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Kulturhelden wie wir
Über Nachkriegsschamanismus

Des Lettres Persanes

Einst gab es ein Dorf, das war die Welt; das Dorf war geteilt in eine Ost- und eine 
Westhälfte, und jede Seite war der anderen feind. Grimmige Wärter wachten auf 
beiden Seiten und keine Hälfte war stark genug, die andere zu besiegen, jedenfalls 
glaubte niemand im Ernst daran. Da ersann man den Diebstahl der jeweils anderen 
und lauteren Seelen, schickte Agenten, fürchtete Doppelagenten, produzierte Filme und 
andere Medien, hielt unter falschem Namen Kongresse, kurz: beging Seelendiebstahl. 
Um Einhalt zu gebieten, rief man in der jeweiligen Dorfhälfte den Schamanen; er 
hatte keine andere Aufgabe als die, den gestohlenen Seelen jeweils zu folgen und sie, 
wenn möglich, wieder zurückzuführen. Er hielt die Welt im Gleichgewicht, indem er 
die Seelen immer wieder an ihren rechten Platz beorderte. So ging das, bis der Eiserne 
Vorhang fortgezogen wurde und die Seelen durcheinander zu flattern begannen, wie 
sie lustig waren.1

So oder ähnlich könnte vielleicht ein Magar aus dem nepalesischen Hochland 
zusammenfassen, was man ihm bei seinem kurzen Aufenthalt in jenem Land, 
wo seine Trommeln die Leute ins Programmkino lockten,2 über die jüngere 
deutsche Geschichte erzählt hat. Was seine Auslegung ist, was die Auslegung 
dessen, der sich ihm, interkulturell geschult, verständlich machen will, bleibt 
offen. Der Kern aber ist nicht zu leugnen: Angesichts der atomaren Bedrohung 
wurde Deutschland im Kalten Krieg zum geteilten Dorf, zum Zentrum von 
Konspiration und Gegenkonspiration und von als Hochkultur bezuschusster 
Propaganda. Doppelagenten arbeiteten dort für den Weltfrieden. Dass diese 
Situation für ihre Spiegelung nach Anschlüssen suchte, die das Geheime in 
den Umkreis von Heil und Heilung versetzte und der entzogenen historischen 
Handlungsmacht die Aussicht auf metaphysische Nobilitierung versprach, 
verwundert kaum; eher, dass die kulturelle Spiegelung dieser Situation in als 
besonders authentisch empfundenen Weltkulturen (wie dem Schamanismus der 
Tungusen oder der indigenen Völker der Amerikas) wiederum selbst als derart 
unspezifisch wahrgenommen wird.3 Dagegen geht der folgende Beitrag von der 
These aus, dass der in der Stunde Null zusammengebrochene deutsche Welt-
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machttraum in der welthistorischen Marginalisierung seinen früheren Träumern 
die Chance einräumt, sich als Anwalt und geistiger Erlöser anderer ebenfalls 
marginalisierter Völker von sich und vom Scheitern zu erlösen und sich als 
Provinz zu universalisieren.4 Man kann darin eine doppelte Verblendung sehen, 
die nur für Vulgärmathematiker noch eine Chance auf Realitätshaltigkeit besitzt 
– oder eben einen Auftrag, die Geschichte der deutschen und österreichischen 
Nachkriegskultur (von Beuys über die Gebrüder Jünger bis zu Konrad Bayer) 
um ein gleichsam postkoloniales Kapitel zu ergänzen, wobei darüber zu streiten 
wäre, ob das Epitheton nun in Gänsefüßchen gesetzt werden muss oder nicht. 
Schließlich: Wer in der Erzählung jeweils die Funktion des Schamanen ausfüllt, 
bleibt den Umständen überlassen. Sie freilich interessieren am meisten.

In der Tatarenwüste

»Ich fühle mich nicht als Erlöser, aber ich möchte auf die Möglichkeit des 
Menschen aufmerksam machen, dass er sich selbst erlösen kann«,5 entgegnete 
Joseph Beuys, als man ihm vorhielt, eine dem Sachlichkeitsstil der jungen 
Bundesrepublik Deutschland suspekte Privatoffenbarung zu mobilisieren. 
Gemeint war die Legende, wie Beuys im März 1944 aus einem brennenden 
Sturzkampfflieger in der tatarischen Steppe entkommen war. Apologeten und 
Kritiker stimmen darin überein, dass jener Sturz am Anfang des von Beuys 
geprägten erweiterten Kunstbegriffs stehen müsse, der eigentlich ein erweiterter 
Menschenbegriff ist: »Jeder Mensch ist ein Künstler.«6 

Wo war Beuys gewesen, dass er solches sagen konnte? 
In Joseph Beuys verdichtet sich eine durchaus ambivalente Kulturgeschichte 

der Nachkriegszeit. Noch in den letzten Jahren widmete man sich mit publizis-
tischem Eifer der Frage, »was vom Schamanen übrig blieb«.7 Als würden seine 
Installationen, Skulpturen und Manifeste zusammengehalten vom Gespräch mit 
dem Hasen, der eine rituelle Entschuldigung für die verzweifelte Hasenverzeh-
rung nach dem Absturz darstellen soll, von den Fettecken, die auf die rettenden 
Einreibungen durch die Tataren hinwiesen, vom Filz, der die versengte Kopfhaut 
schützte. Die Schuld des Überlebens, die Täter als Opfer, die Versöhnung zwi-
schen Tätern und Opfern – diese für die deutsche und für die österreichische 
Nachkriegskultur wichtigen Motive und ihre Mimikry kann man anhand dieser 
Rahmungen der Beuys’schen Kunst durchspielen und dekonstruieren. Die 
Dekonstruktion bringt dann aber auch nur Folgendes zustande: Dass es keine 
tatarischen Nomaden waren, sondern Angestellte des deutschen Feldlazaretts 
auf der Krim, die den Unglücksflieger versorgten, bzw. dass der einzige Tatar 
der örtliche Tierarzt gewesen sein könnte, der aber schon längst kein Nomade 
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mehr war. Und vor allem, dass Beuys keine zweiwöchige liminale Phase zwischen 
Leben und Tod zubrachte, sondern höchstens einen Tag.8 Derartige Entmytho-
logisierung verhehlt ihre Enttäuschung nicht: Wie gerne hätte man geglaubt. 

Erstaunlich ist, dass Mythologisierer und Entmythologisierer ihre Rechnung 
ohne Beuys und ohne das Wissen machen, das Friedrich Wolfram Heubach 
expliziert hat. Mit Blick auf die personalmythischen Konnotationen von Beuys’ 
Materialien hält er fest, es »wäre allerdings völlig abwegig, in ihnen allein schon 
eine hinreichende Bedingung für die Wahl dieser Materialien durch Beuys und 
für ihre spezifische Wirkung auf das zeitgenössische Publikum erkennen zu 
wollen.«9 Vielmehr müsse der historische Kontext dieser Materialien anerkannt 
werden, und damit letztlich der zeitkritische Impetus von Beuys. Zu diesem histo-
rischen Kontext gehört wesentlich der Dreischritt von faschistischer Fortschritts-
romantik, vom auf anfängliche Kriegserfolge und enorme Expansion deutscher 
Herrschaft folgenden Absturz, in der die technisch-zivilisatorische Infrastruktur 
weitgehend zusammenbricht, und schließlich die mehrere Jahre anhaltende 
Misere, in der die Ungeheuerlichkeit des Dritten Reiches nachträglich fühlbar 
wurde, und zwar so, dass (Heubach) »die Überwindung der materiellen Not 
gleichbedeutend mit der Bewältigung der Vergangenheit«10 wurde. Mit anderen 
Worten, die Verdrängung der vom Nationalsozialismus ausgelösten bzw. letztlich 
eingeforderten Not wurde eins mit der Verdrängung des Nationalsozialismus 
selbst, und das bedeutete, dass nicht nur die Erinnerung des Nationalsozialismus 
abgewehrt wurde, um die Not nicht zu erinnern, sondern dass die Abwehr der 
Erinnerung an die Not auch das abwehren sollte, woran eben diese erinnern 
musste. Die semantische Nähe von Persilschein und gut abwischbarer weißer 
Kachel, die den Bau der 1950er Jahre zumindest im Rheinland bestimmten,11 
überhaupt das gesteigerte hygienische Bewusstsein, der Begriff der ›geistigen 
Hygiene‹ sind hier vielsagend. Umso mehr fällt auf, welche hygienisch unreinen 
Artikel, die in der unmittelbaren Nachkriegszeit noch eine Rolle gespielt hatten, 
nunmehr unmöglich wurden: mit Zeitungspacken gepolsterte Jacken, mit zu 
Filzen verarbeitete Stoffreste und Lumpen, Filze, aus denen man Gamaschen, 
Fußsäcke und anderes Wärmmaterial fertigte. Derartige Rückwürfe auf basale 
Überlebenstechniken und -materialien hatten die zivilisatorische Ernüchterung 
befeuert, in der man sich mit den Zeugnissen eigener und anderer kolonialer 
Expansion identifizierte, als die »Eingeborenen von Trizonesien« (Karl Berbuers 
Kölner Karnevalssong von 1948) etwa. 

Es verwundert also kaum, wenn Beuys 1968 vorgehalten wird, er habe »nicht 
ein Phänomen unseres Jahrhunderts« in Form gebracht. Der Glaube an die 
Moderne kann deren Kollateralschäden und Peripetien durchaus etwas abge-
winnen, aber eben nichts dem, wie Heubach es genannt hat, »traumatischen 
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Festhalten an einer verstörenden, schockhaften Erfahrung«, es sei denn, sie 
tritt in der Fassung eines Mythos auf, der als zeitlose existenzielle Metapher 
gelesen werden kann. Beuys’ Erzählung jedenfalls ist, gerade aufgrund ihrer 
Materialfixierung, »so durchsichtig eine Metapher seiner – und nicht nur sei-
ner – Erfahrung des historischen Sturzes dieses [...] zu tausendjährigem Flug 
sich aufschwingenden Deutschlands und des Zurückgeworfenseins in die pri-
mitiven Lebensverhältnisse der Nachkriegszeit«,12 dass die Energie der an ihr 
unternommenen rationalistischen Mythenzertrümmerung zuvörderst als Fort-
setzung der soeben genannten Verdrängungsarbeit erscheint. Der Schamane als 
vieldeutiges Motiv einer Selbstaneignung durch Fremderfahrung war dabei für 
gebildete Zeitgenossen kein Problem und stellte vermutlich eine willkommene 
»Deckerinnerung« (S. Freud) dar – gerade in der zeitlichen und räumlichen 
Unabschließbarkeit der mit ihm eröffneten Bezüge –; die Verschränkung von 
Schamane und Lumpensammler indes schon, und der Widerstand gegen diese 
Verschränkung beweist ihre realistische Seite nicht weniger als die über Beuys’ 
Leben andauernde Faszinationskraft ihre Phantasmagorie. Schließlich aber hat 
die deutsche Kulturgeschichte als Verdrängungsgeschichte – einer Verdrängung 
sowie der Verdrängung einer Verdrängung – dafür gesorgt, dass der Nexus von 
Selbstaneignung und Fremderfahrung insgesamt einer Amnesie anheimfiel.13

Der Weg des Schamanen

Der Begriff des Schamanen begleitete die Auseinandersetzung mit Beuys’ 
Kunstschaffen und ist ebenso von ihm selbst herangezogen worden. Was ist ein 
Schamane? Kurz gesagt, jemand, der fliegt. In beispielhafter Weise hat Thomas 
Hauschild in einer Ausstellung am Berliner HKW (2011) »Der Traum vom 
Fliegen« dargestellt, dass die innere Reise des Schamanen und der äußere Flug 
des Piloten von der gleichen Voraussetzung zehren, deren neurophysiologische 
Struktur wir erst erahnen: der Fähigkeit zum Voraus-Entwerfen, zur Imagination 
eines fliegenden Körpers. Wahrscheinlich hat diese Projektion etwas mit der 
menschlichen Handgreiflichkeit zu tun, mit Ausstrecken und Werfen, das heißt 
sie hat einen evolutionsbiologischen Sinn. Das Wort ›Schamane‹ geht auf ein 
Tungus-Wort zurück und bedeutet so viel wie ›getrieben‹, aber auch ›erhoben‹, 
eine exzentrische Erhabenheit also, die zuerst den zirkumpolaren Heilern zuge-
sprochen wurde – bevor man den Begriff synonym für (Geist-)Heiler verwendete.14 
Es waren deutsche und niederländische Gelehrte, die im 18. Jahrhundert auf 
Geheiß Katharinas der Großen die sibirischen Partien des russischen Zarenreichs 
besuchten und erste Schamanenportraits lieferten. Bis Ende der 1950er Jahre 
subsummierte man diese tungussprachigen Ethnien unter dem Tatarenbegriff, 
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genauso wie die turksprachigen Krim- und Dobrudschatataren, unter die Beuys 
gefallen sein wollte.

Die wohl detailliertesten Beschreibungen des Schamanismus verfasste der 
Däne Knud Rasmussen, der zwischen 1919 und 1923 in Grönland seine Thule-
Expeditionen durchführte, mit einer interdisziplinären Equipe und durchaus 
bemüht, das Weltbild der Inuit in seiner Komplexität und in seiner sozialen 
Verortung darzustellen – die strikte Trennung von Winter- und Sommertätigkeit, 
die zu zwei entgegengesetzten Gesellschaftsformen führt; die Bewährung in einer 
Welt fortwährender Gefahr, die durch Taburegeln geordnet werden kann.15 Se-
lektiv auf Rasmussens Forschungen rekurrierend entstand in Deutschland eine 
Wesensschau des Schamanen, die gewissermaßen das hyperboräische Pendant zu 
Nietzsches mediterraner Dionysos-Besessenheit vorstellte. In den 1930er Jahren 
entwickelte der vielleicht einzige deutsche UdSSR-Experte Hans Findeisen eine 
Typologie der ›Besessenheitspriester (Schamanen)‹. Findeisen erarbeitete Richt-
linien, dank deren die Kolonisation Eurasiens mithilfe kleiner autochthoner 
Gruppen gelingen sollte, und er zog sämtliche Register, um zu beweisen, dass 
die Deutschen im Osten ihrer eigenen ersehnten Frühverwandtschaft ins Auge 
blicken würden – angefangen bei den als ›Krimtartaren‹ wiedergefundenen 
Krimgoten.16 Unter dem Titel Die Schamanen. Jagdhelfer und Ratgeber, Seelen-
fahrer, Künder und Heiler konzentrierte Findeisen seit den 1950er Jahren seine 
Ausführungen über das Schamanentum und eröffnete den deutschsprachigen 
Lesern die Möglichkeit, den Schamanismus oder besser: die eigene historische 
Verquickung mit der Schamanenfrage spiritualistisch zu dekontextualisieren. 
Joseph Beuys konnte bei Findeisen folgende Zusammenfassung lesen: »Der 
Schamane [...] ist keineswegs in erster Linie Zauberer, sondern Priester und 
Künstler«. Seine Kulturform beweise, »dass der schöpferische Geist und seine 
Gebilde zutiefst den Charakter einer sonst immer als ›primitiv‹ oder gar als 
›krankhaft‹ geschilderten großen kulturellen Weltprovinz der Altmenschheit 
(vor der europäisch-amerikanischen Technisierung) bestimmt habe«.17 Nur we-
nige Jahre nach dem Ende des Zweiten Weltkriegs, dessen Ausgang als von der 
Kombination aus Technik und Kampforganisation bestimmt angesehen wurde, 
ergab sich hier eine Projektionsfläche, um die eigene Verstrickung in den fal-
schen Rationalismus zu thematisieren und sich auf die Seite anderer Opfer zu 
schlagen, die die Wiedergeburt aus dem Geist praktizieren. Findeisens Erfolg, 
der quer zu den politischen Lagern verlief, kann vor dem Hintergrund dieser 
vermeintlichen Verstricktheit und der Sehnsucht nach einer unhistorischen 
Quelle für die Wiederaneignung von Handlungsmacht gelesen werden – und 
darf formaliter mit den Ausdrücken jener Jahre, mit Re-Education, Rebirth, und 
natürlich Re-Inkarnation assoziiert werden. Dies legitimierte einen ästhetischen 
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und politischen Widerstand gegenüber der europäisch-amerikanischen Tech-
nisierung. Ein Beispiel hierfür ist Beuys’ Aktion »I like America and America 
likes me« (1974), in der sich der ehemalige Wehrmachtkampfpilot mit einem 
Koyoten in New York einsperren ließ und sich somit die Wahrnehmung des 
Koyoten durch die indigene Bevölkerung aneignete.18 In einer als postkolonial 
empfundenen Situation setzte der ›Schamane‹ die bereits selbstverständlich 
gewordene deutsche Identifizierung mit nordamerikanischen Ureinwohnern 
fort.19 Vermutlich wurde jetzt für das gebildete heimische Publikum auch der 
Lumpensammler im Schamanen akzeptabel.

Ein anderer Autor, dessen Texte Beuys inspirierten, war der ehemalige 
Propagandist der Eisernen Garde, Mircea Eliade, dessen Schamanismus und 
archaische Ekstasetechnik 1956 in deutscher Übersetzung erschien. Eliade 
ermöglicht eine Dekontextualisierung des Schamanen, indem er jene Schritte 
generalisiert, durch die man Schamane wird: statt genealogischer Sukzession 
betont er die Krise, statt der Kontinuität mit kulturellen Überlieferungen den 
Bruch innerhalb ihrer, die Auszeichnung durch erhöhte Erlebnisintensität, 
die Einheit von »Krise« mit »tragischer Größe und Schönheit«.20 Dieses Bild 
des Schamanen als des sich aufopfernden Kulturhelden, hat Eliade aus einer 
Bearbeitung des ursprünglich von dem russlanddeutschen Forscher Wilhelm 
Radloff (1837–1918) überlieferten Motivs der schamanischen Jenseitsreise 
weiter entwickelt: Anlässlich eines rituellen Pferdeopfers im Altai-Gebiet, das 
die Herde und das allgemeine Wohlergehen sichern soll, steigt der Geist des in 
Trance gesungenen Schamanen in den Himmel, um den Geist des Opfertieres 
an die Stammesgottheit zu übereignen.21 Rituelles Opfer und Selbstopfer, sprich: 
der Schamane als Garant aller anderen Opfer, haben ausgehend von Radloffs 
Schilderung ihr familienähnliches Potenzial mit anderen religiösen Praktiken 
und deren Interpretationen – insbesondere mit dem Christentum – erfahren. 
Bereits die Missionare der russisch-orthodoxen Kirche übersetzten den Scha-
manismus in ein spirituelles Vehikel für ihre Botschaft. Im Vergleich zu seinen 
Quellen, insbesondere zu Sergej Shirokogoroffs Psychomental Complex of the 
Tungus (1935), einer englisch geschriebene Untersuchung indigener sibirischer 
Religion, die jedoch im Gegensatz zu Eliade auf der Zugehörigkeit des »shama-
nism complex« zu dem »larger complex of cultural and social life« von Jägern 
und Sammlern insistiert,22 nahm Eliade eine Abstraktion vor, die es jedem er-
möglichen sollte, Schamane zu sein, so wie jeder ein Künstler ist oder es werden 
kann. Die Voraussetzung für diesen Zugriff freilich war der Umstand, dass sich 
die realen Vorbilder nicht wehren konnten: in China und Sibirien befanden 
sie sich in Umerziehungslagern oder wurden Opfer polizeilicher Strafaktionen. 
Ihre Trommeln waren verstummt, die einen konfisziert, die anderen verbrannt.
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Die Kultur der Niederlage

Alternativen zur modernen Technik, die als Ausdruck der ›Seinsvergessenheit‹ 
ebenso wie als Strategie eines feindlichen Sozialverbundes wahrgenommen 
werden, bot zwischen 1959 und 1972 Antaios. Zeitschrift für eine freie Welt,23 
deren Titel im Programm des 2000 gegründeten Hausverlags der deutschen 
sogenannten ›Neuen Rechten‹ wiederkehrt. Beauftragt von seinem Verleger, dem 
Weltkriegsoffizier Ernst Klett, hatte sich Ernst Jünger, etwas skeptisch zuerst, 
auf ein Projekt eingelassen, bei dem Mircea Eliade, ein anderer Hausautor, 
nominell als Mitherausgeber fungieren sollte. Die erste Nummer widmete sich 
dem Magischen Flug, der schamanischen Expertise und Vorbereitung für das, 
was als technisches Fliegen eher als schale Kopie erschien. Dieser Flug vor dem 
Flug sollte helfen, die erdhaften Kräfte zu verteidigen, die der Namensgeber, 
der die libyschen Gestade bewachende griechische Halbgott Antaios verkörperte. 
Erst Herakles hatte ihn besiegt, indem er ihn vom Boden hob. Die Zeitschrift 
verstand sich als zeitgeistkritisch; in einer Zeit planetarischer Abstraktion, in 
der Menschen zum Mond flögen und im Kosmos Kriege geplant würden, sollte 
sie laut Friedrich Georg Jünger »der anderen Seite«24 zu ihrem Recht verhelfen. 
Diese ›reaktionäre‹ Perspektive vermochte es, dass zum einen Gegenkultur ver-
bürgerlicht werden konnte, zum anderen ein kulturwissenschaftlich interessiertes 
bildungsbürgerliches Lager an der Gegenkultur teilnahm. Aufsätze über LSD 
(eine Erstfassung von Jüngers Annäherungen. Drogen und Rausch), Würdigungen 
der Hippiebewegung – als Widerhaken in einem Prozess globaler Beschleuni-
gung – stehen neben Aufsätzen zu den Rosenkreuzlern oder anderen Symbolen 
und der Entschlüsselung der in ihnen aufgerufenen Archetypen. Es verwundert 
kaum, dass aus dem Autorenkreis dieser Zeitschrift die Begründer der jungen 
deutschsprachigen Ethnomedizin und Ethnobotanik hervorgingen. So sehr man 
auf anthropologischen Konstanten insistierte, so sehr wurden anthropologische 
Möglichkeiten sichtbar.

Mit Ernst Klett hatte Ernst Jünger 1959 eine Korrespondenz über die Aus-
richtung des Journals geführt.25 »Einen neuen Schatz an Legitimität«26 sollte es 
anhäufen, flüsterte Jünger dem vor allem auf den Eranos-Kreis erpichten Verleger 
zu, und präzisierte, dass es zuvörderst um die Enthüllung der »Wiederkehr des 
Gleichen« gehen müsse. Hier traf sich Jünger mit dem ›Traditionalismus‹, der 
sich in Europa und gerade an west-östlichen Schnittstellen und entsprechenden 
Autoren herausbildete: bei René Guenon, bei Julius Evola sowie im Vorfeld des 
italienischen Neofaschismus.27 Und selbstredend bei Mircea Eliade, der mitt-
lerweile in Chicago lehrte. Jünger hatte anfangs für den Titel »Janus« plädiert, 
mithin für den in beide Richtungen blickenden Gott,28 der viel deutlicher als 
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»Antaios« den Schamanen assoziiert, auch dort, wo er die Richtungsumkehr ver-
körpert. Im Vergleich zum ebenfalls um diese Zeit virulenten »Trickster«, einer 
Figur, in der die Umkehrung der Verhältnisse, die Aufhebung von »society« in 
»community« Gestalt annimmt und die wesentlich auf Ethnographien von Paul 
Radin und Victor Turner zurückgeht,29 war der Schamane keine ethnographische 
Bezugsgröße, sondern der nachlebende Verweis auf eine aufgegebene Ordnung. 
Als solcher kann man seinen im Vergleich zu den USA größeren Erfolg in Europa 
erklären und vor allem die Tatsache, dass er, was wiederum seine Thematisierung 
in einer Zeitschrift wie Antaios anzeigt, in »Kulturen der Niederlage« (Schivel-
busch) gründet – dort also, wo angeblich wechselnde »Zeitgewänder« (Jünger) 
nur verdecken, was immer gilt. 

Das Ringen um ein solches Ethos belegen auch weitere im Antaios versam-
melte Essays, gerade wenn sie aus einem eher linken Umkreis stammen. Neben 
den Gebrüdern Jünger, Julius Evola, ehemaligen Mitgliedern von Rumäniens 
Eiserner Garde, veröffentlichte dort mit Ernesto de Martino der Neubegründer 
der italienischen Religionsethnologie und einer der wichtigsten Referenzen 
der italienischen Nachkriegskultur, die sich das Abtragen der Schuld des wohl-
habenden Nordens gegenüber dem Süden auf die Fahnen geschrieben hatte. 
1961 erschien wohl vermittelt durch Mircea Eliade30 seine Zusammenfassung 
von Terra di rimorso (Land der Gewissenspein), ein Buch, das auf kunstvolle 
Weise die Ethnographie und Religionsgeschichte der apulischen Tarantelbe-
sessenheit mit philosophischer Reflexion verknüpft. Der am jahreszyklischen 
Nullpunkt der Bauerngesellschaft mit den individuellen Krisen der ›Tarantati‹ 
verbundene Regenerationsritus lässt jeweils eine Person stellvertretend mit und 
für die Gesamtgruppe in einen ekstatischen Zustand geraten, in dem die Tarantel 
von ihnen Besitz ergreift, und, um mit Warburg zu sprechen, »anverwandelt« 
und ausagiert wird.31 Die choreutisch und musikalisch bewirkte Verwandlung 
von Menschen in Tiere, der Kontakt mit jenseitigen Mächten, die gefährliche 
Situation, das anschließend vom Individuum auf die Gruppe übergehende 
Heil sind Merkmale schamanistischer Vorgänge, wie sie Boas, Rasmussen oder 
Eliade verstanden.

Der Faschismus war für viele der – fast ausnahmslos männlichen – Autoren 
des Antaios eine Erfahrung der Verstrickung, der Enttäuschung oder auch 
der Fremdheit gewesen, die in Form ethnologischer Aufklärung distanziert, 
angeeignet und integriert werden konnte und dafür den Weg des Schamanen 
nahelegte. Exemplarisch konzediert de Martino auf seine intellektuelle Biografie 
zurückblickend, das »Primitive, Archaische und Wilde« seien nicht »lediglich 
um mich herum« gewesen, sondern es geschah »manchmal, dass ich auch in 
mir archaische Stimmen vernahm [...,] eine Art Chaos und Verworrenheit, die 
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nach Ordnung und Licht verlangte«.32 Dieser Rückblick betrifft zweierlei, die 
Voraussetzung des Faschismus – den Ruf nach Ordnung und Deutlichkeit – 
sowie den Faschismus selbst, der seine eigene Enttäuschung in sich trug. Das 
Bedürfnis nach einer Spiegelung der eigenen Fremderfahrung wird nicht zuletzt 
in der androzentrischen Konzeption des Schamanen deutlich, die von Eliade 
ventiliert wird und die einen Großteil der zeitgenössischen Forschung ausblen-
det. Schließlich hieß es, bezogen auf Sibirien, bereits 1914: »the position [...] of 
a female shaman is sometimes even more important than that occupied by the 
male«.33 Erst im Gefolge von Ernesto de Martinos 1962 im Antaios publizierter 
Arbeit über die mediterrane Tarantelbesessenheit wird mit Wilhelm E. Mühl-
mann der namhafteste Nationalsozialist unter den deutschen Ethnologen in 
seiner Metamorphose der Frau (1981) den Schamanismus als genuin weibliche 
Ekstasetechnik aufgreifen und beispielsweise Annette von Droste-Hülshoff als 
deutsche schamanistische Dichterin apostrophieren, in einer Reihe mit korea-
nischen und japanischen Autorinnen. 

Schamanentrommelwirbel

Der Geheimtipp der Nachkriegszeit, was die Literarisierung des Schamanen 
betrifft, stammt von dem Österreicher Konrad Bayer (1932–1964) und führt 
im Titel einen Nordreisenden, der mit der Beringstraße die Trennung zwischen 
Eurasien und Amerika erkundet hat. Der Kopf des Vitus Bering (1964), obgleich 
früh durch die Aufnahme in die Bibliothek Suhrkamp kanonisiert, ist wohl nur 
Insidern der Wiener Avantgarde vertraut. Die meisten Interpreten verführte er 
dazu, ihn als Parabel auf die Dissoziation und Rekombination von Wirklichkeit 
zu lesen, in dem die Nomen ›Vitus‹, ›Polarforscher‹ und ›Schamane‹ den isotopen 
Teppich weben für die Virtuosität des Prosapoeten bzw. sie für die Unhinter-
gehbarkeit von Textualität schlechthin zu stehen haben. Denn ist die Opazität 
ihrer möglichen Referenz nicht als Grund hinreichend genug, hier vordringlich 
Namen zu sehen? Die Bedeutung, der Wirklichkeitsgehalt der Termini gilt 
als beinah arbiträr: Berichtet der Text »die Erfahrungen Berings oder solche 
Konrad Bayers? Der Bereich, der hier einzusehen ist, gehört jedem, ist offen.«34 
Gelehrt werde entsprechend, dass der Zusammenhang von Ich und Erfahrung 
konstruiert sei, das Erinnerte jeweils in einen Alptraum rutschen kann, in dem 
ein vernachlässigter Wortbezug die unwillkommensten Assoziationen heraufruft.

In seiner Büchnerpreisrede von 1985 nennt Heiner Müller den Kopf des Vitus 
Bering in einem Atemzug mit dem durchs Gebirge ziehenden Lenz.35 In beiden 
Fällen fehlt es an Fabel, werden Zustände äußeren und inneren Irrens gegen 
einander geschnitten, spricht die Medizin ein Wort mit. Müller sieht in beiden 
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vor allem politische Verzweiflung am Werk. Tatsächlich muss man nur die 
spärlichen Informationen des Index heranziehen, der weniger kommentiert 
als vielmehr eine Art Aufführungsanweisung für die Lektüre darstellt. Bering 
aus dem dänischen Jütland, befördert zum russischen Kapitän, stirbt 1741 
auf der Insel Awatscha zwischen Russland und Amerika. Seine Krankheit trägt 
er im Namen – Vitus ist der Heilige der Epileptiker, aber auch derjenige, 
der die Krankheit verursacht –, ist er also Teil des Problems oder Teil der 
Lösung? Die Epilepsie ist mit der Reise zwischen den Zeitzonen assoziiert, 
mit dem beständigen Wechsel zwischen Innen- und Außenperspektive – das 
heißt wiederum mit dem neurologischen Korrelat zum schamanischen Flug 
– und sie gilt als Möglichkeitsbedingung für Seher und Propheten. Mit Vitus 
Bering erzählen, heißt jedenfalls, spätere und frühere historische Momente 
auszuschneiden und so zu montieren,36 dass der jeweilige historische Sinn 
untergeht bzw. sich auf eine Szene reduziert, die in einer anderen eine verblüf-
fende Entsprechung hat. Diese Entsprechung wiederum kann etwas nahelegen, 
zum Beispiel, dass jede kulturelle Sublimierung auf Gewalttaten gründet, die 
von der einen Kultur versteckt, von der anderen geradezu zelebriert werden. 
Und man mag fragen, ob das Verstecken stets gelingt oder ob es nicht in der 
einen, geteilten Welt schon anhand zahlreicher Vergleichsbeispiele immer 
wieder in Frage gestellt wird:

in china war das ohr eine gesuchte trophäe. da trat beethoven auf. sein kampf mit 
dem finsteren element und sieg war der grundgedanke, dem beethoven in ergreifender 
weise in 9 symphonien ausdruck gab, die seinen zeitgenossen als das widerspiel des 
gewaltigen völkerkampfes erschienen. bei den inkas wurde den königen besiegter 
feinde zuweilen die ganze haut vom körper gezogen und so zubereitet und aufgebläht, 
dass der bauch das trommelfell bildete, über das die hände als trommelstöcke hingen, 
während der kopf das ganze krönte.37 

Man kann das so lesen: Jeder Ton wird auf einem Feind gespielt, auf einem 
imaginären und einem wirklichen. Und aus dem Körper des fremden Königs 
stammt die Schamanentrommel, die man schlagen muss, um etwas über die ei-
gene kulturelle Matrix herauszufinden. Erkenntnis ist mimetisch, und sie kostet, 
wenigstens die eigene Unschuld. Vitus Bering sieht allerorten Erschreckendes, 
und je nach Neigung mag man seine Visionen als marxistische Produktions-
analyse oder als apokalyptische Offenbarungen deuten. Oder als Chiffrierung 
des literarischen Verfahrens, das im Ausstreichen der Differenz, sprich: im 
hemmungslosen Kannibalisieren besteht: 
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bei dem zuwasserbringen der kähne benutzte man menschen als walzen. dann übergab 
man sie den schiffszimmerleuten als speise. [...] zur gleichen zeit war ein überfluss an 
fleisch vorhanden, so dass man die köpfe, hände und eingeweide wegwarf und nur 
das übrige verzehrte.38 

Andererseits: warum sollte dies nicht das Verkühlungsdelirium eines Hungern-
den sein, in Breitengraden, wo man der indigenen Bevölkerung in ausweglosen 
Situationen jeweils Kannibalismus nachgesagt hat? Und warum sollte in diesem 
Delirium nicht die soziale Spiegelung einer feindseligen Natur aufgerufen 
werden, die den Angehörigen gleich welcher weißen Herrenrasse die von ihnen 
verübte Gewalt erst legitimierte? Im hohen Norden, zwischen Russland und 
Amerika.39 Und warum sollte dieser Kannibalismus bzw. sein Traum nicht den 
ins Paranoide verzerrten Überlebenswillen kundgeben, den ein anderer Exeget 
des Schamanismus ausführlich behandelt hat? Vielleicht lohnt es sich, das Re-
alistische an der Phantasmagorie mit der gleichen Hingabe zu behandeln wie 
das Phantastische am Realismus.

Zwischen 1939 und 1960 hat Elias Canetti seine wechselseitige Begründung 
von Masse und Macht (1960) geschrieben, großteils in der British Library, im 
Herzen des sich gerade auflösenden englischen Empire. Darin deckt er einen Zug 
am Schamanen auf, den Eliade und seine ›Follower‹ geflissentlich übersehen, 
der aber bei Bayer zu seinem Recht kommt. Canetti hat dem Schamanen eine 
entschieden ambivalente Stellung anvertraut: einerseits ist er derjenige, der über 
das für das menschliche Überleben unabdingbare Verwandlungswissen verfügt, 
die Wege und Interessen von Tieren und Pflanzen kennt, mit ihnen Abkommen 
schließt, andererseits derjenige, dem die Toten als Massen erscheinen, und 
der mit diesem Wissen die Lebenden in Schach hält.40 Seine Kulturtechniken 
bilden tatsächlich eine Ressource, wie man sich im Antaios gewünscht haben 
mag; und somit ist der Schamane ein Freiheitssymbol, wenngleich diese Freiheit 
beständig bedroht ist durch den Umschlag in Größenwahn und Psychopatho-
logie – einprägsam dargestellt anhand von Daniel Paul Schreber (»als ob er 
ein Schamane wäre«41) im zweiten Teil von Masse und Macht. Der Dresdner 
Gerichtspräsident hatte in seinen Denkwürdigkeiten eines Nervenkranken (1903) 
ausgeführt, wie er durch die körperlich gedachten Extensionen seines Geistes 
in Kontakt mit der gesamten Welt stand, die ausschließlich auf ihn gerichtet 
war (in genauer Umkehrung zu Kafkas Bauern, der nicht wahrhaben will, dass 
die Tür zum Gesetz einzig für ihn besteht). Canetti charakterisiert Schrebers 
›Als-ob‹-Schamanismus als machtpolitische Phantasie: für Schreber wird alles 
eins, als existierte nichts für sich, während der idealtypische Schamane seine 
Geister (die der Toten und der Lebenden) jeweils unterscheidet, so viele es 
auch seien.42 Er weiß ihre Namen, und seine Verwandlung in ein Wesen, das 
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mit ihnen zu kommunizieren versteht, ist mehr eine Anverwandlung an sie als 
die Einverleibung einer fremden Möglichkeit.

Sämtliche ethnographische Quellen Bayers entstammen den ethnographischen 
Quellen Canettis. Canetti, der den Dichter mehrmals als »Hüter der Verwand-
lung«43 und damit als Hüter eines menschheitlichen Wissens über Verwand-
lungen bezeichnet hat,ist es außerdem zu verdanken, dass der Schamane als 
Maske des Autors erscheint, der sonst ein ziemlicher Haustyrann ist.44 Dabei ist 
der Schamane – bei Canetti wie bei Bayer, der Bering in einem Untertitel als 
»meister der verwandlung«45 ankündigt, – durchaus mehr als eine Konfiguration 
von Autorschaft, die die Figur des Primitiven Philosophen für die Moderne 
dienstbar machen will: Geht es doch um nicht weniger als den Abschied von 
der Autonomieästhetik.46 Im besten Fall verwirklicht sich für Canetti im Scha-
manen die Vervielfältigung des Ichs, nicht des Ichs als – mehr oder weniger 
diktatorische – Einheit von Verschiedenheit, wie sie der Idealismus von Hegel 
bis Stirner einfordert, vielmehr in einer Diffusion zu allem Lebendigen hin und 
als Befreiung von der Machtpsychose, da als Befreiung vom Tod.47 Oder, um 
es unter Rücksicht auf das rekurrente anthropophagische und kannibalische 
Motiv in Konrad Bayers Vitus Bering zu sagen: als Indifferenz von Essen und 
Gegessenwerden.

Im Kopf des Vitus Bering wird diese Perspektive zwar nie expliziert, aber es 
gibt eine Klammer, die man mit Elias Canetti aufschlüsseln kann. Ziemlich 
gegen Ende des Textes, »aus dem nachlass«, heißt es: »was ist, wird sich ändern. 
alles löst sich in licht auf«,48 und die folgenden Seiten entfernen sich allmäh-
lich von der Gestalt des Protagonisten, die nunmehr ›objektiviert‹, in ihrem 
Naturzusammenhang, vor Augen tritt. Diesem Ausdimmen bzw. Vermischen von 
Natur und Kultur korrespondiert das Frontispiz der Originalausgabe, das den 
Sturz eines überlebensgroßen Mussolinikopfes zeigt, »auf Wunsch des Autors 
ohne eine sie erklärende Bemerkung«, wie Bayers Freund Oswald Wiener an-
gesichts dieses Beitrags zur »Verbesserung von Mitteleuropa« erklärt hat.49 Die 
Kraft der fasci, der Rutenbündel, der zum Einen versammelten Vielheit der 
Faschisten, ist gebrochen, und damit ist es Zeit, an die Stelle des Einen eine 
andere Vielheit mit ihrer perspektivischen Pluralität treten zu lassen.50 Das 
Frontispiz lässt wenig Zweifel daran, was der österreichische Avantgardist im 
Spiegel des Primitiven – und damit in einer damals kaum schon aufgedeckten 
Logik des Postkolonialismus – zu exorzieren vorhatte. Zugleich deutet es an, 
wie die Demokratisierung der Kunst richtig zu verstehen sei, die in Deutschland 
gerade von Joseph Beuys angemahnt wurde: jeder ist ein Künstler, aber nicht 
als einer, sondern als alle.
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Schamanen im Blinden Land

Zusammenfassend lassen sich nun die Umrisse eines Forschungsdesiderats zum 
Thema ›Postkoloniale Selbstbeschreibung und Weltliteratur in der deutschspra-
chigen Literatur nach 1945‹ wie folgt formulieren: 

Es gibt 1.) eine deutsche Schamanismus-Tradition, die im 18. Jahrhundert 
beginnt, um nach dem Krieg zur ›Vergangenheitsbewältigung‹ und zur Analyse 
des Faschismus zu dienen. Im Gewand der schamanistischen Besessenheit kann 
der Faschismus erinnert werden: als Möglichkeit, indem man das stehende Heer 
der Weltkriegstoten in Schach hält – davon berichtet Canetti –, als Dissoziierung 
der von der eigenen Gruppe an andren begangenen Verbrechen (Vitus Bering, 
der die Geschändeten und Gemordeten in den Straßen von St. Petersburg 
sieht) – als Geschichte der eigenen Reinigung, des Wiederaufstiegs, weniger als 
kollektives (das deutsche Volk) denn als individuelles Projekt. 

Der Schamanismus war 2.) Teil einer gesamteuropäischen Bewältigung des 
Faschismus, einschließlich der Rettung und Umschrift alter und neuer Projekte 
im von zwei Supermächten zu Strategien der Defensive gezwungenen Europa 
– siehe den Fall der Zeitschrift Antaios. Die Affirmation des Schamanismus 
erweist sich dort als eine Chiffrierung der post-kolonialen Bruchlandung nach 
dem Traum der alle Imperialismen übertrumpfenden Eroberungen, insbesondere 
des Generalstabsplans Ost. Angesichts der schamanischen Bilokation zwischen 
normalem Alltag und ekstatischem Zustand, der Annahme, der Schamane kenne 
die Erscheinungen ebenso wie das Wirkliche und operiere für seine Klienten 
im Bereich der Erscheinungen am Wirklichen, das für ihn nur Erscheinung 
ist, eröffnet die europäische Rechte einen Raum der Zweideutigkeit für ihre 
Verschiebungs- und Umdeutungspraktiken.51 In Gestalt von Eliades Einfluss 
auf die Entstehung des Neoschamanismus sollte dieser Raum seine stärksten 
Folgen entfalten, und tut dies bis heute.52 Aber auch die in diesem Artikel kurz 
umrissenen kunst- und wissenschaftshistorischen Genealogien haben bleibende 
Spuren hinterlassen, die noch der Deutung bedürfen.

Wer sich allerdings 3.) wie Konrad Bayer auf schamanische Praktiken selbst 
einlässt und diese in seiner Dichtung in einen mimetischen Exzess führt, stellt Ver-
änderungen fest, deren politische und ästhetische Implikationen über den deutschen 
Nachkrieg weit hinausreichen. Sie betreffen den Status von ›Literatur‹ im Sinne von 
Schriftlichkeit (vs. Oralität) genauso wie die teleologisch ausgerichtete Erzählung 
ihrer angeblichen Autonomisierung. Bayers Prosa gehört dann in dieselben »Riten 
der Selbstauflösung« (O. Wiener), mit denen eine Teilnahme an der weltliterari-
schen Ökumene für einen Moment möglich erschien, nämlich als wechselseitige 
Bestimmung von ›primitiver‹ Oralität und hochkultureller Sublimierung. 
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Anmerkungen

 1 Der vorliegende Beitrag basiert auf einem Vortrag, gehalten im Rahmen des von 
Céline Trautmann-Waller organisierten Workshops Weltliteratur im (sehr) langen 
19. Jahrhundert. Globalisierung, Universalisierung, Anthropologisierung der Literatur? 
(21. Juni 2016, Universität Sorbonne Nouvelle/ CEREG).

 2 Der international ausgezeichnete vierstündige Film Schamanen im Blinden Land von 
Michael Oppitz (WDR, 223 min, 1980) zeigt das soziale und zeremonielle Leben der 
Magar im nepalesischen Hochland.

 3 In Deutschland mit der großen Ausnahme Erhard Schüttpelz’, dessen Moderne im 
Spiegel der Primitiven. Weltliteratur und Ethnologie. 1870–1960, München u.a. 2005 
die literarischen Konsequenzen einer Selbsterfahrung als Fremderfahrung im Ande-
ren zwischen Kolonialismus, Weltkrieg und Dekolonialisierung durchspielt. Ihm gilt 
der ausdrückliche Dank des Verfassers auch für entscheidende Hinweise zu diesem 
Aufsatz. 

 4 Die These zielt nicht auf einen Bruch, sondern auf die Fortsetzung einer seit dem 
Deutschen Kaiserreich mehrheitlich metaphysisch begründeten Abwehr des ›Westens‹, 
die sich in ›okzidentalistischen‹ Dichotomien niederschlug. Das machte sie für eine 
Rezeption außerhalb Europas attraktiv, um so mehr, wenn die Autoren ›okzidentalis-
tischer‹ Dichotomien außereuropäische Kulturen explizit wertschätzten (vgl. Pankraj 
Mishra, From the ruins of empire, New York 2012). Besonders erwähnenswert bleibt 
hier die Rezeption von Leo Frobenius in der Bewegung der ›négritude‹ und z.T. auch 
in der ›panafrikanischen‹ Aufbruchsbewegung nach dem 2. Weltkrieg (vgl. Hans 
Belting, Andrea Buddensieg, Ein Afrikaner in Paris. Lèopold Sedar Senghor und die 
Zukunft der Moderne, München 2018). Insbesondere die deutsche und österreichi-
sche Zwischenkriegszeit wäre als postimperiale und damit ›postkoloniale‹ Periode 
der Theoriebildung neu zu interpretieren. Dieser ›postkoloniale‹ Moment beginnt 
schon mit den Dadaisten in Zürich und findet mit Julius Lips einen Höhepunkt, 
der in seinem antifaschistischen und antikolonialistischen Buch The savage hits 
back (1937) darauf verweist, dass viele Kolonialvölker auf den Angriff der deutschen 
Armeen gegen ihre Kolonialregime hoffen. 

 5 Joseph Beuys zu Elisabeth Pfister, zitiert in: Friedhelm Menneckes, Beuys zu Christus. 
Eine Position im Gespräch/ Beuys on Christ. A Position in Dialogue, Stuttgart 1998, 124.

 6 Diese von Beuys wiederholt aufgegriffene Formel erfuhr ihre endgültige Klärung bei 
einem Vortrag in den Münchner Kammerspielen am 20.11.1985.

 7 So Tim Ackermann, Stellt ihn nicht in die rechte Fettecke, in: Welt am Sonntag, 
28.9.2008; https://www.welt.de/wams_print/article2502872/Stellt-ihn-nicht-in-die-
rechte-Fettecke.html [letzter Zugriff 7.5.2019].

 8 Zur Biografie vgl. Hans Peter Riegel, Beuys. Die Biographie, Berlin 2013.
 9 Friedrich Wolfram Heubach, Von einem, der den Hut aufbehielt – und davon, dass er 

auch anderem Drucke widerstand. Bemerkungen zu Joseph Beuys und seiner Renitenz, 
in: Kult des Künstlers. BEUYS. Die Revolution sind wir, Katalog zur gleichnamigen 
Ausstellung, Berlin 2008.

 10 Ebd.
 11 Vgl. Markus Krajewski, Bauformen des Gewissens. Über Fassaden deutscher Nachkriegs-

architektur, Stuttgart 2016.
 12 Heubach, Von einem, der den Hut aufbehielt, 6.
 13 Dass diese Selbstaneignung durch Fremderfahrung in der Umbesetzung des Besat-
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zungszustandes als Besessenheitszustand ihren Fluchtpunkt fand, kann man den 
populärkulturellen und vor allem karnevalistischen Zeugnissen jener Jahre ohne 
weiteres ablesen. Die ›Eingeborenen von Trizonesien‹ lassen ihre (post)-koloniale 
Selbstzuschreibung mit der Unschuldsvermutung zusammenfließen, die dem Indige-
nen als Repräsentanten der Vorgeschichte zusteht. Die Selbstprimitivisierung ist eine 
Möglichkeit, von Null anfangen zu dürfen; sie ist aber auch die letzte Möglichkeit 
im Sinn einer ultima ratio und wird – denn anders wäre sie nur pein- und scham-
voll – als Element der Festkultur und an der Grenze des Zurechenbaren ausagiert. 
Paradoxerweise kann hinter dem Bedürfnis nach Festivitäten viel Elend stecken. 
Zum Karneval und Nachkrieg vgl. die bahnbrechende Studie von Anja Dreschke, 
Die Stämme von Köln, Diss. Univ. Siegen 2018.

 14 Vgl. Andrei A. Znamenski, The Beauty of the Primitive. Shamanism and Western 
Imagination, Oxford 2007, viii. Zumindest scheint dies die unproblematischste 
Version, während die Romantik nach Sanskrit-Wurzeln suchte.

 15 Knud A. Rasmussens Beschreibungen des grönländischen Schamanen Aua finden sich 
in: ders., Across Arctic America. Narrative of the Fifth Thule Expedition, London–New 
York 1927.

 16 Zu Findeisens Rolle im Nationalsozialismus vgl. u.a. Markus Mosen, Angewandte 
Ethnologie im Nationalsozialismus. Hans Findeisen und sein Eurasien-Institut, in: 
Jahrbuch für Soziologiegeschichte, 1991, 249–265.

 17 Hans Findeisen, Schamanentum. Dargestellt am Besessenheitspriestertum nordeura-
siatischer Völker, Stuttgart 1957, 14, 194.

 18 Vgl. hierzu Klaus Raschzok, Joseph Beuys (1921–1986) und die Figur des Schamanen 
im künstlerischen Werk, in: Haringke Fugmann (Hg.), Schamanismus als Herausforde-
rung, Norderstedt 2015, 158–190, hier 165 ff. – In einem Käfig und damit wie ein Tier 
eingesperrt zu sein, erinnert an amerikanische Praktiken der Kriegsgefangenenhaltung 
u.a. am Ende des 2. Weltkriegs, wie sie etwa dem Mussolini wohlgesonnen Dichter 
Ezra Pound in Pisa zuteil wurde. Dessen Ikonologie als »poeta vates« im Käfig klingt 
in der der kolonialisierten Indianer und ihres deutschen Fürsprechers durchaus 
an. (Vgl. Wolfgang Schivelbusch, Das Streichholz und die Hexe. Leo Frobenius, Ezra 
Pound, und das Dämonische im 20. Jahrhundert, in: Zeitschrift für Ideengeschichte, 
3 [2015], 59–72, hier 67 f.)

 19 Zur deutschen Indianergeschichte vgl. H. Glenn Penny, Kindred by Choice. Germans 
and American Indians since 1800, Chapel Hill 2013.

 20 Vgl. Mircea Eliade, Schamanismus und archaische Ekstasetechnik, Frankfurt/Main 
2012 [1957], 22.

 21 Vgl. Wilhelm Radloff, Aus Sibirien, Leipzig 1886. Znamenski macht darauf aufmerk-
sam, dass die ersten kanonisch gewordenen Eintragungen zum Schamanismus – so 
in der Encyclopedia Britannica – fast vollständig aus Radloffs Darstellungen destil-
lieren, der sich seinerseits bei Schriften des russischen Missionars Wassili Werbitski 
bediente. (Vgl. Znamenski, The Beauty and the Primitive, 35 ff., 172.)

22 Yuri Slezkine, Arctic Mirrors, Russia and the Small People of the North, Ithaca–London 
1994, 226 ff.

 23 Hier und nachfolgend vgl. auch Ulrich van Loyen, Antaios, in: Matthias Schöning 
(Hg.), Ernst Jünger Handbuch, Stuttgart 2015, 223–225.

 24 Friedrich Georg Jünger, Antaios, in: Antaios, 1 (1959), 74–82, hier 82; »Diese Erde, 
die Wiege und das Grab des Menschen, erscheint nicht mehr als Göttin und als 
Mutter, sondern als Planet unter Planeten, als Kugel unter Kugeln, und wird als das 
Substrat der planetarischen Planung begriffen.« (Ebd.).
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 25 Briefwechsel Ernst Jünger – Ernst Klett im DLA Marbach, unpubliziert.
 26 Es handelt sich bei dieser Briefstelle um ein Eigenzitat aus Auf den Marmorklippen 

(Ernst Jünger, Sämtliche Werke, Bd. 15, 319), dessen im ›Inneren Exil‹ entworfene 
Perspektiven nunmehr einzulösen sind.

 27 Vgl. Mark Sedgwick, Against the Modern World, Oxford 2004, 188 ff.
 28 Ernst Jünger an Ernst Klett, DLA.
 29 Vgl. Paul Radin, The Trickster. A Study in Native American Indian Mythology, New 

York 1956, mit Beiträgen von Karl Kérenyi und C.G. Jung, sowie Victor Turner, The 
Forest of Symbols, Ithaca 1967, worin Turner den liminalen Raum der Statusumkehr 
als einer »interstructural phase in social dynamics« (ebd., 98) zugehörig ausdeutet, der 
insbesondere als Wirkungsort afrikanischer Tricksterfiguren illustriert wird. In dieser 
»liminal period [...] the symbolism of both androgyny and sexlessness immediately 
becomes intelligible« (ebd.), ein Aspekt, der bei den männlich kodierten Schamanen 
Eliades fehlt.

 30 Die Beziehung zwischen de Martino und Eliade ist komplex und mündet schließlich 
durchaus in eine zumindest vom Italiener klar benannte Alternative: in den histo-
risch bewussten ›etnocentrismo critico‹ auf der einen, in das geschichtsvergessene 
Zusammengehen von Irrationalismus und Kulturrelativismus auf der anderen Seite. 
Beide jedoch waren sie Schüler von Vittorio Macchioro, dessen Arbeit über Zagreus 
(1920) Eliades Religionsbegriff entscheidend beeinflusste. Vgl. dazu Cesare Cases, 
Introduzione, in: Ernesto de Martino, Il mondo magico, Turin 1997.

 31 Vgl. Ernesto de Martino, Land der Gewissenspein, in: Antaios, 2 (1962), 105–124 
sowie ders., La terra del rimorso. Contributo a una storia religiosa del sud, Mailand 
1961.

 32 Ernesto de Martino, Etnologia e cultura nazionale negli ultimi dieci anni, in: ders., 
Mondo popolare e magia in Lucania, Rom 1975, 56.

 33 Maria Czaplicka, Aboriginal Siberia, Oxford 1914, 242. Ein erster systematischer 
»Versuch [...], die Homosexualität bzw. die institutionalisierte Transvestition im 
Rahmen des Schamanismus als zum Strukturtyp des Besessenheitsschamanen« 
zugehörig aufzuweisen, findet sich bei Gisela Bleibtreu-Ehrenberg, Homosexualität 
und Transvestition im Schamanismus, in: Anthropos, 1 (1970), 189–228, hier 190.

 34 Jürgen Becker, Nachwort, in: Konrad Bayer, Der Kopf des Vitus Bering, Frankfurt/
Main 1969.

 35 Der Gerechtigkeit halber auch andere: »[...] Lenz im Gepäck, den erloschenen Blitz aus 
Livland, Zeit Georg Heyms im utopielosen Raum unter dem Eis der Havel, Konrad 
Bayers im ausgeweideten Schädel des Vitus Bering, Rolf Dieter Brinckmanns im 
Rechtsverkehr vor Shakespeares Pub, wie schamlos die Lüge vom Posthistoire vor 
der barbarischen Wirklichkeit unserer Vorgeschichte.« (Heiner Müller, Dankrede 
auf den Büchnerpreis, Dt. Akademie für Sprache und Dichtung, 1985).

 36 Die erste Kamtschatka-Expedition unter Vitus Bering hatte vom russischen Zaren 
den Auftrag erhalten, herauszufinden, ob Asien (Russland) und Amerika eine Land-
verbindung besaßen (vgl. Evgenii G. Kushnarev, Bering’s Search for the Strait. The 
first Kamchatka Expedition 1725–1730, Portland/Oregan 1990). In die politische 
Geographie des Kalten Krieges übersetzt war dies die Frage nach dem Tertium Da-
tur, aber auch nach Kontiguität/Kontinuität bzw. (symmetrischer?) Spiegelung der 
Systeme. Bering fungiert in dieser Perspektive als Mittler und Ordnungsfigur, eine 
Rolle, die der eher konservativen sozialen Funktion des Schamanen nahe kommt, 
der ein immer wieder gefährdetes Gleichgewicht hält, indem er den durch Dämo-
nen beabsichtigten Seelendiebstahl in seinem Dorf verhindert. Sein durch Trance 
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induziertes Ungleichgewicht stellt das Gleichgewicht wieder her, dessen die soziale 
Einheit für ihr Überleben bedarf. 

 37 Konrad Bayer, Der Kopf des Vitus Bering, Frankfurt/Main 1969 [1965], 15.
 38 Ebd., 10.
 39 Zu den Elementen und Strukturen dieser Spiegelungen, Umkehrungen und Aneig-

nungen, in erster Linie für die koloniale Gewalt im Kongo und im Amazonas, vgl. 
Michael Taussig, Shamanism, Colonialism and the Wild Man, Chicago 1987, 78 ff.

 40 Canetti gewärtigt im Schamanen das Urbild der Verwandlungsfähigkeit, zugleich 
identifiziert er in der schamanistischen Trancetechnik einen manischen Zug, den 
»Paroxysmus des Beutemachens« (Elias Canetti, Masse und Macht, Frankfurt/Main 
1979 [1960], 410).

 41 Ebd., 411 f.
 42 Ebd.
 43 Elias Canetti, Der Beruf des Dichters, in: ders., Werke, Bd. 6., München 1995, 364.
 44 Zur ethnopoetischen Methode der Fremderkenntnis vgl. den immer noch maßstabset-

zenden Essay von Dagmar Barnouw, Mind and Myth in »Masse und Macht«, in: Modern 
Austrian Studies, Special Issue: Elias Canetti, 1983, 65–79; zur poetologischen Rolle 
von Fremderfahrung hingegen Karoline Hornik, Mythoman und Menschenfresser. 
Zum Mythos in Elias Canettis Dichterbild, Bielefeld 2006.

 45 Konrad Bayer, Der Kopf des Vitus Bering, 47.
 46 Erhard Schüttpelz hat aufgezeigt, dass das ikonoklastische Pathos der Avantgarden 

(»Etwas Besseres als die Autonomieästhetik finden wir überall«) der wechselseitigen 
Bedingtheit von Zweckrationalität und Wertrationalität als der Basis des bürgerlichen 
Kapitalismus im späten 19. und frühen 20. Jahrhundert galt, durch die die Exteriorität 
des Autors weitgehend in die Selbstreproduktion dieses Systems eingeschlossen wurde 
(vgl. Erhard Schüttpelz, Die Geburt der Moderne aus dem Geist der Fremdbestimmung, 
Vortrag am IFK Wien, 16.6.2016, [im Erscheinen]).

 47 Vgl. Elias Canetti, Jeder, nicht einer.
 48 Bayer, Der Kopf des Vitus Bering, 47.
 49 Vgl. auch Oswald Wiener, Einiges über Konrad Bayer, in: Verena von Heyden-Rynsch 

(Hg.), Riten der Selbstauflösung, München 1982, 250–263.
 50 Bemerkenswert ist in diesem Zusammenhang, dass im Entstehungszeitraum von 

Konrad Bayers Text noch der Kampf um die Vollständigkeit des zu bestattenden 
Duce tobte. Ein Teil seines Gehirns wurde an einer Washingtoner Psychiatrischen 
Klinik konserviert, wo man es auf pathologische Spuren zu untersuchen gedachte. 
Dass es überhaupt aus dem Schädel ausgetreten war, verdankte sich der öffentlichen 
Leichenschändung auf der Mailänder Piazza Loreto, an der sich auch zahlreiche 
enttäuschte Faschisten beteiligten. Vgl. auch o. A., Mussolini, in: Spiegel, 14.3.1966, 
118.

 51 Diskurse der Art, dass der real anwesende Feind nur ein scheinbarer, der wirkliche 
– als »die eigne Frage als Gestalt« (Carl Schmitt, Glossarium 1947–1958, Berlin 
1991, 13.2.1949) – hingegen dahinter bzw. durch diesen agiere und sich also im real 
anwesenden immer auch verstecke, finden sich von Carl Schmitt bis zur Nouvelle 
Droite. Dabei wird z.B. der Islam als der wirkliche, aber nicht als der eigentliche 
Gegner aufgefasst, nicht als Feind – dieser ist vielmehr ›der Liberalismus‹.

 52 Dies gilt für die dekontextualisierend-individualistische Aneignung des Schamanen-
Topos in den kommerziell erfolgreichen Büchern Carlos Castanedas genauso wie 
für den von Michael Harner ins Leben gerufenen Core-Shamanismus am Center for 
Shamanic Studies in Connecticut. Es gilt für die Kontiguität von »Philosophia per-
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ennis« (René Guenon, Mircea Eliade), Schamanismus und Indianern in italienischen 
Buchhandelsketten und in neofaschistischen Gruppierungen (z.B. in der Bibliothek 
von CasaPound, Roma).
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