Die Arbeit bewegt sich bewuBt von den Wurzeln des eigenen vertrauten
Hexenbildes, zu den fremden und unvertrauten Hexenbildern afrikani-
scher Herkunft. Leser und Leserin werden so gleichsam am Prozef3 der
Annéherung an das Thema beteiligt. Sie sind eingeladen, sich auf die
oft beschwerliche Reise ins symbolische Kulturdickicht zu begeben, ins
europiische wie ins afrikanische. Einiges wird ihnen bekannt, vieles aber
fremd vorkommen. Sie werden “guten” und “bésen” Menschen begegnen,
aber auch feststellen, daB die entscheidende Frage ist, wer diese Eintei-
lung vornimmt und ob es gelingt, “gut” und “bose” im gesellschaftlichen
Diskurs auszubalancieren. Die Hexe steht am negativen Ende einer Wer-
teskala, die von der Verkérperung des Guten bis zur Verkehrung jeglicher
Moral reicht. Sie ist ein Vertreter der Schattenseite, der unkontrollierten
Wildnis. Aber im Gegensatz zu anderen Vertretern dieser Gegenwelt hilt
sie sich nicht “draufien” auf. Sie hat die Fronten gewechselt und insge-
heim auf der falschen, der vertrauten Seite der Welt Platz genommen.
Hier wird sie als Feind in den eigenen Reilien, als “Einsetzen der Nacht
in die Rechte des Tages” wahrgenommen. Die Hexen verkérpern, was ein
Mensch qua Kulturdefinition nicht ist. Sie werden mit Eigenschaften be-
legt, die einem Menschen nicht zur Verfiigung stehen, und leben aus, was
ein Mensch tunlichst unterlassen sollte. Sie sind, ontologisch gesprochen,
eine negative Seinskategorie; sie sind, moralisch gesprochen, die Perver-
sion der gesellschaftlichen Ethik und sie sind, symbolisch gesprochen, die
Verkorperung der verkehrten Welt.
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Zum Geleit

Niichtern und zugleich mit dem ,bésen Blick" betrachtet, erweist sich die mo-
derne Welt als Welt der Knappheit — obwohl uns Generationen von Prophe-
ten des Wohlstandes und der Technik das Gegenteil cinzureden versuchen. Die
kleinen Lebenswelten, der alltigliche Tratsch und Klatsch, die Gaben und Ge-
gengaben, die alten Feindschaften und vertraulichen Gesten befinden sich auf
dem Riickzug. Die alten Bilder, Rituale und Mythen werden, fragmentiert und
millionenfach vervielfiltigt, als Objekte der Unterhaltungsindustrie verbraucht.
Quantitartive Kriterien schieben sich in den Vordergrund. Noch nie hingen so
viele Menschen am Tropf derselben Nachrichtennetze und erhiclten sich mit
Hilfe derselben wenigen Nahrungsquellen am Leben, noch nie starben so viele
Menschen denselben Tod. Knappheit der Alltagskommunikation in der ,ersten
Welt“ steht dabei gegen die reale Verelendung des Restes. So besehen ist es kein
Wunder, wenn sich allenthalben Menschen mit einem elementaren, fundamenta-
listischen Geltungsanspruch gegen diese Entwicklungen sperren und die Vergan-
genheit wicder herbeireden wollen — gerade auch die Europicr und Amerikaner,
denen es dabei freilich in erster Linie um die Wiederherstellung alter Formen
des Lebensgenusses, der personlichen Auseinanderserzung, der Identicit und Ge-
meinschaftlichkeit zu gehen scheint. Die zusammengekauerten Fliichtlinge und
Unterdriickten anderer Gesellschaften haben das Bediirfnis nach Wiederherstel-
lung der alten ,Gemeinheic (1llich) vielleicht noch nicht in diesem Ausmal
kultivieren milssen. Gemeinsam ist beiden Existenzweisen, daf sie vom Ruch des
Bésen und von der Faszination des magischen Fluges als Gegenbild all dessen, was
richtig und ordentdich ist, nicht lassen wollen. In der Dritten Welt fallen dabei
satanisch Bilder der undurchsichtigen Prozesse von Markt und Macht auf, wie
sie zulerzt der amerikanische Anthropologe Michael Taussig fiir lateinamerikani-
sche Bauern und Minenarbeiter eindrucksvoll beschrieben hat. In Europa und in
den USA hingegen sind ganz unterschiedliche, aber doch irgendwie miteinander
verbundene Typen der Wiederaufnahme alter Bilder zu beobachten: Neben den
Anhiingern einer »naturgemifen® Lebensweise und Ernihrung solche, die sich
mit der technischen Welt auf den Autobahnen so auseinandersetzen, als lebten
wir in einer Zeit des Faustrechts und der fliegenden Hexen. Und schlieBlich sind
da auch diejenigen, welche sich mit Hilfe von Filmen, Biichern, Fantasy-Spiclen
oder Ritualismen aller Art zu Rittern, Giganten, Feen und Hexen trdumen. Aber
abgesehen davon, ob im heutigen Meer der Geltungsanspriiche solche Aussagen
noch von irgendjemand anders als von den Triiumern selbst wahrgenommen wer-
den, stelle sich die Frage, ob eine ,andere, »alte” Lebensqualitit jemals wieder
hergestellt werden kann, wenn sie doch schon einmal untergegangen ist. Michacl
Schénhuth unternimmt mit seinem Buch den Versuch, in diesem Durcheinander
der vergangenen, fremden und uns gegenwiirtigen Erfahrungen zu navigieren. Er



breitet vor uns die Landkarte des Bésen aus. Kontinuitdten des Hexenbildes durch
alle Zeiten und Kulturen hindurch werden dabei ebenso sichtbar wie abrupte
Briiche, MiRverstindnisse, Umdeutungen, Neuschépfungen. Nicht zufillig hat
Carlo Ginzburg vor kurzem seine monumentale Studie iiber die asiatischen Hin-
tergriinde des europiischen Hexenbildes und dessen vielfiltige Transformationen
versffentlicht. Im Mittelpunke der heutigen anthropologischen Diskussion iiber
Hexenvorstellungen steht die Auseinandersetzung mit dem ,Verkehreen® und
damit die gescllschaftliche Ordnung der Symbole, wie wir sie an uns selbst, an
anderen und manchmal auch an unkorperlichen Wesen der dritten Art errichten.
Die zugrundeliegenden Orientierungsprobleme und die Vielfale der Lésungen
sind, aus einer bestimmren Sicht betrachtet, immer wieder verbliiffend dhnlich
und einfach. Die Frage ist nur, ob die Ordnung gelingt, wie es bei den Akan
seitweise der Fall zu sein scheint, oder ob sie sich selbst vernichtet, wie die Kul-
tur der europiischen Hexenjiger. Das gilt nicht nur fiir das Bése, sondern auch
fiir das Gute. Von eben dieser Warte her betrachtet scheint es gleichgiiltig, ob
wir uns das Heil von der Treue zu einem Buch, einer Fiille von Ahnen oder
Fruchtbarkeitsgsttinnen, von Ufos, von Wohlstand oder vom Klassenkampf er-
hoffen — Hauptsache, es gelingt. Vielleicht bleibt letztlich nur das quantitative
Kriterium iibrig: Wie viele Menschen kénnen sich im Zeichen einer bestimmeen
Ordnung von Gut und Bése friedlich versammeln? Wie viele Opfer an ,He-
xen®, ,Siindenbécken®, »Feinden oder ,Untermenschen® wird diese Ordnung
fordern? Dabei wird in Schonhuths Buch deudich, da8 einer auf dem rituellen
Ausgleich zwischen Gut und Bése orientierten Vo rstellung (im Unterschichesdic-
kurs des »Volksglaubens®, in manchen afrikanischen Gesellschaften) schon lange
das Bild der vélligen physischen Reinigung und Vernichtung des Bésen (im
europiischen Oberschichtsdiskurs, im afrikanischen Kulturwandel) gegeniiber-
steht. Immer wieder kommen wir, bei aller Ungleichheit der materiellen Lebens-
bedingungen, zu diesem ritselhaften Punke der »Strukeurierung, die jede Kultur
aufs neue mit eigenen Kategorien vornimmt* (Schénhuth): Im Anfang war das
Wort. Diese komplexe Wirklichkeit so schildern zu kénnen und uns damit an die
Verantwortung gegeniiber den von uns selbst geschaffenen Kategorien zu erin-
nern, betrachte ich als Stiick wirklicher Anthropologie — eine Anthropologie, die
sich weder vom Reduktionismus der technischen Welt noch von Romantisierung
und Fundamentalismus bestimmen i eine Anthropologie, die uns auch in der
Moderne an die Freiheit erinnert, die in den Wortern liegt.

Thomas Hauschild, Skt. Walburga, 1991.
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Vorwort zur Buchausgabe

Das vorliegende Buch ist die nur unwesentich iiberarbeitete Fassung einer 1989
vorgelegten Dissertation mit dem Titel ,Hexerei — witchcraft — bayi: Zum Er-
scheinungsbild einer moralischen Kategorie — Eine Auslegearbeit zwischen eu-
ropiischen und afrikanischen Sinnwelten.” Dieser Titel erschien fiir die Verdffent-
lichung als zu umstindlich. Der jetzige Titel reflektiert den Umstand, daf8 die
Hexe in den meisten hexengliubigen Gesellschaften als die genaue Umkehr allen
normalen Verhaltens wahrgenommen wird.

Dabei bewegt sich die Arbeit bewuft von den Wurzeln des eigenen, anschei-
nend vertrauten Hexenbildes, zu den fremden, unvertrauten Hexenbildern afri-
kanischer Herkunf. Leser und Leserin werden so gleichsam am ProzeR der
Anniherung an das Thema beteiligt. Sie sind eingeladen, sich auf die oft be-
schwerliche Reise ins symbolische Kulturdickicht zu begeben, ins europiische
wie ins afrikanische. Einiges wird ihnen bekannt, vieles aber fremd vorkommen.
Sie werden »guten® und ,bssen“ Menschen begegnen, aber auch feststellen, dafl
die entscheidende Frage ist, wer dicse Einteilung vornimme und ob es gelingt,
,gut* und ,bdse” im gesellschaftlichen Diskurs auszubalancieren.

Tenor der Arbeit ist, da® man dem Sinn des Hexenmusters kulturiibergreifend auf
der Ebene der gesellschaftlichen Moralbegriffe am nichsten kommt. Hexerei, so
wird behaupter, steht fiir einen Lebensentwurf in dem sich moralisches Unrecht
ausdriicke. Die Hexe steht am negativen Ende einer Werteskala, dic von der
Verkérperung des Guten bis zur Verkehrung jeglicher Moral reicht. Sie ist eine
Figur der Schattenseite, der unkontrollierten Wildnis. Aber im Gegensatz zu
anderen Vertretern dieser Gegenwelt hilt sie sich nicht ,drauen auf. Sie hat die
Fronten gewechselt und insgeheim auf der falschen, der vertrauten Seite der Welt
Platz genommen. Hier wird sie als Feind in den eigenen Reihen, als ,Einsetzen
der Nacht in die Rechte des Tages“ wahrgenommen.

Die Hexenverkorpern, was ein Mensch qua Kulturdefinition nichtist. Sie werden
mit Eigenschaften belegt, die einem Menschen nicht zur Verfiigung stehen, und
leben aus, was ein Mensch tunlichst unterlassen sollte. Sie sind, ontologisch
gesprochen, eine negative Seinskategorie; sie sind, moralisch gesprochen, dic
Perversion der gesellschaftlichen Ethik und sie sind, symbolisch gesprochen, die
Verkdrperung der verkehrten Welt.

Freiburg, im Juli 1991
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I. EINLEITUNG

1. Zur Einstimmung; ,Hexerei ist Alltag"!

Montag 22.2.1988 (ein groBes Dorf in der Nordregion von Ghana, auf der
Missionsstation): Jacouba, der Koch, reifdt mich aus meiner désigen, blciernen
Mittagsruhe. Seit ich ihn mit dem Moped von Father Percy fotografiert habe, ist
er sehr aufgeschlossen und mitteilsam. Auch ist das Essen, das er kocht, wenn die
Frauen im Dorf mal keine Zeit haben, besser geworden. In einem Kauderwelsch
aus Pidgin-Englisch, Mampruli und Twi redet er auf mich ein. ,Sooba“ ... ,bayi-
fo“... Worte fallen, die mich trotz meiner geringen Kenntnisse der Ortssprache
elektrisieren. Er spricht von Hexen im Dorf.

Kinnte es sein, daff im Dorf ein Hexenfall akut wird? Vor gut einer Wache habe ich
mit dem aus dieser Gegend stammenden Pater im Hof eines Compounds gesessen.
Dabei hirte ich, daff eine junge Frau aus dem Dorf— die seit der Geburt ihres Kindes
todbrank war und der auch im fiinfeig Kilometer entfernten Krankenhaus nicht
geholfen werden konnte — nun im Sterben liege. Father Percy hat mir bei meinem
ersten Besuch vor ein paar Wochen von diesem ungewihnlichen Krankheitsfall, der
Dorfgespriich war, erziblt. Bevor er heute morgen in Richtung T. davonfubr, teilte er
mir mit, daff diese junge Frau vorgestern gestorben sei. Gibt es eine Verbindung?

Ich mache mich auf den Weg hinunter zur Dorfmitte. Ich komme zum Markt-
placz. Der regionale Markrrag ist heute in cinem anderen Ort, so da die
Markestinde verlassen sind. Ich setze mich neben einen der zwei Dorfpolizisten
unter den grofen, schattenspendenden Mangobaum und warte. Vorne, an der
groRen DurchgangsstraRe, hilc sein Kollege die sporadisch vorbeikommenden
Fahrzeuge an. Er demonstriert damit seine Prisenz und schafft gleichzeitig die
Voraussetzung fiir den regen Straffenhandel, den Frauen und Kinder betreiben,
die nicht in den organisierten Markthandel integriert sind. Plotzlich werde ich
aufgeschrecke. Vom Marke her dringt heftiges Stimmengewirr an mein Ohr. Ich
schaue mich um —ein Pulk von Menschen bewegt sich auf mich zu. Ich vernechme
keifende und zankende Stimmen, »Wo, Woo“-Rufe; ich sehe Arme, die in der
Luft herum fuchteln, Kinder, mit langen diinnen Ruten in der Hand, die von
Erwachsenen weggeschubst werden, dann — fiir einen kurzen Augenblick — den
Grund dieses Auflaufs: cine alte, unscheinbare Frau mit dngstlichem Gesichts-
ausdruck, die sich der verbalen und angedeuteten kdrperlichen Attacken kaum
zu erwehren sucht. Ich glaube auch John, cinen guten Bekannten, inmitten des
Pulks zu erkennen,



Er stammt aus dem Dorf. war auf der Secondary School und spricht leidlich Englisch.
Weil er sich schon lange auch einmal vom wissenschaftlichen” Standpunkt aus mit
dem Thema Hexerei befassen michte, komme ich ihm mit meiner Kenntnis der
eurapiischen Hexen gerade recht. So haben John und ich schon — fiir beide Seiten —
interessante Gespriche hinter uns.

Ich will ihm zurufen, lasse es dann aber doch bleiben, weil ich mir unsicher
geworden bin, ob dieses Gesicht, das einen Moment lang so haBerfiillc aus der
Menge blitzte, wirklich ihm gehért. Die Leute ziehen an mir vorbei zum Poli-
zeiposten. Meine Anwesenheit wird iibersehen. Lingst hat sich der Polizist vom
Baum wegbequemt und bis zum Eingang des Gebiudes durchgeschlagen. Das
Zanken und Rufen ebbt ab. Die Leute gehen allméhlich auseinander. Auf dem
Weg zu mir diskutieren noch einige Ménner mit dem Polizisten das Geschehen,
unter ihnen John. Ich wage nicht, ihn anzusprechen, wenn er es nicht von sich
aus tut: Er biegt wortlos ab in Richtung seines Compounds.

Wihrenddessen liuft auf der Durchgangsstrafle alles wie gewdhnlich: ,business
as usual®. Nur wer schon vorher dagewesen ist, bemerkt den Unterschied, ver-
nimme die verinderte Stimmungslage: Die Gespriche sind etwas lauter gewor-
den, die Tonlagen eine Spur haher, das Warten auf das nichste Auto ein wenig
zu geschiftig. Obwohl niemand wihrend der vorherigen Szene von der Strale
heriibergekommen ist, scheint ein Funke der geladenen Atmosphire hiniiberge-
sprungen zu sein. Der Polizist hat sich mittlerweile wieder an scinen gewohnten
Platz gesetzt, wihrend sein Kollege die gelegentlich herannahenden Fahrzeuge
dem iiblichen Ricual unterzicht. Ja, im Gefingnis sei cine Hexe in Schutzbe-
wahrung, teilt er mir mit. Man wird warten, bis der Abendbus nach G. vorbei-
kommt. Der Vertreter aus dem Dorf des traditionellen Gebietsherrschers (,.earth-
priestchief") — lerzterem wird die Macht zugesprochen, Hexen zu etkennen und
ihre ,Klauen zu schneiden®, d.h. sie ihrer sinistren Kriften zu berauben — ist
schon da und bereit die Frau mitzunehmen.

Ich denke an meine diversen Interviews: z.B. den jungen Lebrer, der, obwohl er nie
an die Existenz der Hexen geglaubt hatte, welchen begegnet war. Als er eines Nachis
auf dem Heimweg mit seinem Moped an einer halb zerfallenen Briicke angekommen
war, sah er sie auf dem Briickengelander sitzen. Sie stromten ein weiflliches grelles
Licht aus und hatten Fliigel. Al sie ibn bemerkten, libmsen sie ihn, so daff er hinter
der Briicke in ein Schlagloch fubr und die Bischung hinunterstiirzte. Auch die Ge-
spriiche mit John kommen mir in Erinnerung: daf¢ die Hexen den spiritual body",
den Geistkirper eines Menschen nachts im Schlaf angreifen, ibn rauben und ihn
verwandeln in was sie wollen: z.B. in Gemiise oder ein Hiibnchen, die sie dann an

eine andere Hexe verkaufen, oft iiber weite Entfernungen hinweg bis nach Techiman
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im Aschantigebict des Siidens. Auch saugen die Hexen des Nachrs ihren Opfern das
Blut aus und lassen einen blutleeren Menschen zuriick, der schliefllich stirbt. Oft
bewahren sie die Lebenskraft ibrer Opfer — verwandelt in Falter, Heuschrecken oder
Eidechsen — in einem Topf oder Kiifig an der dunkelsten Stelle ihrer Hiiste auf, um sie
zu gegebener Zeit zu verspeisen. Auch das Gesprich mit dem Neffen aus dem Haus
des Chiefs von G. kommt mir in den Sinn. Er sagte, er erkenne eine Hexe auf dem
Marks prinzipiell daran, daf sie nicht Gemiise, sondern Menschenfleisch verkaufe,
und vor allem daran, daf€sie verkehriherum, auf dem Kopf dasitze. In so einem Falle
sage er zu ihr: ,Setz dich gefilligst richtig herum hin®. Meinen vorschnellen Einwurf:
Du tust nicht mebr?* konterte er mit den Worten: Nein, nicht mehr — solange sie
nichts tut, besteht doch kein Grund zum Eingreifen!”

Ich erinnere mich an meinen ersten Besuch im Dorf der ausgestofienen Frauen, 40 km
von hier. Ich denke an deren nicht beneidenswertes Schicksal und die Gelassenheit,
mit der sie dieses Los ertragen; auch daran, daff pro Monat zwei bis drei neue Frauen
ankommen an diesem Ort. Verstofien von ihren Familien und bei Nichigestindigkeit
mittels des Hiibnerordals iiberfiibrt, werden sie vom ‘earth-priest chief" mit einem spe-
ziellen Trank ibrer Krifie beraubs. Sie bekommen — so will es die vom GrofSvater des
jetzigen Chiefs iibernommene Pflicht— einen Platz auf dem von ihm verwalteten Bo-
den nabe seinem kiniglichen Compound zugewiesen. Dort fristen sie, zusammen mit
den schon seit Jabren oder Jahrzehnten ansissigen Leidensgenossinnen, in beengtesten
Verbiltissen ihr Dasein.

Ich fahre aus meinen Gedanken hoch durch den Lirm des Regionalbusses, der
sich holpernd und ichzend nihert. Die Menge der Strafenhindler komme jeczt
heriiber. Ich blinzle mit einem Auge hiniiber zur Polizeistation, und tatsichlich,
nach einigen Minuten wird die Frau herausgebracht und in den Bus verfrach-
tet. Sie sitzt — begleitet vom Vertreter des earth-priest chiefs — am Fenster, ihr
Gesicht verhiille mit einem Tuch, das ihr gelegentlich von Reisenden im Bus
vom Kopf gezerrt wird. Die Stimmung in der Menschenmenge, die sich inzwi-
schen um den Bus angesammelt hat, droht ins Hysterische iiberzukippen. Kinder
springen am Fenster hoch und spucken hinein, rechts und links von mir streiten
Hindlerinnen — ich verstehe nicht, iiber was. Einige stehen — genauso wie ich —
teilnahmslos oder iiberfordert im Hintergrund, andere kichern oder witzeln tiber
die Situation. Ich werde mehrmals aufgefordert, die Frau doch aus der Nihe zu
betrachten. Angewidert lehne ich diese Aktion zur direkten Teilnahme am fiir
mich unbegreiflichen Geschehen ab. Endlich, gegen halb sechs Uhr, eine knappe
Stunde nach seiner Ankunft, setzt sich der Bus unter dem Johlen der Menge und
mit letzten Stockhieben der Kinder gegen die Buswand in Bewegung.



Innerhalb von zehn Minuten ist der Platz leer. Ich suche nach Griippchen, die das
Thema besprechen, um wenigstens noch ein paar Hintcrgrundinformat':?nen zu
bekommen — ergebnislos. Ich schaue nach den diversen bekannten Gesichtern,
die ich wihrend dieses Auflaufes gesichtet habe — nichts. Jeder hat sich auf den
Weg gemacht, geht seinen Geschiften nach, die vor Einbruch der Dunkelheit in
einem Dorf, das keinen Strom hat, noch erledigt sein wollen. Alle tun sie so, als
wire nichts, aber auch gar nichts AuBerordentliches passiert.

Ich denke an einen Satz, den mir John gesagt haste: Hexerei ist Alltag". Hexerei ist
eine der vielen Unwigbarkeiten im Leben eines Menschen. Sie ist ein existentielles
Problem, aber das sind andere Probleme, mit denen man umgehen mufS, auch.

Nachirag:

Zwei Wochen spiter habe ich die Frau wiedergesehen: im Dorf der ausgestoflenen
Frauen, wo si¢ heute wohnt. Sie hat gestanden, 56 Menschen im Dorfumgebrache
2u haben, darunter die junge Frau, die auf dem Sterbebett Thren Namen und den
sweier anderer dlterer Marktfrauen ausgerufen hatte — ein hiufiges Muster: die
Opfer kennen zwar die Namen ihrer Peiniger, ihr Mund kann aber von den Hext?n
bis kurz vor dem Tod verschlossen werden. In ihrem Compound wurde ein
Topf gefunden, der unzihlige Heuschrecken, Eidechsen und andere I(le'intie.re
enthielt — manche davon noch lebend. Letztere wurden vom earth-priest chief
in einem Ritual in den Busch entlassen und damit ihren Besitzern, Menschen,
denen ohne Wissen ihre Lebenskraft gestohlen worden war, zuriickgegeben.

'Y

2. Die geeignete Methode

2.1. Das rationalistische und das ,,romantische” Paradigma

Witchcraft is an imaginary offence because its impos-
sible. A witch cannot do what be is supposed to do and
has in fact no real existence”.

(Edward E. Evans Pritchard, 1935 :417f).

Dem iiblichen Wissenschaftsverstindnis zufolge handelt es sich in der Wissen-
schaft um das Sammeln beobachtbarer Tatsachen, von deren Richrigkeit sich
jedermann iiberzeugen kann. Die Mehrzahl der Wissenschaftler betrachter die
Hexerei deshalb auch als imaginiren, nur in der wahnhaften Vorstellung al-
ler Beteiligten existierenden Angriff auf die Unversehrtheit des Opfers. Evans-
Pricchard, der “Vater' der sozialanthropologischen Hexereiforschung wire zum
Beispiel diesem »rationalistischen® Paradigma zuzurechnen, wie seinem eingangs
erwihnten Zitat unschwer zu entnehmen ist. Sein programmatischer Satz: ,,For
a social anthropologist religion is, what religion does”, diente einer Generation
von Sozialanthropologen als Leitspruch. Diese saziologische Sichtweise geht den
gesellschaftlichen Auswirkungen der Hexerei nach. Sie fragt, wo, wann und in
welchem AusmaR Hexereiverdichtigungen und -anklagen in ciner Gesellschaft
auftreten, welchen Verlauf sie nehmen und zu welchen Ergebnissen sie fiihren.
Die Interpretation dreht sich um die Frage, welche Rolle Hexereianklagen in ci-
ner Gesellschaft haben, wer sie gegen wen mit welchen Interessen einsetzt. Ein
rationales Paradigma vertreten auch diejenigen unter den Historikern, die aus-
schlieflich den von der Elite benutzten, wahnhaften Hexenbegriff der frithen
Neuzeit mit seinen fiinf Elementen: Teufelspakt, Teufelsbuhlschaft, Moglichkeir
zum Flug, Hexensabbat und Schadenzauber ihrer Hexendefinition zugrunde-
legen. Dementsprechend definieren sie Hexenprozesse als »Strafverfahren ohne
Straftat”. Zu dieser Gruppe zihlen neben den ilteren Vertretern der deutschen
Hexenforschung (z.B. Soldan/Heppe Ende des 19., aber auch schon Thomasius
im 18. Jahrhundert) auch Wissenschaftler wie Schormann (1981, vgl. Behringer
1987:15).

Der wissenschaftstheoretische Hintergrund bestimmt dabei nicht unwesentlich
das Ziel der Untersuchung: Argumentiert der Forscher streng funktionalistisch, so
wird er zu kliren suchen, ob die Wirkungen innerhalb der Gesellschaftsstrukur
einen stabilisierenden Charakter haben, oder ob sie auflésend wirken, »dysfunk-




tional® sind.! Der Vertreter eines Kulcurmaterialismus sieht das Problem als Teil
eines groBeren gesellschafilichen Klassenkonfliktes, in' dem unterschiedliche Par-
teien um politischen und skonomischen Einflug kimpfen.? Sozialpsychologisch
orientierte Wissenschaftler betrachten das Wechselspiel zwischen den psychischen
Motivationen der Akteure und den Normen des Sozialwesens. Dabei kommen
nicht nur der Kliger und das Opfer sondern auch die Hexe selbst ins Blickfeld.
Wo sich die Hexe — und das ist im afrikanischen Kontext nicht selten — selbst
bezichtigt, sich mit ihrer auferlegten Rolle identifiziert, wird auch sie zum Ak-
teur: Sie driickt Impulse, die sozial mibilligt werden, offen aus, macht sich
zum Subjekt und hebesich dadurch iiber die Umstinde hinaus, die sie geschaffen
haben 3

An diese Uberlegung schlieft cine Richtung an, die fiir das »romantische”
Paradigma? steht: Forscher wie Michelet, Frazer, Murray und Gardner — letztere
kénnen als Initiatoren der Bewegung der »neuen Hexen® unserer Zeit betrachtet
werden — sahen in ,spitmittelalterlichen Hexen vereinfacht gesagt eine tatsich-
lich existente sozialrevolutionire Bewegung, die sich gegen Feudal- und Kirchen-
herrschaft auflehnte und dazu vorchristliche Briuche und Kulthandlungen wie-
derbelebte. Diese Haltung wurde durch die moderne Hexenforschung stichhaltig
widerlegt’ und hat unter Wissenschaftlern inzwischen kaum mehr Anhinger.
Aber auch heute gibt es noch Fachleute, die der Hexerei entweder tatsichliche
Wirksamkeit zuschreiben, oder sie, wie z.B. der Volkskundler Peuckert, zumin-
dest als »Ausdruck eines ‘mystisch-zaubrischen Denkens’ verstehen, welches an
den Kategorien der Rationalitit und Aufklirung nicht zu messen und in seiner
Eigenart zu respektieren sei (Hauschild 198 1:540).°

Romantisch kénnte auch die Sichrweise einer ganz anderen Kategorie von Men-
schen genannt werden, fiir die die Hexerei nur zu real ist: die Betroffenen. Bei

150 2.B. in den Arbeiten der englischen Sozialanthropologen der finfziger Jahre (vgl. Wilson
1951, Marwick 1952, Turner 1957, Middleton 1955/1967 fiir die positiv funktionale Richtung;
Richards 1935, Mayer 1954/1986, Ward 1956, Douglas 1963 fiir die These der ,anomischen”
Wirkungen der Hexerei durch Kulturwandel; vgl. auch Teil 111 dieser Arbeit.

250 2.B. Harris 1974.

3ng. z.B. allg. Jahoda 1966, Kennedy 1967, Nash 1973, Brain 1970 (Bangwall(amerun). Rush
1974:95(F (Siiditalicn). Speziell fiir den Bereich der bekenntnisorientierien, sog. sintrospective
witchcraft, Wyllie 1973 (Effutu/Ghana).

4Vgl. fir diese Unterscheidung Kephart 1976/1986.

Svgl. Rir andere z.B. Schormann 1981:100fF,

6Bt:isp'u:ll'la\i:l: in der deutschen Hexenforschung wurde hier der Streit zwischen dem HRationali-
sten” Kruse und dem Romantiker" Peuckert um das gerichtliche Verbor des Vertriebes des ..6.
und 7. Buches Mose®, Sammlungen von magisch—mcdizinischen Rezepten, Ritualtexten zur Be-
schwérung von Dimonen etc. aus verschiedensten Quellen (vgl. dazu den Artikel von Hauschild
1981).
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ihnen diirfie das Phinomen alles andere als romantische Vorstellungen auslésen.
Zu ihnen gehéren, neben einer Vielzahl von Menschen in Schwarzafrika, im-
mer noch Teile der lindlichen Bevélkerung in unseren Breitengraden.” Aber
auch die Vertreter des ,Okkultismus* — die klassischen und die modebeweg-
ten des ,New Age“ — sind von der grundsirzlichen Realitic solcher schidlichen
Wirkmichee iiberzeugt. Die Parapsychologie schlieBlich stellt das Phinomen
durch die Verwendung von Wahrscheinlichkeitsberechnungen auf eine wissen-
schafiliche Grundlage. Wenn sich dabei auch das meiste als natiirlich erkldrbar
herausstellt, so anerkennt sie doch grundsirzlich das Vorhandensein paranorma-
ler, d.h. physikalisch nicht erklirbarer, Wirldichkeit.

2.2. ,Romantische“ Ethnographen?

, In der Hexerei ist das Wort Krieg. Wer immer iiber sie
sprichs, ist ein Kriegflibrender, der Ethnograph so gut wie
jeder andere.“ (Jeanne Favret-Saada, 1979:15)

Der feldforschende Wissenschaftler befindet sich in einer unbequemen Zwick-
miihle: Will er hinter die Kulissen der Hexenbiihne schauen, muf er das He-
xereiidiom ernst nehmen, sich bis zu einem gewissen Grad auf seine Spielregeln
einlassen. Sonst kénnte es sein, daR er vom Wesen des Hexen‘wesens’ gar nichts
versteht und noch schlimmer, von jeder relevanten Information abgeschnitten
wird. Diese Erfahrungen machte Favret-Saada bei ihren Untersuchungen zu zeit-
gendssischen Hexereivorstellungen in Westfrankreich. Erst als sie nach langem
Zsgern bereit war, sich auf die Denk- und Deutungsstrukturen der Betroffenen
einzulassen, zum Mitakteur zu werden, bekam sie den erhofften Zugang zu ihren
‘Informanter’. Der Schliissel, das »Sesam &ffne Dich!“, zu dieser Welt ist die
Bereitschaft, die Wirkmacht des gesprochenen Wortes ernst zu nehmen. ,Die
Handlung in der Hexerei ist das Wort... “ sagt Favrer-Saada, »...ein Wort das
Mache ist, nicht Wissen oder Information* (1979:18). Es gibt keine ncutrale
Position des Wortes. Dies hat auch Auswirkungen fiir den Ethnographen:

» Es gibt keinen Platz fiir einen nicht engagierten Beobachter /.. ./ Wer immer fiber

Hexerei 8 spricht, tut dies niemals, um etwas zu erfahren, sondern um Macht zu haben.
Ebenso, wer fragt. Wer sich informieren will, ist entweder ein Naiver oder ein Heuchler”
(Favret-Saada 1979:18f).

"vgl. 2.B. Favret-Saada 1977 (Westfrankreich) scbalﬁ 1987 (Frank i

. z.B. 4 en) od || b

Blick Hauschild 1979 (Siiditalien). e

sorig.: Lsorcellerie“, was im Deutschen sowohl mit wZauberei” (so in der chmctmng von Favret-
Saada 1979) als auch mit ,Hexerei* iibersetzt werden kann.




Die Frage nach der cigenen Rolle stellt sich jedem in der einen oder anderen
Weise, wenn er diesem Phinomen von Angesicht zu Angesicht im Alltag anderer
Menschen zu begegnen wiinscht, und die mitgebrachte rationale Distanz ist
allein noch kein Garant fiir eine nicht-teilnehmende Beobachtung im Felde.
Selbst der erklirte ,Rationalist” Evans-Pritchard hatte in seiner Forschung bei den
Azande im Sudan festgestellt: ,Die Evidenz dieser Form der Welcerklirung und
Schuldzuweisung iiberrollc die aufgeklirte Wahrnehmung und es wird deutlich,
daB man seinen Alltag genauso gut mit dem Hexereiorakel der Azande planen
kann wie mit einem Terminkalender® (1973, zit. nach Hauschild 1987:85).

2.3. Uber das Verstehen und Auslegen von fremden Wirklichkeiten

Die Leistung des Ethnographen besteht darin, die Wirk-
lichkeit fremder Kulturen zu verstehen und sie der Wissen-
schaft gegeniiber auszulegen” (Justin Stagl 1980:4).

In dieser programmatischen Aussage stecken zwei wesentliche Aufgaben, denen
sich auch diese Arbeit verpflichtet fiihlt: ,Versiehen® und »Auslegen”. Die wis-
censchaftliche Methode, die sich dahinter verbirgt, ist die wHermeneutik®, die
Kunst des »Ubersetzens®, und ist der Geschichtsforschung und der Bibelexegese
entlehne. Dort geht es um das zcitgemiRe bzw. sinngemifl richtige Auslegen von
schriftlichen historischen Quellen. Die Hermeneutik nimmt dabei eine Erfah-
rung aus dem Allrag in die wissenschafiliche Theorie hinein: Der Mensch betreibt
Kommunikation nie vo rausserzungslos, d.h. er hat immer schon eine Vorstellung,
ein Vorverstindnis von dem Menschen, mit dem er sich auseinanderserzt. Ohne
dies wire Kommunikation prakdisch auch unmdglich. »Um sich zu verstehen,
muf man sich in einem anderen Sinn schon verstanden haben*, sagte Wilhelm
von Humboldt einmal.

Das Besondere an der hermeneutischen Er6rterung besteht darin, daf sie diesen
Vorgang an den Anfang auch jeder gcistcswissenschaft!ichen Beschiftigung stellt.
Im Gegensatz zu analytischen Ansiitzen, die den ,Sinn“ sozialen HandFlns von
vornherein festlegen, erschlieBtsich dem Hermeneutiker der ,gemeinte Sinn“ von
Zeugnissen aus einer anderen Zeit erst allmihlich im srﬁndigcn.Wechsellspiel Zwi-
schen seinem Vorverstindnis und dem Belehrowerden durch die verschiedensten
Quellen. In immer neuen Kreisbewegungen, von immer neuen Blickwink:eln aus
nihert er sich seinem ,,Gegenstand“ und kommet dabeizu einem besseren, tieferen
Verstindnis. Im Idealfall liest er nach mehreren solcher Schritte die urspriingliche

Quelle »mit anderen Augen®.

Auch der Ethnologe hat es mit fremden Wirklichkeiten zu tun, im Gegensatz zum
Historiker aber weniger mit Wirkdichkeiten aus einer fernen Zeit als vielmehr
mit riumlich-kultureller Entferntheit. Was bei der Bearbeitung von schriftlichen
Zeugnissen in der Auswertung unterschiedlichster Arten von Quellen geschieht,
vollzicht sich in der ethnologischen Feldforschung in der Wechselwirkung Zwi-
schen Beobachtung und Teilnahme am Geschehen sowie in der Moglichkeit der
Riickfrage dort, wo sich wihrend der einfachen Befragung Mifverstindnisse er-
geben haben. Mein Feldaufenthalt sollte nicht ausdriicklich der Uberpriifung
fertiger Hypothesen dienen. Dazu waren diese auch noch viel zu ungenau und
allgemein. Er war vielmehr als letzeer der hermencutischen Zirkel gedacht —
allerdings auch als wichtigster vor der cigentlichen Analyse. An der vorgefunde-
nen Alltagswirklichkeit sollten sich die Literatur und das angelesene Vorwissen
messen. DaR die Wirklichkeit dabei oft weit hinter den Erwartungen zuriick-
blieb, diese an anderer Stelle aber auch unliebsam iiberrollte, gehdre wohl zur
Eigentiimlichkeit ethnologischer ‘Feldbegegnung’.

2.4. Warum zuerst Europa?: Das doppelte Ubersetzungsproblem

Der Versuch der Auslegung fremder Lebenswirklichkeiten birgt ein doppeltes
Problem. Zum einen das Ubersetzen der eigenen Bilder in die fremde Kultur —
diese Situation stellt sich fiir den Feldforscher; zum anderen das Zuriickiiberset-
zen der vertraut gewordenen Fremdenbilder in den Kontext der eigenen Kultur.
Bei Gesprichen fiel es mir immer wieder schwer, die Eigenstindigkeit des afri-
kanischen Hexereiphinomens gegen die bei uns vorhandenen Hexenbilder zu
behaupten. Ein ums andere mal sah ich mich in Diskussionen iiber die neue-
sten Theorien zur europiischen Hexenverfolgung verstricke, oder fand mich im
Bannkreis der neuen Hexen wieder, die nur weise den Kopf schiittelten iber einen
dieser minnlich-chauvinistischen Versuche, sich ihr ,Feld” wieder anzueignen.
Der Begriff ist offensichtlich so stark assoziativ belegt, daR es schwierig ist, ihn
in den Mund zu nehmen, ohne vom Gegeniiber eingefangen zu werden.

Hexerei® ist vertraut und aktuell, durch die mit ihr verbundenen Belange
der Frauenbewegung und wiederbelebter Fruchtbarkeitskulte; sie ist historisch

prisent, durch die Flut von seridsen wie weniger serigsen Verdffentlichungen

zum Thema Hexenverfolgung; und sie ist exotisch vorhanden, in den Berichten
iiber sogenannte Voodoo- und Hexenkulte in Lindern der ,Dritcen Welt®. So
beschloR ich, zuerst einmal die Quellen unseres eigenen Vorurteils aufzuarbeiten
und auf seine vielfiltigen Wurzeln hin zu untersuchen: das europiische Hexen-
bild. Dag dieses Vorgehen auch in Afrika noch von Nutzen sein wiirde, konnte ich



damals noch niche wissen. In der Arbeit sollte nicht der belastete geschlechteran-
tagonistische Aspekt oder andere allzu vertraute Erklirungsmuster unfreiwillig in
den Mittelpunke der Erérterung riicken. Ich suchte nach einem ‘“kulturiibergrei-
fend giiltigen, analytisch tiefer angesiedelten Untersuchungsfokus. Ich fand ihn
auf der Ebene der Moralbegriffe. Hexerei wird in dieser Arbeit deshalb in erster
Linie als Kategorie untersucht, in der sich moralisches Unrecht artikuliert.

2.5. Warum Ghana?

Die Wahl fiel aus verschiedenen Griinden auf die Akan in Ghana, die mit Ab-
stand grofre, das Hexenbild in diesem Land prigende Gruppe. Da die Arbeit
sich nicht auf cine erschopfende eigene Feldforschung stiiczen konnte und des-
halb wesentlich an Literaturstudien gekniipft war, suchre ich eine Kultur, die
zum einen allgemein gut erforscht war und zum anderen zumindest von ver-
schiedenen Wissenschaftlern zu verschiedenen Zeitpunkten im Hinblick auf He-
serei untersucht worden ist. Die Akan ‘erfiillten’ diese Anspriiche. Uber kaum
cine afrikanische Ethnie ist so viel geschrieben worden, und mit den Arbeiten
von Rattray (1927), Field (1937, 1960), Debrunner (1959), Parin/Morgenthaler
(1971), Bleek (1975, 1976b) und Bannermann-Richter (1982) standen mir eine
Reihe von Autoren zur Verfiigung, die monographisch oder zumindest schwer-
punkemiRig das Thema vor Ort aus den unterschiedlichsten Blickwinkeln be-
leuchtet hatten: klassisch ethnographisch, ethnologisch und ethnopsychiatrisch,
religionssoziologisch, ethnopsychoanalytisch, cth nosoziologisch, und schlie@lich
aus der Innenansicht eines gebiirtigen Ghanaers (in der Reihenfolge der Autoren).

Durch das Ubereinanderlegen der unterschiedlichen, zu verschiedenen Zeitpunk-
ten aufgenommenen Forschungsfolien wollte ich einen groBtmoglichen Aussa-
gewert der im Literaturstudium empfangenen Information erreichen. Bei De-
brunner hatte ich zudem in Basel mehrere Semester studiert, und iiber die Bas-
ler Mission und ihre Kontakte zu Partnerorganisationen in Ghana waren erste
personliche Ankniipfungspunkte an das ‘Forschungsfeld” vorhanden.

2.6. Der Feldaufenthalt

Von Januar bis April 1988 hielt ich mich in Ghana auf. Meine konkreten Ziele
waren folgende: Archivstudien in den Bibliotheken der Universitit von Legon;
Hospitanz bei Organisationen und Einrichtungen, die mit dem Problem der
Hexerei in irgendeiner Form befaft waren; Gespriche mit Wissenschaftlern,
Vertiefung der rudimentiren Kenntnisse in der Verkehrssprache , Twi*, die ich
mir zuhause angeeignet hatte; Besuch eines ,Hexen“dorfes im Norden Ghanas,
in dem, meinen Informationen zufolge auch Akanfrauen exiliert sein sollten;
Abstecken der Moglichkeiten fiir eine strukeurierte Feldforschung im Umfeld
des ,Hexen“dorfes.
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Verschiedene dieser Absichten wurden durch widrige Umstinde erschwert, tor-
pediert oder vollstindig unterlaufen. Andererseits bekam ich Einblicke in das
Phinomen der Hexerei, die vorher weder abzusehen noch zu planen waren. Im
Gegensatz zu meinen Informationen lebten keine Akanfrauen im Dorf. Da die
im Verlauf des Aufenthaltes aufgeworfenen Fragen cine cigene Langzeitfeldfor-
schung verlangen wiirden, die die kulturellen, sozialen und historischen Beson-
derheiten der Nordregion beriicksichtigt, gehen mcine dort gesammelten Erfah-
rungen nur peripher—und dann als solche gekennzeichnet — in die Arbeit ein. Sie
sind gleichwohl bedeutend fiir die Gewichtung und Bewertung der im Verlauf
der Untersuchung vorgestellten Feldforschungen und Theorien. Dic wichtigsten
“Erkenntnisse’, die ich aus diesem Aufenthalt mitbrachte, machte ich auffihren:

o Hexerei in Ghana ist kein ausschlieRlich historisches Phinomen; sie war
fiir die meisten meiner Gesprichspartner erlebte Wirklichkeit. Die Uber-
zeugung ihrer Wirkkraft ist weder auf bestimmte lindliche Regionen noch
auf bestimmte Klassen, Schichten oder Berufsgruppen beschrinkt.

o Der Umgang mit der Hexerei in Ghana scheintim stirker industrialisierten
Siiden in den letzten Jahren, oberflichlich betrachtet, ,zahmer" geworden
2u sein. Es haben sich viele Einrichtungen etabliert, die sie aufzufangen
und zu behandeln suchen und somit den Beschuldigten prinzipiell eine
Riickkehr in ihren Sozialverband erméglichen. Im Norden ist das Hexen-
problem — je nach Region unterschiedlich — akur. Es verging kein Monat
im Einzugsbereich des ,Hexen"dorfes (rd. 60km), in dem nicht cine Frau
beschuldigt, der Hexerei angeklagt, aus dem Dorfverband ausgestoffen und
in das ,Dorf der ausgestofenen Frauen® verbannt wurde. Ich selbst war
Augen- und Ohrenzeuge einer solchen Aktion. Ich habe sie in der »Ein-
stimmung” beschrieben.

o Hexerei ist nichts AuBergewdhnliches, kein sensationelles tabubeladenes
und unter dem Deckmantel der Verschwiegenheit behandeltes Phinomen.
Sie ist Alltagswirklichkeit. Im Rahmen ihrer abnormen Charakeeristik ist
sie sogar ,normal“ und wird, wo sie durch die nationale Rechtsprechung
nicht behindert wird, 6ffentlich diskutiert, verhandelt und sanktioniert.

o Auch der wiBbegicrige obruni (Weife) wird nicht unbedingtvon der Infor-
mation ausgeschlossen. Wenn er erkennen lf, daR er nicht zu beschrinkt
ist, bestimmte Zusammenhinge auf einer dem westlichen Denken frem-
den Ebene zu verstehen, und wenn er begreiflich machen kann, warum er
iiber dieses Gebiet mehr erfahren machte, so wird er auch informiert. Ein
Umstand erwies sich fiir mich unfreiwilligerweise als hilfreich. Es sprach
sich schnell herum, daR der im Dorf anwesende junge »Wiflbegierige® aus
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Deutschland nicht nur ecwas nehmen wollte, sondern auch etwas zu geben
hatte: Wissen tiber die europiischen Hexen. Diese aus der Not heraus ge-
borene Erklirung fiir meinen Wissensdurst (»Ich habe mich mit den Hexen
in Europa beschiftigt, nun interessiert mich, wie die Menschen in Ghana
mit diesem Problem umgehen®) verhalf mir nicht nur zu einer Anzahl ge-
sprichsbereiter Interviewpartner, sie lieR die Befragungssituation selbst zu
cinem annihernd gleichwertigen Gesprich werden. Teilweise kippte die
Befragungssituation sogar um. So verliefen dic Gespriche mit den aus-
gestoRenen Frauen fiir mich recht ergebnisarm, wenn sie auch in einer
gelosten, scherzhaften Atmosphire stattfanden. Die Frauen verstanden es
hervorragend, mir die Fragen im Mund herumzudrehen und mich zum
Befragten zu machen — ein durchaus legitimes Vorgehen, wie ich hinterher
zugeben muf.

2.7. Das SchlieBen der Kreise

Bei der Bearbeitung des ghanaischen Kontextes stellte sich immer wieder die
Frage, inwiewcit die Forschungen ‘indigenes’ Gedankengut verarbeiteten, oder
ob nicht vieles von den Aussagen durch eine iiber hundertjihrige christliche
Missionstitigkeir, die sich neben wirtschaftlichen AnstéRen vor allem im Schul-
und Bildungswesen niederschlug, tberforme war. Die meisten der manifesten
Erscheinungsformen der ghanaischen Hexerei im zwanzigsten Jahrhunderc (He-
xenschreine, Anti-Hexerei-Bewegungen, Hexen“-dorfer) sind kulturwandelbe-
dingte Antworten auf die Folgen des Kulcurkontaktes mit den Europiern, der
Kolonialisierung und der neuen Gesetzgebung, Eine Untersuchung zum zeit-
gentssischen Phinomen der Hexerei in Afrika blicbe unvollstindig, wollte sie
diesen Zusammenhang unterschlagen.

Fin weiteres Problem ist die Verfestigung der urspriinglich sehr Aiissigen und
anpassungsorientierten Glaubensinhalte durch ihre Verschriftlichung. Afrikani-
schen Religionen fehlee traditionell dieses entscheidende Mittel zur Dogmatisie-
rungder Glaubenssitze. Die Fihigkeit, da® im ,ritucllen Drama” der Besessenheit
die Gottheiten sich immer aufs neue definieren (vgl. dazu Chesi 1983), daR mit
jedem neuen Hexenfall auch das Glaubenssystem neu aktualisiert und notigen-
falls angepalt werden kann, die Flexibilitit des gesprochenen Wortes iiberhaupr,
gerinnen mit jedem Satz, der iiber sie niedergeschricben wird. So hat das Stan-
dardworterbuch ,Twi-English* von Christaller aus dem Jahre 1881 bzw. 1933,
dem auch ich viele wichtige Informationen verdanke, ganz gewif8 normierenden
Charakeer gehabt fiir all die Schiilergenerationen, die mit ihm arbeiteten. Selbst
den Werken von Field und Debrunner bin ich in Schichten mit Schulbildung
wiederbegegnet. So erhieltich gelegentlich Antworten auf meine Fragen, die sich
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so fast wartlich im Buch von Debrunner wiederfinden lassen. Auch populdrwis-
senschaftliche Versffentlichungen und die Tagespresse — zweifellos grofere Mul-
tiplikatoren — berufen sich nicht selten auf diese Arbeiten und tragen damic zur
Normierung und Verbreitung der Aussagen iiber das bei, was »Witchcraft in
Ghana® sei. Die existentiellen Daseinsfragen, denen sich die meisten Afrikaner
sehr konkret und unverstellt gegeniibersehen und die einen wichtigen Motor fiir
das Uberleben des Hexenphinomens darstellen, werden gleichwohl dafiir sor-
gen, daB auch die Glaubensvorstellungen fliissig’ bleiben. Die vielen spontanen
oder institutionalisierten Kultbewegungen (Vodoun, Mami Warta und andere Be-
sessenheitskulte, Tigari, spirituelle Seken etc.) sind ein eindeutiges Indiz dafiir.
Wenn hier ein Problem vorliegt, dann in erster Linie fiir den wissenschaftlichen
Bearbeiter, der diese Glaubensvorstellungen ‘festhalten’ will.

Diese Untersuchung trachtet nicht nach méglichst vollstindiger Erfassen eines
in Ghana so existenten, fixierten Hexenbildes, sie kann es nicht und sie will es
nicht, aber sie muR es auch nicht: Sie ist der phanomenologischen Sichoweise
verpflichet, in der »die Wissenschaftlichkeit der Lebenswelt nur zuwachsen, sie
aber nie vollstindig erfassen” kann (Hauschild 1979:159). Eine phinomeno-
logische Arbeit bleibe eine Niherungsarbeit, die Werte mit denen sie operiert,
bleiben Anniherungswerte, die Wirklichkeiten, die sie beschreibt, Méglichkei-
ten der Verwirklichung in einem Feld, in dem sich die Logik den existentiellen
Probleml8sungsstrategien im Alltag der Menschen unterordnet.

3. Das Ziel: Fin Stiick interkultureller Auslegearbeit

Die vorliegende Arbeit ist nicht ,wissenssoziologisch”. Denn wo der Wissensso-
ziologe die Alltagswirklichkeit, die er mic dem Untersuchten teilt, als gegeben
hinnehmen und darum ‘empirisch’ untersuchen kann, muf der Ethnologe sic
erst nachvollziehend erlernen. Er muf nach den ‘philosophischen’ Grundlagen,
dem Welt- und Menschenbild in der fremden Kultur fragen, vor denen der Alltag
erst konsistent wird. Insofern sind meine Betrachtungen zur Hexerei bei den Akan
nur erste Schritte, gewlsscrmaﬂcn eine Vorstufe zu einer wissenssoziologischen
Untersuchung, bestenfalls ,phinomenologische Prolegomena®, um im Sinne von
Berger/Luckmann zu sprechen. Die Arbeit ist auch nicht Julturvergleichend"im
Sinne einer »cross-cultural study®, die durch die Kombination unabhingiger und
vermittelnder Variablen Hexerei bei einem Sample ausgewihlter Ethnien unter-
sucht. Aus solchen Untersuchungen geht nicht hervor, was eine Ethnie bzw. cin
Autor, der iiber sie schreibt, unter ,Hexerei® (wwitcheraft“, »sorcellerie) versteht,
welche Sinnbereiche der Begriff in der jeweiligen Kultur beriihre, wer Hexerei
gegen wen zu welchen Zielen benutzt, in welcher Tradition sie steht usw. Genau
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diese Fragen sind es aber, die vor jedem Versuch des Vergleichens von Hexenbil-
dern geklirt sein miissen.”

Die Untersuchung stellt den Versuch dar, tiber die bewuRte Aufarbeitung der
Quellen des eigenen Vorurteils eine verzerrungsfreiere Begegnung mit Phinome-
nen unvertrauter Lebens- und Erfahrungsweisen zu ermdglichen und durch das
SchlieRen der Kreise des Vertrauten und des Fremden einem gegenscitigen Ver-
stehen niher zu kommen. Es ist meine Uberzeugung, daf Ethnologie sehr wohl
und gerade in der heutigen Zeit eine wichtige Rolle im Vermitdungsprozef zwi-
schen verschiedenen Lebens- und Erlebniswelten spiclen knnte. Der theoretische
Rahmen fiir yinterkulturelle Hermeneutik®, also eine sinnhafie Auslege- und Uber-
setzertitigheit zwischen Jfulturellen Konstruktionen von Wirklichkeit", der sich in
der vélkerkundlichen Tradition mit Namen wie Thurnwald und Mithlmann ver-
bindet, muf noch geschaffen werden. Ein paar unabdingbare Vorausserzungen
fiir eine solche Tirigkeit sollen aber in der vorliegenden Arbeit schon verfolgt
werden. Dazu gehéren:

o Der Schritt vom eigenen, assoziativ unter Umstinden stark besetzten, Vor-
urteil zum wissenden Vorverstindnis.

o Die Suche nach ciner gemeinsamen Analyseebene, auf der die vertrauten
und die Fremdbegriffe verortet werden kénnen.

o Die Darstellung des kulturellen Settings, in dem das Fremdphinomen
steht.

o Die Beschreibung des Gegenstandes innerhalb seines geographischen so-
ziopolitischen, soziookonomischen und kosmologischen Kontextes.

o Das SchlieRen der Kreise, d.h. die Frage, wo zwischen den Fremdkatego-
rien und den uns vertrauten Kategorien Beriihrungspunkte bestehen, wo,
und aus welchem Grund Berithrungsingste auftreten, wo gegenseitiges
Verstehen méglich ist und wo und aus welchem Grund MiRverstindnis
beginnt.

9 An diesem Problem kranke auch die erst kiirzlich erschienene Arbeit zu ‘Hexerei und Antihexerei
in Afrika’ von T. Multhaupt. Zwar wird die ganze Bandbieite des Hexereiphinomens vor dem
Leser ausgebreitet, was aber zu kurz komme, ist die Einbettung in den jeweiligen kulturellen
(symbolischen und historischen) Kontext sowie eine quellenkritische baw. hypothesengeleitete
Analyse des Maerials.
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4. Die einzelnen Untersuchungsschritte der Arbeit

1. Schritt: Vom Vorurteil zum Vorverstindnis

Als erstes sollen die Wurzeln des europiischen Hexenbildes kurz beleuchtet wer-
den, die geographisch-historischen und die sprachgeschichtlichen; ebenso die
Beziige des Begriffes zur Bibel. Das Hexenbild wird daraufhin in seiner Genese
bis zum Mittelalter verfolgt. Es wird nachgezeichnet, wie im Verlauf des Struktur-
wandels der mittelalterlichen Gesellschaft das volksmagisch-traditionelle Hexen-
bild und die christliche Satanologie, die eigentlich zwei eigenstindige Diskurse
bildeten, zusammenflieRen konnten, und wie es zum Sieg des »elaborierten®
Hexenbegriffes der Eliten kam. In einem kurzen Abri8 gebe ich einen groben
Uberblick tiber den Verlauf und den Umfang der Hexenverfolgung in Europa,
bevor einige ausgewihlte Aspekte herausgegriffen werden, ohne die das Phino-
men niche erklirbar wire, die aber gleichzeitig iiber ihren Entstehungszusam-
menhang hinaus auf grundlegende Orientierungen in Gesellschaftsformationen
am Ubergang zwischen bauerlich-statischer (geschlossener) und kapitalistisch-
dynamischer (offener) Weltsicht weisen. So gehe ich unter anderem auf das hin-
ter der Hexenverfolgung aufscheinende Konzept der ,Bezwingung der inneren
und #uReren Natur® ein, ebenso auf die Sonderrolle Englands, das im wesent-
lichen dem »volksmagischen Diskurs® verhaftet blieb, und auf cinige der Fak-
toren, die zur Emanzipation und zum Untergang der Hexenmusters beitrugen.
Danach werde ich zeigen, wo die alten Erklirungsmuster in unserer heutigen In-
dustriekultur noch zu finden sind. In einem abschlieRenden Diskurs méchte ich
den Wandel der moralischen Kategoric des ,Bosen” am Beispiel der christlichen
Dimonologie nachzeichnen.

2. Schritt: Die Suche nach einer gemeinsamen theoretischen Analyseebene

Aus der Rezeption der Theoriengeschichte zur sozialanthropologischen Hexerei-
forschung mit Schwerpunke Afrika soll ein neuer Ansatz entwickelt werden, bei
dem die symbolische Strukturierung der Welt, der Dualismus zwischen Innen und
Aufen und das Prinzip der ,Amity* (Briiderlichkeit) unter nahen Verwandten
und Nachbarn eine Schliisselrolle spielen. Ein symbolisches Orientierungsschema
aur ,moralischen Ortsbeschreibung® (» Topographic) von Rollentrigern inner-
halb einer Gesellschaft wird angeboten, mit dem sich zeigen li€¢, dafl die Hexe
kulwuriibergreifend auf einem Kontinuum moralischer Kategorien in einer Ge-
sellschaft mit ,Amity“-Prinzip lokalisiert werden kann, und da sicin den meisten
untersuchten afrikanischen Gesellschaften als Symbol moralischer und sozialer
Subversion erscheint. Dieser Ansatz, der nach den Zusammenhingen zwischen
indigenen Psychologien und Weltbildern sowie deren zugrundeliegenden Scruk-
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turen fragt, ist nicht neu,'® und hat, wenn auch unter anderen Gesichtspunkten,
zu ersten systematischen Entwiirfen gefiihre.!!

3. Schritt: Das kulturelle Setting des Fremdphinomens

Die Figur der Hexe in Afrika |48t sich analytisch meist herausldsen und beschrei-
ben. Aber das wire etwa so, als wolle man iiber die Figur des ,Springers” im Schach
eine Abhandlung schreiben ohne die Spielregeln des Schachspiels zu kennen. Sinn
ergibt die Hexenfigur deshalb erst auf dem Feld afrikanischer Krankheitsitiologie
und Ursachenforschung und im Wechselspiel mit anderen menschlichen Agen-
ten auf diesem ‘Spiclfeld’, weshalb die traditionelle Rolle der Ritualexperten und
der im Zusammenhang mit ihrer Arbeit stechenden Phinomene wie ‘Besessenheit’
und Divination erlgutert werden.

4, Schritt: Das Fallbeispiel

Am Beispiel der Akan in Ghana méchte ich darstellen, wie vor dem Hinter-
grund einer Analyse der sozialen und politischen , Topographie®, das heifc der
.Landkarte" der gesellschaftlichen Positionen, sowie der »moralischen Topogra-
phic, d.h. dem Welt- und Menschenbild, ein Verstindlichmachen des Hexe-
reiphinomens moglich wird. Ich werde auf Geschichte und Kultur der Akan,
die Schliisselbegriffe der ,Matrilineage” und ,Fruchtbarkeit” eingehen, sowie
den Status einzelner ,Rollentriger” innerhalb der Gemeinschaft beschreiben und
komme dabei auch auf die Rolle des .,Fremden® zu sprechen. Es wird sich zeigen,
daf es legitime und illegitime Wege zur Verwirklichung innerhalb dieses sozialen
Kosmos gibt. Die meisten der Aussagen bewegen sich in einem ,ethnographi-
schen Prisens®, d.h. sie beschreiben Konzepte, die heute nur noch teilweise giiltig
sind oder ganz aufgegeben wurden. Deshalb gehe ich in einem eigenen Kapitel
auf die Verinderungen im Rahmen des Kulturwandels ein.

Ich betrachte das traditionelle Hexenbild der Akan — weitgehend in den Worten
derer, die in ihm zuhause sind. Es folgt ein Kapitel zu den Auswirkungen, die
die Kolonialisierung und die damit in Zusammenhang stehenden Verinderungen
aufdas Phinomen hatten: namentlich der Zusammenbruch alter Wertvorstellun-
gen und die Etablierung einer Rechtsordnung, die die Wirklichkeit der Hexerei
leugnete. Es wird gefragt, welche Alternativen von der Bevolkerung ergriffen
wurden, um mit dem nach wie vor existentiellen Problem fertig zu werden, An-
hand des Welt- und Menschenbildes, das die Akan entwickelt haben, mochte ich
im Kapitel zur ,moralischen Topographie* darstellen, wie sich Unverstindliches
beziiglich des Hexenbildes vor dem Hintergrund der Kosmologie dieses Volkes

mvgl. 2.B. die Ansitze von Douglas 1974 (mic strukeurfunktionalistischer Ausrichtung) und Horton
1983 (mehr psychologisch orientiert).
1"-\.rj:;l. dic Beitrige in Heelas/Lock 1981. Diesen Hinweis gab mir Thomas Hauschild,
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aufldiren LiRe, welche Akteure in diesem Kosmos aufireten und welche Rollen
sie spielen. Ich werde zu veranschaulichen suchen, wie der Angriff der Hexe nach
Akanvorstellung vor sich geht. Ich komme auf die Widerspriiche dieses Kosmos
zu sprechen und mochte zeigen, wie es den Akan — zumindest idealerweise —
geling, diese Widerspriiche durch Integration zu iiberwinden.

5. Schritt: Interpretation des Fallbeispiels

Das Fallbeispiel wird auf seine ‘Vertriglichkeit’ mit dem angebotenen theoreti-
schen Modell iiberpriift: Ich iibertrage die gewonnenen Erkenntnisse auf das im
theoretischen Teil ausgearbeitete symbolische Orientierungsschema. Es wird sich
zeigen, welche Plitze die einzelnen ‘Akteure’ darin einnehmen, und vor allem,
welcher Ort der Hexe zukommt und warum sie fiir die Gemeinschaft so gefihr-
lich erscheinen muR. Allerdings sind die in der Arbeit entwickelten Modelle nur
mit folgenden Einschrinkungen zu verstehen: das Hexenmuster der Akan wird
im wesentlichen aufgrund von Literaturstudien, nicht aufgrund erschopfender
Feldforschung analysiert. Die verschiedenen Quellen sind jedoch nicht unkritisch
zu bewerten. Die zitierten Autoren sind nicht neutral und produzieren keine kul-
wurellen ,Fakten®. Das bedeutet, da jeder Versuch, aus diesen ethnographischen
Produkten ein kohirentes Bild der Hexerei bei den Akan zu zeichnen, Gefahr
liuft, eine innere Kohirenz und Logik zu prisentieren, die es in Wirklichkeit so
nicht gibt.12 Es folgt demnach eine begriindete Warnung vor allzu leichtfertiger
Theorienbildung. Ich beschlieBe diesen Teil mit der Frage, wie sich das Hexen-
muster angesichts der wachsenden Urbanisierung gewandelt hat, und wie es sich
in westafrikanischen GroBstidten heute darstellt.

6. Schritt: Das Schliefen der Kreise

Das europdische Hexenbild und das afrikanische sollen dahingehend tberpriift
werden, inwieweit sich Parallelen entdecken lassen, ob diese nur zufillig sind,
oder auf welche kulturiibergreifenden Zusammenhinge sie verweisen kénnten,
bevor in einem letzten Diskurs die ,Neuen Hexen* auf ihre Distanz zu den
traditionellen Hexenbildern hin befragt werden.

5. Die notwendige Begriffsbestimmung

Im ,Hexerei/witchcraft“-Begriff sind die unterschiedlichsten Vorstellungen aus
christlicher und vorchristlicher Zeit zusammengeflossen.!3 Zumindest seit der
Zeit der grofen Hexenverfolgungen hat sich zudem das Bedeutungsfeld der

12 Auf diese wichtigen Einschrinkungen machte mich S. v. der Geest aufmerksam.
l:’\.'gl. dazu das Kapitel: ,,Zur Vorgeschichte der europiischen Hexe®,

17




Hexe* gegeniiber dem englischen ,witch” aufgrund der anderen historischen
Entwicklung stark verengt und wird seit jener Zeit fast ausschlieflich mit der
satanischen Hexe assoziiert.'4 Dazu kommen heute im Umgangssprachlichen
noch die Mirchenhexe — die bbsartige mit der Hakennase, aber auch die freche
kleine Hexe heutiger Kinderbiicher — und die sogenannten ,Neuen Hexen® der
Frauenbewegung und der wicderbelebten Fruchtbarkeieskulte. '

Die verschiedenen Wissenschaftsdisziplinen haben ebenfalls ein je cigenes He-
enbild entwickelt. Der Historiker mag an die Entwicklung des frithneuzeitlichen
Hexenmusters und seine volksmagischen Aspekte denken, !¢ der Religionswissen-
schaftler an ,eines der dunkelsten Kapitel der menschlichen Irrungen® (Goldam-
mer 1976:236), der Volkskundler an die noch immer vorhandenen Hexen- und
Zaubereivorstellungen in Riickzugsgebieten der Industriekultur, und der katholi-
sche Theologe an dic kirchlich normicrte Satanshexe und den Exorzismus. Ganz
anders wiederum begegnet die Parapsychologic dem Phinomen, die ,Hexen als
okkulte Persénlichkeiten mit besonderer mystischer Begabung und ausgeprigten
parapsychischen Fihigkeiten® sicht (Kremser 1977:29).

Wie steht es in der Ethnologie?: In der englischsprachigen Forschung wurden die
Termini »witch® und »witchcraft auch von der Sozialanthropologie iibernom-
men. Die weniger starke Entfremdung des Begriffs von seinem urspriinglichen
Bedeutungsgehalt erleichterte diese Ubertragung.!” Ganz anders verhilt es sich
im deutschen Sprachraum: Wegen der Uberdeterminierung des Begriffes durch
andere Wissenschaften bestand bis vor kurzem eine grundsitzliche Hemmung,
das Wort ,Hexe“ fiir volkerkundliche Belange zu benutzen. In klassischen eth-
nologischen Lexika, so Hirschbergs »Worterbuch der Volkerkunde® von 1965
sucht man den ,Hexerei“-Begriff vergeblich. Nur unter JZauberei“ (1965:502)
wird mit dem ,,Schadenzauber ein Konzept angesprochen, daf auch der ,,Hexe"
Clgnet.

Teilweise wurde der Begriff umschrieben. So verwendet Hozzel (1977:152ff)
ein ganzes Biindel von synonym gebrauchten Ausdriicken zur Umschreibung

14ng. zu der ,zahmeren“ Form englischer »Witcheraft“-Vorstellungen in der frilhe Neuzeic das
Unterkapitel: ,Dic Sonderrolle Englands” unter I1.4. Die ,witch” gilt heute wie frither in England
als eine real existierende Person beiderlei Geschlechts, mit besonderen, meist zum Schaden, selten
zum Nutzen ihrer Mitmenschen eingesetzeen iibernatiirlichen Begabungen zur Manipulation
ihrer Umwelt (vgl. Kremser 1977:30).

1‘r’\‘rgl. dazu das Kapitel VI1.3.dieser Arbeit: ,Die neuen Hexen®.

167, ¢ Problemarik und dem Versuch der Definition eines historischen Hexenbegriffes z.B. Schor-
mann 1981:22ff und Behringer 1987:17f.

"Der englische Historiker Thomas betont z.B. in einer vergleichenden Ber rar::hcung, dafl <’las
frithneuzeitliche Bild der englischen _witchcrafe“, dem heute in Afrika vorfindlichen wesentlich
verwandrer sei, als dem kontinentalen seiner Zeit (1970:49f).
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des Reizwortes, wie »Zauberkraft“, ,schwarzmagisches Unwesen®, ,eingeborene
schwarzmagische Kraft“ oder schlicht ..Magie®. Andere Autoren, wie Hauschild
(1979a:116,Anm.2) empfehlen, den Begriff uniibersetzt zu lassen. Damit wird
aber der Assoziationskraft und Besetztheit des Begriffes nur ausgewichen. Das
Ubersetzungsproblem bleibt, wenn nicht auf dem Papier, so doch zumindest im
Kopf des Lesers. Ein weiteres Problem stellc sich, wenn englische oder franzssi-
sche Werke ins Deutsche iibertragen werden: So wurde aus Laura Bohannan’s
Artikel , The frightened witch® bei den Tiv/ Zentralnigeria in der Ubersetzung:
»Der angsterfiillte Zauberer und im Text ,witchcraft“ zur »Zauberkraft” (vgl.
Bohannan 1960:377-95 und Bohannan 1960/1966). Aus dem Titel von Lucy
Mairs bekanntem Buch ,, Witchcraft, wurde das véllig miverstindliche ,Magie
im schwarzen Erdreil (vgl. Mair 1969 und 1969a). Favret Saada’s franzésischer
Ausdruck ,sorcellerie” wurde — nach welcher Regel wird nicht ganz ersichdich —
wahlweise mit ,Zauberei“, ,Hexenglaube“ oder ,Hexerei* iibersetzt (vgl. Favret
Saada 1977 und Favret-Saada 1979).18

Es scheint, als sei erst mit der deutschen Ubersetzung von Evans-Pritchards klassi-
scher Arbeit — dort zwangsliufig, denn er unterscheidet explizit zwischen , Witch-
craft“ (Hexerei) und »Sorcery” (Zauberei) — der Hexereibegriff auch fiir deutsche
Ethnologen wieder hoffihig geworden.!? Der Begriff der .Hexerei* taucht nun
erstmals in ethnologischen Fachlexika auf, so im Waorterbuch der Ethnologie von
Bernhard Streck (1987:82, Th. Hauschild) und in der Neuauflage von Hirsch-
bergs Wérterbuch (1988:213 Stichwort: ,Hexenwesen®, M. Kremser). Parallel
dazu befindet sich der Begriff des ,Zauberers“ auf dem Riickzug, da seine Kon-
notation im deutschen nicht annihernd die Rolle des Mittlers wiedergibt, die er
in traditionalen Kulturen hiufig einnimme (vgl. J.E Thiel 1988:530).

Nicht alle Kulturen verfiigen iiber die Kategorie ,Hexe“. Wurde sie entwickelt, so
ist sie mit unterschiedlichen, kulturspezifischen Autributen belege. Kulturiber-
greifend hingegen unterliegt menschliches Verhalten moralischer Bewertung und
Kontrolle durch die Gemeinschaft. Die Arbeit stellt das Phinomen der Hexerei
deshalb bewuRt in ein Kontinuum moralischer Kategorien. In diesem Konti-
nuum wird es verortet. Fiir die Bearbeitung sollen folgende Kriterien gelten:
Ist das Phinomen in seinem spezifischen kulturellen Kontext angesprochen, so
fithre ich zunichst den kulturiiblichen Ausdruck ein, bayi (Hexerei), baw. obayifo
(Hexelr) bei den Akan, ,witchcraft“ im englischen Zusammenhang (historisch

18 Gleichwohl kommt dieser ,unsaubere” Hexenbegriff der historischen Wirklichkeit relativ nahe.
Darauf wies mich G. Jerouschek hin.

19Beigetragen hat sicher auch die Anniherung zwischen Ethnologie und den Nachbardisziplinen
oEuropiische Ethnologie* (vg! dazu Nixdorff/Hauschild 1982 Hg.) sowie ,Geschichte" (vgl dazu
Szalay 1983).




wie wissenschaftsgeschichtlich), ,Hexerei“ im deutschen. Optisch kursiv her-
vorgehoben wird der Begriff der , Hexerei“ immer dann, wenn er sich auf den
Originalbegriff der zuvor angesprochenen Ethnie bezieht oder wenn er im kul-
turiibergreifenden Sinne der nachfolgenden Arbeitsdefinition verwendet wird.

6. Die Arbeitsdefinition

Hexerei = eine vorwiegend in biuerlichen, subsistenzwirtschaftlich orientierten,
relativ geschlossenen Gesellschaften unter bestimmten Voraussetzungen (Amity-
Prinzip, 2’ Innen-Aufen-Dualism us?!) auftretende symbolische Kategorie, in der
sich moralisches Unrecht artikuliert.22 Sie wird mit Personen assoziiert, die zum
cinen in engem Kontake zur Exosphiire, und damit zu michtigen wie ambivalent
erfahrenen Kriften stehen, die aber zum anderen gleichzeitig aus dem Innern
der Gemeinschaft heraus agieren. Als Ursache gile die Ubertragung bzw. die
Vererbung einer spirituell aufgefaBten Hexenkralft, die die betroffene Person,
oft unbewuRe und aus unergriindlichen Motiven,?? gegen Menschen aus threr
nichsten Umgebung einsetzt.

In ihrer unkontrollicrten, oft mit dem Kultur- und Wertewandel in Verbin-
dung stehenden und von der Gesellschaft als existenzbedrohlich empfundenen
Form gilt die Hexe als Sinnbild moralischer Subversion,24 als Verriter in den
eigenen Reihen. Sie ist das Eindringen einer privaten, pervertierten Moral in
den gemeinschaftsorientierten zentralen Erfahrungsbereich der Allagswirldich-
keit. Sie verkérpert das »Einsetzen der Nacht in die Rechte des Tages“ (Douglas
1974:155). Sie stellt dar, was Menschen qua Kulturdefinition nicht sind und wird
mit invertierten, umgekehrten sozialen und physischen symbolischen Attributen
belegt.??

20 4azu Fortes 1969/1978 und Kap. 11L2.4. dieser Arbeit.

21 4221 2.B. Miiller 1983, Streck 1987 und Kap. I11.2.3. dieser Arbeit,

22 ¢ Hexerei als o]diom, in dem sich moralisches Unrecht artikulier” vgl. Multhaupt 1987:449;
1989 Kap.1 und 2; als moralische Kategorie allgemein, vgl. die Arbeiten in Parkin 1985 Hg,; zur
symbolischen bzw. allegorischen Dimension der Hexerei vgl. Grouanelli 1976.

Bdazu allg. Firth 1956/1986; Nadel 1935:424 Rir die Nupe (Nigeria); Field 1960:36
(Akan/Ghana), Winter 1963:281 (Amba/Uganda); fiir weitere ethnographische Beispicle vgl.
Kap. III. dieser Arbeit.

24§20 2.B. Lienharde 1951:307 (Dinka: ,night witch®), Mayer 1954/1986:67: , The hidden enemy
within the gares”, Douglas 1967b/ 1973: 103f, Winter 1963:279ff (Amba) und Kap. 111.2.5 dieser
Arbei.

25 Jazu ausfiihlich Standefer 1972 fiir 75 afrikanische Gesellschaften, Kramer 1987:48 (Aschanti),
Norris 1983:38 und Kap. 1I1.2.2. dieser Arbeit.
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Erfiillt der ,Hexerei“begriff in einer Gesellschaft die meisten Kriterien dieser De-
finition, so spreche ich von cinem ,starken® Hexenbegriff. Weicht er in vielen oder
entscheidenden Punkten ab, so spreche ich von einem ..schwachen® Hexenbegriff
im Sinne der Definition.
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1L VOM VORURTEIL ZUM VORVERSTANDNIS:
DIE GESCHICHTE DER EUROPAISCHEN HEXE

1. Zur Vorgeschichte der europiischen Hexe

Einzelne Ziige des frithneuzeitlichen Hexenbildes, so z.B. das Ausreiten gewisser
Menschen auf einem Stiick Holz, lassen sich bis in die viertausend Jahre alten
Schriften der Akkader des Zweistromlandes zuriickverfolgen. Die Chaldier des
ersten vorchristlichen Jahrtausends, deren religiose Basis der zoroastrische Dua-
lismus bildete, fiigten diesen Vorstellungen noch den inkriminierten Bund mit
bssen Geistern hinzu.26 Auch der ‘bose Blick’ und das unheilbringende Wort —
zwei Elemente, die sogar das Zeitalter der eigentlichen Hexenverfolgung iiber-
lebt haben und an manchen Orten bis heute fortleben,?” — waren damals schon
entwickelt,

Im gesamten indogermanischen Kulturkreis finden sich Spuren eines Erdmut-
terkultes (vgl. Mayer 1936); im Mittelpunke der minoischen Religion stand der
Kult der »groBen Gortin® (Zacharias 1982:24) — Hinweise, welch bedeutende
Rolle dem weiblichen Prinzip in diesen Kulturen zukam. Vertreter der medi-
schen Priesterkaste der Magier — Namensgeber fiir unser heutiges Wort Magie —
waren seit dem 7. Jahrhundert an den persischen Kénigshofen als Prinzenerzicher
und Hofgelehrte titig. Sie weissagten aus Sternen, Eingeweiden, nach Wolken-
bildungen, dem Flug bestimmter Wahrsagevogel und beschiftigten sich mic der
Deutung von Triumen. Seit dem fiinften Jahrhundert bildete sich in Griechen-
land die Vorstellung ciner eigenstindigen Damonenwelt und damit verbunden
ciner dualistischen Weltanschauung aus. Klassische Figuren der griechischen My-
thologie erfuhren dabei cine abwertende Umdeutung. Homers Circe mit ihren
Zaubertrinken und ihrem klassisch gewordenen Zauberstab wurde zur Kénigin
aller Zauberinnen, und Hekate, ehedem segensbringende Fruchtbarkeitsgdttin,
mutierte allmihlich zur grauenhafien Géttin der Unterwelt und zur Urmutter
des Zauberwesens. In der hellenistischen Glaubenswelt hatten auch die ‘thessa-
lischen Weiber’ ihre Heimat, »deren Salben/.../den Menschen in einen Vogel,
Esel oder Stein verwandeln® (Soldan/Heppe 1880/1986a:39). Sie selbst flogen —
auf der Suche nach Buhlschaften — durch die Liifre. Auch wurde ihnen Macht
iiber den Mond zugesprochen.

26\-'gl. dazu: E Lenormant, Die Geheimwissenschaften Asiens. Die Magje und Wahrsagekunse der
Chaldier, Jena 1878, Soldan/Heppe (1880/1986a:24).

27,m Bosen Blick im mediterranen Raum heute: Rush 1974, Hauschild 1979; zu den unheilbrin-
genden Wortern Favret-Saada 1977 fiir Westfrankreich, Sebald 1987 fiir Franken.
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Was den Griechen Helate, das war den Rdmern Diana, eine Géttin von aus-
schweifender Wildheit, aber auch Beschiitzerin der Frauen (Haag 1974:445),
eine letzte Ausliuferin der ‘Magna mater’. Bei diversen rémischen Autoren fin-
den sich Hinweise auf eulenartige Vogelwesen, sogenannte ,Strigen®, die nach
alter Uberlieferung nachts den Sduglingen die Briiste reichten, sich in spiterer Zeit
aber zu blutsaugenden, boshafien Zauberinnen wandelten. Ihnen nah verwandt
waren die Lamien und Empusen (Soldan/Heppe 1880/1986a:55). Gemeinsam
war ihnen die Verwandlungsfihigkeit, das Ausgehen auf Liebesabenteuer und
die Begierde nach dem Blut und den Eingeweiden der Menschen. Abwehrzau-
berrezepte und -amulette kursierten im alten Rom und die durch die MiRgunst
ausgeléste Mache des bésen Blicks drohte iiberall — besonders aber den Kindern
durch ihre Ammen und Fiirsorgerinnen. Mit dem Sieg Theodosius’ 394 gegen
den ,heidnischen” Gegenkaiser Eugenius wurde dic alte rémische Staatsreligion
mit ihren Opfern, ihren nichtlichen Mysterienfeiern und ihrem Bilderkulr zu
Grabe getragen. Der von den Byzantinern bekehrte langobardische Herzog von
Benevent lieR noch 663 einen gewaltigen WalnuBbaum fillen, der Mittelpunkt
des heidnischen Treibens gewesen scin soll und in dessen Zweigen die »streghe®,
die ,Hexen®, getanzt haben sollen.28

Aus dem keltischen Raum ist ein Fruchtbarkeitskult iiberliefert, in dem weibliche
Gorttheiten verehrt wurden. Der Kule wurde meist unter freiem Himmel bei Na-
turmalen oder in heiligen Hainen ausgeiibt. Dabei sollen auch Menschen geop-
fert worden sein (Goldammer 1976:302). Priester des Kultes waren die Druiden.
Kaiser Claudius lieR den druidischen Gottesdienst wegen der angeblichen Men-
schenopfer aufheben (Wolf 1979:67).2 Aus der nordisch-germanischen Welt
diirften wohl auch Vorstellungen in das christliche Hexenbild eingeflossen sein,
allerdings wesentlich weniger, als bisher angenommen.3Y Die Erdgdttin Hellia,
die alle durch Krankheit Verstorbenen verschlang, mufite ihren Namen und ei-
nen Teil der damit verbundenen Vorstellungen der christlichen Halle leihen.3!
Holda, urspriinglich Inbegriff der milden, gnidigen Géttin, wurde im Norden
allmihlich herabgewiirdigt zur langnasigen, hilichen und grofzahnigen alten
Frau mit struppigem Haar. Thr Gefolge, die Elben, tauchte in spiteren Zeiten
als Truteen, Alp, Schrattel und Holle auf, die mit ihrem Blick Erblindung ver-

28v’gl dazu Cancik 1986:70fF.

2 Allerdings ist tiber die reine Druidenteligion kaum gesichertes Material vorhanden und die
Nachrichten aus der romischen Zeit vermitteln ein synkretistisch-iiberformtes Bild. Vgl. dazu
Piggot Stuart, The Druids, Harmondsworth 1968.

30Dic im Mittelalter aufgezeichneten sog. uleges barbarorum™ galten lange Zeit als authentische
Belege deutscher Rechrstradicion, (vgl. dafiir noch die volkstiimelnden Schriften aus den dreifiger
Jahren z.B. Lauffer 1938 und Weiser-Aall 1931), was in der Zwischenzeit von Textkritik und
Quellenforschung eindeurig .als Wunschdenken entarve” wodern ist (Jerouschek 1988:53).

alvgl. dazu z.B. die Beschreibung aus der Edda in Wolf 1979:68.

23




ursachen konnten und in Wetterwolken und Wirbelstirmen fuhren. Andere
Zeugnisse berichten von Abend-, Dunkel- und Zaunreiterinnen, von Walkiiren
und Zauberweibern, die durch die Luft fliegen (Wolf 1979:69).

1.1. Etymologie des Begriffes ,Hexe"

Der Begriff der ‘Hexse’ kam wahrscheinlich erst ausgangs des 15. Jahrhunderts,
und da suerst iiber den claborierten Diskurs der Gelehrten in Gebrauch. 32 Ery-
mologisch geht der Sammelbegriff ‘Hexse’ (auch: hess, hezze, haghetissa, hixen,
hags) wohl auf das althochdeutsche haga-zussa, (ganz dhnlich altenglisch haeg-
tesse) wZaunsitzerin®, bzw. das bedeutungsverwandte altnordische tunrida »Za-
unreiterin® zuriick.33 Lauffer, dessen Arbeit allerdings vor dem Hintergrund der
volkstiimelnden Literatur der Nazizeit zu sehen ist, versteht unter der sunrida
einen weiblichen Naturdimon, der ....vergeblich versucht, aus seinem in den
menschlichen, umziunten Bereich einzudringen und iiber den Zaun zu klettern®
(1938:119). Mag auch die Herleitung mehr als ungewil sein, das Bild der ,Frauen
aufder Grenze“34 wird uns noch beschiftigen. Ich werde es dort, wo ich mich im
afrikanischen Zusammenhang mit dem, nicht geschlechtsspezifischen verstande-
nen, »professionellen Grenzgingertum® beschiftige, wieder aufnehmen. Lauffer
setzt die Zaunreiterin in Beziehung zu einem Begriff, der in der gesamten mit-
telalterlichen Glossenliteratur anstelle der lateinischen Namen, wie striga, masca,
lamia, maga ecc. fiir die Hexe verwendet wird: Die Unholdin.3> Damals ver-
stand man darunter schon wirkliche Menschen, die bei gemeinsamen Mahlen
Menschen verzehren (Weiser-Aall 1931:1832).

Neben der ausdriicldich negativ belegten ,Unholdin® verbindet sich mit der Hexe
im Volksglauben aber auch eine positive Gestalt: die ,Waldfrau® oder ,weise
Frau®: Ob sic nun auf die germanische Seherin zuriickgeht, oder das heilkun-
dige, kriutersuchende Holzmiitterchen (holzmuoia) verkérpert, wie Mackensen
vermutet,3® es ist unbestreitbar, daf8 mit dieser Figur eine einstmals mindestens
ebenbiirtige Vorstellung des heilenden Aspekts der Hexeverbunden war. Die Her-
leitung des englischen Wortes witch, »Hexe" von wicca = »weise Frau, Seherin®

32ygl. Schormann 1981:23.

mvgl. Franck 1901, Weiser-Aall 1931:1838, DUDEN: Etymologie 1963:264, Hauschild 1987a:9.
Allerdings gile diese Herleitung nicht mehr unwidersprochen. Darauf wies mich G. Jerouschek
hin. )

34, auch der Untertitel eines kiirzlich erschienen Buches von Hauschild iiber ,,Die alten und die
neuen Hexen* (vgl. Hauschild 1987a).

35\ enschen, die »Niemanden hold, sondern Gottes der Menschen und aller Geschopfe Gottes
abhold und geschworene Feinde sind* (Weiser -Aall, nach einer Dehinition aus dem 17.
Jahrhundert).

36 Mackensen, Volkskunde der frithen Neuzeir (1937:47) cit. in Lauffer 1938:115.
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und wiccian = ,vorhersagen®, sowie dessen Verbindung mit wit , »to know*,37
verweisen darauf, ebenso die auf den gleichen Stamm zuriickgehenden ,wissen®
und .weissagen” im Deutschen und deren Verbindung zum althochdeutschen
wizago, »Prophet”, ,Weissager. Auch der hiufig auf Hexen angewandte Begriff
der herbaria ,Kriuterfrau® ist ein Indiz dafiir. Selbst in der Hochzeit der He-
xenverfolgung wurde zumindest im gemeinen Volk noch eine Unterscheidung
zwischen den guten, weiffen Hexen und den schwarzen, bosartigen vorgenom-
men. 38 In allen volkstiimlichen Facetten ihres Bildes, so behaupter Weiser-Aall
(1931:1836), wurde die Hexe mit der ,Herumschweifenden® assoziiert, die sich
vorzugsweise auf8erhalb des geschiitzten, durch die Gemeinschaft kontrollierten
Bereiches bewegt. Aus dieser exzentrischen Position speist sich ihre Macht und
ihr Wissen, die sie fiir das Gemeinwohl einsetzen kann. Diese Position als unkon-
trollierbarer Grenzginger, als Wanderer zwischen den Welten, mache sie fiir die
Gemeinschaft aber auch unberechenbar. Der Hexenmeister oder Hexerich stellc
das minnliche Gegenstiick zur Hexe dar. Eindeuriger als bei ihr hat sich bei ihm
der giinstige Teil seines Wirkens im Denken der Leute gehalten (vgl. Brockhaus
1969,8:465-67).

Bei diesem kurzen Streifzug durch die Vorgeschichte des friihneuzeitlichen He-
xenbildes fallen verschiedene Dinge auf: Viele der spiteren Hexen-Artribute fin-
den sich in anderem Zusammenhang schon in vorchristlichen Kulturen. Sie sind
von ambivalentem — manchmal auch positiv geténtem — Charakter und stchen
hiufig in Beziehung zum weiblichen Geschlecht. In jedem Fall sind sie integra-
ler Bestandteil dieser Kulturen. Auch im europiischen Volksglauben findet sich
dieser ambivalente Grundzug der Hexe. Das Bild von dem Wesen, das auf dem
»Zaun® zwischen Wildnis und Zivilisation saf, hat hier seine stirkste Ausprigung
gefunden. Auf christlichem Boden begannen diese Attribute, als herabgesunkenes
Kulturgut, oder durch die Hiiter der neuen Religion bewuBt herabgewiirdigt,
zu verschmelzen. Die ‘heidnischen Gotter’ wurden — negativ belegt — in eine
Dimonenwelt verbannt, die alten Praktiken, Riten und Glaubensvorstellungen
ins Reich des Widersachers der Christenheit verlagert: das Reich des Teufels,
der ambivalente Charakrer der Zaunreiterin zum ausschlieBlich bedrohlichen,
menschen- und vor allem christenfeindlichen Bild der Hexe umgedeutet.

3Tvgl. Robbins 1959:544, Russell 1980:177, Encyclopaedia Britannica 1962,23 :685.

38Djese Unterscheidung zwischen einem ,Unterschichtendiskurs” (Jerouschek) der Volkskultur
mit seinem ambivalenten Hexenbegriff und einem ausschlie@lich negativ belegten Begriff der
Elite, mit dem sich das Bild der satanischen Hexe verbindet, wird mich im dritten Kapitel noch
beschiftigen.
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1.2. Hexerei in der Bibel?

Abgestiitzt wurden die christlichen Hexenvorstellungen mit Belegen aus dem Al-
ten Testament. Die bekannteste Figur ist wohl die ,Hexe von Endor®, von der in
1.Sam.28 berichtet wird. Schon beim Durchlesen der entsprechenden Passagen
wird jedoch klar, daB es sich bei dieser Frau, die Konig Saul zur Befragung des
toten Samuel vor der entscheidenden Schlacht gegen die Philister aufsuchte, bei-
leibe nicht um eine ,Hexe“ handelte. Die ganze Szene entspricht, nach heutigem
Verstindnis, einer spiritistischen Geisterbeschwdrung, und so ist der Abschnitc
in der neueren Lutheriiberserzung auch folgerichtig mit: »Saul bei der Toten-
beschwarerin in Endor® betitelt. Auch Institoris, der Verfasser des beriichtigten
 Hexenhammers“, unterscheidet die Hexerei von der ,Nckromantie® der »Py-
thonissa“ von Endor.3?

Die europiische Hexenverfolgung wurde vor allem mit einem Satz aus Exodus
22.17 gerechtfertige, wo Gott Moses seine Rechtsordnungen mirreil und unter
anderem bestimmt: ,Die Zauberinnen sollst Du nicht am Leben lassen®. Insge-
samt richteten sich ja Gottes Verbote vorwiegend gegen die anscheinend bei den
Nachbarvélkern Israels verbreitete Kunst des Zeichendeutens, Feuerlaufens, der
Geisterbeschwérung Wahrsager- oder Hellseherei und allgemein die »geheimen
Kiinste*.40 Deren Verwerflichkeit wird vor allem in der Tatsache geschen, daf sie
... sogar iiber Bereiche verfiigen wollen, die Gott sonst dem Einfluf des Men-
schen entzogen hat (Osterloh/Engelland 1954: 701).41 Obwohl in der Bibel
und den alten jiidischen Schriften Spuren zu finden sind, die auch im spéteren
Hexenkonzept wieder auftauchen,®? sind doch die wesentlichen Stellen, auf die
sich die frithneuzeitlichen Hexenverfolger im katholischen und protestantischen
Lager beriefen, zumindest schr einseitige und zeitbedingte Auslegungen der ori-
ginalen Texte. Das Hexenkonzept bleibt im Alten Testament peripher, im Neuen
spielt es iiberhaupt keine Rolle. Das entscheidende Kriterium schlieflich, das
Teufelsbiindnis, fehlt véllig.

2. Die Entwicklung des Hexenbildes bis zur frithen Neuzeit

Wenn im folgenden die Entwicklung des Hexenbildes nachgezeichnet wird,
so mufl vorausgeschicke werden, daR uns die verfiigbaren Quellen fast nur

nggl. Sprenger/Institoris 1487, Neuausgabe der deutschen Ubersetzung 1982,1:201. Zu den
exegetischen und etymologischen Implikationen  der +Hexe* von Endor vgl. Parrinder
1958/1963:120fF.

40ygl dazu Parrinder 1958/1963:120.

41vgl. dazu besonders 5.Mos18,10-11.

42, deudichsten wohl in Hesekiel 13,17fF, wo Gortr gegen seclenfangende falsche Prophetinnen
aufirite (vgl. dazu Parrinder 1958/1963:122.
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iiber die offizielle Haltung der widerstreitenden kirchlichen Gruppen und Ord-
nungsmichte Auskunft geben, also eigentlich das Bild eines jahrhundertelan-
gen Gelehrten- und Juristenstreits vermitteln. Der ProzeB der Christianisierung
zog sich bis zur Jahrtausendwende hin, und .das ‘christliche Mitcelalter’ mag
fiir weite Teile der Bevélkerung weit weniger christlich gewesen sein, als man
das aufgrund der Literatur dieser Zeit annehmen wiirde”, betont Behringer
(1987a:16). Volksglauben und kirchliche Dogmatik hatten eigentlich nur wenig
Berithrungspunkte. Der volkstiimliche ,Unhold“-begriff und der sich allmzhlich
entwickelnde Begriff der satanischen Hexe in der Elite stellten zwei eigenstindige
Diskurse dar. Erst als die Kirche sich, in Angst um ihre Vormachustellung, der
Konzepte aus dem Volk bediente, sic an der Logik der Scholastik schirfte, sie
mit ihrer Satanologie vermihlte, zu einem System ausbaute und zur Verfolgung
ihrer Gegner einsetzte, waren die Vorausserzungen fiir einen massenhaften He-
xenwahn geschaffen. Die weltliche Gesetzgebung reagierte sehr uneinheitlich auf
die im Volk noch vorhandenen ‘heidnischen’ Praktiken. Ganz entschieden gegen
die Existenz von menschenfressenden ,Hexen wandte sich Karl der Grofe:

»Wer vom Teufel verblendet, wie die Heiden glaubt, jemand sei eine Hexe und
fresse Menschen und diese Person deshalb verbrennt oder ihr Fleisch durch an-

dere essen lift, der soll mit dem Tode bestraft werden” (cit. in Soldan/Heppe
1880/ 1986a:107).

Diese Einstellung, bei der nicht Zauberei, sondern der Glaube an ihre Wirksam-
keit bestraft wird, wiederholt sich auf den meisten Kirchenbeschliissen jener Zeit.
Kirchengeschichtlich am bedeutsamsten ist der immer wieder zitierte Canon Epi-
scopi, ein auf ein karolingisches Kapitular des 9. Jahrhunderts zuriickgehendes
Teilstiick aus dem BuRbuch des Bischofs Burckhard von Worms, dessen wichtig-
ste Passagen ich wiedergeben méchte:

»Es gibt verbrecherische Weibsleute, dic durch die Vorspicgelungen und Einfliiste-
rungen des Satans verfihrt, glauben und bekennen, dafl sie nachts mic der heid-
nischen Gottin Diana oder der Herodias und vielen anderen Frauen auf gewissen
Tieren reiten, viele Linder heimlich und in aller Stille iiberfliegen, der Diana als ihrer
Herrin gehorchen und ihr in bestimmten Nichten zu Diensten sind. Leider haben
nun diese Weibsleute ihre Lisgen nicht fiir sich behalten; und so haben sich viele
Leute, die glauben, dafl diese Dinge wahr seien, vom rechten Glauben abgewendet
und der heidnischen Irrlehre hingegeben, da sie annchmen, daR es aufer Gott noch
eine tibermenschliche Macht gebe. Daher sind die Priester verpflichter, den ihnen
anvertrauten Gemeinden von der Kanzel herab nachdriicklichst einzuschirfen, daf
dies alles falsch sei und vom Bésen vorgespicgelt werde. . . Wer aber hat im Traum

nicht schon einmal geglaubt, daB erwas wirklich geschieht, obwohl es nur ¢in Traum
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war" (cit. nach der Ubersuzung in Soldan/Heppe 1880/1986a:109f).

Hexenflug und heidnischer Kult werden hier als vom Teufel vorgespiegeltes Hirn-
gespinst, als Liigen oder Triume abgetan, den Priestern wird zur Auflage gemacht,
gegen dicjenigen vorzugehen, die solche Liigen verbreiten. Diese Anweisungen
zeigen aber auch, daR viele der Vorstellungen, die spiter im Hexenmuster Ver-
wendung finden sollten, im Volksglauben schon vorhanden waren, mit dem
entscheidenden Unterschied, daf sie damals von den Kirchenleuten als heid-
nisch, »bléd und albern“43 abqualifiziert oder zumindest im skeptischen Diskurs
erortert wurden. Noch 1310 lesen wir in einem BeschluB zum Trierer Konzil in
Anlehnung an den Canon: ,Kein Weib gebe vor, sie reise in der Nacht mit der
heidnischen Géttin Diana oder mit der Herodia in Begleitung einer unzihligen
Menge von Weibern, — denn das ist cine dimonische Vorspicgelung“.44 Doch
vernehmen wir zu dieser Zeit auch neue Stimmen. So stellt Thomas von Aquin,
der groRe Kirchenlehrer, schon im 13. Jahrhundert fest,

»daf einige glauben, Hexerei existiere gar niche, und daRl sie dem Unglauben
entspringe; sie glauben auch, daf die Damonen nur in der menschlichen Einbildung
existicren. Aber der katholische Glauben behauptet, daff die Dimonen existieren , dafl
sie durch ihre Handlungen schaden und die Fruchtbarkeit der Erde hindern kinnen®
(cit. in Wolf 1979:92, Hervorh. von mir).

Diese Kehrtwendung der Kirchenhaltung wird vor dem Hintergrund der histo-
rischen Prozesse in dieser Zeit verstindlicher.

2.1.Der Strukturwandel der mittelalterlichen Gesellschaft

Die Kreuzziige ins Heilige Land brachten, neben ihrem wechselhaften Erfolg,
eine ungeheure Belebung des Fernhandels mit sich. Auch eine Welle abenteuer-
licher Dimonengeschichten gelangte mit den Heimgekehrten nach Europa und
bereicherte hier den schon vorhandenen Geister- und Gespensterkosmos (vgl.
Roskoff 1869b:139). Mit dem wirtschaftlichen Aufschwung traten neben alte
gewachsene Stidte zuschends neue, an giinstigen Wasserwegen und Verkehrs-
knotenpunkten gelegene Kaufmannssiedlungen mit permanenten Mirkten. Die
vordringende Geldwirtschaft und das aufkommende Biirgertum begannen die
feudale Wirtschaftsordnung zu zersetzen. Geld — Ware — Beziehungen lsten das
auf Treueeid und Gehorsamspflicht beruhende Lehenswesen auf. Von Mittel-

4380 Erzbischof Agobard von Lyon im 9. Jh., vgl. Wolf 1792:90).
i in Wolf 1982:94, dort auch eine Zusammenstellung der Konzil- und Synodalbeschliisse
zwischen 506 und 1622.
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und Oberitalien aus griffen die aus dem Orienthandel gewonnenen Handelsme-
thoden auf ganz Europa iiber. Nicht mehr Herkunft und Stand bestimmten den
Platz des Biirgers, sondern Talent und Kénnen, Durchsetzungskraft und Befihi-
gung zur Kapitalalkdcumulation. Mit der Auflésung der alten Ordnung versagte
aber auch zusehends das soziale Netz, das den Abhingigen im Feudalsystem ein
Minimum an Uberlebenssicherheit garantiert hatte. Eine neue Klasse, das Stadt-
proletariat der handwerklichen Lohnarbeiter entstand, deren angespannte Lage
sich seit dem vierzehnten Jahrhundert in stindigen Unruhen Luft verschaffte.
Immer mehr Menschen fielen aus dem sich etablierenden System heraus, bilde-
ten ein Heer der Unzufriedenen, Zukurzgekommenen, Recht- und Machtlosen,
fiir die in dieser Welt kein Placz mehr zu sein schien.

Aber auch innerhalb der Kirche gab es Unzihlige, die, vom ausgebliebenen gol-
denen Zeitalter enttiusche, die Zeit der hierarchischen Kirche zu Ende gehen sa-
hen. Die ,Idee einer vélligen Neugriindung des Reiches Gottes* (Soldan/Heppe
1880/1986a:124) beschiftigte diese Kreise. Allerorts entstanden mehr oder weni-
ger spontane Heilserwartungsbewegungen, in denen sich das vorhandene Protest-
potential sammelte und formulierte, und die sich vorallem durch Aktionen gegen
die satte Priesterkirche hervortaten. Aldire und Kruzifixe wurden zerstére, Kirchen
gepliindert, Priester verpriigelt. Doch wihrend sich solche ,Volks-“Bewegungen
als sehr schnellebig erwiesen, weil sie an das Schicksal ihrer jeweiligen charis-
matischen Fiihrer gebunden waren und so eigentlich nicht zu einer ernsthaften
Gefahr fiir die Kirche wurden, keimte in meist adeligen oder klerikalen Kreisen
eine stillere, aber bedrohlichere Saat: die Ketzersekeen.

2.2. Die Ketzer und der Vormarsch des Teufels

Schon in der Friihphase der Ketzerprozesse begegnen wir Vorstellungen, die auch
in den spiteren Hexenanklagen eine Rolle spielten. So gab Papst Gregor IX. 1233
seiner Abscheu {iber die angeblich einen schindlichen Kult praktizierende Sekte
der Stedinger®> folgendermaRen Ausdruck:

~Ueber die Einweihung in diese Greuel wird uns folgendes berichter. Wenn ein
Neuling aufgenommen wird, . . . so erscheint ihm eine Art Frosch den manche auch
Kréte nennen. Einige geben ihm cinen schmachwiirdigen Kuff auf den Hintern. . .
Wenn ein Noviz nun weitergeht, so begegnet ihm ein Mann von wunderbarer Blisse,
mit ganz schwarzen Augen, so abgezehrt und mager, daR alles Fleisch geschwunden
und nur noch die Haut um die Knochen zu hingen scheint. Diesen kiifit der Noviz
und fithle, daff er kalt wie Eis ist, und nach dem KuR verschwinder alle Erinnerung an

45Dje Stedinger Bauern hatten sich geweigert, dem Erzbischof von Bremen den Zehnten zu zahlen.
Dies fiihrte zum Kreuzzug gegen sie.
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den katholischen Glauben bis auf die letzte Spur aus seine Herzen. . . danach steigt
cin schwarzer Kater von der Gréfe eines mittelmifigen Hundes ridckwiirts und
mit gebogenem Schwanz herab. .. Nach diesen Verhandlungen werden die Lichter
ausgeldschr und man schreitet zur abscheulichsten Unzuchs. . . Auch empfangen sie
jahrlich um Ostern den Leib des Herrn aus der Hand des Priesters, tragen ihn im
Mund nach Hause und werfen ihn in den Unrat. . . (cit. nach der Ubersetzung in
Soldan/Heppe 1880/1986:134f Hervorh. von mir).

Was lag niher, als diese Vorstellungen mit denen vom Teufel zu vermengen, hatte
doch ,.... die Furcht vor seiner Macht innerhalb des 13. Jahrhunderts den Gipfel-
punkt erreicht und von da ab die Gemiither beherrsche®, wie Roskoff (1869a:317)
in seiner ‘Geschichte des Teufels feststellt. ,Physisches Uebel, moralisch Boses,
Beschidigungen am Besitz, geheimnisvolle Heilungen, Wettermachen, Liebes-
zauber u. dgl. werden vom Teufel hergeleiter (Roskoff 1869a:317), er wirkt
bis in die kleinsten Alltagsverrichtungen hinein, bei keiner Betitigung ist man
vor seinen Nachstellungen sicher. Im ProzeB gegen die Templer (1312) wird die
Verbindung mit dem Teufel explizit. 1327 beldagt Papst Johann XXIL.,

dass seine Aerze, seine Hofleute mit dem Teufel im Bunde stehen und durch
Ringe, Spiegel und dgl., in welche reuflische Macht gebannt sei, andere Menschen
umzubringen suchen, dass auch seine Feinde solcher teuflischer Mictel sich bedient
hitten, um ihn ums Leben zu bringen® (Roskoff 1869a:349).

Das frithneuzeitliche Hexenbild besteht aus verschiedenen Stringen, die weit
in die Geschichte zuriickreichen und von denen das volksmagisch-traditionelle
Hexenbild und die christliche Satanologie die zwei wichtigsten sind. Der frucht-
bare Boden, auf dem diese Vorstellungen wuchern konnten, ist in den Angsten
und Spannungen zu suchen, die die tiefgreifenden Verinderungen in der Gesell-
schaftsstrukeur, die Naturkatastrophen, Kriege und Epidemien in den Menschen
ausldsten. Die Voraussetzungen waren also alle schon vorhanden. Zusammen-
gekniipft und iiber weite Strecken gelenkt wurden diese Stringe dann von der
pipstlichen Inquisition. Intellektuell vorbereitet wurde der ,verbiirokratisierte
Massenwahn“46 von den intelligentesten Kopfen jener Zeit: den Scholastikern.

In der Scholastik versuchte die Vernunft zu begreifen, was ihr von der kirchli-
chen Autoritit zu glauben dargeboten war (Meinhold 1982:122). Sie hatte die
Aufgabe, Vernunfteinwinde, die sich gegen dic offenbarte Heilswahrheit erge-
ben konnten, mit philosophischen Argumenten zu widerlegen. Diese entnahm sie

46¢;1, Ausdruck von Baeyer-Katte, die 1965 in einem Artikel die ausgekliigelte Rollenverteilung der
Akeure der Hexenprozesse aufdecke, die Entpersonalisierung des gesamten Verfahrensablaufs,

der das System aufrecht erhielt.
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den Ausspriichen vergangener Denkerund Kirchenviter sowie der heiligen Schrift
(vgl. Storig 1976:240). Die scholastische Argumentation hatte es ermdglicht, den
Verlauf der Wirkung von Dimonen rational nachzuvollzichen und somit dem
menschlichen Geist zu unterwerfen. Darin liegt ihre Leistung. Sie hat es aber
noch nicht vermocht, die beschriebenen Vorginge auch berechenbar zu machen
(vgl. Baeyer-Katte 1972:55). Sie hat gleichsam die ddmonischen Krifte aus ihrer
iibernatiirlichen Heimat jenseits des Zauns herausgelést und in den Bereich des
Menschenmaglichen gezwungen. Nun aber breitete sich das Dimonische mit
enormer Geschwindigkeit und unkontrollierbar in den Menschen selbst aus. Die
sich mit dem Teufel vereinigende Hexe der frithen Neuzeit erscheint als eine fatale
Konsequenz dieser Entwicklung.

3. Die Zeit der eigentlichen Hexenverfolgung

Es gibt widerspriichliche zeitgen@ssische Angaben zur angeblichen Griindung
der ‘Sekte der Hexen’. Ihr Griinder war in jedem Fall der Teufel (Weiser-
Aall:1931:1844). Das Unberechenbare an ihr war, daf sie angeblich viel weniger
erkennbar und entdeckbar agierte, als die alten, schon bekannten Ketzersek-
ten, die durch Kleidung, Verweigerung von Eid, Petripfennig und Kriegsdienst
viel schneller aufficlen (Behringer 1987a:24). In den Jahren um 1420 tauchte
in Deutschland erstmals der Begriff ‘hexereye’ auf und begann allmihlich, alle
anderen Begriffe aufzusaugen (Hansen 1901:409,528,632).47 1437 kliirte der do-
minikanische Theologe Johannes Nider die Deutschen iiber die »Sekte mit dem
schiindlichen Cultus“ auf. 1458 fithree der Inquisitor Jaquier in seinem Trakeat
»Flagellum haereticorum fascinariorum“ den ersten dogmatischen Rechtsbeweis
gegen die neue ‘Zaubersekte’ der Hexen, ,worin die Realitit der Hexerci aus
Scholastikern, Legenden der Heiligen und Bekenntnissen bewiesen und hier-
mit das System derselben nach all ihren Zweigen abgeschlossen wird* (Roskoff
1869b:218). Sein Verdienst war es auch, neben den von den Templerprozessen
schon bekannten Teufelskult die vom Teufel verlichene Macht zur Schaden-
stiftung gestellt zu haben. Volksmagische Vorstellungen vom ‘maleficium’ und
kirchliche Teufelsdogmatik reichten sich nun die Hand.48

47Die Theologen prigten fiir den neuen Begriff Namen, wie:Fascinarii, 1dolatrae, strigmagae u.a.
vgl. Weiser-Aall 1931:1834.

48B¢j Jaquier finden wir auch erstmals das Hexenmal das ..stigma diabolicum® , das der Teufel
der Hexe, nachdem sie Gott abgeschworen hat, mit seiner linken Klaue eindriicke, und dessen
Auffinden am Kérper einer Beschuldigten bei den peinlichen Befragungen eine so wichtige
Rolle spielen sollte, da es untriigliches Zeichen ihrer Schuld war (Hammes 1977:35, Roskoff
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3.1. Die Legitimierung des elaborierten Hexenbegriffes: Die Bulle ‘summis
desiderantes’ und der ‘malleus maleficarum’.

[nnocenz VIIL. verlich dann am 5. Dezember 1484 durch seine Bulle ,,summis
desiderantes* dieser Lehre den pipstlich-apostolischen Segen. Sie war die di-
rekte Reaktion auf die Klagen seines Inquisitoren Henricus Institoris, der sich in
Deutschland bei seiner Arbeit von der Bevdlkerung behindert fiihlte. Der Papst
gab ihm nun die ausdriickliche Vollmacht zur Ausrottung der neuen Hexen-
sekte. Die wesentlichen Passagen lauten folgendermalen:

»Zu unserem groflen Bedauern ist uns kiirzlich bekannt geworden, dafl. . . in eini-
gen Teilen. .. Deutschlands. . . viele Personen beiderlei Geschlechts ... von ihrem
katholischen Glauben abweichend, sich mit Teufeln, Inkuben und Sukkuben der
Schande preisgegeben haben und durch Anrufungen, Zauberspriiche, Beschwérun-
gen und anderen verdammenswerten Aberglauben und schreckliche Verwiinschun-
gen, Frevel und Untaten die Kinder der Frauen und das Jungvich vernichter, die
Friichte der Erde, die Trauben des Weinstocks und die Friichte der Biume ver-
dorben und zerstore haben. .. Sie verhindern die Zeugung durch den Mann und
dic Empfingnis durch die Frau. . . Dariiber hinaus schwiren sie blasphemisch dem
Glauben ab, den sie durch das Sakrament der Taufe empfangen haben. . . wodurchsie
die Majestit Gottes beleidigen, zu Skandal Anlaff geben und anderen ein schlechtes
Beispicl sind. .. “ (cit. nach der deutschen Ubersetzung in Haining 1977:38).

Mit seinem 1487 erstmals gedruckten Werk ,malleus maleficarum® (der Hexen-
hammer) gab Heinrich Kramer alias Henricus Institoris®® der Welt ein in dieser
Form cinmaliges Handbuch zur Hexenverfolgung an diec Hand. Ausdriicklich
betont er die Traditionsgebundenheit seines Werkes und beansprucht lediglich
den umfassenden, systematischen Kompendiumscharakeer als Eigenleistung. In
der Tat zeig sich dieses iible Machwerk ... nur als der SchluBstein eines Baus
an dem viele Jahrhunderte gearbeitet haben, so sagr Schmidt (1906/1982:X)
im Vorwort zur ersten deutschen Ausgabe des Hexenhammers. Dank der erst
wenige Jahrzehnte zuvor entdeckten Buchdruckerkunst erlangte das Buch eine
ungeheure Verbreitung,?? Dies fiihrte zu einer nie gekannten Vereinheitlichung
der bei jedem Prozess durch die stereotype Art der Befragung reproduzierten
Vorstellungen. Das Werk diente mit seinem Handbuchcharakter geradezu als
Leitfaden fiir die ProzeRfithrung, an dem sich die Hexenrichter im Zweifelsfalle
immer ausrichten konnten. Wie ist es aufgebaut?:

1869b:219).

49Dje Mitwirkung eines Coautors namens ‘Jakob Sprenger’ gilt in der Zwischenzeit als so gut wie
ausgeschlossen; vgl. dazu den Nachweis, den Jerouschek (1988a:40fF) kiirzlich fiihrte.

50 Dreizehn Auflagen hatte es allein in den ersten dreiunddreifig Jahren nach Drucklegung, etwa
zwantzig weitere innerhalb der nichsten einhundertundfiinfzig Jahre (Hammes 1977:53).

»In drei Teile gegliedert, wird zuniichst dargelege, dal schon die Leugnung des He-
xenglaubens als verwerfliche Ketzerei verurteile werden mul. Im Anschlufl an diese
These beweisen die Verfasser unter Berufung auf eine Unzahl kirchlicher Autorititen
die Miowirkung des Teufels bei allen Hexereien, wobei die naturgegebene Anfilligkeic
der Frauen hervorgehoben wird. Im zweiten Teil spezifizieren die Herausgeber die
Untaten der Hexen. Unter dem strengen Gewand des wissenschaftlichen Beweises
enthiillen sie ihre eigene inquisitorische Praxis, die bereits 48 Frauen an den He-
xenpfahl brachte. Der dritte Teil ist als praktische Anleitung fiir die weldichen und
geistlichen Hexenjiger konzipiert und betont die Vorteile' des Inquisitionsprozesses,
der weder ein Anklageverfahren noch eine Verteidigung des Verdichrigten erfordert

(aus dem Vorwort zur Neuausgabe 1982).

Das wirklich neue am Hexenhammer war die Zuspitzung auf das weibliche Ge-
schlecht, die Ausstattung mit einer pipstlichen Bulle, der ,Handbuchcharakter*
vor allem des zweiten und dritten Teils, sowie die Aufforderung, da auch welt-
liche Gerichte sich an der Verfolgung beteiligen sollter.

3.2. Der Verlauf der Hexenverfolgung: Ein demographischer Uberblick

Die ersten Hexenverfolgungen gréferen AusmaRes gab es in den Jahren nach
1440 in den Pyrenien, den Alpen und dem franzdsischen Arras, wo zwischen
1459 und 1461 32 “Waldenser’ der Hexerei beschuldigt wurden, Fiir dic meisten
europiischen Linder begann die Hexenjagd im grofen Stil aber erst Micte des
16. Jahrhunderts. Es ist ¢in weit verbreiteter Mythos aus der ilteren Hexenlitera-
tur, sagt Behringer, daR sich die Hexenprozesse ... wie in einem breiten Strom
seit dem Spitmittelalter bis zum Beginn der Aufklirung dahinzogen® (1987:3).
Sie unterlagen im Gegenteil groften 6rilichen und zeidichen Schwankungen
und die Qualitit der unterschiedlichen Verfahrensabliufe differierte dabei erheb-
lich. Die Verfolgungen verlicfen in Wellen. Der Hohepunke lag zwischen 1585
und 1595 (Behringer 1987:14).5! Das Herz der Verfolgungen lag eindeutig in
Westeuropa. Die Linder des Nordens, des Ostens und des Siidens blieben weitge-
hend von systematischen Hexenjagden verschont. In Spanien zum Beispiel, dem
Ursprungsland der Inquisition, kam es, auffer im Baskenland, kaum zu Hexen-
verfolgungen (vgl. Muchembled 1982:235). Aber auch in den Kernlindern des
Hexenwahns, in Deutschland, den spanischen Niederlanden, der Schweiz, Oster-
reich und Frankreich, gab es ganze Landstriche und in Deutschland vor allem
auch Reichsstidte, die von Hexenbrinden véllig verschont blieben. So beliuft
sich die Gesamrtzahl der aufgrund Hexereivorwurfs Hingerichteten nach neuesten

517Zum wellenartigen Auftreten vgl. z.B. Schormann 1981:54fF. Es ist auffallend, daft die Jahre, in
denen sich die Verfolgungen konzentrierten (1562-63, 1570-74, 1597-1601, 1611, 161618,
1626-30) gleichzeitig die groRen Agrarkrisenjahre waren (vgl. Behringer 1987b:142).
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Schitzungen aufweit unter 100.000 in ganz Europa (vgl. Behringer 1987b:165).
Die in der Offentlichkeit gehandelten Zahlen, die von ‘Millionen’ Opfern ausge-
hen, sind unserios und mit den Ergebnissen der neueren Hexenforschung kaum
mehr vereinbar.52

Zwei weitere Vorurteile gilt es zu korrigieren. Gemessen an der Gesamrzahl der
Todesurteile, die von der frithneuzeitlichen Gerichtsbarkeit wegen Kapitalver-
brechen insgesame gefillt wurden, machten Frauen nur einen Anteil von zehn
Prozent aus, und der Hexereivorwurf rangierte dabei noch hinter den ‘klassi-
schen” Delikten Kindsmord und Vergiftung (vgl. Behringer 1987b:143f). Auch
war ein im Verlauf der Verfolgung steigender Prozentsatz der Opfer Minner — ihr
Anteil schwankte zwischen fiinf und fiinfundzwanzig Prozent.>3Es ist hier niche
der Platz auf den in den einzelnen Lindern sehr unterschiedlichen Verlauf und
Umfang der Hexenverfolgung einzugehen.54 Ich méchte mich deshalb auf einen
demographischen Uberblick beschrinken:

52D 3bei gibt Behringer allerdings zu bedenken, ... . . daB die Hingerichteten nur die absolute ‘Spitze
des Eisberges’ ausmachen. Daneben diirfte es mindestens noch einmal so viele Menschen gegeben
haben, die wegen schweren Hexereiverdachts verbannt worden sind, und noch einmal so viele, die
andere, geringere Strafen erleiden muBten. Die breite Basis des Bergs von Hexerei verdichtigungen
diirfte jedoch iiberhaupt nicht vor Gerichr gelangr sein (Behringer 1987b:165, Hervorh. von
mir).

53genauere Angaben fir Siidwestdeutschland z.B. in Midelfore 1972/1986:180f  Ehren-
reich/English vermuten in ihrem Buch ,Witches, Midwives and Nurses: A history of Women
healers in der Hexenverfolgung ein berechnendes Kalkiil des Medizinerstandes, das alte Heilwis-
sen der Hebammen und Kriuterfrauen auszurotten und damit listige Konkurrenz auszuschalten,
Eine nicht weniger einseitige Erklirung finden Heinsohn/Steiger 1985. Zur wissenschafilichen
Kritik dieser Arbeiten vgl. z.B. Sebald 1987:187, Behringer 1987b:152, Diilmen 1987:96).

54Der interessierte Leser sei auf die einschligigen Standardwerke (Soldan/Heppe[1880]1986,
2.Bde.; Hansen 1900, 1901Hg.; Lea 1939, 3.Bde, sowie auf eine immer grofer werdende
Zahl hervorragender Einzelarbeiten und Sammelbinde in neuerer Zeit verwiesen. Zum Bei-
spiel: Baschwitz 1963; Caro-Baroja 1967; Becker et al. 1977; Hammes 1977; Honegger (Hg.)
1978; Wolff 1980 (etwas unsys(cmat]sch in der Buchanlage und Zitation); Schormann 1981; van
Diilmen 1987 (Hg.). Valentinitsch 1987 (Hg.); Muchembled 1982(Nordfrankreich); Midelfort
1972(Baden-Wiirtemberg), Behringer 1987 (Bayern), 1988 (Deutschland).
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Land Verfolgungszeitraum | Hingerichtete insgesamt
Dinemark 1536 - 1693 >1000 (max. 2000 Prozesse)
Norwegen 1560 — 1680 rd. 500(max. 2000 Prozesse)

Tolen 1511 -1793 mehrere Tausend

Italien vor 1500 - 1716 <1000 (Siiditalien: kaum)
Spanien vor 1500 - 1610 > 1000 (chne Kerzer!)
Holland vor 1500 - 1610 >1000 (ochne Kerzer!)
England 1566 — 1667 <1000

Schotdand 1566 — 1722 >1337

Schweiz Mitee 15.Jh. = 1782 | mind. 5500

Deutschland | Ende 15.Jh. - 1775 <20000
Frankreich Mitte 15.Jh.- 1682 >15000
Neuengland | 1642 — 1692 vereinzelt
Ungarn/ Jugosl./ Rumin./ Ukraine keine

Fig. 1: Zeitraum und Ausmaf der Hexenpron:sse,. Quelle: Parrinder 1963,
Soldan/Heppe 1880/1986b, Behringer 1987b, Unverhau 1987.

4. Ausgewihlte Aspekte der Hexenverfolgung

Ich méchte im folgenden auf einige ausgewihlte, fiir den Zusammenhang dieser
Arbeit wichtige Aspekte der europiischen Hexenverfolgung eingehen. Allerdings
ist dieses Unterfangen nicht ganz ungefihrlich, denn in der Sozialgeschichts-
schreibung zu den Hexenverfolgungen der friihen Neuzeit hat sich seit den sieb-
ziger Jahren ein Paradigmenwechsel vollzogen. So sind auch fiir sicher gehal-
tene Erkenntnisse auf diesem Gebiet wieder ins FlieBen geraten. Die historische
Forschung ist in eine Art Experimentierphase eingetreten.>® Generalisierungen
». .. machen das Hexenthema fiir Autoren, die nicht unmittelbar mit der Hexen-
forschung befafcsind, zu einem gefihrlichen Pflaster®, warnt Behringer (1987:9).

Dies muften nicht nur die zwei Gesellschaftswissenschaftler Heinsohn und Stei-
ger erfahren, deren populir gewordene These, daB die neuzeitliche Hexenverfol-
gung als Nebenproduke der Geburtenkontrollbekimpfung entstanden sei, von
den Fachwissenschaftlern aufgrund von Faktenwissen in fast allen Punkten wi-
derlegt wurde.>® Auch Historiker wie Trevor-Roper muf3ten sich fiir ihre zum

55ng. dazu auch Kapirel II1.1.5. dieser Arbeit.

56\.'gl. fiir viele andere Jerouschek 1986, der den Autoren neben faktischen auch noch logische Fehl-
leistungen nachweist, so die Tatsache, daf nach der Diktion von Heinsohn/Steiger zigrausende
bis Millionen Frauen »auf dem Scheiterhaufen landeten, ausgerechnet um die Reproduktion der

Bevilkerung anzuheizen (1986:449).
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Teil waghalsigen Verallgemeinerungen herbe Kritik gefallen lassen.3” Und so gilt
fiir vicle der ,.... mit normativer Sicherheit vorgetragenen Erkenntnisse, daf man
mit ebensogutem Grund das Gegenteil behaupten kénnte® (Behringer 1987:10).
Stichhaltige Aussagen kénnen eigentlich mit gutem Gewissen nur aufgrund von
Regionalstudien und der Auswertung von Primirquellen gemacht werden, wes-
halb ich die hier gemachten Ausfithrungen auch nur als ,mégliche Rekonstruk-
tionslinien“ verstanden wissen méchte.

4.1. Hexerei im elaborierten Diskurs und im Diskurs des Volkes

Fiir unseren Zusammenhang ist wohl am bedeutsamsten, daf es in der frithen
Neuzeit eigentlich einen zweifachen Hexendiskurs gab. Der eine betrifft den
sich allmihlich entwickelnden Hexenbegriff der Elite mit seinen satanischen
Konnotationen, der andere den wesentlich ilteren, ambivalenten Hexenbegriff
des gemeinen Volkes. Was Muchembled fiir die Einstellung der Richter und
Theologen jener Zeit in Frankreich berichtet, galt auch in den anderen Lindern,
in denen Hexen systematisch verfolgt wurden:

»Seitam Ende des Miteelaters die grofien ‘Hexenhammer' erschienen waren, suchten
die Richter in ganz Frankreich nach den Spuren einer organisierten Gegenreligion,
die man sich als die genaue Umkehrung der christlichen Religion vorstellte, Jedes
Todesurteil enthiele Anspiclungen auf diese Kirche des Antichrist” (Muchembled
1982:243).

Diese Vorstellung ist ein Konstrukt der Theologen und Richter, die mit dem Hei-
dentum der Landbevélkerung, mit dem magisch-animistischen Denken der Bau-
ern konfrontiert waren. Die Teufelskirche muf, so hilt Muchembled (1982:244)
fest, als cine Erfindung der Theologen, der Gelehrten und Richrer angeschen wer-
den. Der elaborierte Hexenbegriff in der Terminologie der Dimonologen fafte
alle Ketzerei- und Zaubereivorstellungen zu einer Art Ausnahmeverbrechen ('cri-
men exceptum’) zusammen. Seine wesentlichen Elemente sind (vgl. Behringer
1987:15): Teufelspakt, Teufelsbuhlschaft, Maglichkeit zum Flug durch die Luft,
Hexensabbat, verbunden mit Anbetung des Teufels, und Schadenzauber(,male-
ficium®).

Allerdings bestand schon fiir die zeitgendssischen Experten Uneinigkeit iiber die
notwendigen Bestandteile des elaborierten Hexenbegriffes. Ob nun Tierverwand-

5750 2.B. Macfarlane, der zu Trevor-Ropers These, da die diinne Gebirgsluft der Alpen Halluzi-
nationen hervorrufe, die zu den Hexenvorstellungen gefiihre hicren, und daf die Verfolgung ein
»Kreuzzug gegen die Alpenvolker” gewesen sei, schrieb: , The essay has nothing to say which is
helpful. ... * (1970:9, cit. nach Behringer 1987:10, Anm. 40).
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lung, Milch- oder Getreidediebstahl, Wetterzauber, Erzeugung von Insektenpla-
gen, der ‘bose Blick’ usw. Hexenartribute waren oder nicht, dariiber stritt man ge-
nauso wie iiber das notwendige Vorhandensein aller fiinf Hauptbestandteile (vgl.
Behringer 1987:16). Und so konnten durchaus ... Wettermacherinnen ohne
Teufelsbuhlschaft, Hexenflug- und -tanz als ‘Hexen’ bezeichnet [werden], oder
Personen, welche alle fiinf Kardinalpunkte des Deliktes gestanden, als “Zaube-
rer/Zauberinnen’ “ (Behringer 1987:17). Der qualitative Sprung geschieht dort,
wo der Verdache der verschworerischen Teufelssekte’ im Mittelpunke des Prozes-
ses stand. Denn nur dann kam es zu Hexenjagden im groflen Stil, weil ... . sich
der urspriingliche Verdacht rasch auf eine groffe Anzahl Verdichtiger ausdehnte”
(Behringer 1987:18). .So ist dic Massenhaftigkeit der Prozesse ein Zeichen fiir
den qualitativen Wandel vom Zauberei- zum HexenprozeR®, stellt auch Schor-
mann (1981:23) in diesem Zusammenhang fest.

Im Volk gab es sehr wohl eine Unterscheidung zwischen gutartiger ‘weifer’ und
bisartiger ‘schwarzer’ Hexerei. Noch 1584 unterscheidet der Englinder Reginald
Scot drei Sorten von Hexen: ,Dieeine. .. kann nichtanders als Schaden anrichten,
die zweite bringt Hilfe und schadet nicht und die dritte schadet und hilft zugleich®
(cit. nach Haining 1977:30). Auch mit der schadenstiftenden Hexerei pflegte dic
Dorfbevblkerung einen eher unspektakuliren Umgang, und so kommt Labouvie
in ihrer Untersuchung zum volkstiimlichen Hexenglauben zu dem Schluf:

»Die Hexe aus der Perspekrive der Dorfbewohner war, so scheint es, eine ganz nor-
male Person mit magischen Fihiglkeiten zur Schadensriftung und auch diese versag-
ten hin und wieder, wenn. .. das Opfer. .. einen Abwehrzauber angewendet hatte,
wenn die Kirchenglocken liuteten, oder der Name Jesu erwihnt wurde” (Labouvie

1987:85).

Ihre Untaten waren viel mehr gegen Menschen als gegen Gotr gerichtet. Ent-
sprechend stand das tatsichliche ,maleficium*, die eingetretene Schidigung, im
Mittelpunkt der Erdrterung, nicht der Teufelspake oder gar eine Teufelssekte.
Die Aussagen des Belastungszeugen, der dic Hexe in der Regel gut kannte und
deshalb meist auch aus ihrem sozialen Umfeld stammte, drehten sich zwar immer
um Verhexungen, von einer satanischen Religion hingegen war nicht die Rede
(vgl. Muchembled 1982:244). Ja der Zeuge selbst brachte oft genug ungewolle
in seinen Aussagen ein Denken zum Ausdruck, das mindestens so ‘abergliubisch’
erscheinen mufte, wie das der beschuldigten Hexe (vgl. Muchembled 1982:248).
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4.2. Die Bezwingung der inneren und iuferen Natur

Muchembled sicht in der mit der Hexenverfolgung zusammenhingenden Aus-
merzung der volkstiimlichen Hexenvorstellung, ... .. die Geschichte einer erfolg-
reichen Verdringung*>8. Die Kultur des Volkes, mit ihrer lust- und kérperbeton-
ten, von magischen Vorstellungen durchwirkten, statischen Welt, wurde durch
die ‘Kultur der Elite’, und ihren Begriff vom disziplinierten, arbeitssamen, dyna-
mischen, kérperfeindlichen, obrigkeitshérigen Menschen, ersetzt.

»Die Korper wurden bezwungen und die Seele unterworfen, um den ‘oberflichlichen
Konformismus' in ein bedingungsloses Einverstindnis mit dem Willen Gorttes und
des Konigs umzuformen® (Muchembled 1982:239).

Eingelidutet wurde diese Entwicklung durch die massiven Strukturverinderun-
gen, die der Umbruch vom feudalistischen zum kapitalistischen System nach
sich zog. Nie zuvor war cine so grundsitzliche systematische Heraussetzung des
Subjekts Mensch aus der ihn umgebenden Welt erfolgt. Die angesprochenen
Verinderungen hin zu der ‘nach oben hin offenen’ Geldskonomie verlangten den
Menschen neue Ideale ab, wie gesteigerte Selbstdisziplin und genaue Reglementie-
rung der Lebensfiihrung. Triebunterdriickung, Affektbeherrschung, Verliflich-
keit, Arbeitseifer, maBvoller Lebensvollzug, geregelter Sexualhaushalt — das waren
die Kardinaltugenden die das neue System von seinen Menschen erwarten durfte
(vgl. Jerouschek 1986:456). ,Die Beherrschung der Natur drinnen und draufen
wurde fiir sie zum absoluten Lebenszweck®, sagt Honegger (1978:91) in die-
sem Zusammenhang. Das Bése, Bedrohliche, wurde zunehmend mit der wilden
Natur in Zusammenhang gebrache (vgl. Roskoff 1869b :155).

Aber auch das weibliche Geschlecht wurde mit dem noch nicht unterworfenen,
nichc , kultivierten” Teil der Natur assoziiert. Es ist ihre schwichliche, unausge-
glichene Natur, die die Frau zum Einfallstor fiir das Bose werden 138c.5? Eine
besonders abstofende Variante dieses Topos' liefert Institoris in seinem Hexen-
hammer. Die Verachtung, die er den Frauen entgegenbringt, zeige sich besonders
dort, wo er die Kardinalfrage diskutiert, ... warum bei dem so gebrechlichen Ge-
schlechc diese Art von Verruchtheit [sich mit Dimonen einzulassen, ms) mehr
sich finder als bei Minnern® (Sprenger/Institoris 1487/1982:96). Schuld sind
nach der Auffassung des Inquisitors die weiblichen Wesenseigenschaften der Mag-
und Ziigellosigkeit,° der Leichtgliubigkeit (1487/1982:97) und urspriinglichen

5850 der Untertitel seines Buches,
59Diese Begriindung ist nicht nur in orthodoxen Kirchenkreisen noch zu héren. Rheubottom fand
sie auch im Zusammenhang mit heutigen Hexenvorstellungen in Jugoslawien (1985:88f).

Bl]\?(l'es«:nszi.igc. die die Frauen iibrigens mit dem Geistlichen teilen, nur daf dieser die Grenzen aus-
schlieBlich zum Guten hin iiberschreitet (vgl. Institoris/Sprenger 1487/1986:93) — eine Tatsache,
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Bosheir (1487/1982:96,98), besonders aber der fleischlichen Begierde, ». . . die bei
ihnen unersirtclich ist“ (1487/1982:106). Es ist das Bild der verschlingcndcn Va-
gina, vor der sich der zslibatire Manch fiirchtet (1487/1986:106).°! Er kann
sich in dieser misogynen Grundhaltung nur zum Teil auf die Tradition sciner
Kirche berufen, deren frauen- und sexualfeindliche Politik sich allerdings wie ein
roter Faden durch die Geschichte zieht,62

Der Sieg der mechanischen Philosophie und des Ordnungsdenkens iiber das Ge-
heimnis und die Wunder der Natur war auch ein Triumph iiber das Mysterium der
weiblichen Sexualitit: , They downgraded female magical powers by denying any
creative female role in the creation of the cosmos or in the creation of offspring”
(Easlea 1980:255). Daraus zu schliefen, daff Hexenverfolgung gleich Frauen-
verfolgung war, lige eigentlich nahe. Trotzdem sind nicht alle Historiker und
Historikerinnen bereit, sich diesem heute so gingigen Erklirungsmuster anzu-
schlieRen. So begriindet die inzwischen verstorbene Christina Larner, die intimste
Kennerin der schottischen Hexenverfolgung, ihre Zweifel, daR Hexenverfolgung
eine kaum kaschierte Frauenverfolgung war, nicht nur mit der Tatsache, daf im
Durchschnitt 20% der Opfer Minner waren:

.One line of argument is that, since women accused other women and were frequently
chief witnesses in the courts, there was nothing misogynous about witch hunting. ..

Atvillage level. . . many accusations of witchcraft were between women, Where men
might use knives, women used words. . . The prime interest of the authorities at that
time was the pursuit of the witches as such, A witch to them was a person who
had renounced Christian baptism, given his/her soul to the devil, and was in the

conspiracy with other witches to overthrow the social order” (Larner 1984:86f).

Die erwihnte Tatsache, daf der Anteil der Frauen an den wegen Kapitalverbre-
chen gefillten Todesurteilen der damaligen Zeit 10% nicht wesentlich iiberschrit-
ten haben diirfte (vgl. Behringer 1987b:143), fiigt sich in diese Einschirzung ein.
Es war, so legt diese Interpretation nahe, nicht so sehr die Ausrottung des Weib-
lichen, um das es in der Hexenverfolgung ging. Es ging um die Ausrottung cines
Weltbildes, um die Domestizierung der inneren und 4uferen Natur — in der der
Frau allerdings als Imago von Trieb/Natur zweifellos eine Schliisselrolle zukam.%3

die mich im afrikanischen Zusammenhang noch beschiftigen wird.

61E} bezieht sich dabei aufeine dunkle Stelle in den Spriichen Salomos (30,16), wo dasweibliche Ge-
schlechesteil als eine der ,,Unersitilichen Vier* — aufer ihr das Totenreich, die wasserschluckende
Erde und das allesverzehrende Feuer — aufgezihle wird.

szvgl. dazu z.B. Deschner 1974.

63 Die Frau als Natur, von der zwar Leben aber auch die Todesdrohung ausgeh, ist eines der iltesten
Topoi des sich selbst als Kultur setzenden minnlichen Subjekts®, stellt Schade (1987:214) fest;
dazu auch dhnlich Jerouschek 1986:455.
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Es erscheint paradox. Aber in dem Mafe, wie die Menschen begannen, sich die
duRere und ihre innere Natur durch zunchmende Verobjektivierung der iufleren
Welt und innerliche Distanzierung von ihrer Korperlichkeit zu unterwerfen,
keimte auch die ,Angst vor der Rache der unterworfenen Natur* (vgl. Honegger
1978:91fF) in ihren Képfen. Dort wo die Natur fiir den Menschen bedrohlich
wird, wird auch die Verkérperung der Natur im Kulturbezirk zunehmend als
Gefahr empfunden. Die Gefahr der Hexen lauerte innerhalb der Gemeinschaft:

»Niche von drauffen, im Sinne von abgelegenen Dérfern oder Wildern kam die ‘neue
Sekte’ der Hexen, sondern von drinnen, oder wie es vielleicht Claude Levi-Strauss
gefallen wiirde zu sagen: vom drauflen des drinnen”; stellt Duerr (1978/ 1985:38,

meine Hervorh.) dazu fest.

Das ‘professionelle Grenzgingertum’ mufBte ausgemerzt werden, Denn in diesen
Personen, die traditionell zwischen der wilden Natur und dem kontrollierten
Kulturbereich vermittelten, verkérperte sich ein Stiick wildes, chaotisches, noch
nicht unterworfenes Naturprinzip.

4.3. Gab es Hexenflug und Hexensabbat wirklich?

Duerr berichtet in seinem Buch ,Traumzeit“ von einer Quelle aus dem Jahr
1661, nach der sich Minner und Frauen, nach eigenem Bekunden unter den
Achseln eingerieben hatten, um ‘nachtzufahren’ und er fand eine Parallele in der
heurigen Zeir, von einer ungarischen ,Hexenorganisation®, deren Mitglieder sich
mit Zaubersaft einrieben, ,um fliegen zu kénnen“ (1978/1985 :217ff, Anm.4).

»Die meisten ungliicklichen .. Opfer”. . ., so resiimiert er, ,...hatten sich weder jemals
mit einer Hexensalbe eingerieben, noch auch nur daran gedache .. zu fliegen .. Aber es

es mul vercinzele insbesondere Frauen gegeben haben, die mic Hilfe gewisser Salben
in Erstarrung ficlen” (Duerr 1978/1985 :20).

Die Hexensalbe besteht aus einem Gemisch verschiedener Pflanzen der Familie
der Nachtschattengewichse, die als Halluzinogene wirken.%4 In den zwanziger
Jahren tiberpriifte ein deutscher Pharmakologe solche Drogen an Versuchsperso-
nen. Diese konstatierten Flugfantasien und andere Halluzinationen die manch-
mal geradezu erschreckend wirklich ausfielen. Mehrere Selbstversuche von Aka-
demikern fiihrten zu dhnlichen Ergebnissen. An einen tatsichlichen Flug glaubt
heute kein serigser Autor mehr.

647y sammenscellung z.B. bei Haining 1977:33, Sebald 1987:208).
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Anders steht es mit den Hexentreffen. Biedermann(1974) und Zacharias(1982)
wollen, angesichts der vielen detaillierten Berichre, nichdiche Zusammenkiinfte
nicht ausschlieRen. Sic stehen damit in einer langen Tradition von Schriftstel-
lern, die im Hexenwesen eine tatsichlich existierende sozialrevolutionire Bewe-
gung entdeckten, die sich gegen die feudale Ausbeutung auflehnte und die, in
Opposition zur herrschenden Kirche stehend, alte Kultgedanken und -briuche
wiederbelebte. Thre Reihe wird angefiihrt von Jules Michelet,55 der

w. . . im Sabbar den Ort einer Verschwirung von Frauen gegen Ordnung und Ver-
nunft [erblickee], Im Teufelskule und in den Orgien auf dem Sabbat habe sich der
Protest der Frauen gegen die pacriarchalische Gesellschaft artikuliert, es sei um die
Wahrung eines ‘gesellschafilichen Freiraums' des Lustprinzips gegangen” (Diilmen
1987a:96).

,Der Hexensabbat war eine michtige kollektive Imagination der frithneuzeitli-
chen Gesellschaft“, resiimierte van Diilmen kiirzlich kurz und biindig den heu-
tigen Forschungsstand (1987a:127).66 Schade stellt fest, ». .. daR es die Hexe nie
gegeben hat, daf alle Versuche, in der ‘Hexensekte’ eine friihneuzeitliche femini-
stische Untergrundorganisation zu entdecken; fehlgeschlagen sind” (1987 :172).
Und sie warnt vor der Ausbeutung des Hexenbilds durch die modernen ‘Hexen’:

»Eine distanzlose Identifizierung mic dem Hexenbild wire auch heute noch eine
Bestitigung patriarchaler Projektionen. .. Wir miissen davon ausgehen, dafl wir
es bei dem Hexenbild-Material fast ausschliefflich mit ‘Minnerphantasien’ zu twn

haben* (Schade 1987:172).

Und Behringer erginzt in diesem Zusammenhang:

»Hexen im Sinne des elaborierten Hexenbegriffs gab es sicherlich nich, doch es
gab Personen, die sich dafiir hielcen. In der uns fremd gewordenen Welc der Frithen
Neuzeit gab es Menschen, die glaubten, fliegen zu kénnen, mic Engeln, Teufeln,
guten Geistern, Gott, Maria, den Heiligen, wandernden Seelen, Riickkehrern aus

dem Jenseits in Verbindung zu stehen (Behringer 1987:19).“

An diese Position kniipfc der Historiker Carlo Ginzburg in seinem kiirzlich er-
schienenen Werk zur Geschichte des Hexensabbat an. Er verfolgt die Wurzeln des
erst seit dem 16. Jahrhundert ausgeprigten Stereotyps hinein in die Volksbriuche
bis hin zu seinen Verbindungen zum eurasiatischen Schamanentum. Im Ge-
gensatz zu den meisten seiner Kollegen versteht er die Gestindnisse der Hexen

85yles Michelet ,Die Hexe®, deutsche Ubersetzung von G. Klose, 1863,
668 dazu auch Cohn 1970:11 und 1975, Kap.6.
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nicht nurals , Projektion der abergliubischen Vorstellungen und Obsessionen der
Richter” (1990:16). Zwar gab es keinen Hexenkult im Sinne einer organisierten
Gruppe von Personen. Es [dR¢ sich aber in der Geschichte der Volkskultur ein zu-
sammenhingender Komplex lindlicher, mit auBerordentlicher Intensitir erlebrer
Mythen und ekstatischer Glaubensvorstellungen verfolgen, in denen Fruchtbar-
keitsriten, Flugerlebnisse und dgl. eine zentrale Rolle spielten. Erst durch die
allmihliche Verinnerlichung des von der gelehrten Schicht aufgezwungenen kul-
turellen Modells verwandelte sich dieser Komplex nach und nach in den Sabbat.
Ginzburg sicht deshalb im Hexensabbat ,...das hybride Resultat eines Konfliktes
zwischen Volkskultur und Gelehrtenkultur® (1990:18).

4.4. Die Sonderrolle Englands

Ein Land, in dem die Hexerei im grofen und ganzen auf dem volksmagischen
Aspekt verblieb, war England. Es gab dort keine Lebendverbrennungen, die bar-
barischen Folterungen waren verboten, es gab keine Massenhinrichtungen und
keine ausdriicklichen Sabbatschilderungen. Mitentscheidend fiir die atypische
Rolle, die England im Konzert der europiischen Staaten spielte, war auch, daR das
Vermdgen der englischen Hexen nicht konfisziert werden durfte — ein Umstand
der auf dem Kontinent ciniges zur Verselbstindigung des Phinomens beitrug,

George Gifford beschrieb 1593 die typischen Stadien, die ein Hexereivorfall
durchlief, und bewies damit schon damals eine tiefe Einsiche in die hinter dem He-
xenwahn wirkenden Zusammenhinge: 1. Eine alte Frau, nennen wir sie Murter
W., zerstreitet sich erbittert mit ihrem Nachbarn John wegen einer vermeintlich
von ihm nicht eingehaltenen Verpflichtung, 2. Es folgt irgend cine Schidigung
bei John — ein vager Verdacht entsteht. 3. Sie gerit in Streit mit einem anderen
— auch ihn ereilt ein unerklirliches MiRgeschick. Uble Nachrede kommt auf:
»Mutter W. ist eine Hexe® hrt man hinter vorgehaltener Hand. 4. Jemand wird
krank, die Nachbarn fragen ihn: Hast Du je W.’s Zorn errege? 5. Man bestirke und
versichert sich gegenseitig im Glauben an die Hexenkraft der W. und ihrer iiblen
Wirksamkeit. 6. Der Kranke stirbt. 7. W. wird angeklagt, verurteilt und gehingt.
(1593: ,A Dialogue Concerning witches®, cit.nach Huxley 1952/1966:118).

Verschiedenes fillt auf: Die Akrivitit der angeblichen Hexe richrer sich gegen
Menschen, zu denen sie engste Sozialbezichungen pflegt: Nachbarn oder Ver-
wandte. Der Bezichung zwischen ,Hexe" und Opfer licgt oft cine vermeintlich
nicht eingehaltene soziale Verpflichtung zugrunde, die den (berechtigten) Zorn
der Hexe errcgr.67 Zum Verdacht kommt es, wenn ein Zerwiirfnis und ein un-
erklirliches Mifgeschick zusammenkommen. Aber erst bei der Wiederholung

mvgl dazu auch Thomas 1970:62.
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dieses Vorganges scheint die Sache ‘ernst’ genug, um auf cif:e sc?zial rellcvante
Ebene angehoben zu werden. Diese Hiufung der Unglﬁcksf’a.llcé,alhr‘Sencnc}'ia—
rakter, ist ein ganz typischer Aspeke des Hexenmusters, weltweit.>® Die Gcmcm‘a-
schaft verstindige sich auf eine gemeinsame Haltung gegeniiber ficr Hexe. Sie
wird sozial ausgegrenzt. Der Boden fiir die physische Ausgrenzung ist geschaffen.

Entscheidende Bedeutung komme der Tatsache zu, daB der Alnklagc nicht nur
der Groll der Hexe gegen das Opfer oder seine Familie vorausging, sor:dem dafl
dieser Groll berechtigt war! (Thomas 1970:62). So kamen die »Opfer” von H(?—
xerei hiufig aus jener Gruppe »die zuerst mit der Tradition der Zusammenarbf:lt
und Hilfsbereitschaft gebrochen hatte® (Sebald 1987:173). In England verlief
die tiberwiltigende Mehrheit der Ankligefille nach diesem Muster."Es muften
also zwei Komponenten zusammenkommen: Das persénliche Ungliick und.das
moralische Versiumnis und der daraus entstehende Schuldkomplex au'F Seiten
des Behexten. Der Hshepunke der witchcraft-Anklagen fiel auf den Zc:tPun'k‘t,
..when the conflict berween communal norms of mutual aid and the indivi-
dualistic ethic of self-help was .. at its most acute” (Thomas 1970:72). Entspre-
chend resiimiert auch Robbins: , Witchcraft reflects the change and turbulence
of a society, esp. when new ideas and values are replacing the old” (1959 :162,

auch:551).

4.5. Die Emanzipation des Hexenmusters und sein Untergang

Uberpriift man ein Protokoll aus der Hochzeit der Hexenprozesse nach der Her-
kunft der Opfcr,59 so fillc auf, daB besonders hiufig Personen darunter zu ﬁnc?cn
sind, dic ungewthnlichen bzw. auffilligen Beschiftigungen nafhgehcn, so Spiel-
leute, Kriuterfrauen, Studenten, oder Personen die durch ihr Aufleres beso:ade.rs
auffallen, so alte, hifliche Frauen, die .schonste Jungfrau in Wiirzburg”®, cin
,blind Migdlein®, oder Personen, die einen Nimbus als ,Fremde haben.

.Da alles Ungewshnliche den beschrinkten Gesicheskreis jener Zeit mit Mifitrauen

erfiillte, jede aufFillige Erscheinung, deren Ursprung unerklirlich war, von infernali-
schen Michten hergeleitet wurde. . . “ so vermutet Roskoff, pflegte man . .. um alle
iiber die Allciglichkeit hervorragende Persénlichkeiten einen diistren Hexennimbus
zu zichen, eine Fertigkeit, deren Erlangung nicht jedermanns Sache war, geniigre,
um in den Ruf der Hexerei zu kommen" (1869b:342).

8851, dazu Hauschild 1987a:82, Favret-Saada 1979:13. o
69, B. in Soldan/Heppe 1880/198Gh:45H, einer Liste der als ,Hexenleur* Hingerichteren von
Wiirzburg zwischen 1627 und 1629.
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Die schon mehrfach angesprochenen Begleiterscheinungen des Wandels vom
Mittelalter zur Neuzeit schufen ein derarc verunsicherndes Klima und aus dem
Lot geratenes Selbstverstindnis, daR die Reizschwelle gegeniiber Abweichlern
offensichdlich nicht nur innerhalb der Kirche auf ein Minimum herabgesun-
ken war. In dem MaRe, wie die fortschreitende Erkenntnis den Naturerschei-
nungen ihren unerklirlichen dimonischen Charakter nahm, verlagerte sich das
Naturhaft-Triebhaft-Teuflische in den menschlichen Korper. Die Angst vor dem
Nachgeben gegeniiber der eigenen Natur fithrte bei manchen der intelligente-
sten Képfe der frithen Aufklirung innerhalb und auBerhalb der Kirche zu ei-
ner diffusen, dafiir um so michtigeren Furcht vor den dimonischen Kriften in
ihren Mitmenschen.”® Die Leugnung der negativen Aspekte der Magie fiihree
auch zu ciner Austilgung der Méglichkeiten sich gegen ihren tief ins aufgekdirte
Bewuftsein reichenden ,richenden Arm* zu wehren.”!

Jede Zeit, jede Kultur schafft sich ihre Symbole. Auch der Hexenglauben besteht
aus einem Nertz von Symbolen, das vor einem spezifischen historischen Hinter-
grund entwickelt, von den Jigern gekniipft, durch das System gestiitzt und durch
die Opfer manifestiert wurde. Diese symbolgeladenen Deutungsmuster sind kul-
turell geprigte Antworten aufkonkrete Probleme sozialen Handelns. Sie kénnen
sich aber unter gewissen Voraussetzungen von den ,objektiven” Entstehungsbe-
dingungen l6sen, eine Eigendynamik entwickeln, die auch ihren Schapfern und
Lenkern entgleitet. So ist der Fortgang der Hexenverfolgungen nicht vollstindig
rationalisierbar.

Verschiedene Faktoren trugen dazu bei, daB sich das Phiinomen allmihlich ver-
selbstindigte: Eine ausgekliigelte Rollenverteilung der Akteure des Hexenwahns
verhinderte, da auch nur einer von ihnen wirklich zur Verantwortung gezogen
werden konnte, oder sich Rechenschaft iiber sein Tun ablegen muRte. Das erhiel
das System arbeitsfihig.”2 Dadurch enczog sich aber auch der ProzeR zusehends
der Kontrolle einiger Weniger und gewann eine Eigengesetzlichkeit. Auf dem
Kontinent wurde oft das ganze Vermégen eines Verurteilten zwischen Hexen-

mTrevor-Ropcr, cin englischer Historiker, schildert dieses Paradoxon eindrucksvoll 1967 in seinem

" Buch ,Religion, the Reformation and Social Change".

Solange Gebete und Amulette noch niitzen, ist die Angst vor dem Teufel noch kontrollierbar.
E‘ Only when the talismen fail are the powers of the Devil recognized" stellt Robbins (1959:162)
est.

"2%Wer den c‘!iffuscn Hexenglauben unter die Leute brachte (Fahren-de, Hindler, Geistliche)
brauchte niemanden anzuzeigen. Wer eine Person beschuldigte brauchte vor Gericht nicht aus-
zusagen. Wer vor Geriche aussagte, sagte nur tiber gehéree Geriichte aus. Die Ge-richtspersonen
haben alles nur von der Bevilkeru ng zugetragen bekommen. Die Rechisgelehrien schlieRlich, die
aufgrund der Aktenlage urteilten, hatten ihre Opfer oft nie gesehen. Vgl. Bacyer-Katte 1965:225
-230.
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richtern und Landesherrn aufgeteilt. So war der ProzeR fiir alle Beteiligten ein
lohnendes Geschiift, das um so lukrativer zu werden versprach, je reicher die An-
geklagren waren. Schutzgelder wurden von wohlhabenden Leuten erprefit, damit
man ihre Familie nicht in einen HexenprozeR verwickelte (Hammes 1977:249).
Die einzige Waffe, die das System den Beschuldigten unfreiwillig bot, war die
Preisgabe der Komplizen. Anfangs gaben die Delinquenten, unter der Folter ge-
zwungen, vor allem noch Familienangehérige und Personen ihres Umfelds an.
Mit der Verselbstindigung des Musters aber versprachen auch Beschuldigun-
gen hinauf bis in Bischofskreise,’3 ja selbst bis in die Familie des Hexenrichters
Erfolg. Die ausgekliigelte, biirokratisierte Hexenindustrie hatte nicht mit dem
durchschlagenden Erfolg ihres Instruments gerechnet. Je mehr sich das Phino-
men von ihrer Steuerung emanzipierte, desto eher konnte es auch zur Falle fiir
sie selber werden.

Stand in der Anfangszeit die Verfolgung noch ganz im Dienst der herrschenden
Klassen, als probates Mittel, militante Heilserwartungsbewegungen oder auch nur
latent in der Bevolkerung vorhandenes Protestpotential zu ersticken,” so richtete
sich gegen Ende die .magische Kugel“ im Dienste der Privilegierten gegen sie
selbst. Das Ergebnis der Gerichtspraxis in den letzten Jahrzehnten der Verfolgung
». .. warwohl die radikalste Einebnung der stindisch-hicrarchischen Unterschiede
durch die Justiz vor dem Einsatz der Guillotine in der franzésischen Revolution®
(Behringer 19872:30).75 Die herrschende Klasse war nun verstindlicherweise
an der Abschaffung des auBer Kontrolle geratenen Machtinstrumentes héchst
interessiert. Verhallten im sechzehnten Jahrhundert die Kritikerstimmen noch
ungehbrt, so stieBen sie im sicbzehnten Jahrhundert auf offene Ohren, waren sie
». .. Exponenten eines breiteren Widerstandes, der in der Bevolkerung wurzelte
und sich bis hinein in die Geistlichkeit fortsetzte“ (Behringer 1987a:43).

Mit dem skonomischen und sozialen Wandel vollzog sich auch der Wandel von
einer iiberschaubaren Welt, in der die meisten guten (und schlechten) Dinge
durch andere Menschen zustandekommen zu einer Welt, in der Gutes durch
Geldaustausch, Kontrakee, Lohnarbeit und Kurzzeitbeziehungen kommt. Da-
durch bewegte sich auch das Bose nicht mehr entlang persénlicher Bezichungs-

73;.B. im Fall des Bischofs von Wiirzburg um 1630. Einen seiner Verwandten lie er noch hinrich-
ten. Als allerdings auch sein Kanzler und er selbst von den angeldagten Hexen als Mitschuldige ge-
nannt wurden, lie er die Prozesse schnellstens einstellen (vgl. Soldan/Heppe 1880/1986b:52fF).

4vgl. Easlea 1980:36f oder Harris 1974:240, der in diesem Zusammenhang von w»radical military
messianism in reverse” spricht.

75Zu dieser Einebnung trug nicht zuletze auch der Jesuitenorden bei, der an 1560 die Fithrung in
der Verfolgung iibernahm und bedenkenlos auch Angehérige der regionalen Oberschicht und
theologische Zweifler, die sich der Verfolgung in den Weg stellten der weltlichen Gerichtsbarkeit
zur Hinrichtung tibergab (Behringer 1987a:30).
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muster. Die absoluten moralischen Polarititen von ,gut“ und ,bése* hatten sich
aufgel8sc in ein System .....where all could be changed by money* (Macfarlane
1985:74). Der Teufel wurde entpersonalisiert, seine Macht aus der Natur heraus-
genommen und als unpersénliche ethisch-moralische Kategorie in das mensch-
liche Herz gepflanzt (Roskoff 1869b:560). Diese Verinderung wurde auch in
der weltlichen Rechtsprechung von Hexendelikten spiirbar. So erklirte ein zeit-
gendssischer Jurist: ,Das Gesetz gegen Hexen beweist nicht, daR es welche gibr,
aber es bestraft die Bosheit derjenigen Leute, welche solche Mittel verwenden, um
Menschen des Lebens zu berauben“.76 Es war zunehmend der bésen Gedanken
entspringende asoziale Wunsch und die daraus resultierende moralische Schuld,
die vor weltlichen Gerichten bestraft wurde.”” Moralitit wurde zur Forderung an
den aufgeklirten, selbstbestimmten Menschen. Descartes hatte im siebzehnten
Jahrhundert die Philosophie von der Theologie gelst. Denken hief nun zuerst
einmal an allem zweifeln: ,de omnibus dubirandum®. Kant zeigte den Weg, auf
dem das neue Moralprinzip iiber die niichterne Einsicht eines klaren Verstan-
des zu erreichen war. In dieser neuen Welc hatte das Hexenmuster nichts mehr
verloren.

5. Zeugen der Volksmagie

Kriuterhexen, weifle Frauen, Gesundbeter, Hexenmeister und Hexenbanner sind
Vertreter cines Berufsstandes lindlicher Volksmagie. Sie kommen auch heute
noch dort zum Einsatz, wo die Schulmedizin versagt, wo es Ungliick im Stall, in
der Liebe oder andere Alltagsnéte zu behandeln gilt (Auhofer 1965:240). Der spe-
zifische Hexenglaube, also die Vorstellung ,...daB bestimmte Leute die Fihigkeit
haben, anderen Ungliick, Krankheit, MiBerfolg usw. anzuwiinschen, die dann
auch eintreffen” (Schock 1987:286), hat sich dort bis heute halten kénnen. Dies
zeigen zahlreiche Untersuchungen aus den letzten Jahren.”8 Folgende Elemente
bilden nach Schisck das Geriist des traditionellen Hexenglaubens:

»l.eine ‘irgendwie gedachte Verbindung der Hexe mit dem Teufel bzw. die Ein-
stufung als personifiziertes Boses; die Fihigkeic sich in ein Tier — vornchmlich
in cine Karze — verwandeln zu kénnen, und schlieflich der groe Bereich des
Schadenzaubers. . . 2. Die als Hexe verdichtigten Personen sind in aller Regel weic

davon entfernt, sich selbst als Hexe einzustufen oder zu verstehen. Sie fiihlen sich

76John Selde (15841654, cit. in Huxley 1952/1966:120).
""Diese Haltung entspricht genau der in der ,breiten orthodoxen Mittelscrdmung” des damaligen
Protestantismus (dazu Behringer 1987a:44),

8,.B. L.Schick, Hexenglaube in der Gegenwart. Empirische Untersuchungen in Siidwestdeutsch-
land. (Diss.) Tiibingen 1978; Favret-Saada 1977; Sebald 1987, Als Standardwerk, mit vor allem
vor 1945 dokumentieren Fillen: ].Kruse, Hexen unter uns. Hamburg 1951.
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verleumder und diskriminiert. .. 3. Die Hexengliubigen sind fest davon iiberzeugt,
daf es Hexerei gibt und daf sie real wirksam ist. Der bewirkte Schaden..[ist]..engstens
mit mit den Dingen und Bezichungen des Alltags verkniipft. . . 4. Zur Hexenabwehr
..zieht der Hexengliubige oft einen Hexenbanner bzw. eine Hexenbannerin zu Hilfe,
einen ‘Spezialisten’ der mit magischen Prakriken ‘erwas gegen die Hexe tun kann®
(Schisck 1987:286).

Dem Umstand der tatsichlichen Schadenswirkung kommt beim volksmagischen
Hexenglauben zentrale Funktion zu. ,Im Schaden manifestiert sich fiir den He-
xengliubigen die Tatsache der Hexerei“ (Schck 1987:297). Schck zihlt zu sol-
chen Schiden:,,. . . plétzlich auftretende Erkrankungen; langwierige, auch schwer
zu diagnostizierende Leiden; die Hiufung von Krankheitsfillen in einer Familie;
Alpdriicken; scheinbar unmotiviertes Weinen von Kindern zu bestimmen Zei-
ten; pléczliche Todesfille“ (1987:298). Daneben nimmt im lindlichen Gebiet
der Schadenzauber gegen Hab und Gut des Bauern breiten Raum cin: wenn
Kiihe weniger oder blutige Milch geben, Schweine in Serie verenden, aber auch
der Traktor oder eine andere Maschine scheinbar grundlos versagt.

Am Anfang jeder Verhexung steht das bose Wort, das die mutmaRliche Hexe
oder der Zauberer auf sein Opfer gerichtet hat. In diesem Universum bedeutet
ein Wort nicht Wissen oder Information, sondern Macht. Es gibt keine neutrale
Position des Wortes: »In der Zauberei’? ist das Wort Krieg. Wer immer {iber
sie spricht, ist ein Kriegsfihrender. .. sagt Favret-Saada in ihrer Untersuchung
zum zeitgendssischen Hexenglauben in Westfrankreich(1979:18). Der Angriff
der Hexe/des Zauberers stellt sich als die Entziehung von positiver Lebenskraft
aus dem Revier des Opfers dar. Die Macht dazu bekommt sie aus der Tatsache,
daR sie selbst kein geniigend groRes Revier besitzt und deshalb ihre iiberschiissige
Lebenskraft als ‘negative Gier’ nach zusitzlichem positiv geladenen Lebensraum
cinsetzt. Der Entzug manifestiert sich in Verlusten an Vieh, oder der Schwichung
der kérperlichen Kraft des Opfers.

Hier tritt nun der ‘Funkrtionir der Magie’ aufden Plan. In seltenen Fillen ist es ein
Mann der Kirche, bei Krankheiten auch die Gesundbeterin oder der sogenannte
‘Braucher’. Am hiufigsten ist es der ,Hexenbanner”. Seine iiberschiissige Kraft
schiitzt den Patienten und entziecht dem Zauberer Kraft aus dessen Revier, worauf
der sich zuriickzicht und ein anderes Revier suchen muR, oder stirbt. Es ist die
iiberschiissige Lebenskraft, die Verhexer wie Hexenbanner auf der gleichen Ebene
agieren lic. Daraus resultiert eine gewisse Verhaltensambivalenz auch dem He-
xenbanner gegeniiber. Schock berichtet von einem Fall aus den fiinfziger Jahren

Im Original ,sorcellerie”, was sowohl mit Hexerei, wie Zauberei iibersetzt werden kann,
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in einer lindlichen, vorwiegend evangelischen Gemeinde mit rund 200 Einwoh-
nern, in der der Hexenglaube noch sehr lebendig war, und in der eine Frau in den
Verdacht der Hexerei geraten war: Der neu zugezogene Hexenbanner konnte sich
dort durch geschickte Nutzung der kursierenden Geriichte innerhalb kurzer Zeit
eine betrichtliche Position aufbauen. Innerhalb von zwei Jahren hatte sich unter
seinem Wirken ein Angstklima in der Gemeinde entwickelt, das zur Diskrimi-
nierung und Isolierung der nun offen als Hexe verschrieenen Frau fithree. Zwar
strengte sie einen ProzeR gegen den Hexenbanner an, der wegen »fortgesetzter
tiblen Nachrede® zu einer geringen Strafe verurteilt wurde, aber selbst dadurch
wurde sie den Makel, der ihr seit damals anhaftete, nicht los (Schick 1987:291).

Bemerkenswert an diesem, wie an vielen gleichgelagerten Fillen ist, daf ,..nicht
jeder, der die Hexenglaubensvorstellungen kennt und in ihnen befangen ist, je-
manden auch tatsichlich der Hexerei bezichtigt und entsprechend diskriminiert.
Das Verhiltnis von Vorurteil und tatsichlichem Verhalten ist situationsbezo-
gen® (Schéck 1987:300). Der aktualisierten Hexenbeschuldigung gehen Kon-
flikte meist aus dem nichsten sozialen Umfeld voraus. Die Hexen finder man
meist »...im eigenen Ort und erstaunlich oft in der unmittelbaren Nachbar-
schaft" (Schock 1987:301). Im akcualisierten Vorurteil hat der Hexengliubige
»- .. eine Moglichkeit, sowohl fiir. .. zwischenmenschliche, als auch... in der ei-
genen Person begriindete Spannungen und Konflikee eine gewisse Entlastung
herbeizufiihren, indem die ‘Hexe’ als Schuldige, als Verantwortliche benannt
wird* (Schick 1987:302). Ein Beispiel: ,Als auf einem Hof simtliche Schweine
verendeten, stand fiir den Besitzer fest, daB dies nur die als Hexe beschuldigte
Frau getan haben kénnte. Tatsache war jedoch, daf die Tiere am gefiirchteten
Rotlauf eingegangen waren und der Landwirt aus Geldgriinden eine Schutzimp-
fung abgelehnt hatte. Diese Fehlentscheidung hitte er im Grunde vor sich selbst
und vor anderen eingestehen und die daraus resultierenden Spannungen aushal-
ten miissen. Er machte aber licber die Hexe dafiir verantwortlich und verschaffte
sich dadurch Entlascung® (Schock 1987:302).

Es treten also verschiedene Fakroren zusammen, die einen Hexenfall ermiogli-
chen: Voraussetzung ist zuallererst, daf das ,kulturelle Deutungsmuster* Hexe
zur Erklirung des Unerklirlichen vorhanden ist, und iiber dieses Konzept ein
Konsens besteht, anders gesagt, da daran geglaubt wird. Dieser Konsens driickt
sich in einem sozialen Vorurteil — dem vorgezeichneten negariven Bild der Hexe
— gegeniiber bestimmten Personen oder Personengruppen aus. Entscheidend ist
auch das gesellschaftliche Gesamt-’Klima’: ,Denn die Vorstellung einer stindi-
gen Gefihrdung durch die tibermichrige, bése Hexe erzwingt prakrisch auch eine
stindige Vorsicht und Abwehrbereitschaft. . . “(Schock 1987:303). Dem aktuali-
sierten Hexenfall geht ein unerklirliches Ereignis voraus: plétzlich auftretende
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Schadensfille oder ... .eine chronisch angespannte wirtschaftliche Situation bei
dem Hexengliubigen, die durch typische, den Hexen zugeschriebenen Schidi-
gungen ausgeldst oder verschirft wird, welche aber erst im Laufe der Zeit als
solche ‘erkannt” werden” (Schéck 1987:303). Ein wichtiges Ingredienz ist das
‘bése Wort’, das zwischen Hexe und Opfer gefallen ist, die Waffe, mit der in die-
sem Krieg gelimpft wird. Der Beschuldigung liegt in der Regel ein umgeleiteter
oder verschobener Konflikt zugrunde. Die tatsichlichen Ursachen werden durch
das Auffinden eines Siindenbocks vernebelt. Sie bleiben — oft aufgrund eines
schlechten Gewissens und der mangelhaften Ich-Identitit des Opfers, manch-
mal der ganzen Gemeinschaft — uneingestanden. Somit bleibt auch die dadurch
stattfindende Entlastung auf Seiten des ‘Opfers’ nur oberflichlich. ,Eine ange-
messene und die Situation auch tatsichlich bewiltigende Reaktion unterbleibt
zum eigenen und zum Schaden anderer” (Schick 1987:305).

6. Das Wesen des Bésen: Zum Wandel einer moralischen Kategorie

Ich habe zu zeigen versucht, daB das friihneuzeitliche Hexenbild ohne die christli-
che Teufelsvorstellung nie auf diese Weise zustandegekommen wire. Ich méchte
deshalb zum AbschluB dieses Teils in einem Diskurs Aspekte der christlichen
Dimonologie beleuchten, da einige Zusammenhinge erst durch sie verstehbar
sind und ihre Rechtfertigungen bis in die heutige Zeit hineinreichen. Er wird
zeigen, daf die Kategorie des ‘Bosen’ auch innerhalb des christlichen Dogmas
nicht so unverriickbar ist, wie man annehmen méchee.

Die katholische Kirche leitet die Existenz des Teufels und der Dimonen aus
der Glaubenslehre vom Engelssturz ab. Die Legende von Luzifers Auflchnung
und Verbannung aus dem Himmel stiitzt sich zwar ausschlie@lich auf jiidisch-
auBerbiblische Quellen,(vgl.Haag 1974:246) das hindert die katholische Kir-
che aber nicht, an diesem Dogma bis heute festzuhalten. An der Moglich-
keit der auBernatiitlichen Einwirkung des Satans ‘und der Vermictlung dersel-
ben durch menschliche Organe’, lassen offizielle Kirchenstellen keinen Zweifel.
Die personale Auffassung des Teufels verteidigte Papst Paul VI. 1972 in zwei
Ansprachen, die weithin Verbreitung und Beachtung fanden.80 Das Base ist
fiir ihn ....eine witkende Macht, ein lebendiges Wesen, verderbt und verder-
bend, eine schreckliche Realitit, geheimnisvoll und beiingstigend” (cit. in Haag
1974:506). Einfallstor fiir den Teufel ist die Siinde. Sie gibt dem ,...dunklen

80, Stark sein im Glauben®, abgedr. im Osservatore Romano Nr. 150, 30.6/12.7.1972 und ..Erlsse
uns von dem Bisen”, Ansprache zur Generalaudienz vom 15. Nov. 1972, deutsche chrsetzung
in Haag 1974:506-510.
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feindlichen Titer... Gelegenheit zum wirksamen Eingreifen in uns und unsere
Welt“ (loc.cit.).

In der umfassendsten Arbeit, die iiber das Thema ,, Teufelsglaube®, bis dato ge-
schrieben wurde, versuchen der katholische Theologe Haag und seine Mitarbeiter
nachzuweisen, dald es sich bei den Teufelsaussagen der Bibel um zeitbedingte Vor-
stellungen handelt. Sie zeigen, ,,...in welch erschreckendem Umfang Einflisse
aus der Umwelt Israels die Entwicklung des christlichen Teufelsglaubens beein-
flufc haben* (Haag 1972, Klappentext). Haag kommt zu dem SchluR, daR es
keine biblischen Aussagen gibe, die den Menschen ...zum Glauben an bése
auRerweltliche und personale Michte verpflichten“(1974:24). Mit dieser Auffas-
sung steht er auch in Kirchenkreisen nich allein.

In den alten biblischen Schriften vor dem babylonischen Exil taucht der Teufel
gar nicht auf. Der monotheistische Grundcharakter, der die israelitische Glau-
benslehre von denen ihrer Nachbarstimme unterschied (Exodus 20,3;22,19),
verbot die Vorstellung eines Antagonisten Gottes und Urhebers des Bésen von
selbst. Alles kam von Gott und so driickt auch das hebriische ,ra“, das ,Nicht-
Gute® (Taylor 1985:27) nur die Schattenseite, die negative Qualitit der Allmacht
Gottes aus.8! Jahwe war alles andere als der .gute Vater®, er zeigte sich vielmehr
ambivalent und unberechenbar, selbst der Geist der Eifersucht (§Mos,14) und
der Wollust (Hos.4,12) kamen durch ihn und nicht durch einen Widersacher.
Das ,Schlechte, die Siinde, war nicht so sehr eine maralische Kategorie, als
vielmehr die ,. .. mangelnde Unterwerfung des menschlichen Willens unter den
géttlichen,... die Not des Menschen der er aufgrund der seiner Natur anhaften-
den Hinfilligkeit ausgeliefert ist und aus der ihn nur Gor recten kann“ (Haag
1974:191,Hervorh. im Original). Sie wird also als Mangelzustand, ja als mensch-
liche Notwendigkeit begriffen. Die Stinde stelle sich als Ubertretung der von
Gortt gesetzten Ordnung dar. Sie wurde von ihm mit der Sendung persénlichen
Ungliicks und Leidens bestraft, nach dem Prinzip: ,Niemand leidet ohne Schuld*“.
So dokumentierte er seine richende Mache in der Sintflut (1Mos,7), ebenso in
der Verwiistung Sodom und Gomorras (1Mos 19, 24). Erst im Buch Hiob, wo
die von Gott gesandten ,Hiobsbotschaften“ nicht mehr als Strafe, sondern als
Liuterungsmircel eingesetzt werden, wandelt sich das Bild. Vorausgegangen war
das babylonische Exil (586-538 v.Chr.), in dessen Verlauf die Israeliten mit dua-
listischem Gedankengut konfrontiert waren.

In der nachexilischen Zeit begegnen wir auch zum erstenmal Satan. Von Azazel,
dem Wiistendimon in Lev 16, der ,.... nur die Personificirung der abstrakten Un-

l“\fgl. auch Cohn 1975:60fF.
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reinheit ist®, iiber den Verdichtiger und ggttlichen Ankliger im Buch Hiob, der
». .- hinter der Frommigkeit der Menschen Eigennutz wittert und Anlaf gibe die
Lauterkeit durch schwere Leiden zu iiberpriifen®, bis zum ,,diabolos“ im Buch der
Weisheit, der zum Ausléser fiir die zum Tode fithrende menschliche Siinde wird,
ist eine zunchmende Verdichtung der Teufelsvorstellung festzustellen (Roskoff
1869:197). Dennoch — ,der Gedanke an eine Macht, die der Satan gegen Gott
aufbietet, oder sogar ein Reich Satans, das dem Reich Gottes entgegenstiinde, ist
im Alten Testament nirgends zu finden®, betont Haag (1974:217).

Seit etwa 300 v. Chr. erfihre die bisher ,.. .. nur zaghaft angedeutete Figur Satans
eine Ausgestaltung, zu deren Erklirung die biblischen Voraussetzungen allein
schwerlich ausreichen (Haag 1974:218).82 Die entscheidenden Schritte zu ei-
ner dualistischen Weltsicht vollzogen sich in dieser Zeit. Von den Evangelisten
im Neuen Testament zweifelt zwar keiner an der Existenz und am Wirken des
Teufels, aber sie ... .lassen keine einheitliche satanologische Konzeption erken-
nen” (Haag 1974:345). Erst bei den Schreibern des Johannesevangeliums schlige
die dualistische Vorstellung, mit dem Teufel als der Gegenpersonlichkeit Gortes
voll durch.®3 Zwar ist durch Christi Ankunft die Macht des Teufels im Prinzip
gebrochen. Satans Macht iiber die Menschen wihrt aber bis zum jiingsten Tag.
Da der — ganz im Gegensatz zur eschatologischen Naherwartung der Friihchri-
sten — auf sich warten lief, geriet das Weltbild der katholischen Kirche in der
Praxis zu einem Dualismus).84 Die Vorstellung von den zwei Reichen teilte die
friihkatholische Kirche mit den von ihr leidenschaftlich bekimpften Gnostikern
und Manichiern85 — dualistische Bewegungen in der Friihzeit des Christentums
und indireke Vorliufer der spiter auftretenden Ketzer. Doch wihrend diese den
‘Herrscher dieser Welc als ein von zwei weltbewegenden Prinzipien anerkann-
ten, wurde er von der Kirche immer mehr ‘verteufelt’, so dal er im ausgehenden
Mittelalter als Anfiihrer einer Heerschar von Dimonen und menschlichen Agen-
ten — den Hexen — dasteht, in ciner erschreckenden Realitit, iibermichrig und
bedrohlich, der Verderber der Christenheit. Dieser Vorstellung ging eine lange
Geschichte der Abspaltung der dunklen, der ‘Schattenseite’ des allmichtigen
Gotres voraus.

82 Ursichlich beteiligt an dieser Entwicklung diirfte ,das stiirmische Vordringen des Hellenismus seit
der Eingliederung Palistinas in das Alexanderreich (331 v. Chr.)" gewesen sein (Haag 1974:218).

83(yol. Joh5,19;12,31;14,30;16,11).

84ypl. Haag 1974:48-51.

85Die gnostische Strémung unterschied zwischen einer vom Demiurgen geschaffenen Welt, der
Finsternis, in der der Mensch gefangen ist und einer jenseitigen (Licht-)Welt des Erlosers. Die
manichiische Sturémung breitete sich seit dem dritcen Jahrhundert mit bemerkenswerter Ge-
schwindigkeit iiber Kleinasien und Afrika bis nach Europa aus. Schon friih aber wurden sie von
der Kirche verfolgt (Vgl. Klimkeic 1986).
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111. DER THEORETISCHE KONTEXT:
ETHNOLOGISCHE THEORIEN ZUR HEXEREI86

1. Hexerei in der anthropologischen Theoriengeschichte

L.1. Primitives Denken

Die wissenschaftliche Diskussion zum Hexenglauben in auBereuropiischen Ge-
sellschaften ist eingeberttet in den Fragenkomplex, der sich mit dem Fortdau-
ern ‘irrationaler’, ‘magischer’ Denkformen in den ‘primitiven’ Gesellschaften
beschiftige. Seic Charles de Brosses’ Berichten iiber den ‘Fetischkult’ in Afrika
(1760) haben Generationen von Geisteswissenschaftlern — oft nur aufgrund aus-
gewihlter ethnographischer Reiseberichte — ihren aufgeklirten, rationalen Geist
dazu benutzt, sich den magisch-religiés gefirbten Anschauungen ‘objekriv’ zu
nihern, Das leitende Interesse war dabei von universalhistorischem Anspruch. Es
reichte von der Frage nach dem Ursprung der Religion und der Gottesidee bis
zur Erstellung einer Entwicklungsgeschichte des menschlichen Geistes.

So nahm z.B. der Begriinder der modernen Soziologie, Auguste Comte (1830),
den durch Brosses bekannt gewordenen Fetischismusbegriff auf und verband
ihn mit dem ersten sciner drei Stadien menschlicher Geistesentwicklung. Diese
menschheitsgeschichtlich friiheste, sogenannte .fetischistische Epoche zeichnet
sich dadurch aus, daR der Mensch noch nicht zwischen sich und der Welt unter-
scheidet. Er erlebt sich in einer Art Wesensidentitit mit ihr. Auch die evolutions-
theoretisch erfiillte viktorianische Ethnologie des ausgehenden 19. Jahrhunderts
war von der stufenweisen Entwicklung menschlicher Denkformen iiberzeugt. Bei
Tylor (1871, Primitive Culture) steht der Animismus, der Glaube, da8 selbst die
nach unseren Begriffen unbelebte Natur beseelt und damit kommunizierbar ist,
als Wesenselement am Anfang aller Religion.8”

Sein Schiiler, J.G. Frazer, entwarf in seinem monumentalen Werk ., The gol-
den Bough“ (1890) eine Stufenentwicklung, die von Magie iiber die Religion
zur Wissenschaft fithre. Ihre evolutionire Sichtweise zwingt Tylor und Frazer,
wie auch Herbert Spencer in seinen ,Principles of Sociology® (1896), von der
Gleichférmigkeit des menschlichen Geistes an allen Orten und zu allen Zeiten
auszugehen (vgl. Multhaupt 1987:446). Die ‘primitive’ Geisteshaltung isc die

867ur Theoriengeschichte vgl. auch relativ ausfiihrlich mic etwas anderer Schwerpunktserzung
Multhaupt 1990: 7-47.
37\-rgl. J.-E Thicl 1988a:28, Stichwort: »Animismus®.
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noch inkompetente, in einer friiheren Entwicklungsstufe verhaftere, von heute.
Auch das magische Denken versucht, gleich dem wissenschaftlichen, die Natur zu
begreifen und zu manipulieren, aber auf der Grundlage eines falschen Verstind-
nisses von Ursache und Wirkung, sagt Frazer (vgl. Multhaupt 1987:446). Er
nennt Magie deshalb auch eine ,Bastardwissenschaft”. Bei Spencer ist der Pri-
mitive durchaus rational und verniinftig. Allerdings gelangt er zu seinen Er-
kenntnissen nicht iiber ‘natiirliche’ Erklirungen, sondern iiber Analogschliisse
und denkt deshalb pseudowissenschaftlich (vgl. Evans-Pritchard 1965/1981:61,
Kephart 1976/1986:30). Und Tylor, weitgereist und mit grofer Achtung vor
der Eigenstindigkeit und inneren Vollkommenheic einer jeden Kultur, hile das
‘primitive’ Denken fiir eine einfache Naturphilosophie, formal durchaus »der
Funktion von Wissenschaft in der biirgerlichen Gesellschaft vergleichbar® (vgl.
Kippenberg 1978:12).

Diese ‘intellektualistische’ Betrachtung menschlichen Denkens hinterlieR in Wis-
senschaftskreisen einen tiefen Eindruck. Um so stiirmischer war die Entriistung,
als ein franzosischer Philosoph die Einheitlichkeit des menschlichen Geistes in
Zweifel zu ziehen wagte: Lévy-Bruhl war beeinfluft durch die gesellschaftsbezo-
gene Perspektive der ,anné sociologique” um René Durkheim. Und se erklirte er
in seinen Schriften (z.B. 1931), daR die menschliche Geistesverfassung vor allem
von der gesellschaftlich vermittelten Erfahrung abhinge. Auf diese Weise habe
der primitive Gesellschaftstypus eine andere Form des Denkens entwickelt, cin
Denken, das nicht klar zwischen Denkakt und Denkinhalt, zwischen Denken
und Fiihlen unterscheide (vgl. Stagl 1988:285). Diese von ihm ,prilogisch® titu-
lierte nprimitive Mentalicit“ stellt er der cartesianisch-europiischen gegeniiber.
Wo bei uns das diskursive Denken nach Aufenverlagerung, nach Objektivie-
rung der Erklirungsgegenstinde strebt, suche das prilogische die unmittelbare
mystische Symbiose, die Partizipation mit ihnen. Im Gegensatz zu den giingigen
Vorwiirfen gegeniiber Lévy-Bruhl war dieser weit davon entfernt, in der Prilo-
gik eine minderwertige Geistesverfassung zu erblicken. Wie das ... . {iber scine
Primissen nicht reflektierende, also nicht rechenschafisgebundene und zugleich
stirker emotional und affektiv getsnte Alltagsdenken. .. ,88 stort sich das prilo-
gische Denken schlicht nicht am logischen Widerspruch.

Zu seinen Lebzeiten stiefen Lévy-Bruhls Gedanken auf sehr wenig Gegenliebe bei
den Kollegen, und so widerrief er seinen sicher zu grob gestrickten, aber auch ge-
wagten Entwurf in seinen postum verdffentlichten Notizbiichern.8? Gleichwohl
hatte er den Blick gedffnet fiir die durch die Gesellschaft vorgegebenen Grenzen

8¢5 Miihlmann 1968/1984:177 in seiner Definition .primitiven Denkens®,
89 Les carnets des Lucien Lévy-Bruhl®, hrsg. von Maurice Leenhardr, Paris 1949. vgl.dazu auch
BEvans-Pritchard 1965/1981:125.
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menschlicher Erkennenisfihigkeit. Erkenntnis und damic Erfahrung von Wirk-
lichkeit machte von nun an nur ,in Beziehung auf etwas” Sinn. Sie wurde im
wahrsten Sinne des Wortes . relativ®. In den zwanziger Jahren schrieb auch ein an-
derer Forscher Wissenschaftsgeschichte: Bronislav Malinowski. Wihrend seines
Aufenthaltes auf den Trobriandinseln hatte er als erster konsequent die Feldfor-
schungsmethode der ,teilnehmenden Beobachtung” (pariticipant observation)
angewandt, bei der der Forscher sich bewuft in das Alltagsleben und die All-
tagserfahrung der Ethnie einfiigt. Dadurch gelang ihm eine neue Perspektive, die
die festgefahrene Diskussion um das Fortdauern ‘irrationaler’ Anschauungen bei
den ‘primitiven’ Vélkern in Bewegung brachte. Er erkannte, dall auch magische
Vorstellungen bestimmbare, psychologisch sinnvolle Funktionen innerhalb eines
Sozialgefiiges erfiillen.

1.2. Evans-Pritchard und die Folgen

Von Malinowskis Gedanken eingenommen, reiste zu jener Zeit ein junger eng-
lischer Anthropologe, Edward E. Evans-Pritchard, in den Sudan und hielt sich
zwanzig Monate lang bei dem Bauernvolk der Azande auf. Die Ergebnisse sei-
ner Feldforschung miindeten 1937 in seinem Werk: ,Witchcraft, Magic and
Oracles Among the Azande®, ..... unquestionable the greatest single monograph
ever written on an African people and one of truly great books in Anthropology*,
so ein bekannter Afrikanist von heute (Beidelmann 1970:356). Diese Arbeit kann
als Geburtsstunde der anthropologischen Hexereiforschung bezeichnet werden,
und es ist bis heute kaum méglich, so betont Gillies in ihrer Einfiihrung zur
deutschen Ausgabe seines Werkes 1978, ,....iiber Hexerei, Magie Anschauun-
gen iiber Verursachung, die mystischen Ausdrucksformen sozialer Konflikte und
Spannungen oder sogar iiber Wissenssoziologie im allgemeinen zu reden, ohne
den Namen Evans-Pritchard zu erwihnen.” Evans-Pritchards Werk ist der ,archi-
medische Punkt* (Kippenberg 1978:4), an dem sich alle systemarisch angelegten
Abhandlungen zu diesem Thema messen miissen, ob sie ihm in seinen allge-
meingiiltigeren Aussagen folgen wollen, oder ob sie sich bewuf8t davon absetzen.

Von Lévy-Bruhl iibernahm Evans-Pritchard das auf Durkheim zuriickgehende
Konzept der Kollektivvorstellungen,?® das Gesetz der mystischen Partizipation
und der gesellschaftlichen Bedingtheit von Wahrnehmung, von Malinowski die
Feldforschungsmethode und die funktionale Theorie. Schon 1929 schrieb er tiber
letzteren: ,He showed how magic filled a gap left by lack of knowledge in man’s
pragmatic pursuits/.../His general conclusions as to the function of magic in

90 der Teil der Glaubensanschauungen, der nach Aussonderung aller individueller Varianten fiir alle
Gesellschaftsmitglieder unbezweifelte Grundannahmen darstellt (Gillies 1978:28).
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saciety are fully borne out by a study of Zande data® (1929a/1967:3). In sei-
ner eigenen Arbeit zeigte er dann, welcher Logik der Azandeglauben gehorchte,
»...how Azande, clever and sceptical as they were, could tolerate discrepancies
in their beliefs and could limit the kinds of question they asked about the uni-
verse” (Douglas 1970:xiv). Indem er die Gesellschaft zum MaRstab der Erkennt-
nisfihigkeit machte, gelang es ihm, die inhirente Logik uns scheinbar irratio-
nal erscheinender Anschauungen, Ideologien und Handlungen nachzuzeichnen.
Seine Arbeit ist somit ganz wesentlich auch eine Studie zur Wissenssoziologie.”!

Welche Funktion iibernimmt der ,witchcraft“(mangu)-Glauben bei den Azande?
Er hile Erklirungen bereit, warum jemand ein Ungliick zugestofen ist. Wo bei
uns ‘Schicksal’ oder bestenfalls ‘Fiigung’ eine kausale Erklirung ersetzen miissen,
stellt in der Zandephilosophie ,mangu“ die fehlende Verbindung her: Hexerei
ist der ,zweite Speer, wie die Azande selbst in Anlehnung an ein Jagdritual
sagen, der sozial relevante Grund hinter dem eigentlichen Ungliick. Die Frage
nach dem Grund des Ungliicks erméglicht Intervention durch die Gemeinschaft
und bestimmt dadurch auch das Sozialverhalten der Beteiligten (Evans-Pritchard
1937:73f). In dieser Funktion wird es fiir den Anthropologen auch relevant. Fiir
Evans-Pritchard steht es aufer Frage, dafl die Zandevorstellungen zur Hexerei
vom wissenschaftlichen Standpunkt aus Unsinn sind: ,The European is right,
the Zande wrong /.../ A witch cannot do what he is supposed to do and has in
fact no real existence” (1935:417f). Aber, so erklirt Multhaupt Evans-Pritchards
Position,

e+ - in Gesellschaften, in denen der Hexenglaube ‘Kollektivvorstellung’ ist, sind die
sozial relevanten Erklirungen fiir Leiden, Ungliick und Tod nicht objekrive, sondern
mystische Ursachen, d.h. solche, die auf dem Gesetz der mystischen Partiziparion
basieren und nicht auf der Logik der Vernunft. Im Hexenglauben gehr es dabei spe-
ziell um die mystische Partizipation von Mensch und Mitmensch. Als ‘Mitmensch’
gilc aber nur, wer in einer Verwandtschafts-, Abstammungs- oder Nachbarschaftsbe-
zichung zum Verhexten oder Verhexer steht. Diese Personen erwarten voneinander
Achtung, Solidaritit und Beistand. . .. Hexen oder Hexer sind, im Urteil der Ge-
sellschaft, Personen die durch ihr aggressives und riicksichtsloses Verhalten anderen
auf versteckte und empirisch unerklirliche Weise Schaden zufiigen, z.B. wenn je-
mand krank wird. Es sind also letzten Endes moralische Werte, die dem Gesetz der
Partizipation zugrunde liegen*(1987:449).

Multhaupt weist hier auf eine Dimension hin, die auch in dieser Arbeit noch eine
wichtige Rolle spielen wird, die moralphilosophische:

m\avgl. dazu Douglas 1970a:xiv, Marwick 1972:378) und meine Ausfiihrungen in der ,Einleitung”.
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+Hexerei ist ein Idiom, in dem sich moralisches Unrechr artikulierr. Sie hat ihre Wur-
zel in der wechselseirigen Erwartung von Achrung und Solidaricit und Enttduschun-

gen dieser Erwartungen, mogen sie nun eingebildet oder real sein® (Multhaupt
1987:449).

Schon 1944 machte Max Gluckman in einem Riickblick auf Evans-Pritchards
Werk darauf aufmerksam: ,Witchcraft does not harm people haphazardly, for
the witch wants to hurt people he hates, has quarelled with, of whom he
is envious/.../witchcraft is thus a moral theory for witches are bad people”
(1944/1986:446). Neben dem EinfluR auf wissenssoziologische Abhandlungen
prigte Evans-Pritchards Buch vor allem die streng funktionalistisch?? ausgerich-
teten Arbeiten einer ganzen Generation englischer Sozialanthropologen in den
fiinfziger Jahren. Diese Vertreter einer ,Konsensus-theorie®, die Sozialsysteme
als grundsitzlich integrativ und zur Dauer tendierend begreifen, schrieben der
Hexerei eine stabilisierende Rolle in einer homdostatisch aufgefalten, immobi-
len Gesellschaft zu. In seiner letzten Verdffentlichung bedauerte Evans-Pritchard
diese Entwicklung der struktur-funktionalistischen Forschung ausdriicklich und
nahm auch sich selbst nicht von der Kritik aus:

wIt has seemed to me that anthropologists (include me ifyou wish) have, in their writ-
ings abour African socieries, dehumanized the Africans into systems and strucrures

and lost the flesh and blood" (1974:9, cit. in Kremser 1977:34).93

In der Folgezeit wurde die Theorie modifiziert und um eine, wenn auch kurze,
Zeitdimension erweitert. Dieser ,konflikesoziologische* Ansarz?4, der Sozialsy-
stemen einen grundsitzlich dynamischen Charakeer zubillige, sah in den He-
xenanklagen ein Mittel zur Aufdeckung von Rollenkonflikten und Auflsung
»redundanter Beziehungen im Bereich lokalpolitischer Machtkimpfe. Hexe-
reianklagen sind Indices sozialer Spannungen und Vehikel sozialen Wandels.
Einer der prominentesten Vertreter dieser Richtung, Max Marwick, sagt dazu:

»The relative frequency of accusations in various social relationships provides us
with a set of social straingauges for detecting where the rensions and role conflicts in

a particular society lie" (1986:17).

92 nter »streng funktionalistisch” oder ,,posiriv funkrional“ subsumiere ich solche Ansitze, die jene
normativen Strukeuren, die die soziale Ordnung erhalten und garantieren als zentral ansehen,
diejenigen, die sie in Frage stellen, jedoch als ‘krank’ oder ‘dysfunktional’ klassifizieren.

931 dieser Tradition stehen auch Arbeiten, die in der Hexerei entweder einen skologischen Kon-
trollmechanismus (Gray 1963, Mambugwe) oder . . . ein Regulativ zur Stabilisierung soziodko-
nomischer Interaktionen” (Kremser 1977, Azande) schen.

947t Theorie sozialer Konflikee allgemein vgl. das Standardwerk von Coser 1956/1965, zu Afrika
speziell: Peil 1977.
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Auch Evans-Pritchard war darauf in seinem Buch eingegangen (1937:105f); Mo-
nica Wilson vertrat diese These bei den Nyakyusa (1951:30). Marwick selbst be-
zog sich auf seine Untersuchungen, die er bei den Cewa im ehemaligen Britisch
Rhodesien vorgenommen hatte (vgl. 1952, 1965, 1965a). Forscher, die dabei am
funktionalistischen Paradigma festhiclten, sahen in der Hexerei eine politisch-
dynamische Kraft, die zyklische Verinderungen, denen das System periodisch
unterliegt, bewirke (Gillies 1978:28). Zu ihnen zihlten, neben Marwick und
Wilson, auch Turner (1957), Mitchell (1965) Middleton (1960) und Middle-
ton/Winter 1963 (eds.). Gillies rubriziert ihre Arbeiten unter ,mikropolitisch ori-
entierte Forschungen®, da Hexereianklagen auf lokaler Ebene zur Durchsetzung
von Machtanspriichen eingesetzt werden konnten, die nicht selten zur Spaltung
in verschiedene politische Lager und zum Wegzug eines Teils der Bevélkerung
fithreen. Andere Wissenschaftler, wie Richards (1935 fiir die Bemba) oder Mayer
(1954/1986 fiir die Guusi), sahen in der Zunahme von Hexereibeschuldigungen
das Symptom einer kranken Gesellschaft, als Folge cines ticfgreifenden, rapiden
Wandels. Wihrend der Hexenglauben in einer ,paradiesisch-ruhigen® Gesell-
schaft kontrolliert und gesellschaftlich niitzlich ist, wuchert er in Zeiten rapiden
Kulturumbruchs und wirke schidlich: ,We all feel that a society that gives ex-
cessive prominence to witchcraft must be a sick socicty, rather as a witch ridden

personality is a sick personality” (Mayer 1954/1986 :65).5

Neben dem konfliktsoziologischen Ansatz etablierte sich auch eine Richtung,
die die normativen Aspekte der Hexerei hinsichtlich der sozialen Organisation
betonte. Hier figuriert die Hexe als Antithese des sozialen Ideals ciner Gesellschaft.
In der Hexereianklage haben die Gemeinschaftsmirglieder die Moglichkeit,

sich gegenseitig ihrer moralischen Werte zu versichern:

By graphically summing up all forms of deviance, such an accusation throws into
sharper relief the positive moral preceipts of the society to which the accused person
belongs. . .. while witches are primarily negative models, they may also play positive
moral roles in being the points of retrospective projection for feelings of guilt resulting
from acts of foolishness and meanness that a believed victim may have commitced”
(Marwick 1986: 17, meine Hervorh.).

95Vor diesem Hintergrund ist auch die sogenannte ,Anomiedebatte” zwischen Barbara Ward und
Jack Goody zu verstehen. Ward sah im Zunchmen der ,witchfinding-Kulte” in Ghana seit den
vierziger Jahren den Ausdruck zunehmender persénlicher Unsicherheiten und einer in eine emo-
tionelle Malaise abdrifienden Gesellschaft. Goody versuchte Wards Argumente aufgrund histori-
scher Fakten zu widerlegen. Ich méchre diese Debatte im Kapitel zu , Hexerei und Kulturwandel
in Ghana" wieder aufnehmen. Der Begriff der ,, Anomie" stammt von Durkheim und drehe sich
um die Frage, wie soziale Ordnung angesichts drohender Auflssungserscheinungen moglich ist.
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Verbunden bleibt dieser Erkiirungsansatz mit der Afrikanistin Lucy Mair, die in
ihrem bekannten Buch .. Witchcraft“ (1969), das auch auf deutsch erschienen
ist,20 den Ausdruck ,the antimodel of approved behaviour* prigte. Durch das
Konzept der ,,Projektion kompensierter Schuldgefiithle” berithrt diese Theorie
auch eine ganz andere Richtung in der anthropologischen Hexereiforschung, die
nicht die Sozialstrukeur, sondern die Struktur des Individuums in den Vorder-
grund stellte. Sie nahm mit der zweiten grofen ethnologischen Monographie zur
Hexerei ihren Anfang: Clyde Kluckhohns Schrift iiber ,Navaho Witchcraft®.

1.3. Kluckhohn und die Folgen

Obwohl Kluckhohn nichtauf'sie rekurriert, steht Malinowskis Magietheorie auch
im Hintergrund seiner theoretischen Aussagen. Die Magie der Trobriander sucht
nach Malinowski ..... gegen UngewiBheit, Gefahren und Risiken bei wichtigen
Unternchmungen, wenn auch niche real, so doch psychologisch, zu schiitzen®.
So fallt Multhaupt (1987:448) zusammen, und sie fihrt fort:

wWie fiir Freud, so war auch fiir Malinowski die Magie eine psychologisch wirksame

Technik zur Wunscherfillung. Der Wunsch nach Bemichtigung der duferen Welc
erfihre zwangsliufig Riickschlige, die anstelle der unerreichbaren Wiinsche Ersarz-
handlungen und Projektionen der Wiinsche treten lassen, die Kompensation fir die
Versagungen versprechen. . . . Die soziale Funktion der Magie ist es, den ‘Optimis-
mus des Menschen zu ritualisieren. seinen Glauben an den Sieg der Hoffnung iiber
die Angst zu stitken’ [Malinowski 1973:74]" (Multhaupt 1987:448).

Kluckhohn definiert den Komplex der Navaho ,witchcraft,?7 als ,Navaho idea
and action patterns concerned with the influencing of events by supernatural
techniques that are socially disapproved “ (1944/1970:5, meine Hervorhebung).
In dieser gesellschaftlichen Verurteilung liegt der entscheidende Unterschied zu
gebilligten ‘iibernatiirlichen’ Techniken, die jedes Kind von klein auf als selbst-
verstindlich kennenlernt und die sich in den zahlreichen ,,ceremonial practioners*
der Navahos manifestieren.

Immer und iiberall, so Kluckhohns Argumentation, wo Menschen um die glei-
chen Grarifikationen wetteifern, entstehen feindliche Impulse gegeniiber anderen
Menschen. ,But every society restricts and channels the expression of hostility. ..
Intra-group killing is universally forbidden“ (1944/1970:89). Es bleiben un-
geloste Konflikte. Damit ist neurotisches Verhalten in der Gesellschaft schon

gsnMagie im schwarzen Erdreil”, Miinchen 1969.
97 Djeser Komplex besteht aus vier von den Navaho selbst unterschiedenen, gleichwohl zusam-
menhingenden Kategorien, die Kluckhohn mit den technischen Begriffen , Witchery®, ..Sorcery",

wWizardry* und ,Frenzy Witcheraft* iiberserzt (I944!'3 1970:13f).
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angelegt. Als Reaktion der Depravierten in solchen Konflikten bleiben: Riickzug
in Scheinwelten (z.B. durch Narkotika) oder allgemein sozialer Riickzug, aber
auch Passivitit, Sublimierung, Flucht, vor allem jedoch Aggression. An sozialen
Orten wo offene Aggression niche legicimiert ist, wo das Ideal der Briiderlich-
keit und guren Nachbarschaft gepflegt wird, braucht die Gesellschaft ‘legitime’
Siindenbdcke, auf die die Aggression projiziert wird (1944/1970:90). Mit Hilfe
des Hexenglaubens gelingt es den Navaho feindliche Impulse gegentiber Verwand-
ten, die zwar latent vorhanden, aber kulturell verboten sind, durch Verschiebung
zu kanalisieren.

Wie beurteilt Kluckhohn die Niitzlichkeit bzw. Gefihrlichkeit des Hexenglaubens
fiir den sozialen Zusammenhalt der Gesellschaft? Die Absicht seiner Untersu-
chung ist, wie bei Evans Pritchard, zuerst cinmal zu zeigen, welche positiven Funk-
tionen der fiir AuRenstehende irrational und primitiv anmutende Hexenglauben

in einer Gesellschaft haben kann. So sieht er darin auch: .....an effective sanc-
tion for enforcement of social cooperation” (1944/1970:113) und in der He-
xereianklage eine Technik der sozialen Kontrolle “ ... [to keep] all individuals

who threaten to disrtupt the smooth functioning of the community, in check”
(1944/1970:112). Aber, so stellc er am Ende seiner Untersuchung fest:

+At the same time witchcraft has its costs. .. Navaho witcheraft does constitute
an adjustive and adaptive structure. Its cost is projected aggression and some social
disruption. .. In many cases witchcraft belief undoubtedly does more to promote

fear and timidity than to relieve aggressive tendencies” (1944/1970:120().

J.D. Krige verficht in seiner Arbeit iiber die Lobedu (N.O.Transvaal) die kom-
pensatorischen Aspekte der Hexerei und betont zugleich die wichtige Rolle des
Kulturwandels. Auch sein Ziel ist es »...making some sense of an institution
which, owing to its association, among ourselves, seems to be utterly devoid of
sense” (1947/1986:263). Hexerei und Zauberei treten auch bei den Lobedu im-
mer dort auf, ... .. where. .. there are tensions, actual or potential between people.
Hence it is relatives and neighbours, but never strangers, who use witchcraft or
sorcery against one another” (1947/1986:272).

S.E Nadel geht in seiner vergleichenden Hexereiuntersuchung bei vier afrikani-
schen Gesellschaften (Nupe, Gwari / Nordnigeria, Korongo, Mesakin / Zentral-
sudan) von der fundamentalen Annahme aus,

wthat witcheraft beliefs are causally related to frustrations, anxicties or other mental
stresses precisely as psychopathological symptroms are related to mental disturbances
of this nature" (1952:18).
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Im Sinne von Kluckhohn betont er, dal Hexereifurcht und -anklagen zwar
konkrete Feindseligkeiten kanalisieren, »...in the sense that they are directed
against a few scape goats...“ Aber, so fihrt er fort, ,, ...every witchcraft ac-
cusation or punishment of witches adds to the stresses of the society, through
causing a serious disturbance of social life, entailing blood revenge, and the like"
(1952:29). Auch Parrinder, der 1958 bisher als einziger europiische und affri-
kanische Hexereivorstellungen gleichwertig nebeneinander behandelt hat, lehnt
sich in der Deutung des Phinomens an die ,kollektive Siindenbock.,-theorie an
(1958/1963:202). In der Erklirung von freiwilligen Gestindnissen und Selbst-
bezichtigungen angeblicher Hexen bezicht er sich auf Freuds Erklirung der
Zwangsneurose (1958/1963:161). 1967 weist Kennedy in einem Artikel das un-
ter Sozialanthropologen weitverbreitete Argument, Psychologie sei irrelevant fiir
die anthropologische Analyse,?® vehement zuriick. Gerade ,witchcraft®, so ver-
sucht eran den Arbeiten Evans-Pritchards und Kluckhohns zu zeigen, macht das
ausdriickliche Verwenden von psychologischen Theorien notwendig.??

1.4. Ethnopsychiatrie und Ethnopsychoanalyse

Den psychologischen Ansatz konsequent verfolgt hat Margret Field in ihrer eth-
nopsychiatrischen Untersuchung bei ghanaischen witchcrafi-Schreinen (1960),
wohin selbstanklagende Hexen pilgern, um sich von ihrer Kraft befreien zu las-
sen. Allerdings benutzt sie keine sozialpsychologischen Erklirungen, sondern ver-
sucht, die Erkenntnisse der westlichen Psychopathologie auf diese Kategorie der
»self-confessed witches” anzuwenden. Sie kommt dabei zu dem Ergebnis, dal die
meisten von ihnen entweder durch schwere Depressionen, Angstneurosen oder
einen paranoiden Habitus gekennzeichnet sind. Daneben entdecke sie schizo-
affektive Psychosen, chronische Schizophrenie oder andere, hiufig auch durch
kirperliche Gebrechen ausgeloste, Geisteskrankheiten.!% Einen ganz anderen,
wenn auch durch die europiischen ,Bemessungsgrundlagen® verwandten Ansarz
wihlen Parin/Morgenthaler bei ihren ethnopsychoanalytischen Untersuchungen
unter den Agni (Elfenbeinkiiste) 1971.191 Sie untersuchen einzelne Personlich-
keiten und deren bewufte und unbewuBe Konflikte und arbeiten dabei mit dem
Instrumentarium und den Erkenntnissen der klassischen Psychoanalyse. Dadurch
gelingt ihnen ganz automatisch etwas, was ethnologischen Untersuchungen in

9856 2.B. Gluckman 1944/1986, Middleton/Winter 1963, bedingt auch noch Douglas 1970a.

99 dazu auch Nash 1973.

100 Aysch Debrunner, der ein Jahr vorher seine Monographie {iber ,, Witchcraft in Ghana" veréffent-
lichte, sichc in der durch den Kulturwandel wachsenden Hexereifurche neurotische Reaktionen
der Bevilkerung (1959:65f); dazu auch Haaf 1971; Wictkover/Weidemann 1969.

101\Whiting/Child verwenden psychoanalytische Erklirungskonzepre schon 1953.Zur Entwicklung
in der ,Ethnopsychoanalyse” Zinser 1984,
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der Regel abgeht: die Einbezichung der Rolle des Forschers in die Untersuchung.
Denn ein wichtiges Merkmal psychoanalytischer Arbeitsweise ist ja gerade das
Wechselspiel zwischen Arzt und Patient.102

Allerdings erscheint es fragwiirdig, ob die Patientenrolle, in die die Informanten
fast zwangsliufig geraten, eine Ubertragung auf gesamtgesellschafiliche Struktu-
ren zulassen. So zum Beispiel, wenn Parin/Morgenthaler restimieren:

»Die unerhrten Gegensitze und Spannungen, die jeder matrilinearen Sippenord-
nung innewohnen, haben sich derart verstirke, daR keine Hoffnung mehr bleibt.
Das ganze Gescllschafisgefige mufl zerbrechen. Die Agni sind kranke und elende
Leute® (1971:145).

Das SchlieBen vom Verhalten von Neurotikern auf die Kulturform impliziert
zudem, so kritisiert Hauschild (1979a:279f), daf die gesamte Kultur nur der
Verarbeitung von Kindheitstraumata dienen wiirde.193 Leider kann an dieser
Stelle nicht niher auf den gleichwohl interessanten Ansatz eingegangen werden.
Die Definition des Hexenwesens bei den Agni, die Parin/Morgenthaler anbie-
ten, sei dem interessierten, in der psychoanalytischen Terminologie nicht ganz
unbeschlagenen Leser jedoch nicht vorenthalten:

»Im Hexenwesen finden f&ngste und Aggressionen aus der oralen Entwicklungsphase
einen ichadiquaten und an die Umwelt angepaften Ausdruck. Gier und Neid werden
projiziert. Die Hexe, der diese Screbungen zugeschrieben werden, ist die fressende
phallische Mutter der symbiotischen Phase. Den unheimlichen Verwandlungen, wel-
che die Macht der Hexe begriinden, das heifit jenem Abwehrmechanismus, dem sie
psychologisch ihre Entstehung verdanke (Verschiebung und Projektion), kann man
durch individuelle und soziale Mafnahmen begegnen. Die Entdeckung der Hexe
und das Gestindnis entsprechen der bewuflten Verarbeitung: weitere Verwandlun-
gen (Verschiebung und Projektion) werden unméglich, Das iibrige Ritual dient der
sozialen Anpassung und Wiedereingliederung” (Parin/Morgenthaler 1971:309). 104

102, B. die beabsichtigten und themarisierten Ubertragungen (Projektionen) von Konflikten seitens

des Patienten und die unbeabsichtigren Gegentransfers des Analyrtikers.

193 Dariiber hinaus stellt sich die Frage, inwieweit die psychologischen Erkennenisse Freuds, sich
iibertragen lassen auf die so vollig anders geartete Gesellschaftsstrukeur in einem afrikanischen
Land. Gerade die ,Famliendramen® die ja das Herzstiick der psychoanalytischen Theoric bilden,
sind in Gesellschaften, wo die Vater- aber auch die Mutterrolle in vielem unterschiedlich sind,
auch ganz andere. Darauf weist Bosse in seiner auf Parin aufbauenden ,ethnohermencutischen®
Untersuchung bei den Agni hin (1979:32). Zur Kritik auch Rutschky 1978,

104pl, dazu auch ihre Aussagen zur frithkindlichen Entwicklung bei den Agni im Teil V. Kapitel 3..
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1.5. »Witchcraft“ oder ,Sorcery: Definitionsprobleme

1935 stellte Evans-Pritchard in einer Ausgabe der Zeitschrift ., Africa“, die ganz
dem Thema der Hexerei gewidmet war, fest: ,We must distinguish between bad
magic (or sorcery) and witchcraft (1935:417), und zwar zum einen, weil dies
viele afrikanische Vélker auch tun, zum anderen aus methodischen Griinden:

w» Witcheraft is an imaginary offence because it's impossible. A witch cannot do what
he is supposed to do and has in fact no real existence. A sorcerer on the other hand,

may make magic or kill his neighbours” (Evans-Pritchard 1935:417f).

Als ,,Evans-Pritchard’s distinction” hat diese definitorische Scheidung von witch-
craft und sorcery einen festen Platz in der Theoriengeschichte gewonnen. Es gibt
einen — von Evans-Pritchard nicht genannten — Grund, warum er und viele An-
thropologen nach ihm die Unterscheidung zwischen ‘unméglicher’, empirisch
nicht nachweisbarer witchcraft und ‘méglichem’ und damit beweisbarem Scha-
denzauber verwendet haben: Sie war fiir die Kolonialregierungen von wichtiger
Bedeutung fiir die durch die seltsamen Verhaltensweisen der ‘Primitiven’ sowieso
schwierige Rechtsprechung, denn die Regierungen konnten natiirlich nur solche
Ubeltiter verfolgen, denen die Verwendung schidigender Medizinen nachgewie-
sen werden konnte. So sagt z.B. Wilson (1951:308): ..Sorcery as I defined it, is
practiced thac is, people use medicines (which are sometimes poisons). .. while
few authors would admit the reality of witchcraft”. Nadel fiihrt ein anderes Un-
terscheidungskriterium ein. Er trennt die witchcraft-Vorstellungen der Nupe in
Nordnigeria nicht nur von der sorcery, sondern vom gesamten magisch-religigsen
System (1935:424). Schwarze Magie hat fiir Nadel immer ein verstindliches (in-
telligible) Motiv als Hintergrund. ,Witchcraft however means killing for the
reason of some evil will which can be measured by no social or human standards”

(1935:424).

Ahnlich argumentiert auch Field (1960) fiir die Akan in Ghana. Sie sagt, da die
Fihigkeit zum Hexen (OBAYI) nur durch den leisen, unsichtbaren Einfluf der
Hexe zustandekomme, und betont: ,She has usually no conceivable motive and
bears no ill-will towards her victim/.../A person can possess an obayi without
awareness of it, and can furthermore use it harmfully with-out knowing of it
(1960:36). Debrunner iibernimme in seiner Arbeit bei den Akan Nadels Defi-
nition (1959:1). Auch Winter(1963:281) unterscheidet fiir die Amba (Uganda)
die unbegreifliche, abscheuliche witchcraft (,ultimately inexplicable®) von der
wenigstens motivational nachvollziehbaren sorcery (,makes sense®). Im gleichen
Sinne sprich sich auch Wilson (1951) fiir die Nyakyusa/Tanzania aus,'%% und

105 henso Gluckman 1955, Douglas 1963 und 1966 fiir die von ihnen untersuchten Ethnien.
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Firth (1956/1986:40) iibernimmt das nachvollziehbar/ nicht nachvollzichbar —
Kriterium in die Theoriediskussion.106

Von Nichtafrikanisten wurde Evans-Pricchard’s Unterscheidung (rein psychisch/
physische Hilfsmittel) iibernommen, allerdings im ozeanischen Bercich mehr
als im amerikanischen, wo sie im ethnischen Kontext seltener von Wichrig-
keit zu sein schien (vgl. die Beitrige in Douglas 1970 ed.). Auch Historiker
wie Thomas (1971/1986:41) stellten fiir das frithneuzeitliche Hexenbild eine
ihnliche Unterscheidung fest; allerdings war Hexerei nie »unfreiwillig,!%7 son-
dern entsprang der bewuften Kollaboration mit dem Teufel. Bei Macfarlane
schlieBlich resultiert aus der Rezeption anthropologischer Begriffsdiskussion und
der Uberpriifung ihrer Anwendbarkeit auf Europa eine Kombination beider Be-
griffspaare. Seine Definition kontrastiert Mittel (means) und Resultate (ends) von
witchcraft bzw. sorcery: ,, “Witchcraft’ is predominantely the pursuit of harmful
ends by implicit/internal means. ‘Sorcery’ combines harmful ends with explicit
means* (Macfarlane 1970a:44). Schon 1963 versuchten Middleton und Winter
in einem Sammelband mit dem neu eingefiihrten Begriff ,wizardry® die Dicho-
tomisicrung von witchcraft / sorcery zu iiberwinden. Sie halten, mit einer hnlich
angelegten Begriindung wie seinerseits Evans-Pritchard, dessen Unterscheidung
fiir unbrauchbar: Sorcery sei von witchcraft in der Praxis oft schwer zu trennen,
da viele Ethnien eben keine Unterscheidung vornihmen! Auch Marwick behan-
delt in einem Aufsatz die Begriffe zusammen, da beide soziologisch gleich zu
behandelnde Indikatoren sozialer Spannung widerspiegelten: ... . both alike are
enemies of man®” (1965a:171).

Den Charakeer der Hexe als den »Inbegriff des Bésen® in allen hexengliubi-
gen Gesellschaften betont Mair 1969. Die Zande sind ihrer Einschirzung nach
atypisch, da die dort in den gesellschaftlichen Norm- und Ritualkodex eingebun-
denen MANGU-Vorstellungen nicht als Sinnbild des Bésen gelten (1969:18).
Standefer, die in ihrem kompendiumartigen Werk 1972 die Frage der Unter-
scheidung bei 75(!) afrikanischen Ethnien sorgfiltig untersucht hat, kommt ob
all dieser verschiedenen Definitionen zu dem Schluf: ,We can only conclude that
Ithe questions of definitions/ are far from being settled. A totally new approach is
necessary“ (Standefer 1972:112). Auf die Suche nach diesem neuen Weg macht
sich auch die vorliegende Arbeit.

106 gje stchen damit in Gegensatzzu der Zandeauffassung, die sagen: , Witches must be fully conscious
of their ill deeds, for hatred springs in the breast then goes down to the belly to rouse wirchcraft*
(vgl.Evans-Pritchard 1937:119).

1073 ndernfalls wie es ja in den Kontexr der ,Besessenheit gefallen (vgl. Das Kapitel: Das Wesen
des Bosen,,).
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1.6. Kritische Wiirdigung der anthropologischen Theorien

Evans-Pritchard und mit ihm die strukturfunktionalstisch ausgerichtete engli-
sche Schule erklirte Hexerei noch klassisch funktionalistisch. Der Ansatz war
originir und verdienstvoll, da er den Hexenglauben nicht, wie bisher iiblich, als
primitiv und unverstindlich abtat, sondern seine durchaus rational nachvoll-
ziehbare Funktion innerhalb einer Gesellschaftsstrukeur erkliren half. Dadurch
wurde dem Phinomen einiges von seiner ‘Absurdicit’ genommen. Das war nicht
nur von wissenschaftstheoretischer Relevanz, sondern beeinflufte auch durch-
aus positiv die Haltung diverser Kolonialregierungen, in deren Diensten nicht
wenige Anthropologen damals standen. Bei der Lektiire von Evans-Pritchard’s
Werk gewinnt der mit der funktionalen Theorie vertraute Leser allerdings den
Eindruck, daf jenem mit den Azande ein einmaliger Gliicksgriff gelungen ist:
Die Azande haben nimlich in Hexerei (LMANGU®), Magie und Orakel in ge-
radezu schulmiRiger Weise Konzepte entworfen, an denen sich die Tauglichkeit
strukturfunktionaler Theorie exemplifizieren lift. Anscheinend klammern sie alle
gesellschaftlichen Bereiche, in denen MANGU mit den herrschenden Normen
in Widerspruch geraten oder wo sie schwer losbare Konflikte erzeugen kénnte,
aus deren Wirkungskreis aus. Hexereibeschuldigungen driicken nur Spannungen
zwischen Gleichen und Gegnern von nicht miteinander verwandten Gruppen
aus (Gillies 1978:27). Ja mehr noch, Verhexung als Bestrafung ist sogar gesell-
schaftlich gebilligt und abgesichert. So sagt Prinz , der in den siebziger Jahren bei
den Azande war:

»Jeder, der die gesellschaftlichen Regeln des Stammes durchbricht oder einem ande-
ren etwas Boses antur, mufl mit Verhexung als Strafe rechnen/. . . /. Wer die Fihig-
keir des Hexens hat, darf sich dieser Fihigkeit bedicnen, ohne dadurch in eine ge-
sellschafiliche AuRenseiterrolle zu geraten. Hexerei ist ein gemeinschaftserhaltender
und stabilisierender Fakror* (Prinz 1987:26).

Damit steht das Azandckonzept in Widerspruch zu den meisten seither vorge-
nommenen anthropologischen Hexereiuntersuchungen, soweit sie nicht in direk-
ter Tradition zu Evans-Pritchard stehen. In ihnen sind es gerade die Unberechen-
barkeit und Unkontrollierbarkeit und ihr gehiuftes Aufireten in Bercichen ohne
institutionelle Konflikcregulierungsméglichkeiten, die Hexereibeschuldigungen
auszeichnen. Auch in anderen Punkten, so der Bewuftheit des Titers tiber sein
Tun, und im Fehlen jeglicher Kategorie der Hexe als Sinnbild des moralisch
Verwerflichen, unterscheidet sich das Evans-Pritchard’sche Azandekonzept von
dem anderer hexengliubiger Gesellschaften. Beriicksichtigt man den modellhaf-
ten Charakter, der Evans-Pritchards Arbeit bis heute zugemessen wird, ist dieser
Umstand fatal.
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oIt is a paradox in the history of social anthropology, that the books which have
contributed most to our understanding of general principles of social behavoiur have
been based on the experience of societies which later proved to be exceptional, stellt
Lucy Mair (1969:18) diesbeziiglich fest.

Aber ist dieses Bild einer domestizierten, zahmen Hexere iiberhaupt richtig? Es
hat den Anschein, als ob Evans-Pritchard, indem er mangu als eine das soziale
und moralische System stabilisierende Kategorie vordefiniert, alle gegenliufigen
Hinweise aus seiner Argumentation ausgeblendet hat.'9 Nicht nur, daR die
Azande mangu in vielen Stellungnahmen selbst als mysterios und bedrohlich
beschreiben,!%? auch der ungeheure Aufwand und die Energie, mit denen die
Azande sich ihren Anklagen und Vorsichtsmafinahmen gegen die Hexen (boro
mangu) widmen, sind fiir sich schon Zeichen eines geriittelten MaRes an Furcht
und Besorgnis, vermutet Kennedy (1967:219). Evans-Pritchard beschreibt die
Azande allgemein als Gesellschaft mit cinem ungewthnlichen MaR an Eifersucht,
Haf und Konflikten (1937:100fF). Informationen, nach denen iiberfiihrte Hexen
vor der Ankunft der Europier hiufig getdtet wurden, passen, so moniert Kennedy
(1967:219) zu Reche, nicht in das zahme’ Hexenbild, das Evans-Pritchard dem
Leser nahebringen will. Auch befand sich die Azandegesellschaft nicht in dem
zeitlos giiltigen Ruhezustand, in den ihn der klassische Funktionalismus mit der
Betrachtung nur eines Zeitabschnicts zwangsliufig stellen mug.

,Evans-Pritchard notes that the Azande had their political system disrupted more
than once in the past by Arabic slave trade (1937:18). After they were brought under
Anglo-Egyptian rule in 1905, a number of other drastic changes began. The British
refused to admit witcheraft as a reality or a crime, refused to prosccute witches,
and outlawed their execution. . . As a result of this, ‘All is vagueness and confusion’

[1937:27,128]" (Kennedy 1967:219).

Dariiber hinaus fiihrte Evans-Pritchard seine Untersuchungen vorwiegend in
Détfern durch, die erst im Lauf der zwanziger Jahre durch eine staatlich verord-
nete Umsiedlungsaktion entstanden waren.!10 Thre friihere Bewegungsfreiheit
war zusitzlich durch neue Grenzzichungen erheblich eingeschrinke. ! Weitere
Konfusion brachten die indigenen Konzepte anderer zugezogener Ethnien, dic
die Azande nicht in ihre traditionellen Kategorien einzuordnen vermochten.!1?

1085 spricht fiir seine Arbeic, dal er diese Hinweise an mehreren Stellen selbst gibe, sie also nicht
bewuRr unterdriicke.

109 Fyans-Pritchard 1937: 38,81, 82 etc., vgl. Kennedy 1967:218.

1w\a'gl. Gillies 1978:20f. '

111 Byans-Pritchard 1937:15, auch: Reining 1966:116.

12 Fvans-Pritchard 1937:422, vgl. Kennedy 1967:220, dort auch weitere Beispicle.
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Und so resiimiert Kennedy (1967:220):

»l suggest that many of the inconsistencies of Zande thought are probably attriburable
to the pangs of social disorganisation and new conflicting alternative standards, racher

than to enduring properties of a primitive pl’:i]m:opl’]y."t 13

Obwohl es Evans-Pritchard’s Anspruch war, ohne jeden Gebrauch expliziter
Theorie anzutreten und die Azandephilosophie von innen heraus verstandlich
zu machen, berichtet Kremser, der mit Prinz bei den Azande war und eine inter-
essante »Restudy® iiber ‘Hexerei (MANGU) bei den Azande’ vorgelegt hat:

«»Ich konnte personlich beobachten, wie Evans-Pritchard’s funktionale ‘witcherafi'-
Interpretation bei. .. den Azande grobe Empbrung iiber die MiRachtung ihrer eige-
nen Konzeption des ‘MANGU" ausléste” (1977 :304).

Ein weiterer methodischer Vorwurf gilt Evans-Pritchard’s ausdriicklichem Ver-
zicht auf jegliche psychologische Kategorie. Die rigorose Eliminierung al-
ler individual-psychologischen Betrachcungszusammenhinge (Hozzel 1977:157)
entspricht zwar der ‘sozio™-logischen Perspektive. Sie kann aber auf die ent-
scheidende Frage nach den individuellen Motivationsstrukturen filr Hexe-
reibeschuldigungen keine Antwort geben.!'# Der Schliissel fiir das Verstindnis
des oft unverstindlich erscheinenden Hexereiphinomens liegt aber nicht nur in
seinen gesellschaftlichen Funktionen, von denen es sich oft genug emanzipiert,
sondern vor allem in den Beziehungen einzelner Menschen zucinander. Gerade
deren soziale Nihe ist eine entscheidende Variable, in der der Beziehung zwischen
Opfer/ Kliger, Hexe(r) und Hexendoktor entscheidende Bedeutung zukommt
und mic der die Hiufigkeit der Hexereianklagen kovariiert. Evans-Pritchard hat
diese, wie auch andere durchaus soziologische Variablen, wie ,Geschlecht” oder
»Klasse" zwar eingeﬁihrr.’ 15 aber leider nicht weiterverfolgt. Es verwundert des-
halb kaum, wenn Kremser in seiner ,restudy” zur Azande-Hexerei zu dem Schluf
kommt: ,In der Gesamtbeurteilung des ‘MANGU’systems gelangte ich zu ei-
ner Interpretation, die sich grundlegend von der Evans-Pritchard’s unterschied”

(1977:306); und er legt bei dieser Interpretation nicht umsonst die Betonung auf

das Beziehungsdreieck zwischen Hexer, Verhextem und Hexendoktor (1977:308).

3Dies beriihrt auch die gesamre derzeitige Diskussion um die situative, ,kindliche* Logik
und die inhirenten Widerspriiche im Azandedenken, die unter Wiederaufnahme Piaget'scher
Entwicklungspsychologie-Konzepte von diversen Autoren gefiihre wird (vgl. z.B. Hallpike 1979,
Dux 1982).

114 Auch andere Autoren, so Middleton/ Winter (1963:1) und Gluckman (1968) traten fir die
sreine” soziologische Betrachtungsweise ein. Kritik an dieser ,soziozentrischen” Perspektive bei
Kennedy 1967 und Burton 1985.

115l[\t'gl.Kenncd:,' 1967:217).
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Was unter diesen Umstinden von dem Standardwerk zur Hexereiforschung fiir
den Kulturvergleich bleibr, ist nicht viel. Davon sind Beidelmann’s Hymnus auf
die Einzigartigkeit dieser Monographie und die Hochachtung vor der akribischen
Sorgfalt, mit der sie verfalt wurde, sowie die zahllosen Anregungen, die von die-
sem Werk auch heute noch ausgehen, nicht beriithrt. Gluckman’s Feststellung,
dag sich das Azandeschema auf alle hexengliubigen Gesellschaften in Afrika an-
wenden lieBe (1944:61), hat sich als grobe, aber folgenreiche Fehleinschitzung
erwiesen. Evans-Pritchard selbst war weise genug, vor der Verallgemeinerung sei-
ner — allerdings in entwaffnender Schliissigkeit vorgetragenen — Zandearbeit zu
warnen: ] am not anxious to define witchcraft, oracles and magic as ideal ty-
pes of thought, but to describe what Azande understand by mangu, soroka, and
ngua ,(1937:8, Hervorh, im Original).

Ich méchte versuchen, Kluckhohns filschlicherweise als rein psychologisch klas-
sifizierte Perspekrive und den zu simplen konfliktsoziologischen Ansarz von Mar-
wick und seinen Kollegen zusammenzufithren und um eine Perspektive zu er-
weitern. Dies ist moglich auf der Basis der Theorie sozialer Konflikee, die von
Lewis Coser schon 1956 vorgelegt wurde. Sie gehe zuriick auf Georg Simmel,
der 1908 (:247ff) in seiner ,Soziologie®, Konflike als wesentliches Element fiir
die Gruppenbildung erkannt hatte. Coser geht nun iiber Simmel und damit
auch iiber die konfliktsoziologischen Ansitze von Marwick und Kollegen hin-
aus, indem er betont, da Konflikte sich nicht nur direkt iuRern, sondern daR sie
auch auf Ersatzobjekte umgeleitet, bzw. durch intrapsychischen Spannungsabbau
sublimiert! 16 werden kénnen. Er unterscheidet deshalb drei Arten des Konflikts:
den echten Konflikt, der sich direkt dufert, den unechten, der Ersatzobjekte
sucht und den sublimierenden Konfliktabbau (1956/1965:47). Dies erinnert an
Kluckhohns Alternative zur Konfliktbewiltigung bei den Navaho (1944/1970
:90). Nach Coser handelt es sich bei Hexereibeschuldigungen um eine Form
der vblkerkundlich schon hiufig beschricbenen »Ventil“-institutionen,!'7 eine
Art ,Blitzableiter, die im Sozialgefiige dort zum Einsatz kommen, wo sich di-
rekte, offene Aggression verbietet. Beim Hexereiverdacht sind dies jene Bereiche,
wo das Ideal der Briiderlichkeit und guten Nachbarschaft gepflegt wird: in der
Familie und jenen ‘korporativen’ Gruppen, deren Existenz auf Harmonie und
Nichstenliebe basiert. Aber mit Freud argumentiert Coser (1956/1965:55), dafl
»Ventilinstitutionen“ sowohl fiir die Sozialstrukeur, wie fiir das Individuum nur

116, nter Sublimierung versteht man einen psychischen ProzeR, mitcels dessen sozial weniger akzep-
table Formen der Motivbefriedigung durch sozial akzeptablere ersetzt werden kénnen (Arnold/
Eysenck/ Meili 1972/1987:2240).

1177y ihnen gehiren zum Beispiel orgiastische Feste, in deren Verlauf sich die Normen umkehren.
Vierkandr beschrieb sie als ,eine Art Flufbete fiir unterdriickee Triebe, die das tibrige Leben vor
deren zerstorerischen Kraft schiitzen® (1928:304f, zit. nach Coser 1956/1965:47f).
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unvollkommen funktional sind: Die Wunschvorstellung, das urspriingliche Ob-
jekt betreffend, bleibt erhalten. Konflike kann zwar Auflssungserscheinungen
in einer Bezichung beheben, aber nur, wenn nicht die Grundvoraussetzungen
der Bezichung Gegenstand des Konfliktes sind. In intimen Bezichungen betrifft
der Konflike jedoch hiufig Grundsatzfragen, d.h. er gefihrdet diese Beziechung
grundlegend. Je enger die Beziehung und je gréfer das affektive Engagement,
desto stirker ist die Tendenz feindliche Gefiihle eher zu unterdriicken als sie zu
duflern. Auf diese Weise beschreibt Freud die Gefiihls,ambivalenz®, die mic der
Nihe der Bezichung korrespondiert.!18

Douglas fiihrte 1967 in einem Artikel den bekannten soziologischen Perspektiven
einen weiteren Faktor hinzu: die riumliche Distanz. Hexereianklagen fallen in
den von ihr betrachteten Hexengesellschaften (Azande, Cewa, Lele, Yao und Siid-
Bantu) in ein und dieselbe Kategorie von, »....small-scale, ambiguously defined,
strictly local relations” (1967:78). Swanson hatte schon 1960 mit einer Datenbasis
aus fiinfzig Gesellschaften des tribalen Typs eine Korrelation zwischen sozialer
Nihe und Hexereiverdacht festgestelle. In allen Gruppen trat Hexerei dort auf,
wo Haf sich entwickeln kann, ganz besonders in solchen Beziehungen, die eng,
wichtig, von Dauer sind und in denen keine legitimierenden Ubereinkiinfte oder
Regelungen bei drohenden Konflikten eingerichtet sind. Auch Tait verwies in
seiner Untersuchung bei den Konkomba (Ghana) auf diesen Umstand.

Aus Cosers Gedanken iiber die Rolle des Konfliktes und den Thesen von Douglas
und Swanson lieRe sich folgende Hypothesenkette erstellen: Je geschlossener eine
Gesellschaft ist, je stirker deren Mitglieder auf gegenseitige Hilfsbereitschaft an-
gewiesen sind und je weniger Moglichkeiten bestehen, sich aus den bestehenden
Gefiihlsambivalenzen durch offenen Konflikt oder riumliche Distanzierung zu
lsen, desto stirker ist der Zwang, Institutionen einzurichten, die Konflikte ka-
nalisieren, umleiten. Es wire eine These dieser Arbeit, dal Hexerei ein Idiom ist,
in dem sich Konflikte an Punkten innerhalb einer relativ geschlossenen, immo-
bilen Gesellschaft, wo weder die Alternative zur Sublimierung noch zur offenen
Konfliktaustragung vorhanden ist, artikulieren lassen.

1.7. Die Verbindung von historischer und anthropologischer Theorie

Lange Zeit liefen die historischen Forschungen zur europiischen Hexerei und die
sozialanthropologisch-psychologisch orientierten Feldforschungen nebeneinan-
der her. Die Verbindung beider Zweige schien Ende der sechziger Jahre tiberfillig,
und so stehen in zwei 1970 erschienen Sammelbiinden von Douglas und Mar-
wick erstmals historische und anthropologische Arbeiten nebeneinander. Diese

llsvgi. Freud, S. Ges. Werke Bd.X1:443, nach Coser 1956/1965:74.
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Begegnung zwischen Sozialgeschichtsschreibung und Sozialanthropologie war
vor allem fiir die Historiker 4uferst fruchtbar, ,...stellte doch die Sozialan-
thropologie nicht so sehr die Frage nach Ursprung und Wesen der Hexerei®
(Behringer 1987:6), sondern vielmehr die Frage nach der Rolle der Hexe in ih-
rer gesellschaftlichen Umgebung. Auch wurde die ethnologische Eigenart, das
Phinomen als integralen Bestandteil des kulturellen Gesamtzusammenhanges
zu sehen, und das Einlassen des Ethnologen auf ,die Andersartigkeit der un-
tersuchten Mentalititen ohne ethnozentrische Arroganz® (Behringer 1987:7) als
entscheidende Anregungen empfunden. Ein neuer methodischer Zugang, die
sogenannte »historische Feldforschung® hat sich in Anlehnung an die ethnolo-
gischen Feldforschungsmethoden etabliert.!1? Die historische Forschung trat in
eine Art »...Experimentierphase ein, in der versucht wurde, eine Verkniipfung
mit allen moglichen gesellschaftlichen Umwilzungen des Spatmittelalters und
der friihen Neuzeit herzustellen” (Behringer 1987 :83).

.Die Themenliste reicht dabei vom Zerbrechen des mittelalterlichen Kosmos
durch den raschen Wandel der politischen, sozialen und religitsen Ordnung

im 15. Jahthundert,'20  cinen Mentalicitswandel im Ubergang vom Feuda-
lismus zum Kapitalismus.ul dem miglichen Konfliktpotential vorindustrieller
europiischer Dorfgemeinschaﬁen,lzz. ..dem Wegfall katholischer Abwehrmagie
durch die Rcformal:]on.lzsder Sozialdisziplinierung und Unterdriickung der Volks-

kuleur im 16. und 17. jahrhundert,l24 der Preisrevolution des 16. jahrhl.am.{t;rts,125
bis zur Verinderung der Familienstrukturen zu dieser Zeir, besonders in Bezug auf

die Rolle der alten Frauen in der Gesellschaft 126 = (Behringer 1987:8F, auch fiir
die Mehrzahl der Anmerkungen).

Wie nicht anders zu erwarten, kam es zu ganz unterschiedlichen Interpretatio-
nen, je nachdem, welche Hypothese mit der jeweiligen Arbeit bewiesen werden
sollte. Verlegten die einen die Hexenverfolgung an die Peripherie der landwirt-
schaftlich nutzbaren Welt in entlegene Gebirgsregionen und wenig fruchtbare
Sumpfgebiete,'27 s0 sahen die anderen den Schwerpunke in den hochentwickel-

119 daau Behringer 1987 ausfiihrlicher in seiner Einleitung.
1207 B, Russell, Witchcraft in the Middle Ages, Ithaca/London 1972. (nach Behringer 1987:8,
Anm.29).
121 Macfarlane 1970:205f; ebenso Thomas 1970:63F.
122Macfarlane 1970:205¢.
12 Macfarlane 1970:250F.
12455 der schon erwihnte Muchembled 1982:232-277.
12555 2.B. Behringer selbst (1987b:142).
126 Midelfore 1972:184fF.
12755, 7.B. Muchembled 1982, mit seinem ,Sozialdisziplinierungs“-Paradigma, der in der Verfol-
gung vor allem das Miteel der Unterwerfung einer selbstindigen Volkskulcur an der Peripherie
Frankreichs sah. Mit ganz anderer Intention Trevor-Ropers' »Gebirgstheorie® 1967, in der er sich
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ten Zentren des Friihkapitalismus'28 (Behringer 1987:9).

Die Historiker Keith Thomas (1970) und Alan Macfarlane (1970, 1970a, 1970b)
waren die ersten, die versuchten, die Erkenntnisse aus anthropologischen Studien
aufihre historischen witchcraft-Untersuchungen anzuwenden. Aufgrund der spe-
zifischen Eigenart gerade des englischen Hexenglaubens, der sich in vielem vom
kontinentalen unterschied, kommt Thomas zu der Auffassung, daR witchcraft
in GroBbritannien viel mehr Ahnlichkeiten mit den afrikanischen Formen auf-
weise, als mit denen des Kontinents (1970:49f). Die iiberwiltigende Mehrheit
der Hexenfille im friihneuzeitlichen England verlief nach dem Muster, daR das
spitere Opfer der als Hexe beschuldigten Person die nachbarliche Hilfe verwei-
gerte. Die Hexenfille, ,...illustrate the breakdown of the tradition of mutual
help upon which many English communities were based (1970:63). Es war also
das schlechte Gewissen seitens des Opfers in jener Zeit des Zusammenbruchs
alter Normen, so legt dieser SchluR nahe, das hiufig am Anfang eines Hexenfalles
stand.

Auch nach Macfarlane (1970b) kinnen die Anklagen in England als Zeichen
tiefgreifenden sozialen Wandels gesehen werden. Das Ideal guter Nachbarschalft-
lichkeit in einer hochgradig integrierten, wechselseitig abhiingigen Dorfgemein-
schaft, prallte zu jener Zeit auf die ,Hilf dir selbst,-Mentalitit des anbrechen-
den kapitalistischen Zeitalters (1970b:302).'%% Die massiven Aggressionen und
Schuldgefiihle, die beim krisenhaften Ubergang von der bauerlichen Koopera-
tion zur individuellen Lebensfithrung auftreten, fiihren zu kollektiven Projek-
tionen und Abfuhr auf Siindenbécke: die Hexen. Mittels der Anklage gelingt
es, traditionelle Werte und Verpflichtungen, die alten moralischen Standards, zu
unterminieren und zu verindern, obwohl sie an der Oberfliche aufrecht erhalten
werden (1970b:303).13% Damit bewegt sich Macfarlane zwischen einer sozialp-
sychologisch und moralethisch orientierten Erklirung des Phinomens. Und so
verwundert es nicht, wenn er in einem neueren Artikel fiir agrarische Gesellschaf-
ten mit groBer Populationsdichte feststellt: ,.. .. the moral economy of the peasant

zu der Deutung verstieg, .. . . die diinne Gebirgsluft rufe ‘Halluzinationen’ hervor, die in den

‘Phantasien der Gebirgsbauern’ ihren Niederschlag gefunden hitten” (Behringer 1987:10).

so diejenigen vorwiegend sozialanthropologisch orientierten Forscher die vor allem vom Para-

digma ,Angst durch Kulturwandel” leiten lieRen.

129 Allerdings gibt Behringer zu bedenken , daR solche Ansitze, die die Hexenverfolgung vor allem
durch die gesellschafilichen Spannungen in der Zeit des Ubergangs von der feudalen ordo zur
kapitalistischen ausgelost sehen, kaum eine erschipfende Erklirung gerade der grofen westeu-
ropiischen Verfolgungswelle in den Jahren 1585-1595 abgeben kénnten, denn es sei kaum anzu-
nehmen, daR der chrgang vom Feudalismus zum Kapitalismus ausgerechnet Mitte der 1580er
Jahre in all dicsen Lindern in scine entscheidende Phase getreten sei (Behringer 1987:14).

13061 dazu auch Midelfort 1972 fir den siidwestdeutschen Sprachraum.
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sociery has, as one aspect, the economy of evil... .. This is a world of limited good,
envy, the Evil eye“ (1985:58). In solchen Gesellschaften lauert der Feind, das Bése
nicht nur draufen, sondern vor allem im Innern der Gemeinschaft.!3!

Die Verbindung von anthropologischer und historischer Theorie bei Macfar-
lane und Thomas fithrte zu einer Art Sozialgeschichtsschreibung. Die Historiker
iibernahmen aber damit auch ein Erbe des anthropologischen Funktionalismus,
der »...an der symbolischen Dimension von Glaubensanschauungen grundsitz-
lich nicht interessiert ist“, wie Ginzburg (1990:11) zureche kritisiert. In seiner
Antwort auf eine ihnliche Kritik von H. Geertz 1975, gesteht Thomas ein, bei
seinen Untersuchungen ,....auf die symbolischen und politischen Bedeutungen
der magischen Riten“ zu wenig geachtet zu haben, und er fihre fort:

»Auf einer weniger zuginglichen Ebene allerdings erkenne ich an, daf man der
Symbolhaftigkeit der volkstiimlichen Magie gerechter werden sollte. Die Mythologie
des Hexenwesens .. sagt uns etwas liber die Wertmafllstibe der Gesellschaft, die an
sie glaubte, tiber die Grenzen, die man gewahrt wissen wollte .. . * (Thomas 1975,

zit, in Ginzburg 1990:12).

Es ist Ziel dieser Arbeir, die Hexerei in ihrem symbolischen Kontext zu bestim-
men. In der Art und Weise wie sich Mitglieder einer Gemeinschaft selbst und wie
sie die Hexe wahrnehmen, lift sich ein moralischer Kosmos nachzeichnen, in dem
sich die Menschen bewegen und aus dem sic ihre WertmaRstibe beziehen,132

2. Auf dem Weg zu einer Neuinterpretation

Beidelmann forderte 1970 in seinem Beitrag , Towards more open theoretical in-
terpretations” in einem Sammelband, der erstmals Historiker und Sozialanthro-
pologen zusammenfiihrte, ein Uberdenken des ganzen bisherigen Ansatzes. Die
Forschung sollte sich seiner Meinung nach auf die Suche nach einem neuen ana-
lytischen Rahmen begeben, der soziologische, ideologische und psychologische
Fakrtoren beriicksichtigte, ein Rahmen, der vor allem die symbolische Dimension
der Hexerei miteinbezége. Damit war das theoretische Feld der Hexerei, das so
lange von Evans-Pritchard’s Werk vordefiniert war, wieder vllig offen.

131yel. dazu auch Norman Cohn's ,Europe’s Inner Demens®,1975.

13211 eine dhnliche Richrung weist der Sammelband .Indigenous Psychologies* von Heelas/Lock. Er
dokumentiert einen Paradigmenwechsel in der anthropologisch orientierten Sozialpsychologie:
»The subject is man as he considers himselfin terms of his collecrive representations® (1981: xiii).
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Ich werde im folgenden versuchen, fiir das Phiinomen einen Rahmen zu finden,
der grof und analytisch ‘lose’ genug ist, um seine breite kulturelle Variabilitic
und die fast unendlich scheinenden Verwirklichungsméglichkeiten einzufangen.
Dabei spielen zwei ethnologische Grundannahmen eine zentrale Rolle:

¢ Die Erkenntnis, dafl der Mensch mit der ihn umgebenden Welt nie direkt
kommuniziert, sondern durch die Vermittlung symbolischer Systeme,133
daf8 ihm deshalb seine Welt immer in ‘Bedeutung’ gegeniibertrite und er
sich symbolische Bilder schafft, innerhalb derer er sich im Verein mit seinen
Mitmenschen sinnvoll orientieren kann.

e Die Erkenntnis, da zumindest in pflanzerischen (d.h. nicht-komplexen,
aber seBhaften) Gesellschaften die Welt eingeteilt wird in einen geordne-
ten und moralisch zu sichernden Bereich der Siedlung und der von ihr
aus bestellten Felder einerseits und die chaotische, von teils feindlichen
Geistwesen und Gottheiten belebte Wildnis andererseits.!34

Von diesen Grundannahmen aus méchte ich mich auf das Phiinomen zubewe-
gen. Dabei benutze ich Konzepte, die von Berger/Luckmann bzw. K. E. Miiller
ausgearbeitet worden sind. Im Schnictpunke dieser Konzepte — so werde ich zu
zeigen versuchen — it sich auch die Hexeres lokalisieren.

2.1. Die symbolische Strukturierung der Welt

»Versteht man Ethnologie als Versuch, die AuRerungen fremder Vélker in die
Begrifflichkeiten der eigenen Kultur zu iibersetzen, steht das Verstehen und
Erkliren von Symbolen eigentlich im Mittelpunkt des Bemiihens“, sagt Hau-
schild (1987:215). Dazu muR als erstes die Frage beantwortet werden, wie ei-
gendich Symbole oder ganze symbolische Sinnwelten entstehen.

Am Anfang steht nach Berger/Luckmann das Problem, daB cine Gemeinschaft
ihre einmal etablierte Ordnung, ihre Institutionen gegeniiber der neuen Gene-
ration vermitteln muf. ,Legitimierung® ist der Prozef, der das Vorhandensein
dieser Institutionen erklirt und zugleich rechtfertigt.Vier Ebenen der Legitima-
tion lassen sich nach Berger/Luckmann analytisch unterscheiden. Es beginnt mit
der einfachsten Rechtfertigung: »So ist es eben, das macht man so — die friithesten
und im grofen und ganzen auch wirkungsvollen Antworten auf die ‘warum'’-
Fragen des Kindes" (Berger/Luckmann 1966/1980:101).

133 firnst Cassirer lieferce mit seinem 1923 erschienen Buch ,,Phi-losophie der symbolischen Formen®
den ersten Entwurf fiir diesen zentralen Satz der modernen Kulturanthropologie (vgl. Mithlmann
1968/1984:216).

134vgl. dazu Kramer 1987:297f; Miiller 1983, Einleitung; Schomburg-Scherf 1986:242fF, Ritz 1988;
zu der damir verbundenen Theorie der ,limited goods" Foster 1965.

72

Die nichste Rechtfertipungsstufe bilden die Lebensweisheiten, allen voran die von
den Altvorderen iiberkommenen Sprichwbrter. An ihnen lassen sich in geradezu
vollkommener Weise die Verhaltenserwartungen an den Einzelnen ablesen, sei
dies nun in konkreten Sachaussagen (»Was du nicht willst, da man Dir tu,..)
Erfahrungssitzen (»Ist der Bauch spitz/Kind mit Schlitz/ ist der Bauch rund/wird’s
ein Jung®) oder in einsichtigen und kunstvollen Metaphern (,Hunde, die bellen,
beiRen nicht; ,Wer andern eine Grube gribt..“). Neben den Lebensweisheiten
zihlen Berger/ Luckmann auch noch Legenden und Volksmirchen zu dieser
Kategorie.

Die nichsthshere Stufe bilden einfache, weitgehend in sich geschlossene Le-
gitimationstheorien. Berger/Luckmann fithren die ausgekliigelte und nur von
Eingeweihten voll durchschaubare Theorie der .Vetternwirtschaft® an, mit
ihren Rechten, Pflichten und feststehenden Briuchen. Die Verwalter dieser
sehrwiirdigen Kunde sind die alten Minner des Clans. .. [Sie] weihen die Jiing-
linge mit umstindlichen Pubertitsriten in die hohere Vetternwirtschaft ein®
(1966/1980:101). Am komplexen Ende dieser ‘Rechtfertigungsskala’ stehen die
»symbolischen Sinnwelten®:

»Die symbolische Sinnwelt ist als die Matrix aller gesellschafilich objektivierten
und subjektiv wirklichen Sinnhaftigkeit zu verstehen. Die ganze Geschichte der
Gesellschaft und das ganze Leben des Einzelnen sind Ereignisse innerhalb dieser
Sinnwelten® (Berger/Luckmann 1966/1980:103).

Aus der symbolischen Sinnwelt schépft der Einzelne den Sinn seines Daseins,
vor ihr interpretiert er seine Erfahrung, im Alltagsleben, aber auch in den ein-
samsten, nicht sozial erfahrbaren Erlebnissen, sei dies nun im Traum oder in
anderen ,Grenzsituationen®, die jenseits der Wirklichkeit des Alltags liegen. Die
symbolische Sinnwelt hat integrierenden Charakter gerade auch fiir die ,Rander-
fahrungen®, die sich der Alltagswirklichkeir widersetzen. So bestimmt sie zum
Beispiel ,die Bedeutung von Triumen .. indem sie in jedem Augenblick das Uber-
gewicht der Alltagswelt neu sichert. Sinnprovinzen, die ohne oberste symbolische
Sinnwelt unbegreifliche Enklaven in der Wirklichkeit der Alltagswelt bleiben
miiBten, gruppieren sich mit ihrer Hilfe zu einer Hierarchie der Wirklichkeiten,
die dadurch begreiflicher und weniger erschreckend wirke (Berger/Luckmann

1966/1980:105)

»Wenn man diese Routineexistenz als die ‘Tagseite’ des menschlichen Lebens ansehen
will, dann sind die Grenzsituationen seine ‘Nachiseite, die standig unbeimlich an den

Réiindern des Bewuffiseins lauert. . .. Ganz von selbst stelle sich der Gedanke ein (der
‘ungesunde’ Gedanke par excellence) die helle Wirklichkeit der Allsagswelt sei vielleicht
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nichts als eine Tiuschung und jeden Augenblick in Gefahr, von den heulenden Gespenstern
der anderen, der Nachtwirklichkeit, verschluckt zu werden" (Berger/Luckmann 1966/
1980:105, meine Hervorh.).

Deshalb benétigen die Menschen eine ‘oberste’, ordnende Wirklichkeit, in die sie
auch die oft grauenerregende Nachtwirklichkeit integrieren und damit die Angst
vordem ,Einsetzen der Nacht in die Rechte des Tages“(Douglas 1974:155) ‘bannen’
kénnen. Um sie aber bannen zu kénnen, muR die Gesellschaft die Erfahrungen
des existentiellen Bedrohtseins mit Namen nennen — ihnen ihren Platz in der
Alltagswirklichkeit zuweisen: Solche Namen sind nicht bloR Namen, vielmehr
stehen sie fiir etwas: sie verweisen auf die verschiedenen Schattierungen dieser
Nachewirklichkeit, die sie symbolisieren.

Symbole sind im Gegensatz zu Zeichen nicht ‘eindeutlg’. Sie sind gekennzeich-
net durch Vielstimmigkeit, Mehrdeutigkeit, Offenendigkeit und das Feld der
Assoziationen, die durch sie ausgeldst werden. Ein Symbol verweist gleichzeitig
auf viele Bedeutungen: »The ‘vehicle’ carries a load of ‘meanings’," sagt Turner
(1975:152) treffend. Die symbolische Rede entnimmt der Erfahrung nur ein Mi-
nimum an Bruchstiicken, um ein Maximum an Hypothesen aufzustellen, ohne
sie einer Priifung zu unterziehen. Darin unterscheidet sie sich sowohl von der
»Okonomie* des giiltigen Schlusses als auch von der ,Okonomie* des Irrtums:
Diese versuchen beide, einem Maximum von Tatsachen durch ein Minimum von
Hypothesen Rechnung zu tragen, und bleiben der Widerlegung durch die Erfah-
rung unterworfen (Sperber 1975:15). Die Beriicksichtigung dieser Tatsache ist
von entscheidender Bedeutung fiir das Nachvollziehen von Verhalten, das nicht
aus sich selbst heraus verstindlich ist. Geradezu notwendig erscheint sie, wenn
wir verstehen wollen, wie Menschen Hexen und Hexerei als real erleben kéinnen.

Wir brauchen nicht andere Kulturen zu bemiihen, um die Bedeutung, die Sym-
bolik im Kulturproze® haben kann, gegenwirtig werden zu lassen. Am Beispiel
der fiir uns teilweise befremdenden Briuche und Hausmittel, die von unserer ei-
genen Volksmedizin vor noch gar nicht allzu langer Zeit in der Kinderheilkunde
eingesetzt wurden, zeigt Frangoise Loux in einem 1978 veréffentlichten Buch,
wie uns die Symbolik auch noch im eigenen Kulturerbe ‘in den Knochen sitzt’. So
wurden Wiirmer fiir die meisten Kinderkrankheiten verantwortlich gemacht. Sie
nagen das Herz von unten an, sie stechen und zchren aus, sie ‘pissen ins Herz',
waren hiufig geiulerte Vorstellungen in der Normandie um die Jahrhundert-
wende. Die Muttermilch als ‘siie’ Nahrung macht, ‘daB die Wiirmer kommer’,
hief es. Gibt man dem Kind gelegentlich Wein in die Milchflasche, kann man
diesen schidlichen Wirkungen vorbeugen. Nach dem symbolischen Grundsatz
der ‘Ahnlichkeit’ machte man dem Kind Umschlige mit Wiirmern, die die Para-
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siten vom Magen an die Oberfliche ziehen sollten (Loux 1978/1983:222?; oder
man wandte — Zeichen der Macht des heiligen Wortes — den , Wurmexorzismus
an:

Wurm ich verbiete Dir, diesem Kind mehr weh zu tun, als unser Herr Jesus Christus
. getan hat, wie er im Leib seiner Mutter, der seligen Jungfrau Maria, war, und ihr

sprecht funf Paternoster und funf Ave Maria* (Loux 1978/1983:223, Hervorh. im
Original).

Aus Praktiken, die uns heute objektiv als schidlich erscheinen, kann niche aufeine
generelle Nachlissigkeit oder gar Schadensabsicht gegeniiber Kindern gesch.los-
sen werden. Alle diese Praktiken bewegten sich auf der Ebene einer prizisen
Symbolik, ....die manchmal nach dem Gesetz der Ahnlichkeit, manchma]lnach
dem des Gegensatzes funktioniert” (Loux 1978/1983:74). Nach der Theorie der
Volksheilkunde steht alles im Universum miteinander in Verbindung.

»Danach sind die sichtbaren Eigenschaften der Dinge, ihre iuRere Erscheinung
lauter Zeichen, anhand derer sich die Verwandtschaft untereinander entritseln Lifc,
Das Rot des Weines verweist auf das Rot des Blutes. Also erneuert der Wein das Blut
des Organismus” (Loux 1978/1983:25).

Ein anderer Aspekt ist, da der mit Worten gefithrte , Diskurs* einen Bestandteil
der Therapie darstelit. So fithrt zum Beispiel die Vieldeutigkeic der Sprichw§rter
die Parallelicit von Kérper und Geist, von materieller Fiirsorge und aH‘thIVC‘n
Bezichungen vor Augen: Sprichworter sind beispiclhaft fiir jene symbolische Exi-
stenz des Kérpers, die das traditionelle Wissen entwirft (Loux l978)’1983:'14).
Wortliche Bedeutung und symbolische Bedeutung sind austauschbar, wérdiche
Wirklichkeit und symbolische Wirklichkeit flicBen bestindig ineinander, symbo-
lisches und konkret Wirksames befinden sich in einem unablissigen Wechselspiel.
Vertraut sind uns die Sorgen traditioncller Vorstellungen von anderhcilkunfic,
weil dieselben Vorstellungen, Phantasien, Angste, Wiinsche — sind wir erst ein-
mal selbst in Sorge — uns heute wie damals heimsuchen. Fremd sind sie, so sagt
Loux, weil die traditionellen Vorstellungen ,,. .. die werdende Mutter in ein Netz
symbolischer Verbote cinbinden, die diese Angste und Phantasien buchstiblich
und wordich nahmen® (1978/1983:70f).
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2.2. Die symbolische Dimension der Hexe

Auch in der Hexerei werden die in symbolischen Sinnbildern kondensierten Ang-
ste buchstiblich und wértlich genommen. Die Hexen tun die ihnen angelasteten
perfiden Dinge wirklich, aber eben auf* Hexenart'. Ihre ruchlosen Taten laufen, so
sagt Grottanelli (1976:327), auf einer nicht profanen, alltiglichen Realititsebene
ab: der symbolischen. Fiir den, der von Hexerei betroffen ist, tiberschattet das
Symbol die profane Alltagserfahrung und wird realer empfunden als jede Allrags-
realicit. Den einfachen Gemiitern entgeht der symbolische Charakter der Hexe
sogar vollig, so daR die Glaubensvorstellungen in ihrem wértlichen, allgemeinen
Sinne wahrgenommen werden (Grottanelli 1976:327).

Die symbolische und die konkret erfahrene Qualitit der Hexe tauschen in dem
MaRe die Plitze, wie sich der Einzelne oder die Gemeinschaft von ihr akru-
ell betreffen lassen. Erst zu diesem Zeitpunke wird sie »real“, bedrohlich. Da-
mit wird auch erklirlich, wieso der Grad der ‘Glaubensiiberzeugung’ innerhalb
ciner Dorfgemeinschaft sowohl in der Zeir wie auch im Bevslkerungsschnitt
auRerordenlich variieren kann, je nach ‘Akeualisierungsbedarf’. Maglicherweise
lic sich damit auch eines meiner befremdlichsten Felderlebnisse erkliren: wie
es moglich war, da mir ein und derselbe junge Mann im Interview versichern
konnte, er sei persdnlich vom Hexenglauben nicht beriihrt, iiberraschend nur,
wie prisent die Einzelheiten des ,kulturellen Deutungsmusters” wihrend des
Gesprichs waren, und wie ich ihn Wochen spiter bei cinem konkreten Hexenfall
im Dorfunter denen sche, die die angebliche Hexe am eifrigsten attackieren. Hier
ist die symbolische Wirklichkeit, die sich ja auch in Distanz erfahren und iiber
die sich dann trefflich diskutieren li@t, ganz unvermittelt iiber den jungen Mann
hereingebrochen, hat sich im konkreten Fall verdichtet und zu der fiir mich als
Beobachter schockierenden Reaktion gefiihre,135

In ihrem Buch iiber Kosmologien in Industrie- und Stammesgesellschaft
(1967b/1973, ,Natural Symbols*) hatte Douglas den Symbolcharakter der Hexe
in einer hexenbetroffenen Gesellschaft angesprochen. Dabei stellte sie fest, daf
die Hexe, symbolisch betrachtet, die genaue Umkehrung der normalen menschli-
chen Lebensweise darstellt. Sie bedeutet ,...das Einsetzen der Nacht in die Rechte des
Tages" (Douglas 1974:155), sie ist ein verbliiffend getreues aber spiegelverkehrtes
Abbild der Gesellschaft, die sie hervorbringt.

Die symbolische Dimension der Hexe war auch fiir Standefer 1972 der Ausgangs-
punke fitr ihre Untersuchung. Auf tiber 800 Seiten gibr sie cine erschopfende,

135vgl. dazu die Einfihrung: ,Zur Einstimmung. . . “. Inwieweit mein Bediicfnis informiert zu
werden diese Aktualisierung vorbereitet har, vermag ich nicht zu sagen.
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aber leider wenig beachtete vergleichende Darstellung zur symbolischen Klassi-
fizierung der Hexerei in 75 afrikanischen Gesellschaften. Sie stellt fest, daf8 die
Symbolik in der ,witchcraft“-Kosmologie sich weltweit dhnelt:

»One finds numerous examples in the African literature of beliefs that witches fly
through the air at night, dance naked, associate with animals, are symbolized by
the colour black and do things in an inverred (upside down or backward) way"

(1972:345).

Die Antwort auf diese verbliiffende Parallelitit findet sie, indem sie das System
der Hexenvorstellungen (witchcraft beliefs) als eines der symbolischen K]assiﬁka}-
tionen begreift »..a belief in beings charcterized by a number of symbolic atcri-
butes“ (1972 :345). Die symbolischen Attribute tendieren nach Standefer dazu,
nach den Grundmustern der Umkehrungund Inversion (»reversal and inversion®)
angeordnet zu sein. Diese Grundmuster fiille jede Gesellschaft nach ihren kul-
turellen Vorstellungen aus. Von entscheidender Bedeutung ist die Tatsache, da8
diese symbolischen Actribute in allen 75 von Standefer untersuchten Ethnien
eine Fihigkeit, Qualitit oder Macht darstellen, die nur von den Hexen besessen
wird, nicht aber von normalen menschlichen Wesen (1972:367). Wir finden Sym-
bole der Parodie (in 55% aller Fille), z.B. Hexenfeste als Spiegelbild der normalen
gesellschaftlichen Festivititen, in denen trotz der Verkehrtheit das Prinzip der Re-
ziprozitic gilt. Wir treffen auf Hitzesymbolik (36%):Feuerball, helles Leuf:h.ten.
Glithen am Nachthimmel etc., Symbole der Perversion (33%): Inzest, Bestialici,
Homosexualitit, Lesbierie, Succubus/Incubus-Vorstellungen, Nacktheit oder der
Nekrophilie (60%): physischer und psychischer Kannibalismus, Vampircum, kan-
nibalistische Hexenfeste, »Fleisches“schulden etc. Gemeinsam sind allen diesen
Kategorien die Grundmuster der Umkehrung und Inversion (1972:748). 136 §o-
wohl physische wie soziale Inversion werden mit den Hexen assoziiert. Durchweg
handelt es sich um Eigenschaften und Fihigkeiten, die von normalen Menschen
verabscheut werden, bzw. ihnen nicht zur Verfiigung stchen:

wIn der Welc der Hexe verkehren sich alle Dinge in ihr Gegenteil. Im Mirtelpunkt
steht die Umkehrung von Liebe in HaR", sage Kramer (1987:48, Aschanti/Ghana)

in diesem Zusammenhang.

Hexen fliegen (36%), sie verfiigen iiber besondere Sehkrifte, haben die Fihig-
keit sich zu verwandeln oder ganz unsichtbar zu werden (21-24%). Sie sind mic

136 yie Prozentzahlen beziehen sich aufeine Auswertung der Tabellen von Standefer im Anhang ihres
Werkes, in denen sie das Auftreten der verschiedenen symbolischen Kategorien in 75 Ethnien
untersucht.
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wilden Hilfswesen verbunden (68%).137 Dariiberhinaus weisen sie physische
Charakeeristika auf, die nur ihnen eigen sind: Ihre Nackcheit (dort, wo Nacktheit
als obszon gilt), Schmutzigkeit, Hiflichkeit (dort wo ,Schonheit“ ein hoher Wert
ist) und die Verkehrung der physischen Ordnung (z.B. Gehen auf dem Kopf, Au-
gen an den Fiilen, Zihne, die verkehrt herum wachsen etc.). Die Typen sozialer
Inversion variieren mit den Werten und Standards der jeweiligen Gesellschaft,
aber auch sie reprisentieren immer das, was von ‘normalen’ Menschen verab-
scheut wird. Die erwihnte Nekrophagie gehort dazu, sexuelle Perversion (33%),
die Assoziation mit Tieren statt mit Menschen, ihre Nachtaktivitit (599%), ebenso
ihre Eifersucht, ihr Neid, unersittlicher HaR und Gier, oder ganz allgemein ihr so
oft als ‘irrational’ beschriebenes, d.h. mit menschlichen Kategorien nicht nach-
vollzichbares Handeln.

Standefer unterzog die relevante Literatur zu vierzehn der Ethnien, in denen
die Konzepte der ,witchcraft und der ,Sorcery“ zusammen aufreten, einer
genaueren Untersuchung beziiglich ihrer unterschiedlichen Position im sozia-
len System, Beide kénnen danach zur Erklirung von Ungliick benutzt werden
(1972:23); beide sind Formen ‘iibernatiirlicher’ Macht, die zum Schaden anderer
eingesetzt werden kann. Einen entscheidenden Unterschied gibt es jedoch: trotz
seines Bezugs zur transzendenten Welt bleibt der ,sorcerer” eine einigermafen
berechenbare, ,,prosaische” Person, deren Dienste in der Regel fiir private Zwecke
in Anspruch genommen werden kénnen und deren Angriffe verginglichen Cha-
rakter haben. Die Untaten der Hexen hingegen sind jenseits alles Begreiflichen,
von einer geistigen Natur getragen, die all das anzieht, was ein normaler Mensch
verabscheut (vgl. Standefer 1972:326). ,Hexen verkérpern das wahre Ubel, den
Streit der nicht geschlichtet und gericht werden kann®, sage Norris (1983:38) in
diesem Zusammenhang.

Nicht in der Unbewuftheit oder dem ausschlieBlichen Gebrauch ,psychischer®,
nicht-materieller Krifte liegt nach Standefer der wirklich entscheidende Unter-
schied zur ,sorcery”, sondern in der Tatsache, daR wohl die Hexe, nicht aber der
Zauberer durch physische, soziale, symbolisch invertierte Attribute charakreri-
sierc ist. Es ist zwar nicht mdglich, genau vorherzusagen, welche Symbole eine
Gesellschaft zur Konstruktion ihrer Hexenvorstellung auswihlen wird, aber, so
betont Standefer: ... we can predict with a fair degree of accuracy the range of
symbols from which the selection will be made® (1972:556). Diese Selektion
wird in der Art der ,intellectual bricolage“138 vorgenommen, ganz ihnlich wie
Lévi-Strauss dies fiir die Mythen gezeigt hat: Der ,,Bricoleur” (Bastler), der seine

37 Djese Eigenschaften teilen sie mit anderen im transzendenten Bereich citigen menschlichen

Agenten.

13850vicl wie wBastelei des Verstandes®,vgl. dazu z.B. Eickelpasch 1972:28.
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Welt symbolisch strukturierende Mensch, nimmt, was immer gerade zur Hand ist
oder ins Auge fillt, aus seiner Sinnwelt und baut daraus neue Strukturen auf. Die
grundsitzliche psychische Gleichartigkeit des Menschen, Voraussetzung jeder in-
terkulturellen Verstindigung, fiihre zum Riickgriff auf naheliegende ,natiirliche
Symbole“!3? wie Blut, Stein, Haar, Holz etc. sowie auf eine begrenzte Auswahl
sinnvoller, d.h. historisch und inhaltlich schon bestimmter kultureller Symbole.
Dieser Umstand ist es, der zur weltweiten Ahnlichkeit der Hexensymbolik fiihre.
Standefer kommt deshalb zu dem Schluf, daf es trotz zum Teil eminenter, hi-
storisch, sozial und kulturell bedingter Unterschiede zwischen europiischen und
afrikanischen Hexereivorstellungen eine gemeinsame Definition auf der symbo-
lischen Ebene gibt. Sie definiert die Hexe (,witch®) als:

»a person thought capable of harming others supernaturally through the use of
innate mystic power, medicines or familiars, and who is symbolized by inverted
characteristics that are a reversal of social and physical norms" (Standefer 1972:141)

2.3. Die Polarisierung der sozialen Welt: Der konzentrische Dualismus

Jeder Mensch, so beginnt Klaus E. Miiller in seiner Einfithrung zu dem Buch
‘Menschenbilder frither Gesellschaften’, »hat, wo immer er lebe, ja sich gerade
befindet, seinen bestimmten Gesichtskreis. Er selbst stellt dessen Mittelpunke
dar, die Peripherie wird von der — imaginiren — Linie gebildet, bis zu der seine
Wahrnehmung reicht“ (1983:13).

~Menschen bediirfen, um sich in ithrer Umwelt zurechtzufinden und mit ihren
Mitmenschen kommunizieren zu kénnen, bestimmeer, méglichst unverriickbarer
Orientierungs- und Bezugsgrofen, deren Lage und Beziehungsstruktur so stabil er-
scheint, daB sie, eben, als verldBlich gelten kénnen. .. Zur Sicherung des Orien-
tierungsvermigens aber reicht Ubereinkommen. .. allein nicht aus, der Konsens
kénnte auf alle mogliche Weise in Frage gestellt, erschiitierc werden. Es besteht
daher immer auch das Bestreben, die traditionellen Orientierungssysteme (Seins-
und Vorstellungsordnungen) durch sakrosankee Begriindungen zu legitimictcn“o
... Mit der Entfernung von den zentralen Erfahrungsbereichen, den Dichtezen-
tren des Orientierungsvermogens, die umschlieflen, was einzig als gur, richtig und
wahr gilt, schwinder die Verliflichkeit freilich, um an der Peripherie des vertrau-

ten Wahrnehmungsfeldes vollends sozusagen ihren ‘Nullwert’ zu erreichen. Jenseits

lSQv.rgl. dazu Douglas 1967/1973.
Movgl. dazu die im Kapitel 2.1. dieses Teils gemachten Ausfiihrungen zur ,Legitimierung® von
einmal gesetzter Ordnung in einer kulturellen Gemeinschaft.
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davon hebt dementsprechend eine Art Unwels an. Thre fremdartigen Erscheinungs-
formen werden, weil den Pluswerten der Eigenweltlichkeic widerstreitend, als Nega-
tivgriifien begriffen, wobei die Abwertung exake in dem Mafe wichst, in dem die
Abweichung zur eigenen Erfabrungswelt zunimmt. Den Excremfall bilder die torale
Umkehrung. .. So bildet dieses Grundmodell der menschlichen Weltanschauung
ein Zuwei-Sphiren-System': Der eigenweltlichen Endosphire steht die aufenweltliche
Fremd- oder Exosphire gegeniiber” (K.E. Miiller 1983:13f, Hervorh. im Original).

Diese Art der ego- und ethnozentrischen Zweiteilung nennt man auch konzen-
trischen Dualismus, weil der Mensch seine Welt geographisch, sozial und mora-
lisch von einem Zentrum aus einteilt, in welchem er sich befindet (vgl. Streck
1987:248).

EXOSPHARE
~»7 zentraler ~~
,7 Erfahrungsbereich ™,

/ ENDOSPHARE %\
/ \
Fremd= ! b i
ki 4 1 =
heit | I welt
: I
\ : .
O Vertrautheit /@ Fig.2:
SN\ VerlaBlichkeit /& Das Weltbild des ,konzen-
: \"-.. ,// & trischen Dualismus® (eige-

ner Entwurf, vgl. Miiller

EXOSPHARE 1983 und Streck 1987).

Diese Zweiteilung dient zur Gestaltung der Sozialordnung (.Soziographie) wie
der Raumordnung (, Topographic*). Den zentralen Orientierungsbereich in der
endosphirischen Lebenswelt bildete die Erwachsenengesellschaft. ,Mit dem Ein-
tritt in sie erreichten die Interessen des einzelnen mit den allgemein giiltigen
Werten, Normen und Auffassungen eine maximale Deckungsgleiche” (Miiller
1983:35, Hervorh. im Original). In vollem MaRe entsprach der zeugungsFihige
erwachsene Mann diesem Ideal, aber auch — und darin folge ich nicht Miillers
Einschitzung!4! — die gebirfihige Frau und Mutter. Abweichungen von diesem
Ideal konnten zur Stigmatisierung, zur physischen und sozialen Ausgrenzung aus
der Gemeinschaft fithren, sie muflten es aber nicht. Namendlich Hysteriker oder
auch nach unseren Begriffen Geistesgestrte genossen gelegentlich sogar beson-

11yl dazu via. sein Buch: ,Die bessere und die schlechrere Hilfre. Ethnologie des Geschlechrer-
konflikes™ (1984).
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deres Ansehen. ,Man glaubte dann etwa, daf sie aufgrund eines Ubergewichts
der psychischen gegeniiber den leiblichen AuBerungen in ihrer Physis reduziert
und insofern quasi durchlissiger und aufnahmefihiger fiir Kontakte mit den trans-
zendenten Miichten seien. .. (Miiller 1983:40). Auch Bisexuelle bzw. Transsexuelle
oder Kriippel konnten zu dieser Kategorie gehoren.

Positive Abweichungen vom Normideal wurden durchaus ambivalent gesehen.
Zu groRer Erfolg zum Beispiel, tiberreiche Ernten, allzu groBes Geschick bei
Unternechmungen u.s.w. konnten nicht mit rechten Dingen zugehen. ‘Erfolg
in Mafen’ wurde akzeptiert, ,iibermifiger aber erregte Argwohn®, so Krige
(1947:52, cit, in Miiller 1983:39) fiir die Lobedu in Siidafrika. Gebilligt war
Abweichung immer dann, wenn sie dem Wohl aller diente, wenn sie in den
Dienst der Gemeinschaft gestellt wurde. Besonderes Anschen genossen in der
Regel die Alten. In ihnen verkérperte sich das angesammelte Wissen, dic “Weis-
heit’ der Gruppe. Auch standen sie den Ahnen niher und begannen deren Wissen
bereits zu teilen; sie hatten ,ihre Képfe schon in der anderen Welt“, wie die Gola
aus Liberia das umschrieben (Miiller 1983:43). Aber auch hier galt das erwihnte
Prinzip: Hohes Alter wurde beargwéhnt bei Personen, die sich in ihrem Leben
irgendwie als unvollstindig, ,beschidigt" erwiesen hatten, sei es durch Unfrucht-
barkeit oder nicht legitimierte Abnormalitic. Sie konnten ja z.B. Hexen sein.

2.4. Die Grundnorm voraussetzungsloser Hilfsbereitschaft (Amity)
Am ausgeprigtesten galt die gemeinschaftsorientierte Moral in der Abstam-
mungsverwandtschaft und ihrer Keimzelle, der Familie.

wHier erscheinen die Ubereinstimmungcn in den Interessen, im Verhalten, Denken,
den Erwartungen usw. am dichiesten massiers; die Orientierung besitzt hier ihren
hochsten Verlaflichkeitswers" (Miiller 1983:49, Hervorh. im Original).

In diesem Bereich gilt das, was Meyer Fortes die Regel der ,Amity“ nannte.
Dieses Prinzip der Nachbarschaftlichkeit »dient als zentrale Primisse, von der
ausgehend die soziale Welt des Handelnden polarisiert wird: in einen Bereich,
in dem die Regel der ‘Amity’ gilt, und in einen entgegengesetzten Bereich, in
dem sie niche gilt und der letztlich als AuBenwelt wahrgenommen wird® (Fortes
1969/1978:135f). Die »Amity“ begriindet einen inneren Bezirk von moralischen
Bezichungen: In ihm gilt die Ethik der GroRuziigigkeit, die frei von Kommerzia-
licit sein soll und in dem nichtreziprokes Geben das Gefiihl von Zuneigung
oder freundlicher Gesinnung ausdriickt, in dem die .Grundnorm einer voraus-
serzungslosen Hilfsbereitschaft® (Ganzer 1987:237fF) gilt. Die ,Amity“ ist der
»Geltungsbereich des priskriptiven Altruismus® sagt Fortes (1969/1978:142).
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Entscheidend ist nicht so sehr die genealogische Verwandtschaft, obwohl sie als
‘Ordnungsprinzip’ die Theorie der Geltung der ,Amity“-regel oft begriindet. Ent-
scheidend ist die soziale Niihe der Beteiligten. So lebte z.B. bei den Nyakyusa die
Verwandtschaft iibers ganze Land verstreut. Im Dorf wohnten die Minner einer
Altersgruppe mit ihren Ehefrauen und Kleinkindern, zufillig und unfreiwillig.
Die moralischen Normen und deren Bedrohung, die normalerweise im Bereich
der Familien- und Verwandtschafisbeziehungen in Geltung stehen, waren hier
interessanterweise auf der Dorfebene der Nicht-Verwandten reflektiert: Im Dorf,
nicht in der verstreuten Lineage, wurde Hexerei- und Zaubereispannung erwartet

(vgl. Wilson 1950 u. 1951, nach Fortes 1969/ 1978:150).

2.5. Die Hexe als Feind in den eigenen Reihen

Die konzentrisch geteilte Welt hat ,Wir“-Gruppen, in denen ein gewisser Grup-
penstolz dominiert, und .. Sie“-Gruppen, zu denen Abstand gehalten wird, die in
gewisser Weise auch als amoralisch, als jenseits moralischer Wertigkeit stehend
begriffen werden. So hief es z.B. bei den Akan in Ghana: ,Ein Fremder briche
kein Gesetz"; sein Fehlverhalten wurde zwar bestraft, moralisch aber nicht bewer-
tet. Er mochre physisch sich innerhalb der Dorfgrenzen bewegen, moralisch war
er weiterhin ein AuBenseiter. Ich komme darauf im ethnischen Zusammenhang
zuriick.

Die Hexe verletzt in diesem geordneten moralischen Kosmos die Spielregeln,
diese fundamentale Opposition zwischen »wir* und ,ihnen“ aufs grobste. Mayer
driickte dies 1954 folgendermaRen aus: ,(The witch) has secretly taken the wrong
side in the basic social opposition between ‘us’ and ‘themy’, This is what makes him
a criminal, not only a sinner” (1954/1986:67). Die Hexe greift die fundamenta-
len Lebensinteressen (Leben, Gesundheir, Stirke, Fruchtbarkeit) an. Sie tut das
nicht offen und bestimmbar, wie ein Feind im Krieg, sondern wie ein Vertiter:
»he dwells within the group and destroys by stealth ... The witch is the hidden
enemy within the gates“(Mayer 1954/1986:67, meine Hervorh.). Douglas erginzt
dazu: ,Group members accuse deviants in their midst of allowing the outside evil
to infiltrate ... evil is taken to be a foreign danger introduced by perverted or
defective humans“ (1967:103f). Bei den Dinka (fiir die Hexerei kein zentrales
Konzept darstellt), ist die Hexe durch ihren von Grund auf verwerflichen Charak-
ter gekennzeichner; ,it is an evil activity sui generis“ (Lienhardt 1951:305). Der
Tatsache, daf die Nachthexe (,night witch®) der Dinka im Zentrum der Siedlung
ihr Unwesen treibt, kommt demnach nach Lienhardt entscheidende Bedeutung
zu:

»The excrection of the witch in the centre of the homestead is therefore a subuver-

sion of the values which the Dinka attach to the human community, an invasion of
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the homestead and the human order by the unregulated behaviour of the witches*
(1951:307, meine Hervorh.).

Die Hexe trigr die unregulierte Macht in sich, das Dorf zu desintegrieren, seine
sozialen und moralischen Werte zu zersetzen. Gleichzeitig hilr sie sich aber ge-
nau dort auf, wo ihre Anwesenheit erst bedrohlich wird: innerhalb der Dorf-
gemeinschaft. Hierin liegr die grofte Gefahr fiir die Gemeinschaft. Thre bloRe
Anwesenheit wird zum Schlag gegen das Herz der Sozialstrukeur.

Betonung wird bei den Amba, einer von Hexerei stark betroffenen Ethnie in
Uganda, auf die Notwendigkeit der Einheit und der Erfiillung von Plichten und
Verpflichtungen gelegt, die Verwandte und Nachbarn einander gegeniiber haben:
»the ideal that villagers should live together in peace and harmony with feelings
of good will towards another”, (Winter 1963:279). Und auch bei den Amba
kommen die wahren Feinde von innen. Kidmen sie von auflen, so kénnte Tod
und Ungliick in HaR gegen fremde Eindringlinge gewendet werden, hicten also
soziologisch gesprochen fiir den Zusammenhalt der Gruppe durchaus positive
Effekte, wie dies ja wihrend der Vorherrschaft der funktionalstischen Erklirungen
hiufig auch unterstellt wurde.

Ungliicklicherweise, so betont Winter, liegen die Fakten bei den Amba gerade
umgekehrt: ,People do not fear witches of other villages, they fear the witches
of their own village* (1963 :283). Die Hexen sind im geschlossenen morali-
schen Universum des Amba-Dorfes das personifizierte Bése. Streit zwischen den
Dérfern liegt auferhalb dieses moralischen Kosmos. Die Ambahexen sind des-
halb Leute, »...who are secret enemies of the social order, a fifth column which
is constantly attempting to destroy the village from within® (1963:296, meine
Hervorh.).

2.6. Der moralische Ort der Hexerei: Vom Drauflen des Drinnen

Lienhardt kommtin sciner Arbeit auf einen Zusammenhang zu sprechen, den wir
in der Theoriediskussion als ,.sozialpsychologische Sicht“ kennengelernt haben.
Die Hexe ist, so sagt er, ein ‘Geichteter’, nicht nur weil sie asozial ist, sondern weil
sie in sich den ‘Appetit’ und die Leidenschaften eines jeden Menschen verkérpere
und auslebt, die, unkontrolliert, jedes moralische Gesetz unterminieren wiirden
(Lienhardt 1951:317). In der Hexe spiegelt sich der Widerspruch einer Gesell-
schaft, die nach aufen hin das Ideal der sozialen Persénlichkeit verteidige und
mittels Normen und Sanktionen durchzusetzen suchr, die aber nicht verhindern
kann, daf der Einzelne in sich Anspriiche, Interessen, Wiinsche und Sehnsiichte
erlebt, die diesen Normen zuwiderlaufen. Unvermeidlich gerit er mit ihnen in
Konflik.
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In einer hexengeplagten Gesellschaft, so stellt Gray fest, wird die menschliche Na-
tur, die der duflerlich gepflegten Liebenswiirdigkeit und Gutherzigkeit der sozia-
len Personlichkeit unterliegt, als wild verstanden, als unberechenbar, selbstsiich-
tig, hohl, neidisch ,...a bundle of barely restrained malicious and incestuous
impulses (1963:171). Die Hexen sind, so Salamone fiir die Gbagyi, »insiders
who are also outsiders“ (1980:12), sie kommen, um mit Duerr (hier fiir die eu-
ropiischen Hexen) zu sprechen, .vom draufen des drinnen®. Hexenverfolgungen
sind der Versuch den Gordischen Knoten eines unauflosbaren Widerspruches zu
zerschlagen: ,the use ofevil witches to combat the evil inherent in each individual“
(Salamone 1980:12).

Hexerei ist die Ubersetzung und eine Mglichkei zur Darstellung eines ewigdau-
ernden existentiellen Problems in Gesellschaften, in denen die »Amity“-Regel
dominiert: Die unvermeidliche Erfahrung ,unsozialer”, offensichtlich ,schlech-
ter* Gedanken in mir selbst und die Erkennung dieser Gedanken im anderen.
Die Hexe wird in einer , hexen“geplagten Gesellschaft zuerst einmal als ,vom
draufen des drinnen” kommend passiv erlebt. Sie ist, in der auf der symboli-
schen Ebene ja durchaus zulissigen Umkehrung, ebenso das Ergebnis der aktiven
‘Nachdraufenverlagerung’, die Projektion der inneren Widerspriiche eben dieser
Menschen auf bestimmbare Mitmenschen.

2.7. Das symbolische Orientierungsschema fiir das Phinomen der Hexerei

Wollen wir die Hexerei kulturiibergreifend verstehen, so sollten wir sie in einen
groferen Rahmen stellen, sie auf einer tieferen analytischen Ebene ansiedeln,
». .. an analytical level of sufficient depth that satisfactory commensurability bet-
ween culcures can be attained (Crick 1976/1986:317). Hexerei ist nur eine von
vielen Perspektiven von ,gut“ und ,b8se“ und verdient keine privilegierte Ana-
lyse, sagt Parkin in der Einleitung zu dem von ihm herausgegebenen Sammelband
zur Anthropologie des ,B&sen® (evil) 1985, und er fihrt fort: ,We should not
study evil but morality ... evil is a negative aspect of any moral system" (1985:8).
Die Errichtung einer Kategorie der Moralitit, d.h. das BewuRtsein um sittliches
Verhalten, sittliche Gesinnung und sittlich-ethische Verpflichtungen, ist der Ver-
such, eine Art ,kosmischen Diebstahls“ (Parkin 1985:8) abzuwenden, der letzt-
lich den Entzug des Lebens bedeutet. Im ,Schlechten® oder ,Bsen® manifestiert
sich genau dieser Diebstahl. In Gesellschaften, wo Hexen bezichtigt werden, mit
ihren Untaten die zentralen Lebensinteressen zu gefihrden, stehen sie am Ende
eines moralischen Kontinuums. In dieser Welt sind sie die kosmischen Diebe; sie
unterminieren die zentralen Interessen der Gesellschaft: Fruchebarkeir, Leben,
Fortbestand der gesetzten Ordnung. Sie miissen als Verkehrtheit alles Morali-
schen erscheinen. Dabei ist das am meisten Verkehrte an ihnen die Pervertierung
der Verwandtschafts- und Autorititsbeziehungen. Die Hexen, so hatte Middle-
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ton fiir die Lugbara festgestellt, verhalten sich gerade umgekehrr, wie sich die
Generation der ,elders” oder gute Verwandte verhalten sollten. Sie sind asoziale
Wesen, die die Verwandtschaftsverpflichtungen zuriickweisen und symbolisch
mit dem Buschland, dem Drauflen und damit der Gegenwelt assoziiert werden
(1960:250).

Wihrend das moralische Wele- und Menschenbild einer Gesellschafc dem Ein-
zelnen vorgibt, was er tun bzw., was er tunlichst lassen sollte, symbolisieren
die Eigenschaften der Hexe cine negative Seinskategorie: sie sagen aus, was der
Mensch nicht ist (Pocock 1985:48); oder, um es anders zu formulieren: wihrend
der Fremde darstellt, was kein (vollwertiger) Mensch ist, den man deshalb auch
nicht ganz fiir voll nehmen kann, reprisentiert die Hexe eine Kategorie voll-, ja
durch ihren Bezug zur Exosphire eigentlich iiberwertigen ‘Un’-Menschen, den
man »voll“ nchmen muf und der deshalb in den eigenen Reihen nicht gedul-
det werden kann. Im analytischen Rahmen fiir das Phinomen der Hexerei sollte
also die Gesellschaft als moralischer Raum betrachtet werden (vgl. auch Crick
1976/1986:346), sollten Handlungskonzepte und Bewertungsmaf@stibe einer an-
deren Kultur, sowie deren Welt- und Menschenbild miteinbezogen werden. Es
sollte méglich sein, in ihm die Hexe in ein Kontinuum moralischer Kategorien
einzubinden und ihren Platz abzugrenzen, gegen andere Personenkategorien, die
ebenfalls in Bezug zur Exosphire stehen.

Hexerei ist eine von vielen méglichen moralischen Kategorien der Abweichung in
einer Gesellschaft, in der das ,Amity“-Prinzip gilt. Die potentielle Macht der Hexe
speist sich aus ihrem Bezug zur Exosphire — d.h. von Kriften, die von normalen
Menschen nicht zu kontrollieren sind. Eine Gesellschaft ist immer bemiiht, die
privaten Randerfahrungen einzelner in die von allen geteilte Alltagswirklichkeit
einzubinden. Da aber diese ‘wilde’ oder ‘Nacht’-wirklichkeit gleichwohl fiir je-
den erfahrbar existiert, gibt es Personenkategorien, die sie ‘von Berufs wegen’
vermitteln und kommunizierbar, d.h. verstindlich machen. Diese Position gibt
ihnen innerhalb der Gesellschaft gleichzeitig eine besondere Machtstellung, wel-
che sich aus dem Bezug zur Exosphire herleitet. Die Gemeinschaft erlebt diese
Macht als ambivalent. Die Macht, und damic auch ihre ambivalente Erfahrung
durch die ‘normalen’ Menschen, nimmt zu in dem MaRe, wie diese Personen die
Nachewirklichkeit in sich zur Geltung gelangen lassen. Wird sie kontrolliert und
zum Schutz der Gemeinschaft und zur Erhaltung der einmal gesetzten Ordnung
eingesetzt, so finder sie weitgehende Billigung. Ist sie allerdings auf Zerstérung
der Ordnung und Zersetzung der Alltagswirklichkeit ausgerichtet, so wird sie
verabscheut. Im Extremfall wird eine solche Person als das ,.Einsetzen der Nacht
in die Rechte des Tages“ wahrgenommen.
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Zur modellhaften Darstellung dieses Sachverhaltes méchre ich zwei analytische
Dimensionen vorschlagen, die eine Art ‘Faden-kreuz' bilden und mit deren Hilfe
das Phinomen lokalisiert werden kann. Sie erméglichen eine Art ,moralischer
Ortsbeschreibung® (»moralische Topographie“14?) fiir Rollentriger mic Bezug
zu aullenweltlichen Michten, innerhalb des Welt- und Menschenbildes einer
kulturellen Gemeinschaft.

Die erste Dimension:

Die Rollentriger in einer Gemeinschaft werden, je nach Bezug zur Gemein-
schaft oder zu Privatinteressen, auf einem ,moralischen Kontinuum* verortet.
Am einen Ende steht die Person, die durch ihr gruppenbezogenes Verhalten das
Idealbild einer vollkommenen Persdnlichkeit und damit die Verksrperung der
Wertvorstellungen einer Gesellschaft schlechthin ist (z.B. der Ahne). Am anderen
Ende steht die Person, die durch ihr Verhalten den »Idealeypus® der vollkommen
verdrehten Personlichkeit, die Perversion der Moralitit darstellt (z.B. die Hexe).

F‘ERVERSION‘ PRIVATE PRIVATE GRUPPEN= GRUPPEN= MORALITAT
JEGL. MORAL MORAL INTERESSEN |INTERESSEN SOLIDARITAT | SCHLECHTHIN

Fig.3: Das Kontinuum der Moral in einer Gesellschaft mit »Amity-prinzip“
(cigener Entwurf).

Die zweite Dimension:

Auf der zweiten Ebene l48t sich das AusmaR des Bezugs zur Exosphire fest-
machen, d.h. das MaR der Zulassung nichtalltagsweldicher Erfahrung in einer
Person. Je vollscindiger diese Person ihre Abweichung von der alltiglichen Erfah-
rungswelt in sich zur Geltung kommen 148, -oder, um es mit den betroffenen
Menschen zu sagen: je stirker und wilder die Wesenheiten, mit denen sie in der
Exosphire in Verbindung steht —, desto ambivalenter aber auch michtiger wird
sie wahrgenommen.

142 den Ausdruck habe ich einer Arbeit von Kramer (1987) entlehnt, der dort in einem Kapitel von
ciner , Topographie der Moral“ spricht (vgl. 1987:45).
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Zunehmender Bezug
zur Exosphare
A

Spiegelungsachse Fig. 4:

Der Bezug zur Exosphire
v als Ausdruck ambivalenter
Macht in der Endosphire (ei-
gene Darstellung).

Zunahme ambivalenter Macht
in der Endosphare

Legen wir diese beiden Ebenen iibereinander, so entsteht eine Art ,Fadenkreuz*,
in dem die einzelnen Akteure mit ,,professionellem* Bezug zur nichralltagswelt-
lichen Erfahrung figuricren: 143

Zunahme nichtalltags=
weltlicher Erfahrung

Moralitat
schlechthin

Perversion
jegl. Moral
Fig. 5: Modell zur moralischen
Topographie in einer Gesell-
schaft mit ,Amity-Regel® (eige-
ner Entwurf).

Zunahme ambi=
valenter Macht

Ein Set analytischer Oppositionen:

Sinnvoll erscheint auch ein Set analytischer Oppositionen, mit denen die Posi-
tion der Hexe in der Gesellschaft genauer bestimmbar wird: Schader die Hexe
spirituell oder materiell? Tut sie es bewuBt oder unbewuRe?'44 Gelten die Folgen
ihrer Ubeltar als kurierbar oder nicht kurierbar? Wie sind die Reaktionen der Op-
fer oder ihrer Angehérigen: Reichen sie eher ... from annoyance to anger oder

143Djeses , Fadenkreuzmodell* ist ohne Bezug aufdas grid/group”- Modell von Douglasentstanden,
weist aber einige Parallelen dazu auf: Douglas unterscheidet in ihrem Modell das System gemeinsa-
mer Klassifikationen vom oppositionellen privaten Klassifikationssystem (Wahnsystem). Auf der
zweiten Ebene steht am einen Ende der Druck der Gruppe auf das Individuum, auf der anderen
Seite der Druck des Individuums zur Kontrolle anderer (vgl. z.B. Douglas 1974:87). Parallelen er-
geben sich auch zu Locks sozialpsychologischen ,,Universal Dimensions of self-conception®(vgl.
Lock 1981 :19ff) und Heelas' Modell zur Darstellung ,indigener Psychologien” (vgl Heelas
1981:40).

1444254 2.B. Fortes 1987:213,
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». .. from fear to terror® (Evans-Pritchard 1937:84).145 Welche Folgen hat dies
fiir die Hexe: Bleibt es bei einer materiellen Entschidigung, oder wird sie sozial
(Verbannung) bzw. durch Tétung aus der Gemeinschaft entferne? Hat die Hexe
notwendigerweise kérperliche Charakteristika (der Inversion und Umkehrung,
vgl. Standefer 1972); hat sie die Hexenkunst ‘erlernt’ oder tibertragen bekommen
(van Wetering 1975)2. Ist das kulturelle Deutungsmuster ., Hexe“ ein zentrales
oder cher ein peripheres Konzept zur ‘Erklarung des Unerklirlichen’ in einer
Gesellschaft? Wie grof ist das Aktualisierungsbediirfnis eines vorhandenen He-
xenkonzepts? Und schliefflich: startet die Hexe ihren Angriff von auf8erhalb des
moralischen Kosmos, oder gilt sie als Verriter in den eigenen Reihen? Zusitzlich
schligt Pocock (1985:48) noch eine ethnographische Opposition vor: Handelt
die Hexe aus Eifersucht und Neid — gilt ihr Verhalten also im Denken der Leute
als ,erklirbares“ Maleficium, har sie also fiir den Sozialwissenschaftler eine ,,ra-
tionale Basis“, oder ist sie der Typ des ,disinterested malpractioner”, dessen Taten
absolut unerklirlich, nicht nachvollziehbar, unbegreiflich bleiben — auch fiir die
Hexe selbst?

Wichtig ist dariiber hinaus, ob es sich bei den Hexenfillen um ’anklageorien-
tierte’ handelt, also solche, bei denen der Anstof von einem Kliger (entweder
das Opfer oder cine ihm nahestchende Person) kommt, oder, ob es sich um
eine in Afrika nicht uniibliche ’selbstbekenntnisorientierte, introspektive Form’
handelt, in denen sich die Hexe —in der Hoffnung auf Reinigung — selbst der He-
xerei bezichtigt.146Ganz entscheidend ist in diesem Zusammenhang die Macht-
frage: Stellt Hexerei ein Mittel zur Unterdriickung abweichenden Verhaltens dar,
steht sie also im Dienst der Méichtigen,'47 ist sie — zweite Moglichkeit — le-
gitimierte Kontrolle unter statusgleichen Personen, 48 oder ist sie vielmehr die
einzige Moglichkeit zur Selbstdarstellung, zum Protest, eine Waffe von sozial
Unterprivilegierten oder benachteiligten Personen?!4?

Natiirlich ist es auch vorstellbar, daf die ,Hexe “iiberhaupt nicht schadet, ein Kon-
zept, das in Europa mit der ,weifen oder der ,Kriuter“hexe, der Waldfrau etc.
in Verbindung steht. In Afrika taucht dieses Konzept mit den »good witches” auf.
Allerdings schiitzen diese nichr allgemein, sondern nur ,die Thren®. Im ethnogra-

145 Only when the misfortune is death can vengeance or compensation be exacted for injury from
witchcraft . In a lesser loss all that can be done is to expose the witch responsible and to persuade
him to withdraw his paneful influence® (Evans-Pritchard 1937 :84 fiir die Azande).

1‘";W'yllie (1973) nennt diese Form bei den Effutu/Ghana ,intro-spective witchcraft®,

147Djese Form entspriche zum Beispiel die Rolle von TSAV bei den Tiv/Nigeria (vgl. Bohannan
L./P. 1953, Bohannan L. 1960.

148 Jieser Form wiren zum Beispiel die Azande zuzurechnen.

149\/3[. dazu Mair 1969, Wyllie 1973, Jackson 1975:37, und die sozialpsychologischen Aussagen in
Multhaupt 1990:47.
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phischen Kontext werde ich darauf eingehen. Die Kategorie muR auch nicht ein
fiir allemal an einer Person festgemacht sein. Die Tatsache, daR die ambivalente
Macht zum Schutz wie zum Schaden anderer eingesetzt werden kann, iiberlif8t
prinzipiell die Entscheidung iiber die Art der Verwendung dem Menschen, der
tiber sie verfiigt. Bei den Tiv in Nigeria wird ,TSAV®, die ,Zaubersubstanz des
Herzens®, die jeder in irgendeiner Weise hervorragende (bezaubernde?) Mensch
in sich trig, als ,wirksamer Wille“ beschrieben. TSAV ist nicht als solches ‘gut’
oder ‘b&se’. Die moralische Qualitit haftet nicht ihr, sondern nur ihrer Verwen-
dung an (vgl. Bohannan 1960/1966:294). Auch diese, nicht iiberall zu findende,
kontextuelle Auffassung von Hexerei legt die Verwendung eines Modells mit
einem ,moralischen Kontinuum® nahe.

abschwichende Kategorien | verstirkende Kategorien
Ursache erlerntes Handwerk »Ubertragung*
Mittel materiell spiricuell
Ziele positiv negativ
Folgen fiir
das Opfer kurierbar nicht kurierbar
Folgen fiir Wiedergutmachungs- Ausschluff aus
die Hexe forderungen der Gemeinschafi
Interessen privac interesselos
Bewufltheit bewuRe unbewu 3
Reaktionen Verstimmung, Arger Furche, Terror
Erklirungen Eifersuchc/Neid unbegreifl./unerklirl.
Alualisierungs- | gering hoch
bedarf
Machtfaktor in der Hand der Michrigen | Unterprivilegierte
unter Statusgl.
moral. Status ambivalent/kontextuell explizic negativ
Angriffsort von auflerhalb zentr. Orientierungsbereich
kulturelles
Deutungsmuster | peripher zentral
Symbolebene keine Inversions- Symbolik der Inversion
u, Umkehrungssymbolik (phys./soz.) u. Umkehrung

Fig. 6: Analytisches Set von Oppositionen zur niheren Bescmmung der Position
der Hexe in einer Gesellschaft. Die Bezeichnungen ,verstirkende“ bzw.
»abschwichende Kategorien® beziehen sich auf die eingangs vorgestellte
Arbeitsdefiniton.
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Die Reihe der analytischen Oppositionen umschreibt eine ,schwache Hexen-
definition” (abschwichende Kategorien) bzw. eine »starke Hexendefinition* im
Sinne der eingangs vorgenommenen Arbeitsdefinition.

Ich werde im folgenden versuchen diesen Ansatz umzusetzen und anzuwenden auf
eine Ethnie, die den Vorteil hat, daf geniigend Untersuchungen vorhanden sind,
um ein recht verldfliches Bild von ihrer traditionellen Kosmologie zu bekommen,
so daf sich eine Evaluierung nicht auf Spekulationen abstiitzen muf. Das Sy-
stem der Glaubensanschauungen und der Kosmologie einer Gesellschaft IR sich
durchaus von den anderen Systemen kulcureller Vergesellschaftung trennen, na-
mentlich der sozialen, wirtschaftlichen und politischen Organisation. Doch sind
die Systeme, so sagt Fortes .....so eng voneinander abhingend, daB sie isoliert
gesehen niche zu verstehen sind“ (1969/1974:122). Ich werde also den Akankos-
mos in dieses Netz wechselscitiger Abhingigkeit hineinstellen, soweit dies in der
gebotenen Kiirze méglich ist. Bevor ich jedoch am Beispiel der Akan zeige, wie
der Entwurf dieses analytischen Rahmens praktisch umgesetzt werden kénnte,
mdéchte ich mich der ,Biihne" zuwenden, auf der nicht nur die Hexe, sondern
alle menschlichen Agenten mit Bezug zur Exosphire in Schwarzafrika auftreten
und ihre Rollen ‘spielen’.
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IV. DER AFRIKANISCHE KONTEXT

Schamanen, Schwarzmagier, Medizinminner, Fetisch- und Voodoopriester-
(innen), Orakel- und Zauberpriester, (Juju)-Zauberer, Hexendoktoren, Schlan-
genminner, Geisterbesessene: Neben der eigentlichen ,Hexe® sind sie die Ak-
teure auf der afrikanischen Hexenbiihne, folgt man populirwissenschaftlichen
und fiir Gazetten verfalten Berichten im deutschsprachigen Raum.!>% Mic ei-
ner heilenden Komponente versehen, treten zu ihnen noch der traditionelle
Heiler, der Wahrsager, der Herbalist, die traditionellen Hebammen und aller-
lei kriuterkundige Privatpersonen. Auf diesem Feld herrsche allerdings auch in
der wissenschaftlichen Literatur Verwirrung. Keine dieser Figuren kann streng-
genommen in Afrika als , Hexe“ angesprochen werden. Allerdings bevélkern sie
allesamt denselben "Kosmos'. In diesem Kosmos bewegen sich alle ‘professionellen
Grenzgiinger’, wie ich Menschen nennen méchte, die einen regelmifigen Kontake
zur Auenwelt, zur wilden, unkontrollierten Exosphire, pflegen. Diese Gruppe
umfaRt den Heiler und den Ritualexperten ebenso wie den Schwarzmagier oder
die Hexe. Ihnen ist gemeinsam, daf sie,

w.tatsichlich oder allegorisch — nach drauflen gehen oder von dorther kommen, von
der Kraft der Jenseitswelt erfiillt oder — anders ausgedriicke .. mic ihr aufgeladen (Ricz

1988 :360, Hervorh. im Orig.).

Um die Rolle des Heilers und Ritualexperten im afrikanischen Kontext verstehen
und ihn damit von dem Bild der gemeinschaftsfeindlichen Agenten, insbeson-
dere der Hexe, abgrenzen zu kénnen, ist ein Blick auf die Konzeptionen von
Krankheit und Gesundheit, die Rolle des Einzelnen in der Gemeinschaft und
die traditionellen Problemldsungsstrategien nétig. Ziel dieser Strategien ist die
Wiederherstellung einer gestérten Harmonie zwischen Mensch und Umwelt.

1. Gesundsein und Kranksein in Afrika

Wenn uns der Arzt mit der Feststellung .Ihnen fehlt niches“ nach einer Rou-
tineuntersuchung wieder nach Hause schicke, hat er damir eine Grundhaltung
unseres Verhiltnisses zur Gesundheit zum Ausdruck gebracht: Fiir uns ist Ge-
sundheit ein unversehrter Zustand. Ein optimal gesunder Mensch ,strotzt vor
Vitalitit“. Einem Kranken hingegen .fehlt etwas“. Krankhei ist bei uns der Ver-
lust von Gesundheit, ein Defizit an Vitalicit. Ganz anders bei den Anufo, einem

lSngL z.B. DER SPIEGEL Nr. 23, 1987:65, .Macht des Zaubers",
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Feldbauernvolk in Nordghana. Jon Kirby, der bei ihnen zwei Jahre gelebt und
geforsche hat, stelle fest: ... sickness is more often considered the superabun-
dance of uncontrolled vitality than the lack of it (1986:88f). Der Mensch wird
fir die Anufo mit Krankheic geboren. Stirke und Fruchtbarkeit auf der einen
und Krankheit auf der anderen Seite bedingen einander. Beide sind notwendige
Aspekte des Rohmaterials an Vitalitit, das in jedem Menschen vorhanden ist.
Ein gesunder Mensch zeichnet sich also durch ein gptimales Gleichgewicht dieser
Potentiale aus. Ein Umkippen, auch ein Zuviel an Vitalitit, gefihrdet den Men-
schen, und mitihm die ganze Gemeinschaft. ,All problems are conceived in terms
of maintaining a balance, a state of equilibrium®, umschreibt Kirby (1986:239)
diese Situation.

Ein entscheidender Unterschied unserer Gesellschaftsstrukeur har diese soziale
Komponente der Gefihrdung, die fiir biuerliche Stammesgesellschaften in Afrika
allgemein gilt, in den Hintergrund treten lassen: Der Aufgabenbereich, der dem
einzelnen im Arbeitsprozef und Sozialgefiige in unserer hochgradig arbeitsteiligen
Industriegesellschaft zufillt, ist in der Regel viel zu gering, als daR ein krankheits-
oder unfallbedingter Ausfall eine ernsthafte Bedrohung fiir die Funktionsfihig-
keit des Gemeinwesens darstellte. Zudem ist kaum jemand unersetzlich. In den
afrikanischen Gemeinschaften ist der Beitrag der einzelnen Rollentriger in viel
groferem Mafe notwendige Voraussetzung fiir das Funkrionieren und Uber-
leben der ganzen Gruppe. Von entscheidender Bedeutung fiir einen von der
Gemeinschaft verlichenen ,gesunden” Status ist deshalb die Fihigkeit, den von
ihr gestellten Rollenerwartungen optimal zu entsprechen.!! Kranksein in Afrika
ist in erster Linie eine soziale und nicht so sehr eine auf den Einzelnen bezogene
- physische Kategorie. 152

»Nichts passiert grundlos“. Diese kausale Weltsicht ist auch dem afrikanischen
Denken eigen. Doch gibt es entscheidende Unterschiede in westlicher und afrika-
nischer Ursachenerklirung, Fiir die westliche Forscherperspektive sind die Fragen
nach dem Warum? eines Sachverhalts prinzipiell auf die Formulierung allgemei-
ner Gesetzmifigkeiten gerichter. Ausnahmen bestitigen die Regel, oder ver-
langen eben andere Arbeitshypothesen, die zu vollkommeneren Regeln fiihren.
Auch das traditionelle Weltbild kennt die naturgegebenen sozialen und kultu-

151 Der Soziologe Parsons nannte dies die ,optimum capacity for task and role performance” (cit. in
Nukunya et al. 1975:114).

15255 stellt eine ghanaische Forschergruppe bei ihrer empirischen Untersuchung zur Haltung ge-
geniiber Gesundheit und Krankheit in ausgewihlcen stidrischen und lindlichen Bereichen ihres
Landes fest: ,, The analysis of our respondents’ conceptions has thus led us from notions of
illness and health as different phy-sical conditions, to notions of the sick person and the healthy
person, defined in rerms of their conduct and their respective positions in sociery.” (Nukunya et

al. 1975:135).
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rellen Geserzmifigkeiten und paflt seine Regeln verinderten Bedingungen an.
Anders wiire ein Uberleben auch gar nicht denkbar. Die ‘Forscher-perspektive’
ist aber eine andere: Nicht die Regelhaftigkeit verlangt das gesteigerte Erkennt-
nisinteresse, sondern die Ausnahme, die Anomalie, denn nur sie ist es, die die
Existenz der Gemeinschaft bedroht.

»They have not concerned themselves much with finding explanations for ordinary
or regular occurences in nature, such as the flooding of a river after a heavy rainfall

. the growth of plants, a pregnancy that lasts nine months, the facality of certain
diseases" sagt Gyekye (1987:77) dazu.

Diese Dinge geschehen selbstverstindlich, sie gehéren zum Gang alles Natiirli-
chen. Der Erklirung hingegen bediirfen Ereignisse, Dinge und nichtzuletzt Men-
schen, die in ihrem Wesen vom Normalen derart abweichen, daf ihre Anomalie
eine Bedrohung fiir die ganze Gemeinschaft darstellt. Dies wird besonders deut-
lich beim Umgang mit der Krankheit oder dem Ungliick eines Menschen. Fiir die
Ogori zum Beispiel, eine durch die Yoruba beeinfluffite Gruppe in Nigeria, ver-
langen leichte Erkrankungen von Erwachsenen, Tod im Alter und der Tod kleiner
Kinder keine besondere Erklirung, sie werdén als natiirlich hingenommen, 153
Am klirungsbediirftigsten ist die schwere Erkrankung oder gar der Tod von
jungen Erwachsenen, ....somebody who by definition should not have died“,
(Gillies 1976:376).

' Die Diagnose hat neben einer vorhandenen physischen Komponente (zum Bei-
_ spiel Schlangenbif) immer auch eine spirituelle, die die Frage nach dem Warum?
" des eingetretenen Ungliicks beantwortet. Am Ende dieser Verursachungskette

steht—und das ist der Unterschied zu unseren ,letzten Fragen* bei einem Ungliick
— meistens ein Mensch. Entweder das Opfer selbst, indem es durch bewuftes
oder unbewuftes Fehlverhalten den Zorn von Ahnen oder anderen transzenden-
ten Wesenheiten erregt hat, oder aber ein iibelwollender Mitmensch. Auf dieser
Ebene wird die Warum-Frage zu einer nach dem soziologischen Wer?: Wer trige
die Verantwortung fiir das gemeinschafisbedrohende Ungliick, das jener Person
zugestoRen ist? Zur Beantwortung der Frage nach dem Verursacher und zur Ein-
leitung tauglicher Gegenmafinahmen bedient sich die Gemeinschaft spezieller
Experten.

153vgl. Gillies 1976:376, desgleichen Mitchell/Hillary-Mitchell 1980/1986:401 fiir die Shona und
Ndebele in Zimbabwe. In Westafrika kommentieren viele Gruppen das Ableben kleiner Kinder
fiir uns erschreckend lakonisch mit der Begriindung, die Kinder hitten sich nicht entschliefen
kénnen, auf dieser Welt zu bleiben.
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2. Der Ritualexperte und sein Setting

Der Erfolg, der der traditionellen afrikanischen Heilkunst im groen und ganzen
auch inzwischen von der westlichen Medizin bescheinige wird,!54 erklire sich aus
dem Zusammenspiel zwischen psychologischen und physikalischen Therapieme-
thoden, sowie der Kenntnis einer begrenzten Anzahl von lokalen pflanzlichen
Drogen, die der jeweilige Heiler innerhalb des ihm verctrauten kulturellen und
religiésen Settings zum Einsatz bringt. In der Regel war dieses Heilwissen frither
ausreichend,

». .. denn epidemische Krankheiten . . . wie Typhus, Masern Pocken, Cholera, Gelb-
ficber oder Diphterie, waren vor dem Kontake mit der weifen Kultur unbekannt,
Chronische Infektionskrankheiten hatten ein gewisses Gleichgewicht erreiche und
degenerative Krankheiten waren gering in Gesellschaften, deren Lebenserwartung
durch hohe Kindersterblichkeit und Unfallmortalicit niedrig blieb”, (Unzeitig 1986
:9010).

Der Heilungsproze durchliuft drei ineinandergreifende Phasen: Diagnose —
Behandlung — Therapie. Entscheidend ist, daR die traditionelle Heilkunst niche
siuberlich zwischen diesen Kategorien trennt, vielmehr ....das Erkennen einer
Krankheit bereits Teil des Heilungsprozesses* ist (Unzeitig 1986:203), und re-
ligidse und profane Behandlungselemente dabei untrennbar miteinander verbun-
den sind. Eine Schliisselrolle spielt die psychotherapeutische Methodik: Mit Hilfe
der ,Suggestion“ und der Méglichkeit zur ,Konfession seitens des Patienten,
nach Ackerknecht die Grundpfeiler naturvélkischer Heilkunst,!55 stehen dem
Heilenden Maglichkeiten zur Verfiigung, die die westliche Medizin weitgehend
ablehnt, bzw. die sie dem Beichtstuhl der Seelsorger iiberlassen hat.

Indem der Heiler in der Krankheit das Ergebnis eines verborgenen Konflikes,
bzw. einer Kommunikationsstérung in der Beziehung zu den Mitmenschen oder
cranszendenten Michten sicht, bezieht er diese in den Behandlungsprozef mic
ein. So werden sowohl Konflikte, die wir als seelisch oder psychisch bezeichnen
wiirden, — also Widerspriiche zwischen dem eigenen Trieb (Es) und den durch
Ahnen und transzendente Geistwesen symbolisierten Anspriichen der Gesell-
schaft (Uberich), — als auch zwischenmenschliche Konflikce sichtbar gemach,

werden kranke Beziehungen geheilt bzw. neu definiert. Diese Harmonisierung

154 dazu hat sich ein ganz eigener Wissenschafiszweig etabliert, die sogenannte , Ethnomedizin®,
ls""\.rg_l Ackerkneche,, E.H. (1959): Kurze Geschichte der Medizin, Stuttgare, 18, 84; nach Unzeitig
1986.
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des gesamten sozialen Umfeldes, die Soziotherapie, ist der zentrale Gedanke, der
hinter dem Heilungskonzept steht. 156

Die Behandlungstechnik des traditionellen Heilers unterscheidet sich grundle-
gend von dem eines westlichen klassischen Psychoanalytikers: Behandlungsein-
heit bei uns ist das Individuum, dort die Primirgruppe. Bei uns wird der Patient
von der Gemeinschaft getrennt, dort wird er in rituellen Handlungen wieder
in die Gemeinschaft hineingenommen. Hier redet und arbeitet vor allem der
Patient, reagiert in einem UbertragungsprozeR die nicht bewiltigten Kindheits-
konflikte am Arzt ab und erforscht seine Untiefen mit dessen Hilfestellung. In der
traditionellen Heilungszeremonie agiert der Arzt. In einem dramatischen Hei-
lungsritual mittels dissoziativer Stadien und kérperlichen Manipulationen begibt
er sich selbst auf die nur fiir ihn gefahrlos zu iiberstehende Suche nach den tie-
feren Griinden fiir die Erkrankung seines Patienten. Ziel ist bei uns die Einsicht
des Patienten in die Ursachen seines Defektes, die in frithen Kindheitstraumata
wurzeln, Ziel bei der traditionellen Heilungszeremonie ist die Wiederherstellung,
das Intaktsetzen von aus dem Gleichgewicht geratenen Sozialbezichungen.

In diesem Feld also agiert die Gilde der traditionellen sakralen und profanen
Heiler, und weil niche jeder iiber alle Dinge Bescheid wissen kann, gibt es
Spezialisten.!3” Verlangt das eingetretene Ungliick oder die Krankheit nach einer
tieferen Erklirung, d.h. stéren sie »,den gleichmifigen Fluf des tiglichen Lebens
in einem Dorf* (Unzeitig 1986:108) so geht der erste Weg zum Wahrsager. Evans-
Pritchard nannte die Weissagekunst (Divination), ,a method of discovering what
is unknown, and often cannot be known, by experiment and logic. The instru-
ment is here a human being who is inspired by medicines .. or by ghosts .. or by
both® (1937:11). Der Wahrsager weissagt unter anderem mit Hilfe von Muscheln
und Knochen aus Mustern, mit einem Spiegel oder Wasser durch Reflexion oder
mittels Triumen und medialer Fihigkeiten (vgl. Unzeitig 1986:109f).

Als Orakelkundiger interpretiert er das Verhalten eines rituell behandelten Ge-
genstandes oder Opfertiers. ,.Ein Orakel weif8 alles, gibt jedoch nur binire Ant-
worten — denen jeweils Interpretationen von Sachverhalten vorausgehen — so

lssvgl. fiir andere z.B. Mac Lean 1969:40 (Yoruba /Nigeria), Mullings 1984:40 (Ga /Ghana).
MacLean stellt auch fest, dafl eben diese Miteinbeziehung des gesamten sozialen Umfeldes bei
uns heure fast unmiglich ist, da jeder von uns so verschiedene Rollen besetzt (loc.cit.).

157Unui:ig unterscheidet Rir Westafrika zwischen zwei grofen Gruppen: Profane, » Traditionelle
Heiler* mit Laienheiler, Snake-Man, Bonesetter und Herbalist als Berufsgruppen und sakrale , Re-
ligivse Funktionstriger mit reinen Priestern und magisch orientierten Wahrsagern, witchdoctors
und Zauberern (1986:64). In der Praxis iiberschneiden sich ihre Titigkeitsfelder allerdings. So
kann ein Wahrsager gleichzeitig auch als witch-doctor, Herbalist und Bonesetter citig werden, je
nach Kompetenz und Fihigkeiten.
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daB die Formulierung der Frage /. ../ bereits ein wichtiger Teil der Prozedur ist,*
sagt Unzeitig (1986:123). Es ist nicht nur wichtig zur Zukunftsdeutung, es wird,
wie auch frither das Gottesurteil,!3® hiufig zum Beweis der Schuld oder Un-
schuld eines Delinquenten angewandt. Die eigentliche Funktion und der Wert
der Schreine und der Divination liegen weniger darin, eine definitive Antwort in
derzu verhandelnden Sache zu geben, als vielmehr einen Konsens der 6ffentlichen
Meinung gegeniiber der beschuldigten Person herzustellen, bzw. abweichendes
Verhalten zu korrigieren: !5

»By maintaining close contact with the diviner, the client is coaxed into his society’s
moral corridor ... By fulfilling the prescriptions laid down by the diviner, the
individual satisfies the expectations of his society, reaffirms its social structure, and

once again becomes a legitimized member (Kirby 1986:112).

Auf die Katharsis-Funktion der ,Konfessionsméglichkeit“ wurde weiter oben
schon hingewiesen. Aber die Divination ist auch ein subtiles Inscrument im
Dienste des sozialen Wandels:

». + . the divination process articulates gradual shifts in meaning and value. It has its
finger on the pulse of social change and records this through the gradual differences
in the interpretations given. .. " (Kirby 1986:112).

Manche Wahrsager oder Priesterheiler ziehen ihre Krifte aus einem .Geist-
schrein, d.h. sie besitzen Gegenstinde, in denen die Potenz einer kleinen Gottheit
als anwesend vorgestellt wird, deren man sich fiir die Weissagung bedient. In die-
sem Zusammenhang hat sich auch bei uns lange Zeic der mic allen ‘irrationalen’
Glaubensvorstellungen der ‘Primitiven’ assoziierte Ausdruck des ,Fetischs*160
breitgemacht. Unzeitig gibt eine kurze Zusammenfassung der Diskussion um
den Begriff, die sich vorwiegend um die Kardinalfrage dreht, ob im ,Fetisch®
nun der unbelebte Gegenstand selbst oder eine in ihm verkérperte Macht ange-
betet wird, oder ob er, entsprechend dem christlichen Kreuz, rein symbolisch zu
begreifen ist.

158Beim seic der Kolonialzeit streng verbotenen Ordal wurde das Leben des Angeklagren .in die
Hand Gottes gelegt”. So wurde zum Beispiel dem Beschuldigten Gift eingeflofe, das er entweder,
zum Zeichen seiner Unschuld erbrach oder an dem er unter Umstiinden, als Beweis seiner Schuld,
qualvoll starb.

159 Natiirlich bieten diese Prozeduren zahllose Maglichkeiten zur Manipulation und kénnen deshalb
als Inscrument sozialpolitischer Kontrolle eingesetzt werden. Beispiele finden sich in G.W. Harley,
Native African Medicine, Cambridge (Mass.) 1944, (vgl Unzeitig 1986:126).

160 Fetisch®, leitet sich aus dem portugiesischen Wort Rir ,Mach-werk”, ,kiinstlich hergestellter
Gegenstand” ('fetico’) her. Die friihen Westafrikareisenden glaubten in dieser ,,Gotzenanbetung®
eine eigene Religionsform zu erkennen,
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Wir kommen der Bedeutung der ,fetishs" und .fetish-shrines” niher, wenn wir
sie in Beziehung setzen zu der fundamentalen Zweiteilung zwischen Innen- und
AuBenwelt, die von so vielen Viélkern traditionellerweise vorgenommen wird. In
diesem Weltbild konnen wir die Schreine als das greifbare Scharnier, die sicht-
bare Naht- und Kommunikationsstelle zwischen Innen- und Auflenwelt verste-
hen. In ihnen kondensiert sich der in die kultische Ordnung eingefiigte Teil der
auermenschlichen Michre. Deutlich wird dies besonders an der konkretesten
Manifestation dieser Kommunikation, der sogenannten ,spirit possession”,

»Besessenheits“zustinde sind uns in der Regel mehr als befremdlich. Das Phino-
men des »Ergriffenwerdens® ist dem Handlungsmenschen von heute zutiefst
suspekt. Der Mensch begreift sich in erster Linie als handelndes Subjekt, nicht
als rezeptiv-erleidendes Objekt handelnder Michte. Situationen, in denen wir
betroffen, beriihrt, gefesselt, erhoben, erschiittert, iiberwiltigt, von denen wir
gepacke werden (Miihlmann 1972:70), haben wir aus unserer Allragswelc hin-
ausbefdrdert. Wir kénnen uns solche ,,. .. emotional-rezeptiven Akte des Erlebens
und Erfiihlens (loc.cit.) guten Gewissens nur noch nach einem anriihrenden
Theaterstiick oder einer spannenden Lektiire erlauben. Besessenheit gar verbin-
den wir heute ausschlieBlich mit der Okkupation durch dimonische Krifte.

Was geschieht im Verlauf einer Besitzergreifung? In der Regel beginnt sie mit
einer Phase der BewuBtseinsverengung, der ,Dissoziation®, der Abspaltung cines
GroRteils des BewuRtseins. 161 Uber das Herannahen und Einsetzen der eigentli-
chen Trance, die z.B. durch einen Rhythmuswechsel der monotonen Begleitmusik
ausgeldst werden kann, wird ein somnambuler Zustand erreich, in dem der Geist
vollstiindig in die Person eingetreten ist und ihre gesamte Motorik iibernimmt.
Ausgebildete Medien kénnen nun angesprochen werden und antworten. Dies
kann Stunden oder nur Minuten dauern, bevor {iber einen Sturz, Konvulsionen
oder einen tiefen Erschdpfungsschlaf das Ende erreicht wird (Pfeiffer 1972:28ff).

Neben der kontrollierten Form, in der der geschulte Priester/Wahrsager den Geist
einlidt, ihn zu besetzen, gibt es auch eine spontane unfreiwillige Form: Sie kann
cinen ganz unvermittelt bei jeder Allcagsverrichtung treffen. Eine solche Person
wird zum Ritualexperten gebrache, der feststellt, ob der besetzende Geist gut-
artig ist; dann wird er zum Bleiben aufgefordert, und der/die Betroffene kann
lernen, Priester dieses Geistwesens zu werden. Wird er fiir schlecht oder bésar-
tig befunden, so wird er an Ort und Stelle exorzierc (vgl. Bannermann-Richter
1982:45f).Es ist auch moglich, dafl ein Ahnengeist oder der Geist eines jiingst
Verstorbenen in Mitglieder der Trauergemeinde fihrt, um auf diese Weise den

161yel dazu Field 1969:3, Pfeiffer 1972:28f.
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an seinem Tod Schuldigen &ffentlich zu machen. Die spontane Besitzergreifung
ist auch ein soziales Regulativ, (vgl. Field 1969:12, Pfeiffer 1972) bzw ein Ventil,
(Hiirter 1986:22) in dem Machtlose sich gefahrlos artikulieren ksnnen. Auf diese
Weise entstehen auch ganze Besessenheitskulte, wie der igyptische ,Zar“, ,die
in Umstinden der Deprivation und Frustration mystischen Druck auf ihre Obe-
ren ausiiben, wenn ihnen andere Sanktionen nicht verfiigbar sind“ (I.M. Lewis
1966:318, cit. in Hiirter 1986:22).

Ich méchte nun versuchen, das Durcheinander der eingangs aufgefiihrten Be-
griffe etwas zu entwirren: Der Schamane entstammt der arktisch-nordasiatischen
Vorstellungswele und ist dort durch ganz bestimmte Techniken und Insignien
(Ekstase, ,Himmelsflug“, Rahmentrommel, Berufung durch Krankheit, das ri-
tuelle Zerschnittenwerden, Tierhilfsgeister) und seine religiésen Funktionen
gekennzeichnet. 162 Als “Technik’ trict das ,Schamanisieren® (Lommel 1980) vor
allem bei Jigervilkern auf. Der Begriff des Schamanismus im afrikanischen Kon-
text ist deshalb weitgehend verfehlt. Der Terminus des ,Medizinmanns* bezeich-
net eine Person die ,,..im Besitz tibernatiirlicher, krankheitsheilender Krifte oder
auch nur besonderer Erfahrung im Umgang mit Arzneien, gelegentlich auch mit
Chirurgie“!63 isc. Im Sprachgebrauch bleibt der Begriff meist auf Nordamerika
beschriinkt. Fiir das differenzierte traditionelle Bild afrikanischer Heiler ist der
Begriff zu ungenau und allgemein, wie Unzeitig zurecht feststellt, .da sich jeder
Vertreter der traditionellen Heilkunst in irgendeiner Form mit der Herstellung
von Medizinen im rein drztlichen wie auch iibersinnlchen Sinne beschiftigt. . .
(Unzeitig 1986:108). Der Terminus sollte deshalb ebenfalls vermieden werden.

Der ,Voodoo- (eigentlich: “Voudoun’-)priester entstamme der synkretistisch
tiberformten Vorstellungswelt der Haitianer. Zwar weist der Vodounkult mit
seinen Wurzeln nach Westafrika, zu den Fon aus Benin (friiher Dahomey). Mit
den Sklaven nach Haiti gekommen, ging diese Religion jedoch dann eine syn-
kretistische "Ehe’ mit den katholischen Glaubensvorstellungen der Unterdriicker
ein, bereichert durch symbolische Elemente, die der damaligen franzésischen Mi-
litarhierarchie entlehnt waren.'64 Vodoun-Zauber und -Tod sind eingebettet in
das in sich geschlossene Glaubenssystem der Vodoungesellschaft. Im schiitzenden
Priester (Houngan) bzw. der Priesterin (Mambo) und dem schidigenden Zauberer
(Bokor) verkorpern sich die beiden Pole, die moralischen Prinzipien dieser Ge-
sellschaft, die ihren Mitgliedern Schutz und eine gemeinsame religiose Heimat
gewihrt. Die Anhinger des ,Vodoun® nennen ihre Religion schlicht ,den Loa

mzvgl. dazu z.B. Eliade 1957, Lommel 1980.

1635 C. Feest in seiner Definition im ,Neuen Warterbuch der Vilkerkunde® von Hirschberg
(1988:303).

m"vgl. dazu z.B. Metraux 1969 und Davis 1986.

98

(Géreern) dienen® (vgl. Davis 1986:11). Sie bringen damit den Bezug zu ihrer
kompliziert aufgebauten Gtterwelt zum Ausdruck. Diese Gétter manifestieren
sich in ausgewiihlten Glidubigen, von denen sie wihrend des Tanzrituals Besitz
ergreifen und mit deren Hilfe sie sich den Menschen vermitteln,

Der ,Wahrsager” ist ein Diagnostiker mit medizinischen Fihigkeiten (vgl. Un-
zeitig 1986:109fF). Der ,witchdoctor” betreibt ein ambivalentes, gefihrliches
Geschift, Scine Arbeit gegen die Hexen ist eine Gratwanderung, denn er bedient
sich in der Regel der gleichen Krifte wie sie. Falls er umkippt, d.h. seine Krifte ne-
gativ benurzt, kann erin manchen Ethnien gar selbst zur Hexe werden. Erist ,oft
gefiirchrer, selten verachtet, meist angesehen und respekeiert” (Unzeitig 1986:
145).Schwarzmagier, ,Poisoner* (Vergifter) 165 ynd »Juju“-minner sind Men-
schen, die ihr Expertenwissen und ihre magischen Krifte gegen ,,Vergiitung“ im
Sinne ihrer Klienten, fiir Privatinteressen, meist zur Schidigung Dritter einsetzen.
Sie bedienen sich dabei magisch geladener Amulette, allerlei Art von hom&opathi-
scher und Kontaktmagie, Verfluchungs- und Beschworungsformeln. Thr Zauber
belegt das Opfer mit einem Bann.

Wund- oder Bruchversorgung, Arthritis, Rheuma, bzw. die Verabreichung von
Arzneimitteln fiir innere Krankheiten fallen in den Bereich der Orthopiden
(bone-setters) und Pharmazeuten (herbalists). Schlangenbisse werden vom ,sna-
keman® fachkundig behandelt (Unzeitig 1986:158fF). Bei kleineren Wehweh-
chen geniigt oft auch das Heilwissen ilterer Sippenmitglieder oder anderer
Amateur- und Gelegenheitsheiler. Groffe Herbalisten, masters of medicine,
sind angesehene Leute mit einem Wissen, das sie sie sich in jahrelanger Lehrzeit
angeeignet haben, 166

1652.B. ,wong sulo" schwarze Medizinminner und ,suolo"= Vergifter bei den Ga/ Ghana. Die ‘Ver-
gifter' leben abseits von den anderen im Busch, sind nie in Gesellschaft, meist ohne Frauenbeglei-
tung, und ihre Klienten kommen in der Nacht. Field beschreibt sie als: dirty, lazy, quarrelsome,
bestial and in general plainly bad® (1937:129).

wsUnmitig unterscheidet Rir Ghana drei grofle Kategorien von ,Heilern®; fundiert ausgebildete,
mit eigenen Kliniken und staatlicher Lizenz (masters of medicine); die Klasse der ., Priesthealers
mit Schreinen und Bezug zu einer Gortheit; ambulante Heiler (unter ihnen viele Scharlatane)
sowie Amateur- und Gelegenheitsheiler (vgl. Unzeitig 1986:126).
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V. DAS FALLBEISPIEL
1. Ghana

Ghana liegt an der Oberguineakiiste im tropischen Westafrika und wird im Nor-
den von Burkina Faso, im Osten von Togo und im Westen von der Elfenbeinkiisce
begrenzt. Es erstrecke sich 672 km von der Kiiste nach Norden. Die grote Ost-
West-Ausdehnung betrigt 526 km. Ghanas prigender Flu, der Volta, wird bei
Akosombo auf eine Linge von fast 400 km gestaut und ist damit der grofce
kiinstliche See der Erde. Als ehemalige Kolonie ,Goldkiiste“ wurde Ghana 1957
als erste schwarzafrikanische Kolonie unabhingig.

1.1. Demographische Daten!67.

Aufeiner Fliche von 238537 qgkm wohnen in Ghana rund 13,6 Mio. Menschen
(Schitzung 1988). Mit einem jihrlichen Bevélkerungswachstum von 2,7% (Ge-
burtenziffer 50/1000, Sterbeziffer 23/1000, Gnielinski 1986:90) zihlt Ghana zu
den Staaten mit den stirksten Bevolkerungszuwachsraten. Die Verstidterungs-
quote wuchs von 8% (1920) auf 34% (1980). Uber 60% der Bevélkerung leben
noch in Dérfern, Siedlungen oder Weilern mit weniger als 2000 Einwohnern
(Gnielinski 1986:115). 1960 lag die Analphabetenquote bei den Frauen mit
83% um einiges hoher, als bei den Minnern (63%). Mit fast einem Drittel
haben die 25-29-jihrigen Frauen den héchsten Anteil an den Geburten. Der
Geburtenanteil der 15-19-jihrigen Frauen mit 16% und der 45-49-jihrigen
mit gut 5% liegt weit iiber dem europiischen Durchschnitt. Die Gesamtfrucht-
barkeitsrate (mit Fehlgeburten, Abtreibungen und Aborten) liegt in der Stadr bei
5,5%, auf dem Land bei 7,1% (Gaisie 1972:86). Die Miittersterblichkeitsrate
liegt bei 18-24/1000 und ist damit um fast das zehnfache hoher als in westli-
chen Industriestaaten. Die Siuglingssterblichkeit liegt bei 9,5%. Der Anteil der
Hausgeburten betrigt 82,5%. Die Lebenserwartung ist mit durchschnittlich 45,1
Jahren bei den Frauen etwas hher als bei den Minnern (41,9 Jahre).

1.2. Ethnische Gliederung

Die Bevolkerung setzc sich aus etwa einhundert verschiedenen ethnischen Grup-
pen zusammen, ,die sich anhand linguistischer, kultureller und historischer Ei-
genheiten selbst als Einheit empfinden® (Gnielinski 1986:97). Dabei ist in Ghana
weniger die wirkliche kulturelle Verschiedenheit magebend — die differiert gar
nicht so sehr — als die aus der Vergangenheit stammende Einsicht, daf das

167Quellcn: Fischer Weltalmanach 1989, Gnielinski 1986, Klingshirn 1982, Gaisie 1972.
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personliche Uberleben und das der Gruppe nur durch die absolute Loyalitic
zum Stamm, als Ort ethnischer Identitit, gewihtleistet ist (Gnielinski 1986:99).

Alle Ethnien gehéren der Congo-Kordofan-Sprachgruppe an, die neben den in
Ghana vertretenen Kwa- und Gur-Sprachen auch noch Westatlantisches, Benug-
Kongo und Adamawa umfasst.'%® Die siidliche Gruppe der Kwa-Sprachigen
macht einen Bevblkerungsanteil von 70% aus. Zu ihr gehdren die Akan mit
Fanti, Aschanti, Brong, Akim, Twi, Akwapim, die Ewe, Ga-Adangbe und Guang.
Zu den Gur-sprachigen Gruppen, die vor allem nérdlich des 9. Breitenkreises
zuhause sind, zihlen die Mole-Dagbani-Untergruppe der Dagomba, Dagarte,
Fra Fra, Kusase, Mamprusi und Nankanse, sowie als kleinere Gruppen die Bulsa,
Talensi und Wala; ebenso die zur Gurma-Gruppe gehdrenden Konkomba und
die Grusi-gruppe der Kasena und Sisala (Gnielinski 1986:98). »Fulbe und
Hausa, manche von ihnen als reiche Hindler, Handwerker oder Viehhalter seit
Jahrhunderten im Land, die Ibo und Yoruba aus Nigeria sowie die aus Liberia
stammenden Kru“ (Gnielinski 1986:98) gehéren ebenso zu den Ethnien nicht
ghanaischen Ursprungs wie die Mossi , Mande und Songhai und die etwa 6000
Europier.

Die Kwa-sprachigen Gruppen des Waldgiirtels und der Kiistensavanne orientier-
ten sich mit der Ankunft und dem Einfluf der Europier schon sehr friih nach
Siiden und erfuhren dabei groBe politische, soziale und wirtschaftliche Verinde-
rungen, zu denen neben der christlichen Missionierung auch die Geldwirtschaft
gehorte. Das nérdliche Gebiet hingegen blieb weitgehend ,sciner traditionellen
Handelsausrichtung nach Norden zu den alten Karawanenrouten treu, und der
islamische KultureinfluR hat sich bis heute erhalten (Gnielinski 1986:98).

188 ach Gnielinski 1986:98, vgl. auch mit leichten Abweichungen Kahler 1979 und Wolf 1981).
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Fig. 7: Ethnische Gliederung Ghanas (Entwurf von Gnielinski 1986:113, nach
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Buchgesellschaft, Darmstadt.
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2. Die Kultur der Akan

2.1, Die Akan in Raum und Zeit

Das traditionelle Siedlungsgebiet der Akan sprechenden Vilker,'6? die mit
annihernd fiinf Millionen Mitgliedern fast die Hilfte der ghanaischen Bevélke-
rung ausmachen, erstrecke sich von der Kiiste bis etwa zu einer Linie, die mit
dem Schwarzen Volta im Norden verlduft. Es bedeckt damit weite Teile der
siidlichen Hilfte Ghanas. Geographisch liegt das Akangebiet im ehemals ge-
schlossenen Waldgiirtel'70 des siidlichen Ghana mit seinen Waldochrosol- und
-oxysolbdden und seiner typischen Feuchrwaldvegeration. Ostlich davon schlieRt
sich die Kiistensavannenzone, ndrdlich die innere Savannenzone an. Einige Grup-
pen wohnen jenseits der Grenzen, so die Agni-Baule im Siidwesten auf Staatsge-
biet der Elfenbeinkiiste und die im 18. Jahrhundert in Grusigebiet immigrierten
Anufo (Chakossi) mit ungefihr 30000 Mitgliedern (Stand 1986) auf rogolesi-
schem Gebiet und den angrenzenden Regionen des norddstlichen Ghanas (Ma-
noukian 1950:9, Kitby 1986).Die Akan teilen eine Anzahl von Kulturziigen
mit ihren Nachbargruppen. Was sie eint, ist zum einen die Sprache, ein 40-
Tageskalender, gemeinsame religidse Vorstellungen, bestimmte Heiratsinstitu-
tionen, Namensgebungszeremonie und vor allem die matrilineare Erbfolge (vgl.
Boahen 1966:3-10).

Das Waldland wurde von seinen heutigen Bewohnern nicht vordem 15. Jahrhun-
derterreicht, die Nordgrenze Ghanas nicht vordem 11. Jahrhundertiiberschritten
(Manoukian 1950:13). Drei Beispiele sollen die Entwicklung der Akanstaaten
kurz beleuchten: Die Akim, bestehend aus den drei Hiuptlingstiimern (aman)
Akim Kotoku, Akim Bosome und Akim Abuakwa, fithren ihre Abstammung
auf das Adansi-Kénigreich zuriick (Ward 1948/1958:109—114). Die drei aman
gerieten in Auseinandersetzung mit den aufstrebenden Aschanti. 1742 wurden
sie von diesen besiegt und politisch abhiingig. Nach eigenen Uberlieferungen
wanderten die Fanti von Techiman im Nordwesten des heutigen Aschanti in die
Kiistenregion. Hier entstanden der Fantidialeke und eine eigene um den Fisch-
fang zentrierte Kulcur. Wihrend ihrer gesameen iiberlieferten Geschichre waren
sie nie unter einem Fiihrer vereint. Die einzelnen aman schlossen sich nur in
Kriegszeiten, vor allem gegen ihre Erzrivalen, die Aschanti, zusammen (Ghana
Census 1960). Zusammenhalt bot »...die gemeinsame Verehrung von nanam-

1692 nei, Aschanti, Brong, Akwapim, Akim, Kwahu, Wasa als grofee, den Twi-dialekt sprechende
Gruppen. Daneben die in der tropischen Regenwaldzone lebenden Nzima und Ahanta und die
zur Agni-Baule- Gruppe gehsrenden Sefwi und Aowin an der Grenze zur Elfenbeinkiiste (vgl.
Gnielinski 1986:100, 113).

17073hlen zum Ausmal der Abholzung vgl. GHANA 1977.
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pow, dem geheiligten Grab der Vorfahren, die sie einst aus Tekyiman hierher
gefithre haben® sollen (Christensen 1954: 12f, zit. in Forster 1983:12).

Die Aschanti (englisch: Ashante, orig. Twi: Asante) stellen das spiteste, michrigste
und wohl auch bekannteste und bestdokumentierte Akan-Kénigreich dar.!7!
Beriihme wurde ihr langjihriger Widerstand gegen die englische Kolonialmach,
der erst um 1900 endgliltig gebrochen wurde. Auf die historische Bildfliche
traten die Aschanti unter der Fiihrerschaft des Oti Akenten um 1630. Osei Tutu,
der legendire Staatsgriinder, bildete um 1680 eine Stadtstaatenkonfoderation
in der Kumasiregion und schlug Denkera, denen diese Staaten tributpflichtig
waren, um 1701 (Manoukian 1950:14). Mit diesem Sieg begannen Aufstieg und
Expansion der Aschanti. Der Hohepriester (okomfa) Anokye!’? empfing nach
der Uberlieferung einen goldenen Thronschemel (stool) vom Himmel. Dieser
wurde von da an Sitz der Volksseele und symbolisiert die Vitalkraft (sunsum) und
Einheit der ganzen Nation (Ward 1948/1958:119).

Osei Tutu wird erster Aschantikbnig (asantehene). Er schligt im Verlauf seiner
Regentschaft noch mehrere Alliierte der Denkera und stirbt um 1717 in der
Schlacht gegen die Akim (McFarland 1985:XXIV). Unter Tutus Nachfolgern
werden jene unterworfen, ebenso die Gonja und Dagomba im Norden. Auf dem
Héhepunkt umfafe ihr Machtbereich den gréften Teil des heutigen Ghana und
die angrenzenden Gebiete der Mossi und Kong im heutigen Burkina Faso. Die
Aschanti spielen eine fithrende Rolle zuerst im Gold-, dann im Sklavenhandel
mit den Europiern und kommen auf diese Weise auch zwangsliufig in Konflike
mit den die Kiiste kontrollierenden Fanti. Mit dem Verbot des Sklavenhandels
Anfang des 19. Jahrhunderts verschlechtern sich die Beziehung zu den Europiern.

Schon 1824 beginnen die ersten, fiir die Aschanti noch sehr erfolgreich verlaufen-
den kriegerischen Auseinandersetzungen mit den Englindern. Erst um die Jahr-
hundertwende werden sie von diesen endgiiltig besiegt. Aschanti wird annektiert
und in das englische Protektorat, schlielich in die Kolonie ,Goldkiiste“ einver-
leibt. Der Asantehene mufl ins Exil. 1935 wird die alte Aschanti-Konféderation
vom Gold Coast Government formal wieder hergestelle. Die einzelnen Hiupt-
linge oder ,Chiefs“!”3 bekommen im Verwaltungsbereich begrenzte Machtbe-
fugnisse zuriick (Manoukian 1950:14, Ward 1948/1958). Aber erst nachdem
Ghana 1957 als erste schwarzafrikanische Kolonie die Unabhingigkeit erlangt,
erreicht Aschanti wieder eine Einigung unter einem Asantehene.

Yyl dazu die nur auf diese Region beschrinkten Bibliographien von Sampson 1967 und Afre
1975.

172,11 dessen Person vgl. Rawray 1923:288-290; 1929:270-280).

73 Chief = der Fiihrer einer durch Blutsbande verbundenen Gruppe; er kann Oberhaupt einer Sippe,
eines Dorfes oder auch Fithrer einer der politischen Einheiten sein.
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2.2. Wirtschaft, Handel und Kunst

Am Anfang jeder neuen Landnahme im Akangebiet stand traditionellerweise das
akuraa, eine temporire Siedlung, die vom Jiger oder Kleinbauern und seiner
Familie zum Ende der Jagd- oder Pflanzzeit wieder aufgegeben wurde. Streit im
Dorf, erschépfres Farmland oder andere Umstinde konnten dazu fiihren, dafl
einige Familien ganz in die saisonalen Siedlungen iiberwechselten und dort ein
neues Dorf (okrom) mit geregelten sozialen und politischen Rahmenbedingungen
griindeten, Bezeichnenderweise war der endgiiltige Bruch zum Mutterdorf dann
vollzogen, wenn die Toten zur Bestattung nicht mehr dorthin verbracht wurden,
ihre ‘Heimaterde’ also schon mit dem neuen Siedlungsbereich assoziiert war (vgl
Mc Leod 1981:24fF).

Die Anforderungen des Wanderfeldbaus (Brandrodung durch die Minner, Plan-
zen und Ernten im wesentlichen durch die Frauen in den durch den Jahresgang
der Niederschlige bestimmten Zcitriumen), legten cine enge Kooperation bei
der Bewirtschaftung des Bodens nahe. Eine individuelle Besitznahme des Lan-
des war darum weder sinnvoll noch war sie legitimiert. Es galt der Grundsatz,
daR der Boden zwar im Verpachtungs- und Nutzungsrecht dessen stand, der ihn
bearbeitete, das Land aber Eigentum der Ahnen und damit der ganzen Verwandt-
schaftsgruppe blieb. Es wurde von den ,stool“-Amustrigern verwaltet und je nach
Bedarf verteilt (Gnielinski 1986:140). Das bedeutete auch, daf Land traditionel-
lerweise nie veriuBert werden konnte. Erst mit der Einfiihrung und dem Anbau
der fiir den Weltmarke in Massen produzierten Kakaopflanze lockerte sich das
autochthone Bodenrecht. Es konnten nun auch private Rechrstitel an Grund und
Boden erworben werden.

Mit der raschen Bevtlkerungszunahme und den dadurch abnehmenden Landre-
serven wich der traditionelle Wanderfeldbau zunehmend einer Landwechselwirt-
schaft mit wechselnder Fruchtfolge. Vor allem in den dicht besiedelten Teilen des
Savannengebietes trifft man man heute in zahlreichen Girten in unmittelbarer
Nihe der Dérfer und ,compounds® (Hofe mit GroRfamilien) auch Dauerfeld-
bau an (vgl. Gnielinski 1986:143f). In den Waldgebicten und der Feuchtsa-
vanne werden vorwiegend Knollengewichse wie Cassava, Yam (Discorea sp.),
Cocoyam, sowie Mehlbananen, Olpalmen und neuerdings auch Mais kultiviert,
in der Savanne des Nordens auch Sesam und Erdniisse. An der Kiiste bestimmc
die Kokospalme das Bild. Tropische Friichce und Gemiisearten werden fast iiber-
all angebaut, Tomaten und Zwiebeln sind weit verbreitet. Reis dagegen hat nur
regionale Bedeutung (Gnielinski 1986:147). Die durch den Umlagefeldbau ent-
standene, von Grasflichen und Buschgruppen durchsetzte Agrarlandschaft hatte
eine Riickgang der Tsetsefliege zur Folge, so daf auch im Siiden bedingt Rinder-
haltung méglich wurde.
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Das Riickgrar der vorkolonialen AuRenwirtschaft!74 bildeten die reichen Gold-
vorkommen (Goldkiiste!), der Tauschhandel von Kolaniissen in Richtung Norden
und Sklaven in Richtung Kiiste (gegen europiische Handelsgiiter und Waffen).
In Goldschmiede- und GelbguBarbeiten (darunter die berithmeen Akangoldge-
wichee), hdlzernen Schemeln (nkongua) und Fruchtbarkeitspuppen (zkuaimma),
aber auch in der Weberei (kenteund nkremu), im Firben mit Indigo und Rotholz
und Bedrucken der Stoffe mit adinkra-Symbolen, dokumentierte sich die Kunst-
fertigkeit und die technische Souverinitit der Akankiinstler sowie die Diversi-
fikation der materiellen Kultur.175Die traditionelle Subsistenzwirtschaft wurde
seit 1879 verdringt durch den auf Uberschiisse angelegten Kakaoanbau. Inner-
halb weniger Jahrzehnte wurde Ghana zum fithrenden Kakaoproduzenten der
Welt. Vorwiegend in kleinbiuerlichen Einheiten, von Frauen und Minnern glei-
chermafen in meist individuellem Besirz betrieben, bildet diese klassische ,,cash
crop” auch heute noch das Riickgrat der ghanaischen Handelsbilanz. Das geht
natiirlich auf Kosten der Eigenversorgung, und so machen die Nahrungsmit-
telimporte heute 10% der Gesamteinfuhren Ghanas aus.

Mit Devisenreserven von iiber 200 Mio.$ und groffen Rohstoffreserven gehorte
Ghana im Jahr seiner Unabhingigkeit 1957 zu den reichsten Lindern Schwarz-
afrikas (Gnielinski 1986:133). Die Mifwirtschaft nahm schon unter dem er-
sten Prisidenten Nkrumah mit zu grof dimensionierten Prestigeobjekten sowie
mit der allumfassenden staatlichen EinfluBnahme auf das Wirtschaftsgeschehen
ihren Anfang. Die zu starke Abhingigkeit vom Hauptexportgur Kakao und des-
sen schwankenden Weltmarkepreisen tat ein wibriges, um Ghana schlieflich in
eine wirtschaftlich hoffnungslose Lage zu manévrieren. Allein 1980 sank das
einstmals um 5% wachsende jihrliche Bruttoinlandsproduke um 9% (Gnie-
linski 1986:135). Die Kakaoausfuhr und die Produktion im Bergbau, in der
Bauwirtschaft und der verarbeitenden Industrie gingen zuriick. Der Devisen-
mangel schrinkte die Einfuhr wichtiger Importgiiter (Rohstoffe, Ol, Maschinen,
Ersatzteile) fast unertriglich ein. So zihlt Ghana, nach einer Vielzahl wechseln-
der Regierungen!7® unter dem heutigen Fiihrer des Provisorischen Nationalen
Verteidigungsrates (PNDC) J.J. Rawlings einer allmihlichen Konsolidierung zu-
strebend, zu der Gruppe der ,MSAC* (most seriously affected countries), den
Lindern, die von wirtschaftlichen Krisen am meisten betroffen sind.

1yel. zu den Urspriingen des traditionellen Akanhandels: Posnanski 1974:16-20.

175&rdtradilionellen Kunst und Kunsthandwerk in Ghana vgl. Rattray 1927; Cole/Ross 1977; Mc
od 1981. '

17 . .
GN_ac'h N_krumah, dca: 1966 durch einen Offiziersputsch entmachtet wurde, gab es noch zwei
Zivilregierungen: zwischen 1969-1972 unter K.A. Busia und 19781979 unter Hilla Limann.
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3. Zur politischen und sozialen Topographie bei den Akan!77

3.1.Der Schliissel zur Sozialen Topographie: die Matrilineage

Erbschaft, Nachfolge und politische Amter wurden bei den Akan traditionell
iiber die miitterliche Erbfolge bestimmt.!78 Sie ist der Schliissel zum Verstind-
nis der gesamten Sozialorganisation. Alle Akan-Gruppen sind in eine begrenzte
Anzahl exogamer Matriklane!?? (mmusua kese) unterteilt, deren Mitglieder iibers
ganze Land verstreut leben. Die matrilineare Blutsbindung (magya) verbietetidea-
lerweise die Heirat innerhalb eines solchen Klans. Die Zugehérigkeit ist durch
Geburt gegeben, ist also unaufléslich, es sei denn durch Ausschluf aus dem
Verwandrschaftsverband (Manoukian 1950:23). Klanzugehsrigkeit bedingrauch
Zugehbrigkeit zu einem »stool” (nkongua), dem Ahnenschemel, der die politische
Legitimation ciner jeden Gruppe symbolisiert und damit die Bindung eines jeden
an den ,.chicf* (adekro, ohene) und den Staat (oman) gewihrieistet. ,A man's home
is not were he lives and works, but where the stool of his kinsmen is, and where
his kinsmen’s funerals are held“.180 Dort bezahlt er auch die Staatsabgaben, die
dem koniglichen Hof des omanhene zugefiihrt werden.

Die Matriklane zerfallen auf lokaler Ebene in Matrilineages (mmusua, sg.abusua)
mit einer identifizierbaren gemeinsamen Ahnfrau im historischen Hintergrund
und einem Oberhaupt (abusua panyin) an der Spitze. Dieser wird von allen
erwachsenen Mitgliedern seiner Lineage aufgrund seiner Befihigung gewihl
(Fortes 1950:253). Er verwaltet das den Ahnen gehérige Land und richtet baw.
schlichtet bei Streitfillen. Er ist Besitzer eines Amtsthronstuhls, der bei seinem
Tod geschwirzt wird. Erist Wichter der schwarzen Ahnenstiihle und reprisentiert
die Gruppe im Altesten-Rat des aus der kéniglichen Lineage gewihlten Dorf- oder
Stadt-Chiefs (odekro, ohene). Er ist jederzeit durch Mehrheitsbeschluf abwihlbar,
har also kein Geburtsrecht auf dieses Amt. Sein weibliches Gegenstiick hat er
in der obaapanyin, die die Fraueninteressen vertritt und hiufig die Schwester
seines Vorgingers ist. Auch sie verfiige iiber einen »stool” zum Zeichen threr
Amtsgewalt. hr Aufgabenbereich ist nicht so stark insticutionalisiert. Sie verfiigt

17735 ich Prisens verwende, handelt es sich um den wethnographischen Prisens”, d.h., es werden
Zustinde beschrieben, die so vor zwanzig, dreiflig oder auch siebzig Jahren noch galten, die sich
aber seither mehr oder weniger stark gewandelt haben. Inwieweit sie noch giiltig sind, lifc sich
mit den Kapiteln iiber den Kulturwandel beschreiben.

178 47y Rateray 1923:34—44, 7780, 1929:62-67; Fortes 1950; Manoukian 1950:22;Busia 1951:1f;
Warren 1973:36—41; Abu 1983:156.

179ber deren exakee Zahl streiten sich die Gelehrten. Manche sprechen von 7 oder 8, andere von
12. Eine Synopsis verschiedener solcher Listen findet sich bei Denteh 1976:91-96.

180Fjeld 1948:51; vgl. dazu auch die Bemerkungen beim Kapitel Wirtschaft iiber die Griindung
von Dérfern.
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aber gerade durch ihr mehr informelles Wirken iiber erheblichen EinfluR in
Lineage-Angelegenheiten (Arhin 1983:13).

Dieses System hat auf allen Ebenen der Sozialstrukeur seine exakte Entspre-
chung bis hinauf zum Vertreter des Staates, dem omanhene, und seinem Ge-
genstiick, der omanhemma. Die gemeinsame Verantwortung fiireinander ist in
der Lineage noch stirker ausgeprigt als auf Clanebene. Sie umfaft auch eventuelle
Schuldbiirgschaften und moralisches Fehlverhalten der Mitglieder. Neben dem
dominierenden matrilinearen Prinzip wirkt auf Staatsebene ein weiteres, das sich
nicht iiber die Blutsbande legitimiert. Es ist der Zusammenschluf vorwiegend
junger Minner, der asafo oder mmerante, dic in Friedenszeiten eine Art Biirger-
wehr bilden (Field 1948:27). Sie stellen im politischen ProzeR sowohl Exckutive
als auch die Opposition dar (Busia 1951:10f). So wird hier die Konformitit
der dem gerontokratischen System potentiell gefihrlichsten Gruppe durch die
Institutionalisierung ihrer Nichtkonformitiic gesicherr.!8!

3.2. Rollen und Verhaltenserwartungen in der Gemeinschaft

Fruchtbarkeit von Mann und Frau sind der Schliissel zu einem erfiillten Leben.
»Upon this rests the fulfillment of personhood” sagt Kirby (1986:179). Kinder
zu haben bedeutet, daB man ‘normal’ ist und nicht zum Beispiel eine 0bayifs,
cine Hexe (Bleek 1976a:269).'82 Kinderlosigkeit, so sagt Fortes (1950:261) ,is
felt by both men and women as the greatest of all tragedies and humilations*.
Kinderlosigkeic ist auch ein gewichtiger Scheidungsgrund (Klingshirn 1982:96).
Kinder sind der Garant fiir ein sorgenfreies Alter. Sie sind dariiber hinaus Vor-
aussetzung fiir ein Fortdauern der individuellen Identitit nach dem Tod, das
von jedem etstrebte Ahnendasein, denn Ahne wird nur, wer Kinder hat, die ihn
verchren kénnen.

Der Status der Frau'3? innerhalb der Familic ist nach Klingshirn (1982:95) ,in
erster Linie abhingig von ihrer Fihigkeit Kinder zu gebiren.!84 Ware weist al-
lerdings zurecht darauf hin, daf man von dem einen Status der Frau gar nicht
sprechen kénne. So wird bei Midchen vor der Pubereit und alten Frauen nach

181 dazu auch Wilks 1975: 53043, 705, 710, 719.
ll'q"‘!vgl. zur kausalen Verbindung von Unfruchtbarkeic und Hexerei auch Ward 1948/1958:53, De-
183brunner 1959:42—44, Field 1960:121f).

Zum Status der Frau gibt es seit den siebziger Jahren eine ganze Anzahl von Versffenl ichungen,

V%lg Sazu Sanday 1973, Friedl 1975; fiir eine ganz aktuelle Ubersicht vgl. Mukhopadhay/Higgins
1988.

1847, r bedeutenden Rolle der Frau in Westafrika vgl. 2.B Awori 1975 sowie den hervorragenden

Sammelband von Oppong 1983 (ed.). Zur ethnologischen Problematik der Frauenforschung
Loffler 1979, und H. Reimann 1986.
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der Menopause kaum eine Differenzierung nach geschlechtsspezifischen Status-
merkmalen vorgenommen, hingegen stelle die Heirat den Kulminationspunkt
einer solchen Statuszuweisung dar. Ware sagt sogar, daf alte Frauen — zumindest
friiher — aufgrund ihres Status als ‘Mutter’ eine weitaus angesehenere Position ge-
nossen hitten, als die gewdhnlichen alten Miénner (1983:30). Dies stimmt auch
mit Aussagen von Debrunner iiberein:

oIn the past, old women beyond child bearing age often had honoured social positions
— as senior wives of a compound, female elders, recognized mediums (akomfo),
priests, even female chiefs” (1959: 82).

Wo die Heirat noch nach Gewohnheitsrecht abgewickelt wird, hat sie
Kontraktcharakter.!85 Das Brautgeld ist nicht hoch und stellc eher eine sym-
bolische Geste dar. Es gibt keine 8ffentliche Feier. Den meisten EheschlieBungen
geht eine niche legalisierte Liebesbeziehung (mpena awaree = lover-relationship)
voran. 186 Polygynie ist vor allem unter der lindlichen Bevélkerung noch sehr

verbreitet (Vellenga 1983:152).

Die hiusliche Gemeinschaft bei den Akan entspricht einer wirtschaftlichen Inter-
essengemeischaft. Bei Eintritt in die Ehe erhilt der Mann zwar Anspruch auf die
Arbeitskraft seiner Frau, muR sie aber dafiir mit Kleidung, Nahrung und wenn
ndtig mit Wohnraum ausstatten. Sie darf daneben auf seinen Feldern zwischen
den Kakaostriuchern Gemiise anpflanzen, das ihr Eigentum bleibt und das sie
auch verkaufen kann. Hiufig verfiigt sie auch iiber eigenes Land. So lag der An-
teil der landbesitzenden Frauen im Kakaosektor schon 1958 bei 50% (Hill 1961;
1963: 117). Handwerk und lokaler Handel befinden sich weitgehend in Frauen-
hand (Heine 1973:309). Hagan spricht bei den guang-sprechenden Effutu von
einem eindeutigen wirtschaftlichen Ubergewicht der Frauen: ,The women are
recognized as the economically dominant force in society (Hagan 1983:196).
Bleek beschreibe Fille, in denen ,...the woman alone bears all expenses and
has to support the man as well®, (Bleek 1976a:115). Fast alle Autoren, die sich
mit der Stellung der Frau bei den Akan beschiftigen, betonen die wechselseitige
Abhingigkeit der Geschlechter und ihre gegenseitigen Verpflichtungen im Inter-
esse eines funktionierenden Haushalts in der nach wie vor stark subsistenzwirt-
schaftlich orientierten Wirtschafisform.'87 Die hiufig duolokale Residenz, der

1857, den traditionellen Heiratsformen sowie den im Rahmen deskulturellen Wandels entstehenden
Probleme vgl. Forster 1983,

186 1221, Abu 1983:157, Bleek 1976a, auch schon Manoukian 1950:30. Bleck nennt dieses Verhiltnis
mit hiufig wechselnden Partnern, die mit wachsendem Bildungsgrad sogar zunimmt, »polycoity*
im Gegensarz zur legalen ,polygyny” (1976a:97ff).

187ygl. dazu Sanjek 1983; Robertson 1984,
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begrenzte Zugriff des Mannes auf die Kinder, die in der Ehe in der Regel getrennt
verwalteten Finanzbudgets sowie die traditionell nicht besonders sanktionierte,
hiufig von den Frauen eingeleitete Scheidung bilden die Voraussetzung fir eine
selbstindige Rolle der Frau in der Ehegemeinschaft. Die bedeutende Rolle der
Frau im politischen Proze wurde schon angesprochen.!88 Nach der Uberliefe-
rung sollen es in den alten Tagen die Frauen gewesen sein, die die Chicfs stellcen.
Nur weil sie bei Kriegsausbruch sagten, sie hitten gerade ihre Regel, sie also zere-
moniell unrein waren, baten sie die Minner, diese Rolle zu iibernehmen. 18 Darin
liege auch der Grund, daR der Altestenrat heute noch die Queenmother bittet,
den Kandidaten fiir das Amt des Chief zu nominieren (Busia 1951/1968:20).190

»Diese Anspielung auf das Tabu und die Furcht vor der Menstruation bedeuter die
Anerkennung wichtiger sozialer und politischer Tatsachen: Die Notwendigkeit der
Arbeitsteilung und der Trennung zwischen der ménnlichen und weiblichen Rolle in
der Familie" (Parin/ Morgenthaler 1971:4),

Von den Frauen hingen in groBem Maf Friede, Ordnung und Seabilitit der politi-
schen Gruppen ab (Arhin1983a:95). Erst der britische Kolonialismus mit seinem
Konzept der »indirect rule*!?! fiihrte zu einer Ubergewichtung des Mannes in
der Politik und brachte die Balance der Machwverteilung und Interdependenz von
Mann und Frau im politischen ProzeR zum Kippen (Oppong 1983:73, 205). Oba
se ose, na(nso) owo abusua: »A child may resemble his facher, but he belongs to the
mother’s side of the family“ (Nt.7).12 In patrilinearen Gesellschaften hingen
die Moglichkeiten eines Mannes, von ihm Geschaffenes, Ererbtes oder Erreichtes
an Nachkommen weitergeben zu kénnen, von der Ehefrau ab, in matrilinearen
Gesellschaften von seinen Schwestern, deren Kinder er beerbt. Matrilinearitit
betont somit die Blutsbande und schwiicht die gemeinsamen Interessen von Ehe-
partnern. Ein Wissenschaftler brachte dies einmal auf die tiberspitzte Formel: ,A
man seeks companionship with other men, loves his sister and sleeps with his
wife®.

188 ritisch dazu: Oduyoye 1979,a;b.

1898je verloren ihre Rolle also nicht wegen ihrer physischen oder psychischen Unterlegenheit, son-
dern aufgrund magisch-religigser Tabus. Darauf weist Meyerowitz (1958:141f) hin.

1908je konnte aber auch den ,stool* selbst iibernehmen. Sie verlor dann mit der Ubernahme der
minnlichen Rolle auch ihre Menstruationstabus. Darauf weist Arhin (1983a:93*) hin. Dort auch
historische Beispiele.

1917;el dieser Politik war es, die sichtbaren Machtstrukturen vor Ort niche zu zerstéren, sondern
die einheimischen Mandarstriger zu benutzen und in die koloniale Verwaltung einzubinden.

192Dje Zahlen in Klammern bezichen sich auf die Fundstellen in der Sammlung von Akanspruch-
weisheiten von Christaller 1879 nach der englischen Uberserzung von Lange 1985. Deutsche
Ubersetzungen stammen von mir.
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Wudi wo agya akyi a, wusua ne nantew: ,When you walk behind your father,
you learn to walk like him“ (Nr.898), sagt ein Sprichwort. Die Bezichung zwi-
schen Vater (agya) und Kind (abrofa)193 ist weniger rechtlicher als moralischer
Natur, denn er gehirt ja einer fremden Verwandtschafisgruppe an. Er tridgt die
Verantwortung fiir Erziehung und Ausbildung seiner Kinder (Bleek 1976a:120)
und wird fiir von ihnen begangene Fehler zur Rechenschaft gezogen (Manoukian
1950:27). Dem Murterbruder(wofa) kommt in einer matrilinearen Gesellschafts-
ordnung eine bedeutende Rolle zu. Er ,hat die letzte und absolute Autoriti iiber
die Kinder seiner Schwester” (Forster 1983:23), die er als Schuldbiirgschaft friiher
sogar verpfinden konnte. Hat er keine in Frage kommenden Briider, so erbe der
ilteste Sohn seiner Schwester sein Eigentum, ja soll sogar dessen Frauen iiber-
nehmen.

Starke Ehebande bedrohen die Lineage. Wo deren Einflufl dominiert, ist demnach
eine geringe Stabilitit der Ehebeziehung zu erwarten. So fand Fortes (1950:278)
bei einer statistischen Erhebung in zwei Aschantistidten. tatsichlich weit tiber die
Hilfie aller erwachsenen Minner und Frauen schon mindestens einmal geschie-
den vor. Auch die Tatsache, daf mit der riumlichen Entfernung von der eigenen
Verwandtschaftsgruppe die Stabilitit der konjugalen Bindung sowie die Tendenz
zur gemeinsamen Residenz steigt, (Abu 1983:158), unterstreicht diesen Zusam-
menhang, Aus diesem Grund wird das matrilineare System von manchen Autoren
als von vornherein konflikterichtig (»conflict prone*) angesehen.!?4 In seiner Un-
tersuchung bei der Akangruppe der Kwahu unterstiitzt Bleek diese Sicht: ,In fact
that/.../is the cause of many conflicts in Kwahu and generally in Akan society”
(19762 :89f). Der Einzelne war in der traditionellen Akangesellschaft nicht dazu
verurteilt in seiner sozialen Rolle aufzugehen. Dem Bediirfnis nach Selbstdarstel-
lung und -verwirklichung wurde im Sozialsystem auf verschiedenartigste Weise

Rechnung getragen:

»the individual could become a medium (okomfa), a war captain (asafohene) and
hero, and an elder (apanyin), acting as an example, and even with the passage of time
recognized as exemplar (nana)/. . . /The way to be a panyin and even a Nana, was an
avenue open to almost every individual® sage Debrunner und er fihre fort: ,In the
ideal of the elder was found a happy combination of the right of the individuality to
express itself and the demand of society on the individual® (1959:61).

1937r Rolle des Kindes in Ghana: Lystad, M.H. 1960. Kaye 1962.

1947 Richards (1950:246) nennt es ,the matrilineal puzzle®, Levi-Strauss, stelle Rir macrilineare
Gesellschafien mit parrilokaler Residenz, wie sie auch bei den Akan iiblich war, fest: . The conjugal
family bond finds itself broken up again and again, endlessly” (1949/1967:149f). Vgl dazu auch
Schneider/Gough 1961 :13, 23; 649).
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Wenn ein junger Mensch cine besondere Veranlagung spiirte, konnte er sich in
langjihriger Lehre zum Priester einer Gottheit ausbilden lassen (obosomfo, pl. abo-
somfo, osafo, pl. asafa) oder aber ein geachteter Herbalist (odunsinni, pl.:dunsinfa)
werden. Er konnte, wenn er handwerklich geschickt war oder von seinem Va-
ter gelehrt wurde, ein hochangesehener Goldschmied, ein Schnitzer oder Weber
werden, oder — ein vor allem von Frauen betriebenes Kunsthandwerk — sich der
Tépferei widmen. Es gab aber auch Menschen, denen es nicht gelang sich in
eines der von der Gesellschaft angebotenen Rollenmuster einzufiigen: ,Such a
maladjusted person might become a thief, a murderer, an antisocial ‘poisoner’ or,
if of a more passive type a witch” (Debrunner 1959:62).

Die Akan unterscheiden traditionell drei Kategorien von AuRenstehenden: den
Ohoho (pl. ahoho), den Fremden, der aus einem anderen Hiuptlingstum zuge-
zogen war, den otani (pl.ntafo), den Niche-Akan, der sich als Hindler nieder-
gelassen hatte, und den odonko, (pl.nnonkofs) den ‘Haussklaven’. Der ohoho ist
zwar ein freigeborener Akan, bleibt aber lebenslang Biirger seines eigenen Hiupt-
lingstums, genieft also nie ‘Biirgerrechte’, hat seine Landtitel nur auf Widerruf
und ist auch nicht voll rechtsmiindig: ,Ein Fremder bricht kein Geserz*, sagt
cin Akan-Sprichwort dazu (Rattray 1916,Nr. 533). Mit dem otani verbindet sich
das Bild des ‘Fremden aus dem Norden’, der eine andere ethnische Zugehsrig-
keit besaf8. Die Bezeichnung gale urspriinglich den zugereisten Gonjahindlern,
wurde aber dann auf alle Hindler ausgedehnt. Sie wohnten im ,zongo® — dem
Fremdenviertel.195

Der odonko umfaRte die Kategorie aller ‘potentiellen’ Sklaven, also aller Bewohner
der nérdlichen Graslinder (serem), die den Aschanti friiher als ‘Fundus’ fiir ihren
eintriglichen Sklavenhandel mit den Europiern dienten. Die trockene offene
Savanne steht schon duferlich im Gegensatz zum geschlossenen Waldland des
Stidens. Dieser Gegensatz setzt sich in den Menschen fort: Sie sprechen andere
Sprachen, sind vorwiegend patrilinearer Abstammung nehmen im Gegensatz zu
den Akan Gesichtsskarifizierungen vor. Sie reprisentieren fiir viele Akan heute
noch:,a type of society which differs from their own in almost every way they
consider important (Mc Leod 1975:112). Allerdings wurden die Nachkommen
der nnonkofo, denen Heirat mit Akan méglich war, meist sehr unauffillig in

195 Begeichnend war, daf die Fremden des zongo Beziehungen zu ihren Herkunfrsgemeinden unter-
hielten die es ihnen erlaubten, Fernhandel zu treiben und ihre Kultur, Religion und Sprache zu
bewahren. Sie heirateten Frauen aus dem zongo oder aus den Herkunfisgebieten, so daf sie in der
Stadt von allen schwiegerschaftlichen, verwandtschaftlichen Bindungen mit den daran gekniipf-
ten Verpflichtungen zum Aleruismus (,Amity!") frei blieben. (Kramer 1987:16; vgl. dazu Fortes
(1975): »Strangers®, In: ders. und S. Patterson (Hg.)., Studies in African Social Anthropology
London.
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den jeweiligen Klan integriert. Geschichten iiber Familienherkunft gehéren zum
guten Ruf einer Abstammungsgruppe (Wilson 1974:101) und so wurde der Tat-
sache, da viele Akan nicht ‘reiner’ Abstammung waren, durch die gesellschaftlich
legitimierte Loschung der genealogischen Herkunft Rechnung getragen (Wilks
1982:237).

3.3. Das Dorf als Spiegel der sozialen Topographie
Wie sah das Zusammenwohnen im Dorf traditionellerweise aus? Mac Leod be-
schreibt eine typische Situation in einem ,Compound® der Aschanti:

»Jedes Haus oder jeder Raum konnte in jeder Woche des Jahres eine unterschiedliche
Zusammensetzung und Anzahl von Menschen enthalten . .. Kinder konnten eine
zeitlang bei ihrem Vater wohnen und dann beim Murtterbruder, von dem sie (einmal)
Eigentum, Rechre und Verpflichtungen iibernchmen konnten. Eine Frau konnre
nach der Heirat im matrilinearen Haushale bleiben, ihren Mann tagsiiber oder nachrs
besuchen und ihm durch eines der Kinder seine Mahlzeiten schicken. Fremde suchten
normalerweise ihr Quarrier bei Leuten des selben Clans, Leute verliefen ihre Dérfer,
um ihre Felder zu bestellen, zu jagen oder Handel zu treiben . . .um Verwandte in
anderen Gebieten zu besuchen fremden Gétrern zu huldigen, oder um mystischen
Schutz in weit entfernten Geschiften zu suchen. .. (Mc Leod 1981:30f, meine

Ubersetzung ).

In einigen Hiusern im Dorf wurden in speziellen Riumen die geschwirzten Ah-
nenstiihle aufbewahrt. Das Dorf war normalerweise in einzelne Viertel (abrono)
unterteilt, von denen jedes einer Herkunftsgruppe zugeordnet war. In Stidten
gab es auch regelrechte Fremdenviertel (zongo), in denen die Muslimhindler aus
dem Norden und spiter auch die WeiBen wohnten.In den meisten Ortschaften
wurden das Zentrum sowie die Ein- und Ausfalltore mit michtigen Objekten
und Medizinen geschiitzt. Im Einzugsbereich dieser Tore, die den geschiirzten
Dorfbereich von der ungeschiitzten Wildnis trennen, wurden auch die Seklusi-
onshiitten fiir die menstruierenden Frauen gebaut. Menstruation galt als unrein
und gefihrlich, als »heiB“ (kurotia) und war deshalb mit einer Reihe von Tabus
belegt. Am Ortsausgang lagen auch cine Anzahl anderer Plitze, die mit inter-
mediiren oder speziellen Zustinden zu tun hatten: Griber, der Platz fiir die
Kiichenabfille und die Latrinen des Dorfes. Jenseits der Dorfgrenzen lag der
Busch und das Farmland. Dorf und Busch waren im Akandenken streng von-
einander getrennt. Man glaubte, daff alle essentiellen menschlichen Aktivitdten,
speziell Geburt, Geschlechtsverkehr und Tod innerhalb der Dorf- oder Stadtgren-
zen stattzufinden hitten. Das Dorf war idealerweise ein Ort des Friedens und der
Ruhe oder ncoolness (4wa). Im Busch geboren zu werden, dort zu sterben, auf
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welche Weise auch immer getéter zu werden, war beschimend und dariiber hin-
aus eine Bedrohung fiir die ganze Gemeinschaft. Der Busch war das Sinnbild der
Unordnung, der potenticll gefihrlichen und vom Menschen nicht zu kontrol-
lierenden Michte, das Dorf hingegen das Sinnbild fiir Ordnung, Geschiitztheit
und Geborgenheit (vgl. Mc Leod 1981:38f).

4. Konflikte im Rahmen des kulturellen Wandels

»Cocoa destroys kinship, and divides blood“ hérte Busia schon in den vierzi-
ger Jahren die Leute klagen (1951/1968:127).196 Blutsbande, so Busia, sind oft
nicht mehr vorteilhaft, sondern sogar hinderlich fiir die unternchmerisch titigen
Familienmitglieder. Viele Hindler und schreibkundige junge Minner ziehen es
vor, von zuhause weit weg zu ziehen, um so den finanziellen Anspriichen ih-
rer Verwandten zu entgehen (1951/1968:127). Auch Klingshirn vermerkt, dafl
der ZerfallsprozeR der Verwandtschaftsbande und die Privatisierung des Bodens
im Siiden von Ghana am stirksten fortgeschritten sei (1982:46f).1%7 Mit dem
Aufkommen der Plantagenwirtschaft wurde das zerbrechliche Gleichgewicht zwi-
schen den gefiihlsbetonten Banden zum Vater und der letztlichen Abhingigkeit
vom Mutterbruder empfindlich gestért. Schon bisher wurde der Sohn vom Va-
ter erzogen, hat vorwiegend auf dessen Feldern gearbeitet und so dessen Be-
sitzstand vermehre. Die Plantagenwirtschaft erfordert langfristige Planung und
einen Mchraufwand an Arbeit. So nerscheint es den Sohnen besonders unge-
recht, auf die Friichte ihrer Arbeit verzichten zu miissen, wenn einmal der Va-
ter stirbt, und das Erbe einem Fremden zu iiberlassen. Die Neffen sind sich
niche sicher, ob ihr Onkel fiir sie sorgen, ob er nicht mittels dunkler Machen-
schaften seinen NachlaB den eigenen Sohnen hinterlassen wird“, So beschreiben
Parin/Morgenthaler (1971:145) die Situation bei den Agpi.

Aus dieser Konstellation ergeben sich Ansitze fiir Verdache, MiRtrauen und iible
Nachrede. Der Schwichung der Verwandtschafisbande entspricht auch der nach-
lassende EinfluB der politischen Entscheidungstriger. Mitglieder von christlichen
Kirchen glauben nicht mehr an die vom Chief durchgefiihrten religiosen Zere-
monien. Politisch waren die #hemfo (pl. von ohene) schon in der Kolonialzeit
wichtiger Funktionen beraubt. Okonomisch waren sie gezwungen, sich umzu-
stellen, da sie nicht mehr mit den traditionellen Abgaben rechnen konnten, ihr

196 dazu auch Hill 1961, Okali 1983a und b.
197 Allerdings darf die Wichtigkeit der Lineagestruktur auch fiir das heutige Ghana niche unterschitze
werden.
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Reichtum ja nicht ihnen perstnlich, sondern dem ,stool“ gehirte. Trotzdem, so
hile Busia fest, hat der Chief immer noch Bedeutung, als ,ruler and guide, the
symbol, for unity traditions and values* (1951/1968:216).198

Die Nationalstaatsidee birge in ganz Afrika — so auch in Ghana — erheblichen
Sprengstoff. Der Loyalititsbegriff, der nun iiber Lineage und Stamm hinaus auf
das Konzept der Nation ausgedehnt werden muf, ist von vielen noch nicht
vollzogen worden (Gnielinski 1986:97). So sind nach dem selben Autor die Aus-
wirkungen des Tribalismus und Clanpatriotismus ,weiter nichts /.../ als das
Fortdenken in Prinzipien der Lineage® (1986:97). Das MiﬁFraucn im Umgang
mit den neuen Loyalitdtsstrukturen entspricht nur einfacher Uberlebensstrategie,
denn wihrend im clan- und lineageorientierten Gesellschaftsgefiige jedes korpo-
rative Mitglied Anspruch hatte, von der Gemeinschaft gegebenenfalls getragen
zu werden, beginnt das neue Geldwirtschaftssystem dieses korporativ gekniipfte
soziale Netz aufzulésen, ohne allerdings ein tragfihiges nationales Sozialfiirsorge-
system anbieten zu kénnen. Bestes Beispiel war die Zwangsriickkehr der tiber eine
Million ghanaischen Gastarbeiter aus Nigeria 1982. Sie wurden nicht vom Staat,
der dazu tiberhaupt nicht in der Lage gewesen wire, versorgt und eingegliedert.
Die Aufnahme dieser Menschen in einer Zeit der tiefsten wirtschaftlichen De-
pression in Ghana war nur aufgrund noch intakter Lineagestrukturen méglich.
DaR Ghana unter der Last der Heimkehrer nicht villig zusammengebrochen
ist, ist ein Zeichen des in Notzeiten offensichtlich doch noch funktionierenden
verwandtschaftlichen Sozialnetzes.

Die Industrialisierung und die dadurch ausgelste Landfluchc und Herausbildung
stidtischer Agglomerationen fiihren allerdings zunechmend zu Zerreiffproben fiir
das Verwandtschafisgefiige. Bereits 1960 wohnten 14% der Minner und 11%
der Frauen nicht mehr in Gebieten ihrer ethnischen Zugehérigkeit (Gnielinski
1986:100). Dieser Trend hat sich seitdem eher verstirke. Das traditionellem Den-
ken fremde Erfolgsstreben fiihrt zu zusitzlichen Spannungen im wirtschaftlichen
und politischen Bereich, oft genug auch zu Korruption und Machtanmafung
(Gnielinski 1986:100). Die Gegensitze zwischen traditionalistisch orientierten,
oft auf dem Land zuriickgebliebenen Alten und ihren in die Stidte abgewander-
ten modernistischen Jungen wird immer gréRer. Gerade dann, wenn der Kontakt
noch niche véllig abgerissen ist, wechselseitige soziale und moralische Verpflich-
tungen noch ernst genommen werden, kommt es hiufig zu uniiberbriickbaren
Mifverstindnissen, enttiuschten Erwartungen, unlésbaren Konflikten zwischen

diesen Parteien.

198Gangz dhnlich Asiama, der 1981 die Auswirkungen der Verstidterung auf die Institution des
Hiuptlingswesens untersuchre.
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Ganz entscheidend verindert hat sich auch die Stellung der Frau.!9? In zuneh-
mendem Mafle hat sie in den letzten Jahrzehnten cine einflufreiche Rolle im
lokalen, aber durch die Bildung von Marktringen??® auch im regionalen Markt-
handel iibernommen. Neben vielen Kleinhindlerinnen gibt es auch Frauen, die
nur noch ‘en gros’ an Zwischenhindlerinnen verkaufen und es zu erheblichem
Wohlstand gebracht haben. Jedoch bricht im stidtischen Bereich die alte Form
der Arbeitsteilung, das System der reziproken Verpflichtungen zwischen Mann
und Frau zusammen. Beide Geschlechter treten in zunchmendem Mafe als Kon-
kurrenten auf dem knappen Arbeitsmarke in Erscheinung. Neid und Verdichti-
gungen zwischen Mann und Frau sind gerade in den stidtischen Agglomerationen
am hiufigsten (Heine 1973:401).

Der Typ der unabhingigen Frau, die allein ihre Kinder aufzieht und finanziell un-
terhilt, findet sich immer hiufiger. Allerdings bedeutet das nichc unbedingt, da8
die Frau in der Stadt ganz allgemein mehr Freiheiten und Entfalcungsméglich-
keiten hitte. Eine Studie von Pellow in Accra, der Hauptstade Ghanas, die von
dieser Hypothese ausging, belegt eher das Gegenteil: Der Schutz des Netzes aus
Verwandten und Freunden geht in der Stadt zusehends verloren, die Frauen sehen
sich immer massiver vor allem sexuell definierten, untergeordneten Rollenerwar-
tungen ausgesetzt. Der entscheidende Punke fiir Pellow ist dabei, daf sich die
Frauen in dieses Bild selber einfiigen und keine alternativen Optionen fiir sich
zu erkennen vermdgen (1977:222ff).

Schon 1959 hilt Debrunner im Hinblick auf die den Alten vorenthaltenen Bil-
dungsméglichkeiten fest: ,The status of women and especially old women has
declined. Young school girls are often rated higher than their mothers and grand-
mothers by society...* (1959:82).201 Auch bedeutet das erste Kind fiir viele
Frauen den zwangsweisen Ausstieg aus der Schulausbildung oder dem Berufsle-
ben (vgl. Bleek 1981:193ff). So nimmt die Zahl der Schiilerinnen mit der Hohe
des Ausbildungsniveaus rapide ab.2%2 Frauen sind in zunehmendem Mafe ge-
gen polygyne Ehen in der Stadt (Jahoda 1958:155ff), da sie befiirchten miissen,
dafl der Mann nicht in der Lage ist, mehrere Frauen adiquat zu unterhalten,
und aus Angst vor dem Streit mit den Co-ehefrauen.Auf die Zweiteilung der
Stadtbewohner in ‘Gebildete’, die sich am weitesten von traditionellen Verhal-
tenserwartungen entfernt haben, und ‘Ungebildete’, die zwar mit den neuen

199 42,0 Mc Call 1961, Heine 1973, Hardimann 1974, Geest 1975, Dinan 1977, Reichertz 1981,
Robertson 1984,

200 dazu Heine 1973:3991F.
201 Damit steht Peils Einschitzung, daB ... . . women's roles are not greatly changed by living in such

cities“(1975:90), ziemlich allein.
202y/o], Ware 1983:13, Tabelle 1.4. und Klingshirn 1982:49.

116

Rollen stindig konfrontiert werden, den alten aber noch verhaftet sind, weist
Forster (1983:122) mit Nachdruck hin. Hinzu kommt seit einigen Jahren das
Problem, da auch eine hihere Bildung keine Garantie mehr auf einen gesi-
cherten Arbeitsplatz und damit einen Lebensstil ist, der sich von den weniger
Gebildeten unterscheidet (Forster 1983:122). In diesen Bereichen ist das grofte
MaR an ungeléstem Konfliktpotential zu erwarten.

Auch der Status des Fremden hat sich in der Stadt verindert. So stellte Fortes
eine Tendenz von Einwanderergruppen fest, freiwillige Vereinigungen zur gegen-
seitigen Hilfe, zum Schutz und zur kulturellen Selbstbehauptung in der frem-
den und konkurrenzorientierten urbanen Umwelt zu schaffen. Das traditionelle
Verwandtschaftssystem, in dem das ,Amity“-Prinzip gilt, wird ausgedehnt: ,Zu
Hause“..., so horte Fortes von Leuten, die aus Nordregionen in die Haupt-
stadt Accra gekommen waren, »...mdégen wir Feinde sein; in Accra sind wir alle
Verwandte (1969/1978:146).
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5. Das traditionelle Hexenbild der Akan und ihrer Nachbargruppen?03

Von Yao Adawua, einem beriihmten ‘Hexendoktor’ (bonsamkomfs) stammt
ciner der ersten zusammenhingenden authentischen Berichte tiber das Wesen
und Wirken der Akan-,witches* (abayifo)2%4. Ich méchte ihn, nur unwesentlich
gekiirzt, so wiedergeben, wie er ihn dem Vélkerkundler Rattray Anfang des
Jahrhunderts in mehreren Gesprichen erzihlt hat:

»Die Mehrzahl der Hexen sind Frauen, aber sie miissen nicht unbedingt alt sein.
Wenn eine alte Frau wiinsche, daR ihre Tochter eine Hexe wird, badet sie sie wie-
derholt mit ‘Medizin' in der Nihe des Platzes fiir Kiichenabfille [suminass, am
Dorfrand gelegen, ms]. Eine Hexe ist begierig darauf, Menschen zu essen, aber sie
wird das nicht so tun, daf es jemand sehen kinnte, sie saugen das Blut. . . Alle Hexen
kennen cinander und sind verbiindet. Sie haben regulire Hofoffizielle, ‘Linguisten’,
Scharfrichter und so weiter; eine Hexe kann eine Frau unfruchtbar machen. Hexen
gehen nacke bei Nacht umher und wenn sie an ein Haus kommen, in dem jemand
schlift, drehen sie sich um und pressen ihre Hinterbacken gegen die Auenwand der
Hiicee” . . . [Das Blut des Opfers wird entzogen]. .. .Die Person wird beim Erwa-
chen iiber Unwohlsein klagen und kann noch vor dem Abend sterben. Hexen werden
immer versuchen, Gegenstinde zu erlangen, die der Person gehdren, die sie téten
wollen, so z.B. Haare, Fingernagelspitzen oder Hiftschntire; Hexen kdnnen sich in
Végel, u.a. Eulen, Krihen, Geier oder Papageien verwandeln, in Stubenfliegen und
Feuerfliegen, in Hyiinen, Leoparden, Lowen, Elefanten, Bongos und alle ‘Sasa'-tiere
und auch in Schlangen. Einige Hexen haben einen Giirtel aus Schlangen ... Hexen
kann man bei Nacht oft am glithenden Licht erkennen, welches sie ausscrahlen. . .
Sic essen alle zusammen, wobei jede im Wechsel das Festbankett beliefert. Eine Hexe
kann nur in ihrem eigenen Clan (abusua, ms) téten. .. Alle Hexen sind verbiindet
mic Sasabonsam und mit den roten mmoatia (‘fairies’).” Adawua erzihlie Rateray

203Dje folgenden Elemente des Hexen glaubens bezichen sich in erster Linie auf die Aschanti.
Allerdings sind die Vorstellungen bei den verwandten Akangruppen (z.B. Fanti, Nzima, Kwahu,
Brong, Bono, Akwapim und bedingt die isoliert lebenden Anufo (Chakosi) sehr verwandt. Da
die Aschanti lingere Zeit die ganze Goldkiiste dominierten, sind selbst bei den patrilinearen
Ga und anderen Kiistenvélkern ganz shnliche Konzepte zu finden. Aspekte des Kulturwandels,
auf die noch eingegangen wird, haben zusitzlich zu einer Angleichung der Konzepte gefiihrr.
Valkerkundlich nicht ganz einwandfrei aber der heutigen Realitit niher kann deshalb durchaus
vom ,ghanaischen Hexenbild gesprochen werden. Ich werde Nicht-Akankonzepte jedoch immer
als solche kennzeichnen.

204 abayifo, sg. obayifo, wortlich libersetzt: ,Menschen mit Hexenkraft“; bezeichner eine minnliche
oder weibliche Hexe; seltener, und nur fiir minnliche Hexen: bonsamfo (vgl. Christaller 1874,
Rattray 1927, Debrunner 1959). Hexerei heiflt (o ) bayi, im Fantedialeke: ayen , bei den Nzima:
obayen (Grotranelli 1976), bei den Effutu:agyapa , wisrtlich:, the fire within® (Wyllie 1973).
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weiter, der schliissige Beweis, daf eine Person eine Hexe ist, sei dic Entdeckung ihres
Hexentopfes (bayi kukuo ) und er, Yao, ksnne Hexen praktisch ohne weiteres am
roten Rauch, der aus ihrem Kopf steige, erkennen. Auch wiire er in der Lage, Hexen
zu heilen, ohne sie téten zu miissen, vorausgesetzt, sie kehrten nicht zu thren bésen
Praktiken zuriick, nachdem er sie behandelt habe, andernfalls miiften sie sterben.”
(Ratcray 1927:29f, meine Ubersetzung).

1959 verdffentlichte der Schweizer Theologe Hans Werner Debrunner eine
Doktorarbeit zum Thema ,Witchcraft in Ghana“. Sie basiert auf Befragun-
gen, die er bei seinen ghanaischen Studenten vorgenommen hatte und eigenen
Forschungsreisen.20% Ein Jahr spiter lag auch eine Arbeit der Vélkerkundle-
rin und Psychologin Margret Field vor. Sie dokumentiert dort 2537 Fille von
Bitten, Klagen und Anklagen bei Routineanhérungen eines ,witchcraftshrines®,
Einrichtungen, die durch den Kulturwandelsprozef entstanden sind. Schon drei-
undzwanzig Jahre zuvor widmete sie ein Kapitel in ihrer Arbeit iiber die Ga dem
Phinomen der Hexerei vorstellungen an der Goldkiiste. Mit diesen Arbeiten,
die 1982 durch die Innenansicht eines gebiirtigen Ghanaers, dem in den USA
lehrenden Gabriel Bannermann-Richter, erginzt wurde, vervollstindige sich das
Bild von der ghanaischen Hexe:

5.1. Der Flug der Hexen zu den geheimen Hexen treffen

Die Hexen sind—wie gehdrt—in einer Geheimgesellschaft (abayifo fekuo , McLeod
1975:11) organisiert, die ein genaues Spiegelbild der politischen Hierarchie in
der normalen Gesellschaft darstellt und sich immer auferhalb des geschiitzten
Dorfbereichs trifft. Dort feiern sie gemeinsam nichtliche Bankette (Grottanelli
1976:322).

»During the day, the African witches are poor — but at night they are kings, captains
and elders . . . the leaders of the witch companies are beggars and despised persons,

therefore nobody suspects them® (Debrunner 1959:29).

Die Hexen gesellschaft hat strenge Gesetze fiir ihre Mitglieder, zu deren wich-
tigsten das regelmiRige Beibringen von ‘Menschenfleisch’ aus dem Kreis der
eigenen Verwandten und die absolute Schweigepflicht iiber die Identitit der
Mitglieder gehtren. Meistens rekrutieren sie sich aus einer Lokalgruppe. Die
Akangruppe der Anufo redet sogar von einer regelrechten Initiation, wie in ei-
nen Kult, ,...through washing ‘their face’... with ‘four-eyes’ medicine* (Kirby

205 Aysgeldsc wurde sein Interesse durch Vorfille an einem Midchen-College in Agogo. Einige der
Midchen hatten sich dort selbst als Hexen bezeichnet und damir zeitweise die ganze Schule
terrorisiert (vgl. Debrunner 1959:3).
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1986:63). Aufihren Banketten, die nicht zufillig auf offizielle Akan- oder christ-
liche Feiertage fallen, feiern und tanzen die Hexen, ,..selbst das FuRballspiel
gewinnt unter ihnen immer mehr Anhinger (Ritz 1988:239). Als Ball benurzen
sic einen menschlichen Schidel. Abwechselnd stellen die Hexen das erforderli-
che ‘Schaf’, wie sie eine ihnen ausgelieferte Person nennen. Die Opfer stammen
aus dem Kreis ihrer nichsten Verwandten. Wenn die Hexe die Vitalseele (okra)
nicht sofort tétet, sondern nur ‘festbindet’, besteht Hoffnung auf Rettung (Ritz
1988:239 nach Rattray 1927:28,30; Sarpong 1974:46; Debrunner 1959:35).
Wie eine Schlange aus ihrer alten Haut, so schliipft die Frei- oder Ich-Seele (sun-
sum ) der obayifo zu mitternichtlicher Stunde, unbemerkt von den schlafenden
Familienangehérigen, aus ihrer Haut und 138t die Kérperhiille im Bett zuriick. 206

Kopfiiber, mit den Fiifen in der Luft und Augen an der Riickseite der FuBgelenke
verlit die obayifo das Haus (Debrunner 1959:19f), und fliegt oder reitet auf
ihren Tieren zu den niichtlichen Treffpunkten, die sich auerhalb des Dorfes oder
der Stadt auf bestimmten Biumen (vorwiegend Kapok und ,odom*“, Debrunner
1959:24) befinden. Dort verstecken die Hexen auch gerne ihre Hexentépfe (bay-
iseaa ), oder sie vergraben sie unter den Wurzeln dieser Biume, bzw. schlieen sie
in bestimmte Steine ein (Rattray 1927:29). In fast jedem Hexenfall spielt dieses
Gefi — es kann auch ein Eimer oder eine Flasche sein — eine entscheidende
Rolle. In ihm ist die Hexen kraft (abayisenwa ) konzentriert, Geht das Gefif
verloren, wird es gestohlen, zufillig entdecke, oder durch die Hexe selbst vor
die Offentlichkeit gebracht, so ist sie ihrer Kraft beraubt (Debrunner 1959:29).
Handelc es sich dabei um den Topf der ganzen Hexengemeinschaft, berichtet
Field fiir die Ga (1937:142), so bricht diese auseinander.

5.2. Die Opfer der Hexen und die Art und Weise der Schidigung

Hexen verursachen materielle Schiden: So stellen sie zum Beispiel wohlhabende
Leute auf die Probe, indem einzelne Mitglieder der Hexengilde jene im Alltag um
eine groBBe Anleihe bitten. Wird diese verweigert, so richen sie sich an der Fami-
lie der reichen Person, indem sie Krankheit und Ungliick schicken (Debrunner
1959:40f). Sie ruinieren Menschen, indem sie sie zu Trinkern machen und sie
vernichten die Feldfriichte (Field 1960:36). Schlechte Kakaoernten werden ihnen
zur Last gelegt (Debrunner 1959:41). Wird ein Mensch physisch oder psychisch
von ihnen angegriffen, so bedeutet dies, daR sie seine Vital- oder Lebensseele (okra
) geraubrt haben und diese nun Stiick fiir Stiick verspeisen. Mit Lepra, Blindhei,
Taubheit und anderen unheilbaren Krankheiten schlagen sie besonders diejenigen

208 Ba nnermann-Richter, einer der wenigen Wissenschafiler, die der Hexeref eine Realitit sui generis
zugestehen, beschreibt diesen Vorgang als ».. . . akind of astral projection in which a human being
can consciously perform actions which she remembers upon waking up® (1982:ii).
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Familienangehérigen, die sie nicht mégen, um sie leiden zu sehen und sie &ffent-
lich zu diskreditieren (Debrunner 1959:44). Noch schlimmer und gefiirchteter
ist die Fihigkeit der #bayifo, Unfruchtbarkeit bei sich und anderen auszulasen,
denn ein Kind kann wiedergeboren werden, ein unfruchtbarer Erwachsener hat
keine Chance auf ein nichstes Leben (Field 1937:143 fiir die Ga). Weibliche
Hexen kehren ihren Bauch um, so daf der minnliche Same nicht eindringen
kann (Debrunner 1959:42). Auch werden bisweilen die okra- Geschlechtsorgane
der minnlichen und weiblichen Opfer entfernt und diese Korperteile damic ihrer
lebenspendenden Kraft beraubt.

Bei den Akan besteht allgemein die auch von Adawua geiuflerte Auffassung,
daf eine Hexe nur am,eigenen Ufer, das heiflt innerhalb ihrer Martrilineage
titig werden kann.,Bayi ye abusuade®, Hexerei wohnt der Matrilineage inne, ist
eingeboren, vererblich, lautet ein Sprichwort (vgl. Christaller 1933:11). Will sie in
einen anderen Verband eindringen, benétigt sie immer die Hilfe eines Mitgliedes
dieser mit ihr nicht verwandten Sippe. Bleek weist in seiner Untersuchung bei
den Kwahu allerdings darauf hin, daf nicht so sehr die Familienzugehérigkeit als
vielmehr der Grad der Intimitit in der Bezichung zwischen Hexe und Opfer
entscheidend sei. So sind auch Nicht-Verwandte bei gehériger sozialer Nihe
gefihrdet (Bleek 1975:336).27 Bei meinen Untersuchungen im Mamprusigebiet
galt ein nicht ganz uneigenniitziges Augenmerk der Frage, ob es fiir méglich
gehalten wurde, dal Hexen auch Fremden wie mir gegeniiber ihren Einfluf
geltend machen kénnten. Die fast einhellige Antwort lautete: es ist nicht meine
weifle Hautfarbe, die mich vor Angriffen schiitzt, sondern nur die Tatsache, dafl
die Hexen iiber meinen persénlichen Hintergrund kaum informiert sind.

Heranwachsende sind beliebte Opfer, denn ihre Ich-Seele, also der Schutzschild
gegen die Hexen angriffe, ist noch nichc ausgeprige. Auch wohlhabende, aber
nicht freigiebige Verwandte sowie allgemein Familienangehdrige, die die obayifo
nicht mag, sucht sie sich gerne heraus; allerdings oft ausgerechnet auch solche,
an deren Wohlergehen ihr am meisten liegen sollte (vgl. Field 1960:36). Eine
bevorzugte ‘Opfer’-gruppe lift sich nicht herausfiltern.

5.3. Der Hexen status und wer ihn bellommt

»Bayi(e) ist nichts anderes als die bésen Gedanken der Menschen, die sich gegen
einen selbst, mehr aber noch gegen andere richten kénnen. Diese destruktiven Ge-
danken beginnen langsam zu arbeiten, und sich in dem Opfer zu materialisieren,

vorausgesetzt, jemand glaubt an die Existenz von bayi(e)”.

2m'vgl. dazu auch Bannermann-Richter 1982:38,
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Mit dieser fast psychologischen Erklirung tiberraschte der Dormaa (Akan) Kwa-
bena Ahenkan Helga Fink in einem Interview (Fink 1987:189). Debrunner iiber-
setzt obayi-fo als ,person with bayi“ und verstehe bayi als ,witcheraft®, ,witch-
spirit”, wwitch-demon®, .....a spirit which is believed to fall into a person and
to make him altogether a slave” (nach Rapp 1935:548f). Bannermann-Richter
widerspricht der Darstellung der unfreiwilligen Besetzung und nennt das

nwitch-element. . . rather a conscious and enabling power. .. It requires the part-
nership and collaboration of a willing human vehicle to have a physical existence and

astral direction” (1982:19f).

Gleichwohl betont auch Bannermann-Richter mit allen anderen Autoren die
Unkontrollierbarkeic der Hexen kraft, die sich nicht selten gegen das beliebteste
Familienmitglied richtet: ,,.So a witch can kill her own child and get feel a genuine
and deep sorrow for his death (1982:19). Das ,witch-element” pervertiert die
Ich- oder Freiseele des Menschen und i8¢ sie nach dem seelischen Doppel, der
Vitalseele gieren. Es hat keine physische Form, kann aber in unbelebten Objekten
eingeschlossen sein oder tierische Form annehmen. Ein beliebtes Versteck fiir das
»witch-element® ist die Vagina der Hexe (Bannermann-Richter 1982:42). Allge-
mein lassen sich drei Formen der Erlangung des ,,witch-spirits“ unterscheiden:

o Erwird zufillig und unabsichtlich aufgelesen, geschluckt oder gekauft. So
ist zum Beispiel Vorsicht geboten, wenn ein Hindler etwas weit unter Wert
anbietet, »...for a penny or less“ (Field 1937:153).208

e Er wird absichtlich erworben; hiufig von einem Moslemhindler oder von
den Frauen aus Nzima, einer Gegend Ghanas, in der diese besondere Form
von ,witch-spirit zuhause sein soll, die nicht Verderben bringt, sondern
Gliick bei Unternchmungen aller Art zusichern soll. Gelegentlich wird
ein kiuflicher ,witch-spirit“ auch erworben, um damit Feinden Schaden
zuzufiigen (Debrunner 1959:59).

e Er wird innerhalb der Familie ,vererbt“; entweder, indem die sterbende
Hexe ihren ,spirit“ an eine Person weitergibt, zu der sie ein starkes Ver-
trauensverhilenis hat, ihre Schwester oder ihre Tochter zum Beispiel (De-
brunner 1959:54f). Oder aber die Person hat den spirit von Geburt an
(»got it from the sky“, Bannermann-Richter 1982:22).209

203Vg]. auch Debrunner (1959:57fF). Der eigentliche Preis sei die Seele des Kiufers, behauptet
Bannermann-Richter (1982:38).

209 Bannermann betont im Gegensatz zu Debrunner (1959:54), daR dies niche iiber die Blutsbindung
geschehe, also ein Kind nicht notwendigerweise den ,spiric” von seiner Muceer erbe.,
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Eine drastische Form der Ubergabe, die ich wegen ihres Symbolgehalts gerne
wiedergeben machte, schildert Rapp fiir die Guang in seinen Adangmetexten:

WIf you want to become a witch, you go into the bush together with a witch who
has become tired of her witchcraft. You both strip naked, bow down and let anus
touch anus. Then a snake will leave her body and enter yours, and you have become
a witch,“210

Eine obayifo kann bis zu zehn oder mehr von diesen Wesenselementen oder
,witch-spirits* besitzen, die sie bei Nichtgebrauch in Baumstiimpfen, geflochte-
nen Zierbindern aber auch in ihren Genitalien verstecken kann (Bannermann-R.
1982:21). Die gekauften ,witch-spirits“ kdnnen unter Umstinden zuriickgege-
ben werden, falls der Hindler sie zuriicknimmt. Vererbte oder iibertragene hin-
gegen bleiben der Person bis zu ihrem Tod, oder bis zur Neutralisicrung durch
einen Experten erhalten (Bannermann-Richter 1982:22f). Niche jedes bayi ist
gleich stark. Gemeinhin wird angenommen, daR jedes Neugeborene mit einer
gesunden Ichseele zur Welt kommt.

oErst im Laufe der Jahre, wenn beispiclsweise bayi durch den Tod seines Besitzers
frei wird, erben ein Midchen oder eine Frau die Hexenkraft. In Ausnahmefillen
aber kommen Kinder bereits als Hexen zur Welt. Solche kongenitalen Hexen sind
wahrhaft furchtbar! Nur selten gelingt es, sie vom bayi zu befreien: ‘curing them is
like plucking a fowl: afier a time the feathers grow again“, berichtet Ritz (1988:239).

Im Prinzip sind abayifo Frauen?!! (Rattray 1927:29), vor allem iltere, frustrierte
und alleinstehende (Parin/Morgenthaler 1971 :307, Agni). Bannermann sagr, die
weiblichen abayifo scien nicht nur zahlreicher, sondern auch aktiver, potenter
und aggressiver als ihre minnlichen Pendants (zbonsamfo ) (1982:17). Debrun-
ner hingegen betont, daf Minner, wenn sie einmal zum obonsamfo geworden
sind, als wesentlich gefihrlicher gilten (1959:74). Das Verhiltnis von Frauen und
Minnern, die sich vor den von Field (1960) untv‘.:rsu"chten Schreinen selbst an-
klagten, betrug jedenfalls 7:1 zugunsten der Frauen. Altere Quellen, wic Rattray
behaupten zwar: ,non-adults cannot be witches” (1927:28), aber schon Debrun-
ner relativiert dies (1959:56) und fithrt den Umstand, daf auch junge Midchen

210R,4pp, E.L., »Adangme Texte®. In: Afrika, Studien zur Auslandskunde, Vol.1, 1942: 87, cit. in
Debrunner 1959: 59f.

21 Eine interessante Erklirung, die weitreichende Implikationen fiir den geschlechtcrmtagoq isti-
schen Aspeke der ,bayi” hat und auf die hier leider nicht mehr eingegangen werden kann, bietet
dazu Fink 1987 mit dem erstmals bei den Dormaa entdeckten Konzepe der »amodini-bayie®.
Amodini bezieht sich auf die Vagina der Frau und bedroht potenticll jeden der mic ihr (als Kind
durch die Geburt oder als Mann beim Geschlechtsverkehr) mit ihr Kontake hatte (vgl. Fink
1987:192F).
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in den Dunstkreis der Hexerei geraten kénnen auf Fakroren des kulturellen
Wandels zuriick.

Was Evans-Pritchard in seiner klassischen ,witchcraft“-Untersuchung bei den
Azande feststellt, scheint geradezu ein Charakteristikum afrikanischer Formen
der Hexerei zu sein und galt zumindest friiher auch fiir die Akan: ,Interest is not
in the witch as such (the static possession of witchcraft) — but only in the witch

activity“(1937:107).212 Und Parrinder, der europiische und afrikanische Hexerei
formen verglich, ergiinzt dazu:

». .- as their powers are generally thought to be in abeyance they are not unduly
disturbed. Only when there seems to be evidence that the witch is on the prowl, and

men sicken, is action taken to restrain the witches’ activities* (1958/1963:129).

»Der blofe Ruf, eine Hexe zu sein, bringt bei den Agni kaum soziale Nachteile,
er ist gleichsam die sozial anerkannte Deutung eines ungliicklichen Schicksals®,
sagen Parin/Morgenthaler (1971:71) und sie schildern den Fall ciner Frau, die
man in ihrem Dorf fiir eine Hexe hielt,

nwices bei einer frustrierten und depressiven alten Frau nicht anders sein kann. . . Da
sie aber in ihrer Sippe keine Nachkommen hat, denen sie gefihrlich werden kénnte,
ist sie recht unschidlich” (1971:71).

Wihrend meines Aufenthaltes 1988 im Mamprusi-Gebiet erklirte mir ein Mit-
glied der kéniglichen Familie des Chiefs von G., des earthpriestchief* in dieser
Gegend, wenn wir iiber den Markeplatz gingen, erkenne er die Hexen daran,
daf8 sie verkehrtherum (,upside down®) also auf dem Kopf dasiRen — ein auch
bei anderen Ethnien dokumentiertes Phinomen. Auf meine Frage, warum die
Mitglieder der kéniglichen Familie nicht sozusagen priventiv Hexen entdeckten

und gegen sie vorgingen, antwortete er, es bestehe dazu iiberhaupt kein AnlaR,
solange sie keinen Schaden angerichret htten.

5.4. Gesellschafiliche Reaktion und traditionelle Schutzmechanismen

Es gibt zwei ganz grundsitzlich verschiedene Reaktionsweisen auf die Angriffe
durch Hexen . Die eine bestcht darin, den Grund in einem vorangegangenen
Fehlverhalten des Opfers gegeniiber der Hexe zu suchen. Wird diese nun um
Vergebung gebeten und fiir dic erlittene Beleidigung angemessen entschidigt,
so befreit sie das Opfer von ihrem schidigenden Einflu. So wurde Debrunner
von einem Kind berichtet, das aus einer Laune heraus auf eine Hexe , die in
einem Baum hinter seinem Elternhaus saf, einen Stein warf. Schon am nichsten

212vg]. auch Evans-Pritchard 1937: 25, 114, 120 ete.
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Morgen war der Kérper des Kindes mit tédlichen Entziindungen {ibersir. Keine
Medizin wollte helfen. Nachdem die Eltern schlieflich den wahren Grund er-
forscht und die Hexe mit einem Badeschwamm, Eiern, Seife und zehn Schilling
entschidige hatten, wurde das Kind wieder gesund (1959:89). In Ghana.schc.int
dieses Vorgehen aber cher die Ausnahme gewesen zu sein. Auflerdem ist eine
solche Reaktion natiirlich nur sinnvoll, solange das Opfer nicht getstet worden
ist. Die Suche nach einem Schuldigen beginnt jedoch hiiufig erst nach dem Tod
einer Person.

In der Mehrzahl der Fille wurden Hexen , —wie jeder, der sich eines Mordes schul-
dig gemacht hatte — getotet, zum Teil auf grausame Weise. Schon zur Zeit des
englischen Westafrikareisenden Bowdich Anfang des neunzehnten Jahrhunderts
wurden angeblich alle Hexen zu Tode gemartert (1819:211) und Debrunner be-
richtet von den Ga: ,In olden days a person found guilty by the poison ordeal was
caught by the feet, dragged through the scrub and over stones til‘l his body was
torn to pieces and he died.“2!3 Bei den Aschanti durfte-das Blut einer Hexe auf-
grund seiner Gefihrlichkeit nicht vergossen werden: ,She was therefore srra_ngled
to death or drowned or clubbed, or smeared all over with palm oil and cast into a
fire* (Debrunner 1959:102). Rattray berichtet von dem Brauch, einer schuldigen
Hexe eine Fackel in die Hand zu geben und sie unter gleichzeitiger Ve rst’é:ndigyng
aller Nachbargemeinden aus dem Dorf zu jagen, was einem Todesurteil .glClC".l’l—
kam, da sie nirgendwo mehr Aufnahme fand und deshalb frither odcr' spiter im
Busch umkommen mufte (1927:29; 1929:313). Die Brong priigelten ihre Hexen
im Wald zu Tode, ihr Leichnam wurde nicht beerdigt (Debrunner 1959:102),
bei den Agni wurden sie enthauptet (Debrunner 1959:102). ?\Iac.hder_n unter
europiischem EinfluB solche Praktiken verboten waren, legten die Gcmcmsch?\f-
ten der schuldigen Person nahe, sich selbst umzubringen oder téteten, wo dies
nicht fruchtete, die Hexe im Geheimen.2!4 Eine starke Ich- oder Charakrer-
seele (sunsum) vermag bei den Akan am besten vor Hexen angriffen zu schiitzen.
Debrunner erklirt, warum:

JAs we have seen, the witches are believed to act on the life-souls of their victims. This
life-soul (okara) has in turn to be protected by the personality-soul (sunsum). There-
fore the best protection of the individual against the witches is a strong personaliry-
soul co-ordinated harmouniously with a strong life-soul — a balanced or integrated
peronality. .. Everything else, powders, charms, treatments, medicines, etc., simply
serve to give additional strength to both the personality and the life-soul” (Debrunner
1959:88).

2131959:102, vgl. dazu auch Field 1937:156.
214Vgl. Cruickshank 1853/1966:103, Ellis 1887:146.
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Diese Vorstellung ist weit verbreitet. Sie gilt auch fiir die Ga (Field 1937:159). Bei
den Mole-Dagbani-Gruppen im Norden Ghanas hérte ich immer wieder, daf
eine Person mit starker Personlichkeit (»a strong headed person“) gegen Angiffe
einer Hexe weitgehend geschiitzt sei.

Debrunner berichtet von den verschiedensten Hexen schutzmedizinen, zum Bei-
spicl von einem schwarzen Pulver, das in die Haut eingespritzt oder eingerieben
wird ,,(to) make your blood bitter so that no witch cares to taste it“ (1959:92).
Auch ,anti-witchcraft charms® (suman), Ringe, Steine, oder die weit verbreiteten
wsebe oder abansere-charms” - in Leder eingenihte Koranformeln oder magische
Spriiche — gehéren zur Gruppe dieser »medicines®. Sie schiitzen vor Hexen aber
auch zum Teil anderen bésen nicht kontrollierbaren Einfliissen (vgl. Debrunner
1959:95f). Sollen ein ganzes Dorf oder eine Stadt geschiitzt werden, so ziunt
man sie ‘magisch’ ein, zum Beispiel, indem ein Draht um das Dorf gespannt wird
»- .- spiritually isolating it against witches®, wie Debrunner (1959:92) dies fiir eine
Nzima-Stadt berichtet. Fiir einen gewbhnlichen Menschen gibe es keine sichere
Méglichkeit Hexen zu erkennen, erbleibtauf Vermutungen angewiesen. Habgier,
Ubergrofe Neugier, oder allzu groes Interesse an den Kindern von Nachbarn,
bei Frauen, Widerspenstigkeit oder Respektlosigkeit bei Jugendlichen, Grobheit
und Unhéflichkeit bei Kindern, gelten allerdings als mégliche Anzeichen. Sie
sind Ursache ibler Nachrede, die zu einem entsprechenden Leumund fiihren
kann. ,She does not walk alone®, ist dann hiufig hinter vorgehaltener Hand zu
héren. Das heiflt, sie hat einen ,witch-spirit*,

Ein Experte erkennt, wie gehort, Hexen am roten Rauch, der aus ihrem Kopf
kommt, oder an der Tatsache, daf sie verkehre herum dasitzen. Dadie Hexe ihre
(nicht sichtbaren) Augen an den Fersen hat, besteht auch die Mdglichkeit, ihr
in einem unbeobachteten Moment Sand auf die Fersen zu blasen. Wenn sie sich
dann die Augen reibr, ist sie wahrscheinlich eine Hexe (Debrunner 1959:100).
Diese Entdeckung hat aber anscheinend rein informellen Charakter. Weder fiihre
noch geniigt sie zu einer 6ffentlichen, mit Sanktionen verbundenen Verurteilung,
Dazu bedarf es immer cines offiziellen, meist mit einem Ordal, einem Gottesur-
teil verbundenen Rituals durch cinen Experten. So mufRte der Angeklagte friiher
trockenen Reis kauen. ,Those who could not swallow it were declared guilty*
(Debrunner 1959:101). Eine andere Variante bestand darin, dem Verdichtigren
ein Gebriu aus dem giftigen Rindensaft des odom- Baumes (E. Guineense) zu
trinken zu geben. Erbrach die Person das Gift und genas sie, wurde der Ankliger
mit einer Strafe belegt, die ausreichte, seine ganze Familie zu ruinieren. Behielt
sie aber das Gift im Korper, so war ihre Schuld offenkundig, das Gift besorgte
den Rest (Debrunner 1959:102). Bei den Ga wurde eine Fliissigkeit in die Augen
getriufelt, ,,... which would blind the gulity ones and leave the innocent unhar-
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med* (Debrunner 1959:101). Das verbreitetste Ordal, das nicht nur zur Hexen
aufklirung zur Anwendung kommt, und auch von dem Beschuldigten zum Be-
weis seiner Unschuld selbst beantragt werden kann, ist das Hiihnerordal: Einem
Huhn wird der Hals vom Schnabel bis zum Bauch aufgeschlitzt. Je nachdem, ob
es nach seiner Todesagonie, in der es noch wild umherspringt, auf dem Riicken
oder auf dem Bauch liegen bleibrt, ist die Frage im Sinne des Betroffenen positiv
(in unserem Fall: keine Hexe) oder negativ (schuldig) beantwortet.

Von einer sterbenden Person angeklagt zu werden (vgl. den in der ,Einstimmung®
beschriebenen Fall), hat die Kraft eines Ordals, ... and is always considered in-
disputable proof of witchcraft*, sagt Kirby fiir die Anufo (1986:107). Friiher
war die haufigste Form, den fiir einen unnatiirlichen Tod cines Dorfbewohners
Verantwortlichen ausfindig zu machen, das ,Leichentragen.” Dabei wurde der
Tote auf einer Bahre durch die Strafen getragen. Wenn die Triger mit magischer
Gewalt zu einem Haus hingezogen wurden und in Richtung auf einen Bewohner
stieRen, war dies der Schuldige. Die Institution des Leichentragens findet sich
schon in Reiseberichten aus dem achtzehnten und frithen Missionarsberichten
des neunzehnten Jahrhunderts.2!5 In den dreiffiger Jahren unseres Jahrhunderts
wurde der Delinquent — aus Angst vor Strafmafnahmen der britischen Kolonial-
regierung — nur noch verpriigelt oder mit hohen Geldstrafen belegt (vgl. Ringwald
1952:96fF). Heute steht zumindest im Siiden Ghanas der Riickkehr einer vom
Hexereivorwurf betroffenen Person in die Gemeinschaft nichts im Wege, vor-
ausgesetzt, sie legt ein umfassendes Gestindnis ab, veranlaft ein Sithneopfer und
wird nicht riickfillig.

5.5. »Good witches”

Obwohl es gerade ihr zerstérerischer, destruktiver Charakeer ist, der die afrikani-
sche Formen von Hexerei auszeichnet, erwihnen mehrere Autoren im Zusam-
menhang mit der Akangruppe der Nzima in Siidwestghana, wie oben angeﬁibrt,
eine positive Abart, die nzima-bayi. 2'6 Schon Mary Kingsley wies auf diese
sharmlose Form“ 1899 in ihrem Buch ,Westafrican Travels” hin. Debrunner,
der sich in dieser Gegend aufhielt, ordnet sie unter die ... .. ways of making mo-
ney by magic* ein (1959:73). Und in der Tat soll diese besondere Form eines
,witch-spirits“ vor allem Gliick bei Unternehmungen aller Art zusichern.27 Die
Verkiufer sind meist nur ,dealer®, Vermittler, nicht Triger dieses »spirits“. Der

21501, Cruickshank 1853/1966:135fT.
216 ield 1937:149; Debrunner 1959:1, 73, 85; Denteh 1974:78f Grottanelli 1976:322;

Bannermann-Richter 1982: 40ff; )
217y 4, Geest bezweifelt dies allerdings aufgrund eigener Erfahrungen: .1 found that it was regarded

as extremely destructive” (Brief vom 14.04.1991).
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Kaufpreis ist symbolisch?!8 (Bannermann-R. 1982:39). Wird der »witch-spiric*
aber nur einmal fiir negative Zwecke eingesetzt, richtet er sich gegen den Besitzer
selbst (Field 1937:149). , The psychological price for the winning of riches is to
cut ones’ self adrift from his family“ betont Debrunner (1959: 73). Denn auch
diese Form der bayi geht auf Kosten der Gemeinschaft, muf doch gerade hier
der geliebteste Angehérige geopfert werden (1959:73).

Daneben gibt es Menschen, die ihren ,witch-spirit* so weit unter Kontrolle haben
(»to keep one’s bayi cool®, Platvoet 1982:44), daR sie ihn zum Schutz und Wohl
ihrer eigenen Familie einsetzen kénnen. Sie weigern sich, an den kannbalisti-
schen Treffen ihrer Kollegen teilzunchmen (vgl. Bannermann-R. 1982:87F).219
Bei den Mamprusi im Norden Ghanas wird zwischen der positiv eingesetzten
guten , Witchcraft“-Form einer ,voll trainierten Hexe“ und einer schlechten
der tstenden Hexen , die ihre ,witchcraft“ normalerweise nicht vollstindig unter
Kontrolle haben, unterschieden (Musah 1985:17).220 Nur so ist es zu verstehen,
wenn in diesem Gebiet die Rede geht, daf zumindest alle weiblichen Mitglieder
der kéniglichen Lineage in G. potenticlle ,witches” seien.

6. Hexerei und Kulturwandel in Ghana

6.1. Eine Gesellschaft steht kopf

Es ist bemerkenswert, daR die friihen europiischen Reisebeschreibungen iiber
das Hexenwesen niches berichten.22! Erst um 1820 finden sich bei Monrad er-
ste Erwihnungen der Hexen (vgl. Debrunner 1959:62). Debrunner vermutet,
»...that in the past — before 1850 — the witches were comparatively few, and no
major danger to the society” (1959:62). LRt sich diese Vermutung aufgrund der
spirlichen Quellenlage auch letztlich nicht beweisen, so ist doch sicher, dafl mit
dem direkteren Eingreifen der Briten in die Angelegenheiten der Kiistenvélker
die Furcht vor Hexen allgemein anstieg. Mit dem letzten erfolgreichen Aschanti-
krieg um 1900 wurde der gesamte Bereich der Goldkiiste unter britisches Recht
gebrache. Dies hatte zur Folge, daB wichtige Briuche und Einrichtungen, die

218, The smaller the amount you paid, the stronger the witch spirit®, stelle Debrunner sogar in
diesem Zusammenhang fest (1959:59).

219Debrunner berichter sogar von ganzen Hexen gilden, die sich ihrer Heimatstade gegeniiber pa-

triotisch verhalten und sie beschiitzen.

in einer Rede auf einem Seminar iiber , Witchcraft* in Tamale. Musah, ein Neffe des Chiefs von

G., war der eingeladene Vertreter des dortigen ,, Hexen dorfes®,

2217 war scelle der ehemalige Schlosser W.J. Miiller, der 1660 als Prediger der christlich Dénemar-
kischen Mission ausgereist war, die ,schwarzen Mohren” als cine Art *Teufelsanbeter’ dar, aus
seiner Beschreibung dieses Kultes wird aber deutlich, daf es sich bei dem Teufel: ,O’Bossum!)
um eine der abosom-Gottheiten gehandelt haben muR (Vgl. Miiller 1673/1676:114).

220
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die Bevdlkerung vor unbotmiRigen Angriffen aus der Exosphire schiitzten, ge-
waltsam unterdriickt bzw. zerstért wurden. Das ganze traditionelle Rechtssystem
zur Auffindung und Bestrafung von mystischen Ubeltitern wurde paralysiert.
Der Brauch des Leichentragens und das Giftordal mit der odum-Rinde wurden
verboten, die Bestrafung der Delinquenten untersagt. , Thanks to the combined
efforts of traders, Government and Missionaries, a new era began in Ghana® stellt
Debrunner nicht ganz ohne Ironie fest (1959:64).

Und was vom ‘christlich-humanitiren’ Standpunke aus als ..... most beneficial
prohibition” (Debrunner 1959:64) ausgesehen haben mag, war fiir die Einhei-
mischen eine exakte Verkehrung der geordneten Verhiltnisse: Nicht mehr die
verbrecherischen Hexen sollten von den englischen Kolonialgerichten aufgespiirt
und verurteilt werden, sondern diejenigen, die es wagten, diese Verbrecher ih-
rer gerechten Strafe zuzufiihren. Vor dem Hintergrund des Bemiihens seitens
der Anthropologen in der Nachfolge Evans-Pritchards eine klare Un terscheidung'
awischen ‘unméglicher’ Hexerei und ‘méglichen’ Giftanschligen durch ‘Zauberer
zu zichen, wird diese Entwicklung in den dreifliger und vierziger Jahren eher noch
verstirkt,222 Nicht die Hexe verhielt sich nach dieser Rechtsprechung ‘verkehrt',
sondern ihre Verfolger. Der Inbegriff der Verkehrtheit, die auch symbolisch in-
vertierte Hexe, wurde aus ihrer ‘normalen’ Position auf die Fiile gestellt — dafiir
stand der gesamte traditionelle moralische Kosmos der Akan buchstiblich kopf.

6.2. Import fremder Gottheiten und Bildung von Kultgemeinden

Die alten Gottheiten vermochten die Gemeinschaft nicht mehr zu schiitzen und
auch die wichtigste transzendente Schutzmacht aus der Endosphire begann sich
zuriickzuziehen: die Ahnen. Ein ,Chief* beldagte sich um 1910:

+How can they bless us, if we no longer send messengers to them into the nether
world to talk to them about all that troubles in our heart. No wonder if the blessings
of the tutelar spirits no longer reaches us — the thunder of the big guns had chased
them, the noise of the Church bells does not please them, they are caught in the
wires of the telephones if they want to come to our help — no wonder therefore, if
there are more and more evil men and if the number of witches increases terribly,
and if the power of our magic and charms loses its potency” (Lidrach 1919:10, cit.
in Debrunner 1959:66).

Eine Antwort waren die periodisch auftretenden »anti-witchcraft“-Bewegungen
und die Einrichtung von santi-witchcraft“-Schreinen,

222}’tllr.rdings fiihrten die Forschungen von Rattray und Field dazu, daf sich wenigstens die restriktive
Regierungshaltung gegentiber den traditionellen Schreinen lockerte.
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wItis indeed striking. . . ,“ hilt Debrunner (1959:65) fest, . . . that just after the final
establishment of the ‘pax britannica’ in Ghana in the first years of the century, the
first greac wave of witchcraft fear and anti-witchcraft shrines was sweeping over the

country®,

Er hile drei Phasen fest, in denen solche Fremdgeistkulte besonders aktiv wa-
ren: vor 1912, zwischen 1924 und 1929 und nach dem Zweiten Weltkrieg.
Fremdgeistkulte werden sie genannt, weil die neuen schiitzenden Gottheiten aus
dem Norden kamen (vgl. Kramer 1987:45f). In der Anfangszeit pilgerten die
Menschen in dieses Gebiet der nnonko, der ehemaligen Sklavenlieferanten und
»Untermenschen®, um Schutz von deren, noch nicht degenerierten Gottheiten zu
erbitten. Dabei war es nicht von Bedeutung, daR diese traditionell oft gar nicht
zur Hexenaufspiirung und zum Schutz vor Hexenangriffen eingesetzt wurden.
Im Norden war Hexerei allgemein ein nicht so verbreitetes Phinomen gewesen.
Wichtig war, daf diese Gortheiten stark waren —je tiefer sie in nach Akanbegriffen
‘wilden’, ‘unzivilisierten’ Gegenden und Gebriuchen standen, desto besser.

Schon frith entwickelte sich jedoch die Praxis, ‘Dependenzen’ der michtigen
Gottheiten im Siiden zu errichten. Dabei statteten die Priester der Stammgott-
heiten bestimmte Objekte mit deren Potenz aus, die von ihrem Erwerber oft teuer
erstanden als Agenten dieser ,spirit-patriarchs zur Hexenaufspiirung im Siiden
cingesetzt wurden. Jeder, der gegen Hexenangriffe gewappnet sein wollte, stellte
sich unter den Schutz dieser Suman (. Fetisch“-)-Gottheiten. Verdichtige wurden
von ihren Verwandten vor die Schreine gebracht, um sie zu einem Gestindnis zu
zwingen, Anschliefend wurden sie gereinigt, zum Einhalt der Verwandtschafts-
verpflichtungen und vor allem zur Loyalitit gegeniiber der Gottheit des Schreins
und zur Befolgung ihrer Gesetze genétigt (Kramer 1984:302f).

Im Gegensarz zur fritheren Praxis, mit dem fiir die Hexe meist todlichen Ausgang,
kam hier also ein neues Element herein. Es war der Angeklagten méglich, wieder
in ihre Gemeinschaft zuriickzukehren, unter der Bedingung, da8 sie zugleich Mit-
glied in der neuen, nicht verwandtschaftlich gebundenen Kultgemeinde wurde.
Nur die Einhaltung eines sklavisch zu befolgenden Verhaltenskodexes, der an
Eindeurigkeit nichts zu wiinschen iibrig lief und die traditionellen Verhalten-
serwartungen an ein Gemeinschaftsmitglied noch iibertraf, vermochte sie vor
der Tétung durch die Gortheit zu retten. Ein Blick auf ein paar der wichtigsten
die Regeln eines der iltesten dieser Kulte, des ,aberewa” (wortlich: salte Frau®)
macht dies deutlich:

»Begehre nicht Deines Nachbarn Besitz —andernfalls mufie Du sterben. Beneide keine
wohlhabenden oder reichen Leute —andernfalls stirbst Du. Gehe nie durch die Girten
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eines Nachbarn, ohne ein bifchen darin zu jiten oder notwendige Reparaturen am
Zaun durchzufiihren — oder der Tod wird dich bald ereilen. Ungehorsam gegen den
Chief bedeutet Tod. Uble Nachrede gegeniiber Nachbarn, Verweigern der Bitte um
Nachbarschafishilfe — Tod. Gemeinschaft mit Hexen, — Tod. Sich dem Schrein im
Stand der Unreinheit nihern, Abercwa wihrend des Reisens vergessen, oder Schulden
nicht bezahlen — Tod" (nach Lidrach 1919:37f, zusammengefaft und iibersetzt aus
Debrunner1959:113).

Es gibt keine Gnade vor diesen ,witch-catching spirits“, die Gebote sind streng
und unerbittlich. Auf der anderen Seite verspricht die Mitgliedschaft auch Posi-
tives: Aberewa hat ‘Lebensmedizin’ fiir die Kranken, beseitigt Hexen und andere
Ubeltiter, schiitzt vor Giftanschligen, vor frithem Tod und macht das Mitglied
weise und intelligent. Und so lautete das Motto der Aberewa-Anhinger: ,Abe-
rewa hates the liars, hates cheating — witches die, sorcerers tumble down — the evil
ones must flee — be on your guard“ (nach Lidrach 1919:24, cit. in Debrunner.
1959:116).

6.3. Einzelne Aspekte des neuen Phinomens

Hexenjagden und Selbstbezichtigungen

Es gilt — zumindest analytisch — zwischen anklage- und selbstbekenntnisorien-
tierten Formen der Hexenfindung zu unterscheiden. Hexenjagden wurden von
ausschlieflich aus Minnern bestehenden Geheimgesellschaften auf Einladung
des Dorfes hin veranstaltet (Unzeitig 1986:102). Oft kiindigten sie ihr Kommen
schon Wochen vorher an und niitzten dann die aufgewiihlte, von gegenseiti-
gen Verdichtigungen und latenten Angsten durchwirkte Stimmung in der auf
dem Dorfplatz zusammengerufenen Bevélkerung, um ihre Opfer — vorwiegend
Frauen — herauszu,riechen®. Die fast unertrigliche Spannung, die sich durch
die oft iiber Wochen dauernde Anwesenheit der michtigen Fremden im Dorf
aufbaute, entlud sich in zahlreichen Denunziationen und offenen Beschuldigun-
gen. Alles, was withrend dieser Zeit im Dorf passierte, wurde auf dem Feld des
Kampfes zwischen dem ,witch-catching-spirit” und den Hexen interpretiert.

Ganz anders sah die selbstbezichtigungsorientierte Form aus. Hier kam der An-
stof} von der Hexe selbst (Rattray 1927.31). Gelegentlich reiste sie iiber grofe
Entfernungen hinweg, an einen Ort, wo sie noch nie zuvor gewesen war, um
vor den .fetish-spirit“ zu treten, der sie ‘gefangen’ hatte und ihn zu bicten, sie
von ihrer Hexenkraft zu befreien (Bannermann-Richter 1982:114). In der Regel
forderte sie der ,spirit“ durch den in Trance befindlichen Priester auf, alle iiblen
Taten, die sie mit ihrer Hexenkraft angerichtet hatte, zu gestechen. Die mitge-
reisten Verwandten konnten hierbei die verschiedenen ungewshnlichen Sterbe-
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und Ungliicksfille, die sie verursacht zu haben behauptete, bestitigen. Meistens
blieben Antworten auf die Frage nach den Mittitern sehr vage (vgl. Field 1960).
Nannte sie einmal Komplizen, so wurden diese fast nie vor den Schrein gerufen,
um sich zu erkliren (Bannermann-Richter 1982:115).

Nach ihrem Offenbarungseid muflte die Hexe alle Insignien ihrer pervertierten
Macht aufdecken: Die Namen ihrer ,witch-spirits“ und alle physischen Ob-
jekte. Letztere wurden am Heimatort der Hexe aus ihrem Versteck geholt, vor
den Schrein gebracht und dort rituell vernichtet. Dann wurde die Scrafe festge-
legt: Geldzahlungen (je nach Schwere der Taten), ein Schaf, Alkohol. Durch die
Neutralisierung der Krifte mittels spezieller Trinke und Bider — ,clipping the
claws“ genannt — begann die Rehabilitierung der Hexe. Thre alten Kleider wur-
den verbrannt und sie bekam neue durch die Kultgemeinde — Symbol fiir ihre
neue Identitit. Die gesamte Behandlung konnte sich iiber Wochen hinziehen
(Bannermann 1982:116f).

Die verschiedenen Formen hexenaufspiirender Agenten

Field unterscheidet Priester von traditionellen Gottheiten (abrafo)??3, die als
Henker oder Scharfrichter der abayifo eingesetzt waren, von den Priestern der
aus dem Norden importierten Schreine: Anstelle der Berufungsgeschichte trite
bei letzteren die Reise zu den Leuten im Grasland (serem), an die Stelle der
Unterweisung durch einen Akanpriester, die Unterweisung in einen fremden
Kult. Diese Kulte, wie z.B. ,Tigari“ u.a. wurden “drinking medicine shrines”
genannt. Sie verdanken diesen Namen der Tatsache, daf diejenigen, die sich von
ihnen beschiitzen lassen wollten, eine Schutzmedizin (geweihte Kolaniisse oder
spezielle Trinke) einnehmen muften.

Daneben existieren unzihlige .spiritual churches“, die sich von den etablier-
ten christlichen Kirchen abgespalten haben, um die spirituellen und emotio-
nellen Bediirfnisse aufzufangen, die von diesen nicht abgedeckt wurden (Baeta
1962:6).224 Sic erlauben ihren Mitgliedern Polygamie, fithren tradicionelle Tabu-
vorschriften wieder ein, vollbringen Wunderheilungen, und geben vor, die Hexen
heilen zu kénnen. An ihrer Spitze steht oft ein ,Prophet” oder eine ,Prophetin®,
die ihre Autoritic aus dem neuen Testament ableiten: ,...carrying out the in-
struction of Jesus Christ to his followers to cast out devils“ (Bannermann-Richter
1982: 124).225 Bannermann-Richter, der von der Realitit der Hexen ausgeht,

223 Allerdings sind auch diese Gottheiten ,jiinger” als die alten ,arano-abosom™ (vgl. z.B. Fink
1987:158).

224 Unzeitig spricht von 5000-6000 in ganz Afrika.

225ng. Mark 5,1-22 Die Heilung des von einem ,unsauberen Geist" besessenen Geraseners (auch
Martch8,20-34; Luk8,26-39). Manche berufen sich nach Parrinder (1958/1963) auch auf die
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beklag allerdings die Inkompetenz dieser Sektenfiihrer, wie auch die der meisten
anderen ,Do-it-yourself,-Okkultisten und ,miracle-workers“ auf diesem Gebiet:
,Even the few competent ones are often helpless against extremely powerful wit-
ches, whom they often have to bribe in order to affect release of their patients®

(1982:106).

Wie temporiir ist der Hexenstatus?

Seit Evans-Pritchard’s Untersuchungen bis weit in die siebziger Jahre vergal kaum
ein Autor den temporiren, voriibergehenden Status der afrikanischen Hexe zu
betonen. Aber schon Debrunner fiigte dieser Standarderkenntnis einschrinkend

hinzu:

»From my research however I get the impression that while this may be true in some
cases, witchcraft on the whole carries with it a social stigma. A witch who has been
found out may not be maltreated, but he or she is certainly despised and ostracised,

which is 2 much more severe punishment than the impostion of fines” (Debrunner

1959:127).

Auch Bleek, der 1975 Ergebnisse seiner Feldarbeit bei den Kwahu (Akan)
versffentlichte, teile fiir die von ihm untersuchte Gruppe diesen Standpunke
(vgl. Bleek 1975:380) und Sarpong erginzt:

. The witch is a socially malevolent person. It is a disaster to be regarded as a witch.
One so blinded is ostracised, avoided, punished or even at times sent into exile. A
stigma is attached to his relatives" (l985:4).226

Ein Hauptaugenmerk meines Forschungsaufenthaltes in Ghana galt einem von
mindestens drei Hexendorfern, die in der Nordregion seit den neunziger Jahren
des letzten Jahrhunderts existieren. Sie verdanken ihre Entstehung der Tatsache,
daR die als Hexen beschuldigten Frauen nach der Neutralisierung ihrer sinistren
Krifte nicht mehr in ihre Dorfer zuriickkehren diirfen, sondern in einer Art
»~Konzentrationslager” zusammengefaflc bleiben, wo sie unter den primitivsten
Bedingungen und ohne Riickhalt bei ihren Familien ihr Dasein fristen miissen.
Der Status der ,Hexe" bleibt an ihnen lebenslang haften.

schon zitierte Stelle im Exodus.
28] m gleichen Sinne Bannermann-Richter 1982:113.
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Der finanzielle und der machtpolitische Aspeks

Ein Missionar, der in den fiinfziger Jahren den Wohlstand des bekannten
»witchcraft-shrine“-Besitzers Kwasi Badu schitzen sollte, bemaR dessen un-
gefihren Tagesumsarz auf 100 Pfund. Auch wenn bei den meisten Schreinen
nicht so viel Geld floB, war der finanzielle Aspekt betrichtlich. 300 -600 Pfund
mufte ein Mann in den vierziger Jahren bezahlen, um sich in den Stand eines
“Tigarin-Priesters einkaufen zu kénnen. Diese Summe konnte meist nur in einer
Gemeinschaftsanstrengung von mehreren Verwandten aufgebracht werden. Es
wurde als Investition gesehen, die sich langfristig natiirlich rechnen mufRte.

Zu vielen Schreinen, die weit ab von den Verkehrswegen lagen, fiihrten teilweise
befestigte Privatstrafen, die vom Schreinbesitzer bezahlt wurden. Durch die re-
gelmiRigen Abgaben an die lokalen chiefs waren diese an dem lukrativen Geschift
ebenfalls beteiligt (Debrunner 1959:130). Lag der Schrein aber auerhalb ih-
res Einfluberciches, so hatten sie keinerlei Verfiigungsgewalt iiber ihn. Da die
Schreine von der englischen Regicrung nicht so streng kontrolliert waren, wie das
Amt des Chiefs, konnten sie viele traditionellen ‘Rechtssachverhalte’ behandeln,
die jenen zu verhandeln untersage waren. , The popularity of the shrines became a
somewhat bitter pill to all neighbouring chiefs“ berichtet Freshfield.22” Mc Leod
hil fiir den erwihnten Aberewakult fest, daR er vor allem Unterstiitzung aus der
Schicht der mmerante, der jungen, niche direke an der Mache beteiligten Ménner
erhielt ,...and that some of the senior chiefs feared and opposed its introduction
into their areas” (1975:109).228

Anti-Hexerei-Bewegungen als Antworten auf neue Bediirfnisse

Sind Anti-Hexerei-Bewegungen neue Antworten auf den massiven Kulturwan-
del? Eine Reihe von Autoren beschiftigte sich mit dieser Frage. Wissenschaftler
wie Ward und Fortes, bedingt auch Field, Christensen und Brokensha, waren
der Meinung, daf die Kulte neue Erscheinungen und damit direkte Antworten
auf kolonialrechtliche Eingriffe und die durch die Urbanisierung und Okonomi-
sierung ausgeloste zusammenbrechende Matrilineagestruktur seien. Goody wies
1957 diese Sichtweise der Kulte als Ausdruck einer in Anomie befindlichen Ge-
sellschaft zuriick und stellte die ,witch finding cults* in eine Reihe mit den
traditionellen Methoden zur Hexenaufspiirung. Mc Caskie betonte 1981, daf
solche Bewegungen vor allem Reaktionen auf die zunchmende Betonung der
Individualitit im wirtschaftlichen Leben, aber — durch den iiber die Mission ver-
breiteten christlichen Erlésungsgedanken — auch im persénlichen Leben waren
(1981:137).

221rl:msi'nf'iel':l,M., The Stormy Dawn, 0.0 u. J.,cit. in Debrunner 1959:131.

22 auch Kirby weist fiir den ,witch catching ‘war’ cult von dumbe bei den Anufo auf diesen
Zusammenhang hin (1986:44).
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Die Anti-Hexerei-Bewegungen waren eine Antwort, sowohl auf den beingsti-
genden als auch den befreienden Teil der neuen Botschaft: Indem sie den ein-
zelnen aus seinem bisherigen. Loyalititsverband der Matrilineage herauslste,
ermbglichte sie ihm, sich aus den Widerspriichen zwischen den korporativen
Zwingen der Lineageverpflichtungen und den individualistisch geprigten und
leistungsorientierten Anspriichen der modernen Welt zu befreien. Anti-Hexerei-
Bewegungen sind nach meiner Einschitzung in der Tat Antworten auf die neuen
Gegensitze, die neuen Angste und die neuen unauflésbaren Widerspriiche, die
die massive kulturelle Desorientierung fiir den Einzelnen mit sich brachten. Sie
sind eine Art ad hoc Modelle, die den Zusammenbruch der alten, von der Ge-
sellschaft getragenen Entwiirfe zur Uberwindung der Widerspriiche zwischen
Individuum und Gemeinschaft ersetzen; unvollstindig und temporir zwar, aber
michtig und unwiderstehlich fiir diejenigen, die zwischen den Stiihlen des alten
Sozial- und des neuen IndividualbewuRtseins sitzen.

Die Kulte verkniipfen die Wiederherstellung der traditionellen Ideale von Ein-
heit und Harmonie mit dem gleichzeitigen Uberwechseln in eine neue, nicht
ethnisch-verwandtschaftlich gebundene Gruppenzugehbrigkeir. Sie inkorporie-
ren die neuen Ideale von Besitzstreben, Reichtum, und Schutz von privatem
Vermdgen in dieses neue SozialbewuRtsein. Sie bieten die Méglichkeit sich von
alten Verwandrschaftsverpflichcungen zu l8sen und sich gleichzeitig in hochg-
radig transparenten, konkreten Aktionen, in einer Art rituellem Drama vor der
méglichen Rache der Zuriickgelassenen zu schiitzen: den Hexen.

Langfristig wirken die »anti-witchcraft-cults desorganisierend (vgl. Schoene-
mann 1975:537) und kulturverindernd, denn obwohl konservativ in ihrem
Habitus, sind sie zerstdrerisch in ihrer Wirkung auf die Legitimitdc der alten
verwandtschaftsgebundenen Scrukturen. IThre innere Dynamik, die zyklisch un.d
periodisch ist, hinterldft kein tragfihiges Fundament zur wirklichen Bewilti-
gung der Widerspriiche. Jeder neue Schrein bedeutet aber auch, so betont Goody
(1975a:106), die Einfiihrung einiger neuer Verhaltensnormen und eine Anpas-
sung des kosmologischen Entwurfs an die neuen Gegebenheiten. Somic sind sie
Werkzeuge im Dienste des kulturellen Wandels.
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7. Die moralische Topographie der Akan22?

Auf die Frage des Vilkerkundlers Rattray, weshalb er neben dem einen Gott noch
eine Vielzahl anderer Michte verehre, antwortete ein Priester:

»Wir in Aschanti wagen es niche, allein den Himmelsgotr, die Erdgértein oder einen
einzigen Geist zu verehren. Wir miissen uns gegen die Geister aller Dinge im Himmel
und auf Erden schiitzen und wenn miglich von ihnen Gebrauch machen. Man gehe
in den Wald, sicht ein wildes Tier, schieflt, tétet es und entdecke dann, daf man
cinen Menschen getétet hat. .. Es gibt Leute, die sich in Leoparden verwandeln
kénnen. .. Es gibt Hexen, die bewirken, daR man hinfillig wird und stirbr. Es gibt
Biume, die auf einen fallen und einen téten. Es gibt Hliisse, die einen ertrinken.
Wenn ich vier oder fiinf Europier sehe, so werde ich mich nichc mit einem allein
befassen und die anderen ignorieren, denn auch sie knnten Macht besitzen und

mich hassen,*230

Eine Welt, in der einen der Fluf ,ertrinkt”, der Baum einen ,erschligt, den
Naturmichten also eine aktive Rolle zugebilligt wird, ist unserem Denken ei-
nigermaen fremd. Diese »dynamistische“ Erfahrung ist jedoch geradezu ein
Grundmotiv im Weltbild der Akan. Es durchdringt ihre gesamte moralische To-
pographie. Aufallen Ebenen menschlicher Interaktion gibt es Krifte, mit denen
man rechnen mug, deren unberechenbares Wesen und Rachlust besinftigt wer-
den miissen, die man sich aber bei richtigem Umgang auch dienstbar machen

kann.

7.1. Das Bild von der Welt (der Makrokosmos)

»Fiir uns ist die Religion die Erde, auf der wir leben®. So umschreibt ein junger
Ghanaer schon im Titel seines vor wenigen Jahren erschienenen Buches (Edusei
1985) die Bedeutung, die die Religion im Leben vieler Akan selbst heute noch
hat. Die Religion ist fiir sie nicht nur Garant einer ewigen Ordnung (Danquah
1944:75) in einer sich wandelnden Welt. Sie ist der Entwurf vom Sinn und der
Harmonie des Daseins schlechthin (Opoku 1975:15), der Bereich, in dem die
inneren Widerspriiche aufgehoben sind, der Ort, an dem sich das Individuum
innerhalb seiner Gemeinschaft orientiert. Die Religion ,.... bindet den Menschen
an die unsichtbaren Krifte und hilft ihm, die richtigen Beziehungen zu diesen
Michten zu finden; auch verkniipft sie ihn mit seinen Mitmenschen. Religion
ist das Band, das unsere Stimme zusammenhilt. .. “, sagt Edusei (1985:26).

230Rattray 1923:150, cit. nach der Ubersetzung in Kramer 1987:45,
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Der Himmelsgott Nyame

Der traditionelle Akan steht in Beziehung zu einer Vielzahl transzendenter We-
senheiten. An oberster Stelle steht Nyame, das héchste Wesen, der Schopfer
aller Dinge, der Spender von Sonne und Licht. Er hat eine Vielzahl weiterer
Namen, die sein Wesen umschreiben,?3! so unter anderem Nyankopong, der
allein der GroRe ist, oder die hiufig in Gebeten verwandte vertrauliche An-
rede Nana, Grofvater, ein Titel, der jedem in der Grofvatergeneration, aber
auch Thronschemel-Amtsinhabern zuteil wird. Nyame erfuhr zwar gelegentlich
an fiir ihn bestimmten Aldiren in den Aschanti-Compounds und bei den Fanti
auch &ffentliche Verehrung.232 Er hat aber keinen speziellen Priester, ihm gewid-
mete Tempel oder Feiertage. Das ist auch nicht notig; denn obwohl sich Nyame
mehreren Trennungsmythen zufolge aus dem Weltgeschehen als Agens weitge-
hend zuriickgezogen hat, ist er allgegenwirtig. Und so sagt ein Akan-Sprichwort:
»Wenn Du mit Gott sprechen willst, sag es dem Wind“ (Edusei 1985:47). Jeder-
mann hat durch den Besitz der okra (der von Nyame gestifteten Seeles.u.) direkten
Zugang zu Gott. Nyame figuriert zudem an prominenter Stelle in zahlreichen
Sprichwdrtern,?33 in den aufKleider und Stoffe gestempelten adinkra-Symbolen,
und heute uniibersehbar in den Spriichen auf Tiirstiirzen und den Karosserien
unzihliger Autos in den Strafen Ghanas.

Fig. 8:

»Gye Nyanue®: Nur Gott allein
(ist allmichtig). Adinkradruckmu-
ster auf Stoffen; aus Quarcoo 1972.

Die Erdgéttin Asase Yaa

Neben Nyame verehren die Akan auch eine weiblich gedachte Erdgortheit: Asase
Yaa. Von ihr hingt die Fruchtbarkeit des Bodens ab, sie nimmt die Toten auf (vgl.
Rattray 1927:160fF). Thr ist ein Wochentag zugeordnet,234 an dem traditionel-
lerweise das Feld nicht bearbeitet, bzw. nicht gefischt wird. Sie wird mit einem
Gericht aus gestampftem Yams oder Kochbananen und wihrend der Pflanzungs-
periode mit dem Blut eines Huhns beopfert (Rattray 1923:214ff). Sie verab-

23101, Rattray 1916:19, Ringwald 1952:16-19, Sarpong 1974:10, Edusei 1985:31f.

232401, Rattray 1923:87, 90F, 142, Christaller 1933:357, Edusei 1985:49fF.

233yel. Christaller 1879/1985:963-968, Rattray 1916:17-28, Danquah 1944:193F.

234 bei den Aschanti ist dies der Donnerstag (Yawoada), bei den Fante, wo sie Asase-Efiea heifl, der
Freitag (Fiada) vgl. Edusei 1985:137.
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scheut Geschlechtsverkehr im Busch und muR auch befrieder werden, wenn ein
Midchen vor der ersten Menstruation schwanger wird. Sie wird hﬁ.uﬁ’g in einem
A-tcmzug mit Nyame/Onyankopong angerufen (Christaller 1933:430) und ihr
Einflu im tiglichen Leben ist bedeutender als der Nyames (Ringwald 1952:31)
Naf:.h Horton (1983:67) wird Asase Yaa mit dem Gemeinwesen schlechthin a.s--
soziiert. Man spricht von ihr als einer groflen Mutter, ,..die niemals ihre Kinder
(Ampo:?yinamoa) zuriickweist, wie schwerwiegend deren Handlungen gegen sie
auch sein m&gen. So erlaubt sie jedem, nach dem Tode in ihrem Scho zu liegen*
(Edusei 1985:138). Auch sie hat keine Schreine oder Priester, denn ,..die Erde
ist keine Gortheit, sie wahrsage nicht (Busia 1951:40).235

Naturgottheiten und ihre menschlichen Agenten

Gegenwirtig ist Nyame dem Menschen vor allem in den zbosom (sing. obo-
som), den untergeordneten Goctheiten und Geistwesen.236 Sie reprisentieren die
Krifte, die von auferhalb auf die menschliche Gemeinschaft einwirken (Midd-
I(IE!:OI’] 1983:3, Mc Leod 1981:62). Sie werden mit dem wilden Buschland asso-
ziiert,von dem jedes Akandorf friiher umgeben war, und sie gelten als durchaus
kaprizigs und unberechenbar: ,eager for food of sacrificial offerings and likely to
break off contact with men either on the death of a priest (instead of possessing
a successor) or at any time during the priestess’ life* (Mc Leod 1975:107). Sie
benutzen Frauen und Minner, die ihnen als Medien-Priester (akomfo, abosomfo

) dienen und durch die sie sich den Menschen mitteilen. Kramer hat deren Rolle
wunderbar beschrieben: Er bezeichnet sie als:

weine Art von lebendigen Allegorien, welche die geordnete Wel schiitzen, indem sie
das in der Wildnis erfahrene Andere verkérpern, der Gemeinschaft sichtbar machen
und schliefllich in den Schreinen als den dafiir eingerichteten Objekten festhalten”
(1984:303).

'.Trit.t ein obosomzum ersten Mal in einen Menschen ein, so fillt dieser in der Regel
in eine ficpressive Stimmung. Er verliert die Orientierung, redet wirres Zeug und
hért Stimmen. Manch ciner rennt, verriicke geworden, in den Busch und geht
dort verloren. Fiir gewshnlich werden solche Menschen zu einem ausgebildeten
?komfb oder odunsinni gebracht, der zu bestimmen hat, welcher Art der Geist
ist, ob er zum Wohle der Gemeinschaft zum Bleiben aufgefordert werden kann
qder auf der Stelle exorziert werden muf. Kann er bleiben, so muf der Lehr-
ling lernen, mit den Besetzungen umzugehen, die Besessenheit zu kontrollieren.

235 ach Ritz 1988:216; vgl. auch Fink 1987:137fF fiir die Dormaa.

236 H -
Vecsey sprlcht. von vier Typen: Stammes-, Stadr-, Familien- und perssnliche Gottheiten
(198]:_164): Em‘c Aufs:el!un.g der verschiedenen Arten von Gottheiten gibt Fink 1987:147fF
169fF (jeweils mit dazugehérigen Tabus, Symbolen und Kommunikationsmedium). }
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Frither dauerte das Noviziat bei einem etablierten Priester mindestens drei Jahre
(Rattray 1927:40f), in dessen Verlauf unter anderem der akom-Tanz, der kon-
trollierte Besessenheitstanz, gelernt wird. Wahrend der ganzen Ausbildungszeit
soll der Lehrling keinen sexuellen Verkehr pflegen und die Speise- und Verhal-
tenstabus der Gottheit einhalten. Der Gottheit wird ein Schrein im Compound
des angehenden Priesters geschaffen, an dem Kontake mit ihr aufgenommen wer-
den kann. Dieser Schrein (yowa) kann ein Gefifl mit den abosom anziehenden
Gegenstinden aus Tier- und Pflanzenteilen scin. Heute sind es hdufig Messing-
pfannen oder -schalen, die frither teure Prestigeobjekte waren (Mc Leod 1981:60)
und die der Priester, um sich besetzen zu lassen, auf den Kopf setzt.

Nach Mc Leod fihrten die Priester ein Leben auBerhalb der normalen Gesell-
schaft und wurden von den einfachen Leuten gefiirchtet. Das ist kein Wunder,
denn sie waren ja stindig in Kontake mit der unkontrollierten Exosphire. Auch
versuchte mancher omanbene zu michtig gewordene Priester zu kontrollieren
(1981:64).237 Heute wird die Ausbildung oft von der.eigenen Verwandschaft
bezahlt, in der Hoffnung, spiter von den Einkiinften, die das Priestergeschiift
bringt, profitieren zu kénnen (Mc Leod 1981 :59f). Eine besondere Gruppe
der abosom stellen die abosomerafo (amerafo, pl. = Vollzugsbeamter, Richter) dar.
Sie sind neben dem Heilen von Krankheiten spezialisiert auf das Entlarven von
Hexen und entstanden erst in jiingerer Zeit. Ihre Zahl ist — Antwort der her-
einbrechenden Unsicherheiten kulturellen Wandels — stetig im Steigen begriffen

(Fink 1987:158).

Die (a)suman®38 sind Wesenheiten einer wesentlich geringeren Kategorie. » Beside
lacking the power of divining (because it did not possess people) it could be bought
or sold, reproduced or destroyed at the will of its human owners“ (Mc Leod
1975:108). Von ecinfachen mit Koranzeichen versehenen Amuletten iiber mit
allerlei Zutaten geschmiickte lebende Kleintiere bis zu komplexen Anhziufungen
mystisch geladener Materie reichte die Palette. Die #nuru (oder: adure) umfassen
neben einheimischen Medizinen auch westliche Medizin wie Aspirin, Penicillin
ete. (Mc Leod 1975:108). »Unlike abosom and most suman, they carry with them
no associated prohibitions (akyiwadie), and require no offerings to be made to
them® (Mc Leod 1975:108). Asuman und aduro dienen dem personlichen Schutz
ihres Besitzers und konnen gleichzeitig als aduto, d.h. destruktiv eingeserzt werden

(Fink 1987:144).

237Der Asantchene verfligte sogar iiber eine Art Liigendetektor, einen Gott namens Diakomkfo (der
Priesteresser”), dem falsch arbeitende Priester geopfert wurden (Mc Leod 1981:64).

238 Jayy aushihrlich Fink 1987:181fF.
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Die Ahnen

Eine wichtige Rolle spielen die nsamanfs, die Verstorbenen der eigenen abusua
(Matrilineage). Platvoet faft das Verhiltnis der Lebenden zu ihnen zusammen:

»An adule male traditional believer ‘feeds’ his ancestors with a libation of some water
and by putting a morsel of food on the soil when he takes a meal. The chiefs,
queen-mothers and heads of matri-clans give ritual attention to their predecessors in
their offices in the Adae-rites which return twice in each 42-day cycle of the Akan
adaduanan-calendar. These ancestors are also ‘purified’ and fed in the Odwira, the

annual, six-day purification ritual which marks the transition to a new year (Platvoet
1982:42).239

Fink resiimiert aufgrund ihrer Untersuchungen bei den Dormaa im westlichen
Akangebiet:

»An allen anderen spirituellen Kriften mag Kririk geiibt oder sich sogar gelegentdlich
iiber sie lustig gemacht werden, aber Gotr und den Ahnen wird immer nur mic

Respeke, Demut und auch Furcht begegnet® (1987:140).

In das Reich der Schatten (asamando), aus dem die Hoffnung auf Wiedergeburt
besteht, zugelassen werden nur solche Menschen, die eine ordentliche Beerdigung
mit allen erforderlichen Zeremonien bekommen haben. In diesen Genuf kom-
men aber nur Erwachsene, die ein gutes Leben gelebt haben und eines natiirli-
chen Todes gestorben sind (Sarpong 1974:43). Die Kategorie derjenigen, die
diese Eigenschaften niche erfiillen, haben wir bereits kennengelernt: Es sind die
in irgendeiner Form ‘beschidigten’ oder unvollstindigen Menschen: Kleinkin-
der, Selbstmérder, Kriminelle, Hexen, Menschen, die an unreinen Krankheiten
gestorben waren, wie Wahnsinn, Wassersucht, oder Epilepsie (Edusei 1985:56),
oder die ein anderer unheilvoller Tod ereilt hatte. Auch wer kinderlos stirbt, wird
nicht als Ahne angesehen. ,Er ist kwkuba, ciner, der seinen Lebenszweck, die
Menschheit forczupflanzen, nicht erfiillen konnte* (Edusei 1985:56)

Die Ahnen besitzen das Land, das von den lebenden Amtsinhabern nur verwal-
tet wird, sie reprisentieren iiber die Ahnen-Thronschemel (stools) die politische
Autoritit. Uber ihre Fihigkeit zu Sanktionen gegen unmoralisches Verhalten ga-
rantieren sie die Konstanz gesellschaftlicher Normen und Werte. Das Verhilenis
zu den Ahnen ,...zeigt auch, daf verpflichtende Verbindungen — die Grundlage
der Gemeinschaft der Akan — niemals enden, denn sie setzen sich ilber den Tod

29azu: Rattray 1927:127-132, zu den Adae-riten und den Adadasanan-Kalender: Rattray
1923:92ff, 114fF; 1929:109f, Fortes 1950:256fF, Busia 1951/1968:27-29, Opoku 1975:24f.
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hinaus fort“ (Edusei 1985:60f). Wihrend die abosom die aus der Wildnis auf den
Menschen einwirkenden Krifte in der Weltordnung verkérpern, reprisentieren
die Ahnen berechenbare Kraft aus der vertrauten Innenwelt. Sie sind der aus dem
Herzstiick der Gemeinschaft agierende dieseitige Teil der moralischen Topogra-
phie der Akan. Aber das Bild von der Welt wire unvollstindig, schlésse es nicht
auch Wesen ein, die kontrir zur gesetzten Ordnung agieren.

Der Waldriese Sasabonsam und die kleinen Waldwesen (mmoatia)

Sasabonsam wird als menschenaffenihnliches riesenhaftes Wesen mit blutrotefl
Augen und nach beiden Seiten weisenden Fiien beschrieben, das im jungfriiul;—
chen Urwald auf den héchsten Biumen hocke und sich mit seinen langen, bis
zum Boden baumelnden Beinen unachtsame Jiger schnappt, um sie zu ver-
speisen. Das Grundwort bonsam, deuter auf seine Vcrbin.dung ‘mit den Hexen
(abayifo, abonsamfo) hin, deren Fiihrer es sein soll. So sagt ein Sprichwort: , Wenn
der monstrose Sasabonsam auf eine Beerdigung geht, logiert er im Haus einer
Hexe“ (vgl. Christaller 1879/1985,Nr. 2782). Gleichzeitig aber‘hat Sambamm_n
im abonsamkomfo, dem ,Hexenfinder", einen Priester, der ihm dient und der mit
seiner Hilfe Hexen ausfindig und unschidlich machen kann (Ratcray 1927:29).

Kontake hat sasabonsam auch mic den mmoatia, den kleinen Leuten aus dem
Busch. Diese koboldartigen Wesen sind kaum grofer als eine Handsganne, ha-
ben gebogene Nasen, und riickwirts weisende Fiie. Sic verstindigen sich dul:ch
eine Wispersprache. Es gibt drei Arten: Die roten, mensehenscl?cucn— rot wird
mit Hitze und damit wie das Menstruationsblut mit unkontrollierbarer Gefahr
assoziiert — sind die Helfer der Hexen, die iibelste Sorte (vgl. Rattray 1927:25).
Die weilen entsprechen am ehesten unserer Vorstellung vom Kobold. Sie haben
nur Unsinn und Schabernack im Kopf. Wo sie dem Menschen schaden oder un-
freiwillig niitzen, tun sie dies zu ihrem eigenen Vergniigen. Dh.: schwar.zcn 'ZWC[.'—
genartigen’ sind den Menschen grundsitzich freundlich gesinnt. Die mmoatia
entfithren diejenigen, die sich zu weit in ihr Gebiet wagen, und ha]tfen sie eine
Zeitlang fest. Sie vermitteln aber auch gelegentlich ihren Gcf:mgcnep ihr phanq-
menales Wissen iiber medizinische Kriuter (nnuru), und so geben viele Herbah-.
sten (dunsinfo) an, ihr Wissen nach der Verschleppung und dem Aufenchalt bei
den mmoatia erhalten zu haben.240

240 4,3; Bannermann 1982, Kapitel 6, Rattray 1927:25f. Busia 1951/1968:195f, Field 1937:119
(Rir die Ga).
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Die Rachemacht ,,sasa“241

In der Rachemacht sasa verdichten sich die eingangs erwihnten Vorstellungen
vom Subjektdasein der Naturmichte. Sasz ist eine jedem beseelten Wesen in
unterschiedlichem Maf innewohnende Kraft zur Vergeltung. Sie wird vor allem
freigesetzt, wenn einem Verstorbenen die notigen Bestattungsriten versagt werden
oder wenn beseelte Wesen (Menschen, Tiere, Biume) eines gewaltsamen Todes
sterben. ,Vor dem sasa miissen sich deshalb vor allem diejenigen vorsehen, die
Leben zerstren: Henker, Schlichter, Jiger und .. Baumfiller* (Ritz 1988:224,
nach Rattray 1927:153, Baumann 1950:201). Es gibt Tiere, von denen wenig
sasa ausgeht. Sie sind gefahrlos zu tten. Die Erlegung »michtiger” Tiere bedarf
hingegen regelrechter Bestattungsriten. Als am gefihrlichsten gilt ....die kleine
Bongo-Antilope. Kein Jiger wagt es, ihren Namen auszusprechen. Gelang es ihm,
cin Exemplar zu erlegen, stimme er die gleiche Totenklage an wie um Vater oder
Mutter” (Ritz 1988:225, nach Rattray 1927:183; Appiah-Kubi 1981:37). Und
gehe von einem getbteten Sklaven nur wenig sasz aus, so konzentriert sie sich in
einem gefallenen michtigen Krieger oder einem Herrscher in starkem Mafe. Das
sasa der unbefriedeten Seelen und der menschenfeindliche saszbonsam sind die
aus der Exosphire wirkenden Vertreter einer zerstorerischen, widernatiirlichen
und vom Menschen nicht zu kontrollicrenden Gegenwelt. Thre menschlichen
Gegenstiicke sind, so wird zu zeigen sein, die Hexen, die diese Antiwelt verdeckr
und unkontrolliert, in den Bereich der gutnachbarschaftlichen Beziehungen und
vor allem in die Familie hineintragen.

7.2. Das Bild vom Menschen242 (der Mikrokosmos)

Nach traditioneller Akanansicht besteht der Mensch neben der sterblichen Hiille
(onipadua) aus vier zusammenwirkenden?43 Komponenten; zwei unsterblichen
Elementen, die mit der gotelichen Bestimmung, bzw. der Individualitit gekop-
pelt sind, und zwei "genetischen’ Fakroren, die die ‘nattirliche’ Blutsbindung zur
miitterlichen Linie, bzw. das geistige Band zum Vater und seinen Vorfahren do-
kumentieren.

241ygl. Rareray 1923:207f, 259-264, 1927:2-3, 5-8, 153, 182-186, Plarvoer 1982:43, fir den
gesamten westafrikanischen Raum den Ubersichtsartikel von Baumann 1950.

242yl fiir dieses Kapitel: Rattray 1916:25-27,44; 1923:34-37, 45-54, 77-80; 1927:51, S6£, 61—
65, 317-331; Fortes 1950:265F; Meyerowitz 195 1a:84(F, Busia 1951/1968:196-200; Debrunner
1959:10-18; Opoku 1975:15fF; Osei 1977; Minkus 1980; Bannermann 1982:23fF; Gyekye
1987:90-102.

43yiele frithere Autoren sprcchcn von nur drei Komponenten, wobei ntore und sunsum zusammen-
fallen. Ich halte mich bei widerspriichlichen Aussagen an die neueste Untersuchung von Gyekye
1987.
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Am Anfang steht okrz, das Wort, die Botschaft, die Nyankopong jedem Menschen
mit auf den Weg gibt, ,..a spark of the divine essence, the embodiment and
transmitter of men’s destiny [nkrabea244]“ (Gyekye 1987:85). Nkrabea wacht
iiber die selbstgewihlte, aber im Leben unbewuft bleibende, unabinderliche
Bestimmung,, Nyame mkabea nni kwatibea*, das von Nyame dir zugeschriebene
Schicksal, ist unvermeidlich, sagt ein Sprichwort dazu (Mc Leod 1981:58). Die
okra agiert als schiiczender Geist, als eine Art innere Stimme und Gewissen (#i-
b0a).245 Sie kann aber auch die innere Fiihrung gelegentlich versagen, oder den
Eigentiimer voriibergehend ganz verlassen, z.B. wenn sie beleidigt oder milachtet
wird, wenn sie bekiimmert oder triibselig ist (Minkus 1980:185). Die Volksweis-
heit sagt dazu: Ne kra adware, seine okra ist von ihm geflohen, hat ihn blaf vor
Angst zuriickgelassen (Edusei 1985:83). Sie wird dunkel -kra biri- und bringt
Ungliick (Bartle 1983:98). Im Krankheitsfall steht die okra zuweilen hinter dem
Patienten. Kehrt sie nicht zuriick, wird der Betreffende sterben. (Rirz 1988:237;
vgl auch Opoku 1975:17).

Okra ist das einzige dem Menschen hinzugefiigte Element, der Fremde (ohoho)
in einer Person (Rattray 1927:154). In dieser Eigenschaft wird sie auch als ,das
Tier im Kopf* (Christaller 1933:513) angesprochen. Ihre Manifestation ist der
Atem (honbom), der den Menschen beim Tode verlift: Ne henhom ko, sein
Atem ist gegangen oder nekra afi ne ho', seine Seele hat sich aus dem Kérper
suriickgezogen, sind die damit verbundenen Vorstellungen (Gyekye 1987:86).
Deshalb wird okra hiufig als Lebens- oder Kérperseele bezeichnet. Bannermann
nennt sie »das itherische Double®, das mit dem Menschen wichst und beim
Tode weicht. Die oknaz kann von den Hexen (abayifo) voriibergehend geraube
oder auch nach und nach verspeist werden. Im ersten Fall leidet, im zweiten
stirbt das Opfer. Tiere besitzen keine okra und so ist sie es, die den Mensch
zum Menschen macht (Opoku 1975:63).2% Jede okra bekommt einen Seelen-
Namen (okradin),?47 der sie mit ihrem ,soul father* (akragya), und einem dieser
Gottheit gewidmeten Wochentag verbindet. Seelen-Name und Rufname einer
Person sind fiir gewthnlich identisch.

Sunsum ist der immaterielle Teil, der die Persénlichkeit, man kénnte auch sagen
die Einzigartigkeit eines Lebewesens bestimmt: ,..the power that sustains a per-
son’s character or individuality (Danquah 1944:22, cit. in Minkus 1980:185).

Entgegen den gingigen Interpretationen, so fand Gyelye (1987:89f) jetzt heraus,

24474 Rolle der nkarbea auch Fink 1987:98f%

245ypl, Christaller 1933:513, Minkus 1980:185.

246 Deshalb geben die englischen Begriffe .body-“ oder , Lifesoul” den Sachverhalt nur unvollstindig
wieder. Auch Tiere und Pflanzen leben ja und gelten (iiber das sasa-Konzept) als beseelr.

247;1, der engl. Literatur hiufig - etwas zu kurz gegriffen — als ,day-name” bezeichnet.

143




stammr die sunsum nicht vom Vater?48 oder ist gar géttlichen Ursprungs.24? Sie
18st sich mic dem Tode niche auf, denn der Mensch verliert als Ahne nicht seine
Individualitit. Im Traum ist die sunsum der Akteur.

Sie kann im Gegensatz zur okra den Kérper wihrend des Schlafes ohne Scha-
den verlassen (Rattray 1927:154). Hexen (abayifo) greifen mit ihren pervertierten
sunsum ihre Opfer an. Sunsum ist auch fiir soziale Abweichung verantwortlich,
sei dies nun fiir kreative, oder, wic im Fall der abayifo, fiir destruktive Zwecke.
Horton rechnet sie zu den .forces of nature®, die mit der unkultivierten Wildnis
verbunden sind (1983:71). Die sunsum ist der sich seiner selbst bewuRte Ge-
genpart zur okra (Danquah 1944:75). Auch bestimmt sie Charakter und Wesen
einer Person sowie ihre mentale Disposition. Sie ist dem menschlichen Willen
unterworfen, d.h. bewuBt becinfluBbar, und besitzt damit auch eine moralische
Qualitit. Eine ‘schwere’ sunsum steht fiir Charakterstirke und Courage, eine aus-
geprigte Personlichkeit. Eine schwache sunsum hingegen ist das Einfallstor fiir
Krankheit und Hexenangriffe. Wo sunsum ye durna, obayifo ntumi we, wenn
du eine starke sunsum hast, kann dich die Hexe nicht attackieren, sagt dazu eine
Spruchweisheit (Opoku 1975:18). Viele schlechte Gedanken im Kopf iiberlasten
die sunsum und fiihren dann zu Krankheiten. So bedeuten die Selbstbezichtigun-
gen, die so oft ciner traditionellen Heilbehandlung vorausgehen, eine Form der
Entlastung, des Abwerfens der Last, die die sunsum bedriicke (Opoku 1975:18).
Jedes bescelte Wesen har eine sunsum,?5° aber auch Menschengruppen haben
eine ‘kollektive’ Seele. So wohnt im goldenen Stuhl der Aschanti die sunsum, die
Seele, man kdnnte auch sagen die ‘Identitic’ des ganzen Volkes.

Sunsum und okra wurden von verschiedenen Autoren mit dem ‘Ich’ bzw. dem ‘Es’
aus der psychoanalytischen Theorie von Freud verglichen.25! Schon die Tatsache,
dafl Horton in seinem Essay 1983 auch Parallelen zwischen ,Es“ und sunsum
sicht, weil beide nicht-soziale Krifte reprisentieren (1983:77), zeigt, daf diese
Ubertragung nicht unproblematisch ist. Dariiber hinaus haben sowohl sumsum als
auch okra Aspeke, die eher dem ‘Uberich’ zuzuordnen wiiren: Die Vorstellung der
kollektiven Stammes-Seele, das Paradebeispiel ciner gruppenbezogenen Identitit
oder die Verbindung der okra zur tiboa, dem personlichen Gewissen, der inneren
Fithrung, die einem auch verloren gehen kann, sowie die Tatsache, daR es gerade
die okra ist, die den Menschen vor dem (triebhaften) Tier auszeichnet. Und so

248
249

so zum Beispiel in den Arbeiten von Busia, Fortes, Lystad, Sarpong.
so zum Beispiel in den Arbeiten von Busia, Lystad, Meyerowitz.
250 hosom-Gottheiten und Ahnengeister sind sunsum (ye sunsum), d.h. ihre Substanz ist reiner Geist

(Minkus 1980:183).

251vg|. Meyerowitz 1951:84, Debrunner 1959:15 und die Schriften von Osei 1977 und Horton
1983.
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stellt Horton in seiner Untersuchung fest: ..the Freudian analogy breaks down
if pushed too far” (1983:77).

Ntoro und mogya sind fiir die ererbten Charakeeristika eines Menschen verant-
wortlich. Ein Mensch entsteht, wenn das ntoro des Vaters und das mogya der
Mutter zum Zeitpunkt der Empfingnis zusammenwirken. Die mogya- Bmx!ur'mg
ist aber nicht nur physiologisches Bindeglied zwischen Mutter und Kind. Sll? ist
auch verantwortlich fiir die Mitgliedschaft und den Status innerhalb der I-Tamulm,
der Matrilineage und der iiber das ganze Land verstreuten Matrilftlans. Sie sorgt
damit fiir die ‘quasi’-naturgegebene Einbindung des cinzelne.n in dn':‘G ruppe u_nd
in den ewigen Kreislauf von Werden und Vergehen. Sie l.)e_sm_nmt die fo.zlaje,. ju-
ridische, politische und im Aschantiverband auch die militirische Position eines
Akan.252 Sie kommt aus der Ahnenwelt (saman) und geht beim Tod dorthin
suriick. Sie ist die Reprisentation der Lineage-Ahnen und betont die Konfor-
mitit der 6ffentlichen Personlichkeit. Horton zzhlt sie deshalb zu den .forces of

society” (vgl. 1983:68f). :

Das ntoro-Konzept ist Ausdruck der gefiihlsmiRigen Bindungen. zum Vater, der
im Verwanduschaftssystem ja ein Fremder ist. Bis zur Pubert&t., in der das ntoro
des Vaters dem eigenen weich, hilft es ein geistiges Band zwischen Vater und
Kind aufzubauen. Zum anderen balancieren patrilineare ntoro-Gruppen, filc vor
allem moralische und rituelle Aufgaben wahrnehmen, die dominantc.Be'uchung
zur miitterlichen Linie aus (Opoku 1975:19).253 So wird mit der gértlichen okra-
und der am Vater orientierten ntoro-Konzeption das Element des Fremden am
Aufbau einer Person beteiligt. Okra und ntoro reflektieren einen Entwurf, mit
dem der Anteil des Fremden in einem selbst und in der sozialen Welt anerkannt
werden kann, lebbar wird.

Kramer weist darauf hin, daR sich im Inneren des Mikrokosmos Mensch auch
Widerspriiche abzeichnen (1987:47): zwischen der Seele, die ihr .Schicksal ver-
gessen hat, und ihrem Wort das iiber seine Erfiil.lung wachg; zwischen der Li-
neagezugeharigkeit, die fiir die solidarische Einheit der Kérperschaft ste.ht. und
den ntoro-Gruppen, die cinen von dieser Kérperschaft trennen. Der Mjkrokos-
mos erweist sich mithin als Spiegel der sozialen Welt, deren Widerspriiche der

Einzelne verinnerlicht hat.

252y01, Fortes 1950:254, 261, 283; Busia 1951/1968:200. o .

253Dje Riten sind relativ undurchsichtig (Mc Leod 1981:19) und bei einigen Akangruppen seit
lingerer Zeit bedeutungslos geworden (Bleek 1976a:119 ﬁ.ir die Kwahu). Das ntero-Konzept
scheint insgesamt in der Literatur iiberbewertet worden zu sein (Gyekye 1987; Debrunner 1989,
miindlich).
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Ich méchte nun verschiedene Zustinde des Menschen anhand von modellhaften

Schaubildern verdeutlichen.254

1. Der normale Mensch

sunsum

wokra® = Lebenskraft
wiunsum" = Persénlichkeit, Charakter
wmogya” = miitterl. Anteil
(Blut, Macrilin.)
»ntore” = viterl, Anteil, Samen,

nicht korpor. Bindung

2. Der schlafende Mensch

sunsum

Fig. 9:

Im Zentrum stehen die ererbten Cha-
rakteristika nt0ro und mogya, die beiden
unverinderlichen, erst beim Tod dahin-
welkenden Elemente. Okra, die lebens-
spendende Kraft mic der schicksalsbe-
stimmenden Botschaft, der schiiczende
aber auch leicht zu beleidigende fliich-
tige Lebensgeist, befindet sich in engem
Kontakt zum Kérper. Umschlossen wer-
den diese Elemente durch das Persénlich-
keitselement sunsum, die Macht der Indi-
vidualitit, die Charakterstirke und Wi-
lenskraft. Sunsum schiiczt den Menschen
im Zustand des Wachbewutseins vor al-
len unbotmifigen Angriffen.

Fig. 10:

Sunsum 16st sich vom Kérper und begibe
sich zum Beispiel auf Traumreise. Die un-
beschidigte lebensspendende Kraft erhile
wihrend des Schlafes die Kérperfunktio-
nen.

254 Modelle sind vereinfachende Hilfskonstruktionen. Gleichwohl sind sie niitzlich zum Verstindnis.
In diesem Sinne erhebr eine solche Visualisierung den Anspruch, Akankonzeptionen in uns
vercraute Bilder zu tibersetzen, nichr aber, Akandenken zu repriisentieren.
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3. Der kranke Mensch

Fig. 11:

Ist ein Mensch krank, so wird die sun-
sum durchlissig oder im wahrsten Sinne
des Wortes 'bedriickt’. Die okra kann
sich beleidigt vom Kérper zuriickziehen
(z.B. wenn man es versiumt hat, auf
seine »innere Stimme" zu héren), was zu
physischen Krankheitszeichen fiihrt. Der
Mensch ist in akuter Gefahr, denn beide
schiitzenden Teile sind in ihrer Verteidi-
gungsbereitschaft beeintrichtige.

4. Der sterbende Mensch

Fig.12:

Der Mensch ‘haucht sein Leben aus'’.
Okra l6st sich vom Kérper und geht

ra
= zuriick zu Nyame, um einen neuen Le-
g —— bensauftrag zu erhalten. Der Kérper
{ ntoro ymogya! welke dahin, Zuriick bleibt die Menge
g d = von reiner Persdnlichkeit: Sumsum, der
Ahne,

5. Was bei einem Hexenangriff geschieht

a)

Fig. 13:

Die Hexe hat nur dort eine Chance, den
Schutzschild eines Menschen zu durch-
dringen und sich seiner Lebenskraft zu
bemichtigen, wo seine Identitit, seine
sunsum nicht stark genug ist. Okra, das
‘spirituelle’ Fleisch des Menschen, wird
geraube und Stiick fiir Stiick verzehrt.
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b)
Fig. 14:
P ot i, Ist die okra vollstindig aufgezehrt, so
l.'@@‘.l bleibt ein innerlich leerer, ausgebluteter,
" ; lebensmiider Mensch zuriick, der viel-
*._sunsum _. leicht noch Wochen oder Monate leben

————-

kann, aber jeden Lebenssinns beraubt ist.

6. Die Hexe und ihre Gegenspieler

Fig. 15:

Allgemein wird gesagt, die Hexehabe eine
pervertierte Persénlichkeit, die nach der
Lebenskraft ihrer niichsten Mitmenschen
giert. Die Erfahrungen in der Exosphire
sind es, so vermute ich, die die sunsum
aufladen; durch ihre perverse Anlage ne-
gativ.

pervert. sunsum

Fig. 16:
Umgekehrt verhile es sich beim ,witch
doctor”, dessen Bezug zur Exosphire zu

einer positiven Aufladung der sunsum
* fiihre.

gestarkte
sunsum

Ob, wie in den Zeichnungen angedeutet, eine geringere physische Lebenskraft
(0kra) und Rollenbestimmung (also eine ungenaue ,,Botschaft“) zur ‘Anlage’ des
besonderen Status fiihrt, der zum Hexendoktor oder Hexe-sein befihigt, bleibe
meine Vermutung. Aus der Literatur ldlc sich nur herauslesen, dafl eine Vor-
aussetzung zur Befihigung zum obosom-Priester oder Herbalisten eine defekte
physische Ausgangslage des Betreffenden sein kann.

Nkrabea, die Botschaft, determiniert das unabinderliche Schicksal eines Men-
schen. Schlechtes ist in dieser Botschaft allerdings nichc enthalten, denn ,,..whate-
ver God does is good“ (Gyekye 1987: 116). Mit sunsum, dem entwicklungsfihi-
gen Charakterelement und der #boa, dem persénlichen Gewissen sind an der
menschlichen Personlichkeit zwei Faktoren beteiligt, die die persénliche Freiheit
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des Menschen betonen. Nicht sein Wesen l:ift einen Menschen charakterlos oder
unmoralisch werden, sondern seine Taten, wie eine Spruchweisheit belegt: ,One
is not born with a bad ‘head’, but one takes it on the earth (Gyekye 1987:151).
Bosartige Geistwesen (»evil spirits“) sind zwar hiufig Ausléser fiir unmorali-
sches Handeln, iiber das Ausmafd ihres Zugangs entscheidet jedoch der Mensch
selbst.255 Das Menschenbild der Akan ist also durchaus nicht deterministisch.
Tiboa erméglicht dem Menschen, die moralische Scheidung dessen, was rechtens
und was falsch ist, sunsum die Freiheit, sich fiir das Richtige zu entscheiden. Was
aber ist das ,Richtige”?

7.3. Der Ort der Vermittlung zwischen Mensch und Welt: die Gemeinschaft

Moralitit ist zuallererst eine auf die menschliche Sozietit ausgerichtete Grile
(»a society-orientated morality”, Gyekye 1987:145). Niche ein ‘gorrgefilliges’
Leben ist der Mafstab, an dem sich ethische Normen .und der Wert einer Person
bemessen, sondern ein ‘gemeinschaftsgefilliges Handeln™:

»In Akan moral thought the sole criterion of goodness is the welfare or well-being of the
community,. . . [and] . .. the extent of the individual’s involvement in the interests,
aspirations, and welfare of the group is the measure of that individual's worth*

(Gyekye 1987:132;208, m. Hervorh.)

Alles, was dem Gemeinwohl, der Solidaritit und Harmonie zwischen voneinan-
der abhingigen Menschen dient, geht ein in den Kodex gebilligten Verhaltens.
Was die Ga, eine Nachbargruppe der Akan unter ,goodness“ verstehen, gilt glei-
chermafen fiir die Akan selbst: ,That, which keeps peace in the family or bet-
ween families and enables members to hold together against misfortunes® (Field
1937, cit. in Kudadje 1975:39). In diesem Satz driicke sich das von Fortes dis-
kutierte ,Amity“-prinzip aus. Bei den Aschanti, der gréften Akangruppe, wird
die ,Amity“-Regel iiber dic matrilinearen Blutsverwandren auf die viterliche Li-
nie und enge Schwiegerbeziehungen ausgedehnt, aber im engeren Sinne bleibt
sie an das , yafunu“-Segment der Marrilineage (d.h. die Nachkommen, die aus
einem Mutterleib: o-ya-funu kamen, ms), gebunden (Fortes 1969/1978:137). In
diesen Bereich, wo traditionell die rechtliche Autoritit des Mutterbruders zur
Geltung gelangte, fallen auch die Schuldbiirgschaften und die Verantwortung
fiir moralisches Fehlverhalten eines Mitgliedes (Fortes 1950:258).

Die Akan unterscheiden zwischen gewdhnlicher Schlechtigkeit (bone) und mo-
ralisch verwerflichen Tabuverletzungen (musug): ....that which is considered

255 dazu Gyekye 1987:200fF, ganz dhnlich Kirby 1986:226fF fir die Anufo.
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detrimental to the wellbeing of humanity and society” (Gyekye 1987:133). Zu
ersterem gehéren einfacher Diebstahl, gewdhnlicher Ehebruch, Liigen, und iible
Nachrede. Zur musuo-Kategorie gehgren Selbstmord, Inzest, sexueller Verkehr im
Busch, Mord und Diebstahl sakraler Gegenstinde. Wihrend bone-Untaten meist
nur Folgen fiir den Titer selbst haben und durch Sanktionen von Menschenhand
bestraft werden, fordern die Tabuverletzungen den Zorn der transzendenten We-
senheiten heraus: Das hat immer Folgen fiir die ganze Gemeinschaft.256

Gemeinschaftsgefithl und Gruppensolidaritit sind die entscheidenden Be-
zugsgréfen dieser Lineagemoral, die fiir die Ausbildung einer ‘privaten Moral’
keinen Platz l48¢ (Kudadje 1975:42f).,,When a man descends from heaven, he de-
scends into human society”, sagt ein Sprichwort dazu. Abweichendes Verhalten
ist auf dieser moralischen Landkarte nur in ganz engen, gesellschaftlich legiti-
mierten Korridoren méglich. Diese allumfassende Lineagemoral st&8t natiirlich
auf widerstreitende Individualinteressen. Die Akan haben diesen Widerspruch
erkannt und in das Motiv des siamesischen Krokodils gefaBe: Zwei Kopfe hat
dieses Krokodil, die sich bestindig um die Nahrung streiten, aber nur einen
gemeinschaftlichen Magen, in den diese gelangen kann (Gyekye 1987 :159).

Fig. 17:
»Afuntummireku denkyemireru“:
zweiképfiges Krokodil mit einem
Magen. Als ‘Adinkradruckmuster’
auf Kleiderstoffen. Aus: Quarcoo
1972.

7.4. Die Uberwindung der Widerspriiche

Die moralische Topographie der Akan ist der Versuch, mit den widerstreitenden
Interessen zwischen Individuum und korporativer Gruppe zurechrzukommen.
Die durch die eigenen Wertsetzungen der ,Amity“-regel geschaffenen Wider-
spriiche werden nicht benannt und aufgelsst, vielmehr werden sie dargestellt und
cingebunden in symbolisierenden Sinnbildern, Ritualen und kenntlich gemache
in lebendigen Allegorien, mit denen die Gesellschaft leben kann.

255!&.';sirmng berichter in einem Artikel vom Konzept des , honhom Jfi". Es verkérpert den negativen
Teil einer unsichtbaren Vitalkraft kosmischen AusmaRes und wird angeblich mit Schmutz, Ver-
unreinigung, Gefahr und Bsem im geistigen Sinne in Verbindung gebracht. Nach ihm ging es
bei den Akanvélkern vor allem darum, wie der Mensch eine rituelle Distanz zu seinem inneren

JHonbhom fi*behalten knne (Assimeng 1977; vgl. Mulchaupe 1990:43f)
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Eine interessante Position hat .Ananse”, dic Tricksterfigur?>’? der Akan inne.
Menschlich wie gitelich, Vagabund, Eindringling, Liigner, bewegt sich die Spinne
Ananse in den Legenden und Volksmirchen zwischen den Welten, bricht die
Kuleurmuster, die Teilung zwischen Innen- und AuBenwelt. Ihre Aktionen sind
antisozial. Aber durch Anansegeschichten erfihrt das Akanindividuum nachemp-
fundene Freiheit von den sozialen Fesseln. Er tut stellvertretend, was man nicht
tun darf. ,By breaking the patterns of culture the Trickster helps to define those
patterns” stellc Vecsey (1981:161) ganz richtig fest.

Ich habe zu Beginn dieses Kapitels den Begriff des Sasz eingefiihrt, hinter dem
die stindig vorhandene, latente Furcht vor der potentiellen Rachsucht alles Be-
seelten steht. In einer solchen Welt sind der moralische Imperativ ., Liebe Deinen
Nichsten wie dich selbst“ und seine psychologische Verkehrung . Fiirchte Dei-
nen Nichsten wie dich selbst“,298 nur die zwei Seiten einer Medaille. ,, Suro nea
oben wo*: Fiirchte die Person in Deiner Nihe, sagt ein Sprichwort (Christaller
1879/1985, Nr. 3124). :

Scheinbar gelingt den Akan die Uberwindung der Widerspriiche.?>? Durch die
rituelle Anerkennung fremder Michte in der Auenwelt in Form der transzen-
denten abosom, mmoatia, suman, durch deren ’Eingrenzung’ im Innenbezirk tiber
menschliche Agenten, die Priester sowie durch die Kategorie des Vaters, der als
Fremder in einer matrilinearen Gesellschaft erst eingebunden werden muf. Diese
Auenmichte haben ihre Entsprechung in den fremden Anteilen, die am Aufbau
einer Person beteiligt sind: der okra als gotlichem und der nz0ro als menschli-
chem Fremd-Element. Als ob sich dies bedingen wiirde, findet jedoch mit der
Eingrenzung des Trennenden von auflerhalb zugleich eine Ausgrenzung des Tren-
nenden innerbalb der Gemeinschaft statt. Diese Demarkation manifestiert sich
im Sinnbild der Hexe.

2573t Tricksterfigur als ,personifiziertem Zwischenraum® vgl. Koepping 1984,

25850 lautet der Titel der ethnopsychoanalytischen Studie der Gruppe um Parin bei den Agni 1971.

29 Der Ethnopsychoanalytiker Parin spriche in diesem Zusammenhang vom , Widerspruch im Sub-
jekt" und bezeichnet damit die Verinnedichung der gesellschaftlichen Widerspriiche im Indi-
viduum, den Umstand, daf das ,Ich" nicht mehr nur als ... . . Widerpart der gesellschafilichen
Umwelt fungiert, sondern “., . . die gesellschaftlichen Widerspriiche als Rollen-Identifikation in
sich. . ., trdge (Parin 1978:120).
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VI. DIE INTERPRETATION DES FALLBEISPIELS

1. Das symbolische Orientierungsschema bei den Akan "SASA"
Zunahme ambivalenter Macht

Ich méchte nun die Erkenntnisse aus dem aus Quellen zusammengetragenen 1 ___

Weltbild der Akan auf das im Teil III vorgeschlagene Orientierungsschema iiber- | [Sheieey | | snbwen | [sndey] [ Earachosbe
tragen. Ich werde dabei den vorgestellten Figuren ihren Ort in dieser ‘moralischen SASABONSAM ,%aack\ DER 55955;*25 ASASE YAA
Landkarte’ zuweisen. Die wilden, auferweltlichen Michte finden dort ebenso Der groBe Waldgeist 6’, - T Eragor
ihren Platz wie die vertrauten aus dem Bereich des Dorfes, die fernen Anteilen [ABOSOM Gottheiten|

des Menschen ebenso wie die nahen. Es muf offen bleiben inwieweit dieses Mo- ! schadlich

dell die Allcagswirklichkeit eines Akan widerzuspiegeln vermag. Der Versuch ein “BAYI"_ [ MMOATIA Kieine Waldwesen |
kohirentes Bild von den Vorstellungen der Akan zu zeichnen liuft immer Ge- T

fahr, »... to enforce coherence and internal logic upon something which in actual -

: e 2 B i , “NZIMA BAYI® ASUMAN (*Fetische")
life proves extremclyf w}‘nmsmal and contradictory®, wie van der Geest zurecht pirivat nitliche Arilatia
feststellt.260 Gerade in ciner Kultur des Wortes beugen sich die Glaubenssitze der Hexenkraft

NNURU therap.
Medizinen

Notwendigkeit, den von wechselseitigen Interessen der Beteiligten bestimmten
Alltag zu erkliren. Sie folgen nicht einem starren Dogma.

Das Modell stellt demnach eine mégliche Momentaufnahme in einer Inszenie- das | Fremde
rung dar, in der die Akteure nach kulturell vorgegebenen Regeln, aber im Dienste /" Perversion |/ private |/ private Gruppen="\] Gruppen= Moralitat ™\
je eigener Interessen von Teilnehmern einer sozialen Interaktion ins Feld gefiihre N_iegl-Moral |\ Moral |\Interessen |’[Interessen /| Solidaritit /| _schlechthin
werden. Mit ihrer Hilfe werden Handlungen rechtfertigt, Interessen durchgesetzt i das | Vertraute
und Alltagskrisen bewiltigt. Sie helfen dem Menschen, sich in der Welc zurechtzu- ks e
finden und das Unabinderliche anzunehmen. Immer aber sind sie in Bewegung,
bereit, ihre Rollen im sozialen Diskurs zu iibernehmen, je nach Wissensstand,
Kunstfertigkeit und Durchsetzungsfihigkeit ihres jeweiligen Interpreten. Das Set
bleibt dasselbe, die Positionen verindern sich im praktischen Kontext.26!

Mikro kosmoﬁ

SUMANKWAFO NANA
bzw. *JUJUMAN" |lODUNSINNI *elder”

"POISONER" Herbalist
l Schwarzmagier (BO'DUA) ] OBOSOMFO/OSAFO Sl

' Priester der abosom

ABAYIFO BONSAMKOMFO OHENE, ABUSUA=
Hexen "Hexendoktor" PANYIN (“Chief*)
-~ s

"-.____ __/& P NNAMANFO
% gres | e
‘fEREJcH DER|ENDOSY t, < Slyn

— -

_— Y -

Zunahme ambivalenter Macht

w——.

26050 einer Kritik an einer fritheren Fassung dieser Arbeit (personlicher Brief vom 4. April 1991).
261Vgl. zu dieser Problematik Kwesi Yankahs 1989 erschicnenes, ausgezeichnetes Buch iiber die prak-
tische Bedeutung und Funkeion von Akan-Spruchweisheiten im Kontext von Alltagssituationen

e Sl vy dar ol Fig. 18: Modell zur moralischen Topographie der Akan (eigener Entwurf).
INWELs Yon J) van der e '
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In der Horizontalen liegt das moralische Kontinuum, das sich vom Mittelpunkt
des Fadenkreuzes aus auf die eine Seite von den Gruppeninteressen iiber die
Gruppensolidaritit bis zur Lineagemoral oder ,Moral schlechthin® steigert. Auf
der anderen, im Schaubild nach links weisenden Seite, fiithrt dieses Kontinuum
entsprechend von privaten Interessen iiber private Moral zur autonomen, fiir
‘normale’ Menschen unverstindlichen Ich-Moral oder ‘pervertierten Moral’, As-
soziiert werden die moralischen Orte mit bestimmten Eigenschaften: Je weiter
der Ort auf der Achse zur Moralitit wandert, desto eindeutiger, berechenbarer ist
die Figur, je mehr er sich auf das andere Extrem zubewegt, desto unberechenba-
rer, unkontrollierter erscheint sie. Wo auf der linken Hilfte Tod und Zerstérung
lauern, verkdrpern die Figuren auf der rechten Seite Schutz und Leben.

In der Vertikalen liegt die zweite Dimension, die die Macht widerzuspiegeln ver-
mag, die den einzelnen Figuren zugeschrieben wird. Dabei entspricht die Macht-
zunahme in der fremden, wilden von auermenschlichen Michten bewohnten
Exosphire (nach oben) der Machtzunahme der menschlichen ,Grenzginger” in
der vertrauten Endosphire des Dorfes (nach unten). Je nachdem, wie stark der
Bezug eines Menschen zu auBerweltlichen Michten ist, bzw. mit welchen Ka-
tegorien von Michten in der exosphirischen Hierarchie er sich einlift, desto
mehr wichst seine ambivalente Macht und damit auch die Kraft zur potentiellen
Vergeltung (sasa).

Der innere Kreis umschlieft den vierfach geteilten Bereich des Mikrokosmos,
der den Makrokosmos im Menschen abbildet: okra und ntoro als géuicher bzw.
menschlicher Anteil des Fremden, sunsum und mogya als Anteile des Vertrauten im
Individuum. Vertikal gerteilt lassen sich mogyz und ntoro als gruppenbezogene,
ererbte Anteile des Menschen lesen, die die Zugehorigkeit des Individuums zur
Matrilineage bzw. zur ntore-Gruppe des Vaters bestimmen. Okrz und sunsum
hingegen sind die ‘privaten’ Anteile im Menschen, die seine Einzigartigkeit aus-
machen, die bei einer Beschidigung aber auch zur lebensbedrohenden Gefahr fiir
das Individuum selbst oder die Gruppe werden knnen: Ist die okra ‘beleidigt’,
so wird der Mensch krank, wird sie geraubt, so stirbt er. Die pervertierte sunsum
wiederum ist die Waffe, mit der die Hexe ihre Opfer schligt.

Werfen wir nun einen Blick auf den Makrokosmos: Fixpunkee in diesem Mo-
dell der moralischen Topographie der Akan sind eigentlich nur an den Extremen
festzumachen. In der AuRenwelt sind dies: Sasabonsam, der groRe, durch und
durch menschenfeindliche Waldgeist. Ihm gegeniiber steht Asase Yaa, die weibli-
che Erdgottheit, die ihre Kinder, die Menschen, niemals zuriickweist, wie schwer
ihre Vergehen auch gewesen sein mégen. In der Endosphire entsprechen ihnen;
die mit Sasabonsam verkehrenden Hexen, die abayifo, Inbegriff all dessen, was
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ein Un-Mensch ist. Am anderen Ende figurieren die mit der Erde (dem Land)
verbundenen Ahnen. Sie sind die Matrix vollstindiger Personlichkeit und Cha-
rakrerlichkeit, und das Symbol der unverriickbar erscheinenden Normen und
Werte und der kulturellen Identitit der Gemeinschaft. Diese vier Fixpunkte bil-
den sozusagen den Rahmen, innerhalb dessen sich die anderen Figuren bewegen.
Je nach persénlicher Ausstrahlung, nach Kénnen, angesammeltem Wissen und
nach Art der Verwendung ihrer Krifte werden sie von den Menschen als stirker
oder schwicher, als schlecht oder gut, als schiitzend oder zerstérend erfahren.
So sind die angegebenen Positionen nur Anniherungen, die Uberginge teilweise
flieBend, wie iiberhaupt das Schaubild eine Momentaufnahme innerhalb des ewi-
gen Dramas darstellt, in dem die ‘professionellen Grenzginger’ der Innenweltund
die auBermenschlichen Agenten der AuRenwelt miteinander kommunizieren.

Die abosom-Gottheiten sind in ihrem Wesen launisch und unberechenbar, zumin-
dest aber ambivalent. So gilt es, fiir die niitzlichen #bosom menschliche Vermitt-
ler zu finden, die lernen, mit ihnen umzugehen: die Medien solcher Gotrtheiten,
akomfo und die Priester, abosomfo und asafo, die nicht nur ‘Sprachrohre’ sind,
sondern diese Wesenheiten auch ein Stiick weit kontrollieren. Die schidlichen
abosom aber werden ‘exorziert’, aus dem Bereich der Endosphire vertrieben. Die
mmoatia, die kleinen Waldwesen sind nicht weniger kaprizigs. Allerdings gibt
es verschiedene Kategorien: Die Roten, die mit den Hexen kollaborieren und
deshalb rein schidlich sind; die WeiRen, die, immer auf ihren eigenen Vorteil be-
dacht, den Menschen gelegentlich auch niitzen kénnen; und die Schwam:n,_die
den odunsinfo, den Herbalisten, wihrend der Zeit ihres Umherirrens in der Wild-
nis ihr phinomenales Wissen iiber die heilenden Krifte der Natur vermitteln.
Eine Stufe tiefer in dieser Hierarchie finden sich die asuman, die Krifte, die in
Amuletten, »Fetischen® stecken, aber auch die ,Nzima Bayi, die Hexenkraftsorte,
die in »Geschiften® aller Art von Nutzen ist. Noch tiefer angesiedelt sind die
therapeutischen Medizinen, nnuru, die Kraft, die von Heilkrdutern ausgeht, aber
auch in westlicher Medizin enthalten ist.

Eine interessante Position nimmt der bonsamkomfo, der Hexendoktor ein. Erdient
den Gruppeninteressen, ist aber mit der gleichen antisozialen Macht assoziiert,
wie die Hexen: Sasabonsam. ,Die Macht, die verwundet, heilt“ , sagt Kramer
(1987:50). Um den Hexen adiquat begegnen zu kénnen, muf ihr Herausfor-
derer die selbe unheilvolle Quelle anzapfen. Und wehe ihm, wenn cr sie nicht
kontrolliert und zum Kampf gegen die Hexen einsetzt: Dann gerit er selbst in
Gefahr zur Hexe zu werden.

Es gibt noch eine dritte Dimension. Sie umschlie8t den Bereich der ,Amity”, den
Geltungsbereich vorausseczungsloser Hilfsbereitschaft. Der ,Poisoner” oder der

155




»Jujuman® , die ja fiir ihre Dienste bezahlt werden, gehren ihm genausowenig
an, wie die nicht lineagegebundenen Priester oder die diversen Wesenheiten der
Exosphire. Innerhalb dieses Bereiches hingegen bewegen sich die Ahnen, Nsa-
manfo , und ihre menschlichen Vertreter; der ,Chief* (ohene, abusuapanyin) und
der oder die hochangesehene »Alte" (Nana). Innerhalb dieser Zone des ,,priiskrip-
tiven Altruismus® , des zentralen Orientierungsbereiches der Menschen, bewegt
sich als einziger menschlicher ‘Grenzginger’ auch die obayifo, die Hexe. Im Akan-
denken ist sie geradezu das Paradebeispiel des .enemy within“ , des Feindes aus
den eigenen Reihen. Sie verkdrpert das ,Draufen des Drinnen® in Reinkultur.
In ihr lauert die auRerhalb des geschiitzten Bereiches hingenommene Macht
der unkontrollierten, nicht unterworfenen Wildnis inmitten des vom Menschen
kontrollierten Bereiches. ,Aber Wildnis lauert im Untergrund“ . Mit diesem von
MithImann entlehnten Wort umschreibt Fink die Empfindungen der Dormaa
gegeniiber dem Hexenwesen (1987:191). In der Hexe verkorpert sich die ,Nacht-
seite” , die stindig an den Grenzen der vertrauten Alltagswirklichkeit und des
TagbewuBscins lauert. Sie ist der Inbegriff der ,heulenden Gespenster der an-
deren, der Nachtwirklichkeit“ . Ihr Vorhandensein bedeutet das ,Einsetzen der
Nacht in die Rechte des Tages.“

ABAYIFO | | I | OHENE, ABUSUA=
Hexen D e s e i — 1| PANYIN (“Chief")

=~ il NNAMANFO
—————— SP\*P&,// Ahnen

o —————— —— —— — — S e — — — ————

Fig. 19: ,Die Hexe als Feind in den eigenen Reihen®

Betrachten wir das vorgeschlagene Set analytischer Oppositionen zur niheren
Bestimmung des moralischen Ortes der Hexe, so entspriche sie bei den Akan in
allen Punkten den eigendichen ,Hexenkategorien® : Ursache des Hexenkénnens
ist eine Ubertragung, die Mittel sind rein spiricuell, die Ziele sind explizit negativ,
die Folgen sind t8dlich, und damit nicht kurierbar, sie handelt in den meisten
Fillen interesselos oder aus perverser Gier auf die Lebenskraft ihrer Opfer, hiufig
unbewufdt, sie kann deshalb ihre Krifte nicht kontrollieren, ist ihnen ausgeliefert;
ihr Handeln gilt als unbegreiflich und unerklirlich. Bleek fand in seiner em-
pirischen Untersuchung in cinem Kwahudorf (Akan) zum Beispiel in nur zwei
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Fillen Streit und in fiinf Fillen Eifersucht zwischen Ankliger und Fexe als als
Ursache fiir die Anklage. In vierundsechzig Fillen hingegen fehlte jegliche »ra-
rionale* Basis (vgl. Bleek 1975 Tabelle :338). Der moralische Status dcr‘ He’.ce
ist ausdriicklich negativ, ihr Angriffsort ist der zentrale Oricnrierungsb?-re;ch, ja
sogar die Keimzelle der sozialen und moralischen Orientierung: die eigene Li-
neage. Sie agiert exakr von dort, wo die »Ubereinstimmung in den Interessen,
im Verhalten, Denken, den Erwartungen“ am dichtesten massiert sein sollten,
und sie ist mit unzihligen physischen und sozialen Symbolen der Inversion und

Umbkehrung assoziiert:

othe bayifo walks upside down, goes out at night, moves about naked and consorts
with wild bush animals rather than moving and behaving in the manner which all
normal persons are supposed to do” (Mc Leod 1975:11 1).

2. Probleme bei der Theorienbildung

Die Hexe bei den Akan ist sicher reprisentativer fiir eine beispielhafte Darstel-
lung des ‘afrikanischen’ Hexenbildes, als es zum Beispiel das mangu-Konzept cller
Azande ist. Ich will nun aber nicht den Fehler begehen zu behaupten, es hitte sich
hier der ,Idealtypus® der afrikanischen Hexe abbilden lassen. Zy verschieden..zu
vielgestaltig und zu dynamisch sind die afrikanischen Hexenbilder, als daf 'su:h
aus ihnen eine allgemeingiiltige Hexereitheorie ableiten lieBe. Ich habe zu zeigen
versucht, wie es méglich ist, tiber die Darstellung der moralischen Matrix, auf
der die Hexe und andere Figuren in diesem symbolischen Kosmos figurieren,
kulturell geschaffene Zusammenhinge in cinem groBeren Rahmen nachzuvoll-
zichen. Ob dieses Modell so iibertragbar ist, oder inwieweit es der Anpassung und
Verdnderung bedarf, miifte sich in anderen Untersuchungen bewe?sen. Voraus-
serzung einer kulturiibergreifenden Betrachtung ist in jedem Fall die “Darlegung
dessen, was der jeweilige Autor als ,Hexerei® , »witchcraft®, nsorcery” , nsorcel-
lerie“ anspricht. Mit dem vorgeschlagenen Set analytischer Opposltlo_ncn sollt.c
ein Inscrumentarium bereitgestellt werden, mit dem sich die Vergleichbarkeit
autochthoner, kulturell geschaffener Hexenkonzepte iiberpriifen 138t

Niche nur auf dem Feld symbolischer Macht und moralischer Bewertung unter-
scheiden sich Hexen von Kultur zu Kultur. Auch auf der soziopolitischen Ebene
nehmen Hexen die unterschiedlichsten Positionen ein: Bei den Cewa/Malawi
(Marwick) und den Tiv aus Nigeria (Bohannan) zum Beispiel benutzen sie ihre
Kraft im Kampf um die politische Fiihrerschaft. Sie stehen geradezu im Zentrum
‘realpolitischer’ Macht. Folgt man den Aussagen von Prinz (1987) und Kremser
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(1977), so sind die Hexen bei den Azande im Sudan gleichwertige Mitglieder in
der Gemeinschaft, die sich ihrer Fihigkeiten bedienen diirfen, um Normabweich-
ler zu bestrafen, ohne dabei in eine gesellschaftliche AuBenseiterrolle zu geraten.
Bei den Akan und vielen anderen Echnien sind die Hexen hingegen hiufig mach-
lose Figuren. Sie benutzen Hexerei als Mittel, sich gegeniiber der Gemeinschaft
der Michtigen, die sie stigmatisiert hat, zu artikulieren. Im Gestindnis haben sie
die Méglichkeit, selbst zum »Karegorisierer” zu werden (Jackson 1975:387), ihre
Machdosigkeit und Auensciterrolle in der Gesellschaft wenigstens temporir zu
iiberwinden.

Es gilt dariiber hinaus auch den Beobachtungsort oder den Blickwinkel des
Autors miteinzubezichen, ob er nun Quellenforscher oder Feldforscher ist, Es
ist eine Binsenweisheit, aber kann nichc genug betont werden: Der Fokus des
Forschers bestimmt in groRem Mafe mit, welche ,Datenbasis* er registriert
und welche Schliisse aus den Fallbeispielen gezogen werden. Crawford (1967)
grindete seine Untersuchungen zu ,witchcraft“ und ,sorcery” im ehemaligen
Rhodesien zum Beispiel fast ausschlielich auf gerichtsnotorische Fille. In Anbe-
tracht der Schwierigkeiten, die sich in der neuen Gesetzgebung fiir beide Seiten,
westliche Gerichtsbarkeit und einheimische Ankliger, ergaben, ist es kaum ver-
wunderlich, da Crawfords Fallmaterial alles andere als reprisentative Schliisse
zulif. In allen 6ffentlich verhandelten »anklageorientierten” Formen erschei-
nen Hexereibeschuldigungen fast zwangsliufig als ,Instrument zur Durchsetzung
von Machtanspriichen® . Marwick und die ,mikropolitisch” orientierten Hexe-
reiforscher haben so argumentiert. Margret Field hatte ihre ghanaischen Fille
von Hexerei vor Anti-hexerei-Schreinen aufgenommen, wohin sich selbst be-
zichtigende Hexen zur Reinigung gingen. Sie selbst beschreibt diese Schreine als
Zufluchesorte und Hilfestellen fiir psychisch instabile Menschen (1960:13). Thre
These »ohne Depression keine Hexerei“ (1960:38) ist deshalb so naheliegend,
wie sie unzureichend ist fiir eine Erklirung von Hexereiformen, die nicht vor den
Schreinen verhandelt werden.

Bleek zeigte 1975 in seiner erwihnten empirischen Untersuchung bei den Kwahu,
wie ein detailliertes Wissen iiber die an einem Hexereifall beteiligren sozialen
Akteure jegliche vereinfachende Theorie iiber den Haufen werfen kann (Bleek
1975:364). Er kritisiert Marwick und mit ihm die Mehrzahl der Autoren, die ihre
Informanten nicht nennen und damit ein Einordnen der Beschuldigungen in das
Beziehungsdreieck zwischen Ankliger, Opferund Hexe verunméglichen. Erzeig,
daf die Annahme von Nadel, Wilson, Middleton/Winter und anderen, Hexerei
trete immer in Bereichen konflikctrichiger Bezichungen in der Gesellschaft auf,
nicht unbedingt richtig sein muf. Nach Middleton/Winter (1963) sollten Ankla-
gen in matrilinearen Gesellschaften vor allem bei vier Konstellationen besonders
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hiufig zu erwarten sein: zwischen Ehemann und Ehefrau, Mann und Vaterschwe-
ster oder Vaterschwestersohn (um die Erbschaft), Ego und Mutterbruder, sowie
zwischen Coehefrauen im polygynen Haushalt, denen rraditionell Eiferstichee-
leien nachgesagt werden. Bleeks Material liuft dieser These zuwider. Die meistf:.n
Anklagen fanden sich zwischen Ego und Mutter, Ego und Geschwistern sowie
Ego und den GroReltern, Beziehungen, die alles andere als konflikttrichtig sein
sollen, ja die nach Fortes .gefiihlsbetonter und herzlicher Natur® sind (vgl. Bleek
1975:347). Selbst Douglas’ Hypothese der Kovarianz zwischen riumlicher Nihe
und Hexereibeschuldigungen it sich mit Bleeks Material nicht durchgingig
bestitigen. Gleichwohl stellt er mit der Zunahme der riumlichen Entfernung
eine Abnahme der Involviertheit in Hexereifille fest (1975:383).

Bleeks Ansatz, in den Kreis der Hexereibeschuldigungen gerade diejenigen For-
men aufzunehmen, die nicht 6ffentlich gemacht, sondern nur hinter vorgehal-
tener Hand vorgebracht werden, sabotiert die meisten strukeurellen Erklﬁrung-s-
ansitze. Diese hielten einer empirischen Uberpriifung-des von ihm sorgfiltig
dokumentierten Materials bei den Kwahu nicht stand. Gerade Nicht-Anklagen
sind, wenn man iiber einen Dritten vom Vorhandensein dieses Verdachts erfihre,
oft aussagekriftiger als eine direkte Anklage, und so sagt Bleek: » ...in the case
of unexpressed accusations we are dealing with well defined and deeply felt ac-
cusations” (1975:371). In diesem Ansatz tritt cine weitere Perspekrive hervor,
die bisher zu wenig Beriicksichtigung fand: Der ,Unterhaltungswert” von Hexe-

reiverdichtigungen.

»Gossip and similar types of information play a.. . . prominent role in a rural setting”
sagr Bleek (1976b:528) und er fihrt fore: .In a rural society where lictle happens that
is worth gossiping abour, witchcraft provides a large arsenal of topics, which lend
themselves to gossip and which cannort be refuted by facts” (1976b:5 28).262

Der Aspekt des »search for entertainment” ist in den Hexereiverdichtigungen
mindestens genauso enthalten wie das ,search for security” -Konzept, das Field
(1960) in ihrer Arbeit vor ghanaischen ,witchcraft-shrines“ so betont.

3. Hexen und Urbanisierung

1945 kam das Forscherehepaar Wilson aufgrund eigener Erfahrungen in Zen-
tralafrika zu folgender Einschitzung der Einfliisse der Urbanisierung auf die
Entwicklung des Hexenbildes:

262yg1. dazu schon Beattie 1963:50f und Kluckhohn in seiner Schrifc 1944/1970.
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»Increase in control ofthe marerial environment has been dependent upon a relatively
non-magical religion, but non-magicality, like the development of wealth, knowledge
and skill, is patchy. The proportion of occasions on which Africans attribute misfortunes
to witcheraft and sorcery is diminishing. . .* (1945:120),263

Diese Prognose hat sich nicht bestitigt. Fiir weite Teile der lindlichen Bevilke-
rung sind iibelwollende menschliche Agenten immer noch cine entscheidende
Erlddrungskategorie fiir unnatiidiches, nicht zu verkraftendes Ungliick. Zwar
stellc Mitchell (fiir die Shona/Zimbabwe) fest:

»In the towns. .. there is a preponderance of strangers who are not intimately and
emotionally linked to each other as kinsmen are in tribal society. Hostility and
opposition may be openly expressed towards strangers so that there is no need for
accusations of witcheraft. Social separation is a feature of urban socictics so that tensions

that arise in the towns do not call  for a catalytic agent such as witcheraft accusations. . "
(1965/1986:389, meine Hervorh.)

Und Schwartz schlie@t sich aufgrund seiner Erkenntnisse bei den Bena (Siid-
Tanzania) diesem Schluf an: , it is tentatively conduced that there is,
in fact, less witchcraft accusations among townsmen than among villagers*
(1969/1986:394). Aber im Unterschied zu Mitchell fiihre er diesen Umstand
nicht auf den generellen Riickgang des Erklirungsmusters , Hexe® zuriick. Viel-
mehr entdeckt er eine duale Interpretation: Der Stidrer verliert seinen Glauben
an die Wirkung der Hexerei nicht,

»but these explanations and accusations do not occur in the city part of the arena but
rather in the rural part of the arena where the sources of misfortune (i.e. conflice within

relations also characterized by deep mutual commitments) reside® (1969/1986:399).

Diese Erklirung paBt auch besserzu Debrunners Erfahrungen aus Ghana, der den
Glauben an die Wirksamkeit der Hexerei an den Schulen geradezu durchgingig
findet (1959:45) und dem gegeniiber ein Student erklirte:

»In this country many teachers and high officials, despite the fact of their education,
still believe in witchcraft because they hear the reports and see the evidence of their

actions among their families and in the lives of individuals* (Debrunner 1959:46).

W%rcnd meines Forschungsaufenthaltes traf ich gelegentlich auf quasi-
wissenschaftliche Erklirungen, vor allem in Kreisen christlich erzogener Studen-

263G, Wilson und M. Wilson: The Analysis of Social Change. Cambridge 1945; cit in Marwick
1986:378, meine Hervorh.
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ten und hherer Angestellter. Sie hatten nicht an die Existenz von , Witchcraft*
geglaubt, bis sie dann doch durch die Evidenz des empirischen Beweises(!) ei-
nes besseren belehrt wurden: Haufig waren dies Hexenlichter?®4 oder andere
sinnlich wahrnehmbare Manifestationen, denen sie nachts begegnet waren, oder
Todesfille in ihrer nichsten Umgebung und Menschen in ihren Heimatdérfern,
die sich fiir solche Todesfille verantwortlich erklirten. Eine quasi ‘sprachlogische’
Erklirung bekam schon Debrunner: ,Everything that has a name exists — “bayi’
is 2 name — why not say it exists?“ (in Debrunner 1959:46).

Hinter dieser Aussage eines Schiilers steckt nicht unbedingt eine ,armselige Lo-
gik* , wie Debrunner mutmafe, sondern vielmehr eine grundlegende Erfahrung
in vielen traditionalen Kulturen: die symbolische Macht der Benennung. Die Be-
deutung der Namen in der traditionellen Akankultur kann gar nicht hoch genug
angesetzt werden. Ein Akan kann bis zu zehn Namen haben. Der Name erst
machr ein Kind zum Menschen (Sarpong 1974:90). , To name a thing is to so-
cialize and control it“ sagt Kirby (1986:190) fiir die Anufo. Etwas, das keinen
Namen hat, hat auch keine Identitic. Etwas, das verborgene Namen hat, ist nichr
zu kontrollieren. Gerade deshalb ist es so wichtig, dafl die Hexe bei ihrer Neutra-
lisierung die Namen aller ihrer ,witch-spirits“ nennt, diese konnen sonst nicht
vertrieben werden.

Offene Hexereianklagen in den Stidten gehen zweifellos zuriick, weil der insti-
tutionelle Rahmen in der Stadt ein anderer geworden ist. Solange jedoch die
Lebensunsicherheiten und existentiellen Probleme des Einzelnen niche geringer
werden, ja mitunter sogar zunehmen, besteht die Frage nach adiquaten Pro-
bleml8sungsstrategien weiterhin. Die in letzter Zeit sich hiufenden Berichte von
Ritualmorden, Leichenfledderei, obskuren Geheimgesellschaften in westafrikani-
schen Grofstidten sind ein Zeichen dafiir, da sich Existenz- und Lebensingste
der Benachteiligten und Zukurzgekommenen in anderen, nicht weniger aggres-
siven Handlungen ausdriicken. Das traditionelle Hexenmuster beginnt im stidti-
schen Umfeld zu verschwimmen. Es wird vereinnahmt von neuen und alten oder
zuriickgekehrten Kulten, die die Anpassung des kosmologischen Entwurfes an
die neuen Gegebenheiten im stidtischen Umfeld besser zu leisten vermégen.

In der Stade findet ein Wettkampf um knappe Ressourcen und Arbeitsplirze
zwischen Mann und Frau statt. In den FuRangeln des .business” verfangen sich

264D)jese Hexenlichter werden auch von Wissenschaftlern immer wieder beschrieben, ohne dafl
bisher stichhaltige Erklirungen dafiir bereitgestellt werden konnten. So beschreibt zum Beispiel
Taic bei den Dagomba /Ghana: It travels thirty to fourty feet above the ground at considerable
speed/. .. I do not know what it may be“ (1963:136). Evans-Pritchard 1929/1986:31 fiir die
Zande; Wyllie 1973:76f (Effutw/Ghana). Diverse Beschreibungen und Erklirungsversuche fiir
Ghana bei Debrunner 1959:20fF,
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viele kleine Leute durch Verschuldung hoffnungslos. Die ,Magic des Geldes* hat
das Ideal des »clders“ (nana) durch das des »big man“ , der reichen und ein-
flufreichen Person, ersetzt (Debrunner 1959:71). Und selbst der »big man“ ist
nicht frei, solange die Regel zur Unterstiitzung mittelloser Verwandter als Ver-
haltenserwartung noch in den Képfen der Menschen verankert ist. ,Je mehr du
verdienst, desto héher sind deine Schulden®, sagt ein gefliigeltes Wort. Vor allem
die aus Europa zuriickgekehrten Asylanten sehen sich den véllig iiberzogenen
Erwartungen ihrer Verwandten und den daraus entstehenden Enttiuschungen
und Verdichtigungen und Rachegefiihlen ausgesetzt. Bei uns durch die Sozi-
alfiirsorge und die Hilfsbereitschaft privater Organisationen gerade so iiber die
Runden gekommen, werden sie zuhause als der ‘reiche Verwandte aus Europa’
empfangen. Es ist nicht verwunderlich, wenn in diesem Bereich neue Ansitze zu
Hexereiverdacht aufkeimen.
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VII. DAS SCHLIESSEN DER KREISE

1. Die Begegnung der Sinnwelten

Ein wesentliches Ziel dieser Untersuchung war es, die Voraussetzungen fiir ein
vorurteilfreieres und zugleich verstindlicheres Bild des stark besetzten und be-
lasteten Begriffes zu schaffen. In einem letzten Schritt méchte ich nun zeigen,
wo sich Beriihrungspunkte zwischen den verschiedenen Sinnwelten eréffnen, wo
Diskrepanzen bestehen bleiben und wo fremde Wirklichkeiten als solche ‘hinge-
nommen’ werden miissen. Meine SchluBfolgerungen sind nicht zwingend und
nicht vollstindig. Ich méchte sie als Anregung verstanden wissen fiir denjeni-
gen, der freiwillig oder unfreiwillig mit dem einen oder anderen Konzept in
Beriihrung gerit. Was zeichnet den christlich-europiischen Hexenbegriff aus?
Was unterscheidet ihn grundsitzlich von afrikanischen Hexenmustern? Was also
ist das ‘Europiische’ am europiischen Hexenglauben der frithen Neuzeit?: Zuerst
und vor allem die Mitwirkung des Teufels.

»Wihrend der Zauberglaube als eine kollektive Uberzeugung der traditionellen Ge-
sellschaft Bestandteil des Volksglaubens war .. [kann] von Hexerei eigentlich nur
dann gesprochen werden, wenn der Teufel unmictelbar am Werke ist, dessen Ver-
schwirung gegen das Christentum mic Hilfe der Hexen das Gerichr zerschlagen will®,

stellt Diilmen (1987a:98) fest.

Mit der christlichen Dimonologie steht und féllt das europiische Hexenbild.
Waurde das Nicht-Gute im Alten Testament noch weitgehend als die ,Schatten-
seite der Allmacht Gottes” begriffen, bedeutete das Schlechte eine mangelnde
Unterwerfung unter den gottlichen Willen, so erwuchs im Teufelsbild ganz
allmihlich eine Kategorie des Bosen schlechthin, und bis in die jiingste Zeit wird
der Teufel in der katholischen Kirche begriffen als ... eine wirkende Macht, ein
lebendiges Wesen, verderbt und verderbend, eine schreckliche Realitit, geheim-
nisvoll und beingstigend” (Papst Paul VL.).

Es gibt weitere Faktoren, die das kirchlich normierte Hexenbild friihneuzeitlicher
Prigung auszeichnen: Alle rituellen Praktiken und Kulthandlungen, die nicht von
offiziellen Vertretern der christlichen Kirche kontrolliert wurden, sah diese als eine
Bedrohung und blasphemische Herausforderung des gottlichen Allmachtanspru-
ches an. Deutlich zeigte sich das in der offiziellen Kirchenhaltung gegeniiber der
in der Volksmeinung durchaus geachteten ,weilen” Hexe. Schadete die schwarze
Hexe wenigstens nur Leib und Leben und verschonte die Seele, so verhinderte
ein von einer weilen Hexe geheilter Kérperteil die Erldsung des ganzen Men-
schen, er war ewiger Vedammnis gewif. Dahinter steht eindeutig ein existencieller
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Machtkampf konkurrierender Weltbilder um den Alleinvertretungsanspruch in
der friithneuzeitlichen Gesellschaft.

Einmalig war auch die Entwicklung des erkenntnistheoretischen Hintergrundes im
Mitselalter, Der skeptische Diskurs des ersten Jahrtausends wurde zwar durch
die Scholastik gekippt, aber es waren eben diese Scholastiker, die als erste neue
Erkenntniswege beschritten: Neben die gottlichen Offenbarungswahrheiten und
die intuitive mystische Wahrheit traten bei Thomas von Aquin die »notwendi-
gen®, sich aus der Dialekrik ableitenden Vernunfiwahrheiten. Und bei Albertus
Magnus findet sich neben der géttlichen Vorsehung (praedestinatio) und dem
Schicksal (fatum) schon der Zufall (contingentia) als Erklirung menschlichen
Geschicks (Keyserling 1972:237ff). Es war nur eine Frage der Zeit, bis diese
Ansitze auf die bisherige Geisteshaltung zersetzend wirkten.

Im Verlauf dieser Entwicklung kultivierte die abendlindische Denkelite eine
neue Sichtweise: die experimentelle. Der experimentierende Mensch nahm sich
als Subjekr aus dem Versuchsablauf heraus und erhielt damit die Méglichkeit,
objektiven Zusammenhingen auf die Spur zu kommen und GesetzmiRigkei-
ten zu entdecken, die es erméglichten, in einem bisher nie gekannten Maf die
Natur zu beherrschen. Der Kampf zwischen den kriuterkundigen Hebammen
und dem aufkommenden Medizinerstand ist nur ein Akt in diesem ProzeR der
‘Objektivierung’ der dulleren wie der menschlichen Natur. Das ‘professionelle
Grenzgingertum’ muflte ausgemerzt werden; denn in diesen Personen, die tra-
ditionell zwischen der wilden Natur und dem kontrollierten Kulturbereich ver-
mittelten, verkérperte und verwirklichte sich ein Stiick chaotisches Naturprinzip,
das es zu unterwerfen galt. Diese und eine ganze Reihe weiterer Elemente, von
denen hier nur die wichcigsten stichwortartig aufgezihlt werden sollen, machen
das europiische Hexenbild einmalig:

Die tricbfeindliche Moral innerhalb der katholischen Kirche; das verquere, dop-
pelbsdige Frauenbild der ,Madonna und Hure“; das Dogmenkorsett, in das die
Kirche ihre Gliubigen immer unerbittlicher zu zwingen suchte und das jede ab-
weichende Meinung zur Kerzerei stempelte; der von ihr initiierte Mythos von
einer die Christenheit unterwandernden Hexensekte und die von ihr bereitge-
stellce ‘Infrascrukeur’ zur systematischen Verbreitung dieses Mythos, in Form von
Hexenliteratur, papstlichen Bullen, Kirchenkanzeln, éffentlich inszenierten Mas-
senhinrichtungen (autodafes, wortlich ,Schauspicle des Glaubens®), Flugblitter
etc; die Einfiihrung einer inquisitorischen Gerichtspraxis mit Denunziation, Fol-
ter und Verbrennung und einer europaweit agierenden Organisation von pipst-
lichen “Spiirhunden’2%5 zur Auffindung der Hexensekte.

265\/’:;;|'wi¢:gt:nd der Dominikanerorden, dessen Vertreter gelegentlich als .Dominicanes” (die Hunde
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Die Parallelen zwischen europiischen und afrikanischen Hexenbildern nehmen
in dem MaRe zu, wie wir uns vom kirchlich normierten Hexenbild weg- und auf
die volksmagischen Aspekte, den ,Unterschichtendiskurs®, zubewegen. Einzelne
Elemente eines nspezifischen” Hexenglaubens, wie er von diversen Autoren?6¢
fiir Refugien am Rande unserer Industriekuleur noch lokalisiert wird, finden
auch Entsprechungen in afrikanischen Hexenmustern. Dabei steht die Vorstel-
lung, »daR bestimmte Leute die Fihigkeir haben, anderen Ungliick, Krankheit,
MiRerfolg anzuwiinschen, die dann auch eintreffen” (Schock 1987:286), im Mit-
telpunke. Es ist das ;maleficium*, d.h. die Ungliick auslosende Untar, in der sich
in afrikanischen wie in volksmagischen Hexenmustern die Tatsache der Hexerei
in erster Linie manifestiert. Der ,temporire”, alltagsbezogene und unspekta-
kulire Hexenstatus, der fiir den afrikanischen Zusammenhang nicht in allen,
aber in vielen Fillen hervorgehoben wird, galt auch fiir den volksmagischen He-
xenglauben in unseren Breiten. Wir finden den Glauben an die Wirkung gewisser
magischer Worter, Formen des Heilzaubers, Hilfszaubers, Abwehr-, Schutz- und
Schadenszaubers, von dem die Hexerei nur eine Option darstellte. Wir entdecken
den unspektakuliren Umgang mit der Hexerei, die pragmatische Handhabung
von Behexungen nach dem Motto: ,Wenn eine Hexe schidigt, wird sie genauso
geschidigt, dann wird ihr die Lust am Schadenzauber schon vergehn® (Labouvie

1987:75).

Hexerei wird in normalen Zeiten nicht als stindige Bedrohung empfunden. Zwar
mag die ganze Gemeinschaft in Hexereivorstellungen ‘befangen’ sein. Aktuell und
relevant wird dieses ‘implizite’ Wissen jedoch erst mit dem konkreten Ungliick,
das zudem hiufig in Serie, d.h. ungewshnlich gehiuft, an ungewshnlichen Or-
ten (z.B. bei jungen Menschen, die in der Bliite ihres Lebens stehen) oder in
ungewdhnlichem Gewand (z.B. unnatiirlicher Krankheitsverlauf) auftrict.

Aber auch der eigentlich anachronistische elaborierte Hexendiskurs gewinnt auf
afrikanischem Boden wieder an Bedeutung. Die pipstlichen Aussagen gelten fiir
den ganzen ,Erdkreis“ und damit auch fiir die katholische Kirche in Afrika, die
im Gegensatz zur Kirche in Europa noch mit der Realitit von Hexen konfron-
tiert ist. Zwar wird das Thema, nach meinem Eindruck, weitgehend tabuisiert
oder zumindest ausgeklammert in ghanaischen Kirchenkreisen, gleichwohl wird
es vor allem von einigen schwarzen Priestern ernst genommen.?6’ Eine disku-
tierte Strategie ist es, die Hexen als von unreinen Geistern beserzte Menschen
zu begreifen. Damit kénnten sie von erfahrenen Priestern exorziert werden. Die

des Herrn) apostrophiert wurden.

266, B. Favret-Saada 1977, Schisck 1987, Sebald 1987,

267»-5!. 2.B. Abadamloora 1985. Survey of the Church in Ghana, Vol.5, Chap. 10, ,Cacholics and
traditional Religion® 0.0.u.]. (nicht versffentlich).Fiir Zentralafrika: C.Dillon-Mallone 1986.
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Haltung der christlichen Kirchen in Afrika in Bezug auf das Hexenproblem wiire
in der Tat eine Frage, die der Untersuchung wert wire, allerdings nur in einer
gemeinschafilichen Anstrengung von Ethnologie und Theologie.

Ein weiterer kulturiibergreifender Aspeke findet sich auf der symbolischen Ebene.
In Gesellschaften, die ein differenzierbares Hexenbild entwickelt haben, wird die
Hexe mit unzihligen Bildern der Umkehrung und Inversion belege: Sie hat zum
Beispiel die Fihigkeit zur Tierverwandlung, sie kann fliegen; sie bewegt sich
verkehrt oder riickwirts; (in europiischen Bildern ist sie gelegentlich riickwirts
rictlings auf dem Ziegenbock sitzend dargestellt, vgl. Fig. 20, in Ghana sicze sie
auf dem Kopf oder geht riickwirts durch Hauswinde); sie ist nachts unterwegs,
wenn normale Menschen schlafen; sie trifft sich mit ihresgleichen auferhalb des
geschiirzten, vom Menschen kontrollierten Bereiches und zelebriert dort rituelle
Handlungen, die dem normalem Menschen als ein ‘Nachiffen’, als eine Parodie
auf die Fest- und Kulthandlungen der menschlichen Gemeinschaft erscheinen;
die Hexen tanzen, jedoch auf eine Weise, wie kein Mensch es tun wiirde: nacke;
sie halten Festmahle ab, jedoch mit Menschen‘fleisch’; sic verkehren mit Wesen
aus der Exosphire, aber eben mit absolut menschenfeindlichen; sie werden mit
den Farben der Verschmutzung, der Unreinheit und der Diisternis assoziiert. 268

Die Hexen verkérpern, was ein Mensch qua Kulturdefinition nicht ist. Sie werden
mit Eigenschaften belegr, die einem Menschen nicht zur Verfiigung stehen, und
leben aus, was ein Mensch tunlichst unterlassen sollte. Sie sind, ontologisch
gesprochen, eine negative Scinskategorie; sie sind, moralisch gesprochen, die
Perversion der gesellschaftlichen Ethik und sie sind, symbolisch gesprochen, die
Verkorperung der verkehrten Wel.

268 £y ist nicht die Farbe als solche, die festgelept ist. Wihrend es in unserem Kulturkreis hiufig die
Farbe ,schwarz" ist (schwarze Messen, schwarzer Kater. . . ), ist s bei den Akan zum Beispiel .rot”
(rote mmoaria, rotes Menstruationsblur, ror= Hirze, Verschmurzung, Gefahr. . . ). Entscheidend
ist der Symbolwert dieser Farbe.
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Fig. 20:
Albrecht Diirer, Die Hexe, Kupfer-
stich um 1500. Zur Illustrierung
des Motivs der ‘verkehrten Welt',
in der sich die Hexe bewegt. Aus:
R.v. Diilmen (Hg.) (1987:393)

Eine interessante, aber vielleicht zufillige, Parallele ergibt sich zwischen dem
Akankonzept der Vorginge beim Behexen und denen, wie sie Favret-Saada fiir
Westfrankreich beschrieben hat: Die Hexe besitzt kein geniigend grofes Revier,
auf dem sich ihr Selbstbehauptungswille ausleben kénnte. Daraus entsteht, nach
Favret-Saada, eine negative Gier auf zusitzlichen, positiv besetzten Lebensraum
ihrer Opfer. Bei den Akan giert die pervertierte Charakter-/Ichseele (negative
Gier?) nach der Lebenskraft (positiv besetzter Lebensraum?) ihrer Opfer. Dem
Konzept der Selbstbehauptung auf Kosten anderer komme in beiden Bildern zen-
trale Bedeutung zu.26? Fast durchgiingig findet sich auch die Vorstellung, daf§
nicht so sehr die Hexenkraft als solche moralisch verwerflich ist, sondern die Art
ihrer Verwendung zum ,Guten“ oder ,Schlechten sie kennzeichnet. Gerade hier
ist der Unterschied zwischen volksmagisch-traditioneller Einschitzung der ‘pro-
fessionellen Grenzginger' und der kirchlichen Haltung eindriicklich: Wihrend
im Volk zwischen akzeptablen und abzulehnenden Praktiken sehr wohl unter-
schieden wurde, war fiir die Kirche der friihen Neuzeit gerade die Behandlung
durch die heilende . Hexe“ am verwerflichsten.

Betrachten wir die Faktoren des Kulturwandels: Der durchgreifende Struktur-
wandel, der sich mit der vordringenden Geldwirtschaft abzeichnete, fiihrte im
Europa der frithen Neuzeit zu Verinderungen aufallen Ebenen menschlichen Zu-
sammenlebens. Die Ausbildung einer individualistisch orientierten Selbsthilfeethik
fihrte zu einem Rechtfertigungsdruck den Vernachlissigten gegeniiber. Hiufige
Ernithrungsengpisse, Elementarereignisse, Seuchen und Kriegsverwiistungen ta-

269 Bs verweist damit auf die z.B. von Foster ausgearbeitete Theorie des ,limited good* in biuerlichen
Gesellschaften. Danach wird in solchen Gesellschafisformationen die eigene Prosperitit immer
als eine gesehen, die zwangsliufig auf Kosten der anderen vor sich geht; vgl dazu: George M.
Foster 1965.
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ten ein iibriges, um die Menschen nach Erklirungen fir ihr Elend und
bestindiges Ungliick suchen zu lassen. Man fand diese Erklirungen im Wir-
ken auBermenschlicher béser Michte und ihren unchristlichen menschlichen
Agenten, die allmihlich im Bild der Hexe zusammenflossen. Dabei zeichnete
sich die Hexensekte durch ihre perfekte Tarnung aus. Gerade weil es sich bei
ihr nach heutigem Verstindnis um einen Mythos handelte, war es so schwierig
sie zu fassen. Dies schaffte eine Atmosphire der gegenseitigen Beobachtung und
Verdichtigung gerade dem Nichsten gegeniiber. Die Hexen der friihen Neuzeit
waren die unter dem christlichen Deckmantel agierenden Hochverriiter aus den
eigenen Reihen.

Auch in vielen afrikanischen Gesellschaften agierc die Hexe als »enemy within®,
als unscheinbarer Feind, der im Herzen der Gemeinschaft angesiedelt ist, dort,
wo die Interessen des Einzelnen mit den allgemein giiltigen Normen und Wer-
ten eine maximale chreinstimmung aufweisen sollten. Es scheint, als reflektiere
Hexerei in extremen Kulturwandelsituationen den Widerspruch zwischen Ge-
meinschaftsnormen von wechselseitiger, voraussetzungsloser Hilfe auf der einen
und der individuellen Ethik einer ,Hilf-Dir-Selbst-Mentalitit* auf der anderen
Seite. Besonders kraB erfahren wird dieser Widerspruch in einer sich allméhlich
auflésenden biuerlichen Gesellschaftsstruktur, die traditionell starke Rollenzu-
schreibungen sowie daraus resultierende Verhaltenserwartungen an die einzelnen
Rollentriger aufweist. Im Europa der frithen Neuzeit war dies die Zeit des Uber-
gangs vom feudalen zum kapitalistischen Weltbild, im Westafrika der Jahrhun-
dertwende waren es die Erschiitterung der Siulen, auf denen die Lineagestruk-
tur, und damit die gesamte Ordnung, beruht; die Privatisierung des Bodens und
die Plantagenwirtschaft, die verinderten Rechtsnormen, sowie die Arbeitsplat-
zorientierung und die ,Magie des Geldes“ im Einzugsbereich der stidtischen
Agglomerationen.

Uberall dort, wo sich der Wandel von der iiberschaubaren Agrargemeinschaft zur
undurchsichtigeren Kapitalgesellichaft vollzieht, wo die alten Normen der gegen-
seitigen Hilfe ciner individualistischen Moral zu weichen beginnen, stellt sich die
Frage, welche Antworten auf die daraus resultierenden Spannungen, Unsicher-
heiten und Angste gefunden werden. In Europa war dies der Zeitpunke, als das
Hexenproblem unkontrollierbar zu werden begann. Je fragwiirdiger mir selbst die
giiltigen Ordnungen und Wertnormen geworden sind, um so mehr benétige ich
zur Abwehr der eigenen Zweifel und Anfechtungen den Siindenbock, sagt der Psy-
chologe Kemper in einem Diskussionsbeitrag zum Hexenwahn (1965:254).270
Es stellt sich gleichwohl die Frage, ob wir mit psychologischen oder sozialpsy-

21045 aktuelle Untersuchung zum Siindenbockmotiv vgl. Girard 1988.
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chologischen Erklirungen den Gemeinschaften, die von der Realitit der Hexerei
betroffen sind, gerecht zu werden vermégen.

»~Any attempt at trying to explain such experiences in terms of unconscious repressed
interpersonal tensions and anxieties . . . is of course both foreign and meaningless to

people caught up in the witchcraft paradigm®, sagt Clive Dillon-Mallone (1986:377).

Die vorliegende Arbeit hat den Schwerpunkt nicht von ungefihr auf die sym-
bolische Dimension des Hexereiparadigmas gelegt. Sie fragt nach der Bedeutung
der Hexerei fiir Menschen, denen sie als Erklirungsmuster dient. Sie hat das He-
xenmuster auf der Ebene der gesellschaftlichen Moralbegriffe untersuche, weil
diese Ebene fiir eine kulturiibergreifende Betrachtung am geeignetsten schien.
Hexerei, so wurde behauptet, symbolisiert eine moralische Kategorie — in den
meisten Fillen eine duBerst negative. Die Hexe hat Teil am Aufbau und der
Aufrechterhaltung des gesellschafilichen Ordnungssystems, obwohl, oder gerade
weil ihr verkehrtes Tun dieses System meist zu konterkarieren scheint.

Auch die psychologische Kategorie des ,,Siindenbocks” hatte in ihrem urspriing-
lichlichen Kontext eine symbolische Funktion. Im Verlauf des einmal jihrlich

~ vollzogenen Entsiindigungsrituals am Versshnungstag der Hebrier trug Gott

dem Hohepriester Aaron auf, zwei Ziegenbdcke auszuwiihlen, iiber die das Los
geworfen werden sollte. Der eine wurde Gott geopfert, auf den anderen sollce der
Priester die Siinden des ganzen Volkes iibertragen:

»Dann soll Aaron seine beiden Hinde auf dessen Kopf legen und ihn durch cinen
Mann, der bereit steht, in die Wiiste bringen lassen, daf der Boclk alle ihre Missetar
auf sich nehme und in die Wildnis trage; und man lasse ihn in der Wiiste” (Lev
16.21,22).

In dieser symbolischen Handlung verschaffte sich eine ganze Gemeinschaft Ent-
lastung. Die psychoanalytische Lesart vermag auch in diesem Ritual nur ein
»... Unterdriicken oder Verdringen, Abschieben ins UnbewuRte” (so Seifert
1966:17) zu erkennen. Fiir sie besteht die Bewiltigung des Problems allein in
seiner BewuRtmachung. Die ethnologische Deutung geht nicht so weit. Sie an-
erkennt in symbolischen Handlungen den Versuch einer symbolischen Ordnung

der Welt.

Ob die Ordnung gelingt? Die Figur der Hexe scheint in Gesellschaften mit He-
xenparadigma cin Gradmesser fiir die Gefihrdung der Ordnungssysteme zu sein.
Je fraglicher sie geworden sind, desto massiver droht ‘der Feind in den eigenen
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l?\Elhen’. Die entscheidende Frage ist, ob es gelingt, Gut und Bése im gesellschaft-
lichen Diskurs auszubalancieren. Eine Gesellschaftsordnung, die zwischen Gut
un(.i Bﬁse‘ nicht mehr auszugleichen versteht, die ihre dunklen Seiten nicht mehr
zu integrieren vermag, sondern sie ausgrenzt und erbarmungslos verfolgr, ist eine
angstvolle, eine bedrohte Gesellschaft. Die alte Ordnung, ihre Werte und Sym-
bole geraten in Zeiten der Umwilzung aus den Fugen. Die symbolische Funktion
des Stindenbocks wird vergessen. Die eigenen Angste und Nite erfahren keine
kollektive Abfuhr mehr. So werden Mitmenschen aus der nichsten Umgebung
vc:rantwortlich gemacht, und zu Siindenbécken milbraucht; vor allem die, die
einem schon immer ein bifchen fremd, ein bifchen unheimlich, oder auch nur
ein bifchen im Wege waren. Die Hexe wird zum Vertreter einer bedrohlichen
»Nachtwirklichkeit“. Ihr Vorhandensein bedeutet nun das ,Einsetzen der Nacht
in die Rechte des Tages."
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2. EPILOG

Die ,neuen Hexen* in unserer Hemisphire: Alte Muster in neuem Gewand?

Tremate, tremate le stregehe son  tornate!
(,Zittert, zittert, die Hexen sind zurilckgekebrt”)
Parole auf einer Frauendemonstration gegen Ver-
gewaltigung 1977 in Rom.

In einem Fazit zu den Erfahrungen mit einer vielbeachteten Hexenausstellung
stellt einer der Initiatoren fest, da die Besucher unteranderem dazu neigten, ‘He-
serei’, ‘Satanismus’ und Exorzismus bzw. Besessenheit’ in einen Topf zu werfen.
Ursache der Verwirrung ist das Wore ,Satan®, das an allen drei Konzepten betei-
ligt ist: »Exorzisten sollen den Satan austreiben, die Hexen sollen Satansanbeter
gewesen sein, und die ‘Satanisten’ sind es wirklich® (Hauschild 1987a:229).

Exorzismus und Besessenheit

Im Gegensatzzu den friihneuzeitlichen Hexen, diein der Vorstellung ihrer christ-
lichen Verfolger »den Teufelspakt freiwillig, aus reiner Bosheit oder Dummbheit*
eingingen (Hauschild 1987a:230), gilt der Besessene noch bis heute als das un-
freiwillige Opfer des Teufels. Hexerei war ein auBergewdhnliches Verbrechen und
wurde als solches auch meist mit dem Tod bestraft. Der Besessene hingegen ist
cin von einer bésen Mache Befallener, ein Kranker, der mittels der Austreibung
der Dimonen durch einen geschulten Priester, den Exorzisten, geheilt werden
kann.

Schon im fiinften Jahrhundert werden alle wesentlichen Kennzeichen fiir eine
Besessenheit aufgezihlt: Verzerrung der Gesichtsziige, Verdrehen der Augen,
Schaumbildung vor dem Mund, Heulen, Weinen, Sprechen in fremden Zungen
(Glossolalie) Freischweben im Raum (Elevation) und die fiir den erfolgreichen
Exorzismus notwendige Benennung der Dimonen durch den Besessenen (vgl.
Roskoff 18692:284). Im fiinfzehnten Jahrhundert gerieten das alte Besessenheits-
und das noch junge Hexenmuster erstmals in Berithrung, Zwar kam ein Beses-
sener wihrend der Zeit der Hexenverfolgung kaum je in den Verdache, eine
Hexe zu sein, und umgekehrt zeigte eine Hexe nur ausnahmsweise auch einmal
Symptome der Besessenheit, aber schon der Verfasser des beriichtigten Hexen-
hammers bringt 1487 Besessenheit und Hexerei in ursichliche Bezichung,?’!
und in der Hochzeit der Verfolgung denunzierten Besessene andere Frauen und

271 §penger/Insticoris 1487/1982 z.B. in Buch II: 1066,178,249F.
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Miinner wihrend ihrer Anfille als Hexen. Dies gilt besonders fiir die sich hiufen-
den Besessenheitsepidemien in Nonnenklgstern im sechzehnten Jahrhundert,272
Die katholische Kirche sah sich zu dieser Zeit auch genétigt, eine einheitliche
Regelung fiir die Exorzismusriten zu finden, die als ,Rituale Romanum® prinzi-
piell noch heute Giltigkeit hat. Wihrend das Hexenmuster in den Hintergrund
trat, haben sich Besessenheitsphinomene bis in jiingste Zeit halten kénnen. Die
spektakuliren Fille der Gottliebin Dittus Mitte des letzten Jahrhunderts, der
Magda (1941-1954), Frl. Berta (1968) sowie erst vor wenigen Jahren Anneliese

Michel,?3 die an den Folgen des Exorzismus verstarb, sind dafiir eindriickliches
Dokument.

Die Neosatanisten274

In exakter Spiegelung des christlichsten aller Gebote, der Nichstenliebe, ist im
»Book of Satan®, der ,Bibel der Satanisten zu lesen: ,,Hate your enemies with a
whole heart, and if a man smite you on one cheek, SMASH him on the other ...
he who turns the other cheek is a cowardly dog*. 275 Hier werden die Litu rgieund
die Werte des verhaflten Trigers der herrschenden Moral und Ethik, der Kirche,
in ihr Gegenteil verkehrt. Das befreiende Element dieser Ideologie liegt in der
cinfachen Formel: , Tu was Du willst“, Die hiufig anzutreffende Nazisymbolik
driicke dabei vor allem die Sympathie mit der Ideologie vom Herrenmenschen
und die Verachtung alles ,Schwachen, Weichlichen® aus, Attribute die Anton
S. La Vey, ciner der Satanistenpipste, frither in den Hippies und heute in der

»dummen, schwachen und ingstlichen“ New Age-Bewegung glaubt bekimpfen
zu miissen.276

Historisch fithre der Satanismus zuriick in die Zeit der ersten groRen Existenzkrise
der katholischen Kirche: Frithe Zeugnisse eines Satanskults finden sich schon in
den ProzeRakten gegen Gilles de Raiz im vierzehnten Jahrhundert, einen ersten
dekadenten Hohepunke erlangte er in den ,schwarzen Messen® von Mitgliedern
des franzésischen Hofadels zur Zeit Ludwig XIV. Zentral war schon damals die
Pervertierung katholischer Riten und Kulthandlungen.

272ygl. Haag 1974:475F und auch den hervorragenden historischen Roman, Die Teufel von Loudun,

von Aldous Huxley 1952/1966.

zmvgl. dazu die Darstellung in Haag 1974:426-39, auch: Blumhardts Kampf, W. Koller (Hrg.),
Sturtgart 0.].; A. Rodewyk, Dimonische Besessenheit heute. Tatsachen und Deutungen , Aschaf-
fenburg 21970; G. Zacharias(Hrg), Das Bose, Miinchen 1972:104-111), Zum Fall Michel
Felicitas Goodman, The Exorcism of Annelicse Michel, Garden City, New York 1981,

274,41 Geschichte des Satanismus und Neosatanismus z.B. Zacharias 1982.

275 it. bei Moody [1977)1985:189).

276ng. dazu sein Interview in der Zeitschrift TEMPO, Mai 1988:76.
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Der Ursprung des Neosatanismus liegt wahrscheinlich in Deutschl:md.' wo um
die Jahrhundertwende Karl Kellner und Franz Hartman den Ordo Templi Orien-
tis (O.T.O.) griindeten, .. .. eine okkulte Sekte, die vorgab, das Werk der Templer
fortzuserzen, jedoch von Anfang an sadistisch und sexuell bestimmte Kuitorg.lert
vollzog“ (Haag 1974:498). Mit dem Wirken Aleister Crowley’s, ‘das grofe Tier
(to Mega Therion), wie er sich in Anlehnung an die Apokalypse selbst zu nennen
pflegte, erlebte der Teufelskult eine Renaissance in Europa. Crowley griindete
den ‘Ordo Argentum’ sowie bei Celafu auf Sizilien in seinem Haus das Satans-
kloster “Thelema’ mic etlichen Zweigniederlassungen. Ziel war, .. ..sich durch
alle nur denkbaren Mittel (Drogen, Zauber, Sex) dimonische Krifte anzueigne.n,
um dadurch zum Herrn der Welt zu werden® (Haag 1974:498). 1925 ausgewie-
sen, lief er sich in Thiiringen zum Weltheiland(!) ausrufen, bevor er 1947 in
GroRbritannien geisteskrank verstarb.

Schon in den zwanziger Jahren wurde Satan auch zur Filmfigur.?”7 Mit Roman
Polanskis Film ,Rosemaries Baby* hielt er dann Ende der sechziger Jahre Einzug
in die wohlgeordnete Welt des saturierten amerikanischen Mittelstandsbiirgers.
In diese Zeit fille auch die Griindung der ,Church of Satan® durch La Vey
in Kalifornien.2’8 Auch die katholische Kirche,?”? sowie fundamentalistische
Protestanten begannen, aus nicht uneigenniitzigen Griinden, sich fiir die wiec.ler
aufgeflammte Faszination am Teuflischen zu erwiirmen. Denn wo der Teufel ist,
da ist auch Gott, als Retter und Erléser.

Die neuen Hexenfrauen

In dem Bild der iibermichtigen, mit zerstérerischen wie fruchtbaren Kriften aus-
gestatteten ,groRen Mutter” und einer damit verbundenen Frauenherrschaft in
vorhellenistischer Zeit verwirklichte sich die Frauenbewegung den Traum von
einem »Goldenen Zeitalter” der Weiblichkeit. Inwieweit es der feministischen
Geschichtsschreibung gelingt, den historischen Beweis fiir diese These vom Ur-
matriarchat zu erbringen, wird angesichts der Bedeutung dieser Aussagen fiir die
gegenwirtige Diskussion der Geschlechterrollen zweitrangig.

Die provokanten und selbstbewuft vorgetragenen Thesen sind Ausdruck des Pro;
tests gegen die ‘herrschende, patriarchalisch-kapiralistische Leistungsg.esot’:llschaft )
die nach dieser Diktion mit der systematischen Ausmerzung alles Weiblichen aus

277 Murnaus »Satanas® (1922) und Carl Theodor Dreyers »Blitter aus dem Buche Satans®.

2™ Sinnigerweise war der niche nur beratend in mehreren Hollywoodfilmen itig, er mimte auch
den Leibhaftigen in ciner Traumsequenz bei Polanski. .

2 5owohl Papst Paul VI. (1972), als auch Johannes Paul II. erst kiirzlich betonen die pcrsonlalc
Existenz des Bosen, dessen Macht im stindigen Zunehmen begriffen sei (vgl. dazu das Kapitel
I1.7. in dieser Arbeit: ,Das Wesen des Bosen®.
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dem VergesellschaftungsprozeR in den Hexenverfolgungen ihren Anfang nahm.
In der ideellen Solidarisierung mit den historischen Hexen und der provokan-
ten Ubernahme ihres Namens haben die neuen Hexenfrauen ein Symbol dieses
Protests geschaffen. In den weisen Frauen des Mittelalters sehen sie die lerzten
Vertreterinnen ciner ganzheitlichen feministischen Magie, die es im Hineinver-
senken in den religidsen Kult der Urmiitter wiederzubeleben gilt. Heute Hexe zu
sein, das heifc fiir diese Frauen, das von der kirchlichen Inquisition vernichtete
oder vom minnlichen Medizinerstand enteignete Wissen der Frauen wieder auf-
zuspiiren und zuriickzugewinnen. Judith Jannberg sicht in den heutigen Hexen
gar die direkten, reinkarnierten eigenwilligen, unangepaflten renitenten und
machtvollen Frauen der frithen Neuzeit ... Wir sind die weisen Frauen, wir
brauchen uns nur zu erinnern®.280

Nicht nur in der eigenen Vergangenheit, auch in heute noch existierenden ‘in-
takten Kulturen’ ist diese Kraftquelle zu finden. Und so werden die nafrika-
nischen Fetischpriesterinnen geradezu ,Lehrmeisterinnen des feministischen
Kules” (vgl.Gaube /Pechmann 1986:10fF). Alte Hexenreligion und der ,,Scha-

manismus® der Naturvélker verschmelzen miteinander.

»Feministische Magierinnen haben den Jahreszyklus der Sonne und des Mondes wie-
der in ihr Ritual aufgenommen und feiern das Wachscum, die Reife, das Vergehen
und Wiederauferstehen des Lebens” ..

als Religion. Magie ist ksrpernah, auf die einzelne Frau konzentriere, auf ihre ganz

. »Dabei bedeuter Magie etwas ganz anderes

persénlichen Stimmungen und Energien. . . Frauen, so die Argumentation, sind von
Natur aus ‘magischer’ veranlage als Minner. Aufgrund ihrer natiiflichen Monatsrhy-
thmen und durch die Erfahrung von Schwangerschaft und Geburt sind sie enger mic
der Natur und ihren Kriften verbunden® (Gaube/Pechmann 1986:10, 12),

»Gott Vater ist tot. Die Gottin ist in uns selbst“, formuliert Jannberg das neue
Motto. So steht die Hexe zum einen als Symbol fiir die Unterdriickung durch
die Minnergesellschaft, als Fanal fiir die katastrophalen Folgen eines in Minn-
erkdpfen entstandenen Hexenmythos, der sich zum krankhaften ,Verfolgungs-
Wahn auswuchs. Andererseits wird eben dieser angstbesetzte Mythos benutzt,
um das Wunsch(?)bild von der machtvollen, renitenten Frau zu transportieren.
Sigrid Schade sicht in der kritiklosen Identifizierung mit dem friihneuzeitlichen
Hexenbild eine Gefahr, bedeutete sie doch ein Wiederaufnehmen kirchlich-
patriarchaler Minnerphantasien?8! und kollektiver Projektionen der friihneu-
zeitlichen Gesellschaft. Auf ein weiteres Problem weist ihre Kollegin Inge Schéck
hin:

280_i¢ in Gaube/Pechmann 1986:176f).

28101, Schade 1987:172.
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»Nach wie vor ist die traditionelle Vorstellung von Hexen weit verbreitet, Und in die-
sem Teil der Bevislkerung wird das Ergebnis ablehnende Abwehrund Verunsicherung
sein. . . “(1987 :286f).

Ob Schécks Vermutung richtig ist, »...daf sich aus einer wie immer gearte-
ten Verquickung der neuen und der alten Vorstellungsebene sogar ein erneuter
Anstieg der Hexengliubigkeir ergibt (1987:321), sei dahingestellt. Ursache fiir
neue Unsicherheiten und MiRverstindnisse, auch in der wissenschaftlichen Dis-
kussion, bietet der besetzte Begriff allemal.

Der wicca-Kult

Schon vor der Vereinnahmung durch die Frauenbewegung wurde von anderer
Seite versucht, die Hexen und den Hexenkult zu rehabilitieren. Die Agyptologin
Margret Murray verfocht in den zwanziger Jahren die These, daf es sich bei den
Hexen der friihen Neuzeit um die Reste eines keltischen Stammes mic »dianischen
Riten* gehandelt habe, die von der katholischen Kirche erbarmungslos verfolgt
worden seien. Popularisiert wurde diese Ansicht durch ihren Eintrag zur Ency-
clopaedia Britannica, in der die Thesen unter der Rubrik ,witchcraft” zwischen
1929 und 1968 vertreten waren. Gerald Gardner, ehedem Custos am ,Museum
of Magic and Witchcraft“ auf der Isle of Man, und fiir viele Vater des neuen
Hexenkultes, nahm Murray’s These auf und sprach von ,Anhingern einer primi-
tiven Religion mit matriarchalen Ziigen und Fruchtbarkeitsriten“(1965:19).282
Er hatte viele Anhiinger, die diese nsurvival“- Theorie weiterverfochten.?83 Einen
Teil seiner Thesen entnahm er auch C.G. Leland’s Buch ,Aradia, Or the Gospel
of the Witches®, das dieser 1899 verfat hatte.

Mit diesem Jahr beginnt also eigentlich die »neue" Hexenzeitrechnung, und auf
den Siulen Murray, Gardner und Leland ruht das Selbstverstindnis des in Eng-
land entstandenen ,wicca-“Kults. Er trat 1951 mit der Sereichung der anachro-
nistischen Hexengesetze aus dem englischen Strafgesetzbuch aus seinem Schat-
tendasein heraus. Ende der sechziger Jahre erlebte der Wicca-Kult in England
einen Aufschwung, ehe er Anfang der achtziger auch nach Deutschland iiber-
schwappte. Seine Mitglieder sind in sog. .covens®, Zirkeln zu idealerweise je 6
Minnern und Frauen und dem Priester, organisiert, die in von Mond und Sonne
festgelegten Zeitabliufen Tinze und Kultiibungen abhalten. Die Riten enthal-
ten Elemente, die aus vorchristlichen und auffereuropiischen Kulturen bekannt
sind. ,Viele Kulthandlungen leiten sich aber auch aus Traditionen des Christen-
tums und mittelalterlichen Dimonenbeschwdrungen ab, z.B. der magische Kreis

282t pach der deutschen Ausgabe seines Buches . Witchcraft today™ (Ursprung und Wirklichkeic
der Hexen , Weilheim 1965) nach Schick 1987.
283, B. R. Buckland, Ancient and Modern Witchcraft, New York 1970. Haining 1977,
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mit hebriischen Bezeichnungen fiir magische Macht auf den Rindern oder die
Verwendung von silbernen MeRkelchen (Hauschild 1987a:225). Wie Bieder-
mann (1974:91ff) betont, diirfen dabei die allgemeine Nacktheit und der selten
zelebrierte ,groBe Ritus®, mit der rituellen Vereinigung des geweihtragenden Na-
turdimons mit der groBen Muttergéttin, nicht in einem sexuell-triebhaften Sinn

mifverstanden werden. Sie sind Ausdruck der natiirlichen Fruchtbarkeit alles
Lebenden.

Im Unterschied zur einseitigen Betonung alles Weiblichen bei den neuen Hexen-
frauen wird bei den Wicca-Anhingern und shnlichen Gruppen284 die Komple-
mentaritit der Geschlechter, das in jedem Menschen und in der gesamten Natur
wirkende minnliche und weibliche Prinzip angesprochen und ritualisiert. An
der Historizitit oder gar historischen Kontinuitic des Kultes in der von Murray
und Gardner vorgeschlagenen Form bestehen heute berechtigte Zweifel. Bieder-
mann beschreibt die heutige Form dieses Kultes vielleicht am treffendsten als den
Versuch, eine zunichst ,.gektpfre vorchristliche Religion durch Betonung ihrer
positiven Aspekte, unter Vervollstindigung ihrer fragmentarischen Uberlieferung
als vollkommene Geisteswelt zu etablieren® (1974:111).285

Beurteilung

Lange nicht alle Bereiche, mit denen der schillernde Hexenbegriff noch in Verbin-
dung zu bringen wire, konnten in diesem kleinen Abri angesprochen werden.
Auch versuche ich hier erst gar nicht, die Beziige der einzelnen Gruppen zur so-
genannten ,New-Age“-Stromung aufzuzeigen, vor deren Hintergrund sich auch
das neue Hexenbewuftsein etabliert. Vielleicht wurde aber deutlich, wie sehr sich
der Hexenbegriff heute diversifiziert hat, und daR als erstes eigentlich immer die
Frage stehen mufl: Wer verwendet ihn, und fiir welche Ziele?

Das Verbindungsglied zwischen Besessenen und Hexen nach christlicher Diktion
ist der Teufel, von dem die einen zu ihrem eigenen Schaden unfreiwillig befallen
werden, mit dem die anderen dagegen zum Schaden der christlichen Gemein-
schaft bsswillig und absichtlich paktieren. Besessenheit und Hexerei sind deshalb
cinander ausschlieRende GroBen. Wihrend die Kirchen das Hexenkonzept in der
Zwischenzeit iiberwunden haben, hilt man zumindest an der Besessenheit und
dem Heilmiteel dagegen, dem Exorzismus, in der katholischen Kirche fest. Die

284, B, die Sckee der Druiden, die sich vierteljihrlich zu Lichtme®, Walpurgis, Petri Kerrenfeier und
am Abend vor Allerheiligen zur Zelebrierung ihrer Riten in alten keltischen Steinzickeln treffen
(vgl. Haining 1977:11).

285dazu auch Sebald 1987:30, der darauf verweist, daR moderne Historiker sich wiuferst skep-
tisch [zeigen] gegeniiber den generdsen Voraussetzungen, die der neue Hexenkulr der Natur des
keltischen Druidismus zuschreibt®,
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Satansanbeter partizipieren am Hexenkonzept ebenfalls iiber den Gegenstand
ihrer nekrophilen Verehrung und tiber die Verkehrung der Werte und Symbole
des ihnen verhaBten Vercreters der gesellschafilichen Moral, der Kirche, aus der
sie sich gleichwohl definieren miissen. Thre Dynamik ist deshalb im wesentliche_n
cine reaktive, keine kreative, Sie stehen zudem in Opposition zu einer morali-
schen Institution, die in zunechmendem Mafe ihre Integrations- und Normie-
rungsfihigkeit innerhalb des Gesellschaftsgefiiges einbiifr. Ihre Perspektive liegt
dort, wo sie den Teufel zur Naturgottheit umdeuten, sich also eine Anniherung
an das »Wicca“-Konzept vollzieht.

Der mediterrane Muttergottinnenkult, die heilkundigen, weisen Frauen und der
Berufsstand der Hebammen des Mittelalters, die Opfer der friihneuzeitlichen He-
xenverfolgung und schlielich die afrikanischen Fetischpriesterinnen verschmel-
zen bei den neuen Hexenfrauen zum Bild der starken, iiberlegenen Frau, die, lange
Zeit vom Patriarchat unterdriicke, nun ihr altes Selbstbewuftsein zuriickerobert.
Verleiht eine solche Auffassung auch ,Souverinitit, Stirke und SelbstbewuBtsein
fiir den — notwendigen — Kampf gegen die Benachteiligung und Unterdriickung
der Frau® (Schéck 1987:285), so fiihrt die Selbstbezeichnung als ,Hexe" doch
gleichzeitig zu Mifverstindnissen und neuen Vorurteilen. Sie entstehen dort, wo
die neuen Hexenfrauen das minnlich-sexistisch gefirbte Hexenbild der friihen
Neuzeit, dessen Namen sie fiihren, wiedererstehen lassen und verinnerlichen und
damit alte Angste und Vorurteile wieder aufleben lassen, aber auch, wo sie al.luf
den noch immer vorhandenen Lindlichen Hexenglauben stoBen, oder indem sie
die nafrikanischen Fetischpriesterinnen® fiir ihre Ziele vereinnahmen, die sich,
genau wie ihre minnlichen Kollegen, der Bezeichnung als »Hexen® vehement
widersetzen wiirden. Fiir die ,wicca“~-Anhiger ist der Bezug zur Hexe erst einmal
iiber den Namen gegeben. Wicca ist das altenglische Wort fiir “‘witch“‘=Hexe.
Sie legitimieren sich aber weniger iiber das neuzeitliche Hexenbild, als vnelmcbr
iiber die Theorie einer diesem Wahn zugrundeliegenden vorchristlichen und in
jener Zeit unterdriickten Naturreligion.

Was all diese Gruppen in ihrer Gegensitzlichkeit vereint, ist ihre Opposition zum
herrschenden Denk-, Erklirungs- und Handlungsschema, ist ein wie auch im-
mer gewendeter Bezug auf die Macht emotionaler Energien, mit deren Hilfe das
menschliche Geschick beeinfluft werden soll. Die heutigen Bewegungen sind
moderne Antworten auf das Unterdriicken, Verdringen unmittelbarer, unver-
mittelter elementarer Naturerfahrung, Sie reflektieren gemeinsame menschliche
Bediirfnisse, dic im gegenwirtigen Weltbild zu kurz kommen und die im Kom-
plex ,Hexe* offensichtlich einen Identifikationswert gefunden haben.
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Die Hexen der frithen Neuzeit selbst schweigen. Sie haben kein verfaBtes Selbst-
verstindnis hinterlassen. Der Akt ihrer ,Vereinnahmung® in der heutigen Zeit
muf deshalb auch als Ausdruck und Bewiltigungsversuch konkreter gesellschaft-
licher Probleme in unserer Zeit verstanden werden. Der Hexenbegriff wird zur
Projektionsleinwand, auf die die Unzufriedenheit verschiedenster Gruppierun-
gen mit den gegenwirtigen Strukturen geworfen wird. Er ist zum gegenkulturellen
Deutungsmuster geworden und damit zum genauen Gegenteil des klassischen
Hexenbildes: Damals hatte sich das , Establishment”in der Hexe den Entwurf
alles Amoralischen und Asozialen, die , Antithese des gebilligten Verhaltens* ge-
schaffen, freilich bereichert um die auf Siindenbécke projizierten Angste einer
Gesellschaft, deren Selbstverstindnis zwischen kirchlichen Moralanspriichen und
einer neuen kapiralistisch-individualistischen Ethik zerrieben wurde.

Hexerei erfiillc heute gesamrgesellschaftlich gesehen keine der klassischen sozialen
Bediirfnisse mehr, fiir die sie in hexengliubigen Gesellschaften einmal wichtig
war und teilweise heute noch ist: als Entscheidungshelfer in krisenhaften Situa-
tionen, als Erklirung fiir Ungliick, in ihrer Siindenbockfunktion oder als Mittel
zur Kennzeichnung und Bewiltigung zwischenmenschlicher Konflikte (vgl. Lar-
ner 1974/1986:50). Unsere hochgradig arbeitsteilige und rationalisierte Gesell-
schaftsordnung bietet andere Antworten auf diese existentiellen Fragen. Unter
der Oberfliche einer rationalistisch geglitteten Weltsicht brodelt es aber weiter.
Die Angst und die Faszination die gleichermalen vom Hexenmuster ausgehen,
die in ihm symbolisierte Macht ,zu fluchen und zu segnen®, verschafft sich Raum
in Nischen, die vom aufgeklirten Weltbild nicht abgedecke werden.

»Wer mochte nicht manchmal Hexe sein, fliegen und tibermiichtig Béses oder Gutes
—dasscheint eine Frage der Perspektive zu sein - bewirken kénnen? Wer méchte niche
die Haare frei fiegen lassen und feiern, wihrend alle anderen schlafen?* (Hauschild
1987a:7).

»Welche Folgen dieser erneute Eingriff in das Wechselverhilenis von Realitit und
Imagination haben wird, ist nicht abzusehen“ (Hauschild 1987a:7). Ziel dieser
Arbeit war es nicht, Grundlagen fiir Prognosen zu schaffen, sondern verstind-
nisvoll zu vermitteln zwischen den Hexenbildern, den alten und den neuen, den
offentlichen und den privaten, den afrikanischen und den europiischen.
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