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Kultur- und Sozialanthropologie Lateinamerikas
Eine Einfiihrung

1 Chronisten und Missionare
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Santiago, der Heilige der Eroberung. Aus der Bilderchronik des Guaman Poma de Ayala

Die Geschichte der Ethnographie sowie der Kultur-und Sozialanthropologie in Lateinamerika
beginnt mit den ersten Berichten (Relaciones) von Conquistadoren, Chronisten und
Missionaren iiber Land und Leute. Diese Frithformen ethnographischen Schreibens und ihre
Kulturtheorien sind zwar keine wissenschaftlichen Texte im Sinne der modernen Kultur- und
Sozialwissenschaften als akademische Disziplinen, die sich im 19. Jahrhunderts
konstituierten. Sie stellen jedoch eine wichtige Form der Auseinandersetzung mit anderen
Kulturen dar und haben die Entstehung dieser Wissenschaften wesentlich mitgestaltet.

Die Chroniken und Berichte entstanden im Zuge von Kontakt und Konfrontation der
Européder mit den Bewohnern der ,,Neuen Welt", sie bilden eine Facette der ,,bei weitem
erstaunlichsten Begegnung unserer Geschichte" (Todorow 1985:12). Sie stellen einen
wichtigen Aspekt der Auseinandersetzung mit dem bzw. den Anderen dar und reflektieren
verschiedene Perspektiven der Konzeption von Mensch, Natur und Kultur sowie von
der Bewertung des Fremden in ihrer Zeit (vgl. dazu u.a. Kohl 1982, Todorow 1985).

Der soziale und politische Kontext, in dem die frithen ethnographischen Texte entstanden, ist
die gewaltsame Eroberung von Mittel- und Siidamerika und das Implementieren des
kolonialen Systems in Lateinamerika. Die meisten ethnologischen Texte vom 15. bis zum 19.
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Jahrhundert stehen direkt oder indirekt in bezug zu diesem sozio-politischen System, sie
stehen entweder in seinem Dienst oder richten sich dagegen (vgl. u.a. Scharlau 1982). Dies
betrifft vor allem das Verhiltnis von Herrschenden und Beherrschten und bezieht sich
zum Grofiteil auf die Beziehungen zwischen den Kolonialherren und den indianischen
Gesellschaften.

Conquista im WWW:

http://lanic.utexas.edu/la/region/history/ div. Links zu Website mit historischen Themen
http://www.fordham.edu/halsall/mod/modsbook(08.html

http://www.bigoid.de/

http://www.uni-mainz.de/~lustig/texte/antologia/antologi.htm
http://www.teacheroz.com/Meso_Latin.htm

http://www.artehistoria.com/frames.htm?http://www.artehistoria.com/historia/contextos/1516.
htm

1.1 Relaciones: Berichte an die Herrschenden

ESCRIVAVIODECABIL

ONRADEEA

Zchreiber im Peru des 16, Jahrhundertz.
Az der Bilderchronilk des Guaman Poma de Ayala

Die Aufzeichnungen (relaciones) waren in erster Linie Rechenschaftsberichte und
Informationen fiir die Krone bzw. fiir andere iibergeordnete Stellen im Rahmen der
kolonialen Verwaltung. Sie sollten vor allem iiber den Fortschritt des kolonialen Projekts
informieren und sachdienliche Hinweise iiber Land und Leute enthalten. Ein Teil der
Berichte stammt von schreibkundigen Soldaten bzw. Conquistadoren, die den Prozess von
Eroberungen oder Entdeckungsfahrten beschreiben (Beispiel: Textausschnitt von Hernando
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de Benavente). Der Grofteil stammt jedoch aus der Feder von Klerikern, die generell iiber
den hochsten Bildungsstand in der damaligen europdischen Gesellschaft verfiigten.

Einige Chronisten brachten den lokalen Menschen und Kulturen intensives Interesse entgegen
und hinterlieBen u.a. wertvolle Dokumente iiber die indianischen Gesellschaften dieser Zeit.
Besonderes Augenmerk legten sie oft auf die religiosen Vorstellungen und Praktiken. Dies
geschah zumeist im Interesse der Missionierung: Thr wichtigstes Anliegen war es, die
Kosmologien und Rituale, die sie beschrieben, so schnell und so griindlich als moglich
auszumerzen. In vielen Chroniken werden die lokalen Kulturen besonders "wild",
"barbarisch" und ,,ddmonisch" dargestellt, um auf diese Weise das Projekt der Kolonisierung
und Missionierung zu legitimieren.

Generell geben die Chroniken (relaciones) sowohle Auskunft iiber lokale Gegebenheiten,
als auch tiber die Einstellungen und die (religiosen) Konzepte ihrer Verfasser.

1.1.1 "..die unverschamtesten Leute.."

., Ich machte mich auf nach einer Gegend, von welcher man mir sagte sie heifse Xibaro, 20
Meilen von Guallapa, wo ich aufgrund der Angaben der Indianer eine Stadt griinden wollte. ..
Ich folgte sehr schlechten Pfaden. Ich versichere Eurer Hoheit, dass ich oft anhalten und
ausruhen mufSte. So allmdhlich vorankommend gelangte ich zu groffen Hdusern, die jeweils
tiber eine Meile voneinander entfernt standen und noch weiter zu anderen grofien Hdiusern.

... Da schickte ich ein paar Soldaten los. Sie entdeckten einen Pfad auf dem sie nackte
Indianer, jeder mit einer Lanze und einem runden Schild, trafen. Von denen konnten sie nur
einen Mann und eine Frau fangen, welche sie zu mir brachten. Und als sie vor mich gebracht
waren, forderte ich den Mann auf, mir iiber das Land zu erzdhlen, zu erkldiren, wo sein
Hduptling sei. Darauf antwortete er mit der Frage, warum ich das wissen wolle. Und das sein
Hduptling sehr mdchtig sei, und wenn er mich und meine Begleiter fangen wiirde, dann wiirde
er uns wahrscheinlich toten und aus unseren Schddeln trinken und die Wege mit unsere
Knochen bestreuen. All dies in einer Art und Weise, dass er offenbar mir gegeniiber nichts
zugeben wollte.

Ich sage Eurer Hoheit wahrheitsgemdfs, dass diese Leute die unverschimtesten sind, die ich
je in all der Zeit gesehen habe, die ich bei der Eroberung Indiens mit Entdeckungen
zugebracht habe."

Aus einem Bericht von Hauptmann Hernando de Benavente vom 25.3.1550, iiber seine
Eroberungsversuche im ecuadorianischen Amazonasgebiet, nach Miinzel 1977: 266.

1.2 Columbus und die willfihrigen Wilden

Freitag, den 12. Oktober 1492

., Es ist eine Insel, eine bewohnte Insel. Am Strand erblicken wir Eingeborene, nackend, wie
Gott sie erschaffen hat. Ich stieg, begleitet von Maria Alonso Pinzon, Vincente Ibanez Pinzon,
den beiden koniglichen Beamten und zehn bewaffneten Matrosen, in ein Boot. Wihrend wir
uns dem Land ndherten, stromten immer mehr Bewohner aus den Wildern herbei, und ich
konnte, als wir und nur noch einen Steinwurf weit von der Kiiste befanden, von ihren Mienen
nur Erstaunen und keine feindseligen Gefiihle ablesen.



Kultur- und Sozialanthropologie Lateinamerikas — Elke Mader
http://www.lateinamerika-studien.at

Auch von der Insel bekam ich nun mehr zu sehen. Mdchtige Wilder, ein kristallklarer Bach,
der dem Meer zustromte, und riesige unbekannte Friichte, unter deren Last sich die Zweige
bogen, sprangen mir ins Auge. Nach Hdusern, nach Tempeln, nach Zeichen des Reichtums
hielt ich vergeblich Ausschau.

Ich kniete nieder, als ich festen Boden unter den Fiifsen hatte - noch vor einem Tag hatte ich
glauben miissen, dies wiirde nie wieder geschehen -, und ich dankte Gott, indem ich die Erde
kiifite. Dann entfaltete ich das konigliche Banner und rief die beiden Beamten der Krone als
Zeugen an, dafs ich im Namen des Konigs und der Konigin von Spanien von der Insel Besitz
ergriff."”

Columbus, Bordbuch (1970: 94-96)

Columbus im WWW:
http://www1.minn.net/~keithp/ die ,,Columbus Navigation Homepage*

http://www.win.tue.nl/cs/fm/engels/discovery/columbus.html die ,,Christopherus Columbus*
Link Seite

1.2.1 Sanfte Untertanen

Die Kultur-und Sozialanthropologie Lateinamerikas beginnt mit dem Bordbuch von
Columbus. Es enthdlt die ersten Beschreibungen der Eingeborenen und ihrer Lebenswelt
(Ethnographie) und Reflexionen tiber ihr Wesen und ihre Kultur (Kulturtheorie). Letztere
definiert u.a. die Konzeption des Verhiltnisses zwischen dem Eigenen und dem Fremden,
das den konkreten Umgang mit den Anderen maf3geblich beeinflusst.

Die Texte von Kolumbus zu Amerika und seinen Bewohnern reflektieren zum einen
mythische Bilder vom Anderen, die Wilden sind sanfte und unschuldige Wesen in einem
Paradies. Durch diese Zuschreibungen wird ihnen eine bestimmte Rolle im koloniale Projekt
zugedacht. Sie werden als willfihrige Untertanen definiert, die widerstandslos sich, ihr Land
und ihre Ressourcen den Eroberern iiberlassen (vgl. auch Moebus 1982, Todorow 1985: 47-
66).

"Meinen Matrosen gefillt es hier. Nahrung bringen ihnen die Indianer, das Meer ist voll von
Fischen, auf den Bdumen hdngen herrliche Friichte, nach welchen man nur zu greifen
braucht. Viele sprechen schon davon, daf3 sie nicht mehr zuriickkehren wollen, das sind vor

allem jene, die herausgefunden haben, das man auch nach den Indianermddchen nur zu
greifen braucht.” Columbus, Bordbuch, 27.Dezember 1492 (1970:120)

Die "Neue Welt" wird hier als paradiesisches Schlaraffenland darstellt, dessen
EinwohnerInnen sich der europdischen Imagination entsprechend verhalten. Sobald die
Einheimischen (spiter) Widerstand leisten, verlieren sie ihre Unschuld und werden zu
stindigen, dimonischen Heiden und Kannibalen, die bekdmpft und unterworfen werden
miissen. Diese beiden Konzepte von den Anderen prigen in der Folge den kolonialen Blick
und den Diskurs iiber die "Neue Welt".

Kolumbus hat nicht zum Ziel, Amerika zu entdecken oder zu erforschen: Er ist - auf der
(falsch berechneten) Westroute nach Asien - im Aufirag von Ferdinand und Isabella von
Spanien unterwegs, die sein Projekt aus zwei Griinden bewilligt und finanziert haben: Sein
Auftrag lautet, Reichtum (Gold, Gewiirze und andere Kostbarkeiten) fiir die spanische Krone
zu requirieren und den christlichen Glauben zu verbreiten. Seine Ausbeute an Gold ist
gering, doch bringt er neue Christen nach Spanien mit: Von allen Inseln verschleppt er einige
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Personen, die Gebete und Kirchenlieder zu lernen haben, um sie in Spanien dem Kdnigshaus
vorzutragen - was die wenigen Uberlebenden auch tun.

1.2.2 Kulturbilder

Columbus zeichnet in seinem Bordbuch ein bestimmtes Menschen- und Kulturbild der
Indianer, das von Tzvetan Todorow hervorragend analysiert wurde (Todorow 1985: 47-66).
Der Entdecker schreibt den Bewohner der ,,Neuen Welt" viele positive Eigenschaften zu
(Schonheit, Sanftheit, Unschuld), er charakterisiert sie aber vor allem in bezug auf die
Wiinsche und Vorhaben der Européer. So sind die Indianer keine eigenstindigen Subjekte
mit einer eigenen (etwa gleichwertigen) Kultur, sondern vielmehr ein Teil der Landschaft,
unschuldige Naturkinder, dazu pradestiniert, den Europdern ihr Land und ihre Giiter zu
iiberlassen. Eine eigene Kultur- etwa eigene Religion - wird ihnen abgesprochen. So sind sie
einfach ungetaufte Seelen, die in den SchoB der Kirche aufgenommen werden sollen:

,Ich glaube, daf3 die Indianer hier keine Religion besitzen. Ich sah sie nie ein Gebet
verrichten. Zwei, die ich mit mir fiihre, habe ich das «Salve Regina» und das «Ave Maria»
gelehrt. Sie beten mit erhobenen Hdnden und wissen auch schon, daf sie sich am Beginn und
am Ende eines Gebets bekreuzigen miissen.” Columbus, Bordbuch, 1. November 1492
(1970:103)

1.3 Ramon Pané und die Ethnographie der Taino

1498 erscheint der Bericht von Frater Ramén Pané ,,Relacion acerca de las antigiiedades
de los indios" (Pané 1498/1974), das erste Buch, das in Amerika in einer europiischen
Sprache (Spanisch) verfasst wurde, und gleichzeitig die erste groflere ethnographische
Beschreibung ciner indianischen Kultur. Sie ist eine wertvolle Quelle iiber die Taino, die
indianischen Bewohner der Insel Hispafiola (Haiti) zur Zeit der Conquista.

Das Buch entstand im Kontext der Eroberung der Insel durch die Spanier: Nachdem die Taino
im Jahr 1495 eine von Columbus gegriindete Siedlung iiberfallen hatten, bekam Pané den
Auftrag, mehr iiber den Glauben und die Lebensgewohnheiten der Einheimischen in
Erfahrung zu bringen um weitere Konflikte zu vermeiden (Bierhorst 1988:3).

Im Gegensatz zu etlichen anderen Chronisten, denen es manchmal an Genauigkeit mangelt,
legte Pané bei seiner Arbeit groBen Wert auf eine empirische Vorgangsweise und auf
regionale Differenzierung: ,,Jene (Indianer), iiber die ich schreibe, leben auf der Insel
Espariola; denn von den anderen Inseln weis ich gar nichts, da ich sie nie gesehen habe."
(Pané 1498/1974:21) Sein Bericht konzentriert sich auf ,besondere Formen des
Aberglaubens"( Pané 1498/1974:21), d.h. auf Religion, Mythologie, Weltbild und
Schamanismus der Taino.

Ramon Pané im
WWW:http://www.emory.edu/COLLEGE/CULPEPER/BAKEWELL/texts/panerelacion.htm
1

http://www.athenapub.com/panel.htm
http://leo.worldonline.es/cataamer/espanol/pane.htm
Die Taino im WWW:
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http://www.elmuseo.org/taino/tainoworld. html
http://welcome.topuertorico.org/reference/taino.shtml
http://www.raceandhistory.com/Taino/
http://www.rose-hulman.edu/~delacova/taino/zemis.htm

http://www.taino-tribe.org/ Website der ,,Taino Tribal Nation of Boriken* (Puerto Rico)
http://www.uctp.org/ die Website der ,,United Confederation of Taino People (UCTP)*

1.3.1 Vom Sprechen mit dem Teufel

POUTIFISESVALLAVISA
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Indianische Priester oder Schamanen schlieen einen "Teufelspakt".
Aus der Bilderchronik des Guaméan Poma de Ayala.

Die Beschreibungen der frithen Chronisten von Religion und Ritual vermitteln eine Fiille
von ethnographischen Informationen. Sie stehen jedoch im Dienst der Missionierung und
reflektieren die meist intolerante Einstellung des Christentum anderen Glaubensformen
gegeniiber.

Die fremden Gotter und andere spirituelle Wesen werden in den meisten Chroniken mit
Dimonen bzw. mit dem Teufel gleichgesetzt. Die Missionare waren mit der Verehrung von
Didmonen gut vertraut: Wie fremd die Erscheinungen der Neuen Welt auch waren, so
erkannten diese Minner, die aus einem Europa der Inquisition und des Hexenwahns
kamen, sofort das alte Muster vom Herbeirufen von Geistern, etwa im indianischen
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Schamanismus. So wurden viele lokale religiose Praktiken mit Hexerei, Teufelsanbetung und
diabolischer Besessenheit gleichgesetzt.

Die katholische Priesterschaft sah ihr Hauptziel in Amerika im Ausmerzen dieser Praktiken.
Die Missionare berichteten ihren Vorgesetzten iiber diese Téatigkeiten, sie schrieben Chronik
um Chronik iiber das "Sprechen der Indianer mit dem Teufel".

Das "Sprechen mit dem Teufel" in den alten Quellen bezieht sich deutlich auf weitverbreitete
und wirkungsvolle Mechanismen, durch die Schamanen und/oder Priester einen tranceartigen
Zustand herbeifiihrten. Dies erfolgt(e) groBtenteils durch die Einnahme psychoaktiver
Substanzen. Missionare sahen in diesen spirituellen Erfahrungen den allgegenwértigen
Teufel. Erweiterte Bewusstseinszustinde, ein wesentliches Element indianischer
Spiritualitit, waren fiir sie in erster Linie Hindernisse auf dem Weg der Konvertierung zum
christlichen Glauben (Reichel Dolmatoff 1975: 5-6).

1.3.2 Erste Berichte iiber Schamanismus und erweiterte Bewusstseinszustinde

Einer der ersten Berichte {iber die Verwendung von psychoaktiven Substanzen stammt von
Kolumbus: In seinem Bericht von der zweiten Reise (1493-1496) beschreibt er kurz die lokale
Religion der Taino auf Hispanola (Haiti) den sogenannten "Cemiskult" und erwihnt ein
psychoaktives Schnupfmittel, das im Ritual verwendet wird. Er erwéhnt einen Schrein, der
eine Gotterstatue beherbergt:

"In diesem Haus haben sie ein fein gearbeitetes Tablett, so grof3 wie ein Thalerstiick. Darin
bewahren sie ein weifles Pulver auf, das bei bestimmten Zeremonien auf das Haupt der
Cemis-Statue gebreitet wird. Dann ziehen sie dieses Pulver mit einem Rohr das zwei Zweige
hat, in ihre Nase ein. Die Worte, die sie daraufhin sprechen, kann niemand verstehen. Mit

diesem Pulver verlieren sie den Verstand und sind wie berauscht.” (Kolumbus in Reichel
Dolmatoft 1975:5)
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Schamane und Hilfsgeister. Aus der Bilderchronik des Guaman Poma de Ayala.

Ramoén Pané geht in seiner ,,Relacion acerca de las antigiiedades de los indios" (Pané
1498/1974) diesen Ritualen weiter nach und beschreibt als einer der ersten Chronisten ein
schamanisches Heilritual in Amerika: Patient und Heiler nehmen das halluzinogene
Schnupfmittel cogioba oder cohoba ein, um einen verdnderten Bewusstseinzustand
herbeizuflihren, dem groB3e therapeutische Bedeutung zukommt. Dabei "... sagen sie Dinge
als hdtten sie den Verstand verloren, und behaupten sie sprechen mit den cemis, und das
diese die Krankheit verursacht hdtten.” (Pané 1498 in Reichel Dolmatoff 1975:6)

Pané beschreibt auch andere Kontexte der Verwendung von cohoba durch Schamanen. Diese
stehen in engem Zusammenhang mit den Grundprinzipien indianischer Weltbilder und den
Formen des Kontakts mit iibernatiirlichen Kréften: So gelten generell alle Naturerscheinungen
als beseelt, viele Formen der Natur verfiigen liber besondere spirituelle Krédfte mit denen
SchamanInnen kommunzieren kdonnen. So beschreibt Pané, dass ein Baum den Taino hie und
da ein Zeichen gibt, in dem er etwa eine Wurzel bewegt. Der Schamane wird davon
verstandigt, er setzt sich neben Baum, schnupft cahoba, begriiit den Baum als Gottheit und
spricht mit thm.

Auch im Rahmen von Kriegsritualen findet das Schnupfmittel bei den Taino Verwendung:
Es hilft den Schamanen Voraussagen iiber Erfolg oder Misserfolg von Kriegsziigen zu
machen. Er setzt sich in Trance it den Cemis (den Goéttern) in Verbindung und spricht
wihrend seiner Vision zu den Kriegern, die ihm Fragen zu den geplanten Unternehmungen
stellen.

Pané bleibt die symbolische Bedeutung der Prophezeiungen verschlossen, er nimmt lediglich
Heiden und Zauberer war, die Unsinn (mit dem Teufel) sprechen: "Bedenke man ihren
Geisteszustand, denn sie sagen, das Haus stehe auf dem Kopf und die Menschen gehen auf
ihren Kopfen, mit den FiifSen in der Luft." (Pané 1498 in Reichel Dolmatoft 1975:7)
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1.4 Hans Staden bei den ,,Menschenfresser-Leuten'"

ANz,

Hanz Ztaden betet fir ein Opfer des Manibalizmus
bei den Tupimam pa. In Staden 1557 1938; 262.

Im Jahr 1557 erscheint in Deutschland ein Buch, das einerseits eine Abenteuergeschichte ist
und Anklidnge an den Schelmenroman aufweist. Andererseits stellt es eine der wichtigsten
frithen historischen und ethnographischen Quellen zu Brasilien dar. Es handelt sich um - ,,Die
wahrhaftige Historie der wilden, nackten, grimmigen Menschenfresser-Leute"” von Hans
Staden.

Das Werk ist reich mit Holzschnitten illustriert, die ein Marburger Holzstecher unter der
Anleitung von Staden angefertigt hat. Im Gegensatz zu vielen Illustrationen anderer
Reiseberichte dieser Zeit, die in erster Linie den europdischen Kunststil reflektieren, stellen
die Holzschnitte relativ authentische ethnographische Bildquellen zur Kultur der Tupinampa
dar (Staden 1557/1988).

Hans Staden im WWW:
http://www.athenapub.com/staden1.htm
http://www.regionalmuseum-wolfthagen.de/hans_staden.htm
http://www.famousamericans.net/hansstaden/

Digitale Version der '""Wahrhaftigen Historie':
http://gdz.sub.uni-goettingen.de/en/index.html

Film {iber Hans Staden von Luiz Alberto Pereira:
http://www.rio.rj.gov.br/riofilme/acervo/rf000034.htm

Die Tupinamba im WWW:
http://reference.allrefer.com/encyclopedia/T/Tupinamb.html

1.4.1 Biographisches
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Hans Staden, zwischen 1525 und 1528 in Hessen geboren, trat 1547 im Dienst
portugiesischer Seefahrer und Héndler seine erste Reise nach Brasilien an. Sie flihrte ihn
in das Kiistengebiet von Pernambuco, in die Region der heutigen Stadt Recife. Die Reise fillt
in die Zeit der ersten Kolonisationsversuche der Portugiesen und Franzosen in Brasilien,
deren kommerziclles Ziel vor allem der Handel mit ,Brasilholz" war. Die lokalen
indianischen Gemeinschaften - meist Tupi-Guarani - waren teilweise Handelspartner, sie
waren aber auch in bewaffnete Konflikte mit den Europdern verwickelt. In den ersten Kapitel
seiner ,,wahrhaftigen Historie" beschreibt Staden die Seereise, die Handelsniederlassungen
und Befestigungen sowie die Auseinandersetzungen mit Indianern und Franzosen (vgl. Faber
1988).

Der grofite Teil seines Buches widmet sich Stadens zweiten Reise nach Brasilien (1549-
1555), die er diesmal als Kanonier in spanischen Diensten begann. Ziel dieser militdrischen
Expedition unter Diego de Sanabria ist die La Plata Region. Die Schiffe der Expedition
werden jedoch durch Stiirme auseinander getrieben und Hans Staden landet schlieBlich an der
Kiiste Brasiliens. Dort sitzt die Mannschaft zwei Jahre fest und die Widernisse nehmen kein
Ende. Ein neu gebautes Schiff geht ebenfalls zu Bruch, man mufl zu Ful} weiter, an der Kiiste
entlang. SchlieBlich gelangt Staden in eine kleine portugiesische Handelsniederlassung, wo
er bei deutschen und niederliindischen Kaufleuten Aufnahme findet. Er betdtigt sich
militdrisch, befestigt das Fort, errichtet ein Kastell und ist immer wieder in kriegerische
Auseinandersetzungen mit einer feindlichen indianischen Gruppe, den Tupinampa
verwickelt.
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Befestigtes Daorf der Tupinatm pé.
In Staden 12577 1955 219,

Bei der Jagd wird er 1553 von Tupinampé entfiihrt, seine Gefangenschaft bei dieser
indianischen Gemeinschaft, seine Erlebnisse und die Beschreibung der Lebenswelt seiner
»Gastgeber" bilden den zentralen Teil des Buches. Er gelingt Staden, dem
»gefressenwerden" zu entgehen: Er wird nicht ihm Rahmen von kannibalischen
Kriegsritualen getotet, sondern kann sich durch seine ,,schamanischen Aktivititen" in der
Gemeinschaft Respekt verschaffen und so iiberleben. Als gldubiger Protestant ist er oft tief ins
Gebet versunken und ,,spricht mit Gott". Von den Tupinampa wird er deshalb offenbar als
eine Art Schamane (pajé) betrachtet und bald von ihnen aufgefordert mit Hilfe seines Gottes
das Wetter zu beeinflussen, Kranke zu heilen oder die Zukunft vorherzusagen. Da ihm das
teilweise gelingt, erlangt er als Sklave einen relativ hohen Status und entgeht dem Tod. Er
verbringt etwa ein Jahr bei den Tupinampd, schlieBlich gelingt es ihm, mit einen
franzosischen Schiff zu entkommen, das ihn gegen Handelsware einlst.
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Im Anschluss an seinen Erlebnisbericht prisentiert Hans Staden die Ergebnisse seiner
unfreiwilligen Feldforschung unter dem Titel: ,, Wahrhaftiger kurzer Bericht aller
Gebriuche und Sitten der Tupinampds, wie ich sie wdihrend der Zeit meiner
Gefangenschaft bei ihnen erfahren habe."

Staden kehrt 1555 nach Deutschland zuriick und verbringt den Rest seines Lebens in
Wolfshagen in Hessen als Pulvermiiller und Seifensieder, wo er im Jahr 1576 -
wahrscheinlich an der Pest - stirbt (Faber 1988:47).

1.4.2 Die Dynamik einer "colonial frontier"

Die ,,wahrhafte Historie" ist eine ausgezeichnete Quelle zu den 6konomischen, politischen
und kulturellen Prozessen an einer frithen ,,Kolonisationsfront" (colonial frontier), an der es
noch keine eindeutigen Herrschaftsverhiltnisse gab. Sie zeigt die komplexen Interaktionen
zwischen europdischen und indianischen Akteuren und zeichnet ein differenziertes Bild der
verschiedenen Akteure, Interessen, Konzepte und Handlungsweisen.

Auf der Seite der Europder, der Kolonisatoren, findet man ein buntes Konglomerat
unterschiedlicher Interessengruppen: Als politische Institutionen treten in erster Linie die
Staaten Frankreich und Portugal in Erscheinung, die sich als Konkurrenten um Land und
Ressourcen in Brasilien feindlich gegeniiberstehen und sich bekdmpfen. In ihrem Gefolge
befinden sich Handelstreibende und Dienstleute verschiedener europidischer Nationalitdten
sowie Leibeigene und Sklaven europdischer und indianischer Herkunft.

Frankreich und Portugal sind mit verschiedenen indianischen Gruppen verbiindet, die
wiederum untereinander verfeindet sind. So liegen die européischen Siedlungen jeweils in den
Territorien der befreundeten Indianer, sind aber auch stindig den Angriffen der feindlichen
Indianer, den Verbiindeten der Konkurrenz, ausgesetzt. So entsteht ein komplexes Geflecht
von Allianzen, Handelsbeziehungen und Feindschaften. Die Konfrontationslinien
verlaufen dabei nicht zwischen Indianern und ,,Weilen", sondern entlang verschlungener
Linien von lokalen interethnischen Beziehungen, européischen internationalen Konflikten und
okonomischen und politischen Interessen auf allen Seiten (vergleichbar mit der Dynamik
zwischen Franzosen, Englindern und Indianern im Osten Nordamerikas im 17. und 18.
Jahrhundert).

1.4.3 Hans Staden zwischen den Fronten

Hans Stadens Rolle im Gefiige der colonial frontier an der brasilianischen Kiiste im 16.
Jahrhundert ist besonders prekdr. Als Deutscher steht er eigentlich auBerhalb der
vorherrschenden nationale Konflikte, wird aber von den Tupinampa als Portugiese und
somit als ihr Feind betrachtet. SchlieBlich lebt er in einer portugiesischen
Handelsniederlassung und ist dort auch an militdrischen Aktionen gegen die Tupinampa
beteiligt. Nach seiner Gefangennahme ist Stadens erste Uberlebensstrategie, den Tupinampa
standig zu versichern, dass er kein Portugiese, sondern ein Freund der Franzosen sei.

Diese Strategie scheitert: Ein franzdsischer Handler, der das Dorf besucht, in dem Staden
gefangen gehalten wird, verweigert ihm seine Hilfe. Er bestérkt vielmehr die Tupinampa in
ithrer Absicht, Staden zu toten. Einige Monate spéter, als Staden die Gelegenheit hat, sich
schwimmend auf ein franzdsisches Handelschiff zu retten, wird er nicht an Bord genommen,
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sondern zuriickgeschickt. Die Héndler wollen ihre guten Beziehungen zu den Tupinampa
nicht aufs Spiel setzen .

Am Ende wird Staden dann doch von einem franzdsischen Handelschiff gerettet: Er war
inzwischen an einen anderen Hauptling verschenkt worden, der ihn sehr gut behandelte. Er
kann seinen Herrn davon iiberzeugen, mit ihm auf das Schiff zu gehen, um Handel mit
,seinen Briidern" zu treiben. Staden bleibt auf dem Schiff und gibt mit Hilfe des Kapiténs vor,
,»seine Briider" wiirden ihn nicht mehr fortlassen. Der Tupinampd - Hauptling erhélt zur
Entschiidigung fiir den Verlust seines Sklaven ,Messer, Axte, Spiegel und Kimme im
Gesamtwert von etwa fiinf Dukaten" (Staden 1557/1988:197).
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1.4.4 ,,Als der Tanz beendet war..."
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Hanz Staden spricht Gebete, um dem Tod 24 entgehen.
In Staden 1557358 145,

,Als der Tanz beendet war, iibergab man mich Ipiru-guagu, von dem ich in sicherer
Verwahrung gehalten wurde. Er verriet mir auch, daf3 ich noch einige Zeit am Leben bleiben
wiirde. Die Mdnner brachten alle Gotter aus der Hiitte und legten sie um mich herum. Die
hdtten geweissagt, dafp man einen Portugiesen fangen wiirde. Da entgegnete ich, dafy diese
Gotzen keine Macht hditten, nicht sprechen kénnten und aufserdem gelogen hditten, da ich kein
Portugiese sei, sondern ein Verwandter und Freund der Franzosen. Mein Heimatland heif3e
Alemannien. Darauf sagten sie, dafs ich liigen miisse, denn wie kdme ich als Franzosenfreund
unter die Portugiesen.

Sie wiifsten sehr wohl, dass die Franzosen ebenso wie sie Feinde der Portugiesen seien. Die
Franzosen kimen némlich alljihrlich mit Schiffen und bréichten ihnen Messer, Axte, Spiegel,
Kdmme und Scheren und bekdmen dafiir Brasilholz, Baumwolle und andere Dinge wie
Vogelfedern und Pfeffer. Deshalb seien sie gute Freunde. Die Portugiesen hingegen hditten
dies nicht getan, sie seien friiher gekommen und hdtten da, wo sie heute noch wohnen, mit
den Feinden der Tupinampa Freundschaft geschlossen." (Staden 1557/1988:129)

1.4.5 Hiéindler, Handelsgiiter und Netzwerke

Der Handel an der colonial frontier in Brasilien wird von Kaufleuten und Seefahrern
verschiedener europdischer Nationalititen (in erster Linie von Portugiesen und Franzosen)
abgewickelt, die jeweils im Schutz der einen oder der anderen GroBmacht stehen und ihre
Interessen vertreten. Ein Teil der Hiandler lebt an der Kiiste in kleinen befestigten Siedlungen,
andere sind oft monatelang bei den indianischen Gemeinschaften im Landesinneren
unterwegs.
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An der Kiiste wird die Handelsware gestapelt, bis sie von einem Schiff geholt und nach
Europa transportiert wird. Obwohl es Staden nicht ausdriicklich erwéhnt, ist es anzunehmen,
dass auch weitreichende Handelsnetze zwischen verschiedenen indianischen Gemeinschaften
zu diesem 6konomischen Gefiige gehorten.

Jene Gemeinschaften der Tupinampd, bei welchen sich Staden aufhilt, verfiigen alle {iber
Handelsgiiter europiischer Herkunft, sic verwenden Gewehre, Axte, Messer und andere
Gerédte aus Eisen. Bei seiner ethnographischen Beschreibung weist Staden mehrmals darauf
hin, dass traditionelle Steinwerkzeuge kaum mehr verwendet wurden. Auf der Ebene der
materiellen Kultur kam es entlang der colonial frontier also sehr schnell zu einer
Hybridisierung.

Die begehrten Handelswaren waren auch die Antriebskraft fliir Allianzen mit den
verschiedenen europiischen Akteuren, dic dem Muster von politischen Allianzen und
Handelsbeziehungen in indianischen Gesellschaften folgten. Diese spielten wiederum ein
wichtige Rolle in der lokalen Biindnispolitik und in bezug auf Konflikte zwischen
verschiedenen indianischen Gruppen.

1.4.6 Krieger und Kannibalen

., Von allen Seiten werden sie [die Tupinampd] von Feinden bedrdngt. Im Norden grenzt ihr
Gebiet an das der feindlichen Guaiatacas, ihre Feinde im Siiden sind die Tupiniquins und
landeinwdrts die Carajas. Ganz in ihrer Ndihe leben die Guaianas im Gebirge, und
dazwischen wohnt noch ein anderer Stamm, die Maracaias, von dem sie arg verfolgt werden.
Alle genannten Stimme fiihren untereinander Krieg, und alle essen ihre gefangenen Feinde."
(Staden 1557/1988:216)

Die Darstellung des Kannibalismus nimmt bei Staden (verstdndlicherweise in Anbetracht
seiner Lage) groflen Raum ein. Diese Rituale nehmen im kulturellen Gefiige der Tupinampa
wahrscheinlich weniger Raum ein, als aus der Historia hervorgeht. Es ist jedoch nicht
anzunehmen, dass Staden sie zur gruseligen Unterhaltung der Européer frei erfunden hat, dass
sie also nur als ein Produkt der kolonialen Phantasie zu betrachten sind. Dazu sind seine
Beschreibungen zu detailliert und weisen auch zu viele Parallelen mit Kriegsritualen anderer
indianischer Kulturen auf (z.B. Menschenopfer bei den Azteken oder Kopfjagd bei den
Shuar).

Kannibalsimus bildet aber auch einen wichtigen Bestandteil européischer und indianischer
Mythen und ist ein zentrales Versatzstiick im europédischen Bild des Wilden.
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Frauen umtanzen Sraden, bevar er gefressen werden ol

In Staden 13571985 127 .

Krieg und Gewalt gehoren zum kulturellen Inventar vieler indianischer Gemeinschaften.
Ihre spezifischen Ausformungen (z.B. Menschenopfer, Kannibalismus), die Verbindungen
mit dem sozialen Geflige, Wertsystem, Religion und Ritual unterscheiden sich in einigen
Punkten von der europiischen Kultur der Gewalt jener Zeit (Toten am Schlachtfeld,
Massaker, Folter, Autodafé). Es kann nicht behauptet werden, dass indianische Kulturen
generell besonders gewalttitig oder besonders friedfertig waren bzw. sind. Es zeigt sich
vielmehr ein breites Spektrum von religiosen und sozialen Kontexten, in denen Gewalt oder
Gewaltlosigkeit eine besondere Rolle spielt.

Bei den Tupinampa spielte der Krieg, d.h. gewaltsame Auseinandersetzungen im Rahmen
von Fehde und Blutrache, eine wichtige Rolle im sozialen und politischen Gefiige. Erfolg
als Krieger trug sehr viel zum Status eines Mannes bei, sie machten Gefangene und tdteten sie
spéter rituell ,,um sich einen Namen zu machen" - wie Staden es ausdriickt.

Der Kannibalismus steht in enger Beziehung zum Konzept von Person und Macht: Der
Feind soll nicht nur physisch getdtet werden, vor allem soll seine spirituelle Macht oder seine
Seele rituell auf die Sieger iibertragen werden. Das Konzept einer ,spirituellen
Kriegsfiihrung", das im jeweiligen Weltbild und dem Verstandnis der Person in einer Kultur
verankert ist, existiert bis heute in einigen indianischen Gesellschaften.

1.4.7 Beobachtende Teilnahme und ethnographischer Text

Das Buch Stadens ist in zwei Teile gegliedert: Der lingere erste Teil schildert seine
Erlebnisse und Erfahrungen vor dem Hintergrund der Dynamik der colonial frontier und der
Lebenswelt der Tupinampd. In diesem Teil kommen aber auch die anderen Akteure als
handelnde und fithlende Subjekte zu Wort. Er beschreibt nicht nur die Ereignisse, sondern
auch seine personlichen Empfindungen - seine Angst vor dem ,gefressen werden", seine
Verzweiflung nach misslungenen Fluchtversuchen. Breiten Raum nimmt auch sein Glauben
ein: Gebete und ein ausfiihrlicher Dialog mit Gott {liber die verzweifelte Lage Stadens
begleiten den Leser:

,, Werter Leser, ich habe meine Schiffs-und Landreise so kurz beschrieben, weil ich nur deren
Anfang, ndamlich wie ich in die Gewalt der wilden Volker geraten bin, erzihlen wollte, um
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damit zu zeigen, wie der Helfer in der Not, unser Herr und Gott, mich, ohne daf} ich es hoffen
konnte, mit seiner Macht aus der Gewalt der Wilden befreit hat.” (Staden 1557/1988:274)

Der zweite Teil seines Werkes, der ,, Wahrhaftige kurze Bericht aller Gebriuche und Sitten
der Tupinampds, wie ich sie wihrend der Zeit meiner Gefangenschaft bei ihnen erfahren
habe'’, ist in einem wissenschaftlich beschreibenden Stil gehalten.

Er beginnt mit einer kurzen geographischen Einfiihrung und widmet sich dann in erster Linie
der Ethnographie der Tupinampa. Er behandelt verschiedene Bereiche der materiellen
Kultur (etwa die Hingematten oder die Topferei) sowie Aspekte des sozialen und rituellen
Lebens. In Vergleich zum ersten Teil wirkt hier die Beschreibung distanziert und
objektiviert, Staden ist jetzt ganz Beobachter, die Teilnahme tritt in den Hintergrund (zur
Feldforschung vgl. auch Koch-Griinberg und Lévi-Strauss).

Besonders deutlich wird diese Diskrepanz in bezug auf die Kriegsrituale und den
Kannibalismus. Staden hat diese Themen bereits in seinem Erlebnisbericht aus der
Perspektive des Betroffenen geschildert, im ethnographischen Teil werden sie noch einmal
systematisch darlegt. Hier kommt er nicht mehr als Subjekt zu Wort, er bewertet den Vorgang
auch nicht, sondern beschreibt minutiés und emotionslos die einzelne Schritte der rituellen
Totung und des rituellen Verzehrs von gefangenen Feinden.
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1.4.7.1 Staden als Ethnograph 1: Hingematten

Worin sie schlafen.

Sie schlafen in Hangematten, in ihrer Sprache Ini genannt,
Diese sind aus Baumwollgarn gekniipft und werden iiber
dem Erdboden an zwei Pfahlen festgebunden. Bei Nacht
haben sie stets Feuer bei sich. Selbst um ihre Notdurft zu
verrichten, gehen sie nachts nur ungern ohne Feuer aus der
Hiitte, so schr fiirchten sie sich vor dem Teufel, der bei ihnen
Anhanga heiBt und den sie oft zu schen glauben.
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In Staden 15371958 221,
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1.4.7.2 Staden als Ethnograph 2: Fischerei

Wie geschickt sie wilde Tiere und Fische mit Pfeilen schiefien.

Wo si¢ auch hingehen, obinden Wald oder ans Wasser, stets
haben sie ihren Bogen und Pfeile dabei. Wenn sie im Wald
unterwegs sind. haben sie den Blick aufmerksam nach oben
in die Baumkronen gerichtet und blicken hin und her.
Haben sie einen groBeren Vogel, Meerkatzen oder anderes
Getier, das sich auf Baumen aufhalt, emdeckt, so schleichen
sic heran und versuchen, sie zu schieBen. Sic verfolgen ihre
Beute, bis sie erlegt ist. Es passiert sclten, daB ciner auf die
Jagd geht und ohne Beute heimkommit.

Ebenso zichen sic ganz nahe am Meeresstrand den
Fischen nach. Sie haben ein scharfes Auge. und wenn
irgendwo ein Fisch an die Wasseroberflache kommt, dann
schieBen sie danach™, und nur wenige Schiisse gehen fehl.
Haben sie cinen Fisch getroffen, springen sie ins Wasser und
schwimmen ihm nach, Einige groBere Fische legen sich.
wenn sie den Pleil in sich spuren, auf den Grund. Diesen
tauchen die Jager bis in cine Tiefe von ctwa sechs Klaftern
nach und holen sie herauf. Sie benutzen auch kicine Netze.
Das Garn, aus dem sic diese knipfen, gewinnen sie aus
spitzen, langen Blittern, die sic Tucum® nennen. Wollen sie
mit den Netzen fischen, so tun sich mehrere zusammen und
stellen sich im flachen Wasser in einem Kreis auf. Jeder er-
halt einen Abschnitt, dann schlagen sie auf das Wasser, Die
Fische fluchten ins Tiefe und gehen ihnen dabei ins Garn,
Wer viele Fische fingt, gibt den anderen einen Teil ab.

In Staden 13371935 222,
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In Staden 1537H 955 221,
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1.4.7.3 Staden als Ethnograph 3: Feuererzeugung

Wie sie Feuer machen.

Sic haben eine bestimmte Art Holz, Uraga-1ba genannt, das
sie trocknen. Davon nehmen sie zwei fingerdicke Stockchen
und rciben sie aneinader. Dabei entsteht feiner Holzstaub,
der durch diec beim Reiben entstehende Hitze entzundet
wird. So machen sie Feuer.

In Staden 1537H 955 220.
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1.5 Poma de Ayala oder die Chronik der Eroberten

cow QVI'STA

Elegegnung zws-:hen dem Inka .ﬂ-:tahualpa und
Congui gadoren. &us der Bilderchronik des P oma de Syala.

Die beriihmte Bilderchronik des peruanischen Autors Felipe Guaman Poma de Ayala ,,El
Primer Coronica y Buen Gobierno” (1615) nimmt aus mehreren Griinden eine
Sonderstellung im Rahmen der kolonialen Berichterstattung und Ethnographie ein.

Hinsichtlich der formalen Gestaltung:

Oft als Frithform des Comic bezeichnet, bildet die Chronik keinen konventionellen Text
mit Illustrationen (wie etwa die ,,Wahrhafte Historia" von Hans Staden), sondern stellt
vielmehr eine integrierte Form von Bilderserien mit Prosatext dar. Damit ist sie am
,»Schnittpunkt zwischen Oralkultur und Schriftkultur angesiedelt" und vermittelt einen
guten Eindruck in narrative Transkulturationsprozesse, also in den Zusammenhang
zwischen Erzidhlung und kultureller Verdnderung (Adorno 1989:1).

Hinsichtlich der Absicht ihres Verfassers:

., El Primer Coronica y Buen Gobierno" ist ein langer Protestbrief and den spanischen
Konig - oder anderes ausgedriickt - eine Eingabe, in der ihm die Missstédnde in seinem
Kolonialreich zur Kenntnis gebracht werden sollen. Sie hat den Konig nie erreicht. Die
Chronik blieb 300 Jahre verschollen und wurde erst im 19.Jh. ,,entdeckt". Die Primer
Coronica gehort zur kritischen kolonialen Berichterstattung, die einen kleinen Teil der
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relaciones ausmacht, und steht in einigen Aspekten in der Tradition der Schriften von
Bartolomé de Las Casas.

« Hinsichtlich ihrer ,,kulturellen Identit:it':
Die Primer Coronica stammt aus indianischer Feder und der Autor richtet sich an
mindestens zwei Gruppen von Lesern: die européische Offizialitét auf der einen Seite und
- so hoffte er - Indianer, die des Lesens und Schreibens kundig waren, auf der anderen
Seite. Die Chronik bringt zum einen den indianischen Standpunkt bzw. die Perspektive
der Eroberten zum Ausdruck und wird heute von der indianistischen Bewegung im
Andenraum als wichtiges Zeugnis kultureller und politischer Expressivitét betrachtet (vgl.
Kowii 2003). Sie ist aber gleichzeitig ein Produkt von Prozessen der Transkulturation und
Hybridisierung. Dies zeigt sich sowohl im Inhalt der Primer Coronica, als auch in bezug
auf die Form seiner Vermittlung (Adorno 1986, 1989). In diesem Sinne stellt sie auch
einen wichtigen Baustein in der Genese gegenwiértiger indianischer Identitét dar.

Poma de Ayala im WWW:

Umfangreiche Homepage inklusive digitale Version der Chronik:
http://ensayo.rom.uga.edu/filosofos/peru/guaman/

pdf-Dokument: Brokaw, Galen: The Poetics of Khipu Historiography:
http://larr.lanic.utexas.edu/sample issue/Brokaw.pdf

Raul Porras Barrenechea: El cronista indio Felipe Huaman Poma de Ayala (;1534-16157)*:
http://sisbib.unmsm.edu.pe/bibvirtual/libros/Ling%C3%BCistica/legado _quechua/el cronista.
htm

Die Inka im WWW:
http://www.indianer-welt.de/index.htm

1.5.1 Herrscher und Untertanen

Poma de Ayala widmet einen groen Teil seiner Chronik den Herrschaftsverhiltnissen im
kolonialen Peru. Er beschreibt und kritisiert u.a. die Institution der encomienda, die in ganz
Lateinamerika etabliert worden war. Eine encomienda war ein zeitlich begrenzter
treuhdnderischer Besitztitel, der von der Krone an bestimmte Personen vergeben wurde. Eine
encomienda gestattete ihrem Inhaber, Tribute und Arbeitsleistungen der Indianer bis zu
einer gewissen Grenze fiir die eigenen Zwecke in Anspruch zu nehmen - als Gegenleistung
hatte er ihre heidnischen Seelen zum Christentum zu bekehren.

Eine (juristisch) dhnliche Institution stellte die reducion dar, die von Vertretern der Kirche
betriecben wurden. Hier stand zwar der Aspekt der Missionierung ideologisch im
Vordergrund, die Reduktionen wurden jedoch (auch) als profittrachtige Wirtschaftsberiebe
gefiihrt, auf denen die Indianer zu Tribut und Arbeitsleistung verpflichtet waren.

Diese Art von Besitz und Verwaltung wurde Schritt fiir Schritt von der hacienda verdréngt:
Sie beruhte auf dem Eigentum an Grund und Boden, Arbeitskriafte wurden durch den Besitzer
rekrutiert - z.B. durch Arbeitsvertrdge mit der indianischen Bevdlkerung oder durch den
Ankauf von Sklaven (Wolf 1986: 207 - 210).

Poma de Ayala prangert generell das Herrschaftssystem an, vor allem aber die "schlechte
Regierung", d.h. den MiBbrauch von Macht und die brutale Ausbeutung und
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MiBhandlung der indianischen Bevolkerung durch die spanischen Kolonialherren (vgl.
Adorno 1986, Steiner 1992).

hManch mizhandet Weberin. Aus der
Bilderchronik des P oma de Ayala.

1.5.2 Gotter, Priester und Missionare

Im Unterschied zu den Inka, die zwar ihren Staats- und Sonnenkult im den eroberten Gebieten
einfiihrten, die lokalen Religionen jedoch weiter bestehen lieen, gab es fiir die Spanier nur
einen Gott. Die Indianer zu diesem zu bekehren, war das erklirte Ziel der Conquista. Die
indianischen Religionen wurden als Teufelswerk betrachtet, PriesterInnen und
Spezialistinnen der einheimischen Religionen verfolgt, Kultstitten und Géotterstatuen
zerstort. Ein Objekt der Agression war u.a. der Sonnentempel in Cuzco, der die Kosmologie
der Inka darstellte: auf seinen Grundmauern steht heute eine Kirche.
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In Sitverklatt 1957; 42,

Religiose Spezialistinnen der indianischen Religionen konnten in der Kolonialzeit (und noch
lange dariiber hinaus) nur versteckt agieren. Riickzugsgebiete waren entlegene lédndliche
Zonen, die von der Kolonialverwaltung kaum erfasst wurden. Trotz der Verfolgung wurden
viele Rituale und Ideen tber die Jahrhunderte miindlich tradiert, sie bilden bis heute
Bausteine des Schamanismus in den Anden sowie an der Pazifikkiiste und sind in den
indianischen Kosmologien und Riten in Anden prisent (vgl.Gareis 1987, 1999, Silverblatt
1987).

Poma de Ayala dokumentierte in seiner Chronik zum einen die religiosen Praktiken der
inkaischen Zeit, aber auch die Vorstellungen der Christen liber die indianischen Riten. Er
kritisiert die Vorgangsweise vieler Missionare, u.a. ihre Intolleranz in religiosen und
kulturellen Fragen.
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Ein Pater zwinot ein indianizches Paar zur
Ehezchlielfung. &us der Bilderchronik des
Poma de Ayala.

1.5.3 Andine Alltagskultur

Poma de Ayala schildert ausfiihrlich das Alltagsleben der indianischer und
hispanoamerikanischen Bevolkerung in Peru. Seine Bilder geben z.B. Einblick in die
landwirtschaftlichen Techniken, mit den in den Anden auf Terrassenfeldern u.a. Mais und
Kartoffel geflanzt wurden. Die steilen Hdnge wurden (und werden) mit dem Hackstock
bewirtschafttet, Minner und Frauen waren - gemill einer genauen geschlechtlichen
Arbeitsteilung mit bestimmten Abschnitten des Arbeitsablaufes beschéftigt. Weiters
begleitete die Landwirtschaft eine gro3e Bandbreite von Agrarritualen, die - in verdnderter
Form - bis heute durchgefiihrt werden.
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Fituale bein P flanzen.
ALz der Bilderchronik des P ama de Avala.

1.5.4 Ethnographie der Spanier/Kreolen

Die Chronik des Poma de Ayala bietet auch eine Ethnographie des Lebens der Criollos, der
in Peru anséssigen hispanischen Bevdlkerung, die wahrend der Kolonialzeit (und dariiber
hinaus) die Oberschicht sowie Teile der langsam wachsenden urbanen Mittelschicht bildeten.
Poma beschreibt ihre Stadte, ihreTatigkeiten, ihre Kultur und ihre Feste.
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Fiesta der Krealen.
Aus der Bilderchronik des P oma de Avala.

1.6 , Heilige Experimente" und Ethnographie: Die osterreichischen Jesuiten
in Lateinamerika

Unter den verschiedenen Missionsorden nahmen die Jesuiten eine besondere Position ein.
Die Gesellschaft Jesu war vom 16.-18. Jh. besonders intensiv tétig. Sie bekam (wie viele
andere Orden) grof3e Landstriche und ihrer indianischen Bewohner von der spanischen Krone
als eine Art feudales Lehen iibertragen — sogenannte Reduktionen (reducciones - von
"zusammenschlieBen"). Die Gesellschaft Jesu entwickelte sich zu einem wichtigen
Machtfaktor im gesellschaftlichen Geflige des kolonialen Lateinamerikas. Sie wurde
schlieBlich 1767 aufgrund politischer Verwicklungen verboten und die Reduktionen in
Lateinamerika wurden aufgeldst.

Die Gesellschaft Jesu stand in enger Beziehung zur spanischen Krone, aber auch zu den
osterreichischen Habsburgern. Dem Kaiser, der selbst kein Kolonialreich beherrschte, war
es ein besonderes Anliegen, sich zumindest am Missionsprojekt zu beteiligen. In diesem
Sinne schloss er eine Art ,,Missionsabkommen" mit der spanischen Linie. So stammten viele
Missionare in Lateinamerika aus den habsburgischen Lindern: Sie waren an den
verschiedenen jesuitischen Missionsprojekten, u.a. am ,Jesuitenstaat" in Paraguay
maligeblich beteiligt. Sie hinterlieBen auch eine Fiille an ethnographischen Quellen, die in
deutscher Sprache verfasst wurden und groBtenteils in Osterreich und Ungarn archiviert sind.

27



Kultur- und Sozialanthropologie Lateinamerikas — Elke Mader
http://www.lateinamerika-studien.at

Jesuitische Missionstitigkeit
inden spmli:ﬂ:llen Kolonien

f
|

T———ATLANTISCHER—

Ri0 O JAMEIRD
A0 PAULO_@.

/) JESUITENSTAAT*

1 TUCUMAN®

- Mocobil g & -
CORDDBA
]
SANTIAGD
= e .0
= = BUENDS AIRES @2z,
) Pampas- iy
= Indl:ner__{r.
1 |
4 & X
& [
| a :
$ /
- Fa
=0
O —
7 +

0 500 1000km =

28



Kultur- und Sozialanthropologie Lateinamerikas — Elke Mader
http://www.lateinamerika-studien.at

1.6.1 Die Missionssiedlungen

Es war die Aufgabe der Missionsorden, die ,,Wilden" zu zivilisieren, d.h. sie zum
christlichen Glauben zu bekehren und - sozial, kulturell und 6konomisch - in das spanische
Kolonialreich zu integrieren. Aufbauend auf der Ideologie von Las Casas gewdéhrten die
Jesuiten den Indianern (teilweise) Schutz vor Versklavung und anderen Ubergriffen der
GroBgrundbesitzer.

Sie entwickelten eine eigene hybride Kultur, eine Art utopische christliche Gemeinschaft,
die zwar in erster Linie von Indianern gelebt und gestaltet, jedoch von den Patres konzipiert
und beherrscht wurde. Die Padres hatten die Oberhoheit iiber diese Landstriche und iibten
auch die Gerichtsbarkeit aus. Beriihmt wurden vor allem die Reduktionen der Guarani in
Paraguay, die 6komonisch und politisch eine fithrende Rolle in der La Plata Region im 17.
und 18.Jh. spielten.
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Grundriss der Stadt Candelaria. In Mader und Gippelhausar 1989: 13.

Die indianischen Gemeinschaften, welche den GroBteil der Bevolkerung in den Reduktionen
ausmachte, wurde meist aus ihren Dorfern in der umliegenden Region geholt und in die
Mission umgesiedelt. Die Siedlungen in den Reduktionen waren architektonisch nach einem
einheitlichen Muster aufgebaut, das auch ihre soziale und religidse Struktur zum Ausdruck
bringt.

Im Zentrum der Anlage befanden sich die Kirche, das Wohnhaus der Patres, Schule, Internat,
Gistehaus, Witwenhaus (alleinstehende Frauen wurden aus moralischen Griinden separiert)
und Werkstétten. Vor der Kirche lag der quadratischer Hauptplatz, auf dem zu allen hdheren
Feiertagen Prozessionen stattfanden. Um das Zentrum gruppiert lagen die Hé&user der
capitanes, der weltlichen Authorititen, und im weiteren Umfeld die Héauser der Indianer, die
ebenfalls nach einem einheitlichen Modell errichtet wurden (vgl. u.a. Mader und
Gippelhauser 1989).
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1.6.2 Briefe, (Tage)Biicher, Kodizes

Die 6sterreichischen Jesuiten erstatten regelmédfig Bericht in ihre Heimat, ihre Briefe richten
sich in erster Linien an vorgesetzte Ordensmitglieder, aber auch an die Glaubensgemeinschaft
im allgemeinen. Sie informieren iiber Fortschritt oder Riickschlige des Missionsprojekts,
erzdhlen vom Leben in den Reduktionen und beschreiben ihre Einwohner und deren Kultur
bzw. ,,Aberglauben'. Wihrend bei einigen Patres die Beschreibung der Mission und ihrer
Institutionen im Vordergrund steht, zeichnen andere ein detailliertes ethnographischen Bild
verschiedener indianischer Kulturen.

Die Berichterstattung erfolgte zum einen in Form von Briefen, die zum Teil in einer Art
Zeitschrift oder Rundbrief, dem Weltbot, in Graz veroffentlicht wurden. Einige Patres
verfassten auch grofere Werke, die vom Orden in Buchform publiziert wurden. Nach der
Vertreibung der Jesuiten aus den spanischen Kronldndern (1767) kehrten viele von ihnen in
die Habsburgermonarchie zuriick und fanden Aufnahme am Hof der Kaiserin Maria Theresia
sowie in verschiedenen Klostern, z.B. im Stift Zwettl. Wahrend dieser Zeit entstand ebenfalls
eine Reihe von Biichern, die wertvolle Quellen iiber indianische Kulturen dieser Zeit
darstellen.

"Die M ooobier bezauffen sich " Aus dem "Zwettler Kodex" von Florian Paucke.
In Mader und Gippelhauser 1959; 25,

Florian Paucke im WWW:
http://www.folkloredelnorte.com.ar/arte/paucke.htm

http://wwwmail.ceride.gov.ar/fotografico/index.php?accion=fp
http://buenosairesantiguo.com.ar/notasdebuenosaires/unviajedebsasasantafe1 755.html
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1.6.3 Die Mojos - Missionen in Bolivien

| ;.r i

Indianizche Kanvertiten in Mojos. Mach Dargellungen van
F.Eder. In: Mader und Gippelhauser 1959,

Eine bedeutende Missionsprovinz der Gesellschaft Jesu (Moxos bzw. Mojos) lag im
Nordosten des heutigen Boliviens. Hier erstrecken sich ausgedehnte tropische Savannen mit
Galeriewéldern, die im Osten von Regenwald, im Westen von den Ausldufern der Anden
begrenzt werden. Diese Tiefebene, auch Llanos de Mojos genannt, umfasst eine Fliche von
ca. 100.000 km? und ist von jahreszeitlichen Uberschwemmungen geprigt: Auf Grund der
spezifischen geologischen Bedingungen treten die Fliisse wihrend der Regenzeit aus ihren
Ufern und tiberfluten mehr als die Hélfte der gesamten Region. Das Wasser geht nur langsam
zurlick und das Gebiet bleibt mehrere Monate im Jahr tiberflutet.

In dieser einzigartigen Umwelt existierten lange vor dem Eintreffen der Européer bedeutende
indianische Kulturen. Archéologische Funde und Luftbilder zeigen, dass riesige Flachen der
Llanos de Mojos von einem System von Dimmen, kiinstlichen Hiigeln, Kanilen und
verschiedenen Typen von erhohten Feldern durchzogen sind.

Die Jesuiten begannen unter Juan de Soto 1682 mit der systematischen Missionierung
dieser Region, die ein wichtiges Bindeglied der Achse zwischen den gro3en Reduktionen in
Paraguay, Chiquitos und Peru darstellte (vgl. Karte der jesuitischen Missionstétigkeit in den
spanischen Kolonien). Von 1700 -1720 expandieren die Missionen iiber die gesamte Region,
um 1750 waren 53 jesuitische Missionare in Mojos tétig, die Zahl der ,,zahmen",
christianisierten Indianer belief sich auf ca. 35.000 Seelen (Block 1980: 261,272).

Die verdnderte Siedlungsform und eingeschleppte Krankheiten fithrten in den folgenden
Jahren jedoch zum Ausbruch von Epidemien, denen bis 1754 40% aller Reduktionsindianer
zu Opfer fielen (Barnadas 1985:45). Der in Ungarn gebiirtige Franz Xaver Eder war ein
wichtiger Akteur in der Bliitezeit der Missionen und verfasste ein umfangreiche Chronik
(Eder 1791/1985).
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1.6.3.1 Okologisch angepasste Landwirtschaft in prikolumbischer Zeit

Von ca. 500 bis 1000 n. Chr. war in den Llanos de Mojos in Nordostbolivien die Bliitezeit
einer indianischen Kultur, die fiir die groBflichigen Uberschwemmungsgebiete ein
effizientes, Okologisch angepasstes Landwirtschaftssystem entwickelte, das ein dichte
Besiedlung der Region moglich machte (Denevan 1966, 1992, Wilson 1999).

Der Entwiisserungsfeldbau basiert auf einer Kombination von Bodenverbesserung und
Drainage. Besonders beeindruckend sind die sogenannten ,,erhéhten Felder" (ridged fields):
Die aufgeschiittete Anbaufliche ist ca. 300m lang und 10 - 25m breit und wird von kleinen
Grében begrenzt, die durch ein System von Entwésserungskanélen verbunden sind.

Neben Trockenlegung und Entliiftung des Bodens diensten die Grében auch als Humusdepot:
In der Trockenzeit kann dort organisches Material kompostiert und vor dem Auspflanzen auf
die Felder verteilt werden. Mit Hilfe der Luftbildarchdologie und anschlieBender Grabungen
wurden bereits bis zum Jahr 1965 5000 ,,erhohte Felder" - teilweise ausgedehnte Anlagen mit
Hunderten von Anbauflidchen, gefunden.

Mit Hilfe dieses Anbausystems konnten die Sumpfgebiete der Llanos de Mojos in
prikolumbischer Zeit intensiv agrarisch geniitzt werden. Es bildete die Basis flir ein
komplexes und stratifiziertes kulturelles Gefiige, das jedoch zur Zeit des ersten Kontakts
mit den Europédern (um 1600) nur mehr fragmentarisch existierte. Einige Autoren nehmen an,
dass eingeschleppte Krankheiten, die den Europédern vorauseilten, im Lauf des 16.
Jahrhunderts die Bevolkerung der Llanos de Mojos sehr stark dezimierte.

Geographie der Llanos de Mojos:
http://www.nmnh.si.edu/botany/projects/cpd/sa/sa24.htm
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1.6.3.2 El Dorado in den Llanos de Mojos

Sam mlung Johann Matterer, um 1820, Museum fir
Yilkerkunde Wien. In: Mader und Gippelhauser 1989:29.

In Peru waren Legenden vom Reichtum der ,,Konige des Gran Moxo" oder Gran Paititi weit
verbreitet und wurden mit den Geschichten vom ,,El Dorado" assoziiert - einem Konig, der
in einer goldenen Stadt lebt und der seinen Korper tdglich mit Goldstaub bedeckt, den er
jeden Abend in einem See wieder abwéscht. Diese Mythe kursierte im 16. Jahrhundert in ganz
Stidamerika und bildete wu.a. einen wichtigen Anreiz fiir Expeditionen in das
Amazonasgebiet. Sie weckte auch das Interesse der Spanier an den Llanos de Mojos. Der
Jesuitenpater José de Acosta berichtet im Jahr 1590 aus Lima:

Ja, man weif} nichts iiber den grofiten Teil von Amerika, der zwischen Peru und Brasilien
liegt; obwohl seine Grenzen bekannt sind, gibt es viele verschiedene Ansichten, einige sagen,
es sei untergegangenes Land, voll von Seen und Wasser; andere behaupten, es gibt dort
grofSe, bliithende Konigreiche, und stellen sich vor, dort sei Paititi, der Dorado und die
Cdsaren, und es gdbe dort herrliche Dinge. Ich habe einen von unserer Gesellschaft - einen
vertrauenswiirdigen Mann - sagen horen, dass er dort grofie Stidte gesehen habe, und die

Straflen waren so gut wie zwischen Salamanca und Valladolid..." (Acosta 1590 in Mader
1989:29)

Ende des 16. Jahrhunderts werden aus Peru mehrere Eroberungsfeldziige in die Mojos-
Region unternommen, an diesen militdrischen Expeditionen waren auch immer wieder
Mitglieder der Gesellschaft Jesu beteiligt. Die ,,grolen, bliihenden Konigreiche" gab es
zwar nicht (mehr), aber die Jesuiten berichten iiber ein komplexes Netzwerk an
Transportwegen - eine Kombination von Kanédlen, Dammstra3en und Briicken - das zu allen
Jahreszeiten gute Verkehrsverbindungen zwischen den Siedlungen der Region garantierte.
Dieses Verkehrsnetz wurde zu Zeit der Reduktionen weiter beniitzt und stellte die Basis fiir
die ErschlieBung der Missionsprovinz Mojos dar.
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1.6.4 Briefe und Berichte vom Amazonas

Ein Zentrum der jesuitischen Mission war auch die Provinz Maynas (vgl. Karte der
jesuitischen Missionstdtigkeit in den spanischen Kolonien), einer groen Region am oberen
Amazonas im Gebiet des heutigen Peru, Ecuador und Brasilien. Die erste Reduktion in
Maynas wurde 1639 gegriindet (Limpia Concepcion de Jeberos), 1681 bestanden bereits 21
Dorfer (Reduktionen) mit insgesamt 15.000 Familien von Konvertiten. Das Missionsprojekt
in Maynas erreichte seine grofite Ausdehnung zwischen 1685-1695 und zerfiel im
18.Jahrhundert langsam wieder, in erster Linie auf Grund verheerender eingeschleppter
Epidemien, welche die indianische Bevdlkerung drastisch dezimierten (Gippelhauser 1989a).

Die Briefe der Missionare aus Maynas umspannen eine grofle Bandbreite Themen, sie
zeichnen ein lebendiges Bild der Reduktionen, berichten iiber religiose und soziale Gestaltung
der Reduktionen und geben Aufschluss iiber die Haltung der Missionare zu ihren
indianischen Konvertiten und deren Kultur. Wenngleich oft voller Vorurteile und in einem
eindeutig abwertendem Ton verfasst, sind die Berichte der Missionare jedoch die einzigen
schriftlichen Quellen, die iiber die einheimischen Kulturen der Region zu dieser Zeit
Auskunft geben.

1.6.4.1 "Die wilden Indianer in Maragnon"
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Auzachnitt aus der Amazonaskarte von Pater Samuel Fritz, In Mader und Gippelhauser 1939, 22,

Ein gutes Beispiel fiir eine Mischung aus Ethnographie und Verachtung stellen die
Aufzeichnungen des Tiroler Paters P. Niclutsch aus dem heutigen Eucuador und Peru dar
(,, Americanische Nachrichten von Quito und den wilden Indianern in Maragnon"). So enthilt
folgende Textstelle wichtige Hinweise auf die Gesellschaftsordnung der indianischen
Gemeinschaften am Rio Marafion:

,Man findet bey den wilden Indianern, welche in Wildern und Wiisteneien leben, keine
einzige Gattung einer Regierungsform oder eines ordentlichen Oberhaupts, wie es die
Zahmen [im Andenhochland] haben. Die Wilden pflegen nur ihre Anfiihrer zu erwdhlen, wenn
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sie gegeneinander in Harnisch kommen, oder wider fremde Feinde sich zur Gegenwehr
riisten. Denen laufen sie dann nach wie eine Herd Schafe ohne eine Ordnung, und weitren
Gehorsam, als es ihnen beliebt. Sie wissen auch nicht die mindeste Kundtschaft zu geben von

ihren Vorfahren, den was sie von selben [zu wissen] vorgeben, sind nur unverniinftige
Mdrchen.” (Niclutsch 1781 in Gippelhauser 1989a:16)

Niclutsch umreift hier wichtige Aspekte der Sozialorganisation. In ethnologische Termini
ibersetzt erwdhnt er die weitgehende Autonomie egalitdrer Lokalgruppen, die aus
GroBfamilien bestehen sowie das Fehlen jeglicher Zwangsautoritit. Ferner betont er die
geringe Bedeutung von Geschichte, Abstammung und Genealogie fiir das soziale und
politische Geflige sowie die Existenz von Erzdhlungen, die von Ereignissen in einer
mythischen Vergangenheit berichten (vgl. Gippelhauser 1989a:16).

All diese Merkmale charakterisieren die indianischen Gemeinschaften des Amazonasgebiets
bis heute und wurden im 20. Jahrhundert von vielen Ethnolglnnen aus verschiedenen
theoretischen Perspektiven analysiert (vgl. u.a. Lévi-Strauss 1967, Clastres 1974, Overing and
Passes 2000).

1.6.5 Die Ethnographie der Apiboner (Gran Chaco)

Einer der bedeutensten Ethnographen aus dem Umfeld der jesuitischen Missionen war der
Steirer P. Martin Dobrizhoffer. Aus seiner Feder stammt ein ausflihrliche Beschreibung der
Kultur der Apiboner und anderer ethnischer Gruppen im Gran Chaco.

Seit den 20er Jahren des 16.Jahrhunderts durchquerten viele Expeditionen den Chaco auf der
Suche nach einem sicheren Weg, der die Missionsstidte in Paraguay mit dem Andenhochland
verband. Zu dieser Zeit begannen die Guaycuru- Gemeinschaften des Ostlichen Chaco sich
Pferde nutzbar zu machen, die von den Spaniern ins Land gebracht worden waren. Sie
gaben die Landwirtschaft, die sie bisher betrieben hatten, fast vollstindig auf und widmeten
sich nun ausschlieBlich der Jagd und Sammeltétiglkeit. So entstanden im Chaco - wie auch in
Patagonien (z.B. Tehuelche) und in Nordamerika - hybride Jigerkulturen, deren Wirtschaft
und Gesellschaft wesentlich auf der Verwendung des Pferds aufbaute (Gippelhauser 1989b,
fiir eine ausfiihrliche Analyse der Geschichte der Tehuelche vgl. Papp 2002).
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Betrittene Apibonetkieger. Aus Dobrizhafer 1753,
In Mader und Gippelhauser 1959; 4.

Die neu gewonnene Mobilitdit nutzen die Chaco-Indianer aber auch filir kriegerische
Aktivititen und Uberfille auf die spanischen Stidte. Von der Kolonialmacht organisierte
Strafexpeditionen stiefen meist ins Leere. Deshalb wurde die Gesellschaft Jesu eingesetzt, um
die "Wilden" zu befrieden und zu zivilisieren. Wichtige Missionsgriindungen in dieser Region
waren u.a. die Reduktion San Javier bei den Mobobiern, wo der P. Florian Paucke titig war,
aus dessen Feder der beriihmt Zwettler Kodex stammit.

P. Martin Dobrizhoffer war auch in dieser Region tétig, und eines der wichtigsten
ethnographischen Werke des 18. Jahrhunderts, das sich ausfiihrlich mit Kultur und Wirtschaft
der indianischen Bevdlkerung des Chaco auseinandersetzt (Dobritzhoffer 1783). Er verfaBBte
es in Wien unter der Agide von Kaiserin Maria Theresia nach seiner Riickkehr aus
Stidamerika.

P. Martin Dobrizhoffer im WWW:
http://www.bautz.de/bbkl/d/dobrizhoffer m.shtml
http://www.argiropolis.com.ar/ameghino/biografias/dobri.htm

1.7 Sind Indianer Menschen?

,,Der Wunsch nach Bereicherung und der Bemdchtigungstrieb, diese beiden Formen des
Machtstrebens, sind sicherlich eine Motivation fiir das Verhalten der Spanier; doch es wird
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gleichermafen durch die Vorstellung bestimmt, die sie sich von den Indianern machen, eine
Vorstellung, nach der diese ihnen untergeordnet sind bzw. in ihrer Entwicklung noch
zwischen Tier und Mensch stehen. Ohne diese wesentliche Prdmisse hdtte die Vernichtung
nicht stattfinden konnen." (Todorov 1985:177)

Schlacht zwizchen Eroberem und Indianern.
I Antowdak 1976 335,

Im Lauf der ersten Jahrzehnte der Conquista gelangten widerspriichliche Berichte {iber die
indianischen Kulturen nach Europa. Es stellte sich die Frage, welche Art von Wesen die
Indianer wiren und wie sie demnach zu behandeln seien. Diese Frage von war
philosophischer und theologischer, aber auch von politischer und 6konomischer Relevanz.
Zum einem horte man von sanften Wesen, die von Natur aus dem Christentum zugeneigt
waren, zum anderen von Heiden, die mit dem Teufel sprechen, und von blutriinstigen
Kannibalen.

Wihrenddessen schritt die Eroberung voran und ,das 16.Jahrhundert sollte Zeuge des
grofiten Volkermordes in der Geschichte der Menschheit werden." (Todorov 1985:13) Man
nimmt heute an, das nur 20% der indianischen Bevoilkerung Lateinamerikas das 16.
Jahrhundert iiberlebten. Neben der direkten Gewaltanwendung waren dafiir durch die
Zerstorung ausgeloste Hungersnote und eingeschleppte Krankheiten verantwortlich.
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1.7.1 Christen und wahre Menschen

Die Conguiztadoren setzen Elluthunde.ein.
In Antoaedak 1976 40,

Im Rahmen der Conquista galt es zu bestimmen, ob die Indianer ein Seele hitten, und
deshalb den Menschen zuzuordnen seien. Haben sie eine Seele, so konnen sie zu Christentum
bekehrt und so zu wahren Menschen gemacht werden. Sind sie nun Christen und wahre
Menschen, so stellte sich die Frage, ob sie versklavt werden konnen oder ob sie vielmehr
gleichgestellte Untertanen der Krone sein sollen (vgl. Todorov 177-218).

Die Institution des requierimento, das Verlesen des Anspruchs der spanischen Krone auf das
entdeckte Land, das sie damit in Besitz nahm, wies den Indianern generell ein unterordnete
Position zu. Sie konnten sich dem Herrschaftsanspruch der Spanier unterwerfen, dann waren
sie ,,normale Untertanen". Widersetzten sie sich ihm, so hatten die Conquistadoren das Recht,
gewaltsam gegen sie vorzugehen.

In Spanien entspann sich eine Debatte um das Wesen der Indianer, in der es einerseits um
Gleichheit und Ungleichheit, aber auch um Identitit und Verschiedenheit ging. Zu diesen
Fragen wurde nicht nur in verschiedenen Schriften und Erldssen Stellung genommen, es fand
auch ein offentlicher Disput zwischen den wichtigesten Kontrahenten - Ginés de Sepilveda
und Bartolomé de las Casas statt, der in Valladolid tagelang ,life" vor einer Jury von
Gelehrten, Juristen und Theologen ausgetragen wurde.

In dem Disput von Valladolid um das Wesen und die Rechte der Indianer kommen
verschiedene Diskurse zum Ausdruck, die bis zur Gegenwart die Position der Indianer im
kulturellen und politischen Gefilige Lateinamerikas pragen.

"Die Verschiedenheit verkommt zur Ungleichheit, die Gleichheit zur Identitdt,; dies sind die
beiden grofien Figuren, die den Raum der Beziehung zum anderen unentrinnbar eingrenzen."
(Todorov 1985:177)

Der Diput von Valladolid im WWW:http://www.in-
beckum.de/geschichte/zeitreise/15/amerika/spanier indianer/b-alles.htm

http://oregonstate.edu/instruct/phl302/distance/lascasas/comment2.html
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1.7.2 Sepulveda oder die Bedeutung der Ungleichheit

Sepulveda argumentiert im Disput von Valladolid - aufbauend auf Aristoteles - die Indianer
seinen ungleich und zwar im Sinne von minderwertig, sie seien zur Sklaverei geboren. Alle
(kulturellen) Unterschiede werden dabei auf die Gegensitze von Superioritit und
Inferioritit, sowie auf Gut und Bose reduziert. Ein wichtiges Argument sind in diesem
Zusammenhang die "gottlosen Rituale" der Indianer: Ddmonenkult”, Menschenopfer und
Kannibalismus - beschworen den Zorn Gottes herauf, ihre Vernichtung ist somit ein
gottgefilliges Werk (vgl. Todorov 1985: 186-187).

Die offensichtliche Parallele der Menschenopfer zu eigenen religiosen Institutionen wie dem
autodafé, bei dem regelmélig Ketzer, Andersgldubige und ,,Hexen" von der Kirche verbrannt
wurden, wird nicht thematisiert. Gewalt ist im Rahmen der eigenen Religion und/oder des
eigenen politischen Systems eine heilige bzw. gerechtfertigte Handlung, bei den Anderen
werden vergleichbare Handlungen als Ausdruck des Bosen interpretiert - ein politischer
Diskurs, der bis heute weit verbreitet ist.

1.7.3 Las Casas oder die Gleichheit im Glauben

Las Casas vertritt im Disput von Valladolid ein egalitaristisches Konzept, das er aus der
Lehre Christi ableitet (Du sollst Deinen Néchsten lieben wie dich selbst). Die Menschen sind
von Natur aus gleich, der Unterschied liegt zwischen Glaubigen und Unglédubigen. Las Casas
verteidigt die Rechte der Indianer und klagt die Graueltaten der Spanier an.

Sein Prinzip der Gleichheit impliziert jedoch nicht eine Gleichwertigkeit des Anderen in
seiner Differenz, sondern streicht vielmehr seine Fahigkeit hervor, sich den eigenen =
christlichen Werten (die als universell postuliert werden) anzundhern und diese zu
iibernehmen. So betont er wiederholt, ,,die Indianer seien bereits mit christlichen Wesenziigen
ausgestattet und strebten danach, ihre gewissermaflen «wilde» Christlichkeit erkennen zu
lassen..." (Eine Haltung, die - etwas anders formuliert - bis heute von vielen Missionaren
vertreten wird.) "Anstelle der Anerkennung der ldentitiit des Anderen, wird an die Stelle
dieser Identitit eine Projektion des Selbst oder der eigenen Ideale gesetzt" (Todorov
1985:197, 202).

Die Juroren treffen zwar keine Entscheidung, doch Las Casas wird eher beflirwortet. Papst
Paul III stellt in der péipstlichen Bulle von 1537 fest, dass alle Menschen (auch Indianer)
zu Christen bekehrt werden sollen (,,Gehet hin und lehret alle V6lker"), christliche Indianer
sind demnach als wahre Menschen zu behandeln und diirfen weder ihrer Freiheit noch ihres
Eigentums beraubt werden - ein Grundsatz der - wie auch andere Gesetze - nur formal in die
Praxis umgesetzt wird. Die Indianer werden formell nicht versklavt, Sklaven werden in der
Folge aus Afrika importiert.

Las Casas im WWW:http://oregonstate.edu/instruct/phl302/philosophers/las_casas.html

http://www.mexconnect.com/mex_/history/jtuck/jtbartolome.html
http://www.newadvent.org/cathen/03397a.htm
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1.7.4 Wilde und zahme Indianer

Die begriffliche Konstruktion des nicht-unterworfenen und nicht-akkulturierten
Indianers als Wilden bildet einen integralen Bestandteil der Ideologie der Eroberung und
des kolonialen Blicks. Wild sind in diesem Kontext die Anderen (Kulturen), die Handlungen
der Europder stehen hingegen im Dienste der Zivilisation und des Christentums.

Im Lateinamerika des 17. und 18. Jahrhunderts bezeichnete man grundsétzlich alle jene
Indianer als "Wilde", die nicht christianisiert und kolonialisiert waren. Im Gegensatz zum
Andenraum und seinen Bewohnern - "zahme und christliche Indianer, unter denen kein Heid
mehr anzutreffen ist" - galt zu dieser Zeit Amazonien als Ort der wilden Heiden, der indios
bravos. In diesen "weitschichtigen Wiisteneien und unbekannten Wildnissen" gab es - "allda
noch viele Volker, welche in tiefen Waldern und Heidentum leben" (Niclutsch 1781:35).

1.7.5 Die wilde, heidnische Gemiitsart

Der Begriff des Wilden verschmilzt oft mit dem des Heiden, der nur durch Missionierung
aus seiner - dem wilden Tier verwandten - Existenz erlost werden kann, um so zum zahmen,
zivilisierten Indianer zu werden (vgl. Taussig 1987:93-126). Im Bericht des Tiroler Jesuiten
Niclutsch kommen diese Konzepte folgendermaflen zum Ausdruck:

"Ein wilder Indianer ist ein Abenteuer, dessen Kopf voll der Unwissenheit, das Herz voll des
Undanks, das Gemiith voll der Unbestdndigkeit, dessen Hind und Schultern der Trdgheit, der
Bauch dem Follern, und die FiifSe der Furcht unterworfen. Aus diesem ldft sich schliefen,
was bitteren Schweif und Arbeit den Missionarien es kosten miisse, aus diesen so unartigen
Stock und Blocken erstlich verniinftige Menschen, als dann auch gute Christen nach und nach
zu schnitzeln.” (Niclutsch 1781:54)

Bei dieser "Schnitzerei" geht es vor allem darum, die andere Kultur, die "barbarische
Gemiitsart" auszumerzen. Nicht die Natur des Indianers macht ihn schlecht, sondern seine
Befangenheit in seiner eigenen, anderen Kultur - in Heidentum und Wildheit. Aufgabe der
Missionare liegt hier primér im Verdndern der indigenen Lebensweise, sie sollen nicht nur die
Natur des Indianers mit christlichem Inhalt ergénzen (Moebus 1982:50), sondern ihn
vollstindig umformen. Erst durch seine Angleichung an christlich-europdische
Wertvorstellungen wird er zum Menschen.

Der Wilde wird somit als Gegenkategorie konstruiert: Dabei wird jeder Ausdruck des
Andersseins, wie z.B. auch Kleidung, Haartracht oder Korperbemalung abgewertet, das
Nicht-Europédische wird als Nicht-Menschlich konzipiert und entweder dem Tierischen oder
dem Teuflischen zugeordnet.

"Je schoner die Natur auch die wildesten Indianer gestaltet, desto schdndlicher werden sie
von ihrer eigenen Dummbheit verunstaltet und héflich gemacht, also zwar, dafs derjenige, der
ihrer das erste Mal ansichtig wird, vermeint, er sehe vor seiner eine Schar abscheulicher
Teufel in menschlicher Gestalt. ...

Aus der barbarischen Art, mit der die Wilden zum Tort der Natur ihre Leiber verunstalten,
kann man leicht abnehmen, wie barbarisch ihre Gemiitsart, solang sie im Heidentum

verharren, sein miisse, welche ihre Vernunft so verfinstert, das sie vielmehr Vieh als
Menschen zu sein scheinen.” (Niclutsch 1781:49,54)
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1.7.6 Wildheit und Wissen

Die Indianer und ihre Kultur werden nicht nur moralisch und é&sthetisch, sondern auch
intellektuell abgewertet.

,,Obwohl diese Barbaren nicht gdnzlich ohne Urteilskraft sind, unterscheiden sie sich doch
sehr wenig von den Schwachsinnigen. (...) Es scheint, daf fiir diese Barbaren dasselbe gilt
wie fiir die Schwachsinnigen, denn sie kénnen sich selbst nicht oder kaum besser regieren als
einfdltige Idioten.” (Fransico de Vitoria in Todorov 1985:181)

Das Beharren auf der intellektuellen Unterlegenheit der Indianer ist eine wichtige
Legitimation fiir den Eroberungskrieg und die Kolonialherrschaft - es ist dem zu Folge
rechtens in ihrem Land zu intervenieren, um eine Art Vormundsherrschaft auszuiiben.

Weiters wird Unverstidndnis in christlichen Glaubensfragen als Dummheit und Unvernunft
abqualifiziert; eine Hierarchie des Wissens- und Denkenswerten, an deren Spitze zu dieser
Zeit christliches Denken steht, wird etabliert und in den folgenden Jahrhunderten nur
geringfligig modifiziert. So schreibt ein anderer Tiroler Jesuit, Pater Franz Xaver Zephyris
1728 in einen Bericht aus Andoas am Rio Pastaza (Peru):

"Der Priester kann mittlerweilen mit keinen einzigen Menschen, als bloff mit dummen
Indianern umgehen, welche in vielen Stiicken unverniinftiger sind als das witzlose Vieh und
die wilden Bestien, mithin nicht verstehen, was man ihnen sagt, noch einer Unterredung fihig
sind. Solchen Unverstand lassen sie niemals greiflicher verspiiren, als wenn der Priester
ihnen von Glaubenssachen oder oder von jenen Geheimnissen redet, so die Seligkeit
betreffen: Da mag er viel Niirnberger Trichter umsonst verbrauchen, bevor er ihnen durch
die dicke Hirnschale einen Tropfen Witz ins Hirn bringen wird. Man sagt zwar viel von der
Einfiltigkeit meiner Landsleute, allein ich kann versichern, daf3 der aller-einfdltigste Tiroler
Bauer unter diesen Barbaren billig als ein arglistiger Weltweiser, ja als vollstindiges
Ebenbild héchster Vernunft stehen wiirde." (Zephyris 1728:100)

1.7.7 Kategorien der Differenz

Diese Kategorisierung des Fremden geht in Europa auf das antike Konzept der Barbaren
zuriick. Im Kontext der Eroberung von Mittel- und Siidamerika vermischte sie sich mit
Feindbildern der Spanier in bezug auf die Muslime und Juden in Zusammenhang mit der
reconquista, der Wiedereroberung der iberischen Halbinsel und in der Folge der Inquisition.
Diese Fremdbilder betonen die Minderwertigkeit des Anderen und bilden die Voraussetzung
fir eigenen Zivilisationsanspruch und eine Rechtfertigung fiir Eroberung und
(Kultur)Zerstorung.

In diesem ideologischen Umfeld kam es zu einer Dichtomisierung (Konstruktion von
Gegensitzen) von Werten, wobei u.a. die Differenz zwischen Natur und Kultur, sowie die
Differenz zwischen den Geschlechtern als Analogien fiir kulturelle Differenzen benutzt
wurden.
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Europa Amerika
Spanier Indianer
Mann Frau
Kultur Natur
Zivilisiert Wild
Verniinftig Triebhaft
Gut Bose
Christ Heide
Uberlegen Unterlegen
Eroberer Unterworfen
Herrscher Untertanen

1.7.8 Die Bestimmung des Anderen und der koloniale Blick

Die "Neue Welt" war fiir die Menschen der frithen Neuzeit das ,,Fremde par excellence",
wobei ihren BewohnerInnen meist eine grundlegende Andersartigkeit zugeschrieben
wurde. Sie wurden entweder als naive, unschuldige Bewohner eines Paradieses betrachtet, die
eine natiirliche Neigung zum Guten und somit zum Christentum hatten. Dieses Menschenbild
bildete die Grundlage fiir eine protektionistische Haltung, die - beginnend mit Bartolomé de
las Casas - vor allem von verschiedenen Missionaren, u.a. auch von den Jesuiten
eingenommen wurde.

Sie gewidhrte den Indianern zwar Schutz vor Versklavung und Ausrottung, sprach ihnen
jedoch meist eigenstidndiges Handeln und eigene andere Wertvorstellungen ab. Sie dienten
vielmehr als Projektionsfliche fiir die Wunschvorstellungen von Europdern vom Richtigen
und Guten Leben. Diese Vorstellungen wurden im Lauf der Jahrhunderte in verschiedenen
Formen des Konzepts vom ,,Edlen Wilden" immer wieder neu gestaltet. Sie bilden bis heute
ein gingiges Schema der Wahrnehmung indianischer Kulturen - etwa in Zusammenhang mit
der Okologiebewegung und anderen NGO's.

Die Kehrseite der Idealisierung des Anderen ist seine Diémonisierung, die ihn an den Rand
der Welt dringt und in die Wildnis verbannt. Das Wilde ist der Ort des bedrohlichen Anderen,
der nur durch Ausgrenzung, Unterwerfung oder Ausrottung kontrolliert werden kann. Die
Kontrolle iiber die Anderen ist u.a. deshalb von groer Bedeutung, da dem Wilden auch
besondere Krifte zugeschrieben werden, und die Wildnis auch oft als Ort unermesslicher
Schitze bzw. Ressourcen betrachtet wird.

Die Konstruktion des Edlen Wilden unterscheidet sich zwar in einigen Punkten
grundsétzlich von der abwertenden Haltung, hat aber auch einiges mit ihr gemeinsam (u.a. die
Assoziation mit der Natur). Sie bildet ebenfalls eine Form des ,,othering"”, der Konstruktion
von Andersartigkeit. Sie geht mit dem Paradox der gleichzeitigen Gleichsetzung des
Anderen mit den eigenen Werten einher, und ist oft mit einer Kritik an der eigenen
Gesellschaft verbunden. In beiden Fillen handelt es sich um Gegenbilder zur eigenen
Gesellschaft, in einem Fall um utopische Wunschvorstellungen, im anderen Fall um
Projektionen des Bosen und Bedrohlichen. Beide Haltungen verhindern, den Anderen in
seiner Differenz wahrzunehmen und dabei als gleichwertig zu akzeptieren.

Das Bild der Indianer, das die meisten Chroniken reflektieren und das bis heute oft den Alltag
und die Machtverhéltnisse in Lateinamerika prégt, ist ein Konglomerat verschiedener
Facetten dieser Diskurse. Die rechtliche, soziale, politische und kulturelle Position der
indianischen Gemeinschaften bleibt bis heute prekdr. Erst in den 90er Jahren des 20.
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Jahrhunderts findet etwa die Existenz indianischer Kulturen Eingang in einige Verfassungen
lateinamerikanischer Staaten (z.B. Kolumbien und Ecuador).

Diese Wertzuschreibungen prégen nicht nur Politik und Ideologie der Kolonialzeit sondern
kennzeichnen auch den ethnographischen Diskurs und zwar bis in das 20 Jahrhundert. So
stehen zum einen viele ethnographische Berichte in einer direkten Tradition des kolonialen
Blicks und zeichnen Bilder indianischer Kulturen, die von Vorstellungen des Edlen oder des
,Grauslichen" Wilden inspiriert sind. Eine wichtige Aufgabe der Kultur- und
Sozialanthropologie, vor allem auch der Ethnographie, also der Beschreibung anderer
Kulturen, besteht jedoch in einer Dekonstruktion solcher Bilder. Sie soll eine differenzierte
Darstellung des Anderen liefern - eine Aufgabe, die auch von einem groBlen Teil der
WissenschafterInnen wahrgenommen wurde und wird.
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Kultur- und Sozialanthropologie Lateinamerikas
Eine Einfiihrung

1 Friihe Ethnographen (1880 - 1940)

™

i R S N ot
"Die Herren". Mitglieder der Expedition Kad won den Steinen
1894 Ahb o,

Ab dem 18. Jahrhundert unternahmen européische Gelehrte Forschungsreisen nach Mittel-
und Siidamerika. Sie waren oft Pioniere ihrer Fachdisziplinen, die zu dieser Zeit an den
europdischen Universitdten entstanden. lhre Arbeiten reflektieren die Forschungsinteressen
und Theoriengebdude ihrer Zeit. Zu den bekanntesten wissenschaftlichen Reisenden in
Lateinamerika zdhlen Charles Darwin, Wilhelm von Humboldt und Charles Condamine.

Zu dieser Zeit entstanden auch grole Sammlungen, die heute Aufschluss {liber die materielle
Kultur indianischer Vdlker geben. Die ethnographischen Sammlungen entstanden oft in
Zusammenhang mit naturkundlichen Forschungen. Ein gutes Beispiel fiir die Forschungs- und
Sammlungstradition dieser Zeit bildet der Osterreicher Johann Natterer, der mehrjihrige
Forschungsreisen in Brasilien durchfiihrte. Objekte aus seinen Sammlungen sind im Wiener
Museum fiir Volkerkunde zu sehen.

Im 18. und 19. Jahrhundert wurden indianische Gemeinschaften héufig der Natur und
weniger der Kultur zugerechnet. Diese Konzepte entsprechen den evolutionistischenTheorien
dieser Zeit, und werden auch im Begriff ,,Naturvolker" (primitive societies) reflektiert.

BakainFrauen. Kad von den Steinen 1894; kb 6,



Kultur- und Sozialanthropologie Lateinamerikas — Elke Mader
http://www.lateinamerika-studien.at

Die ersten spezifisch ethnologischen Forschungsexpeditionen begannen ca. 1880. Sie
beschéftigten sich hdufig mit archdelogischen Fragen, ferner war es ihr Anliegen - im Sinne
der Theorien dieser Zeit - ,Naturvolker” zu erforschen.Es ging dabei in erster Linie um die
ErschlieBung von unerforschten Territorien und eine grundlegende Dokumentation der
indianischen Gemeinschaften und ihrer materiellen und geistigen Kultur. Einer der
wichtigsten Vetreter dieses Forschungsstils war Karl von den Steinen, dessen abenteuerliche
Expeditionen in das Xingu-Gebiet in Brasilien (ca.1880-1890) ein interessantes Stiick
Forschungsgeschichte der Ethnologie in Lateinamerika darstellen (vgl. Hermnannstdder
2003).

Neben der ethnographischen Dokumentation von Sprachen und Kulturen sowie dem Erstellen
von Sammlungen fiir verschiedene Museen dienten diese Forschungsreisen auch oft dazu,
bestimmte anthropologische Theorien jener Zeit zu untermauern bzw. zu iiberpriifen. Die
einzelnen Forscher beschéftigten sich im Rahmen von langjéhrigen Feldaufenthalten mit
vielen Faccetten indianischer Gesellschaften, u.a. auch mit ihrer Mythologie, und nahmen ein
breites Spektrum von theoretischen Positionen ein.

Auf den folgenden Seiten werden exemplarisch drei Vertreter dieser Epoche behandelt,
wobei wiederum nur ausgewiihlte Aspekte ihres Werks dargestellt werden.

1.1 Theodor Koch-Griinberg

3 J.'h- -

Grinbeny 1821 Abb

., Nur zu leicht ist der Laie geneigt, auf die ,, Wilden “ verdchtlich herabzusehen, weil sie nackt
gehen und eine andere Hautfarbe haben. Die folgenden Schilderungen sollen dazu beitragen,
diese Vorurteile zu beseitigen und weitere Kreise einer gerechten Beurteilung der Indianer
nédherzubringen.

Aus dem Vorwort zu: ,,Zwei Jahre bei den Indianern Nordwest-Brasiliens*, Theodor Koch
Griinberg 1921

Biographische Skizze:

geb.1872 (Griinberg/Deutschland) - gest.1924 (Vista Alegre/Brasilien)
1896 - 1898 Gymnasiallehrer in Hessen

1898 - 1900 Teilnahme an der zweiten Xingu-Expedition von H. Meyer

1900 - 1909 Tatigkeit am Museum fiir Volkerkunde, Berlin, Studium der Ethnologie bei
Adolf Bastian, Wissenschaftlicher Mitarbeiter von Eduard Seler und Karl von den Steinen
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1902 Dissertation: ,,Die Guaikuru-Gruppe*

1903 - 1905 Forschungsreise nach Nordwestbrasilien

1907 Habilitation in Freiburg i.Br

1911 - 1913 Forschungsreise in das Roroima-Gebiet und den mittleren Orinoco
1913 Professor fiir Ethnologie an der Universitét Freiburg i.Br

1914 - 1924 Direktor des Linden Museums in Stuttgart

1924 Beginn einer weiteren Forschungsreise ins Amazonasgebiet

8.10.1924 Stirbt an Malaria im Dorf Vista Alegre am Rio Branco (Brasilien)

Theodor Koch-Griinberg im WWW:
http://www.topicos.de/pdfs/2002/3/Koch-Gruenberg.pdf
http://www.uni-marburg.de/voelkerkunde/sammlung/forschung/kg/start.html

1.1.1 Feldforschungen in Brasilien

Theodor Koch-Griinberg gehort zur ersten Generation von ausgebildeten Ethnologen, die
Feldforschungen in Lateinamerika durchfithren. Im Gegensatz zu den vorhergehenden
Expeditionen (wie etwa jene von Karl von den Steinen), die in groBen Gruppen (bis zu 40
Personen) unterwegs waren, geht Koch-Griinberg bei seinen Reisen neue Wege. Er reist
allein oder mit nur einem Begleiter und versteht seine Tatigkeit weniger als Sammelreise im
Stil des 19. Jahrhundert, sondern als eine Reihe ausgedehnter Feldforschungen (vgl. auch
Kraus 2003).

Koch-Griinberg war ein Pionier der ,teilnehmenden Beobachtung®, die etwas spiter von
Bronislaw Malinowski als Paradigma der Methode der Datenerhebung in der Ethnologie
festgeschrieben wurde. Sein ,Hauptstreben ging dahin, bei einem oft wochen-, ja
monatelangem Aufenthalt unter einzelnen Stdmmen und in einzelnen Ddrfern, im engen
Verkehr mit den Indianern ihr Leben zu teilen und in ihre Anschauungen einen tiefen Einblick
zu tun.” (Koch-Griinberg in Gusinde 1925:707).

Bei diesen Aufenthalten war er auch bestrebt einzelne Sprachen zu erlernen, was sich in
seinen umfangreichen linguistischen Studien niederschlug. Bei seinen Feldforschungen war er
mit der modernsten Technologie seiner Zeit ausgeriistet. Durch Wilder und Savannen, iiber
Fliisse und Katarakte begleiteten ihn Kisten mit Fotoausriistung, Phonograph und auch einem
Kinematograph.  Trotz  stdndiger technischer  Schwierigkeiten unter extremen
Aufnahmebedingungen bewerkstelligt er eine reiche Foto- und Ton-Dokumentation sowie die
ersten ethnographischen Filme aus dem Amazonasgebiet.

Die Ergebnisse von 6 Jahren Feldforschung waren in erster Linie ethnographische
Beschreibungen und sprachwissenschaftliche Studien von indigenen Vdlkern des
Amazonasgebiets. Darunter befanden sich etliche Kulturen, die bislang (den Ethnologen und
Linguisten) noch unbekannt waren - so dokumentierte er auch etwa 20 damals unbekannte
Sprachen.

Sein Hauptinteresse im ethnologischen Bereich galt Weltbild, Ritual, Religion und
Mythologie ( Koch-Griinberg 1917,1921,1923).Auch hier setzte er neue Impulse: Seine
Mythensammlung von den Taulipdng und Arakund (Nordost-Amazonien) ist die erste
umfangreiche ethnologische Dokumentation der Erzdhltradition von indianischen Vélkern im
Amazonasgebiet (Koch-Griinberg 1920)
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Die Feldtagebiicher seiner Forschungen in der Roroima-Region gibt Koch-Griinberg als
Reisebeschreibung heraus, sie stellen - wie jene von Bronislaw Malinowski - ein wertvolles
Dokument der Forschungsgeschichte der Ethnologie dar.

Eine weitere Besonderheit des Werks von Koch-Griinberg ist sein Interesse fiir das
kiinstlerische Schaffen der indigenen Volker des Amazonasgebiets, das im Zeichen der
Auseinandersetzung des Expressionismus mit ,,primitiver” Kunst zu dieser Zeit steht. Unter
dem Titel ,,Die Anfinge der Kunst im Urwald“ veroffentlichte eine groe Sammlung von
,Indianer-Handzeichnungen®, die er die indigenen Kiinstler auf seinen Feldforschungen in ein
Skizzenbuch zeichnen liel (Koch-Griinberg 1905).

1.1.1.1 Feldtagebiicher

,Wieder dringte es ihn hinaus aus der Heimat und es zog ihn michtig wieder hiniiber ins
ratselhafte Brasilien, dessen Urwélder und Savannen, FluBldufe und Gebirgsketten noch
eingehiillt in den Schleier des Unbekannten dastanden; wo hellbraune, nackte Wesen so ganz
menschlich denken und empfinden, scherzen und weinen, und aus dem reichen Schatze ihres
Seelenlebens so viel auch dem hochkultivierten Europder bieten koénnen.*
(Aus dem Nachruf von P.Martin Gusinde 1925)

LR s ¥
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Ingarico-Maloca. Im Hintergrunde der Raroima.
Koch-Granberg 1917 Ak 34,

Umfangreiche Feldforschungen unternahm Koch-Griinberg u.a. im Rahmen seiner Reise in
das Roroima-Gebiet und zum Orinoco 1911-1913. Die Ergebnisse der Forschungsreise
wurden dem flinf-bandigen Werk ,,Jom Roroima zum Orinoco. Ergebnisse einer Reise in
Nordbrasilien und Venezuela in den Jahren 1911-1913" verdftentlicht und umfaf3t eine grof3e
Bandbreite von Forschungsfeldern.

Der erste Band ist eine Mischung aus Reisebeschreibung und ethnologischem Feldtagebuch.
Koch Griinberg bezeichnet diesen Teil seines Werks als ,,Tagebuchblitter in zwangloser
Form, die aus dem unmittelbaren Empfinden heraus an Ort und Stelle niedergeschrieben sind*
(Koch-Griinberg 1917, Bd 1, V). Ineinander verwoben finden sich Berichte iiber den genauen
Ablauf seiner Forschungsreise, romantische Naturbeschreibungen, Darstellungen seiner
Gastgeberlnnen und Gespréichspartnerlnnen, seiner Interaktionen mit den von ihm
aufgesuchten Gemeinschaften sowie personliche Eindriicke. Ferner umfafit sein Bericht
Schilderungentechnischer und methodischer Probleme sowie kleineethnographische Skizzen
und Beobachtungen (Koch Griinberg 1917).
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Die indigenen Volker der Orinoco Region im WWW:
http://www.orinoco.org/apg/loindex.asp?lang=en

1.1.1.1.1 "Ich habe keine Eile"

"Unsere lang geplante Roroima-Reise soll nun endlich zur Ausfiihrung kommen. Seit Tagen
dreht sich die ganze Unterhaltung darum. Mit grofsen Vorbereitungen brauchen wir uns
nicht aufzuhalten, da wir nur das Notwendigste mitnehmen, ein paar Kisten mit
Tauschwaren und die verschiedenen Apparate nebst Zubehor. Bald nach 8 Uhr brechen wir
auf unter dem iiblichen Jubelgeschrei und dem Blasen mehrerer Kindertrompeten und der
Signalhupe des Hduptlings. Es sind wohl 30 Menschen, grof8 und klein, die mich begleiten.
Pita nimmt seine ganze Familie mit.

Bis weit vor das Dorf haben sich alle Zuriickbleibenden aufgestellt, um uns Lebewohl zu
sagen. Wir durchschreiten den kleinen Bach der Koimélemong umfliefit, und erreichen in
einer halben Stunde den Surumu, der hier etwa 50m breit ist. In einem Kanu setzen wir
tiber. Von hier aus beginnt das alte Gebiet der Taulipang. ...

Den etwa 30 m breiten, jetzt aber sehr trockenen Yaparu iiberschreiten wir nahe seiner
Miindung in den Miang, in dem wir von Stein zu Stein springen. Dabei gleitet ein Trdger auf
dem glatten Felsen aus und stiirzt mit der schweren Kiste ins Wasser. Kurz nach 11 Uhr
kommen wir nach Oloyalemong, einer runden Hiitte nebst Schuppen. Freundlich begriif3t
uns der Hausherr, Taulipang Antonio, den ich wegen seiner Zuverldssigkeit und seiner
langen Beine zweimal als Expressboten nach Sdo Marcos schickte. Wir kommen heute nicht
weiter. Meine Leute wollen Kaschiri trinken, das in mehreren Kiirbisflaschen schdaumt. Ich
habe keine Eile. Warum soll ich ihnen das Vergniigen nicht gonnen? Morgen steht uns ein
heifier Tag bevor. Wir kommen in die Gebirge und haben einen starken Tagesmarsch bis
zur ndchsten Niederlassung. Ein alter Hahn wird geschlachtet - fiir 25 starke Mdnner. Dazu
gibt es Pfefferbriihe und Maniokfladen. In die Kiste ist nur wenig Wasser eingedrungen. Die
Mittagssonne trocknet alles rasch.

Dolce far niente in den Hdngematten. Ein gliihend heiffer Wind fegt iiber die diirre
Savanne, die an vielen Stellen in Flammen steht. ... Gegen Abend gehen wir zum nahen
Miang, der zwischen der Niederlassung und dem Mairari-Gebirge fliefit und sich weiter
unterhalb in den Surumu ergiefst. Wir fahren Kanu zu einem Katarakt, wo wir ein késtliches
Schwimmbad nehmen. Der Fluss ist hier etwa 50m breit und hat dunkles, klares, iiber
vielfach ausgehohlte Felsen stromendes Wasser. Wir befinden uns gegeniiber dem
Nordostende des Mairari-Gebirges, das von Siidosten nach Nordwesten verlduft und
zahlreiche nackte Felspartien zeigt, von denen Wasser herabrinnt. Die herrliche Szenerie
ldpt die kommenden Wunder ahnen.

Nach Sonnenuntergang fiihre ich dem dankbaren Publikum Operettenmelodien und
Mdrsche mit dem Phonograph vor. So geht der erste Reisetag wiirdig zu Ende."”

Ausschnitte aus: Koch-Griinberg 1917, Bd I, 82-84.
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1.1.1.1.2 "Wieder in Koimélemong"

Hauptling Manuel P ita mit Familie.
Hoch-Grinkerg 191 7: Abhb14.

"Was soll ich von den folgenden Tagen viel erzihlen? Sie waren ebenso schon, ebenso

friedlich, aber auch ebenso arbeitsreich wie bei meinem ersten Aufenthalt in Koimélemong.
-- Nicht die ,, Wilden " waren es, die uns qudlten, nicht die Stechmiicken, die von Tag zu Tag
weniger wurden, nein - eine der modernsten Errungenschaften der Zivilisation, von der die
Forschungsreisenden vor zwanzig Jahren noch nichts ahnten, der Kinematograph!

Tag fiir Tag plagen wir uns mit dem schweren Kasten ab, der anfangs allen unsere
Bemiihungen spottet. Trotzdem wir jede Vorschrift genau beobachten, verwickelt sich nach
wenigen Metern der Film. Das unbrauchbar gewordene Stiick muf3 abgeschnitten und
verbrannt werden, damit die Indianer kein Unheil anrichten. Die gutmiitigen Leute harren
geduldig in der Hitze aus, sie halten mit ihren Tdnzen, mit ihren Arbeiten inne, bis ich eine
neue Kassette eingesetzt habe. Ich kurbele weiter, und schon wieder stockt die Geschichte.
So geht viel Material, viel Zeit, viel Geduld verloren. Die Films miissen sofort nach dem
Belichten aus der Kassette genommen und, mit Staniol umwickelt, in Blechdosen verpackt
werden. Halbnackt hock ich unter dem engen Dunkelkammerzelt, einem Schwitzbad in des
Wortes verwegenster Bedeutung, denn schon drauflen sind es um die Mittagszeit 35EC im
Schatten. Lange nach Mitternacht kommen wir hdufig erst zur Ruhe, und noch im Schlafe
kurbeln wir weiter. ...

Umso schoner sind die wenigen Erholungsstunden an den jetzt so herrlichen
Sommerabenden. Ein weicher und doch erfrischender Wind streicht nach der Hitze des
Tages von Osten her schmeichelnd iiber die ausgedorrte Savanne. Der Vollmond streut in
grellem Wechsel Licht und Schatten iiber den weiten Dorfplatz. Die Gebirge im Norden
stehen in Flammen. Indianer, die von Roroima kamen, haben das diirre Gras angeziindet.
Seit Tagen haben wir die prdchtigste Illumination. Feuerschlangen kriechen die Abhdnge
hinan, vereinigen sich hier zu einem diister leuchtendem Flammenmeer und scheinen sich
dort zu fliehen, wenn ein breites Tal sie trennt. Unermiidlich zirpen die Grillen; der einzige
Laut aus der schweigenden Savanne. Vom Ende des Dorfes ertont schauerlicher Gesang.
Der Zauberarzt kuriert einen Fieberkranken.

Lang ausgestreckt liege ich auf dem Boden, der eine Wirme ausstrahlt wie eine Ofenplatte.
Ich schaue den Spielen der Kinder zu oder unterhalte mich mit den intelligenten Frauen und
Mddchen, die bei mir Sprachunterricht nehmen. Sie renken sich fast die Zunge aus beim

6



Kultur- und Sozialanthropologie Lateinamerikas — Elke Mader
http://www.lateinamerika-studien.at

Nachsprechen der schweren Worter, die ihnen hart vorkommen durch die ungewohnte
Hdufung von Konsonanten. Ihr lustiges Geldchter will kein Ende nehmen. Fiir alles wollen
sie die deutschen Namen wissen, fiir Mond und Sterne, fiir jeden Teil des Kérpers. Sie
fragen mich nach den Namen meines Vaters, meiner Mutter, meiner Frau, meiner Kinder;
ob ich im Gebirge oder in der Ebene wohne; was fiir Tiere der Erde, des Wassers und der
Luft in meiner Heimat vorkdmen; ob man dort sterben miisse; ob es auch Piasing
(Zauberdrtze) gibe, und noch vieles andere. Dann muf; ich singen. Es ist wie einst am

Uaupés. Und was fiir schone Lieder singe ich! ,, Annemarie, wo willst du hin ... ,, Saufen ist
das Allerbest... ", , Ich ging mal bei der Nacht ..." -- Die horen sie freilich nicht von den
Missionaren! --"

Ausschnitte aus: Koch-Griinberg 1917, Bd I, 80-81.

1.1.1.1.3 "Zauberinstrumente"

"Viel Arger habe ich mit den photographischen Platten, die mir eine bekannte grofie
Berliner Firma geliefert hat. Die Isolarplatten sind bei weitem nicht so fest wie sie sein
sollten. Obgleich ich mit der gréfiten Vorsicht verfahre, nur nachts entwickle und im kiihlen
Gebirgsbach wissere, [0st sich die Schicht bei manchen in grof3en Lappen los. Eine Anzahl
von Aufnahmen geht verloren und muf3 wiederholt werden. Alaunbad, das ich genau nach
Vorschrift anwende, zieht die viel zu weiche Schicht in zahllose Runzeln zusammen und
macht die Aufnahmen wieder unbrauchbar. Es beriihrt einen Tropenkenner schon ungemein
ldcherlich, wenn er auf den Schachtel dieses ,,tropensicheren‘ Materials in drei Sprachen
liest: ,,Die Temperatur des Entwicklers soll moglichst nicht iiber 20EC betragen®. Wie
selten findet man in den Tropen Wasser, das dieses niedrige Temperatur besitzt oder sie
wenigstens so lange behdilt, bis man ein Dutzend Platten darin entwickelt hat.

Umso reinere Freude machen mir die phonographischen Aufnahmen. Ich habe einige
bespielte Walzen mitgebracht und spiele sie den Leuten vor, um sie daran zu gewohnen,
dass der Apparat die menschliche Stimme wiedergibt. , ----bist meine siife, kleine Frau*
aus Lehar's ,,Der Graf von Luxenburg“ und den hiibschen Rheinldnder ,,Am Bosporus‘
von Paul Lincke: ,,A --- ja, was ist denn blofi mit der Rosa los* wollen sie immer wieder
horen, und es dauert nicht lange, da singen die musikalischen Kinder diese Melodien
fehlerlos nach mit komischer Verstiimmelung des deutschen Textes.

Hduptling Pita leistet mir auch bei dieser Arbeit wertvolle Hilfe. Er singt selbst mit
schwacher Begleitung von Pirokai die Tanzlieder der Makuschi in den Trichter, den
Parischerd, den Tukui, den Murud, einen Oarebd, der nur bei Tag, einen anderen, der nur
nachts getanzt wird. Zwei junge Mddchen singen mit ihren hellen, wohlklingenden Stimmen
die einschmeichelnden Lieder, die das Maniokreiben begleiten. ....

Auf meine Bitte schleppt der Hduptling den Zauberarzt Katura herbei. Anfangs strdubt sich
dieser, in die ,,makina“ zu singen, wie die Indianer alle meine Zauberinstrumente nennen.
Er fragt mifitrauisch, warum ich seine Stimme mit mir nehmen wolle. Ich verspreche ihm
ein groffes Messer. Da willigt er ein, macht aber zur Bedingung, dass es in aller
Heimlichkeit geschehe, und ich nachher seine Gesdinge nicht ,,den Leuten“ vorfiihre.
Offenbar fiirchtet er, sonst seinen Einfluf3 zu verlieren. Pitd jagt alle Besucher aus der
Hiitte. Wir schlieffen die Zugdnge und die Fensterlocher, und im halbdunklen Raum geht
der Zauber vor sich. Auf einem niedrigen Schemel hockt der schéne, schlanke, nackte
Mensch mit seinem feinen, wilden, energischen Gesicht und singt mit starker, ndselnder
Stimme in den Schalltrichter, wihrend er mit einem Biindel Zweige in der Rechten den Takt
auf den Boden klatscht. In der Linken hdlt er die lange Zigarre, aus der er von Zeit zu Zeit
mdchtige Ziige nimmt. Er singt drei Walzen voll, drei aufeinander folgende Gesdnge, wie
bei der Krankenkur. Sein Messer hat er redlich verdient. Er bittet mich noch um eine
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Tabakspfeife, wie sie von Britisch-Guayana her bei den Taulipang sehr verbreitet sind. Ich
gebe die Gesdnge sofort wieder, natiirlich nur im kleinen Kreise. Der Zauberer, der
Hauptling, Pirokai und ich sind die einzigen Zuhorer. Katura macht ein bestiirztes Gesicht,
als ihm seine eigene Stimme klar und deutlich entgegen schalt; Pita schiittelt sich vor
Lachen.”

Ausschnitte aus: Koch-Griinberg 1917, Bd I: 51-53.

1.1.1.1.4 "Eine ganz eigenartige nichtliche Musik"
"Die Zauberdrtze haben viel zu tun. Fast jede Nacht erschallen ihre schauerlichen Gesdnge
aus den Hiitten. Ich gehe dfters mit Pirokai hin und hore der Kur von aufien zu.

Diesmal ist es ein Taulipang, einer der beriihmtesten Zauberdrzte seines Stammes. Der
dufsere Verlauf der Krankenbehandlung ist etwas anders als bei den Majonggong. Der
Zauberarzt singt in tiefen Kehllauten feierlich ein einténiges Lied. Es zerfdllt in einzelne
Strophen, die er mit wildem Geschrei , ya-ha-ha-ah —ha-ah-ha-ha-ha* beginnt und mit
lange anhaltendem ,,0----"" ausklingen ldfst. Wihrend des ganzen Gesanges klatscht er mit
einem Biindel Blitter neben dem Kranken auf den Boden. Dann hort man Achzen und
Stohnen, Blasen, wild hervorgestofienes ,, Ha-ha-ha-ha-ahdede-hadede “. Gurgelnde Laute.
Er trinkt Tabaksaft. Raschelnd fihrt er mit dem Blitterbiindel iiber den Erdboden hin und
her und ldft es leise, wie in der Ferne, verklingen. , Jetzt steigt er in die Hohe!", sagt
Pirokai, der neben mir hockt. Lingere Pause. Seine Seele hat sich vom Kérper gelost. Sie
holt einen Mauari, einen Ddmon der Berge, oder den Geist eines verstorbenen
Zauberarztes, der an seiner Statt die Kur iibernimmt. Mit einigen wild hervorgestofienen
Worten kommt der geist an. Er bringt seinen Hund mit, einen Jaguar. Man hort ihn
Knurren. -- So geht es iiber zwei Stunden mit kurzen Unterbrechungen. Aus dem Heulen des
Zauberarztes wird allmdhlich ein einformiger Gesang, der bis zum Schlufy dauert.

Es ist eine ganz eigenartige ndchtliche Musik, die auferordentlich auf die Nerven wirkt, der
heisere Gesang des Zauberers, dazwischen grollender Donner. Ein Gewitter steht iiber den
Gebirgen.

Bei schwerem Gewitter werden alle Feuer mit Blittern gedeckt, da ,,der Donner das Feuer
nicht liebt. “ Auch Zauberkuren werden immer erst nach dem Regen oder Gwitter begonne.
Der geisterhafte Jaguar sei den Leuten gefdhrlich, sagen die Indianer, gegen Zauberdrzte
aber zahm wie ein Hund."

Ausschnitte aus: Koch-Griinberg 1917, Bd I, 50-51.
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1.1.1.2 Frohliche Teilnahme
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Koch-Grinberg 1905

Michael Kraus, der in einem Artikel wissenschaftliche Reisenberichte von Ethnologen in
Brasilien analysiert, hebt die integrativen und kommunikativen Fihigkeiten Koch-
Griinbergs bei seinen Feldforschungen hervor (Kraus 2000). Als ,frohliche Teilnahme"
bezeichnet er den ,,gegliickten Versuch der Authebung eines isolierten Auflenseiterstatus’ des
fremden Besuchers", den andere - z.B. Claude Lévi-Strauss - nicht nur kaum je zu
iiberwinden, sondern stellenweise noch bewusst zu kultivieren scheinen.

, Das frohgemute Bemiihen um aktive Teilnahme am Dorfleben fiihrt nicht nur zu einer
zeitweisen psychischen Entlastung von der Anspannung der Feldforschungssituation, sondern
fordert die Akzeptanz und die Integration in das Leben der aufgesuchten Gemeinschaft. Es
bildet somit eine Voraussetzung fiir ein einfiihlsame Forschung, da die Indianer den
Besucher, neben seinen materiellen Gaben, eher ab seinem ihnen gegeniiber gezeigtem

Verhalten messen diirfen, als an den rein akademischen Reflexionen iiber sie in seinen
Aufzeichnungen." (Kraus 2000: 75)

Koch Griinberg ist - auf verschiedene Art und Weise - sehr stark im Feld pridsent. Die
Konzentration auf das konkret Vorgefundene findet zum einen seinen Niederschlag in seinem
Schreibstil, zum anderen in seinem Handeln und Denken vor Ort. Seine wissenschaftliche
Reisebeschreibung bringt intensive Beschéftigung mit den ,,Besuchten'" zum Ausdruck.
Das bzieht sich sowohl auf die direkte Teilnahme und Interaktion wihrend der
Feldforschungen, als auch im Rahmen seiner stark empirisch - also auf die konkreten
Phénomene und Ereignisse - ausgerichteten Ethnographien.

Dies unterscheidet seine Arbeitsweise etwa von jener von Claude Lévi-Strauss, dessen
Reisebeschreibung von ,,melancholischer Beobachtung" und Selbstreflexion geprégt ist, eine
Tendenz die sich auch im ,theoretischen Hintersinnen" der konkreten Kulturphdnomene in
seinen wissenschaftlichen Analysen zum Ausdruck kommt (Kraus 2000:76).
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1.1.2 Die ,,Anfiinge der Kunst im Urwald"

Hoch-Grinkery 1905; 47,

"Es erweckt in der Tat Erstaunen, wenn man einen Indianer, der nie Bleistift und Papier
gesehen hat, mit sicherer Hand die ihn umgebende Welt abkonterfeien sieht. Indessen darf
man nicht vergessen, das der Indianer an Malen und Zeichnen gewohnt ist. Er hat einen
ausgeprdgten Schonheits- und Verschonerungssinn und benutzt jede Gelegenheit, sich
kiinstlerisch zu betdtigen.” (Koch-Griinberg 1905: VIII)

Theodor Koch Griinberg bereiste die Vaupes Region im Grenzgebiet von Kolumbien und
Brasilien in den Jahren 1903-1905. Er sollte in erster Linie im Aufirag des Berliner
Volkerkundemuseums Masken sammeln und ihre religiose Bedeutung erforschen, doch seine
Interessen reichten dariiber hinaus.

So beschiftigte er sich u.a. auch mit kulturtheoretischen Fragen. In diesem Zusammenhang
forschte er nach Anfang und Entwicklung von Kunst, in den Ausdrucksformen der
,Primitiven" sah er eine frithe, naive Geistigkeit (vgl. Miinzel 1988:175-241).
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Fartrait des Farschers
[Koch-Zrinkerg 1905

1.1.2.1 Expressionismus und "Wilde Kunst"

Mark Miinzel betont das Interesse Koch-Griinbergs an den ,,Anfingen der Kunst", das in
Zusammenhang mit kiinstlerischen Stromungen seiner Zeit steht. Kiinstler des
Expressionismus, die sich selbst gern ,,Wilde" nannten, suchten in Masken aus der "Wilden
Kunst" ihren Anfang und Orientierungspunkt. So etwa Emil Nolde, der 1913 selbst an einer
ethnologischen Expedition teilnahm: Dort und in den Museen erblickt er die Erzeugnisse der
,Ur-und Naturvolker", die er als ,begliickende, herbe Urkunst" bezeichnet. Auch andere
Kiinstler - etwa Pablo Picasso - suchten nach Inspiration in Kunstwerken aus exotischen,
aullereuropdischen Kulturen.

Zu den kreativen Leistungen ,,primitiver Vilker" gab es zu jener Zeit verschiedene Thesen:
Eine Gruppe von Forscher beharrte darauf, das es sich dabei nicht um kiinstlerische
Ausdruckformen handelt, sondern um handwerkliche Produkte, die nur einem bestimmten
praktischen und religiosen Zweck dienen, aber nicht als Kunst im europdischen Sinne zu
betrachten sind.

Koch-Griinberg hingegen gehdrte zu jenen Wissenschaftern, die der kiinstlerischen
Kreativitdt der ,,Naturvolker" viel Interesse und Achtung entgegenbrachten. So schreibt er in
den ,,Anfingen der Kunst": ,Stark beabsichtigt ist die dsthetische Wirkung, wenn der
Kiinstler Tierfiguren, die schon an ihren Umrissen leicht zu identifizieren sind, (dennoch
zusdtzlich noch) mit schmiickenden Abzeichen ausstattet." (Koch-Griinberg 1905:30)

Ein weiterer wesentlicher Aspekt der Kunst der Indianer war fiir Koch-Griinberg ihre
expressives Element der ,,Ausdruck von Innerem". Auch in diesem Zusammenhang gibt es
Verbindungen zum Expressionismus: So stellten sich die Expressionisten gegen den
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Materialismus und wollten - wie etwa Franz Marc - durch ihre Kunst ,.eine Briicke ins
Geisterreich" bauen. Auch die Kunst der Indianer tief von geistigen und religidsen
Vorstellungen durchdrungen. Dieser Aspekt ist fiir Koch-Griinberg von besonderem Interesse.
(Miinzel 1988: 183-185).

1.1.2.2 Die Zeichnungen

Koch-Griinberg verteilte Papier und Bleistift und regte die Indianer an zu zeichnen. Dabei
entstanden etwa 500 Zeichnungen, sie stammen von Kiinstlern verschiedener indigener
Volker in Nordwestbrasilien (Oberer Rio Negro und Yapura) und umfassen ein breites
Spektrum von Motiven und Stilen. Koch-Griinberg geht in seinem Kommentar auf
kunsttheoretische Fragen ein, seine Erlduterungen beziehen sich weiters auf den
ethnographischen Kontext der Zeichnung und des Zeichners und schildern mitunter die
Situation, in der einzelne Skizzen entstanden.

Auf vielen Zeichnungen sind auch Koch-Griinberg und sein Mitarbeiter Max Schmidt aus
indianischer Perspektive abgebildet.

PR SRR IR TN =S s,

Stamm: Tukdnc. Mame d

; ! eg Zeichners: Y
Or: Rio Tiquid. Figuren: n. Hausfront :'rlz:pgi?jﬂl.::

b Otto Schenidt. & Dr, Fach, - oy M MR

Koch-Grankerg 1905 Akl 63,
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1.1.2.2.1 Karte des Rio Cairary-Uaupés

Warte desRio Cairary-Usupés. Gereichnet von Uali in der Kobéua-Waloka Mamaokoliba .
Theodor Koch Grinberg 1905: Abb. 54,

"....gibt Tafel 54 eine fein detaillierte Karte des Rio Cairary-Uaupés an der Miindung des
Rio Cuduiary wieder*, die lebhaft an unsere Landkarten aus alter Zeit erinnert. Die vier
Kobéua Dorfer, die wie alle Dorfer der Uaupés-Indianer aus einem riesigen Sippenhaus
(maloka) bestehen, in dem bisweilen zehn oder mehr Familien wohnen, sind mit grofier
Liebe gezeichnet.

Die Rindenbekleidung der Vorderwdnde ist mit verschiedenen Mustern bemalt, die
Grasbedeckung der Giebelwand charakteristisch durch Strichelung angedeutet; im Eingang
steht bei drei Malokas der Hausherr. Die beiden bosen Stromschnellen des oberen Cairary,
die Uakurauad-Cachoeira (uakuraua eine Nachtschwalbe) und die Tatu-Cachoeira (tatu ein
Giirteltier), sind durch zwei Haufen kleiner Kreise, die Steine, gekennzeichnet. Auch die
weiter flufabwirts befindliche Murukutiuku-Cachoeira (murukutuku eine Eule) ist in der
rechten oberen Ecke noch angedeutet.

Bei der Maloka der Tatu-Cachoeira stehen zwei Pupunya-Plmen und eine Banane. Die
charkteristische Stellung der Blitter und die Gestalt der Fruchtbiindel hat der Zeichner
unterschieden. Auch das steif emporstehende Herz der Palme ist nicht vergessen, ebenso
wenig die Wurzelstocke, die in Wirklichkeit zwar nicht sichtbar, aber doch vorhanden sind.

Die oberste Maloka auf dem linken Ufer des Cairary ist die von Miauibo. Auf dem rechten
Ufer des Cuduiary liegt die Kobéua-Maloka Namaokoliba am gleichnamigen Estirao
(portugiesisches Wort fiir "lange gerade Flufstrecke"), der auf der Zeichnung stark
hervorgehoben worden ist und mir auch vom Kiinstler besonders bezeichnet wurde.

Im Jahr 1904 war ich erst sechs Wochen lang der Gast der liebenswiirdigen Bewohner
dieses Dorfes und der gliickliche Besitzer von acht Hiihnern und einem Hahn, die sich der
liebevollsten Pflege meiner braunen Freunde erfreuten. Das Interesse an meinem Federvieh
gibt sich in den zwei fidelen Zeichnungen eines Hahns und eines Huhns kund.Selbst im
Bilde scheinen sie von Hause weg dem nahen Wald zuzueilen, wie sie es jeden Tag taten,
um gegen Abend von der ganzen Bevilkerung unter lautem Hallo wieder eingebracht und in
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das improvisierte Hiihnerhaus, ein halbiertes und umgestiilptes Kanu, gestopft zu werden.

Eine Pupunya -Palme und ein Abiu-Baum deuten den Reichtum des Dorfes an Nutzpflanzen
an.

Die Topographie der Karte ist ungenau. Der Kiinstler zeichnete zuerst den Cairary mit
seinen drei Malokas. Aus Platzmangel setzte er dann den Cuduiary, der eigentlich oberhalb
Miauibo in den Cairary miindet, auf die einzeige freie Stelle des Blattes, ohne weitere

Skrupel zu empfinden. Es ist ja alles da! - das ist die Hauptsache. Die richtige rdumliche
Anordnung kommt est in zweiter Linie."

Koch-Griinberg 1905: 56-58.
* im brasilianisch/columbianischen Grenzgebiet

1.1.2.2.2 Fischfang der Kobéua

. —
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Fizchfang der Kobéua. Gezeichnet von Uali in der Kobéuad sloka Mamaokoliba.
Koch-Grankerg 1905: Ahb 45,

"Eine sehr lebendige Darstellung voll késtlichem Humor. Links sitzt ein Fischer (a) im
Kanu und angelt einen Tukunaré*, der gerade im Begriff ist, anzubeifien.

Die menschliche Figur ist sehr salopp behandelt, Nase und Mund nur durch einen
Einschnitt gekennzeichnet. Der Kopf, die unverhdltnismdflig langen Arme mit den
krebsscherenformigen Hdinden und die Beine sind schwarz straffiert. Die Ruderbdinke sind
durch die Wand des Bootes sichtbar und stehen senkrecht zum Boden. Besonders liebevoll
behandelt ist die Halskette des Fischers mit anhdngendem Silberschmuck, den die Uaupés-
Indianer aus breitgeschlagenen Silbermiinzen herstellen und wegen seiner dreieckigen
Form "Schmetterling" nennen.

* Fisch (Erithinus sp.)

1.2 Konrad Theodor Preuf

,,Das nenne ich geistiges Schaffen des Stammes, der sich aus allem, was auf ihn eingewirkt
hat, ein eigenes Leben gezimmert hat, unbegreiflich fiir unsere alles Eigenartige vertilgende
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Kultur, aber fiir den einsamen Forscher so iiberwiltigend, dass er, der Seelensuchende, ein
Stiick der seinigen dort zuriicklassen muss."

Aus dem Vorwort zu: ,,Eine Forschungsreise zu den Kagaba", Konrad Theodor Preu3 1926: V

Biographische Skizze

geb.1869 (PeuBlisch-Eylau) - gest.1938 (Berlin)

1894 Dissertation: ,,Die Begribnisarten der Amerikaner und Nordostasiaten"

ab 1895 Wissenschaftliche Téatigkeit im Museum fiir Ethnologie, Berlin

1905-1907 Forschungsreisen in Mexico bei den Cora und Huichol der Sierra Madre
1912 Professor fiir Ethnologie

1913-1919 Forschungsaufenthalt in Kolumbien

1913/15 Archdologische Ausgrabungen in der Ndhe on San Augustin

1914 Feldforschungen bei den Uitoto im kolumbianischen Amazonasgebiet

ab 1915 Feldforschungen bei den Kagaba (Kogi) der Sierra Nevada de Santa Marta
ab 1920 Direktor des Museums fiir Ethnologie Berlin

ab1921 Dozent an der Berliner Universitét

1928 Stirbt in Berlin

Quellen: Lehmann 1940, Miiller 2003

1.2.1 Kultur und Gedanken

Konrad Theodor Preufl war Schiiler von Adolf Bastian (1826-1905), dem Begriinder der
deutschsprachigen Ethnologie, dessen Theorien lang andauernden Einfluss auf verschiedene
Forschungsrichtungen der Kultur- und Sozialanthropologie ausiibten. Durch seinen Schiiler
Franz Boas prégten sie auch die Entwicklung der amerikanischen Kulturanthropologie und
haben bis heute ,,Nachwirkungen" auf das Konzept von Kultur.

Ein wichtiger Forschungsschwerpunkt bei Bastian ist seine Beschdftigung mit dem
menschlichen Denken. Dabei vertritt er die These, dass alle Kulturphinomene als
Gedanken der Menschen aufzufassen seien. Mit dieser Auffassung steht er all jenen
Definitionen von Kultur Pate, die primédr den ideellen Aspekt von Kultur im Sinne eines
spezifischen Gefiliges von Symbolen und Bedeutungen hervorheben.

Bastian unterscheidet zwischen ,,Elementargedanken" - Universalien, die allen Menschen
mehr oder weniger gemeinsam sind und bei allen Vilkern analog auftreten konnen - und
,»Volkergedanken", die kulturspezifisch sind. Die kulturspezifischen Merkmale bzw. die
Kultur als gedankliches Gefiige entstehen laut Bastian durch bestimmte ,,geographisch-
historische Reize", die ihre eine besondere Pragung verleihen und sie von anderen
unterscheiden. Die Entstehung von Kultur setzt Sprache voraus, die bei ihm - ausgehend von
Wilhelm von Humboldt wund Friedrich Herder - groflen Stellenwert im Rahmen seines
Konzept von Kultur einnimmt.

Preull tibernimmt einige zentrale Konzepte von Bastian: Er betont dic Bedeutung des
Kontexts fiir das Verstdndnis von spezifischen kulturellen Phanomenen: Diese sollen nicht
zum Zweck eines Vergleichs aus ihrem sozialen und kulturellen Zusammenhang gerissen
werden, der ihnen erst ihre besondere Bedeutung verleiht.

Ferner stehen die Gedanken der verschiedenen Volker im Mittelpunkt seines
Forschunginteresses. Er beschiftigt sich mit verschiedenen Ausdruckformen dieser
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Gedanken, vor allem in Bezug auf Weltbild, Mythos und Religion. Diese untersucht er bei
mehreren indianischen Kulturen in Mittel- und Stidamerika, u.a. bei den Huicholes in Mexico
und bei den Kagaba (Kogi) in Kolumbien (vgl. u.a. Preul 1919-1922, 1921-1923).

1.2.2 Zauberkraft und Animismus

Zur Zeit der wissenschaftlichen Tétigkeit von Konrad Theodor Preul war auch die
Animismus-Theorie von Eduard Tylor aktuell, die seine Arbeiten wesentlich beeinflusste.
Sie besagt, dass der Ursprung der Religion in der Vorstellung von der allgemeinen Beseeltheit
der Welt liege, die vom ,,primitiven Menschen" im Traum erfahren wird.

Viele Arbeiten von Preul3 zielen darauf ab, diese Theorie zu widerlegen: Er vertritt den
sogenannten ,,Pra-Animismus" und ist der Ansicht, dass das Konzept des Zaubers, das Wirken
einer unpersonlichen spirituellen Macht, unabhéngig vom Animismus existiere und auch
entwicklungsgeschichtlich dlter sei als jener.

Wihrend die Frage nach den verschiedenen Stadien der Entwicklung von religidsen
Konzepten heute nicht mehr relevant ist, leisten die Arbeiten von Preuf3 iiber verschiedene
Ausdrucksformen von spiritueller Macht, Mythos und Magie einen wesentlichen Beitrag zur
Ethnographie und zur Analyse von Weltbild, Religion und Ritual in indianischen Kulturen.

1.2.3 Seele, Denken, Text: Die Empirie des Geisteslebens

Ein wesentlicher Teil des Werks von Konrad Theodor Preufl widmet sich der Erforschung
von Mythologie, Weltbild und Religion. Seine Forschungstitigkeit konzentriert sich dabei
auf zwei Regionen: Mexiko und Kolumbien. Dabei erweist er sich u.a. als ein Pionier der
Dokumentation indigener Texte.

Seine extrem umfangreichen Aufzeichnungen von Mythen, Gesidngen und verschiedenen
Formen von Narrationen in der Originalsprache bilden bis heute wichtige wissenschaftliche
und kulturelle Dokumente. Ein Teil der Texte wurde von PreuBl in Zusammenarbeit mit
lokalen Ubersetzern durch eine paralineare, wie auch eine literarische Ubersetzung an (z.B.
die Mythen und religidosen Gesénge der Kagaba/Kogi in Kolumbien, vgl. Preuf8 1919-1922).

Teile seiner Textsammlungen blieben lange unbearbeitet. Elsa Ziechm widmete sich in den
1960er Jahren den sog. ,,Mexicano* Texten und weist darauf hin, dass Preul3 beispielsweise
durch die Verwendung dreier Zeichen, welche Betonung und Lingenwerte der Vokale
bezeichnen, ein Maximum an Klarheit und Korrektheit der lautlichen Darstellung erreicht hat.
Darurch gelang es Ziehm, sich 55 Jahre spéter mit den Menschen von San Pedro in Nahua zu
unterhalten (Ziehm 1968 in Miiller 2003).

Konrad Theodor Preull war als Theoretiker den Diskursen seiner Zeit verbunden, seine
religionstheoretischen Arbeiten sind heute hauptsidchlich von wissenschaftsgeschichtlichem
Interesse. Bei seinen Feldforschungen setzte er hohe Standards in Bezug auf Genauigkeit der
Dokumentation indigener Texte. Seine Textsammlungen stellen bis zur Gegenwart
wertvolle wissenschaftliche Dokumente und einen Aspekt des kulturellen Erbes der
betreffenden indianischen Gemeinschaften dar.
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1.3 Martin Gusinde

Biographische Skizze
geb. 1886 (Breslau) - gest. 1969 (St. Gabriel bei Wien)
1900 Aufnahme ins Missionshaus Heiligenkreuz/Neif3e

ab 1905 Studium am philosophisch-naturwissenschaftlichem Lyzeum des Ordens S.V.D. in
St. Gabriel

1911 Priesterweihe

1912 — 1924 Aufenthalt in Santiago de Chile: Tétigkeit als Lehrer im Ordenskolleg und
wissenschaftliche Arbeiten im ethnologisch-anthropologischen Museum mit Max Uhle

1918 — 1923 Vier mehrmonatige Forschungsreisen nach Feuerland

1924 — 1926 Studium der Ethnologie an der Universitdt Wien unter P. W. Schmidt und P. W.
Koppers. Dissertation: ,,Einige Resultate meiner Expedition durch das Feuerland."

bis 1934 Arbeit an dem Verfassen der ersten beiden Biande des Werks ,,Die Feuerland-
Indianer"

bis 1949 Weiter Forschungs- und Publkationstatigkeit

1949 — 1957 Professur and der Katholischen Universitdt in Washington D.C.

1961 Riickkehr nach St.Gabriel bei Wien, Weiter Publikations und Vortragstétigkeit
1969 Stirbt in St. Gabriel

Quelle: Bornemann1970

Martin Gusinde im WWW:
http://www.ceeba.at/hist/voelkerkundler/hist vk Gusinde.htm
http://www.dibam.cl/museos/martingusinde.html
http://www.geocities.com/Athens/Atrium/9449/tfuego1.htm

1.3.1 "Urkultur" in Feuerland

Pater Martin Gusinde gehorte der katholischen Ordensgemeinschaft ,,Societas Verbi Divini"
(Gesellschaft des Gottlichen Wortes) (S.V.D.) an, die sich vor allem der Mission widmet. Sie
wurde 1875 in Holland gegriindet und stellte einen reformistischen Missionsorden dar, der die
Kultur der Konvertiten zu respektieren trachtet. Nichts desto trotz steht klarerweise die
Katholische Lehre im Zentrum des Wirkens der Ordensmitglieder.

Viele Ordensmitglieder studierten Ethnologie und hatten (besonders in Wien) gro3en Einflufl
auf das Fach. So etwa Pater Wilhelm Schmidt, der - gemeinsam mit P.W. Koppers - die
sogenannte ,,Wiener Schule" prigte. Zu seinen bekanntesten theoretischen Entwiirfen zdhlt
die ,Kulturkreislehre" (ein Modell kultureller Evolution und der Verbreitung von
Kulturelementen).

In diesem Zusammenhang entstanden auch die Thesen {iiber eine Urkultur, deren
Charakteristika starke Entsprechungen mit den Prinzipien der christlichen Glaubenslehren
aufweisen: Zu ihren wesentlichen Merkmalen zéhlen z.B. die Monogamie und der
Monotheismus (Hochgottglauben). Ethnographische Forschungen im Rahmen der ,,Wiener

17



Kultur- und Sozialanthropologie Lateinamerikas — Elke Mader
http://www.lateinamerika-studien.at

S_chule" konzentrierten sich auf jene ,Naturvolker", welche als survivals, als lebendige
Uberreste der Urkultur galten.

Dazu zdhlen vor allem Jéger und Sammler-Gesellschaften, wie etwa Buschmédnner, Pygmaéen,
die Semang in Stidoatasien und die Feuerland-Indianer. Feldforschungen bei diesen Kulturen
hatten u.a. zum Ziel, die Thesen der ,,Wiener Schule" zu iiberpriifen bzw. zu beweisen ( z.B.
Gusinde 1930).

P. Martin Gusinde ist Vertreter der ,,Missionsethnographie'" in Lateinamerika und kann im
weiteren Sinn als wissenschaftlicher Nachfahre der kirchlichen Chronisten und der
(6sterreichischen) Jesuiten betrachtet werden. Er wird im Auftrag der S.V.D. nach Chile
entsandt und wirkt dort viel Jahre als Lehrer. Sein Interesse fiir ethnologische Fragen und fiir
die Kultur der Feuerlandindianer ist zundchst ein ,,Hobby", spiter wird es in den Kontext der
,Urkulturforschung" von P.W. Schmidt gestellt. Seine formale ethnologische Ausbildung
erfolgt relativ spit, erst nach seinen Forschungsreisen.

Gusinde steht in einem ambivalenten Verhiltnis zu anderen Vertretern der ,,Wiener Schule",
etwa zu P.W. Koppers. Er begleitete Gusinde auf einer Forschungsreise in Chile publiziert in
der Folge dessen Forschungsergebnisse in seinem eigenen Namen. Auch das Verhiltnis
zwischen Gusinde und P.W. Schmidt, der in den 30er Jahren des 20.Jahrhunderts seine
Habilitation in Wien verhindert, ist gespannt.

Die Ergebnisse seiner Forschungen in Feuerland stiitzen die Theorien der ,,Wiener Schule"
nur punktuell und erfreuen sich deshalb keiner besonders freundlichen Rezeption.
Wissenschaftliche Anerkennung erfahrt Gusinde primér auf internationalen Kongressen und
in den USA, wo seine Ethnographien von den mal3geblichen Anthropologen Robert Lowie
und Alfred Kroeber sehr hochgeschitzt wurden (Bornemann 1970).

1.3.2 Die Feuerlandindianer

Das monumentale ethnographische Werk ,Die Feuerlandindianer" beruht auf vier
Forschungsaufenthalten Gusindes bei verschiedenen ethnischen Gruppen in Feuerland.
Diese indianischen Gemeinschaften fielen - wie viele andere ,,Stimme" im Cono Sur (z.B. die
Tehuelche in Patagonien) - Anfang des 20. Jahrhunderts dem Ethnozid und Genozid im
Rahmen einer aggressiven Kolonisationspolitik zum Opfer. Zu den indianischen
Gemeinschaften, die Gusinde studierte und beschrieb, zihlen u.a. die Selk'nam (Ona) und die
Halawulup (Gusinde 1931/1974)
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Die Feuerlandindianer bestritten ihre Subsistenz als Jager- und SammlerInnen und waren auf
die Nutzung ihrer natiirlichen Umwelt in hohem Male spezialisiert. Trotz des kargen Landes
und des rauhen Klimas niitzten sie verschiedenste Ressourcen, um ihren Lebensunterhalt zu
sichern und ihre Lebenswelt zu gestalten. Dem Meer und der Kiiste kam dabei besonders
groBBer Stellenwert zu (etwa zur Nahrungsbeschaffung - Muscheln, Seetang, Fische und
Seesduger wie Wale und Robben).

Die relativ einfache materielle Kultur dieser Gesellschaften wurde zur Zeit Gusindes meist als
Zeichen von ,Primitivitdt" gelesen, sie galten als Inbegriff fiir den Beginn der
Menschheitsgeschichte und der kulturellen Entwicklung. Wenig Beachtung zollte man dem
komplexen Weltbild, der Mythologie und der rituellen Struktur, groBBere geistige Leistungen
wurden ihnen abgesprochen.

Die umfangreichen Ethnographien von Gusinde liefern hingegen ein differenziertes Bild
dieser Gesellschaften. Sie beschéftigen sich mit der Subsistenz in einem spezifischen Habitat
und werden unter diesem Aspekt bis heute als wichtiges Datenmaterial fiir kulturdkologische
Analysen verwendet (vgl. Wilson 1999). Zum anderen widmete sich Gusinde verschiedenen
Aspekten des sozialen Lebens, der Religion und der Mythologie. Unter anderem geben seine
Werke Aufschluss iiber die Geschlechterbeziehungen und zeigen ein spezifisches Frauenbild
in Gusindes Ethnographien.

Wihrend seine Beschreibungen und Interpretationen teilweise von den Thesen der
Kulturkreislehre gepragt waren (z.B. in bezug auf die Betonung des ,,Hochgottglaubens" und
der strengen Einhaltung der Monogamie), bleibt er doch offen fiir eine komplexe und
vielschichte Darstellung der Lebenswelt dieser Kulturen.

1.3.3 Eine Stimme gegen Ausbeutung und Ausrottung

Martin Gusinde beginnt sein Buch iiber die Selk ' nam mit einer Anklage gegen die Verletzung
von Menschenrechten. Er erortert die Geschichte des Kolonialismus in Feuerland und richtet
sich scharf gegen Ethnozid und Genozid. In diesem Sinne steht er gewissermallen in der
Tradition von Bartolomé de Las Casas, der wihrend der friihen Kolonialzeit die Massaker an
der indianischen Bevolkerung anklagte. Er bezieht Stellung gegen staatliche Institutionen,
Farmer, Minenbesitzer und Pelztierjiger, denen er eine zum guten Teil systematische
Vernichtung der indianischen Gemeinschaften zur Last legt und setzt sich fiir die Rechte der
indigenen Gruppen ein.

Gusinde ist bei seinen Feldforschungen Zeitzeuge eines der grofiten Volkermorde in der
neueren Geschichte Lateinamerikas - ndmlich der ,JIndianerkriege" und der Vernichtung
verschiedener ethnischer Gruppen in Argentinien und Chile zwischen Ende des 19. und
Beginn des 20. Jh., die auch von anderen Autorlnnen behandelt und kritisiert wurden (vgl.
Papp 2001 zu den Tehuelche in Patagonien).
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Gusindes Ethnographien stellen in vielen Fillen die erste und letzte wissenschaftliche
Dokumentation von indianischer Kultur und Gesellschaft in Feuerland dar.

1.3.4 Markus Sturn: Geschlechterbeziechungen und Frauenbild in Martin
Gusindes Ethnographien (Abstract)

Diese Arbeit soll ein Versuch sein, das Frauenbild in Gusindes Ethnographien zu ergriinden.
Ein solches Bild ist das Ergebnis eines Beobachtungs- und Interpretationsprozesses. Der
Ethnograph ist dabei auf jeden Fall mitbeteiligt. Ohne Wissen um dessen Herkunft und
ideologische Orientierung sind daher keine Sinn gebenden Erkldrungen zu finden. Wer war
also dieser Forscher?

Gusinde war zuallererst einmal Mitglied des SVD-Ordens, aber er war auch ein begeisterter
Ethnologe, ein studierter Theologe, ein Mitarbeiter Pater Wilhelm Schmidts und ein Kind
seiner Zeit. Diese verschiedenen Einfliisse wirkten alle auf sein Denken, sein Arbeiten und
sein Schreiben ein. Daher ist ihnen Aufmerksamkeit zu schenken, wenn man sich mit
Gusindes Werken auseinandersetzt.

,Wie sah Martin Gusinde die Frauen?* Diese Frage scheint auf den ersten Blick sehr einfach
beantwortbar zu sein, tatsidchlich ist sie das keineswegs. Natiirlich konnte man sich hinsetzen,
die Werke des Missionars nach diskriminierenden oder gar frauenfeindlichen Passagen
durchstobern, um diese dann zu Papier zu bringen, versehen mit feministisch-
ethnographischer Kritik an den Unzuldnglichkeiten seiner Aufzeichnungen. Natiirlich wére es
einfacher, die Ethnographien Gusindes am heutigen Mal3stab zu messen. Méngel (vor allem
bei feministischen Fragestellungen) lieBen sich so zuhauf finden. Doch solch ein Vorgehen
wiirde den Schriften Gusindes nicht gerecht werden. Seine Werke sind mit anderen Augen zu
lesen, als Texte zeitgendssischer Wissenschafter. Eine andere Betrachtungsweise ist
vonndten.

Und so ist auch schon die Absicht dieser Arbeit offen gelegt. Gusindes Beschreibung der
Feuerlandindianer soll nicht losgelost vom geistigen und historischen Hintergrund des Autors
untersucht werden. Zudem soll der Umgang mit seinen Forschungsergebnissen von Respekt
fiir seine Arbeit gekennzeichnet sein. Martin Gusinde hat bei seinen Feldforschungen
AuBerordentliches geleistet.

Trotz des Bemiihens um wissenschaftliche Exaktheit, hat er keine Kluft zwischen ihm und
den Beforschten entstehen lassen. Sich seinen Ethnographien nur mit sturem feministischen
Blick zu nidhern, vielleicht von der Gesinnung getrieben, die Sichtweise dieses altvatrischen
Gelehrten mit Kritik zu bombardieren, wire zum Einen einseitig, zum Anderen unfair. Diese
Arbeit ist keine feministische Suchexpedition durch die Vorstellungswelt des Mingelwesens
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Gusinde. Stattdessen soll die Herangehensweise eine durchwegs positive sein. Nicht die Frage
wie weit Gusinde vom Ideal einer feministischen Beschreibung entfernt war wird hier gestellt,
die Frage lautet: Wo und auf welche Weise ndhert oder bedient sich der Autor einer Methode
bzw. einer Sichtweise, die als feministisch eingestuft werden kann?
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Kultur- und Sozialanthropologie Lateinamerikas
Eine Einfiihrung

1 Grof3e Theorien (1940-1970)

Wichtige theoretische Werke in bezug auf die Kultur-und Sozialanthropologie Lateinamerikas
entstanden zwischen 1935 und 1970.

Dazu zédhlen folgende Forschungsrichtungen und Forschungsfelder:

Die untersuchung der Verbreitung von Kulturen und Kulturmerkmalen und das Erstellen
von Kulturregionen (culture areas) in der Tradition der US-amerikanischen cultural
anthropology: Diese Theorien stehen auch in Zusammenhang mit Fragen nach der sozialen,
okonomischen und politischen Entwicklung der indianischen Kulturen sowie mit

« Thesen zum Verhiltnis von gesellschaftlicher Organisation und natiirlicher Umwelt -
etwa im Rahmen der Kulturdkologie, wie sie von Julian Steward entwickelt wurde
(Steward 1948, 1955). In dieser Tradition stehen z.B. auch einige wichtige Arbeiten von
John Murra, die sich teils aus kulturdkologischer, teils aus substantivistischer Perspektive
mit Okonomie und Gesellschaft des Inkareichs beschiftigen (Murra 1956/1980).

« Die strukturale Anthropologie von Claude Lévi-Strauss setzte wichtige theoretische
und methodische Impulse zur Analyse von Mythen und Weltbildern (Lévi-Strauss
1964/1976, 1966/1972, 1968/1973, 1971/1975) sowie zur Untersuchung von
Verwandtschaft und sozialen Strukturen (Lévi-Strauss 1958/1967). Sie hat
nachhaltigen EinfluB auf Modelle und Theorien zur Analyse von sozialen und
symbolischen Beziehungen (in Lateinamerika).

o In dieser Tradition stehen u.a. viele Forscherlnnen, die sich mit Weltbild, Natur und
Gesellschaft im Amazonasgebiet beschiftigen, z.B. Peter Riviere 1969, 1993, Steve
Hugh Jones ( 1979), Philippe Descola (1992, 1994, 1996) oder Eduardo Viveiros de
Castro (1998, 2001).

« Ein wichtiges Forschungsfeld beschéftigt sich mit Fragen der sozialen, politischen und
okonomischen Organisation lateinamerikanischer Gesellschaften. Im Mittelpunkt des
Interesses und der Theorienbildung stehen hier verschiedene Formen von Macht und
Herrschaft.

« Diese werden in unterschiedlichen kulturellen Zusammenhéngen untersucht: Zum einen
im Kontext von tendenziell egalitdren Gesellschaftformen, zum anderen im Rahmen von
komplexen und stratifiziert (sozial geschichteten) sozialen Gefligen (vgl. z.B. Lowie
1948). Wichtige Impulse in diesem Forschungsfeld kamen von Eric Wolf, dessen Modell
zur Analyse komplexer Gesellschaften die Basis fiir viele Studien zur
lateinamerikanischen Gesellschaft bildete (Wolf 1956, 1967).
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Fragen nach Macht und Herrschaft sowie die Analyse von 6konomischen Prozessen
wurden wesentlich von substantivistischen und (neo-) marxistischen Modellen in der
Kultur - und Sozialanthropologie inspiriert. Sie wurden sowohl von Anthropologen des
Nordens (Europa, USA) zur Analyse der sozialen und 6konomischen Verhiltnisse in
Lateinamerika herangezogen und dabei modifiziert, als auch von Wissenschaftern in
Lateinamerika stark rezipiert.

Andere Ansitze vertreten etwa die Arbeiten von Oscar Lewis zur ,,Kultur der Armut".
Sie bildeten auch eine Grundlage fiir viele Studien der Stadt-Anthropologie (urban
anthropology) (Lewis 1961, 1965/1999).

Theorien und Modelle zu interkulturellen Prozessen wurden besonders intensiv zwischen
1970 und 1990 bearbeitet. Interkulturalitit war schon vor der Conquista ein wichtiges
Charakteristikum der gesellschaftlichen Gefiige in Mittel- und Stidamerika. Seit 500
Jahren prégt die spezifische Dynamik der kolonialen und quasi- kolonialen Gesellschaft
viele Aspekte von interkulturellen Beziehungen, die im Rahmen der komplexen
lateinamerikanischen Gesellschaft einen besonderen Stellenwert einnehmen. Diese stehen
auch in Zusammenhang mit der

verstiarkten Vernetzung von 6konomischen und sozialen Prozessen im transnationalen
Raum, die sich heute auch in Form der Globalisierung manifestiert. Wichtige Arbeiten
und theoretische Ansétze in diesem Forschungsfeld lieferten u.a. Michael Taussig (1980,
1987), Norman Whitten (1981, 1985), Eric Wolf (1982/86), Sidney Mintz (1985) oder
Guillermo Bonfil Batalla (1987, 1990).

Aus der Vielfalt der theoretischen Ansdtze und Forschungsfelder sollen hier beispielhaft
einige wenige zentrale Ansitze genauer behandelt werden. Sie bilden die Basis fiir viele
neuere Forschungen und iiben bis heute wesentlichen EinfluB auf die Gestaltung der
Forschungslandschaft der Kultur- und Sozialanthropologie in Lateinamerika aus.

1.1 Kulturen und Kulturregionen

Ein wichtiges Forschungsfeld der Anthropologie in der ersten Hilfte des 20. Jahrhunderts war
die Klassifikation von Gesellschaften und Kulturen.

Einige Theorien entwickelten Ordnungsschemata, die primér auf der Periodisierung von
kultureller Entwicklung basierten, und standen in enger Beziehung zum
Evolutionismus. Diese Theorien klassifizierten verschiedenen Gesellschaftsformen an
Hand ihrer Stellung im Rahmen einer Entwicklungsskala, die von primitiven Kulturen
(Naturvolker) bis zu Hochkulturen und schlieflich zur gegenwértigen westlichen
Gesellschaft reicht. Die historische Abfolge von sozialen und politischen
Organisationsformen wurde dabei oft als ein generelles Schema zur Einteilung und
Zuordnung verschiedener Kulturen der Gegenwart verwendet.
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« Andere Wissenschafter entwickelten verschiedene (globale) Theorien zur Verbreitung
von Kulturen und zu den Bewegungen bzw. Stromen von Kulturelementen
(Diffusionismus).

Kritiker dieser Forschungsrichtungen suchten nach anderen Kriterien und Modellen, um die
Vielfalt von Kulturen zu ordnen und eine Grundlage fiir kulturvergleichende
Forschungen zu schaffen. Die Kulturanthropologie in den USA beschéftigte sich (auf der
Basis édlterer Modelle aus dem deutschsprachigen Raum) zu Beginn des 20. Jahrhundert
mehrere Jahrzehnte lang mit diesen Fragen, insbesondere in Bezug auf die indianischen
Kulturen.

Dies entsprach auch den praktischen Anforderungen der Forscherlnnen, ging es doch auch
darum, eine Fiille von Informationen iiber einzelne indianische Gesellschaften zu ordnen.
Man spricht in diesem Zusammenhang auch vom mapping der indianischen Kulturen, also
dem Erstellen von Verbreitungskarten und der Einteilung von Gesellschaften und ihren
Merkmalen in verschiedene Kategorien.

1.1.1 Der ,,culture area approach"

Der ,,culture area approach’’, die Kategorisierung von Kulturen in einem geographischen
Kontext, also das Erstellen von Kulturregionen, kann als ein Gemeinschaftsprodukt
verschiedener Wissenschafter betrachtet werden. Sie stellten unterschiedliche Aspekte der
Problematik in den Vordergrund ihrer Analysen - unter ihnen waren Franz Boas, Alfred
Kroeber, Otis Mason, Julian Steward und Clark Wissler (vgl. Harris 1968: 3741f).

Besondere Bedeutung kommt dabei Franz Boas zu: Er lenkte er die Aufmerksamkeit auf die
spezifischen historischen und kulturellen Gegebenheiten einer Region, betonte die Vielfalt
von lokalen Historien und kulturellen Gefligen und forderte eine detaillierte ethnographische
und historische Untersuchung einzelner Regionen. Solche Studien koénnen dann auch die
Basis fiir groBBere vergleichende Analysen darstellen (vgl. Harris 1968: 250-289). Sie kdnnen
in Bezug auf verschiedenen Forschungsfelder angewandt werden, u.a. im Bereich der
Mythenanalyse.

Einige Vertreter des ,,culture area approach' beschiftigten sich besonders intensiv mit
indianischen Kulturen in Mittel- und Siidamerika. Einen wichtigen Beitrag leistete dabei
Alfred Kroeber: Er verwies auf den Zusammenhang von Subsistenzformen sowie
Bevoilkerungsdichte mit bestimmten Formen des 6kologischen Habitats. Er erstellte u.a.
eine Systematik von "6kologischen Provinzen" und verglich sie mit der Verbreitung
bestimmter Kulturpflanzen und verschiedener Subsistenzformen (Harris 1968: 339-340). Er
definierte auch verschiedene Subsistenzregionen fiir Stidamerika an Hand der geographischen
GrofBrdume.

Weitere wichtige Forschungsfragen in diesem Kontext waren:

« Welcher Zusammenhang besteht zwischen Gesellschaftsformen und der geographischen
Region, in der sie angesiedelt sind, insbesondere mit den jeweiligen Okologischen
Bedingungen, in denen sie leben?

« Inwieweit konnen solche geographische Gruppierungen (Kulturregionen) zum
Verstidndnis von kulturellen Unterschieden und Gemeinsamkeiten beitragen?
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Franz Boas im WWW:
http://www.mnsu.edu/emuseum/information/biography/abcde/boas _franz.html
http://en.wikipedia.org/wiki/Franz_Boas
http://www.rzuser.uni-heidelberg.de/~tkirrste/franz_boas.html

http://emuseum.mnsu.edu/information/biography/abcde/boas_franz.html
Website zu Franz Boas - Biographie und Artikel

Alfred Kroeber im WWW:

http://www.mnsu.edu/emuseum/information/biography/klmno/kroeber alfred.html
http://sunsite.berkeley.edu/Anthro/kroeber/pub/

1.1.1.1 Karte Kulturregionen
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1.1.1.2 Karte Subsistenzregionen
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Subsistenzregionen nach Kroeber, Steward und Faron 1959:45

1.1.2 Julian Steward und das ,,Handbook of South American Indians"

Kroebers Arbeiten waren wesentliche Anregungen fiir Julian Steward und das ,,Handbook
of South American Indians" (1948). In diesem 7-bdndigen Werk, das mehrere tausend
Seiten umfafit, versuchte Steward zum einen den Wissensstand seiner Zeit iiber die
verschiedenen Kulturen und Kulturregionen zusammenzufassen.

Die einzelnen Abschnitte wurden von namhaften Spezialisten fiir die einzelnen Regionen
verfasst, sie behandeln verschiedene Aspekte von Kultur und Gesellschaft (materielle Kultur,
Subsistenz, soziale und politische Organisation, Mythologie, Religion und Ritual). In diesem
Sinne war und ist das Handbook das wichtigeste Nachschlagewerk, eine Art Datenbank iiber
die Ethnographie und den Stand der Forschung in Siidamerikas in der Mitte des 20.
Jahrhunderts.

Waihrend in einigen Fillen die ethnographischen Angaben weiterhin Giiltigkeit haben, sind sie
in anderen Fillen obsolet. So liegt heute fiir viele indianische Kulturen, die in den 50erJahren
nur sehr fragmentarisch erforscht waren, eine Reihe von Arbeiten vor, die sich mit
verschiedene Dimensionen dieser Gesellschaften genau auseinander setzen.

Das heifit jedoch keineswegs, dass das ethnographische Projekt in Lateinamerika als
abgeschlossen zu betrachten ist. So bringen Verinderungsprozesse wie Synkretismus und
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Hybridisierung immer wieder neue kulturelle Formen hervor. Ferner existiert weiterhin eine
Vielzahl von indianischen Kulturen (z.B. im Amazonasgebiet), die bislang nicht oder nur
unzureichend dokumentiert und analysiert wurde.

Das Handbook présentiert auch die zentralen Thesen Steward zu den Kulturregionen
Siidamerikas, vor allem in Zusammenhang mit den Beziehungen zwischen Gesellschaft
und natiirlicher Umwelt - Kulturikologie, die in seinen spédteren Werken noch ausbaute
(Steward 1955,1977). Eine Kurzfassung des Handbook wurde von Julian Steward und Louis
Faron im Jahr 1959 unter dem Titel ,, Native Peoples of South America" publiziert.

Ahnliche Uberblickswerke wurden im den folgenden Jahrzehnten auch fiir andere Regionen
Lateinamerikas erstellt: Die 12 Béande des ,, Handbook of Middle American Indians" folgen in
ihrem Aufbau dem Werk von Steward. Thre ethnographischen Daten sind etwas neuer als jene
von Siidamerika und konnen teilweise weiterhin als Basis-Information fiir die Ethnographie
indianischer Gemeinschaften in diesem Raumverwendet werden.

Ein weiteres ethnographisches Uberblickswerk (wenn auch von geringerem Umfang) entstand
in Deutschland in den 70er Jahren des 20.Jahrhunderts: ,Die Indianer. Kulturen und
Geschichte der Indianer Nord-, Mittel- und Siidamerikas." (Lindig und Miinzel 1978).

Julian Steward im WWW:
http://www.anthro.uiuc.edu/StewardJournal/about.htm

http://dir.yahoo.com/Social Science/Anthropology and Archaeology/Cultural Anthropology
/

http://emuseum.mnsu.edu/information/biography/pqrst/steward julian.html
Handbook: http://www.nmnh.si.edu/naa/guide/ _hl.htm

1.1.3 Kultur und Sprache - eine komplizierte Beziechung

Die indianischen Kulturen Lateinamerikas zeichnen sich durch die weltweit grofite
Sprachenvielfalt aus, so gibt es etwa in Siidamerika an die 700 Einzelsprachen und etwa
100 Sprachfamilien. Die Sprachenvielfalt wird von Linguisten und Archdologen mit der
Besiedlungsgeschichte des Kontinents - vor allem mit der Existenz von kleinen, {iber lingere
Zeitrdume isolierten Gruppen - in Verbindung gebracht.

Wenngleich die indianischen Gemeinschaften ebenfalls ein grole Bandbreite von kulturellen
und sozialen Gefiigen umfassen, so ist diese jedoch nicht direkt mit der sprachlichen Vielfalt
verbunden.
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Die Sprache bildet ein wichtiges Kriterium der Klassifikation von Gruppen, sie ist jedoch nur
teilweise mit deren spezifischer Kultur verbunden. So gibt es keine Ubereinstimmung
zwischen der Zugehorigkeit zu einer Sprachfamilie und zu einer Kulturregion. Gruppen, die
derselben Sprachfamilie angehdren, kdnnen extrem unterschiedliche soziale und politische
Organisationsformen aufweisen und verschiedenen Ebenen sozio-politischer Integration
angehoren (Steward und Faron 1959)

In Stidamerika existieren etliche Gefiige von indianischen Gemeinschaften, die sich durch
weitreichende Kkulturelle Gemeinsamkeiten auszeichnen, wobei jedoch einzelne Gruppen
deutlich unterschiedliche Sprachen sprechen. Ein gutes Beispiel bildet ein Geflige von neun
sozio-linguistischen Gruppen in der Montafa in Ecuador und Peru. Unterschiede und
Gemeinsamkeiten in bezug auf Sprache und andere Merkmale von Kultur und Gesellschaft
sind keineswegs kongruent sondern folgenden anderen Prinzipien bzw. wirken zufillig
(Gippelhauser 1993).

Solche Gefiige aus unterschiedlichen sozio-linguistischen Gruppen sind oft durch Tausch-
und Heiratsbeziehungen aufs engste miteinander vernetzt. Sie stellen oft miteinander stérker
eine soziale und kulturelle Einheit dar, als jede einzelne Gruppe fiir sich genommen - etwa in
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der Region des oberen Rio Negro in Brasilien und Kolumbien. Die meisten Menschen in
diesem Gefiige (wie auch in vielen andere indianischen Gemeinschaften) sind mehrsprachig.
Heiraten finden praferentiell zwischen Angehorigen verschiedener sozio-linguistischer
Gruppen statt (Exogamie).

Dies bedeutet nicht, dass keine Beziehung zwischen Kultur und Sprache besteht, diese
kommt deutlich in bezug auf Symbole, Konzepte und Bedeutungen zum Ausdruck (vgl. u.a.
Gugenberger 1999 fiir das Quechua ).

1.2 Umwelt und Gesellschaft: Die Kulturiokologie von Julian Steward

Ausgehend von der Dokumentation, dem Kategorisieren und ,,mapping" von indianischen
Kulturen interessierte sich eine Gruppe von Anthropologlnnen besonders fiir Fragestellungen
in Bezug auf das Verhéltnis von natiirlicher Umwelt und Gesellschaftsform.

Im Laufe von ca 20.000 Jahren, seit dem Uberschreiten der BeringstraBe durch verschiedene
Gruppen von ,,Paleoindianern" bis zur Zeit der spanischen Eroberung entstand in Amerika
eine grofle Bandbreite von Gesellschaften und Kulturen. Zur Zeit der Conquista bestand in
Lateinamerika (vor allem in Siidamerika) ein grof3e Vielfalt von verschiedenen Subsistenz-
und Gesellschaftsformen (von Jdgern und Sammlern in unterschiedlichsten Arten von
Habitat bis zu stratifizierten staatlichen Gesellschaften), die sehr gut an ihr spezifisches
okologischen Umfeld angepasst waren (vgl. Wilson 1999). Diese Situation verdnderte sich
zwar im Zuge von Kolonialisierung und Globalisierung, blieb aber fragmentarisch bis heute
bestehen.

Julian Steward ging von der Beobachtung aus, dass ,,in Siidamerika weitreichende
Verflechtungen zwischen Umwelt und kulturellen Typen'" bestehen (Steward und Faron
1959:45). Autbauend auf Ansétzen des ,,cuture area approach" sowie unter dem Einflull von
Theorien der Okonomen Carl Wittvogel und Karl Polyani entwickelte er verschiedene
Modelle, um die Gesellschaftsformen in Stidamerika und ihre Beziehungen zur natiirlichen
Umwelt zu ordnen und zu analysieren.

Damit begriindet er die Forschungsrichtung der Kulturékologie (cultural ecology), die
zwischen 1960 und 1980 (u.a. im Rahmen des Kulturmaterialismus von Marvin Harris)
besonderes bedeutend war und bis heute von vielen WissenschafterInnen betrieben wird (vgl.
Wilson 1999).

Sie stellt einen interdiszipliniren Ansatz dar, der Methoden und Modelle der Archdologie,
der Kultur-und Sozialanthropologie und der Biologie integriert. Sie setze auch wichtige
Impulse fiir die Entwicklung der Ethnobotanik und der Ethnozoologie sowie fiir das
Verhiltnis von indianischen Kulturen und Naturschutz (z.B. im Rahmen der Fragen um
Natur und Landrechte ).

Ein stirker von der Biologie beeinflusster Zweig dieser Forschungsrichtung ist die
Evolutionsokologie (evolutionary ecology). Sie untersucht den Menschen, seine Kultur und
seine Beziehungen zur natiirlichen Umwelt in erster Linie im Kontext der biologischen
Evolution mit den entsprechenden theoretischen Modellen. Sie beschiftigt sich in diesem
Sinne in Lateinamerika hauptsdchlich mit Gemeinschaften von Jidgern und Sammlern und
tropischen Wald-Gartenbauern (vgl. Kelly 1995).

Kulturokologie im WWW:
http://www.indiana.edu/~wanthro/eco.htm
http://www.revision-notes.co.uk/revision/593.html
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http://emuseum.mnsu.edu/information/biography/pqrst/steward julian.html

1.2.1 Geographische Regionen, Umwelttypen und Ebenen sozio-politischer
Integration

Im Mittelpunkt des Modells von Julian Steward steht das Konzept der ,levels of
sociopolitical integration” (Ebenen sozio-politischer Integration). Es unterschiedet vier grof3e
Typen von Gesellschaften entsprechend ihren Merkmalen wie

« Bevilkerungsdichte,

o Subsistenz und Produktivitat,

« Siedlungsform und Siedlungsgrofie und

« politische Organisationsform.

Diese Merkmale bilden in seinem Modell den Kern einer Kultur (cultural core), alle anderen
Faktoren sind Variable des ,,Kulturkerns" und werden von ihm bestimmt.

Steward ordnete die indianischen Kulturen Siidamerikas vier groen Typen sozio-politischer
Integration zu

« Staaten,

o Hiuptlingstiimer,

o dorfliche Gemeinschaften,

« nomadische Jiger und Sammler bzw. ,,Marginale".

Er untersuchte in der Folge ihre Verbreitung im Verhiltnis zu groleren Umwelttypen bzw.
geographischen Zonen. Zur Zeit des ersten Kontakts mit den FEuropdern waren
Gesellschaften mit einem bestimmten sozio-politischem Integrationsniveau sehr klar auf
einzelne geographische Regionen verteilt:

« Die groBBen Staaten, die auf Bewidsserungswirtschaft aufbauten, waren alle im zentralen
Andenraum und an der angrenzenden Pazifikkiiste angesiedelt;

« Héuptlingsgesellschaften fanden sich vor allem in den andinen Randzonen (z.B. Mojos)
und im Nordwesten des Kontinents;

« dorfliche Gesellschaften von Brandrodungsbauern ohne ausgeprigte zentrale politische
Organisation siedelten in erster Linie im Regenwald des Amazonasbeckens;

« nomadische Jdger und Sammler (sogenannte ,,Marginale") bewohnten die wenig
produktiven, marginalen Zonen des Kontinents im Siiden, z.B. Gran Chaco, Patagonien
oder Feuerland.

Das Konzept der Ebenen sozio-politischer Integration bezieht sich also auf verschiedene
Aspekte einer Gesellschaft und setzt sie in Beziehung zu den jeweiligen
Umweltbedingungen, wobei verschiedene Faktoren zusammenwirken und einander
bedingen. In Stewards Modell stellen die Umweltbedingung den ausschlaggebenden Faktor
dar, auf den alle weiteren aufbauen.

Zu diesem Abschnitt vgl. Steward 1948, 1950, 1955, Steward und Faron 1959, Harris 1968,
Wilson 1999: 11-14
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1.2.2 Zentrale Fragestellungen zur Kulturékologie

Die zentrale These Stewards - die Umwelt (Natur) bedingt die Gesellschaft (Kultur) - wurde
in der zweiten Hélfte des 20. Jahrhunderts von vielen Wissenschafterlnnen aufgegriffen,
kritisiert, iberpriift, verfeinert und auf verschiedene regionale Kulturen angewandt.

Wichtige Forschungsfragen in diesem Kontext waren u.a.:

« Inwieweit vernachldssigt Stewards Modell die ideelle Dimension von Kultur (Denken,
Weltbild, Religion etc.) und héingt einem {ibertriecbenen Materialismus und
Umweltdeterminismus an?

« Liegt dem Modell Stewards ein statisches Kulturkonzept zugrunde, dass Bewegung und
Verinderung zu wenig Rechnung trégt?

« Wie gestaltet sich das Verhiltnis von Umwelt und Gesellschaft in bestimmten Regionen
(z.B. Amazonasgebiet ) und bei spezifischen sozio-linguistischen Gruppen?

« Genau welche Faktoren in bezug auf die Beziehung zwischen Umwelt und Subsistenz
sind ausschlaggebend fiir eine bestimmte Ebene der sozio-politischen Integration?

« Wie kann eine bestimmte Gesellschaftsform bzw. Lebensweise zum Erhalt spezifischer
Okosysteme (z.B. Regenwald) beitragen?

1.3 Strukturale Anthropologie in Traurigen Tropen: Claude Lévi-Strauss in
Lateinamerika

Mythische Welt (Quechua, ecuadonanischer
Oriente)
In Folett-Castegnaro 1993; 75,
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Claude Lévi-Strauss ist aufs engste mit der Forschungsrichtung der strukturalen
Anthropologie verbunden, der er sich sein ganzes Leben gewidmet hat. Generell forscht
Lévi-Strauss nach Regelsystemen fiir die sozio-kulturelle Praxis, die in allen
Handlungsweisen und in allen kognitiven Produkten der untersuchten Gesellschaften oder
Kulturen wiederkehren.

Ein zentraler Teil seines Schaffens beschaftigt sich mit
e Weltbild und Mythologie indianischer Kulturen.
Er leistet auch wesentliche theoretische Beitrige zu anderen Forschungsfeldern - wie etwa zur

« Verwandtschaftsethnologie.

Claude Lévi-Strauss fiihrte 1935-1939 Feldstudien in Brasilien durch. Die Eindriicke,
Reflexionen und wissenschaftlichen Ergebnisse von diesen Forschungsreisen flieBen auf
mehreren Ebenen in sein Werk ein. Dazu zdhlt die Bearbeitung seiner Erlebnisse im Rahmen
des wissenschaftlich-literarischen Werkes ,,Traurige Tropen", das eines der bekanntesten
Werke der "Reiselitertur” in der Anthropologie darstellt (Lévi-Strauss 1989/1955).

Claude Lévi-Strauss im WWW:

http://www.press.jhu.edu/books/hopkins_guide to_literary theory/claude levi-strauss.html
http://www.mnsu.edu/emuseum/information/biography/klmno/levi-strauss_claude.html
http://www.marxists.org/reference/subject/philosophy/works/ft/levistra.htm
http://dannyreviews.com/h/The Raw and the Cooked.html
http://mural.uv.es/madelro/myth.html

http://www.stern.de/wissenschaft/natur/?id=513286
http://varenne.tc.columbia.edu/bib/auth/levstcld0.html
http://www.adpf.asso.fr/adpf-publi/folio/levi/

Eine Website der ADPF (Association pour la Diffusion de la Pensée Frangaise) zu Claude
Lévi-Strauss in Franzosisch

1.3.1 Strukturale Anthropologie

Lévi-Strauss analysiert Regelsysteme fiir die sozio-kulturelle Praxis mittels von Methoden,
die stark von jenen der Sprachwissenschaft beeinflusst sind. Lévi-Strauss tibernimmt und
adaptiert dabei primér Theorien von Ferdinand de Saussure und Roman Jakobson.

,Die wichtigste Grundvoraussetzung, auf der die gesamte strukturale Anthropologie von
Lévi-Strauss aufbaut, ist die Bestimmung des ,,sozialen" Zeichens als ein solches, dessen
Bedeutung der Effekt differenzieller und oppositioneller Relationen zu anderen Zeichen ist.
Unter diesem Gesichtspunkt kann man davon ausgehen, dass den in menschlichen Kulturen
vorkommenden Bedeutungs- und Sinnsystemen, jene allgemeinen und universellen
,,semiologischen" Merkmale eingeschrieben sind, die Ferdinand de Saussure am System der
Sprache diskutierte.” (Katschnig 2000:5)

Lévi-Strauss wendet die Strukturale Anthropologie auf verschiedene Forschungsfelder an.
Erschiftigt sich zundchst mit der Untersuchung von Verwandtschaftsystemen und betont
ihre formale Analogie zu phonetischen Systemen (vgl. u.a. Lévi-Strauss 1958/1967). Im
Mittelpunkt seiner Analyse steht die Bedeutung des ,,Frauentausches'" im Zusammenhang
mit der EheschlieBung. Dieses Tauschsystem impliziert ein Inzestverbot und bildet so die
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Grundlage fiir Familie und Verwandtschaft: ,, Verwandtschaft gestaltet sich durch spezifische
Formen der Heirat und setzt sich durch diese fort."

Verwandtschaft bildet die Basis von Kultur, durch sie grenzt sich die menschliche
Gesellschaft von jener der Tiere ab: ,, Das Inzestverbot ist gleichzeitig an der Schwelle der
Kultur, in der Kultur, und, in gewissem Sinne ... die Kultur selbst ... Es ist der grundlegende
Schritt, nach dem, durch den und vor allem in dem sich der Ubergang von der Natur zur
Kultur vollzieht." (Lévi-Strauss 1981:73)

Verwandtschaft wird hier nicht als eine biologische Kategorie verstanden, sondern vielmehr
als ein soziales, vor allem aber (in Anlehnung an die Linguistik) als ein symbolisches
System.

Verwandtschaftliche Beziehungen bauen demnach auf Tauschbeziehungen auf, die fiir Lévi-
Strauss im Zentrum des sozialen Systems stehen. Hier steht er in der wissenschaftlichen
Tradition seines Onkels Marcel Mauss, der in seinem Buch ,,.Die Gabe", Tauschbeziehungen
als ,fait social total", als grundlegende und ganzheitliche soziale Gegebenheit bezeichnete
(Mauss 1924/1990). In diesem Sinn beschiftigt sich Lévi-Strauss u.a. mit Fragen der
politischen Struktur, z.B. mit dem Héiuptlingstum bei den Nambikwara in Brasilien (Lévi-
Strauss 1967).

1.3.2 Mythologica
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Mutter der Vampire. Mythisches Wesen der
Quichua (ecuadorianischer Criente)
In Foletti-Castegnaro 1993 101.

Lévi-Strauss widmet sich mehrere Jahrzehnte Fragen der Struktur des menschlichen
Denkens und damit in Zusammenhang der Struktur von Weltbildern und Mythen.

"Begibt man sich auf die Suche nach den Strukturen, die den Mythen zugrunde liegen, so
forscht man nach den logischen Strukturen des Denkens. Die Grundlagen der Methode der
strukturalen Mythenanalyse legte Lévi-Strauss in dem Artikel ,, Die Struktur der Mythen" dar
(Lévi-Strauss 1958/1967:226-253).

Mythen sind zuallererst linguistische Gebilde:
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,,Sie sind, wie im Falle einer miindlichen Uberlieferung, selbst aus Sprache gemacht. Aber
auch die visuellen Mythen, die in unserer Gesellschaft zunehmend die anderen verdrdingen,
sprechen eine Sprache: sie enthalten einen Code, in dem sie abgefafst sind und sie enthalten
eine Botschaft, die sie tibermitteln wollen. Sie stellen fiir sich Systeme von Mitteilungen dar."
(Oppitz 1993: 205-206)

Das groffte Projekt von Lévi-Strauss sind die Mythologiques (Mythologica), eine
vergleichende Untersuchung zur Mythologie des amerikanischen Kontinents. Der
Mythenvergleich wird darin zur zentralen Analyse- und Darstellungsmethode. Auf rund 2500
Seiten und an Hand von 813 Mythen versucht er die Einheitlichkeit der Mythologie Amerikas
nachzuweisen.

Hand in Hand mit der rdumlichen Ausdehnung des Rahmens seiner Arbeit entwickelt sich bei
Lévi-Strauss die Auffassung vom Mythos als einem Netz von Transformationen. Er geht
davon aus, dass auch ein grofes mythisches System, bestehend aus einer Anzahl sich
gegenseitig transformierender Mythen, nicht geschlossen ist. Jedes mythische System
verweist wiederum auf andere mythische Systeme, die es mitbestimmen und die ihrerseits von
thm mitbestimmt werden.

1.3.3 Traurige Tropen: Lévi-Strauss auf Feldforschung

,Woll ich, der ergraute Vorldufer all derer, die sich heute im Busch herumtreiben, denn der
einzige bleiben, der nur Asche in seinen Hdinden mitgebracht hat? Ist meine Stimme die
einzige, die vom Scheitern der Flucht Zeugnis gibt?" (Lévi-Strauss 1989/1955: 35)

Der wissenschaftliche Reisebericht von Claude Lévi-Strauss stellt einen der Bestseller
ethnologischen Schreibens dar. Dieser Umstand soll nicht zur Annahme verleiten, hier
werden Erfahrungen von besonders gut gelungenen Feldforschungen berichtet: Im Gegenteil,
das Buch ist voll von Lamentationen verschiedener Art und erzahlt eine Geschichte voll von
Zweifeln, Enttduschungen und Scheitern.

Das Buch entstand zu einer Zeit, als Lévi-Strauss in keiner akademischen Position verankert
war und sich fiir einige Zeit enttduscht von der universitdiren Welt abwandte.
»Enttiuschung' - so schreibt Michael Kraus - ist zugleich eine der zentralen Kategorien
dieses beriihmt gewordenen Reiseberichts. Liest man Traurige Tropen hinsichtlich der darin
vorgetragenen Felderfahrungen und impliziten Forschungserwartungen, so fillt eines
permanent ins Auge: Was auch immer in dem Buch passiert, Lévi-Strauss ist enttduscht
(Kraus 2000:66).

Diese Enttduschung kommt auf mehreren Ebenen zum Ausdruck: Zu Beginn seiner Reise ist
Lévi-Strauss von der Philosophie enttduscht, die er nach eigenem Bekunden ohnehin nur aus
Abneigung gegen andere Féacher studiert hat, deswegen wendet er sich der Ethnologie und der
Feldforschung zu. Am Ende wendet er sich auch davon wieder ab, und zwar mit den Worten:
,,Lebt wohl Wilde! Lebt wohl, Reisen!"

Enttduscht ist er von seinen Feldforschungen, vor allem von den indianischen
Gemeinschaften, die sich seiner Ansicht nach in einem Zustand kulturellen Verfalls befinden
(5y-.. zu meiner grofien Enttiuschung [sind es| keine “wirklichen Indianer” und noch viel
weniger "Wilde ' ...") (Lévi-Strauss 1989/1955: 144, Kraus 2000: 66).

Das wundert wenig, wenn man in Betracht zieht, dass seine ,Feldlektiire" oft die
Reiseberichte von Jean de Léry aus dem 16.Jahrhundert waren, auf die er immer wieder bezug
nimmt und mit denen er das Vorgefundene vergleicht. Nur zu leicht kommt er zu dem
enttduschten SchluB3, dass ,,... das wesentliche fiir immer verloren ist".
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Permanent auf der Suche nach unberiihrten, urspriinglichen Kulturen reist er unter
groflen Strapazen mehrmals in den Mato Grosso und in das Amazonasgebiet. Dabei sammelt
er durchaus interessante empirische Daten von verschiedenen indianischen Gruppen, die
spiter immer wieder in sein Werk einflieBen. Seine Enttduschung bleibt jedoch immer latent
vorhanden oder tritt schnell nach einer freudigen Phase wieder ein:

Auf einer seiner Forschungreisen hort Lévi-Strauss von einer Indianergruppe, die bislang
noch nicht kontaktiert worden war. Es handelt sich dabei um die Tupi-Kawahib, Nachfahren
jener Tupi-Gruppen, welche von den franzdsischen Handelsreisenden und Chronisten (und
von Hans Staden) im 16.Jahrhundert beschrieben worden waren. Doch auch diese potentielle
Begegnung wird zur Enttduschung: ,, Wihrend der Ethnologe durch den dichten Urwald zu
den Indianern irrt, sind die Indianer auf dem Weg zu Posten von Pimenta Bueno - sie hatten
beschlossen, ihr Dorf zu verlassen und sich endgiiltig der Zivilisation der Weiflen
anzuschlieffen." (Kraus 2000:72)

1.3.4 ,Melancholische Beobachtung"

Auf der Suche nach ,,Wahren Wilden" und wahrscheinlich auch auf der Flucht vor der
eigenen Zeit und Zivilisation irrt Lévi-Strauss deprimiert durch Urwald und Steppe. Seine
Beobachtungen sind nicht immer, aber oft von einer melancholischen Stimmung iiberschattet,
die sowohl die Befindlichkeit der anderen Kultur als auch jene des Forschers betrifft.

Der Leser der Traurigen Tropen gewinnt den Eindruck, das Lévi-Strauss hdufig der Fremde
bleibt, das seine Begegnungen mit den indianischen Gemeinschaften wenig von der
intensiven und auch humorvollen sowie freudigen Interaktion und Kommunikation eines
Theodor Koch Griinberg aufweisen - der selbst durchaus schwierige und auch deprimierte
Phasen auf seinen Reisen durchlebt, doch bleiben sie im Schnitt in der Minderzahl (vgl. Kraus
2000).

,,Die Zeit verrinnt, gleichmdfjig, eintonig. Wir sitzen hier wie in einem Gefdngnis,
abgeschlossen von der ganzen Welt. Diese lange Regenzeit mit ihrer trostlosen Einformigkeit,
diese nafskalten, triiben Regentage, an denen man die Sonne nicht sieht, wirken ermattend,
niederdriickend auf das Gemiit. Es gibt Augenblicke, wo man verzagt, wo man meint, es
konnte nie wieder anders werden. -- Wann werden wir endlich weiter kommen?" (Koch-
Griinberg 1917:303)

Lévi-Strauss schildert in den Traurigen Tropen u.a. einen wichtigen Aspekt der
Feldforschungserfahrung, nidmlich das Unvermdgen des Forschers, die Situation der
kulturellen und menschlichen Begegnung mit dem Anderen fiir alle Beteiligte positiv zu
gestalten und zu erleben. Einerseits sehnt er sich nach dem Fremden - so sind fiir Lévi-Strauss
die Indianer, denen er begegnet, oft nicht fremd, nicht ,,wild" genug - , andererseits gelingt es
ihm nicht, in die Lebenwelt der Fremden wirklich (emotional) einzusteigen (Kraus 2000).

1.4 Komplexe Gesellschaft, Verflechtungen und Macht bei Eric Wolf

Eric Wolf (1923-1999) leistete wesentliche Beitrdge zu vielen Forschungsfeldern der
Kultur- und Sozialanthropologie Lateinamerikas. Der regionale Schwerpunkt seiner Arbeiten
liegt in Mittelamerika: Er beschéftigt sich dabei u.a. mit der

« sozialen und ideologischen Organisation der priikolonialen Kulturen - in erster
Linie mit den den Azteken - (Wolf 1959, 1994) sowie mit
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 interkulturellen Verflechtungen (Wolf 1986) oder
« sozialen und 6konomischen Verhiltnissen (Wolf 1955, 1956, 1986, 1990).

« In seinem gemeinsam mit E.C. Hansen verfalten Werk "The Human Condition in
Latin America" (Wolf und Hansen 1972) zeigt er u.a. die Verbindung von
okonomischen, sozialen und historischen Faktoren, welche die spezifischen
gesellschaftlichen Verhéltnisse der lateinamerikanischen Gesellschaft prigen. Diese
Fragestellungen kennzeichnen auch seine Auseinandersetzung mit

« Bauern in Mittelamerika (Wolf 1955), die er primér in Bezug auf ihre Beziechungen
zu anderen Sektoren der Gesellschaft untersucht.

« Im Mittelpunkt seiner Analysen steht immer wieder die Frage nach den
Machtverhiiltnissen und ihren Auswirkungen auf die Beziehungen zwischen
Personen und Gruppen (Wolf 1990, 1999)

« Die Arbeiten von Eric Wolf hatten und haben nachhaltigen Einflufl auf verschiedene
Forschungsfelder der Kultur- und Sozialanthropologie sowie auf WissenschafterInnen
anderer Disziplinen (Geschichte, Politikwissenschaft etc.).

« Im Rahmen der allgemeine Theorienbildung in der Kultur- und Sozialanthropologie
bildet(e) sein Werk eine wichtige Grundlage fiir eine Reihe von theoretischen
Ansitzen in bezug auf transkulturelle bzw. transnationale Beziehungen und
Globalisierung (z.B. Appadurai 1996, Gupta und Ferguson 1997, Hannerz 1992,
Hastrup und Fog Olwig 1997).

« Im Rahmen der Kultur- und Sozialanthropologie Lateinamerikas bildete sein Modell
zur Analyse von komplexen gesellschaftlichen Gefligen u.a. eine Basis fiir die
Analyse des Verhéltnisses von indianischen oder afroamerikanischen Gesellschaften
und der kolonialen, nationalen oder globalen Gesellschaft (z.B. Archetti 1997, Bonfil
Batailla 1987, 1990, Mintz 1985, Salomon 1983, Whitten 1981, 1985).

Eric Wolf im WWW:
http://www.mnsu.edu/emuseum/information/biography/uvwxyz/wolf eric.html
http://www.indiana.edu/~wanthro/wolf.htm

1.4.1 Gruppenbeziehungen in einer komplexen Gesellschaft

In einem Artikel aus dem Jahr 1956 entwickelt Eric Wolf ein Modell zur Analyse sozialer,
okonomischer und kultureller Prozesse in Lateinamerika. Im Mittelpunkt dieses Modells
stechen die Beziehungen zwischen verschiedenen Gruppen in einem komplexen
gesellschaftlichen Gefiige. (Lokale) Gemeinschaften (community) stellen keine
geschlossenen Einheiten dar, sondern sind in eine grofere soziale und politische Matrix
eingebettet und miissen demnach in diesen Zusammenhingen untersucht werden (Wolf
1956).

Dieser theoretische und methodische Grundsatz baut auf Arbeiten von Julian Steward auf:
Steward betont, dass man einen Teil eines groBeren gesellschaftlichen Gefiiges nicht so
behandeln konne, als sei er per se eine unabhéngige (und geschlossene) Ganzheit. Vielmehr
sind einzelne Gemeinschaften auf verschiedenen Ebenen mit grofieren sozialen Gefiigen
verflochten. Solche grofrdumigen Strukturen, Institutionen und Prozesse vergleicht Steward
mit den Knochen und Nerven im menschlichen Korper, welche die einzelnen Korperteile
miteinander verbinden und stdndig auf sie einwirken (Steward 1950:107-115).
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Eric Wolf beschiftigt sich in diesen Zusammenhang primér mit den Beziehungen zwischen
lokalen Gemeinschaften und dem Nationalstaat in Lateinamerika. Seiner Ansicht zu
Folge ist nicht legitim, die Wechselwirkungen von Gemeinschaft (community) und Nation auf
maulere Faktoren" (outside factors) zu reduzieren, durch welche die groBBere gesellschaftliche
Struktur punktuell eine lokale Gemeinschaft beeinflusst.

Vielmehr ist es notwendig, die beweglichen Beziehungen zwischen verschiedene Gruppen zu
untersuchen, die auch kulturelle Formen bzw. Muster darstellen. Gruppenbeziehungen (group
relations) verfligen iiber duflerst komplexe Formen: Sie verbinden Gruppen in vielféltigen
Prozessen von Konflikt und Anpassung (accomodation), welche komplexe Gesellschaften
charakterisieren.

Komplexe Gesellschaften bestehen demnach aus Netzwerken von Beziehungen zwischen
Gruppen auf lokaler, nationaler und (heute auch globaler) Ebene. Will man die Dynamik
einer komplexen Gesellschaft erfassen, so geniigt es nicht, einzelne Gemeinschaften zu
untersuchen. Vielmehr geht es darum, Gruppen von Menschen und ihre miteinander
verflochtenen und verdnderbaren Beziehungen zu analysieren.

1.4.2 Macht und Geschichte

Fiir die Analyse von komplexen gesellschaftlichen Gefligen und ihren Gruppenbeziehungen
sind fiir Eric Wolf zwei Faktoren von besonderer Bedeutung (Wolf 1956):

« Die Ausiibung von Macht: Gruppenbeziechungen in komplexen Gesellschaften sind
eng mit der Ausiibung von Macht bzw. Herrschaft einer oder mehrerer Gruppen tiber
andere verbunden. Diese Machtverhiltnisse konnen verschiedene kulturelle
Formen aufweisen, sie stellen Aspekte von Gruppenbeziehungen dar und werden oft
durch politische und 6konomische Institutionen vermittelt.

« Der historische Prozess: Gruppenbezichungen sind nicht statisch, sondern
gestalten sich in grofleren Zeitriumen. Sie haben eine synchrone Dimension (das
Netzwerk von Gruppenbeziehungen, das zu einem bestimmten Zeitpunkt existiert) und
einen diachrone Dimension (die Geschichte der einzelnen Gruppen und ihrer
Beziehungen).

Diese beiden Schwerpunkte wurden von Eric Wolf in seinen verschiedenen
Forschungsfeldern immer wieder aufgegriffen, wobei die Untersuchung der
lateinamerikanischen Gesellschaft oft im Mittelpunkt seiner Analysen stand.

1.4.3 Okonomische und kulturelle Verflechtungen

"Die zentrale Aussage dieses Buches lautet: Unsere Menschenwelt stellt eine vielfiltige
Totalitdt miteinander verbundener Prozesse dar, und Untersuchungen, die diese Totalitit
zerstiickeln, ohne sie wieder zusammenzusetzen, verfdlschen die Realitdt. Begriffe wie Nation,
Gesellschaft oder Kultur sind lediglich Bezeichnungen fiir einzelne Bruchstiicke und laufen
Gefahr, fiir die Sache selbst genommen zu werden. Nur wenn wir diese als Biindel von
Beziehungen auffassen und nur indem wir sie auf die Zusammenhdnge zuriickbeziehen, aus
denen wir sie urspriinglich entwendet haben, kénnen wir - hoffentlich - Trugschliisse
vermeiden und unseren Evkenntnishorizont erweitern. " (Wolf 1986:17)

In seinem bekanntesten Buch "Die Volker ohne Geschichte. Europa und die andere Welt seit
1400" (Wolf 1986) beschiftigt sich Eric Wolf mit dem Beriihrungsflichen und
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wechselseitigen Beziehungen zwischen Gesellschaften. Nicht die kulturelle Eigenstandigkeit
und gegenseitige Abschottung sind das "allgemeine Merkmal der menschlichen Gattung", sie
ist vielmehr durch vielschichtige Prozesse von Verflechtungen gekennzeichnet.

Diesen Zusammenhdngen geht Wolf auf verschiedenen Ebene nach, einen wesentlichen
Aspekt bilden dabei 6konomische Beziehungen und Machtbeziehungen, die wiederum auf
das Engste miteinander verbunden sind. So analysiert er u.a. diec Warenstrome, welche -
lange vor der Globalisierung - ein weltweites Netz von Tauschbeziehungen und
Abhingigkeiten darstellten.

In dem Kapitel "Die Iberer in Amerika" (Wolf 1986: 192-227) untersucht er die
wirtschaftlichen und politischen Verhiltnisse im kolonialen Lateinamerika und zeigt die
komplexen Verflechtungen von 6konomischem Handeln und Kolonialherrschaft.
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Kultur- und Sozialanthropologie Lateinamerikas
Eine Einfiihrung

1 Mensch, Natur, Weltbild

Die Interaktion von Mensch und Natur steht in allen Gesellschaften im Mittelpunkt
menschlichen Seins. Natur bildet als wirtschaftliche Ressource die Grundlage fiir
Produktion, ferner stellt der gedankliche Umgang mit Natur einen wichtigen Aspekt des
Weltbilds einer Gesellschaft dar. In diesem Spannungsfeld bewegt sich auch die kultur- und
sozialanthropologische Auseinandersetzung mit dem Themenkomplex in Lateinamerika.

Sie erstreckt sich einerseits auf verschiedene Dimensionen der Nutzung des natiirlichen
Raums und seiner Ressourcen: Dazu zdhlt die Beschéftigung mit der gro3en Bandbreite
von Subsistenz- bzw. (Land)Wirtschaftsformen und ihrer Vernetzung mit bestimmten
lokalen Naturrdumen. So beruhen viele indianische Wirtschaftsweisen und soziale
Organisationsformen auf einer intensiven Interaktion mit speziellen Landschaften und
okologischen Zonen (z.B. Anden, Amazonasgebiet, Llanos Mojos). Wichtige theoretische
Impulse fiir dieses Forschungsfeld lieferten die Ansétze der Kulturékologie.

Das Verhiltnis von indianischen Kulturen zu Land und Ressourcen ist in Bezug auf
Landrechte und Rechte auf indigenes bzw. lokales Wissen von grof3er Bedeutung. So
gelten etwa die indianischen Wirtschaftsformen im Amazonasraum als besonders
nachhaltig und "naturschonend". Aus diesem Grund kommt ihnen im Rahmen der
globalen Naturschutz-Bewegung besonderer Stellenwert zu.

Die Beziehungen zwischen Mensch und Natur kommen auch in Vorstellungen und
Konzepten zum Ausdruck, die das Denken iiber Natur prigen. Das Verstdndnis von
Natur ist keineswegs allgemein giiltig, der Begriff Natur ist nicht "naturgegeben". Er ist
vielmehr Ausdruck von Kulturspezifischen Sichtweisen, welche die Beziehung der
Menschen zu ihrer natlirlichen und sozialen Umwelt pragen.
Solche Vorstellungen kommen u.a. in Mythologie, Weltbild und Ritual (z.B. im
Schamanismus) zum tragen. Dieses Forschungsfeld ist teilweise stark von
strukturalistischen Ansdtzen beeinflullit, aber auch von verschiedenen Theorien zu
Kosmologie bzw. Kosmovision.

Denken iiber und Handelns in der Natur priagen auch verschiednene Aspekte des
Tourismus in Lateinamerika. Die Konstruktion des touristischen Raums ist von
Transformationsprozessen gekennzeichnet, in denen symbolische und kommerzielle
Aspekte wirksam werden. Eine wichtige Dimension ist die Verwandlung von Elementen
der lokalen Natur (und Kultur) in konsumierbare Einheiten. Lokale Naturrdume sind
Objekt touristischer Betrachtung und ein wichtiges Elemtent ihrer Erlebniswelt.

Die Konstruktion touristischer Rdume baut einerseits auf der lokalen (Kultur)Landschaft
auf, andererseits wird sie wesentlich von jenen ,,globalen Trdumen", Bildern und
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Codes (u.a. tiber Natur) bestimmt, welche die Touristen in ihrem geistigen Gepack
mitflihren.

1.1 (Kultur)Okologie und Gesellschaft im Amazonasgebiet

Das Amazonasgebiet war und ist eines der beliebtesten Forschungsfelder der
Kulturékologie und zugleich Ort grofler Kontroversen. Die Studien begannen in den 50er
Jahren des 20.Jahrhunderts und betreffen verschiedene Aspekte der Beziehungen zwischen
natiirlicher Umwelt und Gesellschaft: Sie umfassen sowohl kulturdkologische Theorien der
okonomischen und sozialen Entwicklung, als auch eine Fiille von empirischen Studien zu
einer groBBen Bandbreite von Fragestellungen.

Im Amazonasraum besteht ferner ein besonders starkes Naheverhdltnis zwischen
kulturokologischer Forschung und nationaler wie globaler Politik, und zwar in bezug auf die
okologische Bedeutung des Regenwaldes und deren Verbindung mit der traditionellen Kultur
seiner BewohnerInnen (vgl. z.B. Sponsel 2002).

Kultur und Umwelt in Amazonien im WWW:

http://www.rainforestfoundation.org/

http://www.rainforestweb.org/Rainforest Information/Indigenous Peoples/South America/
http://www.amazonia.net/Topics/Indigenous Peoples-30/
http://environment.uchicago.edu/studies/seminars/seminarpapers/turnertalk.htm
http://www.brasilemb.org/profile brazil/cunha.pdf

1.1.1 Julian Steward und die Regenwaldkultur

Julian Steward présentiert in seinem Werk mehrere Thesen in bezug auf die indianischen
Kulturen des Amazonasgebiets. Die zentrale These lautet:

« Die Gesellschaften in diesem geographischen Raum gehdren mehrheitlich demselben
Kulturtypus . Sie weisen diesselbe Ebene der sozio-politischen Integration auf - es
handelt sich dabei um dorfliche Gesellschaften des tropischen Regenwaldes (#ropical
forest culture).

« Diese Gesellschaftsform basiert auf einer gemeinsamen Subsistenzform, der tropischen
Wald-Landwirtschaft (tropical forest horticulture), einer Kombination von
Brandrodungsfeldbau, Jagd, Fischfang und Sammeln. Der extensive Charakter dieser
Subsistenzform und die Beschrinktheit der Ressourcen bedingen eine geringe
Bevolkerungsdichte sowie das Fehlen von grof3eren Dauersiedlungen.

« Die Grundlage dieser Subsistenzform ist der tropische Regenwald, an den sie
ausgezeichnet angepasst ist. Die ,.einfachen" Gesellschaften dieser Region stellen keine
Relikte frither Formen der Menschheitsgeschichte dar, sondern einen - im Rahmen einer
multilinearen Evolution - hoch entwickelten und besonders gut an seine natiirliche
Umwelt angepassten Kulturtypus.
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Haus der Shiwiar in Curintza, E cuador, Foto: Elke Mader (1997

Weiters stellte Steward die These auf, die Bevolkerung dieser Region wére in préahistorischer
Zeit aus dem Andenraum eingewandert, hétte langsam die andinen Kulturmerkmale abgelegt
und sich an die neue Lebenswelt angepasst. Diese These beruhte auf dem archiologischen
Forschungsstand der 40er Jahre und wurde durch neuere Forschungen widerlegt (vgl. u.a.
Roosevelt 1980).

Aufbauend auf diesen Ansitzen entstand in der zweiten Halfte des 20. Jahrhunderts eine
Reihe von Arbeiten, die sich mit der Okologie der Subsistenz im Amazonasgebiet
beschiftigten. Sie verfeinerten den Begriff der tropischen Wald-Landwirtschaft (¢ropical
forest horticulture) (Wilbert 1961) und liefern bis heute eine grofe Vielfalt von empirischen
Studien zum Zusammenhang von Okologie, Kultur und Landwirtschaft in dieser Region

Eine andere Gruppe von Arbeiten setzte sich vor allem mit dem Zusammenhang zwischen
den oOkologischen Bedingungen und der sozio-kulturellen Entwicklung der
Regenwaldkulturen (tropical forest culture) auseinander.

1.1.2 Tropical forest horticulture: Indigene Wald-Landwirtschaft im
Amazonasgebiet

Die tropische Wald-Landwirtschaft im Amazonasgebiet besteht aus einer Kombination von
Bodenbau, Jagd, Fischfang und Sammeln, sie stellt also eine Verflechtung von
erwerbenden und produzierenden Subsistenzformen dar. Im Amazonasgebiet ist die tropische
Wald-Landwirtschaft keineswegs gleichformig, sondern umfaflt eine groe Bandbreite von
Variationen, die einerseits die spezifischen ©kologischen Bedingungen einer Region,
andererseits die soziale Organisation der jeweiligen Gemeinschaften reflektieren.

Anthony Leeds erstellte eine Typologie, die drei grole Gruppen von Subsistenzformen und
mehrere Untergruppen umfafit (Leeds 1961). Fiir ihn stellen die drei Typen auch Abstufungen
zwischen stirker erwerbenden (Jagen, Sammeln) und stérker produzierenden (Bodenbau)
Wirtschaftsformen dar. Im Sinne der Kultur6kologie werden diese Subsistenztypen mit
bestimmten Ebenen der sozio-politischen Integration korreliert:

Seit 1970 wurde eine grofle Bandbreite von detaillierten empirischen Studien zu
verschiedenen Formen der tropical forest horticulture in diversen 0kologischen Zonen des
Amazonasgebiets erstellt. Sie geben einerseits genauen Einblick in vielfdltigen Moglichkeiten
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den Regenwald zu nutzen und zeigen die Komplexitdt des agrarischen Wissens der
indianischen Gemeinschaften. Andererseits beschiftigen sie sich auch mit den Verflechtungen
von Wald-Landwirtschaft mit Weltbild, Mythologie und Ritual.

Dariiber hinaus analysieren viele Studien die Bedeutung dieser Okologisch angepassten
Wirtschaftsformen fiir den Schutz und die nachhaltige Nutzung des Regenwaldes. Im
Amazonasraum ist die indigene Wirtschaft traditionell subsistenzorientiert und nicht auf die
Produktion fiir nationale oder internationale Mérkte ausgerichtet. Sie dient in erster Linie dem
Lebensunterhalt kleiner Gemeinschaften, die seit ca. 5000 Jahren die tropischen Regenwilder
Amazoniens besiedlen und bewirtschaften ohne ihr 6kologisches Gleichgewicht nachhaltig zu
storen.

Die Kulturlandschaften Amazoniens bestechen aus bebauten Flichen und
bewirtschaftetem Wald. Diese Form der Subsistenz umfafit hochspezialisierte
Nutzungsmodelle, die dem labilen 6kologischem Gleichgewicht tropischer Regenwilder
gerecht werden.

Die Studien zur tropical forest horticulture stehen demnach auch in enger Verbindung mit
der angewandten Anthropologie, die ihr Wissen im Rahmen von verschiedene Projekten,
meist in Zusammenarbeit mit NGO's, einsetzt (vgl. Sponsel 2002).

1.1.3 Begrenzte Ressourcen: Der '"limiting factor" in den 6kologischen
Kulturtheorien zum Amazonasgebiet

In Erweiterung der Thesen von Julian Steward beschiftigte sich Betty Meggers mit dem
Zusammenhang von Kultur und natiirlicher Umwelt im Amazonasraum. Sie entwickelte
dazu verschiedene Theorien, die sie auch im Rahmen ihrer archdologischen Arbeiten zu
iiberpriifen versuchte.

Fir Meggers ist der ausschlaggebende Faktor fiir den jeweiligen Kulturtypus das
landwirtschaftliche Potential seiner Umwelt: ,, The level to which a culture can develop is
dependent upon the agricultural potential of the environment it occupies.”"(Meggers
1954:140). Das Amazonasgebiet klassifiziert sie als einen Umwelttypus mit ,,begrenztem
landwirtschaftlichen Potential", welches sie primér auf die geringe Fruchtbarkeit der
tropischen Boden zuriickfiihrt (Meggers 1954, 1971; vgl. auch Wilson 1999: 176-180).

Diese Begrenzung der kulturellen Entwicklung wurde von Meggers zunéchst fiir das gesamte
Amazonasgebiet postuliert. Die Ergebnisse archéologischer und 6kologischer Forschungen
der folgenden Jahre machten jedoch deutlich, dass der Amazonasraum keineswegs homogen
ist.

So gibt es gravierende Unterschiede in Bezug auf die naturrdumlichen Gegebenheiten, das
landwirtschaftliche Potential und die indianischen Kulturen in verschiedenen Regionen.
Besonders ausgeprigt sind diese Unterschiede zwischen dem Schwemmland des Amazonas
und anderer ,Weilwasserfliisse" (Varzea) und dem Hinterland  (Tierra Firme).
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Waihrend sich in der Folge einige WissenschafterInnen mit den spezifischen Gegebenheiten in
der Varzea (Schwemmlandregion) beschéftigten, entspann sich eine heftige Kontroverse iiber
die verschiedenen begrenzenden Faktoren (limiting factor) der Tragfihigkeit (carrying
capacity) der Tierra Firme und ihrer Bedeutung fiir die kulturelle Entwicklung.
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Uberschwemmungsnald, Peru. Foto: E ke Mader

1.1.4 Boden vs. Eiweil}: Die Kontroverse um den limiting factor im
Amazonasraum

Megger's Hypothese der beschrinkten Ressourcen wurde von  mehreren
Wissenschafterlnnen angezweifelt (z.B. Brush 1975, Gross 1975, Ross1978, Siskind 1973;
Carneiro 1961, 1970; Lathrap 1970, 1973). Wihrend sie davon ausging, dass die geringe
Bodenfruchtbarkeit der tropischen Wailder das ausschlaggebende Element fiir die
spezifische Ausformung der Regenwaldkulturen sei, vertraten andere Autorlnnen die These,
dass vielmehr der Mangel an tierischem Eiweil (Fisch, Wild) den -eigentlichen
beschriankenden Faktor bildet.

Robert Carneiro lehnte die These des begrenzten landwirtschaftlichen Potentials als limiting
factor generell ab: Er ging vielmehr davon aus, dass es nur dort zu einer stirkeren sozio-
politischen Integration (also zum Herausbilden zentraler politischer Instanzen und einer
Stratifizierung der Gesellschaft) kommt, wo eine begrenzte Menge von fruchtbarem bzw.
verbesserbarem Boden zur Verfligung steht.

Kulturelle Entwicklung ist laut Carneiro an eine Intensivierung der Landwirtschaft
gekoppelt: Solche Gegebenheiten treten ein, wenn die Menge des nutzbaren Bodens
beschrankt ist. Im Kampf um die optimale Nutzung und die Kontrolle solcher Landstriche
entwickelten sich seiner Ansicht nach staatliche Gesellschaften (Carneiro 1970). Dieses
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Modell war zwar fiir einige Regionen schliissig, konnte aber seinen Anspruch auf allgemeine
Giiltigkeit nicht aufrechterhalten. So gibt es etliche Beispiele, u.a. die Kultur der Maya in
Regenwaldgebieten Mittelamerikas, die dieser These widersprechen

Donald Lathrap entwickelte ein Modell (open system ecology), das Methoden der
Kulturdkologie mit jenen des historischen Partikularismus (Boas) und der Archdologie
kombinierte (Lathrap 1970, 1973). Er betonte dabei, dass die Kulturentwicklung in einer
bestimmten Region nicht durch universelle Entwicklungsschemata zu erkléren sei, sondern
vielmehr das Produkt spezifischer dkologischer und historischer Faktoren darstellt. Dieses
Modell wandte er auf das Verhiltnis von Varzea und Tierra Firme sowie auf die
altamerikanischen Kulturen des oberen Amazonas an.

Generell flihrte die Kontroverse um das Verhiltnis von kulturellen Phidnomenen und
okologischen Gegebenheiten zu der Erkenntnis, dass es unmoglich ist, einen Faktor zu
isolieren, der ausschlaggebend fiir die landwirtschaftliche und kulturelle Entwicklung im
Amazonasgebiet (und anderswo) ist. Es handelt sich vielmehr um komplexe Interaktionen,
die verschiedene okologische, soziale, historische und ideelle Komponenten aufweisen
(vgl. auch Wilson 1999).
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1.2 Eva Fischer: Okologie und Wirtschaftsformen der Anden. Das Beispiel
der Dorfgemeinschaft Upinhuaya

Die Andenregion bildet einen Grossraum in dem unterschiedliche dkologische Nischen in
komplexer Weise aufeinander wirken.

Das Gebirgssystem, welches sich iiber fiinf Staatsterritorien und 3500 Kilometer erstreckt,
weist in Bolivien und Chile eine Vielzahl von Gipfelregionen iiber 6000 Meter auf.

Mit 500 Kilometern erreichen die Anden auf bolivianischem Staatsgebiet ihre grosste
Breitenausdehnung (Dollfus 1981). Die Vegetationsgrenze verlduft in Hohen von 4500 bis
4800 Meter. In den Staaten Perti und Bolivien leben Millonen Menschen in Gebieten {iber
3500 Meter.

Andine Kulturen im WWW:
http://www.andes.org/bookmark.html

1.2.1 Grundlegende Bedingungen andiner Okosysteme

Der Zusammenhang zwischen Hohenstufe und Vegetation als ein grundlegender Faktor
andiner Okologie wurde bereits vom Forschungsreisenden Alexander von Humboldt erkannt.
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Schema der Hohenstufen und der fiir sie typischen Vegetation. Die Zeichnung Alexander von
Humboldts demonstriert dies am Beispiel des ecuadorianischen Vulkans Chimborazo (Geo
spezial 1997:108).

Der AnthropologeJohn V. Murra entwickelte als erster einen kritischen theoretischen Zugang
zur Erforschung andiner Wirtschaftsformen. Er postulierte die fundamentale Bedeutung
unterschiedlicher 6kologischen Nischen, der dkologischen Archipele, fiir die Entwicklung
entsprechend angepasster Okonomien in den Anden. Dieser Ansatz beeinflusste die
Erforschung lokaler Agrarsysteme und deren Verflechtungen nachhaltig (Dollfus 1996; Eich
1983; Murra 1978, 1996; Saignes 1985; Saignes und Morlon 1996).

Die lokale Ausformung der Oko,- und Agrarsysteme steht in direktem Zusammenhang
mit:

. Hohenlage

. Sonneneinstrahlung

. Bodenfrostgrenze

. Rhythmus und Richtung saisonal bedingter Winde
. Bewisserung und Regenfall

Als Folge dieser Rahmenbedingungen wurde im Andenbereich eine Vielzahl von
landwirtschaftlichen Nutzungsformen der natiirlichen Umgebung entwickelt. Sie dienen
primir der Erwirtschaftung der eigenen Subsistenz. Die Dorfgemeinschaft Upinhuaya
entwickelte ihre eigene Antwort auf die lokale 6kologische Situation.

1.2.1.1 "El Niio", das Klimaphinomen

Das Klimaphédnomen "El Nifio" hingt eng mit dem atmosphiirischen Gleichgewicht des
pazifischen Raumes zusammen.

Der kalte Humboldtstrom fliesst nordwérts entlang der peruanischen Kiiste. Sein
aufquellendes, kaltes Tiefenwasser beeinflusst die langfristige Entwicklung des Wetters in
den Regionen der Hochanden. Klimatische Verdnderungen im atmosphérischen Grossraum
konnen seine Wirkung beeintrichtigen.
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Entwickelt sich das Phinomen "EI Nifio", bewirkt es eine Verschiebung der Regenzeit und
reduzierte Niederschlige wéhrend der Vegetationsperiode. Besonders die auf Trockenheit
empfindlich reagierende Kartoffel ist von den klimatischen Unregelmissigkeiten betroffen.
Andine Gemeinschaften entwickelten eine Methode der Langzeit-Wettervorhersage durch
Beobachtung der astronomischen Konstellation der Pleyaden. Deren Sichtbarkeit hingt mit
der Dichte der hochgelegenen Wolkendecke zusammen. Eine grosse, deutlich sichtbare
Konstellation der Pleyaden bedeutet eine bevorstehende gute Ernte (Orlove, Chiang and Cane
2000:68). In Upinhuaya, wird diese Sterngruppe auch "Vorratshaus" genannt.

Zehn Kartoffelsorten werden in Upinhuaya kultiviert. Die beliebteste heisst sani imilla,
"gebrduntes Maidchen". Ebenso wie alle anderen Pflanzen ist die Kartoffel ein
geschlechtliches Wesen. Ch ‘'oque mama, wie sie genannt werden, sind weiblich.

1.2.2 Upinhuaya, eine interandine Dorfgemeinschaft

Die Dorfgemeinschaft Upinhuaya bildet eine Aymara-Enklave in der von Quechwa-Gruppen
dominierten Region Charazani. Diese liegt in den interandinen Télern nordostlich des
Titicacasee.
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Geopolitizche Lage Upinhuayas und s=iner Machbargem einden (nach Sirault 1987:20).

Etwa siebzig Personen residieren permanent in der Ansiedlung. Zwei Drittel der Bewohner
leben als temporire Mitglieder in Dorfgemeinschaften der warmen tropischen Téler, der
Yungas.

Migration wurde zum festen Bestandteil der Lebensorganisation vieler dorflicher Familien.

Das spirituelle und identitdtsstiftende Zentrum der Comuneros bleibt weiterhin Upinhuaya,
das Dorf ihrer Herkunft.
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1.2.2.1 Geo-Okologie

Die Anzicht des Darfes Upinhuaya, aufgenom men vom Yerbindung sweg
zur Machbargemeinde Waata. Foto: E va Fischer.

Upinhuaya liegt an der Ostflanke der Konigskordillere im Bereich des "Knoten von
Apolobamaba". Seine klimatischen Besonderheiten sind:

« Néhe zur Kordillere
« Hohenlage in 3680 Metern
« Ausrichtung der kultivierbaren Flichen nach Osten und Nordosten

Aus diesen Grundbedingungen ergeben sich fiir die landwirtschaftlichen Aktivititen
weitere wichtige Parameter:

« Lénge und Intensitdt der Sonneneinstrahlung
« Bildung von Nebelbanken

« Einwirkung der Winde

 thermische Inversion in bestimmten Hohen

Das Zusammenwirken dieser Faktoren beeinflusst die Bodentemperaturen im Wurzelbereich.
Zusammen mit der Feuchtigkeit aus Bewisserung oder Niederschlag bestimmen sie das
Wachstum der Pflanzen.

1.2.2.2 Komplementire Zentren der agrarischen Produktion

Die agrarische Produktion Upinhuayas reicht nicht aus, um die unmittelbare Subsistenz aller
Dorfgemeinschaftsmitglieder zu sichern.

Als Losung des Problems verlagerten die Comuneros einen Teil ihrer agrarischen Aktivitit
in die dkologischen Nischen der tropischen Hochtiler. Diese befinden sich in Lagen um
1700 Meter in der Zone der Yungas. Seit etwa dreissig Jahren migrieren Upinhuayefios in
unterschiedlich grossen Gruppen in die multiethnischen Dorfgemeinschaften dieser Téler.

Die "neuen Migrationsbewegungen" wurden durch die Gesetze der Agrarreform von 1952
moglich. Eine dhnliche Nutzung verschiedener Hohenlagen bestand bereits in vorkolonialer
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Zeit. Wenngleich die Migrationsbewegungen prdiberischer Epochen nicht direkt mit den
modernen gleichgestellt werden diirfen, bleibt dennoch der idente Losungsansatz:

« Auslagern eines Teiles der agrarischen Produktion in begiinstigte Regionen
« Bildung multiethnischer Archipele in den Zentren der komplementéren Produktion

Als Folge dieser Entwicklung kultivieren Upinhuayefios zwei unterschiedliche Spektren von
Feldfriichten. Sie bewegen sich in zwei unterschiedlichen Wirtschaftssystemen und in zwei
verschieden strukturierten Besitz-, und Eigentums-Systemen.

Die Strategie der komplementédren Produktionszentren minimiert Risiken und verhindert das
weitere Absinken der Subsistenz-Grenze. Sie bietet keine Losung des Grundproblems, das in
der niederen Produktivitédtsrate am Ursprungsort besteht. Diese wurde durch die Verdnderung
der grundlegenden Bedingungen agrarischer Produktion verursacht:

« Fehlende Arbeitskraft zur Instandhaltung der Anbauterrassen
« Abnahme der Bodenfruchtbarkeit
« Abnahme der vitalen Qualitdten der Feldfriichte

1.2.2.3 Definition Subsistenz

Unter Subsistenzproduktion soll nicht nur die unabhdngige, materielle Lebensgrundlage
verstanden werden, sondern auch jene zur Befriedigung sozialer und spiritueller Bediirfnisse,
sowie deren Sicherung fiir die Zukunft.

Das Grundinteresse ist in diesem Zusammenhang die Stabilisierung eines Zustandes, welcher
das unversehrte Uberleben von Korper und Geist, der Daseinsmichtigkeit sowohl des
Einzelnen als auch der Gruppe garantiert. Dies erfolgt iiber die gesellschaftlich vermittelte
Kategorie der Subsistenz hinaus unter Bedingungen von zeitlich begrenzten Perioden der
Knappheit, aber nicht eines permanent zu erleidenden Mangels.

Die Sicherung der unmittelbaren Subsistenz muss demnach als dauernde Schwankung
zwischen Perioden von Knappheit und Uberfluss verstanden werden (Cook 1973:811; Dalton
1963:341; 1960:485; 1961:5-7,20,22; Eich 1982:39-41; Godelier 1972:314,316; Gronemeyer
1988:58-59, Herskovits 1968:45, Lukas et al.1977/78:GP9, Pasolini 1979:106).

Fiir die Mehrheit der Upinhuayefos ndhert sich heute die Subsistenz dem Entzug dieser
Grundbedingungen. Sie erleben den permanenten Zustand des Mangels an lebenserhaltenden
Produkten und Giitern.

1.2.3 Zonen des fruchtbaren Bodens und agrarische Produktion

Upinhuayefios kennen drei Kategorien von landwirtschaftlich nutzbarem Land. Diese
korrelieren mit einem genau definierten Teil des Territoriums, einer spezifischen Nutzungsart
und charakteristischen Eigentumsverhéltnissen:

« Sayarna

e Aynoka

11
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e  Circua

Die Hausgédrten konnen als vierte Zone in dieses System eingefiigt werden. Sie spielen eine
wichtige Rolle in der Strategie der Risikominimierung durch frithe Ernten.

Der griin eingezeichnete Bereich zeigt die landwirtschaftlich nutzbaren Zonen Upinhuayas in
den unterschiedlichen Héhenlagen (nach dem Kartenblatt Nr.5748 aus der Serie H731 des
Bolivianischen Institutes fiir militdrische Geographie mit Modifikationen von Eva Fischer).

1.2.3.1 Hausgarten

Die Bepflanzung des Hausgartens wird dem agrarischen Zyklus der Felder vorangesetzt. Sie
liefert frithe Feldfriichte flir eine liickenlose Versorgung. Hausgirten sind eine wichtige
risikominimierende Einrichtung. Die schiitzenden Gemduer der Siedlungsgebidude schaffen
eine begiinstigte klimatische Zone. In ihr gedeihen frithe Bohnen (Vicia faba), Kartoftel
(Solanum andigenum), Mais (Zea mays), Gerste (Hordeum sativum), Oca (Oxalis tuberosa),
Papaliza (Ullucus tuberosus) und Izario (Tropaeolum tuberosum), aber auch Zwiebel (Alium
cepa), Kohlbdume (Pisona grandis) und Rakacha (Arracacia esculenta), eine Kohlrabi-
dhnlich schmeckende Gemiisewurzel.

Eine typische Pflanze der Girten ist der Busch der farbigen Trompetenblume (Datura
sanguinea). Er ist nur in Kulturform verbreitet und enthélt psychotrope Stoffe. Diese nutzen
die rituellen Spezialisten gelegentlich als Reisemittel in die Zeitenrdume jenseits amero-
europdischer Konzepte.

In den geschiitzten Bereichen gedeihen ebenfalls Nelken (Dianthus caryophyllus) und
Gladiolen (Gladiolus communis). Sie sind unverzichtbare Ingredienzien der Rituale.

12
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1.2.3.2 Sayana

Die Parzellen im Bereich zwischen Flussbett und Siedlungszone liegen auf Héhen von 3200
bis 3680 Meter. Die Organisation ihres Anbauzyklus und die Auswahl der zu kultivierenden
Feldfriichte obliegt der Entscheidungsgewalt der jeweiligen Haushaltsvorsténde.

Die Felder sind grossteils noch terrassiert. In der Nidhe von Bichen besteht die Moglichkeit
der Vorverlegung des agrarischen Zyklus durch Komplementirbewisserung.

Zur Vermeidung der Erschopfung des Bodens praktiziert man eine Fruchtwechselwirtschaft
im Vierjahres-Rotationsprinzip.

gepflanzte Feldfriichte Jahr des Rotationszyklus

Mais oder Bohnen 1

Kartoffel, Gerste oder Weizen 2

Brache in Féllen einer geniigenden

Anzahl von weiteren Parzellen flir den 3

Anbau

Brache in Féllen einer genligenden

Anzahl von weiteren Parzellen fiir den 4

Anbau

Ahfolge des vierjdhrigen R otationszyklu s auf den Sayvana.

Die in unmittelbarer Ndhe der Siedlungszone gelegenen Parzellen der Sayafias werden mit
Mischkulturen oder in schmalen Streifen bepflanzt.

1.2.3.3 Aynoka

Dieser Bereich zwischen 3680 und 3800 Meter ist vertikal und horizontal in vier Sektoren
unterteilt. Sie werden nach gemeinschaftlich beschlossenem Reotationsprinzip
bewirtschaftet. Jeder Haushalt kultiviert seine nach traditionellen Kriterien zugeteilten
Parzellen, die gqallpas (Carter und Mamani 1982:26, Echaza 1983:166). Einzelne
Dorfgemeinschaftsmitglieder erlangen durch ihre Familienzugehorigkeit Zugang zu den
Nutzungsrechten der qallpa (Urquidi 1982:127).

Jede Haushaltsgemeinschaft verfligt iiber weitere solcher gallpas in den anderen Sektoren der
Aynokas. Die Parzellen der meisten Familien sind geniligend gross, um nur eine Hélfte zu
niitzen und die andere in Brache zu belassen.

Am Beginn jedes neuen Anbauzyklus nach einer Brache findet unter Teilnahme der gesamten
Dorfgemeinschaft ein 6ffentliches Ritual zur Wiirdigung Pachamamas und fiir die Erhaltung
der Bodenfruchtbarkeit statt.

gepflanzte Feldfrichte Jahr des Rotationszykius
Kartoffel 1
| Oca, Papaliza oder izafo 2
'Oca, Papaliza oder izafo 3
Erache 4-9 oder 4-6

Die Tahelle zeigt den Fruchtwechsel im neun - bzw sechsjdhrigen
Rotationszyk lus der &ynokas.

13
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1.2.3.4 Circua

Die Hochtiler auf 4200 Meter werden als Weidepléitze fiir Schafe, Schweine, Rinder, Esel
und Pferde (Dollfus 1981:102) geniitzt. Dies erlaubt die extensive Bewirtschaftung groBer
Flachen mit geringem Einsatz an Arbeitskraft. Die Alpakahaltung ist wegen der Knappheit
geeigneter Griser limitiert.

Die nach Nordost ausgerichteten Schwarzerdeboden am Fuss der gut drainierten Hidnge
konnen mit Kartoffel, Oca und Papaliza bepflanzt werden. Diese Felder sind weit vom
Siedlungsbereich  entfernt.  Als  komplementdre = Anbauflichen  erflillen  sie
risikominimierende Funktionen in einem auf der Diversifikation von Okozonen
beruhendem agrarischen System.

Jede Parzelle ist in vier Sektoren unterteilt. Diese werden in einem Anbauzyklus mit zehn
Jahren Bracheperiode bewirtschaftet. Wegen der Weidetiere umfriedet man sie mit
Steinméiuerchen, welche einen Mehraufwand an Arbeitskraft erfordern.

B R I Ny e
Die bepflanzten P arzellen in der Circua als Teil einer rizikominimierende
Strategie der agrarizchen Produktionsfonm . Foto: Eva Fischer.

Die Tierhaltung und der Weidezyklus stehen in engem Zusammenhang mit dem agrarischen
Zyklus der landwirtschaftlich genutzten Flidchen.

14
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Tierart dkologizch-agrarische Penode und Dauer der Nutzung
Lo
Alpaka Cirets eanjirig
Schafl Sayafia August bis Anfang September
Aynoka, beniitz Anfang Mai bis Ende August
Apnoka, in Brache September bis Ende Oltober, Dezember
bis Mai
Circua Mitte Oktober bis Ende November
Kuh/Stier Sizyafa August bis Anfang September
Chrchia Ende Oktober biz Anfang Juli
Eszel Sayafia Augnst
Arnoka | Juni, Juli
Circig September bis Mai
Fierd Circtog ganzjihrig, auber Werl filr
Transportawecke bendligt
Schwein Simwafa August
Aynoka Tuni, Juli
i nach Bedarf
Siedlungsbereich ganzjihrig

Die Takbelle zeig das serhdltnis von Tierart, Okozone und Weidezyklus.

1.2.4 Arbeitsinstrumente und Produktionsmethoden

Fiir den Feldbau sind einfache, "klassisch andine" Arbeitsinstrumente in Gebrauch, welche
den Anforderungen des steilen Geldndes und der kleinflichigen Terrassen optimal
entsprechen:

« Viri (Trittgrabscheit)

» Lejuana (Erdhacke)

« Calluchi (Schollenbrecher)

Sicheln und Macheten kommen bei der Ernte und fiir Reinigungsarbeiten auf den Feldern
zum Einsatz. Einfache Hakenpfliige miissen samt der Zugtiere teuer von Nachbar-

Dorfgemeinschaften geliehen und iliber weite Distanzen transportiert werden. Dieser Aufwand
lohnt meist nicht fiir die wenigen grossen und ebenen Felder.

1.2.4.1 Viri (Trittgrabscheit)

Das Trittgrabscheit ist in der gesamten Andenregion anzutreffen. Allerdings entwickelten sich
unterschiedliche Ausformungen. Sie hdngen von der Beschaffenheit des zu bearbeitenden
Bodens ab. In den interandinen Télern verwendet man eine Bogenform.

Diese ermdglicht hangwiirts ein Abrollen und gleichzeitig talwirts eine Offnung des Bodens
durch Hebelwirkung. Auf diese Weise entstehen schrage, etwa 15-20 Zentimeter lange Kanéle
in Schaftbreite (etwa 10 Zentimeter). In ihnen rollt das Saatgut bis zum unteren Ende.
Anschliessend werden sie mit einem Fusstritt der Séherin verschlossen.

Das Instrument wird vorwiegend von Minnern beniitzt. Sein Holz stammt von den
spiralformig gebogenen Asten des yungefiischen Raucherharz-Baumes. Fiir die Schneide
verarbeitet man die Blattfedern von Lastautos.
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Armaendung des Vid im Feldbau.
Foto: Eva Fizcher.

1.2.4.2 Lejuana (Erdhacke)

Die Erdhacke wird zum Jéten und Ernten der Wurzeln und Knollen sowie zum Pflanzen und
Sden im Hausgarten gebraucht. Thren gebogenen Schaft fertigt man aus den Astgabeln von
Bédumen oder aus den Wurzeln geeigneter Biische. Der S-formige Griff des Instrumentes
bewirkt ein schonendes Eindringen ins Erdreich bis zu einer Tiefe von etwa 20 Zentimeter.
Die Eigenschatft ist fiir die Ernte der Knollen und Wurzeln wichtig, welche diesen Vorgang
unbeschédigt liberstehen sollten.

Das typische Feldarbeitsgerdt der Frauen wird mitunter auch von Ménnern, beispielsweise
zum Ernten der Tagesration Kartoffel, beniitzt.

Der Aymara-Begriff Lejuana hingt mit dem Wort lihuatha, "zu essen geben", (Bertonio
1984:11, 139), zusammen.

s S ae

.-G.ebré u-:h. der-Lejuana fir die F‘flegé desHausgattens.
Foto: Eva Fischer.
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1.2.4.3 Calluchi (Schollenbrecher)

Der Schollenbrecher ist das einfachste und am leichtesten beschaftbare Arbeitsinstrument. Er
besteht aus einem oder aus zwei, miteinander fest verbundenen Holzstiicken. An einem Ende
weist er eine keulenformige Verdickung auf. Meist werden die Aste einer Weidenart, der fiir
die Region typischen Queria (Polylepis incana), dafir verwendet.

Die Beniitzung der Calluchis ist nicht geschlechtsgebunden.

1.2.5 Produktionseinheit und Kooperationsformen

Die Stdrke der Produktionseinheiten ist variabel. Sie kann zwei bis acht Arbeitskrifte
umfassen. Thre Komposition hdngt eng mit der Anzahl vor Ort anwesender
Familienmitglieder zusammen.

In kompletten Haushaltsgemeinschaften arbeiten die Kinder ab dem zwdlften Lebensjahr auf
dem Feld mit. Defizite an Arbeitskraft werden, sofern es die Vorrite an Tauschprodukten
ermoglichen, iiber die traditionellen Kooperationsformen und entlang verwandtschaftlicher
Beziehungen kompensiert.

1.2.5.1 Geschlechtliche Arbeitsteilung

Ein Hauptmerkmal lateinamerikanischer Okonomien ist der hohe Anteil an weiblicher
Arbeitskraft im landwirtschaftlichen Bereich. Die Produktion der direkten Subsistenz wird
zum liberwiegenden Teil durch die Arbeit der Frauen gesichert (Boserup 1982, von Werlhof
1983, Bennholdt-Thomsen 1981).

In Upinhuaya ist der Anteil weiblicher Arbeitskraft an der Kultivierung und Konservierung
von Nahrungsmitteln besonders hoch. Dies geht Hand in Hand mit der wesentlich
geringeren Beteiligung weiblicher Arbeitskraft am landwirtschaftlichen Produktionsprozess in
den neuen Kolonien. Die geschlechtliche Arbeitsteilung ist mit der im Idealfall exklusiven
Beniitzung von Arbeitsinstrumenten durch ein Geschlecht verbunden.

Art der Tatigheit excklusiv weiblich | exkluziv minnlich beide
Bodaworbereitung | Schollen Umgraben Rituale
zerkleinem
Shen Saatgut einlegen, | Saatloch susheben Flanieren der Felder nach
Saitloch der Ansaal
verschliessen,
Aufhdfeln der
Surcos
Pllege emmentes Aufhdiufeln der
Shrcoz, Yiten, Ritale
Emten Abemten, Remigen des
Feldes, Transport der
Feldirlichte mum Dorf

Ubersicht der geschlechtlichen Arbeitateilung bei den
landwirtachattlichen T atigkeiten.

Durch die langen Absenzen der Minner wurden in Upinhuaya traditionell definierte
Kategorien geschlechtlicher Arbeitsteilung aufgeweicht. Gegenwértig besteht eine tiefe
Spaltung von gesellschaftlicher Norm und gelebter Realitdt. Die Frauen miissen Médnnern

17



Kultur- und Sozialanthropologie Lateinamerikas — Elke Mader
http://www.lateinamerika-studien.at

zugeordnete Arbeiten flir die Sicherstellung der Nahrungsmittelversorgung iibernehmen. Aus
diesem Grund kann die Kategorie ,,exklusiv ménnlich* unter ,,beide* gereiht werden.

Die geschlechtliche Arbeitsteilung findet auBerhalb der mit Feldbau verbundenen
Tétigkeitsbereiche ihre Fortsetzung.

[exkhisiv weiblich | exklusiv mannlich
|Brennholz sammeln | Lemziegelherstellung und Haushau
Emte der Tagesration Feldfriichte Transporte mit Tieren in weite
Entfernungen
Kochen Sammeln von Biucherharz
Kinderpflege Reisen au entfernien Tauschpartnem
Pilege des Gehdftes
Weben
Tiere hilten
| Konserviemung der Feldfriichte
| Wasserlragen

Geschlechtliche Arbeitsteilung nicht direkt mit Feldbau verb undener Tétigk eiten. .

Die geschlechtliche Arbeitsteilung zeigt eine Korrelation mit Geschlecht, Altersgruppe und
Aufenthaltsort. Uber zwélfjéhrige Personen und iltere Ménner bis vierzig Jahren setzen ihre
Arbeitskraft grossteils flir landwirtschaftliche Tatigkeiten in den Yungas ein. Verheiratete
Frauen tliber zwanzig Jahren mit Kindern sowie éltere Frauen verweilen im Dorf.

1.2.5.2 Mink a und Ayni

Kooperation ist ein Mittel zur temporiren Konzentration von Arbeitskraft. Die iiblichen
Arten des Transfers im Andenraum sind Mink ‘a und Ayni.

« Der Ausdruck Mink a hingt mit minkasitha, "etwas fiir sich mieten" (Bertonio 1984:I1,
222; De Lucca 1983:307), zusammen. Diese "Miete" bezieht sich hier auf die
Arbeitskraft und wird in Feldfriichten, einer Tagesration Kokablédtter und einem
Mittagessen beglichen. Die Erntearbeiten finden unter groBerem Zeitdruck als die Aussaat
statt. Fiir die zligige Erledigung bendtigt man pro Feld und Tag zwei bis sechs Personen.
Die Bodenvorbereitung eines Feldes mit 250 m? verlangt drei Mann-Arbeitstage mit dem
Trittgrabscheit. Diese Arbeitskraft wird groB3teils durch Mink 'a aufgebracht.

« Ayni ist die zweite Moglichkeit die Arbeitskraft einer Haushaltsgemeinschaft kurzfristig
um ein Vielfaches zu verstirken. Das Wort Ayni bedeutet ,,die Verpflichtung fiir
jemanden zu arbeiten, der nachher fiir einen arbeitet (vgl. Bertonio 1984:11,29) oder
,»die Verpflichtung zur Reziprozitit (De Lucca 1983:53) — den Tausch von Arbeitskraft
gegen Arbeitskraft. Ayni ohne Kompensation ist fiir Upinhuayefios unvorstellbar. Sie wird
nur von alten Menschen in schwacher okonomischer Position ohne Sanktionierung
geduldet.

Die Organisation von Min'ka und Ayni erfolgt entlang reziproker (realer oder fiktiver)
verwandtschaftlicher Bindungen. Ein Grossteil der Haushaltsgemeinschaften niitzt diese
Moglichkeiten der Rekrutierung zur Deckung der durch Migration verursachten Arbeitskraft-
Defizite. Aus dieser Situation resultierende Konsequenzen sind:

« geringe Anzahl der bepflanzten Parzellen zur Sicherung der direkten Subsistenz
« Abnahme der lokalen agrarischen Gesamtproduktivitit
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« fortschreitende Verminderung der Qualitit des primédren Produktionsmittels Boden
durch Erosion

1.2.6 Eigentumsverhéltnisse und Grundbesitz

Der bolivianische Gesetzgeber siecht eine Revision der Landrechte vor (Stand 2003). Bis zum
Inkrafttreten der neuen Regelungen gelten die 1994 formulierten Gesetze. Sie definieren den
bolivianischen Staat als Eigentiimer allen Bodens auf nationalem Territorium.

Dieser iiberldsst seinen Biirgern dessen Niitzung in der Form von Besitz und auf der Basis
von Landtiteln (Codigo Civil 1994:62-63). Wenngleich die Eigentumsverhéltnisse von
staatlicher Seite gekldrt scheinen, kollidieren sie mit dem Gewohnheitsrecht der indigenen
Gemeinschaften.

Die Dorfgemeinschaft ist nach indigenem Verstdndnis als Vertreterin Pachamamas und
der Ahnen Eigentiimerin allen Bodens in dem von ihr kontrollierten Territorium.

Sie iiberldsst diesen ihren Mitgliedern im Rahmen kollektiver Eigentumsformen zur Nutzung.
Der Staat erscheint aus Perspektive der Dorfgemeinschaften als ein peripher
wahrgenommenes Element der Macht. Man verdringt ihn aus dem kommunalen und
personlichen Bereich durch Ignoranz (Rivera Cusicanqui 1984, Saignes 1986).

1.2.6.1 Grundbesitz und geo-okologische Zone

Boden wird in Upinhuaya nur in Ausnahmefillen und unter Verwandten zur Ware. In der
Praxis versucht man jede Verdusserung zu vermeiden. Die Comuneros unterscheiden am Ort
ihrer Herkunft drei Arten von Landbesitz (Echazi 1983:151,164,166; Iriarte 1979:36-40;
Ovando Sanz 1984:181; Rivera Cusicanqui 1984:39,57; 1983:134; Urquidi
1982:127,130,175).

Der Landbesitz in den Yungas wird einer einzigen Kategorie zugeordnet. Im Gegensatz zum
Boden in Upinhuaya trat er bereits als Ware in das Okonomische System der
Dorfgemeinschaft ein.

Die Kategorien des Landbesitzes korrelieren mit den lokalen Okozonen:
« Privatbesitz am Boden der Sayafa und in den Yungas

« Kollektiver Besitz am Boden der Aynoka und der Circua

1.2.6.2 Privater Landbesitz

Sofern fiir upinhuayefiischen Boden Landtitel ausgestellt wurden, beziehen sie sich auf die
Sayafia. Das bolivianische Erbrecht kollidiert mit den gewohnheitsrechtlichen bilateralen
Vererbungsregeln der Aymara, da es die Anspriiche der Frauen nicht beriicksichtigt (Giesel
1985:41, Boserup 1982:56, Carter und Mamani 1982:409-410). Dies fiihrt zur Aufsplitterung
derSayafa-Parzellen in immer kleinere Einheiten und zum kontinuierlichen Prozess der
Minifundisierung der 6kologischen Zone (Urquidi 1982:175).

Die Kultivierung mit Fruchtwechsel ohne Brache bewirkt eine permanente Beziehung
zwischen dem Produktionsmittel Boden und den Produzenten ohne {ibergeordnetes
organisatorisches Kontrollorgan Comunidad. Die Nutzungsrechte an Parzellen konnen
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zeitlich begrenzt Verwandten gegen Anteil an Ernteprodukten iibertragen werden. Auf diese
Weise wird dem Argument der Nichtbenutzung wund der Aneignung durch
Dorfgemeinschaftsmitglieder im eigentlichen Sinn des Wortes ,,der Boden entzogen*.

Der Besitz an kultivierbarem Land in den Yungas ist ebenfalls durch die Agrargesetze
geregelt. Er wird als béuerliches Anwesen oder Kleinbesitz klassifiziert, fiir welchen
Steuern bezahlt werden miissen. Die Landtitel, sofern welche ausgestellt wurden, beziehen
sich immer auf privaten Bodenbesitz.

Ein wesentliches Merkmal dieser Zone ist das ausreichende Vorhandensein des primiren
Produktionsmittels "fruchtbarer Boden". Gleichzeitig besteht ein Mangel an Arbeitskraft fiir
dessen Bearbeitung (Spedding 1994:41).

Die Upinhuayefos schlossen sich in den Yungas dort bereits bestehenden béuerlichen
Kooperativen an (Albé 1983:52; Echazi 1983:151,182-183; Ovando Sanz 1984:183). Sie
erwarben ihre Grundstiicke zum Grofteil durch Kauf. Alison Spedding (1994:43-44)
beschreibt die gegenwirtige Situation folgendermafen:

"Betrachtet man die Menge an Ldndereien, die den Besitzer wechseln, ist der Kauf die
wichtigste Art von Transaktion. Viele Ubergaben finden in dieser Form statt, einschlieflich
jener zwischen Briidern oder Eltern und Kindern. Teilweise geschieht dies, weil viele
Personen nicht im Besitz eines rechtmdfSigen Titels ihrer eigenen Grundstiicke sind und wenn
sie diese kaufen erhalten sie zumindest in reduzierter Form ein Papier als Bestditigung ihres
Besitzes." (Orig. Sp., eig. Ubers.)

Upinhuayefios mit Landbesitz in yungernischen Kooperativen bewegen sich in zwei
unterschiedlichen, ineinander verzahntenProduktionsverhiltnissen. Die damit
verbundenen Gegensétze sind nicht nur geographisch und agrartechnisch sondern auch
eigentumsrechtlich definiert durch:

« ganzlich privater Besitz an Boden in den Yungas mit dem bolivianischen Staat als
Eigentiimer allen Bodens

« tiiberwiegendem Anteil an kollektivem Besitz an Boden am Ort der Herkunft Upinhuaya
mit Pachamama und den Ahnen als Eigentiimer (Link: Rituelle Aspekte) (Urquidi
1982:175, Schaedel 1985:505-509, Yamamoto 1985:89).

1.2.6.3 Kollektiver Landbesitz

Die Felder direkt oberhalb des Siedlungsbereiches befinden sich in Kollektivbesitz
(Echazt 1983:166). Die Organisation der langen und verzahnten Rotationszyklen obliegt der
Verantwortung eines Kontrollorganes - der jeweils flir ein Jahr amtenden politischen
Autoritdten. Auf diese Weise entstehen an einem Ort der Kultivierung (nach Wechsel in eine
neue Zone sind es kurzfristig zwei) in langzeitliche Zyklen eingebundene Beziehungen
zwischen den Produzenten und dem primdren Produktionsmittel Boden mit der Comunidad
als libergeordneter Instanz. Silvia Rivera Cusicanqui (1984:39) driickt dies folgendermassen
aus:

"Die weit voneinander entfernten Lagen und die kommunale Kontrolle der Rotationszyklen
hindern die Familien an individuellen Entscheidungsprozessen beziiglich der Produktion
dieser Parzellen. Dariiberhinaus bewirkt die familidre Vernetzung der fiir die aynokas
Landltitel innehabenden Haushaltsgemeinschaften Entstehung von Solidaritit und
Kooperation zwischen den einzelnen Familien, welche den inneren Zusammenhalt der
Gemeinschaft stirken.” (Orig. Sp., eig.Ubers.).
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; P{artnffélfelder inder Zone &ynoka. Meben dem bepfanzien
Guallpa-Bereich befindet sich ein unkbepfianzer und in
Brache befindlicher. Fota: Eva Fischer.

Die Hochweiden der Circua sind ebenfalls Kommunalbesitz. Sie werden von allen
Mitgliedern der Gemeinschaft zu individuell gewdhlten Zeiten genitzt.

1.2.7 Giiterzirkulation

Die wirtschaftlichen Aktivitidten ausserhalb der agrarischen Produktion betreffen vor allem
die Giiterzirkulation:

« interne, horizontale Giiterzirkulation
« externe, vertikale Giiterzirkulation und periodische Regionalmiirkte

Die interne, horizontale Zirkulation bezieht sich auf den Transfer von Giitern innerhalb einer
Dorfgemeinschaft. Sie kann nach Scott Cook (1973:834, 836) als intercommunity distribution
bezeichnet werden. Die Tauschpartner bewegen sich in zwei von ihnen kontrollierten
Produktions-Systemen. Diese erscheinen unter dem Aspekt der zirkulierenden Giiter als eine
Einheit.

Die externe, vertikale Giiterzirkulation findet unter Partnern aus komplementéren
okologischen Zonen und unterschiedlichen Produktionsstrukturen statt (Schoop 1984, Murra
1977:75-77, Onuki 1985:351, Harris 1978:51-51, 56-60, Saignes 1985). Scott Cook
(1973:834, 836) nennt sie intercommunity trade.

1.2.7.1 Interne, horizontale Giiterzirkulation

Alle in Upinhuaya produzierten Feldfriichte und deren durch Konservierung gewonnenen
Produkte werden mit einem Wert assoziiert. Dieser kann nur zum Teil durch die in ihre
Produktion investierte Menge an Arbeitskraft erkldrt werden. Bohnen zum Beispiel, rangieren
an letzter Stelle, wenngleich fiir ihre Kultivierung mehr Arbeitstage aufgebracht werden als
fiir Mais oder Kartoffel. Ein Produkt hoher Wertigkeit ist Oca kisa, die sonnengetrockneten
Oca-Spalten mit siilich-apfeligem Geschmack.

Die Feldfriichte der Yungas bilden eine Gruppe von Produkten mit hohem Tausch- und
Prestigewert. Vom Blickwinkel der dérflichen Okonomie aus betrachtet, erscheinen sie als
knappe Luxusgiiter. Ein Grofiteil des erwirtschafteten Mehrproduktes yungeriischer
Agrarproduktion wird durch Verkauf auf dem nationalen (und damit indirekt auch auf dem
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internationalen) Markt fiir Upinhuaya nutzbar gemacht. Diese Strategie ermoglicht den
Erwerb weiterer Nahrungs- und Genussmittel mit Tauschwert.

Kokablitter, Alkohol, Zigaretten und Réucherharz bilden eine Gruppe von Produkten mit
hohem Tauschwert. Diese konnen nur mit Geld erworben werden.

Ein Grossteil der Transaktionen findet unter Verwandten unterschiedlichen Grades statt
(Cook 1973: 836, 837). Mit der Abnahme des Verwandtschaftsgrades steigt die Menge oder
die Qualitdt der vom Tauschpartner eingeforderten Produkte.

landwirtschaftliche Produkie ktnnen getanscht werden gegen

oder konzervierte

Mahrungsmittel

Mais, Oca ¥ isa, Popaliza Kartoffel, Cra, fhaya, Bohnen

Katoffel Mais, Ora klisa, Papaliza, Khava, Bohnen

Civa, Khaya Mais, Cea &lsa, Papaiiza, Bohnen, Kartoffel

Bohnen Mais, Cea & leg, Papaiiza, Kartoffel, Ooa,
Ehaya

Orangen Maiz, Ore, Oog Fisa, Fapaliza, Khaya,
Kartoffel, Bohnen

Kaffee Mais

Fokablitter Riucherharz, Alkohol, Zigaretten

FBiucherharz Alkohol, Zigaretten

Obersickt im irternen, horizontalen Tauschaystem zikulierender Produkte.
Hier wird die Tendenz des Systems zur gleichmakigen Yerteilung wan
Lebens- und Genussmitteln unter den Dorfyemeinschattzmitglie dern deutlich .

1.2.7.2 Externe, vertikale Giiterzirkulation und periodische Regionalmarkte

Das Netzwerk gegenseitiger Transferbeziehungen verbindet Comuneros der néheren und
der weiteren Umgebung miteinander (Bastien 1978:120,121; Bouysse Cassagne 1987:340-
347; Dollfus 1981:15ff; Harris 1978:51-52,56-60; Murra 1977:75-77; Onuki 1985:351; Pease
1985:141; Saignes 1985:96,172; Schaedel 1985:505; Troll 1987:32-36; Yamamoto 1985:95).
Es bestdtigt dic Rolle der 6kologischen Nischen als bestimmende Faktoren andiner
Okonomien.
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Lage der mit Upinhuaya in Tauschbe ziehung stehenden Dorfgemeinschaten
(nach Wolfgang Schoop 193450 und M odifikationen won E wa Fischer).

Die Basis dieses Systems besteht fliir Upinhuayefios in der Spezialisierung auf das
agrarische Mehrprodukt Bohnen.

Diese Feldfrucht gedeiht auf den Boden der Sayasias. Sie ist unempfindlich gegen
Trockenheit, wird dicht gepflanzt und vertrdgt karge Boden. Sie verlangt einen geringen
Mehraufwand an Arbeitskraft zur Gewinnung einer geniigenden Menge des Mehrproduktes
(Rehm und Espig 1976:127-129).

Die yungeriische Produktion von Kokablittern ist ebenfalls eine Spezialisierung auf ein
agrikoles Mehrprodukt. Im Transfer wird es zur Ware mit Geldwert. Durch diese Strategie
treten zwei 6konomische Systeme miteinander in Verbindung (Godelier 1973:234):

« das System der ohne allgemeines Aquivalent auftretenden Warenwirtschaft und

« das System der Nichtwarenwirtschaft

Mit dem regionalen Zentrum Charazani verbindet die Comuneros ein asymmetrisches
Transferverhidltnis. Es beruht auf den Ausldufern feudaler Strukturen und der Ausbeutung der
bauerlichen Bevolkerung.

Der wichtigste Markt der Region ist der Sonntagsmarkt in Charazani. Weitere lokale Markte
werden im Jahresrhythmus und in Verbindung mit lokalen Festen abgehalten. In Grenznihe
finden auf peruanischem Gebiet in regelméfigen Abstéinden grof3e Mirkte statt. Diese werden
von den Bewohnern der interandinen Téler fiir den giinstigen Erwerb von Mehl und Zucker
frequentiert (Schoop 1984:44,50).

1.2.8 Rituelle Aspekte
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Die Kultivierung von Land ist eng mit Ritual und dem Sakralen verbunden. Die
Erdoberfliche ist bereits durch die in ihr lokalisierbare weibliche spirituelle Kraft
Pachamama Teil des sakralen Bereiches (Bastien 1978; Bouysse-Cassagne 1987:176,242;
Duvoils 1986:514-517; Carter y Mamani 1982:21,41-55; van den Berg 1984, Urton 1981:39-
54).

Jede neuerliche Beniitzung der kollektiv bewirtschafteten Aynokas nach der Brache wird mit
dem Ritual La paga para la pachamama eingeleitet, das einen wichtigen Stellenwert im
Weltbild der andinen Kulturen einnimmt. Damit wird die reziproke Beziehung zwischen
dem spirituellem Wesen und den Menschen bestétigt und gefestigt. Gleichzeitig wird von
Pachamama die Fruchtbarkeit der Felder erbeten.

Die Zeremonien sind fester Bestandteil des rituellen Jahreszyklus. Andere, wie das
Regenrufen oder die Beschwichtigung Pachamamas werden spontan durchgefiihrt sobald
besorgniserregende Unregelmifigkeiten vorliegen. Diese konnen sich in zu langen
Trockenperioden und Verspétungen der Regenzeiten dussern.

Ein mehrmals téglich praktiziertes Ritual wédhrend der Feldarbeit ist das Opfern von
Kokablittern wihrend des Kauens und nach den Mahlzeiten.

Der gesamte Berg, auf dem Upinhuaya und seine Nachbar-Dorfgemeinschaften liegen, seine
brachliegenden und seine kultivierten Zonen, sind Teil eines sakralen Koordinatensystems.
An dessen rituell-strategischen Punkten befinden sich Erdschreine, in welche regelméBig
Opfergaben gelegt werden (Bastien 1978:58,59). Upinhuayenos und ihre Nachbarn betrachten
ihn als einen menschendhnlichen Korper. Die Seen der Hochebene bilden seine Augen und
bestimmte Hiigel die Briiste. Er hat Arme und Beine, Bauch und Herz. Jede der auf ihm
lebenden Dorfgemeinschaften ist fiir die rituelle Pflege eines dieser Teile verantwortlich — das
Dorf Upinhuaya beispielsweise fiir seinen linken Arm.

Upinhuayefos klassifizieren die Welt nach den Kategorien belebt/unbelebt und
minnlich/weiblich. Aufgrund eines seiner charakteristischen Merkmale —er verfiigt tiber eine

weibliche Brust- ist der belebte Berg-Korper ein weibliches Wesen, ndmlich Pachamama
selbst (Fischer 2002).

Von einer kleinen Hochebene iiber den Dorf wachen die petrifizierten Ahnen {iber das Wohl
der Dorfgemeinschaft und iiber deren Felder. Die Berggipfel der ndheren und weiteren
Umgebung sind feste Punkte im sakralen Koordinatensystem der lokalen rituellen
Geographie.
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« Geo spezial Nr. 5, Oktober 1997

1.3 Beseelte Natur: Weltbild, Landschaft, Kosmos
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Verehrung der Bergotter in den Anden. Aus der Bilderchronik des Guaman Poma de Ayala.

Naturkonzeptionen sind in Weltbildern verankert. Weltbilder sind kollektive
Bedeutungssysteme und wirken auf Denken und Handeln der Menschen ein: Sie umfassen
Kosmologie und Menschenbild, sie schreiben etwa die Stellung des Menschen in der Welt
fest und definieren seine Beziehung zur Natur.

So gehen viele Kulturen von einer starken Verschrinkung verschiedener Dimension der Welt
aus: Natur, Mensch, Gesellschaft und das Wirken des "Ubernatiirlichen" werden als Teile
eines ganzheitlichen Gefiiges begriffen. Sie sind eng miteinander verbunden und aufeinander
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wirken ein (vgl. u.a. Descola und Palson 1996, Gingrich und Mader 2002, Halbmayer und
Mader 2004).

Indianische Weltbilder verfligen iiber einige grundlegende Gemeinsamkeiten:

« Das bezieht sich zum einen auf Form und Ordnung des Kosmos, der als ein
vielschichtiger Weltenraum verstanden wird, dessen Ebenen oder Zonen von
unterschiedlichen Wesenheiten bevdlkert werden.

« Landschaft wird oft als Ergebnis der Handlungen von gottlichen Wesen angesehen. Viele
Mythen erzdhlen, wie einzelne Orte durch mythische Ereignisse geformt oder erschaffen
wurden. Bestimmte Pldtze (z.B. Fliisse, Felsen) sind auch Wohnstitten von Geistwesen,
die als ihre die Besitzer gelten (vgl.z.B. Santos Granero 2004, Polia Meconi 1996).

« Mythische Landschaften (mythscapes) stehen oft in einem engen Zusammenhang mit
situierten Alltagspraktiken. Bei den Piaroa konstituieren diese Alltagspraktiken (z.B.
Jagen, Kochen, Pflanzen) jeweils eigene, multiple Welten. FEine Analyse der
Schopfungsmythen zeigt die Entstehung der Kunst der kulinarischen Fertigkeiten (Feuer,
Kochen, Pflanzen, Jagd, Fischfang, Hexerei) und ihren ambivalenten Charakter in einer
grotesken mythischen Komddie zwischen den Heroen Kuemoi and Wahari und deren
frevelhaftem Ubermut (vgl. Overing 2004, Overing and Passes 2000).

« Die Bewohner des Kosmos weisen alle spirituelle Qualititen auf: Das gilt fiir Tiere,
Pflanzen, Menschen, gottliche Gestalten, Kulturheroen und Geister.

« Durch die Interaktionen der Menschen mit verschiedenen machtvollen Wesen wurde in
der mythischen Zeit die Natur sowie die menschliche Gesellschaft aus einem bestehenden
Kosmos geformt. Einige von ihnen agierten als Kulturheroen, die den Menschen Wissen
brachten, und werden in der Gegenwart als Herrn oder Herrinnen bestimmter Krifte,
Kenntnisse und Tétigkeiten verehrt und beschworen.

« Die spirituellen Qualitidten von Landschaften werden auch im Rahmen des Tourismus neu
interpretiert und kommerziell genutzt, z.B. in Vilcabamba, Peru.

« Indianische Kosmologien unterscheiden meist zwei verschiedene Dimensionen,
Sichtbares und Unsichtbares (Matteson Langdon 1992:13) oder eine Alltagswelt und eine
,andere Welt" (Perrin 1995: 2-8). Die andere, im normalen Wachbewusstsein unsichtbare
Welt wird meist als bestimmend flir Zustinde und Ereignisse in der sichtbaren Welt
erachtet. Sie ist jene Dimension, in der die spirituellen Kréfte, Gotter und Geister
dominieren, hier liegt auch oft das Reich der Toten.

Die Unterscheidung zwischen unterschiedlichen Dimensionen der Welt mit besonderen
Qualitdten stellt aber keine kategorische Trennung dar. Indianische Weltbilder sind vielmehr
generell als synthetisch zu bezeichnen, sie konzipieren die kosmische Ordnung als ein
Beziehungsgefiige, das von einer "ontologischen Triade" bestimmt wird, die Natur,
menschliche Gesellschaft und Spirituelles umfasst (Viveiros de Castro 1992:29).

Die verschiedenen Dimensionen der Welt sind durch ein Netzwerk von Beziehungen
verbunden: Dieses stellt symbolische und aktive Verbindungen zwischen den einzelnen
Komponenten her und bildet die Grundlage fiir ein dynamisches Prinzip von
Wechselwirkungen. Die Verflechtungen bilden auch den Rahmen fiir den Umgang mit
Korper, Denken und Fiihlen und somit die Grundlage fiir das Menschenbild in diesen
Kulturen.
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1.3.1 Theoretische Konzepte zum Verhiltnis Mensch, Natur und Geist(er)

M‘:.-'thISEhE Interak'tlu:unen zwsc:hen Mena:h Natur und le:uematumu:hem
Zeichnung Climpia Vargas, Ecuador. In Fnleﬁl-CastegnarD 19973:59.

In den vergangenen Jahren entstanden verschiedene theoretische Modelle, die sich mit den
Bezichungen von Mensch, Natur und Ubernatiirlichen in indianischen Kulturen
(besonders des Amazonasraums) auseinander setzen. Sie versuchen entweder ein zentrales
Prinzip der kosmischen Logik dieser Region zu definieren oder untersuchen einzelne
Komponenten des Bedeutungssystems im Detail. Drei dieser Modelle mdchte ich hier
ansprechen:

« den neuen ,,Animismus", wie ihn Philippe Descola vertritt (Descola 1992, 1996),

« den ,,Perspektivismus', der u.a von Tania Stolze Lima und Kai Arhem beschrieben
wird (Lima 1999, Arhem 1996) sowie

« den ,,Multinaturalismus" von Eduardo Viveiros de Castro (Viveiros de Castro 1998).

1.3.1.1 Soziale Beziehungen zwischen Natur und Kultur

Philippe Descola geht von der Tatsache aus, dass der Gegensatz von Natur und Kultur im
Sinne von Lévi-Strauss zwar als analytisches Instrument bei der Untersuchung von Mythen,
Ritualen oder Weltbildern von Nutzen ist, in vielen Fillen aber keine Entsprechung im
Verstandnis der Indigenen hat: Fiir die amazonischen Kulturen ist dieser Gegensatz oft vollig
bedeutungslos, sie beschiftigen sich vielmehr mit der Kontinuitdt zwischen den beiden
Sphéren (Descola 1992: 113-14, Descola und Péllson 1996).

Descola geht es in erster Linie um das Erfassen von Schemata der Praxis, die
Handlungsprinzipien fiir den Umgang mit anderen Wesen zum Ausdruck bringen. Es handelt
sich dabei um Prinzipien der Konstruktion sozialer Realitit, welche sich primér in den
Beziehungen zwischen den Menschen und ihrer natiirlichen Umgebung manifestieren.

Im Amazonasraum - und auch anderswo - bestehen solche Beziehungen aus einer
Kombination von totemischen und animische Elementen:
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e« Im Rahmen des Totemischen bilden Pflanzen und Tiere Stimuli fir die taxonomische
Phantasie, die morphologischen und aetiologischen Unterschiede dieser Wesen werden zu
Modellen fiir die Konstruktion von Differenz.

« Das Animische basiert auf dem Glauben, dass die Natur iiber eine eigene spirituelle
Qualitdt - {liber eine ,,Seele" - verfligt und somit Menschen personliche und soziale
Beziehungen mit ,,Naturwesen" eingehen konnen.

Der Animismus beruht demzufolge auf einer sozialen Kontinuitit zwischen Natur und
Kultur: In diesem Prozess werden den natiirlichen Phidnomenen menschliche Attribute
zugeschrieben. Dieselben Kategorien, die das menschliche Leben organisieren, priagen auch
die Beziehungen zwischen Mensch und Natur. Das Verhiltnis des Menschen zur Umwelt
stellt sich bei Descola daher als ein Feld sozialer Beziechungen und sozialer Praktiken dar
(Descola 1992, 1996).

- e, TS i f
Berge alz soziale Weszen in der andinen Kosmalogie.
In Zaruma 1989; 45,

1.3.1.2 Andere Perspektiven

Wam pirgei ster auf M enschenjagd.
In Foletti-Cagegnaro 1993 99,
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Ténia Stolze Lima zeigt in ihrer Arbeit {iber Jagd und Kosmologie bei den Juruna (Tupi),
dass die verschiedenen Wesen der Welt - in diesem Fall Menschen, Tiere und Totenseelen
bzw. Geister - einander aus unterschiedlichen Perspektiven wahrnehmen und
dementsprechend miteinander interagieren (Lima 1999). Viveiros de Castro fasst diese
indigene Theorie der unterschiedlichen Betrachtungsweisen folgendermaf3en zusammen:

Die Art und Weise, in welcher die Menschen andere Wesen der Welt, etwa Tiere, Geister,
Tote oder Gotter wahrnehmen, unterscheidet sich stark von jener Art und Weise, wie solche
Wesen sich selbst, die Menschen oder andere Kategorien von Subjekten betrachten.

Wihrend Menschen normalerweise Menschen als Menschen, Tiere als Tiere und Geiser als
Geister sehen, (falls sie Geister sehen), so betrachten

» Geister die Menschen oft als Tiere und somit als Beute,
« die Tiere wiederum sehen diec Menschen als Geister oder als andere Tiere,

« sich selbst betrachten Tiere oder Geister meist als Menschen: Sie verstehen sich als
anthropomorphe Wesen, die in eigenen Héusern und Siedlungen leben und ihre eigene
Lebensweise oder Kultur haben. IThre Nahrung nehmen sie als menschliche Nahrung war:
So betrachtet etwa der Jaguar Blut als Maniok-Bier, fiir den Geier sind Maden wie
gegrillter Fisch.

Die verschiedenen Wesen unterliegen somit wechselseitig unterschiedlichen Formen der
Wahrnehmung und Kategorisierung (Viveiros de Castro 1998:470). Der Perspektivismus
kommt in der Mythologie zum Ausdruck, durchzieht aber auch viele Bereiche von
Kosmologie und Ritual.

1.3.1.3 Multinaturalismus oder die vielen Kleider der Seele

Viveiros de Castro zu Folge unterscheiden sich die verschiedenen Wesen des Kosmos durch
ithre , Naturen" voneinander:

« Das westlich- naturwissenschaftliche Denken ist seiner Ansicht nach durch einen
»ontologischen Multikulturalismus'" gekennzeichnet. Dabei wird die Natur - der Korper
- als die gemeinsame Dimension aller Wesen betrachtet, sie verbindet Mensch und Tier,
die sich aufgrund ihres Geistes oder ihrer Seele sowie im weiteren aufgrund ihrer Kultur
voneinander unterscheiden. Im Rahmen der Eroberung Amerikas wurde deshalb auch
lange diskutiert, ob die Indianer eine Seele haben und dadurch der Kategorie Mensch
zuzuordnen seien. So ist der Mensch in seiner biologischen (tierischen) Dimension Objekt
der Naturwissenschaft, wihrend er in seiner geistigen (spezifisch menschlichen)
Dimension ein geistiges und kulturelles Wesen darstellt.

« Im Gegensatz zu diesem Modell steht der indianische ,,Multinaturalismus'. Er geht von
der Gleichartigkeit des Geistes bzw. der ,,Seele" aller Wesen aus, die jedoch verschiedene
Korper oder ,Naturen" besitzen. Alle Bewohner des Kosmos besitzen eine Seele und
Subjektivitdt - also auch Geist und Kultur. Sie unterscheiden sich voneinander durch
ihren Korper, der das Spezifische und Andere einer Kategorie von Subjekten
ausmacht. Aus diesem Grund ertrinkten Indianer wihrend der Eroberungskriege
europdische Gefangene, um an der Reaktion ihres Korpers zu erkennen, ob sie Menschen
oder Geister seien (Viveiros de Castro 1998: 475).
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Im westlichen Denken bildet also der Geist die Differenz zwischen den Wesen, das
indianische Denken hingegen postuliert eine metaphysische Kontinuitdt und eine physische
Diskontinuitét des Kosmos.

Korper und Geist werden jedoch in indianischen Kulturen nicht so streng voneinander
getrennt wie im Abendland, sondern stellen vielmehr ein Kontinuum dar: Daraus ergibt sich
auch die transformative Kapazitit den Wesenheiten, dic in den Metamorphosen der
indianischen Kosmologie und Mythologie so bedeutsam ist. Der Korper ist in diesen
Verwandlungsprozessen als Kleidung zu verstehen, die von den Subjekten auch gewechselt
werden kann und die ihnen verschiedene Féahigkeiten in unterschiedlichen Kontexten verleiht.

Der Multinaturalismus im Sinne der transformativen Eigenschaften der Wesenheiten préagt
die mythischen Erzdhlungen auf verschiedenen Ebenen, etwa auch in bezug auf die
Charakteristika der mythischen Zeit: Hier werden die unterschiedlichen Perspektiven und
Naturen aufgelost, alle Wesen gehoren einer einzigen Spezies an, obwohl ihre
Handlungsweisen oft schon auf zukiinftige Seinsformen, auf ihre Differenzierung durch
andere Korper-Kleider verweisen (Viveiros de Castro 1998).

1.3.1.4 Natur, Spirtualitat und Macht

Ein anderes wichtiges Element dieses Bedeutungsgefiiges ist die enge konzeptuelle
Verflechtung von Geist und Macht oder Kraft, die das Weltbild von vielen indianischen
Gesellschaften priagt. So ist das Spirituelle in seinen verschiedenen Manifestationen auch
immer mit verschiedenen Kapazititen verbunden, es ist eine Macht oder Kraft, die in
unterschiedlichen Kontexten zur Wirkung kommen kann.

Die Person wird in diesem Sinne als Machtinstallation verstanden: Macht gilt als Attribut der
Person und steht in Zusammenhang mit spirituellen Komponenten, die sich als besondere
Fahigkeiten und Eigenschaften manifestieren. Diese kommen im weiteren als Erfolg in
verschiedenen Tétigkeitsbereichen zum Ausdruck und bilden die Basis fiir das Erlangen von
sozialem Status.

Diese Formen von Geist sind keineswegs allen Personen und Wesen in gleichen Mal3 zu
eigen, sondern etablieren - neben den Korpern - Differenz zwischen einzelnen Individuen und
Gruppen. So ereignen sich die vielfdltigen Transformationen auch nicht beliebig, sondern
stehen in Zusammenhang mit bestimmten Beziehungen zwischen den Wesen oder ihren
Komponenten und bringen die enge konzeptuelle Verbindung von Geist und Macht im
indianischen Denken zum Ausdruck (Mader 2002).

1.3.2 Rituelle Praxis

Das komplexe Netzwerk von Beziehungen zwischen Natur, Mensch und Spirituellem (bzw.
gottlichen Wesen) kommt besonders deutlich in verschiedenen rituellen Praktiken zum
Ausdruck, welche die Nutzung von natiirlichen Ressourcen begleiten.

So stellen in indianischen Kulturen Jagen, Fischen oder Pflanzen keine eindimensionalen
Interaktionen des Menschen mit (natiirlichen) Objekten dar. Soll eine solche Handlung
effektiv sein, muf} sie auch den spirituellen Aspekten von Mensch und Natur Rechnung
tragen. Diese Einstellung kommt u.a. in Riten zum Ausdruck, welche etwa im Rahmen der
Jagd oder rund um die Tatigkeiten des Bodenbaus zelebriert werden.

Um das Jagdwild (leichter) erlegen zu konnen, wird z.B.:
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« der richtige Zeitpunkt fiir einen Jagdzug durch Traumdeutung bestimmt,
» das Jagdwild durch Triume und magische Gesinge wehrlos gemacht, oder
« mit dem Herrn der Tiere verhandelt, wieviel Jagdbeute den Menschen zusteht.

Um das Gedeihen von Kulturpflanzen zu gewéhrleisten, werden z.B.:
« der "Mutter Erde" Opfer dargebracht (z.B. in den Anden),

- magische Lieder gesungen, in denen sich die Frauen mit der mythischen "Herrin des
Gedeihens" identifizieren (z.B. bei den Shuar und Achuar im Amazonasgebiet)

« Tanzfeste veranstaltet (z.B. bei den Tarahumara in Mexico).

Um die besonderen Krifte encanto) und Bedeutungen eines rituellen Ortes fiir das Wohl der
Menschen zu nutzen oder die spirituellen Wesen, die an diesem Ort weilen, zu verehren,
werden z.B.

« Pilgerfahrten unternommen
« Rituale zelebriert
« schamanische Heilzeremonien durchgefiihrt

Solche Rituale sind in komplexe Weltbilder und kulturelle Gefiige eingebunden, sie sind Teil
der Kosmovision im Sinne von Johanna Broda (z.B. Broda 1999, vgl. auch Boege 2002,
Mader 2002). Solche Weltbilder bzw. Kulturen sind jedoch ihrerseits im wieder
Verdnderungen unterworfen.

1.3.2.1 Magische Jagdlieder

Der Wild- und Fischbestand des amazonischen Regenwaldes und seiner Gewisser,
wildwachsende Friichte und Kréuter, Kulturpflanzen und Haustiere verkorpern eine grofie
Vielfalt von Nahrungsmitteln. Frauen und Mainner beschéftigen sich téglich mit der
Nahrungsgewinnung, die nur infolge eines Wissensgefiiges aus technischen und spirituellen
Elementen erfolgreich sein kann. Bei den Shuar (Ecuador) spricht der Jager das Tier, das er
erlegen will - hier einen Affen - zuerst in einem Beschworungslied (anent) an:

Chuparuma - Affe

Mein Schwager Chuparuma
Komm

Komm und schiittle die Aste

Du kommst
Du schwingst dich durch die Baume
Mit Kratzen und Liarmen

Ich bin der Etsa-Knabe
Ich bin die Taube
Lautlos
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Fliigelschlagend komme ich
In Kreisen ndhere ich mich dir
Ich bin der Ozelot

Als Ozelot

Komme ich unbemerkt

Naiher und néaher

Die anderen Tiere verstecken sich vor mir

Da erwache ich plotzlich

Im Fallen schon

Im Loslassen

Bring ich dich zu Fall

Ziehe ich dich zu mir.

(Gesungen von Juan Shiki in Rio Blanco, Ecuador, aufgenommen 1991)

In diesem Lied wird nicht nur das Wild als naher Verwandter angesprochen, der Jiger will
vor allem die Eigenschaften von Tieren und mythischen Gestalten auf sich beziehen:

« die Fahigkeiten von Etsa (Sonne), dem groBBen Jager der mythischen Zeit, der seine Beute
nie verfehlte,

« die Lautlosigkeit des Fliigelschlags einer Taube,
« die jagerische Perfektion der Raubkatzen.

Dem Lied wird besondere Macht zugeschrieben: Seine Worte sollen die Féhigkeiten des
Jagers und das Verhalten des Jagdwilds beeinflussen (vgl. Mader 2002).

1.3.2.2 Die Seelen des Wilds ertriumen

Bei den Shuar und Achuar im Amazonasgebiet leistet die Jagd in vielen Regionen bis heute
einen wichtigen Beitrag zu Nahrungsversorgung. Die Jager beherrschen hier eine Reihe von
rituellen Praktiken, durch welche Erfolg bei der Jagd gesichert werden soll. Dazu z&hlt -
neben dem Anfertigen von magischen Substanzen und dem Singen von Beschworungsliedern
(vgl. Brown 1986) - die Interpretation von Traumen und deren Einflu3 auf die Seele (wakdn)
des Jagdwilds.

Fiir die Shuar und Achuar geben Triume Hinweise auf die Vorteile von Handeln oder
Nichthandeln in bestimmten Aktivitdtsbereichen. In Trdumen kann auch die Seele bzw. die
Lebenskraft (wakan) von Menschen, Tieren und anderen Wesen manipuliert werden. Solche
Trdume werden kuntukmamu genannt.

Dieser Begriff bezieht sich auch auf Jagdtraume, die zeigen, welches Wild einem Jager am
nachsten Tag leicht zufallen wird, da er sich durch den Traum bereits dessen Lebenskraft
angeeignet hat. Diese Traume gelten als heilbringend, wihrend andere - mesémamu - als
unheilbringend gelten.

Bestimmte Traumbilder zeigen an, ob am folgenden Tag die Jagd auf ein bestimmtes Tier
giinstig oder ungiinstig ist.
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"Nehmen wir an, ich werde ein Tier erlegen: wenn ich einen heilbringenden Traum habe und
ich trdume von einem wohlgendhrten Baby das ich im meinen Armen halte und zdrtliche
streichle, so werde ich ein gutes kashai (Cuniculus Paca) erlegen. Wenn ich noch in der
gleichen Nacht, im Morgengrauen, mit dem Hund auf die Jagd gehe oder eine Falle aufstelle,
so wird mir das kashai leicht zufallen.

Wenn ich im Traum eine Frau mit langen Haaren oder einen bdrtigen Mann umarme und ich
beriihre zdrtlich die Haare, dann werde ich entweder einen Spinnenaffen - der hat auch einen
langen Bart - oder ein kayuk (Dsyprocta) erlegen. Trdume ich hingegen, dafs ich Zuckerrohr
esse, oder auf der Gitarre oder der Trommel spiele, so ist es ein Giirteltier.” (Aus einem
Gesriach mit Alejandro Tsakimp, Utunkus, Ecuador, 1991)

1.3.2.3 Agrarriten der Shuar

Die Erde des Girteltiers
Von Shakaim* gerodet
Will ich jetzt bepflanzen
Ich grabe sie um

Die Erde des arutam** erwacht
Ich stof3e sie und mach sie traumen
Ich kneife sie

Und zerzause ihr Haar

Ich bewege die Erde

Aus ihrem Inneren hole ich

Die frische Erde

Die Erde des Wildschweins
Grabe ich um

Ich stehe alleine

In ihrer Mitte

Und blicke nach allen Seiten.

Die Erde des arutam erwacht

Ich werde pflanzen

Wenn alles bereit ist

Ich blicke nach allen Seiten

Und bohre Setzlocher in die Erde.

(Nankamai 1988:123-124; Gesang/anent von Carolina Mamas)

* Shakaim: Mythischer Kulturheros, Meister des Waldes und des Rodens, Gemahl von
Nunkui, der Erdgdttin und Herrin des Gedeihens.

** arutam : Michtiges spirituelles Wesen und besondere Lebenskraft des Menschen. Der
Ausdruck bezieht sich hier auf Nunkui (wortlich: "die in der Erde")
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Bei den Shuar und Achuar - wie bei den meisten indianischen Gemeinschaften - gelten
mythische Wesen als Herren und Herrinnen des Wissens und des Gedeihens. Will sich der
Mensch die natiirlichen Ressourcen zu Nutze machen, so ist ihm das nur indirekt moglich,
und zwar durch den Kontakt mit diesen spirituellen Ressourcen.

Besonders deutlich wird bei den Shuar diese Haltung im Rahmen der Agrarriten in der
Beziehung der Frauen, denen der Grofiteil des Anbaus obliegt, zur Erdgottin Nunkui, der
Herrin der Pflanzungen und der Nahrung. Nunkui, die in mythischer Zeit die
Nahrungspflanzen durch die Macht ihrer Worte gedeihen lie8, mufl wihrend der Feldarbeit
durch Worte (anent-Gesidnge) beschworen werden (vgl. Mader 1999).

In diesen Gesdngen wenden sich die Frauen an Nunkui, damit sie ihre Krifte fiir die
verschiedenen Arbeitsbereiche wirksam macht.

1.3.2.4 Ritualplitze

« Rituale am Cerro de Sal (Peru): Hier kommt es einerseits zu einer rituellen Produktion
von Lokalitét, d.h. die Reproduktion der Gemeinschaft erfordert immer neue Handlungen,
um Riume in Orte zu verwandeln, die physisch und ideell dem Territorium einer
Gemeinschaft zugeordnet werden. Aber auch die Beziehungen zwischen verschiedenen
ethnischen Gruppen und Regionen sind weder a priori gegeben oder stabil, sondern
miissen an bestimmten Orten im Zuge verschiedener Formen sozialer und ritueller
Interaktionen immer wieder geschaffen und gestaltet werden (vgl. Santos Granero 2004).

« Rituale an bzw. Pilgerfahrten zu verschiedenen Orten und Landschaften, denen besondere
spirituelle Kréfte (encanto - Zauber) zugeschrieben werden (z.B. diec Lagunas Huarinjas
in den peruanischen Anden, oder El Pedimento an der Kiiste von Qaxaca (Mexiko),
dessen encantos (Plitze mit spiritueller Kraft) jedes Jahr von tausenden von Pilgern
aufgesucht werden (http://www.nmai.si.edu/edge/index.html)
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1.3.3 Schamanismus und Natur

Die Welt der Geistwesen in den Fliissen. Aus einem Gemaélde von Pablo Ameringo
(http://sensorium.com/usko/index.html)
(Luna und Ameringo 1999:83)

Der Schamanismus ist durch ein besonders Naturverstindnis gekennzeichnet, das eine
wichtige Dimension des schamanischen Weltbilds darstellt. In diesem Sinne wird er von
einigen Autorlnnen auch als ,,0kologisches Glaubenssystem" (ecological belief system)
bezeichnet (Furst 1994:3). So verfiigen Schamanen meist etwa iiber ein profundes
okologisches Wissen, etwa in Hinblick auf pflanzliche Heilmittel. In einigen tropischen
Regionen - z.B. im Amazonasraum - erstrecken sich ihre pharmakologischen Kenntnisse auf
bis zu 500 verschieden Pflanzen und Substanzen, der Wirkungsweisen oft der westlichen
Wissenschaft unbekannt sind.

Die ,,andere Welt" existiert einerseits parallel zur Alltagswelt, andererseits erstreckt sie sich
auf jene Zonen des Kosmos, die von ,normalen Menschen" nicht wahrgenommen oder
betreten werden konnen. Das trifft oft auf den GroBteil des Weltenraums zu. So sprechen etwa
die Yagua des peruanischen Amazonasgebiets von einem vielschichtigen Kosmos, wobei die
,sichtbare" menschliche Lebenswelt nur eine diinne Schicht bildet, die sehr wenig Raum im
Vergleich zu anderen Zonen einnimmt (Chaumeil 1998:182). Rituelle Spezialisten, vor allem
Schamanen, konnen die Grenzen zwischen den beiden Welten iiberschreiten und auf
besondere Weise mit den ,,anderen Wesen" kommunizieren.

Einen weiteren bedeutenden Aspekt des Verhéltnisses von Schamanismus und Natur bildet
das Verstindnis von Kosmos, Mensch und Spiritualitit. Schamanische Praktiken sind in
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ein philosophisches Gefiige eingebettet, das generell indianische Kulturen gekennzeichnet
und auch in anderen Lebensbereichen zum Ausdruck kommt, etwa im Rahmen von
Agrarriten. Einige Aspekte dieser Weltbilder sind fiir den Schamanismus von besonderer
Bedeutung.

1.3.3.1 Schamanisches Weltbild

« Alle Naturerscheinungen gelten als belebt und verfiigen iiber spirituelle Qualitiiten,
iiber eine ,,Seele" oder andere Formen von Geist oder Kraft. Dieses Konzept bildet die
Grundlage fiir schamanisches Handeln. So konnen Schamanlnnen mit ,,Natur"
kommunzieren und ihre Krifte beniitzen oder beeinflussen. Besonders

« Besonderen Stellenwert fiir das Verhéltnis zwischen Schamanlnnen und Natur haben die
besonderen geistigen Qualititen oder Geistwesen, die der Natur innewohnen. So
erlangen Schamanlnnen oft Wissen und Macht von ,Naturerscheinungen'" im
weiteren Sinn, etwa von Bergen, Seen, Tieren oder Pflanzen. Solche ,,Naturgeister" sind
oft Hilfsgeister der Schamanlnnen und verkdrpern ihre besonderen Kriéfte. Ein Beispiel
sind die Miitter von Pflanzen, von denen die Schamanen der Yagua in Peru besondere
Krifte erhalten.

« Schamanlnnen erfiillen oft die Funktion von Vermittlern zwischen Mensch und Natur.
In einigen Gesellschaften verhandeln sie auf ihren spirituellen Reisen mit einem ,,Herrn
des Waldes" oder einer ,,Mutter der Tiere", wie viel Wild die Jéger erlegen diirfen. Sie
sind in diesem Sinne fiir eine Balance zwischen den Bediirfnissen der Menschen und
den natiirlichen Ressourcen zustindig und tiben groen Einflul auf die Beziehungen
zwischen Gesellschaft und Umwelt aus.

* In Zusammenarbeit mit NGO's sind SchamanInnen heute teilweise in die globalisierte
Okologiebewegung integriert. In diesem Handlungsfeld dehnen sie ihre traditionelle
Rolle als Vermittler zwischenMensch und Natur auf moderne politische Kontexte aus.

1.3.3.2 Schamanische Geographie

Bestimmte Landschaften und Orte haben besondere Bedeutung im Rahmen des
schamanischen Weltbilds und der rituellen Praxis. Sie stellen ,,Kraftplitze" dar, denen
besondere Macht innewohnt oder gelten als ,,Wohnorte" spiritueller Wesen. So entsteht
eine ,,schamanische Geographie", die bestimmten Orten und Landschaftszonen besondere
Bedeutung zuweist. An solchen Plitzen interagieren Schamanlnnen mit den spirituellen
Kriften der Natur, diesen Orten kommt auch oft groBer Stellenwert im Rahmen der
Konzeption und Konstruktion von schamanischer Macht zu (vgl. Mader 2001).

Beispiele fiir solche Orte sind etwa

« die Lagunas Huarinjas in den peruanischen Anden, die auch als ,,Zauber -Seen"
(lagunas del encanto) bekannt sind (vgl. Polia Meconi 1996)

« Wiilder und Gewiisser bei den Shuar im ecuadorianischen Amazonasgebiet, in denen
Hilfs)Geister und andere spirituelle Wesen hausen (vgl.Mader 2001)

« Felsformationen in der Vaupes-Region des kolumbianischen Amazonasgebiets, die als
Hauser des ,,Herrn der Tiere" gelten (vgl. Reichel Dolmatoff 1996).
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Die spirituelle Dimension der Landschaft wird auch oft als ,,unsichtbare Welt" bezeichnet, die
nur im Rahmen von Ritualen, die oft mit der Einnahme psychoaktiver Substanzen verbunden
sind, zuginglich ist. Die schamanische Geographie kann auch als symbolischer Code
betrachtet werden, der mentale Landkarten der spirituellen Qualitidten der Landschaft schafft.

Die schamanische Geographie ist nicht auf die Erdoberfldche beschrinkt sondern geht Hand
in Hand mit einer Kosmologie, die sich auch auf mehrere Ober - und Unterwelten erstreckt.
Die verschiedenen Zonen des Kosmos beheimaten Geistern, die positiv oder negativ auf
Menschen und andere Wesen einwirken konnen. Schamanlnnen besuchen auf in ihren
spirituellen Reisen diese Orte, sie treten in Kontakt mit den Geistern, die ihnen manchmal
hilfreich gesinnt sind oder die sie an ihren Vorhaben, z.B. derHeilung eines Kranken,
hindern wollen.

1.3.3.3 Die Mutter des Piripri

cigarra magice

-
S
L‘ pastilla mégica

Modre del piripirs

In Chaumeil 1993: 102,
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1.3.3.4 Geister in der Lagune

Mach Zeichnungen eines Yagua-=cham anen. In Chaumeil 1995, 108,

Mach feichnungen eines Yagua-Scham anen. In Chaumeil 1935: 109,
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1.4 Natur, Land und Landrechte

Im Rahmen der Auseinandersetzung der indigenen Volker Lateinamerikas mit den jeweiligen
Nationalstaaten kommt der Forderung nach territorialen Rechten besondere Bedeutung zu.
Diese Bestrebungen stellen eine Konfrontation dar, in der nicht nur verschiedene
okonomische und politische Interessen, sondern dariiber hinaus widerspriichliche
Grundannahmen iiber das Verhiltnis des Menschen zu Natur, Land oder Umwelt
aufeinander prallen.

Indigene Weltbilder und Kosmologien definieren die Beziehung des Menschen zur Natur zum
Teil anders als "westliche" Denkmodelle, ihre Bewirtschaftung des Landes unterscheidet sich
in vielen Aspekten von den Prinzipien der Nationalokonomie, rechtliche Grundsitze iiber
Eigentumsverhiltnisse weichen oft stark voneinander ab (vgl. u.a. Gow 1997, Hurtado Guerra
und Sanchez 1991:21-28)
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Die Verbindungen von Naturnutzung, Naturkonzeption und indigenen Rechten werden auf
den folgenden Seiten vor allem am Beispiel der indigenen "Naturpolitik" in den frithen 90er
Jahre des 20.Jh. in Ecuador skizziert (vgl. Mader 1994, 1997).

Zur aktuellen Situation in bezug auf indianische Rechte vgl. Kuppe 2000/2001, zu
entwicklungspolitischen Perspektiven in bezug auf Natur, indigene Rechte und
Ressourcennutzung vgl. u.a. Gesamthochschule Kassel 1996, zu Globalisierung, indigenen
Volkern und 6kologischer Anthropologie im Amazonasgebiet vgl. Sponsel 2002. Landrechte
bilden auch ein wichtiges Thema indigener Gruppen im Internet.

1.4.1 Okologie, Gesellschaft und Politik in Ecuador

Die Konfoderation der indigenen Nationalitditen Ecuadors (CONAIE) definierte in einem
Grundsatzpapier zu 6kologischen und territorialen Fragen die Beziehung des Menschen zur
Natur folgendermafen:

"Entsprechend ihrer Kosmovision stellt fiir die Menschen der indigenen Kulturen die Welt ein
Energiesystem dar, das den Menschen miteinschliefst. Berge, Wilder, Fliisse, Erde, Felsen
und Minerale sind Teil eines Systems, in dem organische und anorganische Aspekte nicht
kategorisch getrennt, sondern systhematisch miteinander verbunden sind." (CONAIE 1992:7)

Dic Integration von 'menschlicher Umwelt", "natiirlichen Okosystemen" und
"spirituellem Universum" wird dabei als zentrale Achse des indigenen Weltbilds
dargestellt. Sie wird am Beispiel der Konzeption des Waldes als umfassende Lebenswelt
ausgeflihrt:

Der Wald gewdhrleistet zum einen materielles Wohlergehen, er ist eine Quelle von
Ressourcen, die das Uberleben der Menschen sicheren. Dariiber hinaus wird der Wald als
sozialer Raum konzipiert, der die Reproduktion der sozialen Beziechungen garantiert, wie auch
als kultureller und spiritueller Raum, als Ort der Mythen und der rituellen Praxis (CONAIE
1992:9-10).

Die Diskussion um verschiedenen Umgangsformen mit Natur erfolgt in Lateinamerika in
einem sozio-politischen Kontext, in dem indigene Vorstellungen und Lebensweisen hiufig
als riickstindig bzw. "anti-modern" gesehen werden. Sie werden in diesem Sinne nicht nur
als Hemmnis sondern auch als Widerstand gegen den allgemeinen Menschheitsfortschritt
betrachtet (Krotz 1993). Diese Haltung ist keineswegs auf Lateinamerika beschrinkt: das
Anderssein indigener Kulturen, ihre anderen Wirtschafts- und Gesellschaftsformen, gelten oft
nicht als wiinschenswerte Vielfalt, sondern als Hindernisse fiir die Entwicklung der jeweiligen
nationalen Gesellschaft.

In Ecuador prégt diese kognitive Ordnung die soziale und ethnische Strukur des Landes. Seit
ca. 30 Jahren kam es jedoch zu einem intensiven politischen Organisationsprozefl der
indigenen Nationalititen, die etwa 50% der ecuatorianschen Bevolkerung ausmachen und
verschiedene Sprachen und Kulturen umfassen. Heute stellen die indianischen
Gemeinschaften und ihre VertreterInnen einen wesentlichen Faktor der nationalen Politik dar.

1.4.2 Landrechte und indigene Organisationen

Landrechte bilden einen wesentlichen Bestandteil von gemeinschaftlichen Rechten, deren
Anerkennung indigene Volker in Lateinamerika (und anderswo) verstirkt von den
Nationalstaaten fordern. Sie beruhen auf einer besonderen Beziehung dieser Gemeinschaften
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zum Land, das sie "ab-orgine', also vom "Ursprung an", bewohnen (Kuppe 2000/2001: 112-
113).

Dies bezieht sich nicht auf eine urgeschichtliche Vergangenheit, sondern auf den Prozess der
Conquista und Kolonisierung. In Lateinamerika kam es - im Unterschied zu anderen
Regionen (etwa Indien oder Afrika) nie zu einem Entkolonisationsprozess, d.h. es bestehen in
Lateinamerika in Bezug auf die indianische Bevdlkerung quasi-koloniale Verhéltnisse. Die
indianistische Bewegung fordert neue staatliche Ordnungen, in welchen der Staat dem
kulturellen Pluralismus seiner Bevolkerung Rechnung trégt.

Diese Prozesse werden von politischen Verbdnden der indigenen Volker getragen. Die
indigenen Organisationen Ecuadors umfassen an die 30 regionale Verbinde und
Foderationen. Diese schlossen sich , entsprechend der geographischen Struktur des Landes, zu
drei iiberregionalen Dachverbinden - Amazonasraum, Anden, Kiiste - zusammen. Auf
nationaler Ebene bilden sie gemeinsam die CONAIE (Confederacion de Nacionalidades
Indigenas del Ecuador), welche als Interessenvertretung der indigenen Volker des Landes
agiert (CONAIE 1989).

Im Mittelpunkt des politischen Kampfes steht die Forderung nach kollektiven Rechten, die
den Fortbestand ihrer Kulturen sichern sollen. Diese Forderungen, die allen indigenen
Organisationen  Lateinamerikas  gemeinsam  sind, hat Krotz  folgendermallen
zusammengefasst: "Es geht um die Schaffung und/oder entschiedenere Respektierung
eines Freiraums fiir die Reproduktion der eigenen Kultur.” Der natiirliche Raum - das
Territorium -, der symbolische Raum - Sprache, Weltbild, traditionelles Wissen - und der
soziale Raum -z.B. Rechts-, Heirats- und Verwandtschaftssysteme - stellen drei
komplementire Aspekte dieses Freiraums dar (Krotz 1993).

Die Forderung nach territorialen Rechten ist demnach in einem gréferen Kontext zu
betrachten, der weitgehend von kulturellen und gesellschaftlichen Differenzen gekennzeichnet
ist. Die begriffliche Auseinandersetzung mit diesen Unterschieden kommt auch im Diskurs
der indigenen Organisationen zur Landrechtsproblematik zum Ausdruck, in dem die
Definition und Konzeption von "Territorium" einen wichtigen Platz einnimmt.
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1.4.3 Territorium, Kultur und Tradition

¥ _
i

In Foletti-Castegnaro 1993.201

"Der Begriff des Territoriums will sich jener Wirklichkeit anndhern, die seit Tausenden von
Jahren die Beziehung der indigenen Vilker zu ihrer natiirlichen Umwelt bestimmt."
(CONAIE 1992)

Dieser Einleitungssatz zu einer Grundsatzerkldrung der CONAIE iiber das Verhiltnis von
territorialen Rechten, Umwelt und indigener Kultur verweist deutlich auf die Verschrinkung
dieser Bereiche in der indianischen Politik. Die Konzeption von Territorium steht dabei in
einen Okologischen und kulturellen Kontext, der den traditionellen Umgang der indigenen
Voélker mit threm Land hervorhebt.

Wie unterscheidet sich also "jene Wirklichkeit, die seit Tausenden von Jahren die Beziehung
der indigenen Volker zu ihrer natiirlichen Umwelt bestimmt" von jenen Prinzipien, die den
Umgang der Nationalstaaten mit Land und Ressourcen auszeichnen?

Zwei Bereiche sind in diesem Zusammenhang von besonderer Bedeutung:
« die landwirtschaftliche Praxis
« das Verhiltnis von Natur, Weltbild und Ritual

Der ideologische wie der praktische Umgang mit Natur bilden ein zentrales Element der
gesellschaftlichen Ordnung indianischer Gemeinschaften. Die Forderung nach "territorialer
Selbstbestimmung" (CONAIE 1992: 5) ist zugleich die Forderung nach der Moglichkeit "den
Bezug Gesellschaft-Natur in eigener Regie zu gestalten” (Krotz 1993) und bildet die
Grundlage fiir den Fortbestand der einzelnen Kulturen.
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1.4.4 Indigene Volker und Okologie

Indigene Wirtschaft und Lebensweise implizieren eine andere Naturauffassung sowie
umfassende Kenntnisse in bezug auf die nachhaltige Nutzung fragiler Okosysteme, etwa in
den Anden oder in den Regenwéldern Amazoniens. Diese Tatsachen bilden heute eine
wichtigen Faktor in der Argumentation der indigenen Organisationen bei ihren Forderungen
nach territorialen Rechten (vgl. u.a. auch Griinberg 1994, Sponsel 2002)

"Heute lebt ein grofier Teil der indigenen Volker Ecuadors in tropischen Waldgebieten. Diese
Volker bewohnen seit undenkbaren Zeiten jene o&kologischen Zonen, in denen heute die
schwersten Schéiden an der Umwelt von den transnationalen Konzernen angerichtet werden.

Paradoxerweise haben die indigenen Vélker mit ihrer traditionellen Praxis der Erhaltung der
Wilder gezeigt, dafs sie grofiere Fihigkeiten im Umgang mit der Umwelt haben (als die
Europder), sie nutzen sie, ohne den Boden, die Flora oder Fauna zu zerstéren. Doch diese
Situation wird in den letzten Jahren massiv bedroht, da die europdischen Nationen in den
Regenwaldgebieten gewaltige natiirliche Ressourcen sehen. Der Abbau dieser Ressourcen
sowie die unkontrollierten Kolonisationsprojekte sind die Hauptursache fiir die Stérung des
okologischen Gleichgewichts.

Heute ist der ecuadorianische Boden nur in geringem Maf; produktiv: Er wird von den
ineffizient geniitzten Ldindereien der Grofigrundbesitzer erdriickt, von den kleinen Parzellen
ausgelaugt, das Okosystem der amazonischen Wilder wird abgeholzt und die alten
Technologien werden vernachlissigt. Aus diesem Grund fordern die indigenen Vilker
Ecuadors vom Staat die Anerkennung und Ubertragung ihrer angestammten Territorien. Sie
fordern weiters ein Konzept des Umweltschutzes, der ein gesundes okologisches
Gleichgewicht garantiert, das der gesamten Bevilkerung zugute kommt." (CONAI 1992:3)

Die Kritik der indigenen Nationalitdten an den Aktivititen nationaler und transnationaler
Unternehmen in ihrer Lebenswelt verweist sowohl auf Umweltzerstorung als auch auf
soziale bzw. kulturelle Schiden. Studien der Foderationen des Amazonasgebiets zeigen die
verschiedenen Dimensionen der Zerstorung, u.a. das AusmaBl der Entwaldung in dieser
Region und die destruktiven Auswirkungen von Olgesellschaften, Holzfirmen, Minen,
Agroindustrie, Agrochemie und Tourismus.

Die Einrichtung von Nationalparks im Sinne des européischen Naturschutzes bildet keine
Losung der Problematik. Die Praxis zeigt, daB solche Parks von den Nationalstaaten nicht
so sehr als "Natur-Reserven", sondern vielmehr als "Ressourcen-Reserven" verwendet
werden, die im oportunen Moment wieder umgewidmet und einer Ausbeutung z.B. durch
transnationale Olgesellschaften zugefiihrt werden (vgl. auch Gesamthochschule Kassel 1996).

1.4.5 Indianische Okologie und Entwicklung

Die indigenen Volker begreifen die natiirlicher Umwelt als mehrdimensionaler
Lebenswelt, in der Mensch und Natur eine untrennbare Einheit darstellen. Sie wehren sich
auch gegen jede Form der Aufsplitterung der Beziehung Mensch/Natur in einzelne Bereiche,
die legalen Sonderregelungen unterworfen sind.

In diesem Zusammenhang ist z.B. die Ablehnung européischer Naturschutzmodelle, die von
einer Absonderung der Natur vom Menschen ausgehen, zu sehen. Nationalparks stellen den
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Umgang der Industriegesellschaft mit der Natur nicht generell in Frage, sondern isolieren und
schiitzen kleine Regionen, wihrend der Grof3teil der Umwelt der Zerstorung anheimfallt.

Ein anderer Aspekt dieses umfassenden Umweltbegriffs manifestiert sich in der Weigerung
der indigenen Organisationen, eine Trennung von Rechten an der Erdoberfliche und den
Rechten auf all jene Ressourcen, die im Boden zu finden sind, zu akzeptieren. Das
Ausklammern dieses Aspekts der Landrechte rdumt dem Nationalstaat permanenten Zugriff
auf indigene Territorien ein und widerspricht dem Prinzip der Selbstbestimmung iiber die
Beziehung von Gesellschaft und Natur.

Die indigenen Organisationen bleiben keineswegs bei einer Kritik bestehender Gegebenheiten
stehen, sondern liefern konkrete Vorschlige fiir andere Entwicklungs- und
Umweltschutzmodelle. Unter dem Begriff "Ecodesarollo” (Oko-Entwicklung) prisentieren
sie ihre Vorstellungen von regionaler Entwicklung, die auf dem traditionellen Umgang mit
der natiirlichen Umwelt autbaut (vgl. z.B. Schmidtkunz 2003).

1.4.6 Indigene Organisationen Ecuadors im WWW

« The Confederation of Indigenous Nationalities of Ecuador www.conaie.org,
http://www2 .truman.edu/~marc/webpages/nativesp99/grito/weblink CONAIE.html ~ und
http://conaie.nativeweb.org/: ,,La CONAIE se constituyd en 1986, como producto de un
proceso organizativo impulsado desde las comunidades de sodas las nacionaidades
indigenas del Ecuador. Actlia como méaxima representante, es la voz y el pensamiento de
los pueblos indigenas, lucha por la vida de los hombres y de la naturaleza en un futuro de
justicia, paz, igualdad, respeto, libertad y solidaridad.*

« Indigenous Peoples in Ecuador http://abyayala.nativeweb.org/ecuador/: Links zu
diversen indigenen Organisationen  und Vereinigungen in Ecuador.
http://abyayala.nativeweb.org/ecuador/pueblos.php: Indigene Vélker in Ecuador

o Confederacion de Nacionalidades Indigenas de la Amazonia Ecuatoriana -
CONFENIAE http://www.unii.net/confeniae/: ,,La Confederacion de las Nacionalidades
Indigenas de la Amazonia Ecuatoriana, CONFEIAE es una organizacion con una historia
larga de ejecuciones grandes en defensa del Amazonia y sus Pueblos. Pero recientemente
nos hemos dado cuenta que requerimos ayuda y solidaridad de muchas hermanas y
hermanos de otros lugares, para ganar nuestras batallas y continiar educando el mundo de
afuera sobre el urgencia de proteger la Madre Tierra y sus Culturas Milinarios de las
Fuerzas Destructivas de la Globalization.*

e Federacion de Comunas Union de Nativos de la Amazonia Ecuatoriana - FCUNAE
http://fcunae.nativeweb.org/: ,,La FCUNAE es una organizacion indigena de segundo
grado, sin fines de lucro, que no interviene en politica partidista ni religiosa. Su objetivo
principal es defender los territorios indigenas y promover el desarrollo econdmico
autonomo de sus comunas filiales.*

« Nacionalidades y Pueblos del Ecuador http://www.codenpe.gov.ec/: Informationen zu
indigenen Gruppen (z.B. Shuar, Quichua) in Eucuador.

e« Red de Comunicacion Electronica para Comunidades Indigenas de la Amazonia
Ecuatoriana http://www.redes-comunitarias.apc.org/ecuanex project/: ,,The proposal is
to establish an alternative communication system for the rain forest population of the
Ecuadorian Amazon. This project seeks to enhance the organizational initiatives of
indigenous and "colono" (non-indigenous small farmers) grass-roots organizations,
together with NGOs and other regional organizations. INTERCOM-Ecuanex
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http://www.ecuanex.apc.org/: ,INTERCOM - Ecuanex es una Corporaciéon de
Comunicacion Electronica sin fines de lucro conformada desde 1990. Constituye la
primera red orientada a difundir el uso y acceso a las nuevas Tecnologias de
Comunicacion e Informacion (TICs) aplicadas al Desarrollo. Colaboramos con ONGs,
entidades educativas y culturales, organizaciones de base, redes sociales, individuos e
instituciones publicas y privadas en el campo del progreso social.*

« Kipu http://www.abyayala.org/Kipu/index.html: ,)El mundo indigena en la prensa
Ecuatoriana.*

e Coordinadora de Organizaciones Indigenas de la Cuenca Amazonica - COICA
http://www.coica.org/: Auf dieser Website finden sich Informationen zu mehreren
indigene Organisationen im Amzaonas Gebiet.

« Amazon Alliance http://www.amazonalliance.org/: ,,The AMAZON ALLIANCE works
to defend the rights, territories and environment of indigenous and traditional peoples of
the Amazon Basin. The Alliance is an initiative born out of the partnership between
indigenous and traditional peoples of the Amazon and groups and individuals who share
their concerns for the future of the Amazon and its peoples.

« Sinchi Sacha Foundation http://www.ecuadorexplorer.com/sinchisacha/home.html:
,»Sinchi Sacha, (“Powerful Forest” in Quichua) is a private, non-profit organization,
established with the goal of supporting the indigenous populations of Ecuador through
self-directed development and fair trade.*

weitere Links:

http://www2 .truman.edu/~marc/webpages/nativesp99/grito/weblink CONAIE.html
http://www.unii.net/confeniae/

http://www.oxfamamerica.org/global/art5206.html
http://www.ciel.org/Publications/QuitoDeclaration.pdf
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Kultur- und Sozialanthropologie Lateinamerikas
Eine Einfiihrung

1 Schamanismus

'_ - " A
i e i e

e

Aus einem Gemélde von Pablo Ameringo (Luna und Ameringo 1999:125).

Das Wort ,,Schamane" stammt aus Sibirien und bezeichnet heute in Wissenschaft und
Alltagssprache ein breites Spektrum von Personen, die mit Hilfe von Ritualen und
spirituellen Kriften auf verschiedene Lebensbereiche, auf Mensch, Natur und
Ubernatiirliches einwirken. Schamanismus ist keine einheitliche Religion, sondern eine
kulturiibergreifende Form spiritueller Wahrnehmung und Praxis. Schamanismus ist ein
Konglomerat von Vorstellungen und Handlungen, die auf Problemlésung hin orientiert ist
und bestimmte gemeinsame Merkmale aufweist.

Schamanlnnen sind oft Heiler, Priester, Politiker und Mystiker in einem, ihre Ideen und
Praktiken sind in unterschiedliche Gesellschaften und in verschiedene religiose Systeme
eingebettet und stehen in Zusammenhang mit ihrem sozialen und politischen Umfeld
(vgl.Vitebsky 1998: 6-10).

Schamanismus tritt uns in Lateinamerika in vielen Gestalten entgegen. Einige traditionelle
Kulturen im Amazonasgebiet gelten oder galten als typisch schamanische Gesellschaften,
d.h. SchamanInnen spielen dort eine zentrale Rolle in bezug auf Weltbild, Ritual und soziale
Prozesse. Im Andenraum hingegen besteht seit vielen Jahrhunderten eine stratifizierte und
differenzierte Gesellschaft. Schamanlnnen praktizierten dort immer neben und mit anderen
religiosen Spezialisten und Heilkundigen, wobei es oft flieBende Ubergiéinge zwischen den
einzelnen Handlungsfeldern und ihren Akteuren gab und gibt (vgl. auch Thomas und
Humphrey 1994).
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Heute leben und arbeiten viele Schamanlnnen in urbanen Metropolen, sie sind keineswegs
ein archaisches Relikt der Menschheitsgeschichte, sondern wichtige Akteure der
Alltagskultur der Gegenwart. Thre Kenntnisse als Heilerlnnen, als curanderos bzw.
curanderas - wie man sie oft bezeichnet - werden von grofen Sektoren der
lateinamerikanischen Bevdlkerung mindestens so oft in Anspruch genommen wie jene der
westlichen Medizin.

1.1 Fragestellungen und Forschungsfelder

Die Schamanismusforschung in Lateinamerika weist eine lange Tradition auf. Die ersten
Quellen stammen von Missionaren und Chronisten aus der Zeit der Conquista. Sie befassten
sich mit diesem Phdnomen als Teil des ,Teufelkults" und des ,,Aberglaubens" der
Einheimischen und berichten von (Heil)Ritualen, Glaubensvorstellungen und der
Verwendung psychoaktiver Substanzen. (Vgl. u.a. Ramon Pané 1498, zu anderen frithen
Berichten vgl. u.a. Furst 1972, Reichel-Dolmatoff 1975)

Die Berichte von Missionaren bilden die wichtigsten Quellen bis ins 19.Jh., dann wurden
schamanische Praktiken auch von den friihen Ethnographen (ca. 1870 - 1940) dokumentiert
und analysiert (z.B Theodor Koch-Griinberg 1917, Karsten 1935).

Seit der Mitte des 20.Jh. nahm die religionswissenschaftliche sowie die kultur- und
sozialanthropologische Schamanismusforschung groen Aufschwung. Ausgehend von den
Arbeiten von Mircea Eliade, der sich neben Beitrdgen zur Mythenforschung besonders mit
dem Schamanismus in Asien beschiftigte, nahm das Forschungsfeld auch in bezug auf
Lateinamerika immer groeren Raum ein (z.B. Alfred Metraux 1959,1967).

Seit den 70er Jahren des 20.Jh. wurde der Schamanismus intensiv in bezug auf
verschiedene Fragestellungen und aus unterschiedlichen theoretischen Perspektiven
untersucht. In diesem Zeitraum erschienen auch etliche Uberblicksweke, die - meist im
Rahmen von Sammelbdanden - verschiedene Dimensionen des Schamanismus in
Lateinamerika thematisieren (z.B. Amodio und Juncosa 1991, Browman und Schwarz 1979,
Buche 2001, Lagarriga, Galinier und Perrin 1995, Matteson-Langdon und Baer 1992). Der
nachfolgende Uberblick iiber Fragestellungen und Forschungsfelder (1970-2000) konzentriert
sich auf den Schamanimus in Siidamerika.

1.1.1 SchamanInnen und ihr kultureller Kontext

Schamanismus (in Lateinamerika) ist kein einhheitliches Phinomen (vgl. z.B. Chaumeil
1992) sondern ein komplexes Gefiige von Konzepten, Wahrnehmungsweisen und
Handlungen, das in verschiedenen kulturelleren Formen seinen Ausdruck findet.
Schamanische Praktiken sind in spezifische lokale Kulturen, ihre gesellschaftlichen
Organisationsformen, ihre Weltbilder und ihre Mythologie eingebettet. Sie bilden zum einen
wichtige Komponenten ihrer religiosen und rituellen Ausdrucksformen, zum anderen sind
Schamanlnnen auch Akteure in diversen sozialen und politischen Bereichen -einer
Gemeinschatft.

Einerseits wird Schamanismus in vielen monographischen Werken behandelt, die einen
Uberblick iiber die Lebenswelt einer spezifischen kulturellen Gemeinschaft geben,
andererseits beschiftigen sich viele Arbeiten mit der speziellen Ethnographie des
Schamanismus. Die Ethnographie und die ethnologischen Analyse des Schamanismus in
seinem spezifischen kulturellen Kontext umfasst eine gro3e Bandbreite von Themenfeldern
bzw. Schwerpunkten.
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Im Zuge dieser Forschungen befass(t)en sich einzelne Wissenschafterlnnen auch oft mit
mehreren Aspekten der Thematik. Dazu gehdren u.a.

Studien iiber den Schamanismus in einer Kultur bzw. Region (z.B. Chaumeil 1998, Giese
1989, Illius 1991, Luna 1986, Perrin 1992, Reichel-Dolmatoff 1975, Sharon 1978),

Weltbild, Ritual, Symbolik (z.B. Baer 1974, Lévi-Strauss 1967, Meconi 1996, Reichel
Dolmatoft 1996, Severi 1996),

Mythen, Traume, Visionen und Gesdnge (z.B. Bidou und Perrin 1988, Juncosa 1991,
Langdon 1979, Luna und Ameringo 1999),

soziale und politische Handlungsfelder von Schamanlnnen ( z.B. Harner 1972, Hugh-
Jones 1994, Langdon 1991a, b, Rubenstein 2002),

Krankheit, Heilung, Hexerei (z.B. Andritzky 1989, Brunelli 1989, Chaumeil 1995, Illius
1991, Joralemon und Sharon 1993, Zier 1987),

Biographische Studien von Schamanlnnen (z.B. Dobkin de Rios 1992, Lamb 1971,
Rubenstein 2002).

Ein Beispiel fiir die Ethnographie des Schamanismus ist die Konzeption schamanischer
Macht bei den Shuar.

1.1.2 Interkulturelle Beziehungen, Geschichte, Verinderungsprozesse

Synkretistischer Altar eines Shuar-Schamanen, Sucua 1998
Foto Elke Mader

Schamanismus (in Lateinamerika) ist zwar auf einer Ebene in lokale Kulturen und soziale
Gemeinschaften einbebunden, stellt jedoch auf einer anderen Ebenen eine Zone
ausgepragterinterkultureller Dynamik dar. Solche Interaktionen wurden unter mehreren
Gesichtpunkten erforscht.

Zu den thematischen Schwerpunkten dieser Forschungen zihlen u.a.

die politische Rolle von SchamanInnen bei Konflikten zwischen indigenen Vdolkern
und der kolonialen bzw. postkolonialen hispanoamerikanischen Gesellschaft (z.B. Brown
und Fernandez 1991, Langdon 1991a, b, Salomon 1983, 1991, Silverblatt 1987, Wright
und Hill 1992, Rubenstein 2002)

ihre Funktion als Bewahrer ethnischer Identitdt oder ihre Rolle als " Kulturvermittler"
im Sinne Whittens: Als "Kulturvermittler" tragen Schamanlnnen zum einen dazu bei, jene
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Probleme zu behandeln, die den Mitgliedern traditioneller Gemeinschaften aus der
Expansion der dominanten Gesellschaft erwachsen, zum anderen tragen sie Elemente ihrer
eigenen Kultur in andere Sektoren der Gesellschaft hinein (Whitten 1985, Taussig 1980,
1987, Gow 1994, Langdon 1991a, Schweitzer de Palacios und Worrle 2003).

e Lehr- und Allianzbeziechungen zwischen unterschiedlichen schamanischen bzw.
volksmedizinischen Traditionen: Dabei handelt sich dabei um eine formalisierte
Inkorporation von Wissens- und Ritualelementen (z.B. Gesdngen) unterschiedlicher
Herkunft in das "kulturelle System" der jeweiligen Ritualistinnen. Ferner werden
Ritualgegenstdande, Heilmittel und Pflanzen ausgetauscht bzw. gehandelt ( z.B. Chaumeil
1991, 1998, Faust und Schindler 1990, Schindler und Faust 1988, Mader 1995, 2003,
Pinzén und Suarez 1991, Ramirez de Jara und Pinzén 1992, Taussig 1980, 1987)

e Verinderungen der rituellen und sozialen Praxis sowie der Handlungsriume von
Schamanlnnen durch interkulturelle Prozesse (Landy 1974, Mader 2002, Santos-Granero
2002, Schupp 1991, Schweitzer de Palacios und Worrle 2003, Tomoeda 1992).

1.2 SchamanInnen, PriesterInnen und HeilerInnen

A " ssiim

Heilzerem onie in den Anden. In Alberdi 199292,

In den verschiedenen lokalen Traditionen (sowie in der wissenschaftlichen Literatur) werden
die schamanischen Akteure oft sehr unterschiedlich bezeichnet. Grundsétzlich verfiigen alle
Traditionen iiber Benennungen der entsprechenden Akteure in ihren eigenen Sprachen.
Wortlich iibersetzt heiBen Schamanlnnen oft ,,Wissende" - z.B. die yachak bei den Quechua,
oder "spirituelle Fiihrer", z.B. die aj ¢  ijjab’ der Maya. In der ethnologischen und
religionswissenschaftlichen Literatur werden sie in einigen Féllen als PriesterInnen
bezeichnet (etwa bei den Maya).

Im Spanischen ist die Bezeichnung curanderos/as (Heilerln) als Sammelbegriff fiir
verschiedene Akteure in diesem Umfeld gebriduchlichsten. Sie bezieht sich in erster Linie auf
die therapeutischen Aspekte des schamanischen Handelns. Die Betonung dieser
Komponenten (gegeniiber der spirituellen und religiosen Dimension) steht auch in
Zusammenhang mit der Abwertung und Verfolgung von Schamanlnnen und anderen nicht-
christlichen religiosen SpezialistInnen durch Kirche und Staat.
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1.2.1 Kulturerhalter und Kulturvermittler

Eine grofle Zahl von ethnographischen Arbeiten zeigt, dass schamanische Konzepte und
Praktiken einen inhirenten Bestandteil des Gefiiges von Ideen, Diskursen und
Praktiken von bestimmten Kulturen darstellen. Sie bilden einen wichtigen Aspekts des
Weltbilds und geben Aufschluss iiber die Konzeption der Beziehungen zwischen Mensch,
Natur und Ubernatiirlichem.

Besondere Bedeutung fiir das Verhdltnis von Kultur, Raum und Macht kommt den
schamanischen Weltbildern zu, die unter anderem die Beziechung der Schamanlnnen zu dem
physischen und spirituellem Raum, in dem sie agieren, festschreiben. So wird etwa spirituelle
Macht oft an oder von bestimmten Zonen des Raums und der Landschaft, denen besondere
Krifte innewohnen, erlangt und ist demnach stark lokalisiert. Schamanlnnen kommen auch
unterschiedliche soziale Rollen und Aufgaben zu, die wiederum in den spezifischen
gesellschaftlichen Strukturen und Organisationsformen verankert sind.

Schamanlnnen sind auch wichtige Akteure in verschiedenen Kontexten von
interkultureller Kommunikation zwischen unterschiedliche ethnischen und soziale
Gruppen der lateinamerikanischen Gesellschaft und werden von Norman Whitten als
"Kulturvermittler' bezeichnet. Sie tragen zum einen dazu bei, jene Probleme zu behandeln,
die den Mitgliedern traditioneller Gemeinschaften aus der Expansion der dominanten
Gesellschaft erwachsen, zum anderen tragen sie Elemente ihrer eigenen Kultur in andere
Sektoren der Gesellschaft hinein (Whitten 1985).

Die Aktivititen der Schamanlnnen im Rahmen von Workshops in Europa und den USA, bei
Zusammenkiinften fiir interreligiosen Dialog oder auch im Rahmen des spirituellen
Tourismus konnen als eine Erweiterung ihrer Rolle als ,,Kulturvermittler" im Szenario der
Globalisierung verstanden werden.

Weiters partizipieren Schamanlnnen - wie auch Jean Pierre Chaumeil hervorhebt - im Prozess
der Neuordnung von sozialen Identititen in verschiedenen Regionen Lateinamerikas
(Chaumeil 1998:17). Diese Aktivititen stehen oft in Zusammenhang mit Migration und
Globalisierung und fiilhren zu Verdnderungen der rituellen und sozialen Praxis von
Schamanlnnen. Migration (und heute auch Tourismus). Sie bringen sie immer wieder in
Verbindung mit Klienten oder Patienten aus anderen Regionen und bewirken eine
Verlagerung ihres Handlungsraums.

Diese Prozesse finden auf verschiedenen Ebenen statt. Sie bringen z.B. Schamanlnnen aus
kleinen indianischen Gemeinschaften in frontier towns, in urbane Metropolen oder in andere
Lénder und Kontinente und sie bringen Menschen aus den Industrieléindern zu Schamanlnnen
in entlegenen Gebieten des Amazonasgebiets.

In all diesen Prozessen zeichnet sich der Schamanismus als ein offenes und transkulturelles
System aus, das die Beziehungen zwischen dem Eigenen und dem Fremden immer wieder
neu gestaltet und Elemente aus anderen Kulturen inkorporiert und transformiert. Das héngt
wohl damit zusammen, dass Schamanlnnen im Zuge von Globalisierung ihren traditionellen
Aufgabenbereich wahrnehmen: Das Uberschreiten von Grenzen zwischen verschiedenen
Welten und den Transfer von spirituellen Kapazitidten aus anderen Zonen des Kosmos in
ihren personlichen Handlungsraum.
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1.3 Handlungsfelder, Handlungsriume

Schamanisches Handeln beruht grundsitzlich auf dem spirituellen und rituellen Einwirken auf
Personen und Ereignisse. Es bezieht sich auf eine grofie Bandbreite physischer,
psychischer, sozialer und 6konomischer Prozesse , u.a.

« Heilung
« Gliick und Ungliick
« Erfolg und Misserfolg.

Schamanlnnen sind wichtige Akteure in einem breiten Spektrum von Handlungsfeldern
und erfiillen eine Reihen von intellektuelle, sozialen und politischen Aufgaben. Neben den
schamanischen Aktivitdten im engeren Sinn agieren diese Personen oft auch als

« LeiterInnen von Ritualen
« Expertlnnen fiir pharmazeutisches, rituelles und spirituelles Wissen (u.a. Mythologie).

In einigen indianischen = Gemeinschaften bekleiden Schamanlnnen  politische
Fiihrungspositionen. Oft gelten sie auch als KriegerInnen, d.h. sie waren und sind in eine
Vielzahl von (gewaltsamen) Konflikten innerhalb und auflerhalb der Gemeinschaft
verwickelt. Dabei ist es oft ihre Aufgabe, ihrer eigenen sozialen Gruppe zu helfen und
anderen, ihren Feinden, zu schaden (Vgl. auch Matteson Langdon 1992: 14-15.).

Diese Dynamik kommt aber auch jenseits von verbindlichen Gruppenzugehorigkeiten zum
tragen: Auch im bunten Geflecht sozialer Beziechungen in den Stéddten ist der Schamane ist
immer ein Verbiindeter seiner Klienten oder Patienten: er agiert flir sie, befreit sie von
Krankheit und Ungliick oder hilft ihnen, ihre Gegner zu bekdmpfen.

Schamanlnnen bzw. Priesterlnnen erfiillten wichtige Aufgaben in den Revolten der
indianischen Bevdlkerung gegen die (spanische) Kolonialherrschaft (z.B. im Rahmen des
Aufstands der Quijos in Ecuador im 17.Jh.). "Spirituelle Kriegsfithrung" bzw. Hexerei spielt
auch heute bei Konflikten in indianischen Gemeinschaften sowie in anderen Sektoren der
lateinamerikanische n Gesellschaft eine zentrale Rolle.

Die Aktivititen von Schamanen sind immer auf die Problemlésung in verschiedenen
Lebensbereichen ausgerichtet. Diese werden entsprechend der kulturellen und sozialen
Verinderungen stindig transformiert und erweitert.

1.3.1 Kirche, Macht und schamanischer Handlungsraums

Die Geschichte des schamanischen Handlungsraums in Lateinamerika seit der Conquista ist
von bestimmten Machtverhiltnissen gekennzeichnet. So reflektiert, wie Taussig zeigt, der
schamanische Handlungsraumd ein Kaleidoskop der ideologischen und historischen
Interaktionen verschiedener Kulturen und sozialer Gruppierungen (Taussig 1980, 1987).

Die spanische Kolonialherrschaft etablierte eine Dichotomisierung zwischen dominanten,
europdischen Traditionen und jenen der indigenen Volker. Diese stellen bis heute eine
sogenannte "kleine" Tradition dar, die in einigen Bereichen in Widerspruch zur offiziellen
Ideologie der Nationalstaaten steht. Seit der Conquista sind die indianischen Religionen und
ihre Akteure verschiedenen Formen der Unterdriickung ausgesetzt und werden bis heute von
vielen Vertretern der christlichen Kirchen als heidnische Praktiken abgewertet und verteufelt.

Im Lauf der Geschichte wurden sie phasenweise systematisch verfolgt, etwa im Rahmen der
inquisitionsartigen ,,Kampagnen zur Ausrottung der Gotzenanbeterei" im 18. Jahrhundert.

6
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Immer wieder waren Schamanlnnen gezwungen, im Geheimen oder unter christlichen
Vorzeichen zu agieren, bestenfalls wurden sie in entlegenen Gegenden ignoriert.

Der Antagonismus zwischen christlichen Kirchen und Schamanismus ist zwar heute
gemildert, besteht aber in vielen Bereichen weiter. Trotz dieser schwierigen
Rahmenbedingungen spielen Schamanlnnen und andere traditionelle religidose Spezialistinnen
bis heute einen wichtige Rolle (in indianischen Gemeinschaften).

1.3.1.1 "Viele Padres waren gegen uns Schamanen..."

., Viele Padres waren gegen uns Schamanen. In meiner Jugend (ca. 1970) haben uns die
Salesianer stdandig bekdmpft, sie behaupteten, was wir tun sei nichts wert, wir konnten nicht
heilen, es existiere alles nur in unserer Phantasie. Viele wollten, dass wir unsere
(schamanischen) Titigkeiten aufgeben, so wie sie wollten, dass wir viele unserer Brduche
aufgeben. Sie sagten, es gilt nur die Bibel, das Wort Gottes, dann sagten sie, was wir tun ist
Stinde, es ist eine Todsiinde. Einige von uns sind getauft, da sagten sie, wir sind verdammt in
alle Ewigkeit, weil wir so etwas tun. Andere waren nicht so streng, sie sagten, wenn wir uns
zur Bibel bekehren wollen, so ist das gut, aber sie versuchten nicht, uns dazu zu zwingen. So
kam es auch zum Streit zwischen den Padres wegen uns. Denn die meisten von ihnen
verabscheuten uns, sie sagten wir sind Teufel, die brujos (Zauberer, Schamanen) sind Teufel,
sie sind S6hne des Sangay*, Sohne der Holle. So sprachen sie.

Einige schreckten vor nichts zuriick: Wenn sie hérten, dass irgendwo ein Schamane ein Ritual
abhielt und ayahuasca nahm, kamen sie mit dem Biirgermeister (teniente politico) und
brachten den Schamanen ins Gefdingnis. So wollten sie uns Angst einjagen, damit wir
aufhéren, unsere Zeremonien durchzufiihren. Auch die Evangelistas wollen nichts mit den
Schamanen zu tun haben, sie haben z.B. den Mddchen verboten, einen Schamanen zu
heiraten. Wie oft habe ich mit ihnen diskutiert, und auch mit den Padres, aber bis auf einige
wenige sind sie vollig verbohrt."

Aus einem Gespréich mit einem Schamanen der Shuar, Macas, Ecuador, 1999

*Vulkan in Ecuador, in dem - gemiR indianischer Tradition - Ddmonen und Hilfsgeister der
Schamanen leben.

1.3.2 Synkretismus und Hybridisierung

Conquista und Kolonialzeit brachten die indigenen Volker Amerikas in Kontakt mit
verschiedenen Religionen, Weltbildern und medizinischen Schulen, die mit den
Kolonisatoren nach Amerika kamen: Neben der katholischen Doktrin gelangten im Zuge des
Sklavenhandels afrikanische Religionen in die "Neue Welt", ferner brachten die europdischen
Einwanderer viele Elemente spitmittelalterlicher Magie und Volksreligion sowie die
entsprechenden medizinischen Traditionen mit. Weiters wurden verschiedene Elemente
indianischer Rituale und Weltbilder von der iberoamerikanischen Bevolkerung iibernommen.

Dieses Konglomerat bildet seither den "kulturellen Baukasten'" (Wolf 1986:539), mit
dessen Elementen Schamanlnnen und HeilerInnen in Lateinamerika ihre spezifischen
symbolischen Systeme und ihre rituelle Praxis gestalten. Es entstanden und entstehen
hybride schamanische Traditionen, die in Stadt und Land praktiziert werden.

In diesen historischen Prozessen entstand ein Berufsstand, der im hispano-amerikanischen
Raum allgemein als curanderos bzw. curanderas (Heilerlnnen) bezeichnet wird und
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schamanische wie volksmedizinische Traditionen umfa3t, die von verschiedenen
Bevolkerungsgruppen praktiziert werden. Curanderos/as bilden einen einen lebendigen
Bestandteil der cultura popular, sie iiben ihre rituelle Medizin von den USA bis Chile, im
lindlichem wie im urbanen Bereich aus. So praktizierten z.B. im Jahr 1990 in der
peruanischen Stadt Cuzco (ca. 300.000 EinwohnerInnen) etwa 3000 curanderos/as (Tomoeda
1992:184).

1.3.3 Schamanischer Handlungsraum und Globalisierung

Im Zuge der Globalisierung kommen Schamanlnnen immer intensiver mit einem breiten
Spektrum von fremden Glaubensvorstellungen und Heilmethoden in Kontakt kommen, die sie
teilweise in ihre lokalen Traditionen integrieren. In einigen Féllen sind sie auch in nationale
und transnationale Netzwerke und Organisationen eingebunden, die verschiedene indianische
Religionen miteinander verbinden. Sie pflegen Kontakte zu Schamanlnnen aus Nordamerika
und Asien, aber auch zum tibetischen Buddhismus.

Ferner bringen Migration und Globalisierung Schamanlnnen heute auch in die USA und nach
Europa, auflerdem Probleme in Zusammenhang mit der Migration ebenfalls Zonen
schamanischen Handelns dar. Die Klientel von Schamanlnnen sind heute auch teilweise in
den Industrielindern zu finden. Umgekehrt reisen viele Menschen auf der Suche nach
spirituellen Erkenntnissen und Erfahrungen nach Lateinamerika, wo der ,spirituelle
Tourismus" eine neue, wachsende Branche darstellt (Mader 2002).

1.3.3.1 Schamanisches Handeln und Migration

Der schamanische Handlungsraum war immer schon durch das Uberschreiten von Grenzen
zwischen verschiedenen Welten gekennzeichnet. Heute geht schamanisches Handeln oft Hand
in Hand mit "deterritorialisierten ethnoscapes" im Sinne von Appadurai (1996). So sind viele
LateinamerikanerInnen Mitglieder transnationaler Gemeinschaften und verschiedene
Aspekte von Migration wurde zu einem Handlungraum fiir SchamanInnen.

Schamanlnnen werden etwa konsultiert um
« ein Visum fiir das gewiinschte Auswanderungsland zu erhalten,

« ungliickliche Zwischenfille bei der Reise zu vermeiden, etwa an der US-mexikanischen
Grenze vom Grenzschutz verhaftet zu werden,

« Angehdrigen in den USA oder Europa zu helfen, einen Arbeitsplatz zu bekommen,
 ihre Vorgesetzten dazu zu bringen, sie gut zu bezahlen und gut zu behandeln,

« Krankheiten von Angehorigen in anderen Lidndern iiber die grofe Distanz hinweg zu
heilen,

« Beziehungs- oder Eheprobleme, die aus der Migration eines Partners erwachsen, zu losen.

Die EinfluBnahme auf Personen und Ereignnisse an anderen Orten gehdrt zum
traditionellen Repertoire schamanischen Handelns. Heute wird dieser Bereich erweitert, die
Problemstellungen sind anderere, die Distanzen gréBer (vgl. auch Chaumeil 1998). Viele
Schamanen erachten es nicht als besonders schwierig, etwa Verwandte in Miami zu
behandeln:

"Die Welt ist klein fiir einen Schamanen. Wenn du die Macht hast, bedeutet die Entfernung
gar nichts. Wenn ich ayahuasca nehme, dann sehe ich die ganze Welt aus grofier Distanz.
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Dann ist sie so klein, dass ich sie leicht in meinen Hdinden halten kann." (Aus einem
Gesprich mit dem Schamanen Pedro Cajeca, Puyo, Ecuador, 1999)

1.3.3.2 Eheprobleme und Migration

In jlingerer Zeit sind viele SchamanInnen mit Klientinnen beschéftigt, deren Mann sich in
den USA aufhilt. Die Migration in das "gelobte Land" ist der Lebenstraum vieler Menschen
in Lateinamerika, kann aber zu schweren Beziehungskrisen flihren. Die Migranten - meist
Eheménner und Familienviter - sind jahrelang abwesend und lassen oft nur sporadisch von
sich horen. Auch wenn die Ménner ihre Frauen und Kinder 6konomisch unterstiitzen, bleiben
viele emotionale Probleme ungeldst.

Die Untertriglichkeit der langen Abwesenheit des Mannes oder die Eifersucht auf eventuelle
neue Beziehungen 146t viele Frauen wiinschen, ihr Mann kdme wieder zuriick - mit oder ohne
dem erhofften Wohlstand. Ihn aus den USA zuriickholen, seine Liebe nicht verlieren oder
seine Gedanken auf seine Familie lenken sind Anliegen, mit denen sich viele Frauen an
Schamanlnnen wenden etwa mit folgender Bitte:

"Ich mochte, daf3 Sie eine Arbeit an meinem Mann machen, damit er mich sehr liebt und sich
mir zuwendet, damit er mich nicht vergifit. Er hat eine andere Frau geheiratet, ich habe sogar
mit dieser Frau [am Telefon] gesprochen. «Ich habe es wegen der [Aufenthalts-] Papiere
getan, ich lebe nicht mit ihr,» sagt mein Mann. Ich soll mich nicht grimen, es ist nur wegen
der Papiere, nur deswegen habe er geheiratet, nur dort [in den USA], aber hier bin ich seine
Frau, er will sich nicht scheiden lassen. Darauf sagte ich ihm: «Es ist mir egal, was du dort
machst, ob du mit ihr lebst oder nicht, aber zeige Verantwortung fiir deine Kinder und schicke
wenigstens Geld. Mach dort was du willst! Wenn du wirklich mit mir leben willst, dann
beweise es und hole mich in die USA!»

Aber er liigt, er beliigt mich oft, deswegen méchte ich, dafs Sie einen starken Zauber auf ihn
legen, damit er diese Frau verldfit, ich mochte, dafp er die Heirat anulliert, daf} er sie hafst,
das er alle anderen Frauen hafst, dafs er nur mich liebt und daf3 er die Kinder liebt. Bitte
machen Sie das fiir mich. Und daf3 er kommt und mich mitnimmt. Diese Behandlung mochte
ich, ich hoffe Sie konnen mir helfen!" (Klientin bei einem Schamanen, Ecuador 1998)

Der Heiler nahm sich des Falles an: Mit verschiedenen rituellen Handlungen sollte das
Denken und Fiihlen des Ehemannes verindert werden. Die Frau mufite in der Kirche
velaciones durchfiihren, also an bestimmten Tagen eine bestimmte Zahl von Kerzen anziinden
und dabei Gebete sprechen. Die Fotos der beiden Ehepartner wurden vom Heiler einer
speziellen spirituellen Behandlung unterzogen und dann vor ihrem Haus vergraben. Durch
magische Gesdnge und Spriiche, liber das Foto des Ehemannes gesprochen, wurden ihm
Traume geschickt, um in ihm die Sehnsucht nach seiner Frau und seinen Kindern zu wecken.

Leider war er nach zwei Jahren noch immer nicht zuriickgekehrt, um seine Frau und seine
Kinder nachzuholen.
(vgl.Mader 1999b)

1.4 Schamanisches Weltbild, Wissen und Macht

Das ,,schamanische Weltbild" bringt eine spezifische Kosmologie und eine entsprechende
Theorie der Person zum Ausdruck. Es bezieht sich auf Form und Ordnung des Kosmos, der
als ein vielschichtiger Weltenraum verstanden wird, dessen Ebenen oder Zonen von
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unterschiedlichen Wesenheiten bevdlkert werden, die alle spirituelle Qualitdten aufweisen:
Das gilt fiir Tiere, Pflanzen, Menschen, géttliche Gestalten und Geister.

Ein weiteres Kennzeichen dieser Kosmologien ist die Unterscheidung in zwei verschiedene
Dimensionen, in Sichtbares und Unsichtbares oder in eine Alltagswelt und eine ,,Andere
Welt" (Matteson Langdon 1992:13,  Perrin 1995:2-8). Die andere, im normalen
Wachbewusstsein unsichtbare Welt wird meist als bestimmend flir Zustédnde und Ereignisse in
der sichtbaren Welt erachtet. Sie ist jene Dimension, in der die spirituellen Kréfte, Gotter und
Geister dominieren, hier liegt auch oft das Reich der Toten.

Die Andere Welt existiert einerseits parallel zur Alltagswelt, andererseits erstreckt sie sich auf
jene Zonen des Kosmos, die von ,,normalen Menschen" nicht wahrgenommen oder betreten
werden konnen. Das trifft oft auf den GroBteil des Weltenraums zu. So sprechen etwa die
Yagua des peruanischen Amazonasgebiets von einem vielschichtigen Kosmos, wobei die
sichtbare menschliche Lebenswelt nur eine diinne Schicht bildet, die sehr wenig Raum im
Vergleich zu anderen Zonen einnimmt (Chaumeil 1998:182).

Rituelle Spezialistlnnen, vor allem Schamanlnnen, konnen auf besondere Weise mit den
anderen Wesen kommunizieren und interagieren. SchamanInnen sind ,besondere
Personen': Sie sind Vermittler zwischen der Alltagswelt und der Welt der Gotter und Geister
und konnen Grenzen zwischen verschiedenen kosmischen Zeit-Rédumen tiberschreiten. Sie
konnen sich in beiden Sphidren bewegen und auf mehreren Ebenen handeln, und zwar im
Rahmen von erweiterten Bewusstseinszustinden, die oft auch als schamanische Trance
bezeichnet werden. Dariiber hinaus sind Schamanen oft so eng mit der Welt der Geister

verbunden, dass diese spirituellen Wesen einen wesentlichen Teil ihrer Person ausmachen
(Hamayon 1982).

Im Rahmen des Schamanismus kommt es zu einer besonders komplexen Verschrinkung
von Spirituellem und Materiellem. Korper, Geister, Seelen, Macht und Objekte verflieBen
hier zu einem Geflige von Kréften und Wesenheiten, die sich stindig verwandeln und deren
verschiedene Naturen oder Dimensionen von Schamanen geniitzt werden kdnnen um auf
bestimmte Gegebenheiten und Ereignisse einzuwirken.

1.4.1 Schamanische Macht

Die besonderen geistigen Fédhigkeiten beruhen bei den Schamanlnnen in Lateinamerika auf
verschiedenen Machtelementen, dic im Rahmen von Berufung, Lehre und Praxis erlangt
werden.

Chaumeil spricht in bezug auf das Amazonasgebiet von drei Dimensionen, die gemeinsam die
besondere Macht der Schamanen ausmachen: Eine besondere Kraft (bzw. mehrere Krifte),
das Beherrschen von Visionen und/oder Substanzen und ein spezielles Wissensgefiige. In
anderen Regionen kommt dariiber hinaus dem Beherrschen von Kraftobjekten (Steine,
Kristalle, magische Biindel, Schwerter, Bilder, Figuren etc.) groBe Bedeutung zu.

Die verschiedenen Dimensionen schamanischer Macht sind praktisch und auch konzeptuell
ineinander verwoben: Hilfsgeister, pathogene Objekte, eine magische Fliissigkeit oder
Kristalle sind alle AuBerungen der Kraft des Schamanen, gemeinsam konstituieren sie eine
nicht klar umrissene Wesenheit (Chaumeil 1995).
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Hilfsgeister sines Yagua-Schamanen (Peru) in einer Lagune
Chaumeil 1988: 109

Gemeinsam ist vielen Traditionen auch die Vorstellung von einem ambivalenten Potential
schamanischer Macht: Sie kann von derselben Person eingesetzt werden um Schaden zu
verursachen und/oder um solchen zu entfernen. Schamanisches Handeln ereignet sich nicht in
nur in ,,Anderen Welten" sondern auch in konkreten sozialen Gefiigen: Die handelnden und
betroffenen Personen stehen in Beziehungen zu anderen, sie sind Teil von familidren,
ethnischen und politischen Gruppen, haben Freunde und Feinde. Unterschiedliche
Handlungskontexte, die Gruppenzugehorigkeit der involvierten Personen und die Bewertung
der Absichten der einzelnen Schamanen haben Einflu3 darauf, ob eine Person als guter Heiler
oder boser Hexer angesehen wird.

1.4.2 Berufung und Lehre

Eine Berufung bildet meist die Voraussetzung fiir einen schamanischen Werdegang. Diese
kann - je nach Tradition - in verschiedenen Kontexten erfolgen und durch bestimmte
Ereignisse geprdgt sein. Visionen und/oder Triume (mit den entsprechenden Botschaften)
gelten in vielen Traditionen als Berufungserlebnisse, oft kann aber auch eine
(Schamanen)Krankheit oder auch ein Blitzschlag auf ihre Bestimmung hinweisen. In einigen
Regionen werden die spezifischen Fahigkeiten der Schamanlnnen auch vererbt..

Wenngleich die Berufung bereits eine Macht- und Wissensiibertragung beinhalten kann, so
gehen angehende Schamanlnnen durchwegs mehrere Monate oder Jahre bei einem oder
(meist bei) mehreren Meistern in die Lehre. Am intensivsten ist die Initial- oder
Grundausbildung, die oft bei einer Person absolviert wird, zu der ein nahes
verwandtschaftliches oder freundschaftliches Verhiltnis besteht.

Eine Lehre wird immer entgolten. Ohne besondere Beziehungen zu einem Meister oder
Meisterin, kann eine schamanische Ausbildung extrem kostspielig sein. Schamanen gehen
aber im Lauf ihres Lebens immer wieder neue Lehrbeziehungen ein, um ihre Ausbildung
zu vervollstandigen und zu verfeinern sowie um neue Machtelemente zu erlangen.

Im Rahmen der Lehre erlangt ein Adept bzw. eine Adeptin Wissen und Macht sowohl von
menschlichen als auch von spirituellen Lehrmeistern: Zum einen erhalten sie Unterweisungen
von einem Schamanen oder einer Schamanin, zum anderen von spirituellen Lehrmeistern
(z.B. den Geistern von Pflanzen, Bergen, und Seen oder von verstorbenen Schamanlnnen).
Der Kontakt mit den spirituellen Lehrern erfolgt meist in Trdumen oder Visionen, die durch
pyschoaktive Substanzen induziert werden.
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1.4.3 Wissen und Macht

Im Rahmen der Lehre erwirbt der Adept bzw. die Adeptin Grundelemente eines
spezifischen Wissensgefiiges, das verschiedene Teile umfafit, z.B. den Kontakt mit der
,anderen Welt" und ihren Bewohnern, Gesénge, therapeutische Techniken und den Umgang
mit Machtelementen. Dieses Wissen wird teilweise gemeinsam mit dem Lehrmeister
erarbeitet und praktiziert, teilweise wird es in Seklusion erlangt und/oder vertieft (z.B. die
Interaktion mit besonderen spirituellen Wesen). Die Seklusionsphasen umfassen meist
mehrere Aufenthalte von einigen Tagen oder Wochen an einem kaum von Menschen
frequentierten Ort (im Wald, im Gebirge oder in der Wiiste).

Am Ende einer Lehre werden dem Adepten bzw. der Adeptin im Rahmen von bestimmten
Ritualen Machtelemente iibertragen. Diese Ubertragung kann durch eine psychoaktive
Substanz (z.B. Ayahuasca), durch korperliche Beriihrung, durch den Atem oder den Speichel
erfolgen. Der Machttransfer ist ein linger andauernder Prozess, besonders die Inkorporation
der Machtelemente in die Adepten kann sich iiber mehrere Tage oder Wochen erstrecken.

In dieser Zeit miissen er oder sie eine dieta einhalten, d.h. sie miissen bestimmte
Verhaltensvorschriften befolgen, damit sich die neuen Machtelemente nicht wieder
verfliichtigen. Dazu zdhlen u.a. sexuelle Enthaltsamkeit, Speisevorschriften sowie die
intensive Einnahme von psychoaktiven Substanzen. Ist die dieta erfolgreich abgeschlossen, so
beginnt der Schamane oder die Schamanin eigenstdndig zu praktizieren.

Durch die Aneignung verschiedener spiritueller Krifte bauen die einzelnen SchamanInnen
ihr individuelles Machtgefiige auf, das sie befdhigt, ein bestimmtes Spektrum vom
Krankheit und Ungliick zu heilen und Einfluf} auf verschiedene Wesenheiten und Prozesse zu
nehmen. Lehre und Machtiibertragung etablieren eine dauerhafte Beziehung zwischen den
beteiligten Personen, sie bilden die Basis fiir eine spirituelle und soziale Allianz zwischen
Meister und Schiiler.

Dariiber hinaus sucht ein praktizierender Schamane immer wieder mehrere Wochen oder
Monate andere Lehrmeister auf, um sein Wissen zu vervollstindigen und neue Techniken zu
erlernen. Solche Aufenthalte werden nicht nur bei HeilerInnen der eigenen Tradition sondern
auch bei jenen aus anderen Kulturen absolviert.

1.4.4 Fremde Machtelemente

Das Beherrschen "fremden Wissens" bildet in einigen Traditionen einen Schliissel zum Erfolg
im Kampf gegen Krankheit oder Ungliick und ist eng mit der Dynamik von Hexen und Heilen
verbunden (vgl. Taussig 1987, Mader 1995). In Heilritualen prallen unterschiedliche
symbolische Systeme aufeinander, hier miissen Schamanenlnnen oder curanderos/as
beweisen, dal} sie der Vielfalt spiritueller Kréfte im plurikulturellen Gefiige ihrer Lebenswelt
gewachsen sind.

In einigen schamanischen Traditionen, z.B. in jener der Shuar des ekuadorianischen
Amazonasgebiets, verleiht die Kunst, fremde Symbole oder Kréfte zu beherrschen, diese von
Vertretern anderer Traditionen zu erlernen bzw. zu erwerben und als bedeutsame Macht-
Elemente in das eigene System zu inkorporieren, einem Schamanen Erfolg und Ruhm (vgl.
Mader 1995). Die hohe Bewertung fremden Wissens, stellt die Antriebskraft flir eine stindige
Erweiterung von interkulturellen Kontakten dar. Lehr - und Austauschbeziehungen bilden oft
die Basis fiir Allianzen, die machtgebende und machtnehmende Schamanlnnen in komplexe
soziale und spirituelle Netzwerke einbinden.

12



Kultur- und Sozialanthropologie Lateinamerikas — Elke Mader
http://www.lateinamerika-studien.at

Die Aneignung fremden Wissens ist integraler Bestandteil vieler Traditionen; sie ist
gleichzeitig eine Quelle permanenter Verdnderung wie auch ein konstitutives Element des
jeweiligen kulturellen Systems (vgl. u.a. Schweitzer de Palacios und Woerrle 2003).

1.5 Kognition und Bewusstsein

Schamanlnnen bedienen sich besonderer Methoden der Erkenntnisfindung, die neben der
intellektuellen Dimension auch verschiedene Korpertechniken und spirituelle Prozesse
miteinschlieBen. GroB3er Stellenwert kommt dabei erweiterten Bewusstseinszustinden zu,
die bestimmte Formen der Kognition sowie hohe Konzentration ermdglichen, die das
"normalen" Wachbewuftsein und seine intellektuelle Kapazitdten {iberschreiten.

In diesem Zusammenhang spricht man auch von "Ekstasetechnik" (Eliade 1974) oder
schamanischer Trance. Widhrend solche Bewusstseinszustinde frither oft der
Psychopathologie zugerechnet wurden - Schamanlnnen galten als verriickt - spricht man
heute von einer spezifischen schamanischen Kognition bzw. von einer schamanischen
Wirklichkeit (Vitebsky 1998).

Die schamanische Wirklichkeit ist auf das engste mit dem schamanischen Weltbild verbunden
und erstreckt sich auf verschiedene Dimensionen der Welt. Schamanlnnen miissen mehr bzw.
weiter sehen und eine komplexere Realitdt wahrnehmen, als es fiir das Alltagshandeln
erforderlich ist. Sie nehmen die sprituellen Aspekte der verschiedenen Wesen und
Naturerscheinungen wahr und konnen mit der geistigen Welt bzw. der Welt der Geister
kommunizieren und interagieren.

Die besonderen kognitiven Féhigkeiten von Schamanen kommen in verschiedenen
Handlungskontexten zum tragen, dazu gehdren

« Diagnose von Krankheit und Ungliick

« verschiedene Aspekte der schamanischen Therapie

« Divination (Wahrsagen)

« Einflussnahme auf Jagd, Feldbau und andere Tatigkeiten bzw. Ereignisse.

1.5.1 Erweiterte Bewusstseinszustinde

Einen Bewusstseinszustand kann man als eine bestimmte Struktur bzw. einen
Organisationsstil bezeichnen, der sich auf den seelischen Funktionsbereich des Menschen
Zu einem bestimmten Zeitpunkt bezieht. Erweiterte Bewusstseinszusténde - also solche, die
vom Alltagsbewusstsein auf eine bestimmte Weise abweichen -  sind ein wesentliches
Element der schamanischen Praxis.

Sie werden freiwillig herbeigefiihrt, sind zeitlich begrenzt und dienen u.a. der Heilung, der
Erkenntnis, dem spiritituellen Wachstum und verschiedenen Asktepten der schamanischen
Berufung und Ausbildung. Die Schamanlnnen in Lateinamerika stellen solche
Bewusstseinszustinde entweder fiir sich alleine her oder beziehen ihre Patientlnnen bzw.
KlientInnen in diese Form der Wahrnehmung und des Erlebens mit ein.

Das Herbeiflihren von erweiterten Bewusstseinszustdnden im Schamanismus (und anderen
rituellen Praktiken, z.b. der Visionssuche) in Lateinamerika erfolgt sowohl mittels
"psychologischer Verfahren" als auch mittels "pharmakologischer Stimuli" (Dittrich 1990).

Zu ersteren zdhlen u.a.

» Reizentzug (Isolation), rythmisches Trommel, Gesang, Tanz, Fasten und Schlafentzug.
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Zu zweiteren rechnet man die Einnahme einer entsprechenden Dosis psychoaktiver
Substanzen wie etwa

« Tabak, Alkohol, Peyote, Ayahuasca, San Pedro, Koka, Datura.

1.5.2 Psychoaktive Substanzen

Dee Liane ayahuasca (banisteriopsis caapi)
Foto Elke Mader

Im Schamanismus und anderen religésen und rituellen Praktiken indianischer Kulturen
kommt der Einnahme psychoaktiver Substanzen zur intellektuellen und spirituellen
Erkenntnisfindung sowie zu Heilzwecken besonders hoher Stellenwert zu. Die Verwendung
solcher Substanzen wurde von der Kirche im Rahmen der Missionierung dem Aberglauben,
der Gotzenanbeterei und dem Verkehr mit Ddmonen zugeordnet, schamanisches oder
religioses Handeln in verdnderten Bewusstseinszustdnden galt als Sprechen mit dem Teufel"
(Reichel Dolmatoff 1975).

Im Zuge des verstéirkten Gebrauchs "psychodelischer Drogen" in den USA und Europa in den
60er und 70er Jahren des 20.Jahrhundert brachte man auch ihrer Verwendung in anderen
Kulturen groBeres Forschungsinteresse entgegen. Besonderes Augenmerk galt dabei den
indianischen Kulturen Lateinamerikas, welche die groBte Bandbreite an psychoaktiven
Pflanzen verwenden.

Im Mittelpunkt der Untersuchungen standen einerseits pharmakologische und
ethnobotanische Fragestellungen, andererseits der religiose und soziale Kontext ihres
Gebrauchs (vgl. z.B. Baer und Snell 1974, Chaumeil 1982, Dobkin de Rios 1972, 1984,
Furst 1972, Harner 1973, Reichel-Dolmatoff 1975, Sharon 1978, Wilbert 1987).

Bis heute stellen verschiedene Dimension der Verwendung und des Wirkungspotentials
psychoaktiver Pflanzen im Schamanismus in Lateinamerika ein wichtiges Forschungsfeld dar.
Eine besonders interessante Studie in diesem Zusammenhang beschéftigt sich mit
"schamanischer Malerei": Dabei handelt es sich um die Ikonographie der Gemilde des
peruanischen Schamanen Pablo Ameringo, die seine Visionen und Erlebnisse unter
Einfluss von Ayahuasca (Banisteriopsis Caapi) darstellen (Luna und Amaringo 1999).
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1.6 Krankheit und Heilung

Im Vergleich zu vielen westlichen Vorstellungen tiber Krankheit und Heilung behandeln die
Schamanlnnen bzw. curanderos/as ein breiteres Sprektrum von Phdnomenen, die das Leben
eines Menschen beeintrichtigen konnen. Diese beinhalten nicht nur kérperliche
Krankheiten, sondern auch emotionale, soziale und 6komonische Probleme.

Hand in Hand mit diesem umfassenden Krankheitsbegriff, der sich auch auf Kategorien wie
Glick und Ungliick erstreckt, gehen kulturspezifische Klassifikationen von
Krankheitsursachen. Diese beruhen auf anderen Annahmen iiber das Zusammenwirken von
Mensch, Natur und Ubernatiirlichem als jenen, die dem naturwissenschaftlichen Weltbild
unserer Gesellschaft zugrundeliegen. In diesem Sinn agieren Schamanenlnnen bzw.
curanderos/as im Rahmen nicht-westlicher Weltbilder und Symbolssysteme, welche die Basis
fiir ihr Handeln bilden.

1.6.1 Einengung des schamanischen Handlungsraums

Schamanlnnen {ib(t)en in indianischen Gemeinschaften meist ein breites Spektrum von
Titigkeiten aus, z. B. Wahrsagen sowie das Herstellen machtvoller Objekte, die u.a. Erfolg
bei Jagd, Feldbau und Liebesbeziehungen bewirken. Ferner {ibernahmen sie aufgrund ihrer
besonderen spirituellen Kapazititen und rituellen Kenntnisse oft die Funktion von
Ritualleitern bei kollektiven Zeremonien (Initiationsrituale flir junge Méanner und Frauen,
Visionrituale, Kriegsrituale).

Waihrend also die Manipulation von Krankheit und Gesundheit traditionellerweise nur
einen unter mehreren Handlungskontexten der Schamanen darstellte, werden heute in
vielen Fillen ihre Aktivitdten immer stérker auf diesen Bereich einengt. So ist ihre Rolle als
Leiter von Initiations- oder Kriegsritualen oft nicht mehr von Bedeutung, da diese
Zeremonien weitgehend zum erliegen kamen.

Wirtschaftliche und 6kologische Verdnderungen fiihrten auch in vielen Regionen etwa zu
einem starken Riickgang der Jagd. Dementsprechend eriibrigt sich auch die Herstellung
magischer Objekte fiir die Jagd durch den Schamanen. Die Divination (Wahrsagen), durch die
man u.a. von Ereignissen oder Personen an entfernten Orten erfuhr, wurde zum Teil durch
moderne Kommunikationsmethoden ersetzt.

Krankheit und Ungliick, Neid und Millgunst, unerwiderte Liebe und untreue
Ehepartner blieben jedoch bestehen. Diese Dimensionen des Lebens sind aufs engste mit
dem schamanischen Handlungsraum verbunden und stehen in Zusammenhang mit dem
Verstiandnis von Krankheit und Heilung.

1.6.2 Krankheitskonzepte

In der schamanischen Weltsicht (und in vielen Bereichen der Volksmedizin) wird Krankheit
meist folgendermallen begriindet:

« Verlust einer oder mehrere Seelen ciner Person durch das Einwirken tibernatiirlicher
Michte, durch Fehlverhalten oder durch das Wirken feindlicher Schamanlnnen/ Hexerei.
Dieses Krankheitskonzept steht in enger Verbindung mit dem

« Verlust des korperlichen und seelischen Gleichgewichts. Dies geht entweder Hand in
Hand mit einem Seelenverlust, kann aber auch hat natiirliche Ursachen haben (zu viel

15



Kultur- und Sozialanthropologie Lateinamerikas — Elke Mader
http://www.lateinamerika-studien.at

Kilte, Hitze etc.) oder z.B. auf die Storung von ,, Kérpermustern" zuriickgefiihrt werden
(z.B. bei den Shipibo/Peru - Illius 1991).

« Eindringen pathogener Objekte oder Substanzen in Korper und Geist eines Menschen:
Diese Krankheitskonzeption herrscht im ,Schamanismus der Pfeile" vor, der im
westlichen Stidamerika weit verbreitet ist (Chaumeil 1995). Als Krankheitsausloser gelten
hier meist feindliche Schamanlnnen/Hexerei aber auch schadensbringende Geistwesen.

Vorherrschend sind also drei ,,Krankheitsbilder":

« Seelenverlust

« Verlust des korperlichen und geistigen Gleichgewichts
« Eindringen eines pathogenen Objekts

Verursacht werden diese Phinomene durch
,,Natiirliche" Ursachen

« Hexerei
Kontakt mit schadensbringenden Geistern
» soziale Konflikte, Fehlverhalten

1.6.3 Heilmethoden

Entsprechend der Konzeption von Krankheit und Krankheitsursachen gestalten sich die
Heilmethoden, die eine breites Spektrum von rituellen, pharmakologischen und
physiotherapeutischen Methoden umfassen. Verschiedene Verfahren werden hdufig im
Rahmen einer Behandlung miteinander kombiniert.

Heilmitte ireEFts ayahuasca) am Markt von Otavalo
(Ecuador), 1997. Foto Elke Mader

Heilmethoden sind einerseits in spezifischen regionalen bzw. kulturellen Traditionen
verankert, es besteht jedoch eine grofle Tendenz zur Aneignung immer neuer Heilmethoden
und zu hybridisierten Behandlungsweisen (vgl. z.B. Schupp 1991, Mader 2003). Wichtige
therapeutische Methoden sind z.B.

« Rituelles/spirituelles Heilen

Aussaugen pathogener Substanzen
Zuriickholen der Seele
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spirituelle Reinigung (z.B. limpia:
http://www.schamanismus.cc/web/curanderismo.html)
Verbesserung der Lebensenergie

. Heilpflanzen
. Heilbider
. verschiedene internationale Heiltechniken (Massagen , Akupressur)

1.7 In andere Welten: Spiritueller Tourismus, SchamanInnen und New Age

Die historischen Wurzeln des spirituellen Tourismus liegen in der Pilgerfahrt zu der er
weiterhin viele Parallelen aufweist. Heute wird er von einem breiten Spektrum von Personen
praktiziert, die eine innere spirituelle Reise mit einer ,,physischen Reise" verbinden. In
Lateinamerika fithren spirituelle Reisen zu verschiedenen religiosen Traditionen, groflen
Anteil haben Schamanlnnen in den Anden und im Amazonasgebiet, aber auch afro-
amerikanische Religionen stellen touristische Ziele dar. Spiritueller Tourismus wird von
Individualreisenden und von organisierten Gruppen betrieben, er kann einen Teil eines
grofBeren Reiseprojekts bilden oder die ganze Reise bestimmen (vgl. Mader 2002).

,,Imagine docking your canoe on the shore and walking through the jungle to the home of the
Shaman. Picture yourself sharing his ,,chicha" while you learn about his healing practices.
Think of an Andean shaman cleaning you with an egg or watching a candle flame to learn
your illnesses. Travel the world of the healers with Oswaldo Munoz and change your life
forever." (Myths and Mountains.Journeys of a Lifetime. http://www.mythsandmountains.com
- 02.04.2002)

Der spirituelle Tourismus stellt einen neuen Handlungskontext fiir SchamanInnen dar,
wobei die Rituale in einigen Féllen den Bediirfnissen der VeranstalterInnen und ihrer
Kundschaft angepasst werden. Diese kommen mit bestimmten Vorstellungen ins Land, die
einige Aspekte der lokalen schamanischen Traditionen hervorheben (z.B. die Harmonie mit
der Natur, das Heilen), andere aber ignorieren (die Konflikte zwischen Schamanlnnen,
Hexerei), da sie nicht ihn ihr Bild des Schamanismus passen. Dabei kommt es auch zu
Verflechtungen von lokalem Schamanismus, der globalen New Age Bewegung und dem
spirituellem Tourismus, die (z.B. im andinen Ecuador) eine Form von Austausch und
Hybridisierung darstellen.

Spiritueller Tourismus findet in verschiedenen Kontexten statt und ist mit einer groflen
Bandbreite von Reisestylen und touristischen Organisationsformen verbunden. Er ist z.B.

o Teil der Erlebniswelt eines "travellers”, der mehrere Monate Lateinamerika bereist. Im
Rahmen eines Abstechers ins Amazonasgebiet, der auf die Betrachtung und Erfahrung
von Natur und indianischer Kultur ausgerichtet ist, nimmt er auch an einem
schamanischen Ritual teil.

« das explizite Ziel von Reisegruppen, die bereits in den USA oder Europa angeworben
werden. Hier kommt es hiufig zu einer Hybridisierung von lokalen spirituellen
Traditionen und diversen Praktiken der rituellen Medizin, Psychoterapie und des New
Age.

1.7.1 SchamanInnen, TouristInnen und Halluzinogene
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Begegnungen zwischen Schamanlnnen und Touristlnnen kénnen im Rahmen einer Reise
zustande kommen, die etwa junge Rucksacktouristlnnen in das Amazonasgebiet fiihrt, um
dort den Regenwald und seine Bewohner kennen zulernen. So berichtet der Shuar-
Reiseflihrer Marcelino Tsunki, der in der Region von Macas (einer Stadt im ecuadorianischen
Amazonasgebiet) mit Touristlnnen kleine Wanderungen im Regenwald unternimmt und
Shuar Dorfer besucht, dass die Reisenden oft grofles Interesse fiir den Schamanismus haben
und auch an Ritualen teilhaben wollen, d.h. sie wollen mit einem Schamanen ayahuasca
trinken. Die lokalen Schamanen stehen diesem Ansinnen meist wohlwollend gegeniiber,
geben aber den Reisenden in der Regel sehr kleine Dosen ayahuasca, sodass der Effekt nicht
besonders grof ist.

Andere lokale Tourismusunternchmer, die in Macas Okotourismus anbieten, holen manchmal
einen Schamanen in die Stadt oder in eine "Dschungel-Lodge", um dort fiir ihre KundInnen
ein ayahuasca Ritual durchzufiihren. Fiir die Schamanen, die oft auch andere PatientInnen
oder Erledigungen in Macas haben, ist das ein guter Nebenverdienst. Die Rituale stellen meist
eine Mischung aus schamanischen Heilritualen (aus denen die Gesédnge stammen) und einer
Visionssuche dar, wie sie bei den Shuar traditionellerweise von allen Personen (vor allem in
der Kindheit und Jugend) betrieben wird.

Die Einnahme psychoaktiver Pflanzen (Halluzinogene), die in indianischen spirituellen
Traditionen ein wichtige Rolle spielt, steht hdufig im Mittelpunkt der Erfahrungswelt des
spirituellen Tourismus.

1.7.2 Traume und Riten im Regenwald

., A high adventure for those who want to unlock the powers available to each of us and create
a world of peace and beauty. Meet great shamans and uwishin ... Learn techniques that
intergrate modern science with ancient knowledge and are altering concepts about medicine,
psychology, creativity, and relationships between humans and nature. ... The scheduled
itinary includes intensive training in the high Andes, work and healings with shamans from
indigenous groups whose heritage is unbroken since ancient times, Dream Change,
Psychonavigation, and Shamanic healing workshops; Spectacular ride from , top of the
world" to the Amazon ... work with shamans who , live within the unity of all things",
becoming one with plants, animals, rivers, and rocks. ... Visit the world's highest active
vulcano, sleep in a hacienda beside the tallest peak on the Equator, canoe through the jungle
home of giant anaconda, jaguar, and the lizard-bird hoatzin, bathe in sacred waterfalls, and
explore worlds where ordinary and non-ordinary reality blend ... Comfortable
accommodations, food for all tastes, optional hikes."

Die Ausschnitte aus dem Werbetext derDream Change Coalition, einer Organisation im
Umfeld des New Age in den USA, versprechen ihren potentiellen KundInnen einzigartige
Erlebnisse in verschiedenen Dimensionen: Neben den iiblichen touristischen Highlights in
Ecuador (Vulkane, Ubernachtung in einem der vielen Hacienda-Hotels), bietet die Reise
spektakuldre Ereignisse an, die vor allem im spirituellen Bereich liegen. Solche Reisen
werden vor allem von Personen und Organisationen angeboten bzw. gebucht, die dhnliche
Workshops auch in ihrem Heimatland veranstalten bzw. besuchen.

Die Dream Change Coalition wurde ca. 1990 gegriindet, sie bietet ein breites Spektrum von
Workshops und ,,Expeditionen" in den USA und Ecuador an, und zwar unter dem Titel
,Dream Changing, Psychonavigation, and Shapeshifting". Dabei handelt es sich um ein
Hybrid aus Elementen der Visionssuche und des Schamanismus der Shuar, zu denen auch
ein GrofBteil der Expeditionen fiihrt, und verschiedenen Fragmenten der Psychotherapie und
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des Gedankenguts der New Age Bewegung. Treibende Kraft der Dream Change Coalition ist
John Perkins, der auch ein Buch zu diesem Thema verdffentlichte.

Er und seine Partnerin Eva Bruce bringen regelméfig Reisegruppen nach Miazal
(ecuadorianisches Amazonasgebiet), wo ein Ostrerreicher, der mit einer Shuar verheiratet ist,
neben der salesianischen Missionsstation eine kleine touristische Anlage betreibt. Von dieser
Unterkunft aus besuchen die KundInnen der Dream Change Coalition - je nach spezifischer
Ausrichtung der Expedition (Visionssuche, Schamanismus oder beides) -  mehrere
Schamanen, mit denen John Perkins schon viele Jahre zusammenarbeitet, oder wandern durch
den Regenwald zu Wasserfallen, die bei der Visionssuche der Shuar eine grof3e Rolle spielen,
und flihren dort ihre Rituale durch.

1.7.3 Pachamama und Machu Picchu

Spirituelle Reiseangebote fiihren auch ins Andenhochland und an die Pazifikkiiste,
besonders nach Peru, wo sowohl Schamanismus als auch andere religidse Rituale im
Vordergrund des spirituellen Reiseangebots stehen:

., We will be honouring the Pachamama (Mother Earth) in a most respectul way through
ceremony and sacred rituals for healing the earth and all ist beings. The astrological signs of
the dates promt our minds to unravel mysterious issues in a hamonious and intense manner ...
The full moon on October 27th is a most amazing day when we will be working with the solar
plexus and our relationship to the world through the San Pedro Ceremony. ... Ancient
wisdom, special experiences, rituals and ceremonies provide experimental material which
participants can apply to their lives." (http://www.futurepacific.co.nz, 02.2002)

Der physische touristische Raum - die konkreten Reiseziele - iiberschneiden sich bei dieser
Form des spirituellen Tourismus oft mit jenen von Bildungs- und Besichtigungsreisen
sowie mit anderen Reisetypen (z.B. Trekking). So beinhalten etwa die Programme von "Mesa
Works" oder "New Age Journeys" den Besuch verschiedener archidologischer Stétten wie z.B.
Machu Picchu, Pisac, Tiwanaku oder Nasca (http://www.newagetravel.com,
http://www.mesaworks.com, 02.2002), also Reiseziele, die auch auf den entsprechenden
Programmen aller Studienreisen nach Peru und Bolivien zu finden sind.

Die Unterschiede zwischen den beiden Reisentypen liegen hier nicht im Besuch
unterschiedlicher Orte, sondern in der spezifischen selektiven Wahrnehmung, dem
ideologischen Rahmen und dem unterschiedlichen Erleben des touristischen Raums. Wéhrend
die lokalen Gegebenheiten also die selben sind, weicht die jeweilige imaginidre Geographie
der verschiedenen Personen und Gruppen voneinander ab. Die "spirituellen Touristlnnen"
betrachten diese Orte als mystische Kraftplitze und Heilige Stitten, sie feiern dort oft
Rituale oder veranstalten Workshops. Die Bildungsreisenden hingegen pilgern an diesselben
Platze, um ihr (profanes) Interesse an Kunst und (Hoch)Kultur zu befriedigen.
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1.8 Beispiel: Zur Konzeption schamanischer Macht bei den Shuar

Der Shuar Schamane .ﬂ-.lej.andn:u Tzamkimp. .
Foto: Elke Mader.

Schamanen (uwishin) verfligen in der Konzeption der Shuar im ecuadorianischen
Amazonasgebiet iiber besondere Kréfte, mit denen sie u.a. Krankheiten hervorrufen oder
heilen konnen, indem sie Einflu auf Korper, Gedanken oder Gefiihle anderer Menschen
nehmen; diese Kréfte erlangen sie im Verlauf von mehreren Lehren bei verschiedenen
Meistern.

Weitere traditionelle Handlungsrdume der uwishin waren die Divination sowie das Herstellen
machtvoller Objekte, die u.a. Erfolg bei Jagd, Feldbau und Liebesbeziehungen bewirken.
Ferner iibernahmen sie aufgrund ihrer besonderen spirituellen Kapazititen und rituellen
Kenntnisse oft die Funktion eines Ritualleiters (wea) bei kollektiven Zeremonien, die der
Reproduktion der Gesellschaft und der spirituellen Starkung ihrer Mitglieder dienten.

Schamanen sind bei den Shuar in erster Linie Méanner, den wenigen Schamaninnen werden
jedoch besondere Kapazititen zugeschrieben (zu Gender und Schamanismus bei den Shuar
vgl. Perruchon 2003).

Krankheit wird von den Shuar als Eindringen eines externen pathogenen Prinzips in den
inneren Raum der Person verstanden. Schamanisches Handeln stellt einen wesentlichen
Faktor der Pathogenese dar und wuwishin werden fiir eine grofle Gruppe von Krankheiten
verantwortlich gemacht.

Die Shuar unterscheiden zwischen uwishin tsudkratin (Heilern) und uwishin wawékratin
(Hexern). Diese Kategorien beziehen sich auf den Tétigkeitsbereich der Schamanen: Wortlich
bedeutet tsudkratin - einer, der gewohnt ist zu heilen, und wawékratin - einer, der gewohnt ist
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zu hexen. Aufgrund der ambivalenten Konzeption der schamanischen Krifte verfligt jeder
uwishin liber beide Fihigkeiten, seine Gewohnheiten werden unterschiedlich beurteilt: So ist
ein und derselbe Schamane in seiner Bezugs- bzw. Allianzgruppe oft als Heiler, in einer
anderen Gruppe hingegen als Hexer bekannt.

1.8.1 Die Machtelemente

Schamanische Macht setzt sich bei den Shuar aus einer Vielzahl von Elementen zusammen:
Dazu gehoren Kraftpfeile (zsentsak), Hilfsgeister (pasuk), magische Fliissigkeit oder Schleim
(chunta) sowie magische Steine (nantar). Mittels dieser Kriafte konnen die Schamanen
(Uwishin) u.a. Krankheiten hervorrufen oder heilen kénnen, indem sie Einflul auf Korper,
Gedanken oder Gefiihle anderer Menschen nehmen.

Als zentrale Machtelemente gelten Pfeile (tsentsak), die auch oft als Symbol fiir
schamanische Macht schlechthin stehen. Sie werden jeweils mit einem Tier, einer Pflanze,
einem natiirlichen Objekt oder einer mythischen Gestalt assoziiert: Mit diesen Wesen und
Objekten teilen sie bestimmte Eigenschaften, sie dhneln ihnen in Gestalt, Form, Farbe,
Geruch oder Ton.

Im verdnderten BewulBlseinszustand werden die Pfeile werden in erster Linie als
"Lichteffekte" wahrgenommen, die in verschiedenen Farben und Formen schillern und
verschiedene Gestalten annehmen konnen. Die Kraftpfeile (zsentsak) haben verschiedene
Eigenschaften, die in unterschiedlichen Handlungskontexten aktiv werden, sie verfligen iiber
defensive, attraktive und agressive Wirkungsweisen.

Es gibt unzdhlige verschiedene Machtelemente - "es gibt so viele tsentsak, dass man gar nicht
alle nennen kann". Die Machtelemente werden zum Grofteil von einem Schamanen auf einen
anderen iibertragen, und zwar ithm Rahmen von verschiedenen Lehrbeziehungen, die ein
Schamane mehrmals in seinem Leben eingeht. Durch die Aneignung verschiedener
spiritueller Kréfte baut jeder Schamane sein individuelles Machtgefiige auf, das ihn beféhigt,
ein bestimmtes Spektrum vom Krankheit und Ungliick zu heilen (vgl. Mader 2003).

1.8.2 Korper und Geist(er)

Die schamanischen Machtelemente sind auf mehreren Ebenen dem Koérper verbunden. Sie
werden durch Korperkontakt bzw. durch Korperfliissigkeiten (Speichel) weitergegeben, die
Pfeile leben im Kdrper der Schamanen, wo sie sich auch vermehren konnen:

"Die Pfeile sind im Kérper, sie sind in der Kérpermitte, aber sie wandern auch herum, sie
gestalten und entwickeln sich, (wenn man sie neu erhalten hat). (Das ist immer verschieden,)
je nachdem welcher Pfeil es ist, sie sind oft sehr ldstig. Sie bewegen sich durch den ganzen
Korper und bleiben dann hier in der Brust. Wenn man schon ldnger uwishin ist, dann
beginnen sie sich wieder zu bewegen, sie drehen sich herum, sie wandern wieder herum,
bilden sich ihre Wege und dann produzieren sie mehr Pfeile, die Pfeile vermehren sich.” (Aus
einem Gesprach mit Alejandro Tsakimp, Sucua, Ecuador, 1998)

Ein anderer Schamane schildert diese Verbindungen und Transformationen zwischen
Materiellem und Spirituellem folgendermafen:

"Der Pfeil ist nichts materielles, der Pfeil ist eine spirituelle Energie, die sich materialisieren
kann, damit du sehen kannst, sie materialisiert sich um vor dir zu erscheinen, sie zeigt sich dir
als ein farbiger Pfeil. Im Korper ist (die Energie) kein Pfeil, im Korper sieht man sie im Blut,
sie besteht nur aus Blut, nur aus Zellen, sie ist all das, woraus dein Korper besteht. Aber
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wenn sie dir erscheinen will, dann siehst du plétzlich einen Pfeil. Das kann auch geschehen
wihrend du sprichst, es kommt einfach zu dir, es erscheint dir am Himmel wie ein
Regenbogen, wie eine bunte Fahne, es erscheint vor dir wie Wellen aus rotem Feuer, und
plotzlich zeigt sich in den Flammen der Kopf eines Jaguars, so beginnt der Pfeil des Jaguars
Gestalt anzunehmen." (Don Julio, Gualaquiza, Ecuador, 2000 - Interview: Florian Teubel)

Dieser Interviewausschnitt zeigt wichtige Aspekte des '"Multinaturalismus" (Viveiros de
Castro 1998), dem zu Folge jedes Wesen iliber mehrere ,,Naturen" verfiigt, die ineinander
iibergehen und verschiedenen Gestalten annehmen konnen. So wird der Pfeil hier zum einen
als Teil des Korpers (Blut, Zelle) des Menschen gesehen, er ist aber gleichzeitig spirituelle
Energie und kann sich schlieBlich als Geist in Form eines Jaguars, also als ein Aspekt der
Tierwelt manifestieren.

Diese transformativen Kapazititen erstrecken sich auch auf andere Bereiche des
Schamanismus: So kann sich ein Schamane auch in ein Tier - etwa in einen Jaguar, eine
Anakonda oder einen Vogel verwandeln - und in dieser Natur auf andere Menschen und
Ereignisse einwirken. Auch Pfeile konnen nicht nur Tiergestalt annehmen, sondern auch als
Tiere agieren: So kann der Pfeil eines feindlichen Schamanen als Giftschlange sein Opfer
beilen und téten. Eine solche Attacke ist besonders wirksam, wenn der Schamane vorher
wakan (die ,,Seele") seines Opfers gestohlen - also dessen Lebenskraft unter seine Kontrolle
gebracht hat.

1.8.3 Das Rufen der Pfeile und Geister

Will ein Schamane seine Macht anwenden, so aktiviert er sie durch die Einnahme von
psychoaktiven Substanzen und die entsprechenden Gesénge. Mochte er Schaden zufiigen, so
extrahiert er bestimmte Pfeile aus seinem Korper, schickt sie - als pathogenes Prinzip - zu
einer Person und versteckt sie in ihrem Korper. Dort bleiben sie durch diinne Faden oder
Strahlen, die oft mit einem Spinnennetz verglichen werden, mit ihrem Besitzer verbunden.

Die Pfeile werden durch den Atem bzw. Hauch sowie mit Hilfe der entsprechenden
Hilfsgeister (pasuk) bewegt. Es ist Aufgabe des Heilers (tsuakratin), die Pfeile aus dem
Korper der Kranken zu entfernen und dadurch ihre Gesundheit wiederherzustellen. Durch die
Einnahme von psychoaktiven Substanzen kann er die Pfeile im Kdrper sehen, seine Diagnose
stellen und sie in der Folge aussaugen.

Ein Heiler ruft durch Gesénge und das Spiel auf einem Musikbogen (tumank) seine Pfeile, die
er aus dem Inneren seines Korpers nach aulen bringt. So bildet sich ein Mantel aus Licht,
welcher die konzentrierte Energie seiner Pfeile darstellt. Er wirkt als Schutzmantel, der ihn
vor Angriffen des gegnerischen Schamanen schiitzt. Der Lichtmantel iibt eine magische
Anziehungskraft auf dessen Pfeile im Korper des Kranken aus: So gelingt es dem Heiler, sich
mit den Pfeilen des Gegners anzufreunden oder sie in sich verliebt zu machen, so dass er sie
leichter aussaugen kann.

Der Heiler ruft auch die entsprechenden Geister (pasuk): Eine wesentliche Aufgabe der
Geister besteht in der Abwehr von Angriffen des gegnerischen Schamanen. Auch Geister gibt
es unendlich viele: "Ich kann singen, ich nehme ayahuasca und rufe alle Arten von Geistern.
Ich kann sie gar nicht alle zdhlen, Millionen von Geistern existieren in der Natur, also diese
(Geister) rufe ich. Jeder Geist gibt der Person Energie und so heilt man."” (M.Chau, Macas,
1999)
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1.8.3.1 Ich bin in glinzendes Licht gehiillt

Ich, Ich, Ich, Ich

Ich habe den Pfeil Tsunkis
Ich bin seine Geliebte

Ich rufe die Pfeile

Ich habe sie hier

Ich bin wie Tsunki

Ich, Ich, Ich, Ich

Ich habe den Pfeil des Windes
Ich bringe den Pfeil

Ich gebe ihm Macht

Ich, Ich, Ich, Ich

Ich habe den Pfeil des Jaguars

Alle Pfeile stromen aus mir heraus
Ich bebe

Ich vibriere

Ich, Ich, Ich, Ich

Ich habe den Pfeil des Ameisenbéaren
Ich bin in glinzendes Licht gehiillt.
Ich, Ich, Ich, Ich.

Sie gaben mir den Pfeil des Ameisenbéren
Ich habe des Pfeil des Jaguars

Ich habe den Pfeil des sharup-Vogels

Ich habe den Pfeil der Eule

Ich habe den Pfeil des paush-Vogels

Ich habe den Pfeil des pachon

Ich bin wie Shakaim, der Herr des Waldes,
Ich, Ich, Ich, Ich.

Ausschnitt aus einem Gesang des Schamanen Aljeandro Tsakimp, aufgenommen in Utunkus,
Ecuador, 1991.

Ubersetzung ins Spanische Carlos Utitiaj, Ubertragung ins Deutsche: Elke Mader.

1.8.4 Die Macht der Gesiinge

Alle schamanischen Handlungen werden von Gesdngen begleitet, welche - wie in vielen
amerikanischen Kulturen - die Erlebnis- und Handlungswelt des Schamanen beschreiben
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und kommentieren sowie gleichzeitig ein aktives Element des Geschehens bilden (Bidou
und Perrin 1988:6).

Die "schamanischen Worte" der Shuar schildern die einzelnen Schritte der rituellen Vorgédnge
und bilden in diesem Sinne einen Kommentar zu Wahrnehmungen und Aktionen der uwishin.
Die Gesinge haben keine fixierten Texte, sie setzen sich aus verschiedenen "Formeln" und
Metaphern zusammen, die von jedem Schamanen in jeder rituellen Handlung neu kombiniert
und variiert werden (zu Geséngen der Shuar Shamanen vgl. auch Juncosa 1991).

Der Gesang richtet sich zum einen nach auBlen, d.h. an andere Personen, primér an die
Patienten und ihre Angehdrigen, die dem Ritual beiwohnen: Er macht die Handlungen des
Schamanen fiir alle Beteiligten nachvollziehbar und demonstriert die Macht und Effizienz
des Heilers. Der uwishin betont in den Gesidngen immer wieder seine personliche Stirke, eine
Garantie flir das Gelingen seiner Handlungen. Aktionen der uwishin. Die Gesdnge haben
keine fixierten Texte, sie setzen sich aus verschiedenen "Formeln" und Metaphern zusammen,
die von jedem Schamanen in

Alle Gesangseinheiten werden vom Refrain wi, wi, wi, wi, wi - ich, ich, ich, ich, ich (bin
méchtig) umrahmt, ferner bezeichnet sich der uwishin oft als grof3, machtvoll, liberragend
oder als Meister-Schamane (panku). Das permantente Verweisen auf seine Macht und GroB3e
gilt nicht nur den Patienten sondern auch feindlichen Schamanen, im Rahmen von Heilungen
vor allem dem Besitzer und Sender der krankheitserregenden Pfeile: Es soll ihn von der
Uberlegenheit des Heilers iiberzeugen und ihm Angst einfldBen.

Die Gesidnge der Schamanen richten sich aber nicht nur nach auflen, sondern gestalten aktiv
das rituelle Geschehen. Der uwishin ruft mit ihnen Pfeile und Geister, wobei er sich auch mit
bestimmten Hilfsgeistern (pasuk) identifiziert, vor allem mit Tsunki, dem mythischen Herren
der schamanischen Kréfte und der mit ihm assoziierten Regenbogenboa (panki) oder dem
Regenbogen (amaru bzw. tuntiak). Diese innere Dimension schamanischer Gesinge kommt
auch beim Hervorrufen von Krankheiten zum tragen, das im Geheimen, also ohne
Publikum bzw. Ansprechpartner erfolgt.

1.8.4.1 Den Pfeil des Affen verstecke ich unter seinem Fingernagel

Ich, ich, ich

Ich habe die Macht

Ich hole duftende Pfeile

Aus dem Boden

Ich ziehe sie an

Den Pfeil der Datura (maikiua tsentsak)
Der die Sinne verwirrt

Der die Farbe verdndert

Hole ich

Schon verédndert er sich.

Verwandelt und unerkannt

Sitze ich hier

Den Pfeil des yakuma-Affen (yakuma tsentsak)
Nehme ich
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Den Pfeil des Affen
Verstecke ich

Unter seinem Fingernagel
Ich, ich, ich

Bin der Méchtige.

Die Pfeile des Affen
Habe ich angehiuft

Ich habe sie gut plaziert
Nichts ist mir unmoglich
Fremde, unheilbringende Pfeile
Umgeben mich

Ich schwebe unsichtbar
Ich schwebe verhiillt
Nichts ist mir unmoglich
Ich, ich, ich

Ich bin der Machtvolle.

Gesang um einer Person Schaden zuzufiigen. Aufgenommen 1991 in Morona-Santiago,
Ecuador.

Ubersetzung ins Spanische Carlos Utitiaj, Ubertragung ins Deutsche: Elke Mader.

1.8.4.2 Ich bin wie Tsunki

Ich, Ich, Ich

Ich bin michtig

Ich bin eine Tsunki-Person
Ich bin wie Tsunki
Glanzend und strahlend
Fliege ich durch das Licht

Ich, ich, ich

Ich bin der Machtvolle

Die Pfeile des Tsunki

Die glitzernden Pfeile Tsunkis
Umgeben mich mit strahlendem Licht.

In strahlenden Glanz gehiillt
Bin ich
Der Machtvolle.

Gesang des Schamanen Jua, aufgenommen 1975 in Chiguaza, in Pellizzaro 1978: 163-164.
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Ubertragung ins Deutsche: Elke Mader.
1.8.5 Attraktion und Aggression

Die spirituelle Dynamik einer Heilzeremonie stellt grundsétzlich einen Machtkampf
zwischen gegnerischen Schamanen um die Kontrolle iiber Pfeile bzw. Geister dar. Die
Aktionen der uwishin werden durch zwei dominante Metaphern zum Ausdruck gebracht, die
alle schamanischen Rituale der Shuar durchziehen:

« Liebe und Sexualitit als Symbol der Anziehungskraft des Schamanen, welche die

Grundlage seiner Macht darstellt und die Beziehung des uwishin zu Geistern und Pfeilen
beschreibt.

« Die Dynamik des Krieges, welche die Beziechung zwischen dem hexenden und heilenden
Schamanen und ihren jeweiligen Kréften pragt.

1.8.5.1 Die Anziehungskraft des Schamanen

Das Singen und Musizieren des Schamanen veranlafit die Krifte seines Gegners, welche in
diesem Zusammenhang als Subjekte konzipiert werden, sich in ihn zu verlieben und ihm zu
verfallen. Der Schamane verfiithrt die feindlichen Pfeile oder Geister, sie sollen sich vom
Hexer abwenden und sich ihrer neuen Liebe, dem Heiler, anschlie3en.

Seine Anziehungskraft geht von der Kraft und dem Leuchten seiner eigenen fsentsak aus:
Diese sind wie "ein goldener Spiegel" (kuri kuri ispik), der die feindlichen Pfeile unfehlbar
anzieht (itiarmampran); der uwishin hiillt sich mit ihnen in blau glitzerndes Licht und macht
die Pfeile des anderen "trunken von blauen Glanz" (kinkianpatniun newdrpatnium
anampraitjai); er fliegt oder schwimmt durch goldenes Licht und "befreundet sich mit den
méchtigsten Pfeilen" (tsentsakchinia imianchinia misarkuta nanatrditja); er hiillt sie in
betorende Diifte, damit sie sich in ihn verlieben (anear); in blaues Licht getaucht "schlift er
mit der glinzenden Tsunki-Frau" (Tsunki nuwaskurinia tsania tsania ajakuna) (vgl. Juncosa
1991).

Die Verfiihrungskiinste des Schamanen wirken auf die fremden Pfeile wie ein Magnet
(imank) und ermoglichen ithm, Macht {iber sie zu gewinnen.

1.8.5.2 Die Mythe von Tsunki

Die symbolische Verbindung von Sexualitit und schamanischer Kraft ist in der
Mythologie verankert. Eine Mythe erzdhlt den Werdegang des ersten Schamanen als
geheime Ehe mit der schonen Tsunki-Frau :

In der vergangenen Zeit, als ein Shuar am FluBufer jagte, stieg plotzlich eine wunderschone
Frau, die Tsunki-Frau, aus dem Wasser. Von ihrer auflerordentlichen Schonheit in Bann
gezogen, folgte er ihr in das Unterwasserreich ihres Vaters, des Alten Tsunki, und erbat sie
von ihm als Frau: In ihrer Person erlangte er schamanische Krifte vom Alten Tsunki. Unter
der Bedingung, sie gut zu behiiten, konnte er sie in sein Haus auf der Erde mitnehmen, in dem
er mit zwei Shuar-Frauen lebte.

Hier verwandelte sich Tsunki tagsiiber in eine kleine rote Schlange (tinkishap), die der Mann
in einem Korb versteckt hielt. In der Nacht nahm sie wieder menschliche Gestalt an und teilte
das Bett des Shuar, der seine Menschen-Frauen vernachldssigte. So ging eine seiner Frauen
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eines Nachts in den Minnerteil, um ihren Mann zu beobachten: Da sah sie ihn mit einer
wunderschonen Frau, sie war von ungewohnlicher Schonheit, ihr Kérper war von einem
blauen Strahlen umgeben, alles war in glinzendes blaues Licht getaucht, wie das Glitzern des
Wassers in der Sonne. Die Frau trug ein schones Kleid und war in einen betérenden Duft
gehiillt.

Der Shuar versagte jedoch bei seiner Aufgabe, die Tsunki-Frau gut zu behiiten: Eines Tages
fiel sie durch seine Nachlédssigkeit der Neugier und Eifersucht seiner Menschen-Frauen zum
Opfer: Sie entdeckten Tsunki in ihrer Schlangengestalt und wollten sie mit brennenden
Scheiten erschlagen. Sie rettete sich, indem sie um sich herum Wasser entstehen lie und
durch das Wasser zu ihrem Vater zuriickkehrte. Die Milhandlung der Tsunki-Frau fiihrte zur
erbitterten Rache ihres Vaters: Durch Unwetter, Flut, Kaimane und Anakondas vernichtete er
fast vollstédndig das Leben auf der Erde.

1.8.5.3 Gesang an die Tsunki-Frau

Was fiir eine Frau bist du

Wie herrlich strahlt deine Schonheit
Sie nennen dich Tsunki-Frau

Du wirst die Schone genannt

Was fiir eine Frau du auch bist
Komm in deiner Schonheit

Komm und schmiege Dich an mich
Ich will nur davon singen

Wie wir zusammen schliefen

Du bist nur Frau

In deinem Haar leuchten strahlende Flammen
Komm hier her

Wenn du nach meinem Gesang auch verschwindest
LaB uns zusammen hier liegen.

Ausziige aus einem Gesang von Juan Shiki, aufgenommen 1990 in Rio Blanco (Ecuador).
Ubersetzung ins Spanische Carlos Utitiaj, Ubertragung ins Deutsche: Elke Mader.

1.8.5.4 Der Kampf mit den Feinden

Soziale und emotionale Konflikte prigen den Kontext schamanischen Handelns. In
dieser Dynamik nehmen die uwishin eine ambivalente Position ein: Sie gelten zum einen als
Aggressoren, welche das Leben eines Menschen beeintrdchtigen. Zum anderen gelten sie als
"Verteidiger der Gesundheit", die sowohl die Krankheit aus dem Korper der Betroffenen
entfernen als auch die krankheitsbringenden Pfeile auf den Hexer zuriickschleudern und
dadurch Rache nehmen koénnen.
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Konflikte in Zusammenhang mit Hexereianschuldigungen sind eine Hauptursache fiir soziale
Spannungen und fiihrten oft zu Konflikten. Diese wiederum kdnnen, werden sie nicht durch
Vermittler beigelegt, in langwierige Blutrachezyklen miinden.

"Wenn eine Frau schwer krank ist, so bringt sie etwa ihr Bruder zu mir, damit ich sie heile.
Es kann sein, daf3 er sagt: «Heile sie, und wenn sie geheilt ist, so sende die Pfeile gegen ihn
[den Hexer]. Tu das fiir mich.» Sie [die Patienten] verlangen das von mir, sie wollen, dafs ich
dasselbe Ubel, das sie betroffen hat, demjenigen anhexe, von dem es gekommen ist. «Was er
meiner Schwester angetan hat, laf3 ihn jetzt erleiden, damit wir sehen, wie er sich dann fiihlt. «
Wenn ich dieses Wissen habe, so kann ich den Hexer bestrafen. So mufs sich der Hexer immer
schiitzen, er muf3 auch natem nehmen und seine pasuk und tsentsak rufen.” (Sucua, 1991)

1.8.5.5 Die Abwehr feindlicher Krifte

Ein wesentlicher Aspekt Machtelemente des Schamanen besteht in der Abwehr von
Angriffen des gegnerischen Schamanen, von dem das "Angehexte" (wakekekana maniankia)
stammt. Der Hexer versucht die Heilung bzw. den Heiler zu stéren, um zu verhindern, daf3
jener Macht iiber seine Pfeile und Geister erlangt, sie aus dem Kranken entfernt und sie in der
Folge, im Zuge einer Rache, gegen ihn verwendet.

In diesem Zusammenhang kommt den Hilfsgeistern (pasuk) eine wichtige Schutzfunktion zu.
Pasuk werden in diesem Kontext als externe, autonome Wesen verstanden, die den
Schamanen bei seinen Handlungen unterstiitzen, sie bilden einen Teil seiner "Abwehr" .

Dabei nehmen mythische Gestalten, denen besondere Macht zugeschrieben wird, eine
vorrangige Stellung ein: Zu ihnen zdhlen Tsunki und Amaru oder auch die Erdgottheit
Nunkui, sowie verschiedene Iwianch - Ungeheuer, die sich im Inneren des nahegelegenen
Vulkans Sangay aufhalten:

"Nunkui pasuk hat besondere Krifte, mit ihr kommt auch der Pfeil des Erdbebens (uru
tsentsak), sein Ton ist tss, tss, tss, tss. Wie soll mich jemand [ein feindlicher Schamane]
angreifen, wenn diese hier [Pfeile] strahlen? Niemand kann mich erreichen. Wenn man diese
Krdfte nicht besitzt, konnen sie gegen einen hexen. Wenn das geschieht, so verliert man
plétzlich seine Krdfte: Du bist schon mitten in der Arbeit, du siehst, du bewegst [die tsentsak],
da - wenn sie gegen dich arbeiten - ist plétzlich alles vorbei und sie lassen dich heif3 zuriick.
Du bist unfihig, du kannst nichts mehr tun [heilen], du fiihist eine groffe Leere und
Einsambkeit.

Darum muf3 man sich schiitzen: Wenn ich arbeite [heile] ist hinter mir Nunkui, an meinen
Seiten sind Tsunki und die Krdifte des Sangay, iiber mir ist Amaru (Regenbogen), er hiillt mich
in sein Licht, in seinen Glanz. Weifit du, manchmal, wenn ein feiner Regen fdllt, dann zerfliefit
ein Regenbogen in glitzernde Tropfen. So ist das, so umgibt dich die Macht Amarus. Das ist
eine starke Kraft, die kann nicht jeder kleine Schamane rufen, dafiir mufs man ein hohes
Niveau erreicht haben." (Sucua, 1992)

1.8.5.6 Spirituelle Krieger

Hilfsgeister werden oft als Krieger bezeichnet, die - wie Gefolgsleute eines Kriegsherrn- den
Schamanen im Kampf gegen seine Feinde unterstiitzen. Weiters kann auch der ProzeB des
Rufens der Krifte als Parallele zum Rufen der Krieger einer Gefolgschaft interpretiert
werden. Wie im Rahmen von Kriegsziigen der Anfiihrer seine Gefolgsleute als seine Kinder
bzw. S6hne (uchi) bezeichnet, so gelten auch die pasuk als Kinder des Schamanen.
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Die Gestalt dieser Hilfsgeister reflektiert verschiedene Dimensionen von Krieg und Kriegern:

"Sie [die pasuk] sind schwarz wie Shuar-Krieger, die ihre Gesichter mit sua (scharzer
Pflanzenfarbe) bemalen, wenn sie in den Krieg ziehen. Sie sind auch bewaffnet und tragen
leuchtende Helme und Eisen-Riistungen, wie fiir eine Schlacht.” (Pellizzaro 1978/3:20)

Wihrend die hier beschriebene Ausriistung der pasuk eine Mischung aus Kriegsbemalung der
Shuar und kolonialen spanischen Riistungen darstellt, so setzen die Hilfsgeister in letzter Zeit
auch auf moderne Technologie und bringen die Verdnderungen in der Lebenswelt der Shuar
zum Ausdruck.

"Aentsri pasukri (Personen-pasuk) sehen wie Menschen aus, aber sie sind verdndert, als
wiren sie verkleidet. Thre Haut ist schuppig, wie der Panzer einer Schildkrote, sie sind gut
bewaffnet, wie Soldaten einer Armee. Manchmal tragen sie auch eine Uniform, die sieht wie
ein Kampfanzug [der ekuatorianischen Armee] aus.

Sie bilden einen Kreis um mich, ich stehe in der Mitte, so unterstiitzen mich diese aentsri
pasukri. Sie sind unsere Verteidigung, so kénnen wir arbeiten, ohne beldstigt zu werden.
Nichts stort mich, keine Eulen (ampush), Schwalben (chinimp) oder Fledermduse (jeecham)
[pasuk des gegnerischen Schamanen] kommen in meine Néhe.

Sollten sie auftauchen, mufst du eine Zigarette nehmen und den Rauch auf sie blasen: Wenn
du stark bist, so fallen sie zu Boden und bekommen Angst. Sie merken, daf3 dieser uwishin
stark ist, er hat Macht, er hat Geist. Doch mit Hilfe der pasuk kann dich nichts beriihren.”
(Sucua, 1991)

1.8.6 Das Entfernen der Pfeile

Im Mittelpunkt eines Heilrituals steht das Entfernen der Pfeile aus dem Korper des
Patienten. In diesem ProzeB3 kommen neben der Anziehungskraft des Schamanen auch andere,
zum Teil aggressive Komponenten seiner Kridfte zum Einsatz: Mit scharfen spirituellen
Objekten durchtrennt der Heiler die Fidden, welche die gegnerischen tsentsak mit dem Hexer
verbinden, er lockert die Pfeile im Korper des Kranken mit seinem Atem und Tabakrauch.

Zwischen diesen Handlungen hiillt er den Patienten in kiithlenden Win

d, den er mit einem Palmwedel (shishink) erzeugt, und macht damit die Pfeile apathisch und
wehrlos. Er saugt sie - wiederum mit seinem Atem - aus dem Korper des Betroffenen. Sind
die Pfeile entfernt, so starkt der Schamane den Patienten, in dem er ihn mit seinem Atem
behaucht und mit dem Palmwedel "in Wind hiillt".

Ein Shuar - Schamane beschreibt diesen Vorgang mit folgenden Worten:

"Wenn ich heile, ist der Koérper [des Patienten] ganz durchsichtig, ich sehe ihn wie ein
Moskitonetz, oder wie zarte Nebelschwaden. Wenn alles so ist, so ist er gesund. Doch
manchmal gibt es Stellen, an denen etwas farbiges leuchtet, da sieht man den tsentsak, den
muf3 man entfernen. ....Es gibt viele verschiedene Arten von tsentsak, z.B. diesen kakrai
(Wasservogel) tsentsak. Kakrai ist ein Vogel, er fliegt unsichtbar in der Nacht, er ist auch ein
Pfeil, mit dem man eine Person beinahe téten kann. Er fliegt zum Wasser und holt Wiirmer
aus dem Wasser, die klebt er an die Lunge [des Opfers].

Diese [tsentsak] kleben fest an der Lunge, man kann sie nur schwer entfernen. Doch ein guter
Heiler kann sie aussaugen: zuerst mufs man sie loslésen, man nimmt seine Krdfte [tsentsak,
pasuk] zur Hilfe, man bldst Tabak auf den Pfeil, damit er sich lockert und bewegt. Man kann
auch griines Wasser verwenden, das machen hier jetzt viele Heiler. Man weicht den Pfeil auf
und kiihlt ihn, wenn der Pfeil fast tot ist, so kann man ihn aussaugen. Man versucht dann, den
Pfeil zu beherrschen und schluckt ihn.
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Oder aber man zieht ihn heraus, da sieht man ihn deutlich, wie einen glinzenden Stein oder
wie einen Wurm. Es gibt auch Heiler, die schleudern die Pfeile [dem Hexer] zuriick, denn
man sieht woher sie gekommen sind. Man sieht Lichtstrahlen - wie Sonnenstrahlen, die durch
eine Wand aus Palmholz fallen. So weif man, aus welcher Richtung die Pfeile gekommen
sind." (Sucua, 1991)

Diese Prozesse werden mit Gesdngen und von Gerduschen des Aussagens und Ausspeiens
begleitet.

1.8.6.1 Ich hole den kleinen Pfeil heraus

Ich, ich, ich, ich

Ich trinke soviel [natem] als moglich

Ich sitze hier zufrieden

Ich sitze aufmerksam

Auf der schwankenden Erde

Ich bin groB und unerreichbar

Ich fliege

Mit dem Pfeil des kleinen Condors (makdantua tsentsak)
Ich, ich, ich, ich

Ich bin méchtig.

Mit dem Pfeil des Holzes (numi tsentsak)
Kann ich alles zerschneiden

Mit dem Stahl-Pfeil (aseruma tsentsak)
Entferne ich alles

Er klingt wie scharfes Eisen

Mit dem Gold-Pfeil (kuri tsentsak)

Sie machen mich grofl und méchtig

Ich, ich, ich, ich.

Ich hole den kleinen Pfeil heraus

Ich sauge und sauge

Alles ist mir moglich

Ich umgebe ihn mit Duft-Seife
Duftend, duftend dringe ich ein

Ich bin der, der immer aussaugen kann
Ich bin der, der immer heilt

Ich, ich, ich, ich.

Ausschnitte aus Gesidngen des Shuar Schamanen Mashu, Utunkus 1990.
Ubersetzung ins Spanische: Carlos Utitiaj, Ubertragung ins Deutsche: Elke Mader.
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1.9 Schamanismus im WWW

Die Seiten zu Schamanismus in Lateinamerika im Internet umfassen ein grofle
Bandbreite von Ausrichtungen und Zielsetzungen - es wiirde einer eigenen Studie
bediirfen, um sie systematisch zu untersuchen. Teilweise beruhen sie auf kultur- und
sozialanthropologischen Erkenntnissen, oft stehen sie in Zusammenhang mit spirtuellem
Tourismus.

Die Webpages zeigen, das Schamanismus in Lateinamerika einen lebendigen Bestand von
Globalkultur darstellt, sich im Internet manifestiert und das Internet als Ausdrucksmedium
und als kommerzielles Mittel benutzt (z.B. Maya-PriesterInnen im Internet: vgl. Reinberger
2002). Dies illustrieren folgende Links zu verschiedenen Themenfeldern.

1.9.1 Ayahuasca

http://www.cieloherbals.com/

Im Mittelpunkt vieler Webpages steht Gebrauch und Wirkung des Halluzinogens
ayahuasca (banisteriopsis caapi). Die Seiten umfassen sowohl ethnobotanische und
ethnopharmakologische Aspekte als auch die Verwendung dieser Pflanze im Rahmen des
Schamanismus. Weiters werden viele Workshops und Reisen angeboten, die personliche
Erfahrungen mit der psychoaktiven Substanz - manchmal unter Einbindung lokaler
Expertlnnen (Schamanlnnen) ermdglichen.

Andere Seiten dienen der Vermarktung von ayahuasca und anderen Heilmitteln. Einige
Seiten thematisieren wiederum das Problem der Bio-Piraterie in Zusammenhang mit dieser
Substanz. Auf einigen Seiten kommen auch Personen (manchmal Schamanlnnen) zu Wort,
die von ihren Erfahrungen mit ayahuasca erzihlen.

Ahnliche Ausrichtungen haben Webseiten, die sich anderen psychoaktiven Substanzen
widmen, z.B. Peyote, Pilze, San Pedro.
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http://www.erowid.org/chemicals/ayahuasca/ayahuasca.shtml
http://www.deoxy.org/ayadef.htm
http://www.ayahuasca.com/cgi-bin/index.pl
http://www.csp.org/chrestomathy/ayahuasca hallucinogens.html
http://www.biopark.org/ayahuasca.html
http://www.fiu.edu/~mizrachs/yage.html
http://www.shamanic-extracts.com/xcart/customer/home.php
http://www.ayahuasca-wasi.com/
http://orbita.starmedia.com/medicina-alternativa/ayahuasca.htm
http://www.amazonlink.org/biopirataria/ayahuasca.htm
http://www.jcrows.com/ayahuasca.html
http://www.biotech-info.net/ayahuasca.html
http://www.webstories.co.nz/tales/ayah/
http://www.hermetic.com/bey/ayahuasca-reading.html
http://www.gnosticgarden.com/articles/taking.htm
http://www.maps.org/news-letters/v08n3/08359gru.html
http://www.heartoftheinitiate.com/workshops_main.htm

1.9.2 lokale schamanische Traditionen

Eine Reihe von Webseiten informieren (mehr oder weniger fundiert) iiber lokale
schamanische Traditionen. Die Betreiber solcher Seiten sind teilweise Personen oder
Organisationen, die auch Reisen, Workshops und Objekte verkaufen. Andere Seiten stellen
primir Beschreibungen einzelner Traditionen aus unterschiedlichen (wissenschaftlichen)
Perspektiven zur Verfligung. Sie beschiftigen sich oft nicht ausschlieBlich mit
Schamanismus, sondern mit verschiedenen Aspekten (indianischer) Kulturen.

http://www.comedweb.de/DE/page.php?pagelD=167
http://www.shamanism.com/
http://www.mexconnect.com/mex_/huichol/huicholindex.html

1.9.3 Schamanische Therapien

Eine groBe Anzahl von Webseiten thematisieren verschiedene Aspekte von schamanischer
Heilung und schamanischen Heilswegen. Diese verstehen den Schamanismus in erster
Linie als universales Phinomen, d.h. dic Gemeinsamkeiten schamanischer Heilrituale und
Heilmittel stehen im Vordergrund, lokale Besonderheiten und lokaler kultureller und sozialer
Kontext wird kaum beachtet.

Verschiedene schamanische Traditionen (z.B. aus Lateinamerika) werden (teilweise sehr
reduktionistisch) als Teile eines globalen Gefiiges einer (relativ) homogenen spirtuellen und
therapeutischen Tradition reprisentiert. Die Seiten stehen oft in Zusammenhang mit
Workshops und Seminaren, die vor Ort angeboten werden.
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http://www.shamanism.org/
http://www.schamanismus.cc/index.php
http://www.crystalinks.com/shamanism.html
http://www.rainbowsunhealing.com/inspiration.html
http://www.healingjourneys.net/
http://shamanic-path.com/Site%20Map.htm
http://www.schamanismus-und-heilen.de/
http://www.ayahuasca-wasi.com/

1.9.4 Schamaninnen und Heilerlnnen

Einge Webseiten stellen einzelne SchamanInnen bzw. HeilerInnen vor, andere werden von
den Akteuren selbst betrieben. In vielen Fillen steht die Prdsentation einzelner
Heilerpersonlichkeiten in Zusammenhang mit der Vermarktung von Seminaren und
Workshops. Es handelt sich meist um Schamanlnnen die international agieren und einen
groBen Bekanntheitsgrad aufBerhalb ihrer traditionellen Gemeischaften erlangt haben, wie
etwa Don Augustin, der regelmiBig Seminar und Heilrituale in Deutschalnd und Osterreich
abhilt. Viel Raum im www kommt auch Don Juan zu, dem legendéren Lehrmeister von
Carlos Castaneda, dessen Biicher die Globalisierung des indianianischen Schamanismus aus
Lateinamerika begriindet haben.

Andere Seiten beschiftigen sich mit besonderen Aktivitdten von Schamanlnnen, besonders
hervorzuheben ist hier der peruanische Schamane und Maler Pablo Ameringo, dessen
Arbeiten nicht nur in internationalen Austellungen und Publikationen, sondern auch im www
présentiert werden.

http://www.shamanism.com/matsuwa.html

http://www.schamanismus-und-
heilen.de/3_bisherige taetigkeiten/uebersicht kontinente/sha ue la.html

http://www.angelfire.com/realm/bodhisattva/maria.html
http://physics.lunet.edu/~snow/curandera.html
http://www.castaneda.com/
http://www.angelfire.com/electronic/awakening101/carlos.html
http://www.prismagems.com/castaneda/
http://www.egallery.com/pablo.html
http://sensorium.com/usko/
http://www.shamanshop.net/wpainter.htm
http://www.theoctobergallery.com/amaringo-prof.htm

1.9.5 Magie, Esoterik

Hinweise auf bzw. Informationen zu Schamanismus in Lateinamerika finden sich auch auf
Webseiten, die sich allgemein verschiedenen spirituellen Konzepten und Praktiken widmen,
die generell unter dem Terminus "Esoterik" zusammengefasst werden. Hier werden meist
einzelne Versatzstiicke aus verschiedenen regionalen Traditionen (z.B. Rituale oder
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Heilmittel) isoliert und in das ideelle und rituelle Gefiige der speziellen Webseit bzw. ihrer
BetreiberInnen intergriert.

Schamanismus aus Laterinamerika bildet hier Teil eines synkretistischen bzw. hybriden
Baukastens, der Elemente aus verschiedenen Traditionen und Regionen miteinander
verbindet.

http://berg.heim.at/anden/420382/home.html
http://www.pilgrimsmindbodyspirit.co.uk/
http://www.thedreamtime.com/

1.9.6 Reisen

Eine groBe Anzahl von Webseiten dient der Werbung fiir spirituelle Reisen. Die Angebote
variieren stark und reichen von stirker konventionellen Rundreisen mit Schwerpunkt auf
spirituellen bzw. schamanischen Traditionen bis zu Reisen, in deren Mittelpunkt spezielle
(Heil)Rituale und schamanische Erfahrungen stehen.

http://www.eco-lodgesanjorge.com/sanjorge shamanism_tours.shtml
http://www.condorjourneys-adventures.com/ecuador_spirit.asp
http://www.dreamchange.org/
http://sacredheritage.com/normita/shamanism.html
http://www.shamanism.co.uk/peru.htm
http://www.magikcarpet.com/magikmexicopagel.html
http://www.mesaworks.com/
http://www.biztravel.com/TRAVEL/SIT/sit_pages/7626.html
http://www.bluemorphotours.com/shamanic_tour info.asp
http://www.massage-praxis.at/schamanismus/programmb.htm
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Kultur- und Sozialanthropologie Lateinamerikas
Eine Einfiihrung

1 Kultur, Macht, Identitat

Das Geflige der lateinamerikanischen Gesellschaft wird von einer Reihe von ideologischen,
okonomischen, sozialen, kulturellen und politischen Faktoren bestimmt, die hier nur punktuell
angesprochen werden konnen. Diese Faktoren sind nicht nur regional (in Lateinamerika)
relevant, sondern ihrerseits in das Gefiige einer globalisierten Welt integriert.

Gruppenbeziechungen in der lateinamerikanischen Gesellschaft werden von mehreren
Komponenten bestimmt und artikulieren sich in verschiedenen Kontexten. Wie schon Eric
Wolf betonte, sind alle lokalen und kulturellen Gemeinschaften in eine grofiere soziale
und politische Matrix eingebettet und miissen demnach in diesen Zusammenhingen
untersucht werden (Wolf 1956).

Die Vernetzung der lateinamerikanischen Gesellschaft mit transnationalen 6konomischen
und politischen Systemen besteht seit der Conquista und betrifft auch lokale indianische
Gemeinschaften.

Insofern ist eine Analyse der Implikationen solcher Verflechtungen fiir alle Beteiligten auch
keine neue Fragestellung der ethnologischen Forschung in diesem Raum. Vielmehr stellt die
wissenschaftliche Auseinandersetzungen mit den verschiedenen Facetten solcher Prozesse ein
Kontinuum in der Forschungstradition dar.

1.1 Klassifikationen und Zuordnungen

Klassifikationen und  Zuordnungen bringen das  Spannungsverhiiltnis von
Fremdzuschreibung und Selbstdefinition von (ethnischen) Gruppen zum Ausdruck, ein
Phinomen das auch in Zusammenhang mit der Konstruktion von Identitit(en) von zentraler
Bedeutung ist.

Die Klassifizierung der ,,Anderen' erfolgt aus verschiedenen Perspektiven - u.a. aus jener
der (Kolonial)Herrschaft - und folgt ihren Kriterien.Weiters stehen sie in Verbindung mit
historischen und politischen Prozessen und sind als Aspekte der Ausiibung von Macht -
sowohl im Sinne von Herrschaft als auch von Widerstand - zu betrachten. Sie stellen einen
wichtigen Bereich von Gruppenbeziehungen in einem komplexen gesellschaftlichen Gefiige
im Sinne von Eric Wolf dar.

1.1.1 Gruppenbeziehungen und Macht

Das gesellschaftliche Geflige Lateinamerikas umfafit eine Vielzahl von Gruppen, die
aufgrund verschiedener Kriterien voneinander unterschieden werden. Dazu zédhlen etwa
soziale Schichten oder Klassen, die iiber unterschiedliche Zuginge zu 6konomischen
Ressourcen, Status und Macht verfligen.
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In Lateinamerika ist diese soziale und 6konomische Stratifizierung (Schichtung) sehr stark
ausgepriagt und eng mit anderen Unterschieden zwischen verschiedenen Gruppen verwoben.
Dazu gehort einerseits die Differenz zwischen Minnern und Frauen, andererseits jene
zwischen verschiedenen Kulturen, Ethnien oder Rassen.

Bei der Analyse von Gruppenbeziehungen in einer grofleren sozialen und politischen Matrix
miissen vor allem die bestehenden Machtverhiiltnisse sowie die historische Dimension der
gesellschaftlichen Beziehungen beachtet werden (vgl. Wolf 1956). In diesem Sinne ist die
lateinamerikanische Gesellschaft nicht als post-koloniale sondern in vieler Hinsicht als quasi-
koloniale Gesellschaft zu verstehen. Die bestehenden Machtverhéltnisse sind aus der
kolonialen Herrschaft erwachsen und wurden bis heute nur teilweise modifiziert oder
transformiert.

1.1.2 Rasse, Kultur und Macht

In Lateinamerika wird die Bevdlkerung in vielen Kontexten in bezug auf ihre Zugehdorigkeit
Zu einer bestimmten Rasse Kklassifiziert (Weile, Schwarze, Indianer). Der Begriff Rasse
(raza) umfaBlt in Lateinamerika sowohl biologische als auch ethnisch-kulturelle Bedeutungen.
Heute wird Rasse nicht als ausschlieBlich biologische Kategorie verstanden, sondern auch als
soziale Konstruktion betrachtet. Trotzdem orientiert sich der Begriff Rasse nach wie vor stark
an korperlichen Merkmalen und ist demnach klar von jenem der Ethnizitdt zu unterscheiden
(Wade 1997:5-24).

In vielen Léndern herrschen stark ausgeprigte Hierarchien zwischen den verschiedenen
"Rassen" (z.B. in Brasilien oder Guatemala). Die ,,rassische Ordnung'" geht dabei meist
Hand in Hand mit einer sozialen sowie mit einer kulturellen Ordnung.

So bilden die Weiflen nach wie vor in den meisten Staaten die Oberschicht und Teile der
Mittelschicht, wihrend Indianer und Schwarze in erster Linie die breite Masse der
Unterschicht und manchmal Teile der Mittelschicht ausmachen.

Um diese Unterschiede zu verschleieren und eine "nationale Kultur" zu etablieren
entwickelten die Nationalstaaten verschiedene Konzepte der (rassischen und kulturellen)
Homogenisierung, etwa das Konzept der mestizaje (Mestizentum) oder des blanqueamiento
("WeiBwerden"). Als Mestizen werden grundsétzliche all jene Menschen bezeichnet, die
weder zu den "Weillen" zdhlen, noch einer spezifischen indianischen Gemeinschaft
angehoren. Sie bilden einen groBen Teil der lateinamerikanischen Bevolkerung, ihre
Lebenswelt ist von der iberoamerikanischen Kultur geprigt, sie sind Christen und sprechen
Spanisch oder Portugiesisch.

Grundsitzlich werden Weile und ,,weile Kultur'", die sich an Europa und den USA
orientieren, als iiberlegen betrachtet, die anderen Kulturen sollen sich ihr nach Moglichkeit
anpassen. Whitten bezeichnet etwa die ecuadorianische Gesellschaft der 80er Jahre des 20.Jh.
als ein sozio-politisches Geflige, in dem indigene und afroamerikanische Lebensweisen auf
verschiedenen Ebenen abgewertet werden.

Dies prdgt die soziale und ethnische Struktur des Landes: Sie beruht auf dem
Uberlegenheitsanspruch der "weifien Kultur" und ihrer Reprisentanten, die sich als
zivilisiert und fortschrittlich verstehen, gegeniiber den indianischen und afroamerikanischen
Kulturen, die als riickstdndig, wild und unzivilisiert gelten (Whitten 1985: 39-44, 224, vgl.
auch Krotz 1993, zu theoretischen Perspektiven in bezug auf Verhiltnis von Rassismus und
kultureller Identitdt vgl. u.a. Hall 1994, Wade 1997).
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Figure 1. Developmentalist Ordering of Ecuadorian Social and Ethnic Structure

Nach Whitten 1985:43

Aus diesen Grundschema leiten sich verschiedene Formen des Rassismus und der
kulturellen Bevormundung ab, die zwar keineswegs von allen ,weiBlen"
Lateinamerikanlnnen beflirwortet und geteilt werden, jedoch grofle Bereiche des
Alltagslebens prigen (vgl. u.a. Hofbauer 1995, Oertzen 1992a)

Rassismus in Lateinamerika im WWW:
http://www.society.org/Racism%20in%20Latin%20America.htm

1.1.3 Indigenismus und Mestizaje

Die mexikanische Revolution zu Beginn dieses Jahhunderts schien als Erste mit der Tradition
der Verachtung alles Indianischen und der Verehrung alles Européischen zu brechen. Die neu
geschaffene nationale Identitit, die mexicanidad, sollte auf drei Séulen ruhen:

« der indianischen Vergangenheit,
« dem spanischen Erbe und

« der mestizischen Gegenwart.

Unter mestizaje (Mestizentum) versteht man das Verschmelzen der indianischen und
europdischen Bevdlkerung und Kultur, und zwar unter bestimmten Voraussetzungen und zu
einem bestimmten Zweck: Zu den erklirten Zielen des mestizischen Proejkts gehorte die
Absicht, dem aus der politischen Unabhéngigkeit hervorgegangenem Staat seine Nation zu



Kultur- und Sozialanthropologie Lateinamerikas — Elke Mader
http://www.lateinamerika-studien.at

geben, d.h. die geographisch wie sozial und kulturell disparaten Teile zu einem neuen Ganzen
zusammenzufiigen.

Dies ging Hand in Hand mit einer Aufwertung der indianischen Vergangenheit fiihrte zu
einem partiellen Neubewertung ihrer Kulturen. Die mit rassistischen Vorurteilen begriindete
"Riickstdandigkeit" der indianischen Bevolkerung wurde in Frage gestellt, die technischen und
politischen Leistungen der vorkolonialen Hochkulturen wurden ins Bewusstsein geriickt.
Viele Politiker, Sozialwissenschaftler und Literaten griffen diese Uberlegungen auf, die als
Indigenismo fast in ganz Lateinamerika Verbreitung fanden.

Gleichzeitig wuchs jedoch der Druck auf die indianischen Gemeinschaften, sich den
technischen und gesellschaftlichen Modernisierungsprozessen des Nationalstaates
anzupassen. Ziel der Staaten war (und ist) es, sich den "entwickelten" Industrienationen
anzugleichen.

Die Botschat des Indigenismus und des mestizischen Projekts fiir die indianischen
Gemeinschafen war ambivalent: Zum einen wurden ihre Erungenschaften in der
Vergangenheit hoch bewertet, zum anderen fordert(e) man von ihnen die Aufgabe
kultureller Eigenheit in der Gegenwart. Das Recht auf Differenz wurde (wie in der
Kolonialzeit) verwehrt, nur durch Anpassung an das von europdischen bzw. US-
amerikianischen Vorbildern dominierte Lebensmodell soll(te) eine soziale Gleichstellung
erlangt werden.

Das Modell der mestizischen Gesellschaft wurde in Lateinamerika nirgends seinen
Anspriichen gerecht: Weder politische Gleichheit, noch materieller Fortschritt oder soziale
Sicherheit wurden erreicht. Die Vorherrschaft weiler Eliten besteht grofitenteils
ungebrochen weiter, wenngleich sie immer wieder durch verschiedene soziale, politische und
kulturelle Bewegungen in Frage gestellt wurde und wird (z.B. Mexico/zapatistische
Bewegung oder Ecuador/indianistische Politik).

Seit den 80er Jahren des 20. Jahrhunderts kam es verstdrkt zu einer Re-Ethnisierung, d.h.
indianische und "mestizische" Gemeinschaften begannen ihre kulturellen Traditionen und
Besonderheiten wiederzuentdecken bzw. neu zu "erfinden". So bildet Kultur heute einen
wesentlichen Aspekt politischer Bewegungen, die einen Prozess der Entkolonialisierung
anstreben und zwar in Hinblick auf einen multiethnischen bzw. plurikulturellen Staat, der

nicht von einer Nation, sondern von verschiedenen Kulturen getragen wird (vgl. Kuppe
2000/01).

(Nach Oertzen 1992b:1-4)
Indigenismo und mestizaje im WWW:

http://www.tau.ac.il/eial/I 2/smith.htm
http://www.ecoportal.net/articulos/indigenismo.htm

http://www.ccydel.unam.mx/pensamientoycultura/biblioteca%?20virtual/diccionario/indigenis
mo.htm

http://nt2.ec.man.ac.uk/multimedia/mestizaje.htm

1.1.4 Branqueamiento

Das Konzept des "branqueamento” ("Weilwerden'") wurde zu Beginn des 20. Jh. in
Brasilien und anderen Staaten Lateinamerikas entworfen und bezieht sich dort in erster
Linie auf die afroamerikanische Bevolkerung. Es bezeichnet eine erstrebte gesellschaftliche
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Entwicklung in Richtung "weil", welche durch europdische Einwanderung und sexuelle
Auslese gewihrleistet werden soll(te). Dies geht Hand in Hand mit einer extrem detaillierten
Klassifizierung und Zuordnung von Personen zu Abstufungen von Hautfarben bzw.
Mischungsverhiltnissen zwischen Schwarz und WeiB.

Ahnlich wie im Rahmen der Ideologie der mestizaje bezieht sich branqueamento nicht nur
auf biologische Aspekt wie die Hautfarbe, sondern auch auf kulturelle Phiinomene. Weile
(euro-amerikanische) Kultur steht auch hier an der Spitze der soziokulturellen Hierarchie. Ein
gesellschaftlicher Aufstieg flir einen negro ist in diesem System nur durch einen Prozef3 der
"sozialen Weilwerdung" moglich.

Im Zuge des 20.Jh. ging branqueamento Hand in Hand mit der Ideoelogie der
Rassendemokratie: Diese ging von grundsitzlich harmonischen Rassenbeziehungen aus,
ohne jedoch die kulturelle und rassische Uberlegenheit der WeiBen in Frage zu stellen.
Vielmehr vertuscht sie rassistisch begriindete Diskriminierungen und gesellschaftliche
Ungleichheiten (vgl. z.B. Twine 1997).

Seit des 70er Jahren des 20.Jh. begannen Sozialwissenschafter sowie politische und kulturelle
Bewegungen der Afroamerikanerlnnen das Konzept der Rassendemokratie zu hinterfragen
und die rassistischen Konzepte und Praktiken zu bekdmpfen. In diesem Zusammenhang kam
es auch zu einer neuen positiven Bewertung der korperlichen und kulturellen Merkmale
von AfroamerikanerInnen durch sie selbst und zu einer neuen Selbstdefinition im Sinne
der "Negritude".(Vgl. u.a. Hotbauer 1995, Mathe 2002, Wade 1997)

1.1.5 Fremdzuschreibungen und Selbstdefinition

Klassifikation und Bezeichnung der indianischen Gemeinschaften in Lateinamerika bringt das
Spannungsverhéltnis von Fremdzuschreibung und Selbstdefinition von (ethnischen)
Gruppen zum Ausdruck. Die Zuordnungskriterien, entstammen teilweise dem Wissensgefiige
der Ethnologie und beruhen auf deren Konzepten. So beherrschte der Begriff der ,,so0zio-
linguistischen Gruppe", wie er im Handbook of South American Indians definiert wurde
(Steward 1948), den wissenschaftlichen Diskurs um ethnische Zugehdrigkeit in
Lateinamerika. Das wichtigste Kriterium der Einteilung war (und ist) dabei die Sprache.

Dieses  Ordnungsschema  bringt nur  partiell die  Selbstdefinition  von
Gruppenzugehorigkeiten der indianischen Gemeinschaften zum Ausdruck, die auch (wie in
allen Kulturen) im Lauf der Geschichte immer wieder Verdnderungen unterworfen ist.
Weiters beruhen die Zuschreibungen, Benennungen und Zuordnungen von auflen auf
kolonialen und nationalstaatlichen Klassifikationen. Sie haben oft wenig mit den
Unterscheidungen der so Klassifizierten in Innen und Auflen, Eigenes und Fremdes, Freund
und Feind zu tun.

Wie Brown betont, stellt Ethnizitdt als Basis der politische Organisation in vielen Regionen
kein traditionelles Konzept dar. "Stammeszugehorigkeit" war z.B. im Amazonasraum lange
als Klassifikationsmodus der umliegenden Staaten und der Ethnologen, doch nur sehr
beschriankt als soziale und politische Kategorie der indianischen Gesellschaften von
Bedeutung (Brown 1993:316).

Heute bildet Ethnizitit haufig den Rahmen der politischen Organisation indianischer
Gemeinschaften und ein wichtiges Element der individuellen und kollektiven Identitét (vgl.
u.a. Brown 1993, Wade 1997: 95-110, Mader 1997). Ein wesentlicher Faktor ist dabei die
Forderung nach Selbstbestimmung, die ebenfalls als Reaktion auf Bedrohung der
Lebenswelt und die Abwertung der indianischen Kulturen zu verstehen ist: Um die eigene
Identitdt zu bewahren, verlangen die einzelnen ethnischen Gruppen vom Nationalstaat und
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von internationalen Institutionen (z.B. UNO) MaBnahmen, die ihnen Landrechte sowie ihr
Recht auf Differenz innerhalb der bestehenden politischen und 6konomischen Verhéltnisse
garantieren (vgl. Kuppe 2000/2001).

1.1.6 Indios oder pueblos indigenas ?

Im Rahmes eines Prozesses der Ermichtigung (empowerment) werden verschiedene externe
Gruppenbezeichnungen von den politischen Akteuren der Bezeichneten teilweise abgelehnt
(weil sie eine falsche oder abwertende Bedeutung haben), oder sie werden bewusst
umgedeutet bzw. in einem anderen, positiven Sinn gebraucht.

Ein gutes Bespiel fiir diesen Prozess ist der Begriff ,indio” (Indianer): Er wurde lange
abgelehnt, da er einerseits in vielen Léndern als Schimpfwort gebraucht wird, und
andererseits ein vereinfachtes und vereinheitlichendes Bild der verschiedenen Kulturen
und Gesellschaften der Ureinwohner Amerikas suggeriert. Viele Jahre sprach man in diesem
Sinne ausschlieBlich von pueblos indigenas (indigenen Volkern) - ein Begriff, dem im
Kontext der entsprechenden Forderungen nach partieller Entkolonialisierung besondere
Bedeutung zukommt (vgl. Stavenhagen 1988, 1994).

In den vergangenen Jahren wurde jedoch der Begriff ,,indio" wieder rehabilitiert: Er wird
von vielen VertreterInnen der ,,indianistischen Bewegung" bewusst mit Stolz verwendet. Er
soll eine neu-Bewertung indianischer Kultur, gemeinsame historische Erfahrungen und
gemeinsame politische Strategien zum Ausdruck zu bringen.

In Zusammenhang mit den negativen Zuschreibungen an Indianerlnnen und
Afroamerikanerlnnen als ,riickstdndig" bzw. "unzivilisiert" und daher als kulturlos, erfihrt
der Begriff Kultur eine besondere politische Bedeutung. So betonen viele VertreterInnen
indianischer und afroamerikanischer Organisationen die Bedeutung ihrer spezifischen Kultur
als wesentliches Merkmal ihrer Lebenswelt und kollektiven Identitdt. Sie sprechen von sich
z.B. als Angehorige der ,,afrobrasilianischen Kultur", oder der ,,Kultur der Maya". Sie fordern
von den anderen Bevdlkerungsgruppen ihres Landes sowie von den Machthabern und
Entscheidungstrigern Respekt vor ihrer Kultur.

Das Recht auf (kulturelle) Differenz bei gleichzeitiger Anerkennung der
Gleichwertigkeit in einem sozialen und politischen Geflige stellt seit der Conquista ein
zentrales Anliegen der indianischen und afroamerikanischen Gemeinschaften in
Lateinamerika dar und ist noch lange nicht verwirklicht.

1.2 Kultur als dynamischer Prozess

Die Definitionen und Konzepte von Kultur in der Kultur- und Sozialanthropologie sowie in
anderen Kulturwissenschaften umfassen eine grofle Bandbreite von Theorien und Modellen,
die in Zusammenhang mit bestimmten Forschungsrichtungen und Fragestellungen stehen.
Hier soll aus der Fiille der anthropologischen Kulturtheorien der Ansatz von Marschall
Sahlins vorgestellt werden: Er vertritt einen dynamischen Kulturbegriff , der sowohl der
Kontinuitit von Kultur als auch ihren Verdnderungsprozessen Rechnung tragt (Sahlins 1985).

Sahlins versteht (in Anlehnung an linguistische Theorien) Kultur grundsitzlich als ein
Zeichensystem, als ein Gefiige von Bedeutungen, das Mitglieder einer Gruppe teilen und
sich dadurch von anderen unterscheiden. Die Bedeutungskategorien in einer Kultur stehen
miteinander in Beziehung und definieren und differenzieren sich gegenseitig.
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Dieses Zeichensystem informiert und beeinflusst Denken und Handeln, in dem es Dingen
und Handlungen Bedeutung zuschreibt. In dieser Form reproduziert soziales Handeln die
kulturelle Ordnung. Ein kulturelles Bedeutungsgefiige ist jedoch keineswegs statisch sondern
verschiedenen Formen der Verdnderung unterworfen.

So werden tradierte Vorstellungen oder Modalitdten des Handelns den Erfordernissen einer
spezifischen historischen Situation oft nicht mehr gerecht. Das pragmatische und kreative
Handeln der Akteure kann zu Innovation und damit zu Verinderung kultureller Systeme
fithren.

Marshall Sahlins im WWW:
http://emuseum.mnsu.edu/information/biography/pqrst/sahlins_marshall. html

1.2.1 Bedeutung und Ereignis

Das Verhiltnis zwischen Kultur (Bedeutungssystem) und Ereignis (Handlung) beruht
laut Marshall Sahlins auf einem dynamischen Prozess von Wechselwirkungen. Besonders
Augenmerk gilt dabei den Beziehungen zwischen kulturellen Systemen und historischem
Geschehen.

« Zum einen werden Ereignisse und Handlungen nur durch eine
Bedeutungszuschreibung signifikant. Nur wenn einem Phédnomen (kulturell definierte)
Bedeutung zugeschrieben wird, kann es Wirksamkeit (agency) entfalten.

e Zu anderen wird die kulturelle Ordnung immer durch das soziale Handeln mitbestimmit,
weil die Triager von Bedeutungen (Artefakte, Worte, Gesten, Handlungen,
Naturerscheinungen etc. ) in der sozialen Kommunikation nicht nur eine (konventionelle,
von einer bestimmten sozialen Gruppe bevorzugte) Bedeutung haben, sondern auch
immer andere (divergente, neue) Interpretationen und Bedeutungszuschreibungen
erfahren konnen.

« Sahlins spricht in diesem Zusammenhang von einer ,funktionalen Revaluation"
(Neubewertung). Da innerhalb des Zeichensystems einer Kultur viele Teile miteinander in
Beziehung stehen, kann die Anderung einer einzigen Position Auswirkungen auf das
ganze System haben. Neue Beziehungen zwischen Zeichen und Bezeichnetem oder eine
Verlagerung der Beziehungen der Zeichen untereinander fiihrt daher oft zu einer
»wStrukturellen Transformation' (Sahlins 1985 ix-x).

Eine Kultur ist also stdndig in Bewegung: Zum eine beeinflussen kulturell konstituierte
Bedeutungen die laufenden Ereignisse, zum anderen reproduzieren oder transformieren
Ereignisse das Bedeutungsgefiige.

1.2.2 Interkulturelle Begegnungen und Konfrontationen

Eine besondere Form der Dynamik von kulturellen Kontinuitit und/oder Verdnderung
kommt im interkulturellen Kontakt zum Ausdruck, in dessen Rahmen oft divergente oder
auch widerspriichliche Bedeutungs- und Bewertungsgefiige zusammen treffen. Keine
Kultur ein abgeschlossenes System ist, sondern steht immer in Kontakt zu anderen
Kulturen. So bildet der Austausch, die Aneignung und/oder die Umdeutung von fremden
Giitern und Ideen einen inhdrenten Bestandteil jeder Kultur und ihrer Dynamik im Sinne von
Marshall Sahlins.
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Die Prozesse der kreativen Transformation der kulturellen Ordnung laufen kontinuierlich ab,
sind aber im interkulturellen Kontakt ,maximal beobachtbar" (Sahlins 1985: xiv). Es
entstehen aber auch immer wieder historische Situationen in denen solche Prozesse mit
einer besonderen Intensitit verlaufen. Das Verhdltnis zwischen dem Eigenen und dem
Fremden wird dabei von verschiedenen Faktoren bestimmt: Bei seiner Analyse muf3 der
asymmetrische Charakter der Beziehungen, die oft Teil eines Herrschaftsverhdltnisses
bilden, in Betracht gezogen werden.

So kommt es im Rahmen der aggressiven Expansion von Gruppen, Staaten oder
transnationalen Akteuren (z.B. Konzerne) fallweise zur Zerstorung kultureller und sozialer
Gefiige. Die Zerstorung kann absichtlich erfolgen, da die betroffenen Kulturen (oder Teile
derselben) als feindlich, minderwertig und/oder bdse betrachtet werden, oder sie ist das
,unbeabsichtigte" FErgebnis von Interaktionen, die ausschlieBlich den Interessen einer
dominanten Gruppe von Akteuren dienen.

1.2.3 Kulturelle Baukisten

Das Paradebeispiel fiir asymmetrische interkulturelle Prozesse in Lateinamerika sind
Conquista und Kolonisierung, die in verschiedenen Sektoren bis heute anhalten (im
Rahmen der Missionierung oder der Aneignung von Ressourcen: Abholzung, Erd6lforderung,
Biopiraterie etc.).

Das Verhiltnis zwischen verschiedenen indianischer Kulturen und Staaten in prikolonialer
Zeit war auch oft durch Eroberung und Unterwerfung gekennzeichnet (z.B. in Mexico und im
Andenraum). Die Prozesse kultureller Zerstorung waren jedoch weniger schwerwiegend: Im
Mittelpunkt der Expansionspolitik stand die Integration von lokalen Gemeinschaften in ein
groBeres politisches und soziales (Herrschafts)Gefiige. Dies erfolgte bei weitgehender
Beibehaltung ihrer spezifischen kulturellen Eigenheiten. Ahnlich wie im romischen Reich
muflte jedoch zusdtzlich ein Teil der ,herrschenden Kultur" {ibernommen und gepflegt
werden.

Im Rahmen von interkulturellen Begegnungen und Konfrontationen mufl immer auch die
aktive Rolle aller Beteiligten bei der Gestaltung und Instrumentalisierung kultureller
Verflechtungen beachtet werden. Situationen, die durch intensiven Kulturkontakt
gekennzeichnet sind, stellen auch ein groB3es kreatives Potential dar.

Elemente des Eigenen und des Fremden verbinden sich dabei oft zu neuen symbolischen
Formen und Praktiken, sie bilden im Sinne von Eric Wolf "kulturelle Baukiisten, aus denen
sich bestimmte menschliche Akteure unter bestimmten historischen Verhdltnissen
bedienen.” (Wolf 1986: 539). Dabei konnen, wie es der mexikanische Anthropologe Bonfil
Batalla formulierte, nicht nur Elemente der traditionellen Kultur unter dic "Kkulturellen
Kontrolle" der fremden, "eingesetzten" Kultur geraten, sondern es konnen sich auch die
indigenen Gesellschaften Elemente der fremden Kultur aneignen und diese kontrollieren
(Bonfil Batalla 1987, 1990).

1.2.4 Kulturelle Verflechtungen

Lateinamerika ist seit vielen Jahrhunderten Raum fiir vielfiltige kulturelle Interaktionen.
Dabei kam es im Lauf der Geschichte immer wieder zu Verschmelzung, zu Synkretismus,
Hybridisierung und Parallelismus, aber auch zu Abgrenzung im Sinne eines Anti-
Synkretismus, der die Differenz zwischen verschiedenen kulturellen oder religidsen
Traditionen hervorhebt.
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Dariiber hinaus bestanden und bestehen verschiedene Projekte von Homogenisierung, die
meist von groferen sozialen und politischen Gefligen, wie etwa Staat oder Kirche ausgehen.
Das gilt in vieler Hinsicht schon fiir prikolumbische Kulturen, wurde aber durch die
europdische Eroberung besonders brisant.

Darunter fillt das Projekt der Christianisierung ebenso wie das Konzept der mestizaje,
dass eine kulturelle Vereinheitlichung innerhalb der Nationalstaaten anstrebt. Die einzelnen
Aspekte der verschiedenen Interaktionen sind aufs engste mit der Ausiibung von Herrschaft
und mit der Konstruktion von Identitit verbunden, die wiederum in spezifische historische
Prozesse und Kontexte eingebettet sind.

In Lateinamerika besteht eine Vielfalt an unterschiedlichen Formen und Prozessen von
kulturellen Verflechtungen und/oder Abgrenzungen und ihren historischen, sozialen und
ideellen Kontexten. Besonderes zu beachten ist dabei die Vielschichtigkeit und
Widerspriichlichkeit solcher Prozesse.

Dabei gibt es

« ,,...Verflechtungen verschiedenster Art und von verschiedenster Qualitit,

« Verflechtungen, die in unterschiedlichste Richtungen verlaufen,

« Verflechtungen mittels der verschiedensten Medien,

« Verflechtungen von Menschen und ihren Handlungen, von Giitern, Ideen und Systemen,

« Verflechtungen, die mit unterschiedlichster Macht ausgestattet sind und

« Verflechtungen, die zur Erringung von Herrschaft und/oder Profit unterschiedlichster
Gruppierungen dienen." (Hauser-Schiaublin und Braukédmper 2002:10).

1.2.4.1 Kreativitit und Kolonialismus

Kulturelle Verflechtungen im Weltbild von Schamanen
Aus einem Gemailde von Pablo Ameringo

Kulturelle Verflechtungen miissen immer aus mindestens zwei Perspektiven betrachtet
werden:

« Als kreativer Prozess, bei dem sich Elemente des Eigenen und des Fremden zu neuen
symbolischen Formen und Praktiken verbinden - als ,Wandel durch
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Verschmelzung" , wie es Salman Rushdie formuliert. Im Sinne von Eric Wolf handelt es
sich um "kulturelle Baukisten, aus denen sich bestimmte menschliche Akteure
unterbestimmten historischen Verhéltnissen bedienen." (Wolf 1982/1986: 539) Aus
handlungstheoretischer Perspektive wird den Akteuren in solchen Prozessen viel
Autonomie zugeschrieben. ,,.Sie haben Wahlméglichkeiten, konnen in dieser oder
anderer Weise mit den fremden Einfliissen umgehen."(Spittler 2002:16, fiir das
Amazonasgebiet vgl. z.B. Feser 2000)

« Kulturelle Verflechtungen erfolgen immer unter bestimmten Machtverhéltnissen und
konnen auch mit der Abwertung und/oder Zerstéorung kultureller Gefiige einhergehen
(vgl. z.B. Todorow 1982). In diesem Zusammenhang tragen sie die Ziige von
(erzwungener) Anpassung an eine dominante Kultur mit hegemonialen Anspriichen.
In solchen Situationen kommt es hdufig zu einer neuen Definition von Identitiit und/oder
Ethnizitdt und zu Prozessen der Abgrenzung. Diese sind mit einer (Riick)Besinnung auf
und/oder einer (Neu)Konstruktion von eigenstindigen und somit auch widerstdndigen
kulturellen Praktiken verbunden.

« Prozesse der Verflechtung und Verschmelzung von unterschiedlichen Kulturen,
Praktiken oder (religiosen)Traditionen werden als Hybridisierung, Kreolisierung
und/oder Synktretismus bezeichnen.

1.2.4.2 Hybridisierung

Der Begriff Hybridisierung kommt aus der Biologie (wo er u.a neue Pflanzensorten
bezeichnet, die aus bereits bestehenden Sorten entstanden- z.B. Clementinen, eine Mischung
von Orangen und Mandarinen) und wurde zunichst von der Literaturwissenschaft auf
kulturelle Prozesse angewandt (Bhaktin 1981). Besondere Bedeutung gewann er im Rahmen
der postcolonial studies und der cultural studies, z.B. bei Stuard Hall (1994).

Eine spezielle Konnotation erfiahrt der Begriff Hybridisierung bei dem lateinamerikanischen
Historiker und Kulturwissenschaftler Garcia Canclini, der eine zeitliche Komponente
(Tradition und Moderne) als weitere Ebene der Verschmelzungen in sein Modell der
hybriden Kulturen miteinbezieht (Garcia Canclini 1995, zur Genese des Begriffs der
Hybridisierung vgl. auch Archetti 2000). Der Begriff Hybridisierung wird oft synonym mit
jenem der ,,Kreolisierung" verwendet.

1.2.4.3 Kreolisierung

Der Begriff der Kreolisierung kommt aus der Sprachwissenschaft und wurde urspriinglich
auf ,neue Sprachen" (in der Karibik) angewandt, die aus der Vermischung zweier oder
mehrerer bestehender Sprachen (z.B. afrikanische Sprachen und Franzoésisch) entstanden
(Kreolsprachen).

In Lateinamerika hat Wort Kreole verschiedene Bedeutungen: Als Kreolen werden (z.B.
in Mexico und Peru) Mitglieder der lokalen weiflen Oberschicht bezeichnet, Personen
europdischer Abstammung (,,Weie"), die in der Neuen Welt geboren sind. In anderen
Regionen (Karibik, USA) meint ,creole"” Personen, die aus Ehen zwischen
AfroamerikanerInnen und Européern hervorgegangen sind.

In der Kultur- und Sozialanthropologie wurde der Begriff der Kreolisierung von Ulf Hannerz
fiir Prozesse Kultureller Verflechtungen, besonders im Zusammenhang mit
Globalisierung, eingefiihrt (vgl. u.a. Hannerz 1996). In bezug auf Prozesse der kulturellen
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Verflechtung in Lateinamerika wird oft der neutralere Begriff der Hybridisierung bevorzugt,
da ,Kreolisierung" auch als eine Form des blanciamiento und/oder der mestizaje im Sinne
einer erzwungenen oder erwiinschten Anpassung an eine homogenisierende und hegemoniale
Kultur der Nationalstaaten aufgefasst werden kann.

1.2.4.4 Synkretismus

Der Begriff Synkretismus kommt aus der Religionswissenschaft und wird in erster Linie flir
religiose bzw. spirituelle Konzepte und Praktiken verwendet. Der Begriff hat eine lange
Geschichte und wurde immer wieder mit anderen Bedeutungen und Bewertungen versehen.
Aus christlich theologischer Perspektive bezeichnete er oft im abwertenden Sinn eine
,verwirrende Vermischung von Religionen".

Melville Herskovits verwendete den Begriff Synkretismus sowie jenen der Akkulturation zur
Beschreibung der Kulturkontakte und der entsprechenden Verdnderungen in Bezug auf
afroamerikanische Religionen und Kulturen. Dabei spricht er den Akteuren wenig aktives
Einwirken (agency) auf die Gestaltung solcher Prozesse zu, und wurde aus diesem Grund
auch immer wieder kritisch hinterfragt.

In religiosen und wissenschaftlichen Diskursen steht Synkretismus oft im Gegensatz zu
etwas ,,Reinem" und ,,Authentischen'. Wie z.B. Stewart und Shaw zeigen, stellen jedoch
grundsitzlich alle heute bestehenden Religionen Synthesen (also Synkretismen) aus
verschiedenen, &lteren religidsen Systemen dar. Das Konzept der Reinheit bzw. des ,,Anti-
Synkretismus' steht meist in Zusammenhang mit bestimmten Machtanspriichen und
Abgrenzungsstrategien, sowie mit Diskursen um nationale, religidse und/oder ethnische
Identitét (Stewart und Shaw 1994).

Beispiele fiir Synkretismus gibt es in Lateinamerika in sehr vielen Bereichen von Religion
und Ritual, u.a. in den Vorstellungen vom Apu Cristo (Anden), im Schamanismus sowie in
den afroamerikanischen Religionen.
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Swynkretigtizaches Fest 2y Maria Himmelfahit.
In Alberdi 199286,
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1.3 Kulturelle und ethnische Identitiit

Im Rahmen der Sozial- und Kulturwissenschaften wird (auf in verschiedenen Kontexten)
zwischen personaler, subjektbezogener Identitit und kollektiver, gruppenbezogener
Identitit unterschiedenen. Wihrend viele Aspekte der personalen Identitdt aus intimen
personlichen Beziehungen erwachen (z.B. Eltern/Kind-Beziehung), bezieht sich die
kollektive Identitit auf die Zugehorigkeiten zu sozialen Gruppen. Ein Mensch verfiigt
nicht nur iiber eine Identitdt sondern immer iiber multiple Identititen und Zugehorigkeiten
- z.B. in Bezug auf Geschlecht, Alter, Beruf, Sprache, ethnische Gruppe, Nation und Kultur.
Auch innerhalb einer Kategorie bestehen oft multiple Identitéten, d.h. eine Person kann z.B.
in verschiedenen Kontexten mehreren ethnischen Gruppen angehdren.

Kulturelle und ethnische Identititen (wie auch andere Gruppenzugehdrigkeiten) werden
sowohl als Selbstzuschreibung (von innen), als auch (von auflen) als Fremdzuschreibung
definiert. Sic haben keinen unverinderbaren Gehalt (Essenz), sondern erwachsen aus
Beziehungen und Diskursen, die im Zusammenhang mit der gréBeren sozialen und
politischen Matrix und ihren Machtverhiltnissen betrachtet werden miissen. So steht Identitét
auch in einem Wechselverhiltnis zu Prozessen des Synkretismus und derHybridisierung (vgl.
u.a. Mader 2001).

Im Andenraum bildet Kleidung (Tracht) seit prékolonialer Zeit ein wichtiges Zeichen
regionaler Indentitéten (ethnic marker).

1.3.1 "Innere" und "dussere' Identitit

Richard Adams (1989) beschiftigte sich in den 60er Jahren des 20. Jahrhundert mit Fragen
ethnischer und kultureller Identitit in Guatemala in bezug auf Maya und Ladinos und
setzte wichtige Impulse fiir eine theoretische Auseinandersetzung mit der Thematik. Er
betont, dass Merkmale und Inhalte ethnischer Identitit unterschiedlich definiert werden,
je nachdem, ob die Definition von einem Gruppenmitglied selbst gemacht wird, oder von
einem Nicht-Gruppenmitglied.

Fir Adams unterscheidet sich die Selbstdefinition von der Definition aus einer
AuBlenperspektive nicht nur deshalb, weil die Kriterien der Definition andere sind. Auch die
Inhalte, auf die sich jeweils beziehen, sind nicht deckungsgleich. In diesem Sinne
unterscheidet Adams zwischen ,,innerer Identitit" und ,,iuBBerer Identitéit".

Eine solche Definition von auen ist etwa die Kategorisierung ,,indio"” von einem Mestizen
oder Kreolen, deren Inhalte und Zuschreibungen keineswegs mit der Selbstdefinition der
Betroffenen indianischen Gemeinschaften iibereinstimmen. Die Kluft zwischen innerer und
duBerer Identitdt bildet auch einen wichtigen Aspekt der Bestrebungen nach
Selbstbestimmung und Erméchtigung von indianischen und afroamerikanischen
Gemeinschaften im sozialen und politischen Gefiige der lateinamerikanischen
Nationalstaaten.

1.3.2 Sprache und Identit:it

Man kann zwar keineswegs von einer direkten Abhédngigkeit zwischen Sprache und Kultur
sprechen (vgl. auch Steward und Faron 1959), jedoch von einer spezielle Beziehung, welche
sie verbindet. So manifestiert sich in der Sprache auch das Weltbild einer bestimmten Gruppe.
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Wie Gugenberger betont artikuliert und formt eine ethnische bzw. sozio-linguistische Gruppe
mit Hilfe ihrer Sprache ihre Kultur und ihre gesellschaftliche Identitdt. Die Sprache bringt
kulturelle Muster und soziale Organisationsstrukturen zum Ausdruck, und verhilft dazu, diese
Muster und Beziehungen zu gestalten, wie es u.a. am Beispiel der Quechua ersichtlich ist.
(Gugenberger 1999:31).

So stellt auch die Forderung nach dem Erhalt der eigenen Sprache und nach einem
zweisprachigen und bikulturellen Schulsystem eine wichtige Forderung der indianischen
Organisationen dar.

1.3.3 Ethnizitit

Ahnlich wie der Begriff Kultur umspannt auch jener der Ethnizitit eine groBe Bandbreite von
Definitionen und Betrachtungsweisen. Ethnizitdit umfasst verschiedene Aspekte von
kultureller bzw. ethnischer Identitét. Einige Aspekte von Ethnizitdt sind fiir die Analyse von
kulturellen Prozessen und interkulturellen Beziehungen (in Lateinamerika) von besonderer
Bedeutung:

« Ethnizitdt bzw. ethnische Identitdt ist keine Anhiufung oder Kombination bestimmter
kultureller Merkmale. Kultur ist permanent Verinderungen unterworfen. Einzelne
Ideen und Praktiken werden von den Akteuren in bestimmten historischen Situationen
immer wieder neu als wichtige Aspekte von Ethnizitdt definiert und instrumentalisiert.

o Ethnizitdt ist in diesem Sinne nicht essenzialistisch zu verstehen, d.h. sie hat keinen
unverdnderbaren Gehalt, sondern wird in verschiedenen Kontexten und Situationen
immer wieder neu gestaltet.

« Ethnizitit ist ein Aspekt von Beziehungen, ein Produkt von Kontakten mehrerer
(ethnischer bzw. kultureller) Gruppen miteinander. Ethinizitdit kann auch als die

gesellschaftliche Organisation von kommunizierten kulturellen Unterschieden
betrachtet werden (Eriksen 1993).

1.4 Eva Fischer: Andine Textilien als Ausdruck von Kultur und Weltbild:
Webtraditionen in Upinhuaya

Textilien erfiillen als Teile von Bekleidung und Tracht oder als Behélter fiir Transport und
Aufbewahrung wichtige Funktionen im Alltagsleben der Bewohner andiner Regionen.

Sie nehmen eine zentrale Position zur Festigung sozialer und 6konomischer Beziehungen und
bei der Durchfiihrung von Ritualen ein. Sie bilden auch einen wichtigen bestandteil der
kulturellen Identitdt der andinen Bevdlkerung.

Als Teil der materiellen Welt sind Textilien Gebrauchsgegenstinde. Gleichzeitig wirken sie
als Informationstriger kosmologischer Konzepte. Die Webtraditionen der Aymara-
Dorfgemeinschaft dokumentieren diese Verbindung auf eindriickliche Weise.

1.4.1 Die textilen Traditionen der Andenregion

Die textilen Traditionen der Andenregion verlaufen entlang unterschiedlicher historischer
Entwicklungsstrange. Diese beeinflussten einander in vielfdltiger Weise wechselseitig.

In den frithen 1980er Jahren des vergangenen Jahrhunderts wurde unter Experten {iber den
Entstehungsort - Hochland oder Kiiste- andiner Textiltraditionen diskutiert (Adelson and
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Tracht 1983). Mittlerweile gehen die Textilforscher von der Hypothese der Existenz mehrerer
Entstehungszentren aus. Deren regionale Eingrenzung ist definiert durch:

sudliches Titikakabecken

zentrale Kiiste

Die pridiberische Textilproduktion brachte bemerkenswerte Beispiele unterschiedlicher
technischer Losungen und Gestaltungsmdglichkeiten hervor. Vorwiegend im Bereich der
peruanischen Kiistenregionen fand man:

Schlingtextilien
Netzgewebe
Gazegewebe
Dreifachlagengewebe
Tapisserien
Stickereien
Nadelstrickereien
Kettengewebe

In der aktuellen Textilproduktion sind die Kettentechniken in unterschiedlichen
Ausformungen am weitesten verbreitet.

1.4.1.1 Archiologische Textilien I

Archéologische Belege fiir textiles Material der Hochlandregionen der Anden sind, wenn
iiberhaupt, nicht einfach aufzufinden. Aufgrund der klimatischen Bedingungen, dem Wechsel
von Regen- und Trockenperiode, geht verloren, was urspriinglich im Boden verblieb. Nur an
"giinstigen" Ortlichkeiten blieben Artefakte erhalten.

Als solche gelten die Hohlen des Altiplano und der interandinen Téler (Wassén 1972) oder
die Gipfelregionen der Kordilleren, die Fundorte inkaischer Permafrostmumien (Reihard
1996:189/6:62-81). Die frithen Textiltraditionen des Hochlandes sind aus diesem Grund meist
in ihrer an die Pazifikkiiste importierten Form studierbar (Dimitrijevic-Skinner 1986:11).

Ein textile Spur im Sinne des Wortes hinterliessen die in Leinwandbindung verwobenen
Zwirne eines Textils, welche als Abdruck auf einem Tonscherben die Zeit tiberdauerten.
Sie sind auf 3092 vor 0 datier-, und der Valdivia-Kultur in Ecuador zuordenbar (Marcos
1977:113).

Evidenzen friiher textiler Produktion mittels pflanzlicher Fasern wurden in Arica an der
chilenischen Kiiste gefunden (Santoro und Ulloa 1985:72). Sie konnen auf 5000 vor 0
datiert werden. Das geborgene Material umfasst rockartige, in Schlingtechnik gearbeitete
Bekleidungsstiicke, Taschen, Fischernetze und Leichenhiillen.

Die Funde von La Huaca Prieta in Peru sind jiinger. Sie diirften zwischen 3000 vor 0 bis
2200 vor 0 entstanden sein und wurden vorwiegend in Halbweb-, und Schlingtechniken
gefertigt. Diese Textilien zeigen Darstellungen, welche aktuell weiterhin fiir die
graphische Gestaltung von Geweben verwendet werden.
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1.4.1.2 Archiologische Textilien 11

« Die Tiahuanacu-Huari-Kultur dehnte sich vom Altiplano siidlich des Titikakasee bis an
die Kiistenregionen des heutigen Pert und Chiles sowie bis in die Hochlandregionen
Mittelperus aus. Beispiele textiler Produktion wurden vorwiegend in den trockenen
Kiistenregionen und vereinzelt in Hohlen des Hochlandes gefunden.

o Inkaische Textilien werden von den frithen Chronisten immer wieder erwahnt. Thre
Funktion der Kennzeichnug von Bevolkerungsschichten und Personen im Interesse des
theokratischen Protostaates ist klar erkennbar. So kennt man beispielsweise spezielle
Roben fiir die militdrischen Fiihrer, die Schachbrettuniken.

Inkaische Gewebe, hier eine Schachbrettunika, standen im Dienst der sozio-politischen
Differenz. Sie kennzeichneten, um Unterschiede zu manifestieren (Reid 1988:287).

1.4.1.3 Koloniale Textilproduktion

Die europédischen Invasoren waren von den Fertigkeiten der andinen TextilproduzentInnen
zutiefst beeindruckt. Sie verglichen die altperuanischen Gewebe mit den Erzeugnissen der
iberischen Halbinsel (Cobo 1956[11]:232, Martin 2001:79).

Bernabé Cobo (1956[11]:232) verweist auf deren Feinheit und sakrale Verwendung:

”

..., sie sponnen (Zwirne) und webten sehr feine und zarte Kleidung aus Baumwolle und
Vicuriahaar, mit aufserordentlichen Verzierungen in unterschiedlichen leuchtenden Farben,
mit welchen Idole bekleidet wurden, oder die sie als Opfergabe aber auch als Kleidung des
Inka vorsahen" (Ubersetzung der Autorin)

Nach kurzer Zeit wurde allerdings das subversive Potential indigener Webereien klar. Der
Grossteil textiler Darstellungen verwies direkt auf kosmologische Zusammenhdnge (link:
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Textilien als Spiegel idealer Realitdt) und damit auf die politische Ordnung vor Ankunft der
iberischen Invasoren, die inkaischen Theokratie.

In der Folge versuchte die koloniale Administration Darstellungen wie jene von Affen oder
Papageien (Gisbert 1987) zu unterbinden. Die Verwendung bestimmter Textilien und mit
diesen verbundene Praktiken wurden verboten. Dies betraf das Verbrennen von Textilien,
aber auch Praxis der Schideldeformation mittels solide gewebter Badnder. Der Chronist
Ludovico Bertonio berichtet dariiber (ANB EC 1765[1674] Nr. 131: 96%, 97; Bertonio
1984:11, 335):

"Dies betrifft auch einige Provinzen des Callao, in denen sie die Bdinder bestimmter Miitzen
verwenden, welche am Kopf des Kindes von Geburt an befestigt sind und ihn mit bestimmten
Binden zusammenpressen, damit er auf diese Art gerade werde."

Verschiedentlich wurde von den iberischen Administratoren mittels gezielter Verordnungen
(link: Kleidung und Tracht) in die Bekleidungsformen der indigenen Bevolkerung
eingegriffen. Nach den Rebellionen Ende des 18. Jahrhunderts, setzten sich die an iberischen
Vorstellungen orientierten Bestimmungen durch. Mit deren Hilfe sollte ein Erscheinungsbild
von béuerlichen indigenen Untertanen und iberischer Elite konstruiert werden.

Die kolonialen Feudalherren versuchten die textilen Fertigkeiten fiir ihre Zwecke zu beniitzen.
Im 17. und im 18. Jahrhundert entstanden Manufakturen, die sogenannten obrajes, in denen
Teppiche und Decken im kolonialen Stil gewoben wurden (Money 1983, Niles 1992:60-65).
In den Manufakturen der Jesuitenmissionen Tieflandes entstand eine spezielle Art von
Poncho. Die Erkennungszeichen dieser balandran-Ponchos sind neben grossziigigen Massen
und kostbaren Materialien barocke Arabesken als Schmuckelemente.

1.4.1.4 John Murra

Als einer der ersten Forscher nidherte sich John Murra dem "Problembereich" Textil von der
kritisch-materialistischen Seite:

o "The uses to which textiles were put by the Andean peasant should not be taken for
granted. People do have to keep warm when living at 10,000 or 13,000 feet, and clothes
are always important psychologically, but in the Andes the functions of cloth went far
beyond such universals. Cloth emerges as the main ceremonial good and, on the personal
level, the preferred gift, highlighting all crises points in the life cycle and providing
otherwise unavailable insights into the reciprocal relations of kinfolk." (Murra 1989:279)

« "Cloth from both state and peasent looms was frequently offered, expected, confiscated or
sacrificed; the study of textile circulation helps archeologists, historians and ethnologists

to understand how Andean societies functioned in pre-European times." (Murra
1989:275)
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Als Stickarbeit realisierte priiberische Papageiendarstellungen (Reid 1988: 61). Das Motiv
"Papagei" konnte iiber das kollektive Geddchtnis der indigenen Gruppen tradiert werden. Als
architektonisches Schmuckelement des Mestizen-Barock wird es auf Sédulen der
Kirchenportale wieder prisent; auf einem Bildtridger aus Stein — nicht aus Gewebe.

1.4.1.5 Verteidigte Tradition: Das Dorf Cororma

Die indigenen Zeremonialtextilien verschwanden in vielen andinen Regionen im "textilen
Untergrund* geheim durchgefiihrter Rituale und Zeremonien (Adelson and Tracht 1983:37).
Der Fall des Dorfes Coroma erzihlt nicht nur die Geschichte einer erfolgreich verteidigten
Tradition. Er dokumentiert ebenso die aktuelle Rolle der von den Ahnen ererbten Webereien:

In den frithen 1980er Jahren boomten andine Textilien auf dem (US-amerikanisch
dominierten) Kunstmarkt. Sammler und Héndler - meist in Personalunion - begaben sich auf
die Suche nach spektakuliren Stiicken. Auf dem Altiplano, in Coroma, arbeiteten einem
Kéuferteam die Diirre und ein korrumpierbarer Comunero in die Hénde: Ein Grossteil der von
den Ahnen ererbten Zeremonialtextilien der Dorfgemeinschaft verschwand.

Und: Er tauchte nach einiger Zeit wieder auf. In San Francisco sollten die Stiicke an einer
grossen Schau gezeigt werden. Der Anthropologe John Murra benachrichtigte Christina
Bubba, eine engargierte Textilexpertin. Zusammen mit den Autoritdten Coromas gelang es
ihr, einen Grossteil der Gewebe wieder in die Comunidad zuriickzuholen. Die Aktion wurde
mit dem Rollex Award ausgezeichnet (http://www.rolexawards.com/laureates/).
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1.4.1.6 Eigenschaften der Gewebe

Die Leistung der andinen Weberinnen ist umso bemerkenswerter als ihre Produkte auf einem
einfachen Webgerit gearbeitet werden. Dieses diktiert auch ihre rechteckige Grundform.

Wichtige Faktoren fiir gelungene Gewebe sind die ausgewihlten Materialien und die
Produktionstechniken der Zwirne.

Wenngleich je nach Webregion unterschiedliche Kettenwebtechniken zur Anwendung
kommen, sind ihnen dhnliche Endprodukte gemeinsam. Dem Verwendungszweck
entsprechend webt man fiir rituelle Praktiken und Feste feine, flir den tédglichen Gebrauch
grobere Stiicke. Die Gewebe sind langlebig, wiarmend oder Schatten spendend und grossteils
multifunktional.

Alle Gewebe weisen vier Webkanten auf. Einige Kleidungsstiicke entstehen durch
Zusammenndhen eines oder mehrerer solcher Gewebe-Stiicke. Ein Textil wird niemals
zerschnitten. Dies wiirde seinen Tod bedeuten. Das Prinzip der unteilbaren Einheit stdsst in
der Region Ingapirca in Ecuador an seine geographische Begrenzung. Die regional
verwendeten Ponchos konnen nur durch Zerschneiden und abschliessendes Versdumen der
Rénder produziert werden.
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1.4.1.7 Produktionszentren von Textilien
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Die geographizche Lage der wichtigsten tedilen Produktionzzentren des Andenraumes im Verlauf der vergangenen
sebentauzend Jahre (nach Jane Feltham 1959:5, Modifiketionen won Ewa Fizscher).
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1.4.2 Textile Produktion in Upinhuaya

Generell konnen unter der Vielzahl textiler Rechteckformen zwei Hauptkategorien von
Geweben unterschieden werden, wobei der Ubergang zwischen ihnen fliessend ist:

« Textilien als Teil der Bekleidung
« andere Gebrauchstextilien des tdglichen Bedarfes, die nicht Teil der Kleidung sind

In der Dorfgemeinschaft Upinhuaya werden die meisten Teile der Frauentracht, einige Teile
der Minnertracht sowie sdmtliche Gebrauchstextilien mittels unterschiedlicher
Kettentechniken produziert.

Andine Textilien sind multifunktional. Einerseits hidngt der Verwendungszweck eines
Gewebes mit der Wahl der Materialien und der angewandten Technik zusammen.
Demgemiss sind feine Gewebe dem rituellen Bereich und Festen zugeordnet, wéihrend grobe
mit dem alltdglichen Gebrauch verbunden sind. Mitunter ist ein einziges Merkmal eines
Alltags-Textils entscheidend fiir seinen voriibergehend rituellen Gebrauch: Weisse
Vorratssicke zum Beispiel, dienen wiahrend Ritualen als Unterlage fiir Opfergaben.

Das wichtige Charakteristikum ist in dem Fall die Farbe Weiss. Ob es sich um synthetische
Materialien oder um fleckige Baumwollgewebe handelt ist in diesem Zusammenhang vollig
unwichtig. Andererseits besteht ein enger Zusammenhang zwischen Grosse, Form und
Funktion . Diese Faktoren bestimmen letztlich die textilen Kategorien der Gewebe (Adelson
and Tracht 1983:10).

1.4.2.1 Bekleidung und Tracht

Die aktuell in Verwendung befindlichen Bekleidungsformen wurden nach Forschungen Max
Uhles (1919:11) aus den Felldecken und Fellumhidngen der frilhen nomadisierenden Jéager
entwickelt. Eine Zuordnung nach Geschlechtern ist bei diesen Keidungsstiicken und
Accesoires nicht moglich. Téschchen, spezielle Bdnder zur Schéddeldeformation und
Fragmente von Tuniken fiir beide Geschlechter waren an der chilenischen Kiiste erstmals um
1000 vor 0 anzutreffen (Santoro und Ulloa 1985:35, 38).

Gegenwiartig weist die Kategorie "Bekleidung und Tracht" folgende grundlegende
Unterscheidungskriterien auf:

» Geschlecht — Frauentextilien/ Ménnertextilien
« Anlass — Alltagstracht/ Festtracht

Die Frauentracht enthdlt viel mehr in traditioneller Technik hergestellte Teile als die
Mainnertracht. Demnach sind Ménner an die hispanisierten Teile der Gesellschaft in
vestimentdrer Hinsicht angepasster als die Frauen. Die Frauentracht ist lokal gebunden.
Verreisen Frauen beispielsweise nach La Paz, so schlipfen sie in jene in Bolivien
allgegenwirtige Tracht der "cholitas". Frauen, die keine Zeit oder Lust zum Weben
traditioneller Kleidungsstiicke haben oder deren Tauschkapazititen nicht zum Erwerb der
notwendigen Materialien fiir deren Herstellung ausreichen, tragen ebenfalls diese Tracht der
Frauen von La Paz.

In die Jahre gekommene Textilien der Festtracht werden als Alltagstracht verwendet.

Ein Vergleich der Kategorien geschlechtsgebundener Textilien zeigt, dass Ménner viel
weniger traditionell gefertigte Textilien am Korper tragen als Frauen. Im Zusammenhang
damit kann die These formuliert werden, dass die Frauen als Produzentinnen einer Fiille an
unterschiedlichen Geweben die Kontrolle iiber deren Produktion innehaben. Uber diese
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erlangen sie einen direkten Zugang zu kosmologischen Traditionen. Textilien sind demnach
ein Kommunikationsmittel. Sie sind Ubermittler eines vestimentirer Codes und damit ein
integrales Zeichen an sich (Eco 1977:60-63, 137-147, 170).

1.4.2.2 Teile der Frauentracht

Eine Frauentracht besteht aus:

Orquo, aus der priiberischen Tunika entwickeltes Kleid aus Alpaka
Camisa, Hemd aus grober gekaufter, roter oder griiner Schafwolle

Awayu, Schulter,- und Tragtuch

Iscayu, grosses Schultertuch aus gekauftem Schafwollgewebe

Huaka, in einfacher Technik gewebter, unter dem Orquo getragener Giirtel

Huaka, breiter Giirtel in doppelter Linge und echtem Doppelgewebe zur Fixierung des
Orquo

Winch’a, Stirnband

Sombrero, Hut aus weissem Filz

Ojota, Sandalen aus dem Gummi von Autoreifen
Hist alla, Kokatuch

Wallacu, Kokasdckchen

Orquo, Awayu, Winch’a, Huaka, Hist’alla und Wallacu, werden am horizontalen Webgerét
hergestellt.
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Frau in traditioneller At agstracht am Webgerét.
Foto: Eva Fizcher.

1.4.2.3 Teile der Mannertracht

Die Minnertracht besteht aus:

Pantalon, Hose aus industrieller Produktion
Camisa, Hemd
Poncho

Huaka, kurzer, schmaler Giirtel mit Metallschnalle
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o Sombrero, Hut aus weissem, braunen oder schwarzem Filz
« Ojota, Sandalen aus dem Gummi von Autoreifen

« Ch’uspa, Kokatdschchen

« Capachu, Tasche mit Schultergurt

Die Teile der Ménnertracht, welche die Miitter, Lebenspartnerlnnen oder Ehefrauen am
eigenen Webgerdt herstellen sind der Poncho, Huaka, Ch'uspa und Capachu. Der
Alltagsponcho wird mitunter als Tragevorrichtung eingesetzt.

Anlésslich des Phototermins posiert eine Familie in Festtracht. Dabei wird die Tendenz der
Mainner ihr Erscheinungsbild ohne indigene Elemente zu inszenieren deutlich.

1.4.2.4 Transport und Aufbewahrung

In den Dorfgemeinschaften sind Transport und Aufbewahrung untrennbar mit textilen
Behiltnissen verbunden. Das Prinzip ist einfach: jeweils zwei Zipfel eines Gewebes werden
miteinander verknotet und ergeben einen dichten, reissfesten Behélter. Sécke, rechteckige
Textilien mit Seitennaht, werden fiir Transporte mittels einer Naht verschlossen.

Auf gleiche Weise wie die Textilien von Bekleidung und Tracht werden alle weiteren
Gebrauchstextilien nach Grdsse, Seitenverhéltnissen und Funktion kategorisiert (Tracht und
Adelson 1983):

o Hist alla und Incuila, kleine Tiicher
 Tari, mittelgrosse Tiicher
« Awayu, grosse und sehr grosse Tiicher
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Die Weberin strebt bei der Herstellung dieser Textilien eine mdglichst quadratische Form an.
Die Zipfel derart gestalteter Textilien sind einfacher verknot- und das Biindel, qu’epi, sicherer
verschliessbar.

Textilien mit langen Seitenkanten werden mittels zweier Nahte zu Siackchen, Séicken,
Taschchen und Taschen:

« Ch’uspa, Kokatdschchen mit Schulterband

« Capachu, Umhéngtasche mit Schultergurt der Méanner

« Wallacu, Sidckchen zum Aufbewahren der Cocablitter oder kleiner Wichtigkeiten
« Costal, kleiner, grosser oder sehr grosser Vorratssack

« Alforja, Satteltasche

1.4.2.5 Von der Faser...

Generell wird in Faden flir Ketten,- und fiir Eintragszwirne unterschieden.

Kettenzwirne werden aus unterschiedlichen Materialien hergestellt. Nach Haufigkeit gereiht
sind dies:

« Schafwolle

« Alpakawolle

« synthetisches Material

In Ausnahmefillen werden auch Baumwolle und Vicufiawolle verwendet.

Das Material des Eintrages ist immer Alpakawolle. Sie verleiht dem Gewebe
Geschmeidigkeit.

Die Faden konnen in verschiedene Richtungen gesponnen und verzwirnt sein:

« S-versponnen, Z-verzwirnt

« Z-Versponnen, S-verzwirnt

Ublicherweise verspinnen RechtshinderInnen den Faden in S-Richtung und verzwirnen ihn in
Z-Richtung. Z-Verspinnen und S-Verzwirnen bedingt flir sie einen ungewdhnlichen
Bewegungsablauf. Es entstehen "Gliickszwirne" mit besondes positiven Eigenschaften. Sie
werden auf Quechua und auf Aymara lloqu’e genannt. Im Gewebeverband sind sie deutlich
erkennbar. LinkshdnderInnen spinnen keinen echten lloqu’e und von ihnen erzeugte Zwirne
haben keine besondere Bedeutung.

Die andine Webtechnik verlangt nach speziell préparierten Zwirnen. Diese miissen sehr
elastisch und extrem reissfest sein. Aus diesem Grund entstehen andine Gewebe immer aus
iiberdrehten Kettzwirnen. Dafilir werden zwei Fdden miteinander zu einem Kniduel gewickelt.
In einem ersten Arbeitsgang werden sie nur leicht und in einem zweiten nach dem Férben,
sehr stark gedreht.

Das Férben der leicht gedrehten Zwirne erfolgt mit synthetischen Férbemitteln. Einzige
Ausnahme bilden die Nussfirbungen flir die Zwirne spezieller Ponchos, der "Pochos de
nogal".
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Das Verspinnen verlangt gute Augen, flinke Hidnde und eine geiibte Koordination der
Bewegungen.

1.4.2.6 ...uber das horizontale Webgerit

"Klassische" andine Textilien werden auf einem einfachen Webgerdt hergestellt. In
Upinhuaya handelt es sich dabei um ein horizontales Modell. Es besteht aus 15 Einzelteilen:

1 tempordrer Brustbaum (a)

1 permanenter Brustbaum (b)
1 Kettbaum (c)

1 Litzenstab (d)

1 Trennstab (e)

1 Webschwert (f)

1 Eintragsstab (g)

1 Webknochen (h)

1 Nadel, deren Lange der Breite des zu fertigenden Textils entspricht (i)
4 Befestigungspfosten (j)

2 Alpakaseile (k)
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Harizontales Web gerdt in Auf- und Seitenanzsicht. Mach
Mary Ann Medlin 1933:324, Modifikationen: Eva Fischer.

Je nach Grosse unterscheiden die WeberInnen drei Arten von horizontalen Webgeriten:
« schmale fiir Giirtel, Stirnbander, Kokatiicher, Kokatdschchen

« Dbreite fiir grosse Taschen, Schultertiicher, Autbewahrungstiicher, Vorratssicke

o sehr breite fir Rocke, Bettdecken, Vorratssidcke, Ponchos

Farbige Textil-Bereiche werden wihrend des Aufspannvorganges festgelegt. Je nach Technik
werden dafiir einzelne oder parallel gefiihrte Kettenzwirn-Touren aufgelegt.

Der Grossteil andiner Gewebe mit vier abgeschlossenen Kanten weist die Form eines
Rechteckes auf. Die Weberlnnen kennen unterschiedliche Manipulationsformen, um auf die
Form eines Textiles Einfluss zu nehmen. Ponchos zum Beispiel, scheinen aus zwei
rechteckigen Teilen zusammengesetzt. Diese wurden allerdings als Trapeze mit zwei gleich
und zwei unterschiedlich langen Seiten aufgespannt und gewebt. Die Zeremonialhemden der
Minner, die Unkus, weisen eine identische technische Losung auf.
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Das Aufspannen fiir einen Poncho muss von zwei Weberinnen vorgenommen werden. Es
verlangt Kooperation und soziale Bindungen, da zwei Frauen einen Tag lange beschéftigt
sind. Sie diirfen das Webgerit nicht verlassen bevor der Trennstab eingelegt werden kann.

1.4.2.6.1 Zitat Bernabé Cobo
Bei Bernabé Cobo (1956:258) findet sich ebenfalls ein Hinweis auf andine Webgerite:

Thre Webstiihle sind klein und so billig und leise, sodaB3 mit zwei Stdben von der Stirke eines
Armes und von drei oder vier Ellen Liange ein Webstuhl zusammengestellt wird. Um einem
Stab winden sie die Kette und am anderen wird der Stoff aufgewickelt; und damit er fixiert
und gespannt bleibt, schlagen sie in den Boden vier Pfahle von Spannenldnge, zwei an einer
Seite und zwei auf der anderen, eineinhalb Ellen in der Lange voneinander entfernt und mehr
oder weniger, je nach dem Stiick, das sie weben; an diesen beiden befestigen sie einen von
jenen zwei Stdben und den zweiten an den anderen beiden, womit sich der Stoff eine
Handbreit iiber dem Boden gespannt befindet. Sie befestigen diese Webstiihle jedes Mal wenn
sie zu weben beginnen am duBleren Teil ihrer Haustliren, oder in ihren Innenhdfen und wenn
sie das Wekstiick abnehmen, heben sie es am Stab aufgerollt mit der losen Kette auf und
belassen die in die Erde geschlagenen vier Pfdhle auf denen sie es aufspannen. (Orig.
Spanisch, Ubersetzung: Eva Fischer).

Inkaizche Grabbeigabe in Forn einer Kleinplastik mit
Bekleidung aus Kettertechnik - Textilien. MNach einer
Apkildung auf P ogtkarte des Musso Madonal Bruning.
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1.4.2.7 ...zum Gewebe

Grundsitzlich hiangt Weben eng mit dem Zahlen und Memorieren von Zahlenreihen sowie der
Fahigkeit flir rdumliches Vorstellungsvermdgen zusammen. Durch permanente Anwendung
der einzelnen Techniken erlernen die Frauen die Beherrschung komplexer Bewegungsabliufe
und deren Automatisierung. Die handwerkliche Geschicklichkeit bildet die Basis fiir die
Entfaltung symmetrischer Darstellungsweisen. Sie bildet eine Verbindung zum kognitiven
Bereich.

Die in Upinhuaya angewandten Techniken sind:
« Kettenreps

« einfache Komplementérkette

« komplexe Komplementérkette

« echtes Doppelgewebe

Giirtel und Stirnbdnder arbeiten die Weberinnen immer in der echten Doppelgewebe-
Technik.Gebrauchstextilien sind als Kettenreps gewebt, der mitunter durch Badnder mit
Darstellungen oder Mustern in einfacher und komplexer Komplementérkettentechnik oder in
echter Doppelgewebetechnik unterbrochen wird (Emery 1994, Seiler Baldinger 1981, Rowe
1977). Die Festtags-Schultertiicher der Frauen weisen die meisten dieser Formenelemente und
einen sehr geringen Anteil an den Kettenreps-Streifen auf. Die Entstehung des Gewebes und
das Gewebe selbst sind Projektionsebenen metaphorischer Korperkonzepte (link: Textilien als
Spiegel idealer Realitét).

Zchematizche Darstellung einesin
Fom plementar4 ettertechnik gefertigten
Tesiles. Mach Cahlander & Baizerman

1985 22, Modifik stionen: Eva Fizcher.
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Schematische Dardellung einesin
echter Doppelyewnwebe-Technik
gefertigten Texdiles. Mach Cahlander
& Baizerman 193516, Modi-
fikationen: Eva Fizcher.

1.4.3 Textile Dimensionen sozio-6konomischer Aspekte

Spinnen und Weben ist Frauenarbeit. Ménner teilen mit den Frauen das Wissen um die
Fertigkeiten textiler Produktion. Sie selbst stellen Dochtfiden zum Flechten der Alpakaseile
her. Manche Minner wechseln die Geschlechterrolle und legitimieren ihren neuen weiblichen
Status durch handwerklich perfekt gefertigte Webarbeiten.

Weben verlangt von den Frauen ein starkes Riickgrat. Mddchen weben ihren ersten eigenen
Giirtel mit etwa 12 Jahren in der komplexen Komplementérketten-Technik. Dabei instruieren
ihre Miitter indem sie die einzelnen Litzen mit klassifikatorischen Verwandtschaftstermini
belegen. Deren Anordnung entspricht den unterschiedlichen Graden von verwandtschaftlicher
Nédhe. Die Midchen lernen die Bewegungsabliufe durch memorieren der
Besuche/Manipulation bei einzelnen Verwandten/Litzen. Die Unterweisungen durch die
Mutter, die Grossmiitter oder Tanten fiihren zur Aneignung immer komplexerer Techniken
mit ausgefeilten figiirlicher Darstellungen.

Durch Webarbeiten manifestieren Frauen ihren sozialen Status. Sie driicken damit ihre
Eigendefinitionen von Altersklasse und sozialer Rolle aus. Dies geschieht durch die farbliche
Gestaltung der als "Korper" bezeichneten, breiten Streifen mit einem schmalen zentralen
Orientierungsstreifen:

« kriftiges Rosa — jung, unverheiratet

« Hellrot — verheiratet, eventuell mit Kind

« sattes Rot — noch vor der Menopause

« dunkles Rot — nach der Menopause

« Schwarz/Schwarz mit weinrotem Schimmer - betagt

Textilien festigen die Beziehungen und den Austausch unter weiblichen Verwandten.
Besonders gelungene Webereien werden kopiert. Dies fiihrt mitunter zu deutlichen, nach
Familien unterscheidbaren Priferenzen der Darstellungen und Darstellungsweisen. Jede
dorfliche Gemeinschaft entwickelte eine spezifische farbliche Codierung derLokalgruppe.

Soziale Bindungen unter Partnern werden durch Geschenke in Form von Textilien
ausgedriickt. Miitter weben flir ihre Kinder die ersten Giirtel, Stirnbdnder und Ponchos. Junge
Frauen schenken ihren Geliebten Kokatidschchen und Giirtel. Spétestens nach dem ersten
gemeinsamen Kind werden Ponchos und Capachus fiir die Méanner produziert.
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Die Beschaffung der Rohmaterialien beruht auf Verbindungen im weitverzweigten System
realer und fiktiver Verwandter. Vor allem der aus dem Bein eines Alpaka hergestellte
Webknochen zum Anschlagen der Kette und die Alpakawolle als Rohmaterial des
Eintragszwirnes miissen von Verwandten aus hoher gelegenen Dorfgemeinschaften beschafft
werden.

Rituelle, fiktive Verwandte sind ebenfalls potentielle Empfianger oder Geber von Textilien.
Dieser Umstand wird von einigen Grossgrundbesitzern Charazanis ausgeniitzt. Uber die
Ausldufer eines feudalen Systems fordern sie kostbare Textilien flir simple
Verwaltungsdienste ein. Sodann werden die Gewebe auf dem nationalen und internationalen
Mark um ein Vielfaches des Erstehungswertes angeboten.

Textilien bilden wichtige Kommunikationskanéle zu den Ahnen und sie spielen eine zentrale
Rolle in Ritualen.

1.4.4 Lokalgruppen und Stilprovinzen

Im Gegensatz zu Pert, Ecuador und Chile kann in Bolivien aktuell weiterhin, eine Vielzahl
lokaler Gruppen aufgrund ihrer textilen Stile klar unterschieden werden. Diese bilden eine Art
komplexen ethnischen Flickenteppich, ein Panorama welches auf den von friihen Chronisten
(link: Zitat Bernabé Cobo) beschriebenen Verhiltnissen "inkaischer Einheit in der Vielheit",
basiert.

Insgesamt konnen in Bolivien 23 Stile in 8 Regionen unterschieden werden, welche ihrerseits
lokale Substile entwickelten (Gisbert, Arce und Cajias 1987:5).

In der Region Charazani ist ein homogener Stil zu beobachten. Diese Tatasache ist umso
interessanter, als die préiberischen und die kolonialen Siedlungseinheiten der interandinen
Téler multiethnische Archipele waren (Saignes 1985, 1986). Dennoch ist der aktuelle Stil
einheitlich geprigt (Girault 1969). Die genaue Analyse der farblichen Gestaltung einzelner
Bereiche von Textilien zeigt, dass bestimmte Farben mit dem Herkunftsort der BeniitzerIn
eines Gewebes korrelieren (Fischer 2000).
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Die Frauen der Gruppe stammen aus drei Dafem der
Talzchatt. lhre Textilien zeigen grosse &hnlichkeiten.
Dennoch kann jedes von ihnen einer der drei Dorf-
gemeinschatten klar zugeordnet werden. Foto: Eva Fizcher,

Aus Amarete, einer an der Grenze Charazanis liegenden Dorfgemeinschaft, stammende
Personen sind durch ihre Tracht klar von den Bewohnern der anderen regionalen
Dorfgemeinschaften unterscheidbar. Der Grund dafiir liegt in der unterschiedlichen
historischen Entwicklung Amaretes.

1.4.5 Ritual

Textilien sind stark an rituelle Praktiken gebunden. Sie dienen zum Beispiel als Unterlage fiir
die Opfernester, in welchen den spirituellen Wesen Gaben dargeboten werden.

An Festen, deren Daten Fixpunkte im rituellen Jahreszyklus bilden, werden unzéhlige Textil-
Schichten von den Tdnzern am Korper getragen.

Wihrend néchtlicher Rituale ist fiir Frauen das Tragen von Stirnbdndern obligatorisch. Nur so
werden ihre Seelen wirksam vor negativen Einfliissen geschiitzt.

Der Dorfpatron Tata Santiago und seine Frau, Mama Santana, verfligen {iber eine personliche
Kleiderkiste, die von einer der gewéhlten politischen Autorititen verwaltet wird.

Tata Santiago und seine Frau verweilen in den Nischen der Dorfkirche. Einmal jahrlich,
anldsslich des Festes zu ihren Ehren, werden sie in einer Prozession um den Dorfplatz
geleitet. Fiir diesen Anlass werden sie mit Kleidungsstiicken aus ihrer personlichen Truhe
festlich eingekleidet.

Im rituellen Zusammenhang kommt den Farben und Farbstoffen eine wichtige Bedeutung als
Zeichen zu (Eco 1977). Die Farbe Blau weist auf den sakralen Bereich hin, Rot wird mit Blut
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assoziiert, Gelb mit den Ahnen und Griin mit Fruchtbarkeit. Schwarz steht fiir das Negative,
fiir schwarze Magie und bedrohliche Kréfte. Weiss steht fiir positive Krifte, flir die
Berggipfel als Wachter iiber die Dorfgemeinschaft, fiir minnlich und fruchtbar. Weisse und
schwarze Zwirne werden entsprechend den zugeschriebenen Eigenschaften fiir magische
Praktiken und Rituale eingesetzt.

Alltagliche Gewohnheiten haben in den meisten Féllen eine rituelle Komponente. So miissen
Frauen auf einem Awayu Platz nehmen, wenn sie sich auf den Boden setzen. Dessen
Oberflache ist ein Teil Pachamamas und darf nicht ohne schiitzendes Textil beriihrt werden.
Mainnern bleibt diese Massnahme erspart, da sie erhdht sitzen.

1.4.6 Textilien als Spiegel idealer Realitit

Indigene Weberinnen assoziieren mit dem Webgerit, den darauf installierten Ketten und dem
entstehenden Textil die Einheit einer Mutter mit ihrem Kind. Die Trennung des Textils vom
Webgerdt entspricht dem Geburtsvorgang. Textilien wird eine Wesenhaftigkeit
zugeschrieben. Das Zerstoren oder Beschiddigen eines Textils wird als massive personliche
Bedrohung seiner Eigentiimerin oder seines Eigentiimers aufgefasst. Zur Bannung der Gefahr
miissen unverziiglich Rituale durchgefiihrt werden.

Diese Konzepte dieser Art sind zeigen die Erfahrung der Welt {iber korperbezogene
Parameter.

Von allen in Upinhuaya produzierten Textilien ist das Schultertuch der Frauen das Gewebe
mit der dichtesten Komplexitdt an kosmologischen Inhalten. Die darauf zu beobachtenden
Darstellungen sind der Definition Umberto Ecos (1977:60-63, 137-147, 170) folgend, Ikone
eines Kommunikationssystems. Sie bilden ein visuelles Gefiige der von Upinhuayefios
beniitzten kognitiven Grammatik. Sie beziehen sich auf abstrakte Vorstellungen und
Kenntnisse, die zugleich korperliche Fertigkeiten sind (Godelier 1990:142). Auf diese Weise
formen sie nichtsprachliche Mittel um den idellen Anteil der Produktivkréifte auszudriicken
und damit zu tradieren (Godelier 1990:142).

Analysiert man die Darstellungen und deren Konstellationen eines Awayu, dann erkennt man
im symmetrischen Streifen-Layout breite und schmale Streifen mit und ohne Figuren und
Ornamente. Weiters sind die Teile beidseits der zenralen Naht symmetrisch zueinander. Jeder
von ihnen weist einen breiten einfirbigen Streifen ohne Darstellungen als
Nebensymmetrieachse auf. Dieser Streifen wird Pampa, Hochebene, genannt. Die ndchst
schméleren Streifen mit einer diinnen Mittellinie sind der Korper, Cuerpu des Gewebes.

Jeweils ein breiter Streifen mit Darstellungen, ein Pallay, wirkt als Nebensymmetricachse
zweier Cuerpus. Die Figurenbdnder konnen Aufgrund der Darstellungen dem oberen Bereich
des Kosmos, dem Bereich Alaya Pacha, zugeordnet werden. Die Streifen ohne Darstellungen
korrelieren mit dem Bereich des Hier und Jetzt, Aka Pacha. Wahrend beim Weben die
dreidimensionale Welt in ein zweidimensionales Bild transferiert wird, so findet beim Lesen
eines solchen der umgekehrte Vorgang statt. Die zweidimensionale Darstellungsweise
entfaltet sich zur dreidimensional decodierbaren Information.
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Die schematische Darstellung eines Awayu (Zeichnung Eva Fischer mit Figuren nach Louis

Girault 1969:36) und der Schliissel zu seiner Decodierung. Die beiden Bereiche von Alaya
Pacha (rote Linien), der Ober-Welt und Aka Pacha (griine Linien), der Welt des Hier und

rote und griine Linien als Orientierungshilfen). Die

Bénder mit Figuren und Ornamenten weisen eine direkte Beziechung zum Firmament auf,

von Bergen und Hochebenen Hinweise auf die kultivierte und auf die
zur Ober-Welt, dem Reservoir alles Seienden, der Vergangenheit und der Zukuntt.

Jetzt, erginzen einander zu einem Landschaftsbild. Dieses beinhaltet mittels der
unkultivierte Natur und damit auf die unmittelbare Gegenwart (System schwarzer Linien

unter der schematischen Darstellung,

Darstellungen
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Sequenz des komplex angelegten Layouts eines Bandes mit figiirlichem Dekor. Dieses zeiget
eine Sonne als dominierendes Element mit drei Hirsch-Darstellungen im Zentrum. Die Sonne
wird als ménnliches Wesen und Verantwortlicher fiir die grundlegenden Lebensbedingungen
betrachtet. Das Phdnomen der Sonnenfinsternis stellt eine ernsthafte Bedrohung der
menschlichen Existenz dar. Der Hirsch ist ein mit den Ahnen verbundenes Wesen. Sein
Erscheinen weist auf zukiinftiges Gliick hin. Foto: Eva Fischer.

1.4.6.1 Zitate Maurice Godelier

Wir entdecken also mitten im ,,materiellsten  Teil der Basis der Gesellschaften, mitten in den
Produktivkriften, mit denen sie auf die Natur einwirken, einen ideellen Anteil (abstrakte
Kenntnisse oder Vorstellungen aller Art, die ihren Ausdruck in Fertigkeiten finden, die
zugleich korperliche Fertigkeiten sind). Dieser ideelle Anteil bildet gewissermafien das
Geriist, das innere Organisationsschema ihrer ,,Anwendung“. Die Produktivkrdfte gelangen
jedoch nur im Rahmen bestimmter gesellschaftlicher Verhdltnisse zur Anwendung, die eine
bestimmte Form von Arbeitsteilung aufzwingen, indem sie einer bestimmten Aufgabe einen
bestimmten Wert zuschreiben und sie mit einer bestimmten gesellschaftlichen Kategorie
(Mdnner/Frauen, Alte/Junge, Herren/Sklaven, etc.) verbinden.

und:

Zu den Produktivkrdiften sind also nicht nur die von uns angefiihrten Idealitditen zu rechnen,
sondern auch die sprachlichen oder nichtsprachlichen Mittel, die notwendig sind, um sie
innerhalb einer Gesellschaft und einer Kultur ausdriicken und weitergeben zu konnen.

Maurice Godelier(1990:142)
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Laureates. Bubba Zamora, Christina: El Camino de las Almas.
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1.5 Beispiel Quechua: Sprache, Identitit und Politik

Rimaika kausaimi
kaisaika

kishpirishka kajpilla
kasilla

sumaj allimi kan.

La palabra es vida

vida es liberdad, paz,
armonia, reciprocidad.
De ella

"depende la forma, el fondo"
de cada dia y cada noche
por eso

ella es indispensable
debe estar presente
junto a cada secundo

a cada minuto

caso contrario

el tiempo

actuaria a su gusto

Y nos someteria a él
decian nuestros Yayas.
(Ariruma Kowii, Poema 1, 2000: 9, Ausschnitt)

Das Quechua war die ehemalige Amtssprache des Inkareiches (Tawantinsuyu) und wird
heute von ca. 8 Millionen Menschen in den Andenlindern sowie im angrenzenden
Amazonasgebiet gesprochen. Sie ist jene unter den indianischen Sprachen, die heute am
meisten Sprecher und Sprecherinnen hat.

Seit der Expansion des Inkareiches und damit der Verbreitung des Quechua iiber weite Teile
des Andenraums ab dem 12. Jahrhundert durchliefen die Sprache und ihre kulturellen,
sozialen und politischen Kontexte eine wechselvolle Geschichte.

1.5.1 Pachamama: Sprache und kultureller Kontext

Ein Beispiel fiir die Verbindung von Sprache und Kultur aus dem lexikalischen Bereich
der Quechua-Sprache ist das Wort bzw. der Begriff Pachamama. Pachamama ist die
"Mutter Erde", die weibliche Hauptgottheit im andinen Gotterpantheon. Schon hinter dem
Begriff pacha verbirgt sich ein komplexes System andinen Denkens: Pacha heif3t nicht nur
Erde, sondern auch Welt, Universum, Planet, Lebensraum, Raum und Zeit (Gugenberger
1999:31-35).
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Yerehming der Elerggr. In Alberdi 1992 ?’.

Die Erde, in der die Vorfahren ruhen, ist keine Ware, sondern vielmehr ein lebendiges Wesen,
das auf die Vorgangsweise der Menschen reagiert. Die Mutter Erde steht im Mittelpunkt der
Welt. Sie ist die zentrale Kraft, die einerseits die Macht des "oben", identifiziert mit den
heiligen Bergen und den hier wohnenden Gottheiten (Apus), und andererseits die Macht des
,unten", identifiziert mit den Quellen, der mythischen Schlange Amaru und der ménnlichen
Erdgottheit Pachatata , aufnimmt und neutralisiert (vgl. Mariscotti de Gorlitz 1994:54).

Damit ist eines der Grundprinzipien andinen Denkens angesprochen: die Dualitit.
Pachamama und Pachatata versinnbildlichen das Konzept der Paarbildung, das allem
zugrunde liegt. Das Eine existiert nicht ohne das Andere: Mann-Frau, Sonne-Mond, Oben-
Unten, Tag-Nacht, Materielles-Spirituelles, all dies sind polare Gegensdtze als sich
erginzende Teile eines umfassenden Ganzen, die miteinander in Wechselwirkung treten
(Gugenberger 1999:32).

1.5.2 Der "pago a la Pachamama"

Die Zeremonie des ,pago a la Pachamama" (Bezahlen der Pachamama) findet im August
statt, wenn die kalte Jahreszeit zu Ende ist und eine neuer Anbauzyklus beginnt. Zu dieser
Zeit miissen der Mutter Erde in Ritualen Opfer dargebracht werden. Nur dann ist sie bereit,
die Bauern im neuen Arbeitsjahr zu unterstiitzen, da sie nach andiner Ansicht ,gereizt" ist,
und der Boden ,hungrig" und ,,offen" ist. Jedes Fleckchen Erde muB3 Pachamama bezahlt
werden, damit es fruchtbar bleibt und gute Ernten erwartet werden diirfen.

Worte, die bei einer solchen Zeremonie an die Pachamama gerichtet werden, kdnnen etwa so
lauten: ,, Die Erde ist diejenige, die die Friichte fiir meine ganze Familie gibt und so muf; ich
Jahr fiir Jahr ihr immer etwas davon anbieten - was ich trinke, was ich kaue und rauche, als
Zeichen der Dankbarkeit, denn du erhdlts meine ganze Familie. Empfange das Gute als
Opfer, das ich Dir gebe." (Cerrén-Palomino 1993:63)

Besitzt man das entsprechende kulturelle Wissen nicht, kann man die Bedeutung der Worte
Pacha und Pachamama, von einem oder einer Angehdrigen andiner Kultur verwendet,
niemals in ithrem ganzen Umfang begreifen. Sprache bringt dem demnach kulturelle Konzepte
zum Ausdruck (Gugenberger 1999).
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1.5.3 Apu Cristo: Sprache, Bedeutung, Verinderung

Die Apus sind, neben der Pachamama, die wichtigsten Gottheiten der andinen spirituellen
Welt. Durch den Einflul des Christentums wird die Pachamama mit der Mutter Gottes in
Verbindung gebracht, wihrend die Apus mit Christus assoziiert werden. Traditionelle
Vorstellungen wurden erweitert, mit neuen, von auflen herangetragenen Namen und Inhalten
belegt und neu gedeutet. So ist dic Bedeutung von Apu erweitert worden, die andinen
Reliogionen sind von Synkretismus bzw. Hybridisierung gepragt.

Als Ubersetzung findet man heute oft , seiior” oder auch in Verbindung mit Christus die
Bezeichnung Apu Cristo. Hier wird zum Ausdruck gebracht, dass Christus in die andinen
Glaubensvorstellungen {ibernommen wurde, man konnte auch sagen, den traditionellen
Gottheiten wurde ein christlicher Mantel umgehéngt.

An diesem Beispiel sieht man nicht nur, wie sehr sich hinter sprachlichen Ausdriicken
vielschichtige kulturelle Konzepte verbergen. Man kann auch erkennen, dass sich in der
Sprache Kkulturelle Verinderungen widerspiegeln und dass sprachliche Entwicklungen
immer auch in Zusammenhang mit gesellschaftlichen und politischen Prozessen gesehen
werden miissen.(Gugenberger 1999:33)

1.5.4 Sprache, Kolonialherrschaft und Widerstand

i
= ...-I T o 3

Quechua bei der Beichte. In Alberdi 1992.56.

Das Verhiltnis von Quechua und spanischer Sprache und Kultur stand in der
Kolonialzeit im Mittelpunkt von Machtkdmpfen. Zum einen wurde Quechua von vielen
Missionaren als Verkehrssprache mit der indianischen Bevolkerung verwendet. Das
Quechua wurde als "primitive Sprache" betrachtet und den Indianern wurde abgesprochen,
die zivilisierte, "christliche Sprache" - das Spanische - erlernen zu kdnnen.

Auf diese Weise verfestigte sich das Quechua im Andenraum als generelles Idiom und
verbreitete sich weiter iiber die Grenzen des ehemaligen Inkareichs hinaus (z.B. im
Amazonasgebiet). Als Amtssprache wurde hingegen das Spanische eingesetzt.

Es entstanden aber auch verschiedene Widerstandsbewegungen, die ein Gegengewicht zur
gewaltsamen Verbreitung der spanischen Sprache und der christlichen Religion darstellten.
Zwischen 1537 und 1572 rief Manko Inka, Huayna Capacs Sohn, zur Wiederherstellung des

38



Kultur- und Sozialanthropologie Lateinamerikas — Elke Mader
http://www.lateinamerika-studien.at

Sonnenkultes auf. Seine Worte gibt Titu Cusi Yupanki, der Sohn Manko Inkas, in seinen
Chroniken wieder:

"Was ihr vielmehr tun sollt ist dies: Sie (die Spanier) werden vielleicht von euch verlangen,
dass ihr anbetet, was sie anbeten: Das sind einige bemalte Tiicher von denen sie sagen, sie
seien Viracocha, und sie verlangen, dass ihr sie wie eine heilige Statue anbeten sollt. Es ist
aber nichts weiter als ein Tuch. Tut es nicht, sondern bleibt bei dem, was wir haben. ... Wir
konnen die Sonne und den Mond mit unseren eigenen Augen sehen, aber was sie (die Spanier)
behaupten, das sehen wir nicht. Ich glaube, dass sie euch einmal mit Gewalt oder mit
Tduschung dazu bringen werden, das anzubeten, was sie anbeten. Wenn ihr nicht mehr
anders konnt, dann tut es vor ihren Augen, vergesst aber nicht auf unsere Zeremonien. Und
wenn sie euch sagen, dass ihr eure heiligen Statuen zerbrechen sollt, und euch dazu zwingen,
dann zeigt ihnen, was ihr entbehren konnt, und das andere verwahrt. Damit wiirdet ihr mir
grofSe Freude bereiten."

1565 entsteht in den Anden eine Kulturbewegung mit dem Namen Taki Onqoy. Taki
bedeutet "Gesang" und Onqoy "Krankheit". Diese Kulturbewegung entstand als Reaktion auf
die Missstdnde der spanischen Herrschaft und rief die Quechuabevolkerung auf, zu ihren
Wurzeln zuriickzukehren.

Alles Spanische wurde strikt abgelehnt, den Mitgliedern der Bewegung war es verboten
sich wie die Spanier zu kleiden oder ihre Speisen zu essen, christliche Namen zu tragen,
christliche Kirchen zu betreten oder Spanisch zu sprechen. Um sich der Bewegung
anzuschlieBen mussten mehrere Auflagen erfiillt werden, dazu zéhlten Reinigungsrituale,
Fasten, sexuelle Enthaltsamkeit sowie der ausschlieSliche Gebrauch der eigenen Sprache
(Kowii 2003).

Die Taki Onquoy Bewegung stellt ein gutes Beispiel flir Anti-Synkretismus in
Zusammenhang mit Abgrenzungsbestrebungen von anderen Kulturen dar.

1.5.5 Schrift und Politik

Die Beziehung zwischen Sprache, Schrift und Politik beschreibt der Quechua Schriftsteller
und Anthropologe Ariruma Kowii aus Ecuador folgendermaf3en:

"Im Lauf der Zeit wurde es notwendig, die spanische Sprache und ihr Schriftsystem zu
beherrschen. So brachten viele Quechua ihre Kinder zur Schule, und zwar trotz Misshandlung
und Diskriminierung durch Lehrer oder Mitschiiler. Das Ergebnis kann zum einen als Erfolg
zum anderen als Misserfolg betrachtet werden.

Wihrend heute die meisten Quechua Spanisch in Wort und Schrift beherrschen und
zweisprachig sind, fiihrte dieser Prozess auch oft zu einem Verlust der eigenen Sprache und
Kultur. Viele Quechua leben jedoch heute sehr bewusst mit zwei Sprachen und
Ausdrucksformen. Sie bemiihen sich, die miindliche Tradition aufrecht zu erhalten, verwenden
aber auch die Schrift, die heute unentbehrlich geworden ist.

Das Beherrschen der Schrift ist schon deshalb notwendig, weil wir in einem sozialen Umfeld
leben, in dem nur das Geschriebene Rechtsgiiltigkeit besitzt. Aus diesem Grund haben die
Quechua die Schrift auch immer als ein Machtinstrument betrachtet - auch wenn sie diese
nicht beherrschten. Urkunden, z.B. iiber Grundbesitz, wurden immer sorgfdiltig gehiitet und
solche alten Urkunden erméglichen es heute in einigen Fillen, vor Gericht die Wiedergabe
von angestammten Ldndereien einzufordern.

Trotz der Macht der Schrift hat die miindliche Tradition ihre Lebenskraft nicht verloren, sie
bildet weiterhin einen wichtigen Bereich unseres Lebens. Die Flexibilitdt der
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Quechuasprache, ihre Musikalitit und ihre poetischen Eigenschaften, die Gabe aus dem Wort
einen besonderen Augenblick entstehen zu lassen, begleiten uns auch in der Moderne.

Im Zeitalter der Globalisierung beschdftigen sich die indianischen Intellektuellen erneut mit
der oralen Tradition, mit ihrer Struktur, ihrer Ausdruckskraft und mit ihrer Bedeutung fiir ein
Fortbestehen des Lebens und der Freude.” (Kowii 2003)

1.5.6 Quechua-Literatur und Kulturpolitik

Das Verhiltnis von Quechua-Literatur und nationaler Kulturpolitik kommentiert vom
Schriftsteller und Anthropologen Ariruma Kowii aus Ecuador:

"Literatur erfiillt wichtige gesellschaftspolitische Aufgaben und wird ihrerseits durch das
politische, wirtschaftliche und kulturelle Umfeld beeinflusst. Auf staatlicher Ebene steht sie in
Zusammenhang mit der Kulturpolitik, die ihr offizielle Anerkennung verleiht und
institutionelle sowie okonomische Unterstiitzung gewdhrt.

In Ecuador war diese Art von Kulturpolitik bis 1988, dem Jahr der Verfassungsdinderung, auf
die hispano-amerikanische Bevolkerung und ihre Kultur beschrdinkt. Nur spanisch-sprachige
Literatur, die Ausdruck eines spezifischen Kulturverstindnisses war, das eine hispanisch-
mestizische Homogenitdit von Kultur und Gesellschaft im Nationalstaat postulierte, wurde
offiziell anerkannt und respektiert.

So kam auch nur diese Literatur bez. ihre Autorlnnen in den Genuss von finanziellen Mitteln
oder der entsprechenden Infrastruktur, wie verschiedene kulturelle Einrichtungen. Dabei
handelt es sich genau um jene Institutionen, die fiir die Definition einer Kulturpolitik
verantwortlich sind, welche einen wichtigen Beitrag zur nationalen Identitdt eines Landes
leistet.

Diese Politik kommt nicht nur innerhalb der Landesgrenzen zum tragen, sondern strukturiert
auch die internationale Prdsentation der kulturellen Leistungen einer Nation. Das
internationale Szenario bestdrkt wiederum die bestehenden Strukturen innerhalb des Landes.
Das Postulat der kulturellen Homogenitdt, das bestimmt, was Kultur in unserem Land sei
kann und sein darf, fiihrt daher klarerweise zu einer Negation der kulturellen Leistungen und
kiinstlerischen Ausdrucksformen anderer Nationalititen. Diese Einstellung hemmt die
kiinstlerische Entfaltung der Anderen im Staat und beschleunigt das Verschwinden ihrer
Kultur.

In Ecuadors wurde 1988 eine neue Kulturpolitik verfassungsmdpf3ig verankert, wenngleich sie
bis heute nur sehr fragmentarisch umgesetzt wurde. Sie beruht auf der offiziellen
Anerkennung des plurikulturellen Charakters des ecuadorianischen Staates, der in der neuen
Verfassung aufgrund des Drucks der indianischen Volker und ihrer Organistionen als
"Mehrkulturenstaat" definiert wurde.

Weiters wurden den indianischen Volkern kollektive kulturelle Rechte zuerkannt, d.h. sie
wurden als historisch gewachsene Gesellschaften mit eigener Ildentitit und eigener Kultur
akzeptiert.

In dieser Dynamik kommt der Literatur grundlegender Bedeutung zu. Durch ihre
verschiedenen Ausdrucksformen wird es moglich, die Erinnerung unseres Volkes wieder zu
erlangen, seine Identitdt zu ndhren und zu festigen.

So haben Kunst und Literatur der Quechua auch einen wichtigen Beitrag zu den politischen
Aktionen der indianischen Vélker in Ecuador geleistet. Musiker und Tdnzer, Gedanken und
Verse in Quechua, haben den politischen Kampf mitgestaltet, ihm einen besonderen
Charakter und eine spezifische Identitdt verliehen. Denn - wie in allen Kulturen der Welt -
prdsentiert auch hier Literatur den geistigen Reichtum der Menschen." (Kowii 2003)
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1.5.7 Quechua im WWW

e Federation of Peoples of the Quichua Nationality of Ecuador
http://ecuarunari.nativeweb.org/ und http://www.ecuarunari.org/

« RICANCIE http://ricancie.nativeweb.org/: ,,A network of ten Quichua communities in
the Upper Napo valley who have established a unique and genuine ecotourism programme
based on a traditional respect for their natural and cultural heritage, as an alternative way
of developing their communities for both present and future generations.*

« Sarayacu http://www.sarayacu.con/: ,,La comunidad kichwa de Sarayacu, estd ubicada
en la region amazdnica ecuatoriana, provincia de Pastaza, en las riveras del rio Bobonaza
a 30 minutos de vuelo en avioneta de la ciudad mas cercana que es el Puyo y a dos dias de
navegacion fluvial desde la parroquia Canelos. Cuenta aproximadamente con mil
habitantes. Pertenece a la Organizacion de Pueblos Indigenas de Pastaza, OPIP.*

« CyberQuechua http://dolphin.upenn.edu/~scoronel/quechua.html: ,,This site contains a
wealth of information on the Quechua language in general.
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Kultur- und Sozialanthropologie Lateinamerikas
Eine Einfiihrung

1 Kultur und Globalisierung

In den Diskussionen um die Auswirkungen der Globalisierung auf verschiedene Bereiche des
gesellschaftlichen Lebens beschiftigt sich eine wichtige Frage mit dem ,,Ort der Kultur"
(location of culture, vgl. Bhabha 1994) in diesen Prozessen Die intensiven Vernetzungen von
Ideen und Lebenswelten durch Migrationen, Medien sowie durch eine globalisierte
Warenwelt und einen weltumspannenden Markt verdndern die kulturellen Landschaften und
schaffen immer grofere Zonen von Interaktionen und Begegnungen. Appadurai spricht in
diesem Zusammenhang auch von "Entterritorialisierung" (deterritorialization) der Kultur
(Appadurai 1996: 27-65).

Es entstehen globalization frontiers, Kontakt- und Konfliktzonen, die das Leben sowohl in
entlegenen Regionen als auch in Metropolen prigen. Kultur wird immer beweglicher und ist
immer weniger an einen spezifischen Raum gebunden. Einzelne Kulturen sind also nicht nur
in bestimmten Regionen zu finden, sondern manifestieren sich als kulturelle Stréme bzw.
Bewegungen (cultural flows), die transnationale oder globale Vernetzungen zum Ausdruck
bringen.

Was geschieht nun mit Kultur in einer Welt der Interaktionen und Verflechtungen?
Zu dieser Frage habe sich verschiedene Standpunkte herausgebildet:

« Einige Autorlnnen setzen Globalisierung mit kultureller Homogenisierung gleich und
prognostizieren eine totale weltumspannende Kulturschmelze unter der Vorherrschaft
US-amerikanischer Konsumkultur.

« Andere sprechen von einer neuen Vielfalt, von einer stirkeren Differenzierung
kulturellen Lebens. Die neue Vielfalt beruht zum einen auf dem Neben- und
Miteinander von unterschiedlichen Lebenspraktiken und Bedeutungssystemen an
einem Ort, etwa in den postkolonialen Metropolen. Zum anderen beruht sie auf Prozessen
der Hybridisierung, der Vermischung von Kulturelementen und der Entstehung neuer
kultureller und sozialer Formen, die aus der Interaktion von verschiedenen Kulturen
erwachsen. Auch weltweit verbreitete amerikanische Konsumgiiter fiihren nicht
zwangsldufig zu Uniformitdt: Globale Giiter unterliegen oft einer Uminterpretation, einer
Neu-Deutung oder einem Prozess der Kreolisierung bzw. Hybridisierung (vgl. u.a.
Breidenbach und Zukrigl 1998, Hauser-Schéublin und Braukdmper 2002, Howes 1996).

1.1 Kultur, Raum und Macht

Die sozial- und kulturwissenschaftlichen Diskurse zum Verhdltnis von Kultur und
Globalisierung greifen mehrere Fragestellungen auf, die viel &lter sind als die Globalisierung
und ihre wissenschaftliche Analyse. Sie stehen generell mit kulturellen Begegnungen und
Konflikten, mit Verflechtungen und Abgrenzungen sowie mit dem Verhiltnis von Kultur,
Raum und Macht in Zusammenhang.
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Diese Phdnomene beruhen auf der Beweglichkeit von Menschen, Ideen und Objekten, ein
Charakteristikum aller Gesellschaften seit dem Beginn der Menschheitsgeschichte (vgl.
Parkin 1998). Wenngleich die Interaktionen in der Vergangenheit langsamer von statten
gingen und nicht in ein weltumspannendes Netzwerk integriert waren, so zeigen sich doch
viele strukturelle Gemeinsamkeiten.

« Kulturen waren nie geschlossene Systeme mit einem gleichbleibenden Satz gemeinsamer
Merkmale, sondern haben sich laufend verdndert und wechselseitig beeinflusst, waren
also immer hybrid und miteinander vernetzt (vgl. Wolf 1986). Das zeigt sich unter
anderem im religiosen Bereich: Wenngleich viele Religionen (etwa das Christentum und
der Islam) in ihren Diskursen hdufig die Einzigartigkeit oder Reinheit ihrer Lehren
unterstreichen, so entstanden doch alle Religionen aus anderen religiosen Konzepten
(durch Vermischung und Neu-Interpretation heterogener Elemente).

« Auch Homogenisierung ist per se nichts neues: Politische und kulturelle Gefiige, die
iiber einen ldngeren Zeitraum hinweg groBe Regionen und verschiedene Lokalkulturen
beherrschen, bewirken immer ein gewisses Mall an Homogenisierung: Das gilt fiir die
Globalisierung, den Kolonialismus, aber auch fiir den Hellenismus, das romische Reich
oder die siidamerikanischen Imperien der prikolumbischen Epoche (z.B. Tiwanaku,
Chimu, Inka).

1.1.1 Der "neue" Kulturbegriff

Im anthropologischen Diskurs rund um Kultur, Raum, Macht und Globalisierung kommt der
Diskussion des Kulturbegriffs und seiner Implikationen groBer Stellenwert zu.

Dabei fordern viele Autorlnnen eine Dekonstruktion des Kulturbegriffs der amerikanischen
cultural anthropology, der einmalige und voneinander getrennte kulturelle Einheiten,
die an bestimmten Orten lokalisiert sind, postuliert. Ein solcher Kulturbegriff kommt zum
Teil im Rahmen des Konzepts der Kulturregionen (culture area approach) und der sozio-
linguistischen Gruppen von Julian Steward zum Ausdruck.

Einige Anthropologlnnen argumentieren, dieses Konzept diene lediglich dazu, Ordnung in
eine ansonsten ungeordnete Welt zu bringen. Es etabliert den Rahmen fiir ein bestimmtes
Verstindnis von kultureller Differenz und kann auch eine Form des "othering” (dem
Betonen der Fremdartigkeit des/der Anderen) darstellen. Die Wissenschafterlnnen, die dieses
Konzept von Kultur verwenden, woll(t)en in erster Linie von Kulturen von innen heraus,
von einem lokalen Blickwinkel aus verstehen. Danach kdnnen diese "Mosaiksteinchen" einer
allgemeineren vergleichenden Analyse unterzogen werden, die wiederum einen Blick von
aullen auf die jeweilige Kultur wirft (Hastrup und Fog Olwig 1997: 1-3).

Dem gegeniiber steht die Forderung nach einem '"neuen'" Verstindnis von Kultur, das
sowohl den Verflechtungen als auch der Deterritorialisierung von Kultur Rechnung trigt.
In diesem Zusammenhang wird argumentiert, dass die Menschen heute nicht getrennten
kulturellen und rdumlichen Einheiten angehdren, sondern vielmehr Teil einer vernetzten
globalen Okumene bilden. Eine klare Unterscheidung von Innen und Aufen ist unter diesem
Gegebenheiten nicht moglich. Anstelle von Kulturen, die in bestimmten Landschaften und
Raumen lokalisiert sind, tritt uns heute eine transnationale Kultur von Tonen und Bildern
entgegen (vgl. u.a. Gupta und Ferguson 1997, Hauser-Schaublin und Braukdmper 2002,
Hastrup und Fog Olwig 1997).

In bezug auf Lateinamerika handelt es sich dabei keineswegs um eine Neuheit. Viele
VertreterInnen der Kultur- und Sozialanthropologie beschéftigen sich in bezug auf diesen
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Groflraum seit langem intensiv mit Interaktionen und Verflechtungen (vgl. z.B. Murphy 1960,
Wolf 1956)

Die beiden Betrachtungsweisen von Kultur schlieBen sich nicht zwangslaufig gegenseitig aus,
sondern kdnnen auch als zwei Konzepte gedacht werden, die einander ergédnzen. Sie sprechen
unterschiedliche Dimensionen der Beziehungen von Raum, Kultur und Macht an, die in
verschiedenen Zusammenhingen und Situationen wirksam werden und auch immer wieder
anders instrumentalisiert werden konnen. Beide Kulturkonzepte sind erforderlich, um die
komplexen Prozesse von Verwurzelung und Bewegung, Verflechtung und Abgrenzung zu
analysieren, die das Miteinander verschiedener Personen, Gruppen und Ideen préigen.

1.1.2 Globale (Handlungs)-Riume

Globalisierung kommt in verschiedenen Rdumen zum tragen. Darunter fallen nicht nur
geographische Raume: Appadurai spricht in diesem Zusammenhang von "scapes' (von
"landscape"). Es handelt sich dabei um Riume oder Orte, in denen Globalisierung
stattfindet, die aber nicht an einen bestimmten Platz gebunden sind.

Zu diesem Rdumen zdhlen etwa

« financescapes - der Raum der globalisierten Finanzwelt,

« technoscapes - globale technologische Riume wie z.B. das Internet,
« mediascapes - global vernetze Medien,

o ideoscapes - komplexe ideelle Landschaften, die sich heute besonders schnell bewegen
und immer wieder neue regionale Grenzen sprengen, sowie

» ethnoscapes - die deterritorialen Rdume verschiedener Ethnien, die - in Zusammenhang
mit der verstdrkten Migration - oft liber die ganze Welt verstreut Leben.

In solchen globalen Rdumen (inter)agieren verschiedende Personen und Institutionen, es
werden Waren und Ideen verbreitet und ausgetauscht. Aus der Vielfalt der Szenarien von
Verflechtungen von lokalen und globalen Akteuren in Lateinamerika werden hier beispielhaft
drei Bereiche behandelt: Das Internet, indigene Produkte und globale Mérkte (Beispiel Kuna)
sowie der Tourismus.

1.1.3 Philipp Budka: Kultur, Hybriditit und Globalisierung in Lateinamerika -
ein Seminar

Die folgenden Seiten setzten sich aus einfiihrenden Texten, Seminararbeiten, Bibliographien
und Linklisten zusammen, die alle dem groen Themenbereich "Kultur, Hybriditdt und
Globalisierung in Lateinamerika" zugerechnet werden konnen.

Sdmtliche Arbeiten wurden im Rahmen des Seminars "Kultur, Hybriditdt und Globalisierung
in Lateinamerika", im So.Se. 2001 am Sozial- und Kulturanthropologischen Institut in Wien
unter der Leitung von Univ.-Doz. Dr. Elke Mader geschrieben.

Jeder Themenbereich beginnt wahlweise mit einem einfiihrenden Text. Auf
Begriffsbestimmungen und Definitionen wurden hierbei bewuflt verzichtet, da diese zu
geniige in den Arbeiten Erwdhnung finden.

Abstracts zu den Seminararbeiten sollen dem Leser die Auswahl erleichtern und einen kurzen
Einblick in die jeweiligen Texte gewidhren.

Sowohl die Bibliographien als auch die kommentierten Linklisten stellen nur eine Auswahl
dar.
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1.1.3.1 Globalisierung und Kultur

“Globalisierung” ist eines jener Schlagworte, die nunmehr seit gut zehn Jahren die breite
Offentlichkeit dominieren. Zumeist wird unter Globalisierung die weltweite Ausbreitung
okonomischer Konzepte, wie Kapitalismus oder (Neo)Liberalismus, sowie die globale
Expansion von Firmenkonzernen verstanden. Ulrich Beck (1997) bezeichnet diese Form der
Globalisierung als “Globalismus”.

Weitaus weniger Beachtung im weltweiten Diskurs {iber Globalisierung findet der Aspekt der
Kultur. Aber gerade die Einbeziehung der kulturellen Dimension offenbart die Komplexitét
der Thematik, die sowohl von Beflirwortern als auch von Gegnern der Globalisierung oftmals
geleugnet wird, sowie die Notwendigkeit ihrer kritischen Analyse (Breidenbach und Zukrigl,
2000). In Tanz der Kulturen stellen Joana Breidenbach und Ina Zukrigl (2000:35ff.), neun
Thesen zur kulturellen Globalisierung auf:

1. Durch Globalisierung differenziert sich die Welt (vgl. auch Appadurai, 1996:11).

2. Menschen interpretieren globale Waren und Ideen hochst unterschiedlich.

3. Weltweite Einfliisse lassen sich nicht auf US-amerikanischen Kulturimperialismus
reduzieren.

Geographische Rdume verlieren zunehmend an Bedeutung.

5. Die Ausdifferenzierung der Welt erfolgt iiber ein globales Referenzsystem. Diese Ebene
wird als “Globalkultur” bezeichnet und besteht aus einer Reihe universeller Konzepte, wie
Demokratie, Menschenrechte und Feminismus.

6. Die Globalkultur ist keine Kulturschmelze.

7. Die Globalkultur ist von ungleichen Machtverhdltnissen geprégt.

8. Die Globalkultur ist authentisch. Waren, Ideen und Institutionen sind in dem Male

authentische, wie sie von Menschen erfolgreich fiir ihre eigene kulturellen Projekte
angeeignet werden konnen.

9. Die Globalkultur verdndert sich stindig.

Wie diese Thesen zeigen, ist der kulturelle Aspekt wesentlich, um unterschiedlichste
Globalsierungs- Prozesse zu verstehen. An dieser Stelle kommt besonders den Sozial- und
Kulturwissenschaften, als Analytikern und Interpreten kultureller Phdnomene, eine wichtige
Rolle zu.

Literatur

Appadurai, Arjun (1996): Mordernity at Large. Cultural Dimensions of Globalization.
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Breidenbach, Johanna; Zukrigl, Ina (2000): Tanz der Kulturen. Kulturelle Identitdt in einer
globalisierten Welt. Reinbek bei Hamburg: Rowohlt Taschenbuch Verlag.
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1.1.3.1.1 Abstracts

“Kuba: Ethnoscapes und Diaspora.”

von Rahel Baumgartner

Der erste Teil dieser Arbeit stellt einen Uberblick iiber Arjun Appadurais Ansitze zur
kulturellen Dimension der Globalisierung dar, die von der Autorin auf einer Kubareise
rezipiert und als Interpretationsbasis fiir Alltagsbeobachtungen und -gespréche
herangezogen werden. Es geht einerseits um Imaginationen, Massenmedien und Migration,
andererseits um auseinanderdriftende globale Fliisse, die Appadurai als verschiedene Scapes
konzeptualisiert. Im zweiten Teil wird das perspektivisch zu weitldufige Konzept der
Ethnoscapes mit dem der Diaspora ergdnzt und anhand der Situation von in den USA
lebenden "KubanerInnen" erldutert.

1.1.3.1.2 Bibliographie

« Appadurai, Arjun (1996): Mordernity at Large. Cultural Dimensions of
Globalization. Minneapolis and London: University of Minnesota Press.

« Beck, Ulrich (1997): Was ist Globalisierung? Irrtiimer des Globalismus —
Antworten auf Globalisierung. Frankfurt/Main: Suhrkamp.

« Breidenbach, Johanna; Zukrigl, Ina (1998): Tanz der Kulturen. Kulturelle
Identitdt in einer globalisierten Welt. Miinchen: Kunstmann.

« Drechsel, P.; Schmidt, B.; Gotz, B. (2000): Kultur im Zeitalter der Globalisierung:
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« Featherstone, Mike (Ed.) (1990): Global Culture: Nationalism, Globalization, and
Modernity. London: Sage.
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Routledge.

« Robertson, Roland (1992): Globalization: Social Theory and Global Culture.
London: Sage.

«  Wolf, Eric R. (1986): Die Volker ohne Geschichte. Europa und die andere Welt seit
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Fiir Begriftfsbestimmungen sowie weiterfithrende Literatur siche auch:
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Cultural Anthropology. London & New York: Routledge. (bes. S. 122-24; 566-67).

1.1.3.1.3 Hyperlinks

« Global Policy Forum
"The Global Policy Forum monitors global policy making at the United Nations."
URL: http://www.globalpolicy.org/globaliz/index.htm (Stand: 24.2.03)

» Globalization.com
“Your portal to information about Globalization, Internationalization, Localization,
and Translation.”
URL: http://www.globalization.com (Stand: 24.2.03)

« The Globalization Project
“The Globalization Project was esta