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Gefesselte Krankheitsgeister

Von Fridolf Kudlien

Die folgenden Betrachtungen sollen unter anderem dem Gedenken an zwei
Gelehrte dienen, deren Arbeiten dem Erforscher antiker Medizin ebenso wie
dem komparatistisch arbeitenden Erforscher der primitiv-archaischen und
der Volksmedizin nach wie vor ungewohnlich reiche Einsichten und Anre-
gungen vermitteln konnen: Karl Meuli und Hans Herter. Der Schweizer wie
der Deutsche waren von Haus aus Altertumswissenschaftler. Beide waren
besonders auch an Religions- und Medizingeschichte interessiert. Und
beiden lag hierbei vordringlich die Verbindung sowohl zur Volkskunde wie
zur Kulturanthropologie am Herzen.

Einer der einschlagigen Aufsidtze Herters behandelt «Bose Damonen im
fruhgriechischen Volksglauben»,! darunter Krankheitsgeister wie etwa den
Ephialtes oder einen in Rom sogar zur Gottheit Febris aufgestiegenen
Fieberdamon. Unser hier vorgelegter Beitrag will, iber die Antike hinaus-
greifend (sie dabei aber nicht etwa an den Rand drangend), einen eigentiimli-
chen, bei Herter nicht weiter hervortretenden Aspekt des menschlichen
Umgangs mit solchen Geistern/Damonen scharfer ins Licht rucken. Zu den
langjahrigen, nicht vollendeten Forschungsprojekten Meulis wiederum
rechnet ein Buch iiber «Gefesselte Gotter» sowie eines liber «Baumgotter»
(d.h. zu Baumen gehorende, an diese «gefesselte» Gottheiten). Zu beiden
Projekten ist wichtiges NachlaBBmaterial vorhanden, welches jetzt, muster-
giiltig ediert, allgemein zuganglich ist2. Als Gegenstiick zu den gefesselten
Gottern wollen wir uns hier mit in entsprechender Lage befindlichen
Geistern befassen, wobei «gefesselt» eben auch — fiir uns sogar in erster Linie
— als «gefangen», «eingekerkert», «an etwas gebunden» verstanden werden
soll. Damit mochten wir zugleich die allzu knappen Bemerkungen zum
Thema erganzen helfen, die ein Meuli und Herter geistesverwandter Alter-
tumswissenschaftler und Volkskundler, Wolf Aly, beigesteuert hat?. Die
reiche Materialsammlung «Fessel und Netz zur Heilung von Krankheiten»,
welche Isidor Scheftelowitz, gleichfalls Altertumswissenschaftler und
Volkskundler, im Rahmen einer religionsgeschichtlich ausgerichteten Mo-
nographie komparatistisch zusammengetragen hat?, ist fiir uns sehr hilf-
reich, 1a3t sich aber ebenfalls von unserem Gesichtswinkel aus erganzen und
interpretatorisch vertiefen.
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Beginnen wir mit zwei Zeugnissen aus dem Bereich des Mythos. In der
noch gewisse urtiimliche Ziige bewahrenden Pflanzergesellschaft der «Kan-
kanaey» genannten Gruppe philippinischer Bergviolker herrscht die Vorstel-
lung vor?, es sei ursprunglich eine vollkommene Harmonie zwischen den
geister- oder gotterartigen Bewohnern der Ober- und Unterwelt einerseits
und den die Mittelwelt bevolkernden Menschen andererseits vorhanden
gewesen. Die damals bereits existierenden Krankheiten waren in Behéltern
eingeschlossen und in der Unterwelt aufbewahrt. Dort wurden diese Behal-
ter standig von einer alten Frau kontrolliert. Allmahlich aufkommendes
unziemliches Verhalten der Menschen den Geistern/Gottern gegeniiber
gipfelte dann jedoch schliellich in der widerrechtlichen, durch Neugierde
wie Gier motivierten Eroffnung der betreffenden Behaltnisse. So seien die
Krankheiten in die Menschenwelt freigelassen worden.

Diese Vorstellung bildet eine frappierende Parallele zu unserem zweiten
Zeugnis, jener bekannten Version des altgriechischen Pandora-Mythos, wie
sie uns Hesiod («Werke und Tage» v. 90-102) bietet: «Vormals lebten die
Stimme der Menschen auf der Erde ohne Ubel und ohne schlimme Pein und
bose Krankheiten ... Aber die Frau (sc. Pandora, vgl. v.80f.) nahm mit
ihren Handen vom Fall den groflen Deckel und liel fliegen ... Und
tausenderlei Ubel verbreiteten sich unter den Menschen; voll war das Land
von Bosem, voll das Meer; Krankheiten kamen zu den Menschen .. .» (eigene
ﬁbersetzung). Es braucht uns hier nicht zu kiimmern, daf} der Mythos von
Pandora und ihrer «Biichse» in seiner antiken Gesamtiiberlieferung recht
verworren und nicht frei von Widerspriichen erscheint ®. Auch die Frage, wie
Hesiods Charakterisierung des Fliegens der Krankheiten — «schweigend»
und «automatisch» — in bezug auf die dahinterstehende Krankheitsauffas-
sung zu interpretieren sei’, geht uns hier weiter nichts an. Uns genugt fir
unsere Zwecke der zitierte, als solcher klar verstandliche Teil der hesiodei-
schen Version: Auch hier sind bereits im «goldenen», paradiesischen Zeital-
ter die Krankheiten zwar vorhanden, aber unter Verschlull gehalten, also
«gefesselt». Allerdings ist es hier nicht die Unbeherrschtheit des Menschen-
geschlechts schlechthin, sondern das spezifische Ubelwollen einer einzelnen,
als solcher doch wohl eher iibermenschlich gedachten Person (einer «Ie-
roine» zumindest), wodurch die Krankheiten freigesetzt werden und so zu
den Menschen kommen. Die parallele Existenz des philippinischen neben
dem fruhgriechischen Mythos macht auf jeden Fall die Ansicht des Mythen-
forschers Kirk noch plausibler, daB wir im Falle Pandora und der «Biichse»
ein «essential folktale theme» vor uns haben, und daf} ein Grundmotiv fiir
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die widerrechtliche Eroffnung des Geister-Gefangnisses urspringlich
«meddling curiosity» gewesen ist 8. Man braucht dabei ja auch nur daran zu
denken, was fiir eine unheilvolle Rolle solche «Neugier» im Mythos von
Adam und Eva (Essen vom Baum der Erkenntnis) spielte.

Bei den philippinischen «Kankanaey» ebenso wie bei den frithen Grie-
chen sind die Krankheiten eindeutig als Wesen, als Geister aufgefalit (wie in
sovielen anderen mehr oder weniger urtimlichen Kulturen auch). Nunlages
sehr nahe, dafl die Menschen, sobald sie zu glauben begannen, man konne
Geister «bannen», auch auf die Idee kamen, Krankheitsgeister «fesseln»,
und das hief} zunéchst einmal, diese in deren angestammte Behaltnisse
zuriickzwingen zu wollen. Genau dies wird z. B. fir jenen bemerkenswerten
fruhgriechischen Heiler-Philosophen Empedokles, der noch einige eindeutig
schamanenhafte Ziige aufweist, berichtet?: «Als einmal die jahreszeitlichen
Winde sehr heftig wehten, so daf} die Friichte verdarben, befahl er, Esel
abzuhauten und (davon) Schliuche zu machen, (diese) um die Zipfel
(zusammenbindend), und er blies sie an den Spitzen auf, um den Wind zu
fangen» (eigene Ubersetzung). Die «Friichte» sind, im zugehorigen Vorstel-
lungskontext, im umfassenden Sinne zu verstehen, das heil3t sie betreffen
vegetative ebenso wie animalische Fruchtbarkeit. Es handelt sich hier in der
Tat um eine «mysteriose Sterilitat», wie dieser Bericht in dem solchen
mythisch-magischen Erscheinungen nachspiirenden Buch einer franzosi-
schen Altertumswissenschaftlerin zu Recht gedeutet ist 1. Eine italienische
Kollegin, welche in ihrem Biichlein iiber «magische Medizin» bei den frithen
Griechen auf diese Deutung zuruckgreift!!, spricht in diesem Zusammen-
hang ebenfalls von «venti che portavano malattie e sterilita». Wieder ist es
fur unsere Zwecke nicht von Belang, daf} die Gesamtiiberlieferung dieser
eigentumlichen empedokleischen Heilhandlung «konfus und widerspriich-
lich» (Lanata, a.0.) ist: Der zitierte Text ist als solcher hinreichend klar.
Empedokles agiert hier, den «Medizinmannern» vieler archaisch-primitiver
Kulturen vergleichbar, zugleich als Heiler und als Wetterzauberer!2, insbe-
sondere als Windbanner. So, namlich «kélysanemos»,'® wurde er auch
ausdriicklich genannt, und als ein solcher begriff er sich selber in den eigenen
Worten «stillen wirst Du auch der unermiideten Winde Gewalt» (fr. B111,3
Diels-Kranz). In eben dieser Funktion tut er, im Falle der an einer wind-
verursachten «Sterilitdat» erkrankten Stadt, ganz augenscheinlich etwas,
das weder bei Delcourt noch bei Lanata gentigend deutlich herausgestellt
wird: Mit der beschriebenen Manipulation «zwingt» Empedokles die krank-
machenden Winde zuriick in ein Behiltnis, in das diese, wie die Sage von
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Aiolos als Hiiter eines mit den Winden gefiillten Schlauches erweist !4, recht
eigentlich gehoren. So ist denn also diese Therapie nicht primér oder
lediglich ein Akt «antipathischer» Magie, wie Lanata a.0. etwas zu ein-
engend meint.

Hieran mochten wir eine weitere fruhgriechische Krankheitsbehandlung
anschlielen, welche in ihrer Eigenart gleichfalls noch nicht hinreichend
erkannt und gewurdigt worden zu sein scheint. Sie ist, wie antike Quellen es
formulieren, fiir «viele Autoren» (sc. arztliche) bezeugt, vor allem aber fur
Herodikos und den «antiquissimus Euryphon», jenen bekannten Protagoni-
sten der altknidischen Arzte«schule», welche — soweit wir dies nach heuti-
gem Forschungsstand beurteilen konnen — bemerkenswert viel an urtiimli-
chen Krankheits- und Therapiekonzepten aufbewahrt zu haben scheint. Die
zur Rede stehende Therapie nun lautet folgendermalen '>: Bei Wassersucht
sollen die geschwollenen Korperpartien «mit gefiillten Blasen von Rindern»
geschlagen werden. Ob «Blasen» hier fiir Schlauche stand oder Harnblasen
meinte, 1aft sich nicht endgiiltig entscheiden; moglich (im Sinne von
«Ballon») ware die erstere Bedeutung fur «vesica» durchaus, und Varro
Menipp. 25 illustriert, dafl man sich etwa die Seele in einer solchen «vesica»
als Gefaf}/Behaltnis eingeschlossen vorstellen konnte!s. Fur unsere An-
nahme, daf} es sich bei Euryphons Wassersuchtbehandlung um eine ban-
nende «Fesselung» von entsprechenden Krankheitsgeistern handelte,
diirfte folgendes sprechen: Neben der Vorstellung von «dorrenden» Gei-
stern, welche — gegebenenfalls in Gestalt von Winden — eine vegetabilische
und animalische «Sterilitat» bewirken, gab es in vielen Kulturen auch die
Idee von «Flut»-Geistern, welche eine ﬁberschwemmung im vegetabili-
schen wie animalischen Bereich, mit den dazugehorigen Krankheitsfolgen,
anrichten. Sophokles erwidhnt im «(jdipus Tyrannos» v.22ff. eine Stadt,
welche von einer «Pest» in Gestalt eines Gottes befallen ist und dabei wieder
konkret an «Sterilitat» (Unfruchtbarwerden der Pflanzen, Viehherden und
Frauen) leidet; diese Stadt kann den Kopf nicht aus den «morderischen
ﬂberschwemmungsﬂuten» heben. Dies entspricht, beziiglich der Grundvor-
stellung, deutlich den «Plagen der Flut» (Erga Rheusta), welche Empedo-
kles neben den «Dorrenden Krankheiten» (Auchmeérai Nosoi) und den
«Faulnissen» (Sépsies) als Geister an einem «freudlosen Ort», namlich auf
der Wiese der Unheilsgottin Até, «<im Dunkeln hin und her schweifen» 1aBt
(fr. B111 Diels-Kranz). Bei dem, was wir als «Plagen der Flut» aufgefal3t
haben, hat Kranz an « Rheuma» denken wollen; aber Diels’ Vermutung, es
handele sich hierbei um U_berschwemmungsdéimonen, trifft nach Lage der
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Dinge sicherlich das Richtige. Der gleiche Empedokles vermochte, in seiner
schon erwahnten Funktion als schamanenhafter Wetterzauberer, auch den
Regen durch seine magische Gewalt zu bannen oder noétigenfalls zu rufen
(B111); anderswo spricht er iiber das «ungeregelte Ausstromen der Fliisse»
(B154). Auch der altorientalische «Pest»-Gott Nergal wirkte unter anderem
durch «Monstren der Flut».1” Ferner gibt es in anderen Kulturen Regengot-
ter oder -geister, welche man durch «Zwangsriten» zum Kommen veranlas-
sen, oder aber durch «Festbinden» (etwa mittels Frauenhaar am Wipfel
einer Buche) an ihrem Wirken hindern kann?s. Ahnliches ist fiir Uber-
schwemmungsgeister tiberliefert 1°. Hierher gehort schlielich ohne Zweifel
auch, was Scheftelowitz an Belegen prasentiert fiir den Brauch, einen
Krankheitsgeist im Korper des Patienten mit Hilfe von auBlen angelegter
Fiaden zu binden und ihn dann, gleichsam an die Faden entlang, in das
Wasser eines Flusses zu zwingen 20. Unter solchen Umstanden scheint bei der
fir Euryphon bezeugten eigenartigen Heilmanipulation wirklich die
nichstliegende Erkliarung die zu sein, dall man bei der Wassersucht an eine
«ﬁberschwemmung» im Korper dachte, deren Geister-Verursacher durch
die geschilderte Handlung nicht nur aus dem kranken Korper ausgetrieben,
sondern auch in die aus Tierhauten gefertigten Behaltnisse «eingekerkert»
werden sollten. Ob diejenigen Tiere, von denen das Material fur die
«Schlduche» stammte — Esel, Rinder —, in solchen Zusammenhangen noch
ihre spezifisch magische Bedeutung hatten, lassen wir offen.

Wir wenden uns nun dem Gebiet der Volkskunde, in Sonderheit den in
Marchen und Sagen fiir uns als relevant auftauchenden, in verschiedenen
Ausformungen zahlreich vorhandenen Vorstellungen sowie den damit
korrespondierenden volksmedizinischen Anschauungen und Praktiken zu.
Um es zunachst zu wiederholen: Es geht hier durchwegs um Krankheitsgei-
ster, welche im strikten Sinne des Wortes «gefesselt» oder «eingekerkert»
sind. Nicht dazu gehéren demnach solche Vorstellungen wie etwa jene von
Sir Arthur Grimble (einem der besten Kenner der Region) fiir die Bewohner
der Gilbert- und Ellice-Inseln beschriebenen, wonach ein Gott den das
Paradies endgiiltig verlassenden Menschen die Krankheiten, eingewickelt in
die Blatter des Todesbaumes, als ein heimlich-unheimliches «Geschenk»
mitgegeben habe?!. Ebensowenig gehort dazu etwas wie das von Empedo-
kles a. 0. Geschilderte, wonach Krankheitsgeister in ihrer inaktiven Zeit an
einen relativ weitraumigen Ort (in diesem Falle: eine dunkle Wiese) fixiert
sind: Dies war kein Festgehaltensein in dem uns hier allein interessierenden,
spezifischen Sinne.
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Was nun also Marchen betrifft, so werden wir, fiir unsere Belange,
sogleich an etwas sehr Bekanntes zu denken haben: den «Geist in der
Flasche», der an oder in dieses Behaltnis «gebunden» ist und unter bestimm-
ten Umstéanden daraus freigelassen, oder auch wieder dorthinein «gebannt»
werden kann. Sodann hatten wir schon das Binden von Regengeistern an
einen Baum zu erwahnen gehabt. In ihren «Anmerkungen zu den Kinder-
und Hausmarchen der Briuder Grimm» 22 offerieren J. Bolte und G. Polivka
dazu, d. h. zum «Fesseln» von Damonen an Baume, reiches Parallelenmate-
rial. Besonders interessant ist dabei fiir uns die Sage vom Teufel und dem
Doktor Paracelsus (mit Varianten, in welchen andere «Doktoren» die
gleiche Rolle spielen). Der Teufel konnte ja einerseits selber, direkt oder
indirekt, als Krankheitsgeist fungieren (dazu s. u.), andererseits standen ihm
aber auch Mittel gegen alle Krankheiten zu Gebote (dhnlich konnen Gotter,
nach dem Beispiel des griechischen Apollon, sowohl Erkrankungen verursa-
chen wie diese wegnehmen, heilen). Paracelsus also nahert sich in der
betreffenden Sage dem in einen Baum «verpflockten», will sagen eingeker-
kerten Teufel und befreit ihn, um ein Allheilmittel von ihm zu erhalten.
Zuniachst in Gestalt einer schwarzen Spinne erscheinend — man behalte dies
fiir nachher im Gedachtnis —, besorgt der Teufel dem Paracelsus das
gewinschte Mittel, wird danach aber vom Doktor uberlistet und, als
schwarze Spinne, wieder in den Baum zuriick«verpflockt». Letzteres ge-
schieht mittels eines «Zapfleins mit drei eingeritzten Kreuzen», welches in
das betreffende Loch gesteckt wird. Einige andere Belege fiir «imprisoned
ghosts» in Sagen und Marchen bietet sodann Stith Thompson in seinem
«Motif-Index of folk-literature».?® Und weitere Literatur zu diesem Thema
hat der Marchenforscher und Volkskundler Lutz Rohrich in seinem Uber-
blick «Marchen und Wirklichkeit» notiert 24.

Das Verpflocken von Krankheiten/Krankheitsgeistern in der volksmedi-
zinischen Praxis wird uns im folgenden noch einmal beschéaftigen, und auch
auf die schwarze Spinne als besonderen Krankheitsgeist und ihre «Fesse-
lung» werden wir in speziellem Zusammenhang zuriickzukommen haben.
Zuvor mussen wir freilich einige Worte tiber das Fesseln in dem strikten
Sinne eines regelrechten Bindens dem bereits Erorterten hinterherschicken.

Gehen wir dafiir von Alys bereits erwahntem Artikel «Fessel» aus. Hier
verweist der Autor, fur das eigentliche Festbinden von Krankheitsgeistern,
auf seinen im gleichen Handbuch erschienenen Artikel «Faden». Dort 2 ist
in der Tat die volksmedizinische Praxis des mit einem Faden Bindens oder
Fesselns zu Heilzwecken beschrieben. Allerdings erhebt sich die Frage,
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wieweit die von Aly hierzu beigebrachten Belege, streng genommen, zu
unserem Thema gehoren. Es geht beiihnen namlich um eine Bindung/Fesse-
lung des Kranken, in dem Sinne, dall der Faden um den blutenden oder
schmerzenden Korperteil herumgelegt wird. Man konnte meinen, dies hatte
hochstens mittelbar etwas zu tun mit der Idee, einen Krankheitsgeist — in
diesem Falle also einen, der im Korper des Patienten steckt — zu fesseln. Aber
wir haben ja schon aus Scheftelowitz’ Sammlung Belege fiir die Praxis, einen
im Korper steckenden Krankheitsgeist mit einem Faden von aullen her zu
fesseln und ihn so aus dem Korper heraus- und in ein anderes Medium
hineinzuzwingen, kennengelernt (s.0.5.197). Wenn man dann aullerdem bei
Scheftelowitz unter denjenigen Zeugnissen seiner Sammlung, die das «Ab-
binden» einzelner Glieder oder Korperregionen des Kranken mittels eines
Fadens betreffen, solche antrifft, in denen bei dieser Prozedur ausdrucklich
etwa der Spruch «Fieber, ich verbinde Dich» (auf einen Fiebergeist bezogen)
hinzuzufiigen ist 26, dann wird man doch wohl generell auch bei dieser Art des
Bindens/Fesselns an Krankheitsgeister als das gemeinte, eigentliche Objekt
denken diirfen. Hieran kntipft sich dann ubrigens auch die Frage, wieweit
die von Michler als «Blutokonomie» interpretierte Mallnahme frithalexan-
drinischer Chirurgen, bei Lungenblutungen eine Abbindung im Kopf- oder
Schulter-Oberarm-Bereich, in der Leistengegend beziehungsweise an den
Oberschenkeln vorzunehmen??, nicht etwa eine altertumlich-traditionelle
gewesen ist, die urspringlich mit der Idee des Fesselns der die Blutung
verursachenden Krankheitsgeister zu tun hatte; auch das «Binden» des
verletzten Odysseus bei Homer Od. XIX 457f. war ja eigentlich kein Ab-
oder Verbinden, sondern ein magischer Akt 2.

Einen ganz und gar eindeutigen Bezug zu unserem Thema hat jedenfalls
jene nordeurasische Schamanentherapie, welche dem Zuriickholen der von
Geistern geraubten Seele des Kranken (dasist das bekannte Krankheitskon-
zept des «loss of soul») gilt?. Der Schamane spannt dabei einen Faden von
der Jurte des Kranken bis zu einem Baum, und an diesem Faden «mul3» der
entflohene oder geraubte Seelengeist, offenbar wieder im Sinne eines
«Zwangsritus» (zu diesem s. schon oben), zuriickkehren. Fir diese Zwecke
gibt es ubrigens auch die als ein magisches Instrument eingesetzten «soul-
catchers», so etwa eine Art Gabel bei den Haida-Indianern in British
Columbia, ebenso wie auch der Medizinmann mit seiner eigenen Hand die in
Insektenform erscheinende Seele des Kranken fangen und festhalten
kann?®. Hier agiert nun, sozusagen ersatzweise, die Seele kraft ihres
Verschwindens als (mehr oder weniger passiver) Krankheitsgeist. Ein im
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Kérper hausender regelrechter Krankheitsgeist ist aber gleichfalls, der
Vorstellung nicht weniger Kulturen zufolge, auf solche Weise, namlich
durch Schlingen, zu fangen und «fest einzuschlieBen»®.. Hierbei kann man
geradezu von «Geister-Fallen» sprechen. SchlieSlich haben wir oben vom
Festbinden eines schadenbringenden Geistes mit etwas Spezifischem —
Frauenhaaren — an einem Baum gehort. Dies gibt uns Gelegenheit, einen von
Adolf Bastian herangezogenen, unseres Erachtens von diesem im Haupt-
punkt nicht zutreffend gedeuteten Beleg ®2 fuir unseren spezifischen Themen-
zusammenhang nutzbar zu machen: Der Fudjari in Malabar peitscht einen
Kranken mit einem Strick. Ein Damon fahrt aus, der Fudjari peitscht ihn
oder den Kranken — dies geht nach Bastians Darstellung wohl in eines
zusammen — weiter und treibt ihn, «bis er einen groflen Baum trifft. Dort
wird das Haar des Kranken festgenagelt und dann abgeschnitten.» Bastian
deutet Letzteres «als Suhngabe fur den Damon». Wir sind hingegen der
Meinung, es handle sich nach allem, was wir bisher an spezifischen Belegen
beibringen konnten, auch bei dieser Therapie zumindest auf ihrem Hohe-
punkt (vielleicht aber auch schon in der Anwendung des Stricks) um eine
magische Fesselung eines Krankheitsgeistes. Das Haar des Kranken, als Teil
desselben, spielt dabei eine Rolle, der wir vergleichbar auch beim Verpflok-
ken begegnen (s. unten).

Am verbreitetsten innerhalb der uns selber am nachsten stehenden
Kulturtraditionen diirfte nun nicht so sehr die Praxis des Bindens/Fesselns
im wortlichen Sinne, sondern eben diejenige des «Verpflockens» des Krank-
heitsgeistes sein. Dieser Brauch nebst den ihm zugrunde liegenden Vorstel-
lungen ist, insbesondere fur den deutschsprachigen Bereich, schon bei
alteren Forschern gelegentlich behandelt worden33. Neuerdings hat der
nordamerikanische Germanist, Volkskundler und Volksmedizinerforscher
Wayland D. Hand der Sache wieder intensivere Aufmerksamlkeit geschenkt
in zwei Aufsatzen, welche sich vor allem mit der nordamerikanischen
Anwendung der Verpflockung als Therapie bei den verschiedensten Krank-
heiten befassen 4. Hierbei geht es im wesentlichen um die «Einkerkerung»
des Krankheitsgeistes in Baumen oder anderen, aus Holz gefertigten
Gegenstanden (Turpfosten o.4.). Ein dritter Aufsatz des gleichen Forschers,
wo unter anderem das Bannen oder Festhalten von Krankheiten (bzw. deren
Geister- Verkorperungen) unter Steinen oder in verkorkten Flaschen behan-
delt werden soll 35, ist meines Wissens bisher nicht erschienen. An miteinan-
der verwandten Praktiken zahlt W.D.Hand in den beiden vorliegenden
Studien neben dem eigentlichen Verpflocken («plugging») das Vernageln
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(«nailing») und das Einkeilen («wedging») auf. Letzteres besteht darin, da3
man einen Spalt in die Rinde eines Baumes macht, «die Krankheit» in diesen
Spalt hineinzwangt und ihn durch Aufeinanderpressen der klaffenden
Rindenteile fest schliel3t.

Eine wesentliche Eigenart der von W.D.Hand beigebrachten Belege
besteht darin, daB bei dieser Einkerkerung in der Tat nicht der Krankheits-
geist unmittelbar, in eigenster Person, figuriert. Es sind vielmehr Teile des
Kranken — abgeschnittene Haarstrahnen oder Fingernagel, oder auch
Exkremente —, welche verpflockt, festgenagelt, eingekeilt werden. Doch ist
bei dieser Manipulation mittels einer pars pro toto doch ganz sicherlich im
Hintergrund die Idee mit vorhanden, dal} mit diesem Teil etwas, worin die
Krankheit essentiell steckt, erfal3t ist, so da3 man also auf solche Weise die
Krankheit selber dingfest machen, sie aus dem Korper herausnehmen kann.
Krankheit und Krankheitsgeist gehen aber in den betreffenden Vorstellun-
gen oft ineinander uber, sind identisch. Wenn sich nun beim Verkeilen u. a.
der eigentliche «Geist»-Aspekt sozusagen in den Hintergrund zuriickgezo-
gen hat, so sollte man doch zweifellos nicht soweit gehen, zu behaupten, daf3
er hier a priori gar nicht vorauszusetzen und dal} deshalb die ganze Sache in
einem prinzipiell andersartigen Vorstellungskontext zu sehen sei — etwa nur
in dem des «transfer of disease» (wohin sie auch, wie W.D. Hand zu Recht
betont, gehort). Um die Weite der kulturellen Verbreitung der zur Rede
stehenden Idee an einem etwas entlegeneren Beispiel zu illustrieren: Mein
Kollege G. Bratescu weist mich hierzu auf in der Walachei getibte volksme-
dizinische Therapiebrauche hin: Ein an der Krankheit «Nagel» (intrathora-
kale Beschwerden; Pneumonie?) Leidender wird an einen Baum hingelegt,
mit den Fullenin die Hohe; wo letztere den Baum bertihren, wird ein Loch in
diesen gebohrt und dann mit starken Schliagen «vernagelt», verpflockt. Im
Falle Epilepsie werden Teile des Kranken (Haare, Nagel, Fetzen der Klei-
dung) in einem Baumloch verpflockt36.

Am Schluf} unserer uibrigens ganz lickenhaften und eher Zufallsfunden
zu verdankenden Belegsammlung kommen wir auf die schon kurz erwéhnte,
als Krankheitsgeist fungierende und in dieser Funktion engstens mit dem
Teufel verbundene schwarze Spinne zuriick. Der Schweizer Pfarrer Albert
Bitzius (besser bekannt unter seinem Schriftstellernamen Jeremias Gott-
helf), welcher kraft seiner beruflichen Tatigkeit mit der uralten «Aberglau-
ben»-Uberlieferung einfacher Leute innigst vertraut war, hat diesem spe-
ziellen Krankheitsgeist und seiner Verpflockung in der Erzahlung «Die
schwarze Spinne» (jiingst als Fernsehfilm kiinstlerisch addquat aufbereitet)
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ein eindrucksvolles literarisches Denkmal gesetzt. Einmal brachte der
Teufel unter Benutzung menschlicher Zwischentrager eine «Pest» unter die
Bewohner eines Dorfes — eine Krankheit, welche gleichsam personifiziert
wirksam war in Gestalt einer grolen schwarzen Spinne samt deren zahlloser
Ablegerschar. Einer der Dorfler brachte schliellich sich selber zum Opfer,
indem es ihm mit letzter Kraft «gelingt, ins alte Loch die Spinne zu dridngen,
mit sterbenden Handen den Zapfen vorzuschlagen». Das «alte Loch» befand
sich in einem uralten holzernen, «wiisten schwarzen» Fensterpfosten, einem
sogenannten «Bystel». Daraufhin war die Macht der Spinne als Krankheits-
geist gebrochen, und auch der Teufel selber ruhrte sich nun natiirlich nicht
mehr. Die Verquickung der Elemente Teufel, schwarze Spinne, Holz/Baum
war, wie wir gesehen haben, auch anderswo belegt (der «Doktor Paracelsus»
war in solchem Falle einer der Verpflocker gewesen). Man wird an diesem
Beispiel nachdrucklich gewahr, wie tief in der Tat Gotthelf auch der
Volksmedizin und ihren oft urtiimlichen Anschauungen verpflichtet gewe-
sen 1st 37,

Noch manches liele sich vom Blickpunkt unserer Themenstellung aus
bedenken und gegebenenfalls beiziehen. In seinem «Entwurf einer allgemei-
nen Theorie der Magie» bemerkt der Soziologe Marcel Mauss, dall Bin-
den/Band «das beliebteste Bild» im Heilzauber sei®¥. Da waren dann also
wohl auch die Amulette mit ins Spiel zu bringen. In deren griechischer
Bezeichnung «periapton» ist ja das «(Ringsum)-Binden» ausdriicklich
angesprochen. Und so mag man iiberlegen, ob all die (spatantiken) spezifi-
schen Amulette mit Inschriften wie «gegen Kopfschmerzen» oder ahnliche
urspringlich die Vorstellung eines — gegen einen im Korper befindlichen
Krankheitsgeist angewendeten — Bindezaubers reprasentieren?. Nimmt
man, wie wir es im vorliegenden Aufsatz getan haben, zum Binden/Fesseln
die Vorstellung des Einkerkerns mit hinzu, dann ware ferner zu iiberlegen,
ob die von uns hier strikt eingehaltene Beschrankung auf Geister genugt — ob
man nicht auch, mit anderen Worten, Gotter/Heroen als Verursacher
mannigfaltiger Ubel, darunter Krankheiten, mit hinzunehmen sollte, so-
bald die Vorstellung von deren Einkerkerung zu Schutzzwecken auftaucht:
In Indien etwa fesselte man das Abbild des affengestaltigen Gottes Hanu-
man zu derartigen Zwecken, oder man bannte bestimmte lokale Gottheiten
beziehungsweise Heroen in ihren Abbildern in Gefalle, in Behaltnisse
anderer Art, oder auch in einen mit einem groflen Stein verschlossenen
Brunnen?’. Von besonderem Interesse diirfte auch die Idee sein, Krank-
heitsgeister nicht nur zu fangen, sondern sie dann (wie wilde Tiere) zu
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zahmen. Der brasilianische Indianerstamm der Kamayura zeugt fur diese
Vorstellung: Die «wilden mamaé», dort als Haupt-Krankheitsgeister ange-
sehen, werden gelegentlich von einer Gruppe von Medizinmannern im Walde
gefangen und zur Zahmung (so scheint es jedenfalls) ins Dorf gebracht; doch
gilt dies dort als ein auBBergewohnlich gefahrliches Unternehmen, fir dessen
Ausfihrung die «payé» (Medizinmanner) eine entsprechend hohere Bezah-
lung verlangen !,

All dies sind Hinweise fiir mogliche weitere Entdeckungen auf dem
Gebiet unseres Themas. Wir selber haben hier, wie gesagt, eine vollstandige
Préasentation aller in Frage kommenden Ideen und Belege weder angestrebt
noch erreichen konnen. Dazu hitte es einer enzyklopadischen Gelehrsam-
keit, gekoppelt womoglich auch mit einem umfassenden Anschauungswis-
sen, bedurft. Und das besal} selbst der auf diesem Gebiet wahrhaft ausgrei-
fend bewanderte und weitgereiste Arzt und Ethnologe Adolf Bastian, den
wir schon kurz zu erwidhnen gehabt hatten, nicht. Gleichwohl berechtigt uns
der Umstand, dal} die Belege, die wir finden konnten, aus den verschieden-
sten Zeiten und aus Kulturen aller Himmelsrichtungen und Entwicklungs-
stufen stammen, doch zu der Vermutung, dall wir hier einen der Bastian-
schen «Elementargedanken» 42 erfa3t haben. Damit bekennen wir fiir unsere
Person uns tibrigens ausdricklich und endgiiltig, wenn auf diesem Gebiet
forschend, zur vergleichenden Betrachtungsweise, zur Komparatistik —
einer Forschungsrichtung, welche gelegentlich von Kulturanthropologen
kritisiert wird, deren pauschale Ablehnung aber auf jeden Fall unange-
bracht ware?. Auch die beiden eingangs genannten Gelehrten bedienten
sich ohne Scheu der Komparatistik — zu einer Zeit, als dies unter Altertums-
wissenschaftlern noch Anstol} erregen konnte 4. Zugleich bekennen wir uns
als Gegner der «Diffusions»theorie — jenes wissenschaftstheoretischen
Standpunktes, demzufolge alle Kulturphanomene und -ideen jeweils von
einem einzigen Ursprungsort her sich ausgebreitet haben, durch Ubernahme
und Weitervermittlung anderswohin gelangt sind. Schon die Parallelitat des
philippinischen «Paradies»-Mythos und der altgriechischen Pandora-Sage
(s. oben) legt demgegeniiber nahe, daf} die Vorstellung der Einkerkerung von
Krankheiten vollig unabhéangig, ohne gegenseitige Beeinflussung, in ver-
schiedenen Kulturen zu verschiedenen Zeiten aufgetaucht sein muf3.

Um noch ein weiteres wissenschaftstheoretisches Stichwort Bastians
aufzugreifen: Unser Thema und seine Untersuchung stellt eigentlich auch
einen «Beitrag zur vergleichenden Psychologie» (letztere als «Mentalitats»-
erforschung verstanden) dar. Dabei taucht sogleich ein zusatzlicher Ge-
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sichtspunkt auf: Die Vorstellung, Krankheiten «ergreifen» und dauerhaft
«fesseln» zu konnen, spiegelt sicherlich eine beeindruckende Fiahigkeit zur
Hoffnung, eine «Liebe zum Leben», wie sie neuerdings der Volkerkundler
Hans Peter Duerr fur verschiedene primitive Kulturen und Frithphasen der
Entwicklungsgeschichte der Menschheit in dem unten genannten Buch
rekonstruiert und analysiert hat. Dall und warum ein derartiger Optimis-
mus durch die Konfrontation mit dem MiBlerfolg —in unserem Falle: mit dem
Versagen der «Fessel-» oder «Einkerkerungs»-Therapie — durchaus nicht zu
erschiittern ist, haben Erforscher des primitiv-archaischen Denkens zu
erklaren versucht®. In solchem Zusammenhang diirfte es gewill nicht
unnutz sein, auf die Tatsache aufmerksam zu machen, dal3 der hier
angesprochene Optimismus freilich gelegentlich, innerhalb des primitiv-
archaischen Denkens selber, sich wiederum auch irgendwie seiner Grenzen
bewullt werden kann, gegebenenfalls unter der Einwirkung von «accultura-
tion», der Konfrontation also mit dem Denken und Fuhlen fremder,
westlicher Kulturen: Als der Ethnologe Michael Oppitz und sein Feldfor-
scher-Team einem Schamanen-Heiler der nordlichen Magar (ein Stamm in
Zentral-West-Nepal) die Frage «konnte die westliche Medizin ein neues
Goldenes Zeitalter herbeifithren?» stellte — wir erinnern uns, daf3 es nach den
«Paradies»-Vorstellungen gewisser primitiv-archaischer Kulturen zwar
auch damals schon Krankheiten, aber eben im Zustand einer «Gefangen-
schaft», gab —, da antwortete der gefragte Schamane «die amerikanische
Medizin konnte ein neues Goldenes Zeitalter bringen, aber nicht fir die
Menschen in Nepal».1® Hier ist der spezifische Optimismus, um den es uns
geht, von einem «Primitiven» mit einiger skeptischer Distanz behandelt und
sozusagen auf den «Goldenen Westen» fortprojiziert — mit wieviel Berechti-
gung? Diese Frage haben wir hier nicht mehr zu erortern.

Anmerkungen

1 Nachgedruckt in: H. Herter, Kleine Schriften, Munchen 1975, S.43-75.

2  K.Meuli, Gesammelte Schriften (hrsg. von Th.Gelzer, unter Mitarbeit von R.Merkel-
bach u.a.), 2. Band, Basel/Stuttgart 1975, S.1035-1081 («Die gefesselten Gotter»), und
S5.1083-1118 («Die Baumbestattung und die Urspringe der griechischen Gottin Arte-
mis»).

3 W.Aly, Art. «Fessel», in: Bachthold-Staubli, Handworterbuch des deutschen Aberglau-
bens, Bd.II, 1929/30, Sp. 1345 f.
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Summary

Gods or ghosts kept by men in a kind of prison: This is an age-old and culturally wide-spread
idea. The paper deals with «Krankheitsgeister» (i.e. either “personifications” of diseases or
ghosts causing diseases) in such a situation. Starting from Classical Antiquity, the study goes
far beyond this, discussing parallels from virtually all over the world. Of particular interest is
the enormous therapeutical optimism at the back of this idea: Unjustified as this optimism
proves to be, scruples have obviously never troubled the mind of those who believed in the
efficacity of their “binding” manipulations.
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