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Frauen, Heilungsrituale

und Volksmedizin in
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«Nachdem Mariana, 60 Jabre alt, diese Titigkei-
ten (die Vorbereitung des Tempels), die an Hei-
lungstagen zur Routine gehirten, beendet hatte,
zog sie thre lange, makellos weifSe Robe siber. Die
anderen drei Frauen, deren Alter zwischen 30
und 60 lag, nabmen ibre weifSen Umbinge aus
ihren Einkaufstaschen und folgten Marianas
Beispiel. In dem Moment, als sie sie anzogen, er-
lebte ich die Verwandlung normalaussebender
Frauen zu Kraftquellen, die die Fihigkeit besa-
[fSen, Geister zu beschworen, und zu Spezialistin-
nen, deren Diensten sich viele Menschen anver-
trauen wollten.»
(K. Finkler, Spiritualist Healers in Mexico,
1985.)

Einleitung

Im prikolumbischen Mexiko fanden Heilungen
immer eingerahmt von Gebeten, Anrufungen
und heiligen Objekten in einem deutlich religio-
sen Umfeld statt. Heute werden Heilungsrituale
meistens im Kontext zeitgendssischer Volksme-
dizin zelebriert. In diesem Zusammenhang spie-
geln sie eine Beziehung zum Kosmos wider, die
stark von alten Glaubensiiberzeugungen geprigt
ist. Aktuelle Heilungsformen kénnen in erster
Linie die Tradition in Erinnerung rufen oder
kénnen aus der mit der Spanischen Eroberung
und der nachfolgenden Kolonialisierung einher-
gehenden Verschmelzung verschiedener Kultu-
ren hervorgegangen sein. Auf die eine oder ande-
re Art bildet die Volksmedizin einen Teil der
Weltsicht, die in der meso-amerikanischen' Kul-
tur liber Jahrtausende vorherrschte und die noch
heute das implizite Wissenssystem fiir viele ak-
tuelle Heilungsverfahren darstellt (Marcos,
1988).

Dieser Weltsicht lag ein alles durchdringendes
Konzept der Dualitdt, der Wechselbezichung

zwischen den beiden Geschlechtern, zugrunde.
Es gab viele wichtige Géttinnen, und die mei-
sten Gottheiten besaflen einen femininen und ei-
nen maskulinen Aspekt. Die mit dem weibli-
chen Prinzip identifizierte kosmische Gewalt
wurde durch ihr minnliches Gegenstiick er-
ganzt. Frauen und Minner wurden in hohem
Mafle dahingehend beinflufit, sich selbst, ihre
Beziehungen sowie ihre gesellschaftlichen Funk-
tionen zwar als nach Geschlechtern unterschie-
den, aber als auf allen Ebenen und in allen Le-
bensbeziigen komplementir zu betrachten. Die
Existenz von Heilerinnen gab einem Weltver-
stindnis Ausdruck, in dem sie selbst und der
weibliche Aspekt des Lebens einen integralen
Bestandteil der Gesellschaft bildeten. Dariiber
hinaus lassen Dokumente aus dem 16. und 17.
Jahrhundert darauf schlieflen, daf} Frauen Min-
nern in ihrer Funktion als Ausfithrende der
Heilkiinste in prikolumbischer Zeit zahlenmi-
Big iiberlegen waren. Heute bildet die Volksme-
dizin den Kontext, in dem wir Heilerinnen sol-
che Handlungen ausfiithren sehen, die sie tiber
die ithnen von ihrem sozialen und kulturellen
Umfeld auferlegten Rollen hinaustragen. Das im
folgenden kritisch begutachtete historische und
ethnographische Material will die Reichweite
der von Frauen durchgefithrten Heilungstatig-
keiten andeuten und auf die Wichtigkeit der Be-
teiligung von Frauen hinweisen.

L Volksmedizin

In Mexiko steht die Rolle der Frauen im Hei-
lungswesen in direktem Zusammenhang mit
dem Wesen der Volksmedizin, die die sozialen
Funktionen der Heilungsrituale und das Wis-
senssystem, auf dem sie basieren, einschlief3t. Be-
trachten wir aktuelle Praktiken der Volksmedi-
zin, sehen wir ein duflerst komplexes und viel-
schichtiges Ganzes, das sich zwar auflerhalb der
Grenzen der Schulmedizin befindet, aber den-
noch in gewissen Punkten mit ihr {iberein-
stimmt. Als lebendige und sich selbst erneuern-
de Tradition und gleichzeitig als die Quelle pra-
kolumbischer Heilungsmethoden, Werte und
Weltanschauungen deckt die «Volksmedizin» al-
le heilenden Titigkeiten ab, die aus der formel-
len institutionalisierten Schulmedizin herausfal-
len. Sie beinhaltet die meisten Heilungsmetho-
den der Volksklassen. Die Gruppe derjenigen,
welche die Volksmedizin praktizieren, setzt sich
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fast ausschliefilich aus Bewohnern der stid-
tischen Armenviertel, Bauern und Eingebore-
nen zusammen, wihrend diejenigen, die Hei-
lung suchen, zwar zum grofiten Teil aus den glei-
chen Klassen stammen, grundsatzlich jedoch aus
jedem beliebigen sozialen Umfeld kommen kén-
nen. Die Menschen wenden sich entweder sofort
als «erste Wahl» oder erst, wenn die Schulmedi-
zin in ithrem Fall nicht helfen kann, an den curan-
derismo oder die Volksmedizin.

Der spanische Ausdruck «curanderismo» be-
zeichnet eine Vielfalt von Heilungspraktiken
und Ritualen (die von ausldndischen Forschern
zuweilen als «schamanistisch» bezeichnet wer-
den). Er definiert einen privilegierten Bereich, in
dem sich einheimische volkische Identitit einge-
wurzelt hat und somit nicht nur die Spanische
Eroberung tiberleben konnte, sondern auch zu
einem Brennpunkt fiir stetige eigenstindige Ent-
wicklungen wurde (Bonfil, 1984). Elemente ver-
schiedener geschichtlicher Perioden verschmel-
zen, werden neu organisiert und wiederverwer-
tet von den Ausfithrenden dieses Vorganges: von
der groflen benachteiligten Bevolkerungsmehr-
heit, die in Mexikos Grofistidten und biuerli-
chen Gemeinden leben.

In diesen Gemeinden ist es hiufig eher die cu-
randera als der moderne Arzt, welche die durch
die «Krankheit» aus dem Gleichgewicht geratene
multi-dimensionale Balance wiederherstellt.
(«Curandero»/ «curandera ist die fiir diese Hei-
ler/Heilerinnen gebriuchliche Bezeichnung.
Da Frauen die Mehrheit bilden, wird im folgen-
den die feminine Form, «curandera», benutzt).
Die curandera ist, wortlich, ein «ned-dicus» im
klassischen Sinne, also eine Person, die die Fihig-
keit besitzt, die Mittel oder Mafinahmen (indo-
germanische Wurzel: med) in Worte zu fassen (di-
cere), die zur Wiederherstellung des Gleichge-
wichtes geeignet sind. «Gesundheit» oder «Hei-
lung» steht, wie wir uns erinnern werden, durch
das griechische «holos» in enger semantischer Be-
ziehung zu «heil» im Sinne von «ganz», «ganz-
heitlich». Das Verstindnis der tieferen Bedeu-
tung von Heilung in diesen Gemeinden erfor-
dert die intensive Beschiftigung mit ihrem Ur-
sprung, der hauptsichlich meso-amerikanischen
Weltsicht.

Unter den Otomis der Sierra Madre Oriental
existiert heute eine «Ubereinstimmung zwi-
schen der Vorstellung vom menschlichen Kor-
per und der des Universums [...] Die Vorstel-

lung der Otomis von Krankheit enthilt eine gro-
f8e Zahl von Auffassungen, die sich als identisch
mit den Vorstellungen erweisen, an denen sich
ithre Weltanschauung orientiert. [...] Die im
Korper angesiedelte Krankheit kann in gewisser
Weise nicht von einer Storung auf kosmischer
Ebene getrennt werden» (Calinier, 1986). Die In-
tegritdt von menschlichem Korper und Univer-
sum bedeutet demzufolge, dafy Heilung nur in
kosmologischen Kategorien gedacht werden
kann.

Zusammenstellung der Information

Zwei Anliegen beherrschten die Entwicklung
der Methode, die zur Erforschung der Rolle der
Frau in der Volksmedizin angewandt wurde. Er-
stens war es notwendig, den Kontext, in dem die-
se Frauen arbeiteten, zu verstehen. Der der tradi-
tionellen Medizin zugrundeliegende Vorstel-
lungsrahmen dhnelt einem gewebten Stoff, von
dem erstaunliche Fragmente, aber nicht das gan-
ze urspriinglich vorhandene Muster erhalten ge-
blieben sind. Die Wiederherstellung dieses Mu-
sters erfordert eine Art von Anamnese, die uns
ermdglicht, uns die fehlenden Elemente des ge-
danklichen Gewebes vorzustellen. Eine Mog-
lichkeit, die «verlorenen Fragmente» zuriickzu-
gewinnen, besteht darin, solche curanderas, die
tief in ihren Traditionen verwurzelt sind oder
die eine spirituelle und eine mystische Initiation
erfahren haben, zu befragen, und die aus diesen
Interviews gewonnenen Informationen mit den
iltesten verfigbaren Dokumenten zu ver-
gleichen.

Letzteres selbst stellte eine Herausforderung
dar. Das Studium der vielen von den curanderas
verfafiten Rezepturen fiir Tees und feuchte Um-
schlige, der Gebete, Verwiinschungen, Anrufun-
gen, Verhaltensvorschriften und der ganzen Rei-
he von an die Kranken gerichteten Instruktionen
hinsichtlich des Einnehmens von Arzneigetrin-
ken, des Schutzes vor «schlechten Liiften», vor
Neid und bésem Blick kdnnen auf den ersten
Blick wie die «Chinesische Taxonomie» von
Borges wirken, die Foucault zum Lachen brach-
te. Erst ganz allmihlich beginnen einige Elemen-
te sich herauszustellen, und selbst diese kénnen
zunichst als tiberschwenglich, zusammenhang-
los, jeglicher Beziehung untereinander beraubt
erscheinen. Dies ist genau der Punkt, an dem wir
der Versuchung widerstehen miissen, das, was
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wir mit unserem Verstand nicht erfassen kon-
nen, als blofle «<magische Praktiken» abzuqualifi-
zieren.

Das zweite Anliegen bestand darin, einen hei-
lenden Menschen bei seiner Arbeit zu begreifen.
Die Realisierung dieses Wunsches erforderte aus-
gedehnte Kontakte zu curanderas sowie die ein-
gehende Beobachtung derselben. Diese zeitge-
nossischen Erfahrungen sollten dann die in den
aus den Zeiten der Spanischen Eroberung und
der Kolonialzeit stammenden Texten gefunde-
nen Beschreibungen von Heilungsritualen «wi-
derhallen» lassen und verdeutlichen.

Ein besonderer Aspekt des traditionellen cx-
randerismo, der durch unsere Interviews deutlich
wurde und von anderen Forschern bestatigt wer-
den kann, ist die Bedeutung der Verbindung mit
der gottlichen Sphire wihrend des Heilungsvor-
ganges. Zeitweilig ist die symbolische und rituel-
le Bedeutung von volkstiimlichen Heilungen auf
ein Minimum reduziert. Ein grofler Teil der For-
schung iiber die traditionelle Medizin in Mexiko
versucht, die «wissenschaftliche» Basis der alten
medizinischen Paradigmen zu demonstrieren,
indem sie die chemische Wirkung der in den
Heilungsprozessen eingesetzten Pflanzen nach-
weist und ihre Affinitdten zu modernen pharma-
kologischen Komponenten betont.

In einem anderen Artikel stelle ich diese For-
schungsstrategie in Frage und bezeichne sie als
«formalistischen Trugschluf3». Basierend auf der
Ansicht, dafl nur moderne wissenschaftliche
Methoden Giiltigkeit besitzen, beinhaltet diese
Strategie, dafl wir die traditionelle Medizin nur
unter der Auflage respektieren kénnen, dafl wir
herausstellen, inwieweit sie die heutigen institu-
tionalisierten medizinischen Paradigmen antizi-
pierte. (Viesca, 1984; Marcos, 1988.) Verkaufer
von Heilpflanzen in Cuernavaca, Tepoztlan und
Mexiko-Stadt besitzen grundlegende Kenntnisse
tiber die physischen Wirkungen ihrer Pflanzen
auf verschiedene Krankheiten, aber sie bestehen
darauf, dafl das Gebet das absolut notwendige
Element fiir die Heilkraft der Pflanze ausmacht.

Da wir uns mit der unfreiwilligen Verbindung
zweler Kulturen beschiftigen, kommt schlief’-
lich die Frage auf, wie diese beiden Kulturen mit-
einander zu der heutigen Gesellschaft ver-
schmolzen. Der infragestehende Vorgang ist
nicht als Synthese, sondern eher als dynamischer
Prozefl zu bezeichnen, der einer volligen gegen-
seitigen Durchdringung von Zivilisationen

gleichkommt, die bis heute andauert (Bastide,
1978). Innerhalb dieses dynamischen Prozesses
finden sich Elemente, die die vorspanische Welt-
sicht, die frithe spanische Medizin in ihren wis-
senschaftlichen und volkstiimlichen Erschei-
nungsformen und sogar den Einfluf} der institu-
tionalisierten Medizin wiederspiegeln. Die heu-
tige Volksmedizin ist somit das Produkt eines
andauernden Prozesses der Synthese und der An-
eignung kultureller Elemente. Die Schliisselposi-
tion unter diesen Elementen hat eine Weltan-
schauung, die das weibliche Prinzip auf eine das
miénnliche Prinzip erginzende Ebene hinsicht-
lich des Laufs und der Erhaltung des Univer-
sums stellt.

II. Kosmologie

Die in Meso-Amerika praktizierte Volksmedizin
wird von den tiefen und einflufireichen Stromen
alter Kosmologie und von Vorstellungen europi-
ischen Ursprungs, die von den spanischen Kolo-
nialherren eingefithrt wurden, genihrt. Diese
Elemente haben sich miteinander vermischt, im
besonderen die Heilungspraktiken und religis-
sen Formen, zu denen sie gehdren. Wie auch im-
mer, es gibt keine rein aztekischen oder rein spa-
nischen Elemente, die diese Wahrnehmungen,
Bilder, Einfliisse und Vorstellungen formen, die
den begrifflichen Rahmen ausmachen, inner-
halb dessen die Mehrzahl der Bevolkerung Me-
so-Amerikas Leben und Tod ins Auge schen.
Aufschlufireich und erstaunlich daran ist die Art
und Weise, wie diese Dinge sich trotz des Fort-
schrittsgedankens und trotz moderner Kommu-
nikationsmittel iiber die Jahrhunderte hinweg
erhalten konnten.

Die Anwesenbeit des weiblichen Prinzips im
meso-amerikanischen Pantheon

Grundlegend fiir die Weltanschauung, die iiber-
lebte und noch heute ihre Anhinger beeinflufit,
ist die feminin-maskuline Dualitit, die fiir die
Erschaffung der Wel, fiir ihre Regeneration und
ihre Erhaltung verantwortlich ist. «Was diese In-
dianer als gottliche Natur verstanden [. . .] war
unterteilt in zwei Gotter, [bekannt als] Mann
und Frau [...}» (Torquemada zitiert von Leon
Portilla, 1963).

Ein immer wiederkehrender Grundzug des
meso-amerikanischen Denkens lag in der Ver-
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schmelzung des weiblichen und des minnlichen
Prinzips zu einem einzigen, polarausgerichteten
Prinzip. Diese Verschmelzung der Prinzipien
spiegelte sich in einem Pantheon wider, in dem
die Gottheiten paarweise begriffen wurden.
Handschriften aus dem 16. Jahrhundert geben
Zeugnis von diesen Vorstellungen (Garibay,
1959). Der Mutter-und-Vater-Gott, Tonacatecut-
li-Tonacacihuatl und seine Erschaffung: Uxumu-
co und Cipactonal; die Gotter des Wassers: Tlal-
tecutli und seine Frau Chalchiuhtlicue usw. Ur-
quellen beschreiben die Teilung des géttlichen
Prinzips in zahlreiche Paare; so demonstriert
zum Beispiel Ometeotl-Omecihuatl, der Gott,
der aus zwei Gottern besteht, das Komplementa-
rititsprinzip. Diese Doppelgottheit lebte im
Omeyocan, dem Ort der Dualitit. In den niede-
ren Regionen der Erde lebte Nictlantecuhtli-
Nictecacihuatl, das Gétterpaar, das den Zugang
zu den neun kosmischen Ebenen der Unterwelt
erlaubte (Sahagun, 1956).

Das weibliche Prinzip als kosmische Kraft war
weder eine Gegebenheit, die sich threm Gegen-
stiick aufdringte, noch erklirte es das minnliche
Prinzip fir ungiltig, versuchte es zu verneinen
oder es als sekundir und untergeordnet erschei-
nen zu lassen. Das feminine Prinzip schlofl das
maskuline ein, niherte sich seinem maskulinen
Gegenstiick und bewegte sich in einem stindigen
Wechsel zwischen beiden Definitionen hin und
her und war beides zur gleichen Zeit. Auf der
Ebene der bildlichen Darstellungen gab es Got-
tinnen, die aufgrund ihrer Erscheinung manch-
mal als minnlich oder androgyn interpretiert
wurden. Das Konzept der dualen Einheit war im
ganzen Gebiet Meso-Amerikas zu finden. Auf
diesem Hintergrund konnte Thompson von It-
zam Na und seiner Partnerin Ix Chebel Yax im
Gebiet der Mayas sprechen (Thompson, 1975).
Las Casas erwihnt Izona und seine Frau, und
Diego de Landa bezieht sich ebenfalls auf Itzam
Na und Ixchel als die Gétter der Medizin (Las
Casas, 1967; de Landa, 1960).

Weibliche Funktionen wurden vergottlicht:
Chantico, die Feuergtttin der Erde; Chalchi-
huitlicue, das weibliche Prinzip der Fruchtbar-
keit und die Géttin der Seen, Fliisse und Quel-
len; die vier Izcuiname, die die Welt an ihren vier
Enden stiitzen; Tlazolteotl, die Gottin dessen,
was ausgestofien ist, und des Bekenntnisses (ein
wichtiges Ritual fiir die prikolumbischen Ge-
sellschaften); die Cihuateteo, Gottinnen, die der

Sonne helfen, vom Zenith zum Sonnenunter-
gang herabzusteigen; Coatlicue, «Schlangen-
schofd», die Geberin des Lebens und Mutter der
Géotter; Xochiquetzal, Muttergottin der Blu-
men; Xilonen, Muttergtttin des Korns usw.

Ein mannigfaltiges, fliefSendes Universum

Gottinnen wurden jedoch nicht als einzelne We-
sen dargestellt, und unter der Voraussetzung, dafl
die gottliche Wirklichkeit mannigfaltig flieffend
und alles umfassend sei, waren ihre Eigenschaf-
ten verdnderlich, ihre Bilder dynamisch, niemals
statisch, sondern immer wieder neu geschaffen
und neu definiert. Wihrend kurzer Momente in-
nerhalb dieser stindigen Verinderung und dieses
Flusses konnte man sich ein Bild von einer Got-
tin oder einem Gott machen (Hunt, 1977).

In diesem fliefenden, dualen Universum
durchdrang der Bereich des Heiligen alles. Zwi-
schen der natiirlichen und der iibernatiirlichen
Welt bestand Kontinuitdt. Die heiligen Wesen
waren mit den Menschen, deren Verhalten ge-
genseitige Abhingigkeit schaffte, eng verbun-
den. Menschliches Versaumen der Erfilllung reli-
gioser Verpflichtungen konnte gottlichen Zorn
und Strafe provozieren. Andererseits benétigten
die Gottheiten von seiten der Menschen auch
Anbeter, Opfer, Rituale und Nahrung (Leon
Portilla, 1963; Vogt, 1976). Diese gegenseitige
Abhingigkeit war eine Frage von Leben oder
Tod fur beide Seiten, die gottlichen Wesen einer-
seits und die Menschen, die sie anbeteten, ande-
rerseits. Offensichtlich liegt in diesem Aspekt ei-
ne ganz besondere Bedeutung des heiligen Be-
reichs. Der Mensch lebt nicht in einer Bezwhung
zu einem allmichtigen Wesen, das ewig giitig
und michtig ist, jenseits der guten oder schlech-
ten Taten seiner Anhinger und unabhingig von
ihren Ritualen. Fiir die Azteken und andere in-
dianische Gruppen war Gott sowohl der eine als
auch die vielen.

Auflerdem schlofl der gottliche Bereich die Er-
de, den Himmel, die Wolken, den Regen, die Saat
und die Pflanzen ein. Aufgrund der Tatsache,
dafl die gottliche Wirklichkeit mannigfaltig, flie-
flend und alles umfassend war, waren ihre Bilder
verinderlich, dynamisch, niemals festgelegt,
sondern in einem Prozef} stindiger Erneuerung
und Neudefinierung so wie das Geheimnis des
gottlichen Wesens selbst.
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Genausowenig wie sie Gott als individuelles
Wesen begriffen, besafien die prakolumbischen
Volker weder einen Vorstellungsrahmen von
voller personlicher Verantwortung noch die
christliche Vorstellung von Person (Andrews
und Hassig, 1984; Gruzinski, 1988). Kollektive
— Gemeinde, Stadt, Calpulli (Nachbarschaft),
ausgedehnte Familien- und Ritualnetze — waren
die Hauptquellen der Identitit fir die Meso-
Amerikaner. In einer anderen Schrift habe ich
die Schwierigkeiten analysiert, die die Indianer
mit dem Verstindnis der Vorstellung von der
Siinde innerhalb des von der Kirche geprigten
Kontextes des freien Willens und der Verantwor-
tung des einzelnen hatten (Marcos, 1989a).

Der Gedanke an die Existenz des Teufels
schockierte die Azteken. Personifizierungen des
Bésen waren der indianischen Gedankenwelt ge-
nauso fremd wie Personifizierungen Gottes.
Das aztekische Denken war flieflend und eher
durch veranderliche als durch starre und festge-
legte Dualititen gekennzeichnet. Die tiberna-
tirlichen Michte, dargestellt als Gétter und
Gottinnen, bewegten sich ununterbrochen zwi-
schen den zwei Polen von gut und bése hin und
her. Sie konnten schiitzen und helfen, sie konn-
ten aber auch Schaden zufiigen und zerstoren.
Die Vorstellung von einem eigenstindigen,

ganzlich giitigen Wesen war thnen genauso we--

nig vertraut wie die eines vollstindig bosen
Wesens. §

Das Verschmelzen und Sich-Uberschneiden
der Bilder von den Gottheiten, das lineardenken-
de Forscher manchmal bei dem Versuch entmu-
tigte, den Urquellen und Materialien aztekischer
Kosmologie einen Sinn abzugewinnen, zeugt je-
doch nicht von einem «unvollendeten» Panthe-
on. Vielmehr besteht gerade darin sein ureigenes
Wesen. Die Azteken und andere meso-amerika-
nische Gesellschaften waren weder monothei-
stisch noch polytheistisch. Aus ihrer Sicht waren
Realitit, Natur und Erfahrung nichts anderes als
vielfiltige Offenbarungen einer einzigen We-
senseinheit (Hunt, 1977).

Innerhalb dieser Weltsicht mit ihrer Dualitit,
Fluiditit, den Vergéttlichungen der weiblichen
Prisenz und der allesdurchdringenden Gottheit
agierten und arbeiteten die curanderas und ande-
re mexikanische Heiler und Heilerinnen der
Vergangenheit. Die folgenden Darstellungen,
von denen die eine mit der Absicht verfafit wur-
de, traditionelle Uberzeugungen aufzuzeichnen,
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die andere, um falsche traditionelle Vorstellun-
gen zu entwurzeln, zeigen die Bedeutung der cx-
randeras innerhalb des jeweiligen gesellschaftli-
chen Gefiiges, in dem sie ihren Platz haben.

III. Curanderas der Vergangenhbeit

Um 1500 in Spanien geboren, kam der Franzis-
kaner Bernardino de Sahagun 1529 nach Mexi-
ko. Ungefihr zehn Jahre spiter begann er um-
herzureisen, um Material fiir seine «Allgemeine
Geschichte der Verhiltnisse in Neuspanien» zu
sammeln. Sahagun, der der Vater der modernen
Vélkerkunde genannt wird, stellte einen Frage-
bogen auf, der ihm ermoglichte, grofie Teile der
Kultur systematisch zu erforschen. Trotz seiner
kritischen Kommentare iiber die religiésen
Uberzeugungen der Einheimischen werden sei-
ne duflerst umfassenden Berichte zu den verlafi-
lichsten Quellen gezihlt.

Frauenbildnisse in dem meso-amerikanischen
Pantheon erméglichen eine Vorstellung von den
sozialen Funktionen der Frauen, die sich in der
Darstellung ihrer medizinischen Titigkeiten du-
lern. Sahagun erwahnt Temazcaltoci, die er als
Gaottin der Medizin bezeichnet. Als Patronin des
temazcal, des heilenden Dampfbades, war sie au-
erdem «das Herz der Erde und unsere Urmut-
ter; [...] Arzte, Chirurgen und Aderlasser ver-
ehren sie genauso wie die Wahrsager, die Kin-
dern, ausgehend von ihrer Geburt, eine gute
oder schlechte Zukunft voraussagen» (Florentini-
scher Kodex, Buch I, Kapitel VIII).

Bei seiner ersten Begegnung mit dieser weibli-
chen Heilkraft beschrieb Sahagun die Titigkei-
ten der von ihm als Arztinnen oder Titici (Ticit!
im Singular) bezeichneten Frauen: «Die Arztin
kennt die Eigenschaften von Kriutern, Wurzeln,
Biumen und Felsen gut. Sie verfiigt iiber eine rei-
che Erfahrung mit ihnen und kennt ebensogut
viele medizinische Geheimnisse. Diejenige, die
eine gute Arztin ist, weifl die Kranken zu heilen
und macht durch das Gute, das sie ihnen zufiigt,
die Toten praktisch wieder lebendig, indem sie
ihren Zustand verbessert oder sie mit den von ihr
benutzten Heilmitteln heilt. Sie versteht es, den
Patienten zur Ader zu lassen, ihm Abfithrmittel
zu geben, Medikamente zu verabreichen und Sal-
ben fiir seinen K6rper anzuwenden, Schwellun-
gen in seinem Korper durch Massagen zu verrin-
gern, seine Knochen zu richten, Wunden und die
Gicht zu behandeln, schlechtes Fleisch wegzu-
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schneiden und den bésen Blick zu heilen. [. . .]
Durch das Blasen auf den Kranken, das raffinier-
te Verknoten und Ldsen von Bindern, das Ins-
Wasser-Schauen, das Werfen der grofien Getrei-
dekérner, die iiblicherweise bei Gottesanbetun-
gen benutzt werden, [...] informiert sie sich
iiber Krankheiten und versteht diese [ . . . ]» (Flo-
rentinischer Kodex, Buch X, Kapitel XIII).

Die Geburtshilfe war traditionell den Frauen
vorbehalten, aber in der aztekischen Welt hatten
Hebammen als Priesterinnen zusitzlich den
Vorsitz iiber die Rituale, die im Zusammenhang
mit der Geburt vorgenommen wurden. Sie un-
terstiitzten Frauen auf dem Schlachtfeld der Ge-
burt. Die Hebammen leiteten den Vorgang, mas-
sierten die Frauen, beteten, verabreichten Kriu-
ter und begleiteten die Frauen zum Damptbad.
Thre Pflichten schlossen die Vorbereitung der
schwangeren Frauen auf ihre potentielle Rolle als
«Cihuateteo» ein, die Géttinnen, die die Sonne
auf ihrem Weg von ihrem Zenith bis zu ihrem
Untergang begleiteten. Starb die Mutter wih-
rend der Geburt, so wiirde sie zu einer dieser
Goéttinnen werden. Sie wurde gewissermaflen
mit einem Krieger gleichgesetzt, der auf dem
Schlachtfeld gefallen war.

«[...] Und wenn das Kindchen auf der Erde
ankam, schrie die Hebamme auf; sie gab Kriegs-
geschrei von sich, was bedeutete, dafl die Frau ei-
nen guten Kampf gekidmpft hatte, ein tapferer
Krieger geworden war, einen Gefangenen ge-
nommen hatte und ein Kindchen gefangen ge-
nommen hatte.» (Sahagun, 1969).

Abbandlung diber den heidnischen Aberglauben

Nach fast hundert Jahren katechetischer Titig-
keit mufiten die Autorititspersonen der Kirche
erkennen, daf einheimische religiose Praktiken
immer noch fortbestanden und sogar florierten.
Als die Kirche mit dem komplexen, hoch ent-
wickelten religisen System und dem Glauben
der Einwohner der Neuen Welt konfrontiert
wurde, bestand ihre offizielle Position darin, sie
dem Teufel zuzuschreiben. Fiir Christen gab es
nur einen Gott, somit mufiten die von den Kate-
cheten als real und effektiv verstandenen einhei-
mischen Gottheiten bose Geister sein. Dement-
sprechend wurden die religidsen Briuche und
Handlungen, die das rituelle Bad und die Na-
mensgebung am vierten Tag nach der Geburt,
das Bekenntnis (zur Géttin Tlzolteotl), das Ver-

zehren von aus Amarant gefertigten Gotterfigu-
ren sowie andere Rituale, die oberflichlich an die
Praktiken der Kirche erinnerten, als Versuche
des Teufels, die Seelen durch die Imitation christ-
licher Praktiken vom rechten Wege abzuleiten,
betrachtet.

Die Bemiihungen, die religidsen Briuche der
Einheimischen auszurotten, konzentrierten sich
darauf, deren Ausfithrende — die Heiler und
Heilerinnen — zu verurteilen. Diese Praxis rich-
tete sich besonders gegen diejenigen unter den
Heilern, die Beschworungsformeln benutzten,
da diese als Gebete zum Teufel betrachtet wur-
den. Aufgrund seines Eifers bei der Verfolgung
derer, die fiir schuldig hinsichtlich des Praktizie-
rens des einheimischen Glaubens befunden wur-
den, wurde Hernando Ruiz de Alarcon, ein orts-
ansissiger, in Taxco, Guerrero, geborener Prie-
ster (und Bruder des berithmten Dramaturgen
Juan Ruiz de Alarcon), zum kirchlichen Richter
ernannt und damit beauftragt, den Fortbestand
dieser alten Briuche und Uberzeugungen zu
iberwachen. Diese Arbeit resultierte in der 1629
verdffentlichten «Abhandlung iiber die heidni-
schen abergliubischen Ansichten und Prakti-
ken, die heute unter den indianischen Eingebore-
nen dieses Neuen Spaniens leben».(Die Zitate
aus der «Abhandlung» sind der von Andrews
und Hassig herausgegebenen Ubersetzung ins
Englische entnommen. Vgl. «Bibliographische
Hinweise» unter «<H. Ruiz de Alarcon»!)

Diese Abhandlung stellt eine der wichtigsten
Quellen, die sich mit der Religion, dem Glauben
und der Medizin der Einheimischen beschifti-
gen, fiir das frithe koloniale Mexiko dar und hat
viele Gelehrte angezogen. (Lopez Austin, 1966,
1967, 1969, 1970, 1875; Garibay, 1958; Gruzins-
ki, 1988.) Obwohl Ruiz de Alarcon aufgrund sei-
ner eindeutigen Voreingenommenheit gegen-
iiber den einheimischen Traditionen als schlech-
ter Volkerkundler betrachtet wird, enthalten die
in dem Dokument aufgezeichneten Berichte und
Anrufungen wichtige Informationen iiber die
Weltsicht, die Vorstellungen von den Géttern
und ihrer Beziehungen zu den Menschen, sowie
Vorstellungen {iber Gesundheit und Krankheit..
Zwischen Sahaguns Florentinischem Kodex und
der beschriebenen Abhandlung kénnen wir eine
Verschiebung hinsichtlich der einheimischen
Rituale feststellen, die auf den Einfluf} christli-
cher Bilder und Symbole zuriickzufiihren ist.
Davon abgesehen zeigt sich an diesem Doku-
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ment die gleiche Grundstruktur der einheimi-
schen Religion wie in Sahaguns Kodex. (Gru-
zinski, 1988; Andrews and Hassig, 1984.) [. . .]
Ich habe viele Indianer und Indianerinnen we-
gen dieses Vergehens [des Heilens in Verbindung
mit Anrufungen meso-amerikanischer Gotthei-
ten und mit Wahrsagerei] verhaftet und bestraft,
dabei waren es genau genommen mehr Frauen
als Minner. [ . . .]Man findet sie in vielen Provin-
zen, denn wegen ihrer Bezeichnung als Wahrsa-
gerinnen sind sie hoch geschatzt und angesehen
und mit dem Lebensnotwendigsten sehr gut aus-
gestattet [...] (Hernando Ruiz de Alarcons
«Abhandlung. . .»)

Von den etwa dreifdig von Ruiz de Alarcon er-
wiahnten Heilern waren iiber zwanzig Frauen.
Das Bild, das sich aus seiner Beschreibung ergibt,
zeichnet standhafte, resolute und weise Frauen,
die Autoritit besaflen. Es legt die Vermutung na-
he, dafl in der gleichen Weise, wie die alten religi-
dsen Uberzeugungen fortbestanden, auch die
Prisenz machtvoller Frauen die Heilungsfunk-
tionen von Frauen vor der Spanischen Erobe-
rung widerspiegelt. Gruzinski bemerkt dazu:
«[...]Man kann die Bedeutung dieser mit den
Minnern gleichberechtigten Frauen fiir die
Uberlieferung alter Kulturformen kaum iiber-
trieben darstellen. Auflerdem ist dies nicht das
erste Mal, dafd wir feststellen kénnen, dafd Frauen
sich so aktiv an dem Prozef} der kulturellen An-
gleichung und der Gegen-Akkulturation beteili-
gen[...J» Nachdem er das soziale Umfeld dieser
Heilerinnen analysiert hat, fiigt er hinzu: (. . .]
Ihre Funktion scheint nur wenig mit ihrer gesell-
schaftlichen Herkunft, threm Alter (einige, aber
nicht alle, sind alt), ihrem Familienstand (Wit-
wen, verheiratete Frauen) oder threm Bildungs-
stand zu tun zu haben — denn nur eine kann le-
senund schreiben[. . .]» (Gruzinski, 1988). Eini-
ge Heilerinnen genossen grofies Ansehen und
allgemeine Bekanntheit, und es gelang ihnen so-
gar, die Bemiihungen der katholischen Geistli-
chen, sie zu finden, zu iiberlisten.

Hernando Ruiz de Alarcon erzihlt von dem
Fall der «[. . .] alten Isabel Maria, einer Einwoh-
nerin von Temimilzinco, die Zauberspriiche und
Beschworungsformeln anwandte. Ich ergriff
Mafinahmen, um ihrer habhaft zu werden. Und
sie war so vorsichtig, daff ich sie linger als ein
Jahr lang nicht entdecken konnte[. . .]Diese alte
Frau war so iiberzeugt von der Wirkung dieser
falschen Anrufungen, dafl sie sagte, sie hitte ihr

Gewissen erleichtert, indem sie die Formeln be-
kannt gemacht hitte, statt etwas von den Din-
gen, die Gott ihr zum Wohle der Menschheit
mitgeteilt habe, zu verbergen [...J».

Ruiz de Alarcon erzahlt des weiteren von einer
Frau, die in der einheimischen Bevolkerung von
Guerrero und Morelos ein betrachtliches Anse-
hen genof$: «[. . .]in dem Dorf Iguala (in Gerre-
ro) [. . .] verhaftete ich eine Indianerin mit dem
Namen Mariana, eine Wahrsagerin, eine Liigne-
rin, eine Heilerin der Art, die man «Ticitl»
nennt. Diese Mariana erklirte, dafl sie das, was
sie kannte und in ithren Zaubereien und Betriige-
reien anwandte, von einer anderen Indianerin,
ithrer Schwester, gelernt habe, und dafl diese
Schwester es nicht von einer anderen Frau ge-
lernt habe, sondern es ihr offenbart worden sei,
denn als ihre Schwester einmal zur Behandlung
einer alten Verletzung ololiuhgui* anwandte und
durch die Stirke des Getrinks in einen Rausch
fiel, liefd sie den Kranken kommen und blies eini-
ge Funken auf die Wunde, worauthin diese au-
genblicklich heilte.» Der Bericht erzihlt weiter,
wie ihr «ein junger Mann, den sie fiir einen Engel
hielt», erschien und sie tréstete, indem er thr mit-
teilte, dafl Gott ihr einen Gefallen erweisen wol-
le. Sie werde Wunden und Krankheiten heilen
kénnen und somit in der Lage sein, sich zu ver-
sorgen, obwohl sie in «Armut und groflem
Elend» lebte. Der junge Mann legte sie auf ein
Kreuz und lehrte sie die Heilungsmethoden,
«die sieben oder mehr Teufelsaustreibungen und
Anrufungen umfafiten» [...]»

IV, Heilungsrituale

Durch die aus der Abhandlung zitierten Berich-
te sollte klar geworden sein, dafl das religiose Ri-
tual einen wesentlichen Bestandteil des Hei-
lungsprozesses ausmachte. Auch heute fithren
fast alle Kriuterkennerinnen, Knochenrichte-
rinnen und andere Heilerinnen neben der An-
wendung von Pflanzen fiir die Heilung einer
Krankheit bestimmte Rituale aus. Diese konnen
aus einfachen Gebeten oder Anrufungen beste-
hen, oder sie kénnen lang und kompliziert sein,
aber immer beziehen sie die cirandera in eine Be-
gegnung mit gotthcher Macht ein. Fiir die Heile-
rinnen kann eine Krankheit nicht auf ein einfa-
ches korperliches Ungleichgewicht reduziert
werden, das sich durch die Einnahme der ange-
messenen chemischen Substanz wiederherstel-
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len lift. Innerhalb dieser Dimension offenbart
sich die Kraft der Heilerinnen am deutlichsten.
Ihre Fahigkeit, die schlechten Liifte (die bésen
Geister) aus ihren Patienten auszutreiben, den
bosen Blick zu heilen, eine verlorene «tonalli»
(Lebenskraft) zu suchen, ihre Patienten von
schidlichen oder bésen Geistern zu befreien,
hingt von ihrer Fihigkeit ab, im Bereich der Gei-
ster zu agieren. Wie Jacinto Aria, ein einheimi-
scher Anthropologe, betont, .. .] besteht das
Zentrum traditioneller Arztinnen, derer, die wir
«iloletik» nennen, im Geist, in der Seele, und
nicht in den Pflanzen oder anderen Arten mate-
rieller Medizin. Das ist auch der Grund dafiir,
warum sie aus Hillsenfriichten lesen und andere
Methoden verwenden, um die gesellschaftliche
Ursache der Krankheit festzustellen, statt ihre
physischen oder physiologischen Ursachen zu
untersuchen. [...] Bestimmte medizinische
Pflanzen werden zur Unterstitzung bendtigt,
aber sie bilden nicht den Kern der Heilungs-
handlungen» (Herrasti und Ortiz, 1986).

Elena Islas beschreibt die Methode, die ihre
Mautter Dofia Rufina bei Heilungen in San Mi-
guel Tzinacapan, in den Bergen von Puebla, an-
wandte: «<Meine Mutter heilte alles: Angst, bose
Liifte, den bosen Blick [ . . . ] Sie heilte alles, aber
sie tat nie etwas Boses, obwohl sie wufSte, wie sie
es hitte tun konnen. Sie mufite den ganzen Tag
beten. Nur wenn sie ausging oder wenn sie Be-
such bekam, horte sie auf zu beten[. . . ]. Sie bete-
te bis Mitternacht» (Almeida, 1986).

Um verschiedene Arten der von zeitgendossi-
schen curanderas in Mexiko praktizierten rituel-
len Heilung vorzustellen, habe ich Beschreibun-
gen aus verschiedenen Untersuchungen und aus
meinen eigenen Notizen, die ich als beobachten-
de Teilnehmerin bei Heilungsvorgingen gesam-
melt habe, ausgewihlt. Der erste Bericht be-
schreibt ein von einer Indianerin ausgetibtes
Heilungsritual, das einen starken prikolumbi-
schen Einfluf§ aufweist.

Do#ia Lucia

Es ist kurz nach Mitternacht. Wir befinden uns
in dem einfachen Haus der Biuerin Dofia Lucia,
die vor einer Mexikanerin aus der Stadt steht.
Vom Fulboden aus entsendet ein Weihrauchfafl
aus schwarzem Ton prikolumbischer Machart
einen gleichmifligen Strom von Weihrauch in
die Luft. Sowohl die Patientin als auch die Heile-

rin fasten. Dofia Lucia hat kurz vorher festge-
stellt, dafy ihre Patientin an einer durch Eifer-
sucht und bose Gedanken ihrer Arbeitskollegen
verursachten Krankheit leidet. Die Heilerin
schaut auf thren Altar mit seinen vielen Heili-
genbildern und Figuren von Jesus, Maria und
den Heiligen. Sie ruft die gottliche Gegenwart
herab, indem sie Gott bittet, die Stérungen, die
die Frau befallen haben, von ihr zu nehmen. Sie
hebt den Brenner vom Boden auf und fachert
den Weihrauch jedem Teil des Kérpers ihrer Pa-
tientin zu. Dann gibt sie ihr ein Pickchen fein ge-
hackter Pflanzenwurzeln und erklirt ihr deren
Anwendung. Sie werden eine abfithrende Wir-
kung haben, erklirt sie, aber nachher wird es ihr
besser gehen. Bevor sie sich auf den Heimweg be-
gibt, hinterlafit die Patientin eine Gabe auf dem
Altar.

Ahnliche Heilungshandlungen werden seit
Jahrhunderten in Mexiko von Frauen ausgefiihrt
und bedeuten eine Ausweitung der Fihigkeiten
und der Stellung der Frau in ihrer Gemeinde.
Gleichzeitig spiegeln sie die Stellung des weibli-
chen Prinzips in ihrer Weltanschauung wider.

Spiritismus

Der Marianische Trinitits-Spiritismus ist eine —
hauptsichlich in Stidten — verbreitete Religion,
die im Begriff ist, sich sehr schnell durch Mexiko
bis nach Zentral- und Stidamerika auszudehnen.
Nach einigen Forschern zu urteilen, nahm die
Bewegung 1866 mit Roque Rojas, einem ehema-
ligen Priesteramtskandidaten, in der Stadt Con-
treras auflerhalb von Mexiko City (Ortiz, 1979)
ihren Anfang. An den zu dieser Religion geho-
renden Uberzeugungen und Ritualen konnen
Spuren vor-spanischer, christlicher, hinduisti-
scher und jiidischer Elemente ausgemacht wer-
den. Die Anhinger dieser Religion bezeichnen
sich selbst als «die verlorenen Stimme Israels»;
sie glauben an die Reinkarnation; sie sprechen
mit thren Gesingen eine Gottheit an, die sich in
Meeren, Fliissen, Steinen, Licht, Insekten und
der Erde offenbart. Das Bild der Trinitit (Gott
der Vater, der Sohn und der Heilige Geist) bildet
das Kernstiick ihres Altares.

Im Spiritismus wird die Heilung durch «geist-
liche» Techniken erreicht. Bestimmte Kriuter
werden gebraucht (dies variiert von einer Orts-
gruppe, einem «Kapitel», zum néchsten) und
Massage wird angewandt, aber die eigentliche
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Heilung geht auf das Wirken der Schutzgeister
durch den Heiler, der sich in Trance befindet, zu-
riick. Spiritismus fordert die direkte Verbindung
mit der Welt der Schutzgeister. In spiritistischen
Tempeln stehen Frauen und Minnern die glei-
chen hierarchischen Ringe offen, und nicht sel-
ten haben Frauen die hochsten Positionen inne.

Dofia Lola war eine Leiterin und Grinderin
des spiritistischen Tempels in Cuernavaca, Mo-
relos. Sie suchte Gemeindemitglieder aus, die
«Begabungen» besaflen, und unterrichtete 'sie.
Durch Trance und Geisteseinwohnung wird eine
Frau zu einer Trigerin der Weisheit und erlangt
eine besondere Wiirde. Verwandelt in den Acker-
boden des gottlichen Prinzips, besitzt sie die Fa-
higkeit, zu leiten, zu heilen und zu lehren.

Derzeit existieren sieben Kapitel oder «Siegel»
des Spiritismus, von denen jedes eigene Eigen-
schaften aufweist. Das «Sechste Siegel» wurde
von Damiana Oveido begriindet, deren Biogra-
phie in einen Begriindungsmythos umgewandelt
wurde und folgendermafien beginnt: «Die erste
Frau, die auf den Planeten Erde herabstieg, um
das Licht des Herrn zu verkiinden, war Damiana
Oveido. Seit ihrer Geburt sagte sie viele Dinge
voraus, die der Herr ihr eingesagt hatte [...]»

Nach ihrer Biographie zu urteilen lebte sie von
ihrer Geburt an nur drei Tage, starb dann und
«wurde 24 Stunden spiter zum Leben aufer-
weckt und lebte von da an ein normales Leben
[...] Im Alter von 13 Jahren ging sie nach Man-
zanillo und griindete dort den ersten Tempel
[...], und der Herr sprach zu ihr und hief§ ihr,
das Licht in Mexiko aufzustellen, und sie ging
dorthin und griindete einen Tempel, und viele
folgten ihr> (Lagarriga, 1976).

Eine andere Heilungsart schliefit die Herbei-
fiihrung einer verinderten Bewufitseinslage ein,
die zur Diagnose und zur Behandlung gebraucht
wird. Eine Untersuchung erzahlt von der An-
wendung des ololiuhgui—Samens (s.o.) durch die
Heilerin Paula Jimenez in San Bartolo Yautepec,
einem Zapotec-Dorf im Staat Oaxaca. In einem
Ritual, das die genaue Behandlung der Pflanzen-
samen, Gesang, Anrufungen und die Beachtung
der richtigen Zeit und des richtigen Ortes erfor-
dert, wird ein Getrink hergestellt. Der Trank
wird in verschiedenen Mengen von der curandera
und von der Patientin getrunken. Auf diese Weise
in den Besitz des Zugangs zur gottlichen Weisheit
und Macht gelangt, kann die Heilerin die Hei-
lung der Patientin erleichtern (Wasson, 1966).

Im Zusammenhang mit einer dritten Art ri-
tueller Heilung stoflen wir auf eine Frau, die von
ihren armen Nachbarn in Cuernavaca «Schwe-
ster« Julia genannt wird. Wihrend einer Zeremo-
nie zur Heilung eines kleinen Midchens von ei-
nem moglicherweise tddlichen Skorpionbif,
spricht sie zu einem Bild Jesu. Er ist in ihr anwe-
send und handelt durch sie, wihrend sie dem
Midchen eine Spritze gibt. Sie spricht in sehr
personlicher Weise zu dem Bild, und ihre Stim-
me wird sogar schroff, als das Mddchen zunichst
nicht positiv reagiert. Die Gottheit, die sie an-
ruft, ist kein transzendentes, sondern ein imma-
nentes Wesen. Das Bild, das sie anspricht, stellt
den gekreuzigten Christus dar. Die Heilung
wird durch ihre Begabung erreicht, gottliche
Hilfe herabrufen zu kénnen (Baytelman, 1980).

Zusammenfassung

Rituelle Heilungen werden in Mexiko seit der
Zeit vor der Spanischen Eroberung praktiziert.
Als Heilerinnen iiberschreiten Frauen die Gren-
zen ihrer sonstigen sozialen und kulturellen Rol-
len. Ethnographische Zeugnisse deuten darauf
hin, daf die Frauen in Mexiko die Mehrzahl der
Heiler ausmachten. Diese Beobachtung hat
noch heute beispielsweise hinsichtlich der Spiri-
tisten Bestand, wo die Frauen die Tempelhierar-
chie anfithren. Die numerische Uberlegenheit
bedeutet gleichzeitig eine qualitative Vormacht-
stellung der Frau im Bereich der Volksmedizin.
Die héchste Autoritit unter den «graniceros» (ei-
ner bestimmten Art von curanderas, die Regen,
Hagel und Blitz beherrscht) in der bei Ciudad de
México gelegenen Vulkanregion ist eine Frau,
und diese Stellung wird durch eine weibliche
Erbfolge tradiert (Viesca, 1984).

Im Kontext des alten meso-amerikanischen
Kosmos und in den verbreiteten Heilungsprakti-
ken, in denen ihr Einflufl noch heute vorhanden
1st, kann Medizin als Kunst des Austausches mit
dem gottlichen Bereich definiert werden. Medi-

. zinist die Fahigkeit zur Vertiefung in den Bereich

des gottlichen Prinzips und zur Herrschaft iiber
von den Géttern geoffenbarte Information. Esist
die Begabung, verborgene Geheimnisse aufzu-
hellen, und die Kraft, in ungewisse Schicksale ein-
zugreifen und sie harmonisch zu ordnen. Frauen
in Mexiko nehmen je nach ithren Begabungen an
diesen Heilungsritualen teil, um die Néte der
Menschen in ihrer Umgebung zu lindern.
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! Das als Meso- oder Mittelamerika bezeichnete Gebiet
erstreckt sich ungefihr von der Mitte zwischen dem zentral-
mexikanischen Hochland und der Grenze zu den Vereinig-
ten Staaten von Amerika durch Mexiko und Guatemala bis
in Teile El Salvadors, Honduras’ und Nicaraguas. Die die
Kosmologie und Volksmedizin betreffende Information

trifft sowohl hinsichtlich dieser Region als auch hinsichtlich
" der nordmexikanischen und nicht zuletzt hinsichtlich der
mexiko-amerikanischen Bevélkerung zu, die diese Einflisse
beibehalten haben.

2 Die Samen dieser Pflanze werden zur Herstellung eines
starken Getrankes gebraucht, dessen Genuff das Bewufitsein
des Kranken verindert.
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