1996: 18 en BECHER 1970: 214-216).

Door zijn sterfelijkheid en dood behoort Asclepius tot de heroén (ov. fast.
6, 743 eV, DIOD. 4.71.1-4, KRUG 1993: 122 €n VLASTOS 1948: 274) en pas door zijn
heroisering ontstaat er een genezingscultus (FARNELL 1921: 234-279), die zich
vanuit Epidaurus verspreidt over het Middellandse Zeegebied met vertak-
kingen tot in het Gallisch-Germaanse gebied, en met een bloeiperiode vanaf
de vierde eeuw v.Chr. De mythe rond Asclepius begint bij Homerus, het begin
van het ‘werk rond de mythe’. BLUMENBERG (1979/1971) beschrijft in zijn boek
Arbeit am Mythos hoe het cultuurhistorische aanvaardingsproces op gang
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komt bij het lezen van een mythe die deel uitmaakt van een literaire traditie.
Hij geeft een overzicht van aanvaarding, citering en transformatie door de
tijd heen en presenteert deze als receptiegeschiedenis van de mythologie. De
verschillende varianten van de mythe zijn samengevat in de laat-hellenistische
synthese van Diodorus (DIOD. 4.71.1-3 en STEGER 2000: 31-38). In zijn werk
baseert Diodorus zich op mythografen: Asclepius is de zoon van Apollo en
Coronis. Sinds zijn geboorte beschikt hij over bijzondere vaardigheden en
scherpzinnigheid, vol overtuiging leert hij de kunst van het genezen om
mensen te helpen. Hij ontdekt tal van middelen die hij kan inzetten voor de
gezondheid van mensen. Een van zijn gaven is dat hij zelfs hopeloos zieken
kan genezen. Door dergelijke prestaties oogst Asclepius overal bewondering:
hij heeft sindsdien de reputatie doden tot leven te kunnen wekken.

Maar Asclepius wordt niet overal met applaus ontvangen. Omdat het
aantal doden door zijn toedoen aanzienlijk vermindert, doet Hades bij Zeus
zijn beklag over Asclepius. Zeus veroordeelt Asclepius en bestraft hem in zijn
woede met een bliksemschicht (zie EUS. Pr. Ev. 2.2.34 en LUCIAN. Peregr. 4).
Door zijn daden overtreedt Asclepius de regels en maakt hij mensenlevens
langer dan de biologische norm. Deze gewaagde stap moet Asclepius met
de dood bekopen, waarna hij in zijn heiligdommen wel wonderen kan
blijven verrichten. Hij verruimt zijn handelingsmarge met een epifanisch
element en neemt tegelijk afstand van de activiteit van zijn zoon Machaon,
die nog de vroege Asclepius symboliseert. Machaon wordt door Homerus
(Il. 2.732) beschreven als wondarts, terwijl aan Asclepius’ tweede zoon,
Podalirius, eerder inwendige geneeskunde toegeschreven wordt (CORDES
1991). Diodorus’ werk sluit af met de vaststelling dat Apollo uit wraak de
Cyclopen laat doden, omdat zij de bliksemschicht voor Zeus maakten. Zeus
op zijn beurt straft hiervoor Apollo door hem een mens te laten dienen. Tot
zover de mythe over Asclepius.

De Asclepiuscultus verspreidt zich vanuit Epidaurus, waaruit ook beide
iconografische basistypes uit de eerste helft van de vierde eeuw v.Chr.
afkomstig zijn. Een eerste is de Asclepius met baard, die rechtop staat en
leunt op een staf met slang (afb. 3). Dat ‘Giustini-type ontstaat rond 380
v.Chr. (MEYER 1994: 26 e.v., MEYER 1988 en NEUGEBAUER 1921). In deze pose
lijkt Asclepius te rusten; zo belichaamt hij nabijheid en aandacht voor de
aanbidder. Een tweede type is de zittende Asclepius met een kronkelende
slang onder zijn troon. Dat is terug te brengen tot een cultisch beeld in het
Asklepieion van Epidaurus, door Thrasymedes in 370 v.Chr. gebeeldhouwd
(Athene, Nationaal Archeologisch Museum 173, 1330, 1338, 1339).

PAUSIANUS (2.27.2) vertelt dat het cultisch standbeeld uit goud en ivoor half
zo groot is als de Olympische Zeus in Athene (reconstructie door IAKOVIDIS
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Afb. 3. Asclepius, Giustini-type.

1985:131). De god zit op een troon met een stafin zijn hand, de andere hand
houdt hij boven een slangenkop. Op de grond ligt een hond (LORENZ 2000:
211-214). Op de troon zijn de daden van helden uit Argos weergegeven, zoals
het gevecht van Bellerophon met Chimaera en hoe Perseus de kop van



42 ASCLEPIUS

Afb. 4. Votiefreliéf: Asclepius en zijn familie bij aanbidders.

Medusa afhakt. Een kopie van dat standbeeld staat op de achterkant van
drachmen uit Epidaurus; het hoofd van Apollo met een lauwerkrans siert
de voorkant ervan (FRANKE 1969, 62 f. afb. 2). Beide attributen, een slang
en een staf, komen telkens terug in de genezingscultus rond Asclepius.
De kronkelende slang rond een staf staat in de Grieks-Romeinse oudheid
symbool voor Asclepius, de god van de genezing. In de renaissance komt
dat symbool terug (SCHOUTEN 1967), maar wordt de band met Asclepius
langzaam losser en wordt het een algemeen symbool voor geneeskunde en
farmacie (afb. 1-10 bij STEGER 2000: 21-25). Naast de slang en de stafis ook de
tempelslaap een terugkerend element in votiefreliéfs. Deze afbeeldingen van
genezingen tonen Asclepius alleen of begeleid door zijn familie, meestal door
Hygieia, de verpersoonlijking van gezondheid. Zoals Asclepius Aesculapius
wordt, wordt Hygieia Valetudo en later Salus (SOBEL 1990 en LORENZ 1988:
2 f.). Aesculapius is afgeleid van de Griekse variant Aischklapios, een oude
vorm van de naam uit Epidaurus. Twee inscripties op het Tibereiland in
Rome vermelden deze oude vorm Aiscolapio (CIL VI 4.4, 30482 en 30846).
Als augusteische god krijgt Aesculapius het attribuut ‘Augustus’ (AE 1993:
1221). De etymologie van de naam Asclepius zelf blijft onduidelijk (krRUG
1993: 122 en STEGER 2005a: 15).

Een votiefreliéf uit de eerste helft van de vierde eeuw v.Chr. (afb. 4) toont
een groep mensen, die devoot en met geheven handen een rij goden tegemoet
treedt. Op de bodem kruipt een offervarken. Asclepius staat aan het hoofd
van de rechter groep goden. Hij is weergegeven op de bekende wijze, met
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baard, mantel en staf. Hij wordt gevolgd door Hygieia, op de achtergrond,
en zijn zonen Machaon en Podalirius. Daarna komen zijn dochters Iaso,
Akeso en Panakeia. Zij worden in de familie opgenomen rond het einde van
de vijfde eeuw v.Chr,, als de situatie wat kalmeert na de onlusten door de
Peloponnesische oorlog (BENEDUM 1990: 225). Ook Hygieia treedt pas later
tot de familie toe (STAFFORD 1998: 163-170, DE LUCA 1991 en SOBEL 1990). In
tegenstelling tot Asclepius’ echtgenote Epione ligt genezing haar wel na aan
het hart (PAUS. 2.4.5 en 2.27.6). In de cultus wordt Hygieia gezien als dochter
van Asclepius, maar ze wordt bijna op gelijke voet met haar vader vereerd.
In veel beeldhouwwerken staat ze naast haar vader Asclepius, zoals in de
belangrijke groepen van Skopas van Paros in Gortys (Arcadié) en Tegea (PAUS.
8.28.1en 8.47.1). Soms wordt Asclepius ook bijgestaan door dienaars van het
heiligdom of door familieleden van de zieke (LEY1997 en HOLTZMANN 1984),
waarbij Asclepius dan meestal naast het ziekbed staat. Een votiefreliéf uit
Athene toont hoe Asclepius een vrouw geneest (votiefreliéf van Pireaus,
Mus. inv.nr. 405 en KRUG 1993 fig. 57). Opvallend is dat er geen soortgelijke
votiefreliéfs uit Epidaurus bewaard zijn gebleven, waardoor men vermoedt
dat de afbeeldingen daar anders waren. In de tweede eeuw n.Chr. breidt de
familie in Pergamon nog uit met een kindfiguur, Telesphorus (PAUS. 2.11.7).
Zijn naam betekent ‘hij die tot een goed einde brengt’, wat als het programma
van de Asclepiusgeneeskunde opgevat kan worden. Vaak staat Telesphorus
aan de voeten van de god, zoals bij de laat-hellenistische Asclepius uit Kos
(atb. 5) uit de derde eeuw n.Chr. en op een gemme (Hannover, Kestner
Museum nr. K 1674 en KRUG 1993: 125 fig. 52b).

De kindfiguur ziet eruit als een dwerg, gehuld in een kapmantel. Een
koperen muntje uit de stad Synaos (Frygi€) uit de derde eeuw n.Chr. toont
aan de voorkant het hoofd van Asclepius en aan de achterkant een kind in
een kapmantel: Telesphorus, de begeleider en helper van Asclepius (FRANKE
1969: 64 afb. 14). Slangen, staf en tempelslaap zijn typische attributen van
een heroscultus. In de Asclepiuscultus komen ze vanaf de late vijfde eeuw
v.Chr. voor op standbeelden, beeldjes, votiefreliéfs, munten en gemmen.
Bij de vroege Asclepius zijn deze attributen nog niet aanwezig (BENEDUM
1990: 214).

Het belangrijkste en beroemdste heiligdom van Asclepius bevindt zich
in Epidaurus, in een hooggelegen dal negen kilometer ten zuiden van het
antieke Epidaurus (HENNING 1989, IAKOVIDIS 1985: 127-155, TOMLINSON
1983, CHARITONIDOU 1978, PAPACHATZIS 1978 en BURFORD 1969). De oudste
overblijfselen dateren uit de late zesde eeuw v.Chr., waardoor dit heiligdom
beschouwd kan worden als de feitelijke bakermat van de Asclepiusverering
(STEGER 2000: 33 f., BENEDUM 1996 en KRUG 1993: 128 f.). De dichter Isyllus
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Afb. 5. Asclepius met Telesforus aan zijn linkerkant.

lokaliseert de geboorteplaats van Asclepius hier (1G 1v21.128 en VLASTOS 1948:
275 £)). In 395 n.Chr. plunderen de Goten Epidaurus en in 426 n.Chr. eindigt
de geschiedenis ervan, wanneer Theodosius 11 het heidense heiligdom laat
sluiten. Tussen 1879 en 1928 wordt de plaats onder leiding van Panagiotis
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Kavvadias blootgelegd. Sinds 1948 zijn Franse archeologen en de Griekse
archeologische dienst er werkzaam (plan in HART 2000: 56).

Apollo wordt vereerd in de heiligdommen van Delfi, Delos en Paros en
Asclepius krijgt er een eigen heilig gebied. De mythische zoon van Apollo
kan ook in Epidaurus aanhaken bij de vroegere traditie van de plaatselijke
godheid, Apollo Maleatas. Op de berg Kynortion, twee kilometer ten zuid-
oosten van het Asklepieion, werden prehistorische overblijfselen gevonden
die wijzen op een eigen cultusdomein van Maleatas (TOMLINSON 1983: 22
met voetnoten 13 en 92-94).

Niet alleen in Epidaurus, maar ook in Korinthe en Kos wordt bij de
verspreiding van de Asclepiuscultus aansluiting gezocht bij de vroegere
Apollocultus. In de tweede helft van de vijfde eeuw v.Chr. is de verering
van Asclepius ten slotte zo stevig ingeworteld dat de cultus zich vanuit
Epidaurus begint te verspreiden (LECOS/PENTOGALOS 1986 en TOMLINSON
1983). Het merendeel van de later opgerichte Asklepieia is tot op heden
nog niet onderzocht, aangezien er nauwelijks archeologische opgravingen
plaatsvonden. RIETHMULLER (2005) en MELFI (2007) hebben het beschikbare
materiaal verzameld.

Vaststaat dat slechts weinig heiligdommen zo groot waren als Epidaurus.
Door deze vooraanstaande positie ligt hier waarschijnlijk de wieg van de
Asclepiuscultus. Voor de architectonische vormgeving van latere filialen
wordt het heiligdom op Kos algauw een voorbeeld (COARELLI 1986: 7 f.).
HART maakte een degelijk semi kwantitatief overzicht van de geografische
verspreiding en verdeling van de Asclepiuscultus (afb. 6): heiligdommen van
Asclepius werden opgericht in Delfi, Sicyon, Korinthe en op het eiland Egina.
Het Asclepiusheiligdom in Delfi had geen tempel en bevond zich achter
het schathuis van de Atheners, aan de voet van het tempelterras. Ook de
Apollocultus is uitgesproken aanwezig in Delf1 en trekt tal van aanbidders
(KRUG 1993: 156). Tijdens de vijfde eeuw v.Chr. vervangt de Asclepiuscultus
de Apollocultus in Korinthe (KRUG 1993: 142-145, LANG 1977 en WEGNER 1961:
979). De beschrijving van Pausanias over Korinthe is beknopt, aangezien
de stad in 146 v.Chr. op bevel van Lucius Mummius vernietigd wordt en
er voor Pausanias nog maar weinig te zien is (PAUS. 2.4.5). Het heiligdom
in Korinthe wordt in 396 n.Chr. door de inval van de West-Goten onder
leiding van Alarik volledig verwoest. Het Asklepieion in Egina wordt ook
door Atheners bezocht (ARISTOPH. Vesp. 122 f.), van deze plaats zijn echter
geen archeologische bewijzen gevonden.

Met medewerking van afgezanten uit Epidaurus wordt in 420 v.Chr. de
cultus van Asclepius naar Athene overgebracht (1G 1v2 41). Daar zijn de
werkzaamheden al in volle gang om voor Asclepius een eigen heiligdom op
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Afb. 6. Verspreiding van de Asclepiuscultus volgens HART (2000).
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te richten. Tot het zover is, wordt Asclepius ondergebracht in het Eleusinion
(SEG 25.226 en WICKKISER 2008: 62-72). Misschien had een Atheense aanval
op Epidaurus in 430 v.Chr. al tot doel Asclepius en zijn cultus naar Athene
te brengen (THUC. 2.56.4, PLUT. Per. 35 en MIKALSON 1984: 220). De reden
om de cultus te verplaatsen is niet zozeer politiek van aard, maar eerder
economisch Agemotiveerd: een Asklepieion brengt veel geld in het laatje
(GARLAND 1992: 123 f.). Een bijkomende reden is dat de Atheense burgers
zich op dat moment de rampzalige epidemie (Aotpdg) en de gevolgen ervan
nog levendig herinneren. Deze epidemie brak uit in de zomer van 430 v.Chr.
(THUC. 2.47.2 f)) en hield aan tot de zomer van 428 v.Chr. (THUC. 3.87.1f.). Ze
dook een tweede keer op in de winter van 427/426 v.Chr. en duurde toen tot
de winter van 426/425 v.Chr. (MIKALSON 1984: 217 f.). Deze epidemie kost
in vijf jaar tijd het leven aan een kwart tot een derde van de hele Atheense
bevolking (HORSTMANSHOFF 1992: 53 en LEVEN 1991).

In de toenmalige medische vakterminologie betekent ‘Aotuds’ een
ziekte waarvoor niemand veilig is (HIPPOKR. Flat. 6.97 L.). Details over de
ziekte vinden we alleen in antieke bronnen, bijvoorbeeld bij Thucydides,
die overwegend de symptomen beschrijft (THUC. 2.9 f.). Het begrip ‘pest’
voor deze epidemie — zoals bij MEIER (1999) — is problematisch, aangezien
hiermee vandaag een infectieziekte bedoeld wordt, veroorzaakt door
de ziekteverwekker Yersinia pestis. Door de benaming ‘pest’ zou men
algauw kunnen denken dat het bij de epidemie rond 430 v.Chr. gaat om
de besmettelijke ziekte die we vandaag ‘pest’ noemen. Voor een dergelijke
retrospectieve diagnose waarschuwt LEVEN (2004 en 1997a: 13-15) terecht in
zijn overzicht van de geschiedenis van infectieziektes. Recente genetische
onderzoeken van het mazelenvirus, dat lange tijd de verdachte was van de
Atheense epidemie, tonen aan dat de ziekteverwekker daarvoor te jong is
(MANLEY 2014). Tot nu toe konden sommige mogelijke ziektes wel worden
uitgesloten, maar geen konden definitief bevestigd worden. Ongetwijfeld
leiden de angst en de herinnering aan de gevolgen van de epidemie in Athene,
en de religieuze overtuiging van de goddelijke oorsprong hiervan, tot de
preventieve maatregel om Asclepius te verwelkomen (AUFFARTH 1995:
342-347, GARLAND 1992: 116-135 en SMARCZYK 1984: 245 e.v.).

Nog voor de Siciliaanse Expeditie werd in 416/415 v.Chr. het Asklepieion
op de zuidelijke helling van de Acropolis in Athene, boven het theater van
Dionysos, in gebruik genomen. In die periode zijn er ook bewijzen van de
genezingscultus in de Griekse gemeenschappen in Egypte, hetzij zelfstandig
in steden als Alexandria, Philadelphia, Oxyrhynchus, Hu en Menshiyeh,
hetzij samen met de heiligdommen voor de Egyptische god van genezing,
Imhotep, zoals in Saqqara, Deir el-Bahri, Deir el-Medina en Phila. Hoewel
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beide goden, Asclepius en Imhotep, veel overeenkomsten vertonen (qua
oorsprong en taken), mogen we hen niet te snel gelijkstellen (RUTTIMANN
1986: 65-69, WILDUNG 1975, P. 0XY. 1138 en 1381 met TOTTI-GEMUND 1998).
Maar voor Deir el-Bahri vond EAJTAR (2006) epigrafisch bewijsmateriaal
in inscripties en op ostraka; hij concludeert dat de Griekse gemeenschap
Imhotep identificeert met Asclepius.

Uit de eerste helft van de vierde eeuw v.Chr. is het heiligdom van Pergamon
het opvallendste voorbeeld. Meer details over de oprichting zijn overgeleverd
door PAUSANIAS (2.26.8 met RADT 1999: 25 en 220-242). Archias, de zoon van
Aristaechmus, zou de Asclepiuscultus in Pergamon geintroduceerd hebben
(MULLER 2011: 254-259). Hij is de eerste prytaan van Pergamon, een welgesteld
en invloedrijk man. Tijdens een jachtpartij in het Pindasosgebergte loopt
Archias een wond op, die tijdens een kuur in Epidaurus geneest. Uit dankbaar-
heid zou hij van daaruit de cultus van Asclepius meegebracht en in Pergamon
geintroduceerd hebben. Munten uit Pergamon getuigen van het grote belang
van Asclepius (KRANZ 2004 en FRANKE 1969: 63). Terwijl in de vijfde en vierde
eeuw v.Chr. Apollo als voornaamste god van de stad op de munten voorkomt,
domineert Asclepius vanaf de vierde eeuw tot in de keizertijd (AGELIDIS 2011:
174-183). Het verband tussen keizercultus en devotie voor Asclepius garandeert
de Asclepiuscultus een veilige positie tot op het einde van de oudheid. Pas in
de zesde eeuw n.Chr. wordt hier een christelijke kerk gebouwd.

In het midden van de vierde eeuw v.Chr. volgen vestigingen in het
oostelijke deel van de Egeische Zee. In Delos staat een Asklepieion buiten
de stad, aan de zuidwestelijke kust van het eiland (KRUG 1993: 156 f.). De
vertegenwoordigers van de wetenschappelijke geneeskunde sui generis, de
Asclepiades, volgen de traditie van de artsen van Kos. Op Kos bevindt zich
ook een Asklepieion; maar uit de vroege periode hiervan zijn nauwelijks
resten overgebleven (INTERDONATO 2013 en KRUG 1993: 159-163). De eerste
tastbare aanwijzingen voor een Asklepieion dateren van 411 v.Chr., wanneer
een aardbeving op het eiland Kos enorme vernielingen aanricht. De stad
wordt weer opgebouwd en krijgt een Asklepieion, dat in 366 v.Chr. voltooid
wordt. Het heiligdom wordt bijna drie kilometer ten zuidwesten van de stad
gebouwd, in een heilig bos met cipressen. Het is tot de verwoesting door een
aardbeving in 511 n.Chr. in gebruik. Tussen 1902 en 1904 wordt het Asklepieion
door de Duitse archeoloog Rudolf Herzog (1871-1953) blootgelegd. Tijdens de
bezetting door Itali€ zetten Italiaanse archeologen tussen 1912 en 1947 de
opgravingen voort. In 1928 vindt een restauratie plaats. Het moderne beeld
van genezingstherapieén op Kos wordt beinvloed door het Asklepieion. De
recentste publicatie over de archeologie van het Asklepieion op Kos is van
INTERDONATO (2013).
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Het eiland is van cruciaal belang voor de geschiedenis van de antieke
geneeskunde. Hoewel een hele generatie artsen van dit eiland komt, is
de verhouding tussen hippocratische artsen en de Asclepiuscultus en
-geneeskunde nog onduidelijk, zoals SCHNALKE (1990: 19) constateert.
WICKKISER (2008) noemt wel contact tussen artsen en Asklepieia uit de vijfde
eeuw v.Chr., maar kan dat niet echt concretiseren. SCHALKNES antwoord
is gedeeltelijk houdbaar: voor de begindagen van de geneeskunde is het
moeilijk om duidelijke bronnen over deze relatie te evalueren, maar voor
de keizertijd lukt dat beter. Op basis van een reliéf gewijd door een arts gaat
KRUG (1993: 152) uit van een goede relatie tussen het Atheense heiligdom
en de artsen in de keizertijd; hij past dat ook toe op Kos (KRUG 1993: 163).
KRUG volgt hier duidelijk HERZOG (1899/1931), die stelt dat de artsentraditie
op Kos de echte asclepische tempelgeneeskunde weerspiegelt, maar kan
deze stelling niet echt bewijzen.

Andere vestigingen bevinden zich in Bithynié, vooral het heiligdom van
Prusa ad Olympum is het vermelden waard en beschikt bovendien over
oude, zwavelhoudende thermale baden (KRUG 1993: 185 en voorts Asklepieia
in EDELSTEIN/EDELSTEIN 1945: 406-429). Uiteindelijk dringt Asclepius ook
door tot de invloedssfeer van de Feniciérs. Zij identificeren hem met de
Fenicische godheid Eshmun, aan wie in Sidon een tempel uit de vierde eeuw
v.Chr. gewijd is (zie ook de verering in de Eshmun-tempel in Carthago ter
ere van Asclepius bij STRAB. 17.3.4). Een inscriptie bewijst dat Asclepius in
die periode in de tempel van Sidon wordt vereerd (MCCASLAND 1939: 222).
Ook andere vondsten laten zien dat Asclepius tot de Fenicische cultuur is
doorgedrongen. STRABON (16.2.22) verwijst bijvoorbeeld naar een heilig bosje
van Asclepius bij de Tamyrus-rivier tussen Berytus en Sidon en PAUSANIAS
(7.3.14) laat een inwoner van Sidon verklaren dat zij Asclepius en Apollo
beter begrijpen dan de Grieken.

Voor het einde van de vierde eeuw v.Chr. zijn er bijna 200 cultusplaatsen
voor Asclepius gedocumenteerd (SCHNALKE 1990: 16 e.v.). In zijn monografie
over Asclepius wijdt HART (2000: 165-182) een heel hoofdstuk aan de vraag
hoeveel Asklepieia er in totaal waren. Hij heeft de secundaire literatuur
geanalyseerd en geeft de resultaten overzichtelijk in tabelvorm weer: hij telt
513 locaties. WALTON (1965) komt op een totaal van 368 locaties, waarvan
165 alleen zijn af te leiden door de vermelding op munten. De verschillende
aantallen hebben vooral te maken met de criteria van een Asclepiusheilig-
dom. HART (2000) neemt bijvoorbeeld ook uitgebreid muntmateriaal uit
afgelegen streken in aanmerking. SCHAFER (2000: 261) vermeldt voor de hele
oudheid 411 heiligdommen van Asclepius, maar laat open hoe hij aan dat
getal komt. Tot slot telt RIETHMULLER (2005: 75 f.) 159 cultusplaatsen op het



50 ASCLEPIUS

Griekse vasteland; daarbuiten stelt hij 192 asklepieia met zekerheid en 44
onzekere locaties vast. Buiten het Griekse gebied heeft RIETHMULLER (2005:
85) het, op basis van de lijst van WALTON (1965), in totaal over 409 plaatsen
met zekerheid en 77 onzekere cultusplaatsen voor Asclepius.

Aan het begin van de derde eeuw v.Chr. komt er een vestiging in Rome
(LIV. 10.47.7 en OV. Met. 15.622-744). Net zoals bij de introductie van Apollo
Medicus wordt ook de genezingscultus van zijn mythische zoon, Asclepius,
na een epidemie naar Rome overgebracht (HAEHLING VON LANZENAUER
1996:18-24, KRUG 1993: 163-165, GRAF 1992b: 160-167, DE FILIPPIS CAPPAI 1991,
ROESCH 1982, BECHER 1970: 217-228, SCARBOROUGH 1969: 66-75 en KERENYI
1956: 4-16). Rome is in oorlog met de Samnieten wanneer in 293 v.Chr. enkele
senatoren op aanwijzing van de Sibyllen naar Epidaurus gestuurd worden,
aangezien Latium geteisterd wordt door een uiterst besmettelijke ziekte
(BIRABEN 1996: 377 f.). Epidemieén worden gezien als een straf van de goden
voor menselijk falen. Aan orakels, mirakelmannen én -vrouwen wordt advies
gevraagd om de ontstemde god tot bedaren te brengen (HORSTMANSHOFF
1992). Bij hun terugkeer uit Epidauraus hebben de senatoren een slang bij
zich, die ze in de Tiber uitzetten. De slang glijdt het water in en bepaalt de
cultusplaats van de Asclepiusverering door op het Tibereiland aan land te
kruipen. Bij deze culturele transfer symboliseert de slang Asclepius en zijn
genezingscultus. Dat blijkt ook uit het gegeven dat het dier per kar naar
Athene en Sicyon wordt meegenomen, per schip naar Epidaurus Limera
en naar Rome en tot slot naar Pergamon (SCHNALKE 2005, CLINTON 1994
en HAFNER 1990). Een Romeinse medaille uit het midden van de tweede
eeuw n.Chr. herinnert aan deze gebeurtenis (afb. 2). Het bronzen medaillon
toont de aankomst van de Asclepiusslang in Rome, het Tibereiland met
een brug en een boot. Asclepius ontvangt persoonlijk zijn slang, die vanuit
Epidaurus naar het Tibereiland werd gevaren. Als verwijzing naar de tocht
over zee krijgt het eiland de vorm van een stenen schip (afb. 7 en PFEFFER
1969: 22-27 en 98-102). Stroomafwaarts op de punt van het Tibereiland
bevinden zich nog resten van een in steen nagemaakt antiek schip (KkRAUSS
1944). Het Insula Tiberina is met twee bruggen, de Pons Fabricius en de
Pons Cestius, met het vasteland verbonden. Het eiland staat op een stevig
fundament, dat tegelijk de bodem van het schip vormt. Bij de boeg bevindt
zich de tempel van Asclepius, achteraan een tempel van Jupiter. Op de
oorspronkelijke linkerkant van de boeg is nog een reliéf zichtbaar met de
buste van Asclepius en naast hem de slang, die om een staf heen kronkelt
(afb. 9). Op het Tibereiland is de geneeskundige traditie tot op vandaag
behouden: in 1582 sticht de Orde van de Hospitaalbroeders van Sint Johannes
de Deo er een ziekenhuis, dat nog steeds bestaat.
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Afb. 7. Schematische weergave van het Tibereiland.
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Men bouwt op het Tibereiland een cultusplaats voor Asclepius, wiens
heiligdom in 291 v.Chr. ingewijd wordt. De cultus wordt uitgevoerd op
dezelfde wijze als in de grote heiligdommen in Griekenland en Klein-Azié
(FEST. p. 268 L.). Al in de tweede eeuw v.Chr. genieten Asclepius en Apollo
hetzelfde aanzien als de Romeinse godin Salus (L1V. 4.37.2). Dat bewijst dat bij
de zoektocht naar een nieuw, religieus houvast de Romeinen overtuigd waren
van de genezende en reddende functie van Asclepius en deze uitstekende
vertegenwoordiger van de Griekse genezingsgoden opnemen in de Romeinse
staatscultus (LIV. 10.47.7, VAL. MAX. 1.8.2, OROS. 3.22.5 f. en BECHER 1970: 219
f.). Dat markeert meteen ook het eigenlijke begin van de geneeskundige
geschiedenis in Rome.

Het Tibereiland wordt algauw een toevluchtsoord voor zwakken en zieken.
Meesters brengen hun verzwakte en dus niet hardwerkende slaven naar het
eiland (KRUG 1993: 164) en ook de armsten krijgen in het asklepieion ‘asiel.
Dat slaven op het eiland toegelaten worden, bewijst dat hun medische
verzorging gratis was. Claudius vaardigt een wet uit waardoor slaven die in
het heilige gedeelte op het Tibereiland vrijgelaten zijn, die vrijheid mogen
behouden (SUET. Claud. 25.2, DIOD. 60.29.7 en DIG. 40.8.2). Meestal zijn de
keizers verantwoordelijk voor deze genezingscentra (ZIETHEN 1994: 178
met opm. 38 £.), hoewel ze zelf nauwelijks notie nemen van het plaatselijke
Asklepieion. Net als de welvarende kringen in Rome richten zij voor medische
consultaties hun blik eerder op Griekenland of Klein-Azié, bijvoorbeeld
op Pergamon of Abonuteichus (Ionopolis) in Paphlagonié (STEGER 2005a,
NUTTON 2004, 282 f. en BECHER 1970: 243). We kunnen niet achterhalen
welke andere aanbidders het Tibereiland bezoeken.

De cultus van Asclepius breidt zich in de loop van de keizertijd vanuit
zijn oorsprongsgebied steeds verder uit (HAEHLING VON LANZENAUER 1996:
24-27). Sinds de eerste eeuw n.Chr. zijn er bewijzen van de cultus in Palestina,
verbonden aan de thermale warmwaterbronnen bij Tiberias. Munten uit
Tiberias, gedateerd op 99 n.Chr. en 108 n.Chr.,, tonen aan de ene kant de
buste van Trajanus en aan de andere kant Hygieia, die met de Asclepius-
slang bij een bron zit (MC CASLAND 1939: 224). Uit de vondsten kunnen we
niets afleiden over eventuele genezende activiteiten. Op het einde van de
eerste eeuw n.Chr. en het begin van de tweede eeuw n.Chr. laat Antoninus
Pius munten slaan, waarop Asclepius en Hygieia samen afgebeeld worden
(KRANZ 2010: 71-91 en MCCASLAND 1939: 225). Sinds de Severische dynastie
vormen Aesculapius en Salus, alias Hygieia, een vast onderdeel van de
keizerlijke muntslag (FRANKE 1969: 66). Zonder haar typische attributen of
in het gezelschap van Asclepius is Hygieia op munten en in beeldhouwwerk
moeilijk te identificeren (KRANZ 2010: 71 f.). Tot ver in de keizertijd heeft
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Hygieia geen afzonderlijke cultus (RIETHMULLER 2005: 11 253), maar deelt
ze bijvoorbeeld in Pergamon een tempel met Asclepius (KRANZ 2010: 93).

Vanaf de tweede eeuw n.Chr. kent de cultus een bloeiperiode, die RUT-
TIMANN (1986) in zijn religieus-historische proefschrift uitvoerig onderzoekt
en waarbij hij dieper ingaat op de invloed op het vroege christendom. De
uitbreidingen sinds keizer Trajanus en de — zeker voor Klein-Azié aan-
toonbare — permanente aanwezigheid van Asclepius of Aesculapius op
gouden, zilveren en bronzen munten van Romeinse keizers zeggen veel
over het belang van de cultus (KRANZ 1990: 130 en FRANKE 1969: 66 f.). De
redenaar Aelius Aristides zegt in zijn Romeinse redevoering, uitgesproken
voor keizer Antoninus Pius, dat alle steden in Griekenland bloeien onder
Romeins gezag (ARISTID. or. 26.94-96). Langs de kustlijn en in het binnenland
worden veel steden door de Romeinen gesteund. Aristides vergelijkt de
Romeinse ijver en inzet voor de Grieken met de zorg die pleegouders hun
pleegkinderen geven. Hoewel de redevoering van Aristides een verheerlijking
is en details overdreven worden — wat nu eenmaal bij het genre van een
lofrede hoort — gaat het erom dat de provincies onder Romeins bestuur
groeien en bloeien. Ook al vergelijken de Grieken het heden steeds met het
glorieuze verleden en zijn ze zich bewust van materiéle en politieke leemtes
(URSIN 2014: 56-60), plukken in het bijzonder de steden in Klein-Azié de
vruchten van het euergetisme van de keizers en de lokale elites, waardoor
ze een economisch en cultureel opbloeien. Tijdens verre reizen brengt keizer
Hadrianus zelfs een bezoek aan Klein-Azié. In 124 n.Chr. komt hij voor het
eerst in de provincia Asia en tijdens zijn tweede grote reis, die hij in 128
n.Chr. begint, doet hij weer Klein-Azié aan. Tijdens deze ondernemingen
laat Hadrianus graag zien hoezeer het hele rijk hem aan het hart ligt (LE
GLAY 1978). Achaia en Klein-Azié profiteren van zijn weldaden, zoals de
stichting van steden, bouwwerken en andere steun (PAUS. 1.5.5; 1.20.7 en
1.36.3). De bewoners danken hem met inscripties en munten, die blijk geven
van een propagandistische en ideologische inslag (CHRIST 1995: 319-321).
Interessant én opvallend zijn de inspanningen van Hadrianus om in zijn
religieus beleid de verschillende bevolkingsgroepen tot één overheersend
godsbeeld te brengen (KRANZ 1990: 125 f.). Als geen andere Romeinse keizer
slaagt Hadrianus erin godsdienst doelgericht in te zetten voor zijn eigen
politieke belangen.

Het heiligdom in Pergamon wordt sinds het einde van de eerste eeuw
n.Chr. grondig verbouwd en gesteund (ZIEGENAUS 1981), zoals blijkt uit
bewaarde wijgeschenken uit die periode (KRUG 1993: 166, KRANZ 1990: 134 f.
en HABICHT 1969). De senatoren L. Cuspius Pactumeius Rufinus (HALFMANN
1979, nr. 66) en A. Claudius Charax (HALFMANN 1979, nr. 73 en HABICHT
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1959/60) doen forse schenkingen aan het Asklepieion. Rufinus wijdt de ronde
tempel van Zeus aan Asclepius Soter (ARISTID. hier. log. 4.28. GAL. De anat.
admin. 2.224 f. K. en PETSALIS-DIOMIDIS 2010: 194-202) en Charax draagt bij
aan de propylon van het Asklepieion (HABICHT 1969, nr. 141).

In Pergamon wordt een eigen reeks munten geslagen met Asclepius,
Telesphorus en een omphalos (KAMPMANN 1992/3: 42 en in het algemeen over
de Asclepiusmunten uit Pergamon KRANZ 2004: 98-131). AELIUS ARISTIDES
(hier. log. 2.10; 3.23 en 4.16) vermeldt een standbeeld van Telesphorus in de
tempel van Hygieia, die in de keizertijd altijd samen met Asclepius vereerd
wordt (KRANZ 2010: 110-162). De betekenis van de omphalos — een ronde,
indrukwekkende bol onderaan de mantel van Asclepius — is omstreden (HER-
RMANN 1959). Volgens een overtuigende theorie verwijst de omphalos naar
Asclepius als heros, aangezien hij een duidelijke band heeft met de doden- en
heroscultus. Bij de munten gebruikt men in Pergamon het Amelung-type
van Asclepius, ook bekend door een standbeeld dat Hadrianus aan deze
plaats schenkt (KRANZ 1990: 130 f.). Vanaf het late hellenisme is Asclepius
in verschillende vormen op Klein-Aziatische munten te vinden, al wordt
vanaf Hadrianus het nieuwe Amelung-type populairder dan de bestaande
types en verspreidt het zich snel in Klein-Azié (KAMPMANN 1992/3 en KRANZ
2004: 38). Het is duidelijk dat dit Asclepiustype een bijzondere rol speelt in
het religieuze beleid van keizer Hadrianus (AMANDRY 1993). De muntslag uit
zijn eerste regeringsjaren getuigt van zijn politieke programma voor vroom-
heid, eendracht, gerechtigheid, vrede binnen en buiten de landsgrenzen,
eensgezindheid en tot slot het streven naar een gouden tijdperk (BmMcC 111
278, nr. 312, pl. 52.10 en RIC 136). Later sluit Antoninus Pius zich met zijn
beleid hierbij aan. Er groeit een stadscultuur met nieuwe tempels, hallen,
straten, gymnasia, thermale baden en havens (JONES 1971 en DRAGER 1993).

Naast de groep artsen die duidelijk bij de genezende sector horen (11.3)
en de groep niet-artsen, die hier ook toe gerekend kunnen worden (11.5),
drukken magie en religie hun stempel op deze branche. Het religieuze
leven in het Romeinse Rijk is tolerant en ruimdenkend met betrekking
tot polytheistische principes. Het geloof is gebaseerd op theocratie en er is
voldoende ruimte voor voortekens, magie en wonderen (CHRIST 1995: 564
e.v.). Door de toenemende invloed van de magische wereld kan Alexander
van Abonuteichus zich profileren als profeet en zich voordoen als verte-
genwoordiger van de god Glycon. Deze god is de ‘nieuwe Asclepius’, voor
hem worden orakels en mysterién opgericht. In de tweede helft van de
tweede eeuw n.Chr. verspreidt deze cultus zich snel over Klein-Azié, Thracié
en Rome en handhaaft zich tot de derde eeuw n.Chr. (LUCIAN. Alex. 10
en STEGER 2005a: 8 f.). De Romeinse satirici kunnen hun spot voor deze
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ontwikkeling nauwelijks onderdrukken (1uv. 6.549 e.v.). Het verbaast dan
ook niet dat het magische concept van genezing een bijkomend element is
in de gezondheidssector.

Hoewel ‘Alexander’ van LUCIANUS (rond 180 n.Chr.) iets vertelt over de
genezingscultus en de Asclepiusverering, blijft de Asclepiusgeneeskunde zo-
als toegepast in het Klein-Aziatische Abonuteichus vrij onduidelijk (STEGER
2005a). LANGHOLF (1996) heeft aangetoond dat Lucianus’ medische kennis
voldeed aan de standaarden uit de keizertijd en dat hij interesse had voor
geneeskunde, maar lang niet het niveau haalt van de vakliteratuur uit die
tijd. Lucianus’ verhouding tot geneeskunde lijkt complex door de literaire
vorm die hij gebruikt. Hoewel hij zich concentreert op de ontmaskering van
Alexanders twijfelachtige vermogen om te orakelen (VICTOR 1997: 3 en 15),
kunnen we toch aspecten uit de medische praktijk uit zijn werk filteren
(LUCIAN. Alex. 22).

Todg 8¢ dmétpemey #) mpoltpemey, ¢ &v dueoy Edokev adtd eindlovre Tolg
3¢ Bepameiag mpolAeyev xal daltag, eldwg, Smep €v dpxH EQnv, ToMa xal
XPNTIua @dppaxa. udAloTta 3¢ eldoxipovy map’ adTd al xVTIDES, dxdmov Tt
dvopa TETAATUEVOV, Ex AlTroug dpxeiov guvTebelpévou.

Aan de ene adviseerde hij iets, aan de andere raadde hij dat juist af — net
wat volgens zijn inschatting beter was. Nog anderen schreef hij medische
behandelingen en diéten voor, want hij kende, zoals ik in het begin al
zei, vele nuttige remedies. Hij was fervent voorstander van zogenoemde
‘cytmides’, een verzonnen naam voor een versterkend middeltje uit

berenvet.

Hier ontbreekt nauwkeurige informatie over behandelingen en diéten.
Hoe kwam Alexander dan aan zijn medische kennis? Volgens Lucianus is
hij leerling van een onbekende man uit Tyana, die nauwe banden had met
de bekende wonderdoener Apollonius (LUCIAN. Alex. 5). Hierdoor staat hij
dicht bij de kwakzalverij uit zijn tijd, die Lucianus in zijn werk Philopseudeis
uitdrukkelijk veroordeelt. Over de verwantschap met een medische traditie
kunnen we verder niets concluderen. Lucianus geeft wel een aantal details
over de cultus in Abonuteichus: Alexander zou in een leeggemaakt ganzenei
een pasgeboren slang hebben verborgen en in de fundering van de tempel
gelegd hebben (LucIAN. Alex. 13). De cultus wordt dus niet zoals in 420 en
293 v.Chr. naar Athene en Rome gebracht, maar de slang wordt ‘geboren’ op
de plaats zelf. Het ei en de slang zijn welbekende attributen van Asclepius
(afb. 5 en SCHNALKE 2005).
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De magische opvattingen van genezing worden meestal in de sfeer van
de religieus-magische geneeskunde geplaatst (HOHEISEL 1995). We mogen
niet uit het oog verliezen dat in het dagelijkse leven religie en magie hand
in hand gaan en moeilijk van elkaar te scheiden zijn (ZIETHEN 1994: 175 en
PETZOLDT 1978). Dat geldt ook in de Griekse cultuur, waar elke Griekse god
genezende krachten bezit. Goede voorbeelden hiervan zijn Amynus, de heros
Iatrus, Aristomachus en zijn vader Amphiaraiis. De religieuze principes van
genezing kennen daardoor een lange geschiedenis (NUTTON 1999b: 1110 £.).
Uit het oude Babylon kennen we al magi, die zich beroemen op een lange
traditie van hun leer, net als bij vroeg-Griekse artsen (BURKERT 1984: 43 e.v.).

De magie was de kunst van de pdayo, die sinds de late zesde eeuw v.Chr.
onder deze naam bekend staan (GRAF 1996: 24-57). Het begrip is afkomstig uit
het Perzisch en duidt op een priester of op iemand die minstens betrokken is
bij religieuze kwesties (GRAF 1996: 24). Daarnaast bestaan de aanduidingen
xafdptatl voor reinigingspriesters en dyvptat voor bedelpriesters (HIPP.
Morb. Sacr. 2 (6.352 f. L.) en SERAFINI 2016). Magia en magus, tot slot, zijn
leenwoorden uit het Grieks, die bij Catullus en Cicero voor het eerst in de
Latijnse literatuur voorkomen (cIc. leg. 2.26 en CATULL. go). De toepassingen
van magie, zoals pathogene vervloekingen (defixiones) en amuletten tegen
ziektes, worden beschreven in Egyptische papyrusbronnen uit de keizertijd.
Een toverpop zou een epidemie veroorzaakt hebben (GRAF 1992a). Seksuele
stoornissen worden vooral aan magie toegeschreven (Ov. am. 3.7.27-29 en
GRAF 1996:128). De papyri omvatten verzamelingen met magische recepten
en rituele instructies voor de magiérs, van huisrecepten tegen hoofdpijn en
hoesten tot middeltjes voor hallucinerende dromen en voorschriften om
de woede van een leidinggevende te kalmeren of het hart van een vrouw
te veroveren. De Griekse ‘magische’ papyrusvondsten werden verzameld
door PREISENDANZ (PGM) en in een tweede oplage hernieuwd uitgegeven
door HENRICHS (1974). Een volledig overzicht biedt BRASHEAR (1995). Over
tovenarij in het oude Egypte tot in het vroege christendom in het algemeen is
de monografie van KAKOSY (1989) erg waardevol. De Griekse papyrusteksten
over medicinale magie werden gecatalogiseerd door DE HARO SANCHEZ
(2004), met updates op de website van CeDoPaL (http://web.philo.ulg.ac.be/
cedopal/papyrus-iatromagiques). Ook vervloekingstabletten (defixionum
tabellae) zouden een magische werking hebben: deze dunne plaatjes met
inscriptie zouden de gezondheid van de vervloekte persoon ook op lange
termijn aantasten (STAMATU 2005). Alle bewaarde vervloekingstabletten
uit de oudheid werden bij het TheDeMa-project (Thesaurus Defixionum
Magdeburgensis) aan de Otto-von-Guericke-universiteit in het Duitse
Magdeburg geregistreerd in een database.


http://web.philo.ulg.ac.be/cedopal/papyrus-iatromagiques
http://web.philo.ulg.ac.be/cedopal/papyrus-iatromagiques
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Plinius beschouwt magie als een combinatie van geneeskunde, religie
en astrologie:

natam primum e medicina nemo dubitabit ac specie salutari increpsisse
velut altiorem sanctioremque medicinam, ita blandissimis desideratis-
simisque promissis addidisse vires religionis, ad quas maxime etiam
nunc caligat humanum genus (...).

Evenmin zal iemand in twijfel trekken dat [magie] in eerste instantie uit
de geneeskunde is voortgekomen en, onder het mom de gezondheid te
bevorderen, heimelijk is binnengeslopen als een meer verheven en heilige
vorm ervan; en zo heeft zij haar hoogst verleidelijke en welkome beloften
aangevuld met de macht van de godsdienst, waarover de mensheid ook
nu nog altijd het meest in het duister tast (...). (PLIN. nat. 30.2)

Hij maakt een onderscheid tussen goede en doeltreffende geneeskundige
praktijken, die hij medicina noemt, en slechte en arrogante magia, die
hooghartig en op het goddelijke gebaseerd is. Helemaal consequent is Plinius
niet: als alle andere pogingen mislukken, adviseert hij magorum remedia
(STANNARD 1987). Hij vindt dat magische tussenkomst in twee gevallen
toegelaten is: ten eerste bij onverwachte en onverklaarbare ziekte en dood,
ten tweede bij professioneel falen (GRAF 1996: 151). Zo zouden amuletten
nuttig zijn bij epilepsie, koorts, tand- of hoofdpijn en pijnlijke ledematen,
waar Libanius steeds last van had (KOTANSKY 1991). In beide gevallen is er
geen verklaring met rationele argumenten, waardoor magie een kans krijgt.

De magische activiteiten van magiérs en wonderbaarlijke genezers staan
los van de overige geneeskundige methodes (HIPPOKR. Morb. Sacr. 1. SOPH.
Ai. 581 f. ULP. Digest. 50.13.3 en KUDLIEN 1988/1983), al is het bij bepaalde
handelingen moeilijk om de grens te trekken (LLOYD 1979). Aan de ene kant
zijn veel artsen goed op de hoogte van astrologie (PTOL. Tetr. 16 f., HEPH.
Astr. praef. (Egypte) en CAT. COD. ASTROL. GRAEC. 5.4.172.7-12 (Cod. Vatic.)),
en aan de andere kant voeren magi medische taken uit (PLIN. Nat. 29.53;
29.68 en LUCIAN. Alex. 5 f.).

Aan de joodse bevolking wordt over het algemeen veel geheimzinnigheid
en magie toegeschreven. Naast joodse artsen zijn ook joodse gebedsgenezers
actief, die gelinkt worden met de joodse wonderdoenende rabbi’s. KUDLIEN
(1985) gaat in zijn onderzoek in op de primaire niet-joodse gebieden van
het Romeinse Rijk, met uitzondering van Judea en Palestina. ALLAN (2001)
verdiept zich in de status en functie van artsen in het oude Israél tot 70
n.Chr,, vooral in de afbakening tussen religie en magie. In de late oudheid
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wordt de vervlechting tussen geneeskunde en religie duidelijk: een joodse
— of christelijke — geestelijke kan arts zijn (JACOBOVITS 1959: 239-241). Het
verbaast dan ook niet dat er vaak geen onderscheid gemaakt wordt tussen
beide groepen (APUL. apol. 43 en LUCIAN. Alex. passim), hoewel er sinds
de eerste eeuw n.Chr. wel een theoretisch verschil wordt gemaakt (PLIN.
nat. 30.1 e.v. en APUL. apol. 43). Magi nemen in de gezondheidssector een
bepaalde positie in en voeren vooral rituele handelingen uit, net als tovenaars
in primitieve culturen. In tegenstelling tot een normale cultus, wat bijna
altijd een groepsaangelegenheid is, voert een magiér zijn ritueel geisoleerd
uit. De vraag is of dat ook geldt voor het cultusaspect van de geneeskunde
(GRAF 1996: 204).

Biechtinscripties uit de eerste tot derde eeuw n.Chr., gevonden in Klein-
Azié, bewijzen magisch-religieuze geneeskundige opvattingen. PETZL (1994)
heeft hier bronnen van verzameld en van commentaar voorzien. Biecht-
inscripties zijn een uitdrukking van cultische zuiverheid. Ze geven eerder
inzicht in medische elementen, dan een specifiek en uniform geneeskundig
concept (CHANIOTIS 1995). Naast het gebruikelijke gebed en offer vormen
ze een verdergaande, eigen uiting binnen een cultus (GRAF 1998: 246). De
meeste van deze bronnen zijn lokaal en hebben een typisch religieus karak-
ter. CHANIOTIS (1995) wijst erop dat deze inscripties de aanwezigheid van
medische kennis in afgelegen gebieden van Klein-Azié belichamen. Soms is
er duidelijk een dualisme tussen geneeskundige en goddelijke elementen. De
typische vereerder voelt zich ziek omdat hij een god ongunstig heeft gestemd.
Dat causale verband tussen ‘zonde’ en ziekte geldt ook voor genezing en
gezondheid. Ziekte is het gevolg van een zonde — daarom is het bekennen van
die zonde de voorwaarde om te genezen (VON SIEBENTHAL 1950). KUDLIEN
(1978) vindt in de door EDELSTEIN/EDELSTEIN (1945) verzamelde iamata van
Asclepius niets dat wijst op gedwongen bekentenissen. Deze zouden typisch
zijn bij het opbiechten van zonden. Dat weerhoudt KUDLIEN (1978: 4-6) ervan
de kenmerkende volgorde zonde-ziekte-straf-biecht aan de Asclepiuscultus
toe te schrijven. In de iamata vinden we geen vermeldingen van een zonde
of van een biecht. Bij de opkomst van het christendom zetten theologen deze
relatie naar hun hand door een verband te leggen tussen ziekte en zonde.
In de plaats van menselijke geneesmiddelen komen gebed en biecht (Jak.
5,14-16). Miraculeuze genezingen, zoals overgeleverd in hagiografieén, gaan
verder dan gebed en biecht. Gregorius van Tours beschrijft bijvoorbeeld
hoe diaken Theudomeris door een wonder opnieuw kan zien (GREG. TUR.
Mart. 2.19).

Biechtinscripties uit Frygié en Lydié vermelden vaak gynaecologische
problemen en ofthalmologische aandoeningen. Uit een heiligdom van
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de plaatselijke goden Anaitis en Men Tiamu in de buurt van Kula is een
voorbeeld van een oogziekte bewaard gebleven (PETZL 1994: 10-21 nr. 70). Het
gaat om een stele met punttop van wit marmer, met akroterion en tapgat,
met van links naar rechts de afbeelding van twee borsten, een rechterbeen
met voet op een rand en een paar ogen. Eronder lezen we de inscriptie:
‘De toorn van de godin Anaitis en van Men Tiamu kon door deze offers
getemperd worden. Hoewel de oorzaak en ontvanger van deze toorn niet
nader genoemd worden, toont de afbeelding de lichaamsdelen die er het
slachtoffer van zijn. Gezichtsverlies is een typische straf van de goden, maar
ook een neurologische pathofysiologie met een moeizaam ziekteverloop,
waarbij noch een snelle genezing, noch een snelle dood te verwachten is.
In zo'n geval kan alleen een god helpen. Het uitblijven van goddelijke hulp
wordt gezien als bijkomende straf voor de zondaar. Hoewel dit voorbeeld
geen medische informatie geeft, getuigt het wel van een plaatselijke gene-
zingscultus in de keizertijd. Soms lijkt men zich veiliger te voelen bij een
god dan bij een andere vertegenwoordiger van gezondheidsdiensten.

De Asclepiuscultus brengt de exclusiviteit van het christendom in
gevaar (HAEHLING VON LANZENAUER 1996: 3 e.v. en RENGSTORFF 1953). De
relatie tussen de Asclepiuscultus en het christendom wordt besproken in
diverse bijdragen, verzameld in DAL COVOLO/SFAMENI GASPARRO 2008.
RUTTIMANN (1986: 128-178 en 179-211) wees aan de hand van devotionalia
al op de invloed van de Asclepiuscultus op het vroege christendom in de
tweede eeuw n.Chr. De Adoptiefkeizers bevorderen het christendom door
hun tolerante stijl op het vlak van stabilisering, uitbreiding en handhaving.
Sinds het verbond tussen de keizercultus en de Asclepiusdevotie vormt de
genezer Asclepius een reéel gevaar voor het christendom. Jezus Christus
wordt als uitvoerder van wonderen en als miraculeuze genezer een rivaal
van Asclepius (VON STADEN 1998). Opvallend is dat het mythische leven
van Asclepius veel gelijkenissen vertoont met het leven van Christus. Een
essentiéle overeenkomst is de gewelddadige dood van beide mannen, wat de
basis vormt voor het vertrouwen dat in hen gesteld wordt (STEGER 2000: 37 en
BECHER 1970: 249-255). Eusebius twijfelt aan de goddelijkheid van Asclepius
en beschouwt hem eerder als menselijk wezen (EUS. Pr. Ev. 3.14.13 en LEVEN
1987: 142 ev.). Tot in de late oudheid is in afbeeldingen een gelijkenis vast
te stellen tussen Asclepius en Christus (KRUG 1993: 128).

De enorme verspreiding van heiligdommen vormt het grootste obstakel
voor het christendom. In Laconia, bijvoorbeeld, is het aantal tempels voor
Asclepius indrukwekkend (WIDE 1973:182-186). Alleen al in Sparta zijn be-
wijzen van vier heiligdommen: Asclepius Cotyleus op de weg naar Therapne
(PAUS. 3.19.7), de vereringsplaats ‘bij de Agiaden’ (PAUS. 3.14.2), de tempel
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voor Asclepius Agnitas (PAUS. 3.14.7) en het beroemde heiligdom naast
Booneta (PAUS. 3.15.10). Uit de derde eeuw n.Chr. wordt Pomponia Callistonice
vermeld, een priesteres uit het heiligdom van Asclepius Schoinatas in Helos,
aan de zuidkust van Laconia (1G 602.10 f. en HUPFLOHER 2000: 81-84). Zeker
tijdens de keizercrisis’ van de derde eeuw n.Chr. (WITSCHEL 1999 en STROBEL
1993) is er veel toeloop naar de Asclepiusheiligdommen.

In het najaar van 214 n.Chr. verblijft keizer Caracella in Pergamon om te
genezen van een ziekte, die hij in Nicomedia heeft opgelopen (HEROD. 4.7.1;
4.8.3; 4.10.1-11. SHA Carac. 6.1-6, CASS. DIO 78.15.2-6 en ROBERT 1973/1978).
Naar aanleiding van dat bezoek laat hij de Asclepiustempel in Pergamon
renoveren (PRICE 1984: 152 f.) en stemt hij ermee in Asclepius met omphalos
(en Telesphorus) — de weergave die we uit Pergamon kennen — als motief
voor de Romeinse muntslag te gebruiken. Tot ver in de tweede eeuw n.Chr.
speelt Asclepius in de keizerlijke muntemissies geen rol van belang (KRANZ
1990: 129 f. met opm. 21 en 145 met opm. 125), maar nu wordt Asclepius voor
het eerst op een gouden muntje afgebeeld; vlakbij zijn mantel zien we een
ronde gestalte, de omphalos. Een jaar later verschijnt op een muntemissie
met alle nominale waarden Asclepius samen met de omphalos en Telesforus
(MATTINGLY/CARSON/HILL 1975 1r. 148, 278-280, 291, 292-297). In deze setting
wordt Asclepius van Pergamon vereerd als deus Pergameus (MART. 11.16.2
en KRANZ 2004). Een jaar later, in 215 n.Chr., offert Caracalla in Aegeae
aan Asclepius — net als Alexander de Grote deed in Soloi (ARR. an. 2.5.5 en
CURT. 3.7.2). Na een succesvolle veldslag tegen de Ciliciérs in de omringende
bergen keerde Alexander terug naar Soloi. Daar kwam hij de belofte na
die hij op zijn ziekbed gedaan had. Hij bracht offers aan Asclepius van
Soloi, organiseerde een feestelijke processie met fakkeloptocht, atletiek- en
muziekwedstrijden (ROBERT 1973: 199 f.). Alexander kwam herhaaldelijk
in contact met Asclepius, zoals tijdens zijn veldtocht in Ekbatana (ARR.
an. 7.14.5 f.). Tot slot zijn er bewijzen van Alexanders wijgeschenken in
het heiligdom van Gortys (pAUS. 8.28.1). Caracalla is er politiek gezien zo
intensief mee bezig Alexander te evenaren dat we wel van een obsessie
mogen spreken (BIRLEY 1997:189 f.). Zijn gedrag in Alexandria in 215 n.Chr.
laat zien dat het hem menens is: daar wordt hij door de bevolking bespot
om zijn verering van Alexander. Uit wraak verzamelt Caracalla de jonge
Alexandrische rekruten die hij had willen meenemen en laat hen door zijn
eigen manschappen doden (CHRIST 1995: 622 f.).

Al sinds het late hellenisme bevindt zich in Aegeae een Asclepiusheilig-
dom (ZIEGLER 1994: 200). Door zijn geografische ligging speelt Aegeae een
cruciale rol als draaischijf tussen Syrié en Cilicié. Het Asclepiusheiligdom
daar is tot ver buiten de stadsgrenzen beroemd en moet niet onderdoen



DE PRAKTIJK VAN ASCLEPIUS 61

voor de grote vereringsplaatsen in Kos, Pergamon en Epidaurus (WEISS
1982: 198 e.v.). De stad verbindt de traditie van de Griekse en de Romeinse
Alexander. Omdat Keizer Severus Alexander wordt vereerd in Aegeae krijgt
de stad de bijnaam ‘Alexandroupolis’. Ook daar werden er devotionalia
gevonden. Een inscriptie op een altaar uit Aegeae, gedateerd op 238 n.Chr.,
benadrukt de toewijding aan de vergoddelijkte Severische keizers, waarbij
Alexander met naam wordt vermeld (WEISS 1982). Deze aanbidding omvat
de beide belangrijkste goden van de stad, Asclepius en Hygieia, die ook
op andere monumenten van het Aegeae uit de keizertijd worden vereerd
(ROBERT 1973: 101). Alexander Severus bezoekt de stad en het Asklepieion
persoonlijk en verstrekt de stad de titel van neokoros. Binnen de provinciale
keizercultus betekent de toekenning daarvan dat Aegeae nu, naast Tarsus
en Anazarbus, de vestigingsplaats is van een provinciale keizerlijke tempel
met alle bijhorende inrichtingen, inclusief de agones (HERZ 1997). De neokoria
wordt onderdeel van de stadstitel en de muntslag, twee manieren om zichzelf
te presenteren. Munten van Aegeae bewijzen de hechte band van bepaalde
keizers met de stad en in het bijzonder met het Asclepiusheiligdom. Munten
van keizer Valerianus tonen een keizerbuste met een slangenstaf. De keizer
wordt zo weergegeven als enorme aanbidder van Asclepius van Aegeae,
zowaar met de attributen van de god. Op andere munten staat Severus
Alexander, opnieuw als keizerlijke buste met Asclepius’ attributen. Opvallend
genoeg dragen de munten voor Severus Alexander pas vanaf 231/232 n.Chr. de
neokoros-aanduiding. Daaruit kunnen we opmaken dat het verstrekken van
de neokoria in Aegeae verband houdt met het bezoek van Severus Alexander.
Ook de munten die een link leggen tussen Severus Alexander en Asclepius
zijn terug te brengen tot de periode waarin de neokoros aan Aegeae wordt
verstrekt. Het Asclepiusheiligdom lijkt daarom tegelijk de neokoros-tempel
van Aegeae te zijn geweest. Het heiligdom van Asclepius kent een lange
traditie en is invloedrijk, waardoor de promotie tot neokoros-tempel geen
aanleiding geeft tot discussies. Onder Decius, die in zijn religieuze beleid
traditionele cultussen bevordert (ZIEGLER 1994: 199, 201-204), komt de
goede verhouding tussen de keizer en Asclepius duidelijk tot uitdrukking
in de bijnaam van Aegeae: Asklepioupolis — en niet, zoals voor de hand
ligt, Decianoi. Tijdens de keizercrisis’ van de derde eeuw n.Chr. genieten
Asclepius en zijn genezingscultus duidelijk veel aanzien, in tegenstelling
tot de christelijke traditie die — zoals we lezen bij Eusebius, Origenes en
Celsus —Asclepius niet meer als primus inter pares beschouwt, maar als
prominente vertegenwoordiger van heidense cultussen. Door doelgericht
Asclepius te vereren, voert keizer Decius een religieus beleid waarin zijn
vijandelijke houding ten opzichte van het christendom overduidelijk tot
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uiting komt (ZIEGLER 1994: 204 ). De bevoorrechting van de Asclepiustempel
in Aegeae als supraregionaal heiligdom is een onmiskenbaar teken van dat
antagonisme. Ook de stad plukt de vruchten van deze keizerlijke sympathie,
zoals blijkt uit de uitstekende infrastructuur. De genezingscultus zelf is de
belangrijkste economische factor: steden met grote Asclepiusheiligdommen
verdienen hier namelijk veel geld mee (ZIEGLER 1994: 206). DREXHAGE (1981:
19-26) behandelt de verhouding tussen heidens-religieus leven en economi-
sche structuren. Omdat cultusplaatsen over het algemeen de economie van
een stad bevorderen, wijst CASTRITIUS (1973) erop dat deze commerciéle kant
van antieke religiositeit in gevaar komt door de onophoudelijke uitbreiding
van het christendom. Ook vanuit economisch standpunt zijn christenen
niet graag gezien, omdat hun opkomst de existentiéle basis van stedelijke
genezingscultussen ondermijnt (ZIEGLER 1994: 207 met opm. 102).

In deze moeilijke omstandigheden krijgt Asclepius het steeds harder
te verduren (TEMKIN 1991: 94 e.v.). Christus wordt voorgesteld als de ware
Verlosser en de échte arts (1UST. Mart. apol. 1.21 en TERT. nat. 2.14.13), terwijl
Asclepius wordt gehekeld als ‘op geld beluste arts’ (iatpog gAdpyvpos). Zo
wijst CLEMENS van Alexandria (Protr. 2.30.1 f.) erop dat christelijke artsen
geen geld (&vapyvpot) vragen voor hun diensten (KOETTING 1980: 204). De
artsen en wonderlijke genezers Cosmas en Damianus zouden tijdens de
christenvervolging onder Diocletianus net in Aegeae de martelaarsdood
gestorven zijn (ZIEGLER 1994: 210 met opm. 117) en daar in de derde/vierde
eeuw n.Chr. vereerd worden. Later is het de beurt aan de heilige Thalelaius,
een vermaard ziekengenezer in Aegeae (ZIEGLER 1994: 211 met opm. 12). Deze
situatie verklaart de opmerking van Eusebius wanneer keizer Constantinus
in 331 n.Chr. het heiligdom in Aegeae laat verwoesten: volgens Eusebius
geeft de keizer terecht de opdracht om ook deze tempel met de grond
gelijk te maken. Zo gehoorzaamt hij namelijk de rechtmatige God en ware
Verlosser (EUS. Vita Const. 3.56.1 f., ZIEGLER 1994: 207 f.,, LEVEN 1987: 152 {.
en ROBERT 1973: 188 e.v.). De vernietiging van een heidense tempel is het
tegenovergestelde van zijn houding ten aanzien van heidense cultussen en
heiligdommen. Bovendien lijkt het onmogelijk een prachtig gebouw met
dergelijke monumentale afmetingen zo snel af te breken. Nog geen jaar
eerder had hij zich in het nieuw opgerichte Constantinopel als sol invictus
gepresenteerd, waardoor het moeilijk voor te stellen is dat Constantijn aan
de ene kant op de voorgrond treedt als heidense godheid, in een door hem
opgerichte, nieuwe stad, terwijl hij aan de andere kant een hoog aange-
schreven heiligdom van een invloedrijke, heidense god laat verwoesten.
Tijdens zijn regeerperiode voert Constantijn een uitgesproken tolerant en
integratief religieus beleid: hij houdt vast aan heidense cultussen, maar
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steunt en bevordert het christendom (CLAUSS 1997b: 292-297). In zijn werk
doet Eusebius het voorkomen alsof Constantijn hierbij het advies van zijn
religieuze raadgevers heeft opgevolgd om zo een verdere polarisering tussen
Asclepius’ cultus en het christendom te voorkomen. Door de afbraak van het
heidense Asclepiusheiligdom in Aegeae wil Eusebius Christus als overwin-
naar afschilderen. Het gaat hier dus om christelijke propaganda, waarbij
Eusebius het christendom als superieur en waarachtig doet voorkomen ten
opzichte van de heidense religie (EUS. Pr. Ev. 5.1.15). Eusebius’ versie van
de feiten is daardoor niet geschikt om na te gaan op wiens initiatief het
heiligdom in Aegeae in 311 n.Chr. wordt afgebroken. ZIEGLER (1994: 208)
verklaart de verwoesting in de context van het politiecke en militaire conflict
tussen Constantijn en Licinius in de jaren voor 324 n.Chr. Omdat Licinius
het Oosten onder controle heeft, met Aegeae aan zijn zijde (L1B. or. 306),
wordt na Constantijns overwinning het Asclepiusheiligdom om religieuze,
politieke en sociaaleconomische redenen vernield. Dat is een doelgerichte
wraakactie van Christus’ volgelingen tegen de heidenen in Aegeae.

Toch betekent de vernietiging van het Asclepiusheiligdom in Aegeae
niet het einde van de Asclepiuscultus in Cilicié of de teloorgang van deze
genezingscultus in het Rijk. Een votiefinscriptie uit Epidaurus voor Asclepius
Aigeotes (355 n.Chr.) getuigt bijvoorbeeld nog steeds van een Asclepiuscultus
in Aegeae (1G 1v2 438 en ROBERT 1973: 193). Het dualisme tussen christen-
dom en heidendom is een constante factor in het religieuze leven van het
Romeinse Rijk. Het ontstaan van het christendom is een proces van lange
adem en het is te simplistisch om te stellen dat de ondergang van het heiden-
dom meteen begint na de opkomst van het christendom.

Bovendien beheersen conflicten tussen de christenen zelf en tussen
christenen en heidenen deze periode. De zoon van keizer Constantijn,
Constantius 11, heerst sinds de zomer van 353 n.Chr. over het hele rijk en
keert zich vastberaden af van de oude goden. Hij is een aanhanger van het
arianisme en voert een militante anti-heidense politiek. Daarvan neemt
hij afstand bij zijn bezoek aan Rome in 357 n.Chr. (AMM. 16.10.1-17), omdat
hij het Romeins-heidense verleden niet kan negeren. Zijn opvolger Julianus
raakt tijdens zijn studie filosofie volledig in de ban van het heidendom
(WIEMER 1997: 334 f.). Hij beschouwt de opkomst van het christendom en de
afkeer van heidense genezingscultussen als een rampzalige ontwikkeling.
Julianus Apostata (de Afvallige) concentreert daarom zijn inspanningen op
een herinvoering van het heidendom. Hij ziet het als zijn opdracht (vanaf
361 n.Chr.) als enige Augustus de hele wereld te bevrijden uit de klauwen
van het verkeerde geloof en in de veronderstelde juiste richting te dirigeren.
Julianus versterkt zijn inspanningen om het heidendom weer in te voeren
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door zich te laten leiden door de zonnegod sol invictus (TUL. epist. 111 Bidez).
Ook Apollo wordt vereerd als zonnegod, waardoor zijn mythische zoon
Asclepius er in die tijd goed voorstaat. Julianus’ omvangrijke hervormingen
passen binnen zijn religieus en cultureel beleid. Hij laat tempels van oude
goden restaureren of heropbouwen, geeft door christenen geconfisqueerde
landerijen terug en verbiedt de bouw van christelijke kerken. Hij creéert
een klimaat vol confrontaties, waardoor hij zowel interne christelijke span-
ningen als het conflict tussen heidenen en christenen aanwakkert. Julianus
zet alles op alles om de christelijke God te vervangen door een heidense.
Daarom moet ook de Asclepiuscultus uitgroeien van een individuele tot
een universele genezingsreligie. Julianus ziet in Asclepius de god die zijn
reddende rechterhand uitstrekt naar de hele wereld (ZIETHEN 1994: 185).
Wanneer Julianus in de zomer van 363 n.Chr. tijdens de Perzische veldtocht
sneuvelt, betekent dat meteen het einde van een geforceerd beleid om het
heidendom weer in te voeren. Geen enkele latere heerser voert nog zo'’n
beleid. Zelfs zijn rechtstreekse opvolger, Jovianus, is een christen en draait
de meeste religieus-politieke beslissingen van Julianus terug (AMM. 25.2.5 ).

Keizer Valentinianus, die na Jovianus’ dood (364 n.Chr.) de heerschappij
over het Westen krijgt, tolereert de heidense cultussen (AMM. 30.9.5), maar
zijn jongere broer Valens geeft de voorkeur aan een pro-christelijke houding.
Valens regeert in het Oosten en neemt in religieus-politieke kwesties dezelfde
houding aan als Constantius 11. Ook in deze tumultueuze tijden houdt de
Asclepiuscultus stand. Zo wordt bijvoorbeeld het heiligdom in Tarsus ook na
de dood van Julianus, tot aan keizer Valens, druk bezocht (L1B. op. 695; 706;
1286; 1300; 1303). Keizer Theodosius I maakt van het christendom op basis
van het concilie van Nicea de staatsgodsdienst van het Romeinse Rijk. In 380
n.Chr. vaardigt hij het Edict van Thessaloniki uit, waarmee hij de eenheid van
de christenen volgens de geloofsbelijdenis van Nicea wil versterken. Het Edict
wordt nog hetzelfde jaar tijdens het concilie van Constantinopel bekrachtigd
en het christendom wordt de staatsgodsdienst (COD. THEOD. 16.1.2). Hij
weigert de titel pontifex maximus, verwerpt traditionele cultussen en volgt
duidelijk een anti heidens beleid. In 392 n.Chr. vaardigt hij vanuit Milaan een
decreet uit aan de prefect van Rome, waarmee hij aan alle inwoners van het
Romeinse Rijk de uitoefening van een heidense cultus verbiedt. Zijn zoon
Arcadius laat later in het Oosten talloze heidense heiligdommen verwoesten
(COD. THEOD. 16.10.16). De eerste helft van de vijfde eeuw n.Chr. staat volledig
in het teken van het christendom. Toch speelt de Asclepiuscultus dan nog
eenrol van betekenis. Bij de oproep van keizer Justinianus in 529 n.Chr. aan
alle heidenen om zich tot het christendom te bekeren, is het heiligdom van
Asclepius in Ascalon (Fenicié) nog in gebruik. Proclus — een, of zelfs de laatste
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vertegenwoordiger van de Griekse filosofie in Athene — laat voor Asclepius
Leontuchus een hymne schrijven, die weliswaar niet bewaard is gebleven,
maar die we door indirecte overlevering kennen. Het Asclepiusheiligdom
bestaat dus nog steeds in de zesde eeuw n.Chr. Asclepius en zijn cultus
vormen een Grieks-Romeinse traditie die ook tijdens de overgangsfase
van de late oudheid naar de vroege middeleeuwen in stand blijft en de
herinnering aan de oudheid levendig houdt.

112 Plaats van de Asclepiuspraktijk

De relatie tussen religie en geneeskunde wordt in onderzoek omschreven
als religieus-magische geneeskunde, uitgevoerd door magiérs in genezings-
cultussen. Daarnaast zou een rationeel-wetenschappelijke geneeskunde
bestaan, gebaseerd op natuurobservatie en een logisch natuurbegrip. Er zijn
twee manieren om aan geneeskunde te doen: de rationaal-wetenschappelijke
manier, neergeschreven in vakliteratuur en met als grote namen Hippocrates
en Galenus en de (numineuze) religieus-magische geneeskunde, gebaseerd
op de almacht van de religie in de antieke leefwereld (SCHUBERT/HUTTNER
1999: 436, KRUG 1993: 120 e.v. en RUTTIMANN 1986). Beiden lijken niet met
elkaar te concurreren, maar eerder naast elkaar te bestaan als religieuze en
profane geneeskunde (SCHUBERT/HUTTNER 1999: 486 f.). Volgens STROHMAIER
(1996: 164 £.) gebeurt dat in harmonie. SCHAFER (2000: 264 e.v.) plaatst ze
echter tegenover elkaar. Daarbij neemt hij onvoldoende in aanmerking
dat geneeskunde, zoals die in het Corpus Hippocraticum beschreven is,
zeker niet beantwoordt aan de dagelijkse gang van zaken. Daardoor loopt
de vergelijking met de praktijken van Asclepius, die we kennen dankzij
inscripties, a priori mank.

Tot nog toe gaan we ervan uit dat beide vormen van geneeskunde vreed-
zaam naast elkaar bestonden, wat verbazingwekkend is. We moeten ons
kritisch afvragen in hoeverre de erg schematische indeling van verantwoor-
delijkheden, waarbij hopeloze gevallen aan Asclepius overgelaten worden,
juistis (laatst HART 2000: 89). Hetzelfde geldt voor de almacht van de religie
in de antieke leefwereld: ook die volstaat niet om het vreedzame samenleven
van beide parallelle vormen te verklaren. Is het niet eerder zo dat beide
schijnbaar uiteenlopende uitgangspunten met elkaar verstrengeld waren en
dus konden samengaan? SCHAFER (2000) probeert hiervoor argumenten te
geven (zie verder NUTTON 1995b: 4 met opm. 4). Een goed gedocumenteerd
voorbeeld zijn de publieke artsen in het klassieke Athene, die hun relatie tot
de genezingscultussen onderhouden door tweemaal per jaar aan Asclepius te
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offeren (1G 112 772). Ze voelen zich hiertoe niet alleen verplicht ten overstaan
van Asclepius, maar geven zo ook blijk van verbondenheid tussen artsen
onderling (ALESHIRE 1991 en ALESHIRE 1989: 94 f.).

Een ander voorbeeld zijn de methodes die in de tempels worden toegepast:
deze berusten niet alleen op natuurobservaties, maar ook op een rationeel
natuurbegrip. We moeten kritische vraagtekens stellen bij deze schijnbare
tegenstelling en ervanuit gaan dat in de tempels over het algemeen ook
rationeel-wetenschappelijke geneeskunde werd bedreven, zoals bekend
uit toenmalige vakliteratuur. Dit kunnen we bevestigen in een eerste stap,
waarbij we de toegang tot de praktijk van Asclepius proberen te verklaren
door de sociale functie van die plaats (111.2). In een tweede stap kijken we
naar de patiénten zelf (111.3). Een inspirerende en interessante methode
zijn vraagstellingen over de geschiedenis vanuit het perspectief van de
patiént, die centraal staat en actief handelt (STEGER 2007, STEGER 2001,
WOLFF 1998a/b en PORTER 1985a).

Hoewel architectuur en geneeskunde klassieke thema’s zijn, focuste
onderzoek zich tot nu toe vooral op individuen en types. De sociale functie
en betekenis van ruimte werd lange tijd verwaarloosd en pas opgemerkt
in onderzoek naar de architectuurtheorie. Ruimte krijgt voor het eerst
een sociale betekenis, aangezien deze door de sociale praktijken steeds
opnieuw vormgegeven wordt en er hierdoor cultureel belang gecreéerd
wordt (PRIOR 1992). Ruimte is ook belangrijk bij de sociale constructie van
ziekte (LACHMUND/STOLLBERG 1992). Daarnaast wordt bij het ziekteverloop
meer rekening gehouden met antropologische, sociologische en sociale
aspecten, waardoor sociale werkelijkheid en ziekte niet langer gescheiden
zijn. AVALOS (1995: 56 e.v.) neemt dat verband impliciet in aanmerking als
hij de rol van de tempel bij het genezingsproces analyseert. Het ligt voor de
hand dat de geneeskundige praktijk bijdraagt aan de dagelijkse medische
cultuur. Hetzelfde kan worden aangetoond voor de architectuur, in het
bijzonder voor de architectuur van Asklepieia.

In de dagelijkse medische cultuur tijdens de Romeinse keizertijd kunnen
we drie vormen van ziekenverzorging bij patiénten onderscheiden: een
bezoek van de arts aan een ziekbed thuis, een bezoek van een patiént in
de artsenpraktijk (iatreion, tabernae medicae, medicinae) en tot slot de
verzorging van een patiént in een instelling (NUTTON 1999a en HARIG 1971).
RISSE (1999: 15-67) wijdt in zijn History of Hospitals een afzonderlijk hoofdstuk
aan prechristelijke plaatsen van genezing (‘pre-christian healing places).
Hier vermeldt hij Asklepieia en valetudinaria. In zijn werk verbindt hij
het oogpunt van de patiént met het standpunt vanuit de geschiedenis van
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verzorgingsinstellingen. Er zijn niet veel patiénten die intern verzorgd
worden. Heel soms verblijft de patiént in het woonhuis van de arts, die daar
ook zijn praktijk heeft (PLAUT. Men. 5.5.43 e.v.), zoals de arts die Menaechmus
naar zijn huis laat brengen en hem daar twintig dagen behandelt (HARIG
1971:186 f.). Galenus verhaalt over een patiént die hij drie dagen in zijn huis
opneemt (GAL. De rat. cur. per ven. sect. 9.299 e.v. K.). Naar mijn weten zijn
deze voorbeelden de enige aanwijzing van verzorging in het huis van een arts.

Daarnaast is er bewijs van valetudinaria die lange tijd slaven en soldaten
verzorging bieden (RISSE 1999: 38-56 en HARIG 1971: 188-195). LINDGREN
(1978: 33 f.) beschouwt de valetudinaria als de eerste ziekenhuizen. Ze
beklemtoont daarbij het modelkarakter van de instellingen na verloop van
tijd. De specifieke belangstelling voor slaven en soldaten en de bereidheid
om hun gezondheidszorg te bieden, is toe te schrijven aan hun rol: soldaten
zijn noodzakelijk voor de expansie van het Romeinse Rijk (ZIETHEN 1994:
186 en sHA Hadr. 10.8), slaven hebben grote economische waarde. Omdat
beide groepen om politieke dan wel economische redenen essentieel zijn
voor het rijk, worden ze bij ziekte uit eigenbelang verzorgt. Die wordt
geinstitutionaliseerd in de valetudinaria, waarvan het bekendste zich
op het Tibereiland in Rome bevindt (SUET. Claud. 25.2). Ook wanneer een
eigenaar zich niet meer om zijn zieke slaven wil bekommeren, laat hij ze
hier achter; na hun genezing worden ze door keizer Claudius vrij verklaard
(cass. Dio. 60.29.7).

Ook in de tempels van de genezingsgod Asclepius worden patiénten ver-
zorgd. Daar past men een eigen vorm van geneeskunde toe, zoals blijkt uit de
architecturale vormgeving van het tempelgebied. De Asclepiusgeneeskunde
behandelt ziektes die door conventionele medische methodes niet genezen
kunnen worden (GRAF 1998: 244). Afgewezen en ongeneeslijke patiénten
kunnen hier terecht en worden geholpen. In de tempels verwelkomt men
iedereen die op zoek is naar genezing; niemand wordt teruggestuurd of
zelfs afgeschreven (KRUG 1993: 120 f.).

Bij de beoordeling van de Asclepiusheiligdommen ligt het religieuze
belang voor de hand, zoals bijvoorbeeld de vervlechting met de mythe
(11.1 en 111.1). De politieke, economische en sociale functie is ook niet te
onderschatten. We moeten verder kijken dan de architectuur, naar de
setting en de sociale functie, die op hun beurt van cultureel belang zijn.
Het heiligdom is het centrum van mythes en riten, met elementen die een
complex tekensysteem overleveren (BURKERT 1972: 39-45). Dat complexe
systeem van tekens moeten we ontcijferen, waarbij de setting cruciaal is
(AVALOS 1995: 37 f. en GRAF 1992b: 159 f.) en de ligging van een tempelcomplex
vaak ook een elementaire rol speelt. Het bekendste voorbeeld is Korinthe,
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met een uitzonderlijk goede natuurlijke topografie. De smalle landstrook
tussen de Peloponnesus en het vasteland aan de ene kant en de zeeroute
over de Isthmus tussen de Saronische Golf en het westen, aan de andere
kant, zorgen voor een ideale ligging, zowel voor transport als wat betreft
de verdediging. Ook Akrokorinthos, een berg met burcht die weliswaar wat
verder van de stad ligt, domineert Korinthe.

Laten we eerst de locatie van de Asklepieia onder de loep nemen. In de
oudheid zijn er al verschillende opvattingen over de ligging. Tempels voor
genezing moeten op een gezonde plaats en bij uitstekende bronnen staan,
zodat zieke aanbidders hiervan kunnen profiteren (VITR. 1.2.7 en RISSE 1999:
22 f.). PLUTARCHUS (qu. R. 286d) benadrukt vanuit dat oogpunt, dus vooral
vanuit klimatologische overwegingen, de hogere ligging van de Asklepieia
in Griekenland en Klein-Azié.

Avé i Tod Acrdnmiod to lepdv EEw Toheds EaTt; moTEPOV ETL TAG EEw StrTpiPig
Oytewotépag Evépudov elvar TV &v dotet; xal yap "EMveg &v témorg xabapols
xal DPpyAcls Emtendds iSpupéva td AoxAnmiela Exovaty:

Waarom bevindt het heiligdom van Asclepius zich buiten de stad? Mis-
schien leek het hen buiten de stad gezonder dan in de stad? Zoals verwacht,
hebben de Grieken hun asklepieia gebouwd op plaatsen die zowel gezond
als hooggelegen zijn.

Het heiligdom op Kos ligt bijvoorbeeld op een hoogte, vijf kilometer ten
zuidwesten van de stad Kos. Deze terrasbouw met drie niveaus, omgeven
door cipressen en pijnbomen, bevindt zich eigenlijk al op een hoogte. De
architectuur zelf benadrukt die hoogte: de drie terrassen leiden naar de
Asclepiustempel bovenaan (afb. 8 en 11). Literair bewijs hiervoor is de lofrede
van Aristides, waar we later (111.5.1) gedetailleerder op ingaan. In Pergamon
vallen hem onder andere de gezonde omgeving en de ligging op (ARISTID.
or. 39.4).

De eerste uitzondering vormt het heiligdom op het Tibereiland (afb. 7).
De elementen van het Asklepieion daar komen overeen met die van de grote
heiligdommen in Griekenland en Klein-Azié, met name de aanwezigheid
van een tempel, een cultusstandbeeld (Ov. met. 15.654-656), zuilenhallen
(LIV. 2.5.4), een bron en een heilig bos — kortom, de typische onderdelen
van een asklepieion (GRAF 1992b: 162). Alleen de ligging klopt niet. Door de
Tiber stroomt uiteraard veel water, maar dat is geen eigen en al helemaal
geen goede bron. De ligging aan de Tiber kan ook niet de locatie van de grote
tempelcomplexen in Klein-Azi€ en Griekenland evenaren. In de overlevering
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Afb. 8. Kos, Asklepieion: uitzicht van de ingang naar de drie terrassen.

is zeker geen sprake van bevorderende aspecten voor de gezondheid in de
buurt van de Tiber, en de ligging op het Tibereiland is geen klimatologisch
gunstige locatie buiten de stad. Ook Plutarchus zoekt naar een verklaring
voor een asklepieion op het Tibereiland. Na de bovengenoemde geciteerde
regels voert hij als reden aan dat de slang zich op het eiland heeft gevestigd
en dat de godheid dus zelf de plaats heeft aangeduid (PLUT. qu. R. 286d).
Net als PLINIUS (nat. 29.16) kunnen we over de buitengewone ligging van
het heiligdom speculeren en de afgelegen, afgezonderde plek op het eiland
interpreteren als uitdrukking van het Romeinse wantrouwen ten opzichte
van de Griekse geneeskunde. Zijn afkeuring van de Griekse geneeskunst
is echter niet oppervlakkig en is eerder te verklaren door intertekstuele
verbanden en zijn eigen concept van de natuur. Een andere mogelijke uitleg
is het speciale belang van het eiland en zijn ligging aan het water (FEST.
p- 98 L. en DEGRASSI 1987).

We kunnen ook de mythe als argument aanhalen, net als Plutarchus
(LIV. 2.5.1-4, DION. HAL. 5.13, PLUT. Publ. 8.1-5 en BESNIER 1902: 15-31). Hij
verhaalt dat het Tibereiland is ontstaan door een grote oogst. Nadat de
Romeinen de Tarquinianen verdreven en de landgoederen van die familie
op het schiereiland ten noorden van de stad aan Mars wijdden, oogstten ze
het rijpe graan. Dat graan was aan Mars gewijd, uit ontzag durfde men het
daarom niet te gebruiken. Men gooide het in de rivier, waar het achterbleef
in ondiepe gedeeltes, verstevigd werd met aangespoeld zand en leem en zo
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Afb. 9. Reliéffragment op de oevermuur van het Tibereiland.

het Tibereiland vormde. Door deze mythologische verklaring kunnen we
het eiland en de rivier zelf beschouwen als een gebied dat onbereikbaar is
voor mensen (GRAF 1992b: 166 f.). Het Asclepiusheiligdom zou in 293 v.Chr.
vanuit Epidaurus in de Peloponnesus zijn overgebracht naar een omgeving
die buiten de mensenwereld staat. Ver weg van mensen krijgt Asclepius met
zijn heiligdom beschikking over het eiland, dat door zijn afgezonderde ligging
een speciale en uitzonderlijke betekenis heeft. Hier, ver van de menselijke
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Afb. 10. Tibereiland door Giovanni Battista Piranesi, Vedute di Roma, circa 1780.

drukte, kan Aesculapius sinds de inwijding van de tempel in 291 v.Chr. vereerd
worden. Een bewaard fragment van een reliéf op de oevermuur van het
Tibereiland (afb. 9) herinnert aan de introductie van de Asclepiuscultus op
het Tibereiland en toont een Asclepiusbuste met een slang. Het Asclepius-
heiligdom op het Tibereiland is vergeleken met overige heiligdommen voor
deze god eerder een uitzondering door zijn bijzondere ligging op een eiland.
Behalve dit Asklepieion worden ook binnen Rome heiligdommen ter ere van
Asclepius opgericht, waarschijnlijk omdat het Tiberheiligdom gemeden wordt
door welgestelde kringen en vooral bezocht wordt door sociaal zwakkeren.

Zover we weten zijn er geen andere Asclepiusheiligdommen op een eigen
eiland. Andere tempels voor Asclepius liggen wel buiten de stad, zoals de
grote cultusplaatsen in Griekenland en Klein-Azié te Epidaurus, Kos en
Pergamon. Het Asklepieion van Epidaurus bevindt zich in een hooggelegen
dal, negen kilometer van het antieke Epidaurus. Vijfkilometer ten zuidwesten
van de antieke stad Kos ligt — omringd door een heilig bos met cipressen en
pijnbomen — het heiligdom van Asclepius, weliswaar op een eiland, maar niet
als enige gebouw. De beschrijvingen van het heiligdom op het Tibereiland
verduidelijken het verschil: Kos, een drukbevolkte stad, ligt niet ver weg van
de menselijke bedrijvigheid. Het asklepieion van Pergamon bevindt zich in
een laag dal, een kilometer ten zuidwesten van het antieke Pergamon. Net als
Rome in de keizertijd kent Pergamon een duaal aspect: ook binnen de stad
zijn er plaatsen voor verering, zoals het gymnasion (OHLEMUTZ 1940:128-130).
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Afb. 11. Epidaurus, plattegrond van het Asklepieion.

Legenda

0 ONOULAWN =

10.
. Asclepiustempel
12.
13.

Theater

Pensions

Badhuis

Gymnasion

Odeion

Palaestra en stoa van Kotys
Artemistempel

Tempel van Themis
Tempel van Asclepius en de Egyptische
Apollo

Woningen van de priesters

Gebouwen
Tholos

. Slaaphal
. Gebouw met fontein
. Thermen en bibliotheek

Gebouwen met stoa

. Thermen

. Tempel van Aphrodite

. Cisterne

. Villa

. Propyleeén

. Christelijke basilica

. Museum

. Stadion

. Gebouw, woning van de atleten en palaestra
. Gebouwen met fonteinen
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De Asclepiusheiligdommen van Delos, Paros, Lebena, Epidaurus Limera,
Munychia en Antium (voor deze laatste zie VAL. MAX. 1.8.2) liggen buiten de
stad, aan de kust. Het Asklepieion van Delos bevindt zich weliswaar buiten
de stad, maar over het bevorderende aspect voor de gezondheid kunnen
we ons vragen stellen: het ligt in een moerassige baai met allesbehalve een
aangenaam klimaat. Aan een rivieroever liggen de Asclepiusheiligdommen
van Troizina (PAUS. 2.32.4 en KRUG 1993: 145-147), Theraphne, Elis, het jongere
Asklepieion in Gortys in Arcadié (JOST 1985: 205-210) en van Krounoi bij
Nafpaktos. Zoals we al over het heiligdom in Delos opmerkten, kunnen we
ook twijfelen aan het gezondheidsaspect van het heiligdom in Troizina,
ook al ligt het buiten de stad. In de oudheid vindt men die omgeving al
ongezond (GRAF 1992b: 171), ondanks de ligging op een plateau. Op de helling
van een berg met burcht bevinden zich het oudere heiligdom in Gortys,
het heiligdom in Aliphera, Amfissa en het Asklepieion in Egina (ARISTOPH.
Vesp. 122 f.), evenals de heiligdommen van Titani, Phlius en Patras. Tot slot
vermelden we nog het Aklepieion in Athene boven het Dionysustheater,
tussen de stad en de Acropolis. Een aantal voorbeelden bewijzen dat de
Asclepiusheiligdommen buiten de stad niet altijd aan het gezondheidsaspect
beantwoorden. Er zijn ook heiligdommen die zich in een stad bevinden,
zoals in Korinthe, Orchomenus en Messina — niet in het centrum, maar
aan de stadsrand (EDELSTEIN/EDELSTEIN 1945: IT 234). Het heiligdom van
Korinthe ligt bijvoorbeeld naast de stadsmuur. Het asklepieion in Messina
onderhoudt in de stad nauwe banden met politieke instellingen, zoals met
het bouleuterion en de hal voor de keizercultus. Het Asklepieion in Argos
bevindt zich vlakbij de agora; de heiligdommen van Boiai, Sparta en Sikyon
liggen in de stad.

Volgens antieke bronnen hebben heiligdommen van Asclepius een
gezonde omgeving en een uitstekende bron nodig, zodat patiénten het
meest uit hun kuurverblijf kunnen halen (STEGER 2005b). Uit een analyse
van de ligging van de heiligdommen blijkt dat de meerderheid buiten de
stad wordt aangelegd en dus voldaan wordt aan deze eisen, ook wat betreft
de aanwezigheid van een bron (Epidaurus, Kos en Pergamon). Dat maakt
het heiligdom op het Tibereiland zo bijzonder. Het onderzoek maakt ook
duidelijk dat enkele plaatsen (Delos en Troizina) niet echt bevorderlijk
waren voor de gezondheid, hoewel ze buiten de stad lagen. Tot slot werden
enkele Asklepieia zelfs binnen de stadsmuren aangelegd.

Laten we nu naar het complex zelf kijken (SCHAFER 2000: 262 e.v. en
AVALOS 1995: 47-55). Hierbij kunnen we ons baseren op de heiligdommen
in Epidaurus (afb. 11) en Kos (afb. 12), omdat de architectuur van deze
complexen haar stempel drukte op andere filialen (COARELLI 1981: 7 f.). We



74 ASCLEPIUS

i

Afb. 12. Kos, plattegrond van het Asklepieion.

Legenda

1 lonische antentempel: Asclepiustempel 7 Buitentrap naar middelste terras
2 Offertafel 8 Bron

3 Opslagplaats voor cultusvoorwerpen 9 Latrine

4 Korinthische tempel van Apollo 10 Thermencomplex

5 Opslagplaats voor wijgeschenken 11 Buitentrap naar bovenste terras
6 Buitentrap naar onderste terras 12 Dorische tempel van Asclepius

lopen de stappen langs die een aanbidder bij zijn verblijf moet doorlopen
(KRUG 1993: 130-134). De antieke bezoeker van het heiligdom in Epidaurus
komt vanuit Argos of Epidaurus, langs de weg uit het noorden. De huidige
bezoeker komt vanuit Nafplion en betreedt het heiligdom vanuit het zuiden.
Bij hun aankomst in het kuuroord hebben de meesten een vermoeiende reis
achter de rug en zoeken ze een verblijfplaats. De kuurcentra waren dan ook
voorbereid om de aanbidders in speciaal daartoe gebouwde huizen onder te
brengen. Hun kuur kan wel maanden duren. Zo is er een kuur in Epidaurus
van vier maanden (HERZOG 1931: 32). De redenaar Aischines wordt drie
maanden in Epidaurus behandeld voor een hoofdwond (ANTH. PAL. 6.330).
Uiteraard brengt ook Aelius Aristides verslag uit van zijn tweejarige verblijf
in Pergamon. Hij verhaalt over zijn ‘heiland’ Asclepius en diens praktijk/
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Afb. 13a. Pergamon, plattegrond van het Asklepieion.

Legenda

1 Theater 18 Noordoostelijk gebouw

2 Noordelijke galerij 19  Nis voor cultus

3 Bibliotheek 20 Oostelijke binnenhoven

4 Propylon 21 Oudere hellenistische oostelijke galerij
5  Vestibule 22 Jongere hellenistische oostelijke galerij
6  Tempel voor Zeus-Asclepius 23 Hellenistische zuidelijke galerij

7  Cisterne 24 Romeinse tempel

8  Kuurgebouw (bovenste verdieping) 25 Incubatiegebouw

9  Kelder van zuidelijke galerij 26 Oude gebouwen

10 Latrine 27 Bron uit de rotsen

11 Zaal van westelijke galerij 28 Straat met zuilenrij

12 Westelijke galerij 29 Bron langs de weg

13 Hellenistische lange galerij 30 Heroon

14 Plaats om te baden 31 Thermen

15 Asclepiustempel 32 Vroegromeinse galerij

16 Altaars 33 ViaTecta

17 Bron om te drinken

methode om een zwaar zieke het ideaal van zijn leven voor te spiegelen.
Dat zou de creativiteit van de patiént stimuleren, zodat hij alle obstakels
door zijn ziekte overwint (SCHRODER 1988 en 111.3). De speciaal gebouwde
huizen als verblijfplaats zijn vergelijkbaar met pensions. PAUSANIAS (2.27.6 en
10.32.12) beschrijft huizen in Epidaurus waarin zowel patiénten als priesters
verblijven. In de heiligdommen zijn huizen voor de aanbidders en hun
meegereisde familieleden: in Epidaurus krijgen ze ten noordwesten van
het beroemde theater onderdak in het grote xenon, dat over 160 kamers op
twee verdiepingen beschikt (TOMLINSON 1983: 31 e.v.). Er is meer dan genoeg
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Afb. 14a Pergamon, model van de laatste Romeinse bouwfase (vanuit het westen).

plaats voor vereerders en bezoekers. Het bestaat uit vier binnenhoven,
omringd door zuilen en kamers. Het complex in Epidaurus omvat daarbij
nog woonhuizen voor de beheerders van het heiligdom, waar ook gasten
kunnen verblijven. Bij het Asklepieion van Gortys in Arcadié wordt de
tempel omgeven door meerdere woonwijken. In Kos (afb. 12) is het onderste
van de drie terrassen alleen bedoeld voor patiénten. Na de doortocht door
de propylon bereikt men het onderste niveau, aan drie kanten omgeven
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Afb. 14b. Pergamon, model van de laatste Romeinse bouwfase (vanuit het westen).

Legenda

1 Noordelijke galerij 9 Theater

2 Bibliotheekzaal 10 Lange galerij

3 Nieuw propylon 11 Zuidelijke galerij
4 Nieuwe hoofdtempel 12 Incubatiegebouw
5  Onderste rond gebouw: kuurgebouw 13 Bron

6 Latrine 14 Bron

7 Westelijke galerij 15 Oude tempel

8 Exedra

door zuilengangen met daarachter langgerekte gebouwen. Onder het eerste
terras, buiten het eigenlijke complex, bevinden zich nog woonhuizen. Ook
badhuizen zijn daar bewaard gebleven (afb. 15 en 16). Op het bovenste terras
zijn nog meer verblijfplaatsen. Op de terrassen, vooral op het middelste,
bevinden zich de vele wijgeschenken.

Het schitterende complex met drie niveaus ligt op een helling die uit-
kijkt op zee (afb. 17) en de bouw ervan duurt enkele generaties. Door het
stijgende bezoekersaantal in de tweede helft van de tweede eeuw n.Chr. is
voor het heiligdom van Pergamon (afb. 14a/b) een nieuw kuurgebouw met
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twee verdiepingen nodig. Dat wordt in het zuidoosten van het complex
opgetrokken en is door een cryptoporticus met de oudere delen in het
westen verbonden. In Troizina zijn veel gebouwen bedoeld als herberg.
Die wooncomplexen hebben niets te maken met de behandeling, maar
worden tijdens de kuur als verblijven gebruikt. Er is een strikte ruimtelijke
scheiding tussen onderdak en behandeling — waardoor het uitgesloten is
dat de Asclepiusheiligdommen de eerste ziekenhuizen waren (NUTTON
1999a en KRUG 1993: 207). Dat wordt vooral duidelijk in Kos, waar de goed
uitgeruste woningen zich buiten de terrasbouw bevinden (afb. 15 en 16).

De behandelingen gebeuren in het heilige gedeelte, dat bestaat uit de
Asclepiustempel, het altaar en het abaton. In Epidaurus omvat het heilige
gedeelte heel wat gebouwen rondom de tempel (afb. 11). Net als in een
polikliniek worden de patiénten hier een bepaalde periode verzorgd tot ze
weer naar de gastverblijven terugkeren. Ook het cultuspersoneel helpt bij
de incubatie (KRUG 1993: 139): een cultusvorm typisch voor de asklepieia
(HARRISSON 2014 en GRAF 1998: 246). Incubatieriten zijn uit diverse gene-
zingscultussen bekend (bijvoorbeeld voor het Amphiaraion van Oropos),
ook voor de Isiscultus.

In het heiligdom vindt de rechtstreekse communicatie tussen mens
en god plaats in het heilige bos. Dat is een verder bewijs van de nabijheid
van Asclepius tot de Apollo-orakels van Didyma, Clarus en Gryneion, die
allemaal een heilig bos en bron hebben (GRAF 1992b: 196). Het heilige bos ligt
naast een grot waarin vaak een bron ontspringt. Hier gaan we later dieper
op in. In Pergamon stond naast de oude bron een oude plataan (ARISTID.
or. 39.6). We kunnen ervan uitgaan dat er ook bij het Asclepiusheiligdom
op het Tibereiland een heilig bos groeide. Een medaillon van Antoninus
Pius toont een boom die boven het Asklepieion uitkomt (BESNIER 1902: 176
afb.19). Er is ook bewijs van een heilig bos voor het heiligdom van Epidaurus
(PAuUS. 2.27.17), Kos (LSCG 150 A.), Gortys (CIC. nat. deor. 3.57), Titani (PAUS.
2.11.5), Epidaurus Limera (PAUS. 3.23.7), Antium (VAL. MAX. 1.8.2), Athene
(16 1121460.28) en Kyparissia (PAUS. 4.36.7). In het heilige bos van Epidaurus
stonden verschillende tempels: een tempel van Artemis, een standbeeld
van Epione, een gemeenschappelijk heiligdom van Afrodite en Themis
(PAUS. 2.75.5) en tot slot in het noordoosten van het complex de tempel
van Asclepius (TOMLINSON 1983: 57 f. afb. g f.). Inscripties en votiefreliéfs
uit Pergamon tonen aan dat niet alleen Asclepius wordt vereerd, maar ook
gezinsleden, met name Epione, Hygieia, Panakeia, Machaon en Telesphorus.
Ook andere goden, zoals Artemis, Demeter en Apollo, worden hier aanbeden
(KRUG 1993:165). In Kos is op het middelste terras een tempel van Apollo in
Ionische stijl (afb. 17 links) bewaard gebleven.
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Afb. 16. Kos, toegangszone van het Asklepieion: woningen met bad.
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Afb. 17. Kos, Asklepieion, zicht vanaf het tussenniveau (tussen middelste en bovenste terras) op
het middelste en onderste terras.

Asclepius kan dus ook in Kos aansuiten bij een genezingscultus van
Apollo (SHERWIN-WHITE 1978: 346 f.). Uit Korinthe kennen we alleen een
cultus voor directe familie: naast Asclepius namelijk ook voor Hygieia
en Podalirius, en niet in het minst voor Apollo, die door Asclepius wordt
opgevolgd (LANG 1977). In Epidaurus komen de aanbidders aan bij een
open ruimte voor de tempel, van waaruit ze het gebied kunnen overzien.
Het heilige gedeelte in Epidaurus (afb. 11) heeft een tempel uit het begin
van de vierde eeuw v.Chr., waarin het beroemde cultusbeeld van Asclepius
stond, vervaardigd door Thrasymedes van Paros. Aan de noordkant van het
heilige bos was een abaton om te slapen. PAUSANIAS (2.27.2) beschrijft het
cultusbeeld nauwkeuriger en Iakovidis (1985: 19 f.) geeft een reconstructie:
Asclepius zit als god op een troon, onder hem kronkelt een slang (Atheens
Nationaal Museum nr. 173, 1330, 1338 f.). Voor de tempel bevond zich een
lange offertafel. In het heilige bos stonden ook stéles die de patiénten met
hun ziektes vermeldden (pAUS. 2.27.3 f.). Bij archeologische opgravingen aan
het begin van de twintigste eeuw werden in het heiligdom deze berichten
van wonderbaarlijke genezingen gevonden, gedateerd op de tweede helft van
de vierde eeuw v.Chr. (HERZOG 1931). Ze geven een idee van de geneeskunde
die in de cultus werd toegepast (SCHNALKE/WITTERN 1993: 99 f.). Achter
de tempel lag de peripterale tholos, een rond gebouw met een vrijstaande
colonnade er omheen. Het uitgebreide cultuscomplex is uitzonderlijk door
het labyrint in het onderste gedeelte en is door de raadselachtige vorm voer
voor discussie en onderzoek (RIETHMULLER 1996 en ROBERT 1939). PAUSANIAS
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Afb. 18. Kos, Asklepieion, bovenste terras, Dorische tempel van Asclepius.

(2.27.3) heeft het over een oixnua mepipepés. De tholos wordt gebouwd tijdens
de grote uitbreidingsfase van het heiligdom in de vierde eeuw v.Chr.; een
inscriptie verwijst hiernaar met het begrip thymele (RIETHMULLER 1996: 72
met opm. 3). De tholos deed dienst als een cultusgebouw, een heroon, dat
(ook topografisch) naast de tempel voor een god staat.

Eén detail is hierbij van belang: de metopen tonen offerschalen voor eieren
en passen dus in een sepulcrale, heroische context. Dergelijke offerschalen
spelen in de graf- en heroscultus een specifieke rol, met het ei als symbool
voor leven, dood en wedergeboorte en tegelijkertijd als voedsel voor de doden
(RIETHMULLER 1996: 102 met opm. 113). Asclepius houdt in afbeelding 5 een
ei vast in zijn rechterhand, terwijl de slang nadert. Het ei verwijst naar de
heroische cultus; Asclepius was namelijk eerst een heros (111.1). Het labyrint
kunnen we beschouwen als de eigenlijke cultusplaats voor de heroische bloed-
en eieroffers. Door de bouw van de tholos in het centrum van de temenos
en de overname van attributen uit de heroische en dodencultus komt naast
de goddelijke verering van Asclepius ook de heroische kant tot uitdrukking.

Op het bovenste terras in Kos, op de centrale as van het complex, verrijst
een Dorische tempel (afb. 18 en 19): een imitatie van de tempel in Epidaurus,
maar nog grootser en prachtiger (KRUG 1993:162). Een kleine trap leidt verder
naar een heilig pijnbomenbos. De tempel op het bovenste terras was binnen
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Afb. 19. Kos, Asklepieion, bovenste terras, Dorische tempel van Asclepius.

de cultus ondergeschikt aan de Asclepiustempel met altaar op het middelste
terras. Vandaag zijn hier de resten van een christelijk altaar te zien. Het was
een plaats met standbeelden en het centrum voor Asclepius’ activiteiten.
In Pergamon lag het centrum van het heiligdom op een vlakke heuvel met
twee tempelcomplexen. Daarvoor bevonden zich de altaren. Van een derde
tempel, ten zuiden op een verhoging, is bijna niets meer over.

Vlak bij het heilige gedeelte waren gebouwen, waar bezoekers zich
met bronwater konden wassen voor ze de tempel betraden. In Epidaurus
kwam men op weg naar de tempel langs een bron en een tempeltje, waarin
een van de vele goden naast Asclepius werd vereerd. In Pergamon liep de
bezoeker door de propylon en kwam dan vlak voor het tempelcomplex met
de heilige bron te staan. Van hieruit zag de aanbidder ook de gebouwen
met het bronwater. Aelius Aristides beschrijft de hellenistische bron en
kent het water genezende krachten toe (ARISTID. or. 39.6, hier. log. 2.71 en
STEGER 2005b). In het complex in Kos is bronwater beschikbaar op het
onderste terras, in de bogen van de steunmuur voor het middelste terras.
Waarschijnlijk komt het water uit ijzer- en zwavelhoudende bronnen.
Ook vandaag nog bestaan aan de zuidkust de Embros-thermen (op tien
kilometer afstand): zwavelhoudende heetwaterbronnen die als een beekje
in de zee stromen. In de buurt van het strand van Agios Fokas lag een antiek
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thermencomplex. Aan de linkerkant is ook nu nog een mooie fontein te
zien, die water van Pan krijgt. Op het onderste terras zijn ook thermen uit
de tweede eeuw n.Chr. bewaard. Het wassen voor het betreden van het
heilige gedeelte was een essentieel onderdeel van het incubatieritueel. De
vereerders in Epidaurus liepen door een propylon, de enige afbakening van
het complex. Voor het overige was het heilige gedeelte in Epidaurus niet
ommuurd, maar alleen aangegeven met grensstenen. Een inscriptie op de
propylon wees de aanbidders erop dat wie de geurende tempel binnentrad,
rein moest zijn — wat betekent ‘heilige gedachten hebben’ (PORPH. 2.19). Ook
de bezoekers van het heiligdom in Korinthe gingen door een eenvoudige
poort naar het deel met de cultusgebouwen. In Kos komt de reinheid
tot uitdrukking in de terrasbouw, aangezien men eerst een trap moest
beklimmen voor men zich in het heilige gedeelte kon begeven. Het complex
in Troizina was tweedelig, net als in Korinthe en Athene: aan de ene kant
het cultusgedeelte, aan de andere kant de gebouwen voor het dagelijkse
leven. Vlak na de ingang kon de aanbidder de verplichte reinheid verkrijgen
door zich te wassen in een waterbekken, beschermd onder een dak (avaLoS
1995: 75-78 en KRUG 1993: 141-143). Bepaalde handelingen werden onrein
beschouwd en niet in overeenstemming met de heiligheid van de plaats:
extreme situaties uit het menselijke leven — geboorte en dood — mogen niet
plaatsvinden in het heiligdom. Voor Delos is overgeleverd dat het verboden
was in het heilige gedeelte te sterven of te bevallen (PARKER 1983: 33 f.).
Om die reden werd in Epidaurus in de derde eeuw v.Chr. aan de rand van
het heilige gedeelte de galerij van Kotys gebouwd. Deze lange gang bood
ruimte aan groepen die door hun onreine aard naar de rand verbannen waren
(PAUS. 2.27.6). In de Romeinse tijd werd hiernaast een grotere badinrichting
gebouwd, waardoor ook hier de reiniging en reinheid nageleefd konden
worden (KRUG 1993: 134). In de Grieks-Romeinse oudheid was het over het
algemeen gebruikelijk zich ritueel te wassen voor het betreden van het
heiligdom (VITR. 1.2.7 en GRAF 1992b: 179). Dat aspect is bijzonder opvallend
in de heiligdommen van Eleusis en in die van Asclepius (BRUIT ZAIDMAN/
SCHMITT PANTEL 1994: 131-140, BURKERT 1972: 274-327 €N MYLONAS 1961),
wat wordt bevestigd door de heiligdommen van Asclepius met elkaar te
vergelijken: wassen is een fundamenteel en principieel element van de cultus
(GUETTEL COLE 1988:163 en MARTIN/METZGER 1976: 62-109). Het water wijst
bovendien de weg naar het heiligdom. In een inscriptie uit Kreta, gedateerd
op de eerste eeuw n.Chr. (1cr I 17.21), bedankt Soarchus Asclepius omdat hij
zijn vader Sosus in zijn slaap het waterpad naar de tempel getoond heeft.
Daarna dankt hij de god omdat deze ook aan hem verschenen is en hem
geadviseerd heeft om water te gebruiken tegen de veroudering van zijn
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vader. In de badgebouwen kan bovendien een badtherapie plaatsvinden.
In het asklepieion van Gortys, in Arcadié, werd tegelijk met de tempel een
badhuis gebouwd (KRUG 1993:185). Kos beschikte over eigen thermale baden.

Al sinds Homerus is men op de hoogte van de genezende werking van water
(STEGER 2005b, KRUG 1993: 172 f. en HEINZ 1996: 2412). Asclepiades waardeert
al de medische effecten van water en past deze toe in zijn therapie, die nauw
aansluit bij zijn fysische geneeskunde (CELS. artes 2.17.3). Naast de rituele
betekenis van de wassing wordt water vanuit balneologisch standpunt in hel-
lenistische Asklepieia steeds belangrijker. De hydrotherapie ontwikkelt zich
in de keizertijd namelijk tot een integraal onderdeel van de heiligdommen en
wordt een vast onderdeel van medische therapie (ISRAELOWICH 2015: 117-124).

Tijdens de Gallo-Romeinse periode gelooft men dat zowel warm als koud
baden goed is voor de gezondheid. Uit deze tijd zijn veel votieven bewaard
gebleven, waaronder KRUG (1993: 173-179). Hij geeft voorbeelden van thermen
met genezende baden die in het huidige Duitsland nog steeds in gebruik
zijn: Badenweiler in het Zwarte Woud, Baden-Baden, Aken en Hochscheid in
het gebergte Hunsriick. Ook genezende bronnen in het Romeinse Britannia
en Hispania zijn nog deels behouden (GONZALEZ SOUTELO 2014 en KRUG
1993:180 f.). In Pataulia (Thraci€) ontsprongen hete mineraalbronnen, waar
zich in de vroege keizertijd ook een Asklepieion bevond. In plaats van zo’n
heiligdom te bouwen, worden vooral in de keizertijd genezende thermale
baden opgesmukt met standbeelden van Asclepius en zijn familie (KRUG 1993:
184). De complexen in Kos, Epidaurus, Troizina en Paros staan bekend om de
uitzonderlijke kwaliteit van het water (GINOUVES 1962: 360 e.v.). Vlak bij het
heiligdom bevinden zich in Kos de Embros-thermen met zwavelhoudende
bronnen. Helaas weten we niet veel meer over de balneologische praktijk in
de Asklepieia en de baden, maar we weten wel dat er in het Romeinse Rijk
een overvloed aan genezende baden was (meer hierover HOFFMANN 1999
en HEINZ 1996: 2411 £). Vooral het water in de plaatsen Vicaretto en Chiusi
had een voortreffelijke kwaliteit (CIL X1 3294: aquae Apollinares en CIL X1
2092 f.). Keizer Hadrianus zou de baden tot het achtste uur voor de zieken
gereserveerd hebben (sHA Hadr. 22.7).

Volgens de medische vakliteratuur, voornamelijk overgeleverd door
Galenus, moet het baden in een bepaalde volgorde gebeuren (HEINZ 1996:
2413 f.). Galenus en Celsus beschrijven dat op analoge wijze: na het uitkleden
in het apodyterium gaat men naar het tepidarium, waar het hele lichaam
kan opwarmen en de huid kan ontspannen (GAL. De meth. med. 10.708;
10.723 K. en CELS. artes 1.3.4). Zieken krijgen hier lauwe olie. Het warme bad
kan even onderbroken worden, zodat de zieken zich kunnen inwrijven met
deze lauwe olie (CELS. artes 1.4.2). Daarna volgt het caldarium, waar warm
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water heilzaam vocht in de droge huid brengt. Celsus benadrukt dat men
heet, lauw en tot slot koud water over zijn hoofd moet gieten (CELS. artes
1.5). De derde stap bij het baden is het frigidarium, waar het lichaam weer
moet afkoelen, de porién sluiten en de kracht toeneemt (GAL. De meth.
med. 10.717 K.). Celsus heeft het niet over het koude bad, hij adviseert in
plaats daarvan een gedeeltelijk warm en koud bad (CELS. artes 4.2.8) met
vervolgens een zweetbad. In het sudatorium of het laconicum wordt het
lichaam leeggemaakt door te zweten. Het baden wordt afgesloten door
lichaamsverzorging, waarbij de huid met zalf wordt ingesmeerd. Zo sluiten
de porién weer en wordt de huid opnieuw ingevet (GAL. De meth. med.
10.481 K.). De geadviseerde volgorde bij het baden om medische redenen
komt overeen met de architectuur van de badhuizen: meestal is er een
apodyterium als kleedruimte, een frigidarium met piscina, tepidarium en
caldarium (HEINZ 1996: 2415-2423). Zweetruimtes bevinden zich doorgaans
aan de zijkant buiten het eigenlijke gebouw, waarbij onderscheid wordt
gemaakt tussen het eigenlijke sudatorium en de droog-hete zweetruimte,
het laconicum. De gast komt dus binnen in het apodyterium, loopt door
het frigidarium om zich in het tepidarium op te warmen, gaat naar het
caldarium om te zweten, terug naar het frigidarium om af te koelen en tot
slot naar het sudatorium aan de zijkant om nogmaals te zweten voor de
lichaamsverzorging plaatsvindt.

Als onderdeel van de incubatie moeten de patiénten na de rituele wassing
een offer brengen (BRUIT ZAIDMAN/SCHMITT PANTEL 1994: 127-130). Meer
informatie over de incubatie is te vinden in het uitgebreide artikel in het
Reallexikon fiir Antike und Christentum (WACHT 1999), de basiswerken van
RENBERG (2017), SIEFERT (1980), HAMILTON (1906) en HARRISSON (2014). Bij het
vooroffer worden verschillende soorten gebak meegebracht (1G 11/111% 4962
en ARISTOPH. P1. 660 £.) en op een heilige tafel gelegd (ATHEN. 15.48.693€e en
IvP 11 251). Die heilige tafel was naast de tempel en het abaton (de slaaphal)
het derde onderdeel van het heilige gedeelte.

In het heiligdom van Kos zien we op het middelste terras ook nu nog een
groot altaar met binnenhof en zuilengang, versierd met standbeelden van
Asclepius en genezende godinnen. Tussen de ingang en de tempel stond een
lang altaar, waarop het offer werd gebracht (KRUG 1993: 142 ). Dat vormde
het centrum van het heiligdom. In Korinthe bevond het heilige gedeelte zich
op een wat hoger, onregelmatig terras. In Epidaurus stond voor de tempel
een lang offeraltaar, waar voor Asclepius geofferd werd. Het hoofdoffer voor
Asclepius bestond uit verschillende dieren, zoals stieren (Ov. met. 15.695 en 1G
1v21.41) en varkens (PHILOSTR. Ap. 1.10). Op zijn sterfbed vraagt Socrates om
een haan te offeren aan Asclepius (PLAT. Phaid. 118a, KLOSS 2001, en MOST 1993).
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Het heiligdom in Pergamon legt een periode van vasten op: drie dagen
zonder afrodisiaca, geitenvlees en kaas (AvP viIL.3 Nos. 161.11-14). Daarna
volgen overdag offers aan de goden Zeus Apotropaius, Zeus Meilidias,
Artemis, Artemis Prothyreia, Ge en Asclepius. ’s Avonds, voor men zich in
het slaapvertrek terugtrekt, wordt geofferd aan Tyche om haar gunstige
invloed te verkrijgen, aan Mnemosyne om de droom niet te vergeten en aan
Themis zodat de goddelijke orde niet wordt verstoord wanneer de zieken in
contact komen met de goden (AHEARNE-KROLL 2014). In Epidaurus stond vlak
bij het heilige gedeelte een groot gebouw met verschillende lange galerijen.
In de kamers werden ligstoelen gevonden — een aangename omgeving
voor de aanwezigen om zich te vermaken (TOMLINSON 1969). Het geofferde
vlees mocht in de meeste Asclepiusheiligdommen, ook in Epidaurus, niet
weggebracht worden en werd dus ter plaatse gegeten. De kamer was ideaal
om het offervlees op een grote tafel te presenteren aan een feestende groep
(KRUG 1993: 134). In een tweede deel van het complex in Troizina bevindt
zich in het zuiden een grote hal met twee schepen, waarin drie ruimtes met
ligstoelen waren ingericht. Ook waren er stenen tafels en vuurplaatsen om
samen de maaltijd van de offergave te nuttigen (KRUG 1993: 146).

Na een rituele voorbereiding met gebeden, wassingen en offers leggen
de patiénten zich in de tempel te slapen, zodat ze met de god in contact
kunnen komen. De slaapplaats is ook de plek waar de incubatie plaatsvindt
(IVP 264: éyxolpntptov en AvP VIL3 nr. 1.4.11). Hierover zijn heel wat spe-
culaties. In verhouding tot het weinige bronmateriaal is er een overvloed
aan onderzoeksliteratuur, waaruit we het volgende kunnen vaststellen: de
slaapplaats is ontoegankelijk voor derden (1G 1v? 1: &Batov is bewezen voor
Epidaurus). Deze ruimte betreedt men om te slapen, is afgescheiden van
de buitenwereld en is een uiterst heilige plaats (GRAF 1992b: 186 f.). Tegelijk
vormt deze het middelpunt van het heiligdom. Ondanks deze cruciale rol
stellen we bij deze ruimte geen uniforme architectuur vast. In Epidaurus
gaat het aanvankelijk om een stoa: een groot vertrek met zuilen aan één
kant, een muur en een dak erop (GRAF 1992b: 191 f.). In de vierde eeuw
v.Chr. wordt daarnaast nog een lange hal aan de noordelijke rand van het
heiligdom opgetrokken en ten slotte met twee verdiepingen uitgebreid.
Het vierhoekige gebouw stond aan de zuidrand van het heilige gedeelte
(KRUG 1993: 132 f.). De eenvoud van de incubatieplaats past het best in de
gestileerde natuur van een Asklepieion, omgeven door het heilige bos en
de bron. In Kos bevond deze plaats zich op het middelste terras, dicht bij
het altaar. Net als in Epidaurus bevonden deze ruimtes zich in Pergamon
in het westen van het complex (KRUG 1993:165). In Athene lag dit vertrek in
een grote, Dorische hal met twee schepen; een trap leidde naar de bovenste
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verdieping. In het heiligdom van Delos was dit het grootste gebouw op de
landtong: een prachtig bouwwerk met een binnenhof en zuilengangen
(KRUG 1993: 157). Wie binnenkomt in deze ruimte doet ringen, riemen en
schoenen uit, trekt een wit kleed aan, krijgt een olijfkrans op het hoofd en
draagt het haar los. In het vertrek gaat men liggen op een bed van twijgen
(stibas), die het contact met de buitenwereld symboliseren (ARISTOPH. Plut.
663 en AvP V1113 nr. 161.15). We weten dat men zich ook te rusten kon leggen
op een ligstoel (kline) met een dierenhuid (LIMC II nr. 105 en 112).

Voor alle genezende godheden is de verschijning van de god in de slaap
zeer indrukwekkend beschreven voor Asclepius (OBERHELMAN 2013 en
CILLIERS/RETIEF 2013). Asclepius verschijnt in een droom (WALDE 2001)
aan de aanbidder en zorgt ofwel meteen voor genezing, ofwel noemt hij
middeltjes en methodes om het herstel te bevorderen. Verslagen vertellen
ons over deze miraculeuze genezingen tijdens de slaap (RENBERG 2017,
HARRISSON 2013 en KRUG 1993: 134-141). Er gebeuren eveneens rechtstreekse
genezingen bij standbeelden, ook door diverse andere goden. PAUSANIAS
(9.24.3) vertelt bijvoorbeeld over een tempel van Heracles in Hyettus, waar
zieken kunnen genezen (SCHEER 2000: 87 met opm. 489). De droom die
genezing belooft, kan door goddelijke tussenkomst ook inzicht bieden in
heden en toekomst (OBERHELMAN 1993: 122 f.). Uit het heiligdom in Pergamon
is een inscriptie bewaard, waarin wordt beschreven hoe een vereerder
op een ligstoel wacht op voorschriften in een droom. Daarvoor heeft hij
zich gereinigd en een offer gebracht (HABICHT 1969: nr. 161). Volgens de
opvattingen uit het Corpus Hippocraticum is een droom een teken om de
symptomen van de onderliggende pathologische aandoening te begrijpen,
meestal dyscrasie (HIPPOKR. Hum. 4 (5.480-482 L.), Vet. med. 10 (1.594 L.),
Epid. 1.10 (2.670 L.)). De droomuitleg vanuit medisch perspectief begint in
het Corpus Hippocraticum (Vict. 11 (6,528-291 L.), maar wordt ook in andere
contexten met succes toegepast, zoals in Oneirokritika (tweede eeuw n.Chr.),
het droomboek van Artemidorus (PRICE 2004, HOLOWCHAK 2001: 392 €.V. €n
WEBER 2000). In de latere traditie sluit Rufus van Efeze zich volledig aan bij de
ideeén van het Corpus Hippocraticum (OBERHELMAN 1993: 138). Herophilus
ziet zowel goddelijke als pathofysiologische mogelijkheden als oorzaak voor
dromen (OBERHELMAN 1993: 135 f.). Volgens de empirische traditie onthult een
droom het motief van een handeling. De dogmatische traditie heeft het niet
expliciet over dromen. De methodische traditie wijst de droom als indicator
voor ziektes juist van de hand (OBERHELMAN 1993: 136-138). Galenus tot slot
schrijft uitvoerig over dromen en verwijst daarbij naar de Hippocratische
traditie (GAL. In Hipp. Hum. comment. 2.2 (16.219-226 K.); In Hipp. Epid. I
opm. (17.A.1-302 K.) met HOLOWCHAK 2001 en OBERHELMAN 1993: 139-141). Ook
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hij ziet de droom vanuit medisch standpunt als een mogelijkheid om op een
pathofysiologische aandoening te wijzen (HULSKAMP 2013). Galenus heeft een
genuanceerde mening over de onderliggende redenen van een droom. In een
unieke synthese beschrijft hij het volledige, in vijf punten onderverdeelde
model, waarvan afzonderlijke elementen ook in andere bronnen uit de
tweede eeuw n.Chr. teruggevonden zijn (OBERHELMAN 1993: 141 met opm.
95). Volgens hem passeren in een droom voorvallen en gedachten van de
voorbije dag de revue en worden dagelijkse handelingspatronen herhaald.
Verder verwijzen dromen naar toekomstige gebeurtenissen en geven ze
uitsluitsel over dyscrasie. Een vijfde criterium is de goddelijke oorsprong
van een droom. Over de interpretatie van dromen vermeldt Galenus dat een
droom vaak moeilijk te begrijpen is en de scheidingslijn tussen een gewone en
een medische droom complex is. Van Galenus is ons ook een verschijning in
een droom overgeleverd, waarin hij zelf een aanwijzing voor genezing krijgt:
wanneer hij in zijn jeugd aan chronische buikpijn lijdt, droomt Galenus dat
hij een ader tussen zijn duim en wijsvinger opent (GAL. De rat. cur. per ven.
sect. 9.314 f. K.). Hij brengt dat advies in de praktijk en de chronische pijn
vermindert daadwerkelijk. De dromen die Aristides beschrijft in zijn Hieroi
Logoi bevatten niet alleen medische informatie, maar benadrukken ook zijn
belang als uitstekend redenaar. Enerzijds vergelijkt hij zich in een droom
met Alexander de Grote (ARISTID. hier. log. 4.48 f.), anderzijds verschijnt
Plato aan hem en vraagt Aristides’ mening over zijn brieven in vergelijking
met die van Celer, de keizerlijke ambtenaar ab epistulis (4.57). Van meet af
aan geeft de god hem opdracht zijn dromen te noteren (ARISTID. 2.2).

De christelijke kerk zet de traditie van incubatie voort, waarbij Christus
of een heilige de plaats inneemt van Asclepius. Het fundamentele verschil
is dat de behandeling gratis is (MARKSCHIES 2006). In de Miracula Sancti
Artemii verschijnt de heilige als arts in een droom, voert het gesprek over
anamnese en therapeutische voorschriften zoals bij een gewone dokters-
consultatie en voldoet aan het ideaal van Christus medicus (ZEPPEZAUER
2013, DORNEMANN 2013 en SCHULZE 2005). Van de vijfde tot de elfde eeuw
vinden we in het hele verspreidingsgebied van het christendom Byzantijnse
weergaven van incubatie, voornamelijk in Constantinopel (PRATSCH 2013).
Terwijl uit vroegchristelijke teksten nog geen vaste cultus blijkt, wordt bij
de kerstening van de cultusplaatsen ook de praktijk van de genezende slaap
overgenomen. Af en toe worden ook hier medische elementen toegevoegd
(plantaardige olién, reiniging, vasten, persoonlijke aandacht, rust), maar
fundamenteel vertrouwt men op genezing door God.

Tot slot zijn dromen ook in de islamwereld belangrijk bij de genezing van
zieken. In Nishapur, ten oosten van Teheran in het huidige Iran, bevond zich
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een van de belangrijkste vertaalcentra uit het kalifaat van de Abbasiden,
hoofdzakelijk geleid door nestorianen. De nadruk lag hier op de vertaling
van wetenschappelijke literatuur uit het Grieks. De intellectueel en arts
Abu Al-Faraj ‘Ali ibn al-Husayn ibn Hinda uit Rey, het oude stadscentrum
van Teheran, groeit op in Nishapur, komt daar in contact met de Griekse
wetenschap en schrijft onder andere het medische werk Miftah at-tibb,
‘Sleutel tot de geneeskunde’. Hij behandelt de theoretische basis van de
geneeskunde en maakt daarbij een onderverdeling in toevallige observaties,
opzettelijke proeven, analogie met curatieve methodes bij dieren en dromen
(STROHMAIER 1996: 165-168).

Tijdens de incubatie verloopt het contact met Asclepius in drie fasen, de
‘rite de passage’ (VAN GENNEP 1909). In de eerste, zogenoemde scheidingsfase
wordt de aanbidder uit zijn dagelijkse leven en uit zijn sociale omgeving
gehaald. In deze fase gebeuren de rituele handelingen v66r men zich naar
de incubatieruimte begeeft, betreedt men dit vertrek met de bijhorende
attributen (wit kleed, olijfkrans) en gaat men liggen op de slaapplaats. Daarop
volgt de tweede fase, de drempel- of transformatiefase. De patiént komt in
een toestand van desoriéntatie — ook wel de liminale fase genoemd — waarin
deze volledig vreemde, nieuwe, deels verwarrende ervaringen meemaakt.
GEERTZ (1999: 78) beschrijft deze toestand in zijn toelichting van het ritueel als
het moment waarop de geleefde en ingebeelde wereld samenkomen, waarin
symbolische vormen versmelten, waardoor bij mensen een wonderlijke
verandering in de waarneming van de werkelijkheid plaatsvindt. Dat is de
kern van de incubatie, de ontmoeting met de god, waarbij de aanbidder - ten
minste in zijn droom — persoonlijk contact met de god maakt (ARISTOPH. Pl.
696-763). De god geneest hem meteen, spreekt met hem, geeft advies of schrijft
een recept voor. Dat is een directe confrontatie met de godheid, volkomen
los van de sociale context (GRAF 1992b: 191). In de incubatieruimte worden
de patiénten hiketai, ‘bescherming zoekenden’ (PAUS. 2.72.2 en 10.32.12), die
zich buiten hun eigen, vertrouwde sociale omgeving bevinden en zichzelf
in deze situatie vernederen (GOULD 1973). In een derde en laatste fase, de
herintegratie- of incorporatiefase genoemd, wordt de persoon die net een
transformatie onderging door zijn ontmoeting met de god, weer in de maat-
schappij opgenomen en wordt zijn nieuwe status aanvaard. Als uitwendig
teken van deze herintegratie wordt de olijtkrans op het bed van twijgen
(stibas) achtergelaten. Tijdens een gemeenschappelijke maaltijd wordt het
offervlees gegeten (AvP vIIL.3 nr. 161.13 f. en GRAF 1992b: 194 £.). Zo wordt de
incubatie afgesloten en wordt de aanbidder weer opgenomen in zijn gewone
omgeving. Hij verlaat het heilige gedeelte, betaalt aan het tempelbeheer een
gepast bedrag en brengt Asclepius een dankoffer. Asclepius verwacht namelijk
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een redelijk loon voor zijn hulp aan de vereerder (KRUG 1993:134). In het heilige
gedeelte van Korinthe bevond zich een offerblok: een uitgeholde steen waarin
een kom met gleufdeksel stond (KRUG 1993: 142). In Epidaurus diende het
ontvangen geld voor de personeels- en materiaalkosten bij de bouw en het
onderhoud van het heiligdom. De uitgegeven bedragen werden in inscripties
overgeleverd (RENBERG 2017: 260-268, KRUG 1993: 132 en BURFORD 1969).

Talloze schenkingen aan de Asklepieia, zoals in Epidaurus, Kos, Pergamon
en Athene, geven blijk van dank, devotie en vertrouwen van de bezoekers,
bovendien bekostigen ze de expansieve ontwikkeling van de heiligdom-
men. Een goed voorbeeld hiervan is het tempelcomplex van Kos: aan de
rechterkant van het heiligdom bevond zich een cultusschrijn, waarin de
archiatros C. Stertinius Xenophon een standbeeld aan keizer Nero wijdde.
Dankzij de activiteiten en de invloed van deze Xenophon kent het heiligdom
een enorme bloei. Door giften kan het complex uitgebreid worden, zoals
met een medische bibliotheek. De inspanningen en invloed van Xenophon
bevestigen de these dat de Asclepiusheiligdommen op bepaalde plaatsen
uitzonderlijke privileges toebedeeld kregen, door donaties en offergaven
gesteund werden en materiéle zekerheid hadden. Anders zou de permanente
verzorging van zieken en zwakkeren ondenkbaar geweest zijn.

Het complex omvatte ook theaters en sportstadions voor optredens en
wedstrijden. Deze gebouwen vormden een onderdeel van het alomvattende
therapeutische concept. Architectuur krijgt zo een fundamentele sociale rol
en draagt bij aan de geneeskunde zoals die in de Asklepieia werd toegepast.

In de zuidelijke uithoek van het complex in Epidaurus ligt het prachtige
theater uit de derde/tweede eeuw v.Chr. PAUSANIAS (2.27.5) vermeldt Poly-
cletus de Jongere als bouwmeester van het theater (plan door PAPACHATZIS
1978:138). Net als het stadion in het zuidwesten en de hippodroom, wat
verderop, werd het theater gebouwd voor muziek- en atletiekwedstrijden,
die om de vijf jaar tijdens het festival ter ere van Asclepius plaatsvonden
(KRUG 1993:133). Na de verwoesting door de Goten (267 n.Chr.) werd het weer
opgebouwd; het staat ook nu nog bekend om zijn akoestiek (TOMLINSON
1983: 31-33). De Romeinse senator Antoninus Pythodorus uit Nysa in Klein-
Azié schenkt in de tweede eeuw n.Chr. een groot bedrag voor uitgebreide
architecturale aanpassingen aan het complex van Epidaurus, onder andere
voor thermen met mozaiekvloeren en een bibliotheek (TOMLINSON 1983:
31 f). In de Romeinse tijd wordt een groot badcomplex toegevoegd. Ook in
Pergamon bevond zich aan de noordkant van het heiligdom een theater
en niet ver daarvandaan, in het noordoosten van het complex, lag een
bibliotheek. Deze bestond uit een rechthoekige zaal met geintegreerde
rekken en kasten voor boeken en boekrollen (KRUG 1993:168).



DE PRAKTIJK VAN ASCLEPIUS 91

De laatste omvangrijke bouwwerkzaamheden in Pergamon dateren uit
de pre-Romeinse periode in de derde eeuw v.Chr., toen de Attaliden hier hun
hoofdstad vestigden (RADT 1999: 220). Na de verwoestingen door Seleucus
1v en de heropbouw door Hadrianus blijft in Pergamon nauwelijks nog iets
over van het oorspronkelijke complex (KRUG 1993: 165 f.). Volgens Aristides
(hier. log. 4.64) gebeuren er na een lange periode van stagnatie ten tijde van
Domitianus vele miraculeuze genezingen in het heiligdom van Pergamon
(PETSALIS-DIOMIDIS 2010: 37, DRAGER 1993: 176-180 en HABICHT 1969: 6-8).
Onder Hadrianus vindt een uitgebreide vernieuwing plaats: bij zijn eerste
bezoek aan Klein-Azié in 123 n.Chr. geeft hij het startschot voor nieuwe
gebouwen, bij zijn tweede bezoek in 129 n.Chr. kan hij die al inwijden. Na een
periode van achteruitgang groeit het Asklepieion van Pergamon in het mid-
denvan de keizertijd uit tot een van de centrale heiligdommen van Klein-Azié
en wordt het een supraregionaal bedevaartsoord (RIETHMULLER 2011: 232,
PETSALIS-DIOMIDIS 2010: 167-172 en HALFMANN 2001: 56-58). De financiering
van de nieuwe gebouwen wordt veiliggesteld door de persoonlijke relaties
tussen Hadrianus en de invloedrijkste, welvarendste kringen in Pergamon.
Claudius Charax financiert in het noorden het monumentale propylon met
een binnenhof, omringd door een zuilenhal (PETSALIS-DIOMIDIS 2010: 178-185
en ZIEGENAUS/DE LUCA 1981: 5-29). In het zuiden laat Rufinus de tempel van
Zeus Asclepius bouwen (PETSALIS-DIOMIDIS 2010: 194 €n HALFMANN 2001: 56
f.). Het Asklepieion komt later op de lijst van wereldwonderen als ‘heilig bos
van Rufinus’ (ANTHOL. GRAEC. 9.656 en PETSALIS-DIOMIDIS 2010: 194). Rufinus
en Charax behoren beiden tot de ordo senatorius (senatorenstand). Flavia
Melitine schenkt geld voor de bibliotheek, Pollio financiert de noordelijke
galerij en wijdt die aan Asclepius, aan andere goden en Hadrianus. Ook hij
wordt in de senaat opgenomen. In tegenstelling tot het Romeinse Asklepieion
op het Tibereiland staan de grote heiligdommen in Griekenland en Klein-
Azié in hoog aanzien bij de welvarende klasse in Rome. Asclepius wordt
door MARTIALIS (9.16.2) omschreven als Pergameus deus, door STATIUS (silv.
3.4.23 f.) als maximus aegris auxiliator (de grootste helper van zieken). Het
Asklepieion van Pergamon wordt een ontmoetingspunt voor welvarende en
gerespecteerde burgers van het Romeinse Rijk. Voor het groeiende aantal
bezoekers moet echter genoeg accommodatie zijn. De meeste heilgdommen
worden later uitgebreid. In dat van Kos wordt daarbij rekening gehouden
met de behoefte aan een latrine met meerdere plaatsen (KRUG 1993: 162).
Hoe meer de Asklepieia uitgroeien tot intellectuele centra, des te meer
domineert het interne karakter, ondanks hun afgelegen positie (GRAF 1992b:
198 f.). Zelfs keizer Caracalla bezoekt tijdens zijn veldtocht naar het oosten
in de zomer van 214 n.Chr. het Asklepieion van Pergamon voor incubatie,
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waar hij hoopt door dromen te genezen (HERODIAN. 4.8.3 en BIRLEY 1997:
190 f.). Pergamon wordt een oord van muzen, waar bezoekers welkom zijn
voor een gezondheidskuur in het middelpunt van spiritueel en sociaal leven.

111.3 Bronnen — alleen miraculeuze verhalen?

In het vorige hoofdstuk 111.2 bespraken we de plaats van de Asclepiuspraktijk
en zijn sociale functie. Nu concentreren we ons op de patiénten van Asclepius
die in de tempelcomplexen verzorgd werden. Er zijn niet veel gedetailleerde
getuigenissen overgeleverd, wel een aantal verslagen over dromen tijdens
de incubatie die samen met dankzeggingen bewaard zijn gebleven. Som-
mige dromen zijn beschreven op offergaven, die de aanbidders schonken na
genezing of na aanwijzingen in hun droom (AVALOS 1995: 65-70, VAN STRATEN
1981 en RUTTIMANN 1986: 36-178). Offergaven en votiefreliéfs, devotionalia
genoemd, kunnen patiénten al bij hun aankomst in het heiligdom kopen,
zoals in de winkels in de straten van Pergamon, of tijdens hun verblijf. Vanuit
Pergamon bereiken de bezoekers het Asklepieion langs de via tecta, die overgaat
in een straat met zuilenrijen. Tussen deze zuilen zijn muren opgetrokken
en bevinden zich winkels met religieuze voorwerpen (RADT 1999: 227 en
RUTTIMANN 1986: 69-93). Afhankelijk van ieders financiéle mogelijkheden
konden deze offergaven gaan om eenvoudige plankjes van hout of klei (sani-
des of pinakes), gebeeldhouwde reproducties van het zieke lichaamsdeel of
marmeren wijreliéfs tot beelden van Asclepius en zijn familie. We zouden op
basis van de votiefoffers de sociale status van de schenker kunnen achterhalen,
al blijkt dat toch niet zo simpel te zijn (FORSEN 1996: 165-168). Ten eerste
zijn bijvoorbeeld votieven van ledematen min of meer gelijk en verschilt de
uitvoering weinig. Ten tweede kan iemands sociale status slechts beperkt
afgeleid worden op basis van een duur wijgeschenk. In onderzoek gaat men
ervan uit dat de aanbidders afkomstig waren uit alle sociale lagen en een brede
waaier aan klachten meebrachten (KOELBING 1977: 62, SCHADEWALDT 1967 en
EDELSTEIN/EDELSTEIN 1945: 116 f.). Een uitzondering vormt het asklepieion op
het Tibereiland, zoals we al zagen in hoofdstuk 111.1. In Epidaurus kunnen de
aanbidders votiefgeschenken bezichtigen na hun offer in het heiligdom. Eigen
gaven hebben een positief psychologisch effect op de patiénten, die geloven
dat de god hen gaat helpen (SCHNALKE 1990: 28 e.v.). Het heidense gebruik
van votiefgaven wordt later door het christendom vooral overgenomen in
bedevaartsplaatsen, met als hoogtepunt de barok (KRUG 1993: 132 en 134-141).

PAUSANIAS (2.27.3) vertelt dat hij in Epidaurus zes steles zag. De priesters
sporen de patiénten hier aan om het verslag van hun genezing in steen te
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laten beitelen, eerder dan op vergankelijke, houten tabletten. Sommige
in steen bewaarde inscripties bevatten samenvattingen van de gewijde
plankjes, die de priesters vervaardigden (KRUG 1993: 135). Bij archeologische
opgravingen in Epidaurus vond men een serie van zeventig berichten over
miraculeuze genezingen, het merendeel te dateren op de (late) tweede
helft van de vierde eeuw v.Chr. Het gaat om drie van de zes stéles, plus om
brokstukken van een vierde (IG 1v21.121-124, LIDONNICI 1995 €n HERZOG 1931).
Soortgelijke wijoffers van Kos, waarover STRABO (8.6.15) schrijft, zijn niet
overgeleverd. Voor vondsten uit andere Asklepieia tot 1945 verwijzen we naar
de verzameling van EDELSTEIN/EDELSTEIN (1945). Over de inscripties van het
asklepieion in Pergamon tot 1964 kunnen we bij HABICHT (1969: nr. 63-144)
terecht. Later werden een reeks afzonderlijke onderzoeken uitgevoerd
(bijvoorbeeld PEEK 1963, ANGELETTI 1991, GIRONE 1998, GREGIS 2017).

In Lebena, aan de zuidkust van Kreta, laten bezoekers tabletten met
het verslag van hun genezing achter. Op verzoek van de priesters worden
sommige gebeiteld in de achtermuur van het abaton (slaaphal) om ze, net
als in Epidaurus, te bewaren (ICr XVII 9.17-19.24 en GUARDUCCI 1934). Uit
het drukbezochte Asklepieion van Athene, vol wijgaven en votieven van
ledematen (ALESHIRE 1989), is een klein altaar bewaard. Het kreeg een andere
bestemming in de jongere muur van een woonruimte ten westen van het
Prytaneion (BUYUKKOLANCI/ENGELMANN 1991: 143 f. nr. 10 met tablet 10): hier
lezen we dat de rentmeester van Flavia Modesta, Zosimus, gekweld werd door
hoofdpijn en oogklachten. Asclepius en Hygieia maken hem beter, waarna hij
uit dankbaarheid dit altaar opricht. De wijgeschenken worden opgeslagen in
speciale hallen. Op het middelste terras in Kos, naast de tempel van Asclepius,
zien we nog de fundamenten van een dergelijk gebouw (afb. 12 en 17). Ook
op het Tibereiland in Rome en in het heiligdom daar werden vele votieven
en wij-inscripties gevonden (KRUG 1993: 164 en RUTTIMANN 1986: 57-64).

Terwijl er een overvloed aan offergaven is aangetroffen in Pergamon,
Epidaurus en Athene, zijn er bijvoorbeeld voor Korinthe slechts indirecte
aanwijzingen voor wijgeschenken. Gaten in de grond van de binnentuin
in het heiligdom wijzen erop dat hier ooit pijlers en voetstukken voor
wijgeschenken hebben gestaan (KRUG 1993: 421 f.). Daarom is het moeilijk
het genezingsproces in Korinthe reconstrueren. Naast deze vondsten is
een voorwerp uit de vroege keizertijd opvallend en essentieel voor het
verband tussen cultus en geneeskunde: een inscriptie uit het asklepieion
eert C. Vibius Euelpistus, die hier zowel priester als arts was (1Cor I11 206).
Meer komen we hierover echter niet te weten.

Hetzelfde geldt voor kleinere, minder beroemde asklepieia, zoals op de
eilanden. Zo'n vrij onbekend Asklepieion bevond zich op het eiland Paros.
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Op basis van gevonden wijreliéfs en inscripties weten we dat het lokaal in
hoog aanzien stond (KRUG 1993: 156). Uit het heiligdom in Delos zijn bijna
honderd tabletten overgeleverd, wat getuigt van een grote populariteit
(KRUG 1993: 157). Zelfs in de Gallische en Germaanse provincies zijn schen-
kingen voor Asclepius gevonden: in totaal elf inscripties uit dat gebied
vermelden Aesculapius/Asclepius (SCHWINDEN 1994: 138 f. met opm. 35 f.).
De inscriptie van een prominente schenker, met name T. Julius Saturninus
procurator Augustorum, is afkomstig uit Trier (CIL X111 3636). Deze dateert
uit de regeringsperiode van keizer Marcus Aurelius en zijn medekeizer
Lucius Verus. Vanaf 166 n.Chr. wordt het rijk namelijk geteisterd door een
rampzalige epidemie (GILLIAM 1961 en als laatste de bijdragen in LO cASCIO
2012). De gift kan daarom ook worden gezien als votum na het overwinnen
van de ziekte, of als profylactische donatie van Julius Saturninus — privé of
in zijn hoedanigheid als keizer. Naast de grote heiligdommen (Pergamon,
Epidaurus en Kos) zijn er ook een aantal kleinere Asklepieia, waarvan
bewaarde voorwerpen en documenten getuigen. Voor Kos werden geen
verslagen over genezing of wijreliéfs gevonden, maar wel inscripties van
religieuze en politieke aard, waarvan nog een aantal te bezichtigen zijn in
een museumpje binnen het complex (KRUG 1993:163).

De aanbidders geven een schenking uit dankbaarheid voor een genezing
of met het verzoek om hen van een aandoening te verlossen (MARTZAVOU
2012). Vaak gebeurt dat in de vorm van ledematen (FORSEN 1996: 9-27 en
DRAYCOTT/GRAHAM 2017). Meer dan een derde van alle stenen votieven van
ledematen in het Egeische gebied werd teruggevonden in Asklepieia (Athene,
Piraeus, Korinthe, Eleusis, Epidaurus en Pergamon). Dat bewijst opnieuw
de voortreffelijke reputatie van Asclepius onder de genezende godheden
(FORSEN 1996: 145). Daarnaast werden votieven van lichaamsdelen aange-
troffen in de asklepieia op Kos, Delos, Kreta, Paros, in Messina, Thessalié
en Macedonié (FORSEN 1996: 2-4). De driedimensionale lichaamsvotieven
omvatten nagenoeg alle delen van het menselijk lichaam, alleen interne
organen worden zelden afgebeeld (DRAYCOTT/GRAHAM 2017). Aan de hand
van de bronnen kunnen we over het algemeen vaststellen dat pathologische
veranderingen, waaruit we conclusies kunnen trekken over de verspreiding
van ziektes, nauwelijks aan bod komen.

Een goed bewaard en bekend wijoffer van ledematen uit Epidaurus toont
twee oren (Nationaal Museum Athene, 1428 en FORSEN 1996: nr. 13.1 met afb. 83).
Op een vierhoekig marmeren reliéf zien we twee ingekerfde oren tegenover
elkaar. Daaronder lezen we een inscriptie uit de eerste eeuw n.Chr., die de
schenker Cutius Gallus en als betroffen organen de oren noemt. Dan staat er
dat Cutius’ aandoening genezen werd (1G 1v2 1.440). Dergelijke afbeeldingen
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met oren kennen we al van votieven met ledematen uit Korinthe (vijfde/vierde
eeuw v.Chr.) (KRUG 1993:144 f.). Ze verwijzen naar het feit dat de zieken door de
god verhoord hopen te worden. Uit het Asklepieion van Korinthe hebben we
veel offers voor gynaecologische ziektes, uit Epidaurus voor ofthalmologische
ziektes (CHANIOTIS 1995: 329 en HERZOG 1931: 95-97). Een ander wijoffer uit
het Asklepieion van Athene toont het achterwerk van een man (Athene,
Epigrafisch Museum 8260 en FORSEN 1996: nr.1.22 met afb. 20), van de taille tot
de knieholte. Links op het marmeren reliéf bevindt zich een inscriptie uit de
tweede eeuw n.Chr. We kunnen nog lezen dat de aanbidder, Lykos, dit wijoffer
aan Asclepius schonk (1G 112 4518). Uit het Aklepieion van Melos is er een votief
van een linkervoet en linkeroor (Athene, Epigrafisch Museum 3224 en FORSEN
1996: nr. 33.2 met afb. 113). Het vierhoekige, marmeren reliéf toont een naar
links gedraaide linkervoet op een voetplaat, tot aan de knie. Rechts van de
voet is een linkeroor weergegeven, links van de voet is een inscriptie bewaard,
uit de hellenistische of Romeinse tijd en gewijd aan Hygieia en Asclepius. De
naam van de schenker is niet bewaard (1G X11 3.1087). Van het heiligdom op het
Tibereiland zijn talloze terracotta-votieven overgeleverd met de afbeelding
van genezen organen. Ze werden gevonden bij grote werkzaamheden aan de
Tiber tussen 1881 en 1890 (PENSABENE/RIZZO/ROGHI/TALAMO 1980).
Sommige van deze offergaven verhalen van directe wonderbaarlijke
genezingen, die doen denken aan verslagen van christelijke wonderen
(SCHADEWALDT 1967: 1756 en WEINREICH 1909). Van Augustinus zijn zulke
verslagen overgeleverd (AUG. civ. 22.8 en GUNTHER 2000: 263), waaruit
duidelijk blijkt dat Augustinus het geloof van zijn lezers wilde versterken.
Ze hebben meer met magie te maken dan geloof. Ook uit Asklepieia zijn
miraculeuze genezingen bekend. Opvallend zijn vooral de genezingen van
Asclepius in Epidaurus, zoals we die kennen uit het verslag van PAUSANIAS
(2.27.3) en van de vier bewaarde steles (1G 1v2 1.121-124) (LIDONNICI 1995 en
LIDONNICI 1992: 25 met opm. 5). Deze zeventig wijvotieven geven een inzicht
in de demografische en geografische omvang (SOLIN 2013). KRUG (1993:
134-141) geeft een aantal voorbeelden uit de iamata. Verdergaand op HERZOG
(1931) voegt ze psychologische en psychosomatische argumenten toe aan de
interpretatie en staaft deze met archeologische voorbeelden. Personen van
elke leeftijd, individuen of hele gezinnen met kinderen, smeken Asclepius
om genezing. De 48 uitvoerige kuurverslagen uit Epidaurus zijn atkomstig
van 31 mannen, 13 vrouwen en 4 kinderen (DILLON 1994: 245). De verzame-
ling is langzaam ontstaan en is een onderdeel van een langere traditie.
LIDONNICI (1995) beschouwt de psychologische effecten van de votiefoffers
als uitdrukking van geloof en hoop, terwijl HERZOG (1931) deze als medische
bron interpreteert. De historiciteit van deze wonderbaarlijke kuren, met of
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zonder medische inbreng, wordt in twijfel getrokken. SOLIN (2013) ontkende
een verband tussen droomcultus en geneeskunde. EDELSTEIN/EDELSTEIN
(1945) en MEIER (1967) benadrukken de empirische aard van de bronnen.
Het gaat om gedocumenteerde overwegingen van individuen, die informatie
verstrekken over het geloof in Asclepius (DILLON 1994: 253 met opm. 74).
RUTTIMANN (1986: 44-57) concentreert zich op de getuigenissen uit Epidaurus
voor de tweede eeuw n.Chr. en analyseert deze vooral vanuit religieus-
historisch perspectief. HARRISSON (2013) bestudeert droomverslagen uit
de historische en fictieliteratuur in de Romeinse keizertijd.

Gedurende de derde eeuw v.Chr. beschrijft ook de epigrammatist Posidip-
pus miraculeuze genezingen ({amatica). Hij spendeert een groot deel van zijn
leven aan het hof in Alexandrié, waar euergetische stichtingen zorgdragen
voor cultussen, heiligdommen en schone kunsten. Naast Callimachus is
Posidippus een vooraanstaand Ptolemeisch hofdichter. Hij schrijft deze
iamatica, verhalen over genezingen, in poétische vorm, wat inhoudt dat het
lijden uitvoerig wordt beschreven, terwijl de genezing kort wordt toegelicht
— kortom, de inhoud wordt omwille van de dichterlijke vrijheid overdreven.
Deze teksten op papyrus werden in 2001 gepubliceerd en omvatten zeven
epigrammen, bestaande uit 32 verzen over iamatica (95-100; MANNLEIN-
ROBERT 2015: 343-374). Het is een verzameling verhalen over genezingen
uit een onbekend Asclepiusheiligdom.

Deze epigrammen vermelden namen en soms ook de afkomst en ziekte
van de genoemde individuen. Ze vinden plaats in het heilige gedeelte,
de temenos van een asklepieion. Epigram g5 vormt een uitzondering en
speelt zich af in het heiligdom van Apollo te Delfi. De cruciale vraag blijft
of het gaat om historische documenten of poétische creaties. Er is weinig
bewijsmateriaal dat Posidippus op speelse wijze omgaat met de conventies
van de bestaande epigrafie en een nieuw literair genre in het leven roept.
Dat houdt in dat bewust een zuiver Griekse, heilige omgeving wordt gecre-
eerd met verwijzingen naar Griekse goden, zoals Apollo en Asclepius. De
epigrammen getuigen van hopeloze gevallen voor de geneeskunde die op
het laatste moment spontaan worden genezen (95), tijdens een offer aan
Asclepius (96), na het slapen in de tempel (97, 98, 100) of na een gebed tot
Asclepius (99). Ze beschrijven een mogelijk verloop van de gebeurtenissen
in een asklepieion. Bovendien bewijzen ze dat de cultus zich over heel
Griekenland verspreidt, naar Delf1 (95), Kos (97) en Lebena op Kreta (99).
Slangenbeten, verlammingen, epilepsie, infecties, doof- en blindheid zijn de
typische aandoeningen. De iamata van Epidaurus dienden als voorbeeld (16
1v21.121-124), met opmerkelijke, duidelijke verwijzingen naar wonderbaarlijke
genezingen (121 en 122). Posidippus’ Iamatica zijn een voorbeeld van een



DE PRAKTIJK VAN ASCLEPIUS 97

reeks opzettelijk bijeengebrachte epigrammen die de klemtoon leggen op
miraculeuze en snelle genezingen. Met uitzondering van epigram 96 bestaan
ze uit distichons, zijn ze kort en bevatten ze geen passages die de god eren.

TPOS o€ UV AvTiydpns, AaxAnié, abv dual BdxTpolg
1ABe 8V drpamitdv tyvos épehxnduevog

ool 3[¢ Bun|moréwy el dppoTépo[u]s médag Eaty)

xai T o] Auypbviov Sepviov EEépuye.

Naar jou, Asclepius, kwam Antichares, op twee krukken,

hij liet een spoor na op de weg,

hij offerde aan jou en stond op zijn voeten,

hij ontsnapte aan het bed, dat hem lange tijd kluisterde. (96)

Epigram 96 verhaalt over de plotse genezing van Antichares’ pijnlijke voeten
terwijl hij aan Asclepius offert. Op enkele uitzonderingen na is de tekst goed
bewaard en drukt hij de immense dankbaarheid van de genezen man uit.
Of dit echt een wonderbaarlijke genezing is, zoals de literatuur vermeldt,
valt te betwijfelen (MANNLEIN-ROBERT 2015).

De Iamatica imiteren authentieke inscripties, maar zijn feitelijk korte
literaire epigrammen, die de nadruk leggen op de overgang van ziekte naar
gezondheid en de naam van de betrokkene vermelden. Dat verklaart waarom
het Dorische dialect niet in de lamata gebruikt wordt. Posidippus’ Iamatica
vormen een nieuw genre waarin bewust bepaalde teksten verzameld worden
als een cyclus, die ernstig of ironisch opgevat kan worden. De lezer krijgt
op papyrusrollen epigrammen uit een heilige context, dus in een volledig
andere situatie — qua tijd en ruimte — dan de lezer in een asklepieion.

olog & xdAxeog obtog ' dotéa AemTdv dvéAxwy
Tvedpa péyt[g] wnv Supatt cuMéyetal,

éx vobowy €adov Toloug 6 Ta Setva ABdaang
IMNyparta papudooe domidog ebpéuevog
M#8etog Adpmovog OXGVBLOG, Bt TTovdELoy

™V AgkANTad&v Tdoay €doxe TaTHp-

ool &, & TIV6Y "AmoNov, £7i¢ yvwplopara TéXVNG
Aelpavov dvitpdmou Tévd’ EBeto oueAeTOV.

Aangezien dit bronzen standbeeld uitgemergeld is tot op het bot,
nauwelijks ademt, leven ophoopt in zijn ogen,
deze persoon patiénten verloste van dit lijden, die een remedie vond
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tegen de vreselijke beet van de Lybische adder,

Medeius, zoon van Lampon, uit Olynthe, aan wie de universele remedies
van de Asclepiaden werden overgeleverd door zijn vader;

voor jou, Apollo van Pytho, als bewijs voor zijn kunde,

als laatste richtte hij dit skelet op, wat rest van een man. (95)

Posidippus’ nauwe banden met het hof van de Ptolemeische koningen
worden bevestigd in epigram g5, een votief door de arts Medeius. Deze wijdt
een bronzen standbeeld aan Apollo, dat opgericht moet worden in Apollo’s
heiligdom in Delf1. De beschrijving gaat over een ernstig ziek, uitgeput
persoon, vel over been na een slangenbeet, die door Medeius gered wordst.
Op enkele letters na is de tekst goed bewaard, met enkele spellingfouten,
geschreven in het Attisch-Ionische dialect. Deze tekst wordt als een voor-
beeld van een wonderbaarlijke genezing beschouwd (MANNLEIN-ROBERT
2015). Dat standpunt is moeilijk te verdedigen, aangezien de behandeling
wordt uitgevoerd door een arts, die voor een slangenbeet een tegengif geeft.
Het pleit eerder voor een geneeskunde onafhankelijk van Asclepius. Het feit
dat Medeius een bijna ten dode opgeschreven persoon weer tot leven brengt,
doet denken aan het welbekende Asclepiusmotief. Laten we trouwens niet
vergeten dat het hier gaat om een gave aan Apollo, niet aan Asclepius, hoewel
beiden een hechte band hebben. Ook dat aspect wordt slechts oppervlakkig
belicht in de relevante literatuur.

8APov dptatog av[np], AoxAnmié, uétplov aitel
— gol &’ dpéyew moM) BovAouévwt ddvapig —

alrelral 8 dytelay, dxn do- Tadta yap elvat
NOEwv LPNAY palvetal dxpdToAL.

Matige rijkdom, Asclepius, vraagt de beste man

- voor jou gemakkelijk te geven —

voor zichzelf vraagt hij gezondheid: twee remedies; ze lijken
een trotse akropolis voor de zeden. (101)

Epigram 101 is een bede aan Asclepius, waarin gesmeekt of gebeden wordt
om welvaart en gezondheid, de twee belangrijkste manieren voor genezing
of redding. De tekst werd op twee plaatsen gecorrigeerd (regel 1 en 3). Bo-
venop genezende behandelingen en genezende slaap is welvaart — of eerder
gezondheid — het belangrijkste therapeutische motief. Dat bevestigt de
oorsprong van het epigram in het hellenisme, een periode met een enorme
verscheidenheid aan religieuze genezingen, van wonderen tot rationele
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behandelingen. De epigrammen laten het spanningsveld zien tussen de
verplichtingen ten aanzien van de goden aan de ene kant en menselijke
verdiensten gebaseerd op techne aan de andere. Epigram 101 zou ook gericht
kunnen zijn aan de arts Medeius en opgevat kunnen worden als ironisch,
sceptisch of grappig.

De epigrammen werden opgesteld door een poeta doctus. Posidippus heeft
misschien werk in opdracht nagelaten — een literair verhaal, afgewisseld
met ironische delen. Oppervlakkig gezien beschrijft de tekst medische en
religieuze behandelingen, die in werkelijkheid echter literair-poétische
remedies zijn tegen algemeen verbreid en religieus bijgeloof.

Diverse andere epigrafische bronnen — naast de iamata uit Epidaurus -
melden miraculeuze genezingen. Een inscriptie uit 224 n.Chr. vertelt hoe
Tiberius Claudius Severus van Sinope in een droom (xat’ §vap) de opdracht
kreeg deze getuigenis na te laten aan Asclepius, diens soter (cwthipt 'AgxAnmil)
en Apollo Maleatas, bij wiens cultus Asclepius zich in Epidaurus aansloot
(1G 1v2 127 en RUTTIMANN 1986: 48 £.). De god verscheen duidelijk aan hem
in het enkoimeterion en bevrijdde hem van de pijn aan zijn hals en oor.
Diophantus van Sphettus zegt zelf dat geen hulp van sterfelijken meer kan
baten — alleen Asclepius heeft daartoe de kracht. Dat vermeldt hij in Athene
in een inscriptie voor Asclepius (I1G 112 4514 uit de tweede eeuw n.Chr.). Hij
richt zich tot de god in een smeekbede om hem van de pijn in zijn voet te
genezen (roddypa), aangezien hij als tempeldienaar weer even onbekommerd
als vroeger Asclepius’ huis wil kunnen betreden. Diophantus wordt genezen.
Het ongeloofwaardige karakter wordt duidelijker in een inscriptie uit Rome
(1G X1V 966 met RUTTIMANN 1986: 58 £. uit de tweede eeuw n.Chr.). In deze
getuigenis is sprake van vier wonderbaarlijke genezingen van vier mannen,
die verder op geen hulp meer kunnen rekenen (dgnAmiouévor). 1. De blinde
Gaius gaat volgens de instructies van Asclepius op eerbiedige wijze naar
het altaar, loopt er van rechts naar links omheen, legt zijn vijf vingers erop,
heft zijn hand weer en legt die op zijn ogen. Plotseling kan hij weer zien.
2. Lucius klaagt over pijn aan zijn zij (rAevpeitinég). Aangespoord door
Asclepius begeeft hij zich naar het altaar en neemt daar de as, mengt die
met wijn en wrijft het mengsel over zijn pijnlijke zij. Ook hij wordt van zijn
kwalen verlost. 3. Julianus hoest constant bloed op. Asclepius beveelt hem
pijnboompitten van het altaar te nemen en deze gedurende drie dagen met
honing te eten. Ook hij geneest. 4. Tot slot geeft Asclepius de blinde soldaat
Valerius Aper de opdracht bloed van een witte haan te vermengen met
honing en deze zalf op zijn ogen te smeren. Ook hij kan weer zien. Blindheid
en de genezing ervan is een veelvoorkomend thema. Een voorbeeld is een
inscriptie uit Kreta (derde eeuw n.Chr.), waarin een zekere Diodorus de
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droomgod Asclepius met twee standbeelden dankt voor het licht in zijn
ogen (Icr 1 17.24).

Wonderbaarlijke genezingen gebeuren niet alleen in de asklepieia. Ook de
keizers Vespasianus en Hadrianus getuigen hiervan (WEBER 2000: 382-388,
CLAUSS 1999: 113-115, 346 f. en HAEHLING VON LANZENAUER 1996: 59-91).
Een belangrijke taak van de keizer is zorg dragen voor het welzijn van de
staat (ZIETHEN 1994: 171 f. en 178-181). Alle handelingen van de keizer om
publieke en staatskundige misverstanden te vermijden, zijn beschreven in
biologische termen, omdat de staat opgevat wordt als een levend organisme
(L1V. 2.32.8-12). Het volk verwacht dat de keizer optreedt als therapeut en
soter en beschouwt hem als genezer (ZIETHEN 1994: 176 met opm. 23-25).
Als de keizer afgezanten van de provincies en steden ontmoet of zelf op
bezoek gaat in provincies en steden, streeft hij naar zo harmonieus en stabiel
mogelijke relaties. Daar zitten ook wonderbaarlijke genezingen bij. Zo reist
Vespasianus in november 69 n.Chr. naar Egypte (MORENZ 1949/50) en geneest
hij tijdens zijn verblijf zieken. Deze handelingen in zijn nieuwe hoedanigheid
als keizer laat hij in het hele rijk publiekelijk verspreiden als propaganda
voor zichzelf (TAC. hist. 4.81). Als keizer staat hij in voor het welzijn van de
mensen. Zeker in het oosten van het rijk moet hij beantwoorden aan zijn
traditionele rol van keizer en redder (ZIETHEN 1994: 181 met opm. 58). Hij
gaat daarom naar het heiligdom van Serapis om aan een orakel advies te
vragen over de toekomst van zijn heerschappij. Vervolgens begeeft hij zich
naar de hippodroom, waar hij zich laat toejuichen door de bevolking (P.
FUAD 1.8 en MONTEVECCHI 1981). Twee zieken worden in een droom door
Serapis aangemoedigd om naar de keizer te gaan en zich bekend te maken:
een blinde (tabes oculorum) en een man met een stijve hand (aeger manum)
vragen genezing aan Vespasianus. In tegenstelling tot genezingen door
Asclepius of het christendom verlangen de aanbidders concrete, praktische
aanwijzingen. Aanvankelijk aarzelt Vespasianus, maar na overleg met zijn
vrienden en — nog belangrijker — met artsen, willigt hij de wensen van beide
mannen in (TAC. hist. 4.81, SUET. Vesp. 7, PHILOSTR. Ap. 5.28-30 en CASS. DIO
66.8.1). Zoals de zieken hem verzochten, raakt Vespasianus de lamme aan
met zijn voet en bevochtigt hij de ogen van de blinde met zijn speeksel,
waarna beiden als bij wonder genezen. Van speeksel dacht men dat het de
kracht van de ziel meedroeg (PLIN. nat. 28.4.7 en ZIETHEN 1994: 184). De
genezing met de voet legt een verband met Serapis. Vele votieven tonen een
marmeren voet met daarboven het hoofd van Serapis. Dezelfde figuur komt
terug op Alexandrische munten uit de tweede eeuw n.Chr. (Dow/UpsoN
1944). Ex is een gelijkenis met de genezende kracht die uitgaat van de voet
van Asclepius bij verlamming (1G IV 952 en ZIETHEN 1994: 183 met opm. 68).
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Een geslaagde genezing is een eer voor de genezer (MORENZ 1949/50:
371). Vespasianus past de aanwijzingen van de Alexandrische Serapis toe,
waardoor hij aan het begin van zijn regeerperiode al kan verwijzen naar de
goddelijke machtiging. Door lokaal zijn plicht te vervullen, verkrijgt hij een
heilige legitimatie (LEVICK 1999: 68 ). Hierdoor is Vespasianus het evenbeeld
van Serapis op aarde en tegelijk een keizer met goddelijke genade. Hij zorgt
voor genezing als princeps electus divino ministerio (vorst tot werktuig van de
goden uitverkoren) (TAC. hist. 4.81.2). Als homo novus kan Vespasianus geen
beroep doen op een vergoddelijkte keizerlijke voorvader (MALITZ 1997). Zijn
wonderbaarlijke activiteiten kunnen we opvatten als Flavische propaganda
om hem als princeps legitimus voor te stellen en legitimiteit van de goden
te geven. Als de genezingen door Vespasianus werkelijk propaganda zijn,
imiteert hij hiermee Alexander. Alexander heeft Alexandrié gesticht op de
plaats waar vroeger een kapel voor Serapis stond. Ook Alexander bezoekt al-
leen het heiligdom van Zeus Ammon in de Siwa-oase. Dankzij zijn medische
kennis, verworven bij zijn leermeester Aristoteles, kan hij vaak vrienden
helpen (WEBER 2000: 384 met opm. 111, HAEHLING VON LANZENAUER 1996:
78-80). Het politieke belang van Vespasianus’ genezingen ligt voor de hand.
Daarom is het verbazingwekkend dat CHRIST (1995) hier in zijn overzicht
van de keizertijd niet op ingaat. In de publieke opinie in Egypte en andere
oostelijke provincies bezorgen ze hem populariteit en legitimiteit, waardoor
hij er ook op dat vlak uitstekend voorstond om de strijd aan te gaan met
Vitellius, die hij algauw kon verslaan.

Niet alleen voor keizer Vespasianus, maar ook voor keizer Hadrianus
zijn we op de hoogte van miraculeuze genezingen. Die laatste is ernstig
ziek na zijn overwinning tegen de joden in de Bar Kochba-opstand (vanaf
136 n.Chr.). Hij heeft zo vaak een bloedneus dat hij te veel bloed verliest
(cass. DIO 69.17.1), last krijgt van tering (CASS. DIO 69.20.1) en waterzucht,
terwijl koortsaanvallen hem nog zieker maken (SHA Hadr. 25.3). Hoewel
hij zijn eigen situatie nauwelijks kan verduren en herhaaldelijk zelfmoord
overweegt, vindt hij de genezing van anderen steeds belangrijk (SHA Hadr.
25.1-4). Een niet nader genoemde vrouw (quaedam mulier) krijgt in een
droom de opdracht Hadrianus te zeggen dat hij niet de hand aan zichzelf
mag slaan omdat hij gezond zal worden. Ze doet het niet en wordt blind.
Opnieuw krijgt ze deze droom. Om weer te zien, moet ze bovendien zijn
knie kussen. Deze keer doet de vrouw wat haar opgedragen is. Ze krijgt
haar zicht terug nadat ze haar ogen wast met het water uit het heiligdom,
waaruit ze zonet gekomen is. Vermoedelijk gaat het hier om het Romeinse
heiligdom van Serapis of dat van Asclepius op het Tibereiland — onmogelijk
te achterhalen. Meermaals werd kritiek geuit op de bron van dit fragment,
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als laatste door WEBER (2000: 387 met opm. 135 en 136). Aanleiding hiervoor
is een opmerking bij SUETONIUS (HADR. 25.4): volgens Marius Maximus zou
bij deze wonderen bedrog in het spel zijn. Dat zou verklaren waarom CHRIST
(1995: 328) deze episodes negeert. Hoewel we aan de historiciteit van de
gebeurtenissen kunnen twijfelen, blijft het feit van een genezende keizer
overeind. CLAUSS (1999: 346 f.) ziet de genezing van zieken door Hadrianus
als een historisch feit. De tweede wonderbaarlijke genezing betreft een
blinde grijsaard uit Pannonié. Hij raakt de koortsige Hadrianus aan en
krijgt even later zijn zicht terug, terwijl Hadrianus door deze ontmoeting
een koortsvrije periode meemaakt. Beide miraculeuze genezingen houden
verband met Hadrianus’ eigen ziekte en zijn voordelig voor Hadrianus’
eigen gezondheid.

Enerzijds zijn er wonderbaarlijke genezingen die aansluiten bij de chris-
telijke berichten hierover en door het thema ‘keizer als genezer’ ook als
propagandamiddel dienen. Anderzijds zijn een heleboel aanwijzingen uit
dromen overgeleverd. Deze geven informatie over therapeutische methodes
die tijdens een kuurverblijf verlichting konden brengen. De argumentatie
van KRUG (1993: 135), met name dat de psychosomatische grondslag van
talloze ziektes een aanvaardbare voorwaarde is en hierdoor veel verslagen
gemakkelijker te begrijpen zijn, wijzen we van de hand. KRUG begaat hier
namelijk een anachronistische en tegelijk methodische fout, die ook anderen
al vaak bij retrospectieve diagnose maakten. De god helpt met name niet
alleen door zijn aanwezigheid, maar biedt ook therapeutische verzorging die
niet onderdoet voor een kuurverblijf. De methodes zijn minder spectaculair
dan tot nog toe werd aangenomen — de spectaculaire methodes vallen eerder
in de categorie van wonderbaarlijke genezingen. EDELSTEIN/EDELSTEIN
(1945) benadrukken dat Asclepius operaties uitvoerde die artsen uit die tijd
niet aandurfden. Hetzelfde geldt voor medicijnen die anderen niet konden
bieden. Als bewijs halen EDELSTEIN/EDELSTEIN (1945) de verslagen van
miraculeuze genezingen uit Epidaurus aan, waarbij geen twijfel bestaat
over het wonderbaarlijke karakter. Ze zijn echter alleen al bedenkelijk
omdat ze opgesteld werden door de priesters. Maar de aanwijzingen geven
informatie over baden, gymnastiek en farmaca (vooral fytofarmaca), die vrij
goed aansluiten bij de medische opvattingen uit die tijd, zoals beschreven
in vakliteratuur (KRUG 1993: 141). Keizer Marcus Aurelius zelf bewijst dat
zulke aanwijzingen geaccepteerd werden: hij volgt de therapie die hem in
een droom verteld wordt, net zoals zijn leermeester Fronto en zijn vriend
Aelius Aristides (M. AUR. 5.8 en ARTEM. 4.22). Een ander goed voorbeeld is
de votiefinscriptie uit Epidaurus van M. Julius Apellas (tweede eeuw n.Chr.),
lid van een befaamde familie uit Mylasa in het Klein-Aziatische Karié (16
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1v2 1.126 en STEGER 2000: 30 met afb. 12). De instructies die de patiént in
een droom krijgt, lijken erg op genezingsmethodes uit die tijd (111.5.2).
EDELSTEIN/EDELSTEIN (1945) wezen al op gelijkenissen met de toenmalige
geneeskunde. De eigenaardige opvattingen over psychosomatica van KRUG
(1993:140 f.) in dat verband kunnen we achterwege laten. We schenken liever
aandacht aan het kuurverslag van Apellas, dat meer steunt op de eigenlijke
rationaal-wetenschappelijke aspecten. Uit de beperkte opvattingen van Krug
kunnen we niet concluderen dat de subjectieve component in de verslagen
over genezing uit Epidaurus doorslaggevend is. Tot slot moeten we ook
vraagtekens zetten bij de conclusies over de feitelijke genezende cultus en
geneeskunde. Het cultuspersoneel hielp niet alleen bij de uitvoering van de
instructies, zoals bij het baden, bij gymnastiek en offers, maar deed meer.
Samenvattend: bij een evaluatie van de bronnen kunnen we in principe
twee types dromen onderscheiden. Het ene type wijst op wonderbaarlijke
genezingen, zoals ook bekend uit christelijke verslagen hierover. Ze worden
gebruikt als propaganda met het oog op ‘de keizer als genezer’. Een tweede
soort zijn verslagen van dromen die uit dank voor Asclepius werden ge-
noteerd. Deze geven inzicht in het advies dat in de praktijk van Asclepius
gegeven werd. Representatieve voorbeelden hiervan staven de aanvankelijk
geformuleerde these van een eigen vorm van Asclepiusgeneeskunde.

111.4 Methodische beschouwing

De verslagen van patiénten over hun kuur zeggen veel over hun sociale
en culturele omgeving, zoals ook besproken is in hoofdstuk 111.2 over de
sociale constructie van ziekte (LACHMUND/STOLLBERG 1992). De beschreven
klachten en aanbevolen behandelingen kunnen niet in moderne termen
aangeduid, retrospectief gediagnosticeerd of geinterpreteerd worden. Het
ziekteverloop moet in de context van de medische geschiedenis worden
geplaatst (LEVEN 1998/2004) en niet in de huidige. Als we een zinvolle,
verdedigbare en medisch-historische analyse willen, dan moeten we re-
kening houden met de opvattingen uit die tijd over ziektes en hoe die zijn
ontstaan. GRAUMANN (2000) uit bezwaren tegen deze opvatting. Hij stelt
vragen bij de methodische kritiek van LEVEN op GRMEK (1989) aan de hand
van een overzicht van ziektegeschiedenissen in de Epidemieén uit het
Corpus Hippocraticum. Hij verzamelde de door wetenschappers opgestelde
(retrospectieve) diagnoses (760 afzonderlijke diagnoses van tachtig auteurs
tussen 1875 en 1998), maar zijn voorstel tot retrospectieve diagnostiek is niet
overtuigend. Deze ziektegeschiedenissen bieden veel meer dan de ziekte
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zelf: ze geven inzicht in de relatie tot de medemens en zijn vaak een nuttige
bron van details uit het dagelijkse leven. De boeken ‘Epidemieén’ geven ons
geen introspectief beeld van de innerlijke leefwereld van de patiént en zijn
daarom zinloos voor de analyse van een patiéntenverhaal (STEGER 2007).

In 1985 vroeg de Engelse sociaal historicus ROY PORTER al in een program-
matisch essay met als titel ‘The Patient’s View: Doing Medical History from
Below’ om ziekte, genezers en de omgeving niet meer te beoordelen vanuit
het perspectief van artsen, maar vanuit het standpunt van patiénten. Dit
verzoek van PORTER kunnen we beschouwen als een methodisch keerpunt
in het medisch-historische onderzoek. De subjectieve ommekeer in de
geschiedeniswetenschap zien we ook terug in de sociale geschiedenis van
de geneeskunde (JUTTE 1990). Ondertussen krijgt de methodische aanpak
van de patiéntengeschiedenis zelf wetenschappelijke aandacht. wOLFF
(1998a/1998b) brengt de diverse perspectieven uit de geschiedschrijving
van patiénten bijeen. ERNST (1998) behandelt de patiéntengeschiedenis
als cultuurhistorische ommekeer in de medische historiografie. Bij pati-
entenonderzoek moeten we een onderscheid maken tussen de rol van de
patiént en het inwinnen van sociaal-structurele gegevens over de patiént.
Zeker voor antieke geneeskunde is een sociaalwetenschappelijke aanpak
moeilijk. WOLFF (1998a: 316-319) wijst erop dat het hier eerder om een
patiéntgerichte onderzoekskwestie gaat, die dankzij kwantificerende of
statistische methodes kan bijdragen aan de sociale geschiedenis van de
geneeskunde. PORTER (1985a) omschrijft de patiéntengeschiedenis eerst nog
als ‘terra incognita’. Daarna publiceert hij twee programmatische werken
(PORTER/PORTER 1988 en PORTER 1985b). Ondertussen is de geschiedenis
vanuit het standpunt van patiénten geen terra incognita meer (STEGER 2007
en DINGES 2002b). Als laatste wijdde ISRAELOWICH (2015) zich aan de relatie
tussen patiént en arts in de Romeinse keizertijd.

Om tegemoet te komen aan de vraag van PORTER kunnen we de dankoffers
van patiénten aan Asclepius onderzoeken, aangezien deze het perspectief
van de patiént over de kuur weergeven. Daarbij gaat het niet zozeer om de
medische opvattingen (GRMEK 1996) waarop het onderzoek naar antieke
medische geschiedenis zich tot nu toe concentreerde. De patiént wordt
nu als denkend en handelend subject gezien. In de context van culturele
geschiedenis en gebaseerd op CLIFFORD GEERTZ' idee van ‘thick description’
kunnen we geneeskunde opvatten als een ‘specifiek voor een tijd bepaald
en gevormd relationeel netwerk met verschillende groepen betrokkenen,
waarbij de ‘patiénten (...) altijd slechts een onderdeel zijn van een dicht net-
werk van alle deelnemers in het genezingsproces’ (WOLFF 1998a: 312 en 315).
We wijzen hier ook op het vaak vermelde begrip in dit verband, ‘medische
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cultuur’ (ROELCKE 1998). In het kader van een patiéntengeschiedenis worden
vragen gesteld over de uitvoering, verspreiding en acceptatie van medische
ideeén. Hierbij staat niet langer de uitvoerder van de genezing centraal, maar
gaat de aandacht eerder naar de ‘ontvanger’ van deze handelingen. Door
zijn waarneming te analyseren kunnen we meer kennis opdoen. Omdat
daarbij vooral gekeken wordt naar gedragspatronen, kan er ook iets gezegd
worden over het innerlijk van de patiént (WOLFF 1998a: 324). De methodische
aanpak van de patiéntengeschiedenis lijkt erg innovatief en succesvol,
al is de aanduiding ‘patiént’ problematisch, omdat die professionaliteit
veronderstelt (WOLFF 1998a: 313 f.).

Autobiografische teksten (autobiografieén, memoires, dagboeken) met
een hoge mate aan zelfreflectie zijn heel geschikt voor het onderzoeken van
ziektegeschiedenissen vanuit de patiént. Zulke documenten geven inzicht
in de uiteenlopende aspecten bij de omgang met de ziekte, de subjectieve
ervaring van de ziekte, mogelijke hulp en de confrontatie met alternatieven.
Hoe de patiént de ziekte beleeft en hoe het mentaal en emotioneel is om met
een ziek lichaam te moeten leven, hangt af van de tijd waarin men leeft. De
ervaring van ziekte wordt gekleurd door de individuele waarneming en kan
zeker iets toevoegen aan de geschiedenis van het lichaam over pijnervaring
(KING 2017). Toch worden deze ervaringen gekenmerkt door veel sociocul-
turele factoren en vormen ze een document van de dagelijkse cultuur. De
beschrijving van de ziekte-ervaring wordt beinvloed door maatschappelijke
omstandigheden. Ziekte-ervaringen volgen collectieve maatschappelijke
patronen en individuele lichaamsherinnering. wOLFF verdeelt de vragen over
patiéntengeschiedenis in verschillende categorieén: de gezondheidstoestand
en sociale omstandigheden van patiénten, de relatie van patiénten tot andere
gezondheidsrelevante figuren, het gedrag van patiénten met betrekking tot
ziekte, gezondheid of genezing en de opvattingen van patiénten ten opzichte
van gezondheidskwesties (WOLFF 1998a: 319-323).

Tot nog toe is er in onderzoek wel gezocht naar bewijsmateriaal rondom
deze vragen, maar alleen tot in de vroegmoderne tijd. Vroegere periodes
werden nauwelijks belicht. Het Institut fiir Geschichte der Medizin van de
Robert Bosch Stiftung in Stuttgart heeft hier verandering in gebracht. JUTTE
(1991) past deze aanpak bijvoorbeeld met succes toe in zijn werk over de
dagelijkse geneeskunde in de vroegmoderne tijd. LACHMUND/STOLLBERG
(1995) publiceerden een fundamenteel werk gebaseerd op autobiografieén
vanaf de achttiende eeuw. JANKRIFT (2003) bestudeert onder andere lepra-
patiénten in vroegere periodes, op basis van verslagen en eigen getuigenissen
uit de late middeleeuwen en de vroegmoderne tijd. Eerder besprak ik al de
beperkingen en mogelijkheden bij de patiéntengeschiedenis in de antieke
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geneeskunde (STEGER 2007). Over die patiéntengeschiedenis uit de oudheid
verscheen onlangs een verzamelwerk van PETRIDOU/THUMIGER (2016).
Natuurlijk is het onderzoek naar de patiéntengeschiedenis in de oudheid
lastig door de moeilijk toegankelijke bronnen (WOLFF 1998a: 311). Een (his-
torisch uniek) schoolvoorbeeld voor een analyse volgens de methode van
de patiéntengeschiedenis is de praktijk van Samuel Hahnemann (1755-1843)
(DINGES 2002a). De geschiedenis van de homeopathie is een dankbaar
onderwerp vanuit het standpunt van de patiéntengeschiedenis dankzij de
patiéntenverslagen en het grote aantal patiéntenbrieven, die veel informatie
geven over hun sociale omgeving (JUTTE 1996).

Het is moeilijk patiénten uit de oudheid te bestuderen, omdat er weinig
informatie over deze patiénten te vinden is. Het omvangrijke materiaal uit het
Corpus Hippocraticum — dat in de boeken Epidemieén naast beschrijvingen
van het klimaat en aforismen ook casussen bevat — is niet heel geschikt om
de patiéntengeschiedenis te bestuderen, omdat de bronnen geschreven zijn
door de behandelend artsen, niet door patiénten. Ook votiefgaven of donaties
zijn weinig zelfreflectief. Bovendien zijn de meeste zo kort dat er weinig
informatie uit te halen is, zoals te zien is in de volgende voorbeelden. Publius
Aelius Aristides is een prominente patiént van Asclepius in Pergamon. Hij
stuurt dienaars naar het heiligdom van Pergamon met een inscriptie. In dit
geval doet Aristides een schenking om te vragen dat alle voorbereidingen
voor zijn toespraak vlot zullen verlopen. In principe zou deze gave een
geschikte bron zijn voor patiéntgerichte vragen, maar deze is helaas niet
bewaard. De inscriptie van Diogenes, een Lyciér uit Oinoanda (120 n.Chr.), is
een zelfreflecterend document dat zelfs protreptisch therapeutische reflectie
adviseert (STEGER 2004:187 f. en SMITH 2003/2000/1996/1993). Zo'n inscriptie
is echt uniek omdat er zo weinig concreet en informatief bronmateriaal is.
Bovendien vormen votiefoffers een eigen groep, die zich onderscheidt door
de politieke invloed en economische situatie. We beschikken dus niet over
omvangrijke bronnen vanuit het standpunt van de patiént, er zijn alleen een
aantal veelzeggende getuigenissen overgeleverd. Microhistorische casestudy’s
zouden hiervoor heel geschikt zijn. Zo'n kleinschalige aanpak gaat niet om
algemene of historische details, maar zoekt de verbanden in een groter
geheel. Door concreet te kijken naar individuele handelingen, ervaringen
en specifieke levensomstandigheden kunnen de socioculturele netwerken
en hun onderlinge relatie achterhaald worden. De vaak besproken tegenstel-
ling tussen micro- en macrogeschiedenis (SCHLUMBOHM 1998) zou beter
omgevormd kunnen worden tot een geintegreerde, micro-macrohistorische
aanpak, waarbij ‘mensen op het niveau van individuen en hun onderlinge
verbanden en afhankelijkheden onderzocht worden’ (MEDICK 2001: 88).
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Zelfreflecterende informatie vinden we ook in literaire bronnen, zoals
de volgende analyse van de Hieroi Logoi van Aristides bewijst (STEGER 2012).
Hoewel deze fictief en subjectief zijn, kunnen we ze kritisch bekijken en
daardoor productieve vragen stellen over de waarnemingen, interpretaties
en denkbeelden.

115 Patiénten in de praktijk van Asclepius
11.5.1 P. Aelius Aristides in Pergamon

Zoals eerder gezegd, ontstonden zelfreflecterende documenten in de
omgeving van Asclepius, de god van de genezing, en deze kunnen nuttige
informatie opleveren over de Asclepiusgeneeskunde vanuit het standpunt
van de patiént. Er is heel veel materiaal van Publius Aelius Aristides, een
befaamd Grieks sofist en redenaar uit de keizertijd, die een aantal jaren in
Pergamon patiént van Asclepius was.

Aristides wordt geboren in Hadriani, in het Klein-Aziatische Mysié (MUDRY
1989, PEARCY 1988, SCHRODER 1986: 9 f. en KLEIN 1983: 71). Aan de hand van
zijn horoscoop (ARISTID. hier. log. 4.58) werd zijn exacte geboortedatum
berekend: 26 november 117 n.Chr. (BEHR 1969). Aristides is aftkomstig uit
een vooraanstaande, welgestelde familie, waarover hij weinig vertelt. Na
het overlijden van zijn vader Eudaimon, een priester van Zeus, erft hij
een aanzienlijk vermogen, waardoor hij sociale zekerheid en financiéle
onafhankelijkheid geniet. Hij maakt lange onderzoeksreizen, bijvoorbeeld
naar Egypte (FRON 2014), zodat we goed op de hoogte zijn van zijn sociale
omstandigheden.

Uit enorme dankbaarheid voor Asclepius heeft Aristides, ‘een zieke
redenaar op zoek naar de zin van het leven’ (SCHRODER 1988), een uitgebreid
ziekenverslag nagelaten. Dat noemt Asclepius volgens hem zelf ‘iepot Adyot’ (2.9):

(...) SradeyBein [sc. 6 Bedg] (...) &Mha te 8, olpa, xou 871 Emianpivarto @3t
Aéywv- ‘lepol Adyol.

(...) heeft de god (...) naast andere opmerkingen, denk ik, ook vermeld
dat hij zijn toestemming geeft door die zo te noemen: ‘Heilige boeken'.

Aristides begint deze redevoeringen te schrijven lang na zijn kuurverblijf,
tijdens de winter van 170/171 n.Chr., op zijn landgoed Laneion (BEHR 1968:
116-130). Daarbij maakt hij gebruik van zijn dagboeknotities uit Pergamon.
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Vanaf het begin gaf de god hem opdracht zijn dromen te noteren (2.2). Hij
grijpt terug op de notities die hij zelf maakte of, als hij er lichamelijk niet
toe in staat was, dicteerde.

Dankzij Aelius Aristides zijn we goed op de hoogte van de kuurbehande-
ling in Pergamon, ook al bestaat zijn werk vooral uit bevooroordeelde en
verheerlijkte uitingen van een hypochondrische Asclepiusfan. Om deze
voor historisch onderzoek te gebruiken, moeten we ze kritisch bekijken. De
Hieroi Logoi weerspiegelen echter niet alleen de devotie voor Asclepius bij
Aristides. Na een zorgvuldige analyse leren we ook het gezondheidsaanbod
in Pergamon tijdens de keizertijd kennen. Naast de Hieroi Logoi, die bestaan
uit zes ‘heilige redevoeringen’, zijn van Aristides ook redevoeringen bewaard
over Asclepius, de bronnen en het water van Pergamon (RUSSELL/TRAPP/
NESSELRATH 2016). Wanneer medische historici de lofliederen in proza
(vooral or. 38; 39; 42 en 53) nauwkeuriger onderzoeken, komen ze tot een
ontnuchterende vaststelling. Voor een interne blik op de dagelijkse Asclepi-
usgeneeskunde vanuit medisch-historisch standpunt hebben deze hymnes
weinig waarde. Ze zijn wel essentiéle getuigen van de religieuze handelingen
rond Asclepius (STEGER 2016b). De lofzang De zonen van Asclepius gaat over de
familie van Asclepius (38.6 e.v.) en ook de uitbreiding van de Asclepiuscultus
(38.21) komt aan bod. Interessant is dat de hymne begint met een citaat uit
de Ilias, die als bron voor het verhaal een droom vermeldt. Zo wordt een
verband gelegd met dromen, die cruciaal zijn in de cultus en geneeskunde
van Asclepius als ‘overgangsrite’ voor het contact tussen de aanbidder/
patiént en Asclepius. De hymne Over de fontein in de tempel van Asclepius
is een loflied over heilige plaatsen. De fontein wordt geprezen, als een drug
(39.14), die de aanbidder alles biedt wat die nodig heeft. Over de geneeskunde
horen we helaas niets. In plaats daarvan wordt de belangrijke rol van water
benadrukt (39.12 e.v.), dat inderdaad zowel ritueel als medisch centraal
staat in de cultus en geneeskunde van Asclepius (39.15 f. en STEGER 2005b).
De sterke band tussen Aristides en Asclepius wordt meteen duidelijk aan
het begin van het loflied Aan Asclepius, dat doet denken aan de stijl van de
Hieroi Logoi (42.1). Hoewel de hymne ons weinig vertelt over de innerlijke
ervaringen, leert deze lofzang ons medisch-historisch gezien nog het meeste:
over de asklepieia, waar dag en nacht kuurbehandelingen plaatsvonden
(42.5), over concrete dieettips met een therapeutische werking, die nauw
aansluiten bij de geneeskundige opvattingen uit die tijd, over het effect
hiervan op anderen (42.8) en over de persoonlijke ervaringen van Aristides
hiermee (42.10). Tot slot vertelt hij in de fragmentarisch bewaarde hymne
Lofaan het water in Pergamon een droom over het belang van het water in
Pergamon(hierboven ook al gezegd (53.3). De waarde van deze lofzangen als
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bron is vergelijkbaar — als we een vergelijking durven maken — met Alexander
of Leugenprofeet van Lucianus van Samosata. Lucianus’ Alexander is handig
om de religieuze geschiedenis uit de keizertijd te begrijpen, maar voor de
cultus van Asclepius in Abonoutichus is dit een cruciale bron. De historische
analyse van Alexander leidt tot een beter begrip van de genezingscultus
in Abonoutichus en van de verhouding tussen religie en geneeskunde. We
krijgen echter geen duidelijker beeld van de Asclepiusgeneeskunde (STEGER
2005a), omdat het maar een paar simpele verwijzingen naar de medische
praktijk bevat. Hetzelfde geldt voor de lofliederen in proza van Aristides:
deze geven weinig medisch-historische inzichten. In dat opzicht loont het
niet voor een medisch historicus zich bezig te houden met de lofliederen
van Aristides, omdat hij hieruit geen medisch-historische elementen over
de geschiedenis van de Asclepiusgeneeskunde zal filteren.

BEHR (1968) schreef met veel kennis en grote zorgvuldigheid een mo-
nografie, die beschouwd wordt als standaardwerk over het leven en werk
van Aristides. Naast publicaties over het volledige werk van Aristides in
de context van die tijd (BITTRICH 2016 en SWAIN 1996: 254-297), boog als
laatste ISRAELOWICH (2012) zich intensief over de Hieroi Logoi. Centraal in
zijn onderzoek staat de medisch-historische waarde van de Hieroi Logoi
als bron en de plaats ervan binnen de gezondheidszorg uit de keizertijd.
Aristides wordt hier voorgesteld als een geinformeerde patiént. Dat staat
in tegenstelling tot het werk van KORENJAK (2005), die vindt dat Aristides’
therapeutische verslagen indruisen tegen de téxvy van elke arts. Volgens
hem wilde Aristides zich als voorvechter van de ‘Tweede sofistiek’ profileren
(RICHTER/JOHNSON 2017). Of de instructies van de god ook werkelijk in strijd
zijn met de geneeskunst uit de keizertijd valt te betwijfelen. PETSALIS-
DIOMIDIS (2010) herstelt Aristides in ere door erop te wijzen dat deze vreemd
aandoende, persoonlijke tekst een welbespraakte uiting is van zijn religieuze
ervaring. Ze plaatst hem binnen de genezingscultus van het asklepieion in
Pergamon, maar gaat niet in op mijn bevindingen (STEGER 2004).

De Hieroi Logoi, die Philostratus (soph. 581) in zijn ‘Levens van de sofister’
‘heilige boeken’ noemt, zijn een van de omvangrijkste antieke zelfreflecties
van het eigen innerlijke, waarin Aristides soms dagelijks zijn lichaamsbe-
leving meedeelt (1.3):

EXATTY) YOp TOV NUETEPWY NUEPDV, WTADTWG O& Kol VUXTAY, EXEL TUYYPAPHY,
el Tig map’ €v 1) T& cupmiTTovTa dmoypdgety NBodAeTo ) THv ToD Beod mpdvotay
Swyelobaut, Gv T uév &x tod pavepod mapdv, té 8¢ TH mounh ThVY Evurviwy,
vedeinvuTo, Soa ye O xal Bmvov Aayely EEfy- amdviov 8" Ay O7d TéV mepl 6
TR TPIXVUIEV.
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Elk van mijn dagen en elk van mijn nachten heeft zijn eigen verhaal, als
iemand die aanwezig was de voorvallen zou willen noteren of de zorg
van de god zou willen schilderen, deels door persoonlijk te verschijnen,
deels door beelden in dromen te sturen, indien ik ten minste de gunst
van de slaap kreeg. Dat gebeurde slechts zelden in de schommelingen
van mijn lichamelijk welzijn.

Aan het begin van boek I brengt Aristides al uitvoerig verslag uit over zijn
lichamelijk welzijn, zijn ervaringen met therapie en zijn lichaam gedurende
een periode van zes weken (1.4-57). Zijn redevoering over de god van genezing
staat vol materiaal, dat naast zijn innerlijke leven ook — zoals hij het zelf
noemt (1.16) — ‘bijzaken’ (mapépyov) bevat, onder andere over zijn kuur in
Pergamon van 143-147 n.Chr. Bij de door de god voorgeschreven baden in
Pergamon (2.71-80) beschrijft hij bijvoorbeeld een incubatie, waarvan we het
belang al in het hoofdstuk over de architectuur (111.2) toelichtten. Aristides
smeert zichzelf in met zalf, in het binnenhof, tussen de muren van het
heiligdom, en baadt in de heilige fontein. We kunnen reconstrueren dat de
aanbidders zich tijdens de incubatieprocedure eerst moeten wassen en zo
de tempel rein betreden. Bij archeologische opgravingen in Pergamon werd
voor het tempelcomplex een heilige bron gevonden. Van daaruit waren de
badhuizen, die gevuld werden met bronwater, ook zichtbaar (krRUG 1993:
167). De reiniging voor het betreden van het heilige gedeelte is een essentieel
onderdeel van het incubatieritueel. Daarna volgen offers en gebeden, waarna
de patiénten in de tempel gaan slapen. Zoals hem is opgedragen in een
droom, legt Aristides zich neer tussen de deurvleugel en het traliewerk
van de tempel (2.71).

Aristides’ egocentrische getuigenissen lijken een prima uitgangspunt om
de ‘innerlijke’ lichaamsbeleving van Aristides en het perspectief ‘van onderaf’
bij een kuurbehandeling in het asklepieion van Pergamon te leren kennen.
Op het eerste gezicht is dat inderdaad het geval, maar als we zijn vertellingen
beter bekijken, komen we overdrijving, vertekening en zelfs verzinsels tegen.

Een eerste voorbeeld hiervan is Aristides’ droom (1.23). Hij beschrijft
daarin hoe hij met zijn leermeester Alexander van Cotiaeum uit Frygié
komt en Antoninus Pius en zijn gevolg ontmoet. De keizer is verbaasd als
Aristides hem niet begroet met de wijdverspreide rituele, vriendschappelijke
kus. Aristides verklaart zijn vreemde gedrag door het feit dat hij Asclepius
vereert, die hem heeft verboden andere vriendschappen te onderhouden
(1.23). Antoninus Pius begrijpt dat de verering voor Asclepius al het andere
overtreft. Dit verhaal, dat gewoonlijk gedateerd wordt tijdens Aristides’
eerste verblijf in Rome in 144 n.Chr., zou wel eens volkomen verzonnen
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kunnen zijn. Dat komt door de gezwollen verteltrant van de droom en omdat
Aristides, volgens andere geschriften uit die tijd, in 144 n.Chr. nog geen
innige relatie tot Asclepius had. Het zelfbewustzijn dat hij voor de keizer
aan de dag legt en waardoor hij Asclepius voorrang geeft, kan bijna niet zo
uitgesproken geweest zijn (SCHRODER 1986: 26 opm. 46). PERNOT (2008:178
f.) interpreteerde dit verhaal als een bewuste manier om de afstand tussen
hemzelf, de Griek Aristides, en de Romeinen in scéne te zetten. Maar bij
deze uitleg speelt fictie geen rol. Een ander argument voor overdrijving
en aanpassingen is Aristides’ verzoek aan Asclepius om hem te helpen
bij het schrijven van zijn redevoeringen (2.4). Hij vraagt Asclepius advies
(2.24) over de volgorde van de gebeurtenissen, om de god te behagen en
zichzelf in een goed daglicht te stellen. Hij heeft blijkbaar behoefte aan
inspiratie als van een muze, wat eerder gebruikelijk is in episch of lyrisch
werk. Daardoor kunnen we kritische vraagtekens zetten bij het reéle karakter
van Aristides’ aantekeningen. Ook Homerus smeekt in de Ilias en de Odysee
de muze om inspiratie. Op een andere plaats komt Aristides’ vaardigheid
in overdrijvingen nadrukkelijk tot uiting, namelijk als hij vertelt dat het
werken aan zijn manuscript hem zo in nood brengt (4.22), dat hij naar adem
moet happen en nog bijna niet meer tot zichzelf komt.

De betrouwbaarheid van zijn uitspraken is twijfelachtig omdat hij vooral
zijn dromen zo nauwkeurig beschrijft. In zekere zin wordt dat ook wel ver-
wacht door de aanbidders (SCHRODER 1986: 13 en BEHR 1968: 116). Zij denken
alleen nog maar aan de incubatie, waar ze vurig naar verlangen, en hopen
op genezing. Dat is ook het geval voor Aristides, die als aanbidder en patiént
zijn hoop volledig vestigt op Asclepius en zich alleen op hem concentreert,
omdat artsen uit Rome en Smyrna hem niet kunnen helpen (2.7):

¢vtabBa mpdtov & Twthp xpyuatilew Hpkato- dvumddnTdy Te yap mpoeAlely
gmétakev xal éBéwy 31 év T dveipatt wg dv Umap Te xal e’ dveipatt
TETEAETHEVY ‘UEYOG O ATUANTIOG TETEAETTAL TO TPOTTAY UL

Toen voor het eerst openbaarde de Heiland (Soter) zich aan mij. Hij beval
me barrevoets te gaan en ik riep in mijn droom, alsof ik klaarwakker was:
‘Groot is Asclepius! Het bevel is uitgevoerd!

Zijn band met Asclepius komt ook duidelijk naar voren in zijn beschrijving
van de wonderbaarlijke redding wanneer hij in gevaar is (2.24-36), die hij
toeschrijft aan de tussenkomst van de god (2.25).

De nauwkeurige weergave, die vaak overdreven genoemd wordt, focust
niet alleen op de procedure zelf, maar ook op de wijdverspreide kennis over



112 ASCLEPIUS

geneesmiddelen en diéten. Dat verklaart ook de goed gedocumenteerde,
exacte voorstellingen van gezondheidskwesties: Aristides beschrijft zalfjes,
geneesmiddelen en dieetvoorschriften (3.21-37 en BEHR 1968: 162-170). Een
medicijn van Asclepius is bijvoorbeeld een balsem, die volgens Aristides
een gift van Telesphorus was (2.10). Een ander middeltje is de koningszalf
(3.21), die verlichting biedt bij pijn aan de hals en spanningen vanuit de
oren. Asclepius adviseert Aristides deze zalf, die hij van een vrouw ontving.
Hij krijgt deze in het heiligdom bij de voeten van Hygieia, waar Tyche deze
neerlegde. Aristides wrijft zich in met de zalf en zijn kramp verdwijnt algauw
(3.22). Terloops vernemen we meer over de samenstelling van de zalven (3.23):

(-..) 871 el xpaoig TpLAV, 810D Te @ YpLépeda xal pipov vapdivou xal ETépou
UOpOU TV TOAVTEAGY, EoTwv &, olpat, To0 VANV ETEVUOV.

(-..) het is een mengsel van drie ingrediénten: van sap [van de balsem-
boom], waarmee we ons insmeren, van narduszalf en een andere kostbare
zalf, die, denk ik, vernoemd is naar de naam van het blad [waaruit deze
wordt gewonnen].

De exacte samenstelling en het gebruik als nat kompres verraadt GALENUS (De
simpl. medicament. temp. 13.184 K.). Het pdppaxov fagtAiedv (tetpagdppaxov)
met zijn vier bestanddelen (cera, resina, pix en adeps) vermeldt hij nog op
een andere plek (GAL. De elem. sec. Hipp. 1.452 K; De simpl. medicament.
temp. 12.328 K. en SCHRODER 1986: 69 opm. 34). Aristides beschrijft veel
verschillende voorbeelden uit eigen ervaring met de god. Hij beklemtoont
dat Asclepius hem naast eigenhandig geproduceerde middelen ook vrij op de
markt beschikbare producten voorschrijft (3.30). Hier vernemen we terloops
meer over de therapie die Asclepius aanraadt. Naast geneesmiddelen zijn
ook chirurgische ingrepen blijkbaar niet onbekend (4.64):

(-..) To0TY pot E86xel 6 lepeds, 6 Tod AcxkAnmiod odtog, & ETL viv &y, xal &
TOUTOL A0S, ¢’ 00 T& TOAS: xal peyda, @6 Emuvbavdpeba, Exelpodpynoey
6 0gdg (...).

(-..) toen verscheen mij de priester van Asclepius, die nu nog in functie
was, en diens grootvader, in wiens ambtsperiode, zoals we vernemen, de
god talloze grote operaties heeft uitgevoerd (...)

De grootvader van de priester Asclepiacus was Flavius Asclepiades, die
in het laatste decennium van de eerste eeuw n.Chr. Asclepiuspriester in
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Pergamon was. Als we Aristides mogen geloven, vonden in die periode in het
Asklepieion van Pergamon ook chirurgische ingrepen plaats. Ook al wordt
de procedure zelf nauwkeurig beschreven en blijkt daar een uitgebreide
kennis van de gezondheid uit, zijn er toch ook fictieve elementen in terug
te vinden. Dat bewijst bijvoorbeeld de ongeloofwaardige eis van Asclepius
aan Aristides: hij zou van Asclepius de opdracht gekregen hebben (2.47)
om bloed te laten nemen — en wel 120 litroi, wat overeenkomt met bijna 33
liter. De overdrijving is glashelder: een volwassen man heeft gemiddeld 4,5-6
liter bloed (SCHRODER 1986: 54 opm. 89). Aristides noemt gebeurtenissen
in verband met Asclepius zelf vaak wonderbaarlijke verhalen (2.74). Zo
kan hij in de winter van 144 n.Chr. een bad in Smyrna nemen, omdat het
op een regenachtige dag even ophoudt met regenen — wat Aristides opvat
als een wonder van Asclepius (2.50). Een ander wonder geschiedt wanneer
hij in Pergamon wil baden en Asclepius, als bij wonder, genoeg water voor
maar liefst drie baden levert (2.51-53). Tot slot kan Aristides ook in Elaia,
de havenstad van Pergamon, alleen dankzij een wonder baden (2.54-56).

Op het eerste gezicht geven de beschrijvingen van Aristides uitvoerige
details met een schat aan informatie over het innerlijk van een patiént,
over zijn sociale omgeving en de kuurbehandeling in Pergamon. Kritisch
bekeken zien we echter dat Aristides, juist door zijn vertrouwelijke omgang
met Asclepius, van de gebeurtenissen deels een vertekend beeld geeft,
dat niet vrij is van enige fictie. Als we de beschrijvingen van Aristides
historisch voor een geschiedenis van de kuurbehandeling in Pergamon
willen analyseren, moeten we ons bewust zijn van de bijzondere situatie van
deze bron. Door dit materiaal volledig aan de kant te schuiven, zouden we
waardevolle inzichten van een befaamde patiént van Asclepius weglaten.
Vanuit het standpunt van de patiéntengeschiedenis lezen we hier over
het innerlijke, de omgang met de genezers, artsen en in dit geval met de
god van genezing, Asclepius, over daaruit voortvloeiende controverses en
conflicten, wederzijdse waardering of atkeer. Ook kunnen we een aantal
sociaalhistorische details hieruit afleiden. Onder deze voorwaarden kunnen
we Aristides’ belevenissen verder analyseren.

In de winter van 144 n.Chr. vertrekt Aristides naar Rome, waar hij toegang
tot de keizer hoopt te krijgen. De reis valt hem echter zwaar, hij krijgt koorts
en ademnood. Later schrijft hij dat hij op weg naar Rome allerlei ziektes heeft
opgelopen, waarvan de ergste zijn aanvallen van benauwdheid waren (2.5 f):

gme1dn yap exouiobny amo tig Traiog, ToMd xal TavTola cuveEIAoyWs TG
COUOTL QTS TAV TUVEXDV XOUPATWY TE Xl XELUWV@Y, 0l EXPNTaUNY ALy Sid
Opduens xai Moedoviag, ETt xdpvwv E&ehdav ofxobev (...) xakemwtortov 8
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ATAVTWV ¥l dmopwTatoy 6Tt ToD TVEDUATOS ATTEXEXAEIUNVY Kol META TTOAATS
Tijg mparypateiog xal dmiatiog mOAIS dv TOTE dvémvevaa Plalwg xal dyamnTds,
Tty pol Te mapyorodBovy cuveyels €v T TpaxAw xal T& vedpa Emepixel
ol oxémyg Edet helovog 1) pépety Suvartds v xwpls 8'Etepa dpdbnTa fvaydet.

Toen ik vanuit Italié (per schip) naar huis gebracht werd, had ik door
permanente ziektes, pijnen en door het noodweer, die ik op mijn weg
(naar Rome) door Thracié en Macedonié moest doorstaan, verschillende
lichamelijke klachten opgelopen. Ik was al ziek toen ik mijn geboorteplaats
verliet. (...) Het pijnlijkste en ellendigste van alles waren mijn aanvallen
van benauwdheid, waarbij ik er slechts met grote inspanning en angstig
dat het niet zou lukken een ademstoot uit perste. Ik dreigde voortdurend
te stikken; ik rilde over mijn hele lichaam en had meer dekens nodig dan
ik kon verdragen. Bovendien had ik ontelbare andere klachten.

In dezelfde zin klaagt Aristides later, wanneer hij in Allianoi is, of er ooit
een dag zal komen waarop hij klachtenvrij zal zijn. Onlangs wijdde KING
(2017:129-155) een volledig hoofdstuk aan Aristides in zijn geschiedenis van
de pijn in de Griekse cultuur onder het Romeinse Rijk. Blijkbaar komen
Aristides’ beschrijvingen en ervaringen van pijn en ziekte overeen met
andere voorstellingen van medische ervaring in zijn tijd. PHILOSTRATUS,
Aristides’ biograaf, vertelt dat deze over het algemeen ziekelijk was (soph.
2.9). Philostratus’ anekdotische informatie moeten we echter met een kor-
reltje zout nemen (SWAIN 1991).

Uit Aristides’ woorden kunnen we afleiden dat dromen en verslagen
over dromen centraal stonden in de therapie in Pergamon (2.8). Aristides
beschrijft meer dan honderd dromen, waardoor hij somatisch en psychisch
geneest (2.8):

€l 3¢ TIg T dxpIBéaTata yvidval BovAnaeTal T@Y YEYEVEVWY NIV Tapd ToD
Beod, hpa tag Sipbépag adTd LyTely xal Ta dvelpata adTd. xai yap idpata
TovTog el0oug xal Staddyous TIvag edpnael xal Adyoug év pxel xal dopaTa
avtola xal TpoppNTels dmdaag xal Xenouw-diag Tepl TavToSaATdY TPy HATwWY,
TAG MéY xatohoyddny, Tag 3¢ &v pétpots yeyovuiag, xal xapitwy mavt’ d&le té
Bed petldvev 1 Tig & elxdoat.

Als iemand echter de exacte toedracht van de door de god bij mij vol-
brachte daden wil vernemen, is het tijd dat hij de perkamenten en de
verslagen over de dromen zelf zoekt. Daarin zal hij lezen over allerlei
middeltjes, evenals over gesprekken, omvangrijke redevoeringen en
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diverse verschijningen, profetieén en orakels over de meest uiteenlopende
voorwerpen, deels proza, deels metrisch, alles zet aan tot oneindige
dankbaarheid voor de god.

De dromen geven ons meer informatie over de therapie in het Asklepieion.
Er zijn geneesmiddelen, gesprekken, redevoeringen, orakels en profetieén
bewaard. We kennen ook de mening van artsen over dromen: ze hadden
hiervoor veel respect. Zo kwam eens een arts naar Aristides (1.57) om hem
te helpen. Wanneer Aristides over zijn droom vertelt, trekt de arts zich
terug: als verstandig man geeft hij de god alle ruimte. Aristides besluit
hierna dat alleen Asclepius ‘zijn’ arts kan zijn: alleen de godheid kan hem
van zijn lijden verlossen. Op een ander moment schrijft de arts Theodotus
Aristides een therapie voor op basis van de droombeelden van Asclepius
(4-38). Op advies van deze arts laat Aristides een aantal jongens wat van
zijn liederen zingen en de pijn verdwijnt ook echt.

Aristides beschrijft een hele reeks symptomen en ziektes waaraan hij
tijdens zijn reizen lijdt (2.60-62 en BEHR 1968: 165-168). Wanneer hij in het
midden van de winter — eigenlijk al ziek — naar Rome vertrekt, heeft hij
vreselijke oorpijn en voelt hij zich ellendig. Hij wordt gekweld door hoest
en stress, zodat zijn ziekte hem volledig overmeestert (2.62):

xal To0To eV TEPL TOV 636VTWY €V TavTi xatéaTyy, Wad’ bmelyov Tdg xelpag,
g alel dekbpe-vog, TpogTig 82 xal mavtdmaaw drmexexeluny, 8L uy yddaxtog
uévov- tod te dobuatog mepl T6 aTHbog RIbouNV TéTE TPATOY XAl TVPETOL
xatérafov loyvpol xal dMa apdbyTa:

Eerst kwam ik met mijn tanden in de grootste problemen, zodanig, dat
ik mijn handen voor mijn mond hield, er steeds op bedacht dat ik ze op
zou moeten vangen. Voedsel kon ik al helemaal niet meer tot me nemen,
met uitzondering van melk. Toen voor het eerst kreeg ik last van astma
en ik kreeg heftige koortsaanvallen te verduren en onnoemelijk veel
andere ellende.

Met veel pijn en moeite komt hij uiteindelijk, na honderd dagen, in Rome aan.
Daar klaagt hij over opgezwollen ingewanden, door de koude verkrampte
zenuwen en een stokkende adem. In Rome komt Aristides niet op krachten,
hoewel hij er een langdurige en — zoals hij zelf aangeeft — pijnlijke behande-
ling ondergaat (2.63 f.). De dokters geven hem stevige purgeermiddelen, tot
hij uiteindelijk bloederige diarree krijgt. Daarbij krijgt hij hoge koorts, die
hem alle hoop op genezing ontneemt. Van zijn borst tot blaas maken de
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artsen inkervingen en ze doen tot slot ook cupping. Aristides raakt ernstig
in ademnood en wordt gekweld door verlammende pijnen. Niemand kan
hem nog helpen (2.63):

xal mavta alpatt émépupto xal ylyvouat OTépvog, xal TV TTAAY YWY
NoBovduny olov Yuypdv te xal Exxpepapévey, xal T8 Ths dunyovies ths mepl
TV dvarmvony enetddy.

Alles was besmeurd met bloed en ik werd buitensporig gepurgeerd. Ik
had het gevoel dat mijn ingewanden koud waren en (slap) neerhingen,
mijn ademnood nam toe.

Deze voorbeelden laten zien dat aan de hand van Aristides’ beschrijvingen
de patiéntengeschiedenis in het algemeen onderzocht kan worden. Ze
geven inzicht in Aristides’ gedrag met betrekking tot ziekte, gezondheid en
genezing en in zijn relatie tot andere betrokkenen. Dat wordt vooral duidelijk
wanneer hij minachtend spreekt over de artsen in Rome of Smyrna (2.5 en
BEHR 1968:162-170): in Smyrna kunnen de artsen hem niet helpen, maar ook
de baden in de hete bronnen daar en zijn smeekbeden aan Serapis brengen
geen soelaas. Aristides besluit vervolgens naar Asclepius in Pergamon te
gaan, waar de therapie aanslaat — zoveel is duidelijk. De droomverslagen
suggereren dat Aristides’ verhouding tot Asclepius erg innig is: Asclepius is
‘zijn’ god (4.50), Asclepius is ‘zijn’ arts (1.57). In die zin vertrouwt Aristides
alleen artsen die zonder tegenspraak de god als ‘ware arts’ aanvaarden.
Bij de eerste behandelingen die Asclepius voorschrijft (2.11-23), voelt
Aristides zich al beter. In Smyrna adviseert Asclepius hem om te baden in de
rivier die langs de stad stroomt (2.18). Hij geniet van zijn bad in de rivier alsof
hij in een zwembad is met water op precies de goede temperatuur (2.21). Als
hij eruit komt, voelt hij zich licht in heel zijn lichaam en dankt hij Asclepius.
Het weldadige gevoel houdt tot de avond aan en de warmte strekt zich uit door
heel zijn lichaam. Zijn humeur is ongelooflijk opgewekt en evenwichtig. Door
Asclepius’ raad te volgen en in Smyrna te baden, voelt Aristides zich zowel
lichamelijk als mentaal beter. Verder zien we dat Aristides uit dankbaarheid
voor Asclepius de naam ‘Theodorus’ aanneemt (PETSALIS-DIOMIDIS 2010:
132-150). Asclepius kon hem tenminste voor een tijdje gedeeltelijk uit zijn
moeizame lijden bevrijden (4.53; 4.70). Zoals de naam ‘Theodorus’ al aangeeft,
heeft Aristides het gevoel een geschenk van god gekregen te hebben (4.53):

xal uv tobvoud ye 6 Oeédwpog olTwg Emwvoudady pot. mpoapydfvar uev
Edoko tag v Tudpvy) 06 Tvog xal pdda cuyyaipovtog ‘Oeddwpe xaipe’ — ol
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Actdpyys, olpat, Tpoohy —, déEaaBat 8¢ odtw TV Tpdopnoty, wg dpa Tav
TovpoV £ty Tod Beod dwpéa.

Verder werd mij de bijnaam Theodorus als volgt toegekend. Ik had de
indruk dat ik in Smyrna aangesproken werd door iemand, die mij van
harte feliciteerde: ‘Wees gegroet, Theodoros!” — ook ‘Asiarches’ werd, denk
ik, nog toegevoegd — en ik begreep door die aanspreekvorm dat alles wat
ik ben en heb een geschenk van god is.

Over de voorgeschreven therapie weten we dat Aristides al meer dan vijf
jaar (1.59) geen baden nam en alleen op aanwijzing van Asclepius, meestal
in de winter, ging baden in de zee, in een rivier of bron. Bovendien onder-
ging hij al twee jaar en twee maanden lang een purgatie van de bovenste
spijsverteringsorganen in combinatie met klysma’s en aderlatingen. Daarbij
klaagt hij vooral over het weinige eten dat hij krijgt. Ondanks zijn kritiek is
Aristides in zijn vertwijfelde situatie niet in staat kritische vragen te stellen
bij de therapie. In plaats van een onbevooroordeelde mening geeft hij zich
eerder gewillig over aan de goddelijke beschikkingen.

De concrete dilemma’s daarbij blijken uit Aristides’ verhaal ‘Hernia en
waterzucht’ (1.61-68): hij heeft last van een zwelling die maar blijft groeien,
waardoor hij in hoge nood verkeert (1.63). Zijn vrienden zijn hiervan op de
hoogte en bewonderen zijn standvastigheid. Anderen zien hem lijden en
verwijten hem te veel belang te hechten aan zijn dromen. Nog anderen
beschuldigen hem van latheid en schrik voor geneesmiddelen en het mes.
Aristides wordt zo ziek dat hij zijn redevoeringen vanuit zijn ziekbed houdt.
Asclepius spoort hem steeds aan zijn redenaarsvaardigheden te oefenen. Nog
tijdens zijn verblijf in Pergamon pakt hij de draad weer op. Eerst valt hem
dat zwaar (4.22), maar algauw is die therapie een regelrecht succes (4.15-19).
Terwijl hij bij het begin van zijn oefeningen nog klaagt over krachteloosheid,
vermoeidheid en benauwdheid, lukt het hem na verloop van tijd steeds beter.
Declameren versterkt zijn gezondheid, geeft hem zijn gebruikelijke energie
terug (4.24) en helpt zelfs tegen tandpijn (4.30). In deze wanhopige situatie,
terwijl de zwelling maar blijft toenemen, komt Asclepius en adviseert hem
een geneesmiddel (1.66). Algauw verbetert zijn toestand en verbazen zelfs
de artsen zich over de wonderbaarlijke verzorging door de god (1.66):

TéAog O€ 6 Lwthp onpaivel ThS avThg vuxTog TadTov Epol Te xal T) Tpopel
— TEPUV Yap O1) TOTE & ZWTOG —, WTTE EYW MEV EMEUTIOV EXEIVW QPATWY &
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gnendoapey, Eppet 81 Tayd Tod Syxov 16 MAglaTov, xal dpa Ew mapfoayv ol
gmitydetol xaipovteg uetd dmiotiog.

Tot slot deed de heiland (soter) in dezelfde nacht mij en mijn opvoeder —
Zosimus was toen nog in leven — dezelfde mededeling, zodat ik hem een
bode stuurde om hem te vertellen wat de god gezegd had, en hijzelf deze
tegenkwam om mij mee te delen, wat hij van de god vernomen had. Het
ging om een geneesmiddel, waarvan ik me de afzonderlijke ingrediénten
niet meer herinner, behalve zout. Toen we het aanbrachten, verminderde
de zwelling snel en bij het krieken van de dag kwamen mijn vrienden,
even vreugdevol als ongelovig.

Na de wonderbaarlijke genezing door Asclepius overleggen de artsen hoe
ze het gat, ontstaan door het verdwenen gezwel, weer kunnen afdekken. Ze
adviseren Aristides een chirurgische therapie, aangezien de wond anders niet
zal helen. Asclepius draagt hem echter op een ei op het gat te smeren. Weer
krijgt de god gelijk en doen de artsen onder voor Asclepius’ vaardigheden. We
lezen hier niet alleen welke vormen van therapie Aristides moet ondergaan,
maar krijgen ook een idee van de tegenstellingen.

Aristides moet de meningen van de artsen aanhoren, die meestal in
tegenspraak zijn met de instructies van zijn ware arts, de god Asclepius.
Bovendien bezorgen de eisen van Asclepius hem spanning. Dat wordt dui-
delijk wanneer Aristides beschrijft hoe hij in het voorjaar van 149 n.Chr. in
Smyrna wordt afgeraden om rundvlees te eten (3.37). Zijn dienaar Zosimus
hoort namelijk van een orakel dat hij zal blijven leven zolang de koe op de
wei graast. Het orakel raadt Zosimus dus aan om helemaal geen rundvlees
meer te consumeren. Zosimus is hierin blijkbaar niet consequent genoeg,
aangezien zijn dood wordt geweten aan het feit dat hij toch rundvlees
aanraakte (1.69-77; 3.47-50). Aristides voert daarna een tweestrijd bij het
offeren van een rund (3.39): wanneer na zware aardbevingen in Klein-
Azié Mytilene op Lesbos in puin ligt en er ook in Smyrna en Efeze enorme
verwoestingen zijn, krijgt hij van Asclepius de opdracht een rundoffer te
brengen. Denkend aan het orakel aan Zosimus en diens lot, aarzelt Aristides.
Hij lost het dilemma op door in plaats van de verboden koe (!) een stier te
offeren. Asclepius stelt dat op prijs.

De artsen tonen belangstelling voor de goddelijke verschijningen aan
Aristides. Ze begeleiden Aristides om erger te voorkomen, maar ook uit
wetenschappelijke interesse (2.20). Aristides schrijft over een arts, Heracleon,
die bezorgd is om hem als om een vriend en vreest dat zijn toestand na
een verschijning in Smyrna zal verslechteren. Hij denkt daarbij vooral
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aan opisthotonus (verkrampte nekspieren). In dit geval loopt alles goed af:
Asclepius weet Aristides weer beter te maken. Later vertelt Aristides over
deze opisthotonus, waarover zijn arts en vriend Heracleon zich zorgen
maakte (3.15-20) toen hij koorts had. Daarbij heeft hij last onbeschrijflijk
pijnlijke krampen. Zijn lichaam trekt alle kanten op, zijn knie wordt tegen
zijn hoofd geduwd, zijn handen slaan wild tegen zijn hals en gezicht. Zijn
borst wordt naar buiten gedrongen, zijn rug wil de andere richting uit. Hij
vergelijkt zijn rug met een zeil dat opgebold wordt door de wind.

Na een langdurig verblijf in Pergamon verbetert eindelijk zijn gezondheid.
Na 147 n.Chr. is het ergste voorbij, maar Aristides blijft Asclepius trouw. Hij
volgt regelmatig een kuur in Pergamon en offert daar aan de god. Volgens
Aristides is het hieraan te danken dat hij in 165 n.Chr. gespaard blijft voor
de vernietigende epidemie (2.37-45) (2.39 f., AMM. MARC. 23.6.24, LO CASCIO
2012 en GILLIAM 1961). Bijna zijn hele omgeving krijgt hiermee te maken:
eerst zijn dienaren, daarna ondervindt ook hij er ernstige hinder van (2.39).
Opnieuw redt Asclepius hem in een droom van deze ziekte (SCHRODER
1988: 376).

Als redenaar staat Aristides in hoog aanzien, hij wil en hoopt in latere
generaties voort te leven. Al in de Hieroi Logoi vermeldt hij als streefdoel
niet minder dan driehonderdduizend regels te willen schrijven (2.3). Zijn
enorme vlijt bij zijn werk (1.6) toont aan met hoeveel enthousiasme Aristides
hierin opgaat (SCHRODER 1988: 376). Hij weigert resoluut openbare functies en
opdrachten, zoals een edict van Antoninus Pius voor redenaars voorschrijft
(DIG. 27.1.6.2 ev.). De bevrijding van de téAy (tele), van persoonlijke taken
(een ambt aanvaarden, een dienst uitvoeren) en van vermogen dat aan de
gemeenschap gegeven moet worden, wordt omschreven als dtéewa (ateleia).
Dat houdt vrijstelling in van fiscale en andere financiéle verplichtingen. De
staat geeft dat eervolle privilege aan individuen, op voorwaarde dat die hun
beroep niet veronachtzamen. Net aan deze voorwaarde voldoet Aristides niet
en wil hij ook niet voldoen, net zomin als de Gallische redenaar Favorinus
uit Arelate (PHILOSTR. soph. 480 en MEYER-ZWIFFELHOFER 2002: 124-127).
De toenmalige gouverneur van Klein-Azié, C. Julius Severus (proconsul in
152/153 n.Chr.), omschrijft het dilemma kort en bondig (4.87):

G Etepby EoTi mp@Tov EXMVvev elvar ad 8xpov év Aéyols — olTw Yap wVopacEY

—xal gtepov tatpifetv eml TodTw xal padnTag Exew.

Het is heel wat anders om de eerste onder de Hellenen te zijn en een
volmaakt meester in de redekunst (...) en nog wat anders om dat beroep
uit te oefenen en leerlingen te hebben.
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Aristides wordt voorgedragen voor een heleboel functies en verzet zich
daar soms heftig tegen. Severus stelt hem voor als vredestichter (4.72); hij
wordt kandidaat gesteld als prytaan (4.88); als Pollio proconsul in Azié is,
wordt hij aangeduid als fiscus (4.95); de burgers van Smyrna dragen hem
voor als dpytepets (archiereus) (4.101), als opperpriester die verantwoordelijk
is voor de ceremonie van de keizercultus. Hij wil vrijgesteld worden van al
deze erefuncties, wat hem lukt dankzij de gunst van zijn vriend C. Julius
Quadratus Bassus (proconsul in 153/154 n.Chr.). Wanneer die proconsul van
Klein-Azié wordt, verstrekt hij Aristides in 154 n.Chr. het privilege van ateleia.

Na zijn jarenlange gezondheidsverblijf in Pergamon is Aristides beroemd
geworden en heeft hij aanzien verworven als gerenommeerd redenaar en
beroemde persoonlijkheid (4.71-108 en BEHR 1968: 41 e.v.). Volgens Aristides
bevestigt zelfs Asclepius zijn unieke redenaarstalent als hij op de cultusfor-
mule ‘(Gij, de) enige’, waarmee Aristides de god in de tempel van Pergamon
aanspreekt, antwoordt met de woorden ‘Gij zijt het’ (de enige) (4.50 en
SCHRODER 1986: 100 opm. 129). Aristides uit zijn dank voor die waardering
door een loflied voor Asclepius te schrijven.

Ook de artsen vereren Aristides als redenaar. Een van hen, Porphyrius,
zou bij de Cyzicenen gepleit hebben om naar Aristides’ redevoeringen te
luisteren (5.12). Die werden met veel enthousiasme onthaald. Op weg naar
Efeze, waar Asclepius Aristides in 170 n.Chr. heen stuurt, trekt hij veel
aandacht bij het volk, zowel tijdens het baden als met zijn redevoeringen
(2.81). Hij staat in hoog aanzien, ook bij Asclepius zelf (4.13). In het najaar
van 170 n.Chr. beschrijft Aristides zijn fysieke toestand: sinds het begin van
zijn ziekte heeft hij zich nog nooit zo licht en opgewekt gevoeld (5.48). De
zes maanden van zijn verblijf in Cyzicus zijn het toppunt van zijn carriere.
In die jaren leeft Aristides nauw verbonden met Asclepius (6.1).

Uit een analyse van de Hieroi Logoi kunnen we concreet algemene as-
pecten voor de patiéntengeschiedenis halen. Aristides doet namelijk aan
grondige introspectie en beschrijft hoe hij zichzelf en zijn lichaam aanvoelt
en beleeft. Hij was ziek en beschrijft dit heel gedetailleerd. We lezen hoe
Aristides zich in die jaren voelt, hoe hij het lijden van zijn eigen lichaam
beleeft, maar ook welke therapieén hij onderneemt en hoe hij deze fysisch
en psychologisch ondergaat. Hij wordt patiént van Asclepius in Pergamon en
geeft ons een inkijkje in het verloop van een kuur en zijn gevoelens hierbij. Hij
verstrekt informatie over zijn relatie tot de gezondheids- en genezingssector,
door telkens opnieuw de behandelende artsen als ondeskundig en Asclepius
als reddende godheid te bestempelen. Hij vertelt ook wat anderen, vooral
artsen, denken over de door Asclepius voorgestelde therapieén. Zeker in dat
opzicht zijn Aristides’ notities van onschatbare waarde. De artsen willen
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aanvankelijk hun eigen kennis doordrukken en bieden verwachte weerstand,
maar schikken zich daarna. Zoals we hierna zullen laten zien, staat Asclepius’
geneeskunde uiteindelijk niet zo ver van hun eigen methodes af. Aristides’
redevoeringen vormen in allerlei opzichten een dankbare bron, waardoor
we onder andere een duidelijker beeld van de Asclepiusgeneeskunde krijgen.

Behalve Aristides’ zelfreflectie zijn ook verslagen van andere patiénten
bewaard. Die zijn veel korter, maar bevatten ook veel minder fictieve feiten.
Zulke berichten zijn overgeleverd in de vorm van votiefinscripties. Ze vertel-
len over advies van artsen uit de praktijk van Asclepius. De gegraveerde
getuigenissen geven vanuit het standpunt van de patiént inlichtingen
over de uitgevoerde kuur, het verblijf, de therapie en het succes ervan. Het
beschikbare materiaal is erg bondig. Vaak beperken deze dankzeggingen zich
tot de schenker, de godheid en in het ideale geval de reden of een medische
oorzaak. Hieruit kunnen we zelden overtuigende argumenten halen. Twee
overgeleverde voorbeelden uit de tweede eeuw n.Chr. zijn uniek door de
vele details, waardoor ze zich lenen voor analyse. Voor de eerste inscriptie
gaf M. Julius Apellas uit Mylasa in het Klein-Aziatische Karié (1G 1v2 1.126)
opdracht na instructie van Asclepius (111.5.2). Apellas is patiént van Asclepius
in Epidaurus en krijgt daar een therapie met zowel cultische elementen als
medische opvattingen. De behandeling toont duidelijk overlappingen met
geneeskundige methodes zoals die beschreven zijn in vakliteratuur uit
die tijd. De namen van de ziektes uit de antieke geneeskunde zijn meestal
niet te vergelijken met onze moderne medische kennis. De benamingen
zelf en connotaties zijn in de loop der eeuwen namelijk erg veranderd.
Bovendien verschilt onze moderne nosologische terminologie van die uit
de oudheid. Die laatste concentreert zich vooral op de anatomische ligging
en de morfologische specificatie van de aandoening, terwijl de moderne
vaktaal gericht is op de nosologie van de klinische geneeskunde. Als we
rekening houden met de methodische opmerkingen van LEVEN (1998) over
retrospectieve diagnostiek, dan kunnen we symptomen en onderdelen van
de therapie over het algemeen veilig onderzoeken.

De tweede inscriptie is van Publius Aelius Theon van Rhodos (MULLER
1987). In de praktijk van Asclepius in Pergamon wordt hij van zijn kwalen
verlost. Hij schenkt uit dankbaarheid en verplichting dit votief (111.5.3).
Dankzij deze inscriptie uit Pergamon begrijpen we beter dat de kuur in
het Asklepieion en de daar toegepaste medische therapie in geen geval
onderdoen voor de toenmalige medische principes. Beide inscripties be-
wijzen de vermelde symbiose tussen cultische inspanningen en medische
opvattingen. Ondanks hun unieke karakter zijn beide bronnen erg waar-
devol als we bedenken dat ook de argumentatie tot nu toe deze symbiose
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bevestigde. Ook de verslagen van mirakels, die we al uitgebreid behandeld
hebben, moeten bij een alomvattende beoordeling worden meegenomen.
Een overzicht van het verspreide materiaal laat er echter geen twijfel over
bestaan dat het religieus-cultische en het medische aspect stevig met elkaar
verstrengeld waren. Dat werd ook overtuigend aangetoond in hoofdstuk 111.2.
De volgende analyse van beide votiefgaven zal dat bevestigen. Die kan de
huidige argumentatie voor onze these van een eigen Asclepiusgeneeskunde
staven en bekrachtigen.

11.5.2 M. Julius Apellas in Epidaurus

M. Julius Apellas wordt in het Asklepieion van Epidaurus van zijn lijden
verlost. Hij laat als dank een grote inscriptie achter voor Asclepius. Deze
geeft ons informatie over een kuurverblijf vanuit het standpunt van een
patiént. De inscriptie dateert uit de tweede eeuw n.Chr. (afb. 20, 1G 1v2 1.126
en HAHN 1976). Omdat het zo volledig is, wordt deze inscriptie algauw vanuit
verschillende vakdisciplines bestudeerd. wiLAMOWITZ (1886) en BAUNACK
(1895) zagen gelijkenissen met de redevoeringen van Aristides. KAVVADIAS
(1900/1893/1885/1883) was voor de Griekse archeologische dienst betrokken
bij de opgravingen in Epidaurus. Volgens hem was de inhoud tot op zekere
hoogte rationeel. HERZOG (1931) beklemtoonde de psychische elementen.
EDELSTEIN/EDELSTEIN (1945) concentreerden zich eerder op de medische
aspecten. MEIER (1967) beschouwde Apellas als bewijs van het verband tussen
incubatie en moderne psychotherapie. RUTTIMANN (1986: 46 f.) onderzocht
de Apellas-inscriptie alleen vanuit religieus-historisch oogpunt, met grote
minachting voor de medische elementen. In dit onderzoek bekijken we de
Apellas-inscriptie met het oog op patiéntengeschiedenis. Het gaat erom hoe
de patiént Apellas de kuur in het asklepieion beleefde. Apellas’ schenking
wordt gezien als een zelfbespiegelend getuigenis van een patiént van Ascle-
pius, die in de tweede eeuw n.Chr. een kuurbehandeling in het genoemde
asklepieion ondergaat en daarover vertelt. Laten we nu, vanuit de nieuwe
methodische vraagstelling, de inscriptie nogmaals in zijn geheel citeren:

éml lepéwg Io(mAlov) AfA(fov) Avtidyov
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Onder het priesterschap van P. Aelius Antiochus. Ik, M. lulius Apellas,
Kariér uit Mylasa, werd hierheen ontboden door de god, daar ik veelvuldig
ziek werd en aan spijsverteringsstoornissen leed. Tijdens mijn reis per schip
hierheen beval hij mij in Aegina, mij niet te veel op te winden. En toen ik in
het heiligdom was aangekomen, beval hij mij gedurende twee dagen mijn
hoofd te bedekken, gedurende welke er regenbuien kwamen, kaas en brood
tot mij te nemen, selderij met sla, mijzelf eigenhandig te wassen, mij te
trainen in hardlopen, citroenschillen — te weken in water — tot mij te nemen,
bij de Akoai in het badhuis mijzelf tegen de muur te schuren, wandelingen
te maken over de bovengalerij, te schommelen, mij met een laag slijk te
bedekken, barrevoets rond te wandelen, alvorens mij in het badhuis in
het hete water te begeven mijzelf met wijn te overgieten, mijzelf alléén te
wassen en een Attische drachme aan de badman te geven, een gezamenlijk
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offer te brengen aan Asclepius, Epione en de Eleusinische godinnen, melk
met honing tot mij te nemen. Toen ik op een dag enkel melk had gedronken,
zei hij: ‘Doe honing in de melk opdat deze kan doorbreken'’. Toen ik de god
bad mij sneller te verlossen, droomde ik dat ik geheel ingesmeerd met
mosterd en zout aan de kant van de Akoai uit het heiligdom naar buiten
kwam, en dat er een jongetje met een walmend wierookvat voor mij uit
liep, en dat de priester zei: ‘U bent genezen, en nu moet u het honorarium
betalen’. En ik deed wat ik (in mijn droom) had gezien, en toen ik mij met
het zout en de vochtige mosterd had ingesmeerd, deed het pijn, maar toen
ik mij waste deed het geen pijn meer. Dat speelde zich af in negen dagen
sedert mijn komst. Hij raakte ook mijn rechterhand en mijn borst aan,
en toen ik de volgende dag een reukoffer bracht, schoot de vlam omhoog
en zengde mijn hand, zodat er zelfs blaren opkwamen; maar na korte tijd
werd de hand beter. Toen ik nog langer bleef, zei hij mij dille met olijfolie
te gebruiken tegen de hoofdpijn; maar ik had helemaal geen hoofdpijn;
daar overkwam het mij dat ik bij mijn letterenstudie last van stuwing
kreeg; ik gebruikte de olie en werd van de hoofdpijn verlost. Gorgelen met
koud water tegen een gezwollen huig — want ook daarover had ik de god
geconsulteerd —; hetzelfde tegen gezwollen amandelen. Hij beval mij ook
deze dingen op te schrijven. Dankbaar, en gezond geworden, vertrok ik.

Apellas vertrekt vanuit Mylasa in Karié naar Asclepius in Epidaurus. Vanwege
zijn labiele gezondheid — Apellas is vaak ziek en lijdt aan spijsverterings-
stoornissen — roept de god hem naar zijn heiligdom. In het Asklepieion volgt
de zieke de instructies van Asclepius op. Hij hoopt daardoor weer gezond te
worden. Dat blijkt ook het geval: uiteindelijk kan hij gezond weer vertrekken.

Al bij de heenreis adviseert Asclepius de zieke Apellas om zich niet te veel
op te winden en in Egina rustig te blijven. Dat kan een eerste aanwijzing zijn
voor de zwakke gemoedstoestand van de patiént. Naast de verwijzing naar
de frequente zwakheid en de spijsverteringsstoornissen lezen we verder in
de inscriptie over andere ziektes die Apellas tijdens zijn verblijf oploopt.
Naast zijn chronische ziektes, lijdt hij aan een broze psychische gezondheid.
Apellas laat ons niet weten of die bijkomende aandoeningen veroorzaakt
worden door de therapieén die Asclepius aanraadt. Die illustreren de dualiteit
tussen medische therapie en cultische aspiraties, die zo typisch is voor de
Asclepiusgeneeskunde (EDELSTEIN/EDELSTEIN 1945: 139 en HAHN 1976: 49).
Het advies aan Apellas om gedurende twee dagen zijn hoofd te bedekken, is
bijvoorbeeld zeker geen onderdeel van een medische therapie, maar eerder
een uitdrukking van het mysterieuze karakter van de cultusplaats. Dat was
al duidelijk omdat Apellas door de god hierheen werd ontboden (WEINREICH
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Afb. 20. Inscrlptle van M. Julius Apellas uit Mylasa in Karié (IG IV2 1,126).

1909: 112 en MEIER 1967: 62). De Kariér laat er geen twijfel over bestaan dat
zijn verblijf vanaf het begin door Asclepius was voorbestemd. Het cultische
ritueel loopt parallel met de medisch-therapeutische instructies die Apellas
van Asclepius krijgt: hij moet zich alleen wassen en zich bij de Akoai in het
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badhuis tegen de muur schuren. Wat exact met deze dxoai wordt bedoeld, is
niet duidelijk (HAHN 1976: 27-29), maar het schuren en masseren van bepaalde
lichaamsdelen kan een ontspannende en verzachtende werking hebben. Het
wassen is bovendien een cruciaal onderdeel binnen de cultus. Lichamelijke
reinheid was een vanzelfsprekende voorwaarde om de tempel te betreden.
Daarom waren er, zoals beschreven in hoofdstuk 111.2, op specifieke plaatsen
in het heiligdom baden.

Apellas’ beschrijving is een heel goed voorbeeld van hoe medisch-
therapeutische instructies en cultische voorschriften samengaan. Later
spreekt hij over een andere reinigingsritus, waarbij hij zich met wijn moet
overgieten voor hij het warme water ingaat. Ook de instructie om blootsvoets
te gaan was bij initiatie- en lustratierites over het algemeen verplicht. Apellas
krijgt het advies zich met een laag modder te bedekken en een warm bad te
nemen. Warme baden worden vaak toegepast bij verzwakking, inertie en
vooral bij een slechte spijsvertering, waarvan ook Apellas last heeft. Modder
heeft een verwarmende, genezende werking. Zowel water als modder zijn
belangrijk in de cultus (STEGER 2005b). Apellas volgt de instructies van
Asclepius op. In de hoop van zijn kwalen verlost te worden, doet Apellas zijn
best om deze voorschriften voor zijn kuur — tussen medisch-therapeutisch
en cultisch in — in het Asklepieion uit te voeren.

Bovendien houdt Apellas zich aan vier stappen in de therapie die Asclepius
hem aanbeveelt. Allereerst krijgt hij een dieet opgelegd van vezelrijke
voeding met voldoende vloeistof in de vorm van selderij, sla en veel melk
met honing. Gedurende twee dagen krijgt hij kaas, brood, selderij en sla.
Brood was een wijdverspreid, primair voedingsmiddel en vormt de basis
van een maaltijd. Volgens de heersende opvattingen was kaas beter bij
spijsverteringsstoornissen dan melk. Bij maagklachten werd oude, geraspte
kaas vermengd met bloem aangeraden, bij aandoeningen van het ileum werd
een zachtere kaas aanbevolen. Voor kolieken adviseert men een mengsel van
kaas en wijn in een verhouding van één tot drie (PLIN. nat. 28.207; 20.140 en
GAL. De san. Tuenda 6.696 K.). In het Corpus Hippocraticum, daarentegen,
gaat men er nog van uit dat kaas wel voedzaam is, maar constipatie, winderig-
heid, spijsverteringsstoornissen en hoofdpijn veroorzaakt (HIPPOKR. Vict.
2.51 (6.554.3-6 L.)). Sla wordt aanbevolen voor de koelende eigenschappen,
bijvoorbeeld in combinatie met selderij. Het is verfrissend, bevordert de
eetlust en vermindert het libido, zoals Galenus en Plinius beweren.

(...) T& yE Py géAva xal Ta opdpvia xal Ths Bpidaxog OMotg uryvivTeg
npooépovtal Tiveg. dmotov yap odaa dyaov ) Bpidak, ETLTe Yuypdv Exovaa xuudy
NOlwv Te Ao kol APEAUWTEPA YiveTan TAVY Spipéwy TL TPoAapuBAvoVTd (...).
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(...) sommigen eten selderij en een kruid, waarvan het zaad naar mirre
smaakt, met enkele slablaadjes. Sla is namelijk een tuinkruid zonder
eigen smaak, bovendien bezit het een koud sap en als men het voordien
eet, is het aangenamer en tegelijk nuttiger dan iets scherpers (...). (GAL.
De alim. facult. 6.638.4-8 K.)

PLINIUS (nat. 19.127) onderscheidt meer slasoorten dan Galenus:

Purpuream maximae radicis Caecilianam vocant, rotundam vero ac
minima radice, latis foliis dotutido quidamque edvouvyeiov, quoniam haec
maxime refragetur venari. Est quidem natura omnibus refrigeratrix et ideo
aestate gratia. Stomacho fastidium auferunt cibique adpetentiam faciunt.

Purperkleurige sla met een erg grote wortel noemt men ‘Caecilianisch, de
ronde met erg kleine wortels en brede bladeren ‘astydis’, soms ‘eunucheion,
omdat deze meestal het libido vermindert. Alle soorten hebben een
koelende werking en zijn daarom aangenaam in de zomer. Ze nemen
aversie van de maag weg en wekken de eetlust op.

Al in het Corpus Hippocraticum wordt de koelende eigenschap van
sla vermeld en wordt deze aanbevolen bij brandwonden en enkele
vrouwenziektes, maar ook de verzwakkende gevolgen ervan voor het
lichaam worden genoemd (HIPPOKR. Vict. 2.54 (6.558, 11 f. L.), Morb. Mul.
1,78 (8,196,10 L.) en 1.101 (8.224.16 f. L.)). Selderij is nuttig om diurese te
bevorderen (GAL. De alim. facult. 6.637 K.); in het Corpus Hippocraticum
worden daarvoor vooral de wortels van selderij genoemd (HIPPOKR. Vict.
2.54 (6.558.13 f. L.)). Net als brood is melk een wijdverspreid voedingsmid-
del. Een mengsel van melk en honing is goed voor de ziel en vermindert
obstipatie. Onverteerde darminhoud wordt door dit drankje voortgestuwd.
Honing zelf wordt sneller verteerd dan andere voeding en stimuleert in
de juiste dosering met melk alleen daarom al de spijsvertering (GAL. De
alim. facult. 6.685 K.). In het Corpus Hippocraticum wordt beklemtoond
dat honing in combinatie met andere ingrediénten voedzaam is en voor
een mooi uiterlijk zorgt. Honing alleen verzwakt en is laxerend. Als
laxeermiddel wordt ook geiten- en ezelinnenmelk geadviseerd (HIP-
POKR. Vict. 2.41 (6.538.17-20 L.)). Apellas volgt het dieet en neemt de door
Asclepius voorgeschreven medicijnen: in water geweekte citroenschillen.
Citroen bevordert de spijsvertering, zeker als er een extract bereid wordt,
beklemtoont GALENUS (De alim. facult. 6.618 K.). In het Corpus Hip-
pocraticum wordt aan citroen echter geen rol van belang toegeschreven.
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Honing en citroen zorgen er samen voor dat achtergebleven voeding in
het maagdarmstelsel verder verwerkt wordt.

Op zijn dankzegging aan Asclepius heeft Apellas een verslag van zijn
kuurbehandeling nagelaten, waarin hij de hem voorgeschreven instructies
vermeldt. Uit onze vergelijking blijkt dat het therapeutische advies nauw
aansluit bij de medische opvattingen uit die tijd, zoals we die kennen uit de
overgeleverde vakliteratuur. We kunnen ervan uitgaan dat dit advies gegeven
werd op basis van de toenmalige geneeskundige ideeén. Tot slot moet Apellas
regelmatig gorgelen tegen zijn gezwollen huig. Het gebruik van koud water
verwijst in het algemeen naar het belang van een koudwaterbehandeling
(HAHN 1976: 33). Apellas vermeldt daarnaast dat hij pijn heeft als hij zich met
zout en mosterd insmeert. Zout is bijtend, brandt en reinigt, waardoor het
vaak een bestanddeel was van zalfjes tegen vermoeidheid. Naast mosterd
wordt het ook dikwijls gebruikt in chemische peelings (URSIN/STEGER/
BORELLI 2018). GALENUS beschrijft zout bij verbanden (De comp. med.
per gen. 13.504 K., 13.928 K. en 13.942 K.). Uit alle medische tradities in de
gezondheidssector (11.3) kennen de methodici aan een mosterdverband
een prikkelende en ontstekingsremmende werking toe (HAHN 1976: 38 f.).
Apellas’ pijn verdwijnt snel als hij zich met water afspoelt. Apellas volgt ook
het advies om dille met olie te gebruiken tegen hoofdpijn. Hij merkt algauw
verlichting, voornamelijk door de koelende en dus verzachtende werking.
GALENUS beschrijft de werking als diuretisch, pijnstillend en slaapverwek-
kend (De dign. ex insomn. 6.832 K.). In het Corpus Hippocraticum wordt
dille aanbevolen als constipatiemiddel tegen diarree en om niezen tegen te
gaan (HIPPOKR. Vict. 2.54 (6.558.12 f. L.). Uitwendige toepassingen worden
niet vermeld.

Naast een dieet en medicijnen krijgt Apellas lichamelijke activiteit voor-
geschreven: hij moet een recreatiesport beoefenen, joggen en wandelen. Het
adjectief Umep&og zou verwijzen naar een hoogtekuur, maar die interpretatie
wordt volkomen terecht als absurd verworpen (HAHN 1976: 55). Ten slotte
krijgt Apellas een vierde advies: schommelen. Dat kunnen we beschouwen
als een vorm van ontspanning. Apellas heeft enorm veel last van obstipatie.
Hij moet dus alle verkrampingen laten varen — daarom krijgt hij al meteen de
raad zich bij vertrek niet op te winden. Van meet af aan benadrukt Asclepius
dat Apellas zo veel mogelijk moet rusten. Zijn concept is blijkbaar succesvol,
want na zijn kuurverblijf in Epidaurus voelt Apellas zich subjectief bevrijd
van zijn klachten. Als dank schenkt hij deze inscriptie waarin hij vertelt
over zijn behandeling. Zijn obstipatie en bijkomende klachten worden
verholpen met een therapie die naast een dieet en medicijnen ook sport
en zo veel mogelijk rust voorschrijft.
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De therapie is gebaseerd op medische opvattingen uit die tijd en bevat
daarnaast ook sport en rust, wat we nu nog in kuurbehandelingen toepassen.
Deze behandeling is specifiek voor de Asclepiusgeneeskunde. Het kuurverslag
van Apellas is een voorbeeld van een therapeutische aanpak die gebruikelijk
was in de Asklepieia. Deze getuigenis biedt een bijkomend argument voor
een eigen Asclepiusgeneeskunde, waarvan de complexe en unieke aard pas
duidelijk wordt door diverse bronnen te bestuderen. Dat het hier niet alleen
om een genezingscultus gaat, bewijst het voorbeeld van Apellas’ kuurverslag.

111.5.3 P. Aelius Theon in Pergamon

Ook een ander kuurverslag is bewaard gebleven: uit het heiligdom van
Pergamon, uit de tweede eeuw n.Chr. van een zekere P. Aelius Theon (MULLER
1987). De datering is gebaseerd op de paleografie van de inscriptie en op
Hadrianus’ troonsbestijging in 117 n.Chr. als terminus post quem. Nieuwe
Romeinse burgers vermelden bovendien praenomen en nomen van de schen-
ker, in dit geval Publius Aelius Theon. In een andere gift uit Pergamon uit
de tweede eeuw n.Chr. van dezelfde Publius Aelius Theon, wordt verwezen
naar een altaar voor Eurostia (IvP 111127 en MULLER 1987:198). Ook Theon
brengt als patiént verslag uit van zijn kuurverblijf.

Agdmdt praavBpaymwt et IIo(mAtog) ATA(1og)
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Het onderwerp van de inscriptie is het wijgeschenk van Publius Aelius
Theon. Als dank voor het voorgeschreven dieet en vanwege zijn belofte aan
zijn neef Publius Callistratus wijdt hij aan de filantropische Asclepius een
moudwov (paidikon). Meteen valt op dat deze inscriptie, in vergelijking met
dat van Apellas, veel korter is en minder medische informatie bevat. Alleen
een door Asclepius voorgesteld dieet wordt genoemd, bestaande uit vijftien
korrels witte peper en een halve ui elke ochtend (op een nuchtere maag).
Theon vermeldt dat hij het dieet 120 dagen volhoudt en dat het succesvol is.
Hij omschrijft Asclepius als @AdvBpwmog (mensenvriend) en drukt zo zijn
goede relatie met de god uit, net zoals Apellas en Aristides deden.

Theon krijgt het dieet voorgeschreven xatd xéievatv tob 8eob (op bevel
van de god). Asclepius is hem dus in een droom verschenen en heeft hem
zo advies gegeven. De typische genezingswijze in de asklepieia was de
incubatie, een soort overgangsritus. Deze inscriptie bevestigt de incubatie
vanuit het standpunt van een patiént: Theon ontvangt zijn therapie in
een droom. WEINREICH (1909: V-vI1I) wijst er in dit verband op dat naast
miraculeuze genezingen door een droom ook genezingen plaatsvinden
door beelden en door een heilige hand. Zoals eerder gezegd, moeten we
een duidelijker onderscheid maken tussen genezing door een droom in de
eigenlijke zin, voornamelijk bekend uit christelijke, miraculeuze genezingen,
en genezing door voorschriften uit een droom, zoals het laatste voorbeeld
aantoont (DODDS 1970: 55-71). Door de instructies die Theon van Asclepius
in zijn droom krijgt, wordt hij gered van veel ernstige gevaren, waarmee hij
waarschijnlijk complicaties van zijn ziekte bedoelt. Theon schrijft hierover
dat hij évapyds (manifest) door de god geholpen werd. Asclepius boekt
duidelijk succes met zijn therapie. évapyeia beschrijft het transcendente
vermogen van de god, dat de rationele capaciteiten en het menselijk begrip
overstijgt. Men probeert dit steeds te verklaren met een wonderbaarlijke
daad (MULLER 1987: 205), maar de term wordt ook gebruikt door andere
gelukkige aanbidders als uitdrukking van hun dankbaarheid. De inscriptie
gaat over een voorschrift tijdens een droom, niet om een mirakel.

Uit dankbaarheid voor dat succes wijdt hij aan Asclepius een paidikon.
Meer details over dit wijgeschenk zijn er niet. MULLER (1987: 205) concludeert
correct dat het waarschijnlijk niet gaat om Plato’s ‘jongen van plezier’ uit het
Symposium. Bij medische documentatie op papyrus duidt de term woudxév
doorgaans op een geneesmiddel, meestal oogdruppels, voor kinderen of
jonge jongens (zie P. Princ. 111 155 = SB X1V 1206 v,1 (11/111 sec. A.D. — verso, niet
recto, zoals aangetoond door ANDORLINI 2019, 6); GMP II 5 ii,14 (11/111 A.D.), te
vergelijken met Aet. Vi1 103-4, pp. 359 e.v. Olivieri (matduedv elypyatov, ‘nuttig
voor kinderen’) Zie YOUTIE 1976, 121-9; HANSON 2009, 88). Theon schenkt dit
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niet nader te bepalen paidikon niet alleen als dank voor Asclepius, maar
ook — zoals hij zelf schrijft — voor zijn neef Publius Aelius Callistratus. Uit
een inscriptie uit Lindos blijkt dat Theon door Asclepius genezen werd, maar
dat zijn neef Kallistratus jong stierf. Theon schenkt die dus als dank voor
zichzelf en als eerbiedig aandenken aan zijn jonggestorven neef Callistratus
(BLINKENBERG 1917: 465).

Hoewel de inscriptie zelfreflecterend is, krijgen we nauwelijks informatie
over de ziekte van Theon. We kunnen wel uit de voorgestelde therapie de
aard ervan achterhalen en vermoeden dat het om spijsverteringsproblemen
gaat (MULLER 1987: 218). Asclepius schrijft Theon een kuur van 120 dagen
voor, bestaande uit de dagelijkse inname van vijftien korrels witte peper en
een halve ui, elke ochtend op een nuchtere maag. Net als in het kuurverslag
van Apellas kunnen we het therapeutische advies begrijpen en verklaren op
basis van de medische opvattingen, die overgeleverd zijn in de vakliteratuur
van die tijd.

Er worden twee natuurproducten genoemd: peper en ui. GALENUS (In
Hipp. Epid. vI comment. 17.2.285 K.) schrijft aan ui een verwarmende werking
toe, wat schadelijk is voor een warme maag:

(...) xpdppuo Snhovdti et oxdpoda xal oihgiov xal dmév olvéy te makawbtatov
8oa T Mo TotadTo THY Quatkiv Suaxnxeaciav adEdvta, Th- 8¢ TauThg
évavtia ypnotuwTaTa (...).

(-..) Ui, knotlook, silphium, het sap van de vijgenboom en heel oude wijn —
dat alles is bevorderlijk voor de ontwikkeling van een slecht temperament,
voor al het tegenovergestelde is het uiterst bruikbaar (...).

De nadelige gevolgen van ui voor een warme maag worden al in het Corpus
Hippocraticum beschreven. Ui is schadelijk voor het lichaam omdat het
overvloedig verwarmt (HIPPOKR. Aff. 54 (6.264.12 f. L.)). Door het opzwellende
effect worden uien aangeraden bij spijsverteringsstoornissen (CELS. artes
2.26.1, DIOSC. mat. med. 2.151.1 en PLIN. nat. 20.42 f.). Ook peper heeft een
verwarmend vermogen (GAL. De temper. 1.682 K., De simpl. medicament.
temp. 11.421 K.). Alin het Corpus Hippocraticum wordt peper voor diverse
kwalen aanbevolen: bij steken in de zij (HIPPOKR. Acut. 11 (2.466.2 L.), om
het ophoesten van slijm bij borstziektes te bevorderen, in combinatie met
kippenbouillon bij tetanus (Morb. 3.12 (7.132.12-14 L.). Bij tandpijn spoelt
men best de mond met peper en castoreum (HIPPOKR. Epid. 5.67 (5.244.7
f. L.)). Om de tanden te reinigen, wordt tot slot het zogenoemde Indische
mengsel voorgeschreven, bestaande uit anijs, dille, mirre, peper en wijn
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(HIPPOKR. Mor. Mul. 2.205 (8.394.8-10 L.)). Peper en ui samen leveren dus
een verwarmende kracht en worden daarom als therapie toegepast: de
verwarmende kracht is diuretisch en bevordert de spijsvertering (CELS.
artes 2.27; 2.31; 2.19,1, DIOSC. mat. med. 2.159.3, CELS. artes 2.19.1 en GAL. De
san. tuenda 6.340 f. K.). Tegen lethargie kan de warmte van ui en peper ook
helpen (CELS. artes 3.20.1).

Tot slot zijn er nog twee details in deze inscriptie die onderzoekers bezig-
houden (MULLER 1987: 219 f.): ten eerste de toedieningswijze, ten tweede de
overweging of Publius Aelius Theon gedurende 120 dagen alleen s ochtends
niets mocht drinken, of dat het verbod de hele dag gold. Theon krijgt van
Asclepius het advies om op een nuchtere maag peper en ui te eten. Zo komt
de werking ervan beter tot zijn recht omdat in die vorm de natuurproducten
beter door het lichaam worden opgenomen. De paar regels van de inscriptie
vermelden duidelijk nuchterheid in de morgen: ‘€xatdv elxoat Nuepdv uy
v xal paywy €wlev exdatyg Népag’ (‘[ik die] honderdtwintig dagen lang
's ochtends niets dronk en vijftien korrels witte peper en een halve ui at‘). De
discussie die ook MULLER (1987: 222) voert, namelijk of het bij deze instructie
gaat om de radicale theorie van dorstlijden, overgeleverd door GALENUS (GAL.
Syn.libr. de puls. 9.488 K. en GAL. In Hipp. Acut. opm. 15.498-501 K.; 15.575-577
K. 15.695 K. evenals 15.700-704 K.), en om een hele dag nuchter te zijn, is op
basis van de duidelijke tekst zinloos. Taalkundig gezien verwijst deze passage
naar een nuchtere maag in de ochtend. De these dat in het Asklepieion in
Pergamon een drinkverbod een typische behandeling was, is absurd. Het
intrinsieke wetenschappelijke probleem achter een dergelijke argumentatie
wordt duidelijk als we kijken naar de kuurverslagen. We moeten hier niet
alleen verkeerde opvattingen corrigeren, maar vooral ook de aandacht
richten op een probleem in de onderzoeks- en wetenschapsgeschiedenis
dat zich bij de analyse van kuurverslagen voordoet.

Gelet op de economische geschiedenis is het bovendien interessant dat
peper een erg duur voedingsmiddel was, dat niet iedereen kon kopen of zich
kon veroorloven. Peper (P. album en P. nigrum) was een kostbare specerijplant
en werd geimporteerd vanuit India. Sinds de keizertijd werd deze steeds
populairder om voedsel te kruiden. In de inscriptie van Apellas krijgt hij
de opdracht aan de badman een Attische drachme te geven. Peper en een
drachme bevestigen het vermoeden, geopperd in hoofdstuk 111.2, dat zeker
de grote kuuroorden in de keizertijd — als plaatsen van genezing en cultus,
met theater, sportinfrastructuur en bibliotheken — een ontmoetingsplek
waren voor vooraanstaande, welvarende kringen.

De votiefgave van Theon geeft ons een kort kuurverslag met weinig
inhoudelijke en medische informatie. Net als dat van Apellas uit Epidaurus
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bevat het therapeutische instructies van Asclepius, die niet alleen richtlijnen
uit een genezingscultus zijn. Een vergelijking met de medische opvattingen
zoals we die kennen uit toenmalige vakliteratuur, bewijst zowel bij Theon
als bij Apellas dat de therapieén gebaseerd zijn op medische methodes uit
die tijd en zinvol zijn.

Door de kuurverslagen van Apellas en Theon, de indruk die Aristides
ons gegeven heeft en de conclusies uit hoofdstuk 111.2 na een analyse van
de architecturale ruimtes van de Asclepiuscomplexen, kunnen we zonder
twijfel stellen dat Asclepius in zijn complex een ingewikkelde verstrengeling
bood van therapieén, waarin geneeskunde een essentiéle rol speelde. De
overwegingen in het eerste deel van dit hoofdstuk maakten duidelijk dat
grotendeels epigrafische getuigenissen zijn overgeleverd die de ambities
van de genezingscultus van Asclepius documenteren. Door het groeiende
antagonisme met het opkomende christendom kenmerken deze getuigenis-
sen zich vooral sinds de tweede eeuw n.Chr. door miraculeuze genezingen. Ze
benadrukten de goddelijke kracht van deze genezingen, waardoor Asclepius
Soter de strijd kon aangaan met Christus Soter. Afzonderlijke analyses
bewezen ook dat de — weliswaar schaarse — bronnen niet alleen informatie
verstrekken over de genezingscultus, maar ook over de geneeskunde in
overeenstemming met de toenmalige vakliteratuur.

De Asclepiusgeneeskunde zoals die in de Asklepieia toegepast werd,
kenmerkt zich door twee aspecten die op zinvolle wijze samengaan. Deze
spreken elkaar niet tegen, maar zijn eerder een verstrengeling van medische
therapieén en rituele handelingen uit een genezingscultus, die zo een eigen
soort geneeskunde vormt. Dat is de Asclepiusgeneeskunde, een steentje in
het grote mozaiek van de gezondheids- en genezingssector, zoals beschreven
in hoofdstuk 11.






IV Samenvatting

De mythe en genezingscultus van Asclepius zijn in onderzoek (I) vanuit
diverse aspecten onder de loep genomen. Tot nog toe lag de focus daarbij
vooral op religieuze geschiedenis, nauwelijks op de medische dimensie.
Deze religieus-historische belangen lieten te weinig ruimte voor de duidelijk
aanwezige geneeskundige opvattingen. Dit werk wil deze leemte opvul-
len. We bestuderen daarvoor de Asclepiusgeneeskunde uit de Romeinse
keizertijd en plaatsen deze binnen de gefragmenteerde gezondheids- en
genezingssector uit die periode.

In een eerste stap geven we inzicht in de diverse betrokkenen (11). Voordat
het uiteenlopende aanbod zich in de keizertijd kon ontwikkelen, ontstond
een geneeskundig-theoretische en praktische basis. De culturele aanzet
(11.1) voor een gezondheidsaanbod in de keizertijd gaat lang terug, tot ver
buiten het Griekse cultuurgebied. Deze culturele context kunnen we heel
goed duiden aan de hand van Asclepius, de heros en latere god van genezing.
Zijn cultus en vooral zijn geneeskunde staan centraal in dit onderzoek. Een
verband tussen Asclepius en de Oud-Babylonische godin van genezing, Gula
van Isin, vonden we door de hond, die in beide genezingscultussen aanwezig
is. Deze relatie staat symbool voor een culturele uitwisseling tussen het oude
Babylon en Hellas in het algemeen. De geneeskundige ideeén en handelingen
die in de keizertijd actueel waren, vinden hun oorsprong in verschillende
culturele impulsen (STEGER 2004:167-195). Er is bewijs dat tussen Asclepius
en Imhotep (LAJTAR 2006) en tussen Asclepius en Eshmun net zo'n relatie
bestond, waaruit blijkt dat er meer culturele betrekkingen waren.

De medische praktijk en het streven naar een theoretische basis gaan
hand in hand. De Ionische natuurfilosofen startten dit proces en legden
de basis voor de geneeskundige theorie in Rome. Er is niet één of geen
doorslaggevende medische theorie, maar eerder een heterogeen veld met
bepaalde tradities (11.3). De dogmatici houden vast aan de oude traditie
van een rationele geneeskunde. Ze zijn van mening dat ziekte zowel ver-
borgen als openlijke oorzaken kent en schrijven therapieén voor op basis
van vermoedens. De idee van verborgen oorzaken wordt tegengesproken
door de empirici, die ervan overtuigd zijn dat alles bepaald wordt door
ervaring. De methodici sluiten zich aan bij de kritiek van de empirici. Ze
nemen een aantal ideeén van Asclepiades van Bithynié over en ontwikkelen
een eigen geneeskundige theorie, waarmee ze de belangrijkste groep in
de keizertijd worden. De pneumatici verkondigen de opvatting dat het
pneuma, het element waaruit niet alleen het menselijk lichaam, maar de hele
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wereld is opgebouwd, via de polsslag waarneembaar is. Bij de anoniemen,
tot slot, lagen humoraal-pathologische ideeén aan de basis. Naast deze
vijf tradities hadden ook individuen (11.4) eigen opvattingen, die dankzij
hun eigen literaire activiteiten bewaard zijn. Uit het midden van de eerste
eeuw n.Chr. kennen we Aretaeus van Cappadocié. Zijn werk sluit aan bij
de pneumatische traditie en bij het Corpus Hippocraticum. Zijn tijdgenoot
Scribonius Largus wil een populairwetenschappelijke kijk geven op de
farmacologie om patiénten handvatten te bieden. Pedanius Dioscorides
van Anazarbus was tijdelijk legerarts onder Nero. Hij probeerde een nieuwe
farmacologie te schrijven, zowel voor leken als voor specialisten. Rufus van
Efeze leefde ten tijde van Trajanus en bestudeerde kritisch de principes van
de hippocratische geneeskunde. Aulus Cornelius Celsus, over wiens rol als
arts onderzoekers het niet eens zijn, publiceerde een encyclopedie voor
praktische wetenschappen. Tot slot mogen we Galenus van Pergamon niet
vergeten, wiens omvangrijke oeuvre met uiteenzettingen over theoretische
geneeskunde een lange en cruciale overnamegeschiedenis kent. Galenus
had geen familietraditie als arts, maar kreeg veel aanzien door zijn ervaring
als arts voor gladiatoren in Pergamon en aan het keizerlijk hof. Hij was
geen aanhanger van enige filosofische richting of medische traditie, maar
bestudeerde kritisch diverse benaderingen en ontwikkelde zijn eigen ideeén.
Galenus’ praktijkwerk als arts is een duidelijk voorbeeld van het nauwe
verband tussen praktische activiteiten en het zoeken naar een theoretische
grondslag.

De medische theorie gaat gepaard met een medische praktijk (11.5), die
dagelijks profiteerde van de uitwisseling tussen medisch denken en han-
delen. Al uit het vroege Rome hebben we bewijzen van medicina domestica,
een eigen behandeling door de pater familias. Dat was een uitbreiding van
het medische aanbod, dat varieerde van magisch-demonische opvattingen
via een theiirgisch genezings- en handelingsconcept tot een rationaal-
wetenschappelijke geneeskunde, gebaseerd op waarneming en natuurbegrip.
Artsen kunnen we onderverdelen in publieke, private en legerartsen.

De publieke artsen — dpytatpés en archiater genoemd — beantwoorden
het best aan ons moderne concept van arts. Het antieke iotpdg of iotrip gaat
veel verder, maar kan niet duidelijk gedefinieerd worden. Sinds de vierde
eeuw v.Chr. zijn specialismes namelijk wijdverspreid, maar we hebben geen
bewijzen van bindende opleidingsrichtlijnen of staatsexamens. We kennen
alleen regelgeving om de uitvoering van diensten door artsen te garanderen.
Iedereen die zich liet inwijden in de téyvy) latpie) (kunst van het genezen), kon
arts worden. De leermeester, die zijn leerlingen onder andere de theoretische
basis bijbrengt, speelde dus een cruciale rol bij de vakopleiding. Er bestond een
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brede waaier aan uitvoerders van medische praktijken. Een arts kwalificeerde
zich door ervaring en moest zijn kennis bewijzen.

Er waren ook vrouwelijke artsen actief in de sector: medica of iatpivy
boden medische diensten aan. Onderzoekers zijn het niet eens of iatpivy
meer inhoudt dan een vroedvrouw (puaia). We hebben weet van vrouwelijke
artsen die een eigen actieve praktijk hadden, maar zich beperkten tot
vrouwen en kinderen. We kunnen ons moeilijk een voorstelling maken
van een dagelijkse praktijk, omdat er weinig informatie over is en die vooral
mannelijke, publieke artsen betreft. Zij waren aangesteld voor de gezondheid
van een stadsbevolking en kregen in ruil daarvoor van de stad voordelen en
privileges. Sommigen werkten aan het keizerlijk hof, zoals Antonius Musa
bij Augustus en G. Stertinius Xenophon, aanvankelijk lijfarts van Tiberius,
later van Claudius. Over het algemeen hadden artsen dezelfde status als
ambachtslui.

Er was een onbeperkt aantal private artsen werkzaam. Zij moesten zich
in de praktijk bewijzen bij een steeds beter medisch opgeleide bevolking
en hun kennis aantonen. Terwijl de meeste artsen aan het begin van de
keizertijd nog dezelfde status hadden als ambachtslui, nam hun welvaart
vanaf de tweede eeuw n.Chr. geleidelijk toe.

De derde groep, de legerartsen, was samen met hospitaalsoldaten en
dierenartsen de militaire gezondheidsdienst, die sinds Augustus een belang-
rijker rol kreeg. Sommige artsen waren een bepaalde periode beschikbaar
voor de militaire dienst, anderen gingen een verbintenis voor onbepaalde
duur aan en werkten in een ziekenkamer of in een valetudinarium. Dat
systeem was vrij flexibel, maar toch wordt een zekere rangorde onder de
artsen duidelijk.

De drie groepen staan voor een geneeskunde die er trots op was we-
tenschappelijk en rationeel te zijn, zoals blijkt uit vakliteratuur uit die
tijd. Het aanbod in de sector werd uitgebreid met niet-medische groepen:
masseurs, ziekenverzorgers en producenten of handelaars van medicijnen
en geneesmiddelen hoorden er ook bij. Een niet te onderschatten dimensie
van de gezondheidsmarkt is het magische en religieuze aspect (111.1). Uit
Egyptische papyrusteksten weten we dat magie in de strijd tegen een ziekte
ingezet werd naast geneeskunde, religie en astrologie. Biechtinscripties uit
de eerste tot derde eeuw n.Chr. uit Klein-Azié vermelden magisch-religieuze
geneeskundige opvattingen. Ziekte wordt in deze documenten beschouwd
als het gevolg van een zonde; het bekennen van die zonde als voorwaarde
voor genezing.

De genezing van ziektes was een taak voor heroén en goden. De genezings-
cultus van Asclepius (111.1) valt op doordat deze, naast de cultus van Heracles
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en Serapis, wijdverspreid was in het Middellandse Zeegebied. Volgens de
mythe bevrijdde Apollo, Asclepius’ vader, de Grieken van een epidemie.
Asclepius was zo bezorgd om de gezondheid van anderen dat hij het mense-
lijke leven langer wilde maken dan de biologische norm, waarvoor hij hard
werd gestraft. Asclepius werd vaker afgebeeld en kreeg eigen heiligdommen,
waarin hij vereerd werd en zieken genas. De genezingscultus van Asclepius
ontstond in Epidaurus en verspreidde zich van daaruit. In de tweede eeuw
v.Chr. werden Pergamon en Kos opgericht, in het begin van de derde eeuw
v.Chr. bereikte de cultus het Tibereiland in Rome. In het begin van de eerste
eeuw v.Chr. zijn meer dan driehonderd cultusplaatsen voor Asclepius actief.
Tijdens de keizertijd breidde de genezingscultus van Asclepius zich nog
verder uit en bereikte tot slot in de tweede eeuw n.Chr. zijn hoogtepunt. Dat
is te danken aan Hadrianus en Antoninus Pius: door hun inzet kenden de
steden in Klein-Azié een economische en culturele bloeiperiode. Door de
bouw van vereringsplaatsen werd de Asclepiuscultus steeds belangrijker en
werd deze een serieuze concurrent voor het christendom. De heiligdommen
van Pergamon en van Aegeae in Cilicié genoten de gunst van Caracalla. Zo
behielden Asclepius en zijn cultus ook in de beruchte ‘keizercrisis’ van de
derde eeuw n.Chr. hun vooraanstaande positie. Asclepius als prominente
vertegenwoordiger van heidense genezingscultussen vormt, samen met de
keizer, een tegengewicht voor Christus, de genezer. In de tweestrijd tussen
het christendom en het heidendom houdt Asclepius met zijn genezingscultus
lange tijd stand. Pas in de zesde eeuw n.Chr. moet hij het afleggen tegen
zijn christelijke concurrent.

De patiénten van Asclepius werden verzorgd in zijn heiligdommen,
waardoor de sociale functie van de architectuur (111.2) in deze context
wordt bestudeerd. Net als de medische praktijk draagt ook de architectuur
bij aan de dagelijkse medische cultuur. De ligging van de asklepieia werd
bepaald in relatie tot de sociale en medische behoeften van de patiénten.
Een gezonde plaats met goede bronnen werd uitgekozen (Epidaurus, Kos,
Pergamon). De architecturale indeling van de heiligdommen kunnen we
analyseren op basis van de plaatsen waar een vereerder achtereenvolgens
verbleef. Een essentieel element is het verblijf van patiénten in huizen, die
— zoals we van Kos weten — buiten het tempelgebied lagen. Deze woningen
hadden niets te maken met de eigenlijke behandeling, die in het heiligdom
zelf plaatsvond. Van een vroege vorm van ziekenhuizen in de Asklepieia is
dan ook geen sprake. Het contact tussen Asclepius en de aanbidder gebeurde
in het heiligdom zelf, waarin zich ook bronnen, fonteinen en badgebouwen
bevonden. Hier kon men zich wassen voor men het heiligdom betrad om zo
aan het voorschrift van reinheid te voldoen. In de badgebouwen vond het
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balneologische onderdeel van de therapie plaats. Na de rituele voorbereiding,
het wassen, bidden en offeren kwam het contact met Asclepius tot stand in
de lig- en slaaphal, het abaton. De incubatie kunnen we opvatten als een
overgangsritus. Na de droom verlieten de vereerders het heilige gedeelte en
brachten ze een offer aan Asclepius. Dankzij al deze gaven weten we meer
over de behandeling. Het complex bestond niet alleen uit het heiligdom,
maar had ook bibliotheken, theaters en sportstadia. Zo kon de bezoeker
van zijn kuurverblijf genieten in een aangename en steunende omgeving.

Over de patiénten uit de praktijk van Asclepius moeten we allereerst
opmerken dat er over het algemeen erg weinig reflexief bronmateriaal
bewaard is. Na hun verblijf lieten de aanbidders devotionalia achter met
inscripties, waarin ze Asclepius bedanken (111.3). Een aantal geven de getrof-
fen lichaamsdelen weer (votieven met ledematen), andere geven ons inzicht
in de dromen. Bij deze droomverslagen moeten we een onderscheid maken:
aan de ene kant doen ze denken aan christelijke berichten over mirakels,
omdat de wonderbaarlijke genezing tijdens de droom plaatsvond. Zulke
miraculeuze genezingen werden ook als propaganda ingezet om ‘de keizer
als genezer’ (Vespasianus en Hadrianus) in een goed daglicht te zetten.
Aan de andere kant zijn er aparte verslagen die vanuit het standpunt van
de patiént inzicht geven in de behandeling. Deze nieuwe methodische
zienswijze (I11.4) van binnenuit is belangrijk voor de patiéntengeschiedenis,
de ervaringen en innerlijke beleving van de patiént. Een mooi voorbeeld
is P. Aelius Aristides, die als jarenlange patiént van Asclepius in zijn Hieroi
Logoi (‘Heilige boeken’) interessante details geeft over de gang van zaken
in Pergamon (111.5.1).

Op het eerste gezicht lijken deze getuigenissen een prima uitgangspunt
om de innerlijke lichaamsbeleving van Aristides evenals het perspectief
‘van onderaf’ bij een kuurbehandeling in het asklepieion van Pergamon
te leren kennen. Maar wanneer we deze beschrijvingen beter bestuderen,
zien we veel fictieve elementen. De manier waarop Aristides met zijn ziekte
omgaat, leert ons hoe hij denkt over zichzelf, over zijn ziektes, ervaringen en
belevenissen in de asklepieia. Hij geeft een indrukwekkend beeld van een
patiént van Asclepius in Pergamon, vertelt hoe zijn behandeling verloopt
en hoe hij zich als patiént voelt. Aristides’ erfenis blijft een waardevolle
bron om te achterhalen hoe anderen, vooral artsen, omgaan met de door
Asclepius voorgestelde therapieén. We lezen bijvoorbeeld dat de artsen zich
schikken naar de Asclepiusgeneeskunde.

Andere kuurverslagen uit de keizertijd zijn inscripties en daardoor veel
beknopter. Zo hebben we uit Epidaurus een bericht van M. Julius Apellas uit
Mylasa in Karié (111.5.2), die door Asclepius van zijn kwalen werd verlost en
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als dank een inscriptie naliet. Uit een nauwkeurige analyse blijkt dat Apellas
een therapie kreeg voorgeschreven op basis van de toenmalige medische op-
vattingen. Deze specifieke maatregelen uit de Asclepiusgeneeskunde werden
aangevuld met sport en rust, nog steeds gebruikelijk in de gezondheidszorg.
Van P. Aelius Theon hebben we een ander kuurverslag over zijn verblijf in
Pergamon (111.5.3). Ook dit bevat veel meer dan alleen aanwijzingen over
de genezingscultus. De onderdelen van de therapie passen ook hier in de
medische traditie. Een samenvattende analyse op basis van architectuur
en patiéntenverslagen maakt duidelijk dat de Asclepiusgeneeskunde uit de
keizertijd een complexe therapeutische verstrengeling was. Een cruciale
rol was weggelegd voor de geneeskunde, waarin rituele handelingen uit de
genezingscultus samengingen met onderdelen uit medische therapieén.
De Asclepiusgeneeskunde was dus een onafhankelijk medisch aspect in
de genezings- en gezondheidssector uit de keizertijd (11).
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PENSO (1984), p. 12.

Afb. 3. Epidaurus, Museum nr. 813 en Athene, Nationaal Archeolo-
gisch Museum nr. 266, 1347. Foto: museum.

Afb. 4. Athene, Nationaal Archeologisch Museum nr. 1402. Uit
Luku. Marmer, hoogte 51 cm. Foto: akg-images / De Agostini
Picture Lib.

Afb. 5. Kos, Archeologisch Museum, geen inventarisnummer. Foto:
Florian Steger.

Afb. 6. HART (2000), afb. in bijlage.

Afb. 7. HART (2000), p. 116.

Afb. 8. Kos, Asklepieion: uitzicht van de ingang naar de drie terras-
sen. Foto: Florian Steger.

AfDb. 9. Rome, Tibereiland. Foto: Vincenzo Damiani.

Afb. 10. Tibereiland door Giovanni Battista Piranesi, Vedute di
Roma, circa1780. Foto: Wellcome Collection.

Afb. 11. Epidaurus, plattegrond van het Asklepieion. IAKOVIDIS
(1985), p. 131

Afb. 12. Kos, plattegrond van het Asklepieion. KRUG (1993), p. 161 afb. 73.

Afb. 13 a/b. Pergamon, plattegrond van het asklepieion. RADT
(1999), p. 221 figuur 167 en 168.

Afb. 14 a/b. Pergamon, Asklepieion. RADT (1999), p. 229 figuur 175 en 176.

Afb. 15. Kos, toegangszone tot het Asklepieion: woningen. Foto:
Florian Steger.

Afb. 16. Kos, toegangszone tot het Asklepieion, woningen met bad.
Foto: Florian Steger.

Afb. 17. Kos, Asklepieion, zicht vanaf het tussenniveau (tussen
middelste en bovenste terras) op het middelste en onderste
terras. Foto: Florian Steger.

Afb. 18. Kos, Asklepieion, bovenste terras, Dorische tempel van
Asclepius. Foto: Florian Steger.

Afb. 19. Kos, Asklepieion, bovenste terras, Dorische tempel van
Asclepius. Foto: Florian Steger.

Afb. 20. Epidaurus. IG Iv2 1.126 = SIG III 1170. Foto: museum.



Register van personen, plaatsen en

zaken

Aegeae 14,60-63,138

Aegina 123

Alarik 45

Alexander de Grote

Alexandria

Amphiaraiis 38,56

Amynus 37,56

Antium 73,78

Antoninus Pius 18, 32, 52-54, 78, 110, 119, 138

Apellas, M. Julius  102-103, 121-133, 139-140

apodyterium  84-85

Apollo 17,19-20, 37-40, 42, 45, 48-50, 52, 64,
72,74, 78, 80, 96, 98-99, 138

archiater 30,136

Archigenes van Apameia 24

architectuur 66-68, 73, 85-86, 90, 110, 138,
140

Aristides, P. Aelius 16, 53, 68, 74, 82, 88, 91,
102,106-122, 130, 133, 139

Aristoteles 30, 101

Artemis 37,78, 86

arts  passim

Asclepius  Passim

Asklepieion 12,19, 38, 40, 45, 47-48, 52, 54,
61, 68, 69, 71-76, 78-82, 84, 86, 91-93, 95-97,
109-110, 113, 115, 121-122, 124, 126, 132, 139

60, 88
47,60, 62

Athene 11,19, 37-38, 40, 43, 45, 47, 50, 55, 65,
73,78, 83, 86, 90, 93-95, 99

Avicenna 9-10, 28

brood 123,126-127

caldarium 84-85

capsarius 36

Caracalla 60, 91,138

Carmenta 37
Carthago 49

Celsus, Aulus Cornelius 9, 20-26, 35, 61, 84-85,

136
Charax, A. Claudius  53-54, 91
Christus 12-13, 34, 59, 62-63, 88,133,138

Corpus Hippocraticum 9, 25, 27-28, 65, 87,
103,106, 126-128, 131,136
Cosmas 62

Damianus 62

Delos 45, 48,73, 83, 87,94
Demeter 37-38,78

dieet 126-128,130

dille 124,128,131
Diocletianus 62
Diogenes van Oinoanda 106
Dioscorides van Anazarbus
dogmatici 20-24,135

25-26

droom 38, 86-89, 92, 99-103, 108, 110-111, 115,
119, 124, 130, 139

Eed van Hippocrates 31

Egypte 17-18, 25, 32, 47, 56-57, 100-101, 107

ei 55,8,118

Eileithyia 37

empirici  20-24, 27,135

Epidaurus 11,16, 18-19, 39-40, 42-48, 50, 61,
63, 70-76, 78, 80-86, 90, 92-96, 99, 102-103,
121-122, 124, 128, 132, 138-139

epidemie 17, 37, 39, 47, 50, 56, 94, 103-104, 106,
119, 138

Eshmun 49,135

Eumenes 11 38

frigidarium 85

Galenus van Pergamon g, 25,136

genezing, mirakel 13,58, 80, 87, 91, 93, 95-103,
118,130, 133, 139

gezondheid 9,11, 29, 31, 40, 42, 56-58, 69,
73, 84, 97-98, 102, 105, 113, 116-117, 119, 124,
137-138

Glycon, Neos Asclepius 54

Gortys 43, 60, 73,76, 78, 84

Gula 19-20, 25,135

haan 85,99

Hadrianus 26, 32, 53-54, 84, 91,100-102, 129,
138-139

Heracles (Hercules) 15, 37-38, 87,137

Herodicus van Selymbria 36

Herophilus  21-22, 24, 87

Hieroi Logoi  88,107-109, 119-120, 139

Hippocrates 12, 21,28, 31, 34, 65

hond 18-20, 41,135

honing 99,124,126-128

humoraal-pathologie 20, 24, 27,138

Hygieia 37, 42-43, 52-54, 61, 78, 80, 93, 95,112

iamata 58, 95-97, 99
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122,130, 139

inscriptie 9-11,14,19, 25, 30, 33, 37-38, 42, 48-49,

53 561 58'591 61, 65v 78’ 81, 83v 87v 90, 93-95,
97, 00,106, 121-122, 124-125, 128-132, 139-140
Isin 19-20,135
Isis 38-39,78
Isyllus 43

Jupiter 50

kaas 86,123,126
Kore 37
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93-95

Kos  21-22, 34, 43, 45-49, 61, 68-69, 71, 73-74, 76,
78-86, 90-91, 93-94, 96,138
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24, 26, 45, 67-68, 73, 80, 83, 85, 90,
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Lebena 11,73, 93,96
Leonidas van Alexandrié 24
Lucianus 38, 55,109

magie 15, 54, 56-57, 95,136
Martialis 91

medicus 29-30, 35, 88

melk 115,124, 126-127

methodici 20-21, 23-24, 27,128,135
Minerva 37

mirre 127,131

mosterd 124,128

Mummius, Lucius 45

Mylasa 102,121,123-125, 139

mythe 11,16, 19, 37-40, 67, 69,135,138
neokoros 61

Nicomedia 60

offer 19, 37, 42, 58-60, 81, 85-87, 89-90, 92-96,
103-104, 106, 110, 118, 124, 139
olie 36, 84, 88,124,128

omphalos 54, 60

Oropos 38,78

papyrus 14,17, 33-35, 56

Pataulia 84

patiént 10,12-13,15-16, 25-27, 31, 36, 66-67, 73,

75-76, 78, 80, 85-86, 89, 92, 97, 103-111, 113,
120-122, 124, 129-130, 136, 138-139

Pausanias 11,19, 45, 48-49, 75, 80, 87, 90, 92,
95
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Pergamon 9,11,14,16, 24-27, 38, 43, 46, 48, 50,
52-54, 60-61, 68, 71, 73-78, 82, 86-87, 90-94,
106-110, 113-114, 116-117, 119-121, 129, 132, 136,
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Philostratus 109,114
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Plutarchus 68-69

pneumatici 20,135

propylon 54, 76-77, 82-83, 91
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Prusa ad Olympum 49

ASCLEPIUS

religie 10,15, 38, 54, 56-58, 63, 65,109, 137
retrospectieve diagnose 47,102-103
Rhamnous 37-38

Rufinus, heiligbos 91
Rufinus, L. Cuspius Pactumeius
Rufusvan Efeze 25-26, 87,136

53-54, 91

Scribonius Largus
selderij 123,126-127

Serapis 15, 33, 38-39,100-101, 116, 138
Severus Alexander 32, 61

sla  123,126-127

slaap 83, 87-88, 98,110

slang 8,18, 40, 42-43, 50, 52, 55, 69, 71, 80-81

25-26, 136

slaven 29, 31,33, 52, 67
Smyrna 26,111,113, 116-118, 120
soldaat  31,34-35, 67, 99,137
Sosus 83

sport 28,128-129, 140

Statius 91

Strabo 18, 93

sudatorium 85

Telesforus 44, 60
tepidarium  84-85
Thalelaius 62
TheodosiusI 64
Theodosius 11 44
Theon, P. Aelius
tholos 72, 80-81
Tibereiland 17-18, 42, 50-52, 67-71, 73, 78,
91-93, 95,101,138
Trikka 18
Troizina

121,129-133, 140

73,78, 83-84, 86
ui 129-132

valetudinarium 34,137

verband 36,128
vervloekingstablet 56
Vespasianus  32,100-101, 139
Viatecta 75,92

vivisectie 21-23

votieven van ledematen 92-95,139
vroedvrouw 9,15, 29-30, 137

water 50, 68-69, 82-85, 101, 108, 110, 113, 116,
123-124,126-128

Xenophon, C. Stertinius 34, 90,137

ziekte 9-10,19-25, 27, 29, 34, 36-39, 47, 50, 56-
60, 66-67, 75, 80, 87, 94-97,102-105, 113-116,
119-121, 124, 127, 130-131, 135, 137, 139

zout 114,118,124,128



In de heiligdommen van Asclepius,
de god van genezing, zochten
zieken gedurende de hele Oudheid
verlichting en genezing van hun
klachten. De genezingscultus
omvatte offers aan Asclepius,
rituele wassing en incubatieslaap.
In hun dromen kregen de patiénten
therapeutische aanwijzingen.

De asklepieia waren echter

niet alleen de laatste hoop voor
ernstig zieken en er vonden ook
niet uitsluitend wonderbaarlijke
genezingen plaats. Aan de hand
van voorbeelden uit de Romeinse
keizertijd laat Florian Steger zien
dat er in deze heiligdommen, met

AUP.nl

name in Epidarus en Pergamon,
ook reguliere geneeskunde werd
beoefend. Deze stond op hetzelfde
niveau als de hedendaagse

geneeskunde.

Inscripties over genezingen en de
aantekeningen van de befaamde
redenaar Publius Aelius Aristides
over zijn ziektes en genezingen
geven een levendig beeld van de
dagelijkse medische praktijken.

De Asclepiusgeneeskunde blijkt een
integraal onderdeel te zijn geweest
van de veelzijdige gezondheidszorg

van het Romeinse Rijk.
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