ETHN OLOGISCHE STUDIEN

HERAUSGEGEBEN VON
ULRICH KOHLER

INSTITUT FUR VOLKERKUNDE
DER
ALBERT-1UDWIGS- UNIVERSITAT
FREIBURG

LIT

MIC HAEL SCHONHUTH

DAS EINSETZEN DER NACHT
IN DIE RECHTE DES TAGES

HEXEREI IM SYMBOLISCHEN KONTEXT
AFRIK ANISCHER UND EUROP AISCH ER
WELTBILDER

ETHNOLOGISCHE STUDIEN BD.20

LIT



TITELBILD:

AUSSCHNITT AUS EINEM STICH VON CLAVEL 1844
SATZ UND GRAPHIKEN:

LASER-SATZ THEWALT, NECKARGEMUND

Die Deutsche Bibliothek - CIP-Einheitsaufn.ahme

SchOnhuth, Michael:
Das Eii:setzen der Nacht in die Rechte des Tages : Hexerei im

symbhschen ontext afr!;kanischer und europdischer
Y 9021tbllder /Michael Schonhuth. - Munster - Hamburg - Litt

(Ethnologische Studien ; Bd. 20)
Zug!.: Freiburg (Breisgau), Univ., Diss., 1989
ISBN 3-89473-206-7

NE: GT

© Lit verlag Dieckstr. 56 4400 Miinster 0251 /4 00 22
Hallerplatz 5 2000 Hamburg 13 040/446 446

Zum Geleit

Niichtern und zugleich mit dem ,,bdsen 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 einzureden versuchen. Die
kleinen Lebenswelten, der alltdgliche 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 vervielfaltigt, als Objekte der Unterhaltungsind ustrie verbraucht.
Quantitative Kriterien schieben sich in den Vordergrund. Noch nie hingen so
viele Menschen am Tropf derselben Nachrichten netze und erhielten 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 wieder herbeireden wollen — gerade auch die Européder und Amerikaner,
denen es dabei freilich in erster Linie um die Wiederherstellung alter Formen
des Lebensgen usses, der personlichen Auseinandersetzu ng, der Identitit und Ge-
meinschaftlichkeit zu gehen scheint. Die zusammengekauerten Fliichtlinge und
Unterdriickten anderer Gesellschaften haben das Bediirfnis nach Wiederherstel-
lung der alten ,,Gemeinheit" (Illich) vielleicht noch nicht in diesem Ausmal
kultivieren miissen. Gemeinsam ist beiden Existenzweisen, dal} sie vom Ruch de
Bosen und von der Faszination des magischen Fluges als Gegenbild all dessen, was
richtig und ordentlich ist, nicht lassen wollen. In der Dritten Welt fallen dabei
satanisch Bilder der undurchsichtigen Prozesse von Markt und Macht auf, wie
sie zuletzt der amerikanische Anthropologe Michael Taussig fiir lateinamerikan i-
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
Anhidngern einer ,,naturgeméfen" Lebensweise und Erndhrung 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-Spielen
oder Ritualismen aller Art zu Rittern, Giganten, Feen und Hexen triumen. Aber
abgesehen davon, ob im heutigen Meer der Geltungsanspriiche solche Aussagen
noch von irgendjemand anders als von den Trdumern selbst wahrgenommen wer-
den, stellt sich die Frage, ob eine ,,andere", ,,alte" Lebensqualitit jemals wieder
hergestellt werden kann, wenn sie doch schon einmal untergegangen ist. Michael
Schonhuth unternimmt mit seinem Buch den Versuch, in diesem Durcheinander
der vergangenen, fremden und uns gegenwértigen Erfahrungen zu navigieren. Er



breitet voruns die Landkarte des Bosen aus. Kontinuitdten des Hexenbildes durch
alle Zeiten und Kulturen hindurch werden dabei ebenso sichtbar wie abrupte
Briiche, MiBverstindnisse, Umdeutungen, Neuschopfungen. Nicht zuféllig hat
Carlo Ginzburg vor kurzem seine monumentale Studie iiber die asiatischen Hin-
tergrii nde des europdischen Hexenbildes und dessen vielfdltige Transformationen
verdffen tlicht. Im Mittelpunkt der heutigen anthropologischen Diskussion iiber
Hexenvorstellungen steht die Auseinandersetzu ng mit dem ,,Verkehrten" und
damit die gesellschaftliche Ordnung der Symbole, wie wir sie an uns selbst, an
anderen und manchmal auch an unkdrperlichen Wesen der dritten Art errichten.
f?ie zugrudeliegeden Orientierungsprobleme und die Vielfalt der Losungen
smd, aus emer bestimmten Sicht betrachtet, immer wieder verbliiffend dhnlich
und einfach. Die Frage ist nur, ob die Ordnung gelingt, wie es bei den Akan
zeitweise der Fall zu sein scheint, oder ob sie sich selbst vernichtet, wie die Kul-
tur der europdischen Hexenjdger. Das gilt nicht nur fiir das Bose, sondern auch
fi.r das Gute. V7n eben dieser Warte her betrachtet scheint es gleichgiiltig, ob
wifuns das Heil von der Treue zu einem Buch, einer Fiille von Ahnen oder
Fruchtbarkeitsgottinnen, von Ufos, von Wohlstand oder vom Klassenkampf er-
hoffen — Hauptsache, es gelingt. Vielleicht bleibt letztlich nur das quantitative
Kriterium iibrig: Wie viele Menschen konnen sich im Zeichen einer bestimmten
Ordnung von Gut und Bose friedlich versammeln? Wie viele Opfer an ,,He-
xen", ,,Siindenbdcken", ,,Feinden" oder ,,Untermenschen" wird diese Ordnung
fordern? Dabei wird in Schonhuths Buch deutlich, daB3 einer auf dem rituellen
Ausgleich zwischen Gut und Bose orientierten Vorstellung (im Unterschichtsdi -
kurs des ,,Volksglaubens", in manchen afrikanischen Gesellschaften) schon lange
das Bild der volligen physischen Reinigung und Vernichtung des Bdsen (im
europdischen Oberschichrsdiskurs, im afrikanischen Kulturwandel) gegeniiber-
steht. Immer wieder kommen wir, bei aller Ungleichheit der materiellen Lebens-
bedingungen, zu diesem ritselhaften Punkt der ,,Strukturierung, die jede Kultur
aufs neue mit eigenen Kategorien vornimmt" (Schonhuth): 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 dertechnischen Weltnoch von Romantisierung
und Fundamentalismus bestimmen 148t; eine Anthropologie, die uns auch in der
Modeme 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 unwesentlich iiberarbeitete Fassung einer 1989
vorgelegten Dissertation mit dem Titel ,,Hexerei — witchcraft — bayi: Zum Er-
scheinungsbild einer moralischen Kategorie — Eine Auslegearbeit zwischen eu-
ropdischen und afrikanischen Sinnwelten." Dieser Titel erschien fiir die Verdffent-
lichung als zu umsténdlich. Der jetzige Titel reflektiert den Umstand, daf3 die
Hexe in den meisten hexenglidubigen Gesellschaften als die genaue Umkehr allen
normalen Verhaltens wahrgenommen wird.

Dabei bewegt sich die Arbeit bewufit von den Wurzeln des eigenen, anschei-
nend vertrauten Hexenbildes, zu den fremden, unvertrauten Hexen bildern afri-
kanischer Herkunft. Leser und Leserin werden so gleichsam am Prozefl der
Anndherurig 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 ,,bosen" Menschen begegnen, aber auch feststellen, da3
die entscheidende Frage ist, wer diese Einteilung vornimmt und ob es gelingt,
»gut" und ,,bose" im gesellschaftlichen Diskurs auszubalancieren.

Tenor der Arbeit ist, dal man dem Sinn des Hexenmusters kulturiibergreifend auf
der Ebene der gesellschaftlichen Moralbegriffe am nichsten kommt. Hexerei, so
wird behauptet, steht fiir einen Lebensentwurf in dem sich moralisches Unrecht
ausdriickt. Die Hexe steht am negativen Ende einer Werteskala, die von der
Verkorperung 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 ,,draulen" 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 Hexen verkorpern, was ein Mensch qua Kulturdefinition nicht ist. Sie werden
mit Eigenschaften belegt, die einem Menschen nicht zur Verfligu ng stehen, und
leben aus, was ein Mensch tunlichst u nterlassen sollte. Sie sind, ontologisch
gesprochen, eine negative Seinskategorie; sie sind, moralisch gesprochen, die
Perversion der gesellschaftlichen Ethik und sie sind, symbolisch gesprochen, die
Verkorperu ng der verkehrten Welt.

Freiburg, im Juli 1991
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[.LEINLEITUNG

1. Zur Einstimmung: ,, Hexerei ist Alltag"!

Montag 22.2.1988 (ein groBes Dorf in der Nordregion von Ghana, auf der
Missionsstation): Jacouba, der Koch, reiit mich aus meiner dosigen, bleiernen
Mittagsruhe. Seitich 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.

Koénnte es sein, dafp im Dorf ein Hexenfall akut wird? Vorgut einer Wlche habe ich
mit dem aus dieser Gegend stammenden Pater im Hof eines Compounds gesessen.
Dabei hérte ich, dafs einejunge Frau aus dem Dorf-die seit der Geburt ihres Kindes
todkrank war und der auch im fanftig Kilometer entfernten Krankenhaus nicht
geholfen werden konnte -nun im Sterben liege. Father Percy hatmir beimeinem
ersten Besuch vor einpaar W0chen von diesem ungewdhnlichen Krankheitsfall, der
Dorfgesprich war, erzdhlt. Bevor er heute morgen in Richtung T davonfuhr, teilte er
mir mit, dafidiesejunge Frau vorgestern gestorben sei. Gibt es eine Verbindung?

Ich mache mich auf den Weg hinunter zur Dorfmitte. Ich komme zum Markt-
platz. Der regionale Markttag ist heute in einem anderen Ort, so daf} die
Marktstinde verlassen sind. Ich setze mich neben einen der zwei Dorfpolizisten
unter den groBen, schattenspendenden Mangobaum und warte. Vorne, an der
groen Durchgangsstrale, hilt sein Kollege die sporadisch vorbeikommenden
Fahrzeuge an. Er demonstriert damit seine Prdsenz und schafft gleichzeitig die
Voraussetzung fiir den regen Strafenhandel, den Frauen und Kinder betreiben,
die nicht in den organisierten Markthandel integriert sind. Plotzlich werde ich
aufgeschreckt. Vom Markt her dringt heftiges Stimmengewirr an mein Ohr. Ich
schaue mich um -ein Pulk von Menschen bewegt sich auf mich zu. Ich vernehme
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: eine alte, unscheinbare Frau mit dngstlichem Gesichts-
ausdruck, die sich der verbalen und angedeuteten korperlichen Attacken kaum
zu erwehren sucht. Ich glaube auch John, einen guten Bekannten, inmitten des
Pulks zu erkennen.
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Erstammt aus dem Dorf, war aufder Secondary Schooi und spricht leidlich Englisch.

Weil er sich schon lange auch einmal vom wissenschaftlichen" Standpunkt aus mit
dem Thema Hexerei befassen mb"chte, komme ich ihm mit meiner Kenntnis der
europdischen Hexen gerade recht. So habenJohn undichschon -for beide Seiten -
interessante Gesprdche 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 haBerfiillt aus der
Menge blitzte, wirklich ihm gehort. Die Leute ziehen an n:ir vorbei z.u Poli-
zeiposten. Meine Anwesenheit wird iibersehen. Langst hat sich der PollZIst vom
Baum wegbequemt und bis zum Eingang des Gebdudes durchgeschlagen. Das
Zanken und Rufen ebbt ab. Die Leute gehen allméhlich auseinander. Auf dem
Weg zu mir diskutieren noch einige Ménner mit dem Polizisten <l Geschehn,
unter ihnen John. Ich wage nicht, ihn anzusprechen, wenn er es mcht von sich
aus tut: Er biegt wortlos ab in Richtung seines Compounds.

Wihrenddessen lduft auf der Durchgangsstrale alles wie gewohnlich: ,,business
as usual". Nur wer schon vorher dagewesen ist, bemerkt den Unterschied, ver-
nimmt die verdnderte Stimmungslage: Die Gespriache sind etwas lauter gewor-
den, die Tonlagen eine Spur hoher, das Warten auf das nédchste Auto ein wenig
zu geschéftig. Obwohl niemand wéhrend der vorherigen Szene von er Strafle
heriibergekommen ist, scheint ein Funke der geladenen Atmosphédre hm iiberge-
sprungen zu sein. Der Polizist hat sich mittlerweile wieder an seinen gewohnten
Platz gesetzt, wihrend sein Kollege die gelegentlich herannahenden Fahrzeuge
dem {iblichen Ritual unterzieht. Ja, im Gefingnis sei eine 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') — letzterem wird die Macht zugesprochen, Hexen zu erkennen u?d
ihre ,,Klauen zu schneiden", d.h. sie ihrer sinistren Kridften zu berauben - ist
schon da und bereit die Frau mitzunehmen.

Ich denke an meine diversen Interviews: z.B. denjungen Lehrer, der, obwohl er nie
andie Existenz der Hexen geglaubt hatte, welchen begegnet war. Als er eines Nachts
aufdem Heimweg mit seinem Moped an einer halb zerfallenen Briicke.agekommen
war, sah er sie auf dem Briickengeldnder sitzen. Sie stromten em weifSlichesgr_elles
Licht aus und hatten Fliigel. Als sie ihn bemerkten, I.dhmten sie ihn, so dafser hinter
der Briicke in ein Schlagloch fahr und die Boschung hinunterstiirzte. Auch die Ge-
spréiche mitJohn kommen mir in Evinnerung: daf die Hexen den ,Jpiritual body':
den Geistkorper eines Menschen nachts im Schlaf angreifen, ihn rabe und ihn
verwandeln inwas sie wollen: z. B. in Gemiise oder ein Hiihnchen, die sie dann an
eine andere Hexe verkaufen, oftiiber weite Entfernungen hinweg bisnach Techiman

im Aschantigebiet des Siidens. Auch saugen die Hexen des Nachts ihren Opfern das
Blut aus und lassen einen blutleeren Menschen zuriick, der schlief3lich stirbt. Oft
bewahren sie die Lebenskraft ihrer Opfer -verwandelt in Falter, Heuschrecken oder
FEidechsen -in einem Topfoder Kifig an der dunkelsten Stelle ihrer Hiitte auf um sie
zu gegebener Zeit zu verspeisen. Auch das Gesprdch mit dem Neffen aus dem Haus
des Chiefivon G. kommt mir inden Sinn. Er sagte, er erkenne eine Hexe aufdem
Markt prinzipiell daran, dafisie nicht Gemiise, sondern Menschenfleisch verkauft,
undvor allem daran, dafisie verkehrtherum, aufdem Kopf dasitze. In so einem Falle
sageerzuihr: ,Setz dichgefilligst richtig herum hin': Meinen vorschnellen Einwurf
J)u tust nicht mehr?" 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 Dorfder ausgestofienen Frauen, 40km
von hier. Ich denke an deren nicht beneidenswertes Schicksal und die Gelassenheit,
mit der sie dieses Los ertmgen, auch daran, dafipro Monat zwei bis drei neue Frauen
ankommen an diesem Ort. Verstofien von ihren Familien und bei Nichtgestindigkeit
mittelsdes Hiihnerordals iiberfahrt, werden sievom 'earth-priest chief mit einem spe-
ziellen Trank ihrer Krifte beraubt. Sie bekommen -so will es die vom Grofivater des
Jjetzigen Chiefi iibernommene Pflicht- einen Platz auf dem von ihm verwalteten Bo-
den nahe seinem koniglichen Compound zugewiesen. Dortfristen sie, zusammen mit
den schon seitfahren oderJahrzehnten ansdssigen Leidensgenossinnen, in beengtesten
Verhdltnissen ihr Dasein.

Ich fahre aus meinen Gedanken hoch durch den Lirm des Regionalbusses, der
sich holpernd und 4chzend nidhert. Die Menge der StraBenhidndler kommt jetzt
heriiber. Ich blinzle mit einem Auge hiniiber zur Polizeistation, und tatsachlich,
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 verhiillt 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 {iberzukippen. Kinder
springen am Fenster hoch und spucken hinein, rechts und links von mir streiten
Héndlerinnen - ich verstehe nicht, iiber was. Einige stehen — genauso wie ich —
teilnahmslos oder iiberfordert im Hintergrund, andere kichern oder witzeln iiber
die Situation. Ich werde mehrmals aufgefordert, die Frau doch aus der Ndhe 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 Platzleer. Ich suche nach Griippchen, die das
Thema besprechen, um wenigstens noch ein paar Hintergrundinformati?nen zu
bekommen _ergebnislos. Ich schaue nach den diversen bekannten eslchtern,
die ich wéihrend dieses Auflaufes gesichtet habe —nichts. Jeder hat sich aufden
Weg gemacht, geht seinen Geschéften nach, die vor.Einbruch der Duriklheit in
einem Dorf, das keinen Strom hat, noch erledigt sem wollen. Alle tun sie so, als
warenichts, aber auch garnichts AuBBerordentliches passiert.

Ich denke an einen Satz, den mir John gesagt h<Jtte: ,Hexerei istAlltag". Hexerei ist
eine der vielen Unwigbarkeiten im Leben eines Menschen. Sie ist ein existentielles
Problem, aber das sind andere Probleme, mitdenen man umgehen muf3, auch.

Nachtrag: .

Zwei Wochen spéter habe ich die Frau wiedergesehen: 1m Dof der ausgestolenen
Frauen, wo sie heute wohnt. Siehat gestanden, 56 Menschen 1m Dorf umgebracht
zu haben, darunter die junge Frau, die auf dem Sterbebett Ihren Namen und den
zweier anderer élterer Marktfrauen ausgerufen hatte — ein hiufiges Muster: die
Opfer kennen zwar die Namen ihrer Peiniger, ihr Mund kann aber von den Hexn
bis kurL vor dem Tod ,,verschlossen" werden. In ihrem Compound wurde em
Topf gefunden der unzdhlige Heuschrecken, Eidechsen und andere Kleintiere
enthielt manhe 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.

2. Die geeignete Methode

2.1. Das rationalistische und das ,,romantische" Paradigma

Witchcraftis an imaginary offence because it's impos-
sible. A witch cannot do what he is supposed todo and
has infact no real existence".

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

Dem {iblichen Wissenschaftsverstindnis zufolge handelt es sich in der Wissen-
schaft um das Sammeln beobachtbarer Tatsachen, von deren Richtigkeit sich
jedermann iibet7.eugen kann. Die Mehrzahl der Wissenschaftler betrachtet die
Hexerei deshalb auch als imaginédren, nur in der wahnhaften Vorstellung al-
ler Beteiligten existierenden Angriff auf die Unversehrtheit des Opfers. Evans-
Pritchard, der 'Vater' der sozialanthropologischen Hexereiforschung wére zum
Beispiel diesem ,rationalistischen" Paradigma zuzurechnen, wie seinem eingangs
erwdhnten 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 soziologische Sichtweise geht den
gesellschaftlichen Auswirkungen der Hexerei nach. Sie fragt, wo, wann und in
welchem Ausmall Hexereiverddchtigungen und -anklagen in einer Gesellschaft
auftreten, welchen Verlauf sie nehmen und zu welchen Ergebnissen sie fiithren.
Die Interpretation dreht sich um die Frage, welche Rolle H exereianklagen in ei-
ner Gesellschaft haben, wer sie gegen wen mit welchen Interessen einsetzt. Ein
rationales Paradigma vertreten auch diejenigen unter den Historikern, die aus-
schlieBflich den von der Elite benutzten, wahnhaften Hexenbegriff der frithen
Neuzeit mit seinen flinf Elementen: Teufelspakt, Teufelsbuhlschaft, Mdoglichkeit
zum Flug, Hexensabbat und Schadenzauber ihrer Hexendefinition zugrunde-
legen. Dementsprechend definieren sie Hexenprozesse als ,,Strafverfallren ohne
Straftat". Zu dieser Gruppe zéhlen neben den &lteren 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 kléren suchen, ob die Wirkungen innerhalb der Gesellschaftsstruktu r
einen stabilisierenden Charakter haben, oder ob sie auflosend wirken, ,,dysfunk-



tional" sind.1 Der Vertreter eines Kulturmaterialism us sieht das Problem als Teil
eines groBeren gesellschaftlichen Klassenkonfliktes, in dem unterschiedliche Par-
teien um politischen und 6konomischen Einflul kimpfen.2 Sozialpsychologisch
orientierte Wissenschaftler betrachten das Wechselspiel zwischen den psychischen
Motivationen der Akteure und den Normen des Sozialwesens. Dabei kommen
nicht nur der Kldger 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 miB3billigt werden, offen aus, macht sich
zum Subjekt und hebt sich dadurch iiber die Umsténde hinaus, die sie geschaffen
haben.3

An diese Uberlegu ng schlieBt eine Richtung an, die fiir das ,,romantische"
Paradigma4 steht: Forscher wie Michelet, Frazer, Murray und Gardner — letztere
konnen als Initiatoren der Bewegung der ,,neuen Hexen" unserer Zeit betrachtet
werden —sahen in ,,spédtmittelalterlichen" Hexen vereinfacht gesagt eine tatsach-
lich existente sozialrevolutiondre Bewegung, die sich gegen Feudal- und Kirchen-
herrschaft auflehnte und dazu vorchristliche Brauche und Kulthandlungen wie-
derbelebte. Diese Haltung wurde durch die moderne Hexenforschung stichhaltig
widerlegtS und hat unter Wissenschaftlern inzwischen kaum mehr Anhédnger.
Aber auch heute gibt es noch Fachleute, die der Hexerei entweder tatsidchliche
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 Aufklarung nicht zu messen und in seiner
Eigenart zu respektieren sei" (Hauschild 1981:540).6

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

Iso z.B. in den Arbeiten der englischen Sozialanthropologen der fiinfziger 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 Kulmrwandel; vgl. auch Teil III. dieser Arbeit.

250 z.B. Harris 1974.

3vgl. z.B. allg. Jahoda 1966, Kennedy 1967, Nash 1973, Brain 1970 (Bangwa/Kamerun), Rsh
1974:95ff (Stiditalien). Speziell fiir den Bereich der bekennmisorientierten, sog. ,,introspecnve
witchcrafr, Wyllie 1973 (Effucu/Ghana).

4Vgl. fiir diese Unterscheidung Kephart 1976/1986.

Svgl. fiir andere z.B. Schormann 1981:100ff.

6Beispielhafr in der deutschen Hexenforschung wurde hier der Streit zwischen dem Racionali-
sren" Kruse und dem ,,Romantiker" Peuckert um das gerichtliche Verboc des Vemiebes des ,,6.
und 7. Buches Mose", Sammlungen von magisch-medizinischen Rezepten, Rimalcexten zur Be-
schworung von Déamonen etc. aus verschiedensten Quellen (vgl. dazu den Artikel von Hauschild

1981).

ihnen diirfte das Phinomen alles andere als romantische Vorstellungen ausldsen.
Zu ihnen gehdren, neben einer Vielzahl von Menschen in Schwarzafrika, im-
mer noch Teile der ldndlichen Bevdlkerung in unseren Breitengraden.? Aber
auch die Vertreter des ,,Okkultismus" - die klassischen und die modebeweg-
ten des ,,New Age" —sind von der grundsitzlichen Realitét solcher schddlichen
Wirkméchte iiberzeugt. Die Parapsychologie schlielich stellt das Phinomen
durch die Verwendung von Wahrscheinlichkeitsberechnungen auf eine wissen-
schaftliche Grundlage. Wenn sich dabei auch das meiste als natiirlich erklarbar
herausstellt, so anerkennt sie doch grundsétzlich das Vorhandensein paranorma-
ler, d.h. physikalisch nicht erklarbarer, Wirklichkeit.

2.2. ,,Romantische" Ethnographen?

»In der Hexerei istdas Wort Krieg. Wer immer iiber sie
spricht, ist ein Kriegfiihrender, der Ethnograph so gut wie
Jjeder andere. " (Jeanne Favret-Saada, 1979:15)

Der feldforschende Wissenschaftler befindet sich in einer unbequemen Zwick-
miihle: Will er hinter die Kulissen der Hexen bithne schauen, mu 3 er das He-
xereiidiom ernst nehmen, sich bis zu einem gewissen Grad auf seine Spielregeln
einlassen. Sonst konnte es sein, dal 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 Untersuchu ngen zu zeit-
gendssischen Hexereivorstellungen in Westfrankreich. Erst als sie nach langem
Zodgern bereit war, sich auf die Denk- und Deutungsstrukturen der Betroffenen
einzulassen, zum Mitakteur zu werden, bekam sie den erhofften Zugang zu ihren
'Informanten'. Der Schlissel, das ,Sesam o6ffne Dich!", zu dieser Welt ist die
Bereitschaft, die Wirkmacht des gesprochenen Wortes ernst zu nehmen. ,,Die
Handlung in der Hexerei ist das Wort. .. " sagt Favret-Saada, ,, ..ein Wort das
Macht ist, nicht Wissen oder Information" (1979:18). Es gibt keine neutrale Position
des Wortes. Dies hat auch Auswirkungen fiir den Ethnographen:

*Es gibt keinen Platz far einen nicht engagierten Beobachter |.../ Wer immer tiber
Hexerd 8 spricht, tutdies niemals, umetwas zu erfahren, sondernum Machtzu haben.
Ebenso, werfragt. Wersich informieren will, ist entweder ein Naiver oder ein Heuchkr"

(Favret-Saada 1979:1Bj).

gl. z.B. Favrec-Saada 1977 (Westfrankreich), Sebald 1987 (Franken) oder speziell zum Bdsen
Blick Hauschild 1979 (Siditalien).

8orig.sorcdlerie", was im Deucschen sowohl mitZauberei" (so in der Ubersetzung von Favrec-
Saada 1979) als auch mic ,,Hexerei" iibersetzt werden kann.



Die Frage nach der eigenen Rolle stellt sich jedem in der einen oder anderen
Weise, wenn er diesem Phdnomen 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 erklérte ,,Rationalist" Evans-Pritchard hatte in seiner Forschung bei den
Azande im Sudan festgestellt: ,,Die Evidenz dieser Form der Wel terklarung und
Schuldzuweisung iiberrollt die aufgeklarte Wahrnehmu ng und es wird deutlich,
dafl 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-
lichkeitfremder Kulturen zu verstehen undsie der Wissen-
schaft gegeniiber auszulegen" (Justin Stag/ 1980:4).

In dieser programmatischen Aussage stecken zwei wesentliche Aufgaben, denen
sich auch diese Arbeit verpflichtet fiihlt: ,,Verstehen" und ,,Auslegen". Die wis-
senschaftliche Methode, die sich dahinter verbirgt, ist die ,,Hermeneutik", die Kunst
des ,Ubersetzens", und ist der Geschichtsforschu ng und der Bibelexegese entlehnt.
Dort geht es um das zeitgeméfe bzw. sinngemil richtige Auslegen von
schriftlichen historischen Quellen. Die Hermeneutik ni mmt dabei eine Erfah-
rung aus dem Alltag in die wissenschaftliche Theorie hinein: Der Mensch betreibt
Kommu nikation nie voraussetzungslos, d.h. er hat im mer schon eine Vorstellu ng,
ein Vorverstdnd nis von dem Menschen, mit dem er sich auseinandersetzt. Ohne
dies wiare Kommu nikation praktisch auch unmdoglich. ,,Um sich zu verstehen,
mu B3 man sich in einem anderen Sinn schon verstanden haben", sagte Wilhelm
von Humboldt einmal.

Das Besondere an der hermeneutischen Erdrteru ng besteht darin, daB3 sie diesen
Vorgang an den Anfang auch jeder geisteswissenschaftlichen Beschéftigu ng stellt.
Im Gegensatz zu analytischen Ansétzen, die den ,,Sinn" sozialen Handelns von
vornherei n festlegen, erschlieft sich dem Hermeneutiker der ,,gemeinte Sinn" von
Zeugnissen aus einer anderen Zeit erst allmdhlich im stindigen Wechsel piel zwi-
schen seinem Vorverstindnis und dem Belehrrwerden durch die verschiedensten
Quellen. In immer neuen Kreisbewegu ngen, von immer neuen Blickwinkeln aus
néhert er sich seinem ,,Gegenstand" und kommt dabei zu einem besseren, tieferen
Versténdn is. 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 Wirklichkeiten aus einer fernen Zeit als vielmehr
mit rdumlich-kultu reller Entfemtheit. Was bei der Bearbeitung von schriftlichen
Zeugnissen in der Auswertung unterschiedlichster Arten von Quellen geschieht,
vollzieht sich in der ethnologischen Feldforschung in der Wechselwirkung zwi-
schen Beobachtung und Teilnahme am Geschehen sowie in der Mdglichkeit der
Riickfrage dort, wo sich wahrend der einfachen Befragung M iflverstind nisse er-
geben haben. Mein Feldaufenthal t sollte nicht ausdriicklich der U berpriifung
fertiger Hypothesen dienen. Dazu waren diese auch noch viel zu ungenau und
allgemein. Er war vielmehr als letzter der hermeneutischen Zirkel gedacht -
allerdings auch als wichtigster vor der eigentlichen Analyse. An der vorgefunde-
nen Alltagswirklichkeit sollten sich die Literatur und das angelesene Vorwissen
messen. Daf} die Wirklichkeit dabei oft weit hinter den Erwartungen zurilck-
blieb, diese an anderer Stelle aber auch unliebsam iiberrollte, gehort wohl zur
Eigentiimlichkeit ethnologischer 'Feldbegegnung'.

2.4. Warum zuerst Europa?: Das doppelte Ubersetznngsproblem

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 Zuriickii berset-
zen der vertraut gewordenen Fremden bilder in den Kontext der eigenen Kultur.
Bei Gespriichen fiel es mir immer wieder schwer, die Eigenstindigkeit des afti-
kanischen Hexereiphdnomens gegen die bei uns vorhandenen Hexen bilder zu
behaupten. Ein ums andere mal sah ich mich in Diskussionen iiber die neue- sten
Theorien zur europdischen Hexenverfolgu ng verstrich, oder fand m ich im
Bannkreis der neuen Hexen wieder, die n ur weise den Kopf schiittelten {iber einen
dieser main nlich-chauvinistischen Versuche, sich ihr , ,Feld" wieder anzueignen.
Der Begriff ist offensichtlich so stark assoziativ belegt, daB3 es schwierig ist, ihn
in den Mund zu nehmen, ohne vom Gegen iiber eingefangen zu werden.

,Hexerei" ist vertraut und aktuell durch die mit ihr verbundenen Belange
der Frauenbewegung und wiederbelebter Fruchtbarkeitskulte; sie ist historisch
prdsent, durch die Flut von seridsen wie weniger seriésen Verdffentlichungen
zum Thema Hexenverfolgu ng; und sie ist exotisch vorhanden, in den Berichten
iiber sogenannte Voodoo- und Hexenkulte in Liandern der "Dritten Welt". So
beschloB ich, zuerst einmal die Quellen unseres eigenen Vorurteils aufzuarbeiten
und auf seine vielfdltigen Wurzeln hin zu untersuchen: das europdische Hexen-
bild. DaB dieses Vorgehen auch in Afrika noch von Nutzen sein wiirde, konnte ich



damals noch nicht wissen. In der Arbeit sollte nicht der belastete geschlechteran-
tagonistische Aspekt oder andere allzu vertraute Erklarungsm uster unfreiwillig in
den Mittelpunkt der Erdrterung 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 grofite, das Hexenbild in diesem Land prigende Gruppe. Da die Arbeit
sich nicht auf eine erschopfende eigene Feldforschung stiitzen konnte und des-
halb wesentlich an Literaturstudien gekniipft war, suchte 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-
xerei untersucht worden ist. Die Akan 'erfiillten' diese Anspriiche. Uber kaum
eine afrikanische Ethnie ist so viel geschrieben worden, und mit den Arbeiten
von Rattray (1927), Field (1937, 1960), Debrunner (1959), Parin/Morgemhaler
(1971), Bleek (1975,076b) und Bannermann-Richter (1982) standen mir eine
Reihe von Autoren zur Verfiigung, die monographisch oder zumindest schwer-
punktméBig das Thema vor Ort aus den unterschiedlichsten Blickwinkeln be-
leuchtet hatten: klassisch ethnographisch, ethnologisch und ethnopsychiatrisch,
religionssoziologisch, ethnopsychoanalyrisch, ethnosoziologisch, und schlieSlich
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 groBtmdglichen Aussa-
gewert der im Literaturstudium empfangenen Information erreichen. Bei De-
brunner hatte ich zudem in Basel mehrere Semester stlldiert, und iiber die Bas-
ler Mission und ihre Kontakte zu Partnerorgan isationen in Ghana waren erste
personliche Ankniipfungspu nkte 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 Universitidt von Legon;
Hospitanz bei Organisationen und Einrichtungen, die mit dem Problem der
Hexerei in irgendeiner Form befafit waren; Gespriache mit Wissenschaftlern,
Vertiefung der rudimentdren Kenntnisse in der Verkehrssprache ,Twi", die ich
mir zuhause angeeigi:iet hatte; Besuch eines ,,Hexen"dorfes im Norden Ghanas,
in dem, meinen Informationen zufolge auch Akanfrauen exiliert sein sollten;
Abstecken der Moglichkeiten fiir eine strukturierte Feldforschung im Umfeld
des ,,Hexen"dorfes.
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Verschiedene dieser Absichten wurden durch widrige Umsténde erschwert, tor-
pediert oder vollstindig unterlaufen. Andererseits bekam ich Einblicke in das
Phénomen 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 eine eigene Langzeitfeldfor-
schung verlangen wiirden, die die kulturellen, sozialen und historischen Beson-
derheiten der Nordregion beriicksichtigt, gehen meine dort gesammelten Erfah-
nmgen nur peripher- und dann als solche gekennzeichnet —in die Arbeit ein. Sie
sind gleichwohl bedeutend fiir die Gewichtung und Bewertu ng der im Verlauf
der Untersuchung vorgestellten Feldforschungen und Theorien. Die wichtigsten
'Erkenntnisse', die ich aus diesem Aufenthalt mitbrachte, mochte ich auffiihren:

e Hexerei in Ghana ist kein ausschlielich historisches Phdnomen; sie war
fiir die meisten meiner Gesprichspartner erlebte Wirklichkeit. Die Uber-
zeugung ihrer Wirkkraft ist weder auf bestimmte ldndliche Regionen noch
aufbestimmte Klassen, Schichten oder Berufsgruppen beschriankt.

Der Umgang mit der Hexerei in Ghana scheint im starker ind ustrialisierten
Siiden in den letzten Jahren, oberfldchlich betrachtet, ,,zahmer" geworden
zu sein. Es haben sich viele Einrichtungen etabliert, die sie aufaufangen
und zu behandeln suchen und somit den Beschuldigten prinzipiell eine
Riickkehr in ihren Sozialverband ermoglichen. Im Norden ist das Hexen-
problem -je nach Region unterschiedlich —akut. Es verging kein Monat
im Einzugs bereich des ,,Hexen"dorfes (rd. 60km), in dem nicht eine Frau
beschuldigt, der Hexerei angeklagt, aus dem Dorfverband ausgestoen und
in das ,,Dorf der ausgestoBBenen Frauen" verbannt wurde. Ich selbst war
Augen- und Ohrenzeuge einer solchen Aktion. Ich habe sie in der ,,Ein-
stimmung" beschrieben.

« Hexerei ist nichts AuBlergewéhnliches, kein sensationelles tabu beladenes
und unter dem Deckmantel der Verschwiegenheit behandeltes Phénomen.
Sie ist Alltagswirklichkeit. Im Rahmen ihrer abnormen Charakteristik ist sie
sogar ,,normal" und wird, wo sie durch die nationale Rechtsprech ung nicht
behindert wird, offentlich diskutiert, verhandelt und sanktioniert.

= Auch der wiBbegierige obruni (WeiBe) wird nicht unbedingt von der Infor-
mation ausgeschlossen. Wenn er erkennen 14Bt, daB er nicht zu beschrankt
ist, bestimmte Zusammenhénge auf einer dem westlichen Denken frem- den
Ebene zu verstehen, und wenn er begreiflich machen kann, warum er iiber
dieses Gebiet mehr erfahren moéchte, so wird er auch informiert. Ein
Umstand erwies sich fiir mich unfreiwilligerweise als hilfreich. Es sprach
sich schnell herum, daf} der im Dorf anwesende junge ,,WiBbegierige" aus

11
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Deutschland nicht nur etwas nehmen wollte, sondern auch etwas zu geben
hatte: Wissen iiber die europdischen Hexen. Diese aus der Not heraus ge-
borene Erklarung 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-
sprachsbereiter I nterviewpartner, sie lie die Befragungssituation selbst zu
einem anndhernd gleichwertigen Gesprich werden. Teilweise kippte die
Befragungssituation sogar um. So verliefen die Gespriche mit den aus-
gestoBenen Frauen fiir mich recht ergebnisarm, wenn sie auch in einer
geldsten, 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 muB.

2.7. Das Schlieen der Kreise

Bei der Bearbeitung des ghanaischen Kontextes stellte sich immer wieder die Frage,
inwieweit die Forschungen 'indigenes' Gedankengut verarbeiteten, oder ob nicht
vieles von den Aussagen durch eine {iiber hu ndertjdhrige christliche
Missionstétigkeit, die sich neben wirtschaftlichen Anstéen vor allem im Schul-
und Bildu ngswesen niederschlug, Uberformt war. Die meisten der manifesten
Erschein ungsformen der ghanaischen Hexerei im zwanzigsten Jahrhundert (He-
xenschreine, Anti-Hexerei-Bewegu ngen, ,,Hexen"-dorfer) sind kulturwandelbe-
dingte Antworten auf die Folgen des Kulturkontaktes mit den Europdern, der
Kolon ialisieru ng u nd der neuen Gesetzgebung. Eine Untersuchung zum zeit-
gendssischen Phinomen der Hexerei in Afrika bliebe u nvollstidndig, wollte sie
diesen Zusalnmenhang unterschlagen.

Ein weiteres Problem ist die Verfestigung der urspriinglich sehr fliissigen und
anpassungsorientierten Glau bensinhalte durch ihre Verschriftlichung. Afrikani-
schen Religionen fehlte traditionell dieses entscheidende Mittel zur Dogmatisie-
ru ng der Glaubenssitze. Die Fahigkeit, dal im ,,rituellen Drama" der Besessenheit
die Gottheiten sich immer aufs neue definieren (vgl. dazu Chesi 1983), dafl mit
jedem neuen Hexenfall auch das Glaubenssystem neu aktualisiert und ndtigen-
falls angepalit werden kann, die Flexibilitdt des gesprochenen Wortes ii berhaupt,
gerinnen mit jedem Satz, der liber sie niedergeschrieben wird. So hat das Stan-
dardworterbuch ,,Twi-English" von Christaller aus dem Jahre 1881 bzw. 1933,
dem auch ich viele wichtige Informationen verdanke, ganz gewi3 normierenden
Charakter gehabt fiir all die Schiilergenerationen, die mit ihm arbeiteten. Selbst
den Werken von Field und Debrunner bin ich in Schichten mit Schulbildung
wiederbegegnet. So erhielt ich gelegentlich Antworten auf meine Fragen, die sich

12

so fast wortlich im Buch von Debrunner wiederfinden lassen. Auch populiarwis-
senschaftliche Verdffentlichu ngen und die Tagespresse — zweifellos grofiere Mul-
tiplikatoren — berufen sich nicht selten auf diese Arbeiten und tragen damit zur
Normierung und Verbreitung der Aussagen iiber das bei, was ,,Witchcraft in
Ghana" sei. Die existentiellen Daseinsfragen, denen sich die meisren Afrikaner
sehr konkret und unverstellt gegeniibersehen und die einen wichtigen Motor fiir
das Uberleben des Hexenphiinomens darstellen, werden gleichwohl dafiir sor-
gen, daBl auch die Glaubensvorstellungen 'fliissig' bleiben. Die vielen spontanen
oder institutionalisierten Kultbewegungen (Vodoun, Mami Wata und andere Be-
sessenheitskulte, Tigari, spirituelle Sekten 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 Untersuchu ng trachtet nicht nach moglichst vollstdnd iger Erfassen eines
in Ghana so existenten, fixierten Hexenbildes, sie kann es nicht und sie will es
nicht, aber sie muf} es auch nicht: Sie ist der phdnomenologischen Sichtweise
verpflichtet, in der ,,die Wissenschaftlichkeit der Lebenswel t nur zuwachsen, sie
aber nie vollstdndig erfassen" kan n (Hauschild 1979: 159). Eine phidnomeno-
logische Arbeit bleibt eine Néherungsarbeit, die Werte mit denen sie operiert,
bleiben Anndherungswerte, die Wirklichkeiten, die sie beschreibt, Moglichkei- ten
der Verwirklichung in einem Feld, in dem sich die Logik den existentiellen
Problemldsu ngsstrategien im Alltag der Menschen unterordnet.

3. Das Ziel: Ein Stiick interkultureller Auslegearbeit

Die vorliegende Arbeit ist nicht ,wissenssoziologisch". Denn wo der Wissensso-
ziologe die Alltagswirklichkeit, die er mit dem Untersuchten teilt, als gegeben
hinnehmen und darum 'empirisch' untersuchen kann, mufl der Ethnologe sie erst
nachvollziehend erlernen. Er muf8 nach den 'philosophischen' Gru ndlagen, dem
Welt- und Menschen bild in der fremden Kultur fragen, vor denen der Alltag erst
konsistent wird. Insofern sind meine Betrachtu ngen zur Hexerei bei den Akan nur
erste Schritte, gewissermallen eine Vorstufe zu einer wissenssoziologischen
Untersuchu ng, bestenfalls ,,phdnomenologische Prolegomena", um im Sinne von
Berger/Luckmann zu sprechen. Die Arbeit ist auch nicht ,/rnlturvergleichmd"” im
Sinne einer ,,cross-cultural study", die durch die Kombination unabhingiger und
vermittelnder Variablen Hexerei bei einem Sample ausgewéhlter Ethnien u nter-
sucht. Aus solchen Untersuchungen geht nicht hervor, was eine Ethnie bzw. ein
Autor, der lber sie schreibt, unter ,,Hexerei" (,,witchcraft", ,sorcellerie") versteht,
welche Sinnbereiche der Begriff in der jeweiligen Kultur beriihrt, 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 geklart sein miissen. 9

Die Untersuchu ng stellt den Versuch dar, iiber die bewuBte Aufarbeitung der
Quellen des eigenen Voru rteils eine verzerrungsfreiere Begegnung mit Phdnome-
nen unvertrauter Lebens- und Erfahrungsweisen zu ermdglichen und durch das
SchlieBen der Kreise des Vertrauten und des Fremden einem gegenseitigen Ver-
stehen niiher zu kommen. Es ist meine Uberzeugung, daB Ethnologie sehr wohl u
nd gerade in der heutigen Zeit eine wichtige Rolle im Vermittlu ngsprozefl zwi-
schen verschiedenen Lebens- und Erlebniswelten spielen kén nte. Der theoretische
Rahmen fiir , interkulturelle Hermeneutik", also eine sinnhafte Auslege- und Uber-
setzertitigkeit zwischen ,kulturellen Konstruktionen von Wirklichkeit", der sich in
der volkerku ndlichen Tradition mit Namen wie Thurnwald und Miihl mann ver-

bindet, muB noch geschaffen werden. Ein paar unabdingbare Voraussetzungen
fiir eine solche Tétigkeit sollen aber in der vorliegenden Arbeit schon verfolgt
werden. Dazu gehoren:

= Der Schritt vorn eigenen, assoziativ unter Umstidnden stark besetzten, Vor-
urteil zum wissenden Vorverstidndnis.

e Die Suche nach einer gemeinsamen Analyseebene, auf der die vertrauten
und die Fremd begriffe verortet werden konnen.

» Die Darstellung des kulturellen Settings, in dem das Fremdphidnomen
steht.

= Die Beschreibung des Gegenstandes innerhalb seines geographischen so-
ziopolitischen, soziodkonornischen und kosmologischen Kontextes.

* Das Schliefen der Kreise, d.h. die Frage, wo zwischen den Fremdkatego-
rien und den uns vertrauten Kategorien Beriihrungsp unkte bestehen, wo,
und aus welchem Grund Beriihrungsédngste auftreten, wo gegenseitiges
Verstehen moglich ist und wo und aus welchem Grund Millverstindnis
beginnt.

9An diesem Problem kranke auch die erst kiirz.lieh erschienene Arbeic zu 'Hexerei und Ancihexerei
in Afrika' von T. Mulchaupt. Zwar wird die ganze Bandbreite des Hexereiphdnomens vor dem
Leser ausgebreitet, was aber zu kurz kommt, ist die Einbeuung in den jeweiligen kulturellen
(symbolischen und hiscorischen) Kontext sowie eine quellenkritische bzw. hypothesengdeicece
Analyse des Materials.
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4. Die einzelnen Untersuchungsschritte der Arbeit

1.Schritt: Vom Voruneil zum Vorverstindnis

Als erstes sollen die Wurzeln des europdischen 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, zusammenflieBen konnten, und wie es zum Sieg des ,.elaborierten”
Hexenbegriffes der Eliten kam. In einem kurzen Abri8 gebe ich einen groben
Uberblick iiber den Verlauf und den Umfang der Hexenverfolgung in Europa,
bevor einige ausgewihlte Aspekte herausgegriffen werden, ohne die das Phino-
men nicht erkldrbar wire, die aber gleichzeitig i{iber ihren Entsteh ungszusam-
menhang hinaus auf grundlegende Orientierungen in Gesellschaftsformationen
am Ubergang zwischen biuerlich-statischer (geschlossener) und kapitalistisch-
dynarnischer (offener) Weitsicht weisen. So gehe ich unter anderem auf das hin-
ter der Hexenverfolgu ng aufscheinende Konzept der ,,Bezwingung der inneren
und duBleren Natur" ein, ebenso auf die Sonderrolle Englands, das im wesent-
lichen dem ,,volksmagischen Diskurs" verhaftet blieb, und auf einige der Fak-
toren, die zur Emanzipation und zum Untergang der Hexenmusters beitrugen.
Danach werde ich zeigen, wo die alten Erkldrungsmuster in unserer heutigen In-
dustriekultur noch zu finden sind. Ineinem abschlieBenden Diskurs méchte ich
den Wandel der moralischen Kategorie des ,,Bosen" am Beispiel der christlichen
Déamonologie nachzeichnen.

2. Schritt: Die Suche nach einer gemeinsamen theoretischen Analyseebene
Aus der Rezeption der Theoriengeschichte zur sozialanthropologischen Hexerei-
forschung mit Schwerpunkt Afrika soll ein neuer Ansatz entwickelt werden, bei
dem die symbolische Strukturierung der Welt, der Dualismus zwischen Innen und
AuBen und das Prinzip der ,,Arnity" (Briiderlichkeit) unter nahen Verwandten
und Nachbarn eine Schliisselrolle spielen. Ein symbolisches Orientierungsschema
zur ,,moralischen Ortsbeschreibung" (,,Topographie") von Rollentrdgern inner-
halb einer Gesellschaft wird angeboten, mit dem sich zeigen 1d8t, dal die Hexe
kukuriibergreifend auf einem Kontinuum moralischer Kategorien in einer Ge-
sellschaft mit ,,Amity"-Prinzip lokalisiert werden kann, und daf} sie in den meisten
untersuchten afrikanischen Gesellschaften als Symbol moralischer und sozialer
Subversion erscheint. Dieser Ansatz, der nach den Zusammenhéngen zwischen
indigenen Psychologien und Weltbildern sowie deren zugrundeliegenden Struk-
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turen fragt, ist nicht neu, 1°und hat, wenn auch unter anderen Gesichtspunkten,
zu ersten systematischen Entwiirfen gefiihrt. 11

3. Schritt: Das kulturell'e Setting des Fremdphdnomens

Die Figur der Hexe in Afrika laBt sich analytisch meist herauslosen und beschrei-
ben. Aber das wire etwa so, alswolle man tiber 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 Krankheitsétiologie
und Ursachenforschung und im Wechselspiel mit anderen menschlichen Agen-
ten auf diesem 'Spielfeld’, weshalb die traditionelle Rolle der Ritualexperten und
der im Zusammenhang mit ihrer Arbeit stehenden Phdnomene wie 'Besessenheit'
und Divination erldutert werden.

4. Schritt: OsFallbeispiel

Am Beispiel der Akan in Ghana mochte ich darstellen, wie vor dem Hinter-
grund einer Analyse der sozialen und politischen ,,Topographie", das heifit der
,Landkarte" der gesellschaftlichen Positionen, sowie der ,,moralischen Topogra-
phie", d.h. dem Welt- und Menschenbild, ein Verstdndlichmacheri des Hexe-
reiphdnomens moglich wird. Ich werde auf Geschichte und Kultur der Akan,
die Schliisselbegriffe der ,Matrilineage" und ,,Fruchtbarkeit" eingehen, sowie
den Status einzelner ,,Rollentrdger" innerhalb der Gemeinschaft beschreiben und
komme dabei auch auf die Rolle des ,,Fremden" zu sprechen. Es wird sich zeigen,
daB es legitime und illegitime Wege zur Verwirklichung innerhalb dieses sozialen
Kosmos gibt. Die meisten der Aussagen bewegen sich in einem ,,ethnographi-
schen Présens”, d.h. sie beschreiben Konzepte, die heute nur noch teileise giiltig
sind oder ganz aufgegeben wurden. Deshalb gehe ich in einem eigenen Kapitel
auf die Verdnderungen 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 Verénderungen
auf das Phanomen hatten: namentlich der Zusam menbruch alter Wertvorstellun-
gen und die Etablierung einer Rechtsord nung, 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 Unversténdliches
beziiglich des Hexenbildes vor dem Hintergrund der Kosmologie dieses Volkes

10vgl. z.B. dieAnsét2:evon Douglas 1974 (mit strukcurfunktionalistischer Ausrichtung) und Horton
1983 (mehr psychologisch orientiere).
11vgl.die Beicrdge in Heelas/Lock 1981.Diesen Hinweis gab mir Thomas Hauschild.
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aufklaren 14Bt, 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 —
gelingt, diese Widerspriiche durch Integration zu tiberwinden.

5. Schritt: Interpretation des Fallbeispiels

Das Fallbeispiel wird auf seine 'Vertraglichkeit' mit dem angebotenen theoreti-
schen Modell iiberpriift: Ich tibertrage 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 muf. 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 erschépfender
Feldforschung analysiert. Die verschiedenen Quellen sind jedoch nicht unkritisch
zu bewerten. Die zitierten Autoren sind nicht neutral und produzieren keine kul-
turellen ,,Fakten". Das bedeutet, dal jeder Versuch, aus diesen ethnographischen
Produkten ein kohérentes Bild der Hexerei bei den Akan zu zeichnen, Gefahr
lauft, eine innere Kohérenz und Logik zu présentieren, die es in Wirklichkeit so
nicht gibt. 12 Es folgt demnach eine begriindete Warnung vor allzu leichtfertiger
Theorienbildung. Ich beschliele diesen Teil mit der Frage, wie sich das Hexen-
muster angesichts der wachsenden Urbanisierung gewandelt hat, und wie es sich
in westafrikanischen Grof3stadten heute darstellt.

6. Schritt: Das SchlieBen der Kreise

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

5.Dienotwendige Begriffsbestimmung

Im ,,Hexerei/witchcraft" -Begriff sind die unterschiedlichsten Vorstellungen aus
christlicher und vorchristlicher Zeit zusammengeflossen. 13 Zumindest seit der
Zeit der grofen Hexenverfolgungen hat sich zudem das Bedeutungsfeld der

12 Auf diese wichtigen Einschrdnkungen machte mich S.v.der Geest aufmerksam.
3ygl. dazu das Kapitel: "Zur Vorgeschichte der européischen Hexe".
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,»Hexe" gegeniiber dem englischen ,,witch" aufgrund der anderen historischen
Entwicklung stark verengt und wird seit jener Zeit fast ausschlieBlich mit der
satanischen Hexe assoziiert. 14 Dazu kommen heute im Umgangssprachlichen
noch die Méarchenhexe - die bosartige mit der Hakennase, aber auch die freche
kleine Hexe heutiger Kinderbiicher —und die sogenannten ,,Neuen Hexen" der
Frauenbewegung und der wiederbelebten Fruchtbarkeitskulte. 15

Die verschiedenen Wissenschaftsdisziplinen haben ebenfalls ein je eigenes He-
xenbild entwickelt. Der Historiker mag an die Entwicklung des frithneuzeitlichen
Hexenmusters und seine volksmagischen Aspekte denken,!6 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 die kirchlich normierte Satanshexe und den Exorzismus. Ganz
anders wiederum begegnet die Parapsychologie dem Phénomen, die ,,Hexen als
okkulte Personl ichkeiten mit besonderer mystischer Begabu ng und ausgepréigten
parapsychischen Féhigkeiten" sieht (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 Entfremdu!.1g des Begriffs von seinem urspriinglic en
Bedeutungsgehalt erleichterte diese Ub tragung. 17 Ganz anders verilt es sich
im deutschen Sprachraum: Wegen der Uberdeterminiernng des Begnffes durch
andere Wissenschaften bestand bis vor kurzem eine grundsétzliche Hemmung,
das Wort ,,Hexe" fiir volkerkundliche Belange zu benutzen. In klassischen eth-
nologischen Lexika, so Hirschbergs ,,Worterbuch der Vdlkerkunde" von 1965
sucht man den ,,Hexerei"-Begriff vergeblich. Nur unter ,,Zauberei" (1965:502)
wird mit dem ,,Schadenzauber" ein Konzept angesprochen, dal auch der ,,Hexe"

eignet.

Teilweise wurde der Begriff umschrieben. So verwendet Hozzel (1977:I52ff)
ein ganzes Biindel von synonym gebrauchten Ausdriicken zur Umschreibung

l4vgl. zu derzahmeren" Form englische "Witchcraft" -Vortellnen in de H e euzeit das
Unterkapitel: ,,Die Sonderrolle En.gland_s unter I1.4. D1 ,,wltch gilt heur wle frither m England
als eine real existierende Person belderlel Geschlechts, mit besonderen, meist z.um Schadn, selen
zum Nutzen ihrer Mitmenschen eingesetzten iibernatiirlichen Begabungen z.ur Mampulanon
ihrer Umwelt (vgl. Kremser 1977:30).

15vgl. dazu das Kapitel VIL.3.dieser Arbeit: Die neuen Hexi:n"

16zur Problematik und dem Versuch der Definition eines hlstorlschen Hexenbegnffes z.B. Schor-
mann 1981:22ff und Behringer 1987:17f.

17Der englische Historiker Thomas betont zB. n einer vergeicheden Betra".:htung, daf} ?’dS
frithneuzeidiche Bild der englischen ,,wi[chcrafc ,demheute in Afrika vorfindhchen wesentlich
verwandter 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
er der Assoziationskraft und Besetztheit des Begriffes nur ausgewichen. Das
l]bersetzungsproblem bleibt, wenn nicht auf dem Papier, so doch zumindest im
Kopf des Lesers. Ein weiteres Problem stellt sich, wenn englische oder franzosi-
sche Werke ins Deutsche iibertragen werden: So wurde aus Laura Bohannan's
Artikel ,, The frightened witch" bei den Tiv/ Zentralnigeria in der Ubersetzu ng:
,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 vollig milverstiandliche ,,Magie
im schwarzen Erdteil" (vgl. Mair 1969 und 1969a). Favret Saada's franzdsischer
Ausdruck ,,sorcellerie" wurde —nach welcher Regel wird nicht ganz ersichtlich —
wahlweise mit ,,Zauberei", ,,Hexenglaube" oder,,Hexerei" iibersetzt (vgl. Favret
Saada 1977und Favret-Saada 1979).18

Es scheint, als sei erst mit der deutschen U bersetzung von Evans-Pritchards klassi-
scher Arbeit -dort zwangsldufig, denn er unterscheidet explizit zwischen ,,Witch-
craft" (Hexerei) und ,,Sorcery" (Zauberei) — der Hexereibegri ff auch fiir deutsche
Ethnologen wieder hoffihig geworden. 19 Der Begriff der ,,Hexerei" taucht nun
erstmals in ethnologischen Fachlexika auf, so im Worterbuch der Ethnologie von
Bernhard Streck (1987:82, Th. Hauschild) und in der Neuauflage von Hirsch-
bergs Worterbuch (1988:213 Stichwort: ,,Hexenwesen", M. Kremser). Parallel
dazu befindet sich der Begriff des ,,Zauberers" auf dem Riickzug, da seine Kon-
notation im deutschen nicht annidhernd die Rolle des Mittlers wiedergibt, die er
in traditionalen Kulturen hiufig einnimmt (vgl. J.F. Thiel 1988:530).

Nicht alle Kulturen verfligen iiber die Kategorie ,,Hexe". Wurde sie entwickelt, so
ist sie mit unterschiedlichen, kulturspezifischen Attributen belegt. Kulturiiber-
greifend hingegen unterliegt menschliches Verhalten moralischer Bewertu ng und
Kontrolle durch die Gemeinschaft. Die Arbeit stellt das Phdnomen der Hexerei
deshalb bewuBt in ein Kontinuum moralischer Kategorien. In diesem Konti-
nuum wird es verortet. Fiir die Bearbeitung sollen folgende Kriterien gelten:
Ist das Phdnomen in seinem spezifischen kulturellen Kontext angesprochen, so
fiihre ich zunéchst den kulturiiblichen Ausdruck ein, bayi (Hexerei), bzw. obayifo

(Hexelr) bei den Akan, ,,witchcraft" im englischen Zusam menhang (historisch

111Gleichwohl kommt dieser ,,unsaubere" Hexenbegriff der historischen Wirklichkeit relativ nahe.
Darauf wies mich G. Jerouschek hin.
19Beigecragen hac sicher auch die Annédherung zwischen Ethnologie und den Nachbardisziplinen
Europdische Ethnologie" (vgl dazu Nixdorff'Hauschild 1982Hg.) sowie ,,Geschichte" (vgl dazu
Szalay 1983).
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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 béuerlichen, subsistenzwirtschaftlich orientierten,
relativ geschlossenen Gesellschaften unter bestimmten Voraussetzungen (Amity-
Prinzip, 20 Innen-Auflen-Dualismus 21) auftretende symbolische Kategorie, in der
sich moralisches Unrecht artikuliert.22 Sie wird mit Personen assoziiert, die zum
einen in engem Kontakt zur Exosphdre, und damit zu méichtigen wie ambivalent
erfahrenen Kréften stehen, die aber zum anderen gleichzeitig aus dem Innern der
Gemeinschaft heraus agieren. Als Ursache gilt die Ubertragung bzw. die Vererbung
einer spirituell aufgefaBBten Hexenkraft, die die betroffene Person, oft unbewuft
und aus unergrii ndlichen Motiven, 23 gegen Menschen aus ihrer nédchsten
Umgebung einsetzt.

In ihrer unkontrollierten, oft mit dem Kultur- und Wertewandel in Verbin- dung
stehenden und von der Gesellschaft als existenzbed rohlich empfundenen Form
gilt die Hexe als Sinnbild moralischer Subversion,24 als Verrdter in den eigenen
Reihen. Sie ist das Eindringen einer privaten, pervertierten Moral in den
gemeinschaftsorientierten zentralen Erfahrungsbereich der Alltagswirklich- keit.
Sie verkorpert das ,,Einsetzen der Nacht in die Rechte des Tages" (Douglas
1974:155). Siestelltdar, was Menschen qua Kulturdefinition nicht sind und wird
mit invertierten, umgekehrten sozialen und physischen symbolischen Attributen

belegt. 25

20dazu Fortes 196911978 und Kap. 111.2.4. dieser Arbeic.

2ldazu z.B. Miiller 1983, Streck 1987 und Kap. I11.2.3. dieser Arbeit.

22 zur Hexerei als ,,Idiom, in dem sich moralisches Unrechc artikuliere" vgl. Mulchaupt 1987:449;
1989 Kap. 1 und 2; als moralische Kategorie allgemein, vgl. die Arbeiten in Parkin 1985Hg.; zur
symbolischen bzw. allegorischen Dimension der Hexerei vgl. Groccanelli 1976.

23 dazu allg. Firth 1956/1986; Nadel 1935:424 fir die Nupe (Nigeria); Field 1960:36
(Akan/Ghana), Winter 1963:281 (Amba/Uganda); flir weitere ethnographische Beispiele vgl.
Kap. III. dieser Arbeit.

24 dazu z.B. Lienhardt 1951:307 (Dinka: ,,nighc wicch"), Mayer 1954/1986:67: ,, The hidden enemy
wichin ehe gaces", Douglas 1967b/ 1973:103f, Winter 1963:279ff(Amba) und Kap. I11.2.5 dieser
Arbeit.

25dazu ausfiihrlich Standefer 1972 fiir 75 afrikanische Gesellschaften, Kramer 1987:48 (Aschanti),
Norris 1983:38 und Kap. II1.2.2. dieser Arbeit.
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Erfiillt der Hexerei'"... begriffin einer Gesellschaft die meisten Kriterien dieser De-
finition, so spreche ich von einem ,,starken" Hexenbegriff. Weicht er in vielen oder
entscheidenden Punkten ab, so spreche ich von einem ,,schwachen" Hexenbegriff
im Sinne der Definition.

21



I1. VOM VORURTEIL ZUM VORVERSTANDNIS:
DIEGESCHICHTE DER EUROPAISCHEN HEXE

1. Zur Vorgeschichte der europédischen 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 Chaldder des
ersten vorchristlichen Jahrtausends, deren religiose Basis der zoroastrische Dua-
lismus bildete, fiigten diesen Vorstellungen noch den inkriminierten Bund mit
bosen 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,27 -waren damals schon
entwickelt.

Im gesamten indogermanischen Kulturkreis finden sich Spuren eines Erdmut-

terkultes (vgl. Mayer 1936); im Mittelpunkt der minoischen Religion stand der
Kult der ,,groBen Géttin" (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 —
warenseitdem 7.Jahrhundertanden persischen Konigshéfen als Prinzenerzieher
und Hofgelehrte tétig. Sie weissagten aus Sternen, Eingeweiden, nach Wolken-
bildungen, dem Flug bestimmter Wahrsagevogel und beschéftigten sich mit der
Deutung vo'n Traumen. Seit dem fiinften Jahrhundert bildete sich in Griechen-
land die Vorstellung einer eigenstindigen Damonenwelt und damit verbunden
einer dualistischen Weltanschauung aus. Klassische Figuren der griechischen My-
thologie erfuhren dabei eine abwertende Umdeutung. Homers Circe mit ihren
Zaubertranken und ihrem klassisch gewordenen Zauberstab wurde zur Konigin
aller Zauberinnen, und Hekate, ehedem segensbringende Fruchtbarkeitsgottin,

mutierte allmédhlich zur grauenhaften Gottin 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). Sieselbst flogen —
auf der Suche nach Buhlschaften — durch die Liifte. Auch wurde ihnen Macht
iiber den Mond zugesprochen.

26vgl. dazu: F. Lenormant, Die Geheimwissenschaften Asiens. Die Magie und Wahrsagekunst der
Chaldéer, Jena 1878. Soldan/Heppe (1880/1986a:24).

27zum Bosen Blickim mediterranen Raumheute: Rush 1974, Hauschild 1979;zuden unheilbrin-
genden Wortern Favret-Saada 1977 fiir Westfrankreich, Sebald 1987 fiir Franken.
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Was den Griechen Hekate, das war den R6mern Diana; eine Gottin von aus-
schweifender Wildheit, aber auch Beschiitzerin der Frauen (Haag 1974:445),
eine letzte Auslduferin der 'Magna mater'. Bei diversen romischen Autoren fin-
den s.ch Hinweise auf eulenartige Vogelwesen, sogenannte ,,Strigen", die nach
alter Uberlieferung nachts den Sduglingen die Briiste reichten, sich in spiterer Zeit
aber zu blutsaugenden, boshaften Zauberinnen wandelten. Thnen 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. Abwehri:au-
berrezepte und -amulette kursierten im alten Rom und die durch die MiBgunst
ausgeloste Macht des bosen Blicks drohte iiberall — besonders aber den Kindern
durch ihre Ammen und Fiirsorgerinnen. Mit dem Sieg Theodosius' 394 gegen
den ,heidnischen" Gegenkaiser Eugenius wurde die alte romische Staatsreligion
mit ihren Opfern, ihren néchtlichen Mysterienfeiern und ihrem Bilderkult zu
Grabe getragen. Der von den Byzantinern bekehrte langobardische Herzog von
Benevent lie noch 663 einen gewaltigen WalnuBbaum féllen, der Mittelpunkt -
des heidnischen Treibens gewesen sein soll und in dessen Zweigen die ,,streghe",
die ,,Hexen", getanzt haben sollen.28

Aus dem keltischen Raum ist ein Fruchtbarkeitskult iiberliefert, in dem weibliche
Gottheiten verehrt wurden. Der Kult 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 liel den druidischen Gottesdienst wegen der angeblichen Men-
schenopfer autheben (Wolf 1979:67)29 Aus der nordisch-germanischen Welt
diirften wohl auch Vorstellungen in das christliche Hexenbild eingeflossen sein,
allerdings wesentlich weniger, als bisher angenommen.30 Die Erdgéttin Hellia,
die alle durch Krankheit Verstorbenen verschlang, muflte ihren Namen und ei-
nen Teil der damit verbundenen Vorstellungen der christlichen Holle leihen.31
Holda, urspriinglich Inbegriff der milden, gniddigen Gottin, wurde im Norden
allmdhlich heragewiirdigt zur langnasigen, hédflichen und groBzahnigen alten

Frau mit struppigem Haar. Ihr Gefolge, die Eiben, tauchte in spiteren Zeiten

als Trutten, Alp, Schratte! und Holle auf, die mit ihrem Blick Erblindung ver-

28vgl dazu Cancik 1986:70ff.

29Allerdings ist Giber die reine Druidenreligion kaum gesichertes Material vorhanden und die
Nachrichten aus der romischen Zeit vermitteln ein synkretistisch-tiberformtes Bild. Vgl. dazu
Piggot Stuarc, The Druids, Harmondsworth 1968.

30Die im Mittelalter aufgezeichneten sog. ,,leges barbarorum" galten lange Zeit als authentische
Belege deutscher Rechtstradition, (vgl. dafiir noch dievolkstiimdnden Schriften aus den dreiBiger
Jahren z.B. Lauffer 1938 und Weiser-Aall 1931), was in der Zwischenzeic von Texckritik und
Quellenforschung eindeucig ,.als Wunschdenken endarvt" wodern isc Qerouschek 1988:53).

3stvgl. dazuz.B. die Beschreibung aus der Edda in Wolf 1979:68.
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ursachen konnten und in Wetterwolken und Wirbelstii rmen fuhren. Andere
Zeugnisse berichten von Abend-, Dunkel- und Zaunreiterinnen, von Walkiiren
und Zauberweibern, die durch die Luft fliegen (Wolf 1979:69). -

I.L Etymologie des Begriffes ,,Hexe"

Der Begriff der 'Hexse' kam wahrscheinlich erst ausgangs des 15. Jahrhunderts,
und da zuerst iiber den elaborierten Diskurs der Gelehrten in Gebrauch. 32 Ety-
mologisch geht der Sammelbegriff 'Hexse' (auch: hess, hezze, haghetissa, hixen,
héigs) wohl auf das althochdeutsche haga-zussa, (ganz éhnlich altenglisch haeg-
tesse) ,Zaunsitzerin", bzw. das bedeu tungsverwandte altnordische tunrida ,Za-
unreiterin" zuriick.33 Lauffer, dessen Arbeit allerdings vor dem Hintergrund der
volkstiimelnden Literatur der Nazizeit zu sehen ist, versteht unter der tunrida
einen weiblichen Naturdimon, der ,,. . .vergeblich versucht, aus seinem in den
menschlichen, umzidunten Bereich einzudringen und iiber den Zaun zu klettern"
(1938:119). Mag auch die Herleitung mehr als ungewif sein, das Bild der ,,Frauen
auf der 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 etc. fiir die Hexe verwendet wird: Die Unholdin.35 Damals ver-
stand man darunter schon wirkliche Menschen, die bei gemeinsamen Mahlen
Menschen verzehren (Weiser-Aall 1931:1832).

Neben der ausdriicklich negativ belegten ,,Unholdin" verbindet sich mit der Hexe
im Volksglauben aber auch eine positive Gestalt: die ,,Waldfrau" oder ,,weise
Frau": Ob sie nun auf die germanische Seherin zuriickgeht, oder das heilkun-
dige, kridutersuchende Holzmiitterchen (holzmuoia) verkorpert, wie Mackensen
vermutet,36 es ist unbestreitbar, dafl mit dieser Figur eine einstmals mindestens
eben biirtige Vorstell ung des heilenden Aspekts der Hexeverbunden war. Die Her-
leitung des englischen Wortes witch, ,,Hexe" von wicca = ,weise Frau, Seherin"

32vgl. Schormann 1981:23.

33vgl. Franck 1901, Weiser-Aall 1931:1838, DUDN: Etymologie 1963:24, H auschild 1987a:9.
Allerdings gilc diese Herleicung nicht mehr unwidersprochen. Darauf wies mich G.Jerouschek
hin.

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

35Menschen, die ,,Niemanden hold, sondern Gottes der Menschen und aller Geschopfe Gottes
abhold und geschworene Feinde sind" {Weiser -Aall, nach einer Definition aus dem 17.
Jahrhundert).

36L. Mackensen, Volkskunde der frithen Neuzeit (1937:47) cic. inLauffer 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 hdufig auf Hexen angewand te Begriff
der herbaria ,Kriuterfrau" ist ein Indiz dafiir. Selbst in der Hochzeit der He-
xenverfolgung wurde zumindest im gemeinen Volk noch eine Unterscheid ung
zwischen den guten, weilen Hexen und den schwanen, bosartigen vorgenom-
men. 38 [N allen volkstiimlichen Facetten ihres Bildes, so behauptet Weiser-Aal!
(1931:1836), wurde die Hexe mit der ,,Herumschweifenden" assoziiert, die sich
vorzugsweise auflerhalb des geschiitzten, durch die Gemeinschaft kontrollierten
Bereiches bewegt. Aus dieser exzentrischen Position speist sich ihre Macht und ihr
Wissen, die sie fUr das Gemeinwohl einsetzen kann. Diese Position als u nkon-
trollierbarer Grenzginger, als Wanderer zwischen den Welten, macht sie fiir die
Gemeinschaft aber auch unberechenbar. Der Hexenmeister oder Hexerich stellt
das ménnliche Gegenstiick zur Hexe dar. Eindeutiger 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 Strei&.ug durch die Vorgeschichte des frithneuzeitlichen He-
xenbildes fallen verschiedene Dinge auf: Yiele der spéteren. Hexen-Attribute fin-
den sich in anderem Zusammenhang schon in vorchristlichen Kulturen. Sie sind
von ambivalentem —manchmal auchp- itigetontem — Charakter und stehen
héufig in Beziehung zum weibl_ic:J:ien Geschlecht. In jedem Fall sind sie integra-
ler Bestandteil dieser Kultren. Auch-i péil":hen Volksglauben findet sich
dieserambivalente Grundzug der Hexe. Das Bild von dem Wesen, dasaufdem
,,Zaun" zwischen Wildnis und Zivilisation saf}, hat hier seine stirkste Auspragung
gefunden. Auf christlichem Boden begannen diese Attribute, als herabgesu nkenes
Kulturgut, oder durch die Hiiter der neuen Religion bewuBt herabgewiirdigt,
zu verschmelzen. Die 'heidnischen Gotter' wurden — negativ belegt — in eine
Damonenwelt verbannt, die alten Praktiken, Riten und Glaubensvorstell ungen
ins Rekh des Widersachers der Christenheit verlagert: das Reich des Teufels,
der ambivalente Charakter der Zaunreiterin zum ausschlieSlich bedrohl ichen,
menschen- und vor allem christenfeindlichen Bild der Hexe umgedeutet.

37vgl. Robbins 1959:544, Russell 1980:177, Encydopaedia Brirnnnica 1962,23:685.

38Diese Unterscheidung zwischen einem ,,Unterschichtendiskurs" Qerouschek) der Volkskultur
mit seinem ambivalemen Hexenbegriff und einem ausschlieBlich negativ belegten Begriff der
Elite, mic demsich das Bild der satanischen Hexe verbindet, wird mich im driccen Kapitel noch
beschiftigen.
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1.2. Hexerei in der Bibel?

Abgestiitzt wurden die christlichen Hexenvorstell ungen 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, da3 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
Verstdndnis, einer spiritistischen Geisterbeschworung, und so ist der Abschnitt
in der neueren Lutheriibersetzung auch folgerichtig mit: ,,Saul bei der Toten-
beschworerin in Endor" betitelt. Auch Institoris, der Verfasser des beriichtigten
,Hexenhammers", unterscheidet die Hexerei von der ,,Nekromantie" der ,,Py-
thonissa" von Endor.39

Die europdische Hexenverfolgung wurde vor allem mit einem Satz aus Exodus
22.17 gerechtfertigt, wo Gott Moses seine Rechtsordnungen mitteilt 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
Nachbarvolkern Israels verbreitete Kunst des Zeichendeutens, Feuerlaufens, der
Geisterbeschworung Wahrsager- oder Hellseherei und allgemein die ,,geheimen
Kiinste".40 Deren Verwerflichkeit wird vor allem in der Tatsache gesehen, daf3 sie
»-..sogar iiber Bereiche verfiigen wollen, die Gott sonst dem Einflul 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,42 sind doch die wesentlichen Stellen, auf die
sich die frithneuzeitlichen Hexenverfolger im katholischen und protestantischen
Lager beriefen, zumindest sehr 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 schlieBlich, das
Teufelsbiindnis, fehlt vollig.

2. Die Entwicklung des Hexenbildes bis zur friilhen Neuzeit

Wenn im folgenden die Entwicklung des Hexen bildes nachgezeichnet wird, so
mul} vorausgeschickt werden, dafl uns die verfiigbaren Quellen fast nur

39vgl. Sprenger/Institoris 1487, Neuausgabe der deutschen Ubersetzung 1982,1:201. Zu den
exegetischen und etymologischen Implikationen der ,Hexe" von Endor vgl. Parrinder
195811963:120ff.

40vgl dazu Parrinder 1958/1963:120.

4lygl. dazubesonders 5.Mosl8,10-11.

42am deutlichscen wohl in Hesekiel 13,!1?ff, wo Gon gegen seelenfangende falsche Prophetinnen
auftritt (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 jahrhu ndertelan-
gen Gelehrten- und Juristenstreits vermitteln. Der Prozel der Christianisierung
wg sich bis zur Jahrtausendwende hin, und ,.das 'christliche Mittelalter' mag
fiir weite Teile der Bevdlkerung 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
Berii hrungspunkte. Der volkstiimliche ,,Unhold"-begriff und der sich allméhlich
entwickelnde Begriff der satanischen Hexe in der Elite stellten zwei eigenstandige
Diskurse dar. Erst als die Kirche sich, in Angst um ihre Vormachtstellung, der
Konzepte aus dem Volk bediente, sie an der Logik der Scholastik schérfte, sie
mit ihrer Satanologie vermahlte, zu einem System ausbaute und zur Verfolgung
ihrer Gegner einsetzte, waren die Voraussetzungen 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 ,,Hexeri" wandte sich Karl der Grofe:

"Wer vom Teufel verblendet, wie die Heiden glaube, jemand sei eine Hexe und
fresse Menschen und diese Person deshalb verbrenn< oder ihr Fleisch durch an-
dere essen ldBt, der soll mit dem Tode bestrafe 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 aufden meisten Kirchenbeschl iissen jener Zeit.
Kirchengeschichdich am bedeutsamsten ist der immer wieder zitierte Canon Epi-
scopi, ein auf ein karolingisches Kapitular des 9. Jahrhunderts zuriickgehendes
Teilstiick aus dem BuBbuch des Bischofs Burckhard von Worms, dessen wichtig-
ste Passagen ich wiedergeben mdchte:

gibt verbrecherische Weibsleute, die durch die Vorspiegelungen und Einlliisce-
rungen des Satans verfiihrt, glauben und bekennen, daf sie nachcs mit der heid-
nischen Gottin Diana oder der Herodias und vielen anderen Frauen auf gewissen
Tieren reiten, viele Lander heimlich und in aller Scille iiberfliegen, der Diana als ihrer
Herrin gehorchen und ihr in bestimrmen Néchten zu Diensten sind. Leider haben
nun diese Weibsleute ihre Liigen nicht fiir sich behalten; und so haben sich viele
Leute, die glauben, daf3 diese Dinge wahr seien, vom rechcen Glauben abgewendet
und der heidnischen Irrlehre hingegeben, da sie annehmen, daBl es auler Gott noch
eine libermenschliche Mache gebe. Daher sind die Priester verpflichtet, den ihnen
anverrraucen Gemeinden von der Kanzel herab nachdriicklichsc einzuschirfen, daf3
dies alles falsch sei und vom Bosen vorgespiegelt werde... Wer aber hac im Traum

nicht schon einmal geglaubt, da3 etwas wirklich geschieht, obwohl es nur ein Traum
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war" {cit. nach der Ubersetzung in Soldan/Heppe 1880/1986a:1091).

Hexenflug und heidniscer Kult werden hier als vom Teufel vorgespiegeltes Hirn-
gespinst, als Liigen oder Traume abgetan, den Priestern wird zur Auflage gemacht,
gegen diejenigen vorzugehen, die solche Liigen verbreiten. Diese Anweisungen
zeigen aber auch, daB viele der Vorstellungen, die spater im Hexenmuster Ver-
wendung finden sollten, im Volksglauben schon vorhanden waren, mit dem
entscheidenden Unterschied, daB 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 BeschluB3 zum Trierer Konzil in
Anlehnung an den Canon: ,,Kein Weib gebe vor, sie reise in der Nacht mit der
heidnischen Gottin Diana oder mit der Herodia in Begleitung einer unzéhligen
Menge von Weibern, — denn das ist eine ddmonische Vorspiegelung".44 Doch
vernehmen wir zu dieser Zeit auch neue Stimmen. So stellt Thomas von Aquin,
der grof3e Kirchenlehrer, schon im 13.Jahrhundert fest,

ndaf einige glauben, Hexerei existiere gar nicht, und daf sie dem Unglauben
entspringe; sie glauben auch, dafl die Ddmonen nur in der menschlichen Einbildung
existieren. Aber der katholische Glauben behauptet, dafidie Dimonen existieren ,da}
sie durch ihre Handlungen schaden und die Fruchtbarkeit der Erde hindern kdnnen"
(cit. in Wolf 1979:92, Hervorh. von mir).

Diese Kehrtwend ung der Kirchenhaltung wird vor dem Hintergrund der histo-
rischen Prozesse in dieser Zeit verstdndlicher.

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 Ddmonengeschichten 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 zusehends neue, an giinstigen Wasserwegen und Verkehrs-
knotenpunkten gelegene Kaufmannssiedlungen mit permanenten Markten. Die
vordringende Geldwirtschaft und das autkommende Biirgertum begannen die
feudale Wirtschaftsordnung zu zersetzen. Geld -Ware —Beziechungen 16sten das
auf Treueeid und Gehorsamspflicht beruhende Lebenswesen auf. Von Mittel-

43S0 Erzbischof Agobard von Lyon im 9. Jh,, vgl. Wolf 1792:90).

44cit. 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 Konnen, Durchsetzungskraft und Befdhi-
gung zur Kapitalakkumulation. Mit der Auflésung der alten Ordnung versagte
aber auch zusehends das soziale Netz, das den Abhéngigen 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 verschaftte.
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 Platz mehr zu sein schien.

Aber auch innerhalb der Kirche gab es Unzéhlige, die, vorn ausgebliebenen gol-
denen Zeitalter enttduscht, die Zeit der hierarchischen Kirche zu Ende gehen sa-
hen. Die ,,Idee einer volligen Neugriindung des Reiches Gottes" (Soldan/Heppe
1880/086a: 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 vor allem durch Aktionen gegen
die satte Priesterkirche hervortaten. Altdre und Kruzifixe wurden zerstort, 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 Ketzersekten.

2.2. Die Ketzer und der Vormarsch des Teufels

Schon in der Frithphase der Ketzerprozesse begegnen wir Vorstellungen, die auch
in den spiteren Hexenanklagen eine Rolle spielten. So gab Papst Gregor IX. 1233
seiner Abscheu iiber die angeblich einen schéndlichen Kult praktizierende Sekte
der Stedinger45 folgendermalien Ausdruck:

,Ueber die Einweihung in diese Greuel wird uns folgendes berichtet. Wenn ein
Neuling aufgenommen wird, . ..so erscheint ihm eine Art Frosch den manche auch
Krote nennen. Einige geben ihm einen schmachwiirdigen Kuf$ aufden Hintern. ..
Wenn ein Noviz nun weitergeht, so begegnet ihm ein Mann von wunderbarer Bldsse,
mit ganz schwarzen Augen, so abgezehrt und mager, daB alles Fleisch geschwunden
und nur noch die Haut um die Knochen zu héngen scheint. Diesen kiifit der Noviz

und fiihlt, dafer ltalt WU Eis ist,und nach dem KuB verschwindet alle Erinnerung an

45Die Stedinger Bauern hatten sich geweigert, dem Erzbischof von Bremen den Zehnten zu zahlen.
Dies fithrte zum Kreuzzug gegen sie.
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den katholischen Glauben bis auf die letzte Spur aus seine Herzen ... danach steigt
in schwar:ur !Glter von der GroBe eines mittelmédBigen Hundes riic/twiirts und mit
gebogenem Schwanz herab. .. Nach diesen Verhandlungen werden "die Lichcer
ausgeldscht und man schreicec zur abschrillichsten Unzucht... Auch empfangen sie
jahrlich um Ostern den Leib des Herrn aus der Hand des Priesters, cragen ihri im
Mund nach Hause und werfen ihn in den Unrat..." (cic. nach det 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 beherrscht", wie Roskoff (1869a:317)
in seiner 'Geschichte des Teufels' feststellt. ,,Physisches Uebel, moralisch Boses,
Beschéddigungen am Besitz, geheimnisvolle Heilungen, Wettermachen, Liebes-
zauber u. dgl. werden vom Teufel hergeleitet" (Roskoff 1869a:317), er wirkt
bis in die kleinsten Alltagsverrichtungen hinein, bei keiner Betéitigung ist man
vor seinen Nachstellungen sicher. Im Prozel gegen die Templer (1312) wird die
Verbindung mit dem Teufel explizit. 1327 beklagt Papst Johann XXII.,

,.dass seine Aerzce, seine Hofleute mic dem Teufel im Bunde stehen und durch
Ringe, Spiegel und dgl., in welche teuflische Macht gebannt sei, andere Menschen
umzubringen suchen, dass auch seine Feinde solcher teuflischer Mietei sich bedient
hérten, um ihn ums Leben zu bringen" (Roskoff 1869a:349).

Das frithneuzeitliche Hexenbild besteht aus verschiedenen Stringen, die weit
in die Geschi-chte 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 Verdnderungen in der Gesell-
schaftsstruktur, die Naturkatastrophen, Kriege und Epidemien in den Menschen
auslosten. Die Voraussetzungen waren also alle schon vorhanden. Zusammen-
gekniipft und iiber weite Strecken gelenkt wurden diese Stringe dann von der
papstlichen 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, Verriunfteinwénde, die sich gegen die offenbarte Heilswahrheit erge-
ben konnten, mit philosophischen Argumenten zu widerlegen. Diese entnahm sie

46ein Ausdruck von Baeyer-Katce, die 1965 in einem Artikel die ausgekliigelte Rollenverceilung der
Akteure der Hexenprozesse aufdeckt, die Entpersonalisierung des gesamten Verfahrensablaufs,
der das Syscem aufrecht erhielt.

30

den Ausspriichen vergangener Denker und Kirchenvéter sowie der heiligen Schrift
(vgl. Storig 1976:240). Die scholastische Argumentation hatte es ermdglicht, den
Verlauf der Wirkung von Damonen rational nachzuvollziehen und somit dem
menschlichen Geist zu unterwerfen. Darin liegt ihre Leistung. Sie hat es aber
noch nicht vermocht, die beschriebenen Vorgéinge auch berechenbar zu machen
(vgl. Baeyer-Katte 1972:55). Sie hat gleichsam die ddmonischen Kréfte aus ihrer
iibernatiirlichen Heimat jenseits des Zauns herausgeldst und in den Bereich des
Menschenmdglichen gezwungen. Nun aber breitete sich das Ddmonische 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 zeitgenodssische 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 auffielen (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 klérte der do-
minikanische Theologe Johannes Nider die Deutschen iiber die ,,Sekte mit dem
schindlichen Cultus" auf. 1458 fiihrte der Inquisitor Jaquier in seinem Traktat
,»Flagellum haereticorum fascinariorum" den ersten dogmatischen Rechtsbeweis
gegen die neue 'Zaubersekte' der Hexen, ,,worin die Realitdt der Hexerei aus
Scholastikern, Legenden der Heiligen und Bekenntnissen bewiesen und hier-
mit das System derselben nach all ihren Zweigen abgeschlossen wird" (Roskoff
186%: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 prégten flir den neuen Begriff Namen, wie:Fascinarii, Idolacrae, strigmagae u.a.
vgl. Weiser-Aall 1931:1834.

48Bei Jaquier finden wir auch erstmals das Hexenmal das ,,stigma diabolicum" , das der Teufel
der Hexe, nachdem sie Gott abgeschworen hac, mic seiner linken Klaue eindriicke, und dessen
Auffinden am Korper einer Beschuldigten bei den- peinlichen Befragungen eine so wichcige
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' 1llld der 'malleus maleficarum'.

Innocenz VIII. verlieh d:um am 5. Dezember 1484 durch seine Bulle nsummis
desiderantes" dieser Lehre den pépstlich-apostolischen Segen. Sie war die di-
rekte Reaktion auf die Klagen seines Inquisitoren Henricus Institoris, der sich in
Deutschland bei seiner Arbeit von der Bevolkerung behindert fiihlte. Der Papst
gab ihm nun die ausdriickliche Vollmacht zur Ausrottung der neuen Hexen-
sekte. Die wesentlichen Passagen lauten folgendermalien:

Zu unserem groflen Bedauern isc uns kiirzlich bekannt geworden, daB... in eini-
genTeilen. .. Deutschlands.. . viele Personen beiderlei Geschlechts ... von ihrem
katholischen Glauben abweichend, sich mit Teufeln, Inkuben und Sukkuben der
Schande preisgegeben aben und durch Anrufungen, Zauberspriiche, Beschworun-
gen und anderen verdammenswerten Aberglauben und schreckliche Verwiinschun-
gen, Frevel und Untaten die Kinder der Frauen und das Jungvieh vernichcet, die
Friichte der Erde, die Trauben des Weinscoclcs und die Friichce der Badume ver-
dorben und zerstore haben... Sie \'erhindern-die Zeugung durch den Mann und
die Empfangnis durch die Frau... Dariiber hinaus schwoéren sie blasphemisch dem
Glauben ab, den sie durch das Sakrament der Taufeempfangen haben. .. wodurch sie
die Majescic Gottes beleidigen, zu Skandal Anlafl geben und anderen ein schlechtes

Beispiel 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 Institoris49 der Welt ein in dieser
Form einmaliges Handbuch zur Hexenyerfolgung an die Hand. Ausdriicklich
betont er die Traditionsgebundenheit seines Werkes und beansprucht lediglich
den umfassenden, systematischen Kompendiumscharakter als Eigenleistung. In
der Tat zeigt sich dieses lible Machwerk ,,...nur als der Schluf3stein eines Baus
an dem viele Jahrhunderte gearbeitet haben", so sagt 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.SO 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 Prozeffiilhrung, an dem sich die Hexenrichter im Zweifelsfalle
immer ausrichten konnten. Wie ist es aufgebaut?:

186%:219).
49 Die Mitwirkung eines Coautors namens 'Jakob Sprenger' gilt in der Zwischenzeit als so gut wie
ausgeschlossen; vgl. dazu den Nachweis, den Jerouschek (1988a:40ff) kiirzlich fithne.
50Dreizehn Auflagen hatte es allein in den ersten dreiunddreiBig Jahren nach Drucklegung, etwa
zwanzig weitere innerhalb der nichsten einhundenundfiinfz.ig Jahre (Harnrnes 1977:53).
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In drei Teile geglicdere, wird zunéchst dargelegt, daf schon die L.eugnung des He-
xenglaubens als verwerfliche Ketzerei verureeilt werden muf3. Im Anschlufl an diese
These beweisen die Verfasser unter Berufung aufeine Unzahl kirchlicher Autorititen
die Mitwirkung des Teufels bei allen Hexereien, wobei die nacurgegebene Anfilligkeit
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 weltlichen und
geistlichen Hexenjédger k\)nzipiere und betont die 'Vorteile' des Inquisicionsprozesses,
der weder ein Anklageverfahren noch eine Verteidigung des Verdachtigten erfordere"
(aus dem Vorwore zur Neuausgabe 1982).

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

3.2. Der Verlauf der Hexenverfolgung: Ein demographischer Uberblick
Die ersten Hexenverfolgungen groBeren AusmaBes gab es in den Jahren nach
1440 in den Pyrenden, den Alpen und dem franzdsischen Arras, wo zwischen
1459 und 1461 32 'Waldenser' der Hexerei beschuldigt wurden. Fiir die meisten
europdischen Lander begann die Hexenjagd im groflen Stil aber erst Mitte des
16.Jahrhunderts. Es ist ein weit verbreiteter Mythos aus der dlteren Hexenlitera-
tur, sagt Behringer, daB sich die Hexenprozesse ,,...wie in einem breiten Strom
seit dem Spétmittelalter bis zum Beginn der Aufklidrung dahinzogen" (1987:3).
Sie unterlagen im Gegenteil groBten ortlichen und zeitlichen Schwankungen
und die Qualitdt der unterschiedlichen Verfahrensabldufe differierte dabei erheb-
lich. Die Verfolgungen verliefen in Wellen. Der Hohepunkt lag zwischen 1585
und 1595 (Behringer 1987:14),51 Das Herz der Verfolgungen lag eindeutig in
Westeuropa. Die Lander des Nordens, des Ostens und des Siidens blieben weitge-
hend von systematischen Hexenjagden verschont. In Spanien zum Beispiel, dem
Ursprungsland der Inquisition, kam es, auBer im Baskenland, kaum zu Hexen-
verfolgungen (vgl. Muchembled 1982:235). Aber auch in den Kernldndern des
Hexenwahns, in Deutschland, den spanischen Niederlanden, der Schweiz, Oster-
reich und Frankreich, gab es ganze Landstriche und in Deutschland vor allem
auch Reichsstddte, die von Hexenbrinden vollig verschont blieben. So belduft
sich die Gesamtzahl der aufgrund Hexereivorwurfs Hingerichteten nach neuesten

51Zum wdlenartigen Auftreten vgl. z.B. Schormann 1981:54ff. Es ist auffallend, daB die Jahre, in
denen sich die Verfolgungen konzentrienen (1562-63, 157074, 1597-1601, 1611, 1616-18,
1626-30) gleichzeitig die grolen 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 gehalldelten Zahlen, die von "Millionen' Opfern ausge-
hen, sind unserids uncl mit den Ergebnissen der neueren Hexenforschung kaum
mehr vereinbar.52

Zwei weitere Vorurteile gilt es zu korrigieren. Gemessen an der Gesamtzahl der
Todesurteile, die von der frithneuzeitlichen Gerichtsbarkeit wegen Kapitalver-
brechen insgesamt gefdllt wurden, machten Frauen nur einen Anteil von zehn
Prozent aus, und der Hexereivorwu rf 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 Méanner -ihr
Anteil schwankte zwis.chen fiinf und fiinfundzwanzig Prozent. 53Es ist hier nicht
der Platz auf den in den einzelnen Lindern sehr unterschiedlichen Verlauf und
Umfang der Hexenverfolgu ng einzugehen.54 Ich méchte mich deshalb auf einen
demographischen Uberblick beschrinken:

52Dabei gibt Behringer allerdings zu bedenken, ,. . .daf die Hingerichteten nu r 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 muf3ten. Die breite Basis des Bergs von Hexerei verdiichtigungen
diirfte jedoch iiberhaupt nicht vor Gericht gelangt sein" {Behringer 1987b: 165, Hervorh. von
mir).

53genauere Angaben fiir Siidwestdeutschland z.B. in Midelforc 197211986: 1 80f. Ehren-
reich/English vermuten in ihrem Buch ,,Witches, Midwives and Nurses: A hiscory of Women
healers" in der Hexenverfolgung ein berechnendes Kalkiil des Medizinemandes, das alte Heilwis-
sen der Hebammen und Kréuterfrauen auszurotten und damit ldstige Konkurrenz auszuschalten.
Eine nicht weniger einseitige Erkldrung finden Heinsohn/Sceiger 1985. Zur wissenschaftlichen
Kritik dieser Arbeiten vgl. z.B. Sebald 1987:187, Behringer -1987b:152, Diilmen 1987:96).

54 Der interessierte Leser sei auf die einschligigen Standardwerke {Soldan/Heppe[l 880] 1986,
2.Bde.; Hansen 1900, 1901Hg.; Lea 1939, 3.Bde, sowie auf eine immer groBer werdende Zahl
hervorragender Einzelarbeiten und Sammelbénde in neuerer Zeit verwiesen. Zum Bei- spiel:
Baschwitz 1963; Caro-Baroja 1967; Becker et al. 1977; Hammes 1977; Honegger (Hg.) 1978;
Wolff 1980 {etwasunsystematisch in der Buchanlage und Zitation); Schormann 1981;van Diilmen
1987 (Hg.). Valeminitsch 1987 (Hg.); Muchembled 1 982{Nordfrankreich); Midelfort
1972(Baden-Wiirremberg), Behringer 1987 {Bayern), 1988 (Deutschland).
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land Verfolgungszeitraum Hingerichtete insgesamt
Déanemark 1536-1693 >1000 {max. 2000 Prozesse)
Norwegen 1560-1680 rd. 500 {max. 2000 Prozesse)
Polen 1511-1793 mehrere Tausend

Italien vor 1500- 1716 <1000 {Siiditalien: kaum)
Spanien vor 1500-16!0 >1000 (ohne Ketzer!)
Holland vor 1500-1610 >1000 {ohne Ketzer!)
England 1566-1667 <1000

Schottland 1566-1722 >1337

Schweiz Miete 15.Jh.— 1782 [ mind. 5500

Deutschland | Ende 15.Jh.-1775 <20000

Frankreich Mine 15.Jh.- 1682 >15000

Neuengland 1642-1692 vereinzele

Ungarn/ Jugosl./ Rumén./ Ukraine keine

Fig. 1: Zeitraum und AusmaB} der Hexenprozesse. Quelle: Parrinder 1963,
Soldan/Heppe 1880/1986b, Behringer 1987b Unverhau 1987.

4. Ausgewdhlte .Aspekte der Hexenverfolgung

Ich méchte im folgenden auf einige ausgewihlte, fiir den Zusammenhang dieser
Arbeit wichtige Aspekte der europdischen Hexenverfolgung eingehen. Allerdings
ist dieses Unterfangen nicht ganz ungefahrlich, denn in der Sozialgeschichts-
schreibung zu den Hexenverfolgungen der frithen 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. Oie historische
Forschung ist in eine Art Experimentierphase eingetreten.55 Generalisierungen

.. ..machen das Hexenthema fiir Autoren, die nicht unmittelbar mit der Hexen-
forschung befal3t sind, zu einem gefdhrlichen Pflaster", warnt Behringer (1987:9).

Dies mufiten nicht nur die zwei Gesellschaftswissenschaftler Heinsohn und Stei-
ger-erfahren, deren populdr gewordene These, dal die neuzeitliche Hexenverfol-
gung als Nebenprodukt der Geburtenkontrollbekimpfung entstanden Sei, von den
Fachwissenschaftlern aufgrund von Faktenwissen in fast allen Punkten wi- derlegt
wurde.56 Auch Historiker wie Trevor-Roper muften sich fiir ihre zum

55vgl. dazu auch Kapicel II1.1.5. dieser Arbeit.
56ygl. fiir viele andere Jerouschek 1986,der den Autoren neben faktischen auch noch logische Fehl-
leistungen nachweise, so die Tacsache, da3 nach der Dikcion von Heinsohn/Steiger zigtausende

bis Millionen Frauen »auf dem Scheicerhaufen landeien, ausgerechnet um die Reproduktion der
Bevolkerung anzuheizen" (1986:449).
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Teil waghalsigen Verallgemeinerungen herbe Kritik gefallen lassen.57 Und so gilt
fiir viele der ,,... . mit normativer Sicherheit vorgetragenen Erkenn misse, daBman
mit ebensogutem Grung das Gegenteil behaupten konnte" (Behringer 1987:10).
Stichhaltige Aussagen konnen eigentlich mit gutem Gewissen nur aufgrund von
Regionalstudien und der Auswertung von Primérquellen gemacht werden, wes-
halb ich die hier gemachten Ausfiihrungen auch nur als ,,moégliche Rekonstruk-
tionslinien" verstanden wissen mochte.

4.1. Hexerei im elaborierten Diskurs und im Diskurs des Volkes

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

»Seit am Ende des Minelacers die groien '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 enthielt Anspielungen auf diese Kirche des Ancichrisc" (Muchembled
1982:243).

Diese Vorstellung ist ein Konstrukt der Theologen und Richter, die mit dem Hei-
dentum der Landbevdlkerung, mit dem magisch-animistischen Denken der Bau-
ern konfrontiert waren. Die Teufelskirche muf, so hidlt Muchembled (1982:244)
fest, als eine Erfindung der Theologen, der Gelehrten und Richter angesehen wer-
den. Der elaborierte Hexenbegriff in der Terminologie der Ddmonologen fafite
alle Ketzerei- und Zaubereivorstellungen zu einer Art Ausnahmeverbrechen ('cri-
men exceptum') zusammen. Seine wesentlichen Elemente sind (vgl. Behringer
1987:15): Teufelspakt, Teufelsbuhlschaft, Moglichkeit 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-

57s0 z.B. Macfarlane, der zu Trevor-Ropers These, daf3 die diinne Gebirgsluft der Alpen Halluzi-
nationen hervorrufe, die zu den Hexenvorstellungen gefiihrt hitten, und daf3 die Verfolgung ein
Kreuzzug gegen die Alpenvolker" gewesen sei, schrieb: ,,The essay has noching eo say which is
helpful. .." (1970:9, cic. nach Behringer 1987:10, Anm. 40).
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Jung, Milch- oder Getreidediebstahl, Wetterzauber, Erzeugung von Insektenpla-
gen, der 'bose Blick' usw. Hexenattribute waren oder nicht, dariiber stritt an 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 Verdacht der verschworerischen Teufelssekte' im Mittelpunkt des Prozes-
ses stand. Denn nur dann kam es zu Hexenjagden im groBen Stil, weil .. .sich
der urspriingliche Verdacht rasch auf eine grof3e Anzahl Verdéchtiger ausdehnte”
(Behringer 1987:18). ,,So ist die Massenhaftigkeit der Prozesse ein Zeichen fiir
den qualitativen Wandel vom Zauberei- zum HexenprozeB", stellt auch Schor-
mann (1981:23) in diesem Zusammenhang fest.

Im Volk gab es sehr wohl eine Unterscheidung zwischen gutartiger 'weiller'.und
bosartiger 'schwarzer' Hexerei. Noch 1584 unterscheidet der Englénder Regmald
Scot drei Sorten von Hexen: ,,Die eine... kann nicht anders als Schaden anrichten,
diezweite bringt Hilfe und schadet nicht und die dritte schadet und hilft zugleich"
(cit. nach Haining 1977:30). Auch mit der schadenstiftenden Hexerei pflegte die
Dorfbevdlkerung einen eher unspektakuldren Umgang, und so kommt Labouvie
in ihrer Untersuchung zum volkstiimlichen Hexenglauben zu dem Schluf3:

Die Hexe aus der Perspektive der Dorfbewohner war, so scheine es, eine ganz nor-
male Person mic magischen Féhigkeiten zur Schadenstiftung und auch diese versag-
ten hin und wieder, wenn... das Opfer... einen Abwehrzauber angewendet hatte,
wenn die Kirchenglocken lduteten, oder der Name Jesu erwdhnt wurde" (Labouvie
1987:85).

Ihre Untaten waren viel mehr gegen Menschen als gegen Gott gerichtet. Ent-
spre<hend stand das tatséchliche , maleficium", die eingetretene Schiadigung, im
Mittelpunkt der Erérterung, nicht der Teufelspakt oder gar eine Teufelssekte.
Die Aussagen des Belastungszeugen, der die 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 ungewollt in
seinen Aussagen ein Denken zum Ausdruck, das mindestens so ‘abergldubisch’
erscheinen mufte, wie das der beschuldigten Hexe (vgl. Muchembled 1982:248).
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4.2. Die Bezwingung der inneren und duBleren Natur

Muchembled sieht in der mit der Hexenverfolgu ng zusammenhdngenden Aus-
merzung der volkstiimlichen Hexenvorstellung, ,,...die Geschichte einer erfolg-
reichen Verdringung"58. Die Kultur des Volkes, mit ihrer Just- und koérperbeton-
ten, von magischen Vorstellungen durchwirkten, statischen Weit, wurde durch
die 'Kultur der Elite', und ihren Begriff vom disziplinierten, arbeitssamen, dyna-
mischen, kdrperfeindlichen, obrigkeitshdrigen Menschen, ersetzt.

,,Die Korper wurden bezwungen und die Seele unterworfen, um den 'oberflachlichen
Konformismus' in ein bedingungsloses Einverstindnis mit dem Willen Gottes 1.md
des Konigs umzuformen" (Muchembled 1982:239).

Eingeldutet wurde diese Entwicklung durch die massiven Strukturverdnderun-
gen, die der Umbruch vom feudalistischen zum kapitalistischen System nach
sich zog. Nie zuvor war eine so grundsitzliche systematische Heraussetzung des
Subjekts Mensch aus der ihn umgebenden Welt erfolgt. Die angesprochenen
Verdnderungen hin zu der 'nach oben hin offenen' Geldokonomie verlangten den
Menschen neue Ideale ab, wie gesteigerte Selbstdisziplin und genaue Reglementie-
rung der Lebensfiihru ng. Triebunterdriickung, Affektbeherrschung, VerlaBlich-
keit, Arbeitseifer, malvoller Lebensvollzug, geregel ter Sexualhaushalt -das waren
die Kardinal tugenden die das neue System von seinen Menschen erwarten durfte
(vgl. Jerouschek 1986:456). ,,Die Beherrschung der Natur drinnen und drauf3en
wurde flir sie zum absoluten Lebenszweck", sagt Honegger (1978:91) in die-
sem Zusammenhang. Das Bose, Bedrohliche, wurde zunehmend mit der wilden
Natur in Zusammen hang gebracht (vgl. Roskoff 1869b :155).

Aber auch das weibliche Geschlecht wurde mit dem noch nicht unterworfenen,
nicht ,kultivierten" Teil der Natur assoziiert. Es ist ihre schwiéchliche, unausge-
glichene Natur, die die Frau zum Einfallstor fiir das Bose werden 148r.59 Eine
besonders abstoende Variante dieses Topos' liefert Institoris in seinem Hexen-
hammer. Die Verachtung, die er den Frauen entgegenbringt, zeigt sich besonders
dort, wo er die Kardinalfrage diskutiert, ,,...warum bei dem so gebrechlichen Ge-
schlecht diese Art von Verruchtheit [sich mit Ddmonen einzulassen, ms] mehr
sich findet als bei Ménnern" (Sprenger/Institoris 1487/1982:96). Schuld sind
nach der Auffass ung des Inquisitors die weiblichen Wesenseigenschaften der Mal-
und Ziigellosigkeit, 60 der Leichtglaubigkeit (1487/1982:97) und urspriinglichen

58s0 der Untertitel seines Buches.

59 Diese Begrii ndung ist nicht nur in orthodoxen Kirchenkreisen noch zu héren. Rheubottm fand
sie auch im Zusammenhang mit heutigen Hexenvorstellungen in Jugoslawien (1985:88f).

60Wesensziige, 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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Bosheit (148711982:96,98), besonders aber der fleischlichen Begierde, ,,. ..die bei
ihnen unersittlich ist" (1487/1982:106). Es ist das Bild der verschlingenden Va-
gina, vor der sich der zolibatire Monch fiirchtet (1487/1986:106).6! Er kann
sich in dieser misogynen Grundhaltung nur zum Teil auf die Tradition seiner
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 Sexualitdt: ,,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, daB Hexenverfolgung gleich Frauen-
verfolgung war, lige eigentlich nahe. Trotzdem sind nicht alle Historiker und
Historikerinnen bereit, sich diesem heute so gingigen Erkldrungsmus ter anzu-
schlieBen. So begriindet die inzwischen verstorbene Christina Larner, die intimste
Kennerin der schottischen Hexenverfolgu ng, ihre Zweifel, dal Hexenverfolgung
eine kaum kaschierte Frauenverfolgu ng war, nicht nur mit der Tatsache, daf im
Durchschnitt 20% der Opfer Ménner waren:

,,Oneline of argument is thac, since women accused other women and wen:frequendy
chief wimesses in ehe coun:s, chere was noching misogynous abouc wicch huming. . .
Acvillage level. .. many accusations of wicchcraft were becween women. Where men
might use knives, women used words. .. The prime interesc of the auchorities ac chat
cime was ehe pursuit of the witches as such. A witch eo ehern was a person who
had renounced Christian baptism, given his/her soul to ehe devil, and was in the

conspiracy wich ocher witches to overthrow ehe social order" (Larner 1984:86f).

Die erwéhnte Tatsache, dal der Anteil der Frauen an den wegen Kapitalverbre-
chen geféllten Todesurteilen der damaligen Zeit 10% nicht wesentlich {iberschrit-
ten haben diirfte (vgl. Behringer 1987b:143), fiigt sich in diese Einschitzung 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 eines
Weltbildes, um die Domestizierung der inneren und duBeren Natur —in der der
Frau allerdings als Imago von Trieb/Natur zweifellos eine Schliisselrolle zukam.63

die mich im afrikanischen Zusammenhang noch beschéftigen wird.

61Er beziehe sich dabei aufeine dunkle Stelle in den Spriichen Salomos (30, 16),wo das weibliche Ge-
schlechtsteil als eine der ,,Unersittlichen Vier" -auler ihr das Totenreich, die wasserschluckende
Erde und das allesverzehrende Feuer - aufgaéhk wird.

62vgl. dazu z.B. Deschner 1974.

63,,Die Frau als Natur, von derzwar Leben aber auch die Todesdrohung ausgeht, ist eines der dltesten
Topoi des sich sdbsc als Kultur setzenden ménnlichen Subjekts", stellt Schade (1987:214) fest;
dazu auch dhnlich Jerouschek 1986:455.
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Es erscheint paradox. Aber in dem Mafle, wie die Menschen begannen, sich die
duBere und ihre innere Natur durch zunehmende Verobjektivierung der duleren
Welt und innerliche Distanzierung von ihrer Kérperlichkeit zu unterwerfen,
keimte auch die ,,Angst vor der Rache der unterworfenen Natur" (vgl. Honegger
1978:91ff) in ihren Kopfen. Dort wo die Natur flir den Menschen bedrohlich
wird, wird auch die Verkdrperung der Natur im Kulturbezirk zunehmend als
Gefahr empfunden. Die Gefahr der Hexen lauerte innerhalb der Gemeinschaft:

,.Nicht von draufen, im Sinne von abgelegenen Dérfern oder Wéldern kam die 'neue
Sekte' der Hexen, sondern von drinnen, oder wie es vielleicht Claude Levi-Scrauss
gefallen wiirde zu sagen: vom drauflen tks drinnen-,; stelle Duerr (1978/ 1985:38,

meine Hervorh.) dazu fest.

Das 'professionelle Grenzgéngertu m' mufite ausgemerzt werden. Denn in diesen
Personen, die traditionell zwischen der wilden Natur und dem Kkontrollierten
Kulturbereich vermittelten, verkorperte sich ein Stiick wildes, chaotisches, noch
nicht unterworfenes Naturprinzip.

4.3. Gab es HexenfBug und Hexensabbat wirklich?

Duerr berichtet in seinem Buch , Traumzeit" von einer Quelle aus dem Jahr
1661, nach der sich Méanner und Frauen, nach eigenem Bekunden unter den
Achseln eingerieben hatten, um 'nachtzufahren' und er fand eine Parallele in der
heutigen Zeit, von einer ungarischen ,,Hexenorganisation", deren Mitglieder sich
mit Zaubersaft einrieben, ,,um fliegen zu konnen" (1978/1985 :217ff, Anm.4).

,Diemeisten ungliicklichen ..Opfer"...,soresiimiert er, ,..hatten sich weder jemals
miteiner Hexensalbe eingerieben, noch auch nurdaran gedachc ., zu fliegen .. Aber es
esmuf vereinzelt insbesondere Frauen gegeben haben, die mir Hilfe gewisser Salben
in Erscarrung fielen" (Duerr 1978/1985 :20).

Die Hexensalbe besteht aus einem Gemisch verschiedener Pflanzen der Familie
der Nachtschattengewichse, die als Halluzinogene wirken.64 In den zwanziger
Jahren iiberpriifte 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 flihrten zu dhnlichen Ergebnissen. An einen tatsdchlichen Flug glaubt
heute kein seridser Autor mehr.

64 Zusammenstellung z.B. bei Haining 1977:33, Sebald 1987:208).
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Anders steht es mit den Hexentreffen. Biedermann(l 974) und Zacharias(l 982)
wollen, angesichts der vielen detaillierten Berichte, ndchtliche Zusammenkiinfte
nicht ausschlieBen. Sie stehen damit in einer langen Tradition von Schriftstel-
lern, die im Hexenwesen eine tatsdchlich existierende sozialrevolutiondre Bewe-
gung entdeckten, die sich gegen die feudale Ausbeutung auflehnte und die, in
Opposition zur herrschenden Kirche stehend, alte Kultgedanken und -brauche
wiederbelebte. Thre Reihe wird angefiihrt von Jules Michelet,65 der

»-..im Sabbat den Orc einer Verschworung von Frauen gegen Ordnung und Ver-
nunft [erblickte]. Im Teufelskult und in den Orgien auf dem Sabbat habe sich der
Protest der Frauen gegen die patriarchalische Gesellschaft artikuliere, es sei um die
Wahrung eines 'gesellschaftlichen Freiraums' des Lustprinzips gegangen" (Diilmen
1987a:96).

,Der Hexensabbat war eine méchtige kollektive Imagination der friihneuzeitli-
chen Gesellschaft", resilmierte van Diilmen kurz.lieh kurz und biindig den heu-
tigen Forschungsstand (1987a:127).66 Schade stellt fest, ,,... daB es die Hexe nie
gegeben hat, daf alle Versuche, in der 'Hexensekte' eine frithneuzeitliche femini-
stische Untergrundorganisation zu entdecken; fehlgeschlagen sind" (1987 :172).
Und sie warnt vor der Ausbeutung des Hexenbilds durch die modernen 'Hexen':

,Eine disram.lose Identifizierung mit dem Hexenbild wire auch heute noch eine
Bestétigung pacriarchaler Projektionen. .. Wir miissen davon ausgehen, dafl wir
es bei dem Hexenbild-Material fast ausschlieBlich mit 'Ménnerphancasien' zu tun

haben" (Schade 1987:172).

Und Behringer ergénzt in diesem Zusammenhang:

nHexen im Sinne des elaborierten Hexenbegriffs gab es sicherlich nicht, doch es
gab Personen, die sich dafiir hielten. In der uns fremd gewordenen Welt der Frithen
Neuzeit gab es Menschen, die glaubten, fliegen zu konnen, mic Engeln, Teufeln,
guten Geistern, Gote, Maria, den Heiligen, wandernden Seelen, Riickkehrern aus

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

An diese Position kniipft 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 Volksbrauche
bis hin zu seinen Verbindungen zum eurasiatischen Schamanentum. Im Ge-
gensatz zu den meisten seiner Kollegen versteht er die Gestidndnisse der Hexen

65Jules Michelet Die Hexe", deucsche Ubersetzung von G. Klose, 1863.
66dazu auch Cohn 1970:11 und 1975, Kap.6.
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nicht nur als ,,Projektion der aberglidubischen Vorstellungen und Obsessionen der
Richter" (1990:16). Zwar gab es keinen Hexenkult im Sinne einer organisierten
Gruppe von Personen. Es 148t sich aber in der Geschichte der Volkskultur ein zu-
sammenhidngender Komplex ldndlicher, mit au8erordentlicher Intensitét erlebter
Mythen und ekstatischer Glaubensvorstellungen verfolgen, in denen Fruchtbar-
keitsriten, Flugerlebnisse und dgl. eine zentrale Rolle spielten. Erst durch die
allméhliche Verinnerlichung des von der gelehrten Schicht aufgezwungenen kul-
turellen Modells verwandelte sich dieser Komplex nach und nach in den Sabbat.
Ginzburg sieht deshalb im Hexensabbat ,,..das hybride Resultat eines Konfliktes
zwischen Volkskultur und Gelehrtenkultur" (1990: 18).

4.4. Die Sonderrolle Englands

Ein Land, ¥ dem die Hexerei im groBlen und ganzen auf dem volksmagischen
Asekt verblieb, war England. Es gab dort keine Leben dverbrennungen, die bar-
ba'.1schen Folterungen waren verboten, es gab keine Massenh inrichtungen und
kerne asdriicklicen Sabbatschilderungen. Mitentscheidend flir die atypische
Rolle, die England 1m Konzert der européischen Staaten spielte, war auch, daf3 das
Vermdogen der englischen Hexen nicht konfisziert werden durfte —ein Umstand
der aufdem Kontinent einiges zur Verselbstédndigung des Phdnomens beitrug.

George Gifford beschrieb 1593 die typischen Stadien, die ein Hexereivorfall
durchlief, und bewies damit schon damals eine tiefe Einsicht in die hinter dem He-
xenwahn wirkenden Zusammenhinge: 1. Eine alte Frau, nennen wir sie Mutter
W, zerstreitet sich erbittert mit ihrem Nach barn John wegen einer vermein tlich
vo ihm nict eingehaltenen Verpflichtung. 2. Es folgt irgend eine Schidigung
bei John —em vager Verdacht entsteht. 3. Sie geriit in Streit mit einem anderen

—auch ihn ereilt ein unerklirliches MiBgeschick. Uble Nachrede kommt auf:

»Mutter W ist eine Hexe" hort man hinter vorgehaltener Hand. 4. Jemand wird
krank, die Nachbarn fragen ihn: Hast Du je W's Zorn erregt? 5. Man bestérkt 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 gehiingt.
(1593: ,,A Dlalogue Concerning witches", cit.nach Huxley 1952/1966:118).

Verschiedenes fallt auf: Die Aktivitit der angeblichen Hexe richtet sich gegen
Menschen, zu denen sie engste Sozialbeziehungen pflegt: Nach barn oder Ver-
w_andte:Der Beziehung zwischen ,,Hexe" und Opfer liegt oft eine vermeintlich
mcht emgehal tene soziale Verpflichtung zugrunde, die den (berechtigten) Zorn
der Hexe erregt.67 Zum Verdacht kommt es, wenn ein Zerwiirfnis und ein un-
erkliarliches Mifigeschick zusammenkommen. Aber erst bei der Wiederholung

67vgl dazu auch Thomas 1970:62.

dieses Vorganges scheint die Sache 'ernst' genug, um auf .eine sozial relevante
Ebene angehoben zu werden. Diese Hiufung der Ungliicksfille, ihr Seriencha-
rakter, ist ein ganz typischer Aspekt des Hexenmusters, weltweit. 68 Die Gemein-
schaft verstindigt sich auf eine gemeinsame Haltung gegeniiber der Hexe. Sie
wird sozial ausgegrenzL. Der Boden fiir die physische Ausgrenzu ng ist geschaffen.

Entscheidende Bedeutung kommt der Tatsache zu, daB3 der Anklage nicht nur
der Groll der Hexe gegen das Opfer oder seine Familie vorausging, sondern daB
dieser Groll berechtigt war! (Thomas 1970:62). So kamen die ,,Opfer" von He-
xrei hdufig aus jener Gruppe ,,die zuerst mit der Tradition der Zusammenarbeit
und Hilfsbereitschaft gebrochen hatte" (Sebald 1987:173). In England verlief
die tiberwiltigende Mehrheit der Anklégefille nach diesem Muster. Es muflten
also zwei Komponenten zusammenkommen: Das personliche Ungliick und das
moralische Versdumnis und der daraus entstehende Schuldkomplex auf Seiten
des Behexten. Der Hohepunkt der witchcraft-Anklagen fiel auf den Zeitpunkt,
»...when the conflict between 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).

45. Die Emanzipation des Hexenmusters und sein Untergang

Uberpriift man eil,1 Protokoll aus der Hochzeit der Hexenprozesse nach der Her-
kunft der Opfer,69 so fallt auf, dafl besonders hiufig Personen darunter zu finden
sind, die ungewdhnlichen bzw. auffilligen Beschiftigungen nachgehen, so Spiel-
leute, Kriuterfrauen, Studenten, oder Personen die durch ihr AuBeres besonders
auffallen, so alte, hédBliche Frauen, die ,schonste Jungfrau in Wiirzburg", ein
,,blind Mégdlein", oder Personen, die einen Nimbus als ,,Fremde" haben.

Daalles Ungewohnliche denbeschrinkten Gesichtskreis jener Zeit mit Mifitrauen
erfiillte, jede aufféllige Erscheinung, deren Ursprung unerklérlich war, von infernali-
schen Méchten hergeleitet wurde. . ." so vermutet Roskoff, pflegte man,,...umalle
tiber die Alltdglichkeit hervorragende Personlichkeiten einen diimen Hexennimbus
zu ziehen, eine Fen:igkeic, deren Erlangung nicht jedermanns Sache war, geniigte,
um in den Ruf der Hexerei zu kommen" (186%:342).

6svgl. dazu Hauschild 1987a:82, Favrec-Saada 1979:13.
69z.B. in Soldan/Heppe 1880/1986b:45ff, einer Liste der als ,,Hexenleuc" Hingerichteten von
Wiirzburgzwischen 1627und 1629.
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Die schon mehrfach angesprochenen Begleiterscheinungen des Wandels vom
Mittelalter zur Neuzeit schufen ein derart verunsicherndes Klima und aus dem
Lot geratenes Selbstvewéndnis, da die Reizschwelle gegeniiber Abweichlern
offensichtlich nicht nur innerhalb der Kirche auf ein Minimum herabgesun-
ken war. In dem Male, wie die fortschreitende Erkenntnis den Naturerschei-
nungen ihren unerkldrlichen ddmonischen Charakter nahm, verlagerte sich das
Natu rhaft-Triebhaft-Teuflische in den menschlichen Koérper. Die Angst vor dem
Nachgeben gegeniiber der eigenen Natur fiihrte bei manchen der intelligente-
sten Kopfe der frithen Aufkldrung innerhalb und auBerhalb der Kirche zu ei-
ner diffusen, dafiir um so méachtigeren Furcht vor den ddmonischen Kriften in
ihren Mitmenschen.70 Die Leugnung der negativen Aspekte der Magie fiihrte
auch zu einer Ausrilgung der Mdglichkeiten sich gegen ihren tief ins aufgeklarte
BewuBtsein reichenden ,,raichenden Arm" zu wehren.71

Jede Zeit, jede Kultur schafft sich ihre Symbole. Auch der Hexenglau ben besteht
aus einem Netz von Symbolen, das vor einem spezifischen historischen Hinter-
grund entwickelt, von den Jagern geknlipft, durch das System gestiitzt und durch
die Opfer manifestiert wurde. Diese symbolgeladenen Deutungsm uster sind kul-
turell gepragte Antworten auf konkrete Probleme sozialen Handelns. Sie konnen
sich aber unter gewissen Voraussetzungen von den ,,objektiven" Entstehungsbe-
dingungen losen, eine Eigendynamik entwickeln, die auch ihren Schopfern und

Lenkern entgleitet. So ist der Fortgang der Hexenverfolgungen nicht vollstindig
rationalisierbar.

Verschiedene Faktoren trugen dazu bei, dal sich das Phdnomen allmihlich ver
selbstdandigte: Eine ausgekliigelte Rollenverteilu ng der Akteure des Hexenwahns
verhinderte, dafl auch nur einer von ihnen wirklich zur Verantwortung gezogen
werden konnte, oder sich Rechenschaft {iber sein Tun ablegen mufite. Das erhielt
das System arbeitsfahig. 72 Dadurch entzog sich aber auch der ProzeB zusehends
der Kontrolle einiger Weniger und gewann eine Eigengesetzlichkeit. Auf dem
Kontinent wurde oft das ganze Vermdgen eines Verurteilten zwischen Hexen-

70Trevor-Roper, ein englischer Historiker, schildert dieses Paradoxon eindrucksvoll 1967 in seinem
Buch ,,Religion, the Reformation and Social Change".

71Solange Gebete und Amulette noch niitzen, ist die Angst vor dem Teufel noch kontrollierbar.
"Only when ehe ralismen fail are the powers of ehe Devil recognized" stellt Robbins (1959:162)
fest.

72Wer den diffusen Hexenglauben unter die Leute brachte (Fahren-de, Hindler, Geisdiche)
brauchte niemanden anzuzeigen. Wer eine Person beschuldigte brauchte vor Gericht nicht aus-
zusagen. Wer vor Gericht aussagte, sagte nur iiber gehorte Geriichte aus. Die Ge-richcspersonen
haben alles nur von der Bevolkerung zugetragen bekommen. Die Rechrsgelehrcen schliefilich, die
aufgrund der Aktenlage urceilcen, hatten ihre Opfer ofi: nie gesehen. Vgl.Baeyer-Katte 1965:225
-230.
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richtern und Landesherrn aufgeteilt. So war der Prozel fiir alle Beteiligten ein
lohnendes Geschift, das um so lukrativer zu werden versprach, je reicher die An-
geklagten waren. Schutzgelder wurden von wohlhabenden Leuten erpreft, damit
man ihre Familie nicht in einen Hexenprozel verwickelte (Hammes 1977:249). Die
einzige Waffe, die das System den Besch uldigten unfreiwillig bot, war die
Preisgabe der Komplizen. Anfangs gaben die Delinquenten, unter der Folter ge-
zwungen, vor allem noch Familienangehdrige und Personen ihres Umfelds an. Mit
der Verselbstindigung des Musters aber versprachen auch Beschuldigun- gen
hinauf bis in Bischofskreise,73 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 Phéno- 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 Heilserwartu ngsbewegungen oder auch nur
latent in der Bevdlkerung vorhandenes Protestpotential zu ersticken,74 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
»---war wohl die radikalste Einebnung der stidndisch-hierarchischen Unterschiede
durch die)ustiz vor dem Einsatz der Guillotine in der franzdsischen Revolution"
(Behringer 1987a:30).75 Die herrschende Klasse war nun verstindl icherweise
an der Abschaffung des auBler Kontrolle geratenen Machtinstrumentes hochst
interessiert. Verhallten im sechzehnten Jahrhundert die Kritikerstimmen noch
ungehort, so stieBen sie im siebzehnten Jahrhundert auf offene Ohren, waren sie
»---EXponenten eines breiteren Widerstandes, der in der Bevolkeru ng wurzelte
und sich bis hinein in die Geistlichkeit fortsetzte" (Behringer 1987a:43).

Mit dem 6konomischen 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, Kontrakte, Lohnarbeit und Kurzzeitbeziechungen kommt. Da-
durch bewegte sich auch das Bose nicht mehr entlang personlicher Bezieh ungs-

73z.B. im Fall des Bischofs von Wiirzburg um 1630. Einen seiner Verwandten lief er noch hinrich-
ten. Alsallerdings auch sein Kanzler und er selbsc von den angeklagten Hexen als Micschuldige ge-
nannt wurden, lief er die Prozesse schnellstens einstellen (vgl. Soldan/Heppe 1880/1986b:52ff).
74vgl. Ea.slea 1980:36foder Harris 1974:240, der in diesem Zusammenhang von nradical milirary
messianism inreverse" spricht.
75zu dieser Einebnung trug nicht zuletzt auch der Jesuitenorden bei, der an 1560 die Fiihrung in
der Verfolgung tibernahm und bedenkenlos auch Angehdrige der regionalen Oberschicht und
theologische ZweiRer, die sich der Verfolgung in den Weg scellren der weltlichen Gerichtsbarkeit
zur Hinrichtung iibergab (Behringer 1987a:30).
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Die schon mehrfach angesprochenen Begleiterscheinungen des Wandels vom
Mittelalter zur Neuzeit schufen ein derart verunsicherndes Klima und aus dem
Lot geratenes Selbstverstindnis, daB die Reizschwelle gegeniiber Abweichlern
offensichtlich nicht nur innerhalb der Kirche auf ein Minimum herabgesun-
ken war. In dem MaBe, wie die fortschreitende Erkenntnis den Natu rerschei-
nungen ihren unerklérlichen ddmonischen Charakter nahm, verlagerte sich das
Natu rhaft-Triebhaft-Teuflische in den menschlichen Korper. Die Angst vor dem
Nachgeben gegeniiber der eigenen Natur fithrte bei manchen der intelligente-
sten Kopfe der frithen Aufklarung innerhalb und auBerhalb der Kirche zu ei-
ner diffusen, dafiir um so méchtigeren Furcht vor den dimonischen Kriften in
ihren Mitmenschen.7° Die Leugnung der negativen Aspekte der Magie fiihrte
auch zu einer Ausrilgung der Moglichkeiten sich gegen ihren tief ins aufgeklérte
BewuBtsein reichenden ,,rachenden Arm" zu wehren.71

Jede Zeit, jede Kultur schafft sich ihre Symbole. Auch der Hexenglau ben besteht
aus einem Netz von Symbolen, das vor einem spezifischen historischen Hinter-
grund entwickelt, von den Jagern gekniipft, durch das System gestiitzt und durch
die Opfer manifestiert wurde. Diese symbolgeladenen Deutungsm usrer sind kul-
turell geprigte Antworten auf konkrete Probleme sozialen Handelns. Sie konnen
sich aber unter gewissen Voraussetzungen von den ,,objektiven" Entstehungsbe-
dingungen losen, eine Eigendynamik entwickeln, die auch ihren Schopfern und
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Verschiedene Faktoren trugen dazu bei, daB sich das Phidnomen allméhlich ver-
selbstandigte: Eine ausgekliigelte Rollenverteilu ng der Akteure des Hexenwahns
verh inderte, daB3 auch nur einer von ihnen wirklich zur Verantwortung gewgen
werden konnte, oder sich Rechenschaft iiber sein Tun ablegen mufite. Das erhielt
das System arbeitsfihig.72 Dadurch entwg sich aber auch der ProzeB zusehends
der Kontrolle einiger Weniger und gewann eine Eigengesetzlichkeit. Auf dem
Kontinent wurde oft das ganze Vermdgen eines Verurteilten zwischen Hexen-

T0Trevor-Roper, ein englischer Historiker, schildert dieses Paradoxon eindrucksvoll 1967 in seinem
Buch ,,Religion, the Reformation and Social Change".

7ISolange Gebete und Amulette noch niitzen, ist die Angst vor dem Teufel noch kontrollierbar.

" Only when the talismen fail are ehe powers of ehe Devil recognized" stellt Robbins (1959: 162)
fest.

72Wer den diffusen Hexenglauben unter die Leute brachte (Fahren-de, Hindler, Geiscliche) brauchte
niemanden anzuzeigen. Wer eine Person beschuldigte brauchte vor Gericht nicht aus- zusagen.
Wer vor Gericht aussagte, sagte nur liber gehdrte Geriichce aus. Die Ge-richtspersonen haben alles
nur von der Bevolkerung zugerragen bekommen. Die Rechtsgelehrten schlielich, die aufgrund der

Aktenlage urteilten, hatten ihre Opfer oft nie gesehen. Vgl.Baeyer-Kane 1965:225
-230.

44

mh o e s il

richtem und Landesherrn aufgeteilt. So war der ProzeB fiir alle Beteiligten ein
lohnendes Geschift, das um so lukrativer zu werden versprach, je reicher die An-
geklagten waren. Schutzgelder wurden von wohlhabenden Leuten erpreft, damit
man ihre Familie nicht in einen Hexenproze3 verwickelte (Hammes 1977:249). Die
einzige Waffe, dic das System den Beschuldigten unfreiwillig bot, war die
Preisgabe der Komplizen. Anfangs gaben die Delinquenten, unter der Folter ge-
zwungen, vor allem noch Familienangehorige und Personen ihres Umfelds an. Mit
der Verselbstindigung des Musters aber versprachen auch Beschuldigun- gen
hinauf bis in Bischofskreise,73 ja selbst bis in die Familie des Hexenrichters Erfolg.
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latent in der Bevolkerung vorhandenes Protestpotential zu ersticken,74 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
»---war wohl die radikalste Einebnung der standisch-hierarchischen Unterschiede
durch die Justiz vor dem Einsatz der Guillotine in der franzdsischen Revol ution"
(Behringer 1987a:30).75 Die herrschende Klasse war nun verstidndlicherweise an
der Abschaffung des auBer Kontrolle geratenen Machtinstrumentes hochst
interessiert. Verhallten im sechzehnten Jahrhundert die Kritikerstimrnen noch
ungehdrt, so stieBen sie im siebzehnten Jahrhundert auf offene Ohren, waren sie
,»---EXxponenten eines breiteren Widerstandes, der in der Bevolkerung wurzelte
und sich bis hinein in die Geistlichkeit fortsetzte" (Behringer 1987a:43).

Mit dem 6konomischen und sozialen Wandel vollwg sich auch der Wandel von
einer uberschaubaren Welt, in der die meisten guten (und schlechten) Dinge
durch andere Menschen zustandekommen zu einer Welt, in der Gutes durch
Geldaustausch, Kontrakte, Lohnarbeit und Kurzzeitbeziechungen kommt. Da-
durch bewegte sich auch das Bose nicht mehr entlang personlicher Beziehungs-
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muster. Die absoluten moralischen Polarititen von ,,gut" und ,bdse" hatten sich
aufgelost 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 186%:560). Diese Veranderu ng wurde auch in der wel
tlichen Rechtsprech ung von Hexendelikten spiirbar. So erklirte ein zeit-
gendssischer Jurist: ,,Das Gesetz gegen Hexen beweist nicht, dal3 es welche gibt,
aber es bestraft die Bosheit derjenigen Leute, welche solche Mittel verwenden, um
Menschen des Lebens zu berauben".76 Es war zunechmend der bosen Gedanken
entspringende asoziale Wunsch und die daraus resultierende moralische Schuld, die
vor weltlichen Gerichten bestraft wurde.77 Moralitit wurde zur Forderung an den
aufgeklarten, selbstbestimmten Menschen. Descartes hatte im siebzehnten
Jahrhundert die Philosophie von der Theologie gelost. Denken hiel nun zuerst
einmal an allem zweifeln: ,,de omnibus dubitand um". Kant zeigte den Weg, auf
dem das neue Moralprinzip iiber die niichterne Einsicht eines klaren Verstan-

des zu erreichen war. In dieser neuen Welt hatte das Hexenmuster nichts mehr
verloren.

5. Zeugen der Volksmagie

Krauterhexen, weille Frauen, Gesundbeter, Hexenmeister und Hexen banner sind
Venreter eines Berufsstandes ldndlicher Volksmagie. Sie kommen auch heute
noch dort zum Einsatz, wo die Schulmedizin versagt, wo es Ungliick im Stall, in
der Liebe oder andere Alltagsndte zu behandeln gilt (Auhofer 1965:240). Der spe-
zifische Hexenglaube, also die Vorstellung ,,..dal bestimmte Leute die Fahigkeit
haben, anderen Ungliick, Krankheit, Miflerfolg usw. anzuwiinschen, die dann
auch eintreffen" (Schock 1987:286), hat sich dort bis heute halten kénnen. Dies
zeigen zahlreiche Untersuchu ngen aus den letzten Jahren.78 Folgende Elemente
bilden nach Schock das Geriist des traditionellen Hexenglaubens:

Leine 'irgendwie gedachte Verbindung der Hexe mit dem Teufel bzw. die Ein-
stufung als personifizierres Boses; die Fahigkeit sich in ein Tter — vornehmlich
in eine Katze - verwandeln zu konnen, und schlieBlich der groBe Bereich des
Schadenzaubers. .. 2. Die als Hexe verdichtigten Personen sind in aller Regel weic

davon entferne, sich selbst als Hexe einzustufen oder zu verstehen. Sie fiithlen sich

76John Seide (1584-1654, cic. in Huxley 1952/1966:120).

7TDiese Haltung entspricht genau der in der ,,breiten orchodoxen Miccelstromung" des damaligen
Protestantismus (da.zu Behringer 1987a:44).

78z.B. 1.Schick, Hexenglaube in der Gegenwart. Empirische Untersuchungen in Siidwestdeucsch-
land. (Diss.) Tiibingen 1978; Favret-Saada 1977; Sebald 1987. Als Standardwerk, mit vor allem
vor 1945 dokumentieren Féllen: J.Kruse, Hexen unter uns. Hamburg 1951.
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verleumdet und diskriminiert. .. 3. Die Hexenglédubigen sind fest davon iiberzeugt,
daB es Hexerei gibt und daf3 sie real wirksam ist. Der bewirkte Schaden,, [ist],,engstens
mir mit den Dingen und Beziehungen des Alltags verkniipft. .. 4. Zur Hexenabwehr
»zieht der Hexengldubige oft einen Hexenbanner bzw. eine Hexenbannerin zu Hilfe,
einen 'Spezialiscen' der mic magischen Praktiken 'etwas gegen die Hexe cun kann"
(Schock 1987:286).

Dem Umstand der tatsdchlichen Schadenswirkung kommt beim volksmagischen
Hexenglauben zentrale Funktion zu. ,Im Schaden manifestiert sich fiir den He-
xengldubigen die Tatsache der Hexerei" (Schock 1987:297). Schock zdhlt zu sol-
chen Schéden:,,...plotzlich auftretende Erkrankungen; langwierige, auch schwer
zu diagnostizierende Leiden; die Hiufung von Krankheitsféllen in einer Familie;
Alpdriicken; scheinbar unmotiviertes Weinen von Kindern zu bestimmen Zei-
ten; plotzliche Todesfille" (1987:298). Daneben nimmt im ldndlichen Gebiet
der Schadenzauber gegen Hab und Gut des Bauern breiten Raum ein: 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 mutmaBliche 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 Zauberei79 ist das Wort Krieg. Wer immer iiber
sie spricht, ist ein Kriegsfiihrender..." sagt Favret-Saada in ihrer Untersuchu?g
zum zeitgenossischen Hexenglauben in Westfrankreich(l 979:18). Der Angnff
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,
daB sie selbst kein geniigend groes Revier besitzt und deshalb ihre {ibersch issige
Lebenskraft als 'negative Gier' nach zusitzlichem positiv geladenen Lebensraum
einsetzt. Der Entzug manifestiert sich in Verlusten an Vieh, oder der Schwéchung
der korperlichen Kraft des Opfers.

Hiertritt nun der ."Funktiondr der Magie' auf den Plan. In seltenen Féllen ist es ein
Mann der Kirche, bei Krankheiten auch die Gesundbeterin oder der sogenan nte
'‘Braucher'. Am hédufigsten ist es der "Hexenbanner". Seine iiberschiissige Kraft
schiitzt den Patienten und entzieht dem Zauberer Kraft aus dessen Revier, worauf
der sich zuriickzieht und ein anderes Revier suchen muf}, oder stirbt. Es ist die
iiberschiissige Lebenskraft, die Verhexer wie Hexen banner auf der gleichen Ebene
agieren 1dBt. Daraus resultiert eine gewisse Verhaltensambivalenz auc dem He-
xenbanner gegeniiber. Schock berichtet von einem Fall aus den flinfoger Jahren

79Im Original "sorcellerie", was sowohl mit Hexerei, wie Zauberei iibersetzt werden kann.
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in einer landlichen, 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 Gerlichte innerhalb ku rzer Zeit
eine betrachtliche 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 fiihrte. Zwar
strengte sie einen Prozel gegen den Hexenbanner an, der wegen ,fortgesetzter
i blen Nachrede" zu einer geringen Strafe verurteilt wurde, aber selbst dadu rch
wurde sie den Makel, der ihr seit damals anhaftete, nicht los (Schock 1987:291fY).

Bemerkenswert an diesem, wie an vielen gleichgelagerten Fillen ist, daf ,..nicht
jeder, der die Hexenglau bensvorstellungen kennt und in ihnen befangen ist, je-
manden auch tatsdchlich der Hexerei bezichtigt und entsprechend diskriminiert. Das
Verhéltnis von Vorurteil und tatsdchlichem Verhaken ist situationsbew- gen"
(Schock 1987:300). Der aktualisierten Hexen beschuldigung gehen Kon- flikte meist
aus dem nédchsten sozialen Umfeld voraus. Die Hexen findet man meist ,,. . .im
eigenen Ort und erstaunlich oft in der unmittelbaren Nachbar- schaft" (Schock
1987:301). Im aktualisierten Vorurteil hat der Hexengldubige

.. ..eine Méglichkeit, sowohl fiir. .. zwischenmenschliche, als auch... in der ei-
genen Person begriindete Spannungen und Konflikte eine gewisse Entlastung
herbeizufiihren, indem die 'Hexe' als Schuldige, als Verantwortliche benannt
wird" (Schéck 1987:302). Ein Beispiel: ,, 415 auf einem Hof simdiche Schweine
verendeten, stand fiir den Besitzer fest, dafl dies nur die als Hexe beschuldigte
Frau getan haben konnte. Tatsache war jedoch, da3 die Tiere am gefiirchteten
Rotlauf eingegangen waren und der Landwirt aus Geldgriinden eine Schutzimp-
fung abgelehnt hatte. Diese Fehlentscheidung hétte er im Grunde vor sich selbst
und vor anderen eingestehen und die daraus resultierenden Spannungen aushal-
ten miissen. Er machte aber lieber die Hexe dafiir verantwortlich und verschaffte
sich dadurch Entlastung" (Schock 1987:302).

Es treten also verschiedene Faktoren zusammen, die einen Hexenfall ermdogli-
chen: Voraussetzu ng ist zuallererst, daB} das ,kulturelle Deutungsm uster" Hexe
zur Erklarung des Unerkldrlichen vorhanden ist, und iiber dieses Konzept ein
Konsens besteht, anders gesagt, dal daran geglaubt wird. Dieser Konsens driickt
sich in einem sozialen Vorurteil —dem vorgezeichneten negativen Bild der Hexe
- gegeniiber bestimmten Personen oder Personengruppen aus. Entscheidend ist
auch das gesellschaftliche Gesamt-'Klima': ,,Denn die Vorstellung einer stindi-
gen Gefahrdung durch die tibermichtige, bose Hexe erzwingt praktisch auch eine
stindige Vorsicht und Abwehrbereitschaft ... "(Schéck 1987:303). Dem aktuali-
sierten Hexenfall geht ein unerkldrliches Ereignis voraus: plotzlich auftretende

48

calde

L

Schadensfélle oder ,,...eine chronisch angespannte wirtschafi:liche Situation bei
dem Hexengldubigen, die durch typische, den Hexen zugeschriebenen Schidi-
gungen ausgeldst oder verschirft wird, welche aber erst im Laufe der Zeit als
solche 'erkannt' werden" (Schock 1987:303). Ein wichtiges Ingredienz ist das
'bose Wort', das zwischen Hexe und Opfer gefallen ist, die Waffe, mit der in die-
sem Krieg gekdmpft wird. Der Beschuldigung liegt in der Regel ein umgeleiteter
oder verschobener Konflikt zugrunde. Die tatsdchlichen Ursachen werden durch
das Auffinden eines Siindenbocks vernebelt. Sie bleiben — oft aufgrund eines
schlechten Gewissens und der mangelhaften Ich-Identitdt des Opfers, manch-
mal der ganzen Gemeinschaft — uneingestanden. Somit bleibt auch die dadurch
stattfindende Entlastung auf Seiten des 'Opfers' nur oberflachlich. , Eine ange-
messene und die Situation auch tatsdchlich bewiltigende Reaktion unterblei bt
zum eigenen und zum Schaden anderer" (Schock 1987:305).

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

Ich habe zu zeigen versucht, daf} das frithneuzeitliche Hexenbild ohne die christli-
che Teufelsvorstellu ng nie auf diese Weise zustandegekom men wére. Ich mochte
deshalb zum AbschluB8 dieses Teils in einem Diskurs Aspekte der christlichen
Déamonologie beleuchten, da einige Zusammenhéinge erst durch sie versteh bar
sind und ihre Rechtfertigungen bis in die heutige Zeit hineinreichen. Er wird
zeigen, daB die Kategorie des 'Bosen' auch innerhalb des christlichen Dogmas
nicht so unverriickbar ist, wic man annehmen mdchte.

Die katholische Kirche leitet die Existenz des Teufels und der Ddamonen aus
der Glaubenslehre vom Engelssturz ab. Die Legende von Luzifers Auflehnung
und Verbannung aus dem Himmel stiitzt sich zwar ausschlielich auf jiidisch-
auBBerbiblische Quellen,(vgl.Haag 1974:246) das hindert die katholische Kir-
che aber nicht, an diesem Dogma bis heute festzuhalten. An der Moglich-
keit der auBernatiirlichen Einwirkung des Satans 'und der Vermittlu ng 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.so Das Bdse ist
fiir ihn ,,...eine wirkende Macht, ein lebendiges Wesen, verderbt und verder-
bend, eine schreckliche Realitét, geheimnisvoll und bedngstigend" (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 ,,Erlose
uns von dem Bosen", Ansprache zur Generalaudienz vom 15.Nov. 1972, deutsche Ubersetzung
inHaag 1974:506-510.
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feindlichen Tiéter. ..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, daB es sich bei den Teufelsaussagen der Bibel um zeitbedingte Vor-
stellungen handelt. Sie zeigen, ,,...in welch erschreckendem Umfang Einflusse
aus der Umwelt Israels die Entwicklung des christlichen Teufelsglaubens 'beein-
fluBt haben" (Haag 1972, Klappentext). Haag kommt zu dem Schluf3, daf} es
keine biblischen Aussagen gibt, die den Menschen ,,...zum Glauben an bdse
auBlerwel tliche und personale Michte verpflichten" (1974:24). Mit dieser Auffas-
sung steht er auch in Kirchenkreisen nicht 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 Bosen von
selbst. Alles kam von Gott und so driickt auch das hebriische ,,ra", das , Nicht-
Gute" (Taylor 1985:27) nur die Schattenseite, die negative Qualitdt der Allmacht
Gottes aus.81 Jahwe war alles andere als der ,,gute Vater", er zeigte sich vielmehr
ambivalent und unberechenbar, selbst der Geist der Eifersucht (4Mos,14) und
der Wollust (Hos.4,12) kamen durch ihn und nicht durch einen Widersacher.
Das ,,Schlechte", die Siinde, war nicht so sehr eine moralische 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 Gott retten kann" (Haag
1974:191,Hervorh. im Original). Sie wird also als Mangelz_stand, ja als mensch-
liche Notwendigkeit begriffen. Die Siinde stellt sich als Ubertretung der von
Gott gesetzten Ordnung dar. Sie wurde von ihm mit der Sendung personlichen
Ungliicks und Leidens bestraft, nach dem Prinzip: ,,Niemand leidet ohne Schuld".
So dokumentierte er seine richende Macht in der Sintflut (IMos,7), ebenso in
der Verwiistung Sodom und Gomorras (IMos 19, 24). Erst im Buch Hiob, wo
die von Gott gesandten ,,Hiobsbotschaften" nicht mehr als Strafe, sondern als
Lauterungsmittel 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 Wiistenddmon in Lev 16,der ,,...nur die Personificirung der abstrakten Un-

8lvgl. auch Cohn 1975:60ff.
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reinheit ist", iiber den Verdédchtiger und gottlichen Ankldger im Buch Hiob, der
»---hinter der Fromm igkeit der Menschen Eigennutz wittert und Anlaf gibt die
Lauterkeit durch schwere Leiden zu liberpriifen", bis zum ,,diabolos" im Buch der
Weisheit, der zum Ausld.ser fiir die zum Tode fiihrende menschliche Siinde wird,
ist eine zunehmende 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. erfihrt die bisher ,,...nur zaghaft angedeutete Figur Satans
eine Ausgestaltung, zu deren Erkldrung die biblischen Voraussetzungen allein
schwerlich ausreichen" (Haag 1974:218).82 Die entscheidenden Schritte zu ei-

ner dualistischen Weitsicht 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 schlégt

die dualistische Vorstellung, mit dem Teufel als der Gegenpersonlichkeit Gottes
voll durch.83 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 Frithchri-
sten — auf sich warten lief3, geriet das Weltbild der katholischen Kirche in der

Praxis zu einem Dualismus).84 Die Vorstellung von den zwei Reichen teilte die
frithkatholische Kirche mit den von ihr leidenschaftlich bekdampften Gnostikern
und Manichdern 85 -dualistische Bewegungen in der Friihzeit des Christentums
und indirekt Vorldufer der spiter auftretenden Ketzer. Doch wihrend diese den
'Herrscher dieser Welt' als ein von zwei weltbewegenden Prinzipien anerkann-

ten, wurde er von der Kirche immer mehr 'verteufelt', so da3 er im ausgehenden
Mittelalter als Anfiihrer einer Heerschar von Ddmonen und menschlichen Agen-
ten —den Hexen —dasteht, in einer erschreckenden Realitét, iibermichtig und
bedrohlich, der Verderber der Christenheit. Dieser Vorstellung ging eine lange
Geschichte der Abspaltung der dunklen, der 'Schattenseite' des allmichtigen
Gottes voraus.

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

83(vgl.JohS,19;12,31;14,30;16, 11).

84vg.Haag 1974:48-51.

85Die gnostische Stromung unterschied zwischen einer vom Demiurgen geschaffenen Welt, der
Finsternis, in der der Mensch gefangen ist und einer jenseitigen (Licht-)Welt des Erldsers. Die
manichdische Stromung breitete sich seit dem driccen Jahrhundert mit bemerkenswerter Ge-
schwindigkeit tiber Kleinasien und Afrika bis nach Europa aus. Schon friih aber wurden sie von
der Kirche verfolge (Vgl. Klimkeit 1986).
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III. DER THEORETISCHE KONTEXT:
ETHNOLOGISCHE THEORIEN ZUR HEXEREI36

[.Hexerei in der anthropologischen Theoriengeschichte

1.1. Primitives Denken

Die wissenschaftliche Diskussion zum Hexenglauben in aulereuropdischen Ge-
sellschaften ist eingebettet in den Fragenkomplex, der sich mit dem Fortdau-
ern 'irrationaler', 'magischer' Denkformen in den 'primitiven' Gesellschaften
beschéftigt. Seit Charles de Brosses' Berichten iiber den 'Fetischkult' in Afrika
(1760) haben Generationen von Geisteswissenschaftlern —oft nur aufgrund aus-
gewdhlter ethnographischer Reiseberichte —ihren aufgeklérten, rationalen Geist
dazu benutzt, sich den magisch-religiés gefirbten Anschauungen 'objektiv' zu
ndhern. 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 C.e>mte (1830),
den durch Brosses bekannt gewordenen Fetischism usbegriff auf und verband
ihn mit dem ersten seiner drei Stadien menschlicher Geistesentwickl ung. Diese
menschheitsgeschichtlich fritheste, sogenannte ,,fetischistische” Epoche zeichnet
sich dadurch aus, daf3 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, dal3 selbst die
nach unseren Begriffen unbelebte Natur beseelt und damit kommunizierbar ist,
als Wesenselement am Anfang aller Religion. 87

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 fiihrt. Thre evolutiondre Sichtweise zwingt Tylor und Frazer,
wie auch Herbert Spencer in seinen ,,Principles of Sociology" (1896), von der
Gleichformigkeit des menschlichen Geistes an allen Orten und zu allen Zeiten
auszugehen (vgl. Multhaupt 1987:446). Die 'primitive' Geisteshaltung ist die

86zur Theoriengeschichce vgl. auch relaciv ausfiihrlich mit etwas anderer Schwerpunkcseczu ng

Mulrhaupt 1990:7-47.
87vgl. J.-F. Thiel 1988a:28, Stichwort: ,,Animismus".
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noch inkompetente, in einer fritheren Entwicklungsstufe verhaftete, 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 matiirliche' Erkldrungen, sondern liber Analogschliisse
und denkt deshalb pseudowissenschaftlich (vgl. Evans-Pritchard 1965/1981:61,
Kephart 1976/1986:30). Und Tylor, weitgereist und mit groler Achtung vor
der Eigenstindigkeit und inneren Vollkommenheit einer jeden Kultur, hilt das
'primitive’ Denken filir eine einfache Naturphilosophie, formal durchaus ,,der
Funktion von Wissenschaft in der biirgerlichen Gesellschaft vergleichbar" (vgl.
Kippenberg 1978:12).

Diese 'intellektualistische' Betrachtung menschlichen Denkens hinterliel 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: Uvy-Bruhl war beeinfluBit durch die gesellschaftsbew-
gene Perspektive der ,,anne sociofogique" um Rene Durkheim. Und so erklérte er
in seinen Schriften (z.B. 1931), daB3 die menschliche Geistesverfassung vor allem
von der gesellschaftlich vermittelten Erfahrung abhénge. Auf diese Weise habe
der primitive Gesellschaftstypus eine andere Form des Denkens entwickelt, ein
Denken, das nicht klar zwischen Denkakt und Denkinhalt, zwischen Denken
und Fiihlen unterscheide (vgl. Stag! 1988:285). Diese von ihm ,,prélogisch" titu-
lierte ,,primitive Mentalitit" stellt er der cartesianisch-eu ropdischen gegeniiber.
Wo bei uns das diskursive Denken nach AuBenverlagerung, nach Objektivie-
rung der Erklarungsgegenstinde strebt, sucht das prilogische die unmittelbare
mystische Symbiose, die Partizipation mit ihnen. Im Gegensatz zu den géingigen
Vorwiirfen gegeniiber Levy-Bruhl war dieser weit davon entfernt, in der Prilo-
gik eine minderwertige Geistesverfassu ng zu erblicken. Wie das ,,...liber seine
Pramissen nicht reflektierende, also nicht rechenschaftsgebundene und zugleich
starker emotional und affektiv getonte Alltagsdenken ... ,88 stort sich das prélo-
gische Denken schlicht nicht am logischen Widerspruch.

Zu seinen Lebzeiten stieBen Levy-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. 89 Gleichwohl
hatte er den Blick gedffnet fiir die durch die Gesellschaft vorgegebenen Grenzen

8850 Mithlmann 96811984:177 in seiner Definitionprimitiven Denkens".

89 es camets des Lucien Uvy-Bruhl", hrsg. von Maurice Leenhardt, Paris 1949. vgl.dazu auch
Evans-Pricchard 1965/1981:125.
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menschlicher Erkenntnisfdhigkeit. Erkenntnis und damit 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. Wéahrend seines
Aufenthaltes auf den Trobriandinseln hatte er als erster konsequent die Feldfor-
schungsmethode der ,teilnechmenden Beobachtung" (pariticipant observation)
angewandt, bei der der Forscher sich bewuBt in das Alltagsleben und die All-
tagserfahrung der Ethnie einfligt. Dadurch gelang ihm eine neue Perspektive, die
die festgefahrene Diskussion um das Fortdauern 'irrationaler' Anschauungen bei
den 'primitiven' Volkern in Bewegung brachte. Er erkannte, da 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, Magie 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 moglich, so betont Gillies in ihrer Einfithrung zur
deutschen Ausgabe seines Werkes 1978, ,,...liber Hexerei, Magie Anschauun-
gen lUber Vetursachung, die mystischen Ausdrucksformen sozialer Konflikte und
Spannungerl oder sogar liber Wissenssoziologie im allgemeinen zu reden, ohne
den Namen Evans-Pritchard zu erwdhnen." Evans-Pritchards Werk ist der ,,archi-
medische Punkt" (Kippenberg 1978:4), an dem sich alle systematisch angelegten
Abhandlungen zu diesem Thema messen miissen, ob sie ihm in seinen allge-
meingiiltigeren Aussagen folgen wollen, oder ob sie sich bewuft davon absetzen.

Von Levy-Bruhl iibernahm Evans-Pritchard das auf Durkheim zuriickgehende
Konzept der Kollektivvorstell ungen,9° das Gesetz der mystischen P:Utizipa.tio.n
und der gesellschaftlichen Bedingtheit von Wahrnehm ung, von Malmowsk1 die
Feldforschu ngsmethode und die funktionale Theorie. Schon 1929 schrieb er iiber
letzteren: ,,He showed how magic filled a gap left by lack of knowledge in man's
pragmatic pursuits/. ../His general condusions as to the function of magic in

90der Teil der Glaubensanschauungen, der nach Aussonderung aller individueller Varianten fiir alle
Gesellschaftsmitglieder unbezweifelte Grundannahmen darstelle (Gillies 1978:28).
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sodety are fully bome out by a study of Zande data" (1929al1967:3). 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 MaBstab der Erkennt-
nisfahigkeit machte, gelang es ihm, die inhdrente Logik uns scheinbar irratio- nal
erscheinender Anschauu ngen, Ideologien und Handlungen nachzuzeichnen. Seine
Arbeit ist somit ganz wesentlich auch eine Studie zur Wissenssoziologie.9 1

Welche Funktion iibernimmt der ,,witchcraft"(mangu)-Glauben bei den .Azande?
Er halt Erklirungen bereit, warum jemand ein Ungliick zugestoBen ist. Wo bei
uns 'Schicksal' oder bestenfalls 'Fligung' eine kausale Erklarung 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 ermdglicht 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 auBler Frage, da3 die Zandevorstellungen zur Hexerei
vom wissenschaftlichen Standpunkt aus Unsinn sind: ,,The European is right,
the Zande wrang /.../ A witch cannot do what he is supposed to do and has in
fact no real existence" (1935:417f). Aber, so erkldrt Multhaupt Evans-Pritchards
Position,

»-« *in Gesellschaften, in denen der Hexenglaube 'Kollektivvomellung' ist, sind die
sozial relevanten Erkldrungen fiir Leiden, Ungliick und Tod nicht objektive, sondern
mystische Ursachen, d.h. solche, die auf dem Gesetz der mystischen Partizipation
basieren und nicht auf der Logik der Vernunft. Im Hexenglauben gehe es dabei spe-
ziell um die mystische Partizipation von Mensch und Mitmensch. Als 'Mitmensch'
gilt aber nur, wer in einer Verwandtschafts-, Abstammungs- oder Nachbarschafcsbe-
ziehung zum Verhexten oder Verhexer stehe. 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 unerklérliche Weise Schaden zufiigen, z.B. wenn je-
mand krank wird. Es sind also letzten Endes moralische Werte, die dem Gesetz der

Partizipation zugrunde liegen"(l1 987:449).

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

91vgl. dazu Dougla.s 1970a:xiv, Marwick 1972:378) und meine Ausfiihrungen in derEinleimng".

55



Hexerei isc ein Idiom, in dem sich moralisches Unrecht :mikulierc. Sie hat ihre Wur- zel
in derwechselseitigen Erwartung von Achtung und Solidaritdt und Emtduschun- gen
dieser Erwartungen, mogen sie nun eingebildet oder real sein" (Muli:haupt
1987:449).

Schon 1944 machte Max Gluckman in einem Riickblick auf Evans-Pritchards
Werk darauf aufmerksam: ,,Withcraft 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 EinfluBl auf wissenssoziologische Abhandl ungen
priagte Evans-Pritchards Buch vor allem die streng funktionalistisch92 ausgerich-
teten Arbeiten einer ganzen Generation englischer Sozialanthropologen in den
fiinfoger Jahren. Diese Vertreter einer ,,Konsensus-theorie", die Sozialsysteme
als grundsitzlich integrativ und zur Dauer tendierend begreifen, schrieben der
Hexerei cine stabilisierende Rolle in einer homgostatisch aufgefafiten, immobi-
len Gesellschaft zu. In seiner letzten Verdffentlichung bedauerte Evans-Pritchard
diese Entwickl ung der struktur-funktionalistischen Forschung ausdriicklich und
nahm auch sich selbst nicht von der Kritik aus:

,.Ic has seemed eo me chac amhropologists (include me if you wish) have, in chelr wrir-
ings abouc African sociecies, dehurnanized ehe Africans inro syscerns and scructures
and lost ehe 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 ,konfliktsoziologische" Ansatz94, der Sozialsy-
stemen einen grundsétzlich dynamischen Charakter zubilligt, sah in den He-
xenanklagen ein Mittel zur Aufdeckung von Rollenkonflikten und Aufldsung
,redundanter" Beziehungen im Bereich lokalpolitischer Machtkdmpfe. Hexe-
reianklagen sind Indices sozialer Spannungen und Vehikel sozialen Wandels.
Einer der prominentesten Vertreter dieser Richtung, Max Marwick, sagt dazu:

"The relative frequency of accusacions in various social relationships provides us
wich a set of social scraingauges for detecting where ehe censions and role confliccs in

aparticular sociecy lie" {1986:17).

92umerstreng funktionalistisch" oderpositiv funktional" subsumiere ich solche Ansitze, die jene
normativen Strukturen, die die soziale Ordnung erhalten und garantieren als zentral ansehen,
diejenigen, die sie in Frage stellen, jedoch als 'krank' oder 'dysfunktional' klassifizieren.

93In dieser Tradition stehen auch Arbeiten, die in der Hexerei enrweder einen 6kologischen Kon-
trollmechanismus (Gray 1963, Mambugwe) oder ,...ein Regulaciv zur Scabilisierung soziodko-
nomischer Imerakcionen" {Kremser 1977, Azande) sehen.

94Zur Theorie sozialer Konflikte 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-
wg sich auf seine Untersuchu ngen, die er bei den Cewa im ehemaligen Britisch
Rhodesien vorgenommen hatte (vgl. 1952, 1965, 1965a). Forscher, die dabei am
funktionalistischen Paradigma festhielten, sahen in der Hexerei eine politisch-
dynamische Kraft, die zyklische Verinderungen, denen das System periodisch
unterliegt, bewirkt (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 auflokaler Ebene zur Durchsetzung
von Machtanspriichen eingesetzt werden konnten, die nicht selten zur Spaltung
in verschiedene politische Lager und zum Wegzug eines Teils der Bevdlkerung
fiihrten. 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 eines tiefgreifenden, rapiden

Wandels. Wiahrend der Hexenglauben in einer ,,paradiesisch-ruhigen" Gesell-
schaft kontrolliert und gesellschaftlich niitzlich ist, wuchert er in Zeiten rapiden
Kulturu mbruchs und wirkt schidlich: ,,We all feel that a society that gives ex-
cessive prominence to witchcraft must be a sick society, rather as a witch ridden
personality is a sick personality" (Mayer 195411986 :65).95

Neben dem konfiiktsoziologischen 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 einer Gesellschaft. In der
Hexereianl<lage haben die Gemeinschaftsmitglieder die Moglichkeit,

sich gegenseitig ihrer moralischen Werte zu versichern:

By graphically summing up all forms of deviance, such an accusarion throws imo
sharper relief ehe positive moral preceipts of the sociery to which the accused person
belongs . . .. while witches are primarily negative models, they may also play positive
moral roles in being ehe poims of retrospecrive projection far faelings ofguilt resulcing
from accs of foolishness and meanness thac a believed victim may have corrunined"
(Marwick 1986: 17, meine Hervorh.).

95Vor diesem Hintergrund ist auch die sogenannte ,,Anomiedebatte” zwischen Barbara Ward und
Jack Goody zu verstehen. Ward sah im Zunehmen demwitchfinding-Kulre" in Ghana seic den
vierziger Jahren den Ausdruck zunehmender personlicher Unsicherheiten und einer in eine emo-
tionelle Malaise abdriftenden Gesellschaft. Goody versuchte Wards Argumeme aufgrund hisrnri-
scher Fakten zu widerlegen. Ich mochte diese Debatte im Kapitel zu ,, Hexerei und Kulturwandel
in Ghana" wieder aufnehmen. Der Begriff der ,,Anomie" stammt von Durkheim und dreht sich
um die Frage, wie soziale Ord nung angesichts drohender Aufldsungserscheinungen moglich ist.
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Verbunden bleibt dieser Erkdrungsansatz mit der Afrikanistin Lucy Ma.ir, die in
ihrem bekannten Buch ,,Witchcraft" (1969), das auch auf deutsch erschienen
ist,96 den Ausdruck ,thi:; antimodel of approved behaviour" prigte. Durch das
Konzept der ,,Projektion kompensierter Schuldgefiithle" beriihrt diese Theorie
auch eine ganz andere Richtung in der anthropologischen Hexereiforschung, die
nicht die Sozialstruktur, sondern die Struktur des Individuums in den Vorder-
grund stellte. Sie nahm mit der zweiten groflen ethnologischen Monographie zur
Hexerei ihren Anfang: Clyde Kluckhohns Schrift iiber ,,Navaho Witchcraft".

1.3. Kluckhohn und die Folgen

Obwohl Kluckhohn nicht auf sie rekurriert, steht Malinowskis Magietheorie auch
im Hintergrund seiner theoretischen Aussagen. Die Magie der Trobriander sucht nach
Mali nowski ,, . . . gegen UngewiBheit, Gefahren u nd Risiken bei wichtigen
Unternehmungen, wenn auch nicht real, so doch psychologisch, zu schiitzen". So
faBt Multhaupt (1987:448) zusammen, und sie fahrt fort:

,,Wie fiir Freud, so war auch fiir Malinowski die Magie eine psychologisch wirksame
Technik zur Wunscherfiillung. Der Wunsch nach Beméchtigung der dufleren Welt
erfahn zwangsldufig Riickschlage, die anstelle der unerreichbaren Wiinsche Ersatz-
handlungen und Projektionen der Wiinsche treten lassen, die Kompensation fiir 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 stirken' [Malinowski 1973:74]" (Multhaupc 1987:448).

Kluckhohn definiert den Komplex der Navaho ,witchcraft,97 als ,Navaho idea
and action pattems concerned with the inAuencing of events by supernatural

techniques that are socially disapproved " (1944/1970:5, meine Hervorhebung).
In dieser gesellschaftlichen Verurteilung liegt der entscheidende Unterschied zu
gebilligten 'libernatiirlichen' Techniken, die jedes Kind von klein auf als selbst-
verstdndlich kennenlernt und die sich in den zahlreichen ,,ceremonial practioners"
der Navahos manifestieren.

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

96, Magie im schwanen Erdteil", Miinchen 1969.

97Dieser Komplex bestehe aus vier von den Navaho selbst umerschiedenen, gleichwohl zusam-
menhéngenden Kategorien, die Kluckhohn mit den technischen Begriffen ,, Witchery",Sorcery",

,Wizardry" und Frenzy Wicchcraft" iibersetzt (1944/31970:13f).
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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
Passivitdt, Sublimierung, Flucht, vor allem jedoch Aggression. An sozialen Orten
wo offene Aggression nicht legitimiert ist, wo das Ideal der Briiderlich- keit und
guten Nachbarschaft gepflegt wird, braucht die Gesellschaft 'legitime’ Slindenbdcke,
auf die die Aggression projiziert wird (194411970:90). Mit Hilfe des
Hexenglaubens gelingt es den Navaho feindliche Impulse gegeniiber Verwand- ten,
die zwar latent vorhanden, aber kulturell verboten sind, durch Verschiebung zu
kanalisieren.

Wie beurteilt Kluckhohn die Niitzlichkeit bzw. Gefahrlichkeit des Hexenglaubens
fir den sozialen Zusammenhalt der Gesellschaft? Die Absicht seiner Untersu-
chung ist, wie bei Evans Pritchard, zuerst einmal zu zeigen, welche positiven Funk-
tionen der fiir AuBlenstehende 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 stellt er am Ende seiner Untersuch ung fest:

«.At the same time wicchcaft has ics costs... Navaho wicchcrafc does conscimce
an adjustive and adaptive structure. Ics coJt is projecced aggression and some social
disruption. .. In many cases wicchcraft belief undoubcedly does more to promote
fear and timidiry chan eo relieve aggressive tendencies" (1944/1970:120f).

J.D. Krige verficht in seiner Arbeit {iber 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.F. Nadel geht in seiner vergleichenden Hexereiu ntersuchung bei vier afrikani-
schen Gesellschaften (Nupe, Gwari / Nordnigeria, Korongo, Mesakin | Zentral-
sudan) von der fundamentalen Annahme aus,

that witchcraft beliefs are causally relared ro frustrations, anxieries or other mental

scresses precisely as psychopachological sympcoms arerelaced to memal dismrbances
ofchisnature" (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 goas..." Aber, so fiihrt 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 europdische und afii- kanische
Hexereivorstellu ngen gleichwertig nebeneinander behandelt hat, lehnt sich in der
Deutung des Phidnomens an die ,kollektive Siindenbock,,-theorie  an
(1958/1963:202). In der Erklarung von freiwilligen Gestéind nissen und Selbst-
bezichtigu ngen angeblicher Hexen bezieht er sich auf Freuds Erkldrung der
Zwangsneu rose (1958/1963:161). 1967 weist Kennedy in einem Artikel das un-
ter Sozialanthropologen weitverbreitete Argument, Psychologie sei irrelevant fiir
die anthropologische Analyse,98 vehement zurilck. Gerade ,,witchcraft", so ver-
sucht er an den Arbeiten Evans-Pritchards und Kluckhohns zu zeigen, macht das
ausdriickliche Verwenden von psychologischen Theorien notwendig.99

1.4.Ethnopsychiatrie und Ethnopsychoanalyse

Den psychologischen Ansatz konsequent verfolgt hat Margret Field in ihrer eth-
nopsychiatrischen Untersuchung bei ghanaischen witchcraft-Schreinen (1960),
wohin selbstanklagende Hexen pilgern, um sich von ihrer Kraft befreien zu las-
sen. Allerdings benutzt sie keine sozialpsychologischen Erkldrungen, sondern ver-

sucht, die Erkenntnisse der westlichen Psychopathologie auf diese Kategorie der

,self-confessed witches" anzuwenden. Sie kommt dabei zu dem Ergebnis, daB} die
meisten von ihnen entweder durch schwere Depressionen, Angstneurosen oder
einen paranoiden Habitus gekennzeichnet sind. Daneben entdeckt sie schiw-
affektive Psychosen, chronische Schizophrenie oder andere, hidufig auch durch
korperliche Gebrechen ausgeloste, Geisteskrankheiten. 100 Einen ganz anderen,
wenn auch durch die européischen ,,Bemessungsgrundlagen" verwandten Ansatz
wihlen Parin/Morgenthaler bei ihren ethnopsychoanalytischen Untersuchungen
unter den Agni (Elfenbeinkiiste) 1971.101 Sie untersuchen einzelne Personlich-
keiten und deren bewuf3te und unbewufte Konflikte und arbeiten dabei mit dem
Instrumentariu m und den Erkenntnissen der klassischen Psychoanalyse, Dadurch
gelingt ihnen ganz automatisch etwas, was ethnologischen Untersuchungen in

9830 z.B. Gluckman 1944/1986, Middleton/Winter 1963, bedingt auch noch Douglas 1970a.

99dazu auch Nash 1973.

100Auch Debrunner, der ein Jahr vorher seine Monographie iiber "Wicchcraft in Ghana" veroffent-
lichte, sieht in der durch den Kulturwandel wachsenden Hexereifiurchce neurotische Reaktionen
der Bevolkerung (1959:65f); dazu auch Haaf 1971; Wittkover/Weidemann 1969.

101 Whiring/Child verwenden psychoanalyrische Erkléru ngskonzepte schon 1953.Zur Entwicklung
in der ,,Echnopsychoanalyse" Zinser 1984.
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der Regel abgeht: die Einbeziehu ng der Rolle des Forschers in die Untersuch ung.
Denn ein wichtiges Merkmal psychoanalytischer Arbeitsweise ist ja gerade das
Wechselspiel zwischen Arzt und Patienr. 102

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

"Die unerhorten Gegensitze und Spannungen, die jeder mauilinearen Sippenord-
nung innewohnen, haben .sich derart verstirke, daB keine Hoffnung mehr bleibe.
Das ganze Gesellschaftsgefiige mufl zerbrechen. Die Agni sind kranke und elende
Leute" (1971:145).

Das Schliefen vom Verhalten von Neurotikern auf die Kulturform impliziert
zudem, so kritisiert Hauschild (1979a:279f), daB3 die gesamte Kultur nur der
Verarbeitung von Kindheitstraumata dienen wiirde. 103 Leider kann an dieser
Stelle nicht ndher 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 Angste und Aggressionen aus der oralen Entwicklungsphase
einen ichaddquaten und an die Umwelt angepaften Ausdruck. Gier und Neid werden
projiziert. Die Hexe, der diese Strebungen zugeschrieben werden, ist die fressende
phallische Mutter der symbiotischen Phase. Den unheimlichen Verwandlungen, wel-
che die Mache der Hexe begriinden, das heiflit jenem Abwehrmechanismus, dem sie
psychologisch ihre Entstehung verdankt (Verschiebung und Projektion), kann man
durch individuelle und soziale MaBinahmen begegnen. Die Entdeckung der Hexe
und das Gesténdnis entsprechen der bewufiten Verarbeitung: weitere Verwandlun-

gen (Verschiebung und Projektion) werden unmdglich. Das iibrige Ritual diene der
sozial.en Anpassung und Wiedereingliederung" (Parin/Morgenthaler 1971:309),104

1027 B. die beabsichtigten und thematisierten Ubertragungen (Projektionen) von Konflikten seitens
des Patiencen und die unbeabsichtigten Gegentransfers des Analytikers.

103Dariiber hinaus stelle sich die Frage, inwieweit die psychologischen Erkenntnisse Freuds, sich
ibertragen lassen auf die so vollig anders geartete Gesellschaftsstruktur in einem afrikanischen
Land. Gerade die "Famliendramen" dieja das Herzsciick der psychoanalytischen Theorie bilden,
sind in Gesellschaften, wo die Vater- aber auch die Mutterrolle in vielem unterschiedlich sind,
auch ganz andere. Darauf weise Bosse in seiner auf Parin aufbauendenethnohermeneurischen"
Untersuchung bei den Agni hin (1979:32). Zur Kritik auch Rutschky 1978.

104ygl. 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 Voélker auch tun, zum anderen aus methodischen Griinden:

., Witchceraft is an imaginary offence because ic's impossible. A wicch cannot do what
he is supposed eo do and has in fact no real existence. A sorcerer on ehe m:her hand,

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

Als ,,Evans-Pritchard's distinction" hat diese definitorische Scheid ung 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 'unmdglicher', 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
shwierige Rechtsprechung, denn die Regierungen konnten natiirlich nur solche
Ubeltéter verfolgen, denen die Verwendung schiadigender Medizinen nachgewie-
sen werden konnte. So sagt z.B. Wilson (1951:308): ,,Sorcery as I defined it, is
practiced that is, people use medicines (which are sometimes poisons) ... while
few authors would admit the reality of witchcraft". Nadel fuh rt ein anderes Un-
terscheidu ngskriterium ein. Er trennt die witchcraft-Vorstellu ngen der Nupe in
Nordnigeria nicht nur von der sorcery, sondern vom gesamten magisch-religiosen
System (1935:424). Schwarze Magie hat fiir Nadel immer ein versténdliches (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, daB die
Féhigkeit zum Hexen (OBAYI) nur durch den leisen, unsichtbaren Einflul 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 wich-out knowing of it
(1960:36). Debrunner iibernimmt in seiner Arbeit bei den Akan Nadels Defi-
nition (1959:1). Auch Winter(l 963:281) unterscheidet fiir die Amba (Uganda)
die unbegreifliche, abscheuliche witchcraft (,,ultimately inexplicable") von der
wenigstens motivational nachvollziehbaren sorcery (,,makes sense"). Im gleichen
Sinne spricht sich auch Wilson (1951) fiir die Nyakyusa/Tanzania aus, 105 und

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

Von Nichtafrikanisten wurde Evans-Pritchard's Unterscheid ung (rein psychisch/
physische Hilfsmittel) iibernommen, allerdings im ozeanischen Bereich mehr
als im amerikanischen, wo sie im ethnischen Kontext seltener von Wichtig-
keit zu sein schien (vgl. die Beitrige in Douglas 1970 ed.). Auch Historiker
wie Thomas (1971/1986:41) stellten fiir das frithneuzeitliche Hexenbild eine
dhnliche Unterscheidu ng fest; allerdings war Hexerei nie ,,unfreiwillig", 107 son-
dern entsprang der bewuften Kollaboration mit dem Teufel. Bei Macfarlane
schli. Blich resultiert aus der Rezeption anthropologischer Begriffsdiskussion und
der Uberpriifung ihrer Anwendbarkeit auf Europa eine Kom bination beider Be-
griffspaare. Seine Definition kontrastiert Mittel (means) und Resultate (ends) von
witchcraft bzw. sorcery: , "Witchcraft' is predominamely 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-
tomisierung von witchcraft /sorcery zu iiberwinden. Sie halten, mit einer dhnlich
angelegten Begriindung wie seinerseits Evans-Pritchard, dessen Unterscheid ung
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 Charakter der Hexe als den ,Inbegriff des Bosen" in allen hexengldu bi-
gen Gesellschaften betont Mair 1969. Die Zande sind ihrer Einschdtzung nach
atypisch, da die dort in den gesellschaftlichen Norm- und Ritualkodex eingebun-
denen MANG U-Vorstellungen nicht als Sinnbild des Bosen gelten (1969:18).
Standefer, die in ihrem kompendiu martigen 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
/the 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 Sie stehen damic in Gegensatz zu der Zandeauffassung, die sagen: ,,Wieches must be fully conscious
oftheir illdeeds, for hatred springs in ehe breast rhen-goes down eo ehe belly w rouse witchcraft"
(vgl.Evans-Pritchard 1937:119). .

107andernfalls wire es ja in den Komext 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 erklarte Hexerei noch klassisch funktionalistisch. Der Ansatz war originér
und verdienstvoll, da er den Hexenglauben nicht, wie bisher iblich, als primitiv
und u nverstdndlich abtat, sondern seine durchaus rational nachvoll- ziehbare
Funktion innerhalb einer Gesellschaftsstruktu r erkldren half. Dadu rch wurde dem
Phdnomen einiges von seiner 'Absurditit' genommen. Das war nicht nur von
wissenschaftstheoretischer Relevanz, sondern beeinflufite auch durch- aus positiv
die Haltung diverser Kolonialregieru ngen, 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, da3 jenem
mit den Azande ein einmaliger Gliicksgriff gelungen ist: Die Azande haben ndml
ich in Hexerei (,MANGU"), Magie und Orakel in ge- radezu schulmiBiger Weise
Konzepte entworfen, an denen sich die Tauglichkeit strukturfunktionaler Theorie
exemplifizieren 1dBt. Anscheinend klammern sie alle gesellschaftlichen Bereiche, in
denen MANGU mit den herrschenden Normen in Widerspruch geraten oder wo
sie schwer losbare Konflikte erzeugen konnte, 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 durchbrichr oder einem ande-

ren ecwas Boses antut, mufl mit Verhexung als Strafe rechnen/. . ./. Wer die Féhig-
keit des Hexens hat, darf sich dieser Fahigkeit bedienen, ohne dadurch in eine ge-
sellschaftliche Aufenseiterrolle zu geraten. Hexerei ist ein gemeinschaftserhalcender
und stabilisierender Faktor" (Prinz 1987:26).

Damit steht das Azandekonzept 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 gehduftes Auftreten in Bereichen ohne
institutionelle Konfliktregulierungsmdéglichkeiten, die Hexereibeschuldigungen
auszeichnen. Auch in anderen Punkten, so der Bewulitheit des Téters iiber sein
Tun, und im Fehlen jeglicher Kategorie der Hexe als Sinnbild des moralisch
Verwerflichen, unterscheidet sich das Evans-Pritchard'sche Azandekonzept von
dem anderer hexenglaubiger Gesellschaften. Beriicksichtigt man den modellhaf-
ten Charakter, der Evans-Pritchards Arbeit bis heute zugemessen wird, ist dieser
Umstand fatal.
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It is a paradox in the hiscory of social anchropology, that the books which have
contribuced mosc ro our underscanding of general principles of social behavoiur have
been based on ehe experience of societies which lacer proved to be exceptional”, stellt
Lucy Mair (1969:18) diesbeziiglich fest.

Aber ist dieses Bild einer domestizierten, zahmen Hexerei tiberhaupt richtig? Es
hat den Anschein, als ob Evans-Pritchard, indem er mangu als eine das soziale
und moralische System stabilisierende Kategorie vordefiniert, alle gegenldufigen
Hinweise aus seiner Argumentation ausgeblendet hat. 108 Nicht nur, dafl die
Azande mangu in vielen Stellungnahmen selbst als mysterids und bedrohlich
beschreiben, 109 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 MaBes an Furcht
und Besorgnis, vermutet Kennedy (1967:219). Evans-Pritchard beschreibt die
Azande allgemein als Gesellschaft mit einem ungewoéhnlichen MaB an Eifersucht,
HaB und Konflikten (1937:100ff). Informationen, nach denen iberflihrte Hexen
vor der Ankunft der Europder hiufig getdtet wurden, passen, so moniert Kennedy
(1967:219) zu Recht, nicht in das 'zahme' Hexenbil d, das Evans-Pritchard dem
Leser nahebringen will. Auch befand sich die Azandegesellschaft nicht in dem
zeitlos giiltigen Ruhezustand, in den ihn der klassische Funktional ismus mit der
Betrachtu ng nur eines Zeitabschnitts zwangsldufig stellen muB.

,Evans-Pricchard notes that ehe Azande had their policical sysrem disrupted more
man once in the past by Arabic slave uade (1937:18).After they were broughc under
Anglo-Egypdan rule in 1905, a number of ocher drastic changes began. The British
refused eo admic witchcrafc as a realiry or a crime, refused eo prosecuce wicches,
and outlawed cheir execurion... As aresult of chis, 'All is vagueness and confusion'
[1937:27,128]" (Kennedy 1967:219).

Dariiber hinaus fiihrte Evans-Pritchard seine Untersuchu ngen vorwiegend in
Dorfern durch, die erst im Lauf der zwanziger Jahre durch eine staatlich verord-
nete Umsiedlungsaktion entstanden waren. 110 Thre frithere Bewegungsfreiheit
war zusitzlich durch neue Grenzziehungen erheblich eingeschrinkt. 111 Weitere
Konfusion brachten die indigenen Konzepte anderer zugewgener Ethnien, die
die Azande nicht in ihre traditionellen Kategorien einzuordnen vermochten. 112

108Es spricht fiir seine Arbeit, daB er diese Hinweise an mehreren Stellen selbst gibt, sie also nicht
bewul3t unterdriicke.

100Evans-Pricchard 1937: 38,81, 82 etc., vgl. Kennedy 1967:218.

ovgl. Gillies 1978:20f.

111Evans-Pricchard 1937:15, auch: Reining 1966:116.

H2Evans-Pricchard 1937:422, vgl. Kennedy 1967:220, dort auch weitere Beispiele.
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Und so resiimiert Kennedy (1967:220):

I'suggesc chac manx ofehe inconsiscencies ofZande choughc are probaby accribucable
eo ehepangs ofsocial disorganisacion and newconfliccing alcernacive scandards, racher

fa prunmve phlllosophyA "3

€han eo endunng propemes o
Obwohl es Evans-Pritchard's Anspruch war, ohne jeden Gebrauch expliziter
Theorie anzutreten und die Azandephilosophie von innen heraus verstindlich
zu machen, berichtet Kremser, der mit Prinz bei den Azande war und eine inter-
essante ,,Restudy"” tiber 'Hexerei (MANGU) bei den Azande' vorgelegt hat:

Ich konnce personlich beobachcen, wie Evans-Pricchard's funkcionale 'wiccherafc'-
Incerprecacion bei. .. den Azande grobe Emporung iiber die MiBlachcung ihrer eige-
nen Konzepcion des' MANGU' ausldsce" (1977 :304).

Ein weiterer methodischer Vorwurf gilt Evans-Pritchard's ausdriicklichem Ver-
zicht auf jegliche psychologische Kategorie. Die rigorose Eliminierung al- ler
individual-psychologischen Betrachtungszusammenhinge (Hozzel 1977:157)
entspricht zwar der 'sozio'-logischen Perspektive. Sie kann aber auf die ent-
scheidende Frage nach den individuellen Motivationsstrukturen fiir Hexe-
reibeschuldigungen keine Antwort geben. 114 Der Schliissel fiir das Verstindnis
des oft unverstindlich erscheinenden Hexereiphdnomens liegt aber nicht nur in
seinen gesellschaftlichen Funktionen, von denen es sich oft genug emanzipiert,
sondern vor allem in den Beziechungen einzelner Menschen zueinander. Gerade
deren soziale Néhe ist eine entscheidende Variable, in der der Beziehung zwischen
Opfer/ Kliger, Hexe(r) und Hexendoktor entscheidende Bedeutung zukommt
und mit der die Haufigkeit der Hexereianklagen kovariiert. Evans-Pritchard hat
diese, wie auch andere durchaus soziologische Variablen, wie ,,Geschlecht" oder
,Klasse" zwar eingefiihrt, 115 aber leider nicht weiterverfolgt. Es verwundert des-
halb kaum, wenn Kremser in seiner ,,restudy" zur Azande-Hexerei zu dem Schluf3
kommt: ,,In der Gesamtbeurteilung des '"MANGU'syst!!mS 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, Jerhextem und Hexendoktor (1977:308).

113Dies beriihre auch die gesamte derzeicige Diskussion um die sicuacive,kindliche" Logik und
die inhdrencen Widerspriiche im Azandedenken, die uncer Wiederaufnahme Piagec'scher
Encwicldungspsychologie-Konzepce von diversen Aucoren gefiihn wird (vgl. z.B. Hallpike 1979,
Dux 1982). .

114Auch andere Autoren, so Middleton/ Winter (1963:1) und Gluckman (1968) traten flir die
sreine" soziologische Betrachtungsweise ein. Kritik an diesersoziozencrischen" Perspektive bei
Kennedy 1%7und Bunon 1985.

115(vgl.Kennedy 1967:217).
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Was unter diesen Umstidnden von dem Standardwerk zur Hexereiforschung fiir
den Kulturvergleich bleibt, ist nicht viel. Davon sind Beidelmann's Hymnus auf
die Einzigartigkeit dieser Monographie und die Hochachtu ng vor der akribischen
Sorgfalt, mit der sie verfa3t wurde, sowie die Zahllosen Anregungen, die von die-
sem Werk auch heute noch ausgehen, nicht beriihrt. Gluckman's Feststellung,
daf} sich das Azandeschema aufalle hexengldubigen 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 mochte versuchen, Kluckhohns falschlicherweise als rein psychologisch klas-
sifizierte Perspektive und den zu simplen konBiktsoziologischen Ansatz von Mar-
wick und seinen Kollegen zusammenzufiihren und um eine Perspektive zu er-
weitern. Dies ist moglich auf der Basis der Theorie sozialer Konflikte, die von
Lewis Coser schon 1956 vorgelegt wurde. Sie geht zuriick auf Georg Simmel,
der 1908 (:247ff) in seiner ,,Soziologie", Konflikt 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, da3 Konflikte sich nicht nur direkt duflern, sondern daf3 sie auch
aufErsatzobjekte umgeleitet, bzw. durch intrapsychischen Spannungsabbau
sublimiertl 16 werden konnen. Er unterscheidet deshalb drei Arten des Konflikts:
den echten Konflikt, der sich direkt &ufBert, den unechten, der Ersatzobjekte
sucht und den sublimierenden Konfliktabbau (1956/1965:47). Dies erinnert an
Kluckhohns Alternative zur Konfliktbewaltigung bei den Navaho (1944/1970

:90). Nach Coser handelt es sich bei Hexereibeschuldigungen um eine Form
der volkerkundlich schon hiufig beschriebenen ,,Ventil"-institutionen, 117 eine
Art ,Blitzableiter", die im Sozialgeflige 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
Néchstenliebe basiert. Aber mit Freud argumentiert Coser (1956/1965:55), daf3

,,Ventilinstitutionen" sowohl fiir die Sozialstruktur, wie fiir das Individuum nur

L 16uncer Sublimierung verstehe man einen psychischen ProzeB, miccds dessen sozial weniger akzep-
table Formen der Motivbefriedigung durch sozial akzepcablere erseczc werden konnen (Arnold/
Eysenck/ Meili 1972/1987:2240).

117zu ihnen gehdren zum Beispiel orgiastische Feste, in deren Verlau f sich ie Normn umkehren.
Vierkandt beschrieb sie alsine Art FluBbett flir unterdriickte Tnebe, die das Ubnge Leben vor
deren zerstorerischen Krafc schiiczenu (1928:304f. zit. nach Coser 1956/1965:47f).
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unvollkommen funktional sind: Die Wunschvorstellung, das urspriingliche Ob-
jekt betreffend, bleibt erhalten. Konflikt kann zwar Auflésungserscheinungen
in einer Beziehung beheben, aber nur, wenn nicht die Grundvoraussetzungen
der Beziehung Gegenstand des Konfliktes sind. In intimen Beziehungen betrifft
der Konflikt jedoch hiufig Grundsatzfragen, d.h. er gefdhrdet diese Beziehung
grundlegend. Je enger die Beziehung und je grofer das affektive Engagement,
desto stérker ist die Tendenz feindliche Gefiihle eher zu unterdriicken als sie zu
dullern. Auf diese Weise beschreibt Freud die Gefiihls,,ambivalenz", die m.it der
Nihe der Beziehung korrespondiert.118

Douglas fithrte 1967ineinem Artikel denbekannten soziologischen Perspektiven
einen weiteren Faktor hinzu: die rdumliche Distanz. Hexereianklagen fallen in
denvonihrbetrachteten Hexengesellschaften (Azande, Cewa, Lele, Yaound Siid-
Bantu) in ein und dieselbe Kategorie von, ,,...small-scale, ambiguously defined,
strictlylocal relations" (1967:78). Swanson hatte schon 1960mit einer Datenbasis
aus flinfzig Gesellschaften des tribalen Typs eine Korrelation zwischen sozialer
Néhe und Hexereiverdacht festgestellt. In allen Gruppen trat Hexerei dort auf,
wo Hal} sich entwickeln kann, ganz besonders in sokhen 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) aufdiesen .Umstand.

Aus Cosers Gedanken iiber dieRolle des Konfliktes und den Thesen von Douglas
und Swanson lieBe sich folgende Hypothesen kette erstellen: Je geschlossener eine
Gesellschaft ist,je starker deren Mitglieder aufgegenseitige Hilfsbereitschaft an-
gewiesen sind und je weniger Moglichkeiten bestehen, sich aus den bestehenden
Gefiihlsambivalenzen durch offenen Konflikt oder rdumliche Distanzierung zu
16sen, desto starker ist der Zwang, Institutionen einzurichten, die Konflikte ka-
nalisieren, umleiten. Es wire eine These dieser Arbeit, dall 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 europédischen Hexerei und die
sozialanthropologisch-psychologisch orientierten Feldforschungen nebeneinan-
derher. Die Verbindung beider Zweige schien Ende der sechziger Jahre iiberfallig,
und so stehen in zwei 1970 erschienen Sammelbénden von Douglas und Mar-
wick erstmals historische und anthropologische Arbeiten nebeneinander. Diese

1evgl. 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 duflerst 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
Phénomen als integralen Bestandteil des kulturellen Gesamtzusammenhanges
zu sehen, und das Einlassen des Ethnologen auf ,,die Andersartigkeit der un-
tersuchten Mentalitéten 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 19 Die historische Forschung trat in
eine Art ,,...Experimentierphase ein, in der versucht wurde, eine Verkniipfung
mit allen mdglichen gesellschaftlichen Umwilzungen des Spétmittelalters und
der friihen Neuzeit herzustellen" (Behringer 1987:83).

nDie Themenliste reicht dabei vom Zerbrechen des mittelalterlichen Kosmos
durch den raschen Wandel der politischen, sozialen und religidsen Ordnung
im 15. Jahrhundert, 120 einen Mentalititswandel im Ubergang vom Feuda-
lismus zum Kapitalismus, 121 dem méglichen Konffiktpotemial vorindustrieller
europdischer Dorfgemeinschaften, 122...dem Wegfall katholischer Abwehrmagie
durch die Reformation, 123der Sozialdisziplinierung und Unterdriickung der Volks-

kultur im 16.und 17.Jahrhundert, 124der Preisrevolution des 16.Jahrhunderts, 125
bis zur Verdnderung der Familienstrukturen zu dieser Zeit, besonders in Bezug auf

die Rolle der alten Frauen in der Gesellschaft 126..." (Behringer 1987:8f, auch fiir
die Mehczahl 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 eien die Hexenverfolgung an die Peripherie der landwirt-
schaftlich nutzbaren Welt in entlegene Gebirgsregionen und wenig fruchtbare
Sumpfgebiete, 127 so sahen die anderen den Schwerpunkt in den hochentwickel-

119dazu Behringer 1987ausfiihrlicher in seiner Einleitung.
120].B. Russell, Witchcraft in ehe Middle Ages, Ithaca/London 1972. (nach Behringer 1987:8,
Anm.29).
121Macfarlane 1970:205f; ebenso Thomas 1970:63f.
12Macfarlane 1970:205f.
123Macfarlane 1970:250f.
12450 der schon erwéhnte Muchembled 1982:232-277.
12550 z.B. Behringer selbst (1987b:142).
1260Midelfon 1972:184ff.
12750. z.B. Muchembled 1982, mit seinem Sozialdisziplinierungs"-Paradigma, der in der Verfol-
gung vor allem das Mittel 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 Frithkapitalismus 128 (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 Hexenglau bens, der sich in vielem vom
kontinentalen unterschied, kommt Thomas zu der Auffassung, dal} witchcraft in
GroBbritannien viel mehr Ahnlichkeiten mit den afrikanischen Formeri auf-
weise, als mit denen des Kontinents (1970:49f). Die iiberwiltigende Mehrheit
der Hexenfll e im frihneuzeitlichen England verlief nach dem Muster, daf das
spatere Opfer der als Hexe beschuldigten Person die nachbarliche Hilfe verwei-
gerte. Die Hexenfalle, ,...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 SchluB} nahe, das hdufig am Anfang eines Hexenfalles
stand.

Auch nach Macfarlane (1970b) konnen die Anklagen in England als Zeichen
tiefgreifenden sozialen Wandels gesehen werden. Das Ideal guter Nachbarschaft-
lichkeit in einer hochgradig integrierten, wechselseitig abhdngigen Dorfgemein-
schaft, prallte zu jener Zeit auf die ,,Hilf dir selbst,,-Mentalitit des anbrechen-
den kapital istischen Zeitalters (1970b:302). 129 Die massiven Aggressionen und
Schuldgefiihle, die beim krisenhaften Ubergang von der bauerlichen Koopera-
tion zur individuellen Lebensfiihrung auftreten, fithren zu kollektiven Projek-
tionen und Abfuhr auf Siindenbocke: die Hexen. Mittels der Anklage gelingt
es, traditionelle Werte und Verpflichtungen, die alten moralischen Standards, zu
unterminieren und zu verdndern, obwohl sie an der Oberfliche aufrecht erhalten
werden (1970b:303).130 Damit bewegt sich Macfarlane zwischen einer sozialp-
sychologisch und moralethisch orientierten Erklarung des Phanomens. 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 Deurung verstieg, . . .die diinne Gebirgsluft rufe 'Halluzinationen' hervor, die in den
'Phamasien der Gebirgsbauern' ihren Niederschlag gefunden hdtten" (Behringer 1987:10).

12850 diejenigen vorwiegend sozialanthropologisch oriemierten Forscher die vor allem vom Para-
digma ,,Angst durch Kulturwandel" leiten lieBen.

129 Allerdings gibt Behringer zu bedenken , daB solche Ansitze, die die Hexenverfolgung vor allem
durch die gesellschaftlichen Spannungen in der Zeit des Ubergangs von der feudalen ordo zur
kapitalistischen ausgeldst sehen, kaum eine erschopfende Erklarung gerade der grolen westeu-
ropdischen Verfolgungswelle in den Jahren 1585-1595 abgeben konnten, denn es sei kaum anzu-
nehmen, daB der Ubergang vom Feudalismus zum Kapitalismus ausgerechnet Mitte der 1580er
Jahre in all diesen Landern in seine entscheidende Phase getreten sei (Behringer 1987:14).

130vgl dazu auch M idelfort 1972 fiir den siidwestdeutschen Sprachraum.
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society has, as one aspect, the economy of evil,,... This is a world oflimited good,
envy, the Evil eye" (1985:58). In solchen Gesellschaften lauert der Feind, das Bose
nicht nur drauBen, sondern vor allem im Innern der Gemeinschaft. 131

Die Verbindung von anthropologischer und historischer Theorie bei Macfar- lane
und Thomas fiihrte zu einer Art Sozialgeschichtsschreibung. Die Historiker
iibernahmen aber damit auch ein Erbe des anthropologischen Funktionalismus,
der » ..an der symbolischen Dimension von Glaubensanschauungen grundséitz-
lich nicht interessiert ist", wie Ginzburg (1990:11) zurecht kritisiert. In seiner
Antwort auf eine dhnliche Kritik von H. Geertz 1975, gesteht Thomas ein, bei
seinen Untersuchungen ,,...auf die symbolischen und politischen Bedeutungen

der magischen Riten" zu wenig geachtet zu habt:n, und er fahrt fort:

»Auf einer weniger zuginglichen Ebene allerdings erkenne ich an, dal man der
Symbolhaftigkeic der volksciimlichen Magie gerechcer werden sollte. Die Mythologie
des Hexenwesens .. sage uns ecwas iiber die WertmaBstédbe der Gesellschaft, die an
sie glaubte, iiber die Grenzen, die man gewahrt wissen wollte ..." {Thomas 1975,
zic. in Ginzburg 1990:12).

Es ist Ziel dieser Arbeit, die Hexerei in ihrem symbolischen Kontext zu bestim-
men. In der Art und Weise wie sich Mitglieder einer Gemeinschaft selbst und wie
siedie Hexe wahrnehmen, 1463t sich ein moralischer Kosmos nachzeichnen, in dem
sich die Menschen bewegen und aus dem sie ihre WertmaBstiibe beziehen. 132

7. 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-
Iytischen Rahmen begeben, der soziologische, ideologische und psychologische
Faktoren berlicksichtigte, ein Rahmen, der vor allem die symbolische Dimension der
Hexerei miteinbezoge. Damit war das theoretische Feld der Hexerei, das so lange
von Evans-Pritchard's Werk vordefiniert war, wieder vollig offen.

B1vgl. dazu auch Norman Cohn's ,,Europe's Inner Demons", 1975.

132In eine dhnliche Richtung weist der SammelbandIndigenous Psychologies" von Heelas/Lock. Er
dokumentiere einen Paradigmenwechsel in der amhropologisch oriemierten Sozialpsychologie:
*The subject is man as he considers himselfin cerms ofhis colleccive representacions" {1981:xiii).
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Ich werde im folgenden versuchen, fiir das Phinomen einen Rahmen zu finden,
der grofl und analytisch 'lose' genug ist, um seine breite kulturelle Variabilitlit
und die fast unendlich scheinenden Verwirklichungsmoglichkeiten einzufangen.
Dabei spielen zwei ethnologische Grundannahmen eine zentrale Rolle:

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

« Die Erkenntnis, daBl 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. 134

Von diesen Grundannahmen aus mochte ich mich auf das Phdnomen zubewe- gen.
Dabei benutze ich Konzepte, die von Berger/Luckmann bzw. K. E. Miiller
ausgearbeitet worden sind. Im Schnittpunkt dieser Konzepte — so werde ich zu
zeigen versuchen —14Bt sich auch die Hexerei lokalisieren.

2.1. Die symbolische Strukturierung der Welt

,Vversteht man Ethnologie als Versuch, die Auﬁerungen fremder Volker in die
Begrifflichkeiten der eigenen Kultur zu iibersetzen, steht das Verstehen und
Erkldren von Symbolen eigentlich im Mittelpunkt des Bemiihens", sagt Hau-
schild (1987:215). Dazu mul} als erstes die Frage beantwortet werden, wie ei-
gentlich Symbole oder ganze symbolische Sinnwelten entstehen.

Am Anfang steht nach Berger/Luckmann das Problem, dall eine Gemeinschaft
ihre einmal etablierte Ordnung, ihre Institutionen gegeniiber der neuen Gene-
ration vermitteln muB. ,Legitimierung" ist der ProzeB, der das Vorhandensein
dieser Institutionen erkldrt 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 frithesten
und im grofen und ganzen auch wirkungsvollen Antworten auf die 'warum'-
Fragen des Kindes" (Berger/Luckmann 1966/1980:101).

133Ernst Cassirer lieferce mit seinem 1923erschienen BuchPhi-losophie der symbolischen Formen"
den ersten Encwurf fiir diesen zentralen Satz der modernen Kulturanthropologie (vgl. Mithimann

1968/1984:216).
134vgl. dazu Kramer 1987:297f; Miiller 1983, Einleitung; Schomburg-Scherf 1986:242fF, Ritz 1988;
zu der damit verbundenen Theorie detirnited goods" Poster 1965.
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Die nédchste Rechtfertigungsstufe bilden die Lebensweisheiten, allen voran die von
den Altvorderen iiberkommenen Sprichwdrter. An ihnen lassen sich in geradezu
vollkommener Weise die Verhaltenserwartungen an den Einzelnen ablesen, sei
dies nun in konkreten Sachaussagen (,,Was du nicht willst, dal 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,
beien nicht"; ,,Wer andern eine Grube grébt.."). Neben den Lebensweisheiten
zahlen Berger/ Luckrnann auch noch Legenden und Volksmiérchen zu dieser
Kategorie.

Die nédchsthohere Stufe bilden einfache, weitgehend in sich geschlossene Le-
gitimationstheorien. Berger/Luckmann fiihren die ausgekliigelte und nur von
Eingeweihten voll durchschaubare Theorie der ,,Vetternwirtschaft" an, mit ihren
Rechten, Pflichten und feststehenden Brduchen. Die Verwalter dieser
,ehrwiirdigen Kunde sind die alten Méanner des Clans. .. [Sie] weihen die Jiing-
linge mit umsténdlichen Pubertétsriten 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 gesellschaftlich objekriviercen und
subjektiv wirklichen Sinnhafi:igkeic zu verstehen. Die ganze Geschichte der
Gesellschaft und das ganze Leben des Einzelnen sind Ereignisse innerhalb dieser
Sinnwelten" (Berger/Luckrnann 1966/1980:103).

Aus der symbolischen Sinnwelt schopft der Einzelne den Sinn seines Daseins,
vor ihr interpretiert er seine Erfahrung, im Alltagleben, 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 Alltagswirklichkeit 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
miiBlten, gruppieren sich mit ihrer Hilfe zu einer Hierarchie der Wirklichkeiten,
die dadurch begreiflicher und weniger erschreckend wirkt" (Berger/Luckmann

1966/1980:105)

*Wenn man diese Routineexistenz als die 'Tagseite' des menschlichen Lebens ansehen
will, dann sind die Grenzsituationen seine 'Nachtseite; die stindig unheimlich an den
Réndern des BewufStseins lauert.. .. Ganz von selbst stellt sich der Gedanke ein (der

'ungesunde' Gedanke par excellence) die helk Wirklichkeit der AU.tagnalt sei vielleicht
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nichts ab eine TiiuscfnmgundjedenAugenb/i.cle in Gefahr, von den heulenden Gapenstern
der anderen, der Nachtwirklichkeit, verschluckt zu wmkn" (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 vor
dem [FEinsetzen der Nacht indie Rechte des Tages" (Dougl as 1974:155) 'bannen'
konnen. Um sie aber bannen zu konnen, muf} die Gesellschaft die Erfahrungen
des existentiellen Bedrohtseins mit Namen nennen — ihnen ihren Platz in der
Alltagswirklichkeit zuweisen: Solche Namen sind nicht blo3 Namen, vielmehr stehen
sie flir etwas: sie verweisen auf die verschiedenen Schattierungen dieser
Nachtwirklichkeit, die sie symbolisieren.

Symbole sind im Gegensatz zu Zeichen nicht 'eindeudg'. Sie sind gekennzeich-
net durch Vielstimmigkeit, Mehrdeutigkeit, Offenendigkeit und das Feld der
Assoiationen, die durch sie ausgeldst werden. Ein Symbol verweist gleichzeitig
auf viele Bedeutungen: ,,The 'vehicle' carries a load of 'meanings'," sagt Turner
(1 975:152) treffend. Die symbolische Rede entnimmt der Erfahrung nur ein Mi-
nimum an Bruchstiicken, um ein Maximum an Hypothesen aufaustellen, ohne
si einer Priiffung 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 verstidndlich ist. Geradezu notwendig erscheint sie, wenn

wir verstehen wollen, wie Menschen Hexen und Hexerei als real erleben konnen.

Wi bauchen nicht andere Kulturen zu bem iihen, um die Bedeutung, die Sym-
bolik 1m Kulturprozel haben kann, gegenwirtig werden zu lassen. Am Beispiel
der fiir uns teilweise befremdenden Brduche und Hausmittel, die von unserer ei-
genen Volksmedizin vor noch gar nicht allzu langer Zeit in der Kinderheilkunde
eingesetzt wurden, zeigt Frans;oise Loux in einem 1978 verdffentlichten Buch,
wie uns die Symbolik auch noch im eigenen Kulturerbe 'in den Knochen sitzt'. So
wurden Wiirmer flir die meisten Kinderkrankheiten verantwortlich gemacht. Sie
nagen das Herz von unten an, sie stechen und zehren aus, sie 'pissen ins Herz',
waren hdufig geduBBerte Vorstellungen in der Normandie um die Jahrhundert-
wende. Die Muttermilch als 'siiBe' Nahrung macht, 'dal die Wiirmer kommen',
hiel es. Gibt man dem Kind gelegentlich Wein in die Milchflasche, kann man
diese. schéddlichen Wirkungen vorbeugen. Nach dem symbolischen Grundsatz
der 'Ahnlichkeit' machte man dem Kind Umschldge mit Wiirmern, die die Para-
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siten vom Magen an die Oberflache 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 mn, als unser Herr Jesus Christus
getan hat, wie er im Leib seiner Mutter, der seligen Jungfrau Maria, war, und ihr
spreche finf Paternoster und funf Ave Maria” (Loux 1978/1983:223, Hervorh. im

Original).

Aus Praktiken, die uns heute objektiv als schéddlich erscheinen, kann nicht auf eine
generelle Nachlissigkeit oder gar Schadensabsicht gegeniiber Kindern geschlos-
sen werden. Alle diese Praktiken bewegten sich auf der Ebene einer prizisen
Symbolik, ,,..die manchmal nach dem Gesetz der Ahnlichkeit, manchmal nach
dem des Gegensatzes funktioniert" (Loux 197811983:74). Nach der Theorie der
Volksheilkunde steht alles im Universum miteinander in Verbindung.

"Danach sind die sichtbaren Eigenschaften der Dinge, ihre dufiere Erscheinung
lauter Zeichen, anhand derer sich die Verwandtschaft untereinander entrétseln 14Bc.

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, dal der mit Worten gefiihrte ,,Diskurs" einen Bestandteil
der Therapie darstellt. So fithrt zum Beispiel die Vieldeutigkeit der Sprichworter
die Parallelitit von Korper und Geist, von materieller Fiirsorge und affektiven
Beziehungen vor Augen: Sprichworter sind beispielhaft fiir jene symbolische Exi-
stenz des Korpers, die das traditionelle Wissen entwirft (Loux 1978/1983:14).
Wortliche Bedeutung und symbolische Bedeutung sind austauschbar, wortliche
Wirklichkeit und symbolische Wirklichkeit flieBen bestindig ineinander, symbo-
lisches und konkret Wirksames befinden sich in einem unabldssigen Wechselspiel.
Vertraut sind uns die Sorgen traditioneller Vorstellu ngen von Kinderheilkunde,
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 einbinden, die diese Angste und Phantasien buchstiblich

und wortlich 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 buchstdblich und woértlich genommen. Die Hexen tun die ihnen angelasteten
perfiden Dinge wirklich, aber eben auf 'Hexenart' . Thre ruchlosen Taten laufen, so
sagt Grottanelli (1976:327), auf einer nicht profanen, alltdglichen Realititsebene

ab: der symbolischen. Fiir den, der von Hexerei betroffen ist, iiberschattet das
Symbol die profane Alltagserfahrung und wird realer empfunden alsjede Alltags-
realitit. Den einfachen Gemiitern entgeht der symbolische Charakter der Hexe
sogar vollig, so dafl die Glaubensvorstellungen in ihrem wortlichen, allgemeinen
Sinne wahrgenommen werden (Grottanelli 1976:327).

Die symbolische und die konkret erfahrene Qualitdt der Hexe tauschen in dem
MafBe die Plidtze, wie sich der Einzelne oder die Gemeinschaft von ihr aktu- ell
betreffen lassen. Erst zu diesem Zeitpunkt wird sie ,real", bedrohlich. Da- mit
wird auch erklérlich, wieso der Grad der 'Glaubensiiberzeugung' innerhalb einer
Dorfgemeinschaft sowohl in der Zeit wie auch im Bevolkerungsschnitt
auflerordentlich variieren kann, je nach '.Aktualisierungsbedarf. Mdoglicherweise 1463t
sich damit auch eines meiner befremdlichsten Felderlebnisse erkldren: wie es
moglich war, daB3 mir ein und derselbe junge Mann im Interview versichern konnte,
er sei personlich vom Hexenglauben nicht beriihrt, {iberraschend nur, wie présent
die Einzelheiten des ,kulturellen Deutungsm usters" wéhrend des Gespréchs waren,
und wie ich ihn Wochen spéter bei einem konkreten Hexen fa ll im Dorf unter denen
sehe, die die angebliche Hexe am eifrigsten attackieren. Hier ist die symbolische
Wirklichkeit, die sich ja auch in Distanz erfahren und iber die sich dann trefflich
diskutieren 14Bt, ganz unvermittelt iiber den jungen Mann hereingebrochen, hat sich
im konkreten Fall verdichtet und zu der fiir mich als Beobachter chockierenden
Reaktion gefiihrr.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, daB 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-
punkt fiir ihre Untersuchung. Auf iiber 800 Seiten gibt sie eine erschdpfende,

135vgl. dazu die Einfihrung: ,,Zur Einstimmung..."; Inwieweit mein Bediirfnis informiere 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, da} die
Symbolik in der ,,witchcraft"-Kosmologie sich weltweit dhnelt:

,,One finds numerous examples in die Mrican licerarure of beliefs that wicches fly
chrough the air at nighc, dance naked, associare wich animals, are symbolized by
die colour black and do chings in an inverted (upside down or backward) way"
(1972:345).

Die Antwort auf diese verbliiffende Parallelitéit findet sie, indem sie das System
der Hexenvorstellu ngen (witchcraft beliefs) als eines der symbolischen Klassifika-
tionen begreift ,,,a belief in beings charcterized by a num ber of symbolic attri-
butes" (1972 :345). Die symbolischen Attribute tendieren nach Standefer dazu,
nach den Grundmustern der Umkehrungund Inversion (,reversal and inversion")
angeordnet zu sein. Diese Grundmuster flillt jede Gesellschaft nach ihren kul-
turellen Vorstellungen aus. Von entscheidender Bedeutung ist die Tatsache, daf
diese symbolischen Attribute in allen 75 von Standefer untersuchten Ethnien eine
Fahigkeit, Qualitdt 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 Festivitdten, in denen trotz der Verkehrtheit das Prinzip der Re-
ziprozitit gilt. Wir treffen auf Hitzesymbolik (36%):Feuerball, helles Leuchten,
Glithen am Nachthimmel etc., Symbole der Perversion (33%): Inzest, Bestialitiit,
Homosexualitdt, Lesbierie, Succubus/Incubus-Vorstellungen, Nacktheit oder der
Nekrophilie(60% ): physischerund psychischer Kannibalismus, Vampirtum, kan-
nibalistische Hexen feste, ,Fleisches"schulden etc. Gemeinsam sind allen diesen
Kategorien die Grundmuster der Umkehrung und Inversion (1972:748). 136 So- 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 Verfligung stehen:

In der Welc der Hexe verkehren sich alle Dinge in ihr Gegenteil. Im Minelpunkc
stehe die Umkehrung von Liebe in HaB", t Kramer (1987:48, Aschami/Ghana)

in diesem Zusammenhang.

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

136DiePro:zemzahlen beziehen sichaufeine Auswertung der Tabellen von Scandefer 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
Charakteristika auf, die nur ihnen eigen sind: Thre Nacktheit (dort, wo Nacktheit
als obszon gilt), Schmutzigkeit, HéBlichkeit (dort wo ,,Schonheit' ein hoher Wert
ist) und die Verkehrung der physischen Ordnung (z.B. Gehen auf dem Kopf, Au-
gen an den FiiBen, Zdhne, die verkehrt herum wachsen etc.). Die Typen sozialer
Inversion variieren mit den Werten und Standards der jeweiligen Gesellschaft,
aber auch sie repridsentieren immer das, was von 'mormalen' Menschen verab-
scheut wird. Die erwdhnte Nekrophagie gehort dazu, sexuelle Perversion (33%),
die Assoziation mit Tieren statt mit Menschen, ihre Nachtaktivitit (59%), ebenso
ihre Eifersucht, ihr Neid, unersittlicher HaB und Gier, oder ganz allgemein ihr so
oft als 'irrational' beschriebenes, d.h. mit menschlichen Kategorien nicht nach-
vollziehbares Handeln.

Standefer unterwg die relevante Literatur zu vierzehn der Ethnien, in denen
die Konzepte der ,witchcraft" und der ,,Sorcery" zusammen auftreten, einer
genaueren Untersuchung beziiglich ihrer unterschiedlichen Position im sozia-
len System. Beide konnen danach zur Erklarung 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 einigermallen
berechen bare, ,,prosaische" Person, deren Dienste in der Regel fiir private Zwecke
in Anspruch genommen werden kdnnen und deren Angriffe vergdnglichen 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 gerdcht werden kann", sagt Norris (1983:38) in
diesem Zusammenhang.

Nicht in der UnbewulBtheit oder dem ausschlieBlichen Gebrauch ,psychischer”,
nicht-materieller Kréfte liegt nach Standefer der wirklich entscheidende Unter- schied
zur ,,sorcery", sondern in der Tatsache, daB wohl die Hexe, nicht aber der Zauberer
durch physische, soziale, symbolisch invertierte Attribute charakteri- siert ist. Es ist
zwar nicht moglich, genau vorherzusagen, welche Symbole eine Gesellschaft zur
Konstruktion ihrer Hexenvorstellung auswéhlen 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 An der ,,intellectual bricolage" 138 vorgenommen, ganz &hnlich wie
Uvi-Strauss dies fiir die Mythen gezeigt hat: Der ,,Bricoleur”" (Bastler), der seine

137Diese Eigenschaften ceilen sie mit anderen im m.nszendencen Bereich tétigen menschlichen
Agencen.
138soviel wie Bastelei 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 fallt, aus seiner Sinnwelt und baut daraus neue Strukturen auf. Die
grundsétzliche psychische Gleichartigkeit des Menschen, Voraussetzung jeder in-
terkulturellen Verstdndigung, fithrt zum Riickgriff auf naheliegende ,,natiirliche

Symbole" 139 wie Blut, Stein, Haar, Holz etc. sowie auf eine begrenzte Auswahl
sinnvoller, d.h. historisch und inhaltlich schon bestimmter kultu reller Symbole.
Dieser Umstand ist es, der zur weltweiten Ahnlichkeit der Hexensymbolik fiihrt.
Standefer kommt deshalb zu dem Schluf3, daB es trotz zum Teil eminenter, hi-
srorisch, sozial und kulturell bedingter Unterschiede zwischen europdischen 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 supematurally chrough ehe use of
innate mystic power, medicines or familiars, and who is symbolized by inverted

characteriscics thac are a reversal of social and physica! norms" (Standefer 1972:141)

23.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 lebt, ja sich gerade
befindet, seinen bestimmten Gesichtskreis. Er selbst stellt dessen Mittelpunkt
dar, die Peripherie wird von der —imaginiren — Linie gebildet, bis zu der seine
Wahrnehmung reicht" {1983:13).

Menschen bediirfen, um sich in ihrer Umwelt zurechtzufi nden und mit ihren
Micmenschen kommunizieren zu kdnnen, bestimmter, moglichst unverriickbarer
Orientierungs- und Bezugsgrofien, deren Lage und Beziehungsstruktur so stabil er-
scheine, daB sie, eben, als verldBlich gelten konnen... Zur Sicherung des Orien-
tierungsvermdgens aber reicht Ubereinkommen. .. allein nicht aus, der Konsens
konnte auf alle mogliche Weise in Frage gestellt, erschiittere werden. Es bestehe
daher immer auch das Bestreben, die traditionellen Oriencierungssysteme (Seins-
und Vorstellungsordnungen) durch sakrosankte Begriindungen zu legicimieren 140

... Mic der Emfemung von den zentralen Erfahrungsbereichen, den Dichcezen-
cren des Oriemierungsvermogens, die umschliefen, was einzig als gut, richtig und
wahr gilc, schwindet die VerldBlichkeit freilich, um an der Peripherie des vertrau-

ten Wahrnehmungsfeldes vollends sozusagen ihren Nullwert' zu erreichen. Jenseits

139vgl. dazu Douglas 1967/1973.
140vgl. dazu die im Kapitel 2.1. dieses Teils gemachten Ausfithrungen zur ,,Legitimierung" von
einmal gesetzter Ordnung in einer kulturellen Gemeinschatft.
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d"von hebt dementsprechend eine Art U, we/t "-"- Thre fremdartigen Erscheinungs-
formen werden, weil den Pluswerte" der Eigenweldichkeir widerstreitend, als Nega-
tivgrdfsen begriffen, V't.obei die Abwertung exakt in dem M, Be wéchst, -i" dem die
Abweichung zur eigenen Erfahrungswelt zunimmt. Den Extremfall bilder die totale
Umkehrung. .. So bildet dieses Grundmodell der menschlichen Wdrn.nschauung
ein Zwei-Sphdren-System': Der eigenweldichen Endorphiire steht die aulenweldiche
Fremd- oder Exosphdre gegeniiber" (K.E. Miiller 983:13f, Hervorh. im Original).

Diese Art der ego- und ethnozentrischen Zweiteilu ng 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
L zentrgler'-...
/ "Erfahrungsbereich
/ ENDOSPHARE \
Fremd= Un=
1 + + 1 -
heit 1 i weit
l/
Ao\, Vertrauthe't 11189 Fig. 2:

' . VerlaBlichkeit /.4 Das Weltbild des "konzen-

trischen Dualismus" (eige-
ner Entwurf, vgl. Miiller
1983 und Streck 1987).

e.. /O

------- 9999

EXOSPHARE

Diese Zweiteilung dient zur Gestaltung der Sozialord ntmg (,,Soziographie") wie
der Raumord nung (,,Topographie"). 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 Mafe entsprach der zeugungsfihige
erwachsene Mann diesem Ideal, aber auch — und darin folge ich nicht Miillers
Einschitzung 141 — die gebarfiahige Frau und Mutter. Abweichungen von diesem
Ideal konnten zur Stigmatisierung, zur physischen und sozialen Ausgrenzung aus
der Gemeinschaft fiihren, sie muBiten es aber nicht. Namentlich Hysteriker oder
auch nach unseren Begriffen Geistesgestorte genossen gelegentlich sogar beson-

14lygl. dazu v.a. sein Buch: ,,Die bessere und die schlechccre Halfi:e. Ethnologie des Geschlechter-
konflikes" (1984).

deres Ansehen. ,Man glaubte dann etwa, daB sie aufgrund eines Ubergewichts
der psychischen gegeniiber den leiblichen AuBerungen in ihrer Physis reduziert -
und insofern quasi durchldssiger und aufnahmeféhiger fiir Kontakte mit den trans-
zendenten Mdchten seien. .. (Miiller 1983:40). Auch Bisexuelle bzw. Transsexuelle
oder Kriippel konnten zu dieser Kategorie gehdren.

Positive Abweichungen vom Normideal wurden durchaus ambivalent gesehen.
Zu grofer Erfolg zum Beispiel, iiberreiche Ernten, allzu groBes Geschick bei
Unternehmungen u.s.w. konnten nicht mit rechten Dingen zugehen. 'Erfolg
in MaBen' wurde akzeptiert, ,liberméfiger 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 Ansehen genossen in der
Regel die Alten. In ihnen verkorperte sich das angesammelte Wissen, die "Weis-
heit' der Gruppe. Auch standen sie den Ahnen ndher und begannen deren Wissen
bereits zu teilen; sie hatten ,,ihre Kf)pfe schon in der anderen Welt", wie die Gola
aus Liberia das umschrieben (Miiller 1983:43). Aber auch hier galt das erwéhnte

Prinzip: Hohes Alter wurde beargwohnt bei Personen, die sich in ihrem Leben
irgendwie als unvollstdndig, ,,beschiddigt" erwiesen hatten, sei es durch Unfrucht-
barkeit oder nicht legitimierte Abnormalitit. Sie konnten ja z.B. Hexen sein.

2.4. Die Grundnorm voraussetzungsloser Hilfsbereitschaft (Amity)

Am ausgeprigtesten galt die gemeinschafisorientierte Moral in der Abstam-

mungsverwandtschaft und ihrer Keimzelle, der Familie.

Hier erscheinen die Ubereinstimmungen in den Interessen, im Verhalten, Denken,

den Erwanungen usw. am dichtesten massiert, die Orientierung besim hier ihren
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hochsten Verliifilichkeitswert” (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 Pradmisse, 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 nicht gilt und der letztlich als AuBenwelt wahrgenommen wird"
(Fortes 196911978:135f). Die ,,Amity" begriindet einen inneren Bezirk von
moralischen Beziehungen: In ihm gilt die Ethik der GroBziigigkeit, die frei von
Kommerzia- litdit sein soll und in dem nichtreziprokes Geben das Gefiihl
von Zuneigung oder freundlicher Gesinnung ausdriickt, in dem die
»Grundnorm  einer voraus- setzungslosen Hilfsbereitschaft" (Ganzer
1987:237ff) gilt. Die ,,Amity" ist der

,»QGeltungsbereich des praskriptiven 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 begrii ndet. Ent-
scheidend ist die soziale Nche der Beteiligten. So lebte z.B. bei den Nyakyusa die
Verwandtschaft ibers ganze Land verstreut. Im Dorf wohnten die Manner einer
Altersgruppe mit ihren Ehefrauen und Kleinkindern, zufillig und unfreiwillig.
Die moralischen Normen und deren Bedrohung, die normalerweise im Bereich
der Familien- und Verwandtschaftsbeziehungen 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 19691 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 hieB es z.B. bei den AKan in Ghana: ,,Ein Fremder bricht
kein Gesetz"; sein Fehlverhalten wurde zwar bestraft, moralisch aber nicht bewer-
tet. Er mochte 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 folgendermaBlen aus: ,,(The witch) has secretly taken the wrang side in
the basic social opposition between 'us' and 'them'. This is what makes him a criminal,
not only a sinner" (1954/1986:67). Die Hexe greift die fundamenta- len
Lebensinteressen (Leben, Gesundheit, Stirke, Fruchtbarkeit) an. Sie tut das nicht
offen und bestimmbar, wie ein Feind im Krieg, sondern wie ein Verréter:

,he dwells within the group and destroys by stealth ... The witch is the hidden
enemy within thegates" (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 <langer 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 gekennzeichnet; ,,it is an evil activity sui generis" (Lienhardt 1951:305). Der
Tatsache, daB die N acht hexe (,,night witch") der Dinka im Zentrum der Siedlung
ihr Unwesen treibt, kommt demnach nach Lienhardt entscheidende Bedeutung

zZu:

,,The excrection of ehe wicch in i:he cemre of the homestead is cherefore a subver-

sion of the values which ehe Dinka attach eo ehe human community, an invMion of
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the homestead and the human order by the unregulated behaviuur of the wicches"
(1951:307, meine Hervorh.).

Die Hexe trigt die unregulierte Macht in sich, das Dorf zu desintegrieren, seine
sozialen und moralischen Werte zu zersetzen. Gleichzeitig hilt sie sich aber ge-
nau dort auf, wo ihre Anwesenheit erst bedrohlich wird: innerhalb der Dorf-
gemeinschaft. Hierin liegt die groBte Gefahr fiir die Gemeinschaft. Thre bloBe
Anwesenheit wird zum Schlag gegen das Herz der Sozialstruktur.

Betonung wird bei den Amba, einer von Hexerei stark betroffenen Ethnie in
Uganda, auf die Notwendigkeit der Einheit und der Erfillung von Pflichten und
Verpflichtungen gelegt, die Verwandte und Nachbarn einander gegen iiber 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. Kdmen sie von auBlen, so konnte Tod
und Ungliick in Hafl gegen fremde Eindringlinge gewendet werden, hétten also
soziologisch gesprochen fiir den Zusammenhalt der Gruppe durchaus positive
Effekte, wie dies ja wihrend der Vorherrschaft der funktionalstischen Erkldrungen
hdufig 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 Bose. Streit zwischen den

Dorfern liegt auBerhalb 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 rhe village from within" (1963:296, meine
Hervorh.).

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

Lienhardt kommt in seiner Arbeit auf einen Zusammenhang zu sprechen, den wir
in der Theoriediskussion als ,,sozialpsychologische Sicht" kennengelernt haben. Die
Hexe ist, so sagt er, ein 'Geéchteter', nicht nur weil sie asozial ist, sondern weil sie in
sich den 'Appetit’ und die Leidenschaften eines jeden Menschen verkorpert und
auslebt, die, unkontrolliert, jedes moralische Gesetz unterminieren wiirden
(Lienhardt 1951:317). Ifl der Hexe spiegelt sich der Widerspruch einer Gesell-
schaft, die nach aulen hin das Ideal der sozialen Personlichkeit verteidigt und
mittels Normen und Sanktionen durchzusetzen sucht, die aber nicht verhindern
kann, da der Einzelne in sich Anspriiche, Interessen, Wiinsche und Sehnsiichte
erlebt, die diesen Normen zuwiderlaufen. Unvermeidlich gerdt er mit ihnen in
Konflikt.
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In einer hexengeplagten Gesellschaft, so stellt Gray fest, wird die menschliche Na-
tur, die der duBerlich 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- ropdischen
Hexen) zu sprechen, ,,vom drau Ben des drinnen". Hexeaverfolgungen sind der
Versuch den Gordischen Knoten eines unauflosbaren Widerspruches zu
zerschlagen: ,.the use of evil witches to combat the evil inherent in each individ ual”
(Salamone 1980:12).

Hexerei ist die Ubersetzung und eine Moglichkeit zur Darstellung eines ewigdau-
emden 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
drauBen des drinnen" kommend passiv erlebt. Sie ist, in der auf der symboli-
schen Ebene ja durchaus zuldssigen Umkehrung, ebenso das Ergebnis der aktiven
'NachdrauBenverlagerung', die Projektion der inneren Widerspriiche eben dieser
Menschen auf bestimm bare Mitmenschen.

2.7. Das symbolische Orientierungsschema fiir das Phdnomen der Hexerei
Wollen wir die Hexerei kulturiibergreifend verstehen, so sollten wir sie in einen
grofleren Rahmen stellen, sie auf einer tieferen analytischen Ebene ansiedeln,
»---an analytical level of sufficient depth that satisfactory commensurability bet-
ween cultures can be attained" (Crick 1976/1986:317). Hexerei ist nur eine von
vielen Perspektiven von ,,gut" und ,bdse" und verdient keine privilegierte Ana-
lyse, sagt Parkin in der Einleitung zu dem von ihm herausgegebenen Sammelband
zur Anthropologie des ,,Bosen" (evil) 1985, und er fahrt 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 BewuBtsein 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 ,,Bdsen" 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: Fruchtbarkeit, Leben,
Fortbestand der gesetzten Ordnung. Sie miissen als Verkehrtheit alles Morali-
schen erscheinen. Dabei ist das am meisten Verkehrte an ihnen die Pervertierung
der Verwand tschafts- und Autoritatsbeziehu ngen. Die Hexen, so hatte Middle-
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ton fiir die Lugbara festgestellt, verhalten sich gerade umgekehrt, 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 DrauBlen und damit der Gegenwelt assoziiert werden
(1960:250).

Wihrend das moralische Welt- und Menschenbild einer Gesellschaft dem Ein-
zelnen vorgibt, was er tun bzw., was er tunlichst lassen sollte, symbolisieren
die Eigenschaften der Hexe eine negative Seinskategorie: sie sagen aus, was der
Mensch nichtist (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" nehmen mufl und der deshalb in den eigenen Reihen nicht gedul-
det werden kann. Im analytischen Rahmen fiir das Phdnomen der Hexerei sollte
also die Gesellschaft als moralischer Raum betrachtet werden (vgl. auch Crick
1976/1986:346), sollten Handlungskonzepte und Bewertungsmafstibe einer an-
deren Kultur, sowie deren Welt- und Menschen bild mitein bezogen werden. Es
sollte moglich sein, in ihm die Hexe in ein Kontinuum moralischer Kategorien
einzubinden und ihren Platz abzugrenzen, gegen andere Personcnkaregorien, die
ebenfalls in Bezug zur Exosphire stehen.

Hexerei ist einevon vielen moglichen moralischen Kategorien der Abweichung in
einer Gesellschaft, in der das ,,Amity"-Prinzip gilt. Die potentielle Macht der Hexe
speist sich aus ihrem Bezug zur Exosphdre — d.h. von Kréften, 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 komm unizierbar, d.h. verstindlich machen. Diese Position gibt ihnen
innerhalb der Gesellschaft gleichzeitig eine besondere Machtstell ung, wel- che sich
aus dem Bezug zur Exosphire herleitet. Die Gemeinschaft erlebt diese Macht als
ambivalent. Die Macht, und damit auch ihre ambivalen te Erfahrung durch die
'normalen' Menschen, nimmt zu in dem Male, wie diese Personen die
Nachtwirklichkeit in sich zur Geltung gelangen lassen. Wird sie kontrolliert und
zum Schutz der Gemeinschaft und zur Erhaltung der einmal gesetzten Ordnung
eingesetzt, so findet 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 mdchte ich zwei analytische
Dimensionen vorschlagen, die eine Art 'Faden-kreuz' bilden und mit deren Hilfe
das Phidnomen lokalisiert werden kann. Sie ermdglichen eine Art ,,moralischer
Ortsbeschrei bung" (,,moralische Topographie" 142) fiir Rollentriger mit Bezug
zu aullenweltlichen Méchten, innerhalb des Welt- und Menschen bildes einer
kulturellen Gemeinschaft.

Die erste Dimension:

Die Rollentrdger 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 gruppenbewgenes Verhalten das

Ideal bild einer vollkommenen Personlichkeit und damit die Verkorperung der
Wertvorstell ungen einer Gesellschaft schlechthin ist (z.B. der Ahne). Am anderen
Ende steht die Person, die durch ihr Verhalten den ,,Idealtypus" der vollkommen
verdrehten Personlichkeit, die Perversion der Moralitit darstellt (z.B. die Hexe).

PERVERSION PRIVATE PRIVATE GRUPPEN= GRUPPEN= MORALITAT
JEGL. MORAL MORAL  INTERESSEN | INTERESSEN SOUDARITAT SCHLECHTHIN

Fig. 3: Das Kontinuum der Moral in einer Gesellschaft mit ,,Amity-prinzip"
(eigener Entwurf).

Die zweite Dimension:

Auf der zweiten Ebene 148t sich das Ausmall des Bezugs zur Exosphére fest- machen,
d.h. das MaBl der Zulassung nichtalltagsweltlicher Erfahrung in einer Person. Je
vollstdndiger diese Person ihre Abweich ung von der alltdglichen Erfah- rungswelt
in sich zur Geltung kommen 14Bt, -oder, um es mit den betroffenen Menschen zu
sagen: je stirker und wilder die Wesenheiten, mit denen sie in der Exosphire in
Verbindu ng steht -, desto ambivalenter aber auch miéchtiger wird sie
wahrgenommen.

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

Spiegeiungsachse

Fig. 4:

Der Bezug zur Exosphire
als Ausdruck am bivalenter
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 nichtalltagswelt-
lichen Erfahrung figurieren: 143

Zunahme nichtalltags=
weltlicher Erfahrung

Perversion —-;: 1—... Moralitat

jegl. Moral schlechthin

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: Schadet die Hexe
spirituell oder materiell? Tut sie es bewulit oder un bewul3t? 144 Gelten die Folgen
ihrer Ubeltat als kurierbar oder nicht kurierbar? Wie sind die Reaktionen der Op-
fer oder ihrer Angehorigen: Reichen sie eher ,,. .. from annoyance eo anger" oder

143DjcseFadenkreuzmodell” ist ohne Bezug aufdas ,,grid/group"- Modell von Douglas entstanden,
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 stehe 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).

144dazu z.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 Entschddigung, oder wird sie sozial
(Verbannung) bzw. durch Tétung aus der Gemeinschaft entfernt? Hat die Hexe
notwendigerweise korperliche Charakteristika (der Inversion und Umkehrung,
vgl. Standefer 1972); hat sie die Hexenkunst 'erlernt' oder {ibertragen bekommen
(van Wetering 1975)?. Ist das kulturelle Deutungsmuster ,, Hexe" ein zentrales
oder eher ein peripheres Konzept zur 'Erklarung des Unerklérlichen' in einer
Gesellschaft? Wie grof} ist das Aktualisierungsbediirfnis eines vorhandenen He-
xenkonzepts? Und schlieBlich: startet die Hexe ihren Angriff von auBerhalb des
moralischen Kosmos, oder gilt sie als Verriter in den eigenen Reihen? Zusitzlich
schlagt Pocock (1985:48) noch eine ethnographische Opposition vor: Handelt
die Hexe aus Eifersucht und Neid - gilt ihr Verhalten also im Denken der Leute
als ,,erkldrbares" Maleficium, hat sie also fiir den Sozialwissenschaftler eine ,,ra-
tionale Basis", oder ist sie der Typ des ,,disinterested malpractioner”, dessen Taten
absolut unerklérlich, nicht nachvollziehbar, unbegreiflich bleiben —auch fiir die
Hexe selbst?

Wichtig ist dariiber hinaus, ob es sich bei den Hexenfallen um 'anklageorien-
tierte' handelt, also solche, bei denen der Ansto3 von einem Kldger (entweder
das Opfer oder eine ihm nahestehende 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 Méchtigen, 147 ist sie — zweite Moglichkeit — le-
gitimierte Kontrolle unter statusgleichen Personen, 148 oder ist sie vielmehr die
einzige Moglichkeit zur Selbstdarstellung, zum Protest, eine Waffe von sozial
Unterprivilegierten oder benachteiligten Personen? 149

Natiirlich ist es auch vorstellbar, daf3 die ,Hexe"tiberhaupt nicht schadet, ein Kon-
zept, das in Europa mit der ,,weilen" oder der ,,Kréduter"hexe, der Waldfrau etc.
in Verbindung steht. In Afrika taucht dieses Konzept mit den ,,good witches" auf.
Allerdings schiitzen diese nicht allgemein, sondern nur ,,die Thren". Im ethnogra-

145, Only when the misforcune is death can vengeance or compensation be exacced for injury from
wiccherafc .In a lesser loss all chat can be done is eo expose ehe wicch responsible and eo persuade
him eo wichdraw his paneful inlluence" (Evans-Pricchard 1937 :84 fiir die Azande).

146Wyllie (1973) nennt diese Form bei den Effutu/Ghana ,,imro-speccive wicchcrafc".

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

l4gdieser Form wiren zum Beispiel die Azande zuzurechnen.

149Vgl. dazu Mair 1969, Wyllie 1973,Jackson 1975:37, und die sozialpsychologischen Aussagen in
Multhaupc 1990:47.
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phischen Kontext werde ich darauf eingehen. Die Kategorie muf3 auch nicht ein
fiir allemal an einer Person festgemacht sein. Die Tatsache, dafl die ambivalente
Macht zum Schutz wie zum Schaden anderer eingesetzt werden kann, -iiberlaft
prinzipiell die Entscheidung iiber die Art der Verwendung dem Menschen, der
iiber sie verfiigt. Bei den Tiv in Nigeria wird ,,TSAV", die ,,Zaubersubstanz des
Herzens , die jeder in irgendeiner Weise hervorragende (bezaubernde?) Mensch
in sich trégt, als ,,wirksamer Wille" beschrieben. TSAYV ist nicht als solches 'gut'
oder 'bose'. Die moralische Qualitdt 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

unter Scatusgl.

Ursache erlerntes Handwerk "Ubertragung"
Mittel materiell spirituell

Ziele posiciv negativ

Folgen fiir

das Opfer kurierbar nicht kurierbar
Folgen fur Wiedergutmachu ngs- Ausschluf} aus
die Hexe forderungen der Gemeinschaft
Interessen privat interesselos
BewuBtheit bewul3t unbewuflt
Reaktionen Verstimmung, Arger Furcht, Terror
Erklarungen Eifersucht/Neid unbegreill./unerkldrl.
Aktualisierungs- gering hoch

bedarf

Machtfaktor in der Hand der Miéchtigen | Unterprivilegierce

moral. Status

ambivalent/kontextuell

explizit negativ

u. Umkehrungssymbolik

Angriffsort von auferhalb zentr. Orientierungsbereich
kulcurelles

Deutungsmuster peripher zentral

Symbolebene keine Inversions- Symbolik der Inversion

(phys./s0z.) u. Umkehrung

Fig. 6: Analytisches Set von Oppositionen zur ndheren Bestimmung der Position
der Hexe in einer Gesellschaft. Die Bezeichnungen ,,verstarkende" 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 u mzusetzen und anzuwenden auf
eine Ethnie, die den Vorteil hat, dafl geniigend Untersuchungen vorhanden sind, um
ein recht verldBliches Bild von ihrer traditionellen Kosmologie zu bekommen, so
dal sich eine Eval uierung nicht auf Spekulationen abstiitzen muf3. Das Sy- stem
der Glaubensanschau ungen und der Kosmologie einer Gesellschaft 146t sich
durchaus von den anderen Systemen kultureller Vergesellschaftung trennen, na-
mentlich der sozialen, wirtschaftlichen und politischen Organisation. Doch sind die
Systeme, so sagt Fortes ,. ..so eng voneinander abhingend, dal sie isoliert gesehen
nicht zu verstehen sind" (1969/1974: 122). Ich werde also den Akankos- mos in
diese,s Netz wechselseitiger Abhingigkeit hineinstellen, soweit dies in der gebotenen
Kiirze moglich ist. Bevor ich jedoch am Beispiel der Akan zeige, wie der Entwurf
dieses analytischen Rahmens praktisch umgesetzt werden konnte, mochte ich mich
der ,,Biihne" zuwenden, auf der nicht nur die Hexe, sondern alle menschlichen
Agenten mit Bezug zur Exosphdre in Schwarzafrika auftreten und ihre Rollen
'spielen’.
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IY. DER AFRIKANISCHE KONTEXT

Schamanen, Schwarzmagier, Medizinménner, Fetisch- und Voodoopriester-
(innen), Orakel- und Zauberpriester, Quju)-Zauberer, Hexendoktoren, Schlan-
genménner, Geisterbesessene: Neben der eigentlichen ,,Hexe" sind sie die Ak-
teure auf der afrikanischen Hexenbiihne, folgt man populdrwissenschaftlichen
und fiir Gazetten verfafiten Berichten im deutschsprachigen Raum. 150 Mit ei-
ner heilenden Komponente versehen, treten zu ihnen noch der traditionelle
Heiler, der Wahrsager, der Herbalist, die traditionellen Hebam men und aller-
lei krauterkundige Privatpersonen. Auf diesem Feld herrscht 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

Grenzgdnger',wie ich Menschen nennen mochte, die einen regelméBigen Kontakt
zur AuBlenwelt, zur wilden, unkontrollierten Exosphére, pflegen. Diese Gruppe
umfafit den Heiler und den Ritualexperten ebenso wie den Schwarzmagier oder
die Hexe. Thnen ist gemeinsam, daf sie,

"..tatsdchlich oder allegorisch —nach draufon gehen oder von donher kommen, von
der Kraft der Jenseitswelt erfiillt oder -anders ausgedriickt .. mit ihraufgeladen (Ritz
1988 :360, Hervorh. im Orig.).

Um die Rolle des Heilers und Ritualexperten im afrikanischen Kontext verstehen
und ihn damit von dem Bild der gemeinschaftsfei ndlichen Agenten, insbeson- dere
der Hexe, abgrenzen zu konnen, ist ein Blick auf die Konzeptionen von Krankheit
und Gesundheit, die Rolle des Einzelnen in der Gemeinschaft und die
traditionellen Problemlosungsstrategien notig. Ziel dieser Strategien ist die
Wiederherstellung einer _gstorten Harflloni zwiscen Mensch 1111d Um elt.

1. Gesundsein und Kranksein in Afrika

Wenn uns der Arzt mit der Feststellung ,,Jhnen fehlt nichts" nach einer Rou-
tineuntersuchung wieder nach Hause schickt, hat er damit eine Grundhaltung
unseres Verhéltnisses zur Gesundheit zum Ausdruck gebracht: Fiir uns ist Ge-
sllhe k ein IlllIYrehrter Zustand. Ein optimal gesunder Mensch ,strotzt vor
Vitalitdt". Einem Kranken hingegen ,,fehlt etwas". Krankheit ist bei uns der Ver-
lust von Gesundheit, ein Defizit an Vitalitidt. Ganz anders bei den Anufo, einem

150vgl. zB. 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
geforscht hat, stellt fest: ,,...sickness is more often considered the superabun-
dance of uncontrolled itality than the Jack of it" (1986:88f). Der Mensch wird
fiir die Anufo mit Krankheit 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 optimales Gleichgewicht dieser
Potentiale aus. Ein Umkippen, auch ein Zuviel an Vitalitdt, gefihrdet den'Men-
schen, und mit ihm 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 Gesellschaftsstruktur hat diese soziale
Komponente der Gefahrdung, die fiir bauerliche Stammesgesellschaften in Afrika
allgemein gilt, in den Hintergrund treten lassen: Der Aufgabenbereich, der dem
einzelnen im Arbeitsprozefl und Sozialgefiige in unserer hochgradig arbeitsteiligen
Industriegesellschaft zufillt, ist in der Regel viel zu gering, als daB3 ein krankheits-
oder unfallbedingter Ausfall eine ernsthafte Bedrohung fiir die Funktionsfahig-
keit des Gemeinwesens darstellte. Zudem ist kaum jemand unersetzlich. In den
afrikanischen Gemeinschaften ist der Beitrag der einzelnen Rollentridger in viel
groferem MaBe notwendige Voraussetzung fiir das Funktionieren und Uber- leben
der ganzen Gruppe. Von entscheidender Bedeutung fiir einen von der
Gemeinschaft verliechenen ,,gesunden" Status ist deshalb die Fiahigkeit, den von
ihr gestellten Rollenerwartungen optimal zu entsprechen. 151 Kranksein in Afrika

,Nichts passiert grundlos". Diese kausale Weltsicht ist auch dem afrikanischen
DenlCen eigen. Docn gibt: es entscheidende Unterschiede in westlicher und afrika-
nischer Ursachenerkldarung. Fiir die westliche Forscherperspektive sind die Fragen
nach dem Warum? eines Sachverhalts prinzipiell auf die Formulierung allgemei-
ner GesetzmiBigkeiten gerichtet. Ausnahmen bestitigen die Regel, oder ver-
langen eben andere Arbeitshypothesen, die zu vollkommeneren Regeln fiithren.
Auch das traditionelle Weltbild kennt die naturgegebenen sozialen und kultu-

I51Der Soziologe Parsons nannte dies die noptimum capacicy for cask and role performance" (cit. in
Nukunya et al. 1975:114).

15280 stellt eine ghanaische Forschergruppe bei ihrer empirischen Untersuchung zur Haltung ge-
geniiber Gesundheit und Krankheit in ausgewéhlten stidtischen und ldndlichen Bereichen ihres
Landes fest: » The analysis of our respondents' conceptions has chus led us from notions of
illness and healch as different phy-sical conditions, to notions of ehe sick person and ehe healchy
person, defined in terrns of cheir conducc and cheir respeccive posicions in sociecy." (Nukunya et
al. 1975:135).
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rellen GesetzmiBigkeiten und paBt seine Regeln verdnderten Bedingungen an.
Anders wire ein liberleben 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 chernselves much wich Einding explanacions for ordinary
or regular occurences in nature, such as ehe flooding of a river afcer a heavy rainfall
... ehe growch of planes, a pregnancy chat lascs nine monchs, ehe facalicy of cercain
diseases" sagt Gyekye (1987:77) daz.u.

Diese Dinge geschehen selbstverstandlich, sie gl;'héren zum Gang alles Natiirli-
chen. Der Erklarung hingegen bediirfen Ereignisse, Dinge und nicht zuletzt Men-
schen, die in ihrem Wesen vom Normalen derart abweichen, dafl 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 beeinfluite Gruppe in Nigeria, ver-
langen leichte Erkrankungen von Erwachsenen, Tod im Alter und der Tod kleiner
Kinder keine besondere Erkldrung, sie werden als natiirlich hingenommen. 153
Am kldrungsbediirftigsten ist die schwere Erkrankung oder gar der Tod von
jungen Erwachsenen, ,,...somebody who by definition should not have died",
(Gillies 1976:376).

1 -Die Diagnose hat neben einer vorhandenen physischen Komponente (zum Bei-

iQ spiel Schlangenbif)J111!fle r allc llei I Hrituell diedie 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 bewufl3tes
oder unbewulites 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 tragt
die Verantwortung fiir das gemeinschaftsbedrohende Ungliick, das jener Person
zugestoen ist? Zur Beantwortung der Frage nach dem Verursacher und zur Ein-
leitung tauglicher Gegenmalinahmen bedient sich die Gemeinschaft spezieller
Experten.

153vgl. Gillies 1976:376, desgleichen Micchell/Hillary-Micchell 1980/1986:401 fiir die Shona und
Ndebele in Zimbabwe. InWestafiika kommentieren viele Gruppen das Ableben kleiner Kinder
fiir uns erschreckend lakonisch rrlit der Begriindung-, die Kinder hitten sich nicht entschlieBen
konnen, auf dieser Welt z.u bleiben.
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2. Der Ritualexpene und sein Setting

Der Erfolg, der der traditionellen afrikanischen Heilkunst im groen und ganzen
auch inzwischen von der westlichen Medizin bescheinigt wird, 154 erklért 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 vertrauten kulturellen und
religiosen Settings zum Einsatz bringt. In der Regel war dieses Heilwissen frither
ausreichend,

"" .. denn epidemische Krankheiten ...wie Typhus, Masern Pocken, Cholera, Gelb-
fieber oder Diphterie, waren vor dem Kontakt mit der weilen Kulcur unbekannt.
Chronische Infektionskrankheiten hatten ein gewisses Gleichgewicht erreiche und

degenerative Krankheiten waren gering in Gesellschaften, deren Lebenserwartung

durch hohe Kindersterblichkeit und Unfallmortalitit niedrig blieb", (Unzeitig 1986
:901).

Der Heilungsproze8 durchlduft drei ineinandergreifende Phasen: Diagnose —
Behandlung — Therapie. Entscheidend ist, dafl die traditionelle Heilkunst nicht
sduberlich zwischen diesen Kategorien trennt, vielmehr ,,...das Erkennen einer
Krankheit bereits Teil des Heilungsprozesses" ist (Unzeitig 1986:203), und re-
ligiose und profane Behandlungselemente dabei untrennbar miteinander verbun-
den sind. Eine Schliisselrolle spielt die psychotherapeutische Methodik: Mit Hilfe
der ,,Suggestion" und der Moglichkeit zur ,,Konfession" seitens des Patienten,
nach Ackerknecht die Grundpfeiler naturvolkischer Heilkunst, 155 stehen dem
Heilenden Moglichkeiten 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 Konflikts,
bzw. einer Komm unikationsstérung in der Beziehung zu den Mitmenschen oder
transzendenten Méchten sieht, bezieht er diese in den Behandlungsprozell mit
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 Konflikte sichtbar gemacht,
werden kranke Beziehungen geheilt bzw. neu definiert. Diese Harmonisierung

154dazu hat sich ein ganz eigener Wissenschaftszweig etabliert, die sogenannte Ethnomedizin".
155vgl Ackerknecht,, E.H. (1959): Kurze Geschichte der Medizin, Stuttgart, 18, 84; nach Unzeitig
1986.
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des gesamten sozialen Umfeldes, die Soziotherapie, ist der zentrale Gedanke, der
hinter dem Heilungskonzept stehr.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 Primérgruppe. 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 Ubertragungsprozef die nicht bewiltigten Kindheits-
konflikte am Arzt ab und erforscht seine Untiefen mit dessen Hilfestellung. Inder
traditionellen Heilungszeremonie agiert der Adt. In einem dramatischen Hei-
lungsritual mittels dissoziativer Stadien und kdrperlichen Manipulationen begibt
er sich selbst auf die nur fiir ihn gefahrlos zu liberstehende 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 dertraditionellen Heilungszeremonie istdie Wiederherstellung,
das Intaktsetzen von aus dem Gleichgewicht geratenen Sozialbeziehungen.

In diesem Feld also agiert die Gilde der traditionellen sakralen und profanen Heiler,
und weil nicht jeder iiber alle Dinge Bescheid wissen kann, gibt es Spezialisten. 157
Verlangt das eingetretene Ungliick oder die Krankheit nach einer tieferen Erkldrung,
d.h. storen sie ,den gleichmidBigen FluB des tigl ichen 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 hu
man 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 Trdumen u
nd medialer Fihigkeiten (vgl. Unzeitig 1986:109f1).

Als Orakelkundiger interpretiert er das Verhalten eines rituell behandelten Ge-
genstandes oder Opfertiers. ,,Ein Orakel weil3 alles, gibt jedoch nur binidre Ant-
worten — denen jeweils Interpretationen von Sachverhalten vorausgehen - so

156vgl. fiir andere zB. Mac Lean 1969:40 (Yoruba /Nigeria), Mullings 1984:40 (Ga /Ghana).
MacLean scdlc auch fest, daB eben diese Miteinbeziehung des gesamten sozialen Umfeldes bei
uns heute fase unmoglich isr, dajeder von uns so verschiedene Rollen besetzt (loc.cit.).

157Um.eicig unterscheidet fiir Westafrika zwischen zwei groBen Gruppen: Profane, ,Traditionelle
Heiler" mit Laienheiler, Snake-Man, Bonesetter und Herbalist als Berufsgruppen und sakrale ,,Re-
ligiose Funktionstrager" mic reinen Priestern und magisch orientierten Wahrsagern, wicchdoctors
und Zauberern (1986:64). In der Praxis {iberschneiden sich ihre Titigkeitsfelder allerdings. So
kann ein Wahrsager gleichzeitig auch als witch-doctor, Herbalist und Bonesener tétig werden, je
nach Kompetenz und Féhigkeiten.
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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 Gttesurteil, 158 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
der zu verhandelnden Sache zu geben, als vielmehr einen Konsens der 6ffentlichen
Meinung gegeniiber der beschuldigten Person herzustellen, bzw. abweichendes
Verhalten zu korrigieren: 159 :

,,.By maintaining close comact wich ehe diviner, ehe dient is coaxed into his sociecy's
moral corridor ... By fulfilling ehe prescriptions laid down by ehe diviner, ehe
individual satisfies ehe expectations of his sociecy, reaffirms ics social structure, and

onceagain becomes alegitimized member (Kirby 1986:112).

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

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

Manche Wahrsager oder Priesterheiler ziehen ihre Kréfte aus einem ,,Geist-
schrein", d.h. siebesitzen Gegensténde, 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 Zeit der mit 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 verkorperte Macht ange-
betet wird, oder ob er, entsprechend dem christlichen Kreuz, rein symbolisch zu
begreifen ist.

158Beim seit der Kolonialzeit streng verbotenen Ordal wurde das Leben des Angeklagten in die
Hand Gottes gelegt". So wurde zum Beispiel dem Beschuldigten Gift eingefloBt, das er entweder,
zum Z.eichen seiner Unschuld erbrach oder an demer unter Umstdnden, als Beweis seiner Schuld,
qualvoll starb.

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

160 Fetisch", leitet sich aus dem portugiesischen Wort fiitMach-werk"kiinstlich hergestellter
Gegenstand" ('fetico') her. Die frithen Westafrikareisenden glaubten in dieseGotzenanbetung" eine
eigene Religionsform zu erkennen.
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Wir kommen der Bedeutung der ,,fetishs" und ,,fetish-shrines" néher, wenn wir
sie in Beziehung setzen zu der fundamentalen Zweiteilung zwischen Innen- und
Auflenwelt, die von so vielen Volkern traditionellerweise vorgenommen wird. In
diesem Weltbild konnen .wir die Schreine als das greifbare Scharnier, die sicht-
bare Naht- und Kommunikationsstelle zwischen Innen- und AuBenwelt verste-
hen. In ithnen kondensiert sich der in die kultische Ordnung eingefiligte Teil der
aullermenschlichen Machte. 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 Méchte. Situationen, in denen wir
betroffen, beriihrt, gefesselt, erhoben, erschiittert, iiberwéltigt, von denen wir
gepackt werden (Miihlmann 1972:70), haben wir aus unserer Alltagswelt hin-
ausbefordere. Wir kénnen uns solche ,,. ..emotional-rezeptiven Akte des Erlebens
und Erfithlens" {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 ddmonische Krifte.

Was geschieht im Verlauf einer Besitzergreifung? In der Regel beginnt sie mit
einer Phase der BewuBtseinsverengung, der ,,Dissoziation", der Abspaltung eines
GroBteils des BewuBtseins. 161 Uber das Herannahen und Einsetzen der eigentli-
chen Trance, diez.B. durch einen Rhythmuswechsel der monotonen Begleitmusik
ausgeldst werden kann, wird ein somnambuler Zustand erreicht, in dem der Geist
vollstindig in die Person eingetreten ist und ihre gesamte Motorik iibernimmt.
Ausgebildete Medien konnen nun angesprochen werden und antworten. Dies
kann Stunden oder nur Minuten dauern, bevor iiber einen Sturz, Konvulsionen
oder einen tiefen Erschopfungsschlaf das Ende erreicht wird (Pfeiffer 1972:28ff).

Neben der kontrollierten Form, in der der geschulte Priester/Wahrsager den Geist
einlddt, ihn zu besetzen, gibt es auch eine spontane unfreiwillige Form: Sie kann
einen ganz unvermittelt bei jeder Alltagsverrichtung treffen. Eine solche Person
wird zum Ritualexperten gebracht, 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 bosar-
tig befunden, so wird er an Ort und Stelle exorziert (vgl. Bannermann-Richter
1982:45¢%).Es ist auch moglich, daBl ein Ahnengeist oder der Geist eines jiingst
Verstorbenen in Mitglieder der Trauergemeinde fihrt, um auf diese Weise den

161vgl dazu Field 1969:3, Pfeiffer 1972:28f.
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an seinem Tod Schuldigen 6ffentlich 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 kénnen. Auf diese
Weise entstehen auch ganze Besessenheitskulte, wie der dgyptische ,.Zar", ,die
in Umstidnden der Deprivation und Frustration mystischen Druck auf ihre Obe- ren
ausiiben, wenn ihnen andere Sanktionen nicht verfiigbar sind" (.M. Lewis 1966:318,
cit. in Hiirter 1986:22).

Ich moéchte nun versuchen, das Durcheinander der eingangs aufgefiihrten Be-
griffe etwas zu entwirren: Der Schamane entstammt der arktisch-nordasiatischen
Vorstellungswelt und ist dort durch ganz bestimmte Techniken und Insignien
(Ekstase, ,,Himmelsflug", Rahmentrommel, Berufung durch Krankheit, das ri-
tuelle Zerschnittenwerden, Tierhilfsgeister) und seine religiésen Fu nktionen
gekennzeichner. 162 Als '"Technik’ tritt das ,,Schamanisieren" (Lommel 1980) vor
allem beiJagervolkern auf. Der Begriff des Schamanismus im afrikanischen Kon-
text ist deshalb weitgehend verfehlt.Der Terminus des ,,Medizinmanns" bezeich-
net eine Person die ,..im Besitz libernatiirlicher, krankheitsheilender Krifte oder
auch nur besonderer Erfahrung im Umgang mit Arzneien, gelegentlich auch mit
Chirurgie" 163 ist. Im Sprachgebrauch bleibt der Begriff meist auf Nordamerika
beschriankt. 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 Herstell ung
von Medizinen im rein drztlichen wie auch {ibersinnlchen Sinne beschaftigt..."
(Unzeitig 1986:108). Der Terminus sollte deshalb ebenfalls vermieden werden.

Der ,,Voodoo- (eigentlich: '"Voudoun'-)priester" entstammt der synkretistisch
it berformten Vorstellungswelt der Haitianer. Zwar weist der Vodounkult mit
seinen Wurzeln nach Westafrika, zu den Fon aus Benin (frither 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-
litdrhierarchie entlehnt waren. 164 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) verkdrpern sich die beiden Pole, die moralischen Prinzipien dieser Ge-

sellschaft, die ihren Mitgliedern Schutz und eine gemeinsame religiose Heimat
gewihrt. Die Anhédnger des ,,Vodoun" nennen ihre Religion schlicht ,,den Loa

162vgl. dazu zB. Eliade 1957, Lommel 1980.
163s0 C. Fecsc in seiner Definicion im ,,Neuen Worterbuch der Volkerkunde" von Hirschberg

(1988:303).
164vgl. dazu z.B. Mecraux 1969 und Davis 1986.
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(Goéttern) dienen" (vgl. Davis 1986:11). Sie bringen damit den Bezug zu ihrer
kompliziert aufgebauten Gotterwelt zum Ausdruck. Diese Gotter manifestieren sich
in ausgewihlten Glaubigen, von denen sie wihrend des Tanzrituals Besitz ergreifen
und mit deren Hilfe sie sich den Menschen vermitteln.

Der ,,Wahrsager" ist ein Diagnostiker mit medizinischen Fiahigkeiten (vgl. Un-
zeitig 1986:109ff). Der ,,witchdoctor" betreibt ein ambivalentes, gefdhrliches
Geschift. Seine 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 benutzt, kann er in manchen Ethnien gar selbst zur Hexe werden. Er ist ,,oft
geflirchtet, selten verachtet, meist angesehen und respektiert" (Unzeitig 1986:
145).Schwarzmagier, ,,Poisoner" (Vergifter) 165 und ,,Juju"-ménner sind Men-
schen, die ihr Expertenwissen und ihre magischen Krifte gegen ,,Vergiitung" im
Sinne ihrer Klienten, fiir Privatinteressen, meist zur Schiadigung Dritter einsetzen.
Siebedienen sich dabei magisch geladener Amulette, allerlei Art von homdopathi-
scher und Kontaktmagie, VerBuchungs- und Beschworungsformeln. Thr Zauber
belegt das Opfer mit einem Bann.

Wund- oder Bruchversorgu ng, Arthritis, Rheuma, bzw. die Verabreich ung von
Arzneimitteln fiir innere Krankheiten fallen in den Bereich der Orthopdden (bone-
setters) und Pharmazeuten (herbalists). Schlangen bisse werden vom ,,sna- keman"
fachkundig behandel t (Unzeitig 1986:158ff). Bei kleineren Wehweh- chen geniigt
oft auch das Heilwissen &lterer Sippenmitglieder oder anderer Amateur- und
Gelegenheitsheiler. Groe Herbalisten, ,,masters of medicine", sind angesehene
Leute mit einem Wissen, das sie sie sich in jahrelanger Lehrzeit

angeeignet haben. 166

1657 B. nwong sulo" schwarze Medizinminner undsu.olo "= Vergifter bei den Ga/ Ghana. Die 'Ver-
gifter' leben abseits von den anderen im Busch, sind ie in Gesellschaft, meist ohne Frauenbeglei-
tung, und ihre IGiencen kommen in der Nacht. Fidd beschreibe sie alsdircy, lazy, quarrelsome,
bestial and in general plainly bad" (1937:129).

166Unzeitig unterscheidet fiir Ghana drei groe Kacegorien vonHeilem": fundiere ausgebildete, mit
eigenen Kliniken und staatlicher Lizenz (masters of medicine); die Klasse der ,,Prieschealers " mic
Schreinen und Bezug zu einer Gonheic; ambulante Heiler {uncer ihnen vide 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 Elfen beinkiiste
begrenzt. Es erstreckt sich 672 Km von der Kiiste nach Norden. Die groBte Ost-
West-Ausdehnung betrdgt 526 km. Ghanas priagender Flu, der Volta, wird bei
Akosombo auf eine Linge von fast 400 km gestaut und ist damit der groBte
kiinstliche See der Erde. Als ehemalige Kolonie ,,Goldkiiste" wurde Ghana 1957
als erste schwarzafrikanische Kolonie unabhéngig.

1.1. Demographische Daten 167_

.Auf einer Flache von 238537 gkm wohnen in Ghana rund 13,6 Mio. Menschen
(Schitzung 1988). Mit einem jahrlichen Bevolkerungswachstum von 2,7% (Ge-
burtenziffer 50/1000, Sterbeziffer 23/1000, Gnielinski 1986:90) zdhlt Ghana zu
den Staaten mit den stirksten Bevdlkerungszuwachsraten. Die Verstddterungs-
quote wuchs von 8% (1920) auf 34% (1980). Uber 60% der Bevdlkerung leben
noch in Dorfern, 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-jéhrigen Frauen den hochsten Anteil an den Geburten. Der Geburtenanteil
der 15-19-jahrigen Frauen mit 16% und der 45-49-jihrigen mit gut 5% liegt
weit iiber dem europdischen Durchschnitt. Die Gesamtfrucht- barkeitsrate (mit
Fehlgeburten, Abtreibungen und Abonen) liegt in der Stadt 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 hoéher als in westli- chen
Industriestaaten. Die Séuglingssterblichkeit liegt bei 9,5%. Der Anteil der
Hausgeburten betrdgt 82,5%. Die Lebenserwartung ist mit durchschnittlich 45, 1
Jahren bei den Frauen etwas hoher als bei den Ménnern (41,9 Jahre).

1.2. Ethnische Gliederung

Die Bevolkerung setzt 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 wen
iger die wirkliche kulturelle Verschiedenheit ma3gebend — die differiert gar nicht so

sehr — als die aus der Vergangenheit stammende FEinsicht, daB das

167Quellen: Fischer Wdralmanach 1989, Gnielinski 1986, Klingshirn 1982, Gaisie 1972.
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personliche Uberleben und das der Gruppe nur durch die absolute Loyalitit
zum Stamm, als Ort ethnischer Identitit, gewihrleistet ist (Gnidinslci 1986:99).

Alle Ethnien gehoren der Congo-Kordofan-Sprachgruppe an, die neben den in
Ghana vertretenen Kwa- und Gur-Sprachen auch noch Westadantisches, Benue-
Kongo und Adamawa umfasst. 168 Die siidliche Gruppe der Kwa-Sprachigen
macht einen Bevolkerungsanteil von 70% aus. Zu ihr gehéren die Akan mit
Fanti, Aschanti, Brong, Akim, Twi, Akwapim, die Ewe, Ga-Adangbe und Guang.

Zu den Gur-sprachigen Gruppen, die vor allem ndrdlich des 9. Breitenkreises
zuhause sind, zdhlen 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 gehoérenden Konkom ba und
die Grusi-gruppe der Kasena und Sisala (Gnielinski 1986:98). ,Fulbe und
Hausa, manche von ihnen als reiche Hiandler, Handwerker oder Viehhalter seit
Jahrhunderten im Land, die Ibo und Yoruba aus Nigeria sowie die aus Liberia
stammenden Kru" (Gnielinski 1986:98) gehdren ebenso zu den Ethnien nicht
ghanaischen Ursprungs wie die Mossi , Mande und Songhai und die etwa 6000

Européer.

Die Kwa-sprachigen Gruppen des Waldgiirtels und der Kiistensavanne orientier-
ten sich mit der Ankunft und dem Einflu} der Europder schon sehr frith nach
Siiden und erfuhren dabei groBe politische, soziale und wirtschaftliche Verdnde-
rungen, zu denen neben der christlichen Missionierung auch die Geldwirtschaft
gehorte. Das nordliche Gebiet hingegen blieb weitgehend ,,seiner traditionellen
Handelsausrichtung nach Norden zu den alten Karawanen routen treu, und der
islamische KultureinfluB8 hat sich bis heute erhalten" (Gnielinski 1986:98).

168nach Gnielinski 1986:98, vgl. auch mit leichten Abweichungen Koéhler 1979 und Wolf 1981).
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Fig. 7: Ethnische Gliederung Ghanas (Entwurf von Gnielinski 1986:113, nach
Unterlagen des Population Census of Ghana 1960); Wissenschaftliche
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 Volker, 169 die mit
anndhernd fiinf Millionen Mitgliedern fast die Halfte der ghanaischen Bevolke-
rung ausmachen, erstreckt sich von der Kiiste bis etwa zu einer Linie, die mit
dem Schwarzen Volta im Norden verlduft. Es bedeckt damit weite Teile der
siidlichen Haélfte Ghanas. Geographisch liegt das Akangebiet im chemals ge-
schlossenen Waldgiirtel 120 des siidlichen Ghana mit seinen Waldochrosol- und
-oxysolbdden und seiner typischen Feuchtwaldvegetation. Ostlich davon schlieft
sich die Kiistensavannenzone, nérdlich 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 ungefdahr 30000 Mitgliedern (Stand 1986) auf togolesi-
schem Gebiet und den angrenzenden Regionen des norddstlichen Ghanas (Ma-
noukian 1950:9, Kirby 1986).Die Akan teilen eine Anzahl von Kulturziigen mit
ihren Nachbargruppen. Was sie eint, ist zum einen die Sprache, ein 40-
Tageskalender, gemeinsame religiose Vorstellungen, bestimmte Heiratsinstitu-
tionen, Namensgebungszeremonie und vor allem die matrilineare Erbfolge (vgl.
Boahen 1966:3-10).

Das Waldland wurde von seinen heutigen Bewohnern nicht vor dem 15.Jahrhun-
dert erreicht, die Nordgrenze Ghanas nicht vor dem 11.Jahrhundert iiberschritten
(Manoukian 1950:13). Drei Beispiele sollen die Entwicklung der Akanstaaten
kurz beleuchten: Die Akim, bestehend aus den drei Hauptlingstimern (aman)
Akim Kotoku, Akim Bosome und Akim Abuakwa, flihren ihre Abstamm ung
auf das Adansi-Konigreich zuriick (Ward 1948/1958:109-114). Die drei aman
gerieten in Auseinandersetzung mit den aufstrebenden Aschanti. 1742 wurden
sie von diesen besiegt und politisch abhingig. Nach eigenen Uberlieferungen
wanderten die Fanti von Techiman im Nordwesten des heutigen Aschanti in die
Kiistenregion. Hier entstanden der Fantidialekt und eine eigene um den Fisch-
fang zentrierte Kultur. Wahrend ihrer gesamten iiberlieferten Geschichte waren

- sie nie unter einem Fiihrer vereint. Die einzelnen aman schlossen sich nur in

Kriegszeiten, vor allem gegep. ihre Erzrivalen, die Aschanti, zusammen (Ghana
Census 1960). Zusammenhalt bot ,,...die gemeinsame Verehrung von nanam-

. 169Fami, Aschanti, Brong, Akwapim, Akim, Kwahu, Wasa als groBte, den Twi-dialekt sprechende
Gruppen. Daneben die in der tropischen Regenwaldzone lebenden Nzima und Ahanta und die
zur Agni-Baule- Gruppe gehorenden Sefwiund Aowin an der Grenze zur Elfenbeinkiiste (vgl.
Gnielinski 1986:100, 113).

170Zahlen zum Ausmaf der Abholzung vgl. GHANA 1.977.
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pow, dem geheiligten Grab der Vorfahren, die sie einst aus Tekyiman hierher
geflihrt haben" sollen (Christensen 1954: 12f] zit. in Forster 1983:12).

Die Aschami (englisch: Ashante, orig. Twi: Asante) stellen das spéteste, méchtigste
und wohl auch bekannteste und bestdokumentierte i\kan-Konigreich dar. 171
Beriihm t wurde ihr langjdhriger Widerstand gegen die englische Kolonialmacht,
der erst um 1900 endgiiltig 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 Stadtstaatenkonfdderation in
der Ku masiregion und schlug Denkera, denen diese Staaten tributpflichtig
waren, um 1701 (Manoukian 1950:14). Mit diesem Sieg begannen Aufstieg und
Expansion der Aschanti. Der Hohepriester (okomfo) Anokye 172 empfing nach
der Uberlieferung einen goldenen Thronschemel (stool) vom Himmel. Dieser
wurde von da an Sitz der Volksseele und symbolisiert die Vitalkraft (sumum) und
Einheit der ganzen Nation (Ward 1948/1958:119).

Osei Tutu wird erster Aschantikénig (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
Hohepunkt umfafit ihr Machtbereich den groBten 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 Europdern und kommen auf diese Weise auch zwangslaufig in Konflikt
mit den die Kiiste kontrollierenden Fanti. Mit dem Verbot des Sklavenhandels
Anfang des 19.Jahrhunderts verschlechtern sich die Beziehung zu den Europédern.

Schon 1824 beginnen die ersten, fiir die Aschanti noch sehr erfolgreich verlaufen-
den kriegerischen Auseinandersetzungen mit den Engldndern. 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 muB ins Exil. 1935 wird die alte Aschanti-Konfoderation
vom Gold Coast Government formal wieder hergestellt. Die einzelnen Haupt-
linge oder ,,Chiefs" 173 bekommen im Verwaltungsbereich begrenzte Machtbe-
fugnisse zuriick (Manoukian 1950:14, Ward 1948/1958). Aber erst nachdem
Ghana 1957 als erste schwarzafrikanische Kolonie die Unabhédngigkeit erlangt,
erreicht Aschanti wieder eine Einigung unter einem Asantehene.

171vgl. dazu die nur auf diese Region beschrinkten Bibliographien von Sampson 1967 und Afre
1975.

172zu dessen Person vgl. Ramay 1923:288-290; 1929:270-280).

173Chief; der Fiithrer einer durch Blutsbande verbundenen Gruppe; er kann Oberhaupc einer Sippe,
eines Dorfes oder auch Fiihrer 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 tem pordre Siedlung, die vom Jiager oder Kleinbauern und seiner
Familie zum Ende der Jagd- oder Pflanzzeit wieder aufgegeben wurde. Streit im
Dorf, erschopftes Farmland oder andere Umstinde konnten dazu fithren, daB
einige Familien ganz in die saisonalen Siedlungen liberwechselten und dort ein
neues Dorf (okrom) mit geregelten sozialen und politischen Rahmen bedingungen
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 Méanner, Pflan-
zen und Ernten im wesentlichen durch die Frauen in den durch den Jahresgang
der Niederschlige bestimmten Zeitrdumen), legten eine 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,
daB 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"-Amtstragern verwaltet und je nach
Bedarf verteilt (Gnielinski 1986:140). Das bedeutete auch, dafl Land traditionel-
lerweise nie verduBlert werden konnte. Erst mit der Einfiihrung und dem Anbau
der fiir den Weltmarkt in Massen produzierten Kakaopflanze lockerte sich das
autochthone Bodenrecht. Es konnten nun auch private Rechtstitel an Grund und
Boden erworben werden.

Mit der raschen Bevolkerungszunahme und den dad urch abnehmenden Landre-
serven wich der traditionelle Wanderfeldbau zunehmend einer Landwechselwirt-
scha.ft mit wechselnder Fruchtfolge. Vor allem in den dicht besiedel ten Teilen des
Savannengebietes trifft man man heute in zahlreichen Gérten in unmittelbarer
Néhe der Dorfer und ,,compounds" (Hofe mit Grofamilien) auch Dauerfeld-
bau an (vgl. Gnielinski 1986:143f). In den Waldgebieten und der Feuchtsa- vanne
werden vorwiegend Knollengewédchse 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 bestimmt
die Kokospalme das Bild. Tropische Friichte und Gem iisearten 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 da3 auch im Siiden bedingt Rinder-
haltung moglich wurde.
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Das Riickgrat der vorkolonialen Aullenwirtschafr174 bildeten die reichen Gold-
vorkommen \Goliiste!), der Tauschhandel von Kolanissen in Richtung Norden
und Sklaven n Richtung Kiiste (gegen européische Handelsgiiter und Waffen).
T Goldscmlede- und GelbguBarbeiten (darunter die beriihmten Akangoidge-
wlchte), h?lzernen Scheein (nkongua) und Fruchtbarkeitspuppen (akuamma),
aber auch m der Weberei (kente und nkremu), im Farben 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.1750ie traditionelle Subsistenzwirtschaft wurde
seit 1879 verdringt durch den auf Uberschiisse angelegten Kakaoanbau. Inner-
halb wenigr Jahehnt wurde Ghana zum fiihrenden Kakaoproduzenten der
Welt. Vorwl.egend.m.kle'.n.bauerlichen Einheiten, von Frauen und Méannern glei-
chermaflen m meist md1vlduellem Besitz betrieben, bildet diese klassische ,,cash
cro( auch heute noch das iickgrat der ghanaischen Handelsbilanz. Das geht
naurllch auf Kosten der Eigenversorgung, und so machen die Nahrungsmit-
telimporte heute 10% der Gesamteinfuhren Ghanas aus.

Mit De:isenreser:en von iiber 200 Mio.$ und groBen Rohstoffreserven gehorte
Ghana Im Jahr semer Unabhéngigkeit 1957 zu den reichsten Lédndern Schwarz-
afrikas (Gnielinski 1986:133). Die Mifwirtschaft nahm schon unter dem er-
stn Priasidenten Nkrumah mit zu grofl dimensionierten Prestigeobjekten sowie
It der allumfasenden staatlichen EinfluBnahme auf das Wirtschaftsgeschehen
ihren Anfang. Die zu starke Abhédngigkeit vom Hauptexportgut Kakao und des-
sen schwankenden Weltmarktpreisen tat ein tibriges, um Ghana schlieBlich in
eine wirtschaftlich hoffnungslose Lage zu mandvrieren. Allein 1980 sank das
instals um 5% "".achsende jdhrliche Bruttoinlandsprodukt um 9% (Gnie-
Imski. 1986:135). Die Kakaoausfuhr und die Produktion im Bergbau, in der
Bauwirtschaft und der verarbeitenden Industrie gingen zuriick. Der Devisen-
mangel chrinkte die Einfuhr wichtiger Importgiiter (Rohstoffe, Ol, Maschinen,
Ersatzteile) fast unertriiglich ein. So zahlt Ghana, nach einer Vielzahl wechseln-
der Regierungen 176 unter dem heutigen Fiihrer des Provisorischen Nationalen
Verteidigungsrates (PNDC) J.J. Rawlings einer allméhlichen Konsolidierung zu-
strebend, zu der Gruppe der ,MSAC" (most seriously affected countries), den
Léandern, die von wirtschaftlichen Krisen am meisten betroffen sind.

vgl. zud Urspriingen destraditionellen Akanhandels: Posnanski 1974:16-20.

Zur tradmonellen Kunst und Kunsthandwerk in Ghana vgl. Ramay 1927; Cole/Ross 1977; Mc
Leod 1981.

176N.ac:J1 1".krumah, de 1966 durch einen Offiziersputsch encmachtet wurde, gab es noch zwei
Zlvllreglerungen: zwischen 1969-1972 unter K.A. Busia und 1978-1979 unter Hilla Limann.
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3. Zur politischen und sozialen Topographie bei den Af<anl77
3.LDer Schliissel zur Sozialen Topographie: die Matrilineage
Erbschaft, Nachfolge und politische Amter wurden bei den Akan traditionell
iiber die miitterliche Erbfolge bestimmt. 178 Sie ist der Schliissel zum Verstind-
nis der gesamten Sozialorganisation. Alle Akan-Gruppen sind in eine begrenzte
Anzahl exogamer Matriklanel79 (mmusua kese) unterteilt, deren Mitglieder tibers
ganze Land verstreut leben. Die matrilineare Blutsbindung (mogya) verbietet idea-
lerweise die Heirat innerhalb eines solchen Klans. Die Zugehdrigkeit ist durch
Geburt gegeben, ist also unaufldslich, es sei denn durch Ausschlufl aus dem
Verwandtschaftsverband (Manoukian 1950:23). Klanzugehéorigkeit bedingt auch
Zugehorigkeit zu einem ,,stool" (nkongua), dem Ahnenschemel, der die politische
Legitimation einer jeden Gruppe symbolisiert und damit die Bindu ng eines jeden
anden ,,chief' (odekro, ohene)und den Staat (oman) gewihrleistet. ,,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 auflokaler Ebene in Matrilineages ( mmusua, sg.abusua)
mit einer identifizierbaren gemeinsamen Ahnfrau im historischen Himergrund u
nd einem Oberhaupt (abusua panyin) an der Spitze. Dieser wird von allen
erwachsenen Mitgliedern seiner Lineage aufgrund seiner Befihigung gewéhlt (Fortes
1950:253). Er verwaltet das den Ahnen gehorige Land und richtet bzw. schlichtet
bei Streitfillen. Er ist Besitzer eines Amtsthronstuhls, der bei seinem Tod
geschwiirzt wird. Er ist Wéchter der schwarzen Ahnenstiihle und repriasentiert die
Gruppe im Altesten-Rat des aus der koniglichen Lineage gewihlten Dorf- oder Stadt-
Chiefs (odekro, ohene). Er ist jederzeit durch Mehrheitsbeschluf3 abwéhlbar, hat also
kein Geburtsrecht auf dieses Amt. Sein weibliches Gegenstiick hat er in der
obaapanyin, die die Fraueninteressen vertritt und hdufig die Schwester seines
Vorgéngers ist. Auch sie verfiigt {iber einen ,,stool" zum Zeichen ihrer Amtsgewalt.
Ihr Aufgabenbereich ist nicht so stark institutionalisiert. Sie verfligt

177Wo ich Pridsens verwende, handelt es sich um den "ethnographischen Prisens", d.h., es werden
Zustande beschrieben, die so vor zwanzig, dreifiig oder auch siebzig Jahren noch galten, die sich
aber seither mehr oder weniger stark gewandelt haben. Inwieweit sie noch giiltig sind, 146t sich
mit den Kapiteln iiber den Kulturwandel beschreiben.

178dazu Ramay 1923:34-44,77-80, 1929:62--67; Fortes 1950; Manoukian 1950:22;Busia 1951:1f;
Warren 1973:36-41; Abu 1983:156.

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

18°Fidd 1948:51; vgl. dazu auch die Bemerkungen beim Kapitel Winschafi: iiber die Griindung
von Dérfern.
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aber gerade durch ihr mehr informelles Wirken iiber erheblichen EinfluB in
Lineage-Angelegenheiten (Arhin 1983:13).

Dieses System hat aufllen Ebenen der Sozialstruktur seine exakte Entspre- ch
ung bis hinauf zum Vertreter des Staates, dem omanhme, und seinem Ge-
genstiick, der omanhemma. Die gemeinsame Verantwortung filircinander ist in
der Lineage noch stirker ausgeprigt als auf Clanebene. Sie umfafit 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 Zusammenschl ul vorwiegend
junger Manner, der asafo oder mmerante, die in Friedenszeiten eine Art Biirger-
wehr bilden (Field 1948:27). Sie stellen im politischen Prozell sowohl Exekutive
als auch die Opposition dar {Busia 1951:10f). So wird hier die Konformitit
der dem gerontokratischen System potentiell gefahrlichsten Gruppe durch die
Institutionalisierung ihrer Nichtkonformitit gesichen.181

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 mormal' ist und nicht zum Beispiel eine obayifo, eine
Hexe (Bleek 1976a:269). 182 Kinderlosigkeit, so sagt Fortes (1950:261) ,jis feit by
both men and women as the greatest of all tragedies and humilations".
Kinderlosigkeit ist auch ein gewichtiger Scheidungsgrund (Klingshirn 1982:96).
Kinder sind der Garant flir ein sorgenfireies Alter. Sie sind dariiber hinaus Vor-
aussetzung fiir ein Fortdauern der individuellen Identitit nach dem Tod, das von
jedem erstrebte Ahnendasein, denn Ahne wird nur, wer Kinder hat, die ihn
verehren konnen.

Der Status der Frau 183 innerhalb der Familie ist nach Klingshirn (1982:95) ,,in
erster Linie abhiingig von ihrer Fihigkeit Kinder zu gebdren".184 Ware weist al-
lerdings zurecht darauf hin, da3 man von dem einen Status der Frau gar nicht
sprechen konne. So wird bei Méadchen vor der Pubertét und alten Frauen nach

181dazu auch Wilks 1975: 530-43, 705, 710, 719.

182vgl. zur kausalen Verbindung von Unfruchrbarkeir und Hexerei auch Ward 194811958:53, De-
brunner 1959:42-44, Field 1960:121f).

183Zum Stams der Frau gibc es seit den siebziger Jahren eine ganze Anzahl von Verdffendichungen,
vgl. dazu Sanday 1973, Priedl 1975; fiir eine ganz aktuelle Ubersicht vgl. Mukhopadhay/Higgins
1988.

1847Zur bedeutenden Rolle der Frau in Westafrika vgl. z.B Awori 1975 sowie den hervorragenden
Sammelband von Oppong 983 (ed.). Zur erhnologischen Probleirultik der Frauenforschung
Loffier 1979, und H. Reimann 1986.
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der Menopause kaum eine Differenzierung nach geschlechtsspezifischen Status-
merkmalen vorgenommen, hingegen stellt die Heirat den Kulminationspunkt einer
solchen Statuszuweisung dar. Ware sagt sogar, daB alte Frauen -zumindest frither
... aufgrund ihres Status als 'Mutter' eine weitaus angesehenere Position ge- nossen
hitten, als die gewohnlichen alten Ménner (1983:30). Dies stimmt auch

mit Aussagen von Debrunner iiberein:

In the pasr, 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.185 Das Brautgeld ist nicht hoch und stellt eher eine sym-
bolische Geste dar" Es gibt keine 6ffentliche Feier. Den meisten EheschlieBungen
geht eine nicht legalisierte Liebesbeziehung (‘mpena awaree = lover-relacionship)
voran.186 Polygynie ist vor allem unter der lindlichen Bevolkerung noch sehr

verbreitet (Vellenga 1983:152).

Die hiiusliche Gemeinschaft bei den AKan entspricht einer wirtschaftlichen Inter-
essengemeischaft. Bei Eintritt in die Ehe erhélt der Mann zwar Anspruch auf die
Arbeitskraft seiner Frau, muf3 sie aber dafiir mit Kleidung, Nahrung und wenn
nétig mit Wohnraum ausstatten. Sie darf daneben auf seinen Feldern zwischen
den Kakaostrduchern 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 1961i
1963: 117). Handwerk und lokaler Handel befinden sich weitgehend in Frauen-
hand (Heine 1973:309). Hagan spricht bei den guang-sprechenden Effuru von
einem eindeutigen wirtschaftlichen Ubergewicht der Frauen: ,, The women are
recognized as the economically dominant force in society" (Hagan 1983:196).
Bleek beschreibt Félle, 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 Wirtschaftsform. 187 Die hiufig duolokale Residenz, der

185zu den cradicionellen Heiratsformen sowie den im Rahmen deskulturellen Wandels emstehenden

Probleme vgl. Forscer 1983.
186dazu Abu J983:157,Bleek B76a, auch schon Manoukian 1950:30. Bleek nenne dieses Verhiltnis
mit hiufig wechselnden Parmern ,die mit wachsendem Bildungsgrad sogar zunimmt, ,,polycoity"
im Gegensan zur legalen ,,polygyny" (1976a:971f).
187vgl. dazu Sanjek 1983; Robertson 1984.
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begrenzte Zugriftf des Mannes auf die Kinder, die in der Ehe in der Regel getrennt
verwalteten Finanzbudgets sowie die traditionell nicht besonders sanktioniene,
hiufig von den Frauen eingeleitete Scheidung bilden die Voraussetzung fiir eine
selbstindige Rolle der Frau in der Ehegemeinschaft. Die bedeutende Rolle der
Frau im politischen ProzeB wurde schon angesprnchen. 188 Nach der Uberliefe-
rung sollen es in den alten Tagen die Frauen gewesen sein, die die Chiefs stellten.
Nur weil sie bei Kriegsausbruch sagten, sie hitten gerade ihre Regel, sie also zere-
moniell unrein waren, baten sie die Manner, diese Rolle zu iibemehmen. 189 Darin
liege auch der Grund, daB 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 bedeutet die
Anerkennung wichciger sozialer und policischer Tatsachen: Die Notwendigkeit der
Arbeitsteilung und der Trennung zwischen der mannlichen und weiblichen Rolle in
der Familie" (Parin/ Morgenthaler 1971:4).

Von den Frauen hingen in groBem Maf Friede, Ordnung und Stabilitdt der politi-
schen Gruppen ab (Arhin 1983a:95). Erst der britische Kolonialismus mit seinem
Konzept der ,,indirect rule" 191 fiihrte zu einer Ubergewichtung des Mannes in
der Politik und brachte die Balance der Machtverteilung und Interdependenz von
Mann und Frau im politischen Prozef3 zum Kippen (Oppong 1983:73,205). Oba
se ose, na(mo) owo abusua. ,,A child rnay resemble his father, buthe belongs tothe
mother's side of the family" (Nr.7).192 In patrilinearen Gesellschaften hdngen
die Moglichkeiten eines Mannes, von ihm Geschaffenes, Ererbtes oder Erreichtes
an Nachkommen weitergeben zu kénnen, von der Ehe&au ab, in matrilinearen
Gesellschaften von seinen Schwestern, deren Kinder er beerbt. Matrilinearitit
betont somit die Blutsbande und schwicht die gemeinsamen Interessen von Ehe-
partnern. Ein Wissenschaftler brachte dies einmal auf die {iberspitzte Formel: ,,A
man seeks companionship with other men, loves his sister and sleeps with his
wife".

188kritisch dazu: Oduyoye 1979,a;b.

189Sie verloren ihre Rolle also nicht wegen ihrer physischen oder psychischen Unterlegenheit, son-
dern aufgrund magisch-religioser Tabus. Darauf weist Meyerowitz (1958:141f) hin.

190Sie konnte aber auch den ,,stool" selbst iibernehmen. Sie verlor dann mit der Ubernahme der
mannlichen Rolle auch ihre Menstruationsrabus. Daraufweise Arhin (1983a:93) hin. Dort auch
historische Beispiele.

1917iel dieser Politik war es, die sichcbaren Machtstrukturen vor Ort nicht zu zerstoren, sondern
die einheimischen Mandatscréiger zu benurzen und in die koloniale Verwaltung einzubinden.

192Die Zahlen in Klammern beziehen sich auf die Fundstllen in der Sammlung von Akanspruch-
weisheiten von Chriscaller 1879 nach der englischen Ubersetzung 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 Beziehung zwi-
schen Vater (agya) und Kind (abrofa) 193 ist weniger rechtlicher als moralischer
Natur, denn er gehort ja einer fremden Verwandtschaftsgruppe an. Er trégt 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 Mutterbruder(wofa) kommt in einer matrilinearen Gesellschafts-
ordnung eine bedeutende Rolle zu. Er "hat die letzte und absolute Autoritét tiber
die Kinder seiner Schwester" (Forster 1983:23), die er als Schuldbiirgschaft frither
sogar verpfiinden konnte. Hat er keine in Frage kommenden Briider, so erbt der
dlteste Sohn seiner Schwester sein Eigentum, ja soll sogar dessen Frauen {iber-
nehmen.

Starke Ehebande bedrohen die Lineage. Wo deren Einflu8 dominiert, ist demnach
eine geringe Stabilitdt der Ehebeziehung zu erwarten. So fand Fortes (1950:278)
bei einer statistischen Erhebung in zwei Aschantistidten tatsdchlich weit tiber die
Hilfte aller erwachsenen Méanner und Frauen schon mindestens einmal geschie-
den vor. Auch die Tatsache, dafl mit der rdumlichen Entfernung von der eigenen
Verwandtschaftsgruppe die Stabilitéit 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
alsvon vornherein konflikttriichtig (,.,conflict prone") angesehen. 194 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"
(1976a :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 (okomfo}, a War caprain (Mafohene) and
hero, and an elder (opanyin), acting as an example, and even wich the passage of time
recognized asexemplar (nang)I.../The way to be apanyin and even a Nana, Was an
avenue open toalmost every individual" sage Debrunner und er fahn fort: In ehe
ideal of the elderwas found ahappy combinacion of the right of the individualicy eo
express icsdfand ehe demand of society on ehe individual" (1959:61).

193zur Rolle des Kindes in Ghana: Lystad,M.H. 1960. Kaye 1962.

194A. Richards (1950:246) nennt es ehe matrilineal puzzle", Levi-Scrauss, stelle fir macrilineare
Gesellschaften mit pacrilokaler Residenz, wie sie auch bei den Akan Giblich war, fest: "The conjugal
family bond finds icself broken up again and again, endlessly" (1949/1967: 1491). Vgl dazu auch
Schneider/Gough 1961 :13,23; 649).
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Wenn ein junger Mensch eine besondere Veranlagung spiirte, konnte er sich in
langjéhriger Lehre zum Priester einer Gottheit ausbilde lassen (oboJomfa, pl. abo-
somfa, oJafa, pi. asafa) oder aber ein geachteter Herbalist (odunsinni, pl.:duminfa)
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 Topferei
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 AuBenstehenden: den
Ohoho (pl. ahoho), den Fremden, der aus einem anderen Hauptlingstu m zuge-
zogen war, den otani (pl.ntafa), den Nicht-Akan, der sich als Handler nieder-
gelassen hatte, und den odonko, (pi.nnonkofa) den 'Haussklaven'. Der ohoho ist
zwar ein freigeborener Akan, bleibt aber lebenslang Biirger seines eigenen Héupt-
lingstums, genieft also nie 'Biirgerrechte', hat seine Landtitel nur auf Widerruf und
ist auch nicht voll rechtsmiindig: ,.Ein Fremder bricht kein Gesetz", sagt ein
Akan-Sprichwon dazu (Rattray 1916,Nr. 533). Mit dem ofani verbindet sich das
Bild des 'Fremden aus dem Norden', der eine andere ethnische Zugehorig- keit
besal. Die Bezeichn ung galt urspriinglich den zugereisten Gonjahdndlern, wurde
aber dann auf alle Héndler ausgedehnt. Sie wohnten im ,wngo" - dem
Fremdenviertei.195

Der odonko umfaBte die Kategorie aller 'potentiellen' Sklaven, also aller Bewohner
der nordlichen Graslander (serem), die den Aschanti frither als 'Fundus' fiir ihren
eintraglicheh Sklavenhandel mit den Europédern dienten. Die trockene offene
Savanne steht schon duBerlich im Gegensatz zum geschlossenen Waldland des
Stidens. Dieser Gegensatz setzt sich in den Menschen fort: Sie sprechen andere
Sprachen, sind vorwiegend patrilinearer Abstamm ung nehmen im Gegensatz zu
den Akan Gesichtsskarifizierungen vor. Sie repridsentieren fiir viele Akan heute
noch:,,a type of society which differs frorn their own in almost every way they
consider important (Mc Leod 1975:112). Allerdings wurden die Nachkommen der
nnonkofa, denen Heirat mit Akan moglich war, meist sehr unauffillig in

195Be:reichnend war, daB die Fremden des zongo Beziehungen zu ihren Herkunftsgemeinden umer-
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 Herkunftsgebieten, so daf sie in der
Stadt von allen schwiegerschafdichen, verwandtschaftlichen Bindungen mit den daran gekniipf-
ten Verpflichtungen zum Altruismus (,,Amicy!") frei blieben. (Kramer 1987:16;vgl. dazu Fortes
(1975): nStrangers", In: ders. und S. Patterson (Hg.),, Studies in A.frican Sodal Anthropology.
London.
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den jeweiligen Klan integriert. Geschichten {iber Familienherkunft gehéren zum
guten Ruf einer Abstammungsgruppe (Wilson 1974:101) und so wurde der Tat-
sache, daB3 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:

n}edes Haus oder jeder Raum konnte injeder Woche des Jahres eine unterschiedliche
Zusammensetzung und Anzahl von Menschen enthalten ... Kinder konnten eine
zeidang bei ihrem Vater wohnen und dann beim Munerbruder, von dem sie (einmal)
Eigentum, Rechte und Verpflichtungen iibernechmen konnten. Eine Frau konnte
nach der Heirat im macrilinearen Haushalt bleiben, ihren Mann tagsiiber oder nachcs
besuchen unq ihm durch eines der Kinder seine Mahlzeiten schicken. Fremde suchten
normalerweise ihr Quartier bei Leuten des selben Clans, Leute verlieen ihre Dorfer,
um ihre Felder zu bestellen, zu jagen oder Handel zu treiben ...um Verwandte in

anderen Gebieten zu besuchen fremden Géttern zu huldigen, oder um mystischen
Schutz in weit emfermen Geschiften zu suchen..." (Mc Leod 1981:30f, meine

Ubersetzung ).

In einigen Hausern im Dorf wurden in speziellen Rdumen die geschwirzten Ah-
nenstlihle 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 Muslimhéndler aus
dem Norden und spiter auch die Weilen wohnten.In den meisten Ortschaften
wurden das Zentrum sowie die Ein- und Ausfalltore mit méchtigen Objekten
und Medizinen geschiitzt. Im Einzugsbereich dieser Tore, die den geschiitzten
Dorfbereich von der ungeschiitzten Wildnis trennen, wurden auch die Seklusi-
onshiitten fiir die menstruierenden Frauen gebaut. Menstruation galt als unrein
und geféhrlich, als ,heiB" (kurotia) und war deshalb mit einer Reihe von Tabus
belegt. Am Ortsausgang lagen auch eine Anzahl anderer Plitze, die mit inter-
medidren oder speziellen Zustinden zu tun hatten: Gréber, 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, da} alle essentiellen menschlichen Aktivitdten,
speziell Geburt, Geschlechtsverkehr und Tod innerhalb der Dorf- oder Stadtgren-
zen stattzufinden hétten. Das Dorf war idealerweise ein Ort des Friedens und der
Ruhe oder ,,coolness" {dwo). Im Busch geboren zu werden, dort zu sterben, auf
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welche Weise auch immer getétet zu werden, war beschdmend und dariiber hin-
aus eine Bedrohung fiir die ganze Gemeinschaft. Der Busch war das Sinnbild der
Unordnung, der potentiell gefiahrlichen 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" horte Busia schon in den vierzi-
ger Jahren die Leute klagen (1951/1968:127).196 Blutsbande, so Busia, sind oft
nich ehr.voteilhaft'. sondern sogar hinderlich fiir die unternehmerisch titigen
Familienmitglieder. Viele Handler und schreibkundige junge Ménner ziehen es
vor, von zuhause weit weg zu zichen, um so den finanziellen Anspriichen ih-
rer Verwandten zu entgehen (1951/1968:127). Auch Klingshirm vermerkt, daf}
?er rfallsprozel der Verwandtschaftsbande und die Privatisierung des Bodens
im Suden von Ghana am stirksten fortgeschritten sei (1982:46f).197 Mit dem
Aufkommen der Plantagenwinschaft wurde das zerbrechliche Gleichgewicht zwi-
schen den gefiihlsbetonten Banden zum Vater und der letztlichen Abhéngigkeit
vom Mutterbruder empfindlich gestort. Schon bisher wurde der Sohn vom Va-
ter erzogen, hat vorwiegend auf dessen Feldern gearbeitet und so dessen Be-
stzstand vermehrt. Die Plantagenwirtschaft erfordert langfristige Planung und
emen Mehrufwand an Arbeit. So ,erscheint es den S6hnen 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
nicht sicher, ob ihr Onkel fiir sie sorgen, ob er nicht mittels dunkler Machen-
schaften seinen Nachlall den eigenen Sohnen hinterlassen wird". So beschreiben
Parin/Morgenthaler (1971:145) die Situation bei den Agni.

Aus dieser Konstellation ergeben sich Ansétze"fiir Verdacht, Mifltrauen und iible
Nachrede. Der Schwichung der Verwandtschaftsbande 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 ahemfo (pi. von ohene) schon in der Kolonialzeit
wichtiger Funktionen beraubt. 6konomisch waren sie gezwungen, sich umzu-
stellen, da sie nicht mehr mit den traditionellen Abgaben rechnen konnten, ihr

P6dazu auch Hili 1961, 0kali 1983aund b.
197 Allerdings darfdie Wichcigkeic der Lineagescrukcur auch fiirdasheucige Ghana nichc uncerschéczc
werden.
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Reichtum ja nicht ihnen personlich, sondern dem ,,stool;. gehdrte. Trotzdem, so
hilt 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 birgt in ganz Afrika —so auch in Ghana - erheblichen
Sprengstoft. Der Loyalititsbegriff, der nun iiber Lineage und Stamm hinaus auf
das Konzept der Nation ausgedehnt werden muf3, 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 /... 7 als das
Fortdenken in Prinzipien der Lineage" (1986:97). Das Mifitrauen im Umgang mit
den neuen Loyalititsstrukturen 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 aufzuldsen, ohne allerdings ein tragfti.higes nationales Sozialfiirsorge-
system anbieten zu konnen. Bestes Beispiel war die Zwangsrilckkehr der Uber eine
Million ghanaischen Gastarbeiter aus Nigeria 1982. Sie wurden nicht vom Staat,
der dazu iiberhaupt nicht in der Lage gewesen wire, versorgt und eingegliedert.
Die Aufuahme dieser Menschen in einer Zeit der tiefsten wirtschaftlichen De-
pression in Ghana war nur aufgrund noch intakter Lineagestrukturen moglich.
DaB3 Ghana unter der Last der Heimkehrer nicht vollig zusammengebrochen
ist, ist ein Zeichen des in Notzeiten offensichtlich doch noch funktionierenden
verwandtschaftlichen Sozialnetzes.

Die Industrialisierung und die dadurch ausgeldste Landflucht und Herausbildung
stadtischer Agglomerationen fiithren allerdings zunehmend zu Zerrei3proben fiir
das Verwandtschaftsgefiige. Bereits 1960 wohnten 14% der Méanner und 11% der
Frauen nicht mehr in Gebieten ihrer ethnischen Zugehorigkeit (Gnielinski
1986:100). Dieser Trend hat sich seitdem eher verstiarkt. Das traditionellem Den-
ken fremde Erfolgsstreben fiihrt zu zusdtzlichen Spannungen im wirtschaftlichen
und politischen Bereich, oft genug auch zu Korruption und Machtanmaf3ung
(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 groBer. Gerade dann, wenn der Kontakt noch
nicht vollig abgerissen ist, wechselseitige soziale und moralische Verpflich- tungen
noch ernst genommen werden, kommt es hdufig zu uniiberbriickbaren
MiBverstandnissen, enttduschten Erwartungen, unldsbaren Konflikten zwischen
diesen Parteien.

198Gan:z dhnlich . Aaiama, der 1981 die Auswirkungen der Verscddcerung aufdie Inscicucion des
Héupdingswesens umersuchce.
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Ganz entscheidend verdndert hat sich auch die Stellung der Frau. 199 In zuneh-
mendem Male hat sie in den letzten Jahrzehnten eine einflulreiche Rolle im
lokalen, aber durch die Bildung von Marktringen 200 auch im regionalen Markt-
handel {ibernommen. Neben vielen Kleinhidndlerinnen gibt es auch Frauen, die
nur noch 'en gros' an Zwischenhéndlerinnen verkaufen und es zu erheblichem
Wohlstand gebracht haben. Jedoch bricht im stddtischen Bereich die alte Form
der Arbeitsteilung, das System der reziproken Verpflichtungen zwischen Mann
und Frau zusammen. Beide Geschlechter treten in zunehmendem Male als Kon-
kurrenten auf dem knappen Arbeitsmarkt in Erscheinung. Neid und Verdéchti-
gungen zwischen Mann und Frau sind gerade in den stédtischen Agglomerationen
am haufigsten (Heine 1973:401).

Der Typ der unabhéngigen Frau, die allein ihre Kinder aufz.icht und finanziell un-
terhélt, findet sich immer haufiger. Allerdings bedeutet das nicht unbedingt, daf}
die Frau in der Stadt ganz allgemein mehr Freiheiten und Entfaltungsmdoglich-
keiten hitte. Eine Studie von Pdlow in Accra, der Hauptstadt 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 Punkt fiir Pellow ist dabei, daf3 sich die
Frauen in dieses Bild selber einfiigen und keine alternativen Optionen fiir sich
zu erkennen vermdgen (1977:222ff).

Schon 1959 hidlt Debrunner im Hinblick auf die den Alten vorenthaltenen Bil-
dungsmoglichkeiten fest: ,The Status of women and especiaUy old women has
dedined. 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.202 Frauen sind in zunehmendem MaBe ge-
gen polygyne Ehen in der Stadt Qahoda 1958:155ff), da sie befiirchten miissen,
dafl der Mann nicht in der Lage ist, mehrere Frauen addquat 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

199dazu: Mc Call 1961, Heine 1973, Hardimann 1974, Geest 1975, Dinan 1977, Rdchercz 1981,
Robercson 1984.

200dazu Heine 1973:3991f.

201Damit steht Peils Einschitzung, daB »+ .. women's roles are not greatly changed by living in such
cities"(1975:90), ziemlich allein.

202Vgl. Ware 1983:13, Tabelle 1.4. und Klingshim 1982:49.
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Rollen stidndig konfrontiert werden, den alten aber noch verhaftet sind, weist
Forster (1983:122) mit Nachdruck hin. Hinzu kommt seit einigen Jahren das
Problem, daf3 auch eine hohere Bildung keine Garantie mehr auf einen gesi-
chem:n Arbeitsplatz und damit einen Lebensstil ist, der sich von den weniger
Gebildeten unterscheidet (Forster 1983:122). In diesen Bereichen ist das grofite
Mal an ungeldstem Konfliktpotential zu erwarten.

Auch der Status des Fremden hat sich in der Stadt verdndert. 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 konkurrenwrientierten 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, ,,..mogen wir Feinde sein; in Accra sind wir alle
Verwandte" (1969/1978:146).
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5. Das traditionelle Hexenbild der Ahn und ihrer Nachbargmppen 203

Von Yao Adawua, einem berithmten 'Hexendoktor' {bonsamkomfo) stammt einer
der ersten zusam menhéingenden authentischen Berichte iiber das Wesen und
Wirken der Akan-,witches" (abayifo}204 . Ich mochte ihn, nur unwesentlich
gekiirzt, so wiedergeben, wie er ihn dem Vélkerkundler Ra.ttray Anfang des
Jahrhunderts in mehreren Gesprichen erzihlt hat:

,Die Mehrzahl der Hexen sind Frauen, aber sie miissen nicht unbedingt ah sein.
Wenn eine alte Frau wiinsche, daf ihre Tochter eine Hexe wird, badet sie sie wie-
derholt mit 'Medizin' in der Ndhe des Platzes flir Kiichenabfille [suminaso, am
Dorfrand gelegen, ms]. Eine Hexe ist begierig darauf, Menschen zu essen, aber sie
wird das nicht so tun, daB esjemand sehen konnte, sie saugen-das Blut. .. Alle Hexen
kennen einander und sind verbiindec. Sie haben reguldre Hofoffizielle, 'Linguisten’,
Scharfrichter und so weiter; eine Hexe kann eine Frau unfruchtbar machen. Hexen
gehen nackt bei Nacht umher und wenn sie an ein Haus kommen, in dem jemand
schléft, drehen sie sich um und pressen ihre Hinterbacken gegen die Aulenwand der
Hiitte" ... [Das Blut des Opfers wird entzogen) . .. ,,Die Person wird beim Erwa-
chen tiber Unwohlsein klagen und kann noch vor dem Abend sterben. Hexen werden
immer versuchen, Gegenstinde zu erlangen, die der Person gehoren, die sie tdten
wollen, so z.B. Haare, Fingernagelspitzen oder Hiiftschniire; Hexen kdnnen sich in
Vogel, u.a. Eulen, Krihen, Geier oder Papageien verwandeln, in Stubenfliegen und
Feuerfliegen, in Hyénen, Leoparden, Lowen, Elefanten, Bongos und alle 'Sasa'-riere
und auch in Schlangen. Einige Hexen haben einen Giirtel aus Schlangen ... Hexen
kann man bei Nacht oft am glithenden Liehe erkennen, welches sie ausstrahlen. . .
Sie essen alle zusammen, wobei jede im Wechsel das Fesrbankett beliefert. Eine Hexe
kann nur in ihrem eigenen Clan (abwua, ms) cocen. .. Alle Hexen sind verbiindet

mic Sasabomam und mit den roten mmoatia ('fairies')." Adawua erzihlte R;mray

203Die folgenden Elemente des Hexen glaubens beziehen sich in erster Linie auf die Aschanci.
Allerdings sind die Vorstellungen bei den verwandten Akangruppen (z.B. Fanti, Nzima, Kwahu,
Brong, Bono, Akwapim und bedinge die isoliert lebenden Anufo (Chakosi) sehr verwandt. Da
die Aschanti lingere Zeit die ganze Goldkiiste dominierten, sind selbst bei den patrilinearen
Ga und anderen Kiistenvolkern ganz dhnliche Konzepte zu finden. Aspekte des Kulturwandels,
auf die noch eingegangen wird, haben zusitzlich zu einer Angleichu ng der Konzepte gefiihrt.
Volkerkundlich nicht ganz einwandfrei aber der heutigen Realitdt ndher kann deshalb durchaus
vom ,,ghanaischen" Hexen bild gesprochen werden. Ich werde Nicht-Akankonzepte jedoch immer
als solche kennzeichnen.

204 gbayifa, sg. obayifa, wortlich iibersetzt: Menschen mit Hexen kraft"; bezeichnet eine mannliche
oder weibliche Hexe; seltener, und nur fiir mannliche Hexen: bomamfa (vgl. Christaller 1874,
Rattray 1927, Debrunner 1959). Hexerei heifle (o)bayi, im Fancedialekt: ayen ,bei den Nzima:
obayen (Grottanelli 1976), bei den Effucu.o./)'apa , wortlich:,,rhe fire within" (Wyllie 1973).
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weiter, der schliissige Beweis, daf3 eine Person eine Hexe ist, sei die Entdeckung ihres
Hexentopfes (bayi ku!tuo ) und er, Y,,0,kénne Hexen praktisch ohne weiteres am
roten Rauch, der aus ihrem Kopf steige, erkennen. Auch wire er in der Lage, Hexen
zu heilen, ohne sie téten zu miissen, vorausgesetzt, sie kehrten nicht zu ihren bdsen
Praktiken zuriick, nachdem er sie behandelt habe, andernfalls miiiten sie sterben."
(Ramay 1927:29f, mei ne Ubersetzung).

1959 verdffentlichte der Schweizer Theologe Hans Werner Debrunner eine
Doktorarbeit zum Thema ,,Witchcrafi:: in Ghana". Sie basiert auf Befragun-
gen, die er bei seinen ghanaischen Studenten vorgenommen hatte und eigenen
Forsch ungsreisen. 205 Ein Jahr spiter lag auch eine Arbeit der Volkerkundle-
rin und Psychologin Margret Field vor. Sie dokumentiert dort 2537 Fille von
Bitten, Klagen und Anklagen bei Routineanhéru ngen eines ,,witchcraftshrines",
Einrichtu ngen, die durch den Kulturwandelsproze3 entstanden sind. Schon drei-
undzwanzig Jahre zuvor widmete sie ein Kapitel in ihrer Arbeit tiber die Ga dem
Phidnomen 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, ergdnzt wurde, vervollstindigt sich das
Bild von der ghanaischen Hexe:

5.1. Der Flug der Hexen zu den geheimen Hexen treffen

Die Hexen sind-wie gehort-in einer Geheimgesellschaft (abayifofekuo , McLeod
1975:11) organisiert, die ein genaues Spiegelbild der politischen Hierarchie in der
normalen Gesellschaft darstellt und sich immer auflerhalb des geschiitzten
Dorfbereichs trifft. Dort feiern sie gemeinsam néchtliche Bankette (Grottanelli
1976:322).

During the day, the African witches are poor —but ac night chey are kings, capcains
and elders .. .the leaders of the wicch companies are beggars and despised persons,

therefore nobody suspects ehern" (Debrunner 1959:29).

Die Hexen gesellschaft hat strenge Gesetze fiir ihre Mitglieder, zu deren wich-
tigsten das regelmiBige Beibringen von 'Menschenfleisch' aus dem Kreis der
eigenen Verwandten und die absolute Schweigepflicht iiber die Identitit der
Mitglieder gehdren. 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 Ausgelost wurde sein Inceresse durch Vorfalle an einem Méadchen-College in Agogo. Einige der
Maédchen hanen sich dort selbst als Hexen bezeichnet und damit zeitweise die ganze Schule
terrorisiert (vgl. Debrunner 1959:3).
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1986:63). Auf ihren Banketten, die nicht zuf'dllig auf offizielle Akan- oder christ-
liche Fe'iertage fallen, feiern und tanzen die Hexen, ,,.selbst das FuBlballspiel
gewinnt unter ihnen immer mehr Anhénger" (Ritz 1988:239). Als Ball benutzen
sie 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 nidchsten Verwandten. Wenn die Hexe die Vitalseele (okra)
nicht sofort totet, 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 mitterndchtlicher Stunde, unbemerkt von den schlafenden
Familienangehdrigen, aus ihrer Haut und 1468t die Korperhiille im Bett zuriick. 206

Kopfiiber, mit den FiiBen in der Luft und Augen an der Riickseite der FuBBgelenke
verldBt die obayifo das Haus (Debrunner 1959:19f), und fliegt oder reitet auf
ihren Tieren zu den néchtlichen Treffpunkten, die sich auBerhalb des Dorfes oder
der Stadt auf bestimmten Biumen (vorwiegend Kapok und ,,odom", Debrunner
1959:24) befinden. Dort verstecken die Hexen auch gerne ihre Hexentopfe (bay-
iseaa ), oder sie vergraben sie unter den Wurzeln dieser Biume, bzw. schlieBen sie
in bestimmte Steine ein (Rattray 1927:29). In fast jedem Hexenfall spielt dieses
Gefa3 — es kann auch ein Eimer oder eine Flasche sein — eine entscheidende
Rolle. In ihm ist die Hexen kraft (abayisenwa ) konzentriert. Geht das GefaB3
verloren, wird es gestohlen, zufdllig entdeckt, oder durch die Hexe selbst vor
die Offentlichkeit gebracht, so ist sie ihrer Kraft beraubt (Debrunner 1959:29).
Handelt es sich dabei um den Topf der ganzen Hexengemeinschaft, berichtet
Field fur die Ga (1937:142), so bricht diese auseinander.

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

Hexen verursachen materielle Schiaden: So stellen sie zum Beispiel wohlhabende
Leute aufdie Probe, indem einzelne Mitglieder der Hexengilde jene im Alltag um
eine groB3e Anleihe bitten. Wird diese verweigert, so rachen 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, daf sie seine Vital- oder Lebensseele (okra

) gern,ubt haben und diese nun Stiick fiir Stiick verspeisen. Mit Lepra, Blindheit,
Taubheit und anderen unheilbaren Krankheiten schlagen sie besonders diejenigen

206Bannermann-Richter, einer der wenigen Wissenschaliler, die der H=rei eine Realitit sui generis
zugestehen, beschreibe diesen Vorgangals»e ..akind ofastral projeccion in which ahuman being
can consciously perform actions which she remembers upon waking up" (1982:ii).
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Familienangehdorigen, die sie nicht mdgen, um sie leiden zu sehen und sie 6ffent-
lich zu diskreditieren (Debrunner 1959:44). Noch schlimmer und gefiirchteter
ist die Fahigkeit der abayifo, Unfruchtbarkeit bei sich und anderen auszuldsen,
denn ein Kind kann wiedergeboren werden,-ein unfruchtbarer Erwachsener hat
keine Chance auf ein néchstes Leben (Field 1937:143 fiir die Ga). Weibliche
Hexen kehren ihren Bauch um, so daB3 der ménnliche Same nicht eindringen
kann (Debrunner 1959:42). Auch werden bisweilen die okra-Geschlechtsorgane
der ménnlichen und weiblichen Opfer entfernt und diese Korperteile damit ihrer
lebenspendenden Kraft beraubt.

Bei den Akan besteht allgemein die auch von Adawua gedullerte Auffassung,
daB eine Hexe nur am,eigenen Ufer", das heifit innerhalb ihrer Matrilineage
tatig 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, bendtigt sie immer die Hilfe eines Mitgliedes
dieser mit ihr nicht verwandten Sippe. Bleek weist in seiner Untersuchung bei

den Kwahu allerdings darauf hin, daf3 nicht so sehr die Familienzugehoérigkeit als
vielmehr der Grad der Intimitét in der Beziehung zwischen Hexe und Opfer
entscheidend sei. So sind auch Nicht-Verwandte bei gehoriger sozialer Néhe
gefihrdet (Bleek 1975:336).207 Bei meinen Untersuchungen im Mamprusigebiet
galt ein nicht ganz uneigenniitziges Augenmerk der Frage, ob es fiir mdglich
gehalten wurde, dal Hexen auch Fremden wie mir gegeniiber ihren Einflufl
geltend machen konnten. Die fast einhellige Antwort lautete: es ist nicht meine
weille Hautfarbe, die mich vor Angriffen schiitzt, sondern nur die Tatsache, daB3
die Hexen iiber meinen personlichen Hintergrund kaum informiert sind.

Heranwachsende sind beliebte Opfer, denn ihre Ich-Seele, also der Schutzschild
gegen die Hexen angriffe, ist noch nicht ausgepragt. Auch wohlhabende, aber
nicht freigiebige Verwandte sowie allgemein Familienangehérige, 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 146t sich nicht herausfiltern.

5.3. Der Hexen status und wer ihn bekommt

nBayi(e) ist nichts anderes als die bosen Gedaiiken der Menschen, die sich gegen
einen selbst, mehr aber noch gegen andere richten konnen. Diese destruktiven Ge-
danken beginnen langsam zu arbeiten, und sich in dem Opfer zu materialisieren,

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

207vgl. dazu auch Bannermann-Richter 1982:38.
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Mit dieser fast psychologischen Erklarung iiberraschte der Dormaa (Akan) Kwa-
bena Ahenkan Helga Fink in einem Interview (Fink 1987:189). Debrunner iiber-
setzt obayi-fo als ,,person with bayi" und versteht bayi als ,,witchcraft", ,,witch-
spirit", ,,witch-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

wirch-elemenc .. .racher a conscious and enabling power... Ir requires ehe pan-
nership and collaboration of a willing human vehide to have a physical existence and
astral direction" (1982:19f).

Gleichwohl betont auch Bannermann-Richter mit allen anderen Autoren die
Unkontrollierbarkeit der Hexen kraft, die sich nicht selten gegen das beliebteste
Familien mitglied richtet: ,,So awitch 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 146t 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:

e Er wird zufillig und unabsichtlich aufgelesen, geschluckt oder gekauft. So
ist zum Beispiel Vorsicht geboten, wenn ein Hiandler etwas weit unter Wert
anbietet, ,,...for a penny or less" (Field 1937:153).2°8

e Erwird absichtlich erworben; hdufig 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 Unternehm ungen aller Art zusichern soll. Gelegentlich wird
ein kéuflicher ,,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-
trauensverhiltnis 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

208Vgl. auch Debrunner (1959:57ff). Der eigentliche Preis sei die Seele des Kaufers, behauptet
Bannermann-Richter (1982:38).

209 Bannermann betont im Gegensatz zu Debrunner (1959:54), daB dies nicht iiber die Blucsbindung
geschehe, also ein Kind nicht notwendigerweise den nspirit" von seiner Muuer erbe.
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Eine drastische Form der Ubergabe, die ich wegen ihres Symbolgehalts gerne
wiedergeben méchte, schildert Rapp fiir die Guang in seinen Adangmetexten:

»If you want eo become a witch, you go imo ehe bush together with a witch who
has become tired of her wicchcrafi. You boeh srrip naked, bow down and lec anus

wuch anus. Then a snake will leave her body and enter yours, and you have become
a wirch."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" konnen unter Umstidnden zuriickgege-

ben werden, falls der Héndler sie zuriicknimmt. Vererbte oder iibertragene hin-
gegen bleiben der Person bis zu ihrem Tod, oder bis zur Neutralisierung durch
einen Experten erhalten (Bannermann-Richter 1982:22f). Nicht jedes bayi ist
gleich stark. Gemeinhin wird angenommen, daf} jedes Neugeborene mit einer
gesunden Ichseele zur Welt kommt.

Em im Laufe der Jahre, wenn beispielsweise bayi durch den Tod seines Besiczers
frei wird, erben ein Midchen oder eine Frau die Hexenkran. In Ausnahmefillen
aber kommen Kinder bereits als Hexen zur Welt. Solche kongenitalen Hexen sind
wahrhafi furchtbar! Nur sehen gelingt es, sie vom bayi zu befreien: 'curing ehern is

like plucking a fowl: afteratime the feathers growagain'", berichtet Ritz (J988:239).

Im Prinzip sind abayifo Frauen21 I (Ra.ttray 1927:29), vor allem iltere, frustrierte
und alleinstehende (Parin/Morgenthaler 1971 :307, Agni). Bannermann sagt, die
weiblichen abayifo seien nicht nur zahlreicher, sondern auch aktiver, potenter und
aggressiver als ihre ménnlichen Pendants (abonsamfo ) (1982:17). Debrun- ner
hingegen betont, dal Ménner, wenn sie einmal zum obonsamfo geworden sind, als
wesentlich gefdhrlicher gélten (1959:74). Das Verhiltnis von Frauen und Ménnern,
die sich vor den von Field (1960) unters uchten Schreinen selbst an- klagten, betrug
jedenfalls 7:1 zugunsten der Frauen. Altere Quellen, wie Rattray behaupten zwar:
,hon-adults cannot be witches" (1927:28), aber schon Debrun- ner relativiert dies
(1959:56) und fiihrt den Umstand, daB auch junge Midchen

210Rapp, E.L., ,,Adangme Texte". In: Afrika, Studien zur Auslandskunde, Vol.1, 1942:87, cic. in
Debrunner 1959:59f.

211Eine imeressame Erklarung, die weitreichende Implikacionen fiir den geschlechceramagonisti-
schen Aspekt derbayi" hat und auf die hier leider nicht mehr eingegangen werden kann, bietet
dazu Fink 1987 mit dem ersrmals bei den Dorma;;i entdeckten Konzept der amodini-bayie".
Amodini beziehr sich auf die Vagina der Frau und bedroht potentiell jeden der mit ihr (als Kind
durch die Geburt oder als Mann beim Geschlechtsverkehr) mit ihr Kontakt hane (vgl. Fink
1987:192ff).
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in den Dunstkreis der Hexerei geraten konnen auf Faktoren des kulturellen
Wandels zuriick.

Was Evans-Pritchard in seiner klassischen ,,witchcraft"-Untersuchung bei den
Azande fesmellr, 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 européische und afrikanische Hexerei
formen verglich, ergénzt dazu:

" ..as cheir powers are generally choughc eo be in abeyance they are not unduly
disturbed. Only when chere seems to be evidence that ehe wicch is on the prowl, and
men sicken, is accion taken eo restrain the wicches' activiries" (1958/1963:129).

,Der blole 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 einer Frau, die
man in ihrem Dorf fiir eine Hexe hielt,

~wieesbei einer frustrierten und depressiven alten Fraunicht andersseinkann... Da
sie aber in ihrer Sippekeine Nachkommen har, denen sie gefdhrlich werden konnte,
ist sie reche unschadlich" (1971:71).

Wihrend meines Aufenthaltes 1988 im Mamprusi-Gebiet erkldrte mir ein Mit-
glied der koniglichen Familie des Chiefs von G., des ,,eanhpriestchief in dieser
Gegend, wenn wir iiber den Marktplatz gingen, erkenne er die Hexen daran,
daB sie verkehrtherum (,,upside down") also auf dem Kopf dasdfien — ein auch
bei anderen Ethnien dokumentiertes Phdnomen. Auf meine Frage, warum die
Mitglieder der koniglichen Familie nicht sozusagen priaventiv Hexen entdeckten
und gegen sie vorgingen, antwortete er, es bestehe dazu tiberhaupt kein AnlaB,
solange sie keinen Schaden angerichtet hitten.

5.4. Gesellschaftliche Reaktion und traditionelle Schutzmechanismen

Es gibt zwei ganz grundsitzlich verschiedene Reaktionsweisen auf die Angriffe
durch Hexen . Die eine besteht darin, den Grund in einem vorangegangenen
Fehlverhalten des Opfers gegeniiber der Hexe zu suchen. Wird diese nun um
Vergebung gebeten und fiir die erlittene Beleidigung angemessen entschédigt,
so befreit sie das Opfer von ihrem schiadigenden EinfluBB. So wurde Debmnner 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 néchsten

212vgl. auch Evans-Pricchard 1937:25, 114, 120 etc.
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Morgen war der Kdrper des Kindes mit tddlichen Entziindu ngen iibersit. Keine
Medizin wollte helfen. Nachdem die Eltern schlieflich den wahren Grund er-
forscht und die Hexe mit einem Badeschwamm, Eiern, Seife und zehn Schilling
entschidigt hatten, wurde das Kind wieder gesund (1959:89). In Ghana scheint
dieses Vorgehen aber eher die Ausnahme gewesen zu sein. Auflerdem ist eine
solche Reaktion natiirlich nur sinnvoll, solange das Opfer nicht getdtet worden
ist. Die Suche nach einem Schuldigen beginnt jedoch héufig erst nach dem Tod
einer Person.

In der Mehrzahl der Félle wurden Hexen , -wicjeder, der sich eines Mordes schul-
dig gemacht hatte — getdtet, 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 till his body was
tom to pieces and he died."213 Bei den Aschanti durfte das Blut einer Hexe auf-
grund seiner Gefahrlichkeit nicht vergossen werden: ,,She was therefore strangled
to death or drowned or dubbed, 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 Verstindigung
aller Nach bargemeinden aus dem Dorf zu jagen, was einem Todesurteil gleich-
kam, da sie nirgendwo mehr Aufnahme fand und deshalb frither oder spiter im
Busch umkommen mufite (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). Nachdem unter

europdischem EinfluB} solche Praktiken verboten waren, legten die Gemeinsch-
ten der schuldigen Person nahe, sich selbst umzubringen oder toteten, wo dies
nicht fruchtete, die Hexe im Geheimen.214 Eine starke Ich- oder Charakter-

seele (sunsum) vermag bei den Akan am besten vor Hexen angriffen zu schiitzen.
Debrunner erklirt, warum:

., Aswe have seen, the wirches are believed eo act on the life-souls oftheir viccims. This
life-soul (okara) has in cum eo be protecced by ehe personalicy-soul (sunsum). There-
fore the best proteaion of the individual against the wicches is a scrong personalicy-
soul co-ordinated harmouniously wich a scrong life-soul —a balanced or imegraced
peronalicy . .. Everything eise, powders, charms, creatmems, medicines, etc., simply
serveto giveaddicional strength eo both ehe personalicy and the life-sou!" (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 (Fidd 1937:159). Bei
den Mole-Dagbani-Gmppen im Norden Ghanas horte ich immer wieder, dal3
eine Person mit starker Personlichkeit (,,a strong headed person") gegen Angriffe
einer Hexe weitgehend geschiitzt sei.

Debrunner berichtet von den verschiedensten Hexen schutzmedizinen, zum Bei-
spiel von einem schwanen 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
,,sebe oder abamere- charms" -in Leder eingenihte Koranformeln oder magische
Spriiche — gehoéren zur Gruppe dieser ,,medicines". Sie schiitzen vor Hexen aber
auch zum Teil anderen bosen nicht kontrollierbaren Einflissen (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. Filr einen gewohnlichen Menschen gibt es keine sichere
oglichkeit Hexen zu erkennen, erbleibt aufVermutungen angewiesen. Habgier,
UbergroBe Neugier, oder allzu groBles Interesse an den Kindern von Nachbarn,
bei Frauen, Widerspenstigkeit oder Respektlosigkeit bei jugendlichen, Grobheit
und Unhoflichkeit bei Kindern, gelten allerdings als mégliche Anzeichen. Sie
sind Ursache tibler Nachrede, die zu einem entsprechenden Leumund fithren
kann. ,,She does not walk alone", ist dann hdufig hinter vorgehaltener Hand zu
horen. Das heif3t, sie hat einen ,,witch-spirit".

Ein Experte erkennt, wie gehort, Hexen am roten Rauch, der aus ihrem Kopf
kom mt, oder an der Tatsache, daf3 sie verkehrt herum dasitzen. Da die Hexe ihre
(nicht sichtbaren) Augen an den Fersen hat, besteht auch die Moglichkeit, ihr
in einem unbeobachteten Moment Sand auf die Fersen zu blasen. Wenn sie sich
dann die Augen reibt, ist sie wahrscheinlich eine Hexe (Debrunner 1959:100).
Diese Entdecku ng hat aber anscheinend rein informellen Charakter. Weder fiihrt
noch geniigt sie zu einer 6ffentlichen, mit Sanktionen verbundenen Verurteilu ng.

Dazu bedarf es immer eines offiziellen, meist mit einem Ordal, einem Gottesur-
teil verbundenen Rituals durch einen Experten. So muBite der Angeklagte friither
trockenen Reis kauen. ,,Those who could not swallow it were declared guilty"
(Debrunner 1959:101). Eine andere Variante bestand darin, dem Verdidchtigten
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 Ankldger

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, da.'i nicht nur zur Hexen
aufk!drung zur Anwendung kommt, und auch von dem Beschuldigten zum Be-
weis seiner Unschuld selbst beantragt werden kann, ist das Hiithnerordal: Einern
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 bleibe, 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 ,,Einstimm ung"
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 hiufigste Form, den fiir einen unnatiirlichen Tod eines Dorfbewohners
Verantwortlichen ausfindig zu machen, das ,,Leichentragen." Dabei wurde der
Tote auf einer Bahre durch die Straien getragen. Wenn die Trager mit magischer
Gewalt zu einem Haus hingewgen wurden und in Richtung auf einen Bewohner
stieen, war dies der Schuldige. Die Institution des Leichentragens findet sich
schon in Reiseberichten aus dem achtzehnten und frithen Missionarsberichten
des neunzehnten Jahrhunderts.215 In den dreiiger Jahren unseres Jahrhu nderts
wurde der Delinquent -aus Angst vor StrafmaBBnahmen 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 Gestidndnis ab, veranlafit ein Sithneopfer und
wird nicht riickfillig.

5.5. ,,Good witches"

Obwohl es gerade ihr zerstorerischer, destruktiver Charakter ist, der die afrikani-
sche Formen von Hexerei auszeichnet, erwihnen mehrere Autoren im Zusam-
menhang mit der Akangruppe der Nzima in Siidwestghana, wie oben angefiihrt,
eine positive Abart, die nzima-bayi. 216 Schon Mary Kingsley wies auf diese
,wharmlose 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.217 Die
Verkdufer sind meist nur ,,dealer", Vermittler, nicht Trager dieses ,,spirits". Der

215vgl. Cruickshank 1853/1966:135ff.

216Field 1937:149; Debrunner 1959:1, 73, 85; Denceh 1974:78f; Groetanelli 1976:322;
Bannermann-Richter 1982: 40ff;

217v.d. Geest bezweifele diesallerdings aufgrund eigener Erfahrungen: I found chac ic was regarded
as eimemely desrruccive" (Briefvom 14.04.1991).
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Kaufpreis ist symbolisch 218 (Barmermann-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' seif adrift 6-om his family" betont Debrunner (1959: 73). Denn auch
diese Form der bayi geht auf Kosten der Gemeinschaft, muB doch gerade hier
der gdiebteste Angehorige 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); daB sie ihn zum Schutz und Wohl
ihrer eigenen Familie einsetzen konnen. Sie weigern sich, an den kannbalisti-
schen Treffen ihrer Kollegen teilzunehmen (vgl. Bannermann-R. 1982:87ff).219
Bei den Mamprusi im Norden Ghanas wird zwischen der positiv eingesetzten
guten ,,Witchcraft"-Form einer ,,voll trainierten Hexe" und einer schlechten der
totenden 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, daB zumindest alle weiblichen Mitglieder
der koniglichen Lineage in G. potentielle ,,witches" sein.

6. Hexerei und Kultui:wandel in Ghana

6.1. Eine Gesellschaft steht kopf

Es ist bemerkenswert, daB die frithen europdischen Reisebeschreibungen iiber das
Hexenwesen nichts berichten.221 Erst um 1820 finden sich bei Monrad er- ste
Erwdhnungen der Hexen (vgl. Debrunner 1959:62). Debrunner vermutet,

,- - - that in the past —before 1850 —the witches were compa.ratively few, and no
major danger to the society" (1959:62). LéaBt sich diese Vermutung aufgrund der
sparlichen Quellenlage auch letztlich nicht beweisen, so ist doch sicher, dafl mit
dem direkteren Eingreifen der Briten in die Angelegenheiten der Kiistenvolker
die Furcht vor Hexen allgemein anstieg. Mit dem letzten erfolgreichen Aschanri-
krieg um 1900 wurde der gesamte Bereich der Goldkiiste unter britisches Recht
gebracht. Dies hatte zur Folge, dal wichtige Brduche und Einrichtungen, die

218, The smaller rhe amoum you paid, ehe stronger ehe wicch spiric", stelle Debrunner sogar in
diesem Zusammenhang fest (1959:59).

219Debrunner berichtet sogar von ganzen Hexen gilden, die sich ihrer Heimatstadt gegeniiber pa-
criocisch verhalten und sie beschiitzen.

220in einer Rede auf einem Seminar {ibr "Wicchcraft" in Tamale. Musah, ein Neffe des Chiefs von
G,, war der eingeladene Vertrecer des dortigen "Hexen dorfes".

221Zwar stellt der ehemalige Schlosser VW.J. Miiller, der 1660 als Prediger der christlich Danemar-
kischen Mission ausgereist war, die ,,schwanen Mohren" als eine An 'Teufelsanbeter' dar, aus
seiner Beschrei bung dieses Kultes wird aber deudich, daf es sich bei dem Teufel: O'Bossum!)
um eine der abosom-Goccheicen gehandelt haben muB (Vgl. Miiller 1673/1676:114).
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die Bevolkeru ng vor unbotméfigen Angriffen aus der Exosphédre schiitzten, ge-
waltsam unterd riickt bzw. zerstort 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 com bined
efforts of traders, Govemment and Missiona.ries, anew erabegan in Ghana" stellt
Debmnner nicht ganz ohne Ironie fest (1959:64).

Und was vom 'christlich-humanitdren' Standpunkt aus als ,,..most beneficial
prohibition" (Debrunner 1959:64) ausgesehen haben mag, war fiir die Einhei-
mischen eine exakte Verkehrung der geordneten Verhéltnisse: Nicht mehr die
verbrecherischen Hexen sollten von den englischn 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 Unterscheid ung

zwischen 'unmoglicher' Hexerei und 'moglichen' Giftanschlidgen durch 'Zauberer'

zu ziehen, wird diese Entwicklung in den dreiBiger 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 FiiBe 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"' beklagte sich um 1910:

How can echey bless us, if we no langer send messengers rm ehern imo the nether
world to talk to them abouc all that croubles in our hearc. No wonder ifehe blessings
of ehe tutdar spirits no langer reaches us — ehe ehunder of ehe big guns had chased
ehern, ehe noise of die Church bells does not please ehern, ehey are caught in the
wires of the telephones if chey wam to come rn our help - no wonder cherefore, if
ehere are more and more evil men and if ehe number of wicches increases terribly,
and if ehe power of our magic and charms loses irs potency" (Ladrach 1919:10, cic.
in Debrunner 1959:66).

Eine Antwort waren die periodisch auftretenden ,,anti-witchcraft"-Bewegungen
und die Einrichtung von ,,anti-witchcraft" -Schreinen.

222 AJlerdings flihrten die Forschungen von Ramay und Field dazu, da sich wenigstens die restriktive
Regierungshaltung gegeniiber den craditionellen Schreinen lockerte.
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»lcisindeed scriking. ..,"hdlt Debnmner (1959:65) fesr, ». . . that just after ehe final
establishment of ehe 'pax britannici in Ghana in the first years of che cemury, the"
first great wave of,witchcraft fear and and-wicchcra& shrines was sweeping over the

coumry".

Er hilt drei Phasen fest, in denen solche Fremdgeistkulte besonders aktiv wa- ren:
vor 1912, zwischen 1924 wund 1929 und nach dem Zweiten Weltkrieg.
Fremdgeistkulte werden sie genannt, weil die neuen schiitzenden Gottheiten aus
dem Norden kamen (vgl. Kramer 1987:45ff). In der Anfangszeit pilgerten die
Menschen in dieses Gebiet der nnonko, der ehemaligen Sklavenlieferanten und
,Untermenschen", um Schutzvon deren, noch nicht degenerierten Gottheiten zu
erbitten. Dabei war es nicht von Bedeutung, daBl 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 Gottheiten stark waren -je tiefer sie in nach Akan begriffen
'wilden', 'unzivilisierten' Gegenden und Gebrduchen standen, desto besser.

Schon frith entwickelte sich jedoch die Praxis, 'Dependenzen' der méchtigen
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 Hexenaufspii rung im Siiden
eingesetzt 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 Gestédndnis zu
zwingen. AnschlieBend wurden sie gereinigt, zum Einhalt der Verwandtschafts-
verpflichtungen und vor allem zur Loyalitit gegeniiber der Gottheit des Schreins
und zur Befolgung ihrer Gesetze genoétigt (Kramer 1984:302f).

Im Gegensatz zur fritheren Praxis, mit dem fiir die Hexe meist tddlichen Ausgang,
kam hier also ein neues Element herein. Es war der Angeklagten moglich, wieder
in ihre Gemeinschaft zuriickzukehren, unter der Bedingung, daB sie zugleich Mit-
glied in der neuen, nicht verwandtschaftlich gebundenen Kultgemeinde wurde.
Nur die Einhaltung eines sklavisch zu befolgenden Verhaltenskodexes, der an
Eindeutigkeit nichts zu wiinschen {ibrig lieB und die traditionellen Verhalten-
serwartungen an ein Gemeinschaftsmitglied noch ibertraf, vermochte sie vor
der Totung durch die Gottheit zu retten. Ein Blick auf ein paar der wichtigsten die
Regeln eines der iltesten dieser Kulte, des ,, aberewa" (wortlich: ,,alte Frau") macht
dies deutlich:

Begehrenicht Deines Nachbarn Besitz-andernfalls mufit Dusterben. Beneidekeine

wohlhabenden oderreichen Leute-andernfalls stirbst Du. Gehe nie durch die Garten
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eines Nachbarn, ohne ein biichen darin zu jiten oder notwendige Reparaturen am
Zmn durchzufiihren — oder der Tod wird dich bald ereilen. Ungehorsam gegen den
Chief bedeutet Tod. Uble Nachrede gegeniiber Nachbarn, Verweigern der Biete um
Nachbarscha.fi:shilfe —Tod. Getneinscha& mit Hexen, — Tod. Sich dem Schrein im
Stand der Unreinheit nahern, 4berewa wihrend des Reisens vergessen, oder Schulden
nicht bezahlen —Tod" (nach Léadrach 1919:37f, zusammengefalit und tibersetzt aus
Debrunnerl 959:1 13).

Es gibt keine Gnade vor diesen ,,witch-catching spirits", die Gebote sind streng
und unerbittlicho 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 friilhem Tod und macht das Mitglied
weise und intelligent. Und so lautete das Motto der Aberewa-Anhénger: ,,Abe- rewa
hates the liars, hates cheating -witches die, sorcerers tum ble down -the evil ones
must flee — be on your guard" (nach Laddrach 1919:24, cit. in Debrunner.
1959:116).

6.3. Einzelne Aspekte des neuen Phidnomens

Hexenjagden und Selbstbezichtigungen

Es gilt — zumindest analytisch — zwischen anklage- und selbstbeken ntnisorien-
tierten Formen der Hexenfindung zu unterscheiden. Hexenjagden wurden von
ausschlieBlich aus Ménnern bestehenden Geheimgesellschaften auf Einlad ung
des Dorfes hin veranstaltet (Unzeitig 1986:102). Oft kiindigten sie ihr Kommen
schon Wochen vorher an und niitzten dann die aufgewiihlte, von gegenseiti-
gen Verdichtigu ngen und latenten Angsten durchwirkte Stimmung in der auf
dem Dorfplatz zusammengerufenen Bevolkerung, um ihre Opfer — vorwiegend
Frauen - herauszu,riechen". Die fast unertrdgliche Spannung, die sich durch
die oft iiber Wochen dauernde Anwesenheit der méchtigen Fremden im Dorf
aufbaute, entlud sich in zahlreichen Denunziationen und offenen Besch uldigun-
gen. Alles, was wihrend dieser Zeit im Dorf passierte, wurde auf dem Feld des
Kampfes zwischen dem nWitch-catching-spirit" und den Hexen interpretiert.

Ganz anders sah die selbstbezichtigungsorientierte Form aus. Hier kKam der An-
sto von der Hexe selbst (Rattray 1927.31). Gelegentlich reiste sie iiber groBe
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 bitten, 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 gestehen. Die mitge-
reisten Verwandten konnten hierbei die verschiedenen ungewdhnlichen Sterbe-
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und Ungliicksfalle, 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 erkldren (Bannermann-Richter 1982:115).

Nach ihrem Offenbarungseid muBte 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 Strafe festge-
legt: Geldzahlungen (je nach Schwere der Taten), ein Schaf, Alkohol. Durch die
Neutralisierung der Kréfte mittels spezieller Tranke und Béder - ,,dipping the
daws" genannt —begann die Rehabilitierung der Hexe. Ihre alten Kleider wur-
den verbrannt und sie bekam neue durch die Kultgemeinde — Symbol fiir ihre
neue Identitdt. Die gesamte Behandlung konnte sich iiber Wochen hinziehen
(Bannermann 1982:116f).

Die verschiedenen Formen hexenaufspiirender Agenten

Field unterscheidet Priester von traditionellen Gottheiten (abrafoJ223, die als
Henker oder Scharfrichter der abayifo eingesetzt waren, von den Priestern der
aus dem Norden importierten Schreine: Anstelle der Berufungsgeschichte tritt
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, dal3 diejenigen, die sich von
ihnen beschiitzen lassen wollten, eine Schutzmedizin (geweihte Kolaniisse oder
spezielle Trinke) einnehmen mufBten.

Daneben existieren unzéhlige ,,spiritual churches", die sich von den etablier-
ten christlichen Kirchen abgespalten haben, um die spirituellen und emotio-
nellen Bediirfhisse aufz.ufangen, die von diesen nicht abgedeckt wurden {Baeta
1962:6).224 Sie erlauben ihren Mitgliedern Polygamie, fiihren traditionelle Tabu-
vorschriften wieder ein, vollbringen Wunderheilungen, und geben vor, die Hexen
heilen zu konnen. An ihrer Spitze steht oft ein ,,Prophet" oder eine ,,Prophetin",
die ihre Autoritit aus dem neuen Testament ableiten: ,,..carrying out the in-
struction ofJesus Christ to his followers to cast out devils" (Bannermann-Richter

1982: 124).225 Bannermann-Richter, der von der Realitit der Hexen ausgeht,

223Allerdings sind auch diese Gottheiten njiinger" als die alten arano-abosom" (vgl. z.B. Fink
1987:158).

224Unzeitig spricht von 5000--6000 in ganz Afrika.

225vgl. Mark 5,1-22 Die Heilung des von einem ,,unsauberen Geist" besessenen Geraseners (auch
Macth8,20-34; Luk8,26-39). Manche berufen sich nach Parrinder (1958/1963) auch auf die
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beklagt allerdings die Inkompetenz dieser Sektenfiihrer, wie auch die der meisten
anderen ,,Do-it-yourself,,-Okkultisten und ,,mirade-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"
(1982:100).

Wie tempordr ist der Hexenstatus?

Seit Evans-Pritchard's Untersuchungen bis weit in die siebziger Jahre vergall kaum
ein Autor den temporéren, voriibergehenden Status der afrikanischen Hexe zu
betonen. Aber schon Debrunner fligte dieser Standarderkenntnis einschriankend
hinzu:

From rny research however I get the impression that while rhis may be crue in some
cases, wicchcraft on the whole carries with ic a social stigma. A witch who has been
found out may not be maltreaced, but he or she is cercainly despised and osrracised,
which is a rnuch more severe punishmem chan the impostion of fines" (Debru nner
1959:127).

Auch Bleek, der 1975 Ergebnisse seiner Feldarbeit bei den Kwahu (Akan)
veroffentlichte, teilt fiir die von ihm untersuchte Gruppe diesen Standpunkt
(vgl. Bleek 1975:380) und Sarpong ergénzt:

»The wicch is a socially malevolem person. IC is a disascer to be regarded as a wicch.
One so blinded is osuadsed, avoided, punished or even at cimes sem imo exile. A

stigma is auached to his relatives" (1985:4).226

Ein Hauptaugenmerk meines Forschungsaufenthaltes in Ghana galt einem von
mindestens drei Hexendor fern, die in der Nordregion seit den neunziger Jahren
des letzten Jahrhunderts existieren. Sie verdanken ihre Entstehung der Tatsache,
daB die als Hexen beschuldigten Frauen nach debNeutralisierung ihrer sinistren
Krifte nicht mehr in ihre Dorfer zuriickkehren diirfen, sondern in einer Art
»Konzentrationslager" zusammengefaflt 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 ziciene Stelle im Exodus.
226Im gleichen Sinne Bannermann-Richter 1982:113.
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Der finanzieUe und der machtpolitische Aspekt

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

Zu vielen Schreinen, die weit ab von den Verkehrswegen lagen, fiihrten teilweise
befestigte PrivatstraBen, die vom Schreinbesitzer bezahlt wurden. Durch die re-
gelmiBigen Abgaben an dielokalen c/iefi waren diese an dem lukrativen Geschéft
ebenfalls beteiligt (Debrunner 1959:130). Lag der Schrein aber auBerhalb ih-
res Einflulbereiches, so hatten sie keinerlei Verfiigungsgewalt iiber ihn. Da die
Schreine von der englischen Regierung nicht so streng kontrolliert waren, wie das
Amt des Chiefs, konnten sie viele traditionellen 'Rechtssachverhalte' behandeln,
die jenen zu verhandeln untersagt waren. ,,The popularity of rhe shrines became a
somewhat bitter pill to all neighbouring chiefs" berichtet Freshfield.227 Mc Leod
hilt fiir den erwihnten Aberewakult fest, daB er vor allem Unterstiitzung aus der
Schicht der mmerante, der jungen, nicht direkt an der Macht beteiligten Manner
erhielt ,,,.and that some of the senior chiefs feared and opposed its introd uction
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 beschiliigte sich mit dieser Frage. Wissenschaftler
wie Ward und Fortes, bedingt auch Field, Christensen und Brokensha, waren
der Meinung, daB die Kulte neue Erscheinungen und ,damit direkte Antworten
auf kolonial rechtliche 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 Hexenaufsplirung. Mc Caskie betonte 1981, daf
solche Bewegungen vor allem Reaktionen auf die zunehmende Betonung der
Individualitdt im wirtschaftlichen Leben, aber -durch den iiber die Mission ver-
breiteten christlichen Erlosungsgedanken —auch im personlichen Leben waren
(1981:137).

227Freshfield,M., The Scormy Dawn, 0.0 u. J.,cic. in Debrunner 1959:131.
228 auch Kirby weist fiir den witch catching 'war' cult" von dumbe bei den Anufo auf diesen
Zusammenhang hin (1986:44).
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Oie Ami-Hexerei-Bewegu ngen waren eine Antwort, sowohl auf den beédngsti-
genden als auch den befreienden Teil der neuen Botschaft: Indem sie den ein-
zelnen aus seinem bisherigen Loyalititsverband der Matrilineage herausloste,
ermdglichte sie ihm, sich aus den Widerspriichen zwischen den korporativen
Zwingen der Lineageverpflichtungen und den individualistisch geprigten und
leistu ngsorientierten Anspriichen der modernen Welt zu befreien. Anti-Hexerei-
Bewegungen sind nach meiner Einschitzung in der Tat Antworten auf die neuen
Gegensiitze, die neuen Angste und die neuen unaufldsbaren 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 IndividualbewuBtseins 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 Gruppenzugehorigkeit. Sie inkorporie-
ren die neuen Ideale von Besitzstreben, Reichtum, und Schutz von privatem
Vermdgen in dieses neue SozialbewuBtsein. Sie bieten die Moglichkeit sich von
alten Verwandtschaftsverpflichtungen zu 16sen und sich gleichzeitig in hochg-
radig transparenten, konkreten Aktionen, in einer Art rituellem Drama vor der
moglichen Rache der Zuriickgelassenen zu schiitzen: den Hexen.

Langfristig wirken die "anti-witchcraft:-cults" desorganisierend (vgl. Schoene-
mann 1975:537) und kulturverdndernd, denn obwohl konservativ in ihrem
Habitus, sind sie zerstorerisch in ihrer Wirkung auf die Legitimitdt der alten
verwandtschafrsgebundenen Strukturen. Thre innere Dynamik, die zyklisch und
periodisch ist, hinterlat kein tragfdhiges Fundament zur wirklichen Bewélti-
gung der Widerspriiche. Jeder neue Schrein bedeutet aber auch, so betont Goody
(1975a:106), die Einfithrung einiger neuer Verhaltensnormen und eine Anpas-
sung des kosmologischen Entwurfs an die neuen Gegebenheiten. Somit sind sie
Werkzeuge im Dienste des kulturellen Wandels.
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7. Die moralische Topographie der Akan229.

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

"Wir in Aschanti wagen es nicht, allein den Himmelsgote, die Erdgéttin oder einen
einzigen Geist zu verehren. Wir miissen uns gegen die Geister aller Dinge im Himmel
und auf Erden schiitzen und wenn méglich von ihnen Gebrauch machen. Man gehe
in den Wald, sieht ein wildes Tier, schiefit, totet es und entdeckt dann, daB3 man
einen Menschen getdtet hat. .. Es gibt Leute, die sich in Leoparden verwandeln
kénnen . .. Es gibt Hexen, die bewirken, daB man hinflillig wird und stirbt. Es gibt
Béume, die auf einen fallen und einen toten. Es gibt Fliisse, die einen ertrinken.
Wenn ich vier oder funf Européder sehe, so werde ich mich nicht mit einem allein
befassen und die anderen ignorieren, denn auch sie konnten Macht besitzen und

mich hassen."23°

Eine Welt, in der einen der FluB ,ertrankt", der Baum einen ,.erschligt", den
Naturméchten also eine aktive Rolle zugebilligt wird, ist unserem Denken ei-
nigermaflen fremd. Diese ,,dynamistische" Erfahrung ist jedoch geradezu ein
Grundmotiv im Weltbild der Akan. Es durchdringt ihre gesamte moralische To-
pographie. Auf allen Ebenen menschlicher Interaktion gibt es Kréfte, mit denen
man rechnen muf, deren unberechenbares Wesen und Rachlust besénftigt wer-
den miissen, die man sich aber bei richtigem Umgang auch dienstbar machen
kann.

7.1. Das Bild von der Welt (der Makrokosmos)

,Fir 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 Kréfte und hilft ihm, die richtigen Beziehungen zu diesen
Maichten zu finden; auch verkniipft sie ihn mit seinen Mitmenschen. Religion
ist das Band, das unsere Stimme zusammenhéilt...", sagt Edusei (1985:26).

230Ramay 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 hochste Wesen, der Schopfer
aller Dinge, der Spender von Sonne und Licht. Er hat eine Vielzahl weiterer
Namen, die sein Wesen umschreiben, 231 so unter anderem Nyankopong, der
allein der Grof3e ist, oder die hdufig in Gebeten terwandte vertrauliche An-
rede Nana, GroBvater, ein Titel, der jedem in der GroBvatergeneration, aber
auch Thronschemel-Amtsinhabern zuteil wird. Nyame erfuhr zwar gelegentlich
an fir ihn bestimmten Altdren in den Aschanti-Compounds und bei den Fanti
auch offentliche Verehrung.232 Er hat aber keinen speziellen Priester, ihm gewid-
mete Tempel oder Feiertage. Das ist auch nicht nétig; denn obwohl sich Name
mehreren Trennungsmythen zufolge aus dem Weltgeschehen als Agens wenge-
hend zuriickgezogen hat, ist er allgegenwartig. 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 (dervon Nyame gestifteten Seele s.u.) direkten
Zugang zu Gott. Nyame figuriert zudem an prominenter Stelle in zahlreichen
Sprichwortern, 233 in den aufKleider und Stoffe gestempelten adinkra-Symbol n,
und heute uniibersehbar in den Spriichen auf Tiirstiirzen und den Karossenen
unzéhliger Autos in den Stralen Ghanas.

Fig. &:

,»Gye Nyami:.": Nur Gott allein (ist
allméchtig). Adinkradruckmu- ster
auf Stoffen; aus Quarcoo 1972.

Die Erdgottin Asase Yaa

Neben Nyame verehren die Akan auch eine weiblich gedachte Erdgottheit: Asase
Yaa. Von ihr hingt die Fruchtbarkeit des Bodens ab, sie nimmt die Toten auf (vgl.
Rattray 1927:160ff). Ihr 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 PBanzungs-
periode mit dem Blut eines Huhns beopfert (Rattray 1923:214ff). Sie verab-

231vgl. Rattray 1916:19, Ringwald 1952:16-19, Sarpong 1974:10, Edusei 1985:31f.

232vgl. Rattray 1923:87, 90f, 142, Christaller 1933:357, Edusei 1985:49If.

233vgl. Ouistaller 1879/1985:963-968, Ramay 1916:17-28, Danquah 1944:193f.

234bei den Aschanti ist dies der Donnerstag (Yawoada), bei den Fante, wo sie Asase-Efaa heifit, der
Freitag (Fiada) vgl. Edusei 1985:137.
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scheut Geschlechtsverkehr im Busch und muB auch befriedet werden, wenn ein
Maédchen vor der ersten Menstruation schwanger wird. Sie wird héufig in einem
Atemzug mit Nyame/Onyankopong angerufen (Christaller 193.3:430) und ihr
EinfluB} im tdglichen Leben ist bedeutender als der Nyames (Ringwald 1952:31).
Nach Horton (1983:67) wird Asase Yaa mit dem Gemeinwesen schlechthin as-
soziiert. Man spricht von ihr als einer groBen Mutter, ,,,,die niemals ihre Kinder
(Amponyinamoa) zuriickweist, wie schwerwiegend deren Handlungen gegen sie
auch sein mogen. So erlaubt sie jedem, nach dem Tode in ihrem SchoB zu liegen"
(Edusei 1985:138). Auch sie hat keine Schreine oder Priester, denn ,,,,die Erde
ist keine Gottheit, sie wahrsagt nicht" (Busia 1951:40).235

Naturgottheiten und ihre menschlichen Agenten

Gegenwirtig ist Nyame dem Menschen vor allem in den abosom (sing. obo-
som), den untergeordneten Gottheiten und Geistwesen.236 Sie reprisentieren die
Krifte, die von auBlerhalb auf die menschliche Gemeinschaft einwirken (Midd-
leton 1983:3, Mc Leod 1981:62). Sie werden mit dem wilden Buschland asso-
ziiert,von dem jedes Akandorf frither umgeben war, und sie gelten als durchaus
kaprizids 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 ar any time during the priestess' life" (Mc Leod 1975:107). Sie
benutzen Frauen und Ménner, 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:

eine Art von lebendigen Allegorien, welche die geordnete Welt schiirzen, indem sie
das in der Wildnis erfahrene Andere verkodrpern, der Gemeinschaft sichtbar machen
und schlieflich in den Schreinen als den dafiir eingerichteten Objekten festhalten"
(1984:303).

Tritt ein obosom zum ersten Mal in einen Menschen ein, so fillt dieser in der Regel
in eine depressive Stimmung. Er verliert die Orientierung, redet wirres Zeug und
hort Stimmen. Manch einer rennt, verriickt geworden, in den Busch und geht
dort verloren. Fiir gewohnlich werden solche Menschen zu einem ausgebildeten
okomfa oder oduminni gebracht, der zu bestimmen hat, welcher Art der Geist
ist, ob er zum Wohle der Gemeinschaft zum Bleiben aufgefordert werden kann
oder auf der Stelle exorziert werden muf3. Kann er bleiben, so mufl der Lehr-
ling lernen, mit den Besetzungen umzugehen, die Besessenheit zu kontrollieren.

235nach Ritz 1988:216; vgl. auch Fink 1987:137ff fur die Dorma.a.

236Vecsey spricht von vier Typen: Stammes-, Stadt-, Familien- und personliche Gotcheiten
(1981:164). Eine Aufstellung der verschiedenen Arten von Gottheiten gibt Fink 1987:147fF,
169ff Qeweils mit dazugehdrigen 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. Wiahrend der ganzen Ausbildu ngszeit 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 Kontakt mit ihr aufgenommen wer- den
kann. Dieser Schrein (yowa) kann ein Gefdl mit den abosom anziehenden
Gegenstdnden aus Tier- und Pflanzenteilen sein. 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 fiihrten die Priester ein Leben auBerhalb der normalen Gesell-
schaft und wurden von den einfachen Leuten gefiirchtet. Das ist kein Wunder,
denn sie waren ja stdndig in Kontakt mit der unkontrollierten Exosphére. Auch
versuchte mancher omanhme zu michtig gewordene Priester zu kontrollieren
(1981:64).237 Heute wird die Ausbildung oft von der eigenen Verwandtschaft
bezahlt, in der Hoffnung, spiter von den Einkiinften, die das Priestergeschift
bringt, profitieren zu kénnen (Mc Leod 1981 :59f). Eine besondere Gruppe
der abosom stellen die abosomerafo (amerafo, pi. = Vollzugsbeamter, Richter) dar.
Sie sind neben dem Heilen von Krankheiten spezialisiert auf das Entlarven von
Hexen und entstanden erst in jiingerer Zeit. Thre Zahl ist — Antwort der her-
einbrechenden Unsicherheiten kulturellen Wandels -stetigim Steigen begriffen

(Fink 1987:158).

Die (a)suman238 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 einfachen mit Koranzeichen versehenen Amuletten iiber mit allerlei
Zutaten geschmiickte lebende Kleintiere bis zu komplexen Anhdufungen mystisch
geladener Materie reichte die Palette. Die nnuru (oder: aduro) umfassen neben
einheimischen Medizinen auch westliche Medizin wie Aspirin, Penicillin etc. (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 d ienen dem personlichen Schutz ihres
Besitzers und konnen gleichzeitig als aduto, d.h. destruktiv eingesetzt werden

(Fink 1987:144).

237Der Asantehene verfiigte sogar iiber eine Art Liigendecektor, einen Goct namens Diakomkfa (der
nPriesteresseru), dem falsch arbeitende Priester geopfert wurden (Mc Leod 1981:64).

2381i2zu ausflihrlich Fink 1987:181ff.
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Die Ahnen

Einewichtige Rolle spielen die nsamanfo, die Verstorbenen der eigenen abusua
(Matrilineage). Platvot fa3t das Verhéltnis der Lebenden zu ihnen zusammen:

,,An adult male tradirional believer 'feeds' his ancesrors wich a libation of some water
and by putting a morset of food on the soil when he rakes a meal. The chiefs,
queen-moehers and heads of matri-dans give ritual attemion eo eheir predecessors in
their offices in ehe Adae-rites which retum cwic:e in each 42-day cyde of ehe Akan
adaduanan-calendar. These ancestors are also 'purified' and fed in ehe Odwira, ehe

annual, six-day purification rirual which marks ehe transition ro a new year" (Platvoet
1982:42).239

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

».An allen anderen spirituellen Kréaften mag Kritik geiibt oder sich sogar gelegemlich
iber sie lustig gemache werden, aber Gott und den Ahnen wird immer nur mit
Respekt, 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 Genuf3 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 nicht erfiillen, haben wir bereits kennengelernt: Es sind die
in irgendeiner Form 'beschédigten' oder unvollstindigen Menschen: Kleinkin-
der, Selbstmorder, 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 kukuba, einer, der seinen Lebenszweck, die
Menschheit fortzupflanzen, nicht erfiillen konnte" (Edusei 1985:56)

Die Ahnen besitzen das Land, das von den lebenden Amtsinhabern nur verwal-
tet wird, si:reprédsentieren iiber die Ahnen-Thronschemel (stools) die politische
Autoritidt. Uber ihre Fahigkeit zu Sanktionen gegen unmoralisches Verhalten ga-
rantieren sie die Konstanz gesellschaftlicher Normen und Werte. Das Verhéltnis
zu den Ahnen ,..zeigt auch, dal3 verpflichtende Verbindungen - die Grundlage
der Gemeinschaft der Akan —niemals enden, denn sie setzen sich iiber den Tod

239dazu: Ramay 1927:127-132, zu den Adae-riten und den Adadauanan-Kalender: Ractray
1923:92ff, 1141f; 1929:109f, Fortes 1950:256ff, Busia 195111968:27-29, Opoku 1975:24f.
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hinaus fort" (Edusei 1985:60f). Wéhrend die abosom die aus der Wildnis auf den
Menschen einwirkenden Krifte in der Weltordnung verkdrpern, .repréasentieren
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, schldsse es nicht
auch Wesen ein, die kontrar zur gesetzten Ordnung agieren.

Der Wald.riese Sasabonsam und die kleinen Waldwesen (mmoatia)

Sasabonsam wird als menschenaffenéhnliches riesenhaftes Wesen mit blutroten
Augen und nach beiden Seiten weisenden Fiilen beschrieben, das im jungfrauli-
chen Urwald auf den hochsten Baumen hockt und sich mit seinen langen, bis
zum Boden baumelnden Beinen unachtsame Jéger schnappt, um sie zu ver-
speisen. Das Grundwort bonsam, deutet auf seine Verbindung mit den Hexen
(abayifo, abomamfo) hin, deren Fiihrer es sein soll. Sosagt ein Sprichwort: ,Wenn
der monstrése Sasabonsam auf eine Beerdigung geht, logiert er im Haus einer
Hexe" (vgl. Christaller 1879/1985,Nr. 2782). Gleichzeitig aber hat Sasabonsam
im abonsamkomfo, dem ,,Hexenfinder", einen Priester, der ihm dient und der mit
seiner Hilfe Hexen ausfindig und unschidlich machen kann (Rattray 1927:29).

Kontakt hat sasabonsam auch mit den mmoatia, den kleinen Leuten aus dem
Busch. Diese koboldartigen Wesen sind kaum groBer als eine Handspan ne, ha-
ben gebogene Nasen, und riickwirts weisende Fiifle. Sie verstdndigen sich durch
eine Wispersprache. Es gibt drei Arten: Die roten, menschenscheuen- 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 weillen 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. Die schwarzen 'Zwer-
genartigen' sind den Menschen grundsitzlich freundlich gesinnt. Die mmoatia
entfiihren diejenigen, die sich zu weit in ihr Gebiet wagen, und halten sie eine
Zeitlang fest. Sie vermitteln aber auch gelegentlich ihren Gefangenen ihr phéno-
menales Wissen iiber medizinische Krauter (nnuru), und so geben viele Herbali-
sten (dunsinfo) an, ihr Wissen nach der Verschleppung und dem Aufenthalt bei
den mmoatia erhalten zu haben.240

240cL.zu: Bannermann 1982, Kapitel 6, Ramay 1927:25f. Busia 1951/1968:195f, Field 1937:119
(fir die Ga).

141



Die Rachemacln ,,sasa"241

In der Ra.chemacht sasa verdichten sich die eingangs erwihnten Vorstellungen
vom Subjektdasein de.r Naturméchte. Sasa ist eine jedem beseelten Wesen in
u nterschiedlichem Mal} innewohnende Kraft zur Vergeltung. Sie wird vor allem
freigesetzt, wenn einem Verstorbenen die ndtigen Bestattungsriten versagt werden
oder wenn beseelte Wesen (Menschen, Tiere, Biaume) eines gewaltsamen Todes
sterben. ,Vor dem sasa miissen sich deshalb vor allem diejenigen vorsehen, die
Leben zerstoren: Henker, Schlachter, Jager und .. Baumfaller" (Ritz 1988:224, nach
Rattray 1927:153, Baumann 1950:201). Es gibt Tiere, von denen wenig

sasa ausgeht. Sie sind gefahrlos zu téten. Die Erlegung ,,méchtiger" Tiere bedarf
hingegen regelrechter Bestattungsriten. Als am geféhrlichsten gilt ,,,.die kleine
Bongo-Antilope. Kein Jager wagt es, ihren Namen auszusprechen. Gelang es ihm,
ein Exemplar zu erlegen, stimmt er die gleiche Totenklage an wie um Vater oder
Mutter" (Ritz 1988:225, nach Rattray 1927:183; Appiah-Kubi 1981:37). Und geht
von einem getdteten Sklaven nur wenig sasa aus, so konzentriert sie sich in einem
gefallenen maéchtigen Krieger oder einem Herrscher in starke MaBle. Das sasa der
unbefriedeten Seelen und der menschenfeindliche sasabonsam sind die aus der
Exosphdre wirkenden Vertreter einer zerstorerischen, widernatiirlichen und vom
Menschen nicht zu kontrollierenden Gegenwelt. Thre menschlichen Gegenstiicke sind,
so wird zu zeigen sein, die Hexen, die diese Antiwelt verdeckt und unkontrolliert,
in den Bereich der gutnachbarschaftlichen Beziehu ngen und vor allem in die
Familie hineintragen.

7.2. Das Bild vom Menschen 242 (der Mikrokosmos)

Nach traditioneller Akanansicht besteht der Mensch neben der sterblichen Hiille
(onipadua) aus vier zusammenwirkenden 243 Komponenten; zwei unsterblichen
Elementen, die mit der gottlichen Bestimmu ng, bzw. der Individualitit gekop-
pelt sind, und zwei 'genetischen' Faktoren, die die natiirliche' Blutsbindung zur
miitterlichen Linie, bzw. das geistige Band zum Vater und seinen Vorfahren do-
kumentieren.

24lyg]. Ramay 1923:207f, 259-264, 1927:2-3, 5-8, 153, 182-186, Placvoer 1982:43, fiir den
gesamten westafrikanischen Raum den Ubersichtsartikel von Baumann 1950.

242ygq]. fiir dieses Kapitel: Rattray 1916:25-27,44; 1923:34-37,45-54, 77-80; 1927:51, 56f, 61-
65,317-331; Forres 1950:265f, Meyerowitz 1951a:84ff, Busia 195111968:196-200; Debrunner
1959:10-18; Opoku 1975:15ff; Osei 1977; Minkus 1980; Bannermann 1982:23ff; Gyekye
1987:90-102.

243viele frithere Aucoren sprechen von nur drei Komponenten, wobei ntoro und mmum ZUsamffilin-
fallen. Ich halte mich bei widerspriichlichen Aussagen an die neueste Untersuchung von Gyekye
1987.
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Am Anfang steht okra, 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 selbstgewdhlte, aber im Leben unbewuBt bleibende, unabédnderliche Bestimmu
ng.,, Nyame mkabea nni kwatibea", das von Nyame dir zugeschriebene Schicksal,
ist unvermeidlich, sagt ein Sprichwort dazu (Mc Leod 1981:58). Die okra iert als
schiitzender Geist, als eine Art innere Stimme und Gewissen (#i- boa).2 5 Sie kann
aber auch die innere Fiihrung gelegentlich versagen, oder den

Eigentiimer voriibergehend ganz verlassen, z.B. wenn sie beleidigt oder mifachtet
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 blaB vor
Angst zuriickgelassen (Edusei 1985:83). Sie wird dunkel -kra biri- und bringt
Ungliick (Barde 1983:98). Im Krankheitsfall steht die okra zuweilen hinter dem
Patienten. Kehrt sie nicht zuriick, wird der Betreffende sterben. (Ritz 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 Man ifestation ist der Atem
(honhom), der den Menschen beim Tode verliBt: Ne honhom ko, sein Atem
ist gegangen oder ne'kra afi ne ho', seine Seele hat sich aus dem Korper
zuriickgezogen, sind die damit verbundenen Vorstellu ngen (Gyekye 1987:86).
Deshalb wird okra hiufig als Lebens- oder Korperseele bezeichnet. Bannermann
nennt sie "das dtherische Double", das mit dem Menschen wichst und beim Tode
weicht. Die okra kann von den Hexen (abayifo) voriibergehend geraubt 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).246 Jede okra bekommt einen Seelen- Namen
(okradin),247 der sie mit ihrem ,,soul father" (akragya), und einem dieser Gottheit
gewidmeten Wochentag verbindet. Seelen-Name und Rufname einer Person sind
fiir gewohnlich identisch.

Sun.sum ist der immaterielle Teil, der die Pers6nlichkeit, man koénnte 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 Gyekye (1987:89f) jetzt heraus,

2447ur Rolle der nkarbea auch Fink 1987:98ff.

245vyg], Ouistaller 1933:513, Minkus 1980:185.

246 Deshalb geben die englischen Begriffe nbody-" oder nLifesoul" den Sachverhalt nur unvollstindig
wieder. Auch Tiere und Pflanzen leben ja und gelten (iiber das J4Ja-Konzepr) als beseelt.

247in derengl. Liceratur hdufig — etwas zukurz gegriffen —alsnday-name" bezeichnet.
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stammt die sunsum nicht vom Vater248 oder ist gar gottlichen Ursprungs.249 Sie
16st sich mit dem Tode nicht auf, denn der Mensch verliert als Ahne nicht seine
Individualitdt. Im Traum ist die sunsum der Akteur.

Sie kann im Gegensatz zur okra den Korper wihrend des Schlafes ohne Scha-
den verlassen (Rattray 1927:154). Hexen (abayifa) greifen mit ihren pervertierten
sunsum ihre Opfer an. Sunsum ist auch fiir soziale Abweichung verantwortlich,
sei dies nun fiir kreative, oder, wie im Fall der abayifa, 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 bewulite 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. bewulit beeinfluBbar, und besitzt damit auch eine moralische
Qualitédt. Eine 'schwere' sunsum steht fiir Charakterstidrke und Courage, eine aus-
gepragte Personlichkeit. Eine schwache sunsum hingegen ist das Einfallstor fiir
Krankheit und Hexenangriffe. WO sunsum ye durna, obayifa ntumi wo, wenn
du eine starke sumum hast, kann dich die Hexe nicht attackieren, sagt dazu eine
Spruchweisheit (Opoku 1975:18). Viele schlechte Gedanken im Kopf ii berlasten
die sunsum und fiihren dann zu Krankheiten. So bedeuten die Selbstbezichtigun-
gen, die so oft einer traditionellen Heilbehandlung vorausgehen, eine Form der
Entlastung, des Abwerfens der Last, die die sunsum bedriickt (Opoku 1975:18).
Jedes beseelte Wesen hat eine sunsum,250 aber auch Menschengruppen haben
eine 'kollektive' Seele. So wohnt im goldenen Stuhl der Aschanti die sumum, die
Seele, man konnte auch sagen die 'Identitit' des ganzen Volkes.

Sumum und okra wurden von verschiedenen Autoren mit dem 'lch’ bzw. dem 'Es'
aus der psychoanalytischen Theorie von Freud verglichen. 251 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, daB diese Ubertragung
nicht unproblematisch ist. Darii ber hinaus haben sowohl sunsum als auch okra
Aspekte, die eher dem 'Uberich' zuzuordnen wiren: Die Vorstellung der kollektiven
Stammes-Seele, das Paradebeispiel einer gruppenbezogenen Identitit oder die
Verbindung der okra zur tiboa, dem persdnlichen Gewissen, der inneren Fiihrung,
die einem auch verloren gehen kann, sowie die Tatsache, daB es gerade die okra
ist, die den Menschen vor dem (triebhaften) Tier auszeichnet. Und so

24850 zum Beispiel in den Arbeiten von Busia, Fortes, Lyscad, Sarpong.

249s0 zum Beispiel in den Arbeiten von Busia, Lyscad, Meyerowicz.

250 Abosom-Gottheiten und Ahnengeister sind sunsum (ye sunsum), d.h. ihre Substanz isc reiner Geist
(Minkus 1980:183).

251vgl. Meyerowirz 1951:84, Debrunner 1959:15 und die Schriften von Osei 1977 und Horcon
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 fir die ererbten Charakteristika eines Menschen verarlt-
wortlich. Ein Mensch entsteht, wenn das nforo des Vaters und das mogya der
Mutter zum Zeitpunkt der Empfangnis zusammenwirken. Die mogya- Bindung
ist aber nicht nur physiologisches Bindeglied zwischen Mutter und Kind. Sie ist
auch verantwortlich fiir die Mitgliedschaft und den Stams innerhalb der Familie,
der Matrilineage und der liber das ganze Land verstreuten Matriklans. Sie sorgt
damit fiir die 'quasi'-naturgegebene Einbindung des einzelnen in die Gruppe und
in den ewigen Kreislauf von Werden und Vergehen. Sie bestimmt die soziale, ju-
ridische, politische und im Aschantiverband auch die militdrische Position eines
Akan.252 Sie kommt aus der Ahnenwelt (saman) und geht beim Tod dorthin
zuriick. Sie ist die Représentation der Lineage-Ahnen und betont die Konfor-
mitit der 6ffentlichen Personlichkeit. Horton zahlt sie deshalb zu den ,,forces of
society" (vgl. 1983:68f).

Das ntoro-Konzept ist Ausdruck der gefiihlsmiBigen Bindungen zum Vater, der
im Verwandtschaftssystem ja ein Fremder ist. Bis zur Pubertét, in der das nforo
des Vaters dem eigenen weicht, hilft es ein geistiges Band zwischen Vater und
Kind au&ubauen. Zum anderen balancieren patrilineare ntoro-Gruppen, die vor allem
moralische und rituelle Aufgaben wahrnehmen, die dominante Beziehung zur
miitterlichen Linie aus (Opoku 1975:19).253 So wird mit der géttlichen 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.

Kra.mer weist darauf hin, da} 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 Erfiillung wacht; zwischen der Li-
neagezugehodrigkeit, die fir die solidarische Einheit der Korperschaft steht, und
den ntoro-Gruppen, die einen von dieser Korperschaft trennen. Der Mikrokos-
mos erweist sich mithin als Spiegel der sozialen Welt, deren Widerspriiche der

Einzelne verinnerlicht hat.

252vgl. Fortes 1950:254, 261, 283; Busia 195111968:200.

253Die Riten sind rdativ undurchsichtig (Mc Leod 1981:19) und bei einigen Akangruppen seic
lingerer Zeic bedeutungslos geworden (Bleek 1976a:119 fiir die Kwahu). Das ntoro-Kom:.ept
scheine insgesamt in der Literatur iiberbewercec 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

nicro

sunsum

okra" = Lebenskraft

»sunsum” = Personlichkeit, Charakter

mogya" = miinerl. Anteil

(Blur, Macrilin.)
ntoro” = viécerl. Anteil, Samen,

nichc korpor. Bindung

2. Der schlafende Mensch

okra

ntoro [mogya

sunsum

Fig.9:

Im Zentrum stehen die ererbten Cha-
rakteristika nforo und mogya, die beiden
unverdnderlichen, erst beim Tod dahin-
welkenden Elemente. Okra, die iebens-
spendende Kraft mit der schicksalsbe-
stimmenden Botschaft, der schiitzende
aber auch leicht zu beleidigende fliich-

tige Lebensgeist, befindet sich in engem
Kontakt zum Korper. Umschlossen wer-
den diese Elemente durch das Personlich-
keitselement sunsum, die Macht der Indi-
vidualitit, die Charakterstirke und Wi-
lenskraft. Sunsum schiitzt den Menschen

im Zustand des WachbewuBtseins vor al-
len unbotméafBigen Angriffen.

Fig. 10:

Sunsum 16st sich vom Kérper und begibt
sich zum Beispiel aufTraumreise. Oie un-
beschidigte lebensspendende Kraft erhilt
wiahrend des Schlafes die Korperfunktio-
nen.

254Modelle sind vereinfachende Hilfskonstruktionen. Gleichwohl sind sieniiczlich zum Versténdnis.
In diesem Sinne erhebe eine solche Visualisierung den Anspruch, Akankonzepcionen in uns
vertraute Bilder zu libersetzen, nicht aber, Akandenken zu reprisentieren.

3. Der kranke Mensch

Fig. 11:

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

4. Der sterbende Mensch

- Fig.12:
Der Mensch 'haucht sem Leben aus'.
L Okra 16st sich vom Korper und geht
Nyame, um einen neuen Le-
/|
[N ¢
-, ' -
vntoro mogya ,,,.-"'j zuriick zu
" sunsum bensaufirag zu erhalten. Der Korper welkt

dahin. Zuriick bleibt die Menge von remer
Personlichkeit: Sunsum, der Ahne.

5. Wasbei einem Hexen angriff geschieht

a)
Fig. 13:
C} Die Hexe hat nur dort eine Chance, den
— So, Schutzschild eines Menschen zu durch-
o'ﬁa ﬂl dringen und sich seiner Lebenskraft zu
mogys ' bemichtigen, wo seine Identitdt, seine
sumsum , " sunsum nicht stark genug ist. Okra, das

—— = 'spirituelle' Fleisch des Menschen, wird
geraubt und Stiick fiir Stiick verzehrt.
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b)
Fig. 14:
Ist die okra vollstindig- aufgezehrt, so
§..-==---. | bleibt ein innerlich leerer, ausgebluteter,
ntoro m°gya," lebensmiider Mensch zuriick, der viel-
Vmsunsum ' leicht noch Wochen oder Monate leben

kann, aberjeden Lebenssinns beraubt ist.

6. Die Hexe und ihre Gegenspieler

Fig. 15:

Allgemein wird gesagt, die Hexe habe eine
pervertierte Personlichkeit, die nach der
Lebenskraft ihrer ndchsten Mitmenschen
giert. Die Erfahrungen in der Exosphére

sind es, so vermute ich, die die sunsum
aufladen; durch ihre perverse Anlage-ne-
gativ.

pervert. sunsum

Fig. 16:

Umgekehrt verhilt es sich beim ,,witch
doctor", dessen Bezug zur Exosphire zu
einer positiven Aufladung der sunsum
+ fihrt.

gestarkte
SURSUM

Ob, wie in den Zeichnungen angedeutet, eine geringere physische Lebenskraft
(okra) und Rollenbestimmu ng (also eine ungenaue ,.Botschaft") zur 'Anlage’ des
besonderen Status fiihrt, der zum Hexendoktor oder Hexe-sein befihigt, bleibt
meine Vermutung. Aus der Literatur 148t sich nur herauslesen, daB eine Vor-
aussetzung zur Befihigung zum obosom-Priester oder Herbalisten eine defekte
physische Ausgangslage des Betreffenden sein kann.

Nkrabea, die Botschaft, determiniert das unabidnderliche Schicksal eines Men-
schen. Schlechtes ist in dieser Botschaft allerdings nicht enthalten, denn ,,..whate-
ver God does is good" (Gyekye 1987: 116). Mit sunsum, dem entwiddungsfahi-

gen Charakterelement und der tiboa, dem per nlicen Gewisen_sind an. dr
menschlichen Personlichkeit zwei Faktoren betelhgt, die die personliche Freiheit

des Menschen betonen. Nicht sein Wesen 148t 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 Ausmaf} ihres Zugangs entscheidet jedoch der Mensch

selbst.255 Das Menschen bild der Akan ist also durchaus nicht deterministisch.

Tiboa ermdglicht 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 Sozietdt ausgerichtete GroBe (,,a
society-orientated morality", Gyekye 1987:145). Nicht ein 'gottgefilliges' Leben ist
der Maf3stab, an dem sich ethische Normen und der Wert einer Person bemessen,
sondern ein 'gemeinschaftsgefilliges Handeln':

InAkan moral thought the sole criterion of goodness is the we/fore or welf-beingof the
community,, . .[and] .. .the extem of the individual's involvement in ehe imeresrs,
aspirations, and welfare of ehe group is ehe measure of thar individua.l's worth"
(Gyekye 1987:132;208, m. Hervorh.)
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-Alles, was dem Gemeinwohl, der Solidaritdt und Harmonie zwischen voneinan-
der abhdngigen Menschen dient, geht ein in den Kodex gebilligten Verhaltens.
Was die Ga, eine Nachbargruppe der Akan unter ,,goodness" verstehen, gilt glei-
chermaBen 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 driickt sich das von Fortes dis-
kutierte ,,Amity"-prinzip aus. Bei den Aschanti, der grofiten Akangruppe, wird
die ,,Amity"-Regel iber die matrilinearen Blutsverwandten aufdie véterliche Li-
nie und enge Schwiegerbeziehungen ausgedehnt, aber im engeren Sinne bleibt
sie an das ,, yafanu"-Segment der Matrilineage (d.h. die Nachkommen, die aus
einem Mutterleib: o-ya-fonu kamen, ms), gebunden (Fortes 196911978:137).
In diesen Bereich, wo traditionell die rechtliche Autoritdt des Mutterbruders
zu r Geltung gelangte, fallen auch die Schuldbiirgschaften und die
Verantwortung fiir moralisches Fehlverhalten eines Mitgliedes (Fortes
1950:258).

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

255dazu Gyekye 1987:200ff, ganz dhnlich Kirby 1986:226ff fiir die Anufo.
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detrimental to the wellbeing of humanity and society" (Gyekye 1987:133). Zu
ersterem gehoren einfacher Diebstahl, gewohnlicher Ehebruch, Liigen, und {ible
Nachrede. Zur musuo-K;itegorie gehoren Selbstmord, Inzest, sexueller Verkehrim
Busch, Mord und Diebstahl sakraler Gegenstéinde. Wéhrend hone-Untaten meist
nur Folgen fiir den Téter 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

Gemeinschaftsgefiihl und Gruppensolidaritdt sind die entscheidenden Be-
zugsgroBen dieser Lineagemoral, die fiir die Ausbildung einer 'privaten Moral'
keinen Platz 146t (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 moglich. Diese allumfassende Lineagemoral stoBt natiirlich
auf widerstreitende Individualinteressen. Die Akan haben diesen Widerspruch
erkannt und in das Motiv des siamesischen Krokodils gefa3t: 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:

SYAfuntummireku denkyemiretu ":
zweikopfiges Krokodil mit einem
Magen. Als J\.dinkradruckmuster'
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 zurechtzukommen.
Die durch die eigenen Wertsetzungen der ,,Amity"-regel geschaffenen Wider-
spriiche werden nicht benannt und aufgeldst, vielmehr werden sie dargestellt und
eingebunden in symbolisierenden Sinnbildern, Ritualen und kenntlich gemacht
in lebendigen Allegorien, mit denen die Gesellschaft leben kann.

256 Assimeng berichtet in einem Anikel vom Konzept des honhomft". Es verkdrpert den negativen
Teil einer unsichtbaren Vitalkraft kosmischen Ausmafes und wird angeblich mit Schmutz, Ver-
unreinigung, Gefahr und Bosem 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
.honhomfi"behalten konne (Assimeng 1977;vgl. Mulchaupt 1990:430
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Eine interessante Position hat ,, Ananse"”, die Tricksterfigur257 der Akan inne.
Menschlich wie gottlich, Vagabund, Eindringling, Lilgner, bewegt sich die Spinne
Ananse in den Legenden und Volksmirchen zwischen den Welten, bricht die
Kulturmuster, die Teilung zwischen Innen- und AuBenwelt. Thre Aktionen sind
antisozial. Aber durch Anansegeschichten erfahrt das Akanindividuum nachemp-
fundene Freiheit von den sozialen Fesseln. Er tlit stellvertretend, was man nicht
tun darf. , By breaking the pattems of culture the Trickster helps to define those
patterns" stellt Vecsey (1981:161) ganz richtig fest.

Ich habe zu Beginn _dieses Kapitels den Begriff des Sasa 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
Néchsten wie dich selbst" und seine psychologische Verkehrung ,,Fiirchte Dei-
nen Nichsten wie dich selbst",258 nur die zwei Seiten einer Medaille. ,, Suro nea
oben wo':- Fiirchte die Person in Deiner Néhe, sagt ein Sprichwort (Christaller
1879/1985, Nr. 3124).

Scheinbar gelingt den Akan die Uberwindung der Widerspriiche. 259 Durch die
rituelle Anerkennung fremder Michte in der AuBBenwelt in Form der transzen-
denten abosom, mmoatia, suman, durch deren 'Eingrenzung' im Innenbezirk iiber
menschliche Agenten, die Priester sowie durch die Kategorie des Vaters, der als
Fremder in einer matrilinearen Gesellschaft erst eingebunden werden muf. Diese
Auflenméchte haben ihre Entsprechung in den fremden Anteilen, die am Aufbau
einer Person beteiligt sind: der okra als gottlichem und der nforo als menschli-
chem Fremd-Element. Als ob sich dies bedingen wiirde, findet jedoch mit der
Eingrenzung des Trennenden von auferhalb zugleich eine Ausgrenzung des Tren-
nenden innerhalb der Gemeinschaft statt. Diese Demarkation manifestiert sich
im Sinnbild der Hexe.

257 zur Tricksteefigur als ,,personifiziertem Zwischenram" vgl. Koepping 1984.
25880 lautet der Titel der echnopsychoanalytischen Studie der Gruppe um Parin bei den Agni 1971.
259Der Ethnopsychoanalytiker Parin spricht in diesem Zusammenhang vom ,,Widerspruch im Sub-
jekt" und bezeichnet damit die Verinnerlichung der gesellschafdichen Widerspriiehe im Indi-
viduum, den Umstand, daB das ,Ich" nicht mehr nur als ,,...Widerpart der gesellschaftlichen
Umwelt fungiert, sondern "...die gesellschaftlichen Widerspriiche als Rollen-Identifikation in

sich..."tragt(Parin 1978:1 20).
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VI. DIE INTERPRETATION DES FALLBEISPIELS

1. Das symbolische Orientierungsschema bei den Akan

Ich mochte nun die Erkenntnisse aus dem aus Quellen zusammengetragenen
Weltbild der Akan auf das im Teil III vorgeschlagene Orientierungsschema ilber-
tragen. Ich werde dabei den vorgestellten Figuren ihren Ort in dieser 'moralischen
Landkarte' zuweisen. Die wilden, auBBerweldichen Michte finden dort ebenso
ihren Platz wie die vertrauten aus dem Bereich des Dorfes, die fernen Anteilen
des Menschen ebenso wie die nahen. Es muf} offen bleiben inwieweit dieses Mo-

dell die Alltagswirklichkeit eines Akan widerzuspiegeln vermag. Der Versuch ein
kohirentes Bild von den Vorstellungen der Akan zu zeichnen lduft immer Ge-
fahr, ,,. . .to enforce coherence and internal logic upon something which in actual
life proves extremely whimsical and contradictory”, wie van der Geest zurecht
feststellt.260 Gerade in einer Kultur des Wortes beugen sich die Glaubenssitze der
Notwendigkeit, den von wechselseitigen Interessen der Beteiligten bestimmten
Alltag zu erkldren. Sie folgen nicht einem starren Dogma.

Das Modell stellt demnach eine mogliche Momentaufuahme in einer Inszenie-
rung dar, in der die Akteure nach kulturell vorgegebenen Regeln, aber im Dienste
je eigener Interessen von Teilnehmern einer sozialen Interaktion ins Feld gefiihrt
werden. Mit ihrer Hilfe werden Handlungen rechtfertigt, Interessen durchgeset't
und Alltagskrisen bewdéltigt. Siehelfen dem Menschen, sich in der Welt zurechtzu-
finden und das Unabédnderliche anzunehmen. Immer aber sind sie in Bewegung,
bereit, ihre Rollen im sozialen Diskurs zu {ibernehmen, je nach Wissensstand,
Kunstfertigkeit und Durchsetzu ngsfahigkeit ihres jeweiligen Interpreten. Das Set
bleibt dasselbe, die Positionen verdndern sich im praktischen Kontext.261

260in einer Kritik an einer fritheren Fassung dieser Arbeit (personlicher Brief vom 4. April 1991).

I_,_,.,..-"""-.._,H

“SASAT
Zunahme ambivalenter Macht

1 pervero 1 [ unkorarollisrar | | smbivalan | | Endeutig | berechenbar
SASABONSAM -—iaéw DEFLE_JF?SPHE;;- ASASE YAA
Der grole Waldgeist | e R - Erdgéttin
T~ _—
ABOSOM Gottheiten
I schadlich 1 I nitzlich

"BAYI' MMOATIA kleine Waldwesen
pervertierte
Hexenkraft
e ASUMAN I"Fetische") |
Hexenkraft Amuletie
MNURU therap.
‘;.".Kr'«'-“msﬂ'rﬁg Medizinen
okra ntoro
das | Fremde I
privile {\ Gruppens | Gruppens Moralital ™,
——— RorvereHeR— Interassan r’ Interessen | Solidaritat sc'nle.:mhl.n_,/
Jegl. Moral | das | Vertraute
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'POISONER" | Herbalist
“GOOD WITCHES®
i ) OEOSOMFO/OSAFD
1 Schwarzmagier (BO'DUA) 1 PHester der abosom
1
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>
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1 Ahnen

”»
..., FU:1TcHDERENo0s ?'"\R..:,,/

Zunahme ambivalenter Macht

261 Vgl. zu dieser Problematik Kwesi Yankahs 1989 erschienenes, ausgezeichnetes Buch {iber



die prak- tische Bedeutung und Funkcion von Akan-Spruchweisheicen im Kontext von
Allragssicuationen (Hinweis von Sja.ak van der Geest).

152 Fig. 18:Modell zur moralischen Topographie der Akan (eigener Entwurf).
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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, fiihrt 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 Halfte Tod und Zerstérung
lauern, verkorpern 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 auBermenschlichen Michten bewohnten
Exosphére (nach oben) der Machtzunahme der menschlichen ,,Grenzginger" in
der vertrauten Endosphidre des Dorfes (nach unten). Je nachdem, wie stark der
Bezug eines Menschen zu aullerweldichen Méchten ist, bzw. mit welchen Ka-
tegorien von Michten in der exosphérischen Hierarchie er sich einldft, desto
mehr wichst seine ambivalente Mache 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 géttlicher bzw.
menschlicher Anteil des Fremden, sumumund mogyaals Anteiledes Vertrautenim
Individuum. Vertikal geteilt lassen sich mogya und nforo als gruppenbezogene,
ererbte Anteile des Menschen lesen, die die Zugehdrigkeit des Individuums zur
Matrilineage bzw. zur ntoro-Gruppe des Vaters bestimmen. Okra und sunsum
hingegen sind die 'privaten' Anteile im Menschen, die seine Einziganigkeit aus-
machen, die bei einer Beschiddigung aber auch zur lebensbedrohenden Gefahr fiir
das Individuum selbst oder die Gruppe werden konnen: Ist die okra 'beleidigt,
so wird der Mensch krank, wird sie geraubt, so stirbt er. Die pervertiene sunsum
wiederum ist die Waffe, mit der die Hexe ihre Opfer schligt.

Werfen wir nun einen Blick auf den Makrokosmos: Fixpunkte in diesem Mo-
dell der moralischen Topographie der Akan sind eigentlich nur an den Extremen
festzumachen. In der AuBenwelt sind dies: Sasabonsam, der groBe, durch und
durch menschenfeindliche Waldgeist. Thm gegentiber steht Asase laa, die weibli-
che Erdgottheit, die ihre Kinder, die Menschen, niemals zuriickweist, wie schwer
ihre Vergehen auch gewesen sein mogen. In der Endosphére 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 vollstdndiger Personlichkeit und Cha-
rakterlichkeit, 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 personlicher Ausstrahlung, nach Koénnen, angesammeltem Wissen und
nach Art der Verwendung ihrer Kréfte werden sie von den Menschen als stérker
oder schwicher, als schlecht oder gut, als schiitzend oder zerstérend erfahren.
So sind die angegebenen Positionen nur Annéherungen, die Uberginge teilweise
flieBend, wie {i berhaupt das Schaubild eine Momentaufnahme innerhalb des ewi-
gen Dramas darstellt, in dem die 'professionellen Grenzgéinger' der Innenwelt und
die auBermenschlichen Agenten der Aulenwelt miteinander kommunizieren.

Die abosom-Gottheiten sind inihrem Wesen launisch und unberechen bar, zumin-
dest aber ambivalent. So gilt es, fiir die niitzlichen abosom menschliche Vermitt-
ler zu finden, die lernen, mit ihnen umzugehen: die Medien solcher Gottheiten,
akomfo nd die Priester, abosomfo und asafo, die nicht nur 'Sprachrohre’ sind,
sondern diese Wesenheiten auch ein Stiick weit kontrollieren. Die schédlichen
abosom aber werden 'exorziert', aus dem Bereich der Endosphére vertrieben. Die
mmoatia, die kleinen Waldwesen sind nicht weniger kaprizids. Allerdings gibt
es verschiedene Kategorien: Die Roten, die mit den Hexen kollaborieren und
deshalb rein schidlich sind; die Wei3en, die, immer auf ihren eigenen Vorteil be-
dacht, den Menschen gelegentlich auch niitzen kénnen; und die Schwarten, die
den oduminfo, den Herbalisten, wihrend der Zeit ihres Umherirrens in der Wild-
nis ihr phdnomenales Wissen iiber die heilenden Kréfte der Natur vermitteln.
Eine Stufe tiefer in dieser Hierarchie finden sich die asuman, die Krifi:e, die in
Amuletten, ,,Fetischen" stecken, aber auch die , Nzima Bayi, die Hexenkraftsorte,
die in ,,Geschéiften" 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. Er dient
den Gruppeninteressen, ist aber mit der gleichen antisozialen Macht assoziiert,
wie die Hexen: Sasabonsam. ,,Oie Macht, die verwundet, heilt" , sagt Kramer
(1987:50). Um den Hexen addquat begegnen zu konnen, muf3 ihr Herausfor-
derer die selbe unheilvolle Quelle anzapfen. Und wehe ihm, wenn er 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. Sieumschlief3t den Bereich der ,,Amity" ,den
Geltungsbereich voraussetzungsloser Hilfsbereitschaft. Der ,,Poisoner" oder der
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,Jujuman" , die ja fiir ihre Dienste bezahlt werden, gehdren ihm genausowenig
an, wie die nicht lineagegebundenen Priester oder die diversen Wesenheiten der
Exosphire. Innerhalb c\ieses 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 ,,praskrip-
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 verkorpert das ,,Draulen des Drinnen" in Reinkultur.
In ihr lauert die auBerhalb des geschiitzten Bereiches hingenommene Macht der
unkontrollierten, nicht unterworfenen Wildnis inmitten des vom Menschen
kontrollierten Bereiches. ,,Aber Wildnis lauert im Untergrund" . Mit diesem von
Miihlmann 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
TagbewuBtseins lauert. Sie ist der Inbegriff der ,heulenden Gespenster der an-
deren, der Nachtwirklichkeit" . Thr Vorhandensein bedeutet das ,,Einsetzen der
Nacht in die Rechte des Tages."

o
' NANA
1 ‘elder
1
1
1
r-—--—— , 1
1 ABAYIFO 1 1 OHENE, ABUSUA=
1 Hexen . °*"—————" - - ——— T PANYIN ('Chief")
1
: " — NNAMANFO
i 1 AL T YU
y EQ”CH 0& EN OOSP ..... ,,-" Ahnen
I e i .

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

Betrachten wir das vorgeschlagene Set analytischer Oppositionen zur ndheren
Bestimmung des moralischen Ortes der Hexe, so entspricht sie bei den Akan in
allen Punkten den eigentlichen ,Hexenkategorien" :Ursache des Hexenkonnens
ist eine Ubertragung, die Mittel sind rein spirituell, die Ziele sind explizit negativ,
die Folgen sind tddlich, und damit nicht kurierbar, sie handelt in den meisten
Fillen interesselos oder aus perverser Gier auf die Lebenskraft ihrer Opfer, haufig
unbewuBt, sie kann deshalb ihre Kréfte nicht kontrollieren, ist ihnen ausgeliefert;
ihr Handeln gilt als unbegreiflich und unerklérlich. Bleek fand in seiner em-
pirischen Untersuchung in einem Kwahudorf (Akan) zum Beispiel in nur zwei

Fillen Streit und in fiinf Féllen Eifersucht zwischen Ankliager und Hexe als als
Ursache fiir die Anklage. In vierundsechzig Fillen hingegen fehlte jegliche ,ra-
tionale" Basis (vgl. Bleek 1975 Tabelle :338). Der moralische Status der Hexe
ist ausdriicklich negativ, ihr Angriffsort ist der zentrale Orientierungsbereich, ja
sogar die Keimzelle der sozialen und morischen Orientierung: die eigene Li-
neage. Sie agiert exakt von dort, wo die ,,Ubereinstimmung in den Interessen,
im Verhalten, Denken, den Erwartungen" am dichtesten massiert sein sollten,
und sie ist mit unzéhligen physischen und sozialen Symbolen der Inversion und
Umkehrung assoziiert:

nthe bayifo walks upside down, goes out at night, moves about naked and consom
wich wild bush animals rather than moving and behaving in ehe manner which all

normal persons are supposed to da" {McLead 1975:111).

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 der
Azande ist. Ich will nun aber nicht den Fehler begehen zu behaupten, es hitte sich
hier der ,,Idealtypus" der afrikanischen Hexe abbilden lassen. Zu verschigden, zu

vielgestaltig und zu dynamisch_sin_4ie li_Hexenbilder, als 4dl) sie

- AUS ihre n_ehealfgenlei{gUltige HexereitheQri ahle_iJn liee. Ich habe zu zeigen
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rucht, wie es moglich ist, iiber die Darstellung der moralischen Matrix,
auf

der die Hexe und andere Figuren in diesem symbolischen Kosmos
figurieren, kulturell geschaffene Zusammenhédnge in einem groeren Rahmen
nachzuvoll- ziehen. Ob dieses Modell so iibertragbar ist, oder inwieweit es der
Anpassung und

- Verdnderung bedarf, miifite sich in anderen Untersuchungen beweisen.
Voraus- setzung einer kulturiibergreifenden Betrachtung ist in jedem Fall die
Darlegung dessen, was der jeweilige Autor als ,Hexerei" -, ,witchcraft" |,
,sorcery" |, sorcel- lerie" anspricht. Mit dem vorgeschlagenen Set analytischer
Oppositionen sollte ein Instrumentarium bereitgestellt werden, mit dem sich
die Vergleichbarkeit autochthoner, kulturell geschaffener Hexenkonze pte
tiberpriifen 14a6t.

Nicht 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 Fahigkeiten bedienen diirfen, um Normabweich- ler
zu bestrafen, ohne dabei in eine gesellschaftliche AuBenseiter'rolle zu geraten. Bei
den Akan und vielen anderen Ethnien sind die Hexen hingegen hiufig macht- lose
Figuren. Sie benutzen Hexerei als Mittel, sich gegeniiber der Gemeinschaft der
Michtigen, die sie stigmatisiert hat, zu artikulieren. Im Gesténd nis haben sie die
Moglichkeit, selbst zum ,,Kategorisierer" zu werden Qackson 1975:387), ihre
Machtlosigkeit und AuBenseiterrolle in der Gesellschaft wenigstens temporir zu
iberwinden.

Es gilt dariiber hinaus auch den Beobachrungson oder den Blickwinkel des Au
tors miteinzubeziehen, ob er nun Quellenforscher oder Feldforscher ist. Es ist
eine Binsenweisheit, aber kann nicht genug betont werden: Der Fokus des
Forschers bestimmt in groBem MaBe mit, welche ,,Datenbasis" er registriert und
welche Schliisse aus den Fallbeispielen gezogen werden. Crawford (1967)
griindete seine Untersuchungen zu ,,witchcraft" und ,sorcery" im ehemaligen
Rhodesien zum Beispiel fast ausschlieBlich aufgerichtsnotorische Fille. In Anbe-
tracht der Schwierigkeiten, die sich in der neuen Gesetzgebu ng fiir beide Seiten,
westliche Gerichtsbarkeit und einheimische Ankléger, ergaben, ist es kaum ver-
wunderlich, daf} Crawfords Fallmaterial alles andere als reprisentative Schliisse
zuldf3t. 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 Ami-hexerei-Schreinen aufgenommen, wohin sich selbst be-
zichtigende Hexen zur Reinigung gingen. Sie selbst beschreibt diese Schreine als
Zufluchtsorte 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 Erklarung von Hexereiformen, die nicht vor den
Schreinen verhandelt werden.

Bleek zeigte 1975 1n seiner erwdhnten empirischen Untersuchung bei den Kwahu,
wie ein detailliertes Wissen tiber die an einem Hexereifall beteiligten sozialen
Akteure jegliche vereinfachende Theorie liber den Haufen werfen kann (Bleek
1975:364). Erkritisiert Marwick und mit ihm die Mehrzahl der Autoren, die ihre
Informanten nicht nennen und damit ein Einordnen der Beschuldigungen in das
Beziehungsdreieck zwischen Anklager, Opfer und Hexe verunméglichen. Erzeigt,
daf3 die Annahme von Nadel, Wilson, Middleton/Winter und anderen, Hexerei
trete immer in Bereichen konflikttrachiger Beziehungen in der Gesellschaft auf,
nicht unbedingt richtig sein muB. 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 Coechefrauen im polygynen Haushalt, denen traditionell Eifersiichte-
leien nachgesagt werden. Bleeks Material lauft dieser These zuwider. Die meisten
Anklagen fanden sich zwischen Ego und Mutter, Ego und Geschwistern sowie
Ego und den GroBeltern, Beziechungen, die alles andere als konflikttrichtig sein
sollen, ja die nach Fortes ,,gefiihlsbetonter und henlicher Natur" sind (vgl. Bleek
1975:347). Selbst Douglas' Hypothese der Kovarianz zwischen rdumlicher Nihe
und Hixereibeschuldigungen 146t sich mit Bleeks Material nicht durchgingig
bestitigen. Gleichwohl stellt er mit der Zunahme der rdumlichen Entfernung
eine Abnahme der Involvienheit in Hexereifdlle 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 strukturellen Erklaru ngs-
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 erfahrt,
oft aussagekriftiger als eine direkte Anklage, und so sagt Bleek: ,, ...in the case
of unexpressed accusations we are dealing with weil defined and deeply feit ac-
cusations" (1975:371). In diesem Ansatz tritt eine weitere Perspektive hervor,
die bisher zu wenig Berticksichtigu ng fand: Der ,Unterhaltungswert" von Hexe-
reiverddchtigungen.

<S5 ossip and similar cypes of informarion play a . ..prominent role in a rural
setring" sagt Bleek {1976b:528) und er fahrt fort: Ina rural society where little happens

chac is worth gossiping about, wicchcraft provides a hrge arsenal of topics, whichénd

....... ,\, ro goelp"'whkh aooo< bo «fu<oi by *0® "(1976b‘528).262

Der Aspekt des ,search for entertainment" ist in den Hexereiverddchtigungen

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 u folgender Einschdtzung der Einfliisse der Urbanisierung auf die
Entwicklu g des Hexenbildes:

262vgl. dazu schon Beattie 1963:50fund Kluckhohn in seiner Schrift 1944/1970.
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"Increase in control of ehe marerial environmenr ha.s been dependenr upon a relarively
¢ non-magieal religion, bur non-magiealiry, like ehe developmenr of wealeh, knowledge
and skill, ispacchy. Theproportion ofocC"uions onwhieh Aftieans attribute misfortwnes

towitchC'Taft and sorery is diminishing...." (1945:120).263

Diese Prognose hat sich nicht bestitigt. Fiir weite Teile der landlichen Bevolke-
rung sind iibelwollende menschliche Agenten immer noch eine entscheidende
Erklérungskategorie fiir unnatiirliches, nicht zu verkraftendes Ungliick. - Zwar
stellt Mitchell (fiir die Shona/Zimbabwe) fest:

"In rhe cowns. .. ehere is a preponderance of strangers who are nor inrimarely and
emorionally linked eo each oeher a.s kinsmen are in tribal sociery. Hosriliry and
opposirion may be openly expressed rowards srrangers so ehar ehere is no need for
accusarions of wirchcrafr. Soda/separation isaftature ofurbansoC'ietiesso thattensions

thatariseinthetowns donotca//far acata/vtic agentsuch aswitchC"Taftaccusations. .."

(1965/1986:389, meine Hervorh.)

Und Schwanz schlieit sich aufgrund seiner Erkenntnisse bei den Bena (Siid-
Tanzania) diesem Schlu8 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 fiihrt er diesen Umstand
nicht aufden generellen Riickgang des Erklarungsmusters ,, Hexe" zuriick. Viel-
mehr entdeckt er eine duale Interpretation: Der Stddter verliert seinen Glauben
an die Wirkung der Hexerei nicht,

"bur these explanations and accusations do not occur in the city part of the arena but
rather i11 ehe rural part ofehearena where the sources ofmisfortune (i.e. confict within

relatiorts also characteri:red by deep mutual commitmems) rgide" (196911986:399).

Diese Erklarung palit auch besser zu 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 counrry many teachers and high officials, despite rhe facc of their education,
still believe in witchcrafr because they hear ehe reports and sec the evidence of their

actions among eheir families and in ehe lives of individuals" (Debrunner 1959:46).

Wiéhrend meines Forschungsaufenthaltes traf ich gelegentlich auf quasi-
wissenschaftliche Erklarungen, 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 hoherer 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: Hiufig waren dies Hexenlichter264 oder andere
sinnlich wahrnehmbare Manifestationen, denen sienachts begegnet waren, oder
Todesfalle in ihrer ndchsten Umgebung und Menschen in ihren Heimatdorfern,
die sich fiir solche Todesfédlle verantwortlich erklédrten. Eine quasi 'sprachlogische’
Erklarung bekam schon Debrunner: ,,E.verything that has a name exists - 'bayi'
is aname -why not say it exists?" (in Debrunner 1959:46).

Hinter dieser Aussage eines Schiilers steckt nicht unbedingt eine ,,armselige Lo-
gik" , wie Debrunner mutmafite, 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
macht 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 Identitéit. Etwas, das verborgene Namen hat, ist nicht
zu kontrollieren. Gerade deshalb ist es so wichtig, da3 die Hexe bei ihrer Neutra-
lisierung die Namen aller ihrer ,,witch-spirits" nennt, diese kdnnen sonst nicht
venrieben werden.

Offene Hexereianklagen in den Stddten gehen zweifellos zuriick, weil der insti-
tutionelle Rahmen ip der Stadt ein anderer geworden ist. Solange jedoch die
Lebensunsicherheiteh und existentiellen Probleme des Einzelnen nicht geringer
werden, ja mitunt¥*sogar zunehmen, besteht die Frage nach adiquaten Pro-
blemldsungsstrategi n weiterhin. Die in letzter it sich hdufend n Beriche vo
Ritualmorden, Lei enBedderei, obskuren Geheimgesellschaften m westafnkan1-
schen GroBstidten sind ein Zeichen dafiir, daf sich Existenz- und Lebensidngste
der Benachteiligten und Zukurzgekommenen in anderen, nicht weniger aggres-
siven Handlungen ausdriicken. Das traditionelle Hexenmuster beginnt im stadti-
schen Umfeld zu verschwimmen. Es wird vereinnahmt von neuen und alten oder
zurlickgekehnen Kulten, die di Anpassung des kosmologischen Entwurfes an
die neuen Gegebenheiten im stidtischen Umfeld besser zu leisten vermogen.

In der Stadt findet ein Wettkampf um knappe Ressourcen und Arbeitsplétze
zwischen Mann und Frau statt. In den FuBangeln des ,,business" verfangen sich

264Diese Hexenlichter werden auch von Wissenschafdern immer wieder beschrieben, ohne daf
bisher stichhaltige Erkldrungen dafiir bereitgestellt werden konnten. So beschreibt zum Beispiel
Tait bei den Dagomba /Ghanalit travels thirty to fourty feet above the ground at considerable
speed/... 1do not know what it may be" (1963:136). Evans-Pritchard 192911986:31 A.ir die
Zande; Wyllie 1973:76f (Fifutu/Ghana). Diverse Beschreibungen und Erklirungsversuche flir
Ghana bei Debrunner 1959:20ff.
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viele kleine Leute durch Verschuldung hoffnu ngslos. Die ,,Magie des Geldes" hat
das Ideal des ,,elders" (nana) durch das des ,big man" , der reichen und ein-
fluBreichen 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 Kdpfen der Menschen verankert ist. ,,Je mehr du
verdienst, desto hoher sind deine Schulden" , sagt ein gefliigeltes Wort. Vor allem
die aus Europa zuriickgekehrten Asylanten sehen sich den vollig iliberzogenen
Erwartungen ihrer Verwandten und den daraus entstehenden Enttdusch ungen
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 Ansétze zu
Hexereiverdacht aufkeimen.

)/
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VI1. DAS SCHUESSEN DER KREISE

1.Die Begegnung der Sinnwelten

Ein wesentliches Ziel dieser Untersuchung war es, die Voraussetzu ngen fiir ein
vorurteilfreieres und zugleich verstdndlicheres Bild des stark besetzten und be-
lasteten Begriffes zu schaffen. In einem letzten Schritt mochte ich nun zeigen, wo
sich Beriihrungspunkte zwischen den verschiedenen Sinnwelten er6ffnen, wo
Diskrepanzen bestehen bleiben und wo fremde Wirklichkeiten als solche 'hinge-
nommen' werden miissen. Meine Schlulfolgerungen sind nicht zwingend und nicht
vollstdndig. Ich mochte sie als Anregung verstanden wissen fiir denjeni- gen, der
freiwillig oder unfreiwillig mit dem einen oder anderen Konzept in Berithrung gerit.
Was zeichnet den christlich-europédischen Hexenbegriff aus? Was unterscheidet ihn
grundsétzlich von afrikanischen Hexenmustern? Was also ist das 'Européische' am
europdischen Hexenglauben der frilhen Neuzeit?: Zuerst und vor allem die
Mitwirkung des Teufels.

*Wihrend der Zauberglaube als eine kollektive Uberzeugung der traditionellen Ge-
sellschafi Bestandteil des Volksglaubens war ,, [kann] von Hexerei eigemlic.h nur
dann gesprochen werden, wenn der Teufel unminelbar am Werke isc, dessen Ver-
schworung gegen das Chriscencum mit Hilfe der Hexen das Gericht zerschlagen will",
stellt Diilmen (1987a:98) fest.

Mit der christlichen D#monologie steht und fallt das europiische Hexenbild.
Wurde das Nicht-Gu te 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
allmdhlich eine Kategorie des Bosen schlechthin, und bis in die jlingste 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 bedngstigend" (Papst Paul VI.).

Es gibt weitere Faktoren, die das kirchlich normierte Hexenbild frithneuzeitlicher
Priagung auszeichnen: Alle rituellen Praktiken und Kulthandlungen, die nicht von
offiziellen Venretern 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 schwarLe
Hexe wenigstens nur Leib und Leben und verschonte die Seele, so verhinderte
ein von einer weilen Hexe geheilter Korperteil die Erlosung des ganzen Men-
schen, er war ewiger Vedammnis gewif. Dahinter steht eindeutig ein existentieller
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Machtkampf konkurrierender Weltbilder um den Alleinvertretungsanspruch in
der frilhneuzeitlichen Gesellschaft.

Einmalig war auch die Entwicklung des erkenntnistheoretischen Hintergrundes im
Mittelalter. 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 Dialektik ableitenden Vernunftwahrheiten. Und bei AlJbertus
Magnus findet sich neben der gottlichen Vorsehung (praedestinatio) und dem
Schicksal (fatum) schon der Zufall (contingentia) als Erklarung mensc khen
Geschicks (Keyserling 1972:237ff). Es war nur eine Frage der Zeit is diese
Ansitze auf die bisherige Geisteshaltung zersetzend wirkten.

Im Verlauf dieser Entwicklung kultivierte die aben,dlandische Denkelite eine
neue Sichtweise: die experimentelle. Der experimentierende Mensch nahm sich
als Subjekt aus dem Versuchsablauf heraus und erhielt damit die Mdglichkeit,
objektiven Zusammenhéngen auf die Spur zu kommen und GesetzmaBigkei- ten
zu entdecken, die es ermdglichten, in einem bisher nie gekannten MafB die Natur
zu beherrschen. Der Kampf zwischen den krauterkundigen Hebammen und dem
aufkommenden Medizinerstand ist nur ein Akt in diesem ProzeB der
'Objektivierung' der duBeren wie der menschlichen Natur. Das 'professionelle
Grenzgéngertum' muflte ausgemerzt werden; denn in diesen Personen, die tra-
ditionell zwischen der wilden Natur und dem kontrollierten Kulturbereich ver-
mittelten, verkorperte und verwirklichte sich ein Stiick chaotisches Naturprinzip,
das es zu unterwerfen galt. Diese und eine ganze Reihe weiterer Elemente, von
denen hier nur die wichtigsten stichwortartig aufgezihlt werden sollen, machen
das europdische Hexenbild einmalig:

Die triebfeindliche Moral innerhalb der katholischen Kirche; das verquere, dop-
pelboclige Frauenbild der ,,Madonna und Hure"; das Dogmenkorsett, in das die
Kirche ihre Glaubigen immer unerbittlicher zu zwingen suchte und das jede ab-
weichende Meinung zur Ketzerei stempelte; der von ihr initiierte Mythos von
einer die Christenheit unterwandernden Hexensekte und die von ihr bereitge-
stellte 'Infrastruktur' zur systematischen Verbreitung dieses Mythos, in Form von
Hexenliteratur, pipstlichen Bullen, Kirchenk:inzeln, 6ffentlich inszenierten Mas-
senhinrichtungen (autodafes, wortlich ,,Schauspiele des Glaubens"), Flugblatter
etc; die Einfiihrung einer inquisitorischen Gerichtspraxis mit Denunziation, Fol-
ter und Verbrennung und einer europaweit agierenden Organisation von pépst-
lichen 'Spilirhunden+265 zur Auffindung der Hexensekte.

265Vorwiegend der Dominikanerorden, dessen Vertreter gelegendich als »Dominicanes" (die Hunde

164

Die Parallelen zwischen européischen und afrikanischen Hexenbildern nehmen
in dem Male zu, wie wir uns vom kirchlich normierten Hexenbild weg- und auf
die volksmagischen Aspekte, den ,,Unterschichtendiskurs", zubewegen. Einzelne
Elemente eines ,,spezifischen" Hexenglaubens, wie er von diversen Autoren 266
fiir Refugien am Rande unserer Industriekultur noch lokalisiert wird, finden auch
Entsprechungen in afrikanischen Hexenmustern. Dabei steht die Vorstel- lung,
»da bestimmte Leute die Fahigkeit haben, anderen Ungliick, Krankheit,
MiBerfolg anzuwiinschen, die dann auch eintreffen" (Schock 1987:286), im Mit-
telpunkt. Es ist das ,,maleficium”, d.h. die Ungliick auslosende Untat, in der sich
in afrikanischen wie in volksmagischen Hexenmustern die Tatsache der Hexerei
in erster Linie manifestiert. Der ,temporire", alltagsbezogene und unspekta-
kuldre Hexenstatus, der fiir den afrikanischen Zusammenhang nicht in allen,
aber in vielen Fallen hervorgehoben wird, galt auch fur 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 unspektakuldren Umgang mit der Hexerei, die pragmatische Handhabung
von Behexungen nach dem Motto: ,,Wenn eine Hexe schidigt, wird sie genauso
geschédigt, dann wird ihr die Lust am Schadenzauber schon vergehn" (Labouvie
1987:75).

Hexerei wird in normalen Zeiten nicht als stdndige 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 héufig in Serie, d.h. ungewohnlich gehéuft, an ungewohnlichen Or-
LV ten (z.B. bei jungen Menschen, die in der Bliite ihres Lebens stehen) oder in

ungewdohnlichem Gewand (z.B. unnatiirlicher Krankheitsverlauf) auftritt.

Aber auch der eigentlich anachronistische elaborierte Hexendiskurs gewinnt auf
afrikanischem Boden wieder an Bedeutung. Die pdpstlichen 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 Realitdt 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.267 Eine disku-
tierte Strategie ist es, die Hexen als von unreinen Geistern besetzte Menschen
zu begreifen. Damit konnten sie von erfahrenen Priestern exorziert werden. Die

des Herrn) apostrophien wurden.

2667.B. Favret-Saada 1977, Schock 1987, Sebald 1987..

267vgl. z.B. Abadamloora 1985. Survey of ehe Church in Ghana, Vol.5, Chap. 10, "Cacholics and
tradicional Religion" 0.0.u.J. (nicht verdlfendichc).Fiir Z.Cntralafrika: 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
gemeinschaftlichen Anstrengung von Ethnologie und Theologie.-

Ein weiterer kulturiibergreifender Aspekt findet sich aufder symbolischen Ebene.
In Gesellschaften, die ein differenzierbares Hexenbild entwickelt haben, wird die
Hexe mit unzéhligen Bildern der Umkehrung und Inversion belegt: Sie hat zum
Beispiel die Fahigkeit zur Tierverwandlung, sie kann fliegen; sie bewegt sich
verkehrt oder riickwérts; (in europdischen Bildern ist sie gelegentlich riickwérts
rittlings auf dem Ziegenbock sitzend dargestellt, vgl. Fig. 20, in Ghana sitzt sie
auf dem Kopf oder geht riickwirts durch Hauswiénde); sie ist nachts unterwegs,
wenn normale Menschen schlafen; sie trifft sich mit ihresgleichen auflerhalb des
geschiitzten, 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 wurde: nackt;
sie halten Festmahle ab, jedoch mit Menschen'fleisch'; sie verkehren mit Wesen
aus der Exosphére, aber eben mir absolut menschenfeindlichen; sie werden mit
den Farben der Verschmutzung, der Unreinheit und der Diisternis assoziiert.268

Die Hexen verkorpern, was ein Mensch qua Kulturdefinition nicht ist. 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, die
, Perversion der gesellschaftlichen Ethik und sie sind, symbolisch gesprochen, die
Verkorperung der verkehrten Welt.

268Fs ist nichc die Farbe als solche, die festgelegt ist. Wihrend es in unserem Kulcurkreis hiufig die
Farbe ,,schwarz" isc (schwane Messen, schwarz.er Kater. . .), ist es bei den Akan zum Beispielrot"
(roce mmoacia, roces Menstruacionsbluc, rot= Hitze, Verschmutzung, 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 Vorgédnge beim Behexen und denen, wie sie Favret-Saada fiir
Westfrankreich beschrieben hat: Die Hexe besitzt kein geniigend groBles Revier,
aufdem sich ihr Selbstbehauptungswille ausleben konnte. 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 kommt in beiden Bildern zen-
trale Bedeutung zu.269 Fast durchgingig findet sich auch die Vorstellung, daB3
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: Wé&hrend
im Volk zwischen akzeptablen und abzulehnenden Praktiken sehr wohl unter-
schieden wurde, war fiir die Kirche der frithen Neuzeit gerade die Behandl ung
durch die heilende ,,Hexe" am verwerflichsten .

.Betrachten wir die Faktoren des Kulturwandels: Der durchgreifende Struktur-

wandei, 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
filhrte zu einem Rechtfertigungsdruck den Vernachlissigten gegeniiber. Hiufige

Erniihrungsengpdsse, Elementarereignisse, Seuchen und Kriegsverwiistungen ta-

2G9Es verweise damitaufdie z.B. von Foscer ausgearbeitete Theorie desnlimiced good" in bauerlichen
Gesellschafi:en. Danach wird in solchen Gesellschaftsformationen die eigene Prospericdc immer
als eine gesehen, die zwangsldufig auf Kosten der anderen vor sich gehe; vgl dazu: George M.
Foscer 1965.
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ten ein {ibriges, um die Menschen nach Erkldrungen fiir ihr Elend und
bestindiges Ungliick suchen zu lassen. Man- fand diese Erkldrungen im Wir-
ken auBermenschlicher boéser Michte und ihren unchristlichen -menschlichen
Agenten, die allméahlich im Bild der Hexe zusammenflossen. Dabei zeichnete
sich die Hexensekte durch ihre perfekte Tarnung aus. Gerade weil es sich bei
ihr nach heutigem Verstdndnis um einen Mythos handelte, war es so schwierig
sie zu fassen. Dies schaffte eine Atmosphére der gegenseitigen Beobachtung und
Verdichtigung gerade dem Nichsten gegeniiber. Die Hexen der frithen Neuzeit
waren die unter dem christlichen Deckmantel agierenden Hochverrdter aus den
eigenen Reihen.

Auch in vielen afrikanischen Gesellschaften agiert die Hexe als ,,enemy wichin",
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 Ubereinstimmung 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-Mentalitat" auf der anderen
Seite. Besonders kraf} erfahren wird dieser Widerspruch in einer sich allméhlich
auflésenden béduerlichen Gesellschaftsstruktur, die traditionell starke Rollenzu-
schreibungen sowie daraus resultierende Verhaltenserwartungen an die einzelnen
Rollentriiger 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 Séulen, auf denen die Lineagestruk-
tur, und damit die gesamte Ordnung, beruht; die Privatisierung des Bodens und
die Plantagenwirtschaft, die verdnderten Rechtsnormen, sowie die Arbeitsplat-
wrientierung und die ,Magie des Geldes" im Einzugsbereich der stidtischen
Agglomerationen.

Uberall dort, wo sich der Wandel von der iiberschaubaren Agrargemeimchafi zur
undurchsichtigeren Kapitalgesellschaft vollzieht, wo die alten Normen der gegen-
seitigen Hilfe einer 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 Zeitpunkt, als das
Hexenproblem unkontrollierbar zu werden begann. Je fragwiirdiger mir selbst die
giiltigen Ordnungen und Wertnormen geworden sind, um so mehr bendtige ich
zur Abwehr der eigenen Zweifel und Anfechtungen den Stindenbock, sagtder Psy-
chologe Kemper in einem Diskussionsbeitrag zum Hexenwahn (1965:254).270
Es stellt sich gleichwohl die Frage, ob wir mit psychologischen oder sozialpsy-

270ais aktudle Uncersuchung zum Siindenbockmotiv vgl. Girard 1988.
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chologischen Erklarungen den Gemeinschaften, die von der Realitét der Hexerei
betroffen sind, gerecht zu werden vermogen.

,-Anyattempt attrying to explain such experiences in terms ofunconscious repressed
incerpersonal tensionsand anxieties ... is of course both foreign and meaningless to

peoplecaughtupinthewitchcraftparadigm", sagtCliveDillon-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 Erklarungsmuster dient. Sie hat das He-
xenmuster auf der Ebene der gesellschaftlichen Moralbegriffe untersucht, weil
diese Ebene fiir eine kulcuriibergreifende 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 gesellschaftlichen Ordnungssystems, obwohl, oder gerade
weil ihr verkehrtes Tun dieses System meist zu konterkarieren scheint.

Auch die psychologische Kategorie des ,,Siindenbolcs" hatte in ihrem urspriing-
lichlichen Kontext eine symbolische Funktion.- Im Verlauf des einmal jéhrlich
o vollzogenen Entslindigungsrituals am Vers6hnungstag der Hebréer trug

Gott v dem Hohepriester Aaron auf, zwei Ziegenbocke auszuwihlen, iiber die das

Los geworfen werden sollte. Der eine wurde Gott geopfert, aufden anderen sollte
der

Priester die Siinden des ganzen Volkes iibertragen:

"Dann soll Aaron seine beiden Hénde auf dessen Kopf legen und ihn durch einen
Mann, der bereit steht, in die Wiiste bringen lassen, dafl der Bock alle ihre Missetac
auf sich nehme und in die Wildnis trage; ud 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 Verdrangen, Abschieben ins Unbewulite" (so Seifert
1966:17) zu erkennen. Fiir sie besteht die Bewiltigung des Problems allein in
seiner Bewufstmachung. 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 Figr der Hexe scheint in Gesellschaften mit He-
xenparadigma ein Gradmesser fiir die Gefahrdung der Ordnungssysteme zu sein.
Je fraglicher sie geworden sind, desto massiver droht 'der Feind in den eigenen
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Reihen'. Die entscheidende Frage ist, ob es gelingt, Gut und Bose im gesellschaft-
lichen Diskurs auszubalancieren. Eine Gesellschaftsordnung, die zwischen Gut
und Bose nicht mehr auszugleichen versteht, die ihre dunklen Seiten nicht mehr
Zu integrieren vermag, sondern sie ausgrenzt und erbarmungslos verfolgt, 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 Siindenbocks wird vergessen. Die eigenen Angste und Néte erfahren keine
kollektive Abfuhr mehr. So werden Mitmenschen aus der ndchsten Umgebung
verantwortlich gemacht, und zu Siindenbdcken miBbraucht; vor allem die, die
einem schon immer ein bifichen fremd, ein bilchen unheimlich, oder auch nur
ein bilchen im Wege waren. Die Hexe wird zum Vertreter einer bedrohlichen
,,Nachtwirklichkeit". Thr 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 zuriickgekehrt")
Farole auf einer Frauendemonstration gegen Ver-
gewaltigung 1977in Rom.

In einem Fazit zu den Erfahrungen mit einer vielbeachteten Hexenaus tellung
stellt einer der Initiatoren fest, dafl die Besucher unter anderem dazu neigten, 'He-
xerel', 'Satanismus' und Exorzismus bzw. Besessenheit' in einen Topf zu werfen.
Ursache der Verwirrung ist das Wort ,,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 Gegensatz zu den frithneuzeitlichen Hexen, die in 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 aullergewohnliches Verbrechen und
wurde als solches auch meist mit dem Tod bestraft. Der Besessene hingegen ist
ein von einer bésen Macht Befallener, ein Kranker, der mittels der Austreibung
der Damonen durch einen geschulten Priester, den Exorzisten, geheilt werden
kann.

Schon im flinften Jahrhundert werden alle wesentlichen Kennzeichen fiir eine
Besessenheit aufgezdhlt: 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 Ddmonen durch den Besessenen (vgl.
Roskoff 1869a:284). Im fiinfzehnten Jahrhundert gerieten das alte Besessenheits-
und das noch junge Hexenmuster erstmals in Beriihrung. Zwar Kam ein Beses-
sener wihrend der Zeit der Hexenverfolgung kaum je in den Verdacht, 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 ursdchliche Beziehung,271
und in der Hochzeit der Verfolgung denunzierten Besessene andere Frauen und

271Sprenger/Institoris 1487/1982 z.B. in Buch II: 106f,178,249f.
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Minner wihrend ihrer Anfalle als Hexen. Dies gilt besonders fiir die sich hdufen-
den Besessenheitsepidemien in Nonnenkldstern im sechzehnten Jahrhunden.272
Die katholische Kirche sah sich zu dieser Zeit auch genétigt, eine einheitliche
Regelung fiir die Exorzism usriten zu finden, die als "Rituale Romanum" prinzi-
piell noch heute Giiltigkeit hat. Wahrend das Hexenmuster in den Hintergrund
trat, haben sich Besessenheitsphdnomene bis in jiingste Zeit halten konnen. Die
spektakuldren Fille der Gottliebin Dittus Mitte des letzten Jahrhunderts, der
Magda (1941-1954), Frl. Berta {1968) sowie erst vor wenigen Jahren Anneliese
Michel,273 die an den Folgen des Exorzismus verstarb, sind dafiir eindriickliches
Dokument.

Die Neosatanisten274

In exakter Spiegelung des christlichsten aller Gebote, der Néchstenliebe, 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 tums the other cheek is a cowardly dog". 275 Hier werden die Liturgie und
die Werte des verhaBten Triagers der herrschenden Moral und Ethik, der Kirche,
in ihr Gegenteil verkehrt. Das befreiende Element dieser Ideologie liegt in der

einfachen Formel: ,,Tu was Du willst". Die hiufig anzutreffende Nazisym bolik
driickt dabei vor allem die Sympathie mit der Ideologie vom Herrenmenschen
und die Verachtung alles ,,Schwachen, Weichlichen" aus, Attribute die Anton

S. La Vey, einer der Satanistenpépste, frither in den Hippies und heute in der
,,dummen, schwachen und &ngstlichen" New Age-Bewegung glaubt bekdmpfen zu
miissen. 276

Historisch fiithrt der Satanismus zuriick in die Zeit der ersten groBen Existenzkrise
der katholischen Kirche: Frilhe Zeugnisse eines Satanskults finden sich schon in
den ProzeBakten gegen Gilles de Raiz im vierzehnten Jahrh undert, einen ersten
dekadenten Hohepunkt erlangte er in den ,,schwarzen Messen" von Mitgliedern
des franzdsischen Hofadels zur Zeit Ludwig XIV. Zentral war schon damals die
Pervertierung katholischer Riten und Kulthandlungen.

272vgl. Haag 1974:47Sfund auch den hervorragenden hiscorischen Roman, Die Teufel von Loudun,
von Aldous Huxley 195211966.

273vgl. dazu die Darstellung in Haag 1974:426--39, auch: Blumhardcs Kampf, W. Koller (Hrg.),
Stuttgart 0.J .;A. Rodewyk, Ddmonische Besessenheit heute. Tatsachen und Deutungen ,Aschaf-
fenburg 21970; G. Zacharias(Hrg.), Das Bose, Miinchen 1972:104-111). Zum Fall Michel
Felicicas Goodman, The Exorcism of Anneliese Michel, Garden City, New York 1981.

274zur Geschichte des Satanismus und Neosacanismus z.B. Zacharias 1982.

275¢ic. bei Moody [1977)1985:189).

276vgl. dazu sein Imerview in der Zeitschrift TEMPO, Mai 1988:76.
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Der Ursprung des Neosatanismus liegt wahrscheinlich in Deutschland, wo um
die Jahrhu ndertwende Karl Kellner und Franz Hartman den Ordo Templi Orien-
tis (O.T.0O.) griindeten, ,, ..eine okkulte Sekte, die vorgab, das Werk der Tem pler
fortzusetzen, jedoch von Anfang an sadistisch und sexuell bestimmte Kultorgien

vollzog" (Haag 1974:498). Mit dem Wirken Aleister Crowiey's, 'das gro3e 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' mit etlichen Zweigniederlassungen. Ziel war, . sich durch
alle nur denkbaren Mittel (Drogen, Zauber, Sex) dimonische Kréfte anzueignen,
um dadurch zum Herrn der Welt zu werden" (Haag 1974:498). 1925 ausgewie-
sen, lieB er sich in Thiiringen zum WeltheilanJ(!) ausrufen, bevor er 1947 in
GroBbritannien geisteskrank verstarb.

Schon in den zwanziger Jahren wurde Satan auch zur Filmfigur.277 Mit Roman
Polanskis Film ,,Rosemaries Baby" hielt er dann Ende der sechziger Jahre Einzug
in die wohlgeordnete Welt des saturienen amerikanischen Mittelstandsbiirgers.
In diese Zeit fallt auch die Griindung der ,,Church of Satan" durch La Vey
in Kalifornien.278 Auch die katholische Kirche,279 sowie fundamentalistische

Protestanten begannen, aus nicht uneigenniitzigen Griinden, sich fiir die wieder
aufgeflammte Faszination am Teuflischen zu erwdrmen. Denn wo der Teufel ist,
da ist auch Gott, als Retter und Erloser.

Die neuen Hexenfrauen

In dem Bild der iiberméchtigen, mit zerstérerischen wie fruchtbaren Kriften aus-
gestatteten ,,groBen 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 selbstbewuBt vorgetragenen Thesen sind Ausdruck des Pro-
tests gegen die 'herrschende, patriarchalisch-kapitalistische Leistungsgesellschaft',
die nach dieser Diktion mit der systematischen Ausmerzung alles Weiblichen aus

277Murnaus Satanas" (1922) und Carl Theodor DreyersBlitter aus dem Buche Satans".

278Sinnigerweise war der nicht nur beratend in mehreren Hollywoodfilmen titig, er mimte auch
den Leibhaftigen in einer Traumsequenz bei Polanski.

279Sowohl Papst Paul VI. (1972), als auch Johannes Paul II. erst kiirzlich betonen die personale
Existenz des Bosen, dessen Macht im stindigen Zunehmen begriffen sei (vgl. dazu das Kapitel
I1.7. in dieser Arbeit: Das Wesen des Bésen".
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dem Vergesellschaftungsproz.e3 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 letzten Vertreterinnen
einer ganzheitlichen feministischen Magie, die es im Hineinver- senken in den
religiosen Kult der Urmiitter wiederzubeleben gilt. Heute Hexe zu sein, das heif3t
fiir diese Frauen, das von der kirchlichen Inquisition vernichtete oder vom
méannlichen Medizinerstand enteignete Wissen der Frauen wieder auf- zuspiiren und
zuriickzugewinnen. Judith Jannberg sicht in den heutigen Hexen gar die direkten,
reinkamierten ,,eigenwilligen, unangepaf3ten renitenten und machtvollen Frauen der
friihen 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 ,,afrika-
nischen Fetischpriesterinnen" geradezu ,,Lehrmeisterinnen des feministischen
Kults" (vgl.Gaube /Pechmann 1986:1iff). Alte Hexenreligion und der ,,Scha-
manismus" der Naturvolker verschmelzen miteinander.

.Feministische Magierinnen haben den Jahreszyklus der Sonne und des Mondes wie-
der in ihr Ritual aufgenommen und feiern das Wachstum, die Reife, das Vergehen
und Wiederaufersrehen des Lebens" ...,,.Dabei bedeutet Magie etwas ganz anderes
als Religion. Magie isc korpemah, auf die einzelne Frau konzentriere, auf ihre ganz
personlichen Stimmungen und Energien. . . Frauen, so die Argumentacion, sind von
Natur aus 'magischer’ veranlagt als Ménner. Aufgrund ihrer natiirlichen Monacsrhy-
chmen und durch die Erfahrung von Schwangerschaft und Geburt sind sie enger mit
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 Mannergesellschaft, als Fanal fiir die katastrophalen Folgen eines in Madnn-
erkopfen 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 sieht in der kritiklosen Identifizieru ng mit dem frithneuzeitlichen
Hexenbild eine Gefahr, bedeutete sie doch ein Wiederaufnehmen kirchlich-

patriarchaler Ménnerphantasien 281 und kollektiver Projektionen der frithneu-
zeitlichen Gesellschaft. Aufein weiteres Problem weist ihre Kollegin Inge Schock

hin:

280cit in Gaube/Pechmann 1986:176f).
281ygl. Schade 1987:172.
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»Nach wie vor ist die traditionelle Vorstellung von Hexen weit verbreitet. Und in die-
sem Teil der Bevélkerung wird das Ergebnis ablehnende Abwehr und Verunsicherung
sein. . . "(1987 :286f).

Ob Schécks Vermutung richtig ist, ,...daB sich aus einer wie immer gearte- ten
Verquickung der neuen und der alten Vorstellungsebene sogar ein erneuter Anstieg
der Hexengldubigkeit ergibt" (1987:321), sei dahingestellt. Ursache flir neue
Unsicherheiten und Mifverstindnisse, 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, da3 es sich bei den
Hexen der frithen Neuzeit um die Reste eines keltischen Stammes mit ,,dianischen
Riten" gehandelt habe, die von der katholischen Kirche erbarmungslos verfolgt
worden seien. Popularisiert wurde diese Ansicht durch ihren Eintrag zur Ency-
dopaedia Britannica, in der die Thesen unter der Rubrik ,,witchcraft" zwischen
1929 und 1968 vertreten waren. Gerald Gardner, ehedem Custos am ,Museum
of Magie and Witchcraft" auf der Isle of Man, und fiir viele Vater des neuen
Hexenkultes, nahm Murray's These auf und sprach von ,,Anhéngern einer primi-
tiven Religion mit matriarchalen Ziigen und Fruchtbarkeitsriten"( 1965:19).282
Er hatte viele Anhénger, die diese ,,survival"- Theorie weiterverfochten. 283 Einen
Teil seiner Thesen entnahm er auch C.G. Leland's Buch ,,Aradia, Or ehe Gospel
of the Witches", das dieser 1899 verfafit hatte.

Mit diesem Jahr beginnt also eigentlich die ,neue" Hexenzeitrechn ung, und auf
den Sdulen Murray, Gardner und Leland ruht das Selbstverstind nis des in Eng-
land entstandenen ,,wicca-"Kults. Er trat 195Imit der Streichung 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
Miénnern und Frauen und dem Priester, organisiert, die in von Mond und Sonne
festgelegten Zeitablaufen Tdnze und Kultiibungen abhalten. Die Riten enthal-
ten Elemente, die aus vorchristlichen und auBereuropdischen Kulturen bekannt
sind. ,,Viele Kulthandlungen leiten sich aber auch aus Traditionen des Christen-
tUms und mittelalterlichen Ddmonen beschworungen ab, z.B. der magische Kreis

282¢ic nach der deutschen Ausgabe seines Buches "Witchcraft today" (Ursprung und Wirklichkeit
der Hexen ,Weilheim 1%5) nach Schock 1987.
2837 B. R. Buckland, Ancient and Modem Witchcrafi:, New York 1970. Haining 1977.

175



mit hebrdischen Bezeichnungen fiir magische Macht auf den Réndern oder die
Verwendung von silbernen Mefkelchen" (Hauschild 1987a:225). Wie Bieder-
mann (1974:91ff) betont, diirfen dabei die allgemeine Nacktheit und der selten
zelebrierte ,,grofe Ritus", mit der rituellen Vereinigung des geweihiiagenden Na-
turddmons mit der groen Muttergéttin, nicht in einem sexuell-triebhaften Sinn

miBverstanden 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-Anhidngem und dhnlichen Gruppen284 die Komple-
mentaritdt der Geschlechter, das in jedem Menschen upd in der gesamten Natur
wirkende ménnliche und weibliche Prinzip angesprochen und ritualisiert. An
der Historizitdt oder gar historischen Kontinuitdt 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 zunéchst ,,gekopfte 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 Abril 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 Hexenbewufltsein etabliert. Vielleicht wurde aber deutlich, wie sehr sich

der Hexen begriff heute diversifiziert hat, und daB als erstes eigentlich immer die
Frage stehen muB: Wer verwendet ihn, und fiir welche Ziele?

Das Verbindu ngsglied 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 boswillig und absichtlich paktieren. Besessenheit und Hexerei sind deshal b
einander ausschlieBende GroBBen. Wéhrend die Kirchen das Hexenkonzept in der
Zwischenzeit Gberwunden haben, hilt man zumindest an der Besessenheit und
dem Heilmittel dagegen, dem Exorzismus, in der katholischen Kirche fest. Die

2847 B. die Sekte der Druiden, die sich vieneljdhrlich zu LichrmeB3, Walptirgis, Petri Kecrenfeier und
am Abend vor Allerheiligen zur Zelebrierung ihrer Riten in alten keltischen Sceinzirkeln treffen
(vgl. Haining 1977:11).

285dazu auch Sebald 1987:30, der darauf verweist, daB moderne Historiker sich ,duflerst skep-
tisch [zeigen) gegeniiber den generdsen Voraussetzungen, die der neue Hexenkult der Natur des
keltischen Druidismus zuschreibt".
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Satansanbeter partizipieren am Hexenkonzept ebenfalls iiber den Gegenstand ihrer
nekrophilen Verehrung und iiber die Verkehrung der Werte und Symbole des
ihnen verhaBten Vertreters der gesellschaftlichen Moral, der Kirche, aus der sie
sich gleichwohl definieren miissen. Thre Dynamik ist deshalb im wesentlichen eine
reaktive, keine kreative. Sie stehen zudem in Opposition zu einer morali- schen
Institution, die in zunehmendem Mal3e ihre Integrations- und Normie- rungsf'ahigkeit
innerhalb des Gesellschaftsgefiiges einbiifit. Thre Perspektive liegt dort, wo sie den
Teufel zur Naturgottheit umdeuten, sich also eine Anndherung an das ,,Wicca"-
Konzept vollzieht.

Der mediterrane Muttergdttinnenkult, die heilkundigen, weisen Frauen und der
Berufsstand der Hebammen des Mittelalters, die Opfer der frithneuzeitlichen He-
xenverfolgung und schlieBlich die afrikanischen Fetischpriesterinnen verschmel-
zen bei den neuen Hexenfrauen zum Bild derstarken, iiberlegenen Frau, die, lange
Zeit vom Patriarchat unterdriickt, nun ihr altes Selbstbewul3tsein zuriickerobert.
Verleiht eine solche Auffassung auch "Souverénitét, Stirke und SelbstbewuBtsein
fiir den — notwendigen — Kampf gegen die Benachteiligung und Unterdriickung
der Frau" (Schock 1987:285), so flihrt die Selbstbezeichnung als ,,Hexe" doch
gleichzeitig zu Miflverstdndnissen und neuen Vorurteilen. Sie entstehen dort, wo
die neuen Hexenfrauen das ménnlich-sexistisch gefarbte Hexenbild der frithen
Neuzeit, dessen Namen sie fithren, wiedererstehen lassen und verinnerlichen und
damit alte Angste und Vorurteile wieder aufleben lassen, aber auch, wo sie auf
den noch immer vorhandenen lédndlichen Hexenglauben stoen, oder indem sie
die ,,afrikanischen Fetischpriesterinnen" fiir ihre Ziele vereinnahmen, die sich,
genau wie ihre mannlichen Kollegen, der Bezeichnung als ,,Hexen" vehement
widersetzen wiirden. Fiir die ,,wicca"-Anhéger ist der Bezug zur Hexe erst einmal
iiber den Namen gegeben. Wicca ist das altenglische Wort fiir "witch"=Hexe.
Sie legitimieren sich aber weniger liber das neuzeitliche Hexenbild, als vielmehr
iiber die Theorie einer diesem Wahn zugrundeliegenden vorchristlichen und in
jener Zeit unterdriickten Naturreligion.

Was all diese Gruppen in ihrer Gegensatzlichkeit vereint, ist ihre Opposition zum
herrschenden Denk-, Erkldrungs- und Handlungsschema, ist ein wie auch im-
mer gewendeter Bezug auf die Macht emotionaler Energien, mit deren Hilfe das
menschliche Geschick beeinfluBt werden soll. Die heutigen Bewegungen sind
moderne Antworten auf das Unterdriicken, Verdringen unmittelbarer, unver-
mittelter elementarer Naturerfahrung. Sie reflektieren gemeinsame menschliche
Bediirfnisse, die im gegenwértigen Weltbild zu kurz kommen und die im Kom-
plex ,,Hexe" offensichtlich einen Identifikationswert gefunden haben.
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Die Hexen der frilhen Neuzeit selbst schweigen. Sie haben kein verfa3tes Selbst-
verstdndnis hinterlassen. Der Akt ihrer ,Vereinnahmung" in der heutigen Zeit
mufB deshalb auch als Ausdruck und Bewiltigungsversuch konkreter gesellschaft-
licher Probleme in unserer Zeit verstanden werden. Der Hexen begriff wird zur
Projektionsleinwand, auf die die Unzufriedenheit verschiedenster Gruppierun-
gen mit den gegenwirtigen Strukturen geworfen wird. Er istzum 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 Siindenbdcke projizierten Angste einer
Gesellschaft, deren Selbstverstandnis zwischen kirchlichen Moralanspriichen und
einer neuen kapitalistisch-individualistischen Ethik zerrieben wurde.

Hexerei erfiillt heute gesamtgesellschaftlich gesehen keine der klassischen sozialen
Bediirfhisse mehr, flir die sie in hexengldubigen Gesellschaften einmal wichtig
war und teilweise heute noch ist: als Entscheidungshelfer in krisenhaften Situa-
tionen, als Erklirung fiir Ungliick, in 1hrer Siindenbockfunktion oder als Mittel
zur Kennzeichnung und Bewiltigung zwischenmenschlicher Konflikte (vgl. La-
ner 1974/1986:50). Unsere hochgradig arbeimeilige und rationalisierte Gesell-

schaftsordnung bietet andere Antworten auf diese existentiellen Fragen. Unter

der Oberflache 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 aufgeklarten Weltbild nicht abgedeckt werden.

“Wer mochte nicht manchmal Hexe sein, fliegen und {iberméchtig Boses oder Guces
-das scheine eine Frage der Perspektive zu sein- bewirken konnen? Wer mochte niche
die Haare frei fliegen lassen und feiern, wihrend alle anderen schlafen?" {Hauschild

1987a:7).

»Welche Folgen dieser erneute Eingriff in das Wechselverhéltnis von Realitét 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 européischen.
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Brigitte HU!sewiede

Indiens Heilige Kiihe

in religidser, kologischer und entwicklungspolitischer Perspektive. Ergebnisse einer
aktuellen ethnologischen Kontroverse

Die Darslelloog venniuelt ein besseres Verstindnis der gegebenen Rinderhaltung in Indien und
tragt dazu bei, Vomrteile abzubauen.

Bd. 1, 1986, 150 S., 24,80 DM,br., ISBN 3-88660-185-4; 48,80 DM, gb, ISBN 3-88660-186-2

Wolf Brllggemann

Die Verwandtschaftsterminologie der Bororo-Indianer
Rekonstruktion und Analyse mit Methoden der kognitiven
Anthropologie

Bd. 3, 1986, 500 S., 88,80 DM, gb., ISBN 3-88660-190-0

Heinz Dieter Heinen
OKO WARAO: Marshland People OT the Orinoco Delta

Olw Warao is the Marshland Indians' own chrooicle of the last few decades in the Orinoco
Delta. The account is not exotic. It is not a treatise by experts on Strange customs nor is it a
treatmem of tribal fantasy. Olw Warao is about everyday existence.

Believed to have arrived during one of the early waves of South American immigratioo al least
10000 years ago, the Warao now live in loosely knit settlements on the shores of the Delta
rivers. Yet the narrati ves presented here do not depict the full emergence of the Warao into the
twentieth century. They reveal bewildennent at the meanings, values, and technologies which
have reached them only through the filters of traders, govemment officials, and anthropologists,
each with their own ulterior moLives. The last thirty years have seen a constant interference
with the life of the Warao Indians, slowly effecting the destruction of beliefs, self-dignity, and
environmental hannony, while providing nothing to take their place.

And yet, the Warao do not pity themselves. With typical earthiness and humor, they speak simply
of how things were and how they are now. With quiet determination, they sre auempting the
five-century jump into a world which has no place for 'hem. They have survived cannibals,
Columbus, Christianity. Now, can they survive Coca Cola?

Bd. 4, 1988, 140 S., 48,80 DM, gb., ISBN 3-88660-395-4

Jochen Schulz/Heinz Dieter Heinen

Neuere Richtungen der Indianerpolitik in Venezuela

Ansitze zur Mitsprache der Betroffenen?

In den letzten Jahren hat sich zwischen Orinoko und Amazonas eine neue Schicht von India-
nerfilhrem herausgebildet. Sie sind weder ergebene Zoglinge von Missionsintematen noch ver-
bitterte Gegner alles Neuen, sondern pragmatische Sprecher ihrer Gruppen. Wie reagiert die ve-
nezolanische Regierungspoliti k darauf? Was sagen die Missionsorden zum Verlust ihrer fritheren
Privilegien? Wie wird das Indianerproblem von in- und ausldndischen GroBfirmen gesehen, und
wie von lokalen Interessengruppen?

Hier wird eine detaillierte Studie iiber die Wechselfille der venezolanischen Indianerpolitik vor-

gelegt, die auch die Zukunfuperspelctiven umreifit. Die beiden Autoren sind deutschsprachige
Ethnologen, die die Sitmltion vor Ort seit vielen Jahren kennen.
Bd. 5, Friihjahr 1992,200 S., 3!1,!10 DM, br., ISBN 3--811660-408-x

Jutta Sturm

Agurische Gotter 1.md Rituale bei den heutigen

Mayavoélkern

Seit 2000 Jahren bilde! der Mais die Lebensgrundhige der indianischen Voélker Minelamerilou.

Nach dem Glauben der Indianer wird die gesamte Natur von gottlichen Michten kontrolliert und
auch ein gutes Feldbaujahr ist von ihrem Wohlwollen abhéngig. Daher begleiten lahlreiche rituelle
Handlungen den Anbauzyklus.

Die vorliegende Arbeit gibt eine Gesamtdarstellung der agrarischen Goétter und Rituale der
heutigen Mayavolker. Dabei wird deutlich, welchen enormen Stellenwert dieser religiose Be- reich
im téglichen Leben der mesoamerikanischen Indianer einnimmt und daB sich sehr viel
priakolumbisches Gedankengut erhalten hat.

Bd. 6, 1988,200 S.- 78,80 DM, gb., ISBN 3-88660-405-5

Ulrich Kohler (Hg.)

Zur Ethnographie der Twtzil von Chenalh6

Ergebnisse und Methoden einer Feldforschungsiibung in Mexiko

Die Studie schildert Konzept und Arbeitsweise bei Vorbereitung und Durchfilhn.mg der Un-
tersuchung incl. der vor Ort angetroffenen Probleme. Sie behandelt die Themen Amtersystem,
umdwirtschaft, Hausbau, Handwerk und Musikinstrumente. Sie enthélt auch einen lédngeren
agrarischen Gebetstext mit kommentierter Ubersetzung.

Die Ergebnisse vermiueln neue Einblicke in die Lebensweise heutiger Hochland-Maya.

Bd. 7, 1990, 200 S., ca. 25 Abb., 38,80 DM, bl'., ISBN 3-88660-452-7

Lydia Raesfeld

Die Ballspielplétze in EI Tajin, Mexiko

Das Ballspiel mit seinem religidosen, aber auch sportlichen Aspekt war im prikolumbischen
Mesoamerika stark verbreitet.

In El Tajfn, einem Zentrum an der Golllciiste Mexikos, zeigt sich die Bedeutung dieses Spiels
in der Errichtung von 11 Ballspielplitzen, von denen bisher nur einer vollstindig und einer zur
Hilfte ergraben waren. Die vorliegende Studie liefert die Daten und Ergebnisse der Grabungen
an 6 weiteren Ballspielpldtien. Anhand der Funde konnten Aussagen :rur Orientierung der Plit7.e
sowie eine typologische Einordnung vorgenommen werden. Die zeitliche Bestimmung der Plit7.e
wirft ein neues Licht auf die bisherige Chronologie von EI Tajin.

Bd. 8, Herbst 1991, 240 S., 95 Abb., 38 Fotos, 48.80 DM, br., ISBN 3-88660-473-x

Dorothee Rinke

Wolmbauten in EI Tajln, Mexiko

Im bedeutenden archdologischen Zentrum EI Tajin wurden 1987 erstmals systematische Gra-
bungen in den Wohnbereichen vorgenommen. Die vorliegende Studie beschreibt anhand von
zahlreichen Plinen und Fotos exakt die archioligische Grabung an zwei Wohnhiusern aus der
Bliitezeit von EI Tajfin zwischen 800 und 1200 . Chr. Die Rekonstruktion der Bauten wird
erginzt durch ethnographische Untersuchungen vor Ort, und ein umfassender Literaturvergleich
stellt die Wohnbauten von EI Talin in Bezug zu Befunden aus den iibrigen Regionen Mesoame-
rikas Bd. 9, Herbst 1991, 180 S., 48.80 DM, br., ISBN 3-88660-474-8

Ursula Bertels
Die Gotterwelt von EI Tajin, Mexiko
Bd. 10, Herbst 1991, 250 S., 260 Abb., 48.80 DM. br., ISBN 3-88660-475-6



Ingrid Kuschick

Volksmedizin in Spanien

Die Arbeit vermittelt einen Einblick in die Vielfalt spanischer volksmedii.inischer Anschauungen
und Verfahren, die hier erstmals aus ethnologischer Sicht analysiert werden. Am Beispiel meh"
rerer Regionen (Galizien, Estremadura, Andalusien, Baskenland) werden zunéchst Konzepte und
Vedahren vol.ksmedizinischer Relevanz im Detail vorgestellt Die anschlieBende vergleichende
Gesmntanalyse bezieht auch Daten aus anderen Regionen Spaniens ein. Der zeitliche Rahmen
der Studien reicht vom Begim dieses Jahrhunderts bis mr Gegenwart

In einem Vergleich zwischen spanischen und lateinamerikanischen Konzepten und Therapien
(humorale Klassifikationen, susto) wurden neue Daten in die vehemente Diskussion iiber ihre
alt- oder neuweltliche Herkunft eingebracht

Ein konftikuheoretisches Modell integriert Krankheitskonzepte wie den bosen Blick und Be-
sessenheit sowie verschiedene Heilvedahren von Spezialisten. Dieses Modell 146t die Grenzen
zwischen Hexerei und Heilertum in einem neuen Licht erscheinen.

Bd. 11, 1989,.200 S., 48,80 DM, gb., ISBN 3-88660-477-2

Bruno Illius

Ani shinan: Schamanismus bei den Shipibo-Conibo

(Ost-Peru)

Dem Gebrauch der halluzinogenen Droge Ayahuasca .kommt im Schamanismus der Shipibo-
Conibo besondere Bedeuumg zu. Die Beschreibung des kulturellen Kontexts schamanischen
Heilens und des Verhiltnisses von biologischer Determination und kulturspczilischer Elabora-
tion und Interpretation des Drogenerlebnisses sind zwei der Themen der Arbeit.

Wie verlaufen Heihmgen? Wie manipuliert der Schamane seine Hallui.inati<>nen zum Nutzen sei-
ner Klientel? Welchen sprachlichen Ausdruck findet er dafiir? Zur Beantwortung dieser Fragen
werden vor allem Aussagen der Schamanen selbst herangezogen —iiber ihre Ausbildung, Scelen-
und Geistervorstellungen und die Kosmologie der Ethnie.

In Anhédngen finden sich u.a. Interlineariibersetzungen eines Prosatexts (Autmythe), zweier pro-
faner Lieder (Trinklieder) und von 10 Schamanengesidngen; dam ein Glossar Shipibo-Deutsch
(2000 Eintrage).

Die dem Buch mgrundeliegenden Daten stammen von vier Feldaufenthalten des Vedassers in
den Jahren 1981-85.

Bd. 12,2 Auft. 1991, 420 S., 58.80 DM, gb., ISBN 3-88660-619-8

Andreas Volz

Traditionelle Anbaustrategien westafrikanischer

Bauernkulturen

Im traditionellen Bodenbau Westafrikas zeigt sich eine erstaunliche Vielfalt an kultivierten Pflan-
zen und Anbaustrategien, verbunden mit einer angepaliten agrarischen Nutzung der unterschied-
lichsten biologischen Rdume. Auflerdem wird eine kulturhistorische Tiefe deutlich, die Westafrika
als ein wichtiges Dornestikationsgebiet ausweist und die Moglichkeit einer eigenstindigen Ent-
wickhmg des Anbaus als denkbar erscheinen lilt. Anhand von Beispielen wird diese Vielfalt von
Anbauformen und -techniken zunéchst dargestellt, analysiert und in den jeweiligen 6kologischen
Kontext eingeordnet. AnschlieBend werden die Ergebnisse in den kulturhistorischen Rahmen ein-
gebettet Dabei werden die wichtigsten Dornestikationsrdume umrissen sowie Thesen nach Alter
und Ursprung des westafrikanischen Anbaus einer kritischen Wertung unterzogen. Dariiberhinaus
werden die Verbreitungswerte der importierten neuweltlichen Pftanzen nachgezeichnet

Anhand von signifikanten Beispielen aus vier verschiedenen Anbauzonen Westafrikas werden
abschlieend die jeweiligen Anbaustrategien im Detail verdeutlicht. Sie betreffen die Diola der
Casamance im Senegal als Nafreisbauem mit Dauedeldbau, Kofyar als Terrassenbauern in der
stidlichen Bergregion des los-Plateaus im Norden Nigerias mit intensiv bebauten Feldern, Tiv als
Knollenfruchtbaucrn am Benue-Flufl in Zentralnigeria und Dogen als Hirsebauern mit teilweise

intensiver Feldnutrung am Bandiagara-Plateau in Mali.
Bd. 13;1990,240 S., 48.80 DM, br., ISBN 3-8866{};..677-5

Maike Kleihauer

Kulturelle Regression bei Jager- und Sammlerkulturen

Die Moglichkeit eines kulturellen "Riickschritts" ist in allen Entwicklungskonzepten enthalten
und wird seit jeher vorwiegend fiir die "primitivsten" Volker bzw. fur Jager- und Sammler-
kulturen diskutiert. Eine Analyse des Regressionsgedankens im geistes- und wissenschaftsge-
schichtlichen Kontext zeigt, dafl dies kein Zufall ist. Doch handelt es sich hier nicht nur um ein
wissenschaftstheoretisches Phianomen. eine ausfiihrliche Untersuchung der Jager- und Sammler-
gruppen Siidostasiens, die nicht ru den Negrito gehoren, erbitet die Vermutung, daB3 es sich hier
tatsdchlich um egalitér und ftexibel strukturierte Anbaukulturen handelt. Durch die Kombination
verschiedener Subsistenzstrategien —iiber starre kultunypologische Grenzen hinaus - gelingt es
ihnen immer wieder, sich wechselnden historischen und 6kologischen Gegebenheiten anrupas-
sen.

Bd. 14, Frithjahr 1992, ca. 240 S., ISBN 3-88660-763-1

Johanna M. Schupp

Alternative Medizin in Lima, Peru

Die unterschiedlichen Diagnose- und Therapiemethoden der alternativen Medii.in in der pc-
ruanischen Hauptstadt sind Thema dieser Studie. Die positive Wirkung dieser Medizin ist bei
Heil kundigen (Curanderos) und ihren Patienten unumstriuen: die Curanderos sind sehr gefragt.
Das empirische Datenmaterial wurde von der Vedasserin wihrend eines 7.eitraumes von drei-
einhalb Jahren in Peru erhoben. Die 25 in die Studie einbezogenen Heiler wenden verschiedene
Diagnose- und Therapietechniken an:

Reinigungsrituale mit Hiithnereiern, Meerschweinchen und Alaunsteinen, néichtliche Mesa-
Rituale, Fern- und Glaubensheilung, Gesprachs-, Tanz- und Elektrotherapie.

Der Kontakt mit westlichen Einftiissen wie auch die Auseinandersetzung mit einer iiberwiegend
berufstitigen Patientenschaft hat zu einer Umstrukturierung traditioneller Heilrituale im urbanen
Umfeld gefiihrt. Hinzugekommen sind andere Behandlungsmethoden, die aus der Begegnung
mit europdischen und asiatischen Gesundheitskonzepten (z.B. Rosenkreuzertum, Gnostizismus,

Pentecostalismus und Yoga) hervorgegangen sind.

Eine abschlieBende statistische Auswertung der Untersuchungsergebnisse gibt Aufschluf} iiber die

Herkunft, Altenstruktur, Ausbildung und neben- bzw. hauptberuftichen Tatigkeiten der Heiler.
Es folgt eine Gegeniiberstellung von Patientengruppen dreier unterschiedlich arbeitender Curan-
deros u.a. im Hinblick auf die subjektiven Beschwerden der Kranken, ihre schulmedizinische
Vorbehandlung und die erzielten Heiledolge nach Angaben der Curanderos.

Bd. 15, 1991, 260 S., 38.80 DM, br., ISBN 3-88660-764-x; 58.80 DM,gb,,

ISBN 3-88660-812-3

Andreas Brockmann

Santa Martha: Untersuchungen zur Ethnographie einer

Tzotzilgemeinde in Mexiko .

Sanla Martha stellt eine der wenigen Gemeinden im Tzotzil sprechenden Hochland des mex ika-
nischen Bundesstaates Chiapas dar, zu der bisher noch keine Daten vorlagen, die auf einer lang-
fristigen stationdren ethonographischen Feldforschung basieren. Die vorliegende Arbeit schlief3t
diese Llicke und prisentiert schwerpunktméBig Material aus den Bereichen Politik, Religion,
Wirtschaft und Ethnobotanik, das nicht nur eine Ergédnzung zum bisherigen Stand der Forschung
darstellt, sondern auch neue Aspekte mit Bezug auf die ein7.elnen ethnologischen Teildi57.iplinen
liefert.

Bd. 16, Herbst 1991, 240 S., 48.80 DM, gb., ISBN 3-88660-765-8
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Eveline Dllrr

Der Aufstand der, TzeUal (1712-1713).

Analyse einer Revitalisationsbewegung im kolonialen Mesoamerika

Im beginnenden 18. JaiuhlB'ldert en!!!tanden mehrere religiose Bewegungen im Hochland von
Oiiapas, Mexiko, die 1712 in einer organisiertm Erhebung gegen die spanische Kolonialherr-
schaft endeten. Die beteiligten indianischen Gemeinden griindelten eine Konféderation und for-
mierten ein lmfstiindisches Heer, um sich durch zielgerichiete, vereinte Vorgehensweise vom
spmischen Joch zu befreien. Der Aufsiand der T7eh.al, der ru einer der grofiten Erhebungen
in der Neuen Well 1dhlt, zeichnet sich durch eine dufBerst differenzierte militdrische Strategie
und interne Organisation aus, die in Anlehnung an den kolonialen Hemchaftsapparnt aufgebaut
waren.

Anhand umfangreicher unverdffentlichter Primdrquellen aus verschiedenen. Archiven wird der
historische Ablauf diese! Aufstandes detailliert nachgezeichnet. Aufgrund des intensiven Quel-
lenstudiums konnten neue Erkenntnisse iiber das Organisationsmuster der Aufotdndischen ge- wonnen
werden, und die chronologische Abfolge der verschiedenen Ereignisse wurde tiberpriift und revidiert.
Ausgehend von der Theorie der Revilalisation werden auf mikro- und makrosoziologischer Ebene
gesellschaftliche und kulturelle Mechanismen diskutiert, die solche Erhebungen bewirken und lenken
konnen. Es wird gezeigt, wie sich der prozeBhafte Ablauf des Aufsiandes der Tzeltal theoretisch
fassen 146t und wie er sich im Rahmen seiner historischen Einbettung gestaltete.

Bd. 17, 1991, 408 S., 58.80 DM, gb., ISBN 3-c-88660-716-x

Michael Schonhu th

Das Einsetzen der Nacht in die Rechte des Tages

Hexerei im symbolischen Kontext afrikanischer und europdischer Weltbilder

Die Arbeit bewegt sich von den Wurzeln des eigenen, anscheinend vertrauten Hexenbildes, ru
den fremden, unvertrauten Hexenbildern afrikanischer Herkunft. Leser und Leserin werden so
gleichsam am Proze§s der Annéherung an das Thema beteiligt. Sie sind so eingeladen, sich muf

die oft beschwerliche Reise ins symbolische Kulturdickicht zu begeben, im europdische wie -

such ins afrikanische. Einiges wird ihnen bekannt, vieles aber fremd vorkommen. Sie werden
uguten" und "bosen" Menschen begegnen, aber auch feststellen, dass die entscheidende Frage
ist, wer diese Einteilung vornimmt und ob es gelingt, "gut" und "bdse" im gesellschafllichen
Diskurs aun:uba.lancieren.

Die Hexe steht am negativen Ende einer Werteskala, die von der Verkorperung des Guten bis
zur Verkehrung jeglicher Moral reicht. Sie ist eine Figur der Schauenseite, der unkontrollierten
Wildnis. Aber im Gegensatz zu anderen Vertretern dieser Gegenwelt hilt sie sich nicht drauiisen
auf. Sie hat die Fronten gewechselt und insgeheim auf der falschen, der vertrauten Seile der
Welt Platz genommen. Hier wird sie als Feind in den eigenen Reihen, ah "Einsetzen der Nacht
in die Rechte des Tages" wahrgenommen.

Bd. 20, 1991, 38.80 DM, gb,, ISBN 3-89473-241-5
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