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DIE GEWEIHKRONE DER SIBIRISCHEN SCHAMANEN:
EINE NEUE SICHT AUF EIN WENIG BEACHTETES OBJEKT
UND SEINE BISHERIGE INTERPRETATION

Roberte N. Hamayon

Wenn auch wohl nahezu alle schamanischen Objekte unsere Neugierde hervorru-
fen, so haben doch offensichtlich einige von ihnen unsere Fantasie mehr angeregt
als andere. Vor allem ist es die Schamanentrommel, die zunichst zu Kommentaren
und Interpretationen herausgefordert hat ebenso wie spéter dann auch das Schama-
nengewand. Im Vergleich dazu blieb die eiserne Geweihkrone' relativ unbeachtet.
Aber dennoch ist sie eines der am haufigsten dargestellten Objekte schamanischer
Ikonografie. Sie dient einer bildlichen Einfithrung in wissenschaftliche Texte
wie in das Werk von Vladimir Basilov, das er dem Schamanengewand unter der
Bezeichnung ,Das Schleppengewand - die Hornkrone*? gewidmet hat. Sie wird
auf Buchumschlagen dargestellt, wo sie geradezu die Bedeutung eines Emblems des
sibirischen Schamanismus annimmt. So sicht man auf dem Umschlag des Werks
des evenkischen (oro¢en) Ethnografen A. Mazin (1984) die Darstellung einer Krone
von beachtlicher Grofle, die mit diinnen Geweihspitzen verziert ist, wie man sie
beim Rothirsch findet.’ In dem Kapitel, das sich mit den Symbolen schamanischer
Attribute befasst, wird dieses Bild dort auf Seite 68 mit der einfachen Bezeichnung
»schamanische Kopfbedeckung avun® wiedergegeben. Aber dieses Kapitel, das aus-
fihrlich die verschiedenen Teile des Gewandes behandelt, macht dazu nur eine kurze
und vage Andeutung: ,Der Kopfschmuck ist eine Vervollstindigung des Gewandes
- es symbolisiert einen Teil der oberen Welt und hat die Funktion des Totenschadels
des Schamanen® (in den letzten drei Zeilen auf Seite 77). Ebenso greift E. Lot-Falck
(1977:53) in ihrer ausfiihrlichen Analyse zu jenem Gewand, das Joseph Martin aus
der von ihm in den Jahren 1883/84 bereisten Region in der Nihe der Stanovoj-Berge

1 In den Bezeichnungen wird zwischen Geweih (ramure) fiir das gesamte Gehorn und Geweih-
spitze (andoullier) fiir die zwei oberen Hauptteile des Geweihs der Cerviden unterschieden. [Zu
den Cerviden zdhlen verschiedene Hirscharten, Rehe, Rentiere, Elche usw. Obwohl wir es hier
in den meisten Féllen - aber nicht ausschlieSlich — mit Rentierdarstellungen zu tun haben, wird
hier die von der Autorin korrekterweise verwendete umfassendere Bezeichnung beibehalten,
Anm. des Herausgebers.]

2 Kaftan s chvostom, ,,korona“s rogami (Basilov 1984: 96). Im Russischen wird mit dem Wort rog
sowohl das Geweih der Cerviden als auch der Boviden [Rinder, Biiffel usw., Anm. des Heraus-
gebers] bezeichnet, was in vielen anderen Sprachen unterschieden wird.

3 Daskomplette Gewand, zu dem auch diese Kopfbedeckung gehort, kommt aus der Region von
Ust’-Njukza und wird im Museum von Blagovescensk aufbewahrt (Information von Alexan-
dra Lavrillier).
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mitgebracht hatte, die Geweihkrone nur in zwei Zeilen auf und erwéhnt lediglich
ihre geringe Verastelung.*

Eine solche Krone war auf jeden Fall fiir den im Jahre 1989 verstorbenen Ngana-
san-Schamanen Tubiaku Kosterkin von entscheidender Bedeutung. Weil er die letz-
ten Jahre seines Lebens nicht mehr ,,praktizierte”, verkaufte er sein Gewand und seine
Trommel an das Regional-Museum von Dudinka, wo diese Gegenstinde seitdem
ausgestellt sind. Aber ihm war daran gelegen, die drei fiir ihn wertvollsten Objekte
fir sich zu behalten, unter anderem die eiserne Geweihkrone ngojbukaa (Helimski
and Kosterkina 2003:59). Nach Jean-Luc Lambert besafl er davon in Wirklichkeit
zwei. Diejenige, die von Geweihzacken iiberragt war, erschien ihm als die wert-
vollste, die auch nach seinem Tod von seinem Sohn weiterhin , gefiittert“ wurde. Die
andere, die er an das Museum verkauft hatte, war auch aus Eisen, besaf aber keine
Geweihzacken, sondern auf der Vorderseite eine Spitze in Form eines Sébels.

Wihrend nun im post-sowjetischen Sibirien schamanische Objekte und Prakti-
ken wieder auftauchen, bemerkt man jedoch nirgendwo eiserne Geweihkronen. Kein
Schamane trigt sie heute noch.® Weder sieht man sie bei denen, die wieder an ihre
fritheren Téatigkeiten ankniipfen oder versuchen, den traditionellen Schamanismus
in jenen Gegenden wieder neu zu beleben, aus denen diese Kronen einst entstamm-
ten und wo sie heute noch in Museen aufbewahrt werden, noch finden sie sich bei
den ,neuen Schamanen, die sehr oft viele schamanische Attribute wieder aufge-
griffen und der neuen Zeit angepasst haben. So wurde das Gewand des Schamanen
Feodot, das Marc Garanger fotografiert hatte, auf Bestellung nach dem Modell eines
der Gewénder angefertigt, die im Museum von Jakutsk aufbewahrt sind.” In Tuva
hatte Ulla Johansen (2001: 301) festgestellt, ,dass die neuen stddtischen Schamanen
in den Museen ‘einkaufen’, um sich den Anschein von Schamanen aus fritheren Zei-

4 Es handelt sich um die Krone, die auf der Titelseite des Katalogs zu den sibirischen Objekten
des Musée de 'Homme in Paris abgebildet ist (Beffa and Delaby 1999). Gegenwirtig befindet
sie sich im dortigen Musée du Quai Branly.

5 Ich danke besonders Jean-Luc Lambert nicht nur fiir diese genaue Angabe, sondern auch fiir
seine kenntnisreichen und wertvollen Anmerkungen zu mehreren anderen Aspekten, die in
diesem Beitrag angesprochen werden. Die in Popov (1984) wiedergegebenen Zeichnungen von
zwei Kronen [von Krone spricht man, wenn eine ,,Stange“ mehr als drei Spitzen aufweist,
Anm. des Herausgebers] desselben Typs, die dem Vater von Tubiaku Kosterkin gehort haben,
finden sich in seinem Werk ,,Sortir de la nuit“. Eine Geweihkrone ist auf Seite 138, eine andere
Krone in Frontalansicht auf dem Buchumschlag abgebildet.

6 Ich danke Liu Bi-chen fiir Thre wertvollen Unterlagen iiber ein grofles Ritual, das von einer
Vereinigung burjatischer Schamanen anldsslich eines Symposiums veranstaltet wurde, an
dem sie teilnahm. Dieses Ritual war an den Griinder des Stammes, Lord Bull, Buha nojon,
gerichtet und wurde am 5. August 2010 veranstaltet. Alle Schamanen haben Trommeln, nur
zwei tragen Kronen mit Geweihen.

7 Hamayon and Garanger 1997:200-203. Wenn Feodot keine Krone trégt, liegt das daran, dass
dies in der Region Viljuj nicht @iblich war.
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BURJATEN AUS DEM BUHA NOION GEBIET HOREN DIE BOTSCHAFT DES SCHAMANEN MIT EINER
EISERNEN KRONE. Foto: Liu Pi-chen.

ten zu geben“® Bei Volkern, bei denen die Geweihkrone einst jhren festen Platz hatte
(insbesondere bei den Evenken, aber — moglicherweise unter deren Einfluss - eben-
falls bei den Selkupen, Keten, Burjaten, nordlichen Jakuten, Dolganen, Nganasanen
usw.), wird diese heutzutage durch verschiedenartige andere rituelle Kopfbedeckun-
gen ersetzt, worunter auch nicht selten solche aus Federn zu finden sind.

Diesem Typ der Krone, sowohl in ihrer damaligen Bedeutung als auch der Tat-
sache, dass sie heute nicht mehr besteht, werden wir hier nachgehen. Dabei sollen
weder die vorhandenen Exemplare im Einzelnen aufgelistet, noch sollen sie genauer
analysiert werden; noch weniger ist es die Absicht, diesem emblemhaften Objekt
eine bestimmte symbolische Bedeutung zuzuweisen. Was uns interessiert, ist ihr
weitgehendes Verschwinden, auf das hin ihre charakteristischen Merkmale zu
untersuchen sind: als kérperliches Tierattribut und als reines Artefakt. Denn das,
was diese Objekte selber ausdriicken, trigt um so mehr zum Verstdndnis des Scha-
manismus bei, zumal dieser ja selbst keine eigene feste Doktrin aufweist und die
Deutungen, die die Schamanen selbst dazu geben, stark variieren und recht vielfiltig
sind (siehe z. B. Prokof’eva 1971; Stépanoff 200s.).

8 In Tuva wurden die Kronen frither (und bis heute) von echten Federn tiberragt und nicht von
Geweihteilen aus Eisen.
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Eine weit verbreitete Tiervorstellung und deren Umsetzung in der Praxis

Offensichtlich unterstreicht die Geweihkrone die besondere und weit verbreitete
Bedeutung des Rentiers bzw. der Cerviden (s. Anm.1), was aus schamanischen
Objekten hervorgeht, die man aus Museen und schriftlichen Quellen kennt. Hin-
weise auf Jagdtiere finden sich reichlich auf den Schamanengewindern, sowohl
in Form der verwendeten Materialien (Leder, Felle, Pelze, Zdhne etc.) als auch in
konkreten Abbildungen von Végeln, Cerviden, Fischen, Baren usw. Die Art sol-
cher Verweise auf Tiere auf Schamanengewdndern kann sowohl von einem Volk
zum anderen als auch unter Schamanen eines bestimmten Volkes variieren. Auch
kann der einzelne Schamane fiir bestimmte Rituale jeweils verschiedene Gewénder
haben. Wenn es sich um Geweihzacken aus Eisen handelt, so findet man diese mal
auf dem Kopf des Schamanen, mal auf seinen Schultern, wie der prichtige Stich
eines tungusischen Schamanen von Georgi zeigt.’

Diese Verweise auf Tiere wurden bisher verschiedentlich gedeutet. Thnen gemein-
sam ist wohl die Betrachtung des Gewandes als Ganzes ebenso wie auch seiner einzel-
nen Bestandteile, wobei letztere auch fiir sich genommen als Hilfsmittel fiir bestimm-
te Funktionen zu sehen sind. Einige der dort angebrachten Attribute wie zum Beispiel
Harpunen, Pfeile und Haken dienen der Vorbereitung auf die Begegnung mit den
Geistern. Viele der Gegenstande scheinen mit einer besonderen Macht versehen zu
sein, die sich aus ihrem unmittelbarem Gebrauch herleitet. Diese Macht richtet sich
gegen denjenigen, der diese Gegenstinde anwendet, ohne dazu berechtigt zu sein.
Hinsichtlich des Gewandes als Ganzes wie auch zu seinen einzelnen Bestandteilen
gibt es bestimmte Verhaltensregeln: Sie sind in einer Kiste oder in einem besonderen
Sack sorgfiltig aufzubewahren und getrennt von anderen Sachen zu transportieren.
Nur die Trommel kann anscheinend - oder muss sogar — bei manchen sibirischen
Volkern auch von gewdhnlichen Menschen geschlagen werden.

Tiere als Geister und in der rituellen Person des Schamanen

Es gibt zwei Haupttendenzen in der Interpretation der Vorstellungen von Vélkern,
die den Schamanismus praktizieren. Die eine sieht in den Abbildungen von Tieren
(in entsprechender Form oder in deren Material) auf dem Gewand des Schamanen
die damit heraufbeschworenen Geister, die so in gewisser Weise prisent gemacht
werden, um diesen zu beschiitzen oder ihm zu helfen. Eine andere Deutung besagt,
dass der Schamane mithilfe der tiergestaltigen Attribute gewisse Eigenschaften des
Tieres iibernehmen und sich wihrend des Rituals sogar weitgehend mit diesem
identifizieren kann. Aber es wird sich zeigen, dass eindeutige Einschdtzungen hierzu
anhand der vorliegenden Informationen nicht immer méglich sind.

9 Siehe zB. die Abbildung bei Hoppal (1994: 50).
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Nach griindlichem Studium der reichlich vorhandenen Literatur iiber die Tungu-
sen schreibt L. Delaby, dass das Schamanengewand fiir sie ,,ein Gewand der Geister
ist, in dem diese in dem Ritual in Erscheinung treten (Delaby 1976: 93). Die Bezeich-
nung ,Gewand der Geister” hat L. Delaby ebenfalls als Titel fiir den gleichnamigen
Katalog zu sibirischen Objekten des ,Musée de 'Homme" in Paris gewéhlt (Beffa and
Delaby 1999). Suslov berichtet tiber zwei Schamanen vom Jenissej, die ihre Gewander
tauschten, weil sie unter ihren Geistern einen gemeinsamen hatten, was fiir ihn ein
einmaliger Fall war, der ihn iiberraschte.”” Im Verlauf des Rituals der Nganasanen,
genannt ,,die reine Hiitte“," sieht man, wie der Schamane seine Kopfbedeckung aus
Kupfer abnimmt und dafiir eine aus Stoff aufsetzt, die ,,keinen Herren“ aufweist. Er
wird seine Kopfbedeckung aus Kupfer erst dann wieder aufsetzen kénnen, wenn er
es trotz verbundener Augen geschaftt hat, einen verborgenen Gegenstand zu finden.
Erst nach Bestehen dieser Probe und mit der von einem Geweih gekronten Kopf-
bedeckung aus Kupfer stehen ihm seine Hilfsgeister zur Verfiigung, wahrend er
nur mit der Haube aus Stoff ohne sie alleine bleiben wiirde (Lambert 2002-2003:
111£., 136-138). Die in der Kopfbedeckung mit dem Geweih vermutete Anwesenheit
der Geister ist ohne Zweifel der Grund dafiir, dass diese von dem nganasanischen
Schamanen Tubiaku Kosterkin sorgsam ,,gefiittert wurde. Fiir viele Autoren haben
bestimmte Teile des Gewandes ihre jeweils eigenen Geister, was dann auch entspre-
chende Vorschriften und Verbote hinsichtlich ihres Gebrauchs erklart.

Die eingangs erwahnte Vorstellung, wonach die Kopfbedeckung aus Eisen ,die
Funktion des Schidels des Schamanenskeletts® erfiillt, deutet auf eine weitere sym-
bolische Bedeutung hin, die an die Person des Schamanen selber gekniipft ist. Auch
hierbei handelt es sich um eine weit verbreitete Idee, wonach das Gewand des Scha-
manen fiir diesen eine Art ,rituellen Koérper® darstellt. ,,Das Gewand ist nicht allein
ein einfaches Attribut, nicht nur ein Kleidungsstiick, das anldsslich eines Rituals
tibergezogen wird [...], sondern es reprisentiert vielmehr den Korper, in den der
Schamane zu schliipfen hat, um unter den Geistern in Erscheinung treten zu kénnen.
Deswegen werden einzelne Teile aus Metall im Rahmen der visiondren Schamanen-
berufung eindeutig mit Knochenteilen, dem Skelett des Schamanen identifiziert*
(Lambert 2002/2003: 243f.). Jener arkalan kann somit gleichsam als Teil des rituel-
len Korpers des evenkischen Schamanen aufgefasst werden. Dabei handelt es sich
um eine Eisenplatte, die an beiden Enden die Form eines Geweihs hat und welche
auf der Riickenseite des Gewandes zwischen den Schultern befestigt wird.”> Gmelin
hat dieses ,,gezackte Geh6rn“ aus Eisen auf beiden Schultern als ,,alberne Spielerei
bezeichnet.”” Die Platte aus Eisen in Form einer Elchschaufel ist fiir den Schamanen

10 Suslov 1932, libersetzt und zitiert in: Beffa and Delaby (1993:130).

11 Beschrieben von Popov im Jahre 1931 und naher untersucht von J.-L. Lambert.

12 Arka bezeichnet nach Lot-Falck (1977: 40,42) die Schulter bzw. den oberen Teil des Riickens.

13 Basilov, der an dieses Wort von Gmelin erinnert, merkt hierzu an, dass die Gewander der
Schamanen bei den Selkupen, Jakuten, Keten und Burjaten in der Néhe des Halses auf dem
Riicken ein ,himmlisches Rentiergeweih aus Eisen“ tragen (Basilov 1984:101).
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ein Behiltnis fiir seinen Schutzgeist (Mazin 1984:72). Man kénnte also beide Inter-
pretationen dahingehend zusammenfassen, dass der Geist und dessen sichtbare
Verkérperung eine Verbindung eingehen, um dem Schamanen besondere Krifte zu
verleihen.

Auch anderen Angaben zufolge konnte sich das anfingliche Bild des ,rituellen
Korpers® des Schamanen schliefllich mit dem des ,Gewandes der Geister verbun-
den haben. Der von Alekseenko verwendete Begrift der ,,Personifizierung® driickt
sehr gut eine solche doppelte Sichtweise aus: namlich die einer anderen Identitét
des Schamanen in Form eines Tieres und die der Verwandlungsfahigkeit zwischen
Schamane und Geistern. Das Argument, dass es mit der aufgesetzten Geweihkrone
zu einer Verkdrperung des Rentiers in dem Schamanen kommt, wird durch eine
weitere Notiz von Anucin gestiitzt: die Riemen aus Rentierleder, die an jeder Seite
der Krone angebracht sind, sind genau identisch mit denen, mit denen die Keten
die Ohren ihrer Rentiere kennzeichnen (Anucin 1914: Fig. 73f,, 103f. in: Alekseenko
1978:260). Er fiigt - wenn auch ohne néhere Erklarung - hinzu, dass die Schamanen,
die eine Geweihkrone tragen und in der Lage sind, die Seelen von Erkrankten aufzu-
spiiren, ,,Schamanen des weiblichen Rens® (qadugs, gadags) genannt werden, da sie
ein solches Tier verkorpern (Alekseenko 1978:256-259). In gewisser Weise wird der
Schamane mit einem [mannlichen] Rentier identifiziert, aber er muss eine Vereini-
gung mit einem anderen weiblichen Rentier eingehen.

Fiir die sibirischen Vélker ist es also vor allem die Anwesenheit der Geister in ihrer
dinglichen Reprasentation, die die Kraft des Schamanengewandes ausmacht. Im 18.
Jahrhundert soll ein tungusischer Schamane seine Kraft verloren haben, nachdem
ihm sein Gewand von durchreisenden Wissenschaftlern entwendet worden war."*
Es wire hier noch die Geschichte eines anderen Schamanen, eines Nanaj (Golden)
aus der Amurregion, zu erwahnen. Am Ende einer kamlanie (Schamanenzeremonie)
schlug er mit kréftigen Stockschlidgen auf die Geweihspitzen seiner rituellen Kopf-
bedeckung ein, ,um die Geister, die nicht weggehen wollten, von dort zu vertrei-
ben®. Zwei Anwesende mussten ihm seine Kopfbedeckung herunterreifien, was bei
dem betreffenden Schamanen laute Schreie ausldste; er beruhigte sich erst wieder,
nachdem man seinen Kopf mit einer normalen Miitze bedeckt hatte.”> Aber was war
wirklich passiert? Um welche Geister handelte es sich? Gab es zum Beispiel einen
bestimmten Geist, von dem man annehmen konnte, dass er sich in dem Geweih auf-
hielt? Oder vielleicht war es auch eine andere Art eines Geistes, der dem Schamanen
damit gedroht hatte, wieder auf seinen unbedeckten und somit ungeschiitzten Kopf
zuriickzukehren und der dadurch seine Schreie bewirkt hatte? Drohen solche Fragen
aber am Ende nicht, sich immer mehr von dem zu entfernen, was den urspriingli-
chen Auffassungen der jeweiligen Menschen entsprochen haben konnte?

14 Nach einer Information von Pallas, in: Flaherty 1992:73.
15 Eine von Simkevi¢ gegen Ende des 19. Jahrhunderts aufgezeichnete Geschichte (wiedergege-
ben von Lopatin 1922, in: Delaby 1976:104).
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Echte Geweihspitzen und hergestellte Geweihspitzen

Durch einen Stich von Witsen aus dem Jahre 1705 gelangte zum ersten Mal die bild-
liche Darstellung eines Schamanen in den Westen. Auf seinem Kopf trug dieser ein
echtes Geweih. Diese berithmte Abbildung hat viele Autoren' zu der Behauptung
veranlasst, dass die Schamanen bis zur Ankunft des Eisens nur echte Geweihe getra-
gen hitten. Aber Witsen hat nicht selber Sibirien bereist. Er hatte seine Darstellung
nach den miindlichen und schriftlichen Berichten verschiedener Reisender ange-
fertigt, die heute im Einzelnen nicht mehr zu identifizieren sind."” Fiir diesen ima-
gindren Schamanen erfindet er einen langen und kréftigen Bart, wie man ihn aus
Veroftentlichungen zu diesen eher bartlosen Vélkern kaum kennt. Immerhin ist es
die einzige Darstellung eines echten Geweihs (Ivanov 1970:206). Gleichwohl gibt es
natiirliche Geweihspitzen auf zwei ,,Kronen®, wo sie zusammen mit Objekten aus
Eisen auftreten. Die eine wird im ethnografischen Museum von Blagoves$¢ensk unter
der Nummer 208 aufbewahrt.'® Die andere mit einem Rehgehdrn verzierte und zwei-
tellos dagurische Geweihkrone ist von dem Antireligiésen Museum in Moskau in
den dreifliger Jahren des vorigen Jahrhunderts erworben worden (Ivanov 1970:206).

Dagegen bezeugt eine Anzahl von Beobachtern zumindest bis Ende des 19. Jahr-
hunderts, dass sich sibirische Jager echte Geweihe von getoteten Rentieren auf den

TUNGUSISCHER SCHAMANE oder ,,Priester des Teufels“. Abbildung aus dem Buch North and
East Tartary (1692) von Nikolaas Witsen.

16 Darunter Basilov 1984:102.

17 Erhatte seinen Bericht im Jahr 1692 vorgelegt. Moglicherweise ist er dazu von Y. Ides angeregt
worden, der Sibirien auf seinem Weg nach China durchquert hatte, wo er von 1692 bis 1694
Botschafter des Zaren war, und der 1699 seinen Bericht veroffentlicht hatte.

18 Foto in Okladnikov 1966:141, Fig. 47. Fiir Okladnikov ist sie evenkischer, nach Einschiatzung
von Ivanov jedoch wohl eher mandschurischer oder dagurischer Herkunft.
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Kopf setzten, wenn sie auf die Jagd gingen. Sie bewahrten also deren Geweihe und
die Ohren auf, um sie als Verkleidung zu verwenden. Noch zu Beginn des 20. Jahr-
hunderts bildeten evenkische Jager im Jenissej-Tal einen Kreis, um auf siygkele — das
Jagdgliick suchen - zu gehen. Sie veranstalteten eine Art Pantomime, mit der sie die
wilden Cerviden imitierten. Der Haupttanzer musste es wie das Leittier einer Herde
verstehen, andere Tiere hinter sich her bis auf das Jagdgebiet der Gruppe zu ziehen."”

Die echten Geweihspitzen auf dem Kopf der Jidger gab es also lange Zeit neben
den stilisierten Geweihspitzen aus Eisen auf dem Kopf der Schamanen. Schon vor
der Ankunft des Eisens, welches durch Burjaten und Jakuten allgemeine Verbreitung
fand, die sich schon lange vorher auf dessen Bearbeitung verstanden, trugen vor
allem die Kopfbedeckungen der Evenken figiirliche Nachbildungen von Cerviden,
die entweder befestigt, aufgemalt oder gestickt waren.?® Dieser kiinstliche Charakter
der Geweihe scheint durchaus eine Rolle fiir die Kopfbedeckung des Schamanen zu
spielen, wenn auch wohl eher in einer stilisierten Weise.*

Aus dem bisher Gesagten ergeben sich zwei Untersuchungsansitze: Die Bedeu-
tung des Eisens als besonderes Material fiir den Schamanen (eine Frage, die hier
nicht néher erortert werden kann)? und die symbolische Bedeutung des Geweihs
als korperliches Attribut, wobei dessen symbolischer Wert durch den kiinstlichen
Charakter dieses Geweihs unterstrichen wird, indem es aus einem anderen Material
als aus dem Horn der Cerviden besteht. In letztere Richtung gehen unsere weiteren
Uberlegungen. Dabei ist zu beachten, dass man fiir das imitierte Attribut auf ein
anderes Material zuriickgreift, wogegen fiir andere Arten ritueller Kopfbedeckun-
gen Originalteile von Tieren verwendet werden. So handelt es sich bei den Federn,
welche die Kopfbedeckung des Schamanen bei den meisten Turkvolkern des siidli-
chen Sibiriens, in der Altai-Region und im ganzen Norden und Westen der Mongolei
ausmachen, immer um natiirliche Federn. Ebenso wird auch die Maske des Ténzers
des cam, einer Inkarnation der Gestalt ,,des Hirsches mit dem grofien Geweih® in
den buddhistischen Klostern der Mongolei, von Geweihspitzen iiberragt, die zwar
nicht echt sind, aber doch zumindest so aussehen sollen (Lessing 1935:134; Forman
and Rintschen 1967: 79—81).

Bevor wir die Bedeutung des Geweihs als rein korperliches Attribut behandeln,
hat man eine Reihe anderer Interpretationen zu erwéihnen, von denen einige von
Schamanen selber stammen. Sie versuchen die Erlebnisse und die Trdume ihrer Rat-
suchenden zu erklaren ebenso wie eigene Handlungen und Gesten oder die Attribute

19 Anisimov 1958:30. Siehe auch Prokof’eva 1971; Basilov 1984:117; Beffa and Delaby 1999: 87-93,
u.a.

20 Spasskij, in: Delaby 1976: 99; Lot-Falck 1977: 54. Nach Basilov (1984:110) gab es sie bei den Sel-
kupen und den Enzen, wobei es sich aber um eine vereinzelte Information handelt.

21 Der Grad der Stilisierung variiert. Bestimmte Kopfbedeckungen aus Eisen geben ziemlich
wirklichkeitsgetreu die Gestalt des nordlichen Rentiers wieder (Ivanov 1970:208).

22 Die Erorterung dieser Frage wiirde im Rahmen dieses Beitrags zu weit fithren, denn sie hitte
das besondere Verhiltnis zwischen Schamane und Schmied zu behandeln.
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ihrer Kleidung. So geben sie all dem, was bei der kamlanie von Bedeutung ist, einen
der jeweiligen Situation entsprechenden Sinn. Angesichts der allgemein bekannten
Konkurrenz unter Schamanen versuchen sie sich selbst besonders herauszustellen.
Denselben Objekten koénnen somit unterschiedliche symbolische Bedeutungen
zugesprochen werden, je nachdem, zu welchem Zweck sie benutzt werden und in
welchem Kontext sie stehen, was dann zu einer Vielfalt méglicher unterschiedlicher
Sichtweisen fiihrt.

Die Vielfalt von Interpretationen

Von A. Hatto wissen wir, dass
bestimmte Deutungen, die von Scha-
manen selbst gegeben werden, sich bis-
weilen letztlich gegenseitig aufheben.
Unter Verweis auf Anucin, wonach
bei den Keten die Hérner die von dem
Schamanen zu jagenden imagina-
ren Herden symbolisieren,” fithrt er
an: ,Die symbolische Bedeutung ist
ein Beispiel fiir die darin zum Aus-
druck kommenden vielfiltigen Ziele,
die von Schamanen verfolgt werden,
von denen einige opportunistischer
RITUELLE KOPFBEDECKUNG einer Schamanin der  ynd oberflichlicher sein konnen als
Orogen s dem et dr Mand e (1Tt 08163, Di Zcken
und feinen Stangen mit Fliigeln oder
die Krone selbst wurden bisweilen mit Vogeln aus Eisen geschmiickt. Vielleicht
hitte der Autor dies auch als ,Geschwindigkeit®, ,,schnellen Ortswechsel oder als
»Leichtigkeit des Fluges“ kommentiert, wobei es sich um Bedeutungen handelt, die
bestimmte Autoren mit der Geweihkrone verbinden (Anucin 1914: 82; Prokof’eva
1963:143-145). Die Geweihkrone wird tibrigens nur fiir die ,Reise“ des Schamanen
in Anspruch genommen, so wie auch der nganasanische Schamane bei ,kleinen
Séancen” zu Weissagungen weder Gewand noch Trommel benétigt (Helimski and
Kosterkina 2003:59-60).
Hatto besteht allerdings darauf, die Geweihkrone zugleich unter einem rituellen
wie auch unter einem kampferischen Aspekt zu sehen. Seiner Meinung nach sind
die Kronen in Verbindung mit den Helmen zu sehen, die in den alten Epen der Jaku-

23 Die Keten, die inzwischen die Rentierhaltung aufgegeben haben, erinnern - nach Anucin
(1914: 82) — noch in ihrer Folklore daran.
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ten erwahnt werden.* Doch sind die 14 Kronen, die er anfiihrt, nicht jakutischen
Ursprungs, sondern sie stammen von Keten, Tungusen, Selkupen oder Burjaten. Es
handelt sich dabei anscheinend um Objekte, die von den Jakuten zweifellos unter
dem Einfluss zunehmender Christianisierung aufgegeben wurden.?® Hatto verwehrt
sich dagegen, dass diese Kronen das Ergebnis eines lediglichen Ersatzes des Metalls
durch Stoffe sein konnten und er sieht mogliche Einfliisse des Spangenhelms der
Sassaniden. Auflerdem unterstreicht er, dass diese Objekte mit dem allgemeinen
Konzept der Krone nichts zu tun haben (Hatto 1985).

Kronen und Hérner

Die Bezeichnung ,,Krone“ ist recht allgemein, und oft werden Beziige zur ,, Konigs-
krone“ hergestellt. So wurden in Korea die Kronen, die man nach Ubernahme des
Buddhismus in den Konigsgribern der Silla-Dynastie gefunden hat, von den dor-
tigen Schamanen (mudang) wie auch von Wissenschaftlern gewo6hnlich als ,,scha-
manische® Kronen bezeichnet.?® Strittig ist allerdings, ob sie tatsdchlich getragen
wurden oder nicht. Unter den heutigen Pappfiguren der mudang sind haufig goldene
Papierkronen nach dem Muster der berithmtesten Konigskrone zu finden. Sie sind
Teil einer Kollektion von Kleidungsstiicken, welche sich die mudang nacheinander
anlegen, um die entsprechenden verschiedenen geistigen Wesen (Konige, Exzellen-
zen, Generile, Minister usw.) in den rituellen Raum hinabsteigen zu lassen und sie
dadurch, dass man ihnen eine Gestalt gibt, gegenwirtig werden zu lassen. Mit ande-
ren Worten: diese Kronen werden anlédsslich des Rituals nur kurze Zeit verwendet,
haben aber fiir die eigentliche rituelle Handlung selber keine besondere Bedeutung.

Sprachwissenschaftliche Ansétze ermdglichen eine weitere Annédherung an das
Thema. Dabei geht es einmal um die gleiche Bezeichnung von Geweih oder Gehdrn
sowie Hornern im Russischen, Mongolischen und anderen sibirischen Sprachen.
Trotz dieser sprachlichen Gleichsetzung eines wichtigen koérperlichen Merkmals
wird Cerviden und Boviden (vgl. Anm.2) eine unterschiedliche, wenn nicht sogar
entgegengesetzte Bedeutung zugesprochen, wahrscheinlich schon allein deshalb,

24 Die Kopfbedeckung einer bestimmten Schamanenkategorie der Keten erinnert an einen
Helmreifen (Alekseenko 1978:261).

25 Tatsichlich werden die Kronen der Jakuten oft erwdhnt. ,Der Schamane setzt eine eiser-
ne Krone mit Hornern auf oder auch eine randlose altertiimliche Miitze, welche die Ohren
bedeckt (malakai)“ (Sieroszweski 1902). Bei den nordlichen Jakuten werden ,,in Hohe der
Schideldecke auf dem Stirnband aus Fell eine Darstellung von Rentiergehorn aus Eisen und
zwischen den Stangen drei Abbildungen von Vogeln angebracht® (Prokof’eva 1971:43f., Fig.
29). Wir erinnern uns, dass in der Gegend von Viljuj der jakutische Schamane mit unbedeck-
tem Kopf schamanisiert.

26 Siehe z.B. Howard (1998:10,48f.). Hoppal (1994: 115-119) deutet die Kénigskrone von Silla als
Weltenbaum.
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weil nur erstere als wilde Tiere in Sibirien vorkommen. So wird bei den Burjaten
Bajan Hangaj (,reicher Wald®), der Geist, der in der Gestalt des Elches Jagderfolg
verspricht, nicht mit Buha Nojon (,Herr Stier®) verwechselt, dem mythischen Vor-
fahren des Stammes der Ehirit-Bulagat. Bei den Jakuten wird eine aus Birkenrinde
geschnitzte Elchfigur als Gliicksbringer in die Wiege der kleinen Jungen gelegt. Der
Stier selber aber wird mit dem Norden, der Kilte, der Welt des Wassers und dem Tod
in Beziehung gebracht und ist in den Mythen das Reittier der gegnerischen Helden.

Hinzu kommt eine gewisse sprachliche Kontinuitit zwischen ,,Horner” und
»Krone“ in mehreren westlichen Sprachen (im Englischen: horn und crown), die
schon mit dem hebraischen KRN beginnt, welches in Bezug auf Moses in der Bibel
verwendet wird.”” Diese Kontinuitét ist im archdologischen und historischen Mate-
rial der Antike und des Mittelalters umfassend belegt.”® Dabei handelt es sich um
groflartige Figuren, welche Horner direkt auf dem Kopf tragen wie bei der Moses-
gestalt des Michelangelo, beim Minotaurus oder bei Alexander dem Groflem (vgl.
Elworthy 1900:30f.). Oder es sind Horner, die auf Helmen befestigt sind, wie in
volkstiimlichen Vorstellungen der Wikinger oder wie bei jenen teutonischen Rittern,
welche in Eisensteins Film Aleksandr Nevskij aus dem Jahre 1938 dargestellt werden.

In der Zeit nach dem Mittelalter vollzieht sich jedoch ein Bedeutungswandel,
der zu einer deutlicheren Trennung zwischen ,,Hornern“ und ,,Krone® fiihrt. Es sind
jetzt nicht mehr die Haupter von groflen Personlichkeiten, die mit direkt auf dem
Kopf getragenen Hornern geschmiickt werden, sondern nun zum einen der betro-
gene Ehemann (vgl. Pitt-Rivers 1990: 28-30; Deonna 1926; Elworthy 1900: 51-54), zum
anderen der Teufel. Die Krone jedoch bleibt weiterhin das Zeichen der Konigswiirde
schlechthin, zusammen mit der Zeremonie der ,,Krénung“. An ihren Spitzen ist sie
oft mit steil nach oben gerichteten und stark stilisierten Schmuckteilen versehen.
Diese haben nicht mehr den realistischen Charakter, wie es bei den Hornern der
antiken Herrscher oder bei den Geweihspitzen der Schamanen der Fall war. Schon
deshalb sind die Aussagen bestimmter Autoren mit Vorsicht zu betrachten, die - wie
im Fall von Basilov - die eiserne Kopfbedeckung des Schamanen mit den europé-
ischen Konigskronen vergleichen. Er meint, dass die Kopfbedeckung des Schama-
nen der ,,Prototyp der Konigskrone® sein konnte, indem er auf deren allerdings nur
sentfernte Ahnlichkeit” verweist (Basilov 1990:33). Auch aus zwei weiteren folgen-
den Griinden erscheinen solche Vermutungen bedenklich.

Schon von der Form her sollte man bei der Geweihkrone des Schamanen eigent-
lich nicht von ,,Krone® sprechen. Denn es handelt sich hier tatséchlich meistens nur
um ein kreisformiges Metallband, an das zwei weitere und sich an der Spitze des

27 Attias 1995. Elworthy (1990:22f.) verweist auf das {iberaus reiche Schrifttum iiber die Horner
von Moses und die Anmerkung des Bibelkommentators Zornius: ,,Alle waren sich einig, dass
die Hérner das Symbol von Macht und Stirke waren.”

28 Elworthy 1900, siehe die Abbildungen auf den Seiten 17,20,23,41,47 u.a.; Mellinkoff 1970;
Siiring 1984.
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Kopfes kreuzende Metallbdnder angebracht werden. Das Ganze dient nur dazu,
die Geweihteile zu tragen. Bisweilen werden die eisernen Geweihteile auch ledig-
lich direkt auf einer Kappe aus Stoff oder Fell angebracht, wie es Basilov hervor-
hebt, wobei er von nanajschen, evenkischen und jukagirischen Beispielen ausgeht
(Basilov 1984:102). Nicht die Vorstellung einer kreisférmigen Krone, sondern die
Geweihspitzen selber sind es, die hier zédhlen und die - wie auch die Hérner in Dar-
stellungen der Antike — direkt am Kopf angebracht wurden. Beide haben offenbar
keinen Bedeutungswandel erfahren, wenn sie auch unter dem Einfluss der Koloni-
sierung etwas von ihrer positiven Bedeutung eingebiifit hatten. Fiir orthodoxe Mis-
sionare vermittelten sie das Bild des wilden und teuflischen Heidentums und fiir
den sowjetischen Atheismus waren sie ein Zeichen von Riickstindigkeit und somit
zum Untergang verurteilt. Im post-sowjetischen Sibirien kann man schamanische
Kopfbedeckungen mit Geweihspitzen nur noch in Museen sehen oder bei theatra-
lisierten Darstellungen. Eher als Zuschauer und auf der Suche nach ihrer eigenen
Identitdt sehen indigene Volker in ihnen Elemente ihrer eigenen ,traditionellen
Vergangenheit®

Daneben besteht eine Beziehung zwischen ,Horn“ und , Krone“ auch im Hin-
blick auf darin zum Ausdruck kommende religiose, militdrische und politische
Macht. Indem sich diese in Form der Krone Ausdruck verleiht, behauptet sie sich
auch im politischen Bereich als hochste und zentrale Gewalt. Man muss jedoch fest-
stellen, dass eine solche Macht dem sibirischen Schamanen niemals zukam. Seine
Gemeinschaft billigte ihm nur eine gewisse Machtstellung innerhalb der Gruppe
zu. Bei den Gesellschaften, die von der Jagd in der Taiga leben, war es die Aufgabe
des Schamanen, die einzigartigen umfassenden Rituale durchzufiihren, welche die
Jagdsaison vorbereiteten. Vor allem spielte er eine wichtige Rolle im Fall eines Kon-
flikts, wobei man von ihm erwartete, dass er die Geister seiner Gruppe gegeniiber
denen einer anderen mobilisieren konnte. Man fiirchtete bei ihm besonders seine
Fahigkeit, mit den Seelen von Verstorbenen in Kontakt treten zu kdnnen, womit
er anderen sowohl Schaden zufiigen, aber ihnen auch helfen konnte. Jedoch gab es
keinen ,,Schamanen-Papst® oder ,,Schamanen-Konig®, denn die sibirischen Volker
kannten keine Zentralgewalt. Zwar hatten die Kolonialmachte spéter versucht, die
Herausbildung von Anfithrern zu férdern, um sie leichter als Vermittler einsetzen
zu konnen, aber dies waren niemals Schamanen. Auch wenn heute nahezu alle sibi-
rischen Volker den Schamanismus als mafigebliches Merkmal ihrer Identitit fiir
sich in Anspruch nehmen, so wenden sie sich nicht an die Person des Schamanen im
Zuge ihrer neuerlichen politischen Organisation auf nationaler Ebene. Abgesehen
davon entspricht der Schamanismus seiner ganzen Struktur nach einer nicht-zent-
ralistischen Organisationsform der Gesellschaft. So wird der Schamane am Erfolg
gemessen, was nicht vereinbar wire mit der Institutionalisierung eines solchen Amts
im Sinne einer politischen Zentralgewalt.
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Die Riickkehr zum eigentlichen Symbolgehalt der Geweihspitzen

An mehreren Stellen dieser Untersuchung wurde deutlich, dass die Tatsache, dass
sich der Schamane Geweihteile auf seinen Kopf oder seine Schultern setzt, deren
immanente Bedeutung zum Ausdruck zu bringt. Das fithrt zu der weiteren Frage
nach der symbolischen Bedeutung der Cerviden iiberhaupt. Die Wissenschaftler
sind sich darin einig, dass Schamanengewinder in zwei Haupttypen unterteilt wer-
den konnen, den Typ des ,,Rentiergewandes® und den des ,Vogelgewandes®. Aller-
dings raumen sie dabei ein, dass die meisten der untersuchten Gewédnder Elemente
beider Typen aufweisen. Aufgrund einer Reihe von Elementen erscheint es jedoch
naheliegend, die Symbolik im Hinblick auf die Cerviden als grundlegend anzusehen.

Der Ritualkomplex wird durch die Symbolik der Cerviden mafigeblich geprigt,
welche fiir den Schamanen eine einzigartige identifikatorische Bedeutung hat. Wéh-
rend der kamlanie verhdlt sich der Schamane in wesentlichen Momenten wie ein
grofler Cervide. Man stellt ihn sich allgemein als jemand vor, der kimpft, insbeson-
dere gegen seine Rivalen.” Das wird reichlich illustriert durch die Zeichnungen von
Zornickaja. Indem sie versucht, aus choreografischer Sicht die ungeordnet gestiku-
lierende Erscheinung des Schamanen darzustellen, stellt die Autorin heraus, dass
es sich dabei im Wesentlichen um die Imitation des Kampfes zwischen Rentieren
handelt (Zornickaja 1966:55f., 85, 117).

Auch die Terminologie des Schamanismus bestatigt ein solches Modell. Das bur-
jatische Verb miirgehe, welches fiir ,,schamanisieren® verwendet wird, hat die Bedeu-
tung von ,kdmpfen, sich St6fe mit dem Kopf oder den Hornern versetzen, sich mit
den Geweihzacken verletzen“. Bezogen auf den Sport bedeutet es auch ,Wettkdmpfe
veranstalten®, wobei das Stoflen mit dem Kopf ein besonderes Merkmal dieser
Wettkampfart ist. Der Schamane nennt sich selber bid, was im Mongolischen auch
biihe (Athlet) geschrieben wird und mit dem Doppelwort béé miirgel (,Kampf des
Schamanen®) schliefflich den Schamanismus umschreibt. Andere Worte, die das
Stampfen der Hufe im Kampf bezeichnen, werden auch fiir die Tanzbewegungen des
Schamanen und der Teilnehmer an der kamlanie verwendet. In vielen sibirischen
Sprachen greifen Verben, mit denen ,,schamanisieren® beschrieben wird, Ausdriicke
fir charakteristische Bewegungen der Cerviden und bestimmter Vogelarten wéh-
rend der Brunftzeit auf. Das findet sich in dem tungusischen Verb sama (,,den hinte-

29 Nach der hier iibernommenen Formulierung ist es in den muttersprachlichen Erzédhlungen
der Einheimischen der Schamane selber, der den Kampf ausfiihrt. Nach einer Bemerkung
von Didszegi stehen sich Schamanen nicht selber gegeniiber, sondern ihre tierischen Alter
Egos (nach Basilov 1984:104). Prokof’eva (1971:15-23) erwéhnt, dass sich der Schamane in sei-
nen Hilfsgeist, einen Cerviden, verwandelt. Von den Nganasanen wird berichtet, dass dort der
Schamane in Gestalt des Rentiers nicht nur gegen andere Schamanen, sondern auch gegen
Geister kdmpft (Lambert 2002/2003:288f.,319). Man nimmt an, dass er auch in Gestalt des
Rentiers schwimmen kann, wozu diese Tiere ja gut in der Lage sind (Lambert, personlicher
Hinweis).
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ren Teil des Korpers bewegen®) und in dem jakutischen Verb oju (,,Spriinge machen,
hiipfen®). Die rituelle Gestik der Teilnehmer wie auch des Schamanen lésst sich in
zwei Kategorien unterteilen, die des Kampfes und die des Tanzes, welche beide die
Cerviden in ihrem Kampf- und Paarungsverhalten imitieren.

TANZER DES EVENISCHEN ENSEMBLES OR’JAKAN, Anavgaj, Kamtschatka. Foto: E. Kasten.

So fiigen sich Gestik und Wortwahl des rituellen Auftritts des Schamanen zu
seiner Kleidung und vor allem zu seiner Kopfbedeckung, um wiéhrend des Rituals
die Vorstellung einer umfassenden Identifikation mit einem groflen Cerviden zu
erzeugen. Dies weist auf das Paarungs- und Kampfverhalten hin, worin eine wich-
tige Bedeutung der Geweihspitzen zu sehen ist. Aber es ist nicht die einzige Bedeu-
tung, die sich in der Rentiersymbolik als Ganzem ausdriickt, wie wir im Folgenden
sehen werden.

Die besondere korperliche Starke des mannlichen Rentiers

In der Tat, allein das Thema des Kampfes bei den grofien ménnlichen Cerviden
lenkt unsere Aufmerksamkeit auf die Doppeldeutigkeit ihrer Manneskraft. Sie
betont gleichzeitig Kampfverhalten und Sexualitit, wie es bereits aus den Bezeich-
nungen fiir bestimmte Handlungen des Schamanen zu ersehen ist. Die ménnlichen
Tiere bekampfen sich, um die weiblichen fiir sich zu erobern, und entsprechend
ihrer sexuellen Aktivitit entwickeln sich Gehorn und Geweih. Aus dem Wettstreit
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untereinander erkldrt sich auch die Stellung des Schamanen hinsichtlich seiner
schamanischen Aufgaben im Leben der Jager. Nach diesem Verstindnis muss der
Schamane ein Biindnis mit den Geistern der einzelnen Wildarten eingehen, um
erst dadurch seine Jagd zu rechtfertigen. So hat er ein Wesen in Gestalt eines weib-
lichen Rentiers oder Elches rituell zu ,heiraten® Als ,Gatte* und nicht als ,,Ent-
fihrer” verspricht er sich nun dank seiner ,,Ehefrau® Jagderfolg fiir die Jager seiner
Gemeinschaft.”® Um sich mit ihr zu vereinen, muss er sich wiahrend des Rituals mit
einem groflen ménnlichen Cerviden identifizieren. Es handelt sich aber dabei aber
nur um eine teilweise Identifikation, die kulturbezogene Elemente enthélt, indem
zum Beispiel seine Geweihspitzen aus einem anderen Material bestehen als bei den
Rentieren. So bleibt er letztlich Mensch. Ebenso wird auch seine ,,Gattin“ trotz der
ehelichen Verbindung nicht zu einem ,,menschlichen Wesen®, denn sie muss weiter-
hin Tier bleiben, um den Zugang zu den Jagdtieren zu gewahren. Die Rivalitit unter
den einzelnen Jagergruppen im Zugang zum Jagdwild spiegelt sich in der Rivalitat
unter Schamanen wider.

Aus dieser kampferischen Grundhaltung erklart sich auch das Vorhandensein
von Geweihteilen sowohl auf den Schultern als auch auf dem Kopf des Schamanen.
Denn die ganze Kraft der Rentiere liegt in ihren Schultern und in ihrem starken
Hals, und von dort geht auch der Angriff aus, nimlich der Stofl mit den Geweih-
spitzen. Manche Rentiere stehen sich lange Zeit mit gesenktem Kopf gegentiber und
bisweilen verhaken sich ihre Geweihe derartig, dass sie sich nicht mehr voreinander
l6sen konnen. Wenn der eine von ihnen fillt, kann der andere ihn mit todlichen Sto-
Ben durchbohren. Diese Kraft kann sich auf verschiedene Weise zeigen. Wir sollten
uns hier an die Eisenplatte (arkalan) erinnern, die an ihren beiden Enden die Form
eines Geweihs aufweist und auf dem Riicken des Schamanen befestigt ist, sowie an
die eisernen Geweihteile, die auf den beiden Schultern eines Schamanen der Viljuj-
Region angebracht sind. Dieser tragt seine Haare lang, unfrisiert und struppig und
wird als arbah bastaah atyyr ojuun bezeichnet, d.h. als ,,Schamane oder Bulle, auf
dessen Kopf dichte Zweige wachsen® (Alekseev 1975:163).

Der Aspekt der Manneskraft erklirt auch, warum die rituelle Kopfbedeckung
aus Metall in Form eines Geweihs nur mannlichen Schamanen vorbehalten ist.*! Es
herrscht auch bei diesen V6lkern die Vorstellung, dass die Jungen als Zeichen ihrer
Minnlichkeit lernen miissen, gegeneinander zu kampfen. Fiir den Kampfer ist der
obere Teil seines Riickens Gegenstand von Segenswiinschen und Lobspriichen. Die
dort befindlichen Muskeln schiitzen den ersten Halswirbel vor Briichen und Verlet-
zungen. Bei den Mongolen werden beim ersten Haarschnitt der kleinen Jungen zwei
kleine ,,Horner” (ever) stehen gelassen. Bei den Hochzeitsriten der Burjaten finden
sich in den gegenseitigen Ansprachen der beiden Parteien viele Hinweise auf die

30 Eine ausfithrliche Darstellung dazu befindet sich in Hamayon (1990a: 425-539).
31 Weiter unten wird man sehen, dass weibliche Schamanen bzw. Schamaninnen manchmal zu-
gespitzte metallische Kopfbedeckungen getragen haben.
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Manneskraft des jungen Mannes in Form von Anspielungen auf den Einsatz von
Kopfstoflien des kaimpfenden Stieres.

Die Geweihspitzen werden nicht nur als besonderes Zeichen der Ménnlichkeit
angesehen, sondern ebenso auch als Waffe, sei es als Ganzes oder nur als dessen
Spitzen und Zacken, die an den Zustand wahrend ihrer Entstehung erinnern. Eine
solche Spitze, die auch als ,,Sébel“ bezeichnet wird, ist besonders auffillig bei drei
Objekten der Selkupen, die im Nationalmuseum von Helsinki aufbewahrt werden
(Joki1978:383f.). Aber zwei von diesen Objekten zeigen neben der Spitze auch andere
Geweihteile, wihrend das dritte nur eine Spitze aufweist. Obwohl eine solche neben
Federn deutlich an einer tuvinischen Kopfbedeckung zu sehen ist, wird sie in ihrer
Untersuchung von Djakonova (1978:332) mit keinem Wort erwéhnt. Das Stirnband
der Schamanin der Enzen, deren Gewand Prokof’eva im Detail analysiert, trigt eine
nach vorne gerichtete Spitze. Fiir die Autorin ist dies eine metallische Nachbildung
der Geweihspitze eines jungen Cerviden, die man mit dem ,,Sabel“ der Selkupen-
Schamanen vergleichen kann (Prokof’eva 1963:140; 1981:60). Durch die Verwendung
von Metall findet sich offensichtlich diese Bedeutung als Waffe bestitigt und wird
besonders betont. Jean-Luc Lambert stellt ibrigens im Hinblick auf die beiden Kro-
nen des nganasanischen Schamanen Tubiaku Kosterkin eine interessante Rollen-
verteilung zwischen der Geweihkrone aus Metall und der Geweihkrone mit der
»Messerspitze“ fest. Die erste mit dem Geweih ohne ,Messer® ist die bedeutendere.
Die zweite, die kein Geweih hat, sondern nur ein nach vorne geneigtes ,Messer®
und drei metallische Vogelfiguren auf dem oberen Teil, hatte einen eher unmittel-
bar praktischen Wert. Der Schamane trug sie, wenn er sich ins Totenreich begab
und dort méglicherweise mit Verstorbenen kimpfen musste (Lambert, personliche
Mitteilung).

Ich habe keine Erklarungen fiir die Bedeutung des ,,Brustpanzers gefunden,
den Beffa und Delaby fiir arkalan verwenden (Beffa and Delaby 1999: 76 und 79-82).
Dafiir wird diese Bedeutung dem Gewand selbst zugesprochen. Es wird bei den
Darkhad der Mongolei als hujag (Harnisch) bezeichnet und im Burjatischen als zeb-
seg, was zugleich ,Waffe” und ,Ristung” bedeutet. Fiir die tungusischen Volker ist
es nach L. Delaby ebenso ,,Riistung® wie auch ,,Gewand der Geister®, und zwar jener
Geister, deren Aufgabe es ist, den Schamanen zu schiitzen (Delaby 1976:93, 96 f.).

Das Schicksal des Cerviden

Esbleibt zu erwédhnen, dass jenes Tier, mit dem der Schamane sich wiahrend der kam-
lanie identifiziert, fiir die sibirischen Vé6lker zugleich auch vorzugsweise als Jagdwild
dient. Denn erst eine solche Identifikation wahrend des Rituals erméglicht es ihm,
sich die méglichen wertvollen Eigenschaften dieser Tierart nutzbar zu machen, und
zwar insbesondere solcher, die auf dem Gewand nicht sichtbar zum Ausdruck kom-
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men. In seinem Auftritt identifiziert sich der Schamane vollstindig mit dem grofien
Cerviden. In alten Beschreibungen wird immer wieder davon berichtet, dass der
Schamane am Ende der kamlanie zu Boden stiirzt und dort — wie in den Quellen
vermerkt — leichenblass, bewegungslos und wie ein Toter ausgestreckt liegen bleibt.
Offenbar ruft das bei den Teilnehmern Angst hervor, denn aus ihrer Sicht verschlin-
gen die Geister nun sein Fleisch und saugen ihm das Blut aus. In der Regel muss
dann ein Gehilfe die Trommel schlagen, um ihn wieder zurtickzuholen (Anisimov
1958:209; 1963:103). Tatsédchlich fiirchtet man, dass er sterben konnte. Die folgende
kleine Geschichte ist bezeichnend fiir eine solche Episode: Anlasslich einer festli-
chen Abendveranstaltung im Rahmen eines Kolloquiums iiber koreanische Studien
im Victoria and Albert Museum in London im Dezember 1992, bei der auch einzelne
Rituale gezeigt wurden, blieb der koreanische Schamanismus-Spezialist Kim Tae-
gon am Ende des Tanzes mit geschlossenen Augen wie ein Toter auf dem Riicken
ausgestreckt liegen und rief: ,,Seht zu, dass ich wieder ins Leben zuriickkehre!“ Als
die mudang (Schamanen) und anwesende koreanische Kollegen sich beeilten, ihn
wieder aufzurichten, sagte er, dass er damit die sibirische Tradition darstellen wollte.

Aus unserer Kenntnis von Austauschbeziehungen lasst sich aus der Ubereinkunft
mit den als Nahrung dienenden Tierarten die vielfach belegte Vorstellung ableiten,
dass die Tiergeister frither oder spéter auch die Menschen verschlingen Hamayon
1990a: 541-601). Das verdeutlicht die Beziehung zwischen dem Tragen von Geweih-
spitzen und jenem rituellen Moment, bei dem der Schamane am Ende der kamlanie
auf dem Boden liegt, um sich den Geistern hinzugeben. Diese beiden Elemente feh-
len bei heutigen ,,wiederbelebten schamanischen Handlungen.*> Man kénnte deren
Wegfall mit dem Riickgang der Jagd und einer geringeren Wertschitzung der damit
verbundenen traditionellen Lebensweise erkldren.

Anstelle einer Schlussbemerkung: Die ,Harmonie mit der Natur”

Im post-sowjetischen Sibirien dient die Jagd bei den dort lebenden indigenen Vo6l-
kern angesichts der Modernisierung - vor allem nach Einfithrung der Marktwirt-
schaft — nur noch wenigen Menschen als Lebensgrundlage. Die meisten leben in
den Stiddten und Dorfern von anderen Tatigkeiten. Aber abgesehen davon, ob als
ganzes Volk, Stadter oder Nomade empfinden sie sich immer noch als ,,Kinder der

32 Ich danke Alexandra Lavrillier und Laetitia Merli, die mir allesamt bestétigt haben, dass sie
wiahrend ihrer letzten Aufenthalte bei den Evenken und in der Mongolei niemals Schamanen
gesehen haben, die sich am Ende des Rituals ausgestreckt auf den Boden geworfen haben.
Selbst bei den Orocen-Evenken in der Region der Stanovoj-Berge, die fiir ihre Geweihkronen
bekannt sind (Lot-Falck 1977, Mazin 1984), tragt der einzige Schamane, der heute noch in der
Taiga von der Jagd und der Rentierhaltung lebt und auf traditionelle Weise Rituale ausfiihrt,
keine Geweihkrone mehr (Information von Alexandra Lavrillier).
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Natur. Die ,,Harmonie mit der Natur®, was die schamanische Philosophie zusam-
menfassen mag, wird von ihnen in Anspruch genommen und steht im Mittelpunkt
ihrer Identitatsbekundungen. Aber die Vorstellung, die sie von der ,,Natur® haben,
ist nicht mehr die eines Jagers, der in ihr lebt, ein Teil von ihr ist und ihre Gesetze
befolgt. Dazu gehort vor allem auch jener Grundsatz, wonach jedes Wesen seinen
Beitrag zum Leben iiberhaupt dadurch leistet, dass es irgendwann Nahrung fiir
andere wird.* Ein damit verbundenes 6kologisches Denken macht die Begrenztheit
der natiirlichen Ressourcen bewusst und ruft dazu auf, diese zu schiitzen.

Dass die Ausiibung schamanischer Handlungen unter dem Sowjetregime lange
Zeit unterbrochen war, gibt jetzt denen, die sich fiir eine Laufbahn als Schamane inte-
ressieren, die Moglichkeit, diese Praktiken in einem anderen Rahmen wieder neu zu
~erfinden® Fiir die meisten von ihnen hatte es allerdings keine direkte Vermittlung
jener Kenntnisse mehr gegeben. Aber wenn man eine Verbindung mit dem Vergan-
genen herstellen will, ist es unerlésslich, dass man sich mit der Tradition beschaftigt
und sich dadurch einen Anspruch auf die Bezeichnung eines Schamanen erwirbt.
Diese neuen Schamanen lassen sich von den ethnografischen Beschreibungen gegen
Ende des 19. und zu Beginn des 20. Jahrhunderts anregen, ebenso wie durch die in
Museen ausgestellten Objekte aus jener Zeit, um ihre Handlungen, Ansagen und ver-
wendeten Objekte festzulegen, die sie fiir ihre neuen Rituale verwenden. Wenn sie
nicht mehr an jener Szene der kamlanie, bei der der Schamane regungslos daliegt,
und an der Geweihkrone festhalten, so ist das ihre Entscheidung.’* Bei dieser Ent-
scheidung hat man meiner Meinung nach ein verindertes Verstindnis der Natur
und eine andere Einstellung ihr gegeniiber zu beriicksichtigen. Die symbolische
Bedeutung der Geweihkrone im Leben der Jiger passt nicht mehr zu einer modernen
Weltsicht, die auf einem neuen Verstdndnis der ,,Harmonie mit der Natur beruht.

Aber das erklart noch nicht, warum diese Funktion nicht tibernommen werden
kann, oder in anderen Worten: warum konnen echte Geweihspitzen nicht in stilisier-
ter Form dargestellt werden (wie es in den antiken Kulturen des Mittelmeerraums
mit den Hornern geschah, in denen man den Ursprung der Konigskronen sieht)?
Sicherlich kénnen die oben genannten Bedeutungen der Rentiersymbolik in sibiri-
schen Gemeinschaften nicht voneinander getrennt werden, fiir die die Jagd noch bis
vor kurzem eine wichtige Lebensgrundlage war. Indem der Schamane seinen Kopf

33 Diese Vorstellung ist nicht allein auf die Jagd beschrankt. Sie besteht auch bei V6lkern weiter,
die wie die Burjaten und Tungusen Viehzucht betreiben. Thre Schamanen haben Geweihkro-
nen bis zur Zeit der sowjetischen Unterdriickung getragen. Die Viehzucht erméglicht es ihnen
auch, den Geistern Haustiere zu opfern, die aus den Seelen ihrer eigenen Verstorbenen hervor-
gegangen sind.

34 Sicherlich ist es den modernen Schamanen nicht moglich, es genauso wie ihre Vorfahren zu
machen. Man muss der Vielschichtigkeit der modernen Lebenssituation Rechnung tragen
und sich fragen, ob die noch erhaltenen — wie die mit Geweihspitzen verzierten — Objekte die
Rolle eines echten rituellen Werkzeugs erfiillen, oder ob es sich nur noch um duflere Zeichen
einer solchen Funktion handelt.
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mit - wenn auch nicht mit echten, so aber doch immer mit realistischen — Geweih-
spitzen bedeckte, hatte er sich mit einem Tier identifiziert, das beispielhaft fiir seine
Manneskraft und seinen kraftvoll zum Ausdruck gebrachten Siegeswillen war. Auf
eher unterschwellige Weise und durchaus gegen seinen Willen musste er sich mit
einer anderen Wesensart identifizieren, fiir das diese Tierart ebenso beispielhaft war:
seine besondere Bedeutung als Jagdbeute in den Wéldern Sibiriens. Diese schicksal-
hafte Bestimmung erhilt sich latent in den modernen Ritualen, wobei sie zwar in den
Hintergrund gedréngt, aber niemals vollstindig ausgeloscht werden konnte.

Die Geweihkrone will also zum Ausdruck bringen, dass die Fahigkeit Siege zu
erringen zwar Macht schaffen, aber letztlich nicht eine verhdngnisvolle drohende
Gefahr beseitigen kann. Wenn die Geweihkrone verschwunden ist, liegt es zum
einen daran, dass heute die entsprechenden Umstdnde nicht mehr existieren, an die
sie einst gebunden war, und dass sie sich somit heute nicht mehr zu einem passenden
Symbol verwandeln lasst. Wenn die Geweihkrone nicht mehr zu einem Symbol der
Macht werden konnte, so liegt das daran, dass die Macht des Schamanen nur im
Hinblick auf die Natur gesehen wird, aber niemals als Machtfunktion innerhalb der
Gemeinschaft verstanden wurde.
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