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Die Psychologisierung der Funktionen von Musik und 
Drogen in westlichen Interpretationen indianischer 
Magie 

Eine Methodenkritik 

Hemd Brabec de Mori 

Einlci lung2 

So stoßen wir denn auf den urnhen Gegen
SIlI;<; zweier Witiclichkeil(';fl, einer der ratio
nalen WeJlerltennlnis und einer der crlebt~'!l 
Weltsicbt' 

Dieser Bei trag stcht im vorliegenden Band exemplarisch rur außereuropäische 
Konzepte von Musik, Religion und Psycho logie. Wenn auch sehr spezifi sche 
Aussagen zu regionalen Konzepten und Techniken !H IS dem westamazoni schcn 
Raum das Hauptaugenmerk meines Beitrages bi lden, so können doch viele der 
vorgestellten Problcmatikcn auch :mdcmorts und in lInderen Kontexten wieder 
erkannt werden. 

Im westlichen Amazonasticfland, nament lich in Peru, Ecuador und Kolum
bien gibt es eine spektakuläre medizinisch-religiöse Techni k, die auf Musik 

Ernst E. lloesch (2009, S. 119). 
Ich danke Jacob van Beizen rur die Einladung, am IIOrlieacnden Band mi1:tuaroeiten, und allen 
bete iligten Kolleginnen und Kollegen für ihn: wertvollen k.ritischen Kommcnlare zur Enlwurfs
fassung dieses Beitrags. Chri51ian !!uber gab mir wichtige ! lilfestellungcn für die Fonnulierun
gen linguistischer Feinheiten. Ohne df.."18l1retclle Gcspriiehe mit und Hilfcstcllungen von Ernst 
lIalhmayer, Bruno llIius, Martln Winlcr und vor allem meiner frau Laida Mori Silv8no dc 
Brabec wäre es mir nicht möglich gewCSCl1. die hier dargelegten Thesen aU$;f.uführen, wofilr ih
nen ausdrücklicher Dank gebührt. Meine Feldforschungen in Peru wurden durch Stipendien der 
Universität Wien und der ÖSterrcichischcn Aklldcmie <kr Wisscnschaflcn [Programm DOCJ cr
möglicht. Sämtliches Datenmaterial aus diesen l'orschungS/lufcnthaltcn ist im Phonogrammar
chiv der OI\W in Wien dokumentic". 
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aufbaut, in den meisten Fällen auf Liedern. die von trainierten Spezialisten] im 
Rahmen der Einnahme e iner stark hall uzinogenen Substanz, des ayawaska, vor
gClmgcn werdcll.4 Die in diesem Kontext gesungenen Lieder siehen in einem 
histori!«:hcn Verständni s nicht in direktem Zusammenhang mit ayawaska, son
dern können für sich all eine von Spezialisten angewendet werden. Scil den 
1960cr Jah ren, aber vehement crst in den letzten beiden Dekaden wurde der 
Gebrauch VOll ayawaskll in west lichen nco-schamanischcn und New Age-Krciscll 
sehr populär, wodurch sich di e Modali täten der Verwendung von ayawaska lind 
da mit auch jener Lieder gravierend vcrdndcrt hat. 

Mit Religion steht dieser Theme nkreis in enger Verbindung, da im indi ge
nen Verständnis millels der Lieder niehimcnschliche Wesen ( r iere, I)nanzen, 
Geister, Dämonen, auch der - im Laufe der Kolonialgeschichte importierte -
christliche Gott) kontaktien werden, um bestimmte Effekte zu erreichen. In der 
neueren, westlichen Interpretation hat so genannte Spirituali tät ebcnso hohen 
Stellenwert, da visionäre Begegnungen mit d!!m "Anderen" (mit verdrängten 
Inhalten, archetypischen Agenten, bis hin zu eben de mselben Gou) als Schlüs
selerlebnisse interprctien werden. Die wichtige Rolle der Musik, also jener Lie
der die im Zusammenhang mit der Einnahme des ayawaska gesungen werden, ist 
ebenso offensichtlich: im incligenen Verständnis sind die Lieder selbst (also ihre 
Aufführung) der Schllisscl zur Kontaktierung lind Interaktion mit nichtmenschli 
ehen Wesen. Im New-Age-Kontext werden die Lieder als suggestive Elemente 
oder als Ariadnefaden im Labyrinth der visionären Drogenrausch-Erlcbnissc 
gedeutet. Psychologie schließlich kann ebenso in beiden Betrachtungsweisen als 
relevant verstanden werden: Die indian isehen Interpretationen verfUgen natürlich 
über ihre eigene Psychologie (vgl. Rainer, 2008), wenn man jenen Begriff nun 
nicht al s Wissenschaftsdiszipli n, sondern al s einen allgemei nen Begriff für eine 
Lehre vom Geist (mens) oder von der Seele (psyche) verste ht. Innerhalb neuerer 
westlicher Interprelulionen der beschriebenen Kontexte ist die Psychologie - wie 
wir sie kennen - per sc relevant: durch die Emphase au f das Erleben des Drogen
rausches ging eine regelrechte "Psyehologisierung" der Inhalte und Konlexte 

Ich benUt7.c hier die mlirmlichc I'onn, da diese Aur8JIbcn im rcgional(."1l Verständnis VOll Ge
schlechtcrparallclität in erster Lin ie Mannem zufallen. Es gibt zwar Ausnahmen, jedoch relHliv 
wenige,: 93% bosial::1er SpezialiS1.:n in meinem Un1enmehun&sra urn Wllren oder sind Männer. 
A)u· lwßkIi ist ein Begriff aus dem Quechua und bedeutet ungefähr "Tod" "Uane". Als 
flJ"lIl""Skll wird cincl"$Cits eine \jane (bot. Ilim;I/U;OpS/S CI/fil'i) hclei<:hncl, li nd andererseits dru; 
Getn1nk , das aus d~'1Tl Abkochen dieser Uanc gc rneini\llm mit Bliillern des lJusche5 chakrun(l 
(bol . I'sydolrio v;ridiJ) oder seltener anderer Additive (z.1l. DiplopleryJ sp.) entsteht. Grund
säl:l:lieh enthält die Liane die ~-Carbol ine I IHnnin und Ilarmalin mit MAO-hemmcndcr Wirkung, 
um.l die IJ lätter Dimethyltryptamin (DMT lInd S-McO-D,Wn, wekhcs aufgrund der MAo
Hemmung oml wirksam werden kann und starke Hallw.inationcn :foUr I'ol&e haI. Ein umfangrei
ches Kompendium zu dieser Subslam-: in mensch licher Anwendung findet sich in Labatc & 
Amujo (2002/2004). 
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einher, die VO ll dilettantischen Anwendungen der Psychounalyse über professio
m:lle Studien zur visuellen Wahrnehmung und neurophysiologische oder bio
chemische Arbeiten bis hin zu spekulativen (wiederum ins Esoterische reichen
den) Interpretationen von spiritucll gedeuteten Visionen reicht.5 

Was in diesem Absatz kurz angerissen wurde, soll im Folgenden genauer 
behandelt werden. Daftir ist es notwendig, zuerst ei ne kurze Einführung in die 
Ontologie der indige nen Gemeinschaften vorL.unehmcn, sowie eine kur.lC Ge
schichte und Phänomenologie der verschiedenen indigenen Anwendungen jener 
Lieder und der Substanz ayawaska zu umreißen. Zweitcns muss der Prozess der 
Übernahme und Aneignung der Techniken durch westlichc Aktcure - was im 
Rahmen dcs kulturellen Kannibalismus' verstanden werden kann - rekapituliert 
werden. Sind diese Themen klar erläutcrt, wird es möglich sein, die Fomlcn und 
Funktionen der verwendeten Lieder zu analysieren, inwiefern sie zu kosmolo
gisch religiös relevanten Erlebnissen beitragcn und diese kommunizieren kön
nen, und inwieweit die Psychologie zu einem Verständnis derartiger Erlebnisse 
beitragen kann. 

Mein Zuga ng zu diesem Themenkreis basiert aufrclativ ausgedehnten Feld
forschungen (2001 -2006), die mit ei ner starken persönlichen lnvolvierung ein
hergingen (bis zur Inkorporation durch Einheirat). Dies erklärt die im Text oft
mals angesprochene postkoloniale Haltung mit einer starken Betonung auf epi
stemologische Gleichstell ung indianischer Kon:t...cpte. Da meine Frau Indianerin 
ist, ist es rur mich nicht möglich, eine Position einzunehmen, nach welcher ich 
als gebürtiger und dementsprechend ausgebildeter Europäer besser wüsste, wie 
die Welt beschaffen sei, als sie. Ich denke, diese persönliche KlarsteIlung ist 
wichtig, um die an manchen Stellen radikal erscheinenden Positionierungen im 
vorliegenden Text verständlich zu machen. 

Religion und OntOlogie 

Anste lle von Reli gion bevorzuge ich von Ontologien zu sprechen. Es wäre sehr 
ochwierig, das indigene Verständnis des Mensehscins im Kontext der nicht
menschlichen Umwelt ("nichtmenschlich" im westlichen Verständnis!) in ein 

Vgl. ffir die besagte Bandbreite etwa die verschiedenen Ikitrig<: in Metzner (19993), Luna & 
White (2000) und Uibatc & Armi.jo (2002!l001). 
Dieser radikale Tenninus wurde von Debora Root (1996) eingeffihlt und bw.ieht sieh auf die 
Vereinnahmuna von aulkreuropäischcn Methoden und Tt(;hnikell seitens der westlichen, globa
li!icrenden Gc:scllschaß - meist zu krassen UngunSltn der Gesellschaften, die jene erfunden ha
ben. Santos..(lranero (2003) hat diese Terminologie in ßClIlg aur die "Nutzung" von weslamaw
niscllen Traumtt(;hniken dureh Akteure in der postmodernen New Age·Sewegung angewand t. 
Obgleich dieser Prozess nicht explizit das Thema des vorliegenden Kapitels stell!. so llängt er 
doch als Damoklesschwert tiber vielem hier Gesagten. 
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Schema zu bringen, dem eine Delinition im Rahmen von Religion entspräche. 
Beispielsweise der ßcgrifT "Naturrcligion" scheitert bereits daran, dass das Ver
häl tnis z wischen beziehungsweise die Trennung von Kultur und Natur im indi
genen Denken völlig unterschiedlich zu jenem im diese Begriffe prägenden west
lichen Denken geartet ist. "Animismus" ist ein Bcgrifl: der durchaus anwendbar 
ist (wie in Folge gezeigt wird), doch ist An imismus keine Religion, sondern 
eben: eine Ontologie. 

Ph ilippe Dcscola (2005) schlägt vier ontologische Grundkategorien vor, die 
laut sei nem Anspruch auf alle Gesellschallen dieser Welt anwendbar sind, näm
lich Naturalismus, Animismus, Totemismus und Armlogismus. Im Natura lismus 
gcht die betrelTende Gesell schaft von einer konzeptucllen Trennung der Natur 
von dcr Kultur aus - eindeutiger Protagonist dieser AuITassung ist die westliche 
globalisierende (naturwissenschaftlich, aber mehr noch judaisch-christlich' gc
prägte) Gese ll schaft . Dabei wird der Mensch einer mechani stischen Natur unter
geordnet, die auch ohne dcn Einfluss der Gesellschaft genauso existiere wie sie 
angcnommen wi rd (aufgebau t aus Quarks und Leptonen llSW.). Was der Menseh 
nun tut oder produziert - vom Ackerbau bis zur peiformllnce art - wird als Kul 
tur betrachtet. Konsequenterweisc ist Kultur hier von der vorher und absolut 
ex istierenden Natur abhängig. Im Animismus hingegen ist diesc Trennung auf
gehoben und was im Naturalismus als "Kultur" bezeichnct wird erstreckt sich 
über die Gemeinschaft der Menschen hinaus, und auch Bewohner der Umwelt 
(Tiere, rnanzen, Gewässer, Berge, Himmelskörper eie.) werden als Personen 
verstanden, die selbst in Gemeinschaften lehen, deren sozi;lle Strukturierung 
nicht unbedingt verschieden von jener der (mcnsch lichen) betreITenden Gemein
schaft sein muss. Descolas Kategorien fUh ren eine weitere Aehse ein, die hicr 
wcniger wichtig ist, nämlich zwischen einer konzeptuel1en Kontinuität von Men
schen und Nichtmcnschcn auf heidcn Seitcn (Totcmism us) und der entsprechen
den Diskont inuität (A nalogismus). Eine Sonderform~ des Animismus ist der 
amerindische Pcrspektivismus nach Vivciros de Castro ( 1997). Dicscr Autor 
keim das Vcrhält nis zwischen mental-scclisch-kulturellen und leiblich
physischcn Aspcktcn dcr menschlichcn Pcrson um: wiihrcnd im westl ichen Natu
ralismus die Wesen ähnliche Körper besitzen aber durch Innerlichkeitcn unter
schied lich sind (Tiere z. ß . habcn keinen dem menschlichen vergleichbaren Ver-

• 
Für eine eingehende historische An~ly!W der SielS problematiS(;hen ße?.iehungen ~isehcn Ma
gie, Religion und NalurwissC'Oschaflsictle Tambiah (1990) . 
Dies ist hier der Einfachheil und interdisziplinären Verständlichkeit hatber ~o ausgedrückt. Es 
gibt eine breite [)ct)attc zwischC'O [)ellCola und Vivciroli de Castro sowie vielen anderen Gelehr
ton über da, Verhältnis von Animismus. t'erspeklivismus. und weitereo Kon7-t:phm zu den !xl
IrefTenden Gemeinschaften und zur west lichen Denkweise, siehe ncben De:scola (2005) und 
Vivcif'QS de Castro (1997) auch - unter vie len anderen Vila"", (2005), Latour (2009), Turner 
(2009) und Halbrnaycr (2010). 
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stand), so haben im indianischen Verständnis alle Personen (auch die nieht4 
menschl ichen!) ähnliche mental4seelisch4kulturelle Merkmale, dic aber in unler4 
schicdl iehen Körpern angcsiedelt sind. Im westlichen Verständnis kann sich 
etwa ein Immigrant "kulturell anpassen", aber niemals sei ncn Körper transror4 
mieren (außer vielleicht Michael Jackson) im indianischen Verständnis kann 
man sich körperlich verwandeln, aber die Innerlichkeit bleibt konstant und kann 
nicht verändert ("angepasst") werden. 

Wir sehen. der ßegrirr der Ontologien ist auf einer höheren Ebene angesic4 
delt als jener der Religion. Innerhalb der naturalistischen Omologic ist es mög4 
lieh, vielen Religioncn nachzugehen, an verschicdene Dinge zu glauben solan4 
ge es sich dabei um "Glauben" handelt und nicht um intra40ntologisch als gültig 
erachtetes "Wissen". Genauso hat inncrhalb des Animismus das Christentum 
cbenso Platz wie alle anderen Religionen. Der christliche Gott hat beispielsweise 
in westamazoni,~chen Liedern eine ähnlichc Funktion wie die Sonne, der Mond, 
diverse POanzcnenlitälcn (etwa das besonders mächtige noya rao bei den 
Shipibo) oder die Anakonda. Ein christlicher Glaube, einschl ießlich der diversen 
Heiligen und biblischen Erzählungen, kann ebenso in eine animistische Ontol04 
gie eingebunden sein wie in eine naturalistische. Der Unterschied zwischen Reli
gion und Ontologie entspricht - etwas verein raeht - dem Unlerschied zwischen 
"Glauben" und "Wissen". 

Eine animistische (oder praktisch jegliche niehl-naturalistische) Ontologie 
wird aus der naturalistischen Perspektive geme und oft als "archaisch" oder ''prä4 
rational" bezeichnet, ähnlich wie der kindliche Animismus von Jean Piaget 
( 1926/1992) als zweite Vorstufe zum erwachsenen Rationalismus intcrpreticrt 
wird. Dem ist cntgegenzuhalten, dass ein magiseh4animistisches Wellverständnis 
nicht notwendigerweise aufhört, wenn ein rationali stisches eingeführt wird. 
Tambiah (1990) leitet die Geschichte der entsprechenden Konzepte detai lreich 
her und gesteht sowo hl einer magischen als auch einer naturwissenschaftlichen 
Aurrassung beiderseits eine eigene Rationalität zu, sowie die Möglichkeit der 
empirischen und theorctischcn Forschung und Erkenntnis. Tambiah erklärt auch 
den Unterschied zwischen dem magischen und religiösen Verständnis von IntcT4 
aktion zwischen Menschen und ihrer Umgebung ausgehend von der Etablienmg 
dieses Unterschiedes im fruhen Judentum: "thefe is no natural bond between 
God and nature, for nature did not share any ofGod 's substance or body (that is, 
nature was not ' iconieally' eonnected with God). r ... ] There was no bridge be4 
twecn God and the erealed universc" (1990, S. 6). Magie andererseits, "in its 
quintessential form r ... l is ri tual action that is held 10 be automatieally efTeetive, 
and ritual action timt dabbles with forces and objects that are outside the scopc, 
or independent, ofthe [vaganJ gods" (ibid., S. 7). Von hier aus verfolgt Tambiah 
die Geschichte von Magie, Religion und Naturwissenschaft. Die despektierliche 
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lIahuog gegenüber der Magie hat sich im allgemeinen Verständnis seitens der 
naturali stischen Ontologie aber kaum verändert. Wenn im vorliegenden Zusam
menhang daher von "magischen Liedern" die Rede ist, so sei hier klargestellt, 
dass innerhalb der westamazonischcn animistischen Ontologie die Funktionswei
sc solcher Lieder klar und rationa l crkhirt werden kann und es sich dabei um 
" Wissen" handelt. Der Begriff der "Magie" muss nur deshalb gcfUhrt werden, da 
es keine rationale Erklärung innerhalb der naturalistischen Ontologie (inkl usive 
der darin enthaltenen Wisscnschansdisziplin Psychologie) gibt, um diese Prozes
se zu vergegenwärtigen oder als gült ig zu erachten - daher werden jene Konzep
te meist als "Glaubensvorstellungen", "symbolische Handlungen" oder eben 
"Naturreligion" bezeichnet. Dem setzc ich eine postkolonialc Interpretation ent
gegen, die dem indianischen Wissen ebensolche Giil tigkeit zugesteht wie natura
li stischcm Wissen. Beide sind rational begründbar, und, gleichwohl sie kontras
tieren, nicht in eincr Wertigkeit abstulbar. 

Eine kurLe Gesch ichte des ayawaslca 

Im populären Diskurs herrscht wic in einigen akademischcn Arbeiten die Auf
fassung vor, das Halluzinogen tI}'awaska blicke auf eine Jahrtausende alte Ge
schichte zurück. Diese Auffassung stammt meines Eraehtens nach aus dem 19. 
Jahrhundert, als angenommen wurde, allcs was "Naturvölker" nUlehten, ginge 
auf steinzeitliehe Traditionen zurück. Dass dem im Falle des ayawaslUl nicht so 
ist, behauptete erstmals Gow (1994) in einer relativ spekulativen Herleitung des 
ayawaska-Gebrauches im pcruani schen Tiefland aus ei ner Expansion d ieser 
Tcchnik über jesuitische Mi ssionsstationen, urbane Zentrcn und zwischen etwa 
1860 und 1924 über dic Arbeiterlagcr dcr Ka utschukbarone. Gow konzentriert 
sich dabci aber auf die "therapeutische" Anwendung von ayawaska im Sinne 
dessen, was landläufig als schamanischer Gebrauch bezeichnet wi rd: ·'1 argue 
that ayahuasca shamanism has been evolving in urban contexts over the past 
thrce hundrcd years" (Gow, 1994, S. 9 1). Bianchi (2005) untcrstützt dicse Hypo
these, indem er die Pnlxis außcrhalb des ayawaska-Kontextes vor a llcm unter 
den Ashäninka mit historischen Daten vergleicht. Shepard ( 1998 und im Druck) 
erläutert detaillien die erst kürzlich erfolgte Einführung von ayawaska unter den 
Matsigenka de Manu und den Vorn; beide Gruppen kannten ayawaska zuvor 
nicht. Mit einer Analyse von ethnomusikologisehe n und ethnohistorischen Daten 
habe auch ich dazu beigetragen, die Einmhrung von ayawaska in der jüngeren 
Vergangcnheit anzusiedeln (Brubee de Mori, 2011 e). 

Demnach wäre ayawaska dennoch ei ne genuin indigene Erfindung und 
dürfte wohl um 1500 n. e hr. in der Gegend des Rio Napo (dem heutigen Drei
ländereck Peru-Ec~ador- Kolumbien) von Tukano-Indianem beziehungsweise 
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ihren Vorfahren entdeckt worden sein. Mit der jesuitischen Missionierung ab 
1637 wurde der Gebrauch von ayawaska etwa im Raum dc!; heuligen Loreto in 
Pcru ausgedehnl. Das Tal des Ucayali wurde wahrscheinlich erst kurz vor und 
wiihrend des Kautschuk-booms von ayawaska erobert, und jene damals nicht im 
Kontakt mit der Fl ussbevöl kerung stehende indianische Gruppen nehmen die 
Idee des ayawaska (wie Shepard im Druck zeigt) auch heute noch als neue Ein
mhrung auf. Zu Beginn des 20. Jahrhunderts wu rde ayawaska auch im brasil ia
nischen Regenwa ld von Acre von Kautschuksammlcrn benutzt und fand so Ein
gang in die in Folge gegründeten so genanmen ayawaska-Ki rchen Samo Daime, 
VI/WO do Vegetal und Oarqllinlw.9 

Den genannten Autoren zu fo lge wurde ayawaska im pcruanischen Regen
wa ld südlich von Iquitos vor höchstens dreihundert Jahren ei ngefUh rt - was in 
keinem Vergleich mit einer Jahrtausende a lten Nutzung sei t der Steinzeit steht, 
wie in den meisten anderen Quellen behauptet. Es ist dennoch eine lange Zeit
spanne, wiihrend derer die Pmktizicrcndcn eine hohe Expertise im Umgang mit 
dieser Substa nz erlernen konnten. Dies ist hier von Bedeutung, da demnach das 
lIymvaska-Tri nken in vorher existierende Modali täten von magisch oder medizi
nisch orientierter Musikpraxis cingefUhn wurde, und nicht umgekehl1, die Musi k 
dem ayawask" hinzugefUgt wurde. 

Wenn auch die erste Erwäh nung von (I)'awaska in westl ichen Annalen 
wahrschein lich jene des jesuitischen Paters Maroni aus dem Jahr 1737 isl, so 
wurde die rachwelt erst viel später darauf au fmerksam. Richard Spruce klassifi
zierte die Pflanze, die dem Getränk zugrunde liegl, 185 1 als BatJisteria caapi 
(heute Banistriopsis caapi). Auch nach den VeröITentlichungen einiger Pioniere 
wie Spruee, welche die Verwendung dieser spektak ulär halluzinogenen Droge in 
Amazonien zum Thema hatten, schlummerte die westliche Weh noch bis 1967, ,I, 

• 

during the height of the Summet" of Love in Haigln-Ashbuf)', a unique symposium 
was hcld [ ... ] [eJntitled Etlroopharmllcologic !klIrrh tor Psychtxu..·'i ~"t! Drug.' [ ... ]. 
lbis landmark conference, and the publication issuing from it, wo .. s the first forum 
whcre Ihe Slale oflhe art 81 lhe time regardm!; ayahu/lSCa in ilS multidisciplinaf)' as
peclS were revealed 10 the WQfld. (M~Kenna, 1999, S. 199) 

DIese llyawl"l.lka-Kirchen fUhren im aktuellen Kontext hochinteressante musikalische Traditionen 
auf, namentlich werden christliche lIymnen uoo Psatmen, die von bestirrunlen Autorinnen oder 
Autoren im u)I"II'U.d:n-Rausch "empfangenn wurden, gesungen und weitergegeben. Einc Be
schreibung dlcscr Musiktra(!itiooen findet sich in Labstc & Pacheco (2010). Es ist im Kontext 
der weilet unten beschriebenen VereirmalunWlg indigCf\et"" Techniken durch westliche Int e rpr~ta

lion und Anwendung bemerkenswert, dass die lI)VJwa.d:a-Kirchen hier wesentlich robuster wi 
derstehen als indianische Traditinnen. Dies liegt meines Erachtens an der starken dogmlltischcn 
Struktur der I:rstercn und an ihren in Büchern und anderen Medien festgelegtcn Regelwerken des 
rituellen Ablaurs. 



104 Brabcc de Mori 

Diese "Offenbarung" im gcnanlllcn Zusammenhang mit dem Summer 0/ Love 
zeichnete ganz klar die Richtung der folgenden Ereignisse vor: junge Forschen
de, interessiert an der Benutzung exotischer psychedelischer Substanzen durch 
indigcnc "Schamanen" strömten damufhin in verschiedene WeItgegendeIl, in 
denen ind igcncr Drogengebrauch nachgewiesen wurde, um jenen mehr oder 
weniger seriös zu erforschen - auch nach Wcstarnazonicn. Natürlich waren diese 
Forschenden der Einnahme einer solchen Substanz meist nicht abgeneigt, ten
denziell eher im Gegentei l. Dies war während der 1960er und 1970cr Jahre 
durchaus mit Problemen verbunden. [n den meislen wcstamazonischcn indigcncn 
Anwendungen von nyawaska wurde das Getränk ausschließl ich von jahrelang 
trainierten Spezial isten, also von l-Ieilem (cu randeros) oder Hexern (brujos) 
getrunken, während d ie indigene ·'Normalbcvölkerung" Abstand davon nahm. In 
den brasilhlllischen aY(lwm·kll- Kin;hen dagegen wurde die Ausgabe des Geträn
kes als Sakrament interpretiert, dessen Erteilung auf Mitglieder der eigenen reli
giösen Gemeinde beschrtinkt war. Die trinkrreudigen Forschenden mussten dem
nach - wenigstens "offiziell" - in dogmatisch strukturierte religiöse Gemein
schaften eintreten oder zu "Sehamanenlehrlingen" werden. Die Folge war ei ner
seits e ine Reihe wissenschanlicher Dissertationen und Artikel, und andererseits 
eine Fülle von populären Erlebnisberichten, on von denselben Autoren. Drogen
touristen und spirituell Suchende fo lgten diesen Berichten. Wiihrcnd sich die 
Za hl letzterer bis ans Ende des zwanzigsten Jahrhunderts in Grenzen hielten, 
strömen seit etwa 1990, aber besonders verstärkt im aktuellen Jahrtausend, ver
gleichsweise massive Touristenströme nach Amazonien, um dort den 
"ayawa.\'ka-Sehamanismus" zu erlemen oder auch nur eine Reihe gefiihrter Dro
generlebnissc zu erfahren. Ayawaska wird ebenso massiv exportiert und in dcr 
gesamten westlichen Welt werden Veranstaltungen angeboten, die jewei ls das 
Gesicht der rc1igiösen brasilianischen Kirchen oder der "schamanischen" Tradi
tionen Westamazoniens zeigen, veriindem und anpasscn. IO Den nellen, westlich 
vereinnahmten Stil der ayawaska-Verwendung bezeichnet Metzner al s "hybrid 
shamanic psychotherapeutie ritual s" (1999b. S. 40). Über die Transfonnationen 
"traditioncller" Verwendungen von ayawllska und dessen Globalisicrung wird in 
den letzten Jahren vie l diskutiert und geschriebcn. 11 Dabei wird bloß immer 
klarer, dass es kaum Klarheit gibt oder geben wird : eincrseits sind sich auch 
westamazonischc indigene Traditionalisten ganz und gar nicht einig darüber, wie 
denn die " richti ge" "trad itioncllc" Verwendung von ayawaska aussehe (bzw. 

10 "Vergleichsweise massiv" muss hier relativ im hi storischen Vergleich vcl"lllaodcn werden. RcI"
tiv zu anderen populärkll llllreil scbmllcluen Drogen (KoI<ain, Ecstasy, usw.) ist die ayuw{~~Iw· 

benutzende oommu"ity nämlich sehr klein und politisch voo w<:oig <Wwicht . 
11 S iehe etwa Dobkin de Rios & Run1TTili (:Z008). Tupper (2009), Labate & Jungaberle (201 1), 

ßrabec de Mori (im [)ruck a). und Labale & Cavnar(im Druck). 
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ausgese hen habe), und andererseits präsentiert natürl ich jcdes Individuum im 
Kontext der aktuellen hybridcn, synkretistischen, sp iri tuellen oder auch thera
peutischen Anwendungen der Substanz idiosynkratische Intcrprelmionen von 
Ethik, Authentizität und Effizienz. Unleugbar in diesen Prozessen ist in 
Westamazonien bloß die Transformation der ayawaska-Singkunst hin zu den 
Erwartungshaltungen westlicher Besucher, beziehungsweise der Untergang dcr 
magischen Singkunst außcrhalb des ayawaska-Kontextes, im besten Sinne des 
obgenannten kulturellen Kannibali smus. Jene im Verschwi nden befindliche 
Singkunst möchte ich im Folgenden kurz beschreiben. 

Magische Lieder im indianischen Verständnis 

"Musik ist die 'Sprache' der Geister; das Singen die angemessene Kommun ika
tionsform mit ihnen" (Illius, 1997, S. 216). Diese Beobachtung ist essentiell (vgl. 
auch Allesch im vorliegenden Band). lII ius schließt dies aus seiner Arbeit mit 
den Shipibo-Konibo, e iner indianischen Gruppe im westama~..onischen TieOand, 
genauer im peruanischcn Ueayali-Tal, jene Gruppe, mit der auch ich im letzten 
JahrLehnt intensiv zusammengelebt und -gearbei tet habe. Ich habe die Funktio
nen der Stimme und der akustischen und musikalischen Kommunikation mit 
nichtmenschlichen Wesen unter den Shipibo-Konibo andernorts bereits detail
liert dargestellt (vgl. Bmbec de Mori, 2011a, 2011 b, S. 482-5 14, im Druck b) 
und fasse daher hier nur kurL zusammen. 

Für magische Lieder gibt es grundsätzlich drei Formen der Aufftihrung: ers
tens das blasende Pfeifen von Melodien (Shipibo: koxomi, reg. Spani sch: iCllrar), 
zweitens das laute Singen einzelner Lieder und dri ttens die kumulative AufT'üh
rung mehrer Lieder in abgegrenzten Ritualen (hier kann entweder ei n Heiler in 
Sequenz mehrere Lieder vortragen, u. U. an mehrere Patientinnen gerichtet, cs 
können auch zwei oder mehrere anwesende Heiler hintereinander oder auch 
gleichzei tig in Polyphonie verschiedene Lieder, u. U. auch an verschiedene Pat;
entinnen gerichtet aufführen). 

Das offenbar textlose Pfeifen (koxonti) wird meist im Zusammcnhang mit 
einer Substanz gebraucht: der "Sänger" hält das Objekt vor den Mund meist 
eine Zigarette oder eine gefüllte Tabakpfcifc, auch offene Parfulllnäschchen oder 
Zubereitungen von pflanzlichen Heilmitteln - und bläst zwischen den Zähnen 
einige Minuten lang eine Melodie "aur' dieses Objekt. Dabei ist essentiell , dass 
der "Sänger" den "richtigen" Text in Gedanken mitformuliert! Dadurch wird das 
Objekt quasi "homöopathisch" aufgeladen und trägt nach der Aufrührung die 
Bedeutung und die Macht in sich, Veränderungen (Heilungen, Liebeszauber, 
SchadenS7.auber) herbeizuführen. Das Objekt kann gleich nach der Aufführung 
oder auch später angewandt werden. Etwa wird eine Zigarene oder Pfeife ge-
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raucht und der Tabak in ei ne bestimmte Richtung geblasen. Dadurch wird "das 
Lied", we lches im Objekt enthalten war, freigesetzt und kann seine Wirkung 
entfalten. 

Das laute Singen mit aus formul iertem Text wird meist direkt an Klientinnen 
oder Klienten gerichtet (wobei auch hier manchmal eine Zigarette, Pfeife oder 
Flasche mil "aufgeladen" wird). Gleich wie beim koxomi handelt es sich meist 
um "einfachere" Fälle wie Licbeszaubcr, ein Kind von Durch fall zu heilen, oder 
jemandem schlechte Träume zu nehmen. DafUr wird ein Lied vorgctmgcl1 und 
im Text werden oftmals T iere oder andere nichtmenschliche Personen benannt. 
Ein gewisses Risiko birgt dieses laute Singen aber in sich: das Singen ist - wie 
IIlius schreibt - die "Spr..lchc der Geister". Das bedeutet, diese (einsch ließlich 
Tiere, POanzen, etc.) können das Lied verstehen. Jene im Lied angesprochenen, 
als positiv erachteten Nichtmenschen sollen es hören und verstehcn, um an dcn 
Klienten zu intervenieren. Natürlich können aber auch ungeladene Gäste dadurch 
angezogen werden. Ich nehme an, dass aus diesem Grund di ese AufTLihrungspra
xis sehr selten ist und außcrhalb von abgegrenzten Ritualen meist das leise und 
unautTall ige Pfei fen vorgczogen wird . Innerhalb von Ritualcn dagegen wird 011 
die KonrTontation mit jcncn ungeladcnen Entitäten, mit fcindlichen Instanzen 
oder den Ursachen der Problematik aktiv gesucht (das können andere menschli
che Hexer, nichtmenschliche Hexer oder etwa die Enti täten bestimmter Krank
heiten sein). Dann müssen jene Entitäten von den Sängern "ausgetrickst" oder 
übermannt, jedenralls benannt und gebannt wcrden. 

Was allc drei Methoden gcmein haben, ist ein Prozess, dcr in der Sprache 
der Shipibo yointi genannt wird und wörtlich unübersetzbar ist (vgl. Brabec dc 
Mori 2011b, S. 484, im Druck b). Das Vcrb yoit; bedeutet "sprechen". Es bestcht 
aus dem Stamm i-ti ("scin", " tun") und der Vorsilbe yo-, die in etwa "cnergiege
laden" bedeutet (lIIius, 1999, S. 4 1-42). Demnach ist das Sprechen an sich ci n 
Modus des "energicgcladencn Seins", da durch das Sprechcn der "richtigen" 
Sprache (hier der Sprache der Shipibo) die eigene "richtige" Menschlichkeit (im 
Kontrast zu anderen Personen: anderen Indianern, Weißen, Mestizen, Tieren, 
Pflanzen usw.) definiert wird. yomt! ist nun eine dureh das 
Transitivienmgsmorphem -11- (Valenzuc1a, 2010, S. 7 1, 88) modifizierte Form 
dieses Verbs und bezeichnet dasselbe, aber in transitiver Form. Dics bewirkt, 
dass dieses "encrgiegeludenc Sein" hicr nicht den Akt des Sprechells mit Bezug 
aur den sprechenden Menschen meint, sondern sich als Aktion auf ein grammati
sches Objekt und Komplement erstreckt. Der Prozess ist sowohl im Alltagsge-
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brauch möglich (indem etwa Qualitäten, die auf zwei Personen zutreITen, vergl i
chen werden), als auch in magischen Licdcm:'2 

jene XilmO-1I 

Wasser Zentrum-
LOK 

raka-ta / 

liegen
PART 

iwi-n 

Rochen
GEN 

ja-ki-pari 

sie-DtR-nun 

yoj-n-bt/non I ainbaO-1I 

yoi-n-EXH Frau-GEN 

f ifa 

Muller 

yora 

Körper 

roka-ta / ' ... } 

liegen-I'ART 

yoi-/l-banoll 

yoi-'H~XH 

" Ich wcrde nun den Körper der Frau mit der Mutter des Rochen, die in 
der Tiefe des Wassers liegt, verbinden [yoim;j" 

Grammatisch beIrachtet handelt es sich hierbei um eine ra ;s;ng-tQ-objecl
Konstruktion, dureh die bestimmte Qualitäten der Frau und der Rochenmutter 
gleichgesetzt werden. I ) 

Durch ya;/lli wird also eine ontologische Verbindung zwischen den Adres
saten des Liedes hergestellt. Das bedeutet, die Kliemin des Sängers wird ebenso 
in diesen "energiegeladenen Seinsmodus" eingeschlossen wie auch das in diesem 
Zusammenhang benan nte nichtmenschliche Wesen. Dabei ist zu bedenken, dass 
diese ontologische Verbindung performativ ist (also eine Interaktion zwischen 
jenen Adressaten herbeiftihrt und zeitl ich übe r die Dauer des Sprechaktes hin
ausgeht)'4 und darin Qual itäten übertragen werdenY 

Im oben gezeigten Beispiel handelt es sich um ein magisches Lied zur Ge
burtshil fe. Der Rochen ;wj kann unzählige Kinder gebären (Der N;IChwuchs 
schlüpft aus Eiern, allerdings in einer Tasche des Wcibchens, und wird daher 

12 Im Beispict VCfWCrtdctC Ahkür41ngen: LOK, Lokativ: GEN, Genetiv; PART, Partizip; DIR, Rieh
tung,'langabc; EXlI, E~hoftaliv. Det- vollsländige und kommenlicrte Liediexi iSI in Ilrabcc dc Mori 
(2lll lh, S. 437-4)8, 896) nachzu leM:n. 

11 Auf welcher Ebene wiedcrom die Realität dicser Glclchsclwng angcsicddl wird, hüngt von der 
olltologischell J' crspckllvc ab; in einem flaluralislischen WeHbild wirkt die Konslruk tion ge
meinhin metaphori~h, in der indianischen Ontologie (abhängig vOn der dem Sängl.T zucrk!innlCn 
magischen POienz) dagegen wescntlich höhcrgradig real. Zur symbolischen IkT.iehung 
(Konzeptua lisierung) kognitiver Grammatik zur wahrgenommenen Weil vgl. l.angackcr (1999). 

" VgJ. hier die Theorie der Sprechaktc von AUlitin (t%2). insOC'SOIldcre dessen Kalcgorie des 
perf'oml!itivcn Sprechaktes. siehe zu dieser Implikation auch Br.wcc dc Moli (im Druck b). 

1I Jene Qualitätco oder 1'000entiaJi'iitCl1 nichlmcn$Chlichcr Personen sind oft nicht aur deren I'hysi
kalitiit bezogen, sondern auf deren Erscheinung als nichl rcdU7jcrb3~ (und mcnlal-5CCliseh
kulturell dl.1enn iniertc) I'Cl"SQn hinler der äußeren ErscheinUIlg,'lfonn (soweit eine solche vorhan
den ist - vgl. Canayo. 2004; Santos-Granero, 2006; Viveiros dt Olslro, 2(07)-
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augenscheinl ich "geboren"). Diese Qualität des Rochenweibchclls wird mil der 
schwangeren Frau in Beziehung gesetzt, wod urch die Geburt so leicht 
vonstaucngehcn möge, wie bei diesen Fische n. Um dagegen die Heil ung eines 
Kindes von Durchfa ll zu erreichen, wird im entsprechenden Liedtext etwa die 
Aguti-Frau benannt, die gerne Süßkartoffeln isst, oder die Gürteltier-Frau, die 
beim Baden ihre Suhle verdickt. Jene Qualitäten werden mittels yoint; auf das 
Ki nd übertragen. Durch die Perfonnativität der ontologischen Beziehung inter
agieren die Personen Aguti und Gürteltier aktiv mit dem Kind und bringen ihm 
Appetit und verdickte Suhle (Kot), was zur Heilung von Durchfall grundsätzlich 
ausrei cht. 

Wenn man dagegen [-[excTe; betreiben und jemanden in ein nichtmenschli 
ches Wesen verwandeln möchte, so stellt man ei ne ontologische Verbindung her, 
in welcher nicht Quali täten übenrageIl werden, sondern in der das Opfer als 
"Gefangener" den nichtmenschliehen Wesen ausgeliefe rt wird, wodurch sich das 
Opfer in eines jener verwandelt. Aus der menschlichen Perspektive gese hen 
brillb" dies Symptome wie Paranoia oder andere Fonnen von Wahnsi nn, Angst 
und Abneigung gegenüber anderen "richtigen" Menschen mit sich und kann 
beispielsweise in e iner Flucht in den Wald, einem Sprung in den Fluss. oder 
schlicht mit dem Tod enden - jedenfalls finde t sich das Opfer danach in eines 
jener Wesen verwandelt in deren Lcbcnswelt wieder (vg!. Lima, 1999). Hier 
wird auch ersichtlich, dass mit denselben Techn ike n "Gutes" und " ß öses" getan 
werden kann wobei die moralische Wertung natürlich von der Perspektive der 
Betrachl: nden ubhängig ist. 

Im Sinne einer historischen Entwicklung bleibt die oben beschriebene ol1lo logi
sehe Grundhaltung innerhalb des ind ianischen Verständnisses von magischer 
Musi k grundsätzlich die gleiche, in welchem Format magische Lieder auch im
mer aufgemhrt werden - solange der Sänger das entsprechende Potential , erwor
ben durch jahrelanges Training, vorweisen kann. 16 Das bedeutet, durch die Ein
fLihrung des llyawaSKtl im Ucayali-Tal vor ungcfahr 150-250 Jahren wurde diese 
ontologische Ausrichtung wahrscheinlich nicht nachhaltig ver;indcrt. Was sich 
aber verändert hat, sind die musikalischen Strukturen der Lieder und auch die 
Formulierunge n der Texte. Da die Einnahme von ayowaska mit stundenlanger 
darauf fol gender Berausehung einhergeht, ist dem implizit, dass kaum kurze 
Lieder gepfi fTen oder gesungen werden, sondern mehrere lange Lieder in Se
quenz oder gleichzeitig (homo-, hetero- oder polyphon) aurgefLihrt werden. Eine 
neue musikalische Fonn (lkaro , vgl. ß rubce de Mori , 2011b, S. 498; und 20 11 c) 

16 Im wcstama1.onischen Regenwald werden d iese Spc:tialislen iiblichcrweise weder exogen "beru. 
fcn" noch durch Erbfolge beslimml. Prinzipiell können a lle, die sich daflir interessieren. diese 
Technikt:n in jahrelangem Training - wenn sie standhaft genug sind - erlernen. 
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wurde eingefUhrt, und die bislang üblichen Formen - bei den Shipibo die Musik
genres mashd und bewa - zeigen nun höhere Komplexität im musikalischen 
Aufbau. Die "Strophen" oder Phrasen-SequeI17..cn in ayawaska-Liedem sind 
meist länger und komplexer ausgestaltet als die notorisch kürLeren Lieder außer
halb von ayawaska-Ritualen. Durch diese insgesamt enorme Ausdehnung der 
"durchsungenen" Zeitspanne von einigen Minuten auf einige Stunden, sowie 
durch die offenbar eindrucksvollen Visualisierungen während der Wirkung der 
Substanz, veränderten sich die Textinhalte ebenfalls: in ayawllSka-Liedtexten 
wird oft detailliert beschrieben, was sich in den Visionen abspielt, oft wird die 
Perspektive gewechselt, in Stimm masken wird aus der Sicht nichtmcnschlieher 
Wesen gesungen und demcntsprechend formuliert (was auch ohnc ayawaska in 
manchcn Gruppen üblich ist, aber gleichfalls weniger ausgedehnt). Im grundle
genden Prozess aber - yoinli - ändene sich nichts. 

Methoden von I)eutungen 

Ich habe oben die Interpretation der magischen Wirkung aus eincr intra
ontologischen (oder tmditioneller ausgedruckt: emischen) Perspektive darge
stellt. Innerhalb der indianischen Ontologie geht es hier weder um Glaubensvor
stellungen noch um Symbolik, sondern um Techniken, die von Spezialisten er
lernt werden können, um konkretes Wissen. Dieses Wissen ist intra-ontologisch 
valid und in die herrschende Logik der Gesel1sehaft vol1ständig eingebunden. 
Eine solche Interpretation, die prinzipiell deskriptiv ist (es ist innerhalb des wis
senschaftl ichen Apparats unmöglich, diese Interpretation zu verifizieren oder zu 
falsifizieren), setzt die Epistemologie der ontologisch orientierten Kulturanthro
pologie voraus, nach der die Möglichkeit besteht, die Lebenswclt (Ontologie) 
einer Gruppe von Menschen auf jene Weise zu erklären zu versuchen, wie die 
Gruppenmitglieder selbst (nach Einschätzung des Beobachters in Übercinstim~ 
mung mit aktuellen Theorien) ihre Welt verstehen. 

Diese intra-ontologische Interpretation kontrastiert aber mit Versuchen aus 
der westlichen naturalistischen Ontologie, die magische Wirkung mittels der 
Wissenschaft zur Vermgung stehenden Instrumenten zu überprüfen. Offenbar 
funktionieren Behandlungen wie die oben besehricbnen zu oft, um aur Zurall zu 
basieren (vg1. Brabec dc Mori, 2009). Da es - selbstverständlich - in der Wis
senschaft nicht möglich ist, zu akzeptieren, dass die Wirkung über die gesangl i
che Telekommunikation mit Rochen oder Aguti, die eigentlich Menschen si nd, 
bewirkt wird, können verschiedene Versuche gemacht werden, diese Wirkweisc 
aur anderen Wegen zu erklären. Dies läuft allerdings notgedrungen darauf hin
aus, dass den Indianern ihr Wirklichkeitsversllindnis abgesprochen wird und sie 
zu Leuten degradiert werden, die "glauben", während wir, basierend auf unserem 
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" Wissen" erklären können, wie sozioku lturelle Determinanten, Projektionen, 
Suggestionen, symbolische oder pnTtizipative Handlungen, Placebo-Effekte und 
so weiter die "scheinbar magische" Wirkung der Ilcilgesä ngc hervorrufen. 

Ich werde im Folgenden verSlIchen, unter Einbeziehung historischer Vo
raussetzungen und WiSscilschaflsthcorClisc her Gru ndannahmen im Si nne einer 
Kritik der jeweiligen Methoden einerseits den Pr07-CSS der Psychologisicrung von 
außerhalb der indi anischen Ontologie (auf der Basis natural istischer Methoden) 
zu umreißen und zu problematisieren. und andererse its ei ne Deutung mittels 
eines intcgrativcn Ansatzes vorzuschlagen. 

Kannibalische I'sychologisie rung der I1mgischcn Lieder 

Als westl iche Besucher (generell zuerst Forschende, dann Touristinnen und neu
erdings vermehrt ·'Schamanenlehrlinge") begannen, selbst ayawaska zu trinken, 
kam es zu tief greifenden Veränderungen nicht nur in der indian ischen Verwen
dung. Die Perspektive der Beschreibung ände rte ihren Vektor: während in einer 
indianischen Behandl ungssitzung der singende Heiler (oder Il exer) die Funbion 
des Beschreibens innehat und die Beschreibung des von ihm Geschauten in den 
aktuell gesungenen Liedtexten in der vernakulärcn Sprache verpackt, 11 1iegt nun. 
wenigstens aus der westl ichen ]'erspektive. die Funktion des Beschreibens bei 
den Forschenden. die aber in den meisten Füllen die Sprache nicht verstehen. 
Nun machen die BelrcITenden grundsätzl ich !lichts anderes: sie beschreiben das 
von ihnen Geschaute und Gehörte (und mit weitcrcn Sinncn Wahrgenommenc). 
Glcieh wie der singcnde Spezialist, müsscn auch sie diese subjektive Wahrneh
mung in Worte kle iden, die in dcr betrelfenden Gesellschaft verstanden werden 
und auf Konzepten aufbauen, die in dieser Gesellschaft und ihrer Ontologie als 
';W issen" verankert sind. Dass dies konOiktträchtig gcnug ist, ist in viclcn Erfah
rungsberichten aus nicht notwendi gerwcise wissenschaftlicher Literatur ersicht
lich. Sowohl bei Burroughs ( 1963/ 1975), der als crster deklarierter Drogentourist 
das Ueayali-Tal besuchte, als auch in neueren Berichten (etwa in Metzner, 
1999a) und einschlägigen Blogs und Erlebnisberichten, die sich im Internet an
häufen, finden sich Hinweise darauf, dass das (idealerweise von einem indiani
schen "Schamanen" ge ftihrte) Drogenerlebni s dazu anhä lt, Konzepte in Frage zu 

11 Ich weise hier auf einen komplexen Sachverhnh hin, den aber hier 7.U behandeln zu wei t ruhren 
würde: oftmals werden in magischen Liedern (sowohl milllJs auch ohne (J)'<IWIISk<I) Fretlldspra
ehen verwendet, manchmal andere ind i~ene Sprachen wie e1Wß das Quechua, aber auch Geheim
sprachen und code-switehing, sowie "Sprachen der Geister" (hier im direkten Spl1lch-Sinn). In 
den meisu:n Aufführungen magischer Lieder im lJcayali·TaJ wird abe r die jeweils vernakuläre 
Sprache der Spezialisten cingesct<1. 
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stellen, welche vordem als die Welt konstituierende Wahrheiten anerkannt wur
den. 

Dem entsprechend bietet sich als Kompromiss die Psychoana lyse an, sowie 
die auch zu Burroughs Zeiten bereits bestehende und operierendc Neuropsycho
logie. Nach Letzterer können jene Erlebnisse. jenes untcr u)'mvaskn-Einfluss 
Geschaute und Gehörte als Produkte einer von ~.carbolinen und 
Dimethyltryptamin bccin nussten neurophysiologisch untersuchbaren Reizwahr
nchmullfi und Kognition, sprich al s drogeninduzierte Hall uzination behandelt 
werden. 8 Das ist natürlich VÖllig legitim lind darin liegt auch nicht das Problem, 
das ich hier aufzuzeigen trachte: das Problem liegt dagegen in der Verlagerung 
des Fokus auf jene optischen oder synästhetischen Halluzinationen, sowie in der 
pcrforrnativen Wirkung dieser Fokussicrungen also in der Rcinterpretation der 
rorschungsergebnisse durch die indianische Bevölkcrung und damit in dcr Kon
struktion von Wirklichkci t, die sich nun von Forschungsergcbnisscn auf die 
Lebcnswelt der Indigenen auswirkt. 

In diescm Zusammenhang sei auf die historischen Entwick lungen innerhalb 
der relevanten Wissensc haftsdisziplincn hingewiesen. Die von mir weiter untcn 
zusammengeflihrten Ansül'l.c etwa von ßoesch, Ratner und Knorr-Cetina waren 
natürl ich 1967, als ayawaska mitten im Summer o[ w ve dCT WcltöfTcntlichkei t 
"offenbart" wurde, !licht verfügbar, ebensowenig auf konstrukti vistischen Wirk
lichkeitsuuffassungen aufbauende linguistische und anthropologische Theorien. 
Psychoanalytisch fundicrte ErkJärungen (wie etwa die Analyse zu Besessen
heitszuständen als KOllversionsphänomene von Kubik, 2003) mögen profund 
und lehrreich sein, könncn aber per definitionem nicht das von der Psychoanaly
sc zugrunde gelegte Menschenbild überwinden. Obwohl Autoren wie Kubik 
beteuern, ihre Ethnopsychoanalyse entsprächc in ctwa einer ObersclZungsleis
tung und würde den Indigcncn ihre eigcncn Deutungen nicht absprechcn, so 
suggerieren solche Arbeitcn den Lesenden innerhalb der natumlistischen Onto
logie dcnnoch, dass "wi r wüssten" während "sie glaubten". 

Die perfonnative Wirkung diverser Ethno-Wisscnschaflen auf dic beforsch
ten Gesellschaften wird durch die gewandelte Phänomenologie der ayawaska-

11 In der scienlijic COffllllllllity der multidisziplinären lI)"IWl'ß,w-FOfSChun& wird es beinaht: als 
I Iiln:sie geahndet , wenn mUli von uyawaska als einem 1IIIIIu1jnogen spricht (und nicht, wie übli
cher, von einem Enth~'Q&clI, eincr hei ligen pnanze, o. 11.) und VOll den tmlspra:hendcn Erlebnis
sen a ls lIalluzinatkmen. l)ies entspricht allerdingS durehaus der Mcinuo8 vieler indianischer 
Praktizierender. die vor den Trugbildern des u)'mmslcu warnen. Der Heiler Anlonio G6mez 
(pcB. Komm.) cridine mir_ cr nenne das Gctriink jatJSQII roo - "die lügende Medizin" . Im iodia
nischen Verständnis kano davon 3l1sgegangell werden, (1}'<lWlISka (unter vielen anderen, auch 
nictll ·ptl3nnakotogisehen Techniken) würde uns daw bcfiihigen, die ''wirkliche Weh~ hinter d~'T 
alltiigtich ~rscheinell(]cn "vinuctlcn Welt" (vgl. Santos·Granero, 2(06) 'Zu erkennen. Dia ist aber 
weil davon entternl, alles unler uJillwu.fka-Ei nnuss Ge'lchaute als wi rklich anzunehmen. 
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Ri tuale unter Shipibo deutlich illustriert: mit dem Eintreffen der Forschenden 
und Drogeulourislcn in indigencn Gemei nschaften wurde von den Shipibo selbst 
die Bedeutung der ayawaska-Sitzungcn umstrukturiert (vg1. Brabcc de Mori, im 
Druck a; lind Shepard, im Druck). Unter den im zentralen Ucayali-Tal lebenden 
Indianern war es zuvor üblich, dass ausschließlich I-]ei ler (respektive Il exer) 
diese Substanz einnahmen, und ausschließlich in schweren Fällen (m eist wenn 
Hexerei und Gegenhexere i im Spiel war, quasi spirituelle KricgsfLihrung, vgl. 
8ianchi, 2005) - das bedeutet, "Normalstcrbliche" hüteten sich davor, damit 
etwas zu tun zu haben. Das von jenen Besucherinnen und Besuchern gesuchte 
aktive Erlebnis des ayawaska- Rausches wurde aber schnell zur Maxime erhoben: 
gesteigertes Interesse seitens der Forschenden war rur die Indianer offensichtlich 
mit ökonomischen Vortei len, Bildungsprojekten, advocacy in Land- und anderen 
Rechtsfragcn und ähnlichcn Vortcilen verbunden. Die Indianer fanden, schlicht 
und einfach aufgrund der fonnul icrten Fragen, schnell heraus, was die Besuche
ri nnen suchten und stellten dies bereit. 19 Daher wurde von westlichen Wissen
schafilern in erster Linie eine Form der ayawaska-Sitzullg erforscht, die im indi
genen Setting gar nicht vorhanden war: dic Verabrcichung der Substanz auch an 
Patientinncn und Patienten. Die psychoanalytische Interpretation der magischen 
Lieder als "Wegweiser" durch die vom Patienten als kathanisch erlebte Drogen
erfahrung ist daher per se eine Konstruktion, die durch die Injektion der westli
chen Ontologie in die indianische erst hervorgebracht worden ist; ebenso die 
neurophysiologisch-neuropsychologische Interpretation der Erlebnisse als Resul
tate neurochemischer Prozesse. 

Die meigten Arbeiten, die sich mit den magischen Liedern befassen, fußen auf 
Beobachtungen aus Kontexten, die der oben gCI'.eigten Transfonnation entspre
chcn und in einigen Fällen auch weiler gehen. Bcispielsweise ist die Orogenent
zugsklinik Takiwasi in Tarapoto (Peru) schr gut dokurllentiert.20 Takiwasi wurde 
1992 von dem französischen Arzt Jaeques Mabit gegrlindel und seither von ihm 
betrieben. Takiwasi verfUgt als medizini:«:her Betrieb über ci ne e laborierte ethi
sche Grundhaltung, die hier auch nicht kritisiert werden soll. Doch ist augen
sche inlich, dass es sich mit dieser Insti tution um c ine Verei nnahmung der india
nischen Techni ken durch die Notwcndigkeit des medizinischen Drogenentzugs 
fiir die westl iche Gesellschaft handelt. Hier werden sowohl westliche als auch 

It I)ie Ind ißnerinTlCn und Illdioner erl<:anntcn auch schnell, dass dlU Interesse eklatftnl stil:" wenn 
man von jeglichem Objckl odcr Prozess als ~Jahrlausende alle Tradition unseres Volkes" sprach, 
was nalürlich mit erkliirt. WlIllJm so viele an sich aufgcldäne Autorinncn und Autoren davon 
ausgehen, llyawad:a·Gebrauch wäl'l;l Äonen all (vgl . ijrn~ dc Mori, 20 Il a, und im Druck a). 

1<) Hier sind in Cl'litcr Linie die Arbeiten von Mobil (1992, 1996) ZII nennen, sowie einige Examens· 
arbeiten übeT diese Klinik und ihre MClhodcn, beispielsweise von Denlllnsc (2002), BustQS 
(2008) oder Dupuis (2009). 
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(urbane) peruanische Drogenpatientinnen und Patienten durch eine empirisch 
erforschte Anwendung "traditioneller" amazoniseher medizi nischer Techniken 
mit erklecklicher Erfolgsquote behandelt (vgl. DCTll<lnge, 2002; Dupuis, 2009). 
Die Disscrtation über ayawasku-Licdcr von Bustos (2008) fußt e inersei ts auf 
dem Umfeld von Takiwasi, und zusätzlich auf ß cobachtungen in einem Zentrum 
namens Mayantuyacu, das von e inem indian ischen CI/r(lndero (lleilcr) aus 
Ashani nka-Herkunft gegründet wurde und gelc itct wi rd - zum Zweck, curopäi
sehen Suchenden das ayawa.I·ku-Eriebnis nähcr zu hringen. Wcnn auch einige dcr 
genannten Arbeiten (insbesondere Dcmange, 2002) wertvollc Ergebnisse bereit
steHen, so ist doch in allen genannten Arbeiten der Fokus auf das Drogcnerlebni s 
stärke r ausgearbeitet als jener auf die Musik. Demange analysiert eine Serie von 
Liedtexten von verschiedenen Heilem und einer Ileiierin und bemerkt dazu: 

local indigenous ~"gt!lali.wlIs [hier: ayawa.d:a -Spc,jaIL~cnl stress Ihe spiritual 
origin of ehanls and thcir direcl eonncclion 10 plants, in as much, llCcordi!tf; 10 
Ihem, chao ls are reccivcd and 3C1ivaled as a resuh of diceing wilh plants. Uy CQn

lrast, vegewlisl{IS of forcign cXlractiOl1 [hier. "Schamancnlehrlingtf'l see things dif
ferently and Ihcy hold more dispersed views, 5tressin8 an encrgClicpl aod psyeho
logieal approach. (2002, S. 7 1) 

Zum Beispiel erklärt er den Umgang mit Musi k seilens ei nes französisch
span ischen vegelalisla in sei nem Umfeld: "According 10 his interpretation, the 
words of Ihe ehants are not important per se. They are only a semalll ic result , he 
explains. { ... } The most important m>pect of chants is the rhythm and the vibra
tion" (ibid.). 

Shanon (2002) präsentiert e ine breit angelegte psychologische Studie zur 
aynwaskn- Erfahrung, angesiedeh sowohl im Seni ng der brasi lianischen 
aynwaska-Kirehen als auch von "traditionellem" westamazonischem "Schama
nismus". Seine Gesprdehspannerinnen, also dic Patient innen oder Teilneh rnerin
nell an den Sitzungen haben selbst als conditio si ne qua non ayawasktl e inge
nommen: "Amongst my infonnants were indigenolls and non-indigenous persons 
from various plaees in Brazil and Peru as weil as forcigners (thai is, persons 
residing outside of South Ameriea). These indi viduals differed in the levels of 
their experienee with Ayahuasca ami with respecI 10 the conl.Cxts in which Ihey 
partook of the brew" (Shanon, 200 1, S. 48). Shanon konstatiert, "The visual 
effects conslitutc the most striki ng, and the most famous, aspects of the 
Ayahuasca inebriation" (2002, S. 36), und bei nahe a lle seiner Analysen beziehen 
sich auf Visionen und Visuelles. Obwohl er durchaus feststellt: "Muslc IS eentral 
10 all contexts of Ayahuasca use" (ibid., S. 152), und "mus ie is unique in that it 
pertains 10 both worlds - the ordinary physical one and whatevcr non-ordinary 
one(s) may be experienced with Ayahuasca" (ibid. , S. 312-31J), widmet er 
diesem zentralen Phänomen ganze vier Seiten seines 434 Seiten starken Werkes, 
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und jene finden sich im Kapi tel über kontextuelle Parameter. Inhal te von Licd
texten finden keine Erwähnung. Er ordnet somit (wie auch ßustos, 2008) die 
Lieder sowohl der visuellen Wahrnehmung als auch der Droge unter,2l 

In den zitierten Arbeiten werden die Lieder als ein kontextuelles Phänomen 
betrachtet, als ein Werkzeug, das den Singenden den Einsatz von Suggestionen 
erlaubt und dazu dient, das visionäre Drogenerlebnis einigermaßen zu steuern. 
Diese grundsätzlich innerhalb ei ner naturalistischen Ontologie verstehbare Wir
kungsweise von magischen Liedern im ayawaska- Konlcxt ist jene, die an die 
starken Musikcrlebn issc (peak experieflces) anschließt. Letztere werden in der 
Musikpsychologie schon seit einigen Jahrzehnten erforscht wird und im vorl ie
genden Band von Holm vorgestellt und zusammengefasst. Wcnn auch die Me
chanismen (ich verwende dieses Wort hier bewusst), die auf der Matrix einer 
materialistisch verstandenen menschlichen (Neuro-)Physiologie jene Prozesse in 
Gang bringen, die vom erlebenden Indi viduum als starke (oder gar religiösc) 
Erlebnisse erfahren werden, bei weitem nicht lückenlos geklärt sind, so sind 
doch verschiedenste Ansatzpunkte vorhanden. Die Erklärungen zu musikalisch 
geleiteten religiösen Erfahrungen innerhalb von ayaw(Jska-Rituale l1 , wie Shanon, 
Bustos und andere sie interpretieren, fußen auf folgender Annahme: zur 
obgenannten mechanistischen Matrix kommt ein Halluzinogen hinzu, welches 
grundsätzlich die Erfahrungen unter seinem Einfluss verstärkt und daher einen 
Boden bereitstellt, auf dem das emotional dichte und konsequent starke Erleben 
der Musik - oft begleitet von Synästhesien - leichter Auftritt als ohne Halluzi
nogen (vg1. Shanon, 2002, S. 313). Dies ist nun im Endeffekt nicht neu, schon 
lIuxley in Heaven ami lIelf ( 1954/1997) beschrieb diese Intensivienmg von 
Musi k-Erleben durch Halluzinogene. 

Die Anwendung personenzentrierter psychologischer Instrumentarien (etwa 
Shanons sowohl qualitative als auch quantitative Erhebungen, oder physiologi
sche Messungen, zum Beispiel von Grob und Callaway in Mctzncr, 1999a) ist 
nOlwendigerweisc invasiv, wenn man eine ontologisch-anthropo logische Per
spektive anlegt: Testpersonen verschiedener Herkunft mögen den Verfahren 
unter,lOgen werden, ahcr das Verfahren an sich ist in der naturalistischen Ontolo
gie verankert und kann - durch implizite Kontrollmcchanismcn - nur Ergebnisse 
liefern, die auch innerhalb der naturalistischen Ontologie gültig sci n können, 

21 Shanon präsclllien dagegen großriigig Material , das generell religiöse Errallrungen und speziell 
religiöse Visionen im Zusammenhang mit Ayalluasca belegt . Er weist auch mellrfoch auf scinen 
eigenen, stark religiös geprägten jüdisellen Hintergrund hin. Wenn al.'j() Musik zcntrul für jegli
ellen ayowa.d:a-Kontclll ist lind religiöse Erfahrungen in diesen KOlllexlcn massiv aunruten, so 
ist in Shanons Arl>t:it eine wenn ~uch indirekt zu konslJuicrende - 7.cntrule Rolle der Musik im 
Zusammenhang mit religiösem Erleben zu erkennen. 
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doch kei ne anderen. Die im ersten Tei l die~s Beitrages beschriebencn indigene n 
Erklärungen zu AufTLihrungsmodalitiiten und Funktionen der magischen Lieder 
entziehen sich per definitionem solchen Verfahren. 

Die Vereinnahmung der ayowaska.Techniken durch die weslliche emlr/ibol 
Cullllre (Root. 1996) ze igt also eine klare Verschiebung der zugrunde liegenden 
Philosophie, beziehungsweise umschließenden Ontologie: die animiSlischen 
Konzeptionen werden zwar (als Glaubcnsvorslellungen) anerkannt, aber in der 
praktischen Weiterentwicklung jener Techniken werden die Konzeptionen psy· 
chologis iert und auf einer Ebene interpretiert, die in diesem ncuell Rahmen 
selbstverständlich legitim ist, aber die Erkenntnis der "religiösen" oder "spiritu· 
ellen" Funktionen der Lieder wiederum erschwert. Indem Inhalte und Effekte 
psychologisiert werden und die Wirkung der Lieder auf ei ne Lcitfun ktion inner· 
halb der durch die Droge bcd in~,'te synästhetische, kathartische Erfahrung von 
Heilung oder Lehre reduziert wird, wird die Kommu nikation und Interaktion mit 
nichtmenschlichen Wesen auf Introspekt ion der Te ilnehmenden oder Suggestion 
seitens des Zeremonienleiters zuriickgeslufi. Dazu kommt, dass sich in der inler· 
nationalen Forsehungslandschaft fas t niemand rur magische Lieder außerhalb 
des ayawa,\·ka·Kontextes interessiert, und die~ Praxis durch die Überbewertung 
der ayawaska-Erfa hrung allmäh lich verloren geht. Durch Psyehologisienmg 
wird die Wirkungsweise (wenigstens von ayawluka-Gesa ngen) zwar innerhalb 
dcr naturalistischen Ontologie erklär- und verstehbar, verliert aber genau jene 
Dimension, die im gegebenen Zusammenhang am interessantesten ist, und die 
am bestCIl mittels magischer Lieder außerhalb des aYllwllska·Komplexcs ver· 
standen werden kann. Ca1lniba/ CU/lure: was rur flic nicht interessant ist, wird 
gegessen, was VOll Interesse ist, transformiert und wiederum einverleibt. 

Integrative Psyehologisicrung der magischen Lieder 

Um solcherart Einverleibung oder Kannibalismus zu entgehen, bietet sich an, mit 
der Kul turpsychologie zu gehen - nicht zu verwechsel n mit transkultureller oder 
cross-cu/rural p.vydlOlogy (vgl. Ratner, 2006, S. 26). Während letztere positivis· 
tische und oft quanti tative Methoden basierend auf diversen Messverfahren über 
verschiedene kulturelle Gmppierungen hinweg einsetzt (mit all den oben gezeig· 
ten Problemen), geht die Kulturpsychologie von der Kultur aus und versucht die 
Psychologie als kulturelles Merkmal zu begreifen: " Psyehology has a eultural 
basis, relos, form, and funclion. Psychology can bc regarded as a Trojan horse. It 
operales within thc indi vidual and appears 10 belong 10 the individual; howcver, 
il actuaHy allows cullure to enter the individual and guide his behavior from 
wühin" (RatneT, 2006, S. 16). 
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Bocsch ( 1983) bcschünigt sich eingehend mit magischen Objekten und 
I-Inndlungcn. Für ßocsch sind magische Handlungen insbesondere Aktionen zur 
Schaffung, Etablierung, Manipulation oder auch Zerstörung von Ordnungen. In 
seiner Analyse stcht die symbolische Repräsentation sowo hl von Objekten als 
auch Handlungen im Vordergrund, einerseits antizipatori sch-cxpansiver, als auch 
rcproduzicrcnd.kontrJklivcr Natur, Durch Symbolisierung kann Kontrolle aus
geübt werden, also eine symbolische Ordnung beeinflusst werden. Ein sehr ähn
liches Verständnis von symbolical healing vertritt Dow (1986). Er stell t im Ver
gleich von magical healing und westlicher Psychotherapie fesl, dass 
"particu lnrizing thc cultural mythic world-' ( 1986, S. 60) eine universelle Kon
stante von symbolical healing ist. In jener mythischen Welt können Symbole 
manipuliert werden. Diese mythische Weh verortet er cincrsei ts in der peifor
mance des magischen I-Ieilcrs, andcrerseits in der Vorstellung ("the patient 's 
mind") von psychotherapiertcn Patientinnen oder Patienten. Auch aus der Per
spektive dcr kognitiven Linguistik (vgl. !..angacker, 1999, S. 46-70) kann die 
symbolische Beziehung zwischen der grammatischen Formulierung (cinc sprach
liche Ordnung) mit einer idealen Ordnung in dcr Welt in Beziehung gesetzt wer
den.22 ße ide AutofCn, Boesch wie Dow, analysieren Musik nicht exp lizit in die
sem Zusammenhang, aber es ist oITensichtlieh, dass Musi k hier ebenso wie ande
rc (etwa sprachliche) I hlJldlungen als symbolhaftes Abbild eincr Ordnung geltcn 
kilim. Klein (2003) schrc ibt in d iesem Ton fall: 

Einerseits wird das Musikstück als Abbild der kosmischen I t~nnonie gesehen. An· 
den:rseils ist es Ausdruck VOll Subjektivi tät . Diese beiden Aspekte sind auch und 
gerade IUr die rti igiÖ8e Dimension von Musik relevant. Als Abbild der kosmischen 
Hannonie iSI das Musikstik:k Golleslob 1 ... 1. Andererseits ist das religiöse Musik· 
stück Ausdrud; der religiösen Gcflihle. (2003, S. 156). 

Der symbolische Ansatz sctzt jcdoch ein Menschenbild voraus, das zwar auf das 
naturalistische (biologislische) homo sapiens-Konzept passt, nicht aber auf den 
weit über dic Grenzen des homo sapiens ausgcdehntcn Menschenbcgriff animis
tischcr Gesellschaften. Animismus ist in diesem Zusammenhang weiterhin wie 
bei r iagcI als Vorstufe zu eincm "crwachsencn" Rationalismus zu verstehen, 
nicht aber als rationalc Konstruktion von Wirklichkcit wie in Desco las "neucm" 
Animismus. 

Dcnnoch teilen die Sh ipibo weite Teile des symbolischen Ansatzcs: sprach
liche Verbindung (yoint;) generiert konkrete ontologische Verbindungcn zwi
schen realcn Pcrsonen. Sowohl die Sprache an sieh als auch die Namcn dcr be-

II Langacker bezieht ~cine Idee: der ProJilierwrg in sprachlichen t>rozesse (wie etwa die Betonung 
eines Vordergrundes vor einem Hintergrund) aus der Gestaltpsychologie und setzt sie auch im
mer wieder in Beziehung 7.ur Wahrnehmung. insbesondere VO<l Geslalten (die wiederum lrullu
n:1I d~1erm iniert sind). 
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treffenden Personen (menschlicher wie auch nichtfficnschlichcr) sind von essen
tieller Bedeutung. Ein symbol ischer Begriff der ß cziehung zwischen Name und 
Objekt wi rd aber der Technik der Shipibo-Spezialisten wi ederum nicht gerecht. 
Die Heiler trainieren nicht jahrelang, um die Namen der Dinge zu lernen, son
dern um sich handwerkliche Techniken anzueignen, die ihnen ennögl ichen, ihre 
eigene Menschlichkeit (homo sapiens) zu tnmszendieren und auch jense its der 
Sprache körperliche Erfahrungen von Verwandl ungen zu machen (vgl. Vi la~a, 

2005), die keine KOlTespondenz in (sprachlichen) Symbolen aufweisen. 
Jene Erfahrungen der Spezialisten sind zwar nicht Gehei mwissen in dem 

Si nn, dass sie davon niemandem (außer Eingeweihten) erzählen würden, doch 
Geheimerfah runge n bezogen auf das Erlebnis in erster Person, In magischen 
Liedern werden diese Erfahrungen kommentiert und transmittiert und erhalten 
dadurch unter der Zuhörerschaft die Qualität von Evidenz, sie generieren die 
Qual itäten der indianischen Ontologie. Diese Erfahnmgen können mit Ratner 
(2006) als Macro Cultural Pactor betrachtet werden, insbesondere da die hier 
einge hend beschriebene Phänomenologie unter Shipibo keineswegs einzigartig 
ist, sondern in vielen Gesellschaften in ähnl icher Form produziert wird, Ralner 
geht auch konfo nn mit den Shipibo, wenn er deklariert, 

Thc {act thai 'peoplc' form macro faCIOI'1! doo:s nOI Olcan thai all peoplc have equal 
povx:r in formingicontrolling ma.cros or that al! peuple dcrive equal hencfits from 
them. 1 ... 1 POlVCTfu l elites oflen oonl1Ol macro fa~tors and dcrive most of the bene
firs from them. Ordinary citizens an: obliged to participati: in these IllllCro fac tors 
bec3usc: lhere simply is no alterna tive. and they havc insullicicnt power to change 
lhe e ~ isling macro factors. (Ratncr, 2006, S. 48; vgL auch Shore, 2(02). 

Die spezi fi sche indigene Psychologie der körperlichen, gelcbten Errahrung der 
Spczialisten erlaubt der Kultur (spezifischer: der Ontologie), in die indi viduel len 
Speziali sten einzudringen und in ihnen zu operieren, ähnlich Ratners metaphori
schem Troj anischen Pferd. Dureh die gesungene Tmnsmi ssion der Erlebnisse an 
die "ordinary citizens" tritt die Ontologie wiederum fLi r jene in Existenz. Die 
Vcnnilllung des Wel tbildes mittel s einer El ite ist ebenso ein sehr geläufiger 
Vorgang. Jene Elite ist durch kulturell detenniniertes Traini ng defi niert, das 
absolviert werden muss, um sowohl die Techniken zu erlernen, als auch die nöti
ge Autorität zu erlangen. 

Die ko nkrete Erfahrung der Spezialisten wiederum wird in Form von Wis
scn transmitti ert. Ihre Arbeit kann somit, neben all den technischen Pr07,.Cssen 
("Ieilung, Hexerei), als eine epistemic culture verstanden werden, zu Deutsch 
"Wissenskultur" (Knorr-Cctina, 199912002). Diese Autorin wendet den ß egriff 
zwar auf nat urwissenscha ft liche Wissenskulturen in Labomtoricn westlicher 
natumlistischer Forschung an, allerdings kann dieser Begri ff me ines Erachtens 
durchaus gleichbedeutend auf eine Wissen produzierende und transmitt ierende 
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Elite nicht-naturalistischer Onto logie angewendet werden. Die Gleichsetzung der 
konkreten Erfahrung der Spezialisten als Macro Cuttural Factor mit naturwis
senschaftlichen Wissenskulturell - ebenfalls als Macro Cilltural Factor - er
scheint gewagt, ist aber nur rei n fomlul gcdllchl: auf bcidc Wisscnskulturcn trim 
zu, dass Evidenz VOll ei ner intra-omologisch durch Training und Instmmcntari 
um determinierten Elite generiert und transmittiert wird und als Wissen die On
tologie spezifiziert, als Wissen, das von den "ordinary pcoplc" als gültiges Welt
bild verstanden wird. Diese De fin ition ei ner Wi sscilskultur als Mocro C/lltllrtl l 
Facror, auf den die von RatneT (2006) genannten Kriterien durchaus zutreffen, 
crfiil lt nun die poslkolonialen Ansprüche, der erlcbten We Itsicht der indianischen 
Omologie dieselbe intra-ontologische Va liditüt (Wahrheitsansprueh) zuzugeste
hen wie der Naturwissenschaft innerhalb einer naturalistischen Ontologie. Zu 
bedenken ist allerdings, dass diese Definition eine rein formale ist, welche dcm 
Anspruch der Gültigkeit gcnuge tut, währcnd sich die kogniti ven und ästheti
schen Qualitäten, die in den jeweiligen Kontexten für hohe Validität stehen, klar 
unterscheiden. 

Das Singen, die "Sprache der Geister", erruUt in der indianischen Wissens
kultur eine ent fern t ähnliche Funktion wie die Mathematik in den Naturwissen
schaften. Es ist unersetzliche Vorbedingung rur das (magische) Handeln. Un
gleich der Mathematik (welche ei ne Sprache mit der Kompetenz der objektiven 
Nachvo l1ziehbarkeit ausstattet) ermöglicht das Singen, eine Sprache mit der 
]·Iandl ungskompctcnz dcr angesprochenen nichtmenschlic heIl Entitäten auszu
stallen. Die ästhetische Formalisicrung dicnt hier e iner "Objektivierung", indcm 
die Aussage von nichtmenschlichen Enti täten ebenso verstanden werden kann 
wie von einer menschlichen Zuhörerschaft. Das Singen erfüllt also unter ande
rem eine epistemische Funktion, es ist jenes Medium, über welches die Spezia
lis ten ihr durch (quasi-religiöses) Erleben jenseits der Spraehlichkeit erfahrenes 
Weltverständni s verbalisieren und verständlich machen können. 

Es ist nun Zeit festzustellen, dass in sämtlichen westamazonischcn indigenen 
Sprachen, die ich kenne, Tennini für " Religion" und "rel igiöses" oder "göllli
ches" Erleben fehlen . Dies liegt wiederum danlll, dass in der animistischen Omo
logie die Präsenz und Interaktion mit Nichtmenschcn zur allgemein anerkannten 
Realität gehön, wie im nlltural istischen Verständnis beispielsweise der elektri
sche Stro m. Jene Erfa hrungen, die in e inem westlichen Verstiindnis als "religiös" 
bezeichnet werden, als Erfahrungen einer (sei es auch diffusen) Konlaktnahme 
mit einer nichtmenschlichen Instanz (im christlichen Kontext übl iehcrweisc den 
Menschen weit hö hergestellt, unbegreinieh und überwältigend) sind im animisti-
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sehen Kontcxt relat iv alltäglichY Jede Indianerin hat wohl mindestens einmal im 
Traum den Geist e ines Versto rbenen, d ie Person einer Pflanze, ei nes Tieres. 
eines Fl usses oder was auch immer angetroffen, und fast jeder Mensch in 
Westamazonien hält mindestens eine solche Geschichte bereit, die im Wachzu
stand stattgefunden hat. Wenn alle Wesen im Umfeld der Gemeinschaft aktive 
soziale Personen mit mental-seelischen Potential en sind, die mit jenen der " rich
tigen" Menschen vergleichbar sind, so wäre es ganz im Gegenteil äußerst unna
türl ich, wenn man denen nicht begegnen würde. Eine interessante Imp likation 
bildet die Täti gkeit der magischen Spezialisten in diescm Zusammenhang: 24 es 
ist nicht ihre Absicht, den Menschen ihrer Gemeinschaft die Kontaktnahme und 
Interaktion mit Niehtmenschen ergo religiöses Erleben - zu ennögliehen (was 
ei n Priester machen würde), sondcm genrtu im Gegenteil. die Gemeinschaft da
vor zu schützen. Das praktische, bewusste Erleben von Interaktionen mit Nicht
menschen (und sei d ies der christl iche Gott persönl ich) wi rd stets mit Gefahren 
der ontologischen Vereinnahmung (in Shipibo: naikifi) und kOllseque nterweise 
Verwandlung des Individuums (Lima, 1999; Vi la~a, 2(05) assoziiert , und dies 
muss vennieden werden. 

Hiermit schließe ich das vorliegende Kapitcl ab und hotTe, mit diesem Beitrag 
ansatzweise erläutert zu haben, wie im westamazonischen indigenen Denken das 
Dreieck zwischen Musikpraxis, religiösem Erlebcn und psychologischer Erklä
rung verstanden werden kann . Um ins Detail zu gehen, ist das Thema im We
sentlichen zu komplex um an dieser Stelle umfassend abgehandelt zu werden. 
Ich denke jedoch, die dringlichsten Punkte crwähnt und verständl ich gemacht zu 
haben: erstens die Funktionsweise von magisch-religiöser Musikpraxis innerhalb 
einer animistischen Ontologie, zweitens die Aurgaben der Spezialisten dieser 
Praxis, nämlich selbst diese Techn iken der musi kal isch initiierten und geleiteten 
Interaktion mit NichtmenscheIl zu perrektionieren, in erster Linie um in derer 
Anwendung die eigene Gemei nsch,.lfl vor gcnau solchen Interaktionen zu schüt
zen, und drittens, den Prozess der Vercinlll.lhmung und Neuinterpretation (hier: 
Psychologisierung) dieser Techniken durch dic wcstliche, sich globa lisierende 
Weit . Um besagter Vereinnahmung entgegenzuwirken, habe ich eine ontologisch 
nicht-invasive Interpretation der Funktion von Musi kpraxis als Medium der 
Wissenskultur der lokalen Elite konstruiert. Demzufolge kann die Singpraxis als 

lJ Eine rei ne sun,.e emotionale ErfahnmK iSl nach meinem Verständnis nicht per sc religiös. Zum 
Religiösen gehört _nigstens eillC nichtrncnschhche Instar\7~ etwa Gou, die Huch als sokhc 
wahrgenommen wird (wieder: und sci es diffuS) und zu der sei lens des Erlebenden eine Verbin
dung auf ßedcunmgscbc:ne besieht oder errichtet wird. 

14 Auf diese eSSL"I1lielie Imptihtion wurde ich von Ernst tlatbmayer (pers. Komm., 20 10; vK!. au~h 
Hatbmayer, 2010) hingewiesen. 
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epislcmischcs Werkzeug verstanden werden, das die Spezialisten zur Transmis
sion ihrer (religiösen) Erfahrungen e insetzen und somit die a llgemeinverständli
che Kosmologie der indianischen " NoTmaibevölkerung" mit gestaltet. 

Dass damit keine psychologisch befriedigende Erklärung gegeben werden 
konnte, wie Musik generell religiöses Erleben auslösen oder anleiten kann, ist 
mir klar. Ich hofTe ganz im Gegellteil, dass nunmehr den geneigten Leserinllen 
und Lesern klarer geworden ist, wie in nicht-westlichen, hier animistischen Gc
scllschaflcn Wcstamazonicns, die Wirkungsweise von Musik in Bezug auf das 
praktische Erleben von Interaktion mit Nichtmenschen durchaus rational und 
innerhalb ihrer Ontologie empirisch belegbar konzeptualisiert ist, und ihre eige
nen Erklärungen vielleicht e infacher und sogar implizit logischer sein können als 
unsere. 
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