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Schamanismus in Nord- und Zentralasien

Vox KARL JETTMAR

Es ist immer noch mdéglich, den Schamanismus des nérdlichen Asien an Ort
und Stelle zu studieren. Didszegi beobachtete, dal ehemalige Schamanen, die
gar nicht die Absicht haben, eine Séance abzuhalten, durch den Vortrag des
Schamanenliedes in Trance geraten — so stark ist die Integration dieses Kom-
plexes: der vorgezeichnete Ablauf kann nicht mehr angehalten werden. Didszegi
schreibt?:

«Der Schamane Stiziipken vom Stamme der SalZzak (Zentralsojoten) schloB,
als ich ihn bat, sein Schamanenlied vorzutragen, nach wenigen Minuten Gesang
die Augen, er wiegte den Kopf nach rechts und links, fliisterte zunichst, um
sein Lied kurz darauf wieder unbindig hinauszuschreien: er rief ,huj’, zog
geriuschvoll die Luft ein und bedeckte dann mit den Hinden seinen Mund, so
daB seine Worte in einem Murmeln untergingen. Obgleich ich ihn um einen
einfachen Liedvortrag gebeten hatte, lebte er sich vollig in die Zeremonie
hinein, wand sich in Krimpfen, tanzte — und das in einem MaBe, daf} ich ihm
kaum mit dem Mikrophon meines Magnetophongerites zu folgen vermochte. —
Oder die Schamanin SiZep des westsojotischen Stammes Mongu3: auch sie lebte
sich bei der Demonstration der ,schwarzen Art‘, des schamanistischen Heil-
vetfahrens, so in das Schamanisieren hinein, daB8 sie in einen vollstindigen
Trancezustand geriet: Zuerst hatte sie 3% Minuten hindurch konvulsivische
Anfille, danach fiel sie in einen zwei Stunden wihrenden Starrkrampf.»

Vielleicht noch interessanter ist, daf3 sich die psychische Disposition jener
Familien2, aus denen sich die Schamanen rekrutierten, auch heute noch in
ihrer Ambivalenz erfassen liBt. Neben krankhaften Ziigen stehen offenbar
hiufig tiberdurchschnittliche Intelligenz, vielleicht auch eine besondere Fihig-
keit zur Expression. Didszegi bemerkt hiezu?:

«Der burjatische Schamane Chadi ist ein in sich gekehrter Mensch; er wirkt
nervenschwach und wird hiufig von Halluzinationen gequilt. Der Beltire
Cibadjakov ist gleichfalls sehr verschlossen und vermutlich geisteskrank. Der
Sagajer Kyzlasov diirfte zum Teil physisch krank sein, er leidet stindig an
Kopfschmerzen (als ich bei ihm war, hatte er jeden Tag feuchte Umschlige auf
der Stirn). Borgojakov hat ein Nervenleiden (sein Mund steht immer offen,
seine Zunge hingt heraus und zuckt nervés hin und her). Der Karagasse Kokuev
ist schweigsam, er zieht sich von den Menschen zuriick und ist in hohem Maf3e
unfihig, sich zu konzentrieren; auch leidet er bei jedem Vollmond an Kopf-
schmerzen. Bolchoev hat offenbar einen psychischen Defekt, auch physisch
scheint er nicht in Ordnung zu sein (als ich bei ihm wohnte, litt er oft an Nasen-
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bluten). Der Sojote Ak-Nitka wirkt menschenscheu, Saldzak Siziikpen ist
nervenkrank und stammt aus einer nervlich belasteten Familie (die 30jihrige
Tochter seiner Schwester ist geistig véllig zuriickgeblieben).

Von den ehemaligen Schamanen, die ich niher kennenlernte, muf3 eine gro-
Bere Anzahl zweifellos zu den abnormen (nervenkranken, geisteskranken)
Menschen gerechnet werden. Diese Abnormititen vererbten sich offensichtlich
in der Familien-(Stammes)-Linie.»

Das mag im einzelnen vage und — vom medizinischen Standpunkt — héchst
anfechtbar formuliert sein, es zeigt aber den Eindruck, den der ungarische
Forscher erhielt. Um so bezeichnender ist, daB er nur zwei Seiten weiter
schreibt:

«Ein Mitglied der butjatischen Schamanenfamilie Saraksin ist zum Beispiel
zur Zeit Dozent an der Universitit Irkutsk, der Enkel des katschinischen Scha-
manen Taceev ist wissenschaftlicher Mitarbeiter des Abakaner Wissenschaftli-
chen Forschungsinstitutes, den Sohn des Schamanen Kokuev finden wir als bis
jetzt einzigen karagassischen Horer an der Universitit in Leningrad. Der be-
gabteste Schauspieler des Kyzyl-Nationaltheaters, Kokol, stammt ebenfalls aus
einer Schamanenfamilie — seine Mutter war eine berithmte Schamanin, und —
wie er mir sagte —, wire er jetzt auch Schamane, ,wenn es gegenwirtig noch
Schamanen gibe‘.»

Dennoch sind der weiteren Etforschung des sibirischen Schamanismus enge
Grenzen gesetzt. Didszegi hat mit seinen Schamaneninterviews einen Personen-
kreis erfaBt, der sich, vorsichtig ausgedriickt, nicht des Wohlwollens der Staats-
gewalt erfreut. In der Mongolischen Volksrepublik soll es ihm méglich gewe-
sen sein, Schamanen in der Haft zu besuchen und zu befragen. Auch dies muBte
eine negative Reaktion der Behorden heraufbeschworen. Es ist sehr zu bezwei-
feln, ob das « Tauwetter» Ostsibirien und die Mongolei rechtzeitig erreichen
wird, um den letzten Schamanen Existenz und freie Betitigung zu sichern.

Die wichtigsten Beitrige zum Problem des nordasiatischen und zentralasiati-
schen Schamanismus diitften daher nur auf Umwegen zu erreichen sein. Einen
solchen Umweg will ich nun im folgenden einschlagen.

In den Jahren 1955/56 nahm ich zusammen mit zwei weiteren Ethnologen,
Prof. Dr. Adolf Friedrich und Dr. Peter Snoy, und einem Indologen, Prof.
Dr. Georg Buddruss, an einer Expedition teil, die in den Berggebieten Nord-
westpakistans arbeitete, zunichst in der Gilgit Agency. Friedrich und Snoy
haben anschlieBend in Chitral iiberwintert, Buddruss ging in das in Afghanistan
gelegene Kafiristan, das heutige Nuristan. Ich selbst bereiste im Spitherst 1955
Baltistan, wo der groBte Teil der Bevolkerung bereits einen tibetischen Dialekt
spricht, sich aber zum Islam bekennt*. Wir konnten nun bei den verschiedenen
«dardischen» Bevolkerungsgruppen zwischen Chitral und Baltistan religiose
Institutionen studieren, die wir spontan als Formen des Schamanismus bezeich-
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neten. Sie weisen aber auch bei niherer Betrachtung eine Fiille von Uberein-
stimmungen mit den Spielarten des Schamanismus auf, die in Sibirien und im
asiatischen Steppenraum beobachtet worden sind.

Auf die Gefahr hin, einen Merkmalskatalog vorzulegen, so wie man es in der
ilteren ethnographischen Literatur tat, will ich hier einige Eigentiimlichkeiten
aufzihlen:

1. Bei Kafiren- und Dardvélkern gibt es Personen, Minner wie Frauen, denen

_eine besonders in der Trance realisierbare Bezichung zur Geisterwelt nach-
gesagt wird. Sie kommen meist aus ganz bestimmten Familien und verwenden
die dramatisch gestaltete Trance angesichts und im Dienste der Gemeinschaft.

2. Diese Personen — bei den Shina sprechenden Darden heilen sie « Dayals» —
machen in ihrer Jugend nach einer Periode psychischer Unrast ein Berufungs-
etlebnis durch. Vor allem die groBartige Kulisse der Berge und demgemilB ein
stark horizontal geschichtetes Weltbild unterscheidet die vorliegenden Be-
richte von den sibitischen.

3. Die Séancen werden oft in dhnlichem Zusammenhang abgehalten wie in
Sibirien. Die Beteiligung der Zuschauer ist nétig — davon zeugt eine Erzihlung,
ein Schamane sei bei seinem «Seelenflug» abgestiirzt, als die Umstehenden in
einem Augenblick duBersten Uberwiltigtseins ihr Klatschen und Singen plotz-
lich einstellten.

4. Der Verlauf der Séance ist dhnlich, in manchen Gebieten spielte sie sich am
hellen Tage ab, so daB wir filmen konnten, in anderen, zum Beispiel in Bal-
tistan, im Dunkel der Nacht und im geschlossenen Raum.

5. Es gibt zwar keine Tracht und nur in bestimmten Gebieten vereinzelt In-
signien. Dies ist aber auch in manchen Teilen Sibiriens der Fall. Die Trommel
hingegen spielt eine erhebliche Rolle.

6. Die (weiblichen) Hilfsgeister haben eine gewisse Ahnlichkeit mit jenen der
sibirischen Schamanen®.

7. Im Verlauf einer weiteren Reise 19587 konnte ich sogar feststellen, daf3 es
in bestimmten Tilern ein Nebeneinander von «guten» und «bdsen», hellen und
dunklen Dayals gegeben haben muB, dhnlich den «schwarzen» und «weiBlen»
Schamanen Sibiriens.

8. Der Unterschied zwischen der schamanistischen Seelenreise und Besessen-
heitsphinomenen tritt in Baltistan besonders prignant in Erscheinung. Dort
gibt es in manchen Tilern neben dem dardischen Schamanen, dem Dayal, auch
den Dremton der Baltis. Ein Dremton wird nicht von sich heraus aktiv, er
gerit in Trance, wenn sich sein Geist seiner bemichtigt. Es kommt bei den
Einheimischen zu Reflexionen iiber den spezifischen Unterschied.

Und doch gibt es ein entscheidendes Kriterium, das alle diese Institutionen
in den verschiedenen Talschaften von denen Nordeurasiens trennt. Wenn man
sich das gesamte Spektrum religiéser Aufgaben vergegenwirtigt, sieht man,
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daB dem Dayal und allen seinen Kollegen in den Bergen ein sehr viel kleinerer
Ausschnitt zufillt als den Schamanen bei den grofen sibirischen Ethnien.
Besonders deutlich wird das dort, wo uns noch das Bild vor der Islamisierung
bewahrt geblieben ist. Snoy® unterscheidet bei seiner Analyse der Kafiren-
religion zwischen dem Uta, dem Opferpriester, dem Debilala als Rezitations-
priester und schlieBlich dem Pschur, dem Trancepriester. Andere priestetliche
Funktionen werden an die Mitglieder des Dotfrats delegiert.

Noch interessantere Kombinationen als bei den Kafiren lieBen sich im 6stli-
chen Dardgebiet beobachten. Hier gab es neben dem Opferer und dem Dayal
als Trancepriester noch den Pashu als Spezialisten fiir Hexenbekimpfung?®
sowie einen Fruchtbarkeitspriester fiir die Frauen, der gleichzeitig als Zeu-
gungshelfer fungierte10.

Welchen Part der Pschur der Kafiren in diesem Konzert iibernommen hat,
geht aus der Tatsache hervor, da er unbeschuht und in schmutziger Kleidung
amtierte. Wenn wir iiberdenken, was wir heute gelegentlich erleben, haben wir
AnlaB, dariiber nachzudenken, was betonte Verwahrlosung der duBeten Er-
scheinung im religiésen und sozialen Bereich ausdriicken soll: Sie betont offen-
bar auch hier eine marginale Position, ein manchmal aggressives Verhalten
gegentiber dem establishment. :

Nur dort, wo neue Faktoren auftreten, indert sich dieses Verhiltnis. Hat der
Islam in seiner strengeren Form, getragen von sunnitischen, Paschtu sprechen-
den Missionaren, einen entscheidenden Sieg errungen, dann indert sich die
Rolle des Dayals. Der Ekstatiker wird aufgewertet, er wird zum Vertreter des
Volksglaubens. Dabei kommt ihm zugute, daB die Boten des Islam sich beson-
ders gegen die sozial hochstehenden Opferpriester und deren blutige Riten
wandten, genauso wie gegen die Priester der Frauengemeinden! und deren
sexuelle Privilegien. Gerade der sunnitische Islam als Lehre, so wie er von
fanatischen Paschtunen gepredigt wurde, hatte nichts anzubieten, was den
Dayal hitte verdringen kénnen. Der Dayal wird somit dort dem Schamanen
am dhnlichsten, wo die Islamisierung besonders stark ist.

Auch in Baltistan, wo die Darden eine Minoritit bilden, hat ein Aufstieg des
Dayal stattgefunden. Er wurde hier zum Vertreter dardischer Eigenart und
konnte, an die Hofe der tibetischen Herren geholt, fiir seine Stammesgenossen
eintreten. Man hat mir Geschichten erzihlt, in denen die Dayals eine dhnliche
Rolle spielen wie die biblischen Propheten am Hof der orientalischen GroB-
konige. Ich fand ein Dotf, das bis 1947 von allen Steuern befreit war — um der
Verdienste willen, die sein Dayal erworben hatte. Er war iiber Skardu nach
Srinagar an den Maharaja von Kaschmir weitergereicht worden und hatte auch
da noch Gelegenheit gefunden, fiir seine Heimat einzutreten.

Wenden wir uns nun wieder Sibirien zu, dann stellen wir fest, daB} in den viel-
filtigen religiosen Systemen der Eingeborenen niemals eine Gestalt auftaucht,
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die dem Schamanen ebenbiirtig wire!?. Er fungiert zwar nicht {iberall im glei-
chen MaB als Opferverrichter und Vorbeter, er hat aber auch in den Trigern
dieser Funktionen, meist den Sippeniltesten oder Familienvitern, keine ernst-
hafte Konkurrenz. In Sibirien ist nicht einmal jene Dualitit festzustellen, die
bei nordamerikanischen Indianern beobachtet wurde. Dort tritt neben den
inspirierten Magier der Heilende, der sich a#h magischer Mittel bedient!3. Wie
sehr der Schamane simtliche mégliche Funktionen des Priesters in seiner Ge-
stalt vereinigen kann, ist durch die Forschungen Anisimovs klar geworden*.
Er hatte das Gliick, in der zerfallenden Welt des nérdlichen Tungusentums um-
fassende, bisher geheimgehaltene Informationen aufzeichnen zu kénnen. Das
«reine Zelt» ist hier ein komplexer, wenn auch aus hochst verginglichem Ma-
terial errichteter Rahmen fiir ein Ritual, das mit einem feierlichen Opfer ver-
bunden war und die Einheit der Sippe sichern sollte. Aus der gleichen Region?’
liegen Berichte vor, da3 der Schamane eine dhnliche Kontrolle und Anfiihrer-
schaft im geistigen und religiésen Bereich beanspruchte wie der militirische
Chef in dem seinen. Mit Hilfe eines Rituals, bei dem sich der Anwirter auf den
militirischen Fithrungsposten ungedeckt den Pfeilschiissen des Schamanen aus-
setzen muflte, vermochte er sogar, dessen Aufstieg zu begiinstigen oder zu vet-
hindern6. Man erhilt den Eindruck, daB es bei tungusischen Sippen eine Funk-
tiondrclique gab, die aus dem militirischen Anfiihrer, dem besten Jiger, dem
Schmied und dem Schamanen bestand. Dabei lag die geistige Fiithrung eindeutig
beim Schamanen.

Bei den Jakuten sind die Gewichte zweifellos anders verteilt. Den politischen
und militirischen Fiithrern kommt eine viel stirkere Position zu. Gleichwohl
fand der Schamane hier Eingang ins Heldenepos. Seine geistigen Abenteuer
werden beschrieben wie militirische Eroberungsziige!?. Wer die Verhiltnisse
in den Gebirgen Zentralasiens erlebt hat, sicht, da3 beim sibirischen Schamanen
eine erstaunliche Rollenakkumulation vorliegt. Man kénnte geradezu jene zari-
stischen Beamten verteidigen, die bei den Volkszihlungen als Religion der sibi-
tischen Eingeborenen «Schamanismus» eingetragen haben. Die Bezeichnung
ist ebenso richtig oder falsch wie etwa der Ausdruck « Brahmanismus» fiir den
jingeren Vedismus?8, der ja auch auf die intellektuell fithrende Gruppe abzielt.

Mit dieser Rollenakkumulation mag es zusammenhingen, daB es in Sibirien
schwieriger ist, zwischen Schamanen und Besessenen zu unterscheiden, als
etwa in den Bergen Westpakistans!®. Die Hiufung von religiésen Aufgaben hat
ferner zur Folge, daB beim Tode des Schamanen eine allgemeine Krisenstim-
mung um sich greift, die erst mit der Neuberufung dem Gefiihl der Geborgen-
heit weicht?0. Am Siidrand der Taiga ist es daher beim Zusammenprall mit dem
Lamaismus zu erbitterten Auseinandersetzungen gekommen?, bis die Scha-
manen ihre Nische in der religiésen Struktur fanden, in der sie weiterexistieren
konnten.
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Man konnte nun fragen, ob sich eine historische Entwicklung in der einen
oder anderen Richtung abzeichnet, aber hier interessieren uns lediglich die
Moglichkeiten, die sich fiir das Verstindnis des sibirischen Schamanismus als
Phinomen ergeben. Manche Konsequenzen sind eher negativ. Glaubensinhalte,
die nicht in Ekstase erlebbar sind, oder sagen wir besser, in der spezifischen
Form der sibirischen Ekstase, die ja oft — keineswegs immer — mit einem Ab-
schirmen der Augen einhergeht, miissen zuriicktreten, Es fehlt das groBe Erleb-
nis der Begegnung der Gemeinde mit dem Einen, das dem Sonnentanz der
Pririeindianer sein Geprige verleiht?2. Hier ist das Erlebnis der Anndherung
und Entfernung Gestalt geworden. Friedrich hat versucht, den sibirischen
Schamanismus als Religion zu erfassen, «die potenziert von der Etfahrung der
Ferne befallen ist und diese zum Austrag bringt» 23,

Die Gestalt des Schamanen ist so bedeutend, daB3 daneben nicht die gleiche
Hochschitzung allgemeiner personlicher Erlebnisbereitschaft Platz hat, die man
etwa in groBen Teilen Nordamerikas beobachtet?t. Eine Regelung dieser Erleb-
nisbereitschaft durch Institutionen, etwa Initiationsfeiern, und durch ein rituel-
les Absetzen in die Einsamkeit ist daher in Sibirien ungew&hnlich. In Sibirien
gibt es nur einen Weg der Konventionalisierung und Institutionalisierung?s — er
fuhrt zum Schamanismus.

Um so groBer ist allerdings die Verantwortung, die auf dem Schamanen
lastet. Ex mufB als Ekstatiker nicht nur selbst etleben, um glaubwiirdig zu sein,
er mul3 seine Uberlegenheit trotz der Ekstase behaupten, er ist sein eigener
Interpret. Dabei hat er Aufgaben nicht nur auf dem Gebiete der «Seelsorge»,
sondern auch auf dem der Stammespolitik wahrzunehmen. Man muB sich fra-
gen, ob die pathologischen Ziige, die Didszegi schildert, nicht auch dutch eine
solche stindige Uberforderung entstanden sind.

Die religiésen Systeme, die wir in Afghanistan und Westpakistan kennen-
lernten, haben oft einen Ausweg gefunden, indem sie dem Ekstatiker einen
Interpreten beigaben, einen Mann, der die gestammelten Auﬁerungen des
Dayals gewissermaBen iibersetzt und ausdeutet?. Schon die Pythia bedurfte
des Priesters an ihrer Seite. Manchmal ist iibrigens der Interpret mit dem
Trommler identisch, manchmal hat auch der Dayal mehrere Helfer, die sich in
diese Funktionen teilen. Ein Ausweg ist ferner, die Antworten erst nach Ende
der Ekstase zu geben, als Bericht tiber die Eindriicke der Seelenreise, die damit
den Charakter einer Legitimation erhilt.

Die Aufgabe der sibirischen Schamanen ist in der Regel ungleich schwieriger.
Wihrend der Ekstase, oft unter einem Narkotikum stehend, stellen sie dat, ja,
sie verstehen, aus einet Rolle in eine andere hiniiberzuwechseln, wie es iibrigens
auch die Vortragenden der Heldengesinge tun. Die Texte ihrer Lieder zeichnen
sich durch eine archaische Sprache aus. Wie meisterhaft das gleichzeitige Spiel
auf der Trommel ist, ist von vielen Beobachtern hervorgehoben worden. Ich
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sage «Spiel auf der Trommel», weil nimlich die sibirische Technik des Trom-
melns mit dem iiberzogenen Schlegel einen ganz ungewdhnlichen Reichtum an
Ausdrucksméglichkeiten aufweist. Eine sibitische Schamanenséance kann ge-
wissermaBen ein «Gesamtkunstwerky sein, vorgetragen von einer Person in
engstem Kontakt mit dem Horerkreis, der dabei eine Katharsis erfihrt.

Das alles ist nicht ohne einen hohen Grad an Reflexion méglich. Diese Re-
flexion hat nun den Schamanen gezeigt, in welchem Maf3 sie Opfer ihrer eigenen
Berufung sind, sich selbst darstellend wandeln sie am Rand der psychischen
Katastrophe.

So ist es bis zum bewuBt erlebten Selbstopfer nicht mehr weit. Der Mythos
von der Tétung und Wiederbelebung des Wildtiers aus seinen Knochen — die
deshalb nicht zerbrochen werden diitfen — war iiber weite Teile Eurasiens ver-
breitet. Er hat auf dem Umweg tiber das Alte Testament christliche Glaubens-
inhalte geprigt. Das Neue Testament hebt hervor, daB kein Knochen des Erlo-
sets zerbrochen wurde, so wie es die Weissagung verkiindete. Konsequent
ergibt sich daraus auch im christlichen Glauben die Auferstehung des Leibes.

Viel wichtiger noch ist diese Assoziation fiir die Schamanen geworden.
Grandiose Texte berichten, wie die Geister den Schamanenkérper mit eisernen
Haken zerreiBen, wie sie die Gelenke zerlegen und die Knochen reinigen. «Sie
kratzen das Fleisch aus und entfernen die Sifte des Korpers, sie legen beide
Augen aus den Hohlen und legen sie besonders hin. Darauf vereinigen sie die
Knochen von neuem und nihen sie mit Eisendraht zusammen. Die Augipfel
legen sie an ihren Platz zuriick.» Vom Fleische des Schamanen wird gesagt, es
miisse gekocht werden, bevor es das Gerippe neu bekleidet?’. Es gibt aber auch
die Vorstellung, dal um eines werdenden Schamanen willen viele Menschen
sterben miissen, damit aus ihrem Fleisch sein Korper neu geformt werden
konne. Friedrich glaubte, das hinge damit zusammen, dal der Schamane von
seiner inneren Erfahrung aus die Vorginge seiner Werdezeit als das Sterben-
miissen mehrerer Sippengenossen fiir ihn verstehe . So wird wiederum der An-
spruch begriindet, daB der Schamane nicht nur fiir sich selbst spricht und leidet.

Der Gedanke des Selbstopfers im Schamanismus ist also kaum als EinfluB
der Hochreligion zu erkliren, er ergibt sich aus der Position und der Proble-
matik des Schamanenberufs. Er kann aber einen neuen Hintergrund bekom-
men, wenn ein Zusammensto mit einer Hochreligion erfolgt.

Dem Buddhismus ist der Gedanke des Selbstopfers nicht fremd. In den
Jatakas wird erzihlt, daB der zum Buddha Vorbestimmte selbst das Raubtier
mit seinem eigenen Fleische nihrt.

Die interessanteste Gleichsetzung aber trat mit der christlichen Idee des
Selbstopfers ein, und zwar nicht nur bei den Schamanen selbst, sondern auch
bei jenen Wissenschaftlern, die sich so sehr mit dem Schamanismus beschiftigt
hatten, daB es zu einer Ergriffenheit, zu einer Identifizierung des Gelehrten mit
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seinem Studienobjekt kam. Ksenofontov hat in einer spiten, schwer zugingli-
chen Schrift, bevor er als jakutischer Nationalist zugrunde ging, der Behaup-
tung Potanins zugestimmt, «der Christuslegende der Evangelien liege eine
zentralasiatische Schamanenlegende zugrunde»?. Man miisse Christus als einen
Bruder des Schamanen betrachten, freilich verschlagen in das Land «det Myzrte
und des Lotrbeers», so daB das Christentum nichts mehr von dieser «armen und
heruntergekommenen» Verwandtschaft wissen wollte, folgerte Ksenofontov3e. -
Zweifellos hat er damit das Christentum in nativistischer Weise als eigene Reli-
gion, als die seines Volkes, reklamiert. Auf diese Spur gekommen, entdeckte
er in beiden Testamenten immer neue Beweise fiir seine These, die wir freilich
heute anders, nimlich als christliche Elemente in Schamanenlegenden deuten
miissen.

Wir wissen nicht, ob Ksenofontov damit die Uberzeugung weiterer Kreise
aussprach. Die Geistesgeschichte der zwanziger Jahre im sowjetischen Raum
ist noch nicht geschrieben, noch weniger wissen wir iiber die Zeit der Kiampfe
zwischen Rot und WeiB, vor allem in Sibirien. Sicher ist, daBl der Zwischen-
zustand zwischen dem Ende der Zarenmacht und der Sicherung des neuen
Regimes eine Phase existentieller Unsicherheit gewesen ist. Individuelle Ak-
tivititen begannen sich plétzlich zu regen, und es hat ein neues Aufblithen des
Schamanismus gegeben, dem dann der Sowjetstaat ein Ende setzte, das seine
Gelehrten aber noch studieren konnten.

Eine andere Identifikation eines Wissenschaftlers mit seinem Studienobjekt
habe ich schlieBlich selbst etlebt. Adolf Friedrich — er starb im Frithjahr 1956
an den Folgen der Expeditionsstrapazen — hat leidenschaftlich um das Verste-
hen des Schamanismus gerungen. Er war von einer protestantischen Religiosi-
tit erfiillt und hat — wie Ksenofontov, dessen entscheidendes Werk ihm nicht
zuginglich war3! — die christliche Ausdeutungsmoglichkeit der Schamanen-
personlichkeit durchlebt. Er hat selbst seine akademische Titigkeit in diesem
Rahmen gesehen und dariiber gesprochen, welche psychischen Probleme es fiir
ihn bringe, erleben und gleichzeitig darstellen zu miissen. Aufgrund dieser
Position stand er sowohl den reinen Wissensvermittlern als auch den Schau-
spielern ablehnend gegeniiber (die es in unserem Beruf zur Geniige gibt). Es
war faszinierend zu sehen, wie diese Haltung ihm in den Augen vieler seiner
Horer ein Charisma verlieh und wie er nun wieder unter der Verantwortung
litt, die er damit auf sich nahm. —

Lassen Sie mich noch einige Worte {iber den anthropologischen Ertrag sol-
cher Untersuchungen sagen. Es scheint Aufgaben zu geben, die fiir eine Ge-
meinschaft nur vom Ekstasepriester oder einer seiner Ersatzpersonen, etwa dem
ekstatischen Demagogen iibernommen werden koénnen. Es ist aber von diagno-
stischer Bedeutung hinsichtlich des Zustands dieser Gemeinschaft, in welcher
sozialen Position der Ekstatiker eingebaut ist.
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Heute scheint die offizielle Ablehnung jeder religiésen und politischen Eksta-
tik in unserer Welt der Denkmaschinen dazu gefiihrt zu haben, daBl die Eksta-
tiker in Marginalpositionen auftreten. Der Ethnologe ist nicht iiberrascht, hier
Kleidung und Gehaben festzustellen, die an den Pschur im fernen Kafiristan

erinnern.

Anmerkungen

! Dibszegi 19594, S.65f.

2 Dibszegi 19592, S.61, betont ausdriicklich, daB es sich immer um Leute aus wenigen
Familien handelt.

3 Didszegi, 19592, S.64.

* Zu dem nun Folgenden vgl. Jettmar 1960 mit weiterer Literatur. Snoy hat einen ausge-
zeichneten Kommentat zu einem Dokumentarfilm (Inst. f. d. wissenschaftl. Film, Gottin-
gen) verfaf3t.

5 «Dardisch» (nach einem heute nicht gebriuchlichen Ethnonym) nennt man den nordwest-
lichsten Zweig der indoarischen Sprachen. Dazu gehdren nach Buddruss auch die Kafir-
Dialekte; Morgenstierne betrachtet sie als Mittelgruppe zwischen dem Iranischen und dem
Indischen.

¢ Als Bezeichnungen treten Ra&i, Darnisi, Peri auf. Vgl. Lorimer 1929, Snoy 1959.

7 Jettmar 1961.

8 Snoy 1962, S.207f.

® Lorimer 1929, S.530.

10 Jettmar 1961, S.89. 1965, S.111.

! Jettmar 1961, S.89.

12 Paulson 1962, S.125-138.

13 Hultkrantz 1963.

 Anisimov 1949, 1950, 1952, 1958; s. auch Michael 1963.

13 An der Podkamennaja Tunguska.

¢ Anisimov 1958, S.224-234

7 Vgl. z.B. Friedrich-Buddruss 1955.

'® Gonda 1960, S.214, 218, 220.

9 Der Unterschied wurde von Paulson behauptet. Findeisen verwischt ihn, fiir ihn ist der
Schamane #hnlich wie der Besessene ein Medium. Bei solchen Medien stelle sich hetaus,
auch bei Séancen in Europa, daB sie sich mit ihrer « Kontrolle» unterhalten kénnen. Findei-
sen 1961, S.199.

% Friedrich-Buddruss 1955, S.33f.

% Di6szegi 1959b, S.269f.

* Hultkrantz 1956, S. 204.

# Friedrich in Friedrich-Buddruss 1955, S.25.

* Hultkrantz 1956, S.200f.

% Um die von Miihlmann vorgeschlagenen Begriffe zu verwenden.

2 Das kommt z.B. auch bei mandschurischen Schamanen vor. Vgl. Rudnev 1912, Taf.IX.

%7 Friedrich-Buddruss 1955, S.30.

%8 Friedrich-Buddruss 1955, S.34.

% Potanin vertrat diese Ansicht 1911 in einem Vortrag, der erst 1926 gedruckt wurde. Vgl.
Ksenofontov 1929, S.vIi-Ix.
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30 Ksenofontov 1929, S.142.

31 Der Verfasser horte erstmalig 1940 von R.Bleichsteinet etwas iiber diesen eigenartigen
Synkretismus. U. Johansen hat das zitiette Werk «Chrestes» (d.h. Christus) unter schwieri-
gen Umstinden erworben und zuginglich gemacht; ihr sei hier — auch fiir ihre Anregungen
zu anderen Teilen dieser Arbeit — gedankt.
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