
Marie-Theres Wacker 

Schamanlnnen in 
der Welt der Bibel? 
Ein kulturvergleichendes Experiment 

Ist die tanzende Mirjam mit der 
Pauke eine Schamanin? Oder 
vielleicht die „seelenjagenden" 
Frauen im Ezechielbuch? Ist letzt-
lich sogar Jesus ein Schamane? 
Gibt es das Phänomen des 
Schamanismus im biblischen 
Kontext überhaupt und vielleicht 
sogar - wie im japanischen 
und koreanischen Kontext -
als Teil einer weiblichen 
Widerstandskultur? 
Marie-Theres Wacker betritt 
Neuland mit ihrer Suche nach 
Elementen des Schamanischen 
im biblischen Kontext. Sie fragt 
nach Möglichkeiten und 
Grenzen einer feministisch-
theologischen Aneignung der 
Kategorie des Schamanischen. 

Prophetie und 
Schamanismus -
der Ausgangspunkt 

Wer sich mit den Prophetinnen im 
Alten Israel beschäftigt, stößt schnell 
darauf, daß sich diese Frauen nicht 
mit den gewohnten theologisch-
historischen Rastern für die biblische 
Prophetie beschreiben lassen. Im 
Gegensatz zu ihren männlichen Kolle-
gen, v.a. den sog. Schriftpropheten, 
besitzen wir von ihnen keine 
Sammlungen von typisch propheti-
schen Worten. Stattdessen sind der 
Mirjam (Ex 15,20f) und v.a. der 
Debora (Ri 5) Lieder in den Mund 
&elegt und gehören zu Mirjam Hand-
Pauke und Tanz. Die prophetisch tä-
tigen Frauen des Ezechielbuches (Ez 
13, 17ff) sind weniger durch ihr 
Sprechen als vielmehr durch ihr 
Hantieren charakterisiert. Treffen wir Schamanln. Von KrasnoJarsk 
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hier lediglich auf eine geschlechts-
spezifische literarische Darstellung 
von Prophetinnen? Oder handelt es 
sich auch historisch um eine ge-
schlechtspezifische Rollenvertei-
lung? Oder müssen wir möglicherwei-
se umgekehrt anhand dieser Notizen 
das historische Bild der männlichen 
Propheten Israels korrigieren, waren 
sie durchaus nicht so einseitig wort-
orientiert, wie dies dem klassischen 
christlichen (und jüdischen) Bild ent-
spricht? 
Von solchen Fragen ausgehend bin 
ich auf eine Anfang diesen Jahr-
hunderts aktuelle Perspektive der 
Prophetenforschung aufmerksam ge-
worden', die nicht den Inhalt oder die 
Form der prophetischen Verkündi-
gung in den Vordergrund stellt, son-
dern religionsvergleichend das Mittel 
ihrer Kommunikation mit dem 
Göttlichen, die „Extase", ein außer-
gewöhnlicher Bewußtseinszustand, 
zu erreichen v.a. durch Musik und 
Tanz, in dem Menschen „aus sich her-
ausgetreten" sind. Auch und gerade 
die Schriftpropheten waren für diese 
Forschungsrichtung Extatiker, und 
umgekehrt konnte die singende, 
trommelnde und tanzende Mirjam 
gewissermaßen „inklusiv" als genui-
ne Vertreterin des Prophetenstandes, 
als extatische JHWHprophetin neben 
ihren männlichen Kollegen inter-
pretiert werden. 2 Ein andersartiger, 
in Trance erreichter Bewußtseins-
zustand aber gehört nun auch zu 
den religionsethnologischen Grund-
bestimmungen des Schamanischen, 
so stark dessen Definitionen im ein-
zelnen umstritten waren und nach 
wie vor sind.' Von dieser zunächst 
noch sehr punktuellen, aber doch in 
einem wichtigen Kennzeichen sich 
abzeichnenden Berührung zwischen 
altisraelitischer Prophetie und Scha-
manismus bin ich ausgegangen und 
habe im folgenden Material zusam-
mengetragen, das absteckt, wie und 
wo der Vergleich von Phänomenen 
des Schamanischen mit (nicht nur) 
prophetischen Phänomenen im Alten 
Israel sinnvoll und weiterführend 
erscheint und vor allem Licht auf die 
Lebensrealität von Frauen zu werfen 
vermag. 
Der methodologische Rahmen stellt 
sich mir folgendermaßen dar: Da jede 
Beschäftigung mit der Lebensrealität 
von Frauen im Alten Israel auf ein 
bekanntes großes Problem, die 
Spärlichkeit und zudem androzentri-
sche Perspektivität der biblischen 
Texte stößt, kommt es sehr darauf 
an, eine (feministisch-historisch) 
tragfähige Vorstellung von den 
Gesellschaftsformen zu entwickeln, 
in der die Frauen Israels ihre Orte 
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Burjatische Schamanin 

und Räume hatten. Um hier ein 
Raster zu gewinnen, müssen grundle-
gende Erfahrungen unserer Gegen-
wart verfremdet werden. Dafür sind 
,,Anleihen" bei der Ethnologie hilf-
reich, beschäftigt sich diese Wissen-
schaft doch traditionell mit außer-
europäischen, vorindustriellen, zah-
lenmäßig eher kleinen Gesellschaften 
und ist spezialisiert darauf, das ,,kul-
turell Fremde"4 solcher Gesellschaf-
ten wahrzunehmen, zu reflektieren 
und zu interpretieren, einschließlich 
einer kritischen Selbstreflexion (auch 
unter feministischer Beteiligung) auf 
die nicht unproblematische Ge-
schichte des eigenen Faches und die 
wissenschaftlichen Grundkategorien. 

,,Schamanismen" 

Die Bezeichnung des „Schamanen" im 
engeren religionswissenschaftlich-
ethnologischen Sinn haftet zunächst 

an einem religiösen Funktionsträger 
des nordasiatischen Raumes. Die 
Bezeichnung bezieht sich auf Männer, 
die in ihren zahlenmäßig relativ klei-
nen (Jäger-)Gesellschaften eine 
Mehrzahl von religiösen Rollen und 
Funktionen auf sich konzentrieren, 
alle bezogen auf bzw. abzuleiten aus 
ihrem speziellen Zugang zur Welt der 
Geister/Seelen. Diesen Zugang haben 
sie erworben über ein lnitiations-
erlebnis, bei dem sie in ihrer Trance 
auf eine „Himmelsreise" mitgenom-
men werden, mit Geistern gekämpft 
haben, überwältigt wurden, aber 
auch fortan mit einer bestimmten 
Macht über solche Geister ausgestat-
tet sind. Zwei markante Bereiche die-
ser Macht sind die Beeinflussung des 
Erfolgs bei der Tierjagd ihres 
Stammes und die rituelle Begleitung 
der Toten.' In der älteren Schamanis-
musforschung hat man zuweilen die 
Schamanen als „Priester" bezeichnet, 
ganz allgemein deshalb, weil beide 
„Mittler" zwischen der Welt des 
Göttlichen und der der Menschen 
sind, genauerhin aber wohl zum 
einen, weil die gemeinhin als „prie-
sterlich" geltende Aufgabe der Dar-
bringung von Opfern auch zum scha-
manistischen Ritual gehört, zum 
andern nicht zuletzt aufgrund der 
Bedeutung der besonderen, symbo-
lisch hoch aufgeladenen Schamanen-
tracht. Für Gesellschaften wie der des 
alten Israel, in der es eine ausdiffe-
renzierte Priesterschaft gibt, ist eine 
solche Identifikation sicher nicht 
sinnvoll, wenn sie auch zeigen mag, 
daß strikte Unterscheidungen zwi-
schen unterschiedlichen religiösen 
Funktionsträgern manchmal nicht 
möglich sind oder die Unterschei-
dungskriterien je nach ins Auge ge-
faßter Kultur im einzelnen variieren. 
Die „klassischen" Gesellschaften v.a. 
Sibiriens sind patriarchale Gesell-
schaften. Neben den männlichen 
Schamanen gibt es durchaus auch 
Schamaninnen, die allerdings nach 
einer Studie der französischen 
Anthropologin Roberte Hamayon 
insgesamt deutlich weniger Einfluß 
und Ansehen besitzen.'; Ähnliches 
scheint nach der Darstellung der 
österreichischen Ethnologin Dagmar 
Eigner für das Katmandugebiet 
Nepals zu gelten. 7 D. h. einerseits kön-
nen nach den Vorstellungen dieser 
Gesellschaften durchaus auch Frauen 
von (Ahnen-)Geistern zu Schamanin-
nen ausgewählt werden, andererseits 
werden diese schamanisch begabten 
Frauen aber weiterhin den ge-
schlechtsspezifischen Rollenkonven· 
tionen ihrer Gesellschaften unterwor-
fen. Ich deute hier an, daß sich etwas 
Ähnliches an der Gestalt der bibli· 
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sehen Prophetin Mirjam zeigt: auf der 
einen Seite reklamiert Mirjam (Num 
12), daß Gott auch zu ihr prophetisch 
gesprochen habe, auf der anderen 
Seite sucht der biblische Text diesen 
ihren Anspruch zu domestizieren." 
Patriarchalischer gesellschaftlicher 
Kontext und „Geistbegabtheit" ste-
hen jeweils in Spannung zueinander. 
Neben Gesellschaften mit überwie-
gend männlichem Schamanismus 
sind etwa Japan und Korea zu nen-
nen, in denen das Schamanentum 
ganz überwiegend in Frauenhand ist. 
In der Frage, wie dieses Neben-
einander von männer- bzw. frauen-
dominiertem Schamanismus zu beur-
teilen sei, haben sich in der For-
schungsgeschichte die Geister ge-
schieden. Der einflußreiche Reli-
gionshistoriker Mircea Eliade etwa 
hat Schamanismus kurzerhand als 
,,archaische Extasetechnik" definiert'' 
und damit alles Gewicht auf das 
„Heraustreten" des schamanischen 
Bewußtseins in die Welt des Heiligen 
gelegt. Typ ist hier der sibirische 
Schamane, der einen kultur- und 
zeitübergreifend gültigen menschli-
chen Zugang zum Heiligen repräsen-
tiert. Aus dieser Perspektive sind 
etwa die koreanischen Schamanin-
nen, aus denen während der von 
ihnen vollzogenen Rituale die 
Stimmen von Ahnen und Ahninnen 
sprechen, bereits degenerierte For-
men. von mehr oder weniger aber-
gläubischer „spirit possession"; nach 
Eliade tritt solche „Besessenheit" bei 
Frauen häufiger und leichter auf als 
bei Männern. Daß hier bestimmte 
reJigionshistorische, theologisch wer-
tende Vorentscheidungen mit ge-
schlechtsspezifischen Stereotypen 
Hand in Hand gehen, ist mit Händen 
zu greifen. Der Religionswissen-
schaftler Wilhelm E. Mühlmann hat 
eine andere Meßlatte, ist geradezu 
auf einem romantischen Trip des 
„Ewig Weiblichen", wenn er quer 
durch den eurasischen Raum bis hin 
zu Annette von Droste Hülshoff auf 
den Spuren von „weiblichem Scha-
manismus und Dichtung" wandelt. 10 

Manche seiner Bemerkungen lassen 
Vermuten, daß er die Frau als Frau 
dem Göttlichen näher sieht - was, 
Wie die feministische Matriarchats-
;~~kusslon gezeigt hat, seine eigenen 

Ucken bietet. Einen andersartigen 
Aspekt bietet der englische Sozial-
anthropologe Ioan Lewis: Er sieht 
Weiblichen Schamanismus, den er 
Wa. für Ostafrika beschreibt, als 

i_?erstandsphänomen von Unter-
~ruckten. u Theologinnen wie etwa 
b le Koreanerin Chung Hyun Kyung 

etonen ihrerseits die Verbindung 
Von Befreiungstheologie (Minjung-
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Theologie) und Schamanismus in 
ihrem Kontext. 
Wenn die historische Rückfrage nach 
(weiblichem) Schamanismus für die 
Welt der Bibel gestellt wird, dann 
scheint es sinnvoll, sich nicht von 
vornherein auf eine solche Global-
perspektive festzulegen, sondern 
zunächst einmal Einzelbeobach-
tungen zu sammeln und, wie dies in 
mir einleuchtender Weise die ameri-
kanische Ethnologin Jane M. 
Atkinson tut, die Größe „Schama-
nismus" nicht als zeit- und kulturü-
bergreifende Universalkategorie zu 
benutzen, sondern mit einer Vielzahl 
von „shamanisms" zu rechnen, ein-
schließlich gegenwärtig entstehen-
der und durchweg rationalitäts- bzw. 
zivilisationskritischer neo-schamani-
stischer Bewegungen oder ZirkeI. 12 

Die f rau von En-Dor 
(1 Sam 28) als Schamanin 

Anläßlich eines internationalen „Sym-
J?OSions zum Schamanismus" 1962 in 
Abo/Finnland hat der norwegische 
Alttestamentler Arvid Kapelrud die 
Frage nach „schamanistischen Zügen 
im Alten Testament" gesteIIt. 13 Er geht 
von einer Schamanismusdefinition 
aus, die zwei Elemente als wesentlich 
verbindet: einen Zustand der Trance, 
herbeigerufei;i mithilfe von Trom-
meln, Gesang und Tanz, und die 
Kommunikation mit Geistern bzw. die 
Kontrolle über sie. Im Blick auf das 
Moment der Trance diskutiert 
Apelrud zunächst die biblischen 
Stellen v.a. im 1. Samuelbuch, die von 
extatischen Prophetengruppen spre-
chen. Von diesem Propheten habe 
man gewußt, daß sie in Trance in 
Kontakt treten mit der Welt des 
Göttlichen, und man sei sie um 
Orakel angegangen. Sie entsprechen 
offensichtlich dem, was sich Eliade 
unter „archaischer Extasetechnik" 
vorgestellt hat. Die Gestalt der 
Mirjam aus Ex 15,20f, die diesen exta-
tischen Prophetenmännern gleicht, 
wird - zufällig? - nicht erwähnt. Auf 
der anderen Seite ist ausdrücklich 
von einer Kommunikation mit 
Geistern in der hebräischen Bibel vor 
allem in der Geschichte 1 Sam 28 von 
der Totenbeschwörerin aus En-Dor 
die Rede. Kapelrud liest diese 
Geschichte zum einen als Reflex einer 
nur noch degenerierten Form des 
Schamanismus, der in anderen 
Kulturen von Männern, hier aber, da, 
wie einleitend in 1 Sam 28, vermerkt, 
verboten, ,.nur" von Frauen prakti-
ziert werde. Dazu kommt, daß 
Kapelrud die Praxis der Frau von En-
Dor als kanaanäisch, d. h. unlsraell-
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tisch wahrnimmt und damit der 
Bewertung als heidnisch-abergläu-
bisch preisgibt. Zum anderen aber ist 
die Geschichte in 1 Sam 28 für 
Kapelrud Indiz dafür, daß diese Form 
des Schamanismus .in Israel bis zum 
Exil lebendig gewesen sein müsse. 
Hier kann angeknüpft werden. Denn 
in der Tat zeigt diese Geschichte 
deutlich wie keine andere der hebräi-
schen Bibel, daß die Welt der 
Totengeister als machtvoll angese-
hen wurde und daß man Menschen 
kannte, die ihrerseits mit dieser 
Macht umzugehen verstanden. Die 
Frau von En Dor gleicht darin etwa 
den koreanischen Schamaninnen. 14 

Eine in der Forschung gegenwärtig 
sehr umstrittene Frage ist aIIerdings 
die, wie verbreitet und charakteri-
stisch für die Welt des vorexilischen 
Israel das Rechnen mit der Macht der 
Toten bzw. Ahnen war. Leicht gerät 
man hier in einen Zirkelschluß: was 
offiziell verboten war, wird auch in 
den tradierten Texten unterdrückt 
kann also e silentio, aus de~ 
Schweigen der Texte heraus ergänzt 
werden. Aber wie läßt sich Schwei-
gen aufgrund von Nichtexistenz oder 
Marginalität eines Phänomens von 
Ver-Schweigen unterscheiden? Ich 
neige dazu, die relative Häufigkeit des 
Verbots von Wahrsagerei und Toten-
beschwörung in der hebräischen 
Bibel als Indiz einer relativ gängigen 
Praxis zu werten. Die Geschichte in 1 
Sam 28 zeigt jedenfalls, daß die 
Möglichkeit, mit Geistern von Toten 
in Kontakt zu treten, nicht bestritten 
wird. Sie zeigt aber auch, daß der 
Geist des befragten Toten, des 
JHWHpropheten Samuel, auch über 
seinen Tod hinaus gleichsam im 
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Dienst seines Gottes verbleibt und 
nichts ansagt, das nicht auch von 
JHWH so gewollt ist. Hier ist ge-
wissermaßen die Welt der Toten-
geister in den Glauben an die größere 
Macht JHWHs integriert. Die Ge-
schichte zeigt schließlich, daß die 
Frau von En Dor dem König Saul 
gegenüber Rollen einnimmt, die 
denen einer schamanischen Heilerin 
oder „Seelenbegleiterin" nahekom-
men, wenn sie Saul auffordert zu 
essen und ihn dazu bringt, gestärkt 
seinen Weg fortzusetzen. Die 
Geschichte 1 Sam 28 bietet damit 
eine Reihe von Ansatzpunkten, sie 
nicht, wie in der Auslegung und auch 
Bildtradition (bis hin zu Artur 
Honeggers Oratorium „König David") 
durchweg geschehen, als die 
Geschichte einer „Hexe" zu interpre-
tieren, sondern auf ihre integrativen 
Momente hin neu abzuhören. 

Schamanisches in Ez 13? 

Der zur Zeit des Exils auftretende 
Prophet Ezechiel setzt sich nach Ez 
13,l 7ff mit Frauen auseinander, die 
prophetisch tätig sind und deren 
Tätigkeit er nach einer gängigen deut-
schen Übersetzung von V. 18-20 als 
,,Seelenjagen" bezeichnet. 15 Diese -
diffamierend gemeinte - Kennzeich-
nung des prophetischen Tuns der 
Frauen hat den englischen Sozial-
anthropologen J. G. Frazer um die 
Jahrhundertwende dazu angeregt, 
darüber zu spekulieren, ob hier nicht 
die Vorstellung zugrundeliege, daß 
die Seelen von Kranken gewisser-
maßen den Körper des Menschen 
bereits verlassen hätten und dann in 
die Macht von Magiern gelangen 
könnten, die buchstäblich über 
Leben und Tod der betroffenen 
Menschen entschieden. 16 Träfe dies 
zu, könnte man von schamanisch 
agierenden Frauen in einem stark 
schamanistisch, von Seelen-/Geister-
glauben geprägten Weltbild spre-
chen. Allerdings scheint die bei einer 
solchen Vorstellung mitgesetzte 
Unterscheidung von „Körper" und 
„Seele" eines Menschen für das Alte 
Israel gerade nicht nachweisbar, ist 
es die Lebenskraft eines Menschen 
als ganze, die in der Krankheit 
schwächer wird und ist es auch der 
Mensch als ganzer, dessen Schatten 
in die Unterwelt hinabsteigt. Die 
deutsche Übersetzung des Tuns der 
Frauen aus Ez 13 mit „Seelenjagen" 
trifft griechisch-christliche, aber 
nicht altisraelitische Vorstellungen. 
Die „nefesch" eines Menschen jagen, 
wie es im hebräischen Text heißt, 
bedeutet nichts anderes, als Men-
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sehen an ihrem Leben Schaden zufü-
gen, sie so zu „behexen", daß sie 
Angst bekommen und möglicherwei-
se krank werden. Da auch von einer 
Trance der prophetisch tätigen Frau-
en nicht die Rede ist, sind sie kaum 
als Schamaninnen zu bezeichnen. 
Andererseits aber ist Ezechiel selbst 
nach Ausweis der nach ihm benann-
ten biblischen Schrift der Typ eines 
Propheten, der vom Geist ergriffen 
agiert, der Trancen hat und in sol-
chen Trancen „Himmelsreisen" 
macht, der also gewisse schamanisti-
sche Züge aufweist. Nach Ez 13 
kämpft er nicht nur gegen prophe-
tisch tätige Frauen, sondern auch 
gegen männliche Propheten, und bei-
den Gruppen wirft er vor, ,,nach 
ihrem eigenen Geist" zu prophezeien. 
Während Ezechiel mit dem Ich des 
aus ihm sprechenden Gottes die 
Frauen verbal angreift, weil sie aus 
seiner Sicht mit ihrem Geist mächtig 
gegen den Geist, den er beansprucht, 
anstehen, wünscht er seinen männ-
lich-prophetischen Gegnern sogar 
den Tod. Hier zeichnet sich ein 
Kampf zwischen Prophetinnen als 
Kampf auf Leben und Tod zwischen 
den jeweiligen „Geistern" ab, auf die 
sie sich berufen, auch dies ein 
Moment schamanistischer Wirklich-
keit. Das Ezechielbuch steht damit 
nicht über, sondern selbst in dieser 
Welt des Prophetisch-Schamani-
schen, ein Faktum, das historisch zur 

. Kenntnis zu nehmen und theologisch 
durchzuarbeiten wäre. 

Nachdenkliche 
Schlußbetrachtung: 
Jesus als Schamane? 

In ihrem Buch „Feministische 
Christologie" beschreibt Julie Hop-
kins den Jesus des Markusevan-
geliums als einen „Schamanen", einen 
erfolgreichen Heiler und Wunder-
täter, der sich im Kampf mit Geistern 
sieht und selbst aus der Kraft des 
Geistes (Gottes) handelt. 1' In der Tat 
ist besonders das Markusevangelium 
ein Text, in dem die als machtvoll 
vorausgesetzte Welt der Dämonen 
und Jesu Kampf gegen die Dämonen 
einen breiten Raum einnimmt. 
Anders als für die Welt des frühen 
Israel ist für die Welt jedenfalls dieses 
Evangeliums der Glaube an die Macht 
von Geistern mit Händen zu greifen. 
Auf der anderen Seite ist das 
Markusevangelium ein Text, der 
Jesus deutlich in die Tradition der 
Propheten Israels stellt, der Jesus 
(nicht nur Johannes den Täufer) mit 
Elia vergleicht, der Jesus Jesaja zitie-
ren läßt und mit der Selbstbe-

zeichnung „Menschensohn" eine bei 
Ezechiel markant gebrauchte Selbst-
bezeichnung aufgreift. Historisch 
gesehen hat es deshalb m.E. einiges 
für sich, den markinischen Jesus als 
prophetisch-schamanische Gestalt zu 
sehen 1

" - wobei sich für Markus das 
neuzeitlich-religionskritische Pro-
blem nicht stellt, wie Dämonenglaube 
und „Geistergriffenheit" näherhin zu 
denken sei. 
Julie Hopkins ist nicht primär an der 
historischen Ebene interessiert, son-
dern benutzt die Kategorie des 
,,Schamanischen" als eine Ver-
stehens- und Aneigmings-Brücke in 
mehrerlei Hinsicht. Erstens ist die 
Bezeichnung Jesu als eines Scha-
manen geeignet, die Christinnen allzu 
vertraut erscheinende Gestalt Jesu 
ein Stückweit zu verfremden, damit 
neu die Aufmerksamkeit zu wecken, 
aber auch neue Aspekte dieser 
Gestalt zu entdecken; die Be-
zeichnung hat heuristische Funktion. 
Zweitens bietet die Kategorie des 
Schamanischen gegenwärtig fast eine 
Garantie für Interesse, verbindet sich 
doch damit die Hoffnung auf alterna-
tive Formen von Spiritualität, von 
Bewußtsein, von Orientierung; die 
Kategorie hat rhetorische Funktion. 
Drittens erlaubt das Faktum, daß es 
in vielen Kulturen auch weiblichen 
Schamanismus gibt, ja, daß in be-
stimmten Kulturen sogar vorwiegend 
oder fast ausschließlich Frauen 
Schamaninnen sind, eine Relativie-
rung des Mannseins Jesu und eine 
Beschreibung der Bedeutung Jesu, 
die nicht von seiner Männlichkeit 
definiert ist. Die Rede von Jesus dem 
Schamanen hat also spezifisch femi-
nistisch-theologisches Interesse. Und 
viertens ist die Wahrnehmung Jesu 
als eines Schamanen eine Weise, die 
Gestalt Jesu zu inkulturieren in reli· 
giöse Kontexte hinein, in denen 
Schamanismus bis heute eine Rolle 
spielt, kann also als ein Beitrag zu 
einer selbstkritischen Revision des 
,,verwestlichten" Jesus, zu einer kul-
turellen Entschränkung der Gestalt 
Jesu gesehen werden. 
Auf dem Hintergrund des Skizzierten 
kann ich die positive Besetzung der 
Kategorie des Schamanischen in 
feministisch-theologischer Absicht 
zwar nachvollziehen, sehe jedoch die 
Ambivalenzen zu sehr ausgeblendet. 
Deshalb stelle ich abschließend zwei 
sehr kritische Fragen an einen femini· 
stisch-theologischen Umgang mit 
Schamanismus: Meldet sich hier mög• 
licherweise ein neuer Universalismus 
zu Wort, der eine vermeintlich inter· 
kulturell brauchbare Kategorie doc~ 
nur wieder nach bestimmten (parU· 
kularen) Bedürfnissen, denen zivilisa· 
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tions- und/oder rationalitätsmüder 
Westeuropäerinnen bzw. Nordameri-
kanerinnen, zurechtzimmert? Ist der 
Rekurs auf Schamanismus mehr und 
anderes als „Selbstgespräch der irra-
tional Verblendeten"; kann er auch 
hierzulande, außerhalb von befrei-
ungstheologischen Kontexten wie 
etwa Koreas Minjung-Theologie, eine 
Form der „Widerrede" sein?'" 

Anmerkungen 
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