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1. Einleitung - Zum Gegenstand und Aufbau der vorliegenden Arbeit

Die Beschreibung und Analyse der unter dem Schlagwort ,,Globalisierung® subsumierten
Vorgénge transnationaler Verflechtungen und Interdependenzen sind seit vergleichsweise kurzer
Zeit Gegenstand gesellschafts- und kulturwissenschaftlicher Untersuchungen. ,,Vergleichsweise*
deshalb, weil Prozesse, die als grenzlberschreitend bezeichnet werden konnen, schon seit
Jahrhunderten, vielleicht sogar Jahrtausenden zu belegen sind. Insbesondere entlang alter
Handelswege wie der SeidenstralRe — doch nicht nur dort — fand seit jeher ein reger Waren- und
Kulturaustausch statt. Doch spétestens seit der Entdeckung Amerikas Ende des 15. Jahrhunderts
kann von einer zunehmenden Einbindung aller Kontinente in ein interdependentes wirtschaftlich-
politisch-kulturelles Netz die Rede sein (vgl. z.B. Peoples/Bailey 2003:318; Harmsen 1999:9ff.).
In der Ethnologie fuhrte nicht zuletzt die Betrachtung vor allem des weltweiten kulturellen
Austauschs zu einer neuen Sichtweise beziiglich des Verstdndnisses von Kultur. Laut einer
Vielzahl von Autoren® sei es zumindest unter den gegenwértigen Umsténden verfehlt, Kulturen
als in sich homogene, fest umrissene und geschlossene autonome Systeme aufzufassen. Vielmehr
sei Kultur als Fluss zu begreifen, ein durch kontinuierlichen Austausch und Einbindung in eine
Geschichte des Lernens und kreativen Schaffens sich stdndig verédnderndes Gebilde, mit
flieRenden bzw. durchldssigen Grenzen (vgl. z.B. Breidenbach/Zukrigl 2000:80f.; Harmsen
1999:15ff.) Theorien kultureller ,,Hybridisierung®, ,,Melange* oder ,,Kreolisierung* tragen dieser
Perspektive Rechnung.

Inwieweit diese Sichtweise allein allerdings ausreicht, die groRe Vielzahl an Erscheinungen im
Rahmen sich globalisierender Ideen zu erkléaren, oder ob nicht auch andere Perspektiven in eine
moglichst objektive Betrachtung mit einbezogen werden miissen — z.B. subjektive Interessen der
Abrgenzung, Machtfragen etc. —, ist eine der Fragen, an denen sich die vorliegende Arbeit

orientiert.

Anhand des Phanomens ,,Schamanismus* sollen im Folgenden verschiedene Mdglichkeiten der
Entwicklung lokalen Wissens unter dessen Einbindung in (Gberregionale, nationale wie
transnationale Beziehungsnetze betrachtet werden. Hierzu wird zundchst kurz darauf
eingegangen, was unter dem Begriff ,,Schamanismus* zu verstehen ist und welche Implikationen
die Betrachtung der Rolle des Schamanen fir das Thema ,,Glaube und Globalisierung“ besitzt
(2.). Im weiteren Verlauf werden anhand von Fallbeispielen lokal gebundenen indigenen Wissens
Aspekte kultureller Globalisierung illustriert und jeweils in einem kurzen Fazit ausgewertet (3.).

Hierbei wird auf verschiedene Mdglichkeiten eingegangen, wie lokales Wissen an

! Exemplarisch genannt seien hier Arjun Appadurai, UIf Hannerz, Joana Breidenbach, Ina Zukrigl und Andrea
Harmsen.
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universalistischen Einfliissen (z.B. christliche Missionsarbeit, Einbindung in die kapitalistische
Wirtschaftsweise) scheitert (3.1.), diese integriert und geschickt vermittelt (3.2.1.) wie auch
duBere Zwénge kompensiert (3.2.2.) oder auf die Instrumentalisierung einer umgedeuteten
Ethnizitat zur Begriindung einer nationalen Identitét (3.3.). Der anschlieRende Punkt widmet sich
der Aufnahme und Umdeutung der Schamanenthematik im kulturellen Kontext "moderner
westlicher”  Wohlstands-  und Industriegesellschaften, unter  Aufzeigen  von
Bedeutungsverschiebungen, ohne sich jedoch auf eine erschépfende Kritik einlassen zu kénnen?
(4.). Die Arbeit schlieBt mit einem allgemeinen Fazit zum Thema der Arbeit sowie der

ubergreifenden Problematik ,,kulturelle Globalisierung* (5.).

2. Der Begriff ,,Schamanismus* und schamanische Macht

Im Folgenden soll auf den viel diskutierten Begriff ,,Schamanismus® bzw. ,,Schamane* und
dessen Verwendung in dieser Arbeit ndher eingegangen werden. Weiterhin ist die Figur des
Schamanen und die damit verbundene Machtthematik zu beleuchten. Letztere zeichnet meiner

Ansicht nach ein ,,Idealbild“ kultureller Vermittlung im globalen Rahmen.

2.1. Der Begriff ,,Schamanismus*

»Der Begriff des Schamanen gehort zu jener besonderen Kategorie ethnographisch spezifischer
Bereiche, die transkulturell, auBerhalb ihrer eigenen, urspriinglichen Zusammenhéange verwendet
werden. Andere solcher Termini sind >Kaste< [...], >Potlatch<, >Tabu< [...]. Diese bilden
zusammen eine interessante Kategorie von urspringlich kulturspezifischen Begriffen, deren
Verwendung aufRerhalb ihres Zusammenhangs unweigerlich zu Kontroversen und Diskussionen
fuhrt* (Lewis 1989:105 zit. in Kuper 1999:209, FN 6).

Schon im 17. Jahrhundert kam das aus dem Evenkischen stammende saman, dessen Etymologie
noch ungeklart ist, Gber das Russische in andere europdische Sprachen (vgl. Zinser 1991:18). Bei
den tungusisch-mandschurischen V0lkern bezeichnet es einen religiésen Spezialisten und
Geisterbeschwarer (vgl. Vitebsky 2001:10; Haase 1989:149). Dabei ist Schamanismus nicht als
eine Religion zu begreifen, sondern als ,.,ein Komplex verschiedener religiéser Vorstellungen und
ritueller Handlungen, die mit der Person des Schamanen verbunden sind*“ (Haase 1989:148). In
dieser Hinsicht kann also weniger von einem ,-ismus“ die Rede sein, da durch diese

Bezeichnung eher das Vorhandensein einer systematisch niedergelegten Doktrin impliziert wird,

2 Allerdings ist es m.E. nicht zuletzt aufgrund des gesellschaftskritischen Anspruches neoschamanistischer
Gruppierungen selbst kaum mdglich, sich ganzlich eines Vergleichs dieses Anspruchs mit der Realitat zu enthalten.
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was dem Verstandnis dieses Phanomens eher abtraglich ist®. Aus der Vielzahl an Beispielen, die
unter diesem Thema verhandelt werden, geht im Gegenteil eindeutig hervor, dass hier kreative
Aneignungsprozesse ,,fremder Elemente* stattfinden, was u.a. mit dem Konzept schamanischer
Macht zusammenhangt — hiervon wird in der Folge noch die Rede sein.

Wie im obigen Zitat schon anklingt ist diese Bezeichnung eine recht problematische. Sobald der
Begriff ,,Schamane* aulerhalb des kulturellen Kontextes der Tungusen verwendet wird, stellt
sich die Frage, von welchen Elementen man absehen kann, um noch mit Recht von
Schamanentum zu reden. Fir eine interkulturelle bzw. globale Betrachtung muss daher der
Begriff weiter gefasst werden, als es dessen Bedeutung im engeren Sinne — d.h. unter
Betrachtung der kulturellen Spezifika der nord- und zentralasiatischen Gemeinschaften* — nahe

legt.

Unter einem Schamanen im weiteren Sinne verstehe ich hier eine Person, deren Aufgabe im
Allgemeinen darin besteht, zwischen der hiesigen und einer Geisterwelt zu vermitteln, welche
durchaus als ,,andere Realitdt® ohne rdumliche Trennung von der Menschenwelt aufgefasst
werden kann (zu den hier und im Folgenden gemachten Ausfuhrungen vgl. z.B. Vitebsky
2001:8ff.). Zumindest hierin — wenn schon nicht (berall in sozialer Anerkennung bzw.
Aufwertung - ist eine privilegierte Position des Schamanen gegeniiber seiner
Gemeinschaftsmitglieder zu sehen. In dieser Person sind zahlreiche, in der ,,Moderne* bereits
differenzierte, Positionen — wie Arzt bzw. Heiler, Mystiker, Sozialarbeiter, Performancekunstler
usw.® vereint. Die Rolle des Schamanen auf einen Heiler oder gar Zauberer® oder individuellen
Spiritualisten zu reduzieren ware verfehlt. Grundlage fur das Schamanentum ist ein animistisches
Weltbild und die Vorstellung einer abldsbaren Seele. Diese ist Voraussetzung fur die Seelenreise
als Mittel zur Heilung beispielsweise. Hierfur setzt sich der Schamane in Trance (mit oder ohne
Drogen) und gerét so in Ekstase. Die Geister, mit denen er verhandelt oder kampft, die er
Uberlistet oder berredet ,und was das Leben sonst an Vorbildern der sozialen
Auseinandersetzung bietet” (Zinser 1991:22), hat er in der Gewalt, ist ihrer Herr und nicht von
ihnen besessen. Diese Macht wird ihm nicht zuletzt durch den Erwerb von Schutz- und
Hilfsgeistern ermdoglicht.

Zumeist wird bzw. fihlt sich eine Person durch Visionen 0.A. zum Schamanen berufen,

durchlauft weiterhin eine Initiation und steht im Anschluss daran vor allem durch das Abhalten

® Darauf weist Piers Vitebsky (1995:183; 2001:11) hin. Daher werde ich alternativ die Bezeichnung ,,Schamanentum*
verwenden und bitte darum, die Verwendung des Begriffes ,,Schamanismus* nicht im angemerkten Sinne zu
verstehen.

* Einen knappen Uberblick tber die Kosmologie dieser Region gibt Zinser 1991:18ff.

® Je nach Kultur und natiirlichem Umfeld konnten weitere Rollen aufgezahlt werden, wie Wahrsager, Medium,
Krauterheilkundiger etc.

® Zu einer Positionierung der Figur des Schamanen zwischen Priester und Magier vgl. Zinser 1991:22f.
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von Riten im Dienst der Gemeinschaft. Weder deren Verlassen wahrend der Initiation noch sein

Jprivilegierter* Kontakt zum ,,Heiligen* andert etwas daran’.

2.2. Schamanische Macht und Globalisierung®

Die Bedeutung des Schamanen fur das Thema ,,Globalisierung von Weltbildern* riihrt m.E. von
dessen herausragender Stellung hinsichtlich seines Handlungsraums zwischen Tradition
einerseits und Wandel andererseits.

Beides liegt in der Konzeption schamanischer Macht begriindet. ,,Der Schamane hat sich, zum
Nutzen der Gemeinschaft, um das Wissen zu bemihen, wie die Welt funktioniert” (Vitebsky
2001:22). Dieses Wissen grindet naturlich auf den jeweiligen kosmologischen Konzeptionen
seiner Gemeinschaft und ist meist stark mit deren Lokalitat verkniipft. Das Wissen, das er tber
den Aufbau der Welt erlangt, basiert also auf lokalen Vorstellungen, die gewissermalien den
Rahmen bilden. So z.B. hinsichtlich der shuar (Ecuador): ,, Die spirituelle und symbolische
Verbindung mit Tsunki [dem ,primordialen Schamanen’ der shuar; M.K.] verankert [...] die
Schamanen in der Kultur der Shuar [...] Verschiedene Aspekte der Macht und der Heilmethoden
der Shuar sind demnach kulturspezifisch und werden von den Protagonisten auch so verstanden
und instrumentalisiert* (Mader 2003:109).

Dartiber hinaus — und das zeigt sich vor allem an Austauschbeziehungen mit benachbarten
Gruppen wie auch an Beispielen christlicher Missionierung in Nord- und Stdamerika — ist den
Konzepten schamanischer Macht ein gewisses Wandlungspotenzial inhdrent. Dies wird schon
daran deutlich, dass — wie bereits angeklungen - ,,keine Doktrin, [...] kein Priester existiert, ,,der
sagt, was richtig und falsch ist“ (Vitebsky 2001:11). Vielmehr ist der Schamane bei
Kulturkontakt darauf angewiesen, ,,auf der Hohe der Zeit* zu bleiben, d.h. sich Vorstellungen der
»Anderen* zu 6ffnen. Denn die Macht wdachst mit jedem Hilfsgeist, der bei Problemen z.B.
gesundheitlicher Art oder vermeintlichem Schadenszauber angerufen werden kann. Natirlich
gibt es sehr unterschiedliche Machtkonzepte; dennoch hat der Schamane eine Position in seiner
Gemeinschaft inne, welche ihn zum einen dazu verpflichtet, dieser das Uberleben zu sichern und
die er zum anderen oft auch nicht verlieren will. Somit missen mit jeder weiteren prospektiven
Gefahr Wege gefunden werden, die eigene Macht zu vergréRern: dies zeigt sich z.B. in der
Aufnahme biomedizinischer Aspekte, christlicher (z.B. Ecuador) oder lamaistischer Motive
(innere Mongolei; vgl. Haase 1989:151), Pockengeistern (Tlingit) oder der Existenz ,,Fremder

Geister” neben ,,Klangeistern* (vgl. Vonderau 1991:145).

" Zur ,sozialen Bindung des sibirischen Schamanen“ siehe Kortt 1991:27ff.. Die dortigen Ausfiihrungen diirften im
GrolRen und Ganzen auch im Allgemeinen zutreffen (vgl. auch Vitebsky 2001), da die Mehrzahl der Autoren, auf die
ich mich in diesem Zusammenhang beziehe sich dahingehend &uRern und sich von essentialisierenden Standpunkten
wie z.B. dem Mircea Eliades distanzieren.

® Die nachfolgenden Ausfiihrungen stellen eine aus meiner Sicht zulassige Verallgemeinerung der mir zuganglichen
Literatur tber verschiedene Regionen dar.



Was hier deutlich wird, ist sozusagen ein traditionell verankertes Moment kreativer Umdeutung
aulRerer Einflusse, was flr das hier verhandelte Thema geradezu paradigmatisch ist. Es &ndert
sich ja nicht die Identitat, oder um ein Zitat aufzugreifen, welches sicherlich nicht nur fur die
Tsachila Gultigkeit besitzt: ,,[D]ie historischen und zeitgendssischen Austauschbeziehungen [...]
sind Teil der Tradition, die sich gerade so erhélt, dass die Bevodlkerung ihrer Kosmologie treu
bleiben kann, ohne sich dadurch anderen Alternativen zu verschlieRen [...]* (Ventura i Oller
2003:92; vgl. auch Vonderau 1991:135).

Dennoch ist die Bedeutung des Schamanen als broker (vgl. Baumann 2003:175) zwischen den
Welten (Menschen — Geister; Lokalitdt — Globalitdt) nur ein Aspekt im komplexen Geflige
globaler 6konomisch-politisch-soziokultureller ,,Flusse®. Die Betrachtung nur auf der Perspektive
schamanischer Macht zu belassen, wirde ,,in einer derartigen, ,euphorischen’ Betonung der
aktiven und kreativen lokalen Aneignung einflielender Kulturelemente eine unkritische
Valorisierung lokaler kultureller Starke und Integritat bedeuten (Harmsen 1999:96). Gerade an
den Tlingit oder den Volkern Nordostasiens lassen sich — infolge der Konfrontation mit einer
Ubermacht — andere Entwicklungen aufweisen.

Der néchste Punkt beschaftigt sich anhand von Fallbeispielen der nordwestamerikanischen
Tlingit, aus Ecuador sowie der Autonomen Republik Sacha (Jakutien) mit unterschiedlichen
Maglichkeiten kultureller Entwicklung sowie deren Einbindung in politische und wirtschaftliche
Kontexte. Hieran soll gezeigt werden, welchen Verédnderungen bzw. Kontinuitaten ,.traditionelles
indigenes Wissen* — und Schamanismus kann als Bestandteil eines solchen bezeichnet werden —

mit der Einbindung in Gberregionale und globale Zusammenhange unterworfen sein kann.

3. ,.Indigenes Wissen* — Schamanismus im Spannungsfeld von Lokalitat und Globalitat

An dieser Stelle greife ich nun einige Beispiele aus verschiedenen traditionell schamanistischen
Kerngebieten auf, um verschiedene Aspekte der Globalisierung im Hinblick auf Glauben bzw.
Wissen zu illustrieren. Der néchste Punkt wird sich dann mit neoschamanistischen Bewegungen

der ,,westlichen Welt“ auseinandersetzen.

3.1. Missionierung und Zivilisierung — Das Aussterben des Schamanentums bei den Tlingit®
»Shamanism, a key element of the precontact Tlingit culture, was seen by missionaries as one of

the worst manifestations of paganism. A relentless campaign waged against the shamans by the

® Zu den folgenden Ausfithrungen vgl. Kan 1999:42ff. (die Quellen diesbeziiglich werden nur mit den entsprechenden
Seitenzahlen angegeben). In meinem Referat zu diesem Thema habe ich mit Bezug auf das Aussterben von
Traditionen das Beispiel der Sora (Ostindien) gewéhlt. Die Wahl eines anderen Beispiels will diese Arbeit in
Zusammenhang mit dem Referat stellen und somit dem Anspruch einer breiteren Darstellung des Problems Rechnung
tragen. Zu den Sora siehe auch Vitebsky 1995:185ff.



missionaries, with the help of military and civil authorities, succeeded: by the final decades of
the nineteenth century, the Tlingit had converted to Christianity, and by the 1930s most of the
shamans had disappeared. In their efforts to reconcile Christianity and the ‘traditional culture’,
modern-day Tlingit elders construct various interpretations of shamanism” (42).

Bei den Tlingit im &ufersten Nordwesten Alaskas war der Schamane (ixt’) noch im 19.
Jahrhundert der Mittler zwischen Menschen und ,Ubernatirlichen” Kréften. Er heilte,
kontrollierte das Wetter, sorgte fir Erfolg bei der Jagd und im Krieg, sagte die Zukunft voraus
und Ahnliches mehr. Hier wie in den meisten Gegenden schamanischen Wirkens nahm diese
Person also eine zentrale Stellung in der Gemeinschaft ein und war ,,upholder of traditional
religion“ (44).

Der erste Kontakt mit dem Christentum geschah in der Mitte der dreiliger Jahre des neunzehnten
Jahrhunderts durch russische Missionare in der Gegend um Novo Arkhangelsk, der damaligen
Hauptstadt von Russisch Amerika. Dieser war begleitet von einer Pockenwelle, gegenuber
welcher die anséssigen Schamanen ohnméchtig waren, was zu einer Schwéchung ihrer Position
und den ersten Konversionen fuhrte. Diese kénnen laut Kan jedoch als ,,an additional source of
spiritual power and material benefit* (45) angesehen werden.

Nachdem 1867 jedoch die erste Presbyterianische Kirche in der Region gebaut wurde, &nderte
sich vieles grundlegend. Die Amerikaner brachten westliche Waren und Lohnarbeit mit, was
eifrig angenommen wurde. Hinzu kam die politische Dominanz Amerikas und damit
einhergehende Eingriffen in die traditionelle Subsistenzwirtschaft und innere Angelegenheiten,
unterstiitzt durch Militar und zivile Behorden (Schulzwang u.A.). Hierbei wurden die
Schlusselelemente der Kultur angegriffen, so auch und gerade der Schamanismus. Der Schamane
wurde von Orthodoxen und Anglikanern als Erzfeind angesehen'®. Die Schamanen wiederum
sahen ihre Position durch die Priester geschwécht, weshalb das Ressentiment beidseitig war.
AuRerste Gewalt gegen die ixt” wurde meist mit der Begriindung der Befreiung derer eingesetzt,
welche der Hexerei verdachtig waren. Zusammen mit der Propaganda gegen sie, hatten sie
letzten Endes nur die Mdglichkeit im Untergrund abgelegener Orte weiter zu praktizieren.

Mit dem Kontakt einher ging die Ubernahme neuer Machtquellen — die Benutzung christlicher
Kreuze, die Nachahmung christlicher Gottesdienste oder die Komplettierung des Repertoires an
Hilfsgeistern durch Pockengeister — seitens der Schamanen. Dennoch war das Schamanentum,

nicht zuletzt aufgrund des Vertrauensverlustes der Gemeinschaft im Niedergang begriffen:

19 Der christliche Hass auf jene Instanz und die kulturelle Voreingenommenheit lasst sich noch aus den Worten einer
populérwissenschaftlichen Arbeit aus dem Jahre 1911 erahnen. Mit Bezug auf die Samojeden beispielsweise ist zu
lesen: ,,Das Christentum hat unter ihnen noch nicht Wurzel geschlagen, sie leben noch in ihrem alten Heidetume [...].
Nun gibt es aber noch eine Unzahl von Geisterwesen, deren sich der Samojede nicht erwehren kdnnte, wenn er nicht
den Schamanen hatte, der nicht eigentlich Priester, sondern nur Arzt und Zauberer ist, und die Geister mit seiner
Zaubertrommel bezwingt. Kein Wunder, daR die Schamanen bei dem abergl&ubischen Volke alles vermdgen, dal sie
dasselbe véllig in der Hand haben* (Ritter 1911:147).
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»Humiliated and persecuted, unable to combat new diseases or perform their healing seances
without the fear of punishment, shamans increasingly lost their hold on the native community,
becoming less and less relevant to its social and religious life” (49).

Das Christentum und wissenschaftliche Konzepte bestimmen heute die Sicht der Tlingit auf ihre
Vergangenheit, wobei der Schamanismus zumeist weder verklart noch verdammt wird.
Beispielsweise wird ein Unterschied zwischen guten (d.h. christlichen Auffassungen
nahestehenden — Heiler oder Propheten) und bosen Schamanen (d.h. deutlich heidnischen
Praktiken) gemacht oder diese Figur in psychologistischen Termini, wie ,,great psychatrist* oder
»extrasensory perception” interpretiert. Die Grol3e der alten Schamanen wird auch darin gesehen,
dass einige von ihnen die Ankunft des Christentums vorhergesagt haben, der gemeinschaftlich

anerkannten uberlegenen Religion.

Was hieran deutlich wird, ist nicht nur die oftmalige Brutalitdt mit welcher eine dominante
Weltsicht einer wirtschaftlich und politisch inferioren ihr ,,Wissen* als ein solches einfloft,
sondern auch der Umgang einer ethnischen Gemeinschaft mit ihrer Geschichte der
LZivilisierung®, wobei versucht wird, sowohl die traditionellen Elemente wie auch die Vorgange
der jingeren Vergangenheit in einer konsistenten Geschichte zu verarbeiten, indem die
Vergangenheit im Sinne dieses neuen ,,Wissens* uminterpretiert wird. Inwieweit in dieser Sicht
allerdings eine unkritische Ubernahme und eine Verkehrung historischer Tatsachen (z.B. das
Vergessen des Leids, die der umrissene Zeitraum mit sich gebracht haben muss) stattfindet, wage
ich an dieser Stelle — nicht zuletzt aufgrund des Bewusstseins von der relativen Beschranktheit
der eigenen Perspektive und Erwartungen — nicht zu beurteilen. Dennoch gibt mir folgende
Stellungnahme eines Tlingit dahingehend zu denken: ,, The white people did not teach us
anything new; we had already known about the true religion. We knew about the Great Spirit up
in heaven even though we did not worship him the way we do today. The only new thing that the

white people brought to us was the Holy Bible” (57; kursiv: M.K.).

3.2. Das Fortbestehen schamanischer Traditionen in Ecuador*!
Das Beispiel der yachac'? Ecuadors bietet sich besonders an, um deutlich zu machen, wie das
Beibehalten von Traditionen auch und gerade durch die Aufnahme neuer Elemente ins eigene

Sinnsystem mdglich ist. Hier erweisen sich Schamanen nicht nur als Aushé&ngeschild fir die

11 Zu den folgenden Ausfiihrungen vgl. die Beitrage in Schweitzer de Palacios/Wérrle (Hrsg.) 2003; weiterhin FN 9.
Die meisten der hier angeflhrten Zitate beziehen sich nur auf eine Ethnie; der durch die Zitate ausgedriickte
Sachverhalt ist in anderen Beitragen dieses Bandes jedoch auch auf andere Ethnien in Ecuador bezogen.

12 Der Ausdruck yachac bedeutet [...] ,Wissender’. Dabei bezieht sich das Wissen der yachac auf sehr umfassende
Bereiche des menschlichen Daseins [...]“ (Knipper 2003:133).
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Identitat der indigenas, sondern auch als ,,Mittler zwischen den Welten* der Tradition und der

Moderne.

3.2.1. Tradition des Austauschs und ,,westliche* Einfliisse

»Interethnische Beziehungen der Heiler im ndrdlichen Andenraum lassen sich seit den Anfangen
der Kolonialzeit belegen. [...] Aber auch innerhalb von Amazonien standen die Schamanen
verschiedener Ethnien Uber traditionelle Handelswege miteinander in  Kontakt"
(Worrle/Schweitzer de Palacios 2003:16). ,,Ahnliche Netzwerke sind in Suidkolumbien, im [...]
Sudosten Ecuadors, sowie im Tiefland von Nordostperu beschrieben worden. In der Regel
besteht ihr Sinn und Zweck darin, sich fremdes Wissen anzueignen® (Worrle 2003:28).
»Lehrbeziehungen“ haben also eine relativ lange Tradition in dieser Gegend. Doch wie beim
zuletzt zitierten Autor deutlich wird, h&ngt die Motivation des Austauschs eng mit dem
jeweiligen Konzept schamanischer Macht zusammen: ,,In der Region von Otavalo hat man die
Kraft zu heilen in der Regel durch ,Berufung’ [...] In Tena/Archidona stammen Kraft und Wissen
dagegen stets von aulRen” (a.a.0.:56f.). Nicht immer geht es um Wissenstransfer, sondern z.B.
um die Legitimierung der eigenen Macht gegen Druck von innen, wie bei den yachac aus
llumén: ,,Zum einen sichert die Entfernung [...] die Kompetenz des Heilers gegeniiber dem
Patienten ab: Was man nicht kennt, ist schwer zu hinterfragen. Zum anderen wird [...] ein
Problem gel6st das jeder Lehrzeit innewohnt, namlich das des impliziten Machtgefalles
(a.a.0.:41) zwischen Lehrer und Schuler. Motive wie Konkurrenz- und Glaubwirdigkeitsdruck,
Prestige oder auch Marketing (vgl. a.a.0.:37) spielen eine Rolle und kénnen m.E. im weitesten
Sinne zum schamanischen Machtkomplex gezahlt werden.

Welche spezifischen Unterschiede auch immer existieren mdgen, die prinzipielle Offenheit
gegentiber Fremdeinfliissen ist deutlich. Dadurch, dass zumindest die primére Lehrbeziehung —
die Initiation etc. — im Rahmen des eigenen Weltbildes besteht und die dufleren Einfliisse
sekundérer Lehrbeziehungen in jenes eingeordnet werden, kann wohl kaum von einem

Identitatsverlust die Rede sein (vgl. Punkt 2.2.).

Natiirlich gibt es keinen Grund anzunehmen, dass gerade in der Gegenwart unter dem
Vorzeichen der globalen Vernetzung diese Tradition abreifit. Unter ,,westlichem Einfluss®
verstehe ich hier erstens den anderer Religionen, speziell des Christentums; weiterhin den der
biologisch fundierten Schulmedizin wie auch den neoschamanischer Konzepte — allesamt
zumindest Grundlagen bzw. ,,Produkte* der sogenannten ,,Moderne* und ,,Postmoderne*.

Das Christentum hat in Sudamerika eine relativ lange Tradition. So ist es nach dem
Vorangegangenen wenig verwunderlich, dass Elemente dieser Lehre Einzug in die

schamanischen Praktiken gefunden haben. ,,.Die Shuar-Schamanen haben christliche Elemente in

10



ihre Konzepte und Praktiken integriert, diese werden jedoch nicht als eine Tradition unter
anderen gesehen, sondern als ein neuer spiritueller Raum, der mit dem schamanischen
Handlungsraum auf verschiedenen Ebenen vernetzt wird* (Mader 2003:112). So finden sich
neben anderen Gegenstdanden auf dem Altar (mesa) eines Schamanen hdufig auch solche
christlichen Ursprungs (oder auch fir ,Westler” recht Unerwartetes, z.B. ein Teddybér), wie
Heiligenbilder, Kreuze usw., die als Machtobjekte angesehen werden (vgl. a.a.0.:115ff.). Auch
finden indigene Vorstellungen wie der ,,Glaube an Berge* ,,im Glauben an die christlichen
Jungfrauen® (Schweitzer de Palacios 2003:206) eine Fortsetzung.

Doch auch die ,,dominante” Religion erfdhrt einen Wandel: ,,Im Zuge zur Enkulturation der
christlichen Lehren und des Ritus [...] kommt es zu einer Aneignung lokaler religiéser Elemente
durch das Christentum. Hier werden [...] bestimmte Konzepte, Begriffe, mythische Figuren oder
rituelle Formen (bernommen und in das Geflige der katholischen Kirche integriert” (Mader
2003:113). Es zeigt sich ein tatsachlicher Austausch — ohne dabei keineswegs die vielschichtigen
Machtmotive aller Beteiligten und damit verbundenes Konfliktpotenzial zu vergessen was sich
m.E. im folgenden Zitat zeigt: ,,Viele Padres waren gegen uns Schamanen. In meiner Jugend (ca.
1970) haben uns die Salesianer standig bekampft, sie behaupteten, was wir tun sei nichts wert
[...]- Sie sagten, es gilt nur die Bibel, das Wort Gottes [...], was wir tun, ist [...] eine Todsunde.
[...] Andere waren nicht so streng [...] So kam es auch zum Streit zwischen den Padres wegen
uns. [...] Einige schreckten vor nichts zurtick: Wenn sie horten, dass irgendwo ein Schamane
ayahuasca nahm, kamen sie mit dem Birgermeister (teniente politico) und brachten den
Schamanen ins Geféngnis* (a.a.0.:112f.).

Weiterhin werden auch Bestandteile westlicher Schulmedizin in die schamanische Praxis
integriert. Nicht nur, dass ein ,,paralleles medizinisches System* (Knipper 2003:130), also ein
Pluralismus sich gegenseitig ergdnzender Wissens- und Praxisbereiche, und Zusammenarbeit
(ebd.) besteht. Uber gegenseitige Anerkennung hinaus, sind sowohl in kosmologischer (z.B.
anthropomorphe Darstellung neuer Krankheiten) als auch in praktischer Hinsicht (z.B. Idee der
Pravention, Verabreichung von Pillen im Kontext eines Rituals) Einfluss und Wandel trotz
bestehender ,,Inkompabilitaten zu beobachten (vgl. Ventura i Oller 2003:89ff.). Diese
Unvereinbarkeiten riihren von einem anderen (erweiterten?) Krankheitsverstdndnis (vgl.
Vitebsky 2001:12ff.), was sich auch daran zeigt , dass den yachac die ,,’arztliche’ Kategorie [...]
hochstens teilweise gerecht™ wird (Knipper 2003:133ff.): ,,Sie dienen ihren Mitmenschen, indem
sie [...] unruhige Totengeister befrieden®, ,.erkldaren Unglicks-, Todes- und Erkrankungsfélle,
klaren Diebstéhle auf, finden im Regenwald vermisste Kinder* etc. (ebd.). Allerdings besteht die
Gefahr, dass aufgrund komplex vermittelter Erwartungen und Zuschreibungen ,.externer
Kategorien* sich der einzelne yachac auf eine medizinische Kategorie reduzieren l&sst (vgl.
Knipper 2003:139ff.).
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Im folgenden Punkt wird deutlich werden, in welchem MaRe die yachac in der Offentlichkeit
vertreten sind. Das Moment des Austauschs wird nicht zuletzt dadurch auf eine globale Ebene
projiziert — was zur Aufnahme und Integration verschiedenster ,,globaler Ideen* fihrt: ,,Eine
Quelle schamanischer Macht fir die Shuar sind auch spirituelle Traditionen wie [...] die
Indianische Kirche (lglesia Nativa), asiatische Religionen oder die New Age Bewegung* (Mader
2003:112). Aufgrund des Zugangs zu einer Vielzahl von Weltbildern, differenziert sich auch
starker das Bild ,,des“ yachac: sie knlpfen ,in individuell unterschiedlicher Form und

Auspragung an die entsprechenden gesellschaftlichen Diskussionen an* (Knipper 2003:140).

3.2.2. Tourismus und die Politisierung des Ethnischen

Wie im Vorangegangenen verschiedentlich angeklungen, steht die Figur des yachac im Licht
einer breiten Offentlichkeit. Sowohl ,,Okotouristen* auf der Suche nach (spiritueller) Erfahrung,
als auch Indigenenorganisationen, die im Schamanen eine ,Verkdrperung der ’indigenen
Identitat’™ (Schweitzer de Palacios 2003:200) sehen und diese Figur fir ihre Zwecke
instrumentalisieren, bringen den Heilern Erwartungen und Interessen entgegen: Auftritte im
Fernsehen, Teilnahme an Demonstrationen, an nationalen und internationalen Kongressen und
Schamanen-Treffen (vgl. Schweitzer de Palacios/Worrle 2003: 9ff.) usw., die wirtschaftliche
Einbindung in Tourismusprogramme, wie ,,Okotourismus® (vgl. Baumann 2003:148) und
turismo communitario (Gemeindetourismus; vgl. Schweitzer de Palacios 2003:188ff.).

Letztere sind — trotz des Anspruches kulturellen Austauschs — in vielen Fallen nicht vielmehr als
die vertragliche Erfiillung gegenseitiger Erwartungen: der ,,Reiz des Anderen®, der , Trip mit
ayahuasca“, spirituelles Interesse, Konsum ,,schamanischer Erfahrung® — die Touristen ,,werden
von den indigenas, die immer mehr in die Marktwirtschaft eingebunden werden, als lukrative
Einnahmenquelle gesehen* (Baumann 2003:148), ,,der yachac gibt den Touristen was sie
erwarten [..] und die Touristen erfillen mit ihrem Geld die Erwartungen des yachac*
(a.a.0.:153). Dennoch geht dies nicht unbedingt mit einem Traditionsverlust einher. ,,Die Rituale
[...] fur die westlichen Spiritualitdtssuchenden [...] sind eine ,Performance’, die auf die
Bedurfnisse der Touristen zugeschnitten ist. Gleichzeitig behandelt er jedoch einheimische
Patienten mit den traditionellen Methoden® (a.a.0.:157); es wird also zwischen Gelderwerb und
»Heilritualen fur die communidad“ unterschieden (ebd.).

Auch die politische Rolle der yachac bedeutet nicht unbedingt ,,Verlust von Unschuld“: deren
Bedeutung ,.ist seit der Kolonialzeit belegt. Ein immer wieder zitiertes Beispiel stellt der
Aufstand der Quijos (1578) dar, der durch pende oder Schamanen angefiihrt wurde* (Schweitzer
de Palacios/Worrle 2003:17). Als Ideal ,indigenen Widerstandes* und ,,indigenen Wissens*
werden sie in ,,politische Strategien der Identitatsbildung™ in politische und touristische Projekte
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eingebunden®® (vgl. hierzu Schweitzer de Palacios 2003:181-223). Im Zuge des Ankniipfens an
die politischen (z.B. Okologischen) Diskurse werden ldealbilder und traditionelle Kontexte
konstruiert - zumeist im Sinne einer Offentlichen Wirksamkeit — und sich diesen jedenfalls
tendenziell angepasst. Sie gebrauchen ,.ihr ,altes Wissen’ fiir neue Wege [...] um letztendlich ihr
eigenes Uberleben zu garantieren. Sie werden weiterhin ihre Heilrituale durchfiihren [...] die
Erwartungen der Klienten, des Publikums und der Organisationen erfiillen. Allerdings benétigen
sie weder eine Schulung in andiner Kosmologie, noch machen sie sich Gedanken um die
Authentizitat. Die Seminare daruber nutzen sie auf ihre Weise, so wie Taita M., flr ein
Nickerchen (a.a.0.:223).

Was am Beispiel Ecuadors ausfuhrlicher gezeigt werden sollte, war die Einbindung der
Schamanen in ein komplexes machtgetrdnktes Netz von Erwartungen, Interessen und
Weltbildern. Die Schamanen erweisen sich hier als professionelle Vermittler nicht nur zwischen
Geister- und Menschenwelt, sondern auch zwischen ,,Tradition und Moderne*: ,,.Der Austausch
[...] findet nicht (nur) zwischen verschiedenen indigenen Ethnien, sondern innerhalb der eigenen,
sowie der nationalen und globalen Gesellschaft statt* (ebd.). Hier konnte natirlich nicht der
Anspruch eines differenzierteren Bildes erfillt, sondern hdchstens allgemeine Phanomene
aufgezeigt werden. Das Auftreten der yachac auf der politischen Bihne — z.B. im Kampf gegen
den Neoliberalismus (vgl. Worrle/Schweitzer de Palacios 2003:14) — zeigt, dass trotz der
offenbaren Flexibilitat der ,indigenen Traditionen“ deren Uberleben keineswegs ausgemacht,
eben des politischen Kampfes wert ist. Welche Auswirkungen z.B. die Privatisierung ,,lokalen

Wissens® (TRIPs) noch haben werden, bleibt abzuwarten.

3.3. Verlust und Revitalisierung von indigenem Wissen in Jakutien'*

»| T]he Sakha, who have their own republic in north-eastern Siberia, have almost no shamans but
a rapidly growing ideology called shamanism” (Vitebsky 1995:188). Das traditionelle Kerngebiet
des Schamanentums im engeren Sinne hat vor allem zwischen den dreifiger und den funfziger
Jahren des letzten Jahrhunderts, jedoch auch bis in die Achtziger hinein, unter starker
Verfolgung von Schamanen gelitten. Unter dem kommunistischen Regime wurden sie lacherlich
gemacht, erschossen, verbannt, aus Hubschraubern geworfen — ,challenged to fly* (ebd.;
Vitebsky 2001:136f.). Zentralisierungsprogramme fiihrten zu einer ,,Rationalisierung” z.B. der

Rentierhaltung, und zunehmendem Anséssigwerden in wachsenden Siedlungen (vgl. Vitebsky

3 An dieser Stelle kommt m.E. die These 7 von Breidenbach/Zukrigl 2000:37 zum Tragen: ,,Hegemonie wird im
globalen Referenzsystem [...] indirekt durch die Etablierung universeller Strukturen und Standards* erreicht. Wollen
die Indigenen ,,von einer Mehrheit gehort werden®, d.h. z.B. Rechte gegen multinationale Konzerne geltend machen
oder als ,,Heiler* anerkannt werden, miissen sie anhand dieser Standards (z.B. Ethnizitat, Politische Organisationen,
Diplome etc.) ihren Standpunkt verhandelbar machen.

“v/gl. hierzu Vitebsky 1995: 182-203 und Vitebsky 1992:223-246.
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1992:231ff.). Dies flihrte z.B. bei den Eveni zu einem Zerbrechen der traditionellen Kernfamilie
wie dem Verlust der Beziehungen zur Landschaft (a.a.0.:233f.), also zu einer weitreichenden
Zerstorung der traditionellen Lebensweise, auch des gelebten Schamanentums, welches ja mit
Gemeinschaft und Landschaft stark verwoben ist.

Mit dem Zusammenbruch des Sowjetregimes begannen Autonomiebestrebungen der Sakha, die
zum einen auf wirtschaftlicher Macht (nattrliche Ressourcen wie Nutzholz, Diamanten, Gold
etc.) und zum anderen auf der Wiederbelebung von Traditionen zur Identitatsbildung fuRten (vgl.
Vitebsky 1995:189). Es gibt hier also mehr oder weniger zwei Stile, in denen der
Autonomiediskurs gefiihrt wird: Die ,,agenda for action works in terms of tariffs and an enhanced
degree of souvereignty within the idiom of the modern state* einerseits und andererseits die
Halternative view*: ,Nativist thinkers push concepts of the state into the background [...]* (ebd.).
Dies indiziert zum einen natirlich einen internen Interessenkonflikt (,,the mining agencies are
breaking the laws of nature” etc. (a.a.0.:190)); weiterhin findet durch den Bezug auf “ethnic
wisdom” eine Revitalisierung und Politisierung der vorkommunistischen Lebensweise statt. Der
Diskurs wird ethnisch exklusivierend: ethnische Weisheit wird erreicht ,,by virtue of belonging to
a certain people“ (ebd.). ,,Shamanism becomes a future-oriented claim-staker in terms of ethnic
politics [...]” (a.a.0.:192).

Weiterhin wird Schamanismus weniger in seinem lokalen Kontext, sondern eher abstrakt
verstanden bzw. universalisiert (vgl. a.a.0.:190). Aufgrund dessen, dass kaum noch jemand in die
traditionelle Lebensweise eingebunden ist, kann hier wohl nicht von ,,gelebter Tradition* wie in
Ecuador gesprochen werden. Was tiber das Schamanentum der VVorvéter gewusst wird, wird Uber
Biicher gewusst: ,, They know their knowledge about shamanic ideas, not as habitus but as facts*
(a.a.0.:191). Was jene “noch wussten” war “[of] no distinction between doing and knowing”
(ebd.)™®. Uminterpretierungen “lokalen Wissens” in universalistische Idiome, wie “liberated
consciousness” oder “altered states of consciousness”, der Mix mit ,themes from abroad*
(a.a.0.:190) etc. sowie die O6kologischen Diskussionen weisen somit gewisse Gemeinsamkeiten
mit den neoschamanistischen Bewegungen des Westens auf und illustrieren ein Beispiel fur die
Konstruktion einer Identitdt auf Basis bereits globalisierten Wissens (z.B. tber ethnologische
Schriften) — Ausdruck einer Auffassung von Kultur als in sich homogen, exklusiv, mit festen
Grenzen.

Was hier deutlich wird, ist die Wiederbelebung des einst verfemten Schamanentums als eine

nationalistische ldeologie, wahrend ,,everyone circles around it and no-one knows how to get in“

% Dies entspricht der Unterscheidung zwischen einer ,,outer surface“ und einem ,inner part* von Kultur, wie er in
Vitebsky 1992:238ff. aufgemacht wird: Erstere ,,can be commoditized“ und kann verstanden werden als
»[€]xteriorizing one’s inner self in this ,negotiable’ way to a partner with greater power* — hierzu gehort z.B. Folklore;
letzterer beinhaltet eben die Lebensweise in einer bestimmten Kosmologie, bestimmten Verwandtschaftsverhéltnissen,
einem spezifischen Bezug zur Landschaft etc. — alles zusammen ,,inalienable* und nicht verhandelbar.
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(ebd.). Schamanismus fungiert dabei als ein ,narrative link with the past” (a.a.0.:191). Es zeigt
sich — im Gegensatz zu Ecuador - vielleicht eher eine ,,Ethnisierung des Politischen* (der
jakutische Kulturminister ist ,,a leading figure in the moverment* (a.a.0.:190)), was jedoch nichts
andert an der Instrumentalisierung einer Tradition im Kontext in erster Linie politisch-
okonomischer Machtinteressen (Autonomie), was aus jener ,,only [...] a thing and not [...] a way
of doing or being“ (a.a.0.:200) macht. Nur dass, im Unterschied zu Jakutien in Ecuador gelebte
Tradition fortbesteht.

4. Neoschamanismus. Jeder sein eigener Schamane.

Waéhrend sich die vorangegangenen Ausfihrungen auf Regionen bezogen, in denen das
Schamanentum zumindest bis in die jlngere WVergangenheit Teil der Lebens- und
Uberlebensstrategie einer Gemeinschaft darstellte, soll nun im Folgenden die Aufnahme
schamanischen ,,Gedankengutes” in einem kulturellen Kontext der Betrachtung unterzogen

werden, wo ,,shamanism has never been indigenous” (Vitebsky 1995:192).

4.1. Allgemeines zu New Age™

Die New Age — Bewegung, eine zunachst stark gesellschaftskritisch ausgepragte ,,Gegenkultur®,
ging aus der Beatnik- und Hippiebewegung der sechziger Jahre des letzten Jahrhunderts hervor,
die alternative Gesellschaftsentwirfe nicht zuletzt infolge ,,auReralltiglicher Erfahrungen®
propagierte: ,,Das amerikanische Musical ,Hair’ (1968) ist eines der deutlichsten Produkte der
LSD-Kultur [...] markiert den Beginn des New Age, des astrologischen Wassermannzeitalters,
von dem man sich die Mdglichkeit einer globalen Umorientierung erhoffte* (Rosenbohm
1999:160). Die Reaktion auf zunehmende Umweltzerstérung, den Vietnamkrieg sowie der
allgemeinen gesellschaftlichen ,,Unterproduktion von Sinn“ (vgl. Greverus 1990:62ff.), also die
Enttduschung gegeniiber den Versprechungen der Moderne, flhrte zu einem Rickzug auf das
Individuum (vgl. Heelas 1996:18ff.). Angestrebt wurde von den Anhéngern der sehr heterogenen
Lehren im Allgemeinen ein ,Neues Zeitalter der Spiritualitdt“. In der Tradition der
amerikanischen Transzendentalisten wie Ralph Waldo Emerson oder Henry David Thoreau (vgl.
Greverus 1990:90ff.) sowie theosophischer Gelehrter um die Wende zum zwanzigsten
Jahrhundert, wie Peter D. Ouspensky oder Alfred R. Orage kam es zu einer Aufnahme und
Wiederbelebung spiritueller Traditionen von den groRen Religionen bis hin zum Paganismus und
Schamanismus vermeintlicher Naturvolker. Weder die Uberdeterminierte Ratio der Moderne

noch die Tradition des Christentums hielten noch Hoffnung fiir die Anhé&nger bereit.

'®v/gl. hierzu eingehendere Betrachtungen sowie Kritik: Greverus 1990 und Heelas 1996.
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Im Laufe der Zeit geriet die ,,Bewegung” mehr und mehr in den Mainstream (vgl. Heelas
1996:123ff.), wurde zunehmend kommerzialisiert und fasste so Ful3 in der breiten Gesellschaft.
So schrieb die taz am 18./19.Dezember 2004 unter dem Titel: ,,Engel gibt es gratis“: ,,VVorbei sind
die Zeiten, da Kritiker vor allzu eifriger Suche nach Spiritualitdt warnten. Ob Heilmeditationen,
Yogatbungen oder die Lehre von der Verganglichkeit — vielfaltige spirituelle Lebenshilfe
mindert die Leiden an der Marktwirtschaft. Der Trend dieser Saison sind Engel* (S.9). Was hier
anklingt: mit Gesellschaftskritik hat diese Entwicklung scheinbar nicht mehr viel zu tun, sondern
mit ,,Lebenshilfe”, die die Umstande leichter ertrdglich macht. Und nicht nur Engel haben
Hochkonjunktur: ,,Wer im Katalog der Internet-Buchhandlung Amazon nach ,Schamanismus’
sucht, bekommt allein schon bei den deutschsprachigen Biichern tber 250 Titel angezeigt*
(Worrle/Schweitzer de Palacios 2003:7). Unter Titeln wie Zur Quelle der Kraft, Auf der Suche
nach der verlorenen Seele, Der Schamane in uns oder gar Der Business-Schamane und Magie im
Management:: Mit schamanischen Techniken zu neuen Lésungen (a.a.0.:8) kann vor allem einer
»mit Abstand” (ebd.) die hdchsten Verkaufszahlen aufweisen: Der Weg des Schamanen: Das
praktische Grundlagenwerk zum Schamanismus vom ehemaligen Ethnologen Michael Harner.
Anhand des Beispiels seines ,,Kernschamanismus® soll — infolge des eigenen Involviertseins in
den betreffenden gesellschaftlichen Kontext — eine Art Innensicht kultureller Aneignung
gegeben werden.

4.2. Core-Shamanism — Schamanismus ohne Kultur?*’

»Die Fortsetzung meiner weltweiten Studien sowie eigene Experimente fuhrten mich zu den
fundamentalen Prinzipien der schamanistischen Praxis, die sich bei allen indigenen Volkern als
grundlegend dieselbe erwies [...]. Dieser ,Kern-Schamanismus’ (Core-Shamanism) bildete die
Basis dessen, was ich vermittle* (11). Von den spezifischen kulturellen Gegebenheiten wird
demnach abstrahiert, ein ,klassischer Weg“ (ebd.) essentialisiert, um in die ,eigene Kultur®
integrierbar (ebd.) zu sein. Da ,,Klarheit* und ,,Beweise* gefragt sind (a.a.0.:13), wird flr das
westliche Verstandnis, z.B. der Wirkung der Trommel, auf psychologistische Erkl&drungen wie
,»Theta-Wellen* (S.10) oder neurochemische Erkenntnisse (S.22) zurilickgegriffen. Unter
stdindigem Bezug auf die Schriften Carlos Castanedas und Mircea Eliades — beide weisen im
Namensregister die meisten Verweise auf — présentiert Harner sein ,praktisches
Grundlagenwerk®. Hierbei wird kochrezeptartig dargelegt, wie man auf die schamanische Reise
geht, Krafttiere als Schutzgeister erhdlt oder schadliche Eindringlinge extrahiert.

Was bereits auf den ersten Seiten auffallt, ist ein werbender Duktus, der Harners Methode als
Konigsweg (,,klassischer Weg*) mit ,,grolRen Vorteilen* (S.14f.), wie ,erstaunlicher Sicherheit®,

»Drogenfreiheit”, ,,schnelle Wirkung*, ,leichte Erlernbarkeit® etc. preist. Der Schamane erweist

'" Die Seitenzahlen in () beziehen sich auf Harner 2004.
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sich als Praktiker und ,,Empirist” (S.86). Er wird als ,,heroisch* und ,,emotional* (S.18), seine
Technik als ,,altbewahrt* (S.19) und eben universell beschrieben: ,Dieser uralte Weg ist so
kraftvoll und greift so tief in den menschlichen Geist ein, dass die eigenen Ublichen kulturellen
Glaubenssysteme und Vorstellungen der Wirklichkeit im Wesentlichen belanglos werden* (ebd.).
Hier wird zuné&chst die Reduzierung des Schamanismus auf eine ,,archaische Ekstasetechnik im
Sinne Eliades deutlich. Ohne auf die schon erwahnte Kritik diesbeziiglich einzugehen (vgl. z.B.
Zinser 1991 und Kortt 1991), zeigt sich doch auch an dieser vermeintlich von Kultur absehenden
Auffassung von Schamanentum eine kulturelle Gebundenheit. Denn gerade in der Abstraktion,
der wissenschaftlichen Legitimierung (z.B. auch durch Darlegung von Methoden nach
wissenschaftlichen Malstaben, vgl. http://www.shamanism.org/articles/1027871950), der
Betonung des technischen Aspektes eines ,,Know-Hows®, sowie der Individualisierung der
Fé&higkeit zum Schamanen dokumentiert sich ein ,,westliches Weltbild* mit modernen Konzepten
aufgeklarter Rationalitat, Erklarbarkeit und zweckorientiertem Technikwissen, Demokratie und
individueller Freiheit. Harner bietet ein Konzept an, das - nicht zuletzt als Ergédnzung zur
Schulmedizin — mit den Bedurfnissen des Alltags zu vereinbaren sein soll. ,,’Spirituelle
Okologie’ ist ein weiteres Schlagwort, das auf die Bedeutung des Schamanismus hinweist. In der
gegenwartigen weltweiten Umweltkrise bietet der Schamanismus etwas, das keine der groRen
anthropozentrischen Religionen enthalt: Ehrfurcht vor und spirituelle Kommunikation mit allen
Wesen und mit der Erde selbst* (S.15).

Die von Michael Harner gegrundete Foundation for Shamanic Studies — aufbauend auf der
Harner-Methode — ist eine global agierende Organisation. Sie veranstaltet Kurse und Workshops
zum Thema, forscht und experimentiert und setzt sich weltweit ein ,,to preserve and revive
indigenous shamanism* (http://www.shamanism.org/fssinfo/fsswork.html). Fir ihres Erachtens
schitzens- bzw. unterstitzenswertes schamanisches Wissen vergibt sie den Titel ,,Living
Treasures®, was ,,exceptionally distinguished indigenous shamans“ lebenslange wirtschaftliche
Unterstiitzung sichert (ebd.). Ein weiteres Projekt der FSS ist die weltgroite Sammlung von
Daten zum Thema ,,Nonordinary Reality* und deren Zusammenstellung zu einer Karte ,,of the
hidden universe [...] independent of culture* (MONOR) (ebd.).

Nach allem Vorangegangenen stellt sich hier natirlich die Frage, ob das noch Schamanismus ist.
Doch halte ich diese Frage fiir verfehlt, da dieser Begriff eben nicht klar umrissen ist. Die
Antwort hadngt demnach von dessen Verstandnis ab. In der Art und Weise, wie dieser hier (siehe
2.1.) gebraucht wurde, speziell hinsichtlich des Eingebundenseins in eine von der Gesellschaft
geteilte Kosmologie — also eben dem kulturellen Aspekt — kann Harners Schamanismus wohl
kaum als einer bezeichnet werden. Doch liegt ja schon in der Tendenz, diesen Begriff auf andere
als die ,,urspringliche” Kultur anzuwenden, also z.B. bei den yachac auch von Schamanen zu

sprechen (was einige von diesen im Ubrigen bereits als ,Eigenbezeichnung“ verwenden:
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Schweitzer de Palacios 2003:190), indiziert im Grunde schon was Harner und andere
»Neoschamanen* bis zur letzten Konsequenz treiben: sie sehen vom je kulturell Besonderen ab
indem sie ,,den traditionellen Schamanismus auf eine bloRe Technik zur Erreichung eines
erweiterten Bewusstseinszustands® reduzieren und ,diese aus ihrem Kulturellen Kontext*
(Baumann 2003:170) l6sen.

4.3. techno shamans

Eine etwas andere, scheinbar recht heterogene Kategorie von ,,Neoschamanen® sind die techno
shamans. Viel wissenschaftliche Literatur findet sich hierzu leider nicht, doch wer diesen Begriff
bei Google eingibt, stol3t auf tber 7000 Eintrage. Was den meisten Technoschamanen, vom DJ
bis zum Hacker, gemeinsam scheint, ist die Akzeptanz von moderner Technologie als
Maoglichkeit irgendeiner Erweiterungserfahrung — sei es die Ekstase und Verschmelzung der
Egos bei einem Rave (vgl. Heelas 1996:218ff.) oder die Nutzung der Suggestivkraft technischer
— ,,psionischer* — Geréte (it should look as if it works [...] the circuitary is totally unimportant*
(http://www.gocsl.com/gocsl/Psionics/Pionics-Techno-Shamans.htm)), ,,which tune the mind in
to the objective [...]“ (ebd.).

»The techno-shamanic worldview [...] involves the belief that humanity’s technological
infrastructure has become so complex and vast that it cannot be entirely understood through use
of an engineering-type theoretical construct*
(http://www.fiu.edu/~mizrachs/technoshaman.html); dennoch hat die Technologie einen ,.direct
impact of how we live our lives* (ebd.). ,,A Technoshaman is one who: 1. Believes that the
essential core of the universe is an Algorithm [...], [...] there is a morality derived of the
Algorithm [...]: IF NEED, THEN HELP [...]; 4. Develops the spirit of technology to serve as the
means of carrying out the Algorithm* (ebd.). Hier scheint sich eine grof3e Vielfalt an kreativen
Lebensformen zu versammeln, die — verallgemeinert — versuchen, durch einen ,narrative link
with the past” (Vitebsky 1995:191), eine sinnvolle ganzheitliche Geschichte aus der von ihnen
wahrgenommenen conditio humana zwischen Natur und Technik zu machen. Es scheint, als
wirde hier die gesellschaftliche Betonung rationalen Technikwissens aufgegriffen, bejaht und
versucht einerseits einen Bogen zuriick ins Irrationale zu schlagen, indem Technik mystifiziert
wird und andererseits die Moglichkeit der Technologie als die Chance zur Optimierung des
Menschen zu preisen — was bereits hineinrecht bzw. zusammenfallt mit dem bunten Universum
der cyborgians, extroprians und transhumans: ,,” Transhumanism’ means becoming more human,
both technically an philosophically. Transhumans as cyberpunks try to achieve these by means of
high technology* (http://project.cyberpunk.ru/idb/transhumans.html). Das ganzheitliche — also
auch mystische - Bekenntnis zur Technologie bringt den Menschen zu sich selbst. Ist dies das

konsequente Weiterdenken moderner Uberdetermination der Technik (vgl. Greverus 1990:70)?
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Nun gébe es sicher aus philosophisch-anthropologischer oder ideologiekritischer Sicht zur New
Age — Bewegung im Allgemeinen wie zum Neoschamanismus im Besonderen®® einiges kritisch
anzumerken, was hier allerdings nicht geleistet werden kann. Deutlich wird jedoch die
ausgesprochene Heterogenitat aber auch Einseitigkeit, mit der die Figur des Schamanen in den
eigenen kulturellen Kontext integriert wird, sei es einer ,spirituellen Okologie“ bzw.
»rechnisierung des Mystischen* (core-shamanism) oder einer ,,spirituellen Technologie® bzw.
»Mystifizierung des Technischen* (techno shamans) wegen. Wie auch immer interpretiert: das
gesellschaftliche Eingebundensein in einen allgemein geteilten Kontext bleibt hier zwangslaufig
unterdeterminiert, ist also ,,ohne die Resonanz aus objektiver Sinnerfilltheit“ (Greverus
1990:77). ,,The effect of this is to create an ideological kaleidoscope [...]. These movements are
generally politically weak because [...] the state and the corporations [..] have more cohesive and
enduring structures and ideologies* (Vitebsky 1995:197). Sieht man Kritik als ,,die Wahrheit von
Kultur selber* (Adorno 1986:138), so ist der Rekurs auf individuell zusammengestellte
Sinnsysteme von ihrem ,kritischen* oder ,,emanzipatorischen Wert* her sicher nicht allzu hoch
einzuschatzen, auch weil bestimmte Momente des Bestehenden (Wissenschaft, Technik, die
Macht tber die Natur, Individualismus etc. als Ideologie) nicht fundamental infrage gestellt und
radikal neue Wege gefunden werden.

Die Rolle des Schamanen wandelt sich von einem gesellschaftlichen Mittler zwischen Natur,
Kosmos und Mensch zu einem individuellen Sucher in der fragmentarischen Sinnwelt der
»Postmoderne®, worin sich durchaus eine kulturelle Gebundenheit dokumentiert. Selbst bei mehr
oder weniger ,,seridsen” Vertretern der Wissenschafts- und Erkenntnistheorie ist zu lesen: der
erkenntnistheoretische Anarchist ,,interessiert sich sehr fiir Verfahren, Erscheinungen und
Erfahrungen wie die von Carlos Castaneda berichteten, welche zeigen, dass Wahrnehmungen auf
hochst ungewohnliche Art verknupft werden kdnnen und dass die Auffassung, eine bestimmte
Verknupfung ,entspreche der Wirklichkeit’, zwar nicht willkdrlich ist (sie héngt ja fast stets von
Traditionen ab), aber sicher nicht ,verninftiger’ oder ,objektiver’ als eine andere* und in der
FulRnote dazu: ,,Ist eine Geschichte so plausibel und zusammenhéngend [...] dann spiegelt sie mit
grolRer Wahrscheinlichkeit einen Zug der Wirklichkeit wider [...] unabhangig davon, wer sie
erzéhlt oder erfunden hat* (Feyerabend 1986:250f.).

Die Archaisierung und Idealisierung des Schamanen als ,,Magier®, ,,Techniker* oder ,,Empirist*
—sei sie nun selber das ,,Resultat des Blickes zurtick* (Zinser 1991:25) oder nicht — ist Ausdruck
eines ,,Flusses von Bedeutungen®, ,,die in standiger Bewegung sind, alte Beziehungen auflésen,

neue Verbindungen eingehen” (Breidenbach/Zukrigl 2000:85) — also eine individuelle

'8 Fiir allgemeine Kritik vgl. z.B. Greverus 1990 sowie weitere dort angegebene Autoren; Adorno 2003:273ff.;
Vitebsky 1995.
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Umdeutung (nicht zuletzt durch ethnologische Forschung) globalisierten, urspriinglich lokalen in
»re-lokalisiertes” Wissen mit sowohl lokalen als auch globalen Anspriichen (vgl. Vitebsky
1995:190ff.); st ,,Spiegelbild” (Greverus 1990:XIII) einer wirtschaftlich und kulturell
globalisierten wie auch fragmentierten, hochtechnisierten sowie wissensméliig stark
differenzierten und spezialisierten Gesellschaft, deren Betonung (scheinbarer) individueller
Freiheit und Unterreprésentation eines allgemeinen Sinnhorizontes, auf der Suche nach
spirituellem Halt und religiosem Sinn.

Eine erschopfende Betrachtung des Ph&nomens ,,Neoschamanismus® kdme somit ohne eine
adaquate kritische Analyse der Moderne nicht aus, weshalb jene hier nicht geleistet werden
konnte. Dennoch zeigen m.E. die Beispiele ,,Kernschamanismus“ und ,,techno shamans* sowohl
recht unterschiedliche wie logisch konsequente®® moderne Neuinterpretationen der Figur des
Schamanen, mit vielfaltigen Auspragungen zwischen (mehr oder weniger konsequenter) Kritik
technischen Fortschritts und dessen optimistischer Annahme. Dabei werden nur bestimmte Seiten
,»des* Schamanen ubernommen. Auch die Frage der Macht spielt hier in verschiedener Hinsicht
eine nicht unbedeutende Rolle: sowohl historisch (z.B. Ausrottung animistischer bzw. von
Geistervorstellungen durch die Inquisition) wie auch gesellschaftlich (Anerkennung als

Schamane) und ideologisch (vgl. Greverus 1990: 62ff.; 210ff. beispielsweise).

5. Fazit

Die vorangegangenen Ausfiihrungen stellten das Phdnomen des Schamanismus im Prozess der
Globalisierung in den Mittelpunkt. Im Punkt 2. wurde dabei sowohl auf die Problematik der
Begriffsdefinition sowie auf den Aspekt schamanischer Macht eingegangen. In der Folge wurden
exemplarisch - anhand der Fallbeispiele Nordwestamerika, Ecuador und Jakutien — verschiedene
Mdglichkeiten der Entwicklung indigenen Wissens unter den Bedingungen der Globalisierung
behandelt. Hier wurde deutlich, was Bernd Wagner beziglich kultureller Globalisierung zum
Ausdruck brachte: ,,Wenn Benjamin R. Barber die gegenwaértige Weltlage auf den populdren
Nenner ,Dschihad versus Mc World® [...] bringt, kann er dafiir ebenso mit Recht auf
entsprechende Entwicklungen verweisen wie andere [...]. Gerade weil die Signatur kultureller
Globalisierung sich [...] durch eine wachsende Vielfalt auszeichnet, ist es schwer, wenn nicht
unmaglich, sie auf ,einen Begriff zu bringen’ (Wagner 2001:10f.). Der Aspekt der Macht und

Uberlegenheit bei der Sicherung von Anerkennung, der Chance Anspriiche und Interessen

19 Logisch konsequent* sowohl in der Verwendung des Begriffes Schamanismus, d.h. der Universalisierung seiner
Bedeutung, die bereits im wissenschaftlichen Gebrauch liegt, wie auch in dessen Umdeutung nach kulturell
vorgefertigten Mustern der Rationalitit, Demokratie, Individualitat, Wissenschaftlichkeit etc.
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anzumelden oder ldentitdten zu konstruieren®® spielte hierbei eine nicht unbedeutende Rolle.
Punkt 4. zeigte den ,,postmodernen“ Umgang mit dem ,,Archaismus Schamane* und dessen
Integration in die Moderne eher fortfiihrende als diese kritisch infragestellende individuelle
Weltbilder. Hier konnte die Aneignung entkontextualisierten ,,globalen Wissens“ als sowohl
lokal wie auch universell glltiges Wissen gleichermalien aus dem Inneren eines geteilten Werte-
und Erfahrungshorizontes betrachtet werden. Die Frage nach einem Uberleben von Traditionen
stellte sich hier weniger. Vielmehr zeigte sich — wie auch schon im Punkt 3.3. — eine
Revitalisierung des Schamanismus, weitgehend auf wissenschaftlicher Grundlage, wenn auch
eher mit jeweils individualistischer und nicht nationalistischer Umdeutung, also kurz: die
Projektion der Situation des Individuums in den westlichen Industrieldndern auf eine spirituelle
Instanz: die Verwissenschaftlichung, Demokratisierung und Individualisierung der Figur des
Schamanen, als Mittler zwischen Magie und Technik oder als Hiiter archaischen, in der Moderne
weitgehend verlorenen Wissens. Auch hier spielen Machtaspekte vor allem bei der Konstruktion
von ldentitdt von verschiedenen Seiten eine Rolle, sicher nicht zu aller letzt der 6konomische und
administrative: schlieRlich sind Organisationen wie die FSS finanzkraftige Institutionen, die
global agieren; und auch unter dem Namen ,techno shaman®“ verbergen sich ab und an
geschéftliche Interessen (http://magickspellcastingservice.nexuswebs.net/). Der Schamane als

LWissender* erweist sich einmal mehr als vermittelnde Instanz zwischen den Welten und Zeiten.

Wie die vorliegende Arbeit gezeigt hat, sind die Ph&nomene kultureller Globalisierung
aullerordentlich divergent. Es kann sowohl der Untergang, das Fortbestehen wie die
Wiederbelebung von Traditionen beobachtet werden.

Es ist deutlich geworden, dass die beschriebenen Ph&nomene zum einen der ,,0bjektiven
Beschaffenheit* von Kultur als durchléssig, wandelbar, heterogen Rechnung tragen. Doch auch
die jeweilige ,,subjektive” (emische) Sicht auf Kultur leitet ein Handeln, welches objektive
Realitdten schafft (siehe z.B. 3.1. und 3.3.). Weiterhin sind es spezifische und komplexe
Machtverhéltnisse, die alle Beziehungen — von der lokalen bis zur globalen Ebene -
durchdringen oder gar konstituieren, die zu einer Erkldrung der Vorgange kultureller
Globalisierung beitragen. Wenn also von ,Kultur als Fluss“ die Rede ist, so mag das ein
wesentlicher Aspekt dieser Problematik sein. Fir das Verstdndnis dieser komplexen Vorgénge
allerdings ist es m.E. genauso vonnéten, sowohl ganz reale materielle Zwange zu bertcksichtigen
wie auch die Tatsache der ,,Grenzen im Kopf“, der Unterscheidung zwischen ,,Selbst“ und

»Anderen*, dem Bedurfnis der Identifizierung mit dem einen aber nicht mit dem anderen. Die

% Ein einfiihlsames Beispiel der Konstruktion von Identitat durch Bestimmung 6ffentlicher Diskurse, durch
wirtschaftliche, politische und gesellschaftliche Macht unter Bezug auf Michel Foucault findet sich in Ong 1987 v.a.
1411f.
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kulturelle, ethnische Abgrenzung findet — oft unter politischem Vorzeichen — standig tberall
statt, was nicht zuletzt die aktuellen Diskussionen um ,,Leitkultur” und ,,Patriotismus* im eigenen
Land zeigen. Hier schafft eine gewisse Einstellung in die Welt objektive Realitét, z.B. im Sinne
von Institutionen.

Politische, wirtschaftliche, administrative sowie historische, soziokulturelle und subjektive
Momente spielen dabei komplex ineinander. Sowohl dieser Sachverhalt wie auch der Umgang
damit — die (sinnvolle) Interpretation dieser ,,Wahrheit* zu einem Weltbild, zu einer Art zu leben,
sind Aspekte von Kultur. Zu einem adéquaten Verstandnis der globalen kulturellen VVorgénge
gehdren demnach zum einen beide Kulturkonzepte — sowohl das ,alte”, welches Kultur als
homogenes geschlossenes System mit festen Grenzen begreift, als auch das ,,neue®, ,,das sowohl
den Verflechtungen als auch der Deterritorialisierung von Kultur Rechnung trégt® (Mader
2003:98). ,,Beide Kulturkonzepte sind erforderlich, um die komplexen Prozesse von
Verwurzelung und Bewegung, Verflechtung und Abgrenzung zu analysieren, die das
Miteinander verschiedener Personen, Gruppen und Ideen pragen® (ebd.). Daruiber sowie Uber den
ethnologischen Tellerrand ,,Kultur* hinaus — aber aus meiner Sicht fir das Verstandnis von
Kultur von unermesslicher Bedeutung — sind, wie gesagt, die konkreten gesellschaftlichen
Interessen und Kréfteverhaltnisse mit einzubeziehen, in deren Spannungsfeld sich ein bestimmtes
Weltbild als ,,Wissen“ behauptet, sich eine bestimmte Art zu leben entwickelt. Inwieweit
beispielsweise eine globalisierte Wirtschaftsform allein schon das Potential besitzt, z.B. durch
bestimmte Firmenhierarchien, das den Arbeitstag organisierende Zeitkonzept, das Verhaltnis zu
Ressourcen etc. alternative Lebensformen zu ,,unterlaufen” und zu ,,homogenisieren®, wage ich
hier nicht zu beurteilen. Am Schluss dieser Arbeit eine solche Frage aufzuwerfen, scheint mir
dennoch nicht unwichtig, zum einen um deutlich zu machen, wie schwierig eine ,,weitgehende
Absehung von wirtschaftlichen* (und nicht nur diesen) Faktoren bei Betrachtung von Kultur ist;
zum anderen um gerade im Bezug auf Schamanismus auf die Fraglichkeit einer globalen
neoliberalen ldeologie hinzuweisen, in deren Folge nicht nur Natur sondern auch soziale
Beziehungen zunehmend versachlicht, den Mechanismen des Marktes unterworfen sind, sowie
die grundsétzliche Verwertbarkeit und Kauflichkeit der Materie wie des Geistes. Dem entgegen
steht die - sicher auch aus diesen Grinden heute so attraktive - Figur des Schamanen, der in der
prekdren Harmonie der Beziehungen (diese als moralische Grundlage) klug handelt und
Ausgleich zu schaffen versucht. Doch bei aller Faszination: die Probleme unserer Zeit, aus denen
die utopistischen Stromungen des New Age erwachsen, sind hausgemacht und auch mit den

Mitteln unserer Zeit zu l16sen (vgl. Zinser 1991:25).
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