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EKKEHARD SCHRÖDER

EINIGE ASPEKTE ZUR FRAGE DER TYPOLOGIE
VON HEILKUNDIGEN

Ekkehard Schröder, geb. 1944, Oberarzt für Psychosomatische Krank—

heiten; nach Studien der Medizin, Völkerkunde, Philosophie, Arzt für

Psychiatrie, Vorsitzender der Arbeitsgemeinschaft für Ethnomedizin;

seit einigen Jahren Schriftleiter der Zeitschrift «Curare», Zeitschrift für

Ehtnomedizin und transkulturelle Psychiatrie. Veröffentlichungen:

Festschrift zum 75. Geburtstag von George Devereux, Vieweg, Wies-

baden 1984; Ethnobotanik, Sonderband «Curare», Wiesbaden 1985; ver-

schiedene Artikel zur Ethnomedizin.
Der folgende Beitrag beruht im wesentlichen auf dem gleichnamigen

Aufsatz des Autors sowie den Beiträgen von F. Figge, M. Münzel und W.

Schiefenhövel in dem Sammelband «Traditionelle Heilkundige — Ärzt-

liche Persönlichkeiten im Vergleich der Kulturen und medizinischen

Systeme», Curare Sonderband 5 / 1986, hrsg. von W. Schiefenhövel,

Judith Schuler und Rupert Pöschl, Vlg. Vieweg, Braunschweig / Wies-

baden (hier auch weitere Literaturhinweise), und wurde auf den Basler

Psi—Tagen 86 in Auszügen vorgetragen.

1. Einleitung

Kranksein ist ein zentraler Erfahrungsbereich im menschlichen Le—

ben. Wer krank wird, braucht Hilfe. Die Hilfe wird dem Kranken ein-

mal durch die Gemeinschaft selbst, in der er lebt, gewährt, zum ande—

ren durch Spezialisten, die die Hilfe im medizinischen Bereich gewähr—

leisten, die Krankheiten heilen können. Bei ethnologischen, medizinge—

schichtlichen und auch ethnomedizinischen Untersuchungen können

wir unser Augenmerk also auf drei an jedem Heilungsvorgang beteilig—

te Handlungsträger richten:

— der Kranke selbst (Homo patiens),

— die heilende Instanz (Arzt, Medizinmann, Therapiegruppe) und

- das soziale Umfeld (Familie, Nachbarn, Krankenhaus, etc.).

GW 36 (1987) 2



100 Ekkehard Schröder

Letzteres ist in unterschiedlichen Graden am Heilungsgeschehen
mitbeteiligt. In unserer abendländischen Medizin untersuchen wir in
der Regel heutzutage die Dyade Arzt-Patient; wir stellen die Arzt—
Patienten-Beziehung in den Mittelpunkt unserer Betrachtung. Häufig
jedoch muß die Triade Arzt—Patient—soziales Umfeld ins Zentrum ge—
stellt werden. Im folgenden soll jedoch primär auf die auffälligste Er-
scheinung im Bereich des Heilens selbst eingegangen werden, auf die
«heilende Persönlichkeit». Es soll also ein Versuch gemacht werden, im
ursprünglichen Sinn des Wortes zu einer ethnoiatrischen Typologie
beizutragen. Dazu möchte ich verschiedene Ansätze kurz referieren.
Viele Ansätze können hier nicht diskutiert werden, wie die umfangrei-
che Diskussion über Betrug und Täuschung und Ansätze, die Rolle und

Funktion der Heiler als symbolische Aktion interpretieren.
Es gibt in der Literatur verschiedene Definitionen sowie auch Versu—

che, eine Ordnung in die unterschiedlichen Heilergestalten zu brin-
gen. Entsprechend findet sich auch eine Fülle verschiedener Namen
für die sehr unterschiedlichen Arztpersönlichkeiten. Ein Problem da—
bei ist, ob jeder dieser Heiler eben «Arzt» genannt werden kann, ein an»
deres ist, ob ein Laie mit geringem Fachwissen zu eben den «Heilem»
gerechnet werden soll, auch wenn er nur in seinem unmittelbaren

nachbarlichen Bereich mit Rat und Tat zu einer Genesung beitragen
kann. Wir müssen also von ganz unterschiedlichen Voraussetzungen
ausgehen, um eine gewisse Ordnung in die buntschillernde Welt der
verschiedenen «medizinischen Experten» zu bringen.

Man könnte die Heiler unter soziologischem Aspekt betrachten, man
könnte auch ihre Heilkunst psychologisch beschreiben oder historisch
im Rahmen des sozialen Wandels, es wäre auch möglich, ihre verschie—

denen Funktionen zu analysieren und im Rahmen einer ethnologi—
schen Studie aufzuschlüsseln. Letzlich können wir jedoch im Rahmen
einer wohlverstandenen Ethnografie immer wieder eine möglichst ge-
naue Beschreibung des einzelnen Heilers und seiner Handlung liefern,
um so im phänomenologischen Sinn seine geschichtliche Einmaligkeit
zu dokumentieren. Im folgenden möchte ich unseren heutigen Arzt mit
in die Reihe der heilenden Persönlichkeiten einordnen. Wir finden in
unserem Medizinsystem verschiedene Arztpersönlichkeiten vor, die
nach ihren Funktionen getrennt werden können. Davon abgesehen fin-
den sich jene Ärzte oder Heiler, die sich neben dem offiziellen Medi-
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zinbetrieb der Außenseitermethoden bedienen oder sich zu der soge-

nannten alternativen Heilsszene rechnen. Darüber hinaus würde ich

noch die verschiedenen Vertreter alter volksmedizinischer Heilswei»

sen hier in Europa rechnen, wie z. B. Spruch— und Gebetsheiler im

deutschsprachigen Alpenraum, in der Eifel und der Lüneburger Heide.

2. Therapeutischer Pluralismus

Medizinsoziologische und ethnologische Analysen über Heilung und

Therapieformen beschreiben immer wieder ein sogenanntes pluralisti—

sches Angebot an therapeutischen Heilinstanzen in den verschiedenen

Kulturen, so auch bei uns in Europa. Mit H. VELIMIROVIC1 können wir

feststellen, daß es in Europa noch Reste einer traditionellen Medizin

gibt, des weiteren verschiedene volksmedizinische Praktiken, die wir

zumeist geschichtlich als von der Medizin der Klöster und Universitä-

ten in die Laienmedizin abgesunkene und außerhalb des offiziellen

Medizinbetriebes überlieferte Heilmethoden verstehen können. Da—

neben finden wir in Europa heute außereuropäische Medizinformen,

die zumeist im Rahmen der sogenannten Alternativmedizin verwendet

werden. Zum Teil fassen solche Medizinformen jedoch auch Fuß bei

den Migrationsbewegungen der Gastarbeiter und Flüchtlinge aus

nichteuropäischen Kulturkreisen. Schließlich gehört in den Rahmen

des europäischen therapeutischen Pluralismus auch das breite Ange-

bot populär-medizinischer Formen der Selbsthilfe (self help) und der

Selbstversorgung (self care), des weiteren bewußt und pointiert als

«Alternative Medizin» deklarierte, nicht offizielle Heilmethoden oder

die Aktivität therapeutischer Gruppen in eigener Regie, so z. B. die

anonymen Alkoholiker, Selbsthilfegruppen im Rahmen der Frauenbe-

wegung und andere. Wir können alle diese verschiedenen Formen

unter dem verbindenden Begriff einer «nicht offiziellen Medizin» zu-

sammenfassen, im Gegensatz zur sogenannten «Schulmedizin» mit ih-

rem akademisch-wissenschaftlichen Lehrgebäude und der gesetzmäßig

und institutionell abgesicherten Existenzgrundlage.

1 H. VELIMIROVIC: Some traditional practitioners may not be usable or trainable.
World Health Forum 3, 1982, S. 24 — 26
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1 02 Ekkehard Schröder

3. Der Medizinmann in seiner Gemeinschaft

In jeder Gemeinschaft wird versucht, das Kranksein als ein mensch—
liches Grundphänomen zu begreifen und entsprechend der kulturge—
bundenen Denkeinstellung zu bewältigen. Auch dort, wo eine Krank—

heit rational erkannt wird, entsteht für den Menschen als psychisches
Wesen eine beunruhigende Situationg, jedoch wird die Krankheit in
der Regel nicht nur als ein individuelles Risiko aufgefaßt, sondern im—
mer auch in ihren sozialen Konsequenzen mitgedacht. Der Mensch
versucht, den Verlauf der Krankheit zu beeinflussen. Insofern ist diese
auch von der ˓el radikaleren Situation des Todes zu unterscheiden. In
diesen Gemeinschaften konzentriert sich das Abwehrbemühen gegen
die bedrohliche Erkrankung in einem bestimmten Menschen, der für
diese Aufgabe mit einer außergewöhnlichen Kraft ausgestattet ist. Er
ist legitimiert, die normalen Grenzen zum «ganz anderen» zu über—
schreiten, wobei er die ihn tragende Gemeinschaft mittels seiner Per-
son an der außermenschlichen Macht teilhaben lassen kann. Im Angel"
sächsischen wurde von dem Indianerforscher CATLIN der Begriff
«medicine man» geprägt wobei Medizin hier als ein geheimnisvoll wirk—
sames Prinzip bezeichnet wird, synonym mit Mysterium (mystery—
man). Besonders eindrücklich wird die Rolle dieses Medizinmannes,

wenn er als Mittler zwischen menschlichem Diesseits und außer—
menschlichem Jenseits in der Gestalt des Schamanen fungiert.

a) Die Aufgaben des Medizinmannes und Schamanen

Nach G. HOFER gehört zur Struktur einer jeglichen Gemeinschaft
auch die Möglichkeit der Unordnung und sogar des Zerfalls derselben.
Die wichtige Aufgabe des Medizinmannes und speziell des eben er-
wähnten Schamanen liegt daher darin, Mißstände, Störungen und
Krankheiten, Angstzustände, jegliche außergewöhnliche Ereignisse
und Zufälle, die die Gemeinschaft beunruhigen, zu beheben, auszuglei-

chen und das Ganze wieder zu harmonisieren. Die Kenntnis der Gei-
ster, des Ienseitigen, bedeutet für den Schamanen auch zugleich die

Möglichkeit, einen Einfluß darauf auszuüben. Dabei kann er sich je-

2 G. HOFER: Der Medizinmann in der naturvolklichen Gemeinschaft. Confinia Psy-
chiatrica 9 (3 - 4)1966. S.177 — 197
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doch seiner Kräfte nie ganz sicher sein. Seine außergewöhnliche ge—

sellschaftliche Stellung bedingt auch einen bestimmten Werdegang.

Der Schamane erfährt eine Berufung, häufig erst im Rahmen einer län—

geren Leidenszeit3. Im euro-asiatischen Schamanismus endet diese Zeit

damit, daß der Schamane zur Trommel greift und nach ihrem Rhyth-

mus das Erleben neu ordnet; die Schamanentrommel ist bekanntlich

sein Hauptattribut. Schamanen werden geschult. Das charakterisie-

rende mystisch-ekstatische Einzelerlebnis wird von der Gesellschaft in

bestimmten anerkannten Formen zugelassen. Der Schamane muß

schließlich zeigen, daß er die Geister tatsächlich beherrschen kann.

Wenn er in Aktion tritt, finden wir ein enges Verhältnis zwischen

Schamane und Zuhörer, die kollektive Teilnahme verleiht dem Scha—

manen auch die Kraft für die ekstatische Versenkung, die nach festen

Regeln in einem überlieferten und allen vertrauten Vorbild abläuft.

Dadurch wird der Schamane wiederum kontrolliert. Er wird als kranke

haft angesehen, wenn er sich der gebräuchlichen Form nicht anzupas-

sen vermag. Im Rahmen seiner heilenden Aktion unternimmt der

Schamane in Ekstase, die mit oder ohne Drogen, aber immer mit Trom-

mel und Sprechgesang zwischen ihm und den Geistern herbeigeführt

wird, seine «getanzte Reise» in das Jenseits, aus dem er z. B. die Seele

des Patienten wieder zurückholen kann. Während der eurasiatisch-

nordamerikanische Schamane selbst in Ekstase arbeitet, wird der be—

sondere Erkenntnis und Wirkzustand der australischen Medizinman-

ner in Form eines Traumes erzeugt. Bei der Behandlung wird die ur-

sprünglich fremdartige, beunruhigende Erkrankung dann erklärt, auf

etwas Bekanntes zurückgeführt und dadurch viel weniger bedroh-

lich. Die Wirkung der meisten Medizinmänner und des oben im spe-

ziellen Fall beschriebenen Schamanen erfolgt in der Regel in der Öf—

fentlichkeit. Sie führen vor aller Augen einen dramatischen, zugespitz—

ten Kampf gegen die Absender der Krankheit, die z. B. durch ein krank—

machendes Projektil, einen magischen Pfeil und anderes mehr hervor-

gerufen werden kann. Bei einem solchen Kräftevergleich kann auch

der helfende Medizinmann einmal unterliegen. Dies kann unter Um-

ständen sogar für ihn oder den Kranken tödlich sein. Die intensive Be-

mühung um den Kranken durch den Medizinmann und die teilnehmen-

de Gemeinschaft sowie die Ablenkung Von der Krankheit durch die

3 Vgl. die Literatur zur Schamanenkrankheit

r‘xn 0e 1100'7\ r)



1 04 Ekkehard Schröder

dramaturgische Gesamtleitung der «Medizinmann—Aktion» wirkt aber
im allgemeinen bessernd auf den Kranken.

Da der Medizinmann, wie er hier idealtypisch beschrieben wird, in
seinem Können über andere hinausragt, wird er häufig auch gefürch-
tet. Seine Wirksamkeit wird als eine Wirklichkeit verstanden, was man

auch daran sieht, daß Medizinmänner dieser Gattung getötet werden
dürfen, wenn sie Mißtrauen erwecken oder Mißerfolg haben. Der Me-

dizinmann hat die Seelenlage des einzelnen zu beobachten und sich
mit der Ausdrucksweise des einzelnen vertraut zu machen. Kann er
dies, so trägt er zur sozialen Sicherheit in der Gemeinschaft bei, wird
zu einer Institution, die diese stabilisiert, ähnlich wie der oben er-
wähnte Hausarzt. Er ist eingebunden in ein Weltbild, das alle Men-
schen einer Kultur einheitlich begreifen und das um eine zentrale Idee
aufgebaut ist.

b) Der Medizinmann heilt über den Weg der Affekte

Eine andere, auch typisierende Beschreibung findet sich bei K.
STUMPFE4 (1983), der sich der Methode der Heilkundigen widmet. Er
betrachtet den Medizinmann als die zentrale Figur im Rahmen der
ethnomedizinischen Betrachtungsweise. Die Ausgestaltung des ther-
apeutischen Ablaufs wird als die persönliche und individuelle Lei—
stung des Medizinmannes, wenn er folgende notwendige Funktionen
aufzählt, die zum therapeutischen Arbeitsfeld gehören:

1. Öffentlichkeit: die soziale Gruppe ist mitbetroffen und Kranksein
wird in der Regel nicht versteckt,
2. die gleiche Lebensumwelt,

3. ein beeindruckendes Äußeres: der Medizinmann ist häufig mit Fe-
dern, Knochenteilen, Fetischen und Amuletten behängt und verfügt
über üppig ausgestattete Wohn— und Praxisräume,
4. der Medizinmann ist ein Vermittler zu höheren Mächten, ein Durch—
gangsweg oder Medium, indem er sich in einen paranormalen Zustand
versetzt und als Mensch in dieser Funktion nebensächlich wird,
5. die «Übermittlung des Kraftflusses» wird durch starken körperlichen
Einsatz verdeutlicht. Die Gruppe, in der die Heilzeremonie stattfindet,
wird durch die Aktion in eine gleichgerichtete Stimmung versetzt, da—

4 K. STUMPFE: Die Heilmethode der Medizinmänner. Curare 6, 1983, S. 25 — 31
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durch wird das Publikum ohne Distanz, Skepsis oder Kritik in den

Heilsprozeß integriert. Der Medizinmann als dessen Mittelpunkt kann

nun die Handlung und den Ablauf gestalten und steuern, die Richtung

verstärken oder hemmen. Hier liegt der Schwerpunkt des therapeuti—

schen Könnens der Medizinmänner.

6. Medizinmann und soziale Gruppe teilen die gleiche Glaubensbesis,

wodurch die Vertrauensbasis des Patienten unerschütterlich wird,

7. der Kranke wird durch die heilende Bemühung in einen entspre—

chend entspannten Zustand versetzt, der Medizinmann kämpft für ihn,

8. die Krankheit wird sinnenhaft dargestellt, der Medizinmann kann

zum Beispiel die Krankheit absaugen oder ausmassieren oder den in

den Körper gedrungenen bösen Geist wieder sichtbar machen.

STUMPFE hebt bei seiner Darstellung hervor, daß solch ein Hei-

lungsprozeß der modernen Medizin entgegengesetzt sei, weil diese im

Kranksein etwas Intimes, etwas zu Verbergendes und häufig etwas Un-

verstandenes sieht. Der einzelne leide für sich, der Arzt erscheine in

der nichtssagenden Uniformität des weißen Kittels. Die Therapie der

Medizinmänner bezeichnet STUMPFE deswegen als «Affekt-therapie».

Er meint, daß verschiedene Therapieformen jeweils den Zugang zu

verschiedenen Bereichen des Menschen suchen, so zum körperlichen,

intellektuellen oder affektiven. Entsprechend unterscheidet er die Or-

gantherapie, die Intellekttherapie und die Affektherapie; danach be-

handle die moderne Medizin den Organismus. Die heutigen Psycho-
therapeuten würden zumeist versuchen, durch Erklärung und Diskus-

sion den Patienten über seinen Intellekt zu einem Verständnis seiner

Fehlentwicklung zu bringen, ihm etwas einsichtig zu machen und neue

Verhaltensweisen einzuüben. Die dritte dieser Therapieformen gehe

über den Weg der Gefühle und Affekte. Hier stehe die Suggestibilität

des Menschen im Mittelpunkt. Eben diesen Weg benützen die Medizin—

männer als Eingangspforte zum leidenden Menschen. Deswegen müs—

se diese Therapieform eigentlich neben den heute bei uns üblichen be-

stehend gesehen werden. STUMPFE betont, daß die erstaunlichen Lei-

stungen dieser Medizinmänner damit zu erklären seien, daß der

Mensch eben durch Gefühle und Triebe sehr bestimmt sei und die

Möglichkeit, diese zu steuern, eine wirksame Therapieform darstelle.

In diesem Zusammenhang führt er als Extremform den Tod durch Ver-

zauberung oder durch Verfluchung an (Voodoo-Tod).

GW 36 (1987l2



106 Ekkehard Schröder

4. Heiler im sozialen Wandel

Diese eben dargestellten ideal-typologischen Betrachtungsweisen
sind natürlich sehr aufschlußreich und helfen uns bei einer beschrei-
benden Typisierung. Ein weiterer Aspekt: Eine kulturspezifische Sicht—
weise oder die eben zitierte typisierende Beschreibung lassen häufig
die jeweiligen politisch-historischen Situationen unberücksichtigt, in
denen die Menschen krank und die Heiler aktiv werden. Heutzutage
unterliegen die beschriebenen Strukturen einem Wandel. Wesentlich
ist hier der Zerfall der traditionellen Gemeinschaften geworden, durch
den auch die alten Medikalsysteme in Bewegung geraten, wenn sie
nicht sogar schon zerstört worden sind. Andererseits wiederum kann
man die Bildung neuer Heilsinstanzen beobachten, so z. B. synkretisti—
sche oder eklektische Formationen oder aber alte Überlieferungen in
abgewandelter Form. Im Prozeß des sozialen Wandels wird das Stadt—
Land-Gefälle sehr wichtig, ebenso die Landflucht, die oft tatsächlich
ein medizinisches Vakuum hinterläßt, und eine sich überall neu bil—

dende Medizinkultur und -subkultur in den stark expandierenden
städtischen Gebilden der heutigen Dritten Welt.

5. Heilungsbereitschaft und Heilerautorität

Heilungsbereitschaft kann heißen, daß der Umstand, daß eine Be-
handlung erbeten wird, darauf hinweist, daß gewisse Vorgänge bei der
Heilung im Heilungssuchenden selbst zu liegen scheinen und nicht auf
das jeweilige therapeutische Vorgehen zurückgeführt werden können.
Dem steht die Frage gegenüber, wie ein Heiler sich legitimiert, woher
seine Autorität zum Heilen kommt. Besondere Untersuchungen sind
unter diesem Gesichtspunkt meines Wissens systematisch nicht er-
stellt worden. Was wir aber mitunter wohl zu Unrecht nur mit der
«Droge Arzt» etwas abschätzig etikettieren, dürfte doch einem unspezi—
fischen Effekt entsprechen, der eben mit der Heilerpersönlichkeit zu-
sammenhängt. Es gibt Autoren, die behaupten, daß die Heilerfunktion
in frühen Gemeinschaften eine der ersten Spezialisierungen darstellt.
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a) Heilende Riten

Unter diesem Gesichtspunkt ist die Beobachtung von M. MÜNZEL5

bei seinen Forschungen bei den Camayura am Alto Xingu in Brasilien

interessant. Das dortige Verhältnis des Heilers zum Patienten ist nicht

besonders intim, wie wir es oft von fremden Kulturen erwarten. Der

dortige Heiler heißt «paye», er stellt zuerst, wie sonst woanders auch,

die Krankheitsursache fest. Die bekämpften Krankheiten werden nicht

im Körper des Patienten gesucht, sondern im Geisterreich. Daher gibt

es für die Camavura keine grundlegenden Unterschiede zwischen Ri-

ten zur individuellen Krankenheilung und Riten bei religiösen Dorfge-

meinschaftsfesten. Beide Riten dienen dem Kampf mit den Geistern,

also entsprechen öffentliche kollektive Riten der privaten Fürsorge,

der große Dorfritus hilft also allen und somit auch dem spezifisch Be—

troffenen. Die wichtigste heilende Tätigkeit des Pave ist also eigentlich

fernab vom Kranken. Es findet eine auffällige Trennung von Heilern

und Kranken statt. Dies sollte bei einer transkulturellen Vergleichung

vielmehr beachtet werden, denn häufig ist die Anwesenheit des Betrof—

fenen bei der Durchführung von heilenden Riten nicht erforderlich

(wie speziell Fernheilungen). Dies gilt auch für viele metaphysische

Behandlungen bei den Yoruba, wie Chief Esho sie berichtet. Die uns

auffälligste Manipulation am Körper, das Entfernen magischer Projek-

tile und Gegenstände ist eigentlich ungleich unwichtiger. Dies läßt sich

auch bei den philippinischen Heilern beobachten, die über längere

Phasen sich nicht des Mittels einer Körperöffnung bedienen müssen.

Das Entfernen der Krankheit wird häufig sinnenhaft dargestellt, wir

unterscheiden dabei Abstrei˓, Austreib- und Ausziehzauber (Transduk—

tionszauber, Expellationszauber, Extraktionszauber). Diese effektvol-

len Vorgehensweisen finden immer in einem rituell-sakralen, feierli—

chen Rahmen statt. Die heilende Aktion unserer Physiotherapeuten

zeigt sich dem Gegenüber in einem intensiven direkten Bemühen um

die individuellen Probleme des Kranken und äußert sich in unmittel-

bar eingenommener Nähe zu diesem. Dem traditionellen Heiler ist es

gegebenenfalls wichtiger, den Urheber zu packen, also den Geist sel-

ber, diesen zu bannen oder zu besiegen. Dafür kennt er die Jenseits-

reise, er kann auch den Geist anlocken, besprechen, mit einer Speise

5 M. MÜNZEL: Der Medizinmann bei den Kamayitra in Zentralbrasilien. In: Curare.
Sonderband 5 1986. S. 81

Fri‘qci1no—7.O
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überlisten oder ihm den eigenen Körper sogar als Falle anbieten. In
diesem Zusammenhang ist die Auffassung eines Informanten von MIR—

CEA ELIADE interessant: Ich glaube nicht, daß Sachen aus dem Körper

selbst kommen, der Schamane hat sie immer im Mund, bevor er die

Kur anfängt. Er zieht damit nur die Krankheit an, er braucht dies, um

das Gift zu fangen. Wie sollte er es denn sonst fangen können? Solch
eine Einstellung läßt irgendwelchen Spekulationen um Betrug und

Täuschung keinen sinnvollen Raum. Interessant ist bei diesem Inkor-

porationskonzept oder «Intrusionskonzept» von krankmachenden Sub-

stanzen der Standort am Schnittpunkt von magisch—religiösen Vorstel-

lungen und einer naturwissenschaftlich—kausalen Logik, wie SCHIE—
FENHÖVEL dies formuliert.

b) Trance, Ekstase und Besessenheit

Nähe ist nicht unbedingt das besondere und heilende Merkmal bei
einer Behandlung. Durch das Ansprechen religiöser Vorstellungen
werden aber spirituelle Wahrnehmungsfelder im Klienten angerührt.
Es ist, wie SCHIEFENHÖVEL meint, zu vermuten, daß dies ein zentraler
Bestandteil jener meist also psychosomatisch bezeichneten therapeuti-
schen Beeinflussung darstellt. Er sagt, magisch—religiös scheint die
Spezies Mensch/Homo sapiens offensichtlich von Anfang an bis heute
gewesen zu sein. Religiöse Anreize könnten auf unser Sensorium eine
besondere Wirkung ausüben, eine besondere Empfänglichkeit des Zen-
tralnervensystems ansprechen, und dies gerade im Falle von Krank—
heit und Leid. Deswegen sind die Hinweise von Scarpa über die ver—
schiedenen sensorischen Stimuli und deren Wirkung auf unsere zen—
tralnervösen Strukturen so entscheidend. Im Medizinischen und Psy-
chologischen wird daher auch von besonderen Zuständen gesprochen
wie Trance, Ekstase und Besessenheit. Dabei ist es sinnvoll, diese Zu-

stände gesondert von denen des Wachens und des Schlafens zu verste—
hen. Es sind Zustände, in denen etwas in Bewegung gerät. Die Ekstase
beschreibt den Zustand der Trance, in der die Seele des Therapeuten
den Leib verläßt, sich von ihm und vom Patienten entfernt (Himmels
reise u. a.). Der spirituelle Akt, der in der Ekstase vollzogen wird, hat
wesentliche Wirkung auf den Körper. Bei der Besessenheit wird ge—
glaubt, daß in den Körper eines Mediums oder eines Therapeuten et—
was hineingeht, einfährt wie von einer anderen Welt. Ein Geist bedient
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sich des Mediums und bedient sich seiner Zunge. Es handelt sich auch
hier um keine Sonderbefähigung eines Heilers, sondern um eine allge-

mein menschliche Fähigkeit. Solche Fähigkeiten lernen wir heute ver-

mehrt durch verschiedene Praxen der Suggestion und vor allem Autor

suggestion kennen, wie zum Beispiel im autogenen Training und bei

den therapeutischen Verfahren, die darauf aufbauen. Soweit das medi-

zinische Erklärungsmodell, das sich in durchgehender Linie des psy—

chologischen Modells der Suggestion und Autosuggestion bedient. Es

muß aber gefragt werden, ob diese Formel tatsächlich erklärt, was Hei-

len sein soll. Es ist auch wiederholt festgestellt worden, daß nicht alles,

was in Riten eine Aktion ist, auch den heilenden Effekt bewirkt. Das

sogenannte kathartische Element, der Moment der Wahrheit in der Me—

dizin. oder wie wir es bei der Psychotherapie ausdrücken, ist die Anre-

gung tiefer, auf unseren Organismus in breiter Form (vielleicht kann

man sagen ganzheitlich) wirkender Erlebnisänderungen. Die neuere

Forschung über Endorphine weist aus der Sicht der Biochemie eben—

falls in die dazu korrelierende gleiche Richtung. Aber wir kennen dies

auch aus der täglichen Erfahrung mit dem autogenen Training in der

Oberstufe, wobei sich im Rahmen der Veränderung der ganze Mensch

in seiner Verbindlichkeit verändert. Das gleiche gilt für das Symbol-

drama (Katathvmes Bilderleben). das ich selbst praktiziere. Wenn ich

so in diesem Zusammenhang sage, im Katathvmen Bilderleben kann

man probehandeln, sich selbst versorgen lernen, essen, spielen, sich

versöhnen, die magische Wirkung von Wasser spüren usw.‚ so mag

sich dies für Außenstehende im ersten Moment sehr exotisch anhören,

ist jedoch im Rahmen des therapeutischen Geschehens das völlig Nor-

male.

d) Paranormologische Aspekte

Unberührt davon bleibt trotzdem die Frage der Paranormologie, ob

alle magisch—therapeutischen Praktiken nur Ergebnis etwa hypnoti—

scher Faszination und Autosuggestion sind, oder ob sie außerhalb des

Subjektes liegende Herkunft haben können. Ich möchte hier mit Wer—

ner BONIN, dem leider 1986 früh verstorbenen Ethnologen und Psy

chologen und Autor des bekannten Lexikons der Parapsychologie, ant—

worten: Vieles «Mitgeteilte steht dem Paranormalen nahe, ohne daß es

GW 36 (1987) 2
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je parapsychologisch erklärt werden wird, und viele Belege, die den

Parapsychologen interessieren, sind in der Wirklichkeit, der sie ent—

nommen wurden, nur sekundäres Beiwerk.»6

Ich weise in diesem Zusammenhang noch einmal auf die verschiede—

nen Formen des Abstreifzaubers hin. Dem Arbeiten mit surrealisti—

schen Tricks, mit Hilfen zur Durchführung der heilenden Aktion, gibt

BONIN durch ein Zitat von G. GURDJEFF einen angemessenen Rahmen,

der sagte: «daß ein praktisches Studium dieser ”psychischen Tricks’ an

sich schon eine Übung sei, die durch nichts anderes ersetzt werden

könne und sich am besten für die Entwicklung besonderer Eigenschaf—

ten eigne».7 Daher ist es fast unerheblich, ob ein Kultführer selbst an
seine produzierten Phänomene glaubt oder nicht, denn eine religiöse

Handlung ist an und für sich übernatürlich, unterscheidet sich von

dem ganz Alltäglich. Man muß also sagen, daß die Handlungen als sol—

che schon etwas Besonderes, etwas Heiliges, etwas Numinoses an sich

haben, so wie die Wandlung von Brot und Wein in dem uns bekann—
testen Ritus hierzulande. BONIN fragt, ob das Psiphänomen, um sich
ereignen zu können, eben ein theatralisches Modell braucht. Mit an—

deren Worten, ein kulturspezifischer, jedoch besonders markierter

Rahmen ist notwendig. Er weist in diesem Zusammenhang auf die von
vielen Autoren betonte transkulturelle Gleichförmigkeit des Paranor—
malen selbst hin. Ein anderer Zeuge, E. BOZZANO, wollte letztlich in

seinem umfangreichen Werk (1941) auch nur aufzeigen, daß bei allen
heutigen Volksgruppen aller Abstufungen paranormale Erscheinun—
gen auftreten, die im Rahmen der parapsychologischen Forschung in
unserer Kultur beobachtet und untersucht werden können.8

6. Alles geht durch unsere Sinne

Der frühere Heidelberger Arzt und Psychologe Willi HELLPACH
sagt: «Der Zugang der Menschenseele geht nun einmal durch die Pfor—
ten der Menschensinne, und das sinnenhaft Erlebte hat auf die mei—
sten Erdenkinder eine Viel kräftigere und nachhaltigere Wirkung als

6 Werner F. BONIN: Naturvölker und ihre übersinnlichen Fähigkeiten: Von Schamaa
nen. Medizinmännern, Hexern und Heilern. - München: Goldmann 1986. S. 208

T Derselbe, ebenda
8 E. BOZZAXO: Übersinnliche Erscheinungen bei Naturvölkern. - Freiburg 21975
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das Abstrakte und Gedankliche.» In den heilenden Aktionen treffen

zwei Menschen in einer besonderen Gestimmtheit aufeinander. Wenn

ich vorhin von der inneren Bereitschaft des Hilfesuchenden gespro—

chen habe und ebenso von einer anzunehmenden besonderen Disposi-

tion des Heilers — dies gilt sowohl temporär soziologisch als auch tem-

porär oder dauerhaft psychologisch. Es kommt nach HELLPACH zu ei—

ner Erlebniszone, in der Symbolik und Magie, Sinnbild und Zauber

ohne scharfe Trennbarkeit ineinander überfließen. Hier ist auch der

Bereich aller Initiationen anzusiedeln, sowohl im allgemeinen kultu-

rellen Bereich, als auch der im speziellen Heilritual und in den Heil-

gruppen auf Zeit (Klinik bei uns, Zär-Kult in Afrika und vieles andere).

Man kann diese Sphäre sehr wohl in unserem Alltag nachweisen: Eide

bei Gericht, allgemeine Feste, Weihnachtsbaum. Ich habe neulich ei—

ner depressiven Patientin wahrscheinlich einen Dienst erwiesen bei

einer Ausnahmeregelung. Sie durfte, obwohl äußerlich gesehen noch

ziemlich leidend, weit weg zu ihrem Heimatort fahren, um bei der Ver—

eidigung des Sohnes als Soldat der Bundeswehr teilzunehmen. Den

heutigen Deutschen, so auch uns, liegt diese Erlebnissphäre eigentlich

mehrheitlich eher fremd, in der Schweiz mag sie besser einfühlbar

sein. Die Patientin spürte hier die besondere Verbundenheit mit ihrem

Sohn und mit ihrer eigenen Einstellung somit auch zu ihrem Weltbild.

Das einzige, was ich von ihr als Gegenleistung wollte, war, daß sie für

diese Genehmigung alleine fährt, den Zug benützt und sich nicht holen
und bringen läßt. Sie war einerseits überrascht, daß ich wider Erwar-

ten ihre Wünsche und ihre Weltsicht bestätigt habe, und andererseits

habe ich sie dabei zugleich zu einer eigenen Leistung animieren kön—

nen. In einem erweiterten Sinne könnte man bei diesem Beispiel mit

W. HELLPACH von einem Ethos der Treue, der Hingabe und der Zuge-

hörigkeit sprechen, das sich instinktiv an die Verbindung mit der ver-

sinnbildlichenden Sache hefte.

a) Magethos

HELLPACH veröffentlichte 1947 die in Vergessenheit geratene
Untersuchung über «Zauberdenken und Zauberdienst als Verknüpfung

von jenseitigen Mächten mit diesseitigen P˔ichten, die für die Ent-

stehung und Befestigung von Geltendem und Gesetztem, von Brauch

und Recht, Gewissen und Gesittung, Moral und Religion verantwort-

GW 36 (1987) 2
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lich ist.» 9Diese Verknüpfung von jenseitigen Mächten und diesseiti—

gen P˔ichten hat er mit dem Kunstwort Magethos benannt. Er hat hier
in Anknüpfung an die sogenannten Elementargedanken von Adolph

BASTIAN, dem Arzt und Begründer der deutschen Völkerkunde, von so-

genannten Elementarhaltungen gesprochen. Elementargedanken sind

Vorstellungsweisen, die wir in bestimmten Entwicklungsphasen an

den verschiedensten Standorten des Menschengeschlechts, wohl mit

Abtönungen je nach Zone, Wohnsitz, Klima u. a., aber im inhaltlichen

Kern doch gleichartig vorfinden. Elementarhaltungen können gleich-

sinnig ähnliche Einstellungen des Geinüts, des Willens, der Gesinnung

benennen, die nicht schon immer gedanklich geklärt sind, aber eine

entscheidende Rolle im Alltag und im Feiertag spielen. Es handelt sich

dabei um Mächte, die jenseits des Alltagsdaseins gedacht werden, aber

in dieses hineinwirken, ebenso um Kräfte (auch geschichtswirksame
Ideen), denen der Mensch nicht ohne weiteres gewachsen ist, weil sie

unabhängig von Zeit, Raum und Stoff sind, jedoch besonderer Gegena
kräfte bedürfen, um ferngehalten oder hergeholt zu werden, um verv
hindert zu werden oder benutzt werden zu können. Es handelt sich
weiter um Gegenkräfte, die einzelne auserwählte oder initiierte Men-

schen besitzen und die darum als Zauberer auftreten. Mit der Vorstel-
lung von solchen Mächten (egal, ob diese als Wesen gedacht sind, als

gewählte Einheiten oder als freie Kräfte im Sinne eines Dynamismus)
ist immer auch die Anerkennung von P˔ichten verbunden. HELLPACH
spricht davon, daß die Vorstellung dieser Mächte, die stärker sind als
die gewöhnlichen Menschenkräfte, und die Einstellung aus Pflichten,

die stärker sind als die gewöhnlichen Menschentriebe, zu jenen Objek-
tivationen des Eigendaseins in das Außer-Ich gehören, die eben den
Kern dessen ausmachen, was wir den Menschengeist nennen. Die

Praktiken des Umganges mit den Mächten nennen wir allgemein Ritus.
Riten erweisen sich in einem innersten Kern so gesehen als magisch,

das heißt tauglich für den Umgang, den Verkehr, die Handhabung eben
mit diesen Mächten, in dem sinnliche Beziehungsmittel benutzt wer—

den. So gesehen ist uns eine Placebogabe eher eine «stoffliche Sugge—
stionshilfe». So auch Räume, Ort, Zeitpunkte (Viele Handlungen bei
Nacht), Stoffe, Gebilde, Requisiten, Stellungen, Gesten, Wörter, Töne,

Farben, Dünste, Nährmittel, usw.

9 W. HELLPACH: Magethos. Schriftenreihe zur Völkerpsychologie. Heft 3 '4. —
Stuttgart: Hippokrates 194T
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b) Ritus

Auf der anderen Seite nennt er den Gesamtbegriff der anerkannten

P˔ichten Ritus. Er postuliert daher hier allgemein-menschliche «ma-

gethische» Antriebe. Die erste Erscheinungsform eines solchen «Ma—

gethos» ist die zauberisch bestimmte, zauberisch erlebte gemeinsitt-
liche Grundeinstellung aller Menschen in einer Gruppe. Diesem Ma-

gethos unterzieht sich der einzelne, nicht, weil es ihm recht einleuch—

tet oder weil er von der Richtigkeit einer magischen Handlung über—

zeugt ist, sondern weil es das Rechte, das Richtige seiner Gruppe

(Bund, Sippe, Stamm) ist. als dessen Glied er sich fühlt. Hier ist also

der sogenannte traditionelle Heilzauber angesiedelt. Entscheidend ist

für die Wirksamkeit dieses Heilzaubers die Heilungsbereitschaft und

die Strukturierung der Heilerpersönlichkeit.

c) Magische Aktion

Auch heutige Autoren, so H. FIGGE, wenden daher nach meiner Auf—

fassung den Begriff Magie zu Recht in der Psychotherapie an, und zwar

dort, wo Magie als die magische Aktion sich auf die Beseitigung von Lei<

den und Krankheit bezieht, ob im vorherigen Sinne dies über die sin—

nenhafte Manipulation von Mächten und Kräften geschieht oder ob

schon wie bei uns über die Einsicht eine aktive Verhaltensänderung

des Patienten angestrebt wird. ln jedem Falle dürfte die Persönlichkeit
des Heilers eine Rolle spielen und die spezifisch strukturierte Situa-

tion der Begegnung von Heiler und Heilsuchenden. Der Hilfesuchende

muß schon die angebotenen Konstrukte hinnehmen, glauben, ihnen

vertrauen, ob es nun psychoanalytische Trauminterpretationen sind

oder Fluiden, Sünde, Unmoral, magische Schädigung oder Erdstrahlen.

Es wird also immer ein Sinnzusammenhang hergestellt, eine Wirklich-

keit wird strukturiert, der Kranke erfährt direkt oder indirekt eine

Veränderung seiner eigenen Erfahrung bzw. Wahrnehmung der Welt.

Die Dosierung der Heilungsaktion (FIGGE) findet eher auf dem Hinter—

grund der Heilerpersönlichkeit statt und auch der Erwartung der

Gruppe, aber zentral im Hinblick auf den Kranken (jeder Arzt muß lan-

ge lernen). Deswegen ist es oft nicht so wichtig, welche Krankheit

eigentlich vorliegt. Die Ursache ist entscheidend. Auch unser Neuro—

senkonzept, so differenziert es diagnostisch aufgebaut ist, führt letzte
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lich therapeutisch zu Viel mehr Uniformität, da es primär um die Hei-

lungsbereitschaft und Förderung derselben geht. Es werden die ver—

schiedenen Funktionen der Krankheit (z. B. Gewinn durch Krankheit)

über˔üssig gemacht. Gesundheit soll attraktiv werden.

Eigentlich ist es die sogenannte Schulmedizin, die einige wirkungs—
volle Prinzipien besitzt, um eben diese Heilungsfähigkeit zu lenken,

auch wenn sie nicht unbedingt von einem Ganzheitskonzept wie etwa

der Naturheilkunde bestimmt ist. Traditionelle Heilkunden besitzen

häufig hier nicht so viele Möglichkeiten und haben deswegen das

Augenmerk mehr auf die direktere Behandlung des Kranken gelenkt,
im Sinne einer sinnhaften, erfahrbaren Manipulation und eben diesen

Zugang zur heilenden Aktion ausdifferenziert und verfeinert.

7. Schlußbemerkung

Abschließend möchte ich feststellen, daß es nicht unbedingt sinnvoll

ist, nur von Polaritäten zwischen Schulmedizin und anderen Medizin—

formen zu sprechen. Es dürfte mehr bewirken, nach den gleichsinnig
wirkenden Gesetzmäßigkeiten zu fragen. Eine Möglichkeit bietet dazu
die kulturspezifische Betrachtungsweise, die, relativiert, die andere

Möglichkeit bietet, die über die Kulturen hinweg vergleichende Be-
trachtungsweise. Insofern geht die Frage nach möglichen Universalien
über die Medizin hinaus, so letztlich auch bei der Betrachtung von Hei-
lern aus fremden Kulturen. Fremde Heilkunst muß keineswegs fern,

exotisch und unvernünftig sein. Und eben, weil ich angeführt habe,

daß die medizinische Denktradition hierzulande sich eigentlich immer
nur psychologischer Modelle bedient, um das Heilen zu betrachten, so
folgt daraus auch, daß es keinen prinzipiellen Unterschied zwischen
den verschiedenen Ärzten in allen Kulturen geben kann. Dies hat be-

reits F. BLEULER in seinem Werk über das autistisch-undisziplinierte
Denken in unserer Medizin 1920 unseren Ärzten deutlich zu machen
versucht. Alle seriösen Studien über das Heilen in fremden Kulturen
zweifeln letztlich auch nicht an der Wirksamkeit der heilenden Strate-
gie. Wenn wir dies nicht vergessen, so sind etliche Diskussionen über
Betrug und Trick Nebengeleise und Abstellgeleise, auch sollen wir
nicht vergessen, daß die Diskussion um Scharlatanerie in allen Kultu-

ren geführt wird. Dies ist kein Privileg unserer Schulmedizin, sondern



Typologie von Heilkundigen 115

wird immer dort aktuell, wo neben der therapeutischen Handlung, die

wir, wie hier hergeleitet, eben auch als magisch bezeichnen können,

der andere dazugehörige Aspekt, nämlich der ethische, nicht in das

Heilsgeschehen eingebunden ist.

Dr. Ekkehard Schröder, Fasanenweg 6, D—6601 Saarbrücken-Scheidt



CHRISTIAN RÄTSCH

MEXIKANISCHE PROPHETIEN
TRÄUME UND VISIONEN

Christian Rätseh, geb. 1957, studierte Altamerikanistik. Ethnologie
und Volkskunde an der Universität Hamburg. Nach einem mehrjährigen

Aufenthalt in Mexiko, wo er im Zuge der Erforschung der Heilkunde im
Regenwald Mexikos (Mayas und Lakandonen) und ethnopharmakologi-
scher Experimente (Heilen und Heilsehen durch Pflanzendrogen‘) auf
Paraphänomene stieß, promovierte er schließlich 1985 zum Dr. phil. Zu
seinen Veröffentlichungen gehören: Ein Kosmos im Regenwald, Köln:
Diederichs 1984; Das Erlernen von Zaubersprüchen, Berlin 1985; Bilder
aus der unsichtbaren Welt, München: Kindler 1985; Chacrun — Die Götter
der Maya, Köln: Diederichs 1986; Isoldens Liebestrunk. München 1986;
Ethnopharmakologie und Parapsychologie, Berlin 1986.

Im folgenden Beitrag gibt Dr. Christian Rätsch in Anlehnung an seie
nen auf den Basler PsieTagen 1986 gehaltenen Vortrag einige Beispiele
dafür, wie mexikanische Indianer prophezeien und wahrsagen. Inwie-
weit die Indianer dabei paranormale Fähigkeiten entwickeln oder ob sie
welche hervorbringen und wie, das soll am jeweiligen Beispiel erörtert
und gezeigt werden.

I. DIE SUCHE NACH DEM AROMATISCHEN PARADIES

Als im Mittelalter die ersten fremdländischen Gewürze nach Europa
kamen, gab es unter der Bevölkerung, vornehmlich aber den Reichen,

eine große Begeisterung. Das Essen schmeckte nicht mehr so fade, mit
der Verdauung haperte es nicht so sehr wie sonst, die Pflichten der

Eheleute klappten plötzlich besser und die Geister klärten sich auf. Die
durch die orientalischen Gewürze erzeugte Anregung des Organismus
führte zu einer allgemeinen Erregung und zu einer Euphorie — was
Gewürze betraf. Die Adligen und Herrscher verbrauchten riesige Men—
gen Muskatnuß, Pfeffer, Zimt und Ingwer. Denn sie hatten bemerkt,

daß diese Gewürze — nur in der richtigen Menge (also grammweise!)
genossen — berauschend wirkten. Ja, sie wirkten auch erregend auf die
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Geburtsorgane, sie waren allesamt Aphrodisiaka. In der Begeisterung

für die Gewürze ging man so weit, daß man sie für die Verbindungsglie-

der zum Paradies hielt, glaubte, daß der Pfeffer in einem Rohrwald di-

rekt am Garten Eden wüchse und daß das Aroma von Zimt, Muskat,

Ingwer und Nelken ein Hauch war, der aus dem Paradies in die Welt

der Menschen herüberweht. Die europäische Gier nach den betäuben-

den Aromaträgern war unersättlich.

In Irland wurde im 14. Jahrhundert eine Ballade vom Schlaraffen-

land populär. Darin hieß es, daß westlich von Spanien eine Welt liegt

und daß diese Welt im Meer ein paradiesischer Ort des Reichtums und
des Überflusses sei:

«Und auf der Wiese [dort] steht ein Baum,

Der ist gar herrlich anzuschaun,

seine Wurzel ist Galgant und Ingwer,

seine Triebe sind ganz aus Zitwer,
aus feinem Muskat seine Blüten sind,

und die Rinde aus süßem duftenden Zimt,

die Früchte wohlriechende Nelken sind,
dazu man reichlich Kubebe findt.»1

Diese Welt westlich von Spanien mußte eine Neue Welt sein. Kurz

darauf wollte Christoph KOLUMBUS einen Seeweg nach Indien finden

— um neue Mittel und Wege zu finden, den europäischen Gewürzbedarf

zu befriedigen. Daß dabei Amerika «entdeckt» wurde, ist bekannt.

II. DIE RÜCKKEHR DER «GEFIEDERTEN SCHLANGE»

Während sich in Europa noch das Mittelalter austobte, blühten in

der Neuen Welt viele verschiedene Kulturen. In Mittelamerika gab es

große Stadtstaaten mit reichverzierten Tempelbezirken, Verwaltungs—

distrikten, Handelswegen in allen Himmelsrichtungen, Krankenhäu-

sern, Marktplätzen, Vergnügungsvierteln, Handwerkerstraßen und ei-

ner perfekten Ver- und Entsorgung. Im umliegenden Land gab es dörf-

liche Gemeinden, in denen überwiegend Bauern lebten, die ihre

Mischfelder mit Mais, Bohnen, Kürbissen, Tomaten und Chillischoten

bebauten. Es wurden Truthähne gezüchtet und kleine fellose Hunde

für den Verzehr mit Mais gemästet. Es gab Baumwoll— und Kakaoplan-

1 D. RICHTER: Schlaraffenland. - Köln 1984, S. 137



1 1 8 Christian Rätsch

tagen. Sammler, Händler und Jäger durchstreiften die Wüstengebiete

und Regenwälder und brachten bunte Federn, Felle, Rindenbast, Heil-

p˔anzen und Salz mit in die Zentren. In den Bergen gab es Minen, in

denen Silber, Gold und Edelsteine gefördert wurden.
Der größte Stadtstaat war Mexico-Tenochtitlan, das Zentrum der az—

tekischen Kultur. Die Stadt lag auf Pfahlbaufundamenten in einem z. T.

trockengelegten See. In der Stadtmitte standen zwei gewaltige Pyrami-
den, die den beiden höchsten und wichtigsten Gottheiten, Tlaloc und

Huitzilopochtli, geweiht waren. Unendlich viele Priester lebten in der
Nähe der Pyramiden. Sie regelten die öffentlichen religiösen Feste und
die Opfer, legten den Kalender aus und philosophierten, gaben Rat-
suchenden Hilfe, wahrsagten und heilten Kranke.

Der Herrscher der Azteken, Moctezuma, bewohnte einen riesigen

Palast, der über und über geschmückt war, unterhielt einen großen
Harem, besaß ein Vogelhaus, in dem Exemplare von allen farbenpräch-

tigen Vogelarten des ganzen Landes herumschwirrten und verfügte
über unzählige reichausstaffierte Gemächer.

1. Azteken

Die Azteken kamen erst im 12. oder 13. Jahrhundert in das Hochtal
von Mexiko. Sie waren ein kleiner, barbarischer Stamm, aber sie ha—
ben die vorgefundenen kulturellen Elemente, die auf die Olmeken,
Maya und Tolteken zurückgehen, zur neuen Blüte gebracht und ihnen
einen ganz eigenen Stil aufgeprägt. Der Sage nach hat der weißgesichti—
ge und bärtige Gott Quetzalcoatl, die Gefiederte Schlange, den Men-
schen die Kultur und die Weisheit gebracht. Quetzalcoatl hat den
Ackerbau und das Handwerk erfunden und aus Asche und Götterblut
die Menschen erschaffen. Der ersten Frau gab er «Maiskörner, auf daß

sie sie bei Krankenheilungen anwende und sie zu Wahrsagerei und
Zauberei gebrauche, wie sie noch heutigentags die Frauen üben».
Nachdem Quetzalcoatl dann seine Kulturschöpfungen vollzogen hatte,
zog er gen Sonnenaufgang und verschwand übers Meer. Nachdem der
Gott verschwunden war, verkündeten die Priester eine Prophezeiung.
Sie sagten die Rückkehr des Quetzalcoatl voraus.

Als nun die ersten weißen Europäer das mittelamerikanische Fest-
land betraten, hatte Moctezuma eine Reihe von Träumen, die nach den
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Ausdeutungen der Priester die Erfüllung der alten Prophezeiung be-

deuteten. Nach dem Glauben der Azteken ist die Welt zeitlich zyklisch,

d. h. alle Ereignisse werden sich irgendeinmal wiederholen. Wer diese

Gesetzmäßigkeit der zyklischen Wiederholungen kennt, kann demnach

Prophezeiungn machen. Es war also für die Azteken nur natürlich, daß

Quetzalcoatl wiederkehren würde. So kam es, daß die militaristischen

Spanier als Götter aufgenommen wurden.

2. Maya

Im Lande der Maya, dem heutigen Yucatän, herrschten ähnliche Ver—

hältnisse wie bei den Azteken. Die Maya kannten auch den Gott und

Kulturheros Quetzalcoatl; sie nannten ihn aber Kukulcan. Für die

Maya war Kukulcan aber nicht nur eine positive Gottheit. Er gilt als

derjenige Gott, der den Maya das blutige Menschenopfer abverlangte,

der anstößige Phalluskulte einführte und das bäuerliche Volk unter—

jochte.

Kurz bevor die Spanier nach Yucatan kamen, verkündete der Chilam

Balam, ein berühmter Wahrsagepriester, dessen Name mit «liegender

Jaguar» übersetzt werden kann, die baldige Rückkehr des Kukulcan

und die damit erneute Unterjochung des Ä'Iayayolkes. Mit der Ankunft
der Spanier galt diese schreckliche Zukunfts˓sion als erfüllt.

die Eroberung Mexikos mag uns vom heutigen Standpunkt aus gera—

dezu unglaublich erscheinen, denn die großen Stadtstaaten der Azte-

ken und Maya fielen nur einer kleinen Meute von Spaniern zum Opfer.

Aus indianischer Sicht aber war der grausame Eroberungsfeldzug der

Europäer göttliches oder kosmisches Schicksal, an dem sich nichts än—

dern ließ. Die Indianer hatten ein derart starkes Vertrauen auf die

Orakeltechniken und Wahrsagekünste ihrer Priester, daß sie einen

Orakelspruch oder eine Zukunftsvision für die Ankündigung einer un—

abwendbaren, noch nicht manifesten Wirklichkeit hielten. Ich möchte

Ihnen jetzt die wichtigsten Methoden der indianischen Wahrsageprie—

ster vorstellen.
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III. WAHRSAGEN UND TRÄUME

1. Die Methoden der Wahrsagepriester

Unter den Priestern der Maya hatten die Wahrsagepriester, die chi-
lan, «Liegende», genannt wurden, eine besonders ehrenwerte Stellung.

Der Wahrsagepriester war außerhalb der priesterlichen Hierarchie
angesiedelt und kannte die Geheimnisse gesteigerter Wahrnehmung

und des Bewußtseinswandels. Er war das Sprachrohr der Götter. Er al—

leine vermochte die Botschaften des Himmels und der Unterwelten zu

erkennen und zu verstehen, denn er erfuhr sie konkret. Er konnte sich

durch rituellen Aderlaß, Fasten, Meditationen in vollkommener Fin—

sternis und den bewußtseinsöffnenden Essenzen der Pflanzen der Göt-
ter in Ausnahmezustände versetzen, in denen er mit den Göttern direkt
in Verbindung trat. Dabei lag sein eigenes Inneres mit einem göttli-
chen Wesen, das sich auf dem Dach des Tempels — für andere unsicht—
bar — niedergelassen hatte, kommunizierte. Die Botschaft des göttli-
chen Wesens drückte sich durch den Mund des Wahrsagepriesters in
sogenannten «bemessenen», allen anderen Priestern und Menschen
unverständlichen Worten aus. Kehrte das Bewußtsein in den Körper
zurück, trat der Wahrsagepriester vor die wartende Menge und ver—
kündete das göttliche Wort der Prophezeiung. Derartig verkündete Pro-
phezeiungen waren in Zeiten der Unsicherheit besonders wichtig,
denn sie sagten den Maya, wie sie sich verhalten sollten, um sich in
Harmonie mit dem Kosmos zu versetzen.

Der Wahrsagepriester benutzte einige P˔anzen und Gebräue, um
sein Bewußtsein dem Göttlichen zu öffnen. Er trank den berauschen-
den Balche’-Trunk (aus Lonchocarpus violaceus), aß narkotisierende
Seerosenknospen (Nymphea ampla), kaute die mit Kalk vermischten
Blätter einer besonderen Tabakart (Nicotiana glauca), schluckte hallu-
zinogene Krötenextrakte (aus Bufo marinus) und Windensamen (von
Turbina corymbosa und Ipomoea Violacea) und nahm Stechapfelzube—
reitungen (Datura inoxia) zu sich.

Unter der Priesterschaft der Azteken gab es viele Spezialisten, die
verschiedene Wahrsagetechniken beherrschten. So wurde mit roten
Bohnen (Colorines; Erythrina americana oder E. corallodendron) das
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Kalenderorakel befragt. Es gab etwa die Tlaolli quitepevaia, die «die

Maiskörner wirft».'In einer frühkolonialzeitlichen Quelle heißt es von

dieser Wahrsagerin:

«Wenn jemandes Kind krank wird, spricht sie Beschwörungsformeln für es,

wirft das Los für es. Sie legen das Kind vor sie hin, halten es in den Armen.

Dann legt sie die Maiskörner in eine mit Deckel versehene Schale, schüttet
dann die Körner auf den Boden, und wenn beim Hinschütten die Körner an

verschiedene Stellen verteilt fallen, dann sagt sie den Leuten: das Kind wird

sterben, weil die Maiskörner sich an verschiedenen Stellen verteilten, und

wenn das Kind gesund werden wird, so fallen die Maiskörner in breiten Strei-

fen und die Maiskörner häufen sich an:»2
Von der Mecatlapouhqui, der Wahrsagerin, die mit dem Seil das

Schicksal befragt, heißt es:

«Die «mit Seilen das Schicksal befragt» knüpft ihre Seile vor denen, für die

sie das Los wirft. Dann zieht sie schnell ihr Seil an. Wenn der Knoten sich löst,
so p˔egte sie zu sagen: der Kranke wird gesund werden; aber wenn das Seil

sich nur fester knotet, so sagte sie, er wird kränker werden, oder er wird ster—

ben.»

Der wichtigste und einflußreichste Wahrsagepriester der Azteken

war der Naualli, der «Verwandler». Von ihm wurde gesagt, «daß er die

Unterwelt kennt, daß er im Himmel Bescheid weiß. Er weiß, wann es

regnen wird, oder ob es nicht regnen wird... er hat keine Frau, nur im

Tempel wohnt er, fastend, eingeschlossen lebend.»

2. Die Traumprophetie der Lakandonen

Die Lankandonen leben im tiefen Regenwald in Südmexiko. Ihre Kul—

tur und Sprache sind mit denen der Maya von Yucatan verwandt. Die

Lakandonen leben in einem kleinen Dorf, an einem See gelegen. Sie le—

gen Maismischfelder und Hausgarten an, sammeln Früchte und Pal—

menherzen im Wald, angeln und fischen nach Schnecken und gehen

leidenschaftlich gerne zur lagd.

a) Der Tiergeist

Ich bin 1978 zum erstenmal zu den Lakandonen gekommen. Als ich

nach Naha’ wollte, mußte ich noch 50 km zu Fuß durch den Dschungel

2 E. SELER: Einige Kapitel aus dem Geschichtswerk der P. Sahagun.... e Stuttgart 1927
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gehen. Ich nahm nur eine Hängematte, ein Buschmesser und etwas Ta-

bak mit. Auf meinem Marsch durch den mir unbekannten Regenwald

verlor ich alle Vorstellungen und Erwartungsängste. Als ich endlich in
Naha’ ankam, war ich so erschöpft, daß ich nur noch erklären konnte,

ich möchte gerne eure Sprache besser verstehen und lernen, wie man
im Wald lebt, denn dort, wo ich herkomme, gibt es solchen Wald nicht

mehr. Das freundliche Gesicht des Dorfältesten lächelte mich an. Er

fragte mich, ob ich eine Hängematte dabei hätte; als ich bejahte, fügte

er hinzu, dann solle ich sie doch in seinem Hause aufhängen. Ich war
sehr verblüfft, daß ich so schnell und einfach aufgenommen wurde.
Mir war das Ganze völlig unklar. Erst viel später, nachdem ich lange
Zeit bei den Lakandonen gelebt und gearbeitet hatte, verstand ich den
Grund. Der alte Mann hatte in der Nacht vor meiner Ankunft von ei-
nem Spinnenaffen geträumt. Er sah, wie der Affe aus einem fernen
Wald aus dem Nordosten auf sein Haus zukam. Der Affe ging in sein
Haus und setzte sich auf seinen Arm. Der Traum wurde als ein prophe-
tischer Wahrtraum betrachtet, der bedeutete, daß ein fremder Mann,
dessen Tiergeist ein Spinnenaffe ist, in das Haus des Dorfältesten
kommt und dort gut aufgenommen werden soll. Lange hatte mir der
alte Mann, der bald zu meinem Lehrer wurde, nichts von dem Wahr—
traum erzählt. Erst als ich eines Nachts von meinem Vater und meinem
älteren Bruder träumte und beim Aufwachen neben einem lebendigen
Spinnenaffen saß, war es klar, daß sich der Wahrtraum auf mich bezo—

gen hatte. Denn durch meinen Traum und den Kontakt mit dem Spin—
nenaffen wurde deutlich, daß mein eigener Tiergeist der Affe aus dem
Traum des Dorfältesten war. In der folgenden Zeit lernte ich sehr viel
über die Traumprophezeiungen der Lakandonen. Ich möchte Ihnen
nun einige spezielle Angaben dazu machen.

b) Der Traum

Traum heißt auf Lakandon wayak’, «Verwandlung in der Nacht». Mit
dem Einschlafen taucht der Mensch in eine andere Wirklichkeit ein,

sagen die Lakandonen. Sein Körper ruht, sein Bewußtsein ist ausge—
blendet, dafür wird aber seine Seele aktiv. Die Seele des Menschen lebt
in dessen Herzen und steigt beim Schlafen aus dem Herz heraus und
fährt davon in die Nacht. Die Seele reist in die unsichtbare Welt. Der
Traum ist die Wahrnehmung der Seele von der unsichtbaren Welt. Das
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Geschehen in der gewöhnlich unsichtbaren Welt manifestiert sich als

Trauminhalt. Der Traum gilt den Lakandonen als die Wirklichkeit der
Seele. Wenn die Seele den schlafenden Körper verläßt, kann sie die

Gestalt des eigenen Tiergeistes annehmen und außerhalb der Raum-

Zeit—Gesetze der sichtbaren Welt - also des Regenwaldes — eine zeit—

lose Reise in die Welt der Seelen antreten und so das innere Wesen
der Dinge erschauen. Die Seelen aller Dinge können in der Gestalt

ihrer physischen Körper erscheinen oder aber in verwandelter Ge-

stalt. Alle Wesen, die man im Traum sieht, befinden sich in der Nähe

des Träumers und kündigen sich ihm mit dem Erscheinen ihrer Seelen
an. Erinnert man sich im Wachzustand an den Traum, also an die Er—

lebnisse der eigenen Seele in der unsichtbaren Welt, so hat der Traum

eine Prophetie und läßt sich deuten. Sieht man z. B. im Traum eine Zi—

garre, so prophezeit das Geschaute das Kommen einer Schlange. Denn

die Seele der lauernden Schlange erscheint in der unsichtbaren Welt
als Zigarre.

Die Lakandonen treffen sich jeden Morgen im Götterhaus und erzäh-

len sich ihre Träume und deuten sie gemeinsam. Für die Lakandonen

ist es sehr wichtig, die Träume zu deuten. Zum einen können sie zu-

künftige Gefahren damit erkennen und — mit Hilfe der Götter —

abwenden, zum anderen ist es nicht gut, wenn man sich nicht an seine

Träume erinnert. Denn hat man einen Traum vergessen, bedeutet dies,

daß die Seele in der unsichtbaren Welt zurückgeblieben und noch
nicht in das Herz des Menschen zurückgekehrt ist. Wenn die Seele
nicht zurückkehrt, kann der Mensch leicht krank werden. Ist die Seele

verloren in der unsichtbaren Welt, so ist dem Menschen der Kontakt

zu den inneren Zusammenhängen seiner Welt abgeschnitten.

Viele Trauminhalte prophezeien das Auftauchen von Jaguaren, von

Schlangen, von Jagdwild, Menschen oder Krankheiten und Tod.

c) Die Traumprophetie

Wie verhält es sich nun mit der lakandonischen Traumprophetie in

bezug auf paranormale Leistungen? Ja, sind die prophetischen Träume

überhaupt paranormal?

Für die Lakandonen ist das im Traum Geschaute Wirklichkeit, und

zwar eine Wirklichkeit, die potentiell im Kosmos vorhanden, aber

noch nicht manifest ist. Für die Lakandonen haben alle Dinge der Welt
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mehrere Aspekte. Zum einen den alltäglichen, d. h. die im Wachbe—

wußtsein wahrnehmbare Gestalt, zum andern den unsichtbaren

Aspekt, d. h. die nur im Traum wahrnehmbare Gestalt. Diese Aspekte

sind nur zwei verschiedene Manifestationen einer Einheit. Das bedeu-

tet also, daß die Lakandonen die Fähigkeit zur Präkognition a priori als

gegeben annehmen. Für sie ist der Traum die Möglichkeit, diese Fähig—

keit zu nutzen. Über die Jahre hinweg, die ich mit den Lakandonen ver—

bracht habe, konnte ich sehr oft beobachten, daß sich die Traumpro—

phetien erfüllten. So habe ich immer dann Schlangen im Wald angev

troffen, wenn ich in der Nacht vorher von Tabak in irgendeiner Form

geträumt hatte. Mein Jagdglück war dann besonders gut, wenn ich ein

Flugzeug oder ein Metallwerkzeug im Traum geschaut hatte. Im Laufe

der Zeit im Regenwald lernte ich, meinen Träumen zu vertrauen und

die Wirklichkeit der unsichtbaren Welt der Seelen als gegeben hinzu—

nehmen. Ich glaube allerdings auch, daß man die Traumprophetie der

Lakandonen besser mit ihrer eigenen Erklärung, als mit einer parapsv-

chologischen Theorie verstehen kann.

IV. DIE PRO PHETENPFLANZEN

1. Ololiuqui, die «Edelsteinkordel»

Die Ololiuqui—Ranke (Turbina corymbosa) wächst fast überall in
Mexiko; sie kommt hauptsächlich an Wald» und Feldrändern, aber
auch an klippenartigen Felsen vor.

Der spanische Arzt Francisco Hernandez hat in seiner 1615 in Mexi—
ko erstmals erschienenen Naturgeschichte Neuspaniens, Rerum medi-
carum Novae Hispaniae Thesaurus, die Ololiuqui-Ranke beschrieben:

«Es gibt in Mexiko ein Kraut, das heißet Schlangenkraut, eine Schlingpflanze
mit pfeilförmigen Blättern, die deshalb auch das Pfeilkraut genannt wird. Der
Same dient in der Medizin. Zerrieben und getrunken mit Milch und spani—
schem Pfeffer nimmt er die Schmerzen weg, heilt allerhand Störungen, Ent—
zündungen und Geschwülste. Wenn die Priester der Indianer mit den Geistern
Verstorbener in Verkehr treten wollen, genießen sie von diesen Samen, um
sich sinnlos zu berauschen und sehen dann Tausende von Teufelsgestalten und
Phantasmen um sich.» 3

3 Francisco HERXAXDEZ: Rerum medicarum Novae Hispaniae Thesaurus seu planta—
rum, animalium, mineralium Mexicanorum historia. Rom 1651, S .....
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Der spanische Missionar Ruiz de ALARCÖN, der 1629 eine Hetz-

schrift über den aztekischen Aberglauben verfaßte, hat Art und Weise

des Gebrauches näher beschrieben:

«Sie befragen ihn (d. h. den eingenommenen Samen) wie ein Orakel und hal—

ten Zwiesprache mit ihm, um zu erfahren, was sie zu wissen begehren, oft

Sachen, die man mit dem menschlichen Verstande gar nicht zu erkennen ver-

mag, wie Verlauf ihres zukünftigen Lebens oder Ort, wo sich verlorene oder ge-

stohlene Gegenstände befinden. Wer die Samen einnimmt, zieht sich zurück,

schließt sich ein und niemand darf sich ihm nähern. Sie glauben, daß in dem

Samen ein Dämon steckt, der dann, wenn man ihn eingenommen hat, heraus»

kommt und dem Fragenden aufdeckt, was immer er zu wissen wünscht.»41

Zu Anfang dieses Jahrhunderts gab es in Oaxaca noch viele Piuleros,

berufsmäßige Wahrsager, die sich selbst und ihre Klienten mit den

Ololiuquisamen in hell—sichtige und hvpnotische Zustände versetzten.

Bei den Zapoteken wird die Pflanze noch heute zum Hellsehen verwen-

det.

Die Maya von Yucatan benutzen die Samen der Winde, die sie

xtabentum, wörtlich «Edelsteinkordel», nennen, zur Prophetie. Ein

Maya erzählte, wie die Pflanze benutzt wird:

«Besonders wenn man sie frisch erntet, zermahlt und als Getränk einnimmt;

und wenn man genügend davon trinkt, sieht man Tausende von Geistern, hat

man Fühlung mit dem Teufel und mit der Hölle... Wenn einer etwas Wertvol-

les verliert, geben wir ihm Xtabentum zu trinken. Bevor er einschläft, sagen

wir ihm immer wieder ins Ohr: "Wo ist der verlorene Gegenstand’. L'nd wir be—
schreiben ihn. Er wird im folgenden Xtabentum-Schlaf klarsichtig und sehen,
wo der Gegenstand liegt. L’nd wenn er gestohlen wurde, wird er den Dieb er-

kennen. Da der Schlaf nicht tief ist. können wir durch wiederholten Anruf mit

ihm reden, wie mit Menschen in Hypnose. Er wird klare Antworten geben,

doch langsam und stockend. Im Xtabentumrausch wird einer auch schwach

und bedauert seine Sünden. Er gibt alles zu. wenn man ihn fragt... >>5

Wenn ein h—män, ein «Macher» — so nennen die Maya ihre Heiler e ‚

einen Kranken heilt, benutzt er die Windensamen. Er zermahlt die Sa—

men und legt sie in Wasser ein oder er kocht sie aus. Dann geht er zum
Kranken. Wenn er den Kranken in seiner Hängematte sieht, setzt er

sich auf einen Stuhl und trinkt die Windensamen. Er verfällt dann in
eine Art Trance, in der er die Diagnose stellen und den Kranken heilen
kann. Diese Trance dient auch dazu, Geister, die krank machen, aufzu—

4 Hernando Ruiz de ALARCÖX: Treatise on the Heathen Superstitions... 1629, hrsg. v.

J. Richard ANDREWS u. Ross HASSIG. - Norman: Universitv of Oklahoma Press 1984
5 H. LEI'ENBERGER: Im Rausch der Drogen ? > Humboldt 1970
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spüren und Gegenmaßnahmen zu finden. Während der Trance sitzt

der Heiler aufrecht, bewegungslos und mit geschlossenen Augen. Die

Hände liegen im Schoß, der Kopf ist nach vorne geneigt. Nach ca. einer

Stunde berührt er mit der rechten Hand seine Stirn, beide Schläfen

und die Brust, verbeugt sich und öffnet die Augen. Während der

Trance hat er die Krankheitsursache entdeckt. Er bzw. seine Seele ist

in eine Höhle gereist, um mit dem Yunstil Balam, dem «Herrn Jaguar»,

zu sprechen. Der Jaguargott hat dem Heiler alles nötige Wissen zum

betreffenden Krankheitsfall übergeben.

In dem durch die Windensamen ausgelösten Trancezustand kann

der Heiler auch sehen, ob eine Person verzaubert wurde oder ob ihr et—

was abhanden gekommen ist, z. B. ein Seelenteil oder ein geliebter

Gegenstand, und wie die Zukunft aussieht.

Viktor REKO, der lange Zeit in Mexiko als Arzt gearbeitet hat, hat die

Wirkung der in Pulque gezogenen Windensamen auf das Bewußtsein

wie folgt beschrieben:

«Nach einem kurzen Vermrrtheitszustande überkommt den Versuchenden
ein angenehmes Gefühl von Ruhe und ein leichter Schlaf. Man ist aber dabei
doch noch so wach, daß man alles hört, was ringsum vorgeht. Reißt man sich
mit Willen aus diesem Dusel, so ist der Rausch meist vorbei und es bleibt nur
eine gewisse Ubelkeit zurück, die jedoch bald vergeht. Uberläßt man sich aber
dem Spiele der Gedanken ungestört und dämmert man so hin, so erscheinen
einem nebelhafte Gestalten, aus denen sich die eine oder andere deutlicher
heraushebt und schließlich klar zu erkennen ist. Denkt man dabei an einen Be»
kannten, so nimmt sie dessen Gestalt und Züge an. Man kommt in ein Gespräch
mit ihr, hat das Bedürfnis, die gehörten Worte, wie um sie sich besser merken
zu können, zu wiederholen. Je nach der psychischen Einstellung der Versuchs—
person sieht sie das, was sie erwartet.»G

Der Parapsychologe A. L. KITSELMAN hat bei einer Versuchsreihe
zu Anfang der fünfziger Jahre indianische Prophetenpflanzen, dar-
unter auch Ololiuqui, getestet. Aldous HUXLEY hat über diese Experi-

mente geschrieben:

«Inzwischen hat er einige Erfahrungen mit Ololiuqui gemacht, hat festge—
stellt, daß es in einigen Fällen die Beeinflußbarkeit zu steigern, anhaltende
Spannungen zu lösen und dem, der es nimmt, zu helfen scheint, Einblicke in
sein wahres Selbst zu haben. Gleichzeitig scheint es auch den Personen um den
Probanden eine Art telepathischen Kontakt mit diesem zu erleichtern, oder
vielleicht sollte man besser sagen: eine sub-telepathische Beziehung, da die

6 Viktor REKO: Magische Gifte. - Berlin: Express Edition 1986
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mitgeteilten Erfahrungen nicht Gedanken waren, sondern Schmerzen und Un—

behagen, welche die Beteiligten (wie das auch bei tiefer Hypnose vorgekom—

men ist) stellvertretend und in gewisser Weise entlastend‘ für den Probanden

empfinden, der sich danach Viel besser fühlt.» '

Die Ololiuqui—Samen sind von dem Schweizer Chemiker Dr. Albert

HOFMANN in den Sandoz—Laboratorien in Basel anaylisiert und isoliert
worden. Dabei hat Dr. HOFMANN als die wirksamen Prinzipien Mut-

terkornalkaloide, die eine gewisse chemische Analogie zum LSD ha—

ben, entdeckt.

2. Peyote, die «Pflanze, welche Wunder schauen läßt»

Der kleine, charakteristisch geformte Peyotekaktus (Lophophora wil—

liamsii) wächst in den nördlichen Wüstengebieten Mexikos: Francisco
HERNANDEZ schrieb über den Peyote:

«Dieser Wurzel werden wunderbare Eigenschaften zugeschrieben, wenn

man dem Glauben schenken will. was darüber gesagt wird. Diejenigen, die sie

nehmen, bekommen die göttliche Gabe der Vorhersehung und können künftige

Dinge wie Propheten voraus wissen... Die Chichimeken (ein Stamm von Jägern.

der in den “‘üsten lebt) glauben. daß die Kraft dieser “'urzel das ermöglicht.»8

In der Kolonialzeit war Gebrauch von Peyote von der Mission verbo—

ten. Wer Peyote aß, frönte dem Teufel. Bevor einem Indianer das

Sakrament der Taufe, der Beichte, der Ehe oder der letzten Ölung er—

teilt wurde. mußten ihm folgende Fragen gestellt werden:

«Hast du Peyote gegessen?»

«Hast du anderen Peyote gegeben, um Geheimnisse zu erfahren, Gestohlenes

oder Verlorenes wiederzufinden?»

Obwohl die Missionare alles dafür getan haben, den sakralen und

prophetischen Gebrauch des Peyotekaktus auszumerzen, haben die In-

dianer doch hartnäckig an ihrer Tradition festgehalten. Noch heute

werden Peyotebuttons bei religiösen Festen, zur Krankenheilung und

zur Wahrsagerei benutzt. Die Huichol-Indianer aus der Sierra Madre

gehen einmal pro Jahr auf dei Peyotejagd. Dann sammeln sie rituell die

Kakteen, verzehren sie, um Visionen ihres vergangenen und zukünfti-

gen Lebens zu erhalten und um die Ursachen von Krankheiten und Nö-

7 Aldous HL’XLEY: Moksha. - München 1983, S. 7—}

8 l7. HERXANDEZ: Rerum medicarum
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ten zu erfahren. Viele Schamanen der Huichol haben vor einigen Jah-
ren begonnen, ihre farbenprächtigen Visionen, die durch den Peyote-

genuß wahrgenommen werden, auf sogenannten Wollgarnbildern dar—

zustellen.
Wenn westliche Menschen Peyote nehmen, erleben sie oft Ängste

und haben unvorbereitete Sterbe— / Wiedergeburtserlebnisse; sie er-

fahren aber mitunter die merkwürdigen parapsychologischen Wirkun-

gen des Kaktus:

«Aber mein ganzer Körper ist Auge geworden. Ich sehe durch verschlossene
Fenster, durch Türen und Mauern. Ich sehe in mein Inneres und wie das Herz
und die Eingeweide arbeiten. Das ist doch merkwürdig, das ist doch sonderbar!
Und bei mir sitzt was Durchsichtiges und doch wieder Greifbares, und das ist
der Tod... »9

Übrigens war Peyote in den zwanziger Jahren eine Art Modedroge in
okkultistischen Kreisen. Die Mitglieder dieser Zirkel erhofften sich
vom Peyotegenuß Zustände der Hellsichtigkeit und Telepathie. Gustav
MEYRINK10 hat einen derartigen Zirkel in der Geschichte Hony soit qui
mal y pense beschrieben. Mit der Erforschung des Peyotekaktus wurde
auch dessen Hauptwirkstoff, das Meskalin, pharmakologisch unter—
sucht. Aldous HUXLEY hat sich sehr ausführlich den spirituellen und
paranormalen Aspekten des Meskalinrausches gewidmet und seine Be-
obachtungen in dem Essay Die Pforten der Wahrnehmung niedergelegt.

3. Stechapfel, die P˔anze «in Richtung zu den Göttern»

Stechapfeldrogen (Datura spp.) werden fast überall auf der Welt me-
dizinisch und rituell genutzt. Es gibt kaum eine Pflanze, deren Anwen—

dungsgebiete und —verfahren so konstant gleich in völlig verschiedenen
Kulturen auftreten. So ist der Gebrauch von Stechapfelzigaretten bei
Asthma und Bronchitis weltweit verbreitet. Ebenso der Gebrauch als
Aphrodisiakum.

Die Einnahme von Stechapfeldrogen zur Erzeugung hellseherischer
und telepathischer Fähigkeiten ist in Afrika und Amerika belegt. Im
Kaiserreich Äthiopien gab es die Einrichtung eines «Kriminaltele—
pathen»:

9 V. REKO: Magische Gifte, S. 64
10 Gustav MEYRINK: Das Haus zur letzten Laterne. — Rastatt: Moewig 1984
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«Eine solche Person heißt Lebascha‘ (konzentriert Suchender), meist handelt

es sich um einen noch unberührten Knaben. Wurde ein Diebstahl verübt, rief

man ihn. Der Lebascha mußte einen Trank einnehmen, der u. a. Blätter von

Nachtschattengewächsen enthielt, auch von Drogen—Rauchen wird berichtet.

tet.Dann verfiel der Lebaschä in einen rauschähnlichen, trancehaften Zustand.

streifte «witternd» durch alle Orte, die mit dem Diebstahl in Berührung stehen
stehen mochten, und fand schließlich das Diebesgut und den Täter.»11

Der Gebrauch von Daturzubereitungen für magische und paranorv

male Zwecke ist in Mexiko sehr verbreitet. Die unterschiedlichen Zuv

bereitungsarten hat Gusta SCHENK in seinem Buch der Gifte genau be—
schrieben:

«Entweder bereitet man aus zwei oder drei frischen Blättern einen Tee, oder

man raucht die gedörrten und zerriebenen Blätter. auch kann man die frischen

Blätter und die kleinen Samen kauen, und schließlich werden die trockenen

Blätter nicht nur geraucht, sondern der Blätterstaub wird geschnupft. Sehr
sonderbar ist es, daß jetzt noch in Mexiko eine Toloachi—Salbe aus Schweine—

schmalz und Datura—Blättern hergestellt wird. Noch heute gibt es dort «Hexen».

die ihre Datura—Pomaden anbieten und verkaufen, weil sie die Männer über-

flüssig machen 5011993

Bei Vielen Indianern hat der Datum-Rausch einen Orakelcharakter.

Die unter der Wirkung des Stechapfels gesehenen Visionen gelten den

Huasteken, Tzeltalen und Maya als eine Art höherer lYahrheit. Stech-

apfelzubereitungen werden meist dann genommen, wenn eine Frage

beantwortet werden soll oder wenn etwas Abhandengekommenes wie-

dergefunden werden soll.
a) Iuan

Ich möchte hier einen Fall schildern, bei dem ein MayaeHeiler, der

in ganz Yucatan berühmt ist, durch den Gebrauch von Stechapfelsa—

men eine hellseherische Leistung erbrachte. Da ich den Ort des Ge—

schehens kenne und mir alle Personen. die mit der Geschichte in Ver-

bindung stehen, seit Jahren bekannt sind, kann ich mich für die Glaub—

würdigkeit verbürgen.

Juan lebte mit seiner Frau und seiner etwa gleichaltrigen Schwester

in einem Haus zusammen. Er hatte zwei Söhne und eine Tochter und

l] Werner BOXIX: Naturvölker und ihre übersinnlichen Fähigkeiten. - München:
Goldmann 1986. S. 49

l2 G. S('lll-‘.Xl\': Das Buch der Gifte. — Berlin 195—1
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lebte in Glück und Frieden. Er konnte seine Familie gut ernähren und
hatte fast keine Probleme. Er war in der Stadt erfolgreich und schenkte

seiner Frau und seiner Schwester wertvolle Kleider. Sein einziges

«schlechtes Glück» — so sagen die Maya für Pech — waren seine neidi—

schen Nachbarn, die immerzu üble Gerüchte über Juans Wohlergehen

verbreiteten.

Eines Tages kam dann die Wende in Juans gutem Leben. Seine Frau
und seine Schwester waren permanent krank, das Haus verkam, das

Dach zerfiel, die Ernten waren nicht mehr so gut, und in der Stadt

klappten die Geschäfte nicht mehr. Zuerst dachte sich Juan nichts da-

bei; aber als dieser Zustand über Monate anhielt, die beiden Frauen

trotz Kräuterbehandlung ständig herumkränkelten, entschloß sich
Juan, zu einem Wahrsager und Heiler zu gehen. Juan wollte auch wis»
sen, wie die Zukunft für ihn aussähe.

Juan fuhr zu einem berühmten Heiler. Als er dort ankam, verriet er

ihm nichts. Der Heiler wollte auch gar nichts wissen. Er nahm einige
Stechapfelsamen ein und holte einen sastun, einen «klaren Stein», ei—
nen Bergkristall, vor. Dann versenkte er sich in den Kristall. Nach ei—

ner ganzen Zeit der Ruhe sagte er zu Juan, daß zwei Frauen in seinem

Haus lebten, die seit einigen Monaten immerfort krank sind. Er sähe
eine kleine Puppe, die von einem bösen Zauberer in seinem Haus ver-
steckt worden war. Solange diese Puppe dort sei, werde das «schlechte
Glück» über dem Hause liegen. Weiters sagte der Heiler, daß Juans
Nachbarn sehr neidisch auf ihn seien und den Zauberer für den Scha-
denszauber teuer bezahlt haben.

Als Juan nach Hause kam, erzählte er zuerst nichts; er fragte nur die

Frauen, ob ihnen eine Puppe aufgefallen sei. Als sie verneinten, durch-
suchte Juan das ganze Haus. Nach einigen Stunden brachte er aus ei-
nem Erdspalt unter einer geflochtenen Wand eine kleine Puppe ohne
Gesicht zum Vorschein. Er nahm die Puppe zu sich und legte sie an ei-
nen verborgenen Ort außerhalb des Hauses.

Dann fuhr er wieder zu dem Heiler. Der nahm wieder Stechapfel—
samen und sagte zu Juan — nachdem er wieder lange Zeit in den Berg-
kristall gestarrt hatte — daß er jetzt die mit dem bösen Zauber belegte
Puppe zwar gefunden, aber nur an einen anderen Platz gebracht habe.
Um den bösen Zauber zu neutralisieren, soll Juan jetzt nach Hause ge-

hen und die Puppe verbrennen. Dann würde er wieder «gutes Glück»

CXV QR t1 0527W 9
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haben. Juan ging nach Hause und verbrannte die Puppe. Den beiden

Frauen hatte er immer noch nichts gesagt. Aber von dem Tage an

klappte alles wieder. Die Frauen wurden schnell gesund, die Ernte

wurde wieder besser usw. und über die neidischen Nachbarn brach

ein starkes Unglück herein. Jetzt erst erzählte Juan seiner Frau und

seiner Schwester von der Konsultation bei dem Wahrsager und Heiler.

Daraufhin beschlossen sie, an ihrer Pforte einen yaxhalache’-Strauch

zu pflanzen. Die Stengel des Strauches halten — so sagen die Maya —

unsichtbaren Seelen den bösen Zauber ab.

Fälle dieser Art sind unter den Maya sehr häufig.

b) Wirkstoffe

Einer der Hauptwirkstoffe des Stechapfels ist das Skopolamin, ein

Tropan—Alkaloid, das mit Hyoscyamin und Atropin verwandt ist. Sko—

polamin gilt seit dem letzten Jahrhundert als Basisnarkotikum und

wird oft zur Einleitung einer Narkose benutzt. Heutzutage wird es zur

Beruhigung motorischer Erregungszustände («chemische Zwangsjac—

ke»), bei Paralysis agitans und Parkinsonismus medizinisch eingesetzt.

Früher wurde Skopolamin auch als «Wahrheitsserum» oder «Kampf—

droge» getestet und wohl auch bis zu einem gewissen Grade genutzt.

Gefangenen wurde die Droge injiziert, damit sie die Wahrheit ausspra-

chen. Folgendes Wirkungsprofil ist typisch:

«nach subkutaner Injektion von l mg -Skopolamin Trockenheit des Rachens
und Durstgefühl; Erschwerung der Beweglichkeit und Sprache, sensible Miß-

empfindungen in den Beinen und Händen; Lähmungserscheinungen; Ver—

schlechterung der geistigen Leistungen, besonders der Auffassung; fast völlige

Erinnerungslosigkeit; Verlust der Spontaneität und Aktivität; Dysphorie, mas-

senhaft Illusionen und in geringem Maß Halluzinationen mit Wirklichkeitscha-

rakter mit oder ohne Realitätsurteil, besonders des Gesichts und Gehörs, Stö—
rungen des Allgemeinsinns, Unterbrechung der Körperkontinuität, leibhaftige

Bewußtheiten.» 13

Bei neueren Untersuchungen hat sich gezeigt, daß kleine Dosierun—
gen (nicht mehr als 1 mg subcut. inj.) durchaus paranormale Fähigkei—
ten begünstigen. Es wurde von Gedankenlesen, durch Wände sehen
und außerkörperlichen Erfahrungen berichtet.

13 M. J. MANNHEIM: Die Scopolaminwirkung in der Selbstbeobachtung. » Z. Neurol.

93 555
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4. Teonanacatl, das «Fleisch der Götter»

Teonanacatl, das «Fleisch der Götter», ist ein Pilz, der psychedelisch

wirkt und von den Azteken rituell verzehrt wurde. Der Chronist Ber-

nardino de Sahagun berichtet davon:

«Das erste, was man bei derlei Zusannnenkünften aß, war ein schwarzer Pilz‚

den sie Nanacatl nannten. Er wirkt berauschend. erzeugt Visionen und reizt zu

unzüchtigen Handlungen. Sie nehmen das Zeug schon am frühen Morgen des

Festtages und trinken vor dem Aufstehen Kakao darnach. Die Pilze essen sie
mit Honig. Wenn sie sich mit ihnen trunken gemacht haben, beginnen sie er—

regt zu werden. Einige singen, andere weinen. andere sitzen in ihren Zimmern,
als ob sie tief in Sorgen versunken wären. Sie haben Visionen, in denen sie sich
selbst sterben sehen. und das tut ihnen bitterlich leid. Andere wieder er?
schauen Szenen, wo sie von wilden Tieren überfallen werden und glauben auf»
gefressen zu werden. Einige haben schöne Träume, meinen sehr reich zu sein
und viele Sklaven zu besitzen. Andere aber recht peinliche: Sie haben so das
Gefühl, als seien sie bei einem Ehebruch erwischt worden oder als wären sie
arge Fälscher und Diebe, die nun ihrer Bestrafung entgegensehen. So haben
alle ihre Visionen. lst der Rausch, den die Pilze hervorrufen. vorbei, so spre»
chen sie über das, was sie geträumt haben und einer erzählt dem anderen seine
Visionen.» H

Der Gebrauch der Zauberpilze in Heilungszeremonien und religiö—
sen Ritualen ist auch heute noch in Mexiko verbreitet. Oft werden die
Pilze in Zusammenhang mit dem alten l'Vahrsagekalender und der Di-
vination eingenommen. Der Gebrauch bei den Nixe in Oaxaca soll hier
exemplarisch sein:

«Beim Sammeln der Pilze werden Gebete gesprochen. Die Pilze werden
frisch oder getrocknet verwendet. Nur die Kappen werden gegessen und dies
zumeist in Paaren. Während des Rausches erklingt die "Stimme der Erde‘, klei—
ne zwergähnliche Männchen oder Geister erscheinen, die auf gestellte Fragen
antworten. Auf diese Weise werden Krankheitsursachen herausgefunden, ver-
steckte und gestohlene Dinge entdeckt und Weissagungen gegeben. Neben den
Männchen erscheinen in den Visionen auch Schlangen, laguare und andere
Tiere, sowie übernatürliche Wesen.»15

Der Hauptwirkstoff der mexikanischen Zauberpilze, das Psilocybin,
wurde von Dr. Albert HOIA‘NIANN16 isoliert und erforscht. Es ist in sei-

1—1 B. de SAHAGL‘X: Historia general de las cosas de Nueva Espaüa. 3 Bde.. Älexico
1829 — 1830. in: V. REKO: Magische Gifte. S. 155

15 K. H. MAYER: Die heiligen Pilze Mexikos. 7 Ethnologia americana 11 (5 ‘ 6). S. 605
16 Albert HOFMANN: LSD — Mein Sorgenkind. - Stuttgart: Klett—Cotta1979
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nen Wirkungen dem LSD ähnlich. Paranormale Erfahrungen unter

dem Einfluß dieser Substanz werden häufig berichtet. Menschen, die

unter dem Einfluß der Zauberpilze paranormale Erfahrungen machen,

sind sich deren Existenz absolut sicher. Die berichteten Erlebnisse zei—

gen deutlich, daß außersinnliche Wahrnehmungen unerwartet auftre—

ten, überwältigenden lä’irklichkeitscharakter aufweisen, von verschie—

denen Personen gleichzeitig erlebt werden, nicht oder nur geringfügig

steuerbar sind, nicht zielgerichtet erscheinen und spontan und überra—

schend sind.17 Die Parapsvchologen Roberto CAVANNA und Emilio

SERVADIO haben zu Anfang der Sechziger Jahre eine Reihe mit ESP—

Experimenten mit dem Pilzwirkstoff durchgeführt.

5. Wahrsagesalbei

Die l'l’ahrsagesalbei (Salria divinorum) kommt nur in Oaxaca / Mexi—

ko vor. Dort wird sie von den Indianern rituell benutzt.

Die Blätter der Wahrsagesalbei werden von den mazatekischen Hei—

lern eigentlich nur dann verwendet. wenn die stärker wirkenden Zau-

berpilze nicht erhältlich sind. Die Pflanze wird nur in einer Notsitua-

tion gesammelt. Dabei müssen gewisse Riten durchgeführt werden.

Der Heiler muß vor dem Abschneiden der Pflanze vor ihr niederknien

und Gebete sprechen. Eine rituelle Einnahme der Blätter geschieht

nur dann, wenn ein verlorener Gegenstand wiedergefunden oder ein

Diebstahl aufgeklärt werden soll. Die Blätter werden dann paarweise

in der Nacht eingenommen. Derjenige. der sie eingenommen hat, kann

dann das gesuchte Objekt sehen.

Ein pharmakologisch aktiver '\\‘irkstoff konnte bislang nicht gefun—

den werden. Wenn es keine frischen Blätter von der Wahrsagesalbei

gibt. greifen die Mazateken auch zu den Blättern des Buntblattes (Co-
leus blumei).

V. SCHLL’SS

Schließen möchte ich mit einer Prophezeiung der Lakandonen. die —

so meine ich — uns alle angeht. In den Hieroglyphentexten von Yaxchi-

lT R. C.\\‘.-\.\’X.\ ' E. SI-ZRYADIO: ESP Experiments with LSD 25 and l’silocvbin. — Xew
York 1964 (Parapsvchological Monograph X0. 5)
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lan, dem lakandonischen Zentrum der Welt, steht sie geschrieben:

«Es wird das Ende der Welt kommen. So erzählte man, so sagt man. Es wird
unser Ende kommen, wenn es keine Bäume mehr gibt, dann wenn sie alle ge-
fällt sind, wenn es überall Menschen gibt, wenn es keinen Wald mehr gibt...
Dann kommt das Ende für uns. Nichts wird da bleiben von uns. Man sagt es,
aber man weiß nicht genau, ob es einen Sturm gibt oder nicht, ob uns die Sonne
versengen wird, uns nehmen wird. Schnell, denn schnell wird das Ende uns er—

reichen. So erzählte man. Es dauert so lange wie der Sonnenaufgang, wenn die
Sonne hervorkommt und die Wipfel der Bäume erreicht. Schnell — nichts bleibt
da mehr von uns. Eine Stunde und wir sind nicht mehr. Vielleicht wird es auch
eine große Kälte geben oder etwas anderes. Diesmal dann, diesmal wird nie—
mand aufbewahrt, es wird nichts übrigbleiben, keine Tiere, nichts, keine Amei—
sen, keine Schlangen, keine Jaguare des Waldes, nichts. Nichts wird da mehr
sein, die Erde bleibt leer.»

Dr. Christian Rätsch, Birkenholtzweg 17, D—2000 Hamburg 72
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DAS WESEN DES MENSCHLICHEN

Dr. Christian R. Steppi, geb. 1957 in Feldkirch, Vorarlberg, mathema-

tischanaturwissenschaftliches Gymnasium, später Werner-Heisenberg»
Gymnasium; Studium der Philosophie in Innsbruck mit Schwerpunkten

Erkenntnistheorie, I'Vissenschaftstheorie, Geschichte der Philosophie,

Ethnik und Anthropologie, Nebenfach Psychologie; Mitgliedschaft in der

Schopenhauer-Gesellschaft, 1986 Promotion zum Dr. phil. aufgrund der
Dissertation «Evolution und die Zukunft der Menschheit».

Im folgenden Beitrag bringen wir aus der obengenannten, 777 Seiten
umfassenden Doktorarbeit vom 1. Kapitel: «Das Wesen des Menschli—

chen — Philosophische Anthropologie» den Abschnitt «Das Wesen des

Menschlichen», wobei die einzelnen Überschriften z. T. von der Red. ein—
gefügt und die Anmerkungen gekürzt wurden. Zudem wurde bei fremd—

sprachigen Begriffen, soweit erforderlich, in Klammer die deutsche
Übersetzung beigefügt. Die folgenden Ausführungen stellen das Ergeb—
nis (Re˔exionen) eines Studiums von über 150 Arbeiten im Bereich der
philosophischen Anthropologie dar (siehe Bibliographie der Disserta-

tion) und sind somit das Kondensat zu der explizierten Fragestellung,
was den Menschen zum Menschen macht, was seine Natur sei?

1. Der «selbstische» Befund

Was ist der Mensch? — Diese Frage be-trifft, im doppelten Sinne des

Wortes, den je Fragenden. Er stellt sich in diesem fragwürdigen

«Brüchiggeworden—sein» seines Selbstbezuges vor sich selbst. Er hat

hierin eine Vor—Stellung; tritt sich selbst gegenüber. Er will nicht mehr

— wenn diese Stimmung aufgebrochen ist — die faktischen Fragen nach

den Dingen in der Welt oder gar die metaphysischen des Seins beant—
worten, sondern rekurriert nun auf die Bedingung der Möglichkeit die—

ser Erkenntnis selbst. Er, der Fragende, ist diese Bedingung je selbst.
Der Mensch erlebt sich als fragt—würdig. « Der Erlebnisstrahl, sonst auf

die Perzeption des Weltlichen gerichtet, wird nun auf den Sender zu—

rückgebogen. Der Mensch steht nun nicht mehr im Schlagschatten der
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nach außen suchend gerichteten Erkenntnis. Das Licht der Erkenntnis

sucht sich nun selbst zu beleuchten, in der Hoffnung möglicher Selbst-

erkenntnis: nosce te ipsum (Erkenne die selbstl). Das Humane wird

jetzt zu einer «Lichtung im Sein» (M. HEIDEGGER). Das einzig fähige

Wesen zur Frage ist in diesen eigenwilligen, nie voll zu reflektierenden

Selbstbezug gestellt und weiß sich in einer «exzentrischen Positionali—

tät» zu seinem Selbst].

a) Das Wesen

Die Frage nach seinem oüoix (Wesen) ist für den Fragenden nicht
nur eine unter anderen, sondern sie ist ihm die ursprünglich einzige,

welche schon vorgängig in kryptischer Weise den Motor allen Befra—

gens des Vorfindlichen konstituierte. lm «Begaffen» der Welt, im Wis—

sen—Wollen, wie «die Dinge funktionieren», «was die Welt im Innersten

zusammenhält», sucht der Mensch sich letztlich selbst. Hier ist der spe—

zifisch humane Selbstbezug thematisch geworden, und der Mensch,

der zunächst und zumeist nur im Modus der «Verfallenheit»2 lebt, wird

sich seiner bewußt. Er ist es, der sich kennen und wissen “'lll, der sich

im Spiegel als eigenes Konterfei betrachtet und sich dabei selbstheit—

lich in der «Je-meinigkeit»—struktur vorfindet. Niemand kann ihm seine
Frage nach sich selbst e um sein Wesen ringend — stellvertretend ab-

nehmen oder beantworten.

Deshalb wendet er sich an die Welt, gibt sein Leben in besorgender

Aktivität hin, dieser seiner ureigentlichsten Frage ausweichend, sie da-

bei aber dennoch mit dem Alter in zunehmender Weise fortwährend

1 Dieser terminus technicus wurde von Helmuih PLICSSXER in der folgenden definitori-
sehen Formulierung erstmals 1928 in Die Stufen des Organischen und der Mensch: Einlei-
tung in die philosophische Anthropologie. 3. unveränderte Auflage. Berlin-Neu York: W.
d. Gruyter 1975. wie folgt verwendet: «Damit ist die Bedingung gegeben. daß das Zen»
trum der Positionalität zu sich selbst Distanz hat. von sich selbst abgehoben die totale Re-
flexivität des Lebenssystems ermöglicht... Er [der Mensch] hat sich selbst. er weiß um
sich. er ist sich selber bemerkbar und darin ist er Ich, der «hinter sich» liegende Flucht-
punkt der eigenen lnnerlichkeit». S. 290

2 Diese Wendung der Hingegebenheit an das «Man» hat Martin I-iElDEGGIiR in seiner
frühen Fundamentalontologie Sein und Zeit (1927). 15. anhand der Gesamtausgabe
durchgesehene Auflage. Tübingen: M. Niemeyer 1979. folgendermaßen definiert: «Das
Dasein [gleichbedeutend mit dem Begriff Mensch] iSL von ihm selbst als eigentlichem
Selbstseinkönnen zunächst immer schon abgefallen und an die «Welt» verfallen. Die Yen
fallenheit an die «Welt» meint das Aufgehen im Miteinandersein. sofern dieses durch Ge—
rede. Neugier und Zweideutigkeit geführt wird». S. 175
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vernehmendS. Der Mensch ist diese Frage selbst.“ Seine Selbstfraglich-
keit ist Antrieb und Anästhetikum zugleich: Der Mensch wird auf diese

Frage aber nie eine befriedigende Antwort finden, just dann hätte er

nämlich sein Wesen privativ gefunden, somit verfehlt! Gerade deshalb

sitzt diesem Wesen der Stachel der Frage nach seiner Substanz, seinem

Bild wesensmäßig im metaplivsikbedürftigen Fleisch. Er ist in bibli-

scher Metaphorik eben der «verlorene Sohn» der Schöpfung.

Dieses sich selbst erfahrende, selbstinneseiende, selbstbewußte We-

sen (B. GROETHL‘YSEN), welches nicht nur aus dem innerpsvchischen

Vollzug seine Aktivitäten, zu Handlungen geronnen, verströmt, son-

dern darüber hinaus sich eben, in nur ihm eignender Weise, dieser Di—

stanz zum eigenen Selbst bewußt ist, steht in der Gefahr, diese spezifi-

sche Seinsmöglichkeit des Bewu/Stseins zu verkennen und brachliegen

zu lassen. Denn diesem Wesen kommt nicht nur die bewußtseinsmäßi-

ge Gegebenheit der Erfahrung der Gegenständlichkeit zu, sondern im

Erleben der Dinge steht der Mensch — in einem höheren Sinn — in der

Spannung zu seinem eigenen Erleben, welches er objektivieren kann.

Er besitzt die auszeiclmende Fähigkeit, sich in einem neuerlichen, se-

kundären Akt auf diese reflektierend, ein Verhältnis zu sich selbst ge—

wahrend, im doppelten Wortsinn betroffen zu sein.

Diese auszeichnende Befindlichkeit der Selbstheitlichkeit eignet nur

diesem «hinter sich gekommenen» Wesen. Somit west die Selbstfrag—

lichkeit in L'nion mit einer Rückbezüglichkeit allen Fühlens, Denkens
und Wollens, aber auch aller Handlungen in ihm. Er findet sich, mit ei-

ner existenzphilosophischen Trope gesprochen, im lichten Loch der

3 Matthias CLAL‘DIL‘S — in der Wiedergabe von Rolf SIIZBKIZ: «Arthur Schopenhauer
und Matthias Claudius». In: Jahrbuch der Schopenhauer-Gesellschaft. .\’r. 5]. A.
HÜSCHER lHrsg.J. Frankfurt a. .\I.: W. Kramer 1970 4 äußert sich zu dieser Frage in her-
bem. an Arthur SCHOPENIIAL‘ER gemahnenden Pessimismus wie folgt in Gedichtform:

Der Mensch
Empfangen und genähret, Vom Weibe wunderbar.
Kömmt er und sieht und höret L'nd nimmt des Trugs nicht wahr;
Gelüstet und begehret L'nd bringt sein Tränlein dar:
Yerachtet und verehret. Hat Freude und Gefahr;
Glaubt, zweifelt. wähnt und lehret, Hält nichts und alles wahr;
Erbauet und zerstöret Lind quält sich immerdar:
Schläft. wachet, wächst und zehret; Trägt braun und graues Haar usw.
Und alles dieses währet Wenn‘s hoch kommt achtzig Jahr
Denn legt er sich zu seinen Vätern nieder, L'nd er kömmt nimmer wieder.

4 Diese Frage bezieht sich auf eine Definition Friedrich XIETZSCHES, der die Termini
«fragwürdig» und einen Sachverhalt «hinterfragen» meines Wissens als erster (1887) in
dieser Weise verwendete und in engem Bezug zu dem Wesen Mensch brachte.
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erfahrungsmäßig gegebenen Gebrochenheit des Seins als Vereinzeltes

vor. Dieserwegen sucht der Mensch, den Kosmos seiner eigenen Be—

wußtheit zu transzendieren und Brücken zum «Auch—Ich» (A. SCHO-

PENHAUER, H. PLESSNER) zu bauen. Das alter ego ist ein in das eigene

Sein gebrauchtes Wesen. Denn nur im Loslassen seines Selbst wird der

Mensch selbst-los: im Vergessen-können seines individuellen Selbst

wird der Mensch selbst—vergessen5.
Die Unmöglichkeit, sich von sich abzuwenden, sich als Frage zu ver-

gessen, ist ein charakterisierender Wesenszug dieses «Wesens der Fer—

ne» (M. HEIDEGGER). Es ist so um ihn be—stellt, daß er von sich nicht
absehen kann; er ist der «Ab—Sicht» seiner nicht fähig. In jeder Hin—

sicht, die sein Sein zu erfassen versucht, ist eine Ein—sieht in sein

Selbstsein schon vorgängig mit—gegeben und —bewußt. Er weiß um sich,

auch in der widerspenstigen Leugnung um dieses Wissen um die

Wesenssuche seiner. So hat der Mensch nicht nur optische Wahrneh—

mung, sondern ist sich — in gesteigerter Weise — seines Sehens selbst
bewußt! Er erfährt ix’esensgemäß darin Metaebenen: er sieht im Blick
in die «Welt» sich immer mit, weiß um seine Vorhandenheit als perzi-
pierendes Subjekt. So lebt der Mensch im Modus der Hingegebenheit

an die weltlichen Dinge und in einem nochmalig gesteigerten Selbstbe—

zug zu seinem Selbst und individuellen Sein. Letzterer Bezug birgt die
drohende Gefahr des Mißverstehens seines Selbst und der Mißachtung
seiner Möglichkeiten. Nur ihm, dem Menschen, ist die Möglichkeit des
«Abfalls» von seiner Wesensnatur möglich, nur er kann versagen. —
Aber dennoch besitzt auch diese, aus der naiven und vulgären Alltags—
auffassung herausgedrehte «Selbstgewißheit» — durchaus in iterativer
Reflexion (F. BRENTANO) geläutert — keine einholbare Gewißheit. In je-
der Suche seines Wesens muß der Mensch erneut sich jener ersehnten

Gewißheit versichern, sich dabei selbst bestimmend auf sein Sein fixie-

ren. Jene Selbstgewißheit bleibt erfahrungsgemäß eben keine Konstan—

te. Diese spezifisch humane Selbsterfahrbarkeit bleibt reicht dem
Selbstzweifel und der Angst, sich nicht finden oder «verwirklichen» zu
können, die Hand zum Schutz gegen die damit gedoppelt erscheinende

5 In ganz ähnlicher Weise beschreibt der deutsche Idealist Arthur SCHOPENHAL‘ER
den ästhetischen Genuß, den der Mensch im Erlebnis der Kunst erfahren soll. In: Sämt-
liche Werke. Bd. VI. Parerga und Paralipomena. 2. Teil. Hrsg. v. A. HÜBSCHER. 3. Auf-
lage. Wiesbaden: F. A. Brockhaus 1972. heißt es da etwa: «Reines Subjekt des Erkennens
werden, heißt, sich selbst loswerden». S. 443
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Gefahr eines ständig möglichen und letztlich unentrinnbaren und ge—

wissen Selbstverlustes im Tod.

b) Das Selbst

Der Mensch ist sich selbst verborgen. Er ist sich aber auch als dieser

homo absconditus (verbborgene Mensch) (H. PLESSNER) in der Seins-

weise der Unergründlichkeit und permanentem Bedürfnis seines Um—

seiner-selbst-wissen-wollens, insgleichen auch in neuer Weise entbor—

gen. So, daß er sich als Hieroglyphe zwar nicht zu enträtseln vermag,

aber dennoch um diese Unmöglichkeit weiß, in jener Spannung lebend,
sich demnach nicht völlig entzogen ist. Immer lebt dieses Wesen

Mensch schon in der Deutung seines Selbst. — (Seit den Griechen

schwenkte der Blick von der Natur zu uns herüber langsam hin zum

Menschen. In jedem Leben kommt der Mensch erst von «draußen» zu

sich selbst und gelangt zur Selbsterkenntnis, lernt, von seinem Ich zu

sprechen). Der Mensch allein weiß in der ihm zugestandenen lNeise

um diese Selbstdeutung und kann — in nochmaliger Einholung — sein

eigenes Deuten erneut deuten, in welchem er wesensgemäß scheitern

darf. Nur dieses animal kann die «Chiffre des Scheiterns» (K. JASPERS)

erfahren. Dennoch bleibt auch hier die iterative Approximation dieses,

jeweils noch um eine Metastufe zu steigernden «Einholungsvorganges»

— in der Intention absoluter Selbstgewinnung — asymptotisch6 und er—

reicht somit nie den Punkt völligen Selbstbesitzes oder —gewißheit.
Das Bedürfnis nach Selbstgewißheit, nach dem Besitz seines Selbst,

welches den Durst des «Wer bin ich?» — siehe das Motto zu diesem Ab-

schnitt — zu stillen trachtet, ist das movens, mit welchem sich dieses

Wesen ontologischer Dignität aus seiner essentiellen Selbstproblema-

tik — mittels selbstenthüllender Techniken der Psychologie — hinaus zu

einem eidologischen Fixpunkt katapultieren will. Dieses Unternehmen

muß apodiktisch scheitern: nicht durch Verfehlung der «Möglichkei-
ten», sondern an der, dem animal rationale (Thomas von AQL‘IN) inhä—

rierenden Wesensweise, der Unmöglichkeit der «Absicht» von seinem

G Franz BRENI’AXO, zumindest jedoch Edmund HI‘SSERI. erlagen zeitweise der Gefahr,
bei der «Gewahrung» von Wahrnehmungen Metastufe an Metastufe zu knüpfen. so daß
sich zwar ein Bewußtsein n-ter Stufe bilden mag, jedoch um den Preis «Bewußtseiu» so zu
verabsolutieren. daß sich ein spiraliger Rückzug in das innerpsychische Schneckenhaus

der erlebten Realität nicht vermeiden läßt.
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modus entis — der theoretischen Negation der Voraussetzung jedweder

Reflexion — dem eigenen, so gearteten und ständig in dieser Weise prä—

senten Bewußtsein. Der deutsche Idealismus — nicht zuletzt auch ein

Vertreter: Arthur SCHOPENHAUER — insistierte auf der Betonung, die

«Bedingungen möglicher... >> nicht zu vergessen, und kastrierte auf diese

Weise die vermeintliche Voraussetzungslosigkeit von X/Vahrnehmung,

Erkenntnis und Bewußtsein — auch der, die sich auf das eigene Sein be-

zieht. In der Transzendenz seiner selbst weiß dieser «Zwitter» um die

Möglichkeit seiner, um seine Selbstverantwortung und Überantwortet—

heit. Dieses Wesen gestaltet sich notwendigerweise in ständigem «Ge-

brochensein» zum Sein, als der Bruch der Lebensselbstverstandlich—

keit, die noch alles Kreatürliche durchwest. Er ist in der Tat das «aus

der Natur herausgestellte» Wesen (J. G. HERDER, A. GEHLEN). Dieses

urmenschliche Bewußtsein wird zum Beispiel auch durch den bibli-

schen Sündenfall illustriert: der Mensch aß vom Baume der Erkenntnis

und mußte deshalb die unschuldige und unbewußte tierische Lebens—

weise hinter sich lassen; — die Vertreibung aus dem Garten Eden! F.

NIETZSCHE spricht deshalb vom Menschen als vom «Affen Gottes», die-

sem «schmutzigen Strom».
Der Mensch weiß sich hierin aber auch als ureigenste Aufgabe: er

muß sich erst zu dem machen, «was er schon ist». Der Drang der Suche

nach sich selbst durchpulst ihn mit urnatürlicher und spezifisch huma—
ner Vehemenz und geleitet ihn zu klarer Erkenntnis, der durch Skepsis

geläuterten Gewißheit — in Abwandlung der Sokratischen Formel —
sich nicht zu besitzen. Und keine Mäeutik vermag diesem selbstverfii—
genden, selbstentwerfenden und selbstheitlichen Wesen diese von ihm

so ersehnte Gewißheit um sein Selbst zu verschaffen. Eine letzte Bar-
riere trennt den Menschen von einem absoluten Bewußtsein. Dieses
Wesen muß deshalb den Makel des nie zu tötenden Zweifels, der dem

Wissen um sein fragliches Selbst anhaftet, ertragen und sein Leben in
der Versagung letzter Gewißheiten fristen.

c) Rationale Erkenntnis

Rationale Erkenntnis und anthropologisches Selbstbefragen schien
dem abendländischen Menschen der Königsweg zum Wesen der Welt
und seines gattungshaften Seins zu sein. Nicht Mythen und Überzeue
gungen versprachen das Ersehnte, sondern einzig die rationalen, lo»
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gisch gereinigten Erkenntnisse im wissenschaftlichen Sinne. Der Ent—

wicklungsweg des okzidentalen Menschen führte über das Sich—verfüg—
bar—machen der «Welt» — im Sinne der HEIDEGGERschen Zuhandenheit

— zu der unintended consequence einer crescendoartig drängenden

Fraglichkeit7 und Fragwürdigkeit des Menschen nach seinem Wesen.

Der morgenländische Frager hingegen ging eben nicht diesen Weg
scholastischer Kategorisierung und begrifflichen Distinktion, um sein

Selbstbild in pejorativer Weise zu entwerfen und zu verfehlen: ex orien-

te lux! — Denn er, der Morgenländer, entwarf nicht in der gleichen Wei—

se nun unzählige — zum Teil höchst mystische — Bilder seines Wesens,

wie dies der abendländische Frager im Feuer seines Selbstzweifels zu

tun genötigt war, wenn es ihm galt, sein Bild zu entdecken. Er jagte

eben nicht im brennend ungestillten Wunsch, seines Wesens habhaft

zu werden, in immer neu angesetzten Selbst-entwürfen quasi einer

«blauen Blume» seiner Eigennatur hinterher, sondern wußte schon

vorab intuitiv um diese Vergeblichkeit. Er verharrte im schwebenden

Zustand, er ertrug die Tension der Unbeantwortbarkeit der Frage nach

der Wesensnatur des Fragenden selbst.

Wir wissen heute — im Klimax der Selbstfraglichkeit und Selbstfrag-
würdigkeit8‚ welche der spezifisch humanen

Sehnsucht nach Selbstgewißheit entwachsen — , daß unserer Wesensei—

gentümlichkeit nicht mit der wissenschaftlichen Methode, der an scho—

lastischer Spitzfindigkeit geschulten Begrifflichkeit einer logisch-
digitalen oder analytischen Technik allein — als hätte sich das Wesen
des Humanen hinter der Sprache verbergend verkrochen — insidiös be-

gegnet werden darf. Die Kassandrarufe der Mystiker verhallten denn

doch nicht Völlig ungehört im Tempel der wissenschaftlichen Hybris.

Die artefizielle Spezifikation dispositiver Naturmöglichkeiten gab

dieser «Bestie» (F. NIETZSCHE) Mensch nicht allein die Möglichkeit der

7 Mir scheint, daß der Psychologe Erwin STRAUS in «Der Mensch als ein fragendes
Wesen». In: Jahrbuch für Psychologie. Bd. I. Heft 2. (1952), genau das punctum saliens
der humanen Eigenart trifft, wenn er das implizite Hysteron-Proteron einer Inversion
unterzieht und wie folgt eine die Essenz des Menschen betreffende kausale Verknüpfung
nun richtig stellt: «Wir können einzelne Fragen tun, weil wir im Grunde unseres Wesens
Fragende sind», S. 139

8 Diesen Sachverhalt thematisiert Wilhelm KELLER in seiner Studie «Vom Wesen des

Menschen». 1. Au˔age. Basel: Verlag für Recht und Gesellschaft 1943, in besonderer
Weise und hebt den Bezug des Menschen zur Welt und zu sich selbst hervor: «Dennoch

ist ihm das eigene Wesen, dasjenige, was ihn zum Menschen macht, das Rätselhafte und
Fragwürdige... ganz offenbar nämlich ist der Mensch das Wesen, das nach sich selber fra—

gen kann; er ist das sich selber fragliche und damit fragwürdige Wesen», S. 2
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Selbstauslöschung, sondern darüber hinaus auch die der Auslöschung

allen Lebens auf diesem Planeten. Der heutige Mensch kann zum homo

anthropocidus menschentötenden Menschen) werden. Dispositiv war

diese Möglichkeit schon immer in ihm angelegt. Wir, die wir es im An-

gesicht der Bombe und ihrer — wie die Schleimspur der Schnecke fol-

genden — Apokalypseblindheit9 nötig hätten, die seit langem formulier-

te Frage nach uns selbst, vielleicht aus Zeitmangel, nicht mehr beant-

worten zu können, stehen deshalb vor der Vielzahl oft zu hastig ent—

worfener Konzeptionen der eigenen humanen Natur. Unsere verschie-

denen Wesensentwürfe sind als die Scherben der gebliebenen Selbst—

fraglichkeit anzusehen. Deshalb hantieren wir wie Debile diese Puzzle—

stückchen einer möglichen ontologischen imago hominis beliebig nach

Größe und eigener Vorliebe 10.

Die Vielzahl der in der Geschichte nur ephemer (Bild des Menschen)

wirksam gewesenen Selbstentwürfe hat uns «Heutige» skeptisch ge-

macht, da sie gleichsam das Mißlingen einer einheitlich intendierten

Vorstellung vom Menschen nur zu klar verdeutlicht. Die genuinste
Frage des Menschen, die nach seiner Wesensnatur, wird zwar gerade

heute in ihrer vollen Bedeutsamkeit erkannt und emphatisch gestellt,

jedoch wird in Parenthese die Unmöglichkeit, für sie einhellig eine
Antwort zu finden, konzediert. Die Hoffnung auf eine holistische LÖ-
sung in der Frage nach dem Wesen des «Phänomens Mensch» ist schon
vor längerer Zeit ostentativ zu Grabe getragen worden. Essavhafte Ent-

würfe mittels wissenschaftlich geschulten «Begaffens» der Konzeptio-
nen der «Alten» lassen nur das unbefriedigende Bewußtsein aufkom-
men, wie wenig denen damals die Frage nach «sich selbst» brennend
vor Augen stand: sie kannten noch Gewißheiten, derer wir im Laufe

der Zeit aber auch völlig verlustig gegangen sind.
Wir heutigen Frager können uns in dieser aus pessimistischer Sicht

objektiv wenig Hoffnung versprechenden Zeit grundlegender Verun—

9 Das angesprochene Phänomen der Apokalypse-Blindheit. in seiner Angst vor der
Angst, vor der eigenen und der der Anderen; und in seiner Scheu davor. sich selbst und
andere morituros kopfscheu zu machen, will sie die Frage, «ob die Menschheit weiterbe—
stehen werden oder nicht». nicht wahrhaben». S. 238

10 Diese Metapher wendet der junge Anthropologiekritiker Ulrich HORSTMANN in
seiner Analyse über «Das L‘ntier: Konturen einer Philosophie der Menschenflucht». l.
Aufl. Wien—Berlin: Medusa 1983. in etwas differenter Weise an. Er karikiert mit ihr den
Zustand der Anthropologie als «Wissenschaft vom Menschen» und ist der Auffassung.
daß die Puzzle»Stückchen sich «zu einem Bild zusammenfügen» lassen. so « ...daß iin ana
thropologischen Puzzle das Abbild des L'ntiers sichtbar wird... >>. S. T2










































































































