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L. Prolog

Urspriinglich lag den Untersuchungen zu meiner Doktorarbeit folgendes zentrale
Erkenntnisinteresse zugrunde: die Wege zu verstehen, auf denen junge Indigene aus dem
Amazonasgebiet zu Entscheidungen kommen; jene Menschen also, die ich durch meine
anthropologische Arbeit und die Arbeit als Lehrer in dieser Region kennen gelernt hatte.
Als ich im Jahr 1999 damit begann, Lebensgeschichten meiner indigenen Mitarbeiter zu
dokumentieren, brachte mich diese auf Autobiographisches konzentrierte Anndherung zu
dem neuen Ansatz, darauf zu achten, wie sich die Zugehorigkeit zu einer ethnischen
Gruppe ausdriickt: Ich begann meine Kenntnisse iiber die Kultur und jene Praktiken zu
vertiefen, die den Ursprung und die Identitit der jeweiligen Gruppe verdeutlichen.
AuPerdem wollte ich im Bezug auf diese jungen Menschen herausarbeiten, welche
Probleme das Bewahren des kulturellen Erbes der Alteren mit sich bringt und wie sich
diese Probleme auswirken, um vor dem Hintergrund des kulturellen Wandels eine

autobiographische Annédherung zu erreichen.

Das Interesse an den Grundlagen der Identitit und der Art und Weise, wie diese Generation
der Kamejeya sprechenden Indigenen mit den sozialen und kulturellen Verdnderungen
umgeht, entsprach in etwa meiner eigenen Situation als auslindischer Student in
Deutschland in eben jener Zeit. Die autobiographischen Erzdhlungen der Indigenen und die
ethnographische Arbeit lieBen mich sowohl die Unabdingbarkeit als auch die Wirkkraft
einer essentialistisch begriindeten Bindung an die Gruppe verstehen — zugleich konnte ich
die Basis dieser sozialen Vorginge erfassen. Wie bei anderen Gruppen dieser Gegend (s.
Cayon Duran 2002 fiir die Makuna) stellt der Schamanismus in seiner Eigenschaft als
Grundlage der Weltanschauung und in seiner alltiglichen Ausiibung eines der lokalen
Fundamente der Identitét dar. Durch ihn ist es moglich, die Einheit Korper-Person fiir jedes
Mitglied der Gruppe wie eine ,,Verkorperung” der Urahnen zu erfassen. Die vorliegende
Arbeit stellt einen Beitrag zur Kldrung der Frage dar, inwieweit diese Idee der Korper-
Identitdt auf dem indigenen Begriff pechuji ,,pensamiento” basiert. Im anthropologischen

Diskurs als auch in einer populdrwissenschaftlichen Konzeption des Begriffs ,,Identitét”
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existieren gewisse moralische Vorstellungen, die die Loyalitdt der Indianer ihrer Ethnie
gegeniiber als gegeben ansehen oder von Forschern deren Verteidigung verlangen. Diese
Konzepte musste ich fiir diese Arbeit beiseite lassen. Die vorliegende Arbeit versteht sich
als ein Beitrag zum Verstidndnis der Lebensbedingungen der Akteure des kulturellen und

politischen Projektes der Yukuna-Matapi des Miriti-Parana-Flusses.

Die Yukuna-Matapi: Anniherung an die Gruppe

Die jiingsten Gespriche, die ich mit meinen Freunden unter den Yukuna und Matapi
gefithrt habe, fanden iiber das Handy, bzw. solange ich in Deutschland war, iiber
elektronische Post statt. Auch wenn sie politische Fiihrer sind und in die
Regionalhauptstadt des Bezirks Amazonas kommen, unterscheidet sich dieser Kontakt sehr
von dem, den wir vor fiinfzehn Jahren pflegten, als es nur spéarlichen Funkkontakt und — mit
etwas Gliick — alle zwei Wochen einen Flug nach La Pedrera gab. Obwohl der Kontakt
zwischen den Indigenen in dieser Gegend und Européern schon friih einsetzte (nach Llanos
und Pineda 1982 im 17. Jahrhundert) und seitdem wiederholt Wellen von Besuchen und der
Ausbeutung iiber die indigenen Menschen und die Ressourcen des Dschungels
hinweggerollt sind (eine Darstellung der wirtschaftlichen und politischen Beziehungen im
Miriti-Gebiet findet sich bei Oostra 1990), kann man heute in den Siedlungen am Flussufer
immer noch horen, wie die ihnen eigene Weltsicht auf grundlegende Lebensfragen
antwortet. Man kann an den Ritualen teilnehmen und die unverkennbare Art und Weise des
Umgangs der Indigenen mit der Umwelt beobachten. In fiinf ' der neun Siedlungen werden
immer noch jene wichtigen Versammlungen abgehalten, die sich nach dem Jahreszyklus
richten: die méinnliche Initiation und die Zeremonien des Austausches, die in dieser Gegend

,»lanze* genannt werden.

Die vergleichsweise grofe geographische Abgelegenheit, die immer noch seltenen
Wohnsitzwechsel und die Einrichtung mehrerer Schutzgebiete im Miritigebiet haben in
diesen Gemeinschaften zum Erhalt dieser sozialen Beziehungen und dem Fortbestand der
tiberlieferten Lebensregeln beigetragen (dies zeigt die Arbeit von van der Hammen 1992).

Dazu kommt seit Beginn der siebziger Jahre die Erforschung und Begleitung der
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Gemeinschaften der Tanimuka und der Yukuna, wie sie von dem Anthropologen Martin
von Hildebrand geleistet wurde, der dann — Mitte der achtziger Jahre — die GAIA-Stiftung
griindete (das Projekt COAMA —Konsolidierung des Amazonas), die bei der Festigung des
Systems der gesetzlichen, bildungspolitischen und wirtschaftlichen Unterstiitzung der
Gemeinschaften und ihrer indigenen Anfithrer in diesem Teil des Amazonasgebietes

geholfen hat.

1995 wurde die Organisation ACIMA gegriindet, die sieben Gemeinden im Miriti-Gebiet
umfasst und der spiter die beiden noch fehlenden beitraten. Seither und mit der
Unterstiitzung von GAIA, wird ein politisches Vorhaben vorangetrieben, das sich durch die
Suche nach Berithrungspunkten zwischen den staatlich-nationalen Regelungen und
Gesetzen und den indigenen Vorstellungen und Praktiken auszeichnet. Ein Beispiel fiir die
Entwicklung grundlegender Vorstellungen im Zusammenhang mit indigenen politischen
Interessen gegeniiber dem Staat findet sich in dem Werk ,,Territorialidad y ordenamiento en
la Amazonia colombiana®, herausgegeben von Vieco, Franky und Echeverri 1999. Zur
Ausbildung dieses ,.kulturellen Dialogs* in den Sprachkursen siehe auch Robayo (ohne
Datum) im ACIMA-Dokument ,,Aprender en Yukuna y Espafiol* (,,Lernen auf Yukuna und
Spanisch®).

Die Organisation hat zahlreiche Vertreter, die auf den jdhrlichen Kongressen neu gewéhlt
werden. An deren Spitze stehen die traditionellen Anfiihrer jeder Gemeinschaft, sie sind
normalerweise Gemeinschaftshausvorsteher ~ oder Schamanen. Bei diesen
Zusammenkiinften, an denen alle Indigenen teilnehmen konnen, stellen die Anfiihrer ihre
Féahigkeiten zur ,,Voraussagung® zur Verfiigung und offenbaren, ob den Vertretern und
ihrer Fithrungsarbeit in der ndchsten Wahlperiode Schwierigkeiten drohen, ob alles leicht
von der Hand gehen wird und ob Hindernisse oder Erfolge zu erwarten sind. Im ersten Teil
dieser Treffen haben alle Anwesenden das Recht, von den Verantwortlichen
Rechenschaftsberichte anzufordern, iiber die zum grolen Teil heftig diskutiert wird. Die
Vorhersagen der Anfiihrer dienen am Ende der Veranstaltung dazu, Spannungen zu lockern
und die entfalteten Krifte zu biindeln, und zwar in einer Weise, die der Ordnung jener

gemeinsamen Zeremonien dhnelt, die zum ,,Ordnen der Welt* beitragen.
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Wenn ein Yukuna sich z.B. als Arturo Yukuna vorstellt, mag er einige unterscheidende
Erlduterungen hinzufiigen: dass sich hinter diesem ,Nachnamen® oder diesem
Gruppennamen mindestens drei Gruppierungen verbergen, die eine gemeinsame
Geschichte und eine Beziehungshierarchie von den Altern hinab zu den Jiingeren besitzen.
In dieser Richtung verweist Schackt (1990) auf die folgenden Abstammungsgruppen:
Kamejeya (Jagdbeute-Leute), Jeririwa (Wildschwein-Leute) und Jurumi oder Jimikene
(Leute der Kriuter). Der Gebrauch des Wortes Yukuna als Nachname fiir alle diese Leute
konnte unter dem Einfluss der Kautschukarbeiter entstanden sein (Schackt 1990, S. 145).
Das Wort yukuna bedeutet ,,Mythen, Geschichten in der Kamejeya-Sprache, die heute von
denen gesprochen wird, die sich selbst als Yukuna und Matapi bezeichnen. Entsprechend
den Erlduterungen von José Yukuna (1999) beruht diese Bezeichnung auf dem Umstand,
dass sie viele Geschichten kennen und erzihlen. Gleichwohl kénnte sie auch vom Namen

eines bedeutenden Anfiihrers hergeleitet sein, der den Namen Yukund trug.

Die Upichia oder Upichiya, wie sie sich selbst bezeichnen. werden in der Neengatu 2
Sprache, wie auch in der Literatur Matapi genannt. Dies bedeutet Sieb, jenes, durch das der
Saft der geraspelten Ananas lduft und dann in einem Tonkrug aufbewahrt wird. In den
eigenen Reihen unterscheiden sie zwei Gruppen: die Alteren und die Jiingeren. Nach der
letzten Volkszdhlung machten die beiden Gruppen der Yukuna und der Matapi im
Miritigebiet ungefidhr 1300 Personen aus. Zu diesen muss man jene hinzuzihlen, die an den
Caqueta-Fluss abgewandert sind, jene, die sich in der Bezirkshauptstadt Leticia
niedergelassen haben, und jene Minderheit, die in Bogota, Villavicencio oder in anderen

Stiadten wohnt.

Wegen der offensichtlichen Ahnlichkeit der Lebensweise der Yukuna und der Matapi —
kegelformige Hauser (Maloca), Vernetzung in Bezug auf Zeremonien und
EheschlieBungen,  patrilineare =~ Abstammungsfolge, patrilokale = Wohnsitznahme,
gemeinsame mythologische Wesen und Motive, Landwirtschaft mit Rodung und
Brandrodung, bittere Yuca (Maniok) als Grundnahrungsmittel, Jagd und Fischerei —
wurden sie in der Literatur in verschiedener Hinsicht als ein- und dieselbe Gruppe

behandelt. Diese Wahrnehmung wurde auch ausgedehnt auf die Nachbargruppen Tanimuka
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und Letuama, weil sie wegen einiger iibereinstimmender Aspekte als eine Gruppe
angesehen wurden (Jacopin 1977). Deshalb werden sie auch als ,,Indigene des Miriti-
Parana-Gebietes*“ bezeichnet (Reichel und Hildebrand 1987) und gaben Anlass zur
Erarbeitung einer Monographie iiber ihr gemeinsames Umgehen mit und ihre gemeinsame
Vorstellung von der Umwelt (E. Reichel 1997). Sobald wir hingegen die verschiedenen
Versionen gewisser Mythen, rituelle Besonderheiten und bestimmte Elemente der Zauberei
in Betracht ziehen, wird deutlich, dass die Kamejeya und die Upichia trotz vieler

Ubereinstimmungen verschieden sind.

Im Hinblick auf die siidlichen Gruppen, Bora-Mirafia, die am Caqueta-Fluss siedeln,
verweist die Literatur auf bedeutende Unterschiede hinsichtlich des Wirtschaftens und des
sozialen, politischen und religiosen Gefiiges (Reichel und Hildebrand 1987). Auf der
anderen Seite bilden die Yukuna, die Matapi, die Tanimuka und zusammen mit letzteren
die Letuama oder Retuara einen siidostlichen Auslidufer des Kulturgebietes, das als
,INordwestliches Amazonien* bekannt ist, wo sie sich zum Beispiel zu ihren unmittelbaren
nordostlichen Nachbarn Makuna, Barasana oder Cabiyari zdhlen (vgl. Karte 1). Typisch fiir
dieses groBe Kulturgebiet sind das ,drawidische” * Verwandtschaftssystem, die Sprach-
Exogamie (es diirfen nur solche Partner heiraten, die ,,verschiedene‘ Sprachen sprechen),
einige Heiratsvorschriften, die auf der Bevorzugung von Mitgliedern bestimmter Gruppen
beruhen bzw. auf der Ablehnung von solchen, zu denen ein Bruderverhiltnis besteht, und
als beste Losung die Heirat zwischen Kreuzvettern bzw. -basen gilt. Auf kulturellem Gebiet
ist die wichtigste Auffilligkeit das Yurupari-Ritual und die Vorherrschaft der Sprachen aus
der Familie der ostlichen Tukano-Sprachen (vgl. die klassische Darstellung von C. Hugh-
Jones 1979; eine zusammenfassende Version findet sich in Jackson 2001). Ein Merkmal,
das die Yukuna und Matapi in diesem regionalen Gefiige von ihren Tukano sprechenden
Nachbarn unterscheidet, ist, dass sie fiir den Kontakt mit den kosmischen Kriften das
Stimulans Yajé (Banisteriopsis C.) nicht gebrauchen. Sie beschrinken sich auf ,reine

Gebete* und Ananasbier (Rodrigo Yukuna 2001).

Nach Schackt (1990) folgen die ehelichen Beziehungen zwischen diesen vier Gruppen dem
Prinzip der Unterscheidung nach Totems. Danach sind die Tanimuka die Nachkommen des

Jaguars. Die Yukuna stammen vom ,,Wassertiger* ab, wihrend die Matapi und die Letuama
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Nachfahren einer ,,Wasseranaconda® sind. Insofern als sowohl die Matapi als auch die
Letuama Verwandte einer Anaconda-Schlange sind, scheint das Muster der
Verwandtschaftsbeziehungen unter Briidern (Hammen 1992, S. 13; Schackt 1990, S. 146)
eine Erkldrung dafiir zu liefern, warum es so selten zu EheschlieBungen zwischen Personen

aus diesen beiden letztgenannten Gruppen kommit.

Wenn auch hiufig Ehen zwischen Angehorigen der Tanimuka und der Yukuna geschlossen
werden, wo beide Partner unterschiedliche Sprachen sprechen (die erste gehort zur
Sprachfamilie der Ostlichen Tukano, die zweite zur Arawak-Familie), wird diese Regel der
Exogamie nicht bei den sehr hdufigen EheschlieBungen zwischen Angehorigen der Yukuna
und der Matapi und auch nicht zwischen denen der Tanimuka und der Letuama eingehalten.
Im ersten Fall lehrt die Geschichte der Matapi (Schackt 1990, Matapi & Matapi 1997), dass
sie frither eine Sprache gebrauchten, die sich vom Kamejeya unterschied. Wegen eines
internen Krieges wiren sie fast ausgestorben, wenn ihnen nicht die Yukuna geholfen hitten,
indem sie den letzten iiberlebenden Matapi Frauen zuteilten. Aufgrund dieses Biindnisses
iibernahmen die Matapi die Uberlieferungen der Yukuna und sprachen immer hiufiger die
Kamejeya-Sprache (Schackt 1990). In den Lehrgéngen zur Verschriftung der Sprache, die
ich in der Flussgegend veranstaltet habe, wurden einige wenige Worter aus der Matapi-
Sprache, wobei einige Aussprachevarianten aus der verschwundenen Sprache in das
Kamejeya iibernommen worden sein miissen (nicht nur die Vorliebe der Matapi-Sprachigen
fiir den s-Laut im Gegensatz zum h-Laut (z. B.: sari, hari: Alter), sondern auch ihr

hartnéckiges Festhalten an diesem Gebrauch des Kamejeya zeugen von diesem Vorgang).

Der Untergang der Sprache der Matapi als Folge der sozialen Eingliederung einer Gruppe
in eine andere ldsst sich gegenwirtig bei den Yukuna in Puerto Guayabo beobachten. Die
Briider, die diesen Ort gegriindet haben, und ihre Sohne und Enkel sprechen vorwiegend
Tanimuka. Vor zwei Generationen wurden diese Briider zu Waisen und von einem
Anfiihrer der Tanimuka adoptiert (so erzihlt Placido Yukuna 2001). Wihrend die Alteren
noch zweisprachig sind (Tanimuka-Yukuna), wird ihre Art Yukuna zu sprechen von den
Yukuna aus anderen Orten offen verspottet. Wegen dieser Kritik trauen sich ihre Kinder
nicht, Kamejeya in Anwesenheit von Kamejeya-,,Muttersprachlern® zu sprechen, oder sie

behaupten mit einer gewissen Scham, kein Kamejeya zu beherrschen. Etwas Ahnliches
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fand ich in der Siedlung der Cabiyari vor, die nach einem Streit in ihrer Gegend in das
Miriti-Gebiet iibergesiedelt waren. Als ich sie besuchte, konnten die Kinder die Sprache
ihres Vaters nicht mehr (wie es ihrem patrilinearen Erbe entsprochen hitte). Sie sprachen
vielmehr Makuna, die Sprache der Familie ihrer Mutter und der Schwiegermutter von

Chico Cabiyari, des Hausvorstehers (Robayo 1997).

Es sind u.a. solche kulturellen Assimilationen, wie die eben beschriebenen, die die Kulturen
und Sprachen zu dem gemacht haben, was wir heute in dieser Region vorfinden. Wenn
auch die erste Anndherung an diese Gruppen mittels der Vorstellung von homogenen und
stabilen Mustern stattfand, so miissen den Zeitlichen Veridnderungen Interferenzen und
Wechsel hinzugefiigt werden, wie eben solche, die die soziale Eingliederung und den

Fortgang oder Riickgang von Gruppenmitgliedern mit sich bringen.

Theoretischer Rahmen

Ausgehend von einigen Diskussionspunkten iiber die kulturellen Zugehorigkeiten (vgl. z.B.
Sokefeld 1999 und Fischer 1999) werde ich nun das Thema Person/Selbst in der Gegend
des unteren Amazonas angehen und seine Ausdrucksform im Zusammenhang mit ,,Korper-

Kleidung-Identitit* untersuchen.

In ihrer Darlegung iiber die Vorstellungen von ,Self and Other* unter den Bard im
nordostlichen Amazonasgebiet benutzt Jackson (1980) verschiedene Zugéinge zum
Verstindnis der individuellen und sozialen Identititen. Einer rithrt vom Prinzip der
Gegensitze nach Evans-Pritchard (1940) her: Individuen definieren sich im Vergleich mit
anderen, indem sie Merkmale heranziehen, die sie anderen Individuen zuschreiben oder sie
von jenen und deren Gruppen unterscheiden — entsprechend dem Kontext, in dem der
Kontrast zum Tragen kommt - und iibertragen diese Unterscheidung nach und nach auf
andere Ebenen. Ein anderes Vorgehen ist von den Beziehungen bestimmt, die sich angehen,
wenn zwei Personen in die Kategorien ihrer gegenseitigen verwandtschaftlichen
Beziehungen passen. Ein typisches Merkmal im nordwestlichen Amazonien ist jedoch das
FlieBende und das Zyklische der Identitit, vermittelt durch die Eigennamen, die die ,,Seele*

des Einzelnen ausmachen und die sie von den Vorfahren iiber eine oder zwei Generationen
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hinweg geerbt haben. Zugleich kann man andere Namen erhalten, entsprechend seiner
Entwicklung oder dem Wechsel des Status oder der gesellschaftlichen Rolle. In Bezug auf
Letzteres deutet die Autorin an, dass bestimmte Verhaltensnormen sowohl als Eigenschaft
der Identitit des Individuums als auch der Gruppe betrachtet werden (op. cit. S. 14). Sie
unterstreicht die verschiedenen Ebenen und Weisen der sozialen Unterscheidungen und die
moglichen gegenseitigen Einwirkungen zwischen beiden. Aus einer historischen Sicht
beschreibt Robin Wright (1998) detailreich die Konstruktion des kollektiven Selbst
innerhalb der Baniwa, einer anderen Gruppe des Kulturareals der ostlichen Tukano. Hier
sind es die AuBlenkontakte, die fiir die Identitdt grundlegend sind: die Beziehung zu den
Gruppen in der Region des amazonischen Nordostens und dann in den letzten drei
Jahrhunderten die Begegnung mit dem ,,Weilen®. In dieser Arbeit werden Mythologie,
Rituale und Uberlieferung untersucht, um die Kontinuitit und die neuen Entwicklungen in
den kosmologischen Kategorien — ebenso wie die Strategien des Widerstandes und der

Selbstbewusstseins der Indigenen - deutlich zu machen.

In beiden Untersuchungen werden soziale Kategorien und Prozesse, geschichtliche
Ereignisse und ihre Verarbeitung untersucht, wobei uns hier die innere Verbindung
zwischen sozialen und kulturellen Aspekten einerseits und deren Ausdruck in der
Kommunikation zwischen Individuum und Gesellschaft andererseits interessiert. Genau
diese Verbindungen erkennt man im Gebrauch der Vorstellung des ,,Person-Self* bei
Geertz auf Bali (1987 vgl. auch 1994). Er beantwortet nicht nur die Frage, mittels welcher
Strategien die Personen einander erkennen, sondern erklédrt auch, wie sich diese Systeme
untereinander verbinden. Auf Bali scheinen das System der Personen-Bezeichnungen und
die Vorstellung vom zyklischen Weg durch das Leben parallel zu den Vorschriften zu
verlaufen, nach denen die Einzelnen ihre sozialen Rollen zu erfiillen haben. Die
Kreisformigkeit des Systems der Namen fiir Personen und der zyklische Jahreskreis, der die
Einmaligkeit der Ereignisse ausloscht, stehen im Einklang mit einem kulturellen Ethos, in
dem der Handelnde seine Individualitat hinter der ,,Maske* seiner vorherbestimmten

sozialen Rolle versteckt.

Die Behauptung von Geertz, dass auf Bali Diskurse und Aktionen fehlen, die das ,,Ich* und

dessen Besonderheiten thematisieren, hat viele Debatten ausgelost. Zwei Kritiken sind
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bezeichnend: zunichst in Bezug auf das Fehlen eines ,,Ich* als Integrator der Erfahrungen,
auf das sich ausschlielich das ,,westliche Selbst* bezieht (Spiro 1993, S. 108); sodann,
weil dieses ,,Selbst”, das uns ausmacht, der Bezugspunkt sein miisse, um Vergleiche
zwischen anderen  Gesellschaftsmodellen anzustrengen  (Sokefeld 1999). In
Ubereinstimmung mit Spiro (op. cit.) muss klargestellt werden, dass wir hier nicht vom
psychologischen ,,inneren* Self reden, sondern von einer soziokulturellen Self-Auffassung;
einem ,inneren” Self nidmlich, das sich primidr in Namen, Rollen, Systemen der
Identifikation und Verhaltensweisen im Bezug auf die Interaktion innerhalb der sozialen
Struktur duflert - also als Handlungsstrategien, die eben auch die verbalen miteinschliefen
(Foley 1997). Fassen wir diese verbalen Strategien als Umgangsformen zwischen
Menschen auf, dann sind sie Moglichkeiten der Interaktion, durch die auf verschiedene
Weise die Kategorien und Regeln festgeschrieben werden, nach denen mit Spannungen und
Transaktionen, die der sozialen Dynamik jeder Gruppe entsprechen, umgegangen wird.
Diese Interaktionen sind Teil des Diskurses und in diesem driicken sich die erzéhlerischen
Modi des Selbst/Ich je nach Gesellschaft auf sehr verschiedene Weise aus (Ochs & Capps
1996). Sie konnen besondere narrative Genres begriinden oder nicht mehr ausdriicken als
die Stille, wie es Geertz im Bezug (op. cit. 1973) auf Bali ausfiihrt. Keinesfalls aber handelt
es sich um eine Sichtweise, die mit der psychischen Verfassung der Erzihler in Verbindung

gebracht werden kann.

Asad (1993) =zeigt, dass die Anthropologie die Vorstellung vom modernen Selbst
(individuell), wie sie in der Renaissance zutage trat, zum Ausgangspunkt fiir die
Interpretation der religiosen und moralischen Ausdrucksweisen nimmt, in der Annahme,
dass sich die Individuen, ihr Verhalten und ihre ,,innere Welt* miteinander in Harmonie
befinden. Die Genealogie der Vorstellung vom ,,Self, die Asad (op. cit.) vorlegt, stimmt
mit den Analysen von Foucault (1976, 1977) iiber die modernen Strategien zur
Verinnerlichung der politischen und gesellschaftlichen Kontrolle iiberein. Ein Beispiel wire
die Ausiibung der Macht des offentlichen Gesundheitssystems, der juristischen und
religiosen Instanzen bis hin zur Psychoanalyse, die das moderne Subjekt konstituieren

(Foucault 1977). Daher auch die Erwartung, die die Philosophie, die Anthropologie und die
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Linguistik durchzieht (Duranti 1993), um Kohirenz und Einheit im Subjekt, zwischen

Denken und Fiihlen, Korper und Aktion (Sokefeld op. cit.) zu finden.

Die Ansitze, die eine Idee von verschiedenen Ebenen und Orten verfechten, wo das ,,Ich*
entsteht, anders gesagt, die ein nicht monolithisches ,,Self* annehmen (vgl. die
Zusammenfassung bei Foley 1997), schlagen vor, dass in den Individuen mehrere ,,Selves*
nebeneinander existieren, die sich je nach den Gruppen, Rollen und Aktivititen, in die das
Individuum einbezogen ist, duBlern. Diese verschiedenen Elemente haben ihre eigenen
Wandlungsprozesse, in dem sie ihre Ausdrucksweisen den Konjunkturen entsprechend
wechseln (Sokefeld 1999, op. cit.). In Analogie dazu wiirde die Bedeutung der verbalen
Ausdrucksweisen nicht darauf reduziert, die Kenntnis eines Subjektes zu spiegeln, in dem
feste Definitionen und sinngebende Absichten wohnen, sondern eher Bedeutung und Sinn
als Ergebnis von ,,Verhandlungen“ aufgrund der Antworten und Reaktionen der am
jeweiligen Kontext Beteiligten aus zu driicken (Duranti 1993). Eine dhnliche Perspektive
nimmt Viveiros de Castro ein (1998), wenn er vorschlégt, dass die Identitdten der Gruppen

im unteren Amazonasgebiet in einem ,deiktischen® 4

(hinweisenden) Bezugsrahmen
entstanden sind. Er legt nahe, die Selbstbezeichnungen der ,,Gruppen* (zumeist libersetzt
mit ,,Person/Leute®) nicht als Substantive, Wesensdefinitionen oder Selbstbezeichnung der
Gruppenmitglieder zu untersuchen, sondern vielmehr in Ubereinstimmung mit dem Muster
der Pronomen. Mit dem Gebrauch des identifizierenden Pronomens bezeichnet die Gruppe
ihren Platz in der Welt und lasst den Dialog offen (,,Wir-Leute* [wir ergreifen das Wort,

indem wir das Pronomen benutzen] gegeniiber einem ,,Anderen®, der sich gegeniiber

befiande und das Wort ergreifen konnte als Gespriachspartner der Ersteren ,,Ihr-Leute®).

Arhem untersucht in zwei Aufsitzen (1993, 1996) einen Typus der Namengebung, der als
Muster fiir diese Interaktionen dient: masa ,,Leute®. Dieser Autor entwickelt Aspekte der
Naturphilosophie der Makuna, derzufolge sie alle Wesen in zwei Kategorien einteilen:
,Esser und ,,Essen* (zwei verschiedene Sorten masa). Da Menschen und Tiere beide
Kategorien erfiillen konnen und im Schopfungsmythos auch eine einzige Gemeinschaft
bilden, ist die Interaktion zwischen beiden zweideutig: Was sind wir einander? Die
Bestimmung als der einen oder der anderen Kategorie zugehorig wird zu einer

Angelegenheit, die sich aus dem Kontext ergeben wird. In schamanischer Redeweise wird
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versichert, dass Menschen und Tiere wihrend der gemeinsame Rituale als in gleicher
Weise Angehorige von masa miteinander umgehen. Andererseits werden in den
Beschworungen zur Heilung der Jagdbeute, die Zweideutigkeiten in der Unterscheidung
von Tier und Mensch durch die Schamanen neutralisiert und sichergestellt, dass die Korper
der erlegten Tiere nur noch die Bedeutung des Nahrungs-Gegenstandes haben (S. Hugh-

Jones 1996 beschreibt denselben Vorgang fiir die Barasana).

Seeger, da Matta und Viveiros de Castro (1979) hatten zuvor festgestellt, dass die
Beziehungen zwischen den Wesen in der Wildnis unbedingt als Ursprung der Konstruktion
und des Ausdrucks der sozialen Identitdt der Gruppen im Amazonasgebiet zu untersuchen
seien. Daher kommt es hdufig vor, dass die Beziehungen der ehelichen Bindung in
Begriffen ausgedriickt werden, die die Beziehung zwischen dem Jiger und der Jagd
bezeichnen. (C. Hugh-Jones 1979). Das zentrale Konzept dieser Autoren ist die ,,Korper-
Person”, ,,0 corpo é destotalizado nas sociedades tribais da América do Sul, com
atribuig¢do de valores mais ou menos sociais d certas partes ou orgdos do corpo que
estdo servindo aqui como um idioma francamente social” (1979, op. cit. S. 14) [,,den
Teilen und Organen des Korpers werden, in der Betrachtung der Stammesgesellschaften
Stidamerikas mehr oder weniger soziale Werte zugeschrieben, und wirken hier als soziale
Sprache.”]. Die Vorstellung, der Korper sei eine Zusammenfiigung und eine Symbiose von
Teilen, die unterschiedliche Teile der Gesellschaft symbolisieren, wurde in jenen Jahren
von C. Hugh Jones (1979) unter den Barasana von Vaupés eingehend untersucht (und
spiter in Anspielung auf das Konzept des ,,Dividiums* (dividual) von S. Hugh-Jones

2001).

Das Thema der Korperlichkeit als Grundlage der soziologischen Vorstellungen der
amerikanischen Indigene wurde von Lévi-Strauss in seiner Schrift ,,Rasse und Geschichte*
(1981 S. 309, urspriinglich 1953) dargelegt. Der franzdsische Ethnologe behauptete, dass
zu der Zeit, als die Européder in der Phase der Eroberung philosophische Diskussionen
dariiber fiihrten, ob die Indigenen eine Seele besdlen, diese ihrerseits die Leichen von
Spaniern untersuchten, um herauszubekommen, was fiir Korper die Eroberer eigentlich
hitten (op. cit.). Symmetrisch, aber seitenverkehrt, suchten beide entsprechend ihrer

eigenen Vorstellungen nach der Identitit des jeweils anderen. Dieser Spur folgend
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unterstreicht Viveiros de Castro (1998, S. 480), dass fiir die Européer die Grundlage des
Seins in Seele und Verstand lag, wihrend es fiir die Amerikaner die Eigenschaften des
Korpers und seine Féhigkeiten, mit der Welt in Verbindung zu treten, waren, die
bestimmten, um welche Sorte Wesen es sich handelte. Im Fokus des indoamerikanischen
Denkens, so sagt Vivieiros de Castro (1998), driickt sich die Identitit am Klarsten im
Kontext des Rituals aus: ,,Die duBerste soziale Objektivation der Korper, ihre hochste
Teilung, die sich im Schmuck und der rituellen Zurschaustellung ausdriickt, ist zugleich der
Moment der duBersten Animalitéit [,,the moment of maximum animalization] [...], dann
wenn die Korper bedeckt sind von Federn, Farben, Zeichnungen und anderen tierischen

Prothesen* (op. cit., S. 480).

Nach dem Programm von Seeger, da Matta und Viveiros de Castro (1979, S. 15) miissen
die Besonderheiten der im Ritual konstruierten Korper-Identitit ebenfalls untersucht
werden, weil sie die Grundlage fiir die Erstellung eines Schicksals der ,,Individualitédt* sind,
insofern als diese Korper-Rollen das Szenario bieten, wo sich das Subjekt von der Gruppe
abheben kann, weil er oder sie in dieser Position einen Raum fiir seine/ihre Kreativitit hat
(op. cit., S. 15) und seine/ihre Neuerungen von den anderen iibernommen werden konnen.
In demselben Sinne definiert A. Cohen (1994) die Konstruktion des individuellen Selbst,
aber Taylor (1993) bemerkt warnend, dass wir Ethnologen dazu neigen, vorzugsweise die
intensiven und am meisten symbolgeladenen Erfahrungen heranzuziehen, um die Person,
die Identitit und die Kultur zu kennzeichnen, und die Erfahrungen derer, die keine
besonders anerkannten Rollen einnehmen und auch nicht die heiligsten Quellen des

Wissens anzurufen pflegen, aullen vor zu lassen.

Wenn sich das Leben eines Shuar nicht geméll seiner Initiation und der Suche nach den
Grenzerfahrungen (arutam: Begegnungen mit unaussprechlichen Erfahrungen) (Taylor
op.cit., S. 207), die in iiberlieferter Begrifflichkeit die Individualitit konstruieren,
abgespielt hat, so ist diese Person nichtsdestotrotz ein Shuar, wenn auch einer zweiter
Klasse, erldutert Taylor (op. cit, S. 210). Aber die Spezifizierung der Identitédten, so fahrt
Taylor fort (op. cit), rithrt ebenso von allen Interaktionen und Lebenserfahrungen her, in
denen die einen und die anderen intervenieren, — im kontext- und handlungsbezogenen

Sinn, und nicht so sehr verbal, wie sie von einigen bestimmt werden. In dem MaB, in dem
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sich alle Rollen voneinander unterscheiden, werden die Identititen de facto heterogen sein.
Fiir jede Gruppe ist dies eine fortwédhrende Quelle von kulturellen Innovationen.
Gleichwohl, betrachtet man die Ansicht der Shuar, sind fiir sie diejenigen, die keine
Grenzerfahrungen gemacht haben, gewohnliche Leute, die ihre Kultur verlassen und sich in
andere Kulturen begeben konnen, weil nur eine oberflidchliche Verbindlichkeit herrscht,

unterstreicht Taylor (op. cit., S. 210).

Aber wihrend es in jeder Kultur feste Meinungen iiber jene gibt, die weggehen und in
Kontakt mit anderen Gruppen treten oder iiber diejenigen, die auswandern (vgl. bei Guss
1981 die mythische Deutung der ersten Uberquerung der Maquiritare zum Zweck des
Warenerwerbs und die Betrachtungen von Hugh-Jones 1988 iiber die frithen Beziehungen
der Barasana mit den Héndlern) — erlaubt uns die Untersuchung der Identitit als einem
dynamischen Prozess der ,,Verhandlung® in Abhéngigkeit vom Kontext (Sokefeld 1999)
die Interaktion zu verstehen, die zwischen dem kollektiven Self und dem individuellen Self
vonstatten geht (vgl. die Behandlung dieses Themas bei Obeyesekere 1981, wo die
personliche Erfahrung, obwohl psychisch ,.fehlgeleitet”, den Pool der kollektiven Symbole
und Bedeutungen bereichern und das betreffende Subjekt zugleich eine angesehene Rolle

einnehmen kann).

Hier geht es nun nicht darum herauszufinden, welche Begriffe die Verdnderungen, die
eintreten, weil Leute ihr Gebiet verlassen, darstellen. Wir werden im letzten Kapitel
vielmehr sehen, wie die Spannungen wahrgenommen werden, in die die iiberlieferten
Bindungen aufgrund ,,moderner* Situationen geraten. Die autobiographischen Erzdhlungen
berichten von den Erfahrungen der Sozialisation und den personlichen Opfern
(Einschrinkungen in der Erndhrung, im sozialen Kontakt, Druck aufgrund familidrer
Autoritét, unterschiedliche politische Standpunkte bei Jung und Alt), und dies sind die
Wendepunkte, an denen ein Subjekt — ob es nun sein Gebiet verldsst oder nicht — seine
Position veridndern und auf Distanz zu den iiberlieferten Anforderungen gehen kann, ob es
sich nun ,,neuen‘ Anforderungen gegeniibersieht oder nicht.

In der vorliegenden Arbeit gebe ich einen Uberblick iiber die Phasen und Probleme der

Konstruktion des Yukuna-Matapi-Korpers, auf die weiter oben Bezug genommen wurde.
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Bis zum Ende verweile ich bei einem der Prinzipien, die ihn ausmachen: dem im lokalen
Spanisch sogenannten ,,pensamiento®, einer Vorstellung, die in den Monographien iiber das

Tiefland des Amazonas dargelegt wurde (Illius 1987, Cay6n 2002).

Mit dem Wort ripechu (,,pensamiento‘) lassen sich Glauben, Erwartungen oder Emotionen
ausdriicken, es erlaubt aber auch die Interpretation des “Charakters” den die Welt durch das
Wetter annimmt. ,,Die Zeit/Welt wurde traurig eja’'wa kamu’ji pechu la’ko (wortlich: das
»pensamiento* der Welt machte sich klein) bedeutet in erster Linie, dass der Tag grau ist,
und dass man keine Tiere des Dschungels horen kann. Dieser Zustand kommt aber erst
durch den Tod eines Schamanen oder Ritualspezialisten zustande. Denn in ihrem Leben
Lheilten® diese die Welt, tauschten sich mit den ,Herren* der Tiere und Pflanzen aus,
besuchten sie freundschaftlich und boten ihnen rituelle Nahrung an. Wie die ihrer ,,Herren®,
verstummen die tidglichen Gesdnge der Tiere, wenn einer ihrer Verbiindeten diese Welt

verlasst, sie befinden sich also in Trauer.

Hinter den Stiirmen, die eine Maloca verwiisten oder wenn Rituale abgehalten werden steht
ein ripechu, es handelt sich um ein ,,pensamiento* oder um den Willen der Feinde der
Gruppe die sich deren Vergniigen und Wohlbefinden entgegenstellen, die Elemente der
Welt manipulierend. Die Interpretation, dass es einen Akteur hinter dem Zustand
,hatiirlicher* Dinge gebe, sei es zugunsten oder gegen eine Person oder eine Gruppe, ist
Teil des animistischen Denkens (Descola 1998). In dieser Gesamtheit der Ereignisse findet
sich der Sinn des ripechu wieder, welches lokal mit dem spanischen Ausdruck
,pensamiento* iibersetzt wird und sich auch in den Nachbargruppen Tanimuka, Letuama
und Makuna wiederfindet, die dieses kulturelle Konzept teilen. Aus diesem Grund
verwenden wir in dieser Arbeit die Begriffe ripechu und ,,pensamiento* als Synonyme,
letzteren immer in Anfithrungszeichen um ihn von seinem Alltagsgebrauch auf Spanisch zu

unterscheiden.

Das ,,pensamiento* findet sich in verschiedenen Bereichen der Person/des Self, es entsteht
als Kraft und als Bestandteile des Korpers, in gleichem Male wie die ,,Kleid-Identitdt der
Rolle*, die der Schamane bei denjenigen ,,in Ordnung bringt®, die zu Beginn des Lebens,

bei der Geburt, schon dazu bereit sind. So wie es eine korperliche Komponente ist, so ist es
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immer auch Schamanenwissen, und jede soziale Gruppe und jede Tierart hat ihr eigenes
Wissen. Jeder Einzelne identifiziert sich iiber sein Korper-Wissen und bildet die
Besonderheiten seiner Neigungen und seines Handelns in der Welt aus (vergl. des Fall
Kayapo bei Turner 1995). Meine Untersuchung der sprachlichen Ausdriicke, in denen die
Wirkungsweise des ,,pensamiento® beschrieben wird, zeigt seine tiefe Verflochtenheit mit
dem Schamanismus, genauer: mit den Metaphern, die durch die fiir den Schamanismus
typische Wahrnehmungsweise diese Form der Anpassung an die Welt ausmachen (Fericgla

1998, S. 52).

Zwar habe ich aus der Sicht der Anthropologie eine Kritik des Individuum-Konzeptes
unterbreitet. Indem ich die autobiographischen Erzdhlungen aufgreife, komme ich
gleichwohl darauf zuriick als einem Ort, dem die Diskurse entspringen, die ein Abbild der
Erfahrung herstellen. Dieser Ort, um bei dem Wort zu bleiben, war offen fiir einen Dialog,
der eine Annédherung durch die autobiographische Erzihlung ermdoglichte (vgl. Basso 2000,
Hill 2000 und Linde 1993). Die Identifizierung und Einordnung, die die Indigenen
gegeniiber den Ereignissen, Hoffnungen und Verpflichtungen vornahmen, ihre Reaktionen
auf Erfolg oder Scheitern und ihre Erkldrungen fiir das Eine oder das Andere erlauben es,
die kritischen Momente, die Giiltigkeit, die Herausforderungen und Schwachpunkte der
kulturellen Modelle zu erkennen, die auf der Konstruktion von Korper-Identitit beruhen.
Mehr noch: der Wert dieser Texte besteht darin, dass sie die sozialen Bindungen und
Mechanismen offen legen, auf denen diese Lebensweise heute beruht, ob an ihr

festgehalten, sie verteidigt oder zu ihr auf Distanz gegangen wird.

Die vorliegende Arbeit ist wie folgt gegliedert: im ersten Kapitel stelle ich einen
Entstehungsmythos vor und setze ihn in Beziehung zu den Aussagen der Indigenen
beziiglich des Schamanismus als Grundlage und Vermittler ihrer kollektiven Identitdt, wie
sie sich in den Ritualen und in den Korpern verwirklicht. Im zweiten Kapitel présentiere ich
die Heilungen und Rituale, die diese Korper konstituieren: die Abgrenzung des
Neugeborenen von den iibrigen Wesen der Welt und seine Verbindung mit dem Boden und
den Ahnen, aus denen die Modelle der Identitit herrithren, und die Namen der Personen

und ihre rituellen ,,Fachrichtungen®. Das dritte Kapitel untersucht die Mythen, die die
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Ideale und Gefahren in Szene setzen, die fiir das soziale Personmodell des Yukuna-Matapi
den ,,Sinn des Lebens* ausmachen. Es geht darum seine Fihigkeiten in dieser, von Jigern
und von Gejagten bevolkerten Welt, unter Beweis zu stellen und seinen Korper im Ritual
der Initiation zu verwandeln, um Reinheit und Wissen fiir die soziale Anerkennung als
Person zu erreichen. In dieser Vorstellung vom Leben steht der Oberste-Schamane der
Hausgemeinschaft vor und stiitzt sich auf jene besonderen Rituale, mit denen das Leben der
Gruppe verteidigt und der Rhythmus des Lebens aufrechterhalten wird. Im vierten Kapitel
werden zwei Fille erortert, in denen die Eigenschaften verloren gehen, die die soziale
Person ina’uke ausmachen: das ,,pensamiento und die Umgangsformen. Das fiinfte Kapitel
greift die Vorstellung vom ,,pensamiento* ripechu wieder auf und untersucht es hinsichtlich
seiner unterschiedlichen Anwendungen, um zu zeigen, innerhalb welcher ,,Grundrisse® es
seinen Sinn und seine Funktionsfihigkeit bekommt. Das ,,pensamiento® zeigt eine enge
Verbindung mit den verschiedenen Dimensionen des Schamanismus (Wissen, Symbole und
Praktiken) und vermittelt den Umgang mit und den Entwurf der sozialen Person
hinsichtlich ihrer geistigen und emotionalen Aspekte. Es veranschaulicht eine
kosmologische Ebene der Verbindung zwischen verschiedenen Feldern der Kultur:
individuelle Begabung, Wissen, Rollen, Handeln, Haltungen und ethische Zugehorigkeit.
Das letzte Kapitel setzt in zwei Schemata den vorgeschlagenen Entwurf der sozialen
Yukuna-Matapi Person zusammen (der Aufbau der Korpers, seine kosmologische
Bedeutung und die Erfiihlung dieser Bedeutung innerhalb des verordneten
Hausgemeinschaftslebens). Danach werden Schliisselaussagen dieser Schemata durch
Ausziige aus Bezeugungen der Indigenen bestitigt, in denen diese ihre Erfahrungen ordnen
— ausgehend von den Zielen, Problemen und Phasen des schematisierten Modells des
indigenen Lebens. Ganz am Ende steht eine fast vollstdndige autobiographische Erzédhlung,
die einen Wechsel der Blickrichtung bietet: die Wiederaufnahme der entscheidenden
Wesensziige der Schemata, um sich als Mitglied der Gruppe und der indigenen
Organisation zu verorten, aber zugleich die Einnahme einer distanzierten Position

gegeniiber bestimmten Mechanismen der sozialen Teilhabe und Zugehorigkeit.
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I1. Der Ursprung der Korpers, der Spezies und der Gruppen bei den Yukuna-Matapi

Bei meiner Ankunft im Gebiet Tanimuka-Yukuna Anfang 1978 wurde ich bei dem ersten Fest
in der Maloca meiner Unterkunft von Besuchern als ,.kariba”, als ,,weiler Mann”, bezeichnet.
Ich fiihlte mich unwohl dabei, auf eine Eigenschaft reduziert zu werden, die zum einen mit
Fremdheit assoziert wird und zum anderen mit einer schmerzvollen Geschichte belastet ist.
Was mich aber in Wirklichkeit storte, war, nicht als Individuum wahrgenommen zu werden.
In dieser Situation begannen sich mein (inneres) Gefiihl und meine Eigenwahrnehmung zu
verdndern. Bei eben jener Begegnung erzihlten mir die Leute einen Teil der Geschichte der
,,Geburt” oder der ,,Schopfung” der Welt, um mir zu vermitteln, woher die weilen Leute und

die anderen Volker der Welt kommen.

Diese erste Erzidhlung schien mir eine unzureichende Antwort auf meine Fragen beziiglich der
Identitét zu sein auch in Hinsicht auf die Frage, wie man als Individuum anerkannt wird. Die
Geschichte hatte biblische Themen, ihre Symbole waren meist westliche Objekte, es fehlten
wundersame Geschehnisse und im Vergleich mit den Nachbargruppen, hatte die Rolle der

Boa wenig Bedeutung... Ich war enttduscht.

Die Notwendigkeit, meine Identitiit neu zu entwickeln (um an sie glauben zu kénnen), raubte
mir Zeit, aber ich brauchte noch mehr Zeit dafiir, ,,meine” Ursprungsgeschichte zu erarbeiten,
damit sie ihren vollen Sinn bekam. Ich musste lernen zu erkennen, dass die Konflikte und

Vermittlungen, von denen man mir erzihlte, ebenso wichtig waren wie ihre Kontexte.

Erst spiter verstand ich die Kategorien die diesen Mythos aufbauten, seine Transformationen
und Kontexte aber aus der Sicht der Gruppe. Ihre Vorstellung von Identitédt hatte nichts mit
Essentialitdt oder Einzigartigkeit im Bezug auf die Gruppe oder das Individuum zu tun,
sondern war vielmehr eine Frage der Tendenzen, der Erscheinungen und des Verhaltens der
Subjekte; der Handlungen und des ,,Bekleidens” des Korpers: der Ausstattung eines Korpers
zum Agieren, woran die Mitgliedern einer Gruppe zu erkennen sind (Viveiros de Castro

1998).

Hier gebe ich eine Version der Geschichte wieder, die Arturo Yukuna mir erzihlte:

Vom Ende der Welt, dort wo die Sonne geboren wird, kommt der Gott Tupana vom Himmel, um die
Leute zu betrachten, die geboren wurden. Sie befinden sich mitten in einer vollbesetzten Maloca. Er
zeigt sich ihnen und kiindigt die Ankunft eines Schiffes an. Er geht wieder fort und kommt dann zuriick
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mit zwei Karabinergewehren und zwei Flaschen Whisky. Fiir eine Aufgabe benétigt er zwei mutige
Leute, die in dieser Nacht, sobald sie den Motor horen, einen Schluck aus der Flasche nehmen und
hinausgehen, um die Scheinwerfer zu sehen. Mit den Gewehren miissen sie die Lichter ausloschen.
Sollten sie das nicht schaffen, kommt der Ahn der Boa und frisst alle auf. Die Bereitschaft einiger Leute
fiir diese Aufgabe zeigt Tupana, dass sie weille Ménner sein werden. Wenn sie schieen, iiberschlagt
sich das Tier und verwandelt sich in ein Schiff voller Licht. Sie halten das Schiff fest, bis der Gott am
nédchsten Tag wieder kommt. Darin sind siamtliche Giiter und der Gott fordert sie auf, sich gruppenweise
zu nihern. Die WeiBlen kommen niher und er verteilt die Giiter. Sie ziehen Hosen und Hemden an,
versorgen sich mit Macheten, Beilen, Schuhen, Flinten, Hingematten usw. Von allem gibt es reichlich.
Dennoch fordert sie Tupana auf: ,Ihr auch! Nehmt!”, sagt er zu den Indigenen. Aber sie mégen diese
Dinge gar nicht. ,Nehmt trotzdem!” Sie nehmen wenig, nur wenig von dem, was sie kiinftig niitzen
werden, von einer Hose bis zu einer Machete und einer gebrauchten Flinte. ,,Was méchtet ihr?” Da
wirft er ihnen Hiingematten aus Schniiren zu, die sie sofort ergreifen, ebenso wie Pfeil und Bogen, die
Schemel der Schamanen, die Stiitzen und die Mittel fiir Heilungen. Von allen diese Materialien war
genug vorhanden. ,,Das ist es, was ihr haben wollt?” Und er wirft ihnen Keulen zu, Haute von Tapiren,
die die Indigenen sogleich ausprobieren. Er verteilt an alle.

,Jetzt baden wir in gesegnetem Wasser!“. [,,Tupana jald aii, in der ,,Brithe” des Gottes]. Er stellte ein
groBBes Becken auf und sie fiillten es mit Wasser. Mit dem Bad begannen die ,Mericanos”, die
»opanier”’, dann die weilen Stimme. Zuerst aber die Alten, dann kamen die Jugendlichen der Weiflen
dran. Die Indigenen verfolgten, wie sich das alles abspielte. Sie sahen zu, wie die jungen Weilen sich
badeten und bemerkten, dass das Wasser schmutzig wirkte. Tupana sagte zu den Indigenen: ,,So, jetzt
seid ihr dran!” ,,Warte noch, wir wollen noch zusehen”, antworteten diese. Die, die zuletzt gebadet
hatten, waren schon dabei, sich abzutrocknen und ihre Hautfarbe fing an, sich zu verdndern, ihre Korper
nahmen diese schwarze Farbe an. So entstanden die Afrikaner, die wir tapayuna nennen. ,,Ach®, sagten
die Indianer, ,,das niitzt uns nichts”. Der Ahn der Yukuna, Pitume, war selbst anwesend, der mit
Pdyume [Jaguar des Wassers] identisch ist. Er schopfte von dem Wasser, nahm alle seine Werkzeuge
zur Hand und machte sich daran, das Wasser zu heilen. Dann nahmen die Altesten der indigenen
Stamme ihr Wasser und heilten es mit Hilfe des Schamanismus fiir jede Gruppe, damit es fiir sie so
bliebe.

Nachdem er festgestellt hatte, dass die Indigenen seinem Willen nicht folgen wollten und sie die Giiter
der Weillen nicht haben wollten, ging Tupana fort. Bei seinem nédchsten Besuch forderte er die Leute
auf, bis Mitternacht auf ihn zu warten, ohne zu schlafen. Er rief viermal. Aber sobald er rief,
antworteten nur die Schabe, die Grille, die Boa und der Jaguar. ,,Ihr seid Niedrige, Uberﬂijssige, ich will
die Bedeutenden horen!” Er verfluchte sie und gab jedem eine Identitit: ,,Ab jetzt wirst du vom Abfall
der Leute leben”, sagt er zu der Schabe, ,,oder davon leben, Erde zu fressen®, sagt er zur Boa. Alle diese
Tiere leben in der Nacht, sie gehen auf die Jagd, wenn es dunkel wird und kommen zuriick, wenn es
tagt. Diese Fahigkeit verloren die Anderen, weil diese den Ruf des Tupanas nicht beachtet hatten.

Bei seiner folgenden Offenbarung erklidrte Gott, wie man vorgehen muss, wenn jemand stirbt. Man
muss den Kopf des Toten bedecken und ihn sitzend mitten im Ort begraben. Nach fiinf Tagen muss man
ihn wieder herausholen und mit lauwarmem Wasser sorgfiltig waschen. Die wichtigste Bedingung
dabei ist, dass niemand die Maloca verlasst. In diesen Tagen stirbt jemand und die Anderen befolgen
alle diese Anweisungen. Sie beachten nicht, dass eine Grille die Maloca durch einen Spalt verladsst, um
Kot abzusetzen. Als sie zuriickkommt, riecht sie den Verwesungsgeruch und fragt, wo dieser Geruch
herriihrt. Statt durch das lauwarme Wasser weich zu werden und langsam ins Leben zuriickzukehren,
lost sich die Leiche in Stiicke auf und féllt zu Boden. Den Leuten bleibt nichts anderes iibrig, als den
Toten wieder zu begraben und Tupana zu erzédhlen, dass seine guten Absichten, die Leute wieder
auferstehen zu lassen, fehlgeschlagen sind. Der Verursacher des Ungliicks wurde dazu verurteilt, eine
elende Grille zu sein, die sich von Erde ernihrt.

Der letzte Rat des Tupana hat mit einigen Pflanzen zu tun, die er mitbringt, damit sie die Leute heilen
konnen. Vier Monate lang bleibt es verboten, das Haus durch die hintere Tiir zu verlassen und den Ort
zu besuchen, wo diese Pflanzen ausgesit sind. Kurz vor Ablauf dieser Frist fragen sich einige
Jugendliche, was fiir eine geheimnisvolle Bewandtnis es mit jenem Ort habe. Sie gehen dorthin und
finden vier wunderschone Zuckerrohrpflanzen und beschlieBen, diese in der Nacht zu stehlen. Am Tag
nach diesem Abenteuer zogern sie beim Aufstehen aus den Hangematten, kaum dass die Anderen zum
Baden fort gegangen sind. Als sie anhalten, bemerken alle Anwesenden, dass die beiden Jugendlichen
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sich in grofle, junge Frauen verwandelt haben. Tupana wollte allen die Gelegenheit geben zu sehen,
dass derjenige, der nach eigenem Belieben handelt, sich schlieBlich in eine Frau verwandelt.

(Arturo Yukuna 2004)

Die Gemeinschaft, der alle Wesen aus der urspriinglichen Maloca angehoren, wo diese Dinge
passiert sind, besteht aus unterschiedslosen Tieren und Menschen, den animanos (Queixalos
1989). Je nach Umstidnden und Vorkommnissen folgt jedes Individuum seinen Impulsen und
Interessen und handelt entsprechend. Auf diese Weise offenbaren sich die Beziehungen
zwischen den Anlagen des Individuums und einer der Kategorien der Welt. Darauthin wird
das Individuum oder die Individuen seiner Art, von Tupana dazu bestimmt oder verflucht, ein
Tier oder ein Exemplar einer soziokulturellen Gruppe zu werden, wie wir sie heute kennen.

Auf diese Weise sind die Ahnen der Gruppen oder Tierarten entstanden.

An einigen Beispielen wird deutlich, dass der Mythos die Neugierde, das Reden iiber
verbotene Themen und das heimliche Lutschen siiler, saftiger Stingel — eine deutliche
Anspielung auf die Sexualitit — den Frauen als Eigenschaften zuschreibt. Andere
Eigenschaften verursachen die Unterscheidung zwischen Wesen des Tages und Wesen der
Nacht und zwischen Sterblichen und Unsterblichen. Die Folge dieses Prozesses des
Erkennens und des Zuordnens durch den Mythos zeigt die grundlegenden Merkmale, woran
ein Yukuna-Matapi zu erkennen ist: heilender Schamane zu sein, reserviertes Verhalten zu
zeigen (was eine strategische Haltung darstellt) und weder weille noch schwarze Haut zu
haben. Ersteres werden sie durch die ihnen entsprechende Ausstattung: durch den Schemel,
die Zahnkette, die Federkrone, die Kalebasse und andere Gegenstinde. Sobald sie diese Dinge
erblicken, eignen sie sie sich an, um sie zum Heilen zu gebrauchen. Das reservierte Verhalten
entwickeln sie im Laufe der Ereignisse, wéhrend sie sich davor hiiten, Schnaps zu trinken
oder auf die Boa zu schieen, indem sie den Anordnungen des Gottes zu baden nicht
gehorchen und lieber abwarten wollen, wie dieses geweihte Wasser auf die Korper wirkt.
Pitume, der Ahne der Yukuna und die Ahnen der anderen indigenen Gruppen handeln
eigenstidndig, wenn sie, statt das geweihte Wasser von Tupana zu benutzen, das Wasser auf

ihre eigene Weise heilen.

Zwei der Behauptungen, die ich in diesem Mythos finde — erstens die zentrale Bedeutung des
Schamanismus fiir das Sein der Yukuna-Matapi und zweitens die vorsichtige Vorgehensweise
— werden wir im Folgenden bestitigt finden. In einem linguistischen Seminar fiir Kamejeya

Sprechende, das ich in der Nihe von La Pedrera im Jahr 2004 durchfiihrte, behandelten wir —
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neben anderen Themen — auch den Verlust der urspriinglichen Muttersprache. In der Néhe des
Dorfes La Pedrera, lernen Kinder und Jugendliche ihre indigene Sprache nicht. Dies hat
dramatische Auswirkungen in den entsprechenden Gemeinschaften. Vertreter aus diesen
Orten erkldrten uns, dass die meisten Lehrer und Eltern diese Entwicklung als gegeben
hinnehmen; als etwas, was man weder kommentieren noch bewerten miisse. Aber im Hinblick
auf die Lebendigkeit der Sprache und Kultur der flussaufwirts lebenden Kamejeya-Sprecher,
unterstrichen einige der erstgenannten Jugendlichen und Dorfiltesten in ihren
Schlussfolgerungen einen sehr wichtigen Punkt: Sie sagten, dass — obwohl die Kinder in den
Siedlungen ihren Eltern schon nicht mehr auf Kamejeya antworteten und die Rituale sich
vereinfacht hitten — es in diesen Gemeinschaften trotzdem immer noch Schamanen gibe, die
sich der Heilung der Leute, der Heilung der Zeit und der Kommunikation mit den méchtigen
Wesen der Gruppe widmen. Dies sei dieselbe rituelle Arbeit, die die Schamanen flussaufwirts
verrichteten, versicherten sie, und in dieser Hinsicht sei der Kern der Kultur unbeschédigt.
Was die Yukuna und die Matapi betrife, so blieben sie aufgrund der Arbeit der Schamanen
~am Leben”. Diese Erlauterung l6ste den Widerspruch zwischen den ,traditionellen”
Gemeinschaften und jenen, die in der Nédhe des Dorfes lebten, auf. Dies ist meines Erachtens
das wichtigste Ergebnis der Befragung. Mit dieser Untersuchung bestitigten die Indigenen die
grundlegende Eigenschaft des Schamanismus als Fundament der Kultur, wéhrend sie das
Verhalten der Sprecher und die Rolle der Sprache hinsichtlich der Lebendigkeit der Kultur auf
eine zweite Ebene verwiesen: Traditionelle Umgangsformen besagen, dass niemand offentlich
einen anderen fiir sein Verhalten zur Rechenschaft ziehen darf — aufler im Falle eines
Angriffs. Mit dieser Strategie versuchen die flussabwirts lebenden Leute ,ihr Gesicht* zu
wahren, da ihre Sprache und Traditionen in Vergessenheit geraten. Diese behutsame Antwort
loste eine Art ,,Gliicksempfinden” aus, um die gespaltene Gruppe wieder zu vereinen. In
meinen Augen jedoch, bestitigte sie das Recht der Yukuna-Matapi auf das Hinwegsehen iiber
die fehlende Initiative und Verantwortung gegeniiber der verwandten Gruppe hinsichtlich des
Gebrauchs, des Unterrichtens und des Lernens der Sprache: ,JJeder Familienvater wird sehen,
wie er das macht”, sagten sie. Diese Passivitit mag ein weiterer Hinweis auf ein
»strategisches Verhalten”, eben die Zuriickhaltung sein: Wenn in den multiethnischen
Siedlungen, im Dorf und im Internat die indigene Identitit einen Nachteil birgt und die
Kenntnis der Muttersprache diesen Nachteil zeigt, dann ,verlieren® sie ihr indigenes
Aussehen und benennen sich wie Nichtindigene. Dieses Verhalten konnte als eine Art auf
Fremdes und Bedrohendes zu reagieren verstanden werden, die den Yukuna-Matapi zu Eigen

ist, analog zu dem oben zitierten Mythos. Das ,,strategische Schweigen* und die Passivitit
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sind ausfithrbar im Schatten der Aktivitdt der Schamanen in Hinsicht auf die kollektive und

individuelle Identitit.

Meiner Meinung nach lassen sich zwei Perspektiven des Schamanismus unterscheiden; beide
stimmen mit den Punkten, die ich im Mythos und im Workshop aufgezeigt habe, iiberein. Die
eine leitet sich von seiner Bestimmung in Hinblick auf kollektive Zwecke und Ideale ab.
Dieser Bestimmung wird die Aufrechterhaltung des Wesens der Identitit zugeschrieben. Die
andere leitet sich von der Anwendung auf Einzelfille ab. Die rituellen Anwendungen sind im
ersten Fall 6ffentlich. Thr Zweck ist das kollektive Wohlergehen. Der Zweck und die Wirkung
der zweiten Perspektive hingegen sind privat und werden gerne geheim gehalten, da sie
Probleme (Unfille, Krankheiten) beinhalten, deren Ursachen in Feindseligkeiten zu suchen
sind. Mit Ausnahme derjenigen Personen, die aufgrund ihres fortgeschrittenen Alters oder
ihrer angesehenen Position in der Lage sind andere offentlich zu tadeln, werden prinzipiell
keine oOffentlichen Verweise ausgesprochen, da sie als Beleidigungen gelten, die Racheakte

hervorrufen konnen.

Das stillschweigende Ubergehen von Auseinandersetzungen im offentlichen Bereich birgt
jedoch eine weitere Dimension. Es herrscht die Uberzeugung, dass jeder fiir die
Konsequenzen seiner Handlung einstehen muss: man erwartet, dass der Lauf der Dinge das
Verhalten jedes Einzelnen gutheifit oder bestraft. Diese Einstellung ist begriindet in der
Moglichkeit, den Schamanen - der die Macht hat in das Geschehen der Welt einzugreifen
(dank seiner Verbindung zu den michtigen Wesen und seiner Kenntnis vom Wesen der
Dinge) - zu befragen und seine Unterstiitzung zu erbitten. Kraft seiner Macht kann er die

Interessen seines Bittstellers vorantreiben und verfechten.

Der oben erwihnte Mythos und die Diskussion iiber den Verlust der Kultur fokussieren zum
einen den Korper und seine Tendenzen als Grundlagen der Identitit, zum anderen des
Ergebnis eines Prozesses des Vorbeugens und Uberlebens gegeniiber einer aggressiven Wel.
Diese zwei Ansichten entstammen einer schamanistischen Weltanschauung. Die besondere
Aufmerksamkeit, die ich dem Korper als identitéitsbildend schenke, ist nicht nur dem Mythos
naheliegend, sondern entspricht auch dem Unterschied, den die Yukuna-Matapi zwischen
dem Wort napona und dem Wort ri’i machen. Wenn sie von ihrem Wohlbefinden sprechen
(Schauer 2001:45, 46) verwenden sie das Wort napona, oder sprechen in ihren Gebeten um

Heilung von dem Kérper des Helden Kari '. Napona steht in Verbindung mit pona,
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eine Baumrinde, die fiir Ritualkleidung verwendet wird, und auch mit popona, einem
Balsaholzstiick um Federn am Riicken zu befestigen. Diese linguistischen Hinweise zeigen
die Verflechtung zwischen Korper und Ritual. Das Wort ri’i bezieht sich auf die fleischliche
Materie, Muskeln im Gegensatz zu Geddarmen und Eingeweiden: ri'jiiepichi — abgeleitet von
i’i-jiie: Kot; ri’i oder i’iji wird hauptsidchlich fiir Jagd und Kiiche verwendet und scheint

zweifellos ein Lehnwort aus den Tukano-Sprachen zu sein (vgl. Hugh-Jones 1995, 140).

Im Folgenden werde ich mich auf die Aussage der Schamanen beziiglich ihrer Vorstellung
des Korpers konzentrieren, ausgehend von ihrem Verhalten und ihrem Beitrag zur
Konstruktion des indigenen Korpers. Ich werde die Art und Weise betrachten, in der die
Schamanen iiber die Bestandteile und iiber den Aufbau des Korpers sprechen. Beginnend bei
seiner Entstehung in der Schwangerschaft, in seinen Entwicklungsphasen, die ihn als neues
Wesen konstituieren, bis es als Mitglied der Gruppe angenommen werden kann. Dieser
Ansatz kann mit dem in Bezug gesetzt werden, was wir den ,,.Lebenszyklus” nennen, aber
hierbei immer daran denkend, dass es sich um die schamanische Sichtweise handelt und nicht
um die unsere. Der Unterschied zwischen beiden Ansitzen besteht darin, dass bei uns Korper
und Biologie auf der einen Seite, Geist und Gesellschaft auf der anderen liegen. Fiir die
Indigenen wird der Korper durch schamanische Krifte und Rituale geistig gestaltet (Conklin

und Morgan 1996 erarbeiten diese Unterschiede und ihre Konsequenzen).

I1.1 Die Mutter, das Baby und die Arbeit des Schamanen

Zum einen ist da die Feststellung, die wir am Anfang gemacht haben, wie es beginnt: viele Leute fangen
dann an, wenn die Mutter schwanger wird und andere beginnen mit der Heilung in dem Moment, in
dem wir auf die Welt kommen.

(Rodrigo Yukuna 2004)

Die Weisen sagen, sie nehmen es wahr, wenn eine Frau schwanger ist. Ivan Matapi (1999)
erzdhlt: als seine Frau das erste Mal schwanger war, sei es einer seiner Onkel gewesen, der
ithm das mitgeteilt und ihn gefragt habe, ob er es selbst aufgrund seiner traditionellen
Kenntnis nicht bemerkt habe. Nach dieser ,Einladung® habe er begonnen, die Weisheit
anzuwenden, die er von seinem Vater gelernt hatte, welcher in diesem Moment von der
Maloca weit entfernt war. Mit groBem Stolz konnte er erzdhlen, wie er die ersten Merkmale
seines kiinftigen Sohnes ermitteln konnte: das Geschlecht und die Disposition fiir rituelle

Aufgaben.
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Wenn sich das Ungeborene viel im Bauch der Mutter bewegt, sagen die Indigenen, dass das
Kind unbehaglich, und dies als ein Krankheitszeichen anzusehen sei. Es konne eine Folge
davon sein, dass die Mutter oder der Vater etwas Verbotenes gegessen haben und dass das
Baby zum Opfer der Pfeile des verzehrenden Wesens geworden sei (hinsichtlich der Makuna
vgl. Cayén 2001). Verletzt werden kann das Baby auch durch den Besuch von gefihrlichen
Orten durch die Mutter oder den Vater oder durch das Beriihren ritueller Gegenstinde, ohne
zuvor die vorgeschriebenen VorsichtsmaBlnahmen ergriffen zu haben. Die entsprechenden
,Eigentiimer* greifen dann die an, die sie nicht respektieren. Aber neben diesen Gefahren ist
die eigene Mutter eine stindige Bedrohung fiir das Kind. Der Schamane Rodrigo Yukuna

sagt, die ersten Heilungen wiirden vorgenommen, um

,» ... das Kind zu schiitzen, wenn es krank ist, oder wegen des Gestanks der Mutter, nicht wahr? Es
kann sein, dass es krank ist ... es ihm deshalb schlecht geht, es geschiittelt wird. Da nimmt man eine
Heilung vor, man gibt Leben in den Bauch der Mutter, man gibt ihm, wovon es leben kann und damit es
tiber die Mutter ... Sauerstoff bekommt, aber durch ,,pensamiento®... damit es sich erndhrt ...*

(Rodrigo Yukuna 2003)

Mittels seiner Gebete gibt der Schamane dem Baby ,Luft“, damit es weiter atmet. Fiir
Rodrigo Yukuna und fiir Arturo Yukuna ist die Zuteilung von Luft mit ,,Sauerstoff geben*
beschrieben, so wie es in den Krankenhidusern gemacht wird, weil fiir sie der Tod eine Form
des Erstickens ist. Der Atem ist nicht nur eine der Erscheinungen des Lebens, sondern auch
der Vitalitdt, die in Beziehung zur Fihigkeit der Hexerei steht, wie wir spiter sehen werden.
Das Risiko des Erstickens im Bauch der Mutter, die Hitze und die Vergiftung, die man
diesem ,,Ort*“ zuschreibt, ergeben zusammen einige Gefahren wie sie auch im Wasser
anzutreffen sind:

Das Wasser bringt viele Krankheiten. Es bringt Krankheiten, soweit wir wissen, von dem feuchten

Tropenwald: Krankheiten, Durchfall, Erbrechen. Die Leute erschrecken, sie fiebern, sie weinen [sind

verstort], konnen sterben und warum? Weil das Wasser verschmutzt ist, vergiftet ist, so viele Tote [tragt

der Fluss]. Durch die gleiche Gewalt, durch dieselbe Natur sieht man, dass es keine Losung gibt. Also,
damit es nicht die Hitze dieser Krankheit bekommt, heilt man das Wasser fiir das Neugeborene.

(Rodrigo Yukuna 2003, Hervorhebungen in kursiver Schrift von mir)

Evelio Yukuna (2003) bezieht sich in seinen Worten auf die Lebensumstinde im Leib der

Mutter und darauf, dass die Geburt eine Art ,,Wechsel von einer Welt in die andere ist*:

Die Fahigkeit der Frauen, es aus einer Welt der ... aus einer Welt der Entwisserung wie sie sagen,
hervorzubringen, die Entwisserung des Blutes, der Erde und des Wassers. Wir sagen dazu: nupandji *.
Nupandji nennen wir dieses Leben, das die Mutter im Bauch gibt aus dem, was Blut und Wasser ist.

(Evelio Yukuna 2003)
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Damit das Baby sich entwickeln kann, muss es geschiitzt werden gegen die exzessive Hitze
der Mutter und zugleich gegen die Verdorbenheit des Wassers und des Blutes, das sie in sich
hat. Beides ruft Assoziationen an das Menstruationsblut hervor, das C. Hugh-Jones (1979) mit
der Innenwelt und den Toten in Verbindung gebracht hat. Um die ganze Tragweite dessen,
was Rodrigo Yukuna (2003) iiber diese Heilung erklért vollstéindig zu verstehen, miissen wir
uns auf die Spur von E. Reichel (1997) begeben, der im Kosmos die Namatus ortet, die
,Besitzer” der Erde und der Innenwelt, urspriingliche Schamaninnen und Vorbesitzerinnen
der gefiirchteten Michte der Frauen von heute:
,,Die symbolische Prisentation von Korpern, die von der Erde ,,verschlungen* werden, oder als Kinder
gendhrt werden, kommen hiufig vor, wenn von Namatus die Rede ist, ebenso wie die Idee, von ihrem
Geschlecht verschlungen zu werden [...] und sie werden als Anaconda-Schlange dargestellt, oder auch
als ein Korper, der Fisch enthilt (... die Verbindung zwischen Fisch und Frau findet sich wieder in den
kosmologischen Vorstellungen und nicht nur als eine metaphorische Umschreibung des Geruchs der

weiblichen Sexualitit, sondern auch der Zubereitung von weilem Fleisch und von Knochen beim
Kochen).*

(Reichel 1997, S. 449)

Das Wassers des Flusses, der durch das Erdinnere flieBt und auch als ,,unterer Fluss*
bezeichnet wird, trigt Krankheiten mit sich (vgl. van der Hammen 1992, S. 88). Er wird
standig durch die Helden Sonne und Mond, vom Westen nach Osten in der Nacht und am Tag
vom Osten nach Westen begleitet (Reichel 1987). Reichel zufolge werden die Korper der
Verstorbenen, die unter dem FuBboden der Malocas begraben sind, durch die Flut dieses
Flusses in den ,,Himmel der Toten* getragen (Reichel 1997, S. 264):

,,Von Namatu sagt man, dass sie die Leichen als ,,Nahrung* nimmt (sie in ihrem Bauch verzehrt, aber

auch, dass sie ,,die Leichen behandelt, als seien sie Babies und sie ndhrt™ und dass ,,es sie erfreut zu
sehen, wie ihre Kinder zu Babies werden®) ...

(Reichel 1997, S. 264)

Gabriel Yukuna erkannte diesen Fluss der inneren Welt in den Thermen von Choachi, nahe
bei Bogotd, als wir dort im Jahr 2002 spazieren gingen. Anders als seine Freunde, die keine
Ausbildung im Schamanismus hatten, weigerte er sich ziemlich lange, dort baden zu gehen —
wobei er die Gefahren der Hitze der Namatus und des Giftes, das das Wasser stinken lisst,

beschrieb.

Anders als das einfache ,Geborenwerden als ,Keimen® oder ,Hervorkommen*
(moto’okaje), einem Vorgang, der lediglich eine Verwandlung in situ bedeutet - wobei die
Mutter eine Unterstiitzung darstellt -, versetzen uns hier die Erkldrungen von Rodrigo Yukuna

bis in den Kosmos hinauf und beschreiben eine Ortsverdnderung, die wir analog zu den
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Ausfithrungen von C. Hugh-Jones (1979, S. 111) als ,,Fluss des Erdinneren* (,,Fluss des
Todes* fiir die Yukuna, Reichel zufolge. Reichel 1997, S. 264) verstehen kdnnen, wo, wie bei
der Heilung des Wassers, wie wir sie oben bereits kennen gelernt haben, sich zwei
entgegengesetzte Vorginge vollziehen: der des Todes, wenn die sich zersetzenden Leichen
vom Fluss hinunter getragen werden und der andere, wenn der Schamane das Baby in seinem

Gebet den Fluss hinauf fithrt und ihm hilft, in diese Welt zu gelangen.

I1.2 Reinigung, Vollendung des Korpers und Befragung an den Yukuna-Ursprungsort

Wenn man sieht, ich weifl nicht wie, als Christen, ja. Dass jemand (?)... wenn die Vorfahren jemandem
eine Seele geben, ja, eine Seele, wie die Katholiken behaupten. Dann lassen sie hier [fiir uns] nur den
Korper, das ,,pensamiento und der Korper, das ist es, was jemand hier hat und das ist es, was sie einem
geben.

(Rodrigo Yukuna 1998)

Rodrigo Yukuna (2003) erzihlt, dass es die erste Aufgabe des Schamanen sei, den Ort der
Geburt der Yukuna aufzusuchen (kerato’o nathe’ri: den Ort der Ankunft der Yukuna auf der
Erde). Wihrend der ersten Zeitabschnitte der Entwicklung eines Siduglings sei es ganz
wichtig, bei den Vorfahren der Yukuna (chi’narikana) Rat zu suchen, um sicher zu gehen,
dass sie den Neuankommling als Yukuna identifizieren, um — wenn dies zutrifft— auf diese
Weise zu erkennen, welche Anlagen dieses Wesen hat (im Bezug auf den Fall Makuna vgl.

Cay6n 2002 und Mahecha 2004).

Ein Beispiel fiir diese Art von Heilung ist der Fall eines Sohnes des Schamanen Agustin
Yukuna, dessen Familie seit ca. 10 Jahren in Leticia, der Hauptstadt des Departements
Amazonas angesiedelt ist (Gesprich mit Juan Carlos und Agustin Yukuna 2002). Als eine
seiner Schwiegertochter schwanger war, begann der Alte mit der Heilung. Jedoch blieben
mehrere seiner Versuche, ein Signal aus dem Geburtsort der Yukuna zu bekommen, ,,0hne
Antwort*. Als er seine Schwiegertochter zur Rede stellte, gab diese zu, dass der wirkliche
Vater des Babies ein junger Mann aus einem anderen Stamm war. In diesem Fall ergab sich
keine ,,grundlegende® Zugehorigkeit zur Gruppe, einer Eigenschaft, die iiber die ménnliche

Linie weitergegeben wird. Das konnte bereits wihrend der ersten Sitzung erkannt werden.

Die Heilung des Enkels von Agustin betont die ,,substanzielle® Seite der ,,Gestaltung® des
Kindes. Agustins Sohn Celso Yukuna (2001) erldutet den Unterschied zwischen minnlichen

und weiblichen Gaben in kosmologischen Termini.
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Mein Vater sagt, dass jede Ethnie, jeder Stamm, jede... Es ist so, dass jede Entstehung ihr eigenes Herz
hat, das heif3t, [es ist] einmalig. Nur das Blut ist iibrig, aber Knochen, Herz...das Herz, eigentlich alles
insgesamt, die Fiile... Alles ist [fiir jeden Stamm] anders. Deswegen hat jeder ein unterschiedliches
,pensamiento".

(Celso Yukuna 2001)

Das Blut, aber auch das Fleisch sind Teile, die den Korper , fiillen* und stehen in Bezug zur
Erndhrung. Sie kommen von den Frauen und enden im kosmologischen Sinne mit dem Tod,
der von den mythischen Frauen, den Namatus begleitet wird 3. Knochen und Herz sind die
wichtigsten Bestandteile des miénnlichen Erbgutes. Dieses Erbe ist Grundlage der
Stammesangehorigkeit und untrennbar vom zeremoniellen Erbe. Das schamanische Wissen
von jedem Stamm zeigt, wie jeder Teil des Korpers seiner Mitglieder ,,aufgebaut* und

einzigartig ist.

Die ,,dynamische Perspektive der ,,Ausstattung® des Korpers stellt sich Rodrigo Yukuna,

wenn er iiber den Verlauf und den Inhalt der ersten Babyheilung erzéhlt, folgendermallen vor:

Wen rufst du an, um zu erfahren, ob es ein Junge oder ein Midchen ist? Du rufst geistige hohere Welten
des Yukuna-Volkes an oder jedenfalls jemanden von den Alten, die dort leben, wo wir uns befinden,
traditionell, wo wir Land haben, was man Ewaita nennt [Ort des Ursprungs der Yukuna]. Es ist dort, wo
das ‘pensamiento’ sich befindet. Dann bittest du sie, mit ihrem Namen, den sie dir mitteilen, ob es ein
Junge oder ein Midchen ist. Wenn das Geschlecht ménnlich ist, sagen sie dir, dass es ménnlich ist, und
sie deuten von rechts. Ja, von den Minnern ... und wenn es weiblich ist ... manchmal spiirt man es von
links.

(Rodrigo Yukuna 2003)

Die erste Frage, zu dem Lebewesen das seit kurzem im Bauch der Mutter heranwéchst, ist die
Frage nach dem Geschlecht. Diese Eigenschaft des Korpers, erkannt werden zu kdnnen, wird
ergianzt durch einige kulturelle Ausschmiickungen und Werkzeuge: durch das Anlegen von

Schmuck und das ,,Anziehen kultureller Techniken®, die weitere Sicherheit bringen.

Wir bringen die Person [das Baby] dorthin [zum Ursprungsort] und fragen dort, was es ist. Gut, dann
wird uns gesagt, ob es Mann oder Frau ist. Was hat der Mann? Er hat Gefieder, er hat Eckzdhne[kette],
er hat eine Krone, solche [Arm und FuB3]Jrasseln, er hat Steine zum Heilen, er hat Koka ... [...] Wird dir
gesagt ‘nein, es ist weiblich’, dann wechselt es in die andere Schublade. Klar? Zum anderen Ei, das ist
wie zwei Eier, verstanden? Und was dann? [...]

Dann sagst du: dies, dies, dies, Augenbrauen, Gefieder, yanchama 4 das ist ein Blatt von einem anderen
Baum, der Kopf, das Haar der Frauen ist yaphota, sagen sie, dieses Gewebe von [pui Palme], dann [...]
dann ist es das Haar [...] das ist ein Baum, aber das war aus einem Baum genommen, als Zeichen der
Geburt und dann bittet man darum und gibt es dem Kind. Man beendet es oder besser: Du gibst dem
Kind diesen ganzen Korper, dessen Kleid. Das ist die Abwehr; die Abwehr, die das Leben des Yukuna-
Kindes beschiitzt und dann fingst du an, weiter zu forschen, mehr zu fragen.

(Rodrigo Yukuna 2003)

38



Nach Rodrigo Yukuna, ist der Korper ein besonderes ,,Kleid”, welches allein dem Yukuna
vorbehalten ist (im Folgenden kommen wir auf die ,,Abwehr” zuriick, zu der das ,,Kleid*
gehort). Der Stoff, aus dem der Korper besteht, ist zum Teil Frauen und Ménnern gemeinsam;
das unterschiedliche Geschlecht, das den Korper priagt, kommt von der Ausstattung, von den
rituellen Werkzeugen im Falle der Ménnlichkeit und den Utensilien zur Vorbereitung von

Lebensmitteln im Falle der Weiblichkeit.

In verschiedenen Mythen gibt es Verweise darauf, wie die verschiedenen Bestandteile des
menschlichen Wesens entstanden sind oder wie von den Schamanen entdeckt wurde, woraus
sie bestehen. Im Schopfungsmythos, den Arturo Yukuna (2004) wiedergibt, heiflt es, dass
Je’chu, das hochste Wesen, die Namatus herausfordert, um einige der Teile des Korpers zu
schaffen. Zum Beispiel sind sie ihm {iiberlegen, als sie einen geeigneteren Vorschlag zur
Bildung der Briiste und des Penis machen: und dafiir einige Knollen der Name-Pflanze
erwihnten. Im Mythos von Majnori, dem Sohn des Mondes, verlassen die Kinder des
Regenbogens die Maloca des Helden, um Koka zu ernten. Bei ihrer Heimkehr wollen sie
wissen, ob die Avocado-Friichte, die es im Hof des Hauses gibt, reif sind. Als sie sie anfassen,
horen sie weibliche Stimmen, die rufen: ,,Wer fasst meine Vagina an!“ Auf diese Weise

erkannte man, sagte Arturo Yukuna (2004), woher die Vagina stammt.

Rodrigo Yukuna (2003) zufolge gab der Ahne Je’chii jeder Gruppe einen eigenen Korper mit
ihrer entsprechenden zeremoniellen Tracht und Ausriistung. Dieser Korper ist identisch mit
dem Korper der Urahnen. Demnach ist der Korper eines Yukuna gegen Angriffe geschiitzt,
weil die Materialien, aus denen er besteht, geheim sind. Zudem wurden diese Bestandteile
von Je’'chii gegeben, um den Korper des Ahnen der Yukuna, Kari, zu bilden. In ihm befindet
sich die ,erste Ebene*“ der Zugehorigkeit der Gruppe. AuBlerdem konzentriert sich das
,pensamiento®, - die Fihigkeiten, die mit der rituellen Kraft des Schamanismus verbunden
sind - in der zeremoniellen Kleidung. Und schlieBlich: Wenn dieser Korper beim Ritual aktiv
wird, dann wird die mythische Maloca des Ursprungs mit der gegenwirtigen Maloca

vereinigt. Dadurch erhilt die Gruppe mit samtlichen Nachkommen die Ahnen am Leben.

In der Tabelle 1 trage ich die Auskiinfte, die mir Rodrigo Yukuna (2003), Arturo Yukuna
(2004) und Juan Carlos Yukuna (2003) iiber einige Elemente, die den Yukuna-Korper bilden,

gegeben haben, zusammen:
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Kopf

Augenbrauen
Frauenhaar
Nase

Gesicht

Gehor der Schamanen

Kehlkopf

Augen der Schamanen ,,Spiegel”

Schliisselbein
Herz (Form)
Herz (Substanz)

Schultern

Brustkorb
Riickgrat
Briiste
Brustwarzen

Bauch

Taille
Vagina
Penis °
Hoden
Muskeln
Knochen
Kniescheibe

FiiBe

Kamarana faka (fiir den Yukuna
Jerdriwa)

u’piyi
yapho'ta
yajwila
Ketapad

periyupi rimand
pensamiento” der Daumen

jaromdji

yawi kanari

te’ld
kajro'md
lukuji
Wakulapd

nukhu
Ponapd
Jimd

?

leyund

weri
piriyé
Naku
Naku
lichi pand
?

Puithé

paya pand

Holzkiferhaus

Schwimme/Pilze ,,Stab-Ohr"
Gewebe des Blattes der Pui-Palme
Termiten in gefiillten Bauten

Schemel der Yukuna

“Watte”, Daune zweier Vogel (Sperber und

pajuil)
Tonkrug

Teerspiegel des Jaguars

Leuchtkifer (fiir den Yukuna Jeriiriwa)

Rundkegel aus einem Blatt gemacht

Haus einer groflen Schnecke

Schnupftabak

Laminaférmige Verldngerungen (“bambas”)

am Fuf3 mancher Baume

Brettchen aus dem Holz der Chonta-Palme

Stammbaum (s.p.)
Caimos (Frucht)

Samen vom Kamiri-Baum

Baumrinde, in zylindrischer Form, zur

Aufbewahrung von Stdrkemehl

Feigenbaum, Rinde fiir das Tanzgewand

Avocado

Knollen der Name-Pflanze
Knollen der Name-Pflanze
Tabakblitter

Stamme

Keramikstiick einer Casabe-Platte

Blitter des Paya-Baumes sp.

Tabelle 1: Schamanische Auffassung vom Korper der Yukuna-Matapi

Wenn der Schamane die Heilung einer kranken Person vornimmt, dann muss er dessen

gesamten Korper benennen. Das Folgende ist ein Fragment des Gebetes, in dem Arturo

Yukuna (2003) die Teile des Yukuna-Korpers nennt, beginnend mit:

Kari ji'wata
Kari jimd

Kari taki

(oben von Kari)

grof})

(Nase)

(Gesicht, der Schemel ist ein Gesicht — deshalb ist das Gesicht der Yukuna
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Kari ijli aru
Kari ijli

Kari i’jwi

Kari muré
Kari wakula’pa

Kari te’ld
Kari wawina

Kari wajlé

Kari leyund la’kand
Kari wapame

Kari i’jliipachi
Kari tu’tiimare

Kari payamita ji’mari

(Arturo Yukuna 2003)

Die Geschichte mancher Teile des Korpers berichtet, dass diese einem momentanen
schopferischen Akt entstammen, wihrend andere aufgrund von Vorkommnissen aus der Zeit
der ersten michtigen Wesen entstanden sind. Aber die ,Generationen” und die Korper
begannen nicht mit Periyo, dem Ersten, der in dieser Welt erschien und der am Anfang der
Genealogie steht (Juan Carlos Yukuna 2001), sondern mit dem Erscheinen von Vorfahren, die
noch nicht richtige Menschen waren, die aber jenen wesensgleich waren, die den Ort des

Ursprungs der Yukuna bewohnten. Einen Teil dieser Geschichte erzihlt und erklédrt Rodrigo

Yukuna:

(;,Schale* des Auges)

(Auge)

(Ohr)

(Karis Pfeife — die Trompeten, die jemand einrollt mureji)
(Schulter)

(,,Hohlraum* des Schliisselbeins, ze’la Rundkegel)

(Die ganze Brust ,,Eingang des Alten* Gewebe der Alten®, Brettchen aus dem
Holz der Chonta-Palme, wie Jalousien)

(Riicken)

(Bauch ohne Knochen, Streifen von Rinde, (zum Aufbewahren von Stirke)
(GeséBbacke)

(Knie)

(FuBknochel, Knochen auf beiden Seiten)

(FuB, paya Stab aus hartem Holz, mit einem breiten Blatt)

... erscheint der erste von uns, der Kari ist. Kabinakeiio ist der Oberste. Karinapheno sind die Mittleren.
Karina mereku sind die Kleinen. Also dahin kommen wir, klar? Alle drei sind unsere Ahnen.

Als es darum ging, die Sprachen, das Land, die Heilzeremonien und die Erde zu verteilen, da sagten sie:
[fiir] die Yukuna ist Ewarita. Das war dann ein langer Prozess. Bevor die Yukuna in Ewarita ankamen,
waren da die Kaipulakena. Die Leute kamen, Yurupari kam, Kari [kam]. Bevor sie sich dort
niederlieBen, sagten die Leute: ,Man muss sich dort ansiedeln, man darf nicht so bleiben, wie
Nomaden.“ So schickten sie die erste Gruppe. ,,Gehen wir®. Sie kamen an. Sie blieben wie Bambus, sie
sind wie jiwa [Bambus], sie verwandelten sich in diesen. Aber es sind Personen, weil man mit ihnen
spirituell kommunizieren kann. Dann kamen dort Schwalben juri, dieser Vogel, den sie ,macud‘
nennen, von dessen Art sind sie. Danach das babilla [Krokodil]. Dann der picalon-Fisch, jukiiyana,
dann kewi pura’ko, der omima-Fisch, dann chapuwané, was der Tapir ist. Dann 7iawiri, ein Fisch,
dormilon, wie wir sagen. Yo’ ’md ist eine Krote, ein Frosch, der wie ein fast runder Schild aussieht, der
kommt auch daher. Oder besser, dies ist der Schild der Yukuna und damit schiitzen sie sich im Krieg.
Sie reiben sich dieses auf die Haut, um sich gegen den Feind zu verteidigen. Wir sagen: fiawiri,
»pensamiento des Tapirleders®.
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[...] kuwaiid ist eine Art Fels, der gleichsam bambero [kriftiges Waldwesen] ist ... dann rufst Du
kuwarfid und lasst den Stein am Eingang [zu deiner Maloca]. Der ldsst dann nicht zu, wenn jemand
etwas Boses will; er ldsst nicht zu, dass andere Volker kommen und die Leute storen, alle rennen weg.

Mittels Gebet lasse ich sie [Schwalbe] kommen. Sie baut ein Nest unter dem Dach der Malocas und
zieht dort ihre Jungen grof3, dann kommt der Schwalbengesang ,,muamuamua®, sie vermehren sich und
die Maloca fiillt sich mit Schwalben. Wenn Leute im Anzug sind, dann schreien sie und deuten:
,Morgen kommen Leute’.

(Rodrigo Yukuna 2003)

Die ersten Yukuna, die sich am Herkunftsort niederlieBen, waren ,,Vormenschen®,
,»lierpersonen®, aus dem Wasser: Krokodil, Pical6n-Fisch, Omima-Fisch, Krote, und eine
Schlange. Aus der Erde kam der Tapir, vom Himmel die Schwalbe. Es gab auch
,Pflanzenpersonen*: den Bambus und ein Wesen, das mit dem Boden und den Steinen
verbunden war: der kuwarid Bambero °. Jeder von ihnen leistete einen Beitrag zur Einrichtung
eines ,idealen Bereichs®, so grundlegend wie die Ursprungs-Maloca, das Herkunftshaus.
Wenn ein Grundstiick und die Bestandteile fiir eine neue Maloca vorbereitet werden, werden
diese Wesen angerufen. Sie werden auch um Rat gebeten, wenn man den Namen und die
Disposition fiir traditionelle Verhaltensmuster eines Babies sucht, wie wir im néchsten

Kapitel sehen werden.

Durch den Bambus jiwa konnen sich die Yukuna selbst als kollektive Entitdt im Verlauf der
Zeit wahrnehmen. Die Palmen wurden als eine Umschreibung der sozialen Struktur im
nordostlichen Amazonasgebiet erwédhnt (vgl. Arhem 1981, S. 107). In ihnen nimmt man
zugleich Einheit, Langfristigkeit, Ordnung und Fortpflanzung wahr. Jedes Segment (eine
Generation) ergidnzt auf andere Weise den Stiel (entsprechend einem Klan): die ilteste
Generation entspricht dem ersten Keim, der aus der Knolle hervorgeht (die Geburt). Sie
wachsen und bewahren dabei ihre innere Ordnung, das letzte Segment ist der Allerjiingste (in
der Hierarchie des Erstgeborenen-Rechts); schliellich gehen von bestimmten Endzweigen
(Vater) teilweise gleichzeitige Abzweigungen aus (Kinder). Diese Pflanzen versinnbildlichen
den ,,Stamm® als eine Einheit, die die Urspriinge ebenso umfasst wie die sozialen und

individuellen Beziehungen.

Neben dieser im Bambus verkorperten Verwandtschaft, beschiitzen die dlteren Wesen, die zur
Gruppe gehoren, das Haus: der Bambero iiberwacht das Denken feindlicher Schamanen, die
in das Haus eindringen wollen. Andere achten auf die heiligen Gegenstidnde oder die Waffen,

wie die Keule, die Schemel, wihrend wiederum andere eins zu eins mit dem Leben der
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Yukuna verbunden sind — wie die Zweige des Bambus oder die Schwalben. Aber genauso wie

sie zum Beschiitzen da sind, konnen diese Beschiitzer auch strafen!
In diesem Haus, wo es das gibt [die Schwalben und andere spirituelle Beschiitzer] kann eine
menstruierende Frau nicht eintreten, sonst wird sie krank. Man kann auch keine Knochen im Haus
verbrennen. Frauen konnen den Maniok im Haus nicht begiefen; anders gesagt, es hat viel mit
Wahrsagerei, mit Speisevorschriften zu tun. Wenn von oben ein Schwalbenei herunterfillt, dann gibt es
sofort eine Fehlgeburt. Wenn ein Junges herunterféllt und stirbt, wird ein Neugeborenes sterben, wenn
ein. [...] Genauso wenn Sie hingehen, wo ... der gro3e, heilige Bambus steht, und Sie dort ein kleines

totes, trockenes Stiick Bambus sehen, dann wird ein Kind sterben. Wenn es ein Greis oder ein
Erwachsener ist, dann wird es eine tote Palme sein und so trifft es auch fiir die Frauen zu.

(Rodrigo Yukuna 2003)

Durch diese Vorschriften bekommt das Leben der Yukuna eine moralische Ordnung. Zum
Beispiel, dass die Knollen der Yuca bis zum letzten Stiick verwendet werden miissen, ,,um zu
vermeiden, dass die Schwester der Yuca weint” (Hammen 1992, S. 157), und dass keine
Knochen verbrannt werden diirfen, jene geheimnisvollen Gegenstinde, von denen schon
einmal eine Flut ausging. Die Frauen miissen oOffentlich bekannt geben, dass ihre
Regelblutung begonnen hat, damit die heiligen Gegenstinde (Federn, Lanzen, Blasrohr,
Schemel, Kniippel ...) vor dieser Verschmutzung geschiitzt werden konnen. Jedem Ahnen

wird eine besondere ,,Abwehr* zugeschrieben. Sie présentiert sich in Form von Halsketten aus
Tigerzihnen, von Gefieder (Sperbers, Aras, Tukans, Storch), von Schamanen-Schemeln — die
laut Evelio Yukuna Sperber (d.h. ein Raubvogel) oder Jaguare sind -, von Blasrohren (die als
Visier Zihne eines Aguti haben) oder von Kniippeln (mit dem Blitz assoziiert) .... Diese
,Gegenstands-Wesen* schreiben den Yukuna Krifte zu, aber sie diirfen nicht gereizt werden,
denn sie konnten gegen ihre eigenen ,,Enkel* aggressiv werden. Kommen wir nun auf die
Korper zuriick und gehen wir genauer auf den Schopfungsmythos ein.
[Bei der Verteilung der kulturellen Giiter, der Sprachen, der Gebiete, die damals in der Schopfung
stattfand.] ,,Gut®, sagten sie, ,,gut, die Yukuna werden keine Kleider haben, sie werden nur einige Dinge
zum Tanz benutzen, Federn, Lendenschurz, Bemalung ...”. Davon ich... ,,pensamiento®, das besonders
aus Federn besteht, das ist yurijimi, abgeleitet von yurijiri. Das ist dann die Federkrone der Yukuna.
Also dort im See, der sich nahe der Ewarita [Geburtsort der Yukuna] befindet, ist das ,,pensamiento*

der Feder. Deshalb fithrt man Heilungen durch, um uns das Feder-,,pensamiento* zu geben, wir haben
uns die Federn angelegt.

(Rodrigo Yukuna 2003) ’

Rodrigo Yukuna besteht also darauf, dass dieses Gefieder ,,Denken” ist und dass es - auch
wenn es nur den Schamanen sichtbar ist, - das ist, was die Leute als Yukuna definiert. An
dieser Behauptung konnen wir sehen, dass Korper und ethnische Identitit zwei Aspekte einer
Selbstwahrnehmung sind, in der das Gefieder-,,pensamiento* wie ein Schliisselbegriff auf

dem Weg zur rituellen Welt erscheint, zu einer Aktivitit, die den Korper miteinschlief3t,
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ausgestattet mit rituellem Schmuck und Wissen, dass heif3t, mit ihrer ,,Abwehr”, die aus dem
Korper jeder Spezie etwas Besonderes und Gefihrliches macht. Van der Hammen (1992) und
Ahrem (1993) legen dar, dass an bestimmten Stellen des Flusses und zu bestimmten Zeiten
weder gefischt noch gejagt werden darf, weil dort die Tiere ihre Rituale durchfiihren und ihre
heilige Ausstattung dabei haben. Diese Tiere mitsamt ihrer rituellen Ausriistung und ihren

Waffen zu verzehren, wiirde bedeuten, sich Krankheit und Tod auszusetzen.

Auf die Behauptung, dass die rituelle Aktivitit fiir die Gruppe wesentlich und konstitutiv ist,
weist die Bedeutung des Gefieder-,,pensamiento” hin. Wenn das Yurupari-Ritual vollzogen
wird — und nur dann, so Rodrigo (2003) — tragen die Ménner nicht die weifle Krone, sondern
die noch heiligere andere Krone, die die Frauen nicht ansehen diirfen. Diese ist gefertigt aus
einer Kombination von Federn eines Storches und gelben und roten Federn eines Tukans,
erklirt er. Wenn wir entsprechend von Hildebrand (von Hammen 1992 zitiert) die Ahnlichkeit
zwischen den Yurupari der Tanimuka, der Yukuna und der Barasana akzeptieren, welche

Hugh-Jones 1979 beschrieben hat, dann sind die weillen Kronen typisch

Abb. 1: Die Geburt des Yukuna (ACIMA: Aprender en Yukuna y Espafiol - ohne Datum - S. 9)

fiir die Jugendlichen und die noch nicht Initiierten (S. Hugh-Jones 1979, S. 119), wihrend die
anderen zeigen, dass ihre Tréager dlter sind. Die beiden unterschiedlichen Kronen zeigen den
Grad des ,,Wachstums” der Yukuna-Leute: sie sind ,klein”, wenn sie jene weillen Federn
tragen, die die Schamanen ihren Leuten zuweisen (sie werden einfach geerbt, weil man zur

Gruppe gehort und sind im folgenden Bild zu sehen), im Gegensatz zur vollen Kraft, mit der
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diejenigen ausgestattet sind, die die bunten Federn tragen diirfen, welche fiir den Kontakt zu

Geistern der Ahnen stehen ®.

I1.3 ,,Pensamiento”, erste Anniherung

Mehrfach haben wir bisher die Vorstellung angetroffen, der Schamane miisse das
,pensamiento* des Babies von dem Moment an, wo es im Bauch der Mutter ist, heilen. Das
Gefieder, das die Yukuna auszeichnet, besitzt ,,pensamiento”, wobei sich das ,,pensamiento”
aller Yukuna und das eines jeden neuen Wesens am Geburtsort befindet. Zunichst ist also
eine Annidherung an die Vorstellung vom ,,pensamiento” erforderlich. Um dieses Ziel zu
verfolgen, greifen wir noch einmal die Diskussion auf, die van der Hammen (1992, Kap. IV)
im Zusammenhang mit der Behandlung des Themas iiber den Anbau von Pflanzen dargestellt
hat. Hier sind zwei mythische Helden die Protagonisten. Sie erleben den Verlust und den
Erwerb des Pflanzenanbaus: Kanuma und Kari’rimi. Ersterer erhilt die Samen der angebauten
Pflanzen und erschafft den ersten Garten. Zweiterem verderben seine Girten, als sein Ahn das
,pensamiento” der angebauten Pflanzen mit sich nimmt. Hier eine Zusammenfassung der
beiden Erzidhlungen nach van der Hammen (1992):
Kanuma raubt den Frauen die Floten des Yurupari, deshalb horen diese auf, die angebauten essbaren
Pflanzen mitzunehmen. Es kommt zur Hungersnot und man muss sich von wilden Friichten ernihren,
bis Kanuma die Tochter des méchtigen Je chi zur Frau nehmen kann. Durch dessen Vermittlung erhilt
er die Pflanzen des Gartens, insbesondere die verschiedenen Arten der Maniok-Pflanze, die eigentlich

Personen sind, nidmlich Schwestern seiner Frau. Die Koka-Pflanzen kommen mit dem Bruder von
Kanuma, der sie verzehrt, aber dann mit seinem eigenen Korper wieder aussit.

(Hammen 1992, S. 154)

Mit einem Kinderkorper, dreckig und verlassen, wird Kari’rimi (wortlich: das Waisenkind von Kari)
von seiner Ahnen-Schlange gerettet. Mit deren Hilfe kommt er zu einem neuen Korper und zu
menschlicher Identitit: Kari. Gleichzeitig erhdlt er vom Alten die Untergebenen, die Maloca und die
Girten, die seinem Vater gehort hatten. Als der Junge beim GroBvater in Ungnade fillt, nimmt dieser
das ,,pensamiento” der angebauten Pflanzen fort. Ohne dieses gingen die Girten zugrunde, die Maloca
zerfiel bis Kari in einer Hiitte allein zuriickblieb wie ein Makuje [ein Nomade].

(Hammen 1992, S. 153).

Van der Hammen (1992, S. 160 ff.) erkldart in den beiden Mythen deren verschiedene
Dimensionen im Detail: Der Garten als Einheit, der einen lebenden Korper bildet, der
Korper/das Fleisch, das aus weiblichen Elementen besteht, die sich wie Flecken nach allen
Seiten ausbreiten, wihrend die Knochen, assoziiert mit dem ,,pensamiento” sich in der Mitte
befinden, verkorpert durch die Reihen der Koka-Pflanzen. Aus der Perspektive des Ursprungs
entspricht der Maniok den Schwiigern, wihrend die Koka den Blutsverwandten, den Agnaten,

entspricht. Threr Zuordnung zufolge ist die Pflege der Maniok-Pflanze und die Sorge um
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Nahrungsmittel Sache der Frauen, wihrend die Ménner die Koka, das Nahrungsmittel des

Geistes, anbauen und pflegen.

Van der Hammen (op. cit., S. 151-54) ldsst keinen Zweifel an der Rolle, die der Mythos dem
,Denken der angebauten Pflanzen” zuschreibt. Das schamanische Wissen bezieht sich auf die
gemeinsame ménnliche Fithrung der Einheit von Garten und Maloca. So finden wir im
Mythos von Kari, dass der GroBvater Anakonda bei seinem Fortgehen die
Fortpflanzungskraft der angebauten Pflanzen mit sich nimmt, die Hauptkraft, mit der es der
Schamanismus zu tun hat °. Genau dieses Potential steht wihrend des Zustandswechsels des
Helden Kari’rimi auf dem Spiel, bevor er seinen Grofvater-Ahnen trifft. Ohne diese Kraft ist
er ein elendes Waisenkind, das nicht wachsen kann, schmutzig und stinkend - eben kein
produktives Wesen und schon gar nicht in der Lage, Nachkommen zu zeugen. Sobald er einen
neuen Korper bekommt und zum Menschen wird, erwirbt dieser neue Kari die Giiter eines
Malocavorstehers: Garten und Maloca, und sucht sich dann eine Frau. Obwohl der Mythos all
diese Eigentiimer als Bestandteile einer Einheit betrachtet, die an das Leben der Malocas
gebunden ist, betont er zu Beginn das Elend des fehlenden ,,pensamientos” in der Person des
Kari: Erst indem der Korper im Yurupari-Ritual und durch den Schamanismus des Ahnen
verwandelt wird, kann Kari die Abstammungslinie fortsetzen, die durch den Tod seines
Vaters unterbrochen worden war, produktive Girten erwerben und eine Frau suchen, um sich
seinerseits fortzupflanzen. So wird er zu einem Wesen, das in der Lage ist, an die Stelle des

Vaters zu treten, und das die Fahigkeit hat zur Fortpflanzung, die ihm urspriinglich fehlte.

Der Mythos behandelt die Gesamheit des schamanischen Wissens fiir die Handhabung der
Kulturgiiter aus der médnnlichen Perspektive, indem er diese in der Maloca ansiedelt, wo sich
alle fiir das Praktizieren des Schamanismus erforderlichen Gegenstinde befinden. Darin
besteht der Unterschied zu nomadisch lebenden Gruppen, die als Elende wahrgenommen
werden: wejapuni — verachtenswiirdig und niedrig stehend. Als solcher wird auch ein
Yukuna-Matapi definiert, der zwar die Rechte und die Lehrer hat, aber die Tradition nicht
erlernt und keine Linie begriindet (Schauer 1991, S. 63). In diesem Zustand befindet sich
Kanuma, als die Frauen ihn verlassen haben. Er kann nichts hervorbringen und hat keine
produktiven Krifte. Arturo Yukuna (2004) erzihlt, dass unter den Tanimuka der Sohn eines
Séngers, der nichts gelernt hat, von sich selbst gesagt habe:

fu’fa marinka yi’i bikijiri’ka faka ja, jipuphara’ta
[mich traf]“nicht mehr leben in dieser Welt”, kein Gebet ,“tot in meinem Kopf”. Arturo Yukuna (2004)
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Im Allgemeinen ist das ,,pensamiento” ein schamanisches Wissen und unabdingbar fiir die
Aufrechterhaltung der Ordnung der Welt, fiir den Umgang mit der Lebenskraft der Pflanzen,
der Korper und der anderen Wesen. Im Folgenden wollen wir untersuchen, wo im Koérper der

Yukuna-Matapi diese Prinzipien vermittelt und angesiedelt sind.

I1.4 Der Platz des ,,pensamiento’” im Korper

Nach Rodrigo Yukuna (2002) bringt der Schamane bei der ersten Heilung am Ort der Geburt
die ,,Watte” des Babies in Sicherheit. ,,Watte* und ,,Baumwolle* sind die Namen fiir den
ersten und einfachsten Behilter oder die Verkorperung des ,,pensamiento®, welcher spiter als
,Netz“ und Gefieder (rilajoa) bezeichnet wird. Am Geburtsort des Stammes - dort wo die
Begabung und die Kenntnisse stehen, die ihm der Tradition gemal entsprechen - muss das
,pensamiento” des Babies seinen Platz finden. Zugleich setzt er dieses in Bezug zu dem Ort,
wo das Kind aufwichst: in der Mutter; verbunden mit ihren Hidnden, - dem Ort, wo das

,pensamiento” der Frau angesiedelt ist, wie die Schamanen sagen.

So erkldrt Rodrigo den ersten Teil der Heilung des Babies:

Das ist die Abwehr, die [von dem Schamanen] gegeben wird, damit das Kind [von der Vergiftung] nicht
erwischt wird und es in der Mutter bestehen kann [in dem Wasser/Fluss des Abfalls und des Todes],
aber das ,,pensamiento” ist weit weg, es ist sauber in einem Kiirbis mit Watte, gut geschiitzt [...] der alte
[Schamane] unterstiitzt es, er ldsst nicht zu, dass schlimme Dinge in diese Baumwolle eindringen, in
den Kiirbis der Geburt. Den Kiirbis der Geburt hilt die Mutter in der Hand ... Man kann nicht .... es ist
wie ... es ist etwas, das man nicht beflecken kann.

(Rodrigo Yukuna 2003)

Die ,,Watte” wird in der Schamanensprache periyupi genannt, erkldrt Rodrigo Yukuna (2002).
In diesem Wort findet sich der erste Teil peri: Sperber und auch periyu: Periyo, der Name des
ersten Demiurgen, einem Wesen ohne Eltern, das den Ausgangspunkt der Abstammungslinie
der Yukuna in dieser Welt darstellt. So werden auch einige der Federn ,,Sperberfedern*
genannt, die die Sédnger bei einigen Ritualen auf dem Riicken tragen, befestigt an einem
Gestell aus dicken Schniiren und Bambus jiwa (vgl. Abbildung 2.). Der Schmuck ist auf
einem Pfeil aus dem Holz der Konigspalme kujita angebracht, an den man Daunen von der
Brust und groBe Fliigelfedern des Sperbers festbindet, als ,,Watte”, wie Ivan Matapi erklirt
(2005). Er ergidnzt, man konne zum Schluss auch gelbe und rote Federn des Tukans
anbringen. Wenn sie in der Truhe aufbewahrt werden, werden sie in einem Bambusrohr
geschiitzt. Die genaueste Ubersetzung wire demnach ,,Daunen des Sperbers”, aber hier folgen

wir dem ortsiiblichen Sprachgebrauch. Wenn die ,,Watte” beschmutzt wird, so die
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Schamanen, dann verschlieBt sich der Geist des Babies. Wenn Fett daran gerit, wird es krank
und wenn sie verbrennt (durch Salz oder durch die Hitze des Menstruationsblutes), dann stirbt

das Kind.
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Abb. 2: Ritualschmuck der Sidnger-Ténzer (Yoana Yukuna 2005)

Die schamanische Behandlung der ,,Watte* des Babies besteht darin, sie mit verschiedenen
Orten und Wesen zu verbinden. Die ,,Watte* besteht aus den Daunen der Sperber -Viogel, die
sich durch ihre Fihigkeit zum Raub auszeichnen, was als Zeichen dieser Kraft gilt. Die
Federkronen rilajoa, die mit ,,Watte* und ,,Netz*“ assoziiert sind, werden zum Zeichen der
schamanischen Kraft. Der schamanische Name periyupi wird dem Helden Periyo
zugeschrieben, der fiir den Kontakt mit dem Ursprungsort der Gruppe sorgt. Die
Sperberfedern als Teil des zeremoniellen Schmucks offenbaren den vollstdndigen Ausdruck

des Korpers wihrend der Ausiibung des Rituals.

Die Schamanen heilen das ,,pensamiento der Leute fortwidhrend, denn in der ,,Watte*
befindet sich deren Stdrke ebenso wie deren groBite Schwiche. Arturo Yukuna (2004) fiihrte
mit seinen Hdnden die Bewegungen des Heilers vor, der das ,,Gewebe‘ aus dem Kopf treibt,
indem er es von der Stirn 10st und nach hinten treibt, um es vom Scheitel fortzunehmen. Nach
seiner Darstellung nimmt die ,,Watte* die Form eines kleinen Netzes an, das der Schamane
greifen und mit seinen Hénden umschlieBen kann. Danach breitet er es wieder aus und
untersucht es auf seiner Hand nach Sauberkeit, Farbe oder Beschidigungen des Gewebes um
zu sehen, in welchem Zustand es sich befindet. Er kann die Unversehrtheit des Gewebes

wieder herstellen, Flecken daraus entfernen und es wieder an seinen Platz legen. Oder er
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beldsst einen Teil der Watte am oberen Teil des Halses, wo sie zwar ihre Aufgabe nicht
erfiillt, aber auch keinen Schaden anrichten kann; wo sie sicher ist, solange der Korper des
Patienten noch schwach oder vergiftet ist. An diesem Ort kann sich der Zustand des
,pensamiento®, das im ,,Gewebe* enthalten ist, nicht verschlechtern. Diese Art von Heilung

wird ,,Entfernung des ,,pensamiento‘‘ genannt (Arturo Yukuna 2003).

Im Baby oder im Ungeborenen kann der Schamane (Arturo Yukuna 2003) und Evelio Yukuna
2002) diese ,,Watte* mit dem ,,pensamiento‘* der Mutter - das in ihren ,,Handschuhen* steckt -
verbinden. Ebenso konnen die Heiler das ,,Gewebe® aus den Miittern herausziehen und in
Ordnung bringen, wenn diese krank sind. In diesem Fall wird das ,,Gewebe‘ aus den Hinden
herausgezogen, wo auch die Schamanen einen Teil ihrer Kraft haben. Letztere besitzen neben
ihren Werkzeugen und Steinen insbesondere eine Substanz in ihren Korpern, die sie im
Moment ihres Todes aushauchen und die in den Korper eines Schiilers eindringen und diesem

auf diese Weise die Schamanenkraft iibertragen kann.

In der Zeremonie der Verleihung des Namens oder ,,Taufe*, der ich im August 2001 in Puerto
Nuevo beiwohnte, trugen drei Babies im Alter von sechs Monaten und einem Jahr eine Art
Diadem oder Krone aus Watte auf ihrer Stirn. Diese Zeremonie wurde umrahmt vom
meraiiala-Tanz (Frucht der Canangucho Palme), einem drei Tage andauernden Ritual, bei
dem die Sénger mit Kronen, Arm- und Knochelringen geschmiickt waren und auf dem
Riicken ein Arrangement trugen, auf dem sich der periyupi und die yajena Federn befanden.
Zu diesen Federbiischen wurde mir erkldrt, dass sie die Konzentration des Singers
widerspiegeln: Wenn sie sich wihrend des Tanzes rhythmisch bewegen und nicht ineinander
verheddern, dann ist bewiesen, dass das Innere des Séngers klar und inspiriert ist. Das ist der
Beweis fiir die Verbindung zwischen der Watte des ,,pensamiento* und der mentalen und
emotionalen Vorbereitung und Begabung des Sdngers. Wenn wir uns nun daran erinnern, dass
in den Zeremonien der geistige Besitzer des Tanzes den Sidnger inspiriert und mit dessen
Stimme spricht, konnen wir uns vorstellen, dass zu diesem Wesen iiber einen dieser
Wattebidusche Verbindung besteht. Ivan Matapi (2005) erldutert, dass die Wattebdusche
tatsdchlich einen Teil der Abwehrkraft des Siangers darstellen, die bosartige Zaubergedanken

des Herrn des Tanzes enthalten kann.

Evelio Yukuna (2003) erlduterte die Bedeutung der Krone genauer, die die Babies bei diesen

Zeremonien tragen:
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Fiir das Kind ist dies, was sie ihm da aufsetzen, das was Sie ansehen konnen als ... eine kleine Watte,
wie Sie sagen, das ist ein Kind, das mit einer Besonderheit auf die Welt kommt. Etwas Besonderes, das
sich entwickeln wird, deshalb setzen sie diesem Kind die [Krone aus Watte] auf. Das ist ein
Aufnahmeband, ja? Das ist wie eine leere Kassette, konnte man sagen, eine saubere Kassette. Und
spéter, wenn das Kind grofer ist, wird sie sich mit Informationen fiillen. (Evelio Yukuna 2003)
Wie die Befragungen belegen, bildet Periyupi, die ,,Watte*, das Gehor, welches im Kopf
angebracht ist. Diese ,,Watte* entwickelt sich wie ein Gewebe, ein ,,Netz*, das es erlauben

10

wird, Wissen aufzunehmen und festzuhalten . Bei der Heilung des Babies muss der

Schamane dieses ,,Netz* des Herrn der Heilkunst heranschaffen, sagt Arturo Yukuna (2003):
Der Schamane zieht das ,, pensamiento” heran, das Netz yawi namana, das Jaguarnetz, das [Netz] des
Gebets. Es schiitzt einem den Kopf, das ist Zauberei. Rilajoa, heil3t das, das Jaguarnetz heifit rilajoa.

Wie an einem Festtag verkleiden sich die Leute damit. Die Schamanen ziehen es ihnen an; wenn
jemand diese Verkleidung anlegt, sicht man sein ,, pensamiento” ' nicht.

(Arturo Yukuna 2003)

Die Versicherung, dass die Verkleidung das ,,pensamiento” unsichtbar mache, konnte
bedeuten, dass dieses ,,Kleid” eine andere Form des ,,pensamiento” ist und auf jeden Fall dem
Self entspricht, wie S. Hugh-Jones (2002, S. 55) anmerkt. Wir haben nun gesehen, dass die
ersten Schritte des Heilens den Schopfungsvorgang wiedergeben, als den Yukuna-Matapi ein
Korper gegeben wurde, den die Schamanen zugleich als ,,Abwehr” betrachten. Dieses Kleid
wird zudem mit dem rituellen Schmuck, den rituellen Werkzeugen, die zum Schamanismus

gehoren, vervollstiandigt.

Diese ersten Schritte beim Heilen geben den Yukuna-Matapi eine Ausstattung, die den Korper
bildet, den die Schamanen zugleich als ,,Abwehr* betrachten. In zweiter Linie vervollstindigt
sich dieses Kleid mit dem rituellen Schmuck und den rituellen Werkzeugen, die zum
Schamanismus gehoren, wie dem Tanz oder der Verarbeitung von Lebensmitteln. Aber wenn
die Werkzeuge des Schamanismus der hervorstehenste Teil der ihnen gegebenen ,,Abwehr*
sind (Verteidigung und Angriff, beides von jagenden Tieren {ibernommen), erlangen sie ihren
Sinn in dem MaBe, in dem sie das Wissen der Zauberei, der rituellen Gesénge und der
Genealogien der Abstammung, die rituellen Formeln und die Erzdhlungen vermitteln und

erhalten.

I1.5 Zeichen des Lebens

Evelio Yukuna (2003) erldutert hinsichtlich der Beziehungen zwischen der ,,Watte* und den

anderen Elementen, die mit ihr verbunden sind, um die ,,wichtigste Aufgabe“ zu erfiillen:
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Ich wei} nicht, wie das fiir euch ist, aber fiir uns Indigene ist die Kraft zunichst im Kopf angesiedelt,
vom Kopf steigt sie hinunter ins Herz. Das Herz schickt sie direkt zum ... konzentriert sich hier in
diesem Teil des Halses (in der Kehle), vom Hals wird sie an die Sehfdhigkeit geschickt, von den Augen
steigt sie hinab in die Zunge, die Zunge schickt sie weiter an den Mund, von wo sie ausgesprochen
wird. Das ist der Weg, den ein Wort nimmt, bevor es gesagt wird, klar? [...] und das Gehor ist bereit,
weitere Informationen aufzunehmen. Aber was ich da sage, das gilt nicht fiir jedes Wort, das gilt nur fiir
lawichii [Zauberei].

(Evelio Yukuna 2003)

Weiter oben haben wir bereits von der Atmung als dem Zeichen der Lebenskraft gesprochen,
jetzt konnen wir genauer hinzufiigen, dass die Yukuna-Matapi in ihrer Alltagssprache die
Atmung mit dem ,,Herzen* in Verbindung bringen, denn wenn einem von ihnen vor Schreck

¢ . .o M 3 12
,.der Atem stockt®, dann sagt er ,,sein Herz wiirde herausgerissen* "~.

Arturo Yukuna und Rodrigo Yukuna erzdhlen, dass die bosartige Zauberei nicht von
Angesicht zu Angesicht gelehrt werden kann, sondern nur mit einer dicken ,,Folie* (einer
Tarnung), die den Meister vom Schiiler trennt. Also einer festen Barriere dazwischen, die
verhindert, dass der mit der Stimme verbundene Luftzug den anderen erreicht (zum ,,Hauch*
des Schamanismus bei den Makuna vgl. Arhem 1996, S.195). Die Zauberei, aber auch die
Gesinge sind an die Atmung und an den Atem gebunden, beides ausgedriickt mit dem Wort
kaéjaji (Luft, Atmung, Atem) und stehen in Verbindung mit dem adjektivisch gebrauchten
kajmuni: 1. mit Hauch, lebendig; 2. roh, ungekocht; 3. wach (Schauer 2001, S. 24).

Lebenskraft und Leben stehen in direkter Verbindung zu dem schamanischen Begriff ochirio
oder ojimi, Varianten 13 desselben Wortes ,osimi“ (Wesen des Lebens), das van der Hammen
(1992, S. 110) anfiihrt oder das bei Acima (2002) mit ,,Seele* iibersetzt wird. Ich schlage vor,
es mit ,,Lebenskraft® zu iibersetzen aufgrund der im Folgenden gegebenen Erkldrungen:

Ojimi ist ... nachdem jemand gestorben ist, geht das ,,pensamiento und lisst sich an einem Ort im
Raum {iber uns nieder [...] Ja, das ist im Inneren der Person und kommt durch das Licht der Augen

heraus.

(Ivan Matapi 2001)

E Kari ' ochirié nupa’takaka [Also ich iibernehme das ,,Wesen des Lebens* von Kari]
E Kari chu nupa’takaka [Dann mach ich mich in Kari fest]

Kari ochirié nuyataka [Ich zeige das ,,Wesen des Lebens* von Kari]

Kari nawaru nakojére [Ich bestrafe Kari, oder flole Kari ein]

Wenn er [ochirid] springt, hat einer die Augen verdreht, dann sind seine Augen schon weif}l geworden,
weil diese Seele schon aufgestiegen ist ...

Also packt man das ,,pensamiento” und pflanzt es unter Gebeten ein. Man packt es, setzt es ein, man
setzt es dorthin, damit es nicht davon springt [...]
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Das [ochirio] geht in die Augen und nicht ins Herz. Ripechu pa’tdkana [Das ,,pensamiento’ wurzelt
sich ein] es gehort allerdings ins Herz, das was einer hineintut, Hauch von ihm ins Herz [...] Hauch ist
auch ...ripechu ist ,,pensamiento” von ihm, rikaeja [Der Hauch] ist diese Luft, die man einatmet ...

(Arturo Yukuna 2003)

Alle lebenden Wesen haben ein Bild, ein Licht in den Augen. Das Licht der Yukuna wurde
urspriinglich an Kari gegeben, und dieses Licht ist das, was erfleht wird, wenn sich einer von
ihnen in Todesgefahr befindet. Coreano Yukuna (2002) erzihlt, wie dieses Licht in den
Augen eines Tieres Teil seines Geistes ist und untrennbar mit der Zugehorigkeit zu seiner Art
oder Gruppe verbunden ist: Wenn ein Jiger zum Beispiel einen Tiger totet oder eine Boa-
Schlange, dann geht der Geist des Tieres dorthin, wo sein ,,Herr* oder ,,Hiuptling* ist und
klagt dariiber, dass man es getotet hat. Der Hauptling fragt dann, ob der Jiger es denn nicht
gewarnt habe mit der Formel ,,Geh weg, Alter, stor mich nicht! Wenn der Jiager diese
Anforderung erfiillt hat, dann antwortet der Hauptling, dass das Tier an seinem Tod selbst
Schuld sei, weil es dieser Warnung nicht nachgekommen sei und dass er es nicht richen
konne. Coreano Yukuna (2002) erkliart weiter, dass die Heiler meinen, dass in den Babies ein
schwaches Lichtchen steckt, dem sie helfen miissten, stirker zu werden. Dieses Licht ist die
Kraft, die es erlaubt, Wissen zu speichern. Es wird wachsen und da es zu Beginn eine Art
Kerze ist, ist sie formbar. Sie wird fester werden und sich dann in ein ,,Netz*, ein Gewebe wie
die ,,Haube* einer Petroleum-Lampe verwandeln, das wei} ist und dazu dient, viel Licht

abzugeben.

Wir haben es hier also mit zwei Elementen zu tun, die miteinander innig verbunden sind,
beide sind ererbt von der jeweiligen Gruppe, ob Mensch oder Tier. Diese Notwendigkeit
betont Ivan Matapi:
Alle, wir alle haben, alle menschlichen Wesen, ja ja ja [er lacht], wir ... bei den Tieren ist das woanders.
Die Tiere haben Orte. Dasselbe ist es mit ..., wie soll ich es sagen, guck mal, so ein Stamm ... ojimi ...
wie ihr sagt, macht sich auf den Weg und lidsst sich irgendwo nieder, ein anderer woanders, so ist das
auch mit den Tieren. Die Tiere verlassen diesen Raum, wenn sie jemand totet, um sie zu essen. Dann

wird das ,,pensamiento* seinem heiligen Ort zuriickgegeben oder seinem Ursprungsort. Also dort geht
es wieder hin und verwandelt sich.

(Ivan Matapi 2001)

Ochiri ist der ,Kern“, das Prinzip, von dem aus die verschiedenen Formen des Lebens
existieren konnen und das dem ,,pensamiento ermdglicht, die Korper zu entwickeln, zu
bewahren und sich fortzupflanzen. Ohne das Licht von Ochiri stirbt das Lebewesen, man
kann ohne Augen iiberleben jedoch ohne das ,,pensamiento* angemessen nutzen zu konnen.

Dies ist der Fall beim michtigen Boa-Ahnen des Kari, der, seitdem man ihm die Augen
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genommen hat, allein auf dem Grund eines Sees lebt, oder bei den Karipulakena-Helden, die

im Dschungel leben, seitdem man ihnen die Augen raubte (Hammen 1992).

Evelio Yukuna fiihrt aus (2003), dass in den Augen das Prinzip der Lebenskraft und ein Teil
der Kraft des Schamanen wohnt, wihrend das Gehor den Ausgangspunkt dieses Weges
darstellt und die Stimme dessen Ende. Als ich Gabriel Yukuna bat, mir die Vorstellung vom
Korper eines Schamanen zu zeichnen, schuf er die Abbildung 3, die den oben beschriebenen
»Schaltkreis* zeigt. In der Zeichnung konnen wir am oberen Ende des Kopfes erkennen, wie
eine Spirale sich wie ein rundes Band um die Stirn legt, die Gabriel Yukuna ,,pensamiento*
und ,,Krone* nennt, und die gemeinsam eine Einheit bilden. Im Bezug auf das Gehor deutet er
an, dass es ein ,,Ohr des Tigers* gibt, das wie ein ,,Radar* arbeitet, wihrend im Inneren des
Gehors ,,die Watte fiir die Intelligenz* steckt. Der Wulst an der Kehle, der ,,Adamsapfel, ist
eine Ansammlung des ,,”pensamiento’ der Stimme* und in dem Schneckenhaus, das wir in der

Abbildung 3 als Herz erkannt haben, befindet sich eine Ansammlung von Zauberei und das
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Abb. 3: Teil des Korpers des Schamanen Kamejeya (Gabriel Yukuna 2002)

,pensamiento®, das sich als Tabak und als kena des roten Pulvers identifiziert, das fiir die

Lebenskraft steht und zum Heilen dient.
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Um diese erste Anndherung iiber die Verbindungen zwischen Teilen des Korpers und den
Komponenten des ,,pensamiento* abzuschlieBen, mochte ich die Erkldrungen von Evelio
Yukuna zitieren, die belegen, dass es keinen grundlegenden Unterschied zwischen dem
Korper der Frau und dem des Mannes hinsichtlich der Fihigkeit gibt, das ,,pensamiento* zu
entwickeln. Solche Unterschiede sind vielmehr auf die schamanische Ausbildung
zuriickzufiihren und die von anderen Dingen abhingt, wie wir spiter genauer betrachten

werden.

Bei den Frauen ist es auch so. Ja, auch den Médchen wird [die Wattekrone] aufgesetzt. Aber das sind
besondere Midchen, denen man sie auflegt. Heute kann man das nicht mehr beobachten, heute schafft
es eine Frau nicht, diese Art von Krone zu tragen.

Den Midchen hat man sie frither aufgesetzt. Diese gehoren zu ihnen, ,,das Netz der Information der
Nahrung®, konnte man sagen. Sie sind die Miitter der Erndhrung. Deshalb das Zeichen dieses Bandes,
dass man ihnen anlegt, damit sie Mddchen mit viel Macht iiber andere sein werden, klar? Heutzutage
legen sie es den Frauen tiefer an [die Schlifen], viele Frauen waren Hexen genauso wie wir.

Dann haben sie es ihnen tiefer angelegt, [verkleinert] und das Band der Krone angepasst, haben es dort
angepasst [am Handgelenk], wie eine Art Armband dort auch [an den FuBknocheln]. Ja. Und sie passten

einen Kragen der Sicherheit fiir das ,,pensamiento® dort am Hals an [an der Kehle].

(Evelio Yukuna 2003)
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I11. Die Heilung des Babies (Fotus, Neugeboren, Sidugling oder Kind)

Als [ich] Blut spuckte und hustete... das war, oh, ... als ... ich diese Heilung des Babies zum ersten Mal
vornahm. Man muss als erstes SchutzmaB3nahmen vornehmen und das hatte ich nicht gemacht. [...]
Wenn du dich nicht selber schiitzt, dann [ergibt sich] ein Sprung in die Hohe, dann ... von oben ... oder
so ... auf eine ... der hochsten Ebene [der Welt]. Wenn man nicht hiipfen darf ... muss man sich wieder
auf den rechten Weg bringen, sonst erwischt es dich. Bis dahin ist dir alles klar, aber nachdem du die
Heilung der Nahrung gemacht hast, hast du nicht auf dich geachtet.

[.]

[Der Schamane sagt] Jetzt heile ich dich. Dort ging sie vor sich. Da saugte er sie aus. Da sah ich, dass er
es [bosartige Substanz] aussaugte. So kam es raus. Es war von der Dornenranke, Dornenranke, mein
Prof [Camilo]. ,,Ah, ja, also was ist es, was du [der Schamane] gesehen hast, was ist das?* ,Es ist die
Waffe der Fische, des sabalo-Fisches*.

(Rodrigo Yukuna 1998)

Die schamanischen Heilungen des Babys zielen darauf ab, dieses neue Wesen von jener
urspriinglichen ,,multinatiirlichen* Gemeinschaft aller Lebewesen abzutrennen (Viveiros de
Castro 1998). Das Baby wird von Beginn des Lebens an durch das ochiri (personliches
Vitalprinzip) belebt, denn dadurch wird die Zugehorigkeit zu seiner Gruppe bestimmt und der
Yukuna-Matapi Korper entwickelt. Die Ausfithrungen von Ivan Matapi (2005) verdeutlichen,
dass das Neugeborene noch kein Mensch ist, sondern ,,ein Wesen der Welt*, bezogen auf die
Wesen und die michtigen ,,Herren*, die von anderen Ebenen des Kosmos stammen und die
im Urwald als Tiere oder Geister erscheinen. Das Neugeborene kann die Handlungen und
Botschaften dieser ,,Wesen der Welt*“ wahrnehmen, als wire es eines von ihnen, aber ohne
sich ihren Absichten zu entziehen. Nur in diesem ,,empfangenden® Sinn gleicht es einem
Schamanen, sagt Ivan Matapi (2005). Ein Teil der Arbeit des Schamanen ist es, das Baby
diesen Einfliissen zu entziehen und es in die Beziehungen zu stellen, die die Gruppe zu jenen
Wesen hat. Wenn das Baby den Weg der Heilungen, der Pflege und des Lernens geht, kann es
an den festlichen Zeremonien und dann am Ritual der Initiation teilnehmen, um auf diese
Weise den Sinn fiir seinen individuellen und gleichzeitig kollektiven Korper zu erfiihlen und
in dem Moment in Kontakt mit den Vorfahren zu treten, in dem ihre Michte im Kosmos

beschworen und entfaltet werden.

Nach Arturo Yukuna (2003) ist das Baby, das geboren wird, eine Art Gespenst jifid jo 'rikhd,
wortlich ,,Teufel, der sticht”. Der Schamane heilt zuerst das Wasser, mit dem die Mutter das
Kind dann baden kann. Einige Tage spiter heilt er die schwarze Farbe, lana, um das Baby zu

reinigen. Sechs Monate bis zu einem Jahr spiter heilt er die Nahrung, zunichst mit der
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Garnele, dann mit dem Salz. Die Heilung, welche im Kontext eines Rituals vollzogen wird,
erlaubt eine Prognose des Lebens des Babys. Bei dieser Heilung geht man davon aus, dass es
sich bei dem Kind um ein Wesen der Gruppe handelt: kerakophé. Mit der Heilung des Salzes
wird das Kind in die Gruppe integriert, sobald sein Name 6ffentlich genannt wird. Wihrend
fiir ein Médchen nur ein einziges Initiationsritual vorgesehen ist, um als vollstindige Person
betrachtet zu werden, muss ein Junge mehrere Male am Yurupari-Ritual teilnehmen, um

hinsichtlich seines Wissens und seiner Reife als ein ,,Alter* angesehen zu werden.

Fiir die Heilungen miissen die Schamanen mit den michtigen Wesen des Ursprungs der Welt,
die die Herren aller lebenden Wesen sind, und mit heiligen Orten in Kontakt treten. Jene sind
im Raum verteilt, wie es die mythischen Geschichten berichten und wie die Schamanen dies

beziiglich der Landschaft erklaren (Hammen 1992).

I1IL. 1. Die Welt und ihre ,,schamanische Ordnung

Die Heilungen des Babies folgen einer gemeinsamen Struktur, die in der schamanischen
Geographie begriindet ist (Reichel-Dolmatoff 1986, Arhem 1998). Aufgrund seiner Kriifte
durchlduft der Schamane eine Reihe von heiligen Orten und befragt deren Bewohner zu ihren
Pldnen fiir das neue Wesen, zugleich um Anerkennung oder Kraft bittend. Diese Vorstellung
vom Raum ist eine Erinnerung an mythische Ereignisse, die die Verwandlungen und die
Erlebnisse von Helden, Vorfahren und anderen Wesen in der gegenwiértigen Landschaft sieht
(in Hammen 1992, Kap. 3 findet sich eine detaillierte Untersuchung des Ursprungs, der
verschiedenen Bestandteile und Dimensionen des Raums; wihrend Arhem 1998 diese

Landschaftsvorstellung als Leitmotiv des Wohnens und Seins der Makuna erliutert).

Die Kenntnis der Arbeit, die die Schamanen in ihren Gebieten verrichten, ist heutzutage ein
Element der Identitit und des politischen Handelns der indigenen Bevolkerung in dieser
Gegend. Ich werde mich auf ihre Vorstellungen beziehen, um zu erkldren, worin deren
geographisches Konzept besteht. Die Karte, die von traditionellen Anfithrern der Yukuna-
Matapi —in einem Workshop der ACIMA 2002 angefertigt wurde, erginzt die Beschreibung

der ,territorialen Ordnung* !

(E’jawd lama’takana yukuna: ,,Die Ordnung der Yakuna-Welt”)
(Aprender en Yukuna y Espafiol, S. 43) und verdeutlicht die wichtige Unterscheidung, die van
der Hammen (1992, S. 127-138) zwischen dem regionalen ,,schamanischen Makro-Raum*

einerseits, und dem ,,schamanischen Gebiet* jeder einzelnen Ethnie andererseits, vorschlégt.
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Abb. 4: Gebiet, das unter dem Einfluss des ,,pensamiento™ steht (nach: Aprender en Yukuna y Espafiol

ohne Datum, S. 43) Uberschrift in der Zeichnung: Indigen bewohntes Gebiet, das im Einklang mit dem

~pensamiento* geleitet wird.
Diese Abbildung zeigt den Verlauf des Miriti-Flusses als Achse des gesamten Raumes. Die
Verlaufe der Fliisse Caquetd und Apaporis — mit einigen Nebenfliissen — bezeichnen die
»AuBengrenzen im Norden und im Siiden. Im Westen bilden die Strome Araracuara und
Jirijirimo die Grenzen, welche durch eine gepunktete Linie verbunden sind. Im Zentrum
ergieBen sich die Tequendama-Wasserfille in den Miriti-Fluss und erscheinen als eine ,,innere
Grenze“. Nach der der Karte beigefiigten Erldauterung sind diese Fliisse und Wasserfille die
,Begrenzung aller Ethnien“. Der gemeinsame Raum wird von den Schamanen der
verschiedenen Gruppen der Gegend versorgt. Nach innen hin endet der gemeinsame Raum an
den Wasserfillen des Tequendama, die laut dieser Karte die ,,gemeinsame Grenze der
Kamejeya und der Upichia® bilden, und die auf diese Weise den oberen Teil des Miriti

ausschlieBlich als schamanisches Gebiet vorbehalten, wo beide Gruppen ihren Ursprungsort

haben.

Die Bezeichnung der Karte ist ausschlieBlich spanisch: ,,Territorio indigena manejado de

acuerdo al pensamiento” (ACIMA: Aprender en Yukuna y Espafiol, ohne Datum, S. 43).
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Darin driickt sich die Einigkeit hinsichtlich des indigenen Umgangs mit der Landschaft
mittels des ,,pensamiento® aus. In einem Absatz des erwihnten Textes kommentieren die
Autoren die Karte (Aprender en Yukuna y Espaiol, S. 40), beschreiben die Wege, die das
,pensamiento* zu nehmen pflegt und die Grenzen, die es einhalten muss: ,mari eyd unkd
pechuji ja’pala ,,[iiber] diesen [Ort hinaus] geht das ,,pensamiento* nicht*. Wenn sich dies
auf eine andere Grenze bezieht, driicken sie sich @hnlich aus. Statt vom ,,pensamiento
(pechuji) zu sprechen, erwihnen sie dann die Zauberei: rejend wajlo lawichii api tajno — ,, an
diesem Punkt hort fiir uns die andere Zauberei auf. Wenn sie schliellich vom Wasserfall
,»oprung des Sdbalo-Fisches®, sprechen, also der Grenze des Gebietes, mit dem umzugehen

ihnen zusteht, sagen sie rimand tajné ,,das Gebiet [der anderen Gruppen] hort hier auf*.

Die Erlduterungen der Anfiihrer beschreiben nicht nur den ,,Umgang mit der Welt“, sondern
erkldren uns gleichzeitig einen Aspekt der Beziehungen zwischen drei Begriffen, die uns
begegnet sind und die fiir die Heilungen grundlegend sind: ,,pensamiento®, ,,Zauberei* und
,Gebet  (vgl. Cayon 2002, S. 110 zu einer #hnlichen Beziehung zwischen den
entsprechenden Synonymen in Makuna). In diesem Zusammenhang gehoren die drei Begriffe
in dasselbe Bedeutungsfeld und bilden eine in sich geschlossene Hierarchie: Im Wort
»pensamiento* pechuji handelt es sich um die umfassendste Kategorie. Diesem Text zufolge
geht man mittels pechuji mit der Welt um. Und das schlieBt wiederum die verschiedenen
Arten von ,,Zauberei“ — lawichii, in Ubereinstimmung mit den Gruppen — ein. Jeder Typ
besteht seinerseits aus bestimmten ,,Gebeten® rimand, die man anwenden kann — oder in
manchen Gebieten auch nicht— je nachdem, ob sie mit dem Ort des Entstehens der Gruppe
korrespondieren. Als wir uns mit dem Geburtsort der Yukuna befassten, sahen wir, dass die
Wesen, Gegenstinde und Orte ,,pensamiento® besitzen und dass diese den ,,Schutz* der
Gruppe bilden. Jetzt wird deutlich, dass dieser jeweilige Schutz durch jeweils spezifische
Gebete zu handhaben ist. Hinsichtlich der Mitglieder der Gruppe, die selbst aus solchen
Elementen aufgebaut sind, versteht man nun, dass sie der Schamane im Augenblick der

Initiation mit seinem ,, rimand “ heilen muss (Yoana Yukuna 2004).

Ein anderes Wort, das fiir diese Klassifikation von Bedeutung ist, ist lamd takana, ,,Regel®,
abgeleitet von lamad’takaje: ordnen, auflisten, heilen. Das zitierte Kapitel (Aprender en
Yukuna y Espafiol 2003) nennt sich ,,Ordenamiento territorial®, in der Kamejeya-Sprache
w~Eja’wd lamd’takana yukuna” — wortlich: ,,Geschichten von der Ordnung der Welt*. Schauer

(2001, S. 35) behauptet, das Verb lama takaje bedeute ,,auflisten‘ und ,,aufbewahren‘. Somit
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wissen wir, dass einige Heilungen Formen der wohlwollenden Einflussnahme sind, um einen
Gegenstand, ein Wesen, einen Vorgang oder eine Situation auf angemessene Weise
vorzubereiten, zu verbessern oder zu behandeln. Dies wird groflerenteils auf Heilungen des
Babies angewandt. Wenn der Schamane an einen Ort kommt, wo Kriege stattgefunden oder
michtige Wesen angegriffen haben 2, dann macht er Folgendes: er ,,verschlieBt* diesen Weg,
,verbirgt oder ,,bewahrt* dieses ,,pensamiento. An einem anderen Punkt ,wischt* er den
Korper des Babies, oder er ,,dreht ihm um®, damit er nicht in etwas Bestimmtes sehen kann,
oder er bestreicht es - mit Erlaubnis seiner ,,Herren* - mit bestimmten Substanzen. Das
gegenteilige Wort ist apichdtakaje — Verletzung zufiigen — und meint den Vollzug von
Handlungen an der Welt, an Personen oder Sachen, die sie deformieren, verletzen oder

zerstoren (ACIMA Worterbuch 2002).

Pechuji

Lawichu lama'takana apichatakaje

g N |

Rimana 1, Rimana2, Rimanan,....

Zeichnung 1: Begriffe im Zusammenhang mit Zauberei

II1.2 Reisen im Zusammenhang mit der Heilung des Babies

Arturo Yukuna (2003) erklirt den Grund dieser Reisen ohne seine Beunruhigung dariiber zu
verbergen:
,»,das Baby den curupiras [die die Fliisse bewohnen] zu zeigen, ist, als ob man ihnen ein mogliches Opfer
zeigte, das sie krank machen kdnnen. Wenn der Indigene seinem Kind keine Heilung angedeihen lésst,

werden diese [Monster] es nicht erkennen und werden es deshalb als Tier nicht angreifen und das Baby
wird auch nicht verriickt. Ob man durch die Heilung selbst dem Kind Schaden zufiigt?*

(Arturo Yukuna 2004)

Nach Arturo Yukuna (2004) sind die Reihe der Orte und die genannten Wesen von Schamane
zu Schamane im Grunde dieselben. Er deutet an, dass man Varianten benutzen kann, um sie
abzukiirzen, z. B. mehrere Orte in der Nihe wie einen einzigen zu betrachten und dort die
Wassertiere zu benennen, als handele es sich um ein und dieselbe Gruppe, obwohl in

Wirklichkeit jeder Fluss seine eigenen Besitzer und Hauptlinge der Fische hat. Hinter diesem
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Schema der Reisen zu Fliissen, Orten und Wesen (siche Anlage 1) stehen folgende Kriterien,

die diese verkorpern und sie aufrechterhalten (Hammen 1992, Kap. 3):

— an bestimmten Stellen der Fliisse, meistens bei Brunnen oder Stauseen, wo es viele Fische gibt,
haben sie ihre Hiuser,

— es sind Hauser (Hausgemeinschaften) der Vorfahren dieser Fische, die sich um einen Herrn oder
um ,,Miitter der Fische gruppieren,

— in den Brunnen neben den Grenzen der Welt sind die Héauser der Vorfahren ,,der Tiere®, jarechina
chi’narikana — ,,Vorfahren der Beute der Jagd”,

— alle diese ,,Herren” sind michtig, je groer und fetter desto heiliger und gefihrlicher, denn ihre
Waffen sind die Krankheiten, iiber die sie herrschen,

— ndhert man sich dem Ursprungsort der Gruppe, dann sind die Herren die Beschiitzer oder die
eigenen Vorfahren,

— Dberiihren die Schamanen das Wasser der Héfen ihrer Hauser oder befragt man sie an den Orten,
wo sie ihre besonderen Kiinste ausiiben, dann bekommen die Schamanen Zugang zu ihren
Kriften,

—  wieder andere Orte sind solche, wo Kriege oder Ungliicke stattgefunden haben; die Wege dorthin
werden dann von den Schamanen verschlossen, um diesen Kontakt zu vermeiden.

Arturo Yukuna (2003) liefert eine Liste jener Ahnen, die wihrend der Heilung des Babies
angerufen werden. In dem Male, in dem das Kind wichst, nimmt ihre Anzahl zu. Obwohl die
folgende Liste sicher nicht vollstindig ist, ldsst sie die Prinzipien der Klassifikation und der
Ordnung erkennen, die Clara van der Hammen andeutet, wihrend Chapune [ihr indigener
Berater] die Wasser-Wesen aufzihlt (Hammen 1992, S. 263 und 264): Schlange: Mutter des
Fisches, pdjyume junimina: Herr des Wassers oder curupira (Waldwesen) des Wassers,
Rochen ,,Chef der Fische” (Hammen 1992, S. 263). Andere curupiras des Wassers sind:
lekarejé, pupuchi ch., piyuté ch. yuriroa’ka, pirapitica, yuri; der Ahn des kleinen Delphins:
tukuchi chi’narikana, der gro3e Delphin: amand chi’narikana, der Ahn des caloche-Fisches,

der Ahn des Kaimans, der Ahn des pejedulce-Fisches.

Hinsichtlich der ersten Heilung, und zwar der des Wassers, sagt Arturo Yukuna (2003), dass
der Schamane, sobald er mit seinem ,,pensamiento‘ den Miriti durchquert, weder den Namen
des Ahnen der Schlange, noch andere Tiere anruft, sondern nur solche Fische, die ,heilig”
sind wie: gambitana, sdbalo, barbudo, charapa-Schildkréte, terecaya-Schildkrote, omina-
Fisch, pacu-Fisch. Die charapa-Schildkréte wird an zwei Stellen angerufen, einmal, weil sie

die Herrin des Bernardo-Flusses ist, und zum zweiten Mal am ,,Ursprung der Welt” Mawifia.

60



cuevan de g,
e e ?Q‘Qa?m‘

Wt iy,

Ja

Yaruv we

RN : . .
e ? PN c:}hc I """Hc( e A//If//‘l
< AT e

- o . s . — -
Kaobala f1iam: "(/q/’- 111071,,',0' 1k /ey o

Abb. 5 zeigt Orte und Fliisse, die Rodrigo Yukuna (2004) bei Heilungen anruft. Einzelheiten vom ,,Tor
des Wassers*, ,,dem Ursprung der Welt* und strategische Punkte des Ortes der ,,Geburt der Welt™.
Erklirung von Einzelheiten durch Ivan Matapi (2005).

Mawind ist der Ort der Malocas der ,,Schopfung®, nahe bei dem ,,Tor des Wassers*. Das ist
das ilteste und urspriinglichste Ende der Welt, der Strunk, wihrend die anderen Orte, die
durch Strome oder Anhohen dargestellt werden ,,den Spitzen* entsprechen, was in der
Redeweise vom Wachsen, vom Verzweigen und vom sich nach oben oder unten wenden das

Baum-Modell unterstiitzt, das dem Ursprung der Fliisse entspricht (Hammen 1992). Ivan

Matapi (2005) erldutert, was an der Basis der Welt (Einzelheiten s. Abb. 5) zu sehen ist:

Je'chu tupala nakejlo, der Weg, den er [der Gott Je chii/Tupana] zum Wandern nimmt, der aber auch
die Form des Flusses oder den Verlauf des Flusses bezeichnet. Wei nami, der am Anfang ein Baum ist,
und nachdem die Karipulakena ihn fillen, sich in Wasser oder einen Fluss verwandelt. Kalana inami
bezieht sich auf die Tiere und Wasserbewohner, die — neben anderen Farben — von schwarzer Farbe
sind. Yaruna, ist eines der Elemente, das man benutzt, um Gutes oder Boses zu tun. Kanuma akunawi,
das ist der Ort, wo der mythische Mensch Kanuma wieder geschaffen bzw. geschaffen wurde.
Ivan Matapi 2005

Am Strunk der Welt, dem Nest des Guacamayo (der Wasserfall in Araracuara) und im
Wasserfall von Jirijirimo, iiber dem Fluss Apaporis, gibt es Malocas, in denen ,.alle diese
Leute* wohnen, sagt Arturo Yukuna (2003), sie sind die Wesen der ,,Schopfung®. Dort sind

die Ahnen der ,Jagd®, die jarechina china’rikana, unter ihnen die Ahnen des Hirsches:
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kuwand china’rikana, des Tapirs jema china’rikana, des Kaiman nana waru china’rikana, der

charapa-Schildkrote und der Madremonte-Waldwesen.

Anders als bei den Punkten und Wegen, die wir bereits erwihnt haben, lings des Guacaya
(Nebenfluss des Miriti), dessen Name ,,Fluss des Yurupari* (Waka-raphé: Ahn des Yurupari
— ya Fluss) lautet und der einst als sehr giftig angesehen wurde, ermittelt der Schamane in
diesem Fluss nun weder Krankheiten noch schiitzt er vor ihnen, sondern sucht dort, so Arturo
Yukuna (2003), nach der Anerkennung des Kindes. Er versichert, dass das Kind aus seinem
Volk kommt und findet heraus, ob es dazu begabt ist, der Lehre eines der méchtigen Wesen
zu folgen, die der Gruppe eigen sind. An seinen Ufern leben der Ahn des Tigers Yawi
china’rikana, der der Herr des guten und des bosen Zaubers ist, weiter oben lebt Kari’rimi,
der Herr aller Reden und Rezitationen, dann kommt Kawawirimi, der Herr der Gesénge.
Oberhalb von diesen ist der Hafen, wo die sieben Namatus leben. Von diesen erhofft man
sich, dass sie diejenigen Fihigkeiten erkennen, die ein Méddchen haben kann. Weiter oben
dann ist der Hafen des Tupana (Jesu Christi, nach Arturo Yukuna 2003), des Gottes der
weillen Leute. Er wird von jenen S6hnen oder Tochtern gepriesen, die sich der Tradition nicht
widmen oder keine Begabung dafiir haben, sich in die Tradition einzuleben. Daher miissen
sie
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Abb. 6: Die Welt der Krankheit, angefertigt von Rodrigo Yukuna ,,Yaind*“ (2004) (Kasten rechts:
Meister der Welt der Krankheiten und schiitzende Wesen der Yukuna)
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schreiben und die spanische Sprache lernen; Kenntnisse, die leicht zu erwerben sind, so
Arturo Yukuna (2003), weil da keine so fordernden Meister im Spiel sind wie bei den anderen

Hifen.

Abbildung 6 zeigt eine Darstellung, die Rodrigo Yukuna angefertigt hat und die er ,,Welt der
Krankheit* nennt — auf Kamejeya: eja’wa minand yuriko, was soviel hei3t wie ,,Herren der
Welt, die geblieben sind*“. Anders als bei den bisherigen Darstellungen, bei denen der Fluss
Miriti die Achse bildet, findet sich hier ein zentraler Kreis als Achse der Welt (Vazquez
1977), aus dem ein Diagramm konzentrischer Kreise hervorgeht >. In der Mitte befinden sich
die ethnischen Gruppen und um sie herum einige der schiitzenden Wesen, die einen Bereich
bilden, den ,,Ring des Schutzes* eine Bezeichnung, auf die wir uns Gesprich mit Rodrigo
Yukuna (2003) einigten. Dieser Ring entspricht dem Bereich, wo einige Vorfahren und
Beschiitzer der Yukuna (z.B. kuasiand, der Bambero/Waldwesen) schiitzend wirken.
AuBerhalb dieser Zone wird die Welt unsicherer und in der Zeichnung tauchen ebenfalls
eigene Vorfahren auf, wie Yawi china’rikana, Wakaperi [Yurupari], Kawarimi, aber auch
Herren der Krankheiten (Piyuté: curupira des Wassers, jarechina ,, die Tiere der Jagd®, etc.).
Es fillt auf, dass sich am &duBeren Rand unter anderem Kari, die Karipulakena (Enkel des
Kari), Kaipu, der Vater des Kari und sein GroBvater Warwachi befinden —, die das kulturelle

Erbe der Yukuna-Matapi bilden.

Der Blickwinkel des Beobachters ermoglicht uns, die Zeichnung genauer zu lesen, die ein
,HArtefaktum* sein mag (vgl. Anm. 3), da sie Rodrigo Yukuna angefertigt hat, um meiner
Bitte zu entsprechen, ein Organisationsprinzip innerhalb der rdumlichen und inhaltlichen
Vorstellung von der Welt wiederzugeben, das mit den Darlegungen und Darstellungen weiter
oben kohérent ist. Wenn wir die Mythologie in die Betrachtung einbeziehen, dann steigen
Kari, sein Vater und sein Grofvater am Ende ihres Lebens auf dieser Erde in den Himmel auf
und erscheinen als Sterne am Firmament (nach Elisabeth Reichel de von Hildebrand 1987 ist
Kari die Venus; und die Nordliche Krone, Corona Boreal, ist der Grofvater, der auf das
,pensamiento* der landwirtschaftlich erzeugten Lebensmittel achtet.) Die Karipulakena, die
michtigen Helden und ,,Enkel des Kari steigen ebenfalls auf und befinden sich nahe der
Sonne in Form von Steinen. Des Nachts steigen sie als Schamanen herab (Hammen 1992). All
diese erscheinen in der Peripherie, wihrend das Zentrum der Ort der ethnischen Gruppen ist,

die Mitte der Welt.
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Wenn wir die Abbildung 7 mit den Zeichnungen vom Kosmos der Tanimuka (Ufaina) nach
Martin Hildebrand (1987, S. 232 und 235) vergleichen, fallen zunichst einige
Personlichkeiten auf: Karipulakena, Wayuna, Kari, Namatu, denen — mit Ausnahme der
letzteren — der Ausdruck 7iakaré beigefiigt ist: ,,Ort, Punkt, Platz*, hier allerdings im Sinne
von ,.Ebene der Welt* jener Wesen. Diese Begriffe aus der Kamejeya-Sprache, die in diesem
Zusammenhang eine Struktur des Kosmos umschreiben, kennen auch die Tanimuka. Weitere
Ahnlichkeiten finden sich auf den Zwischenebenen: jifia china’rikana ,,Grof3viter der Teufel*
bei Rodrigo Yukuna, was Hildebrand iibertrigt als jifia fiakaré ,Land der Teufel*“. Dann noch
wayuna fiakaré: ,,Ort der Truthahngeier, die in einem der Ringe an der Seite anderer Wesen
erscheinen. Schlielich sehen wir die Beziehung zwischen der peripheren Position der
Karipulakena bei Rodrigo Yukuna und der hochsten Ebene in der Darstellung bei von
Hildebrand (1987, S. 232-235); eine Ahnlichkeit, die in anderen Punkten erhalten bleibt.
Daraus konnen wir schlieBen, dass die Ringe Ebenen, Schichten oder {iibereinander
angeordneten und von verschiedenen Wesen bewohnten ,,Welten* entsprechen. Der innere
Kreis entspricht demnach der Erde und gleichzeitig ,,dieser Welt* (1987, S. 232), wihrend die
hochste und entlegenste Ebene der Karipulakena den Ursprung von Zeit und Raum bildet. Die
Ringe dazwischen sind Ebenen, die sich nach Hildebrand (1987) von anderen Zeiten/Epochen
und Ebenen und unterschiedlichen Schichten des Kosmos unterscheiden. So konnen wir
festhalten, dass dieses Weltbild eine Struktur besitzt, der zufolge die Entfernung als Zeiten

und Epochen verstanden wird, und dass die Reise, die der Schamane unternimmt, der das

Baby heilt, den Weg der Schopfung nachvollzieht.
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Abb. 7 Der Kosmos in der Vorstellung der Ufaina, nach Martin von Hildebrand (1987)
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Arturo Yukuna (2003) erwihnt einige Herren der Krankheiten und die Waffen wejukii, mit
denen diese dem Baby oder den Erwachsenen schaden konnen:

Der GroBvater, der Jaguar lekareje, der es aufspiefen kann, weil [die Leute] das Baby beriihrt [und
somit verschmutzt] haben, bevor es einer Heilung unterzogen wurde *.

Das ist so, als ob es dBe ... [wegen dieser Vergiftung] wird es [das Baby] zum Fisch und diese Tiere
spieBen es mit ihren Waffen auf, ihr nennt das Lungenentziindung, das ist ihr Pfeil, wie Harpunieren

[.]

Der caloche-Fisch [...] er ldsst einen Teil des Korpers auferhalb des Wassers, damit bewegt er das
Wasser [...], wenn die Mutter es badet und kann dies das Baby verriickt machen und auf diese Weise
heilen.

Ein anderer Fisch, katiwayii, [...] macht das Kind auch verriickt und ldsst es einige Visionen [sehen],
genauso das Insekt mit demselben Namen, das Wirbel im Wasser verursacht und auf diese Weise das
Kind verriickt machen kann.

Der pejedulce-Fisch produziert etwas wie Quaddeln nach Flohbissen [wenn er in den Mund des Kindes
gerit, verfault dieses].

Die charapa-Wasserschildkrote blieb am ,,Stamm der Welt®, sie verursacht Koliken [bei der Heilung
kerd wird sie angerufen]

(Arturo Yukuna 2003)

II1.3 Gebet zur Vorbereitung des Wassers fiir das Baby: juni la'kand kerako'pé mand

Wenn die Frau mit dem Baby vom Wald zuriickkommt, wird dem Heiler gesagt, welches
Geschlecht es hat, und er nimmt Wasser aus dem Bach und macht sich an dessen Heilung.
Auf Schamanenweise reinigt er das Wasser dieser Welt, damit es dem Neugeborenen nicht
schaden kann und dann wischt er dessen Korper sauber mittels seiner Gebete von der
Verunreinigung durch die Geburt. Die Aufbereitung des Wassers besteht darin, dass es von
den Bestandteilen gereinigt wird, die dem Kind schaden konnen. Arturo Yukuna sagt, dass
das Wasser dieser Welt Feuer in verschiedenen Formen enthilt. ,,Diese Kerze vergiftet den
Korper des Babies und macht ihn heif3, verbrennt ihn“ (Arturo Yukuna 2003) und um sie
unter Kontrolle zu bringen, muss man ihr Wesen durch Gebete veridndern:

... Feuer aus Sand, Feuer vom Schlamm des Flussufers, (wenn man den Schlamm am Ufer aufriihrt, tritt

Gas aus, das brennt), Feuer vom Stein des Stroms, der ,,Funken spriiht, wenn man mit der Machete auf
ihn einschlédgt®, Feuer vom Kies (kleinen Steinen im Wasser).

(Arturo Yukuna 2003)
Arturo Yukuna (2003) erldutert, dass der Schamane dieses Feuer:

1oscht, das Wasser reinigt, damit es Wasser des Lebens wird [das im] ijriji jald ijruji ist [Schlamm,
Saft/Briihe], mitten im Schlamm tropfelt und eine Hohle macht, halb weil3, halb grau. Es dient dazu, all
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das zu heilen, was den Korper verbrennt: Kopfschmerz, Blahungen, Rheumatismus, es ist ganz klar.
[man sieht es] Tropfen in einer Schlucht, aus einer Quelle, nicht aus dem Fluss. [vgl. hierzu die
Untersuchung von van der Hammen 1992, S. 88]

Das Wasser, das in die andere Welt floss, das die Namatu in die andere Welt geschickt hat, heif3it
Wasser des Weihrauchs:

wei mawé pechu [Wasser des Ursprungs-,,pensamiento] ,,pensamiento* das Wasser des Weihrauchs,
[er] holt es von der anderen Welt und bittet um sein ,,pensamiento‘: jrdcho’taka ripechu rikejd’ka
[wecken 3%p.-pensamiento 3°p.-erbittet].

Wenn das nicht in Ordnung gebracht wird, ziindet es (das Wasser) selbst den Korper an und totet die
Person.

(Arturo Yukuna 2003)

Augustin Yukuna (2001) sagt, dass das erste Bad des Neugeborenen mit derart gereinigtem
Wasser vorgenommen werden muss. Das Wasser, das der Heilung dienen soll, muss aus
einem Bach stammen, manchmal aus einem Fluss, darf aber niemals Regenwasser sein, und
nachdem es geschopft wurde, muss es mit einem Blatt, das es dem Blick entzieht, bedeckt
werden. Die michtigen Wesen chi’ndrikana (die oben wohnen) und andere kdnnen nimlich

spucken und dem Wasser schaden und das Wohlergehen des Kindes verhindern.

Wenn der Schamane das Wasser gereinigt hat, mit dem die Mutter das Baby waschen wird,
wird er selbst es auch waschen und dabei den Korper von Kari anrufen vom Kopf bis zu den
Fiien. Dann reinigt er die Abfélle und die ,,Reste (rijlupemi), die daran sind: ,,.Schmutz des
Babies, Schleim, den es bei der Geburt an sich hat* (Arturo Yukuna 2003). Wenn die ganze
Reinigung vollzogen ist, muss die Welt durchschritten werden, um das Baby seinen ,,Herren

zu prisentieren, wie oben beschrieben wurde.

Augustin Yukuna (2001) erzdhlt, dass zu dem Zeitpunkt, wo das Wasser geheilt wird, mit
dem das Kind gewaschen wird, auch die Brust und die Héngematte vorbereitet werden
miissen. In der Muttermilch  konnten Verunreinigungen durch verzehrte, geféhrliche
Lebensmittel enthalten sein, zubereitet oder naturbelassen, die das Kind erbrechen lassen
konnten oder die die Aufmerksamkeit der entsprechenden Tiere auf es lenken konnten. Dann
darf das Kind an die Brust. Die Hangematte wird ebenfalls der Reinigung unterzogen, denn in
ihr konnte ein Ubel liegen, das aus einem Spiegel besteht, den die Zauberer dem Baby zeigen
und der es nicht schlafen ldsst. Der Schamane muss die Pflanzenfaser kutira heilen, um

solchen Einfluss zu neutralisieren.
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II1.4 Die Heilung der lana-Bemalung

Die schwarze lana-Schminke wird aus einer Pflanze gewonnen, die in der Landwirtschaft
verbreitet ist. Sie wird zum ersten Mal geheilt, sagt Arturo Yukuna (2003), wenn der
Schamane erfihrt, dass die Frau nicht mehr menstruiert und mochte, dass das Kind
minnlichen Geschlechts ist. Nach der Geburt schlagen die Schamanen einen Zeitpunkt
zwischen drei und fiinfzehn Tagen als geeignet fiir die Heilung der Schminke vor. Es wird in
der selben Weise vorgegangen wie bei der Reinigung des Wassers, aber zusétzlich halten sie
sich den Schacht auf, der sich vor der Wasserfall des Araracuara befindet (einer der Grenzen
der Welt), wo es eine Siedlung der Jagdtiere gibt. Auf diese Weise erweitern sich die Gruppe

und die Bedeutung der Wesen, denen das Baby vorgestellt wird.

Das Ziel dieser Heilung ist es, das Baby vor schidlichen Einfliissen zu schiitzen, denen es im
Bauch der Mutter ausgesetzt war: dem Blut der Geburt, der Menstruation und der ,,Reste®,
wie sie sagen, von verbotenen Tieren, die sie gegessen oder zubereitet haben mag. Die

schwarze Farbe macht das Kind unsichtbar fiir die Augen der Tiere und der Geister.

Arturo Yukuna erklart, warum diese Heilung zu spiat kommen kann:

Der Schamane schiitzte mit dem lana das ,,pensamiento* wihrend der Menstruation der Frauen vor dem
schlechten Blut, der Gefahr. Mit lana wischt er es, aber [wenn es schon versmutzt wurde] ist es schon
ohne ,,pensamiento”, dumm. Wenn man es anschreit, hat es Angst, es zittert, die Menstruation der Frau
hat es schon erobert.

(Arturo Yukuna 2003)

Mit der Erwihnung des ,,pensamiento” kommen wir auf einen, fiir die Entwicklung des
Babies zentralen Aspekt zuriick, der vom ersten Moment an beschiitzt werden muss. Diese
Heilung zielt darauf, im Kind die gute Entwicklung dieser wichtigen Féahigkeit zu sichern, die
in einer ,,Watte* verkorpert ist und von deren Reinheit Gemiit und Mut der Person abhingt.
Die schwarze Farbe der vom Schamanen gereinigten Schminke lana erméglicht es, diese
»Watte* von den duBlerlichen Flecken des miitterlichen Blutes zu reinigen, die ihr schaden
konnten. Der inneren Reinigung bleibt die nédchste Heilung vorbehalten, ndmlich die der

Garnele.
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II1.5 Die Heilung von kerd

Die befragten Schamanen stimmen darin iiberein, dass sie zu Beginn ihrer Arbeit das
,pensamiento* des Babies mittels Konsultationen daraufthin untersuchen miissen, ob Gefahren
dafiir bestehen werden. Zu konsultieren sind zunédchst die Wesen der Maloca am Ursprung der
Welt, dann die Herren der gefdhrlichen Fische, die in jedem Fluss leben und schlieBlich die
Malocas am Ende der Welt. Wihrend sie rezitieren und sich diese lange Liste
vergegenwirtigen, benennen sie gleichzeitig die Herren der Jahreszeiten, die auch
Krankheiten haben. Mit diesen beiden Reihen im Kopf benennen sie jede der

Entwicklungsstufen des Kindes: Schwangerschaft, Krabbeln, Gehen, Laufen.

Die Abfolge der Orte, der Elemente und der Ziele dieser Heilung beschreibt Arturo Yukuna
(2003) im Folgenden:

Am ,Strunk“ der Welt fragt man: gibt es eine Malaria-Krankheit? Eine Krankheit der Weillen?
Erbrechen? Durchfall? Durchfall mit Blut, Keuchhusten, Masern, Windpocken? Mit welcher Krankheit?
An welchem Tag? In diesem Monat? In einem anderen Monat? Sechs Monate? Das kriegen wir hin.

Dann ist das Baby schon groB, schon dick, mit einem Jahr krabbelt es schon. Wird es krank werden?
Dann weist der Schamane die Eltern darauf hin, dass sie das Kind [vor dieser Gefahr] schiitzen miissen.
Man geht durch das Haus, wo es geboren wurde [und nennt die Namen seiner Bewohner]: das
»pensamiento* [des Babies folgt] direkt nach. Gut so.

Und dann, so im zweiten Lebensjahr, gibt es Zauber? Offen geziickte Waffen? Schlangen? ... Im
nichsten Jahr — wird das Kind Feinde haben? Mit fiinf 1duft es schon allein. Was hat es mit vier Jahren
geprigt? Sein ,,pensamiento® blieb verschlossen. Es fragte wieder: es blieb in schlechtem Zustand.

Es stellt sich die Frage nach den Fischen, die ihm schaden konnten. Was wird es essen? Pirapitica?
Gambitana-Fisch?, gebratenes Schwein, Wildschwein?, Sdbalo-Fisch? Was passiert, wenn es sie isst?
Vielleicht haben sie sich nicht die Hinde gewaschen und dann bleibt alles am Kind hingen und der
Zauberer isst das Kind wie einen Fisch auf.

[Bei der Heilung] wird zur Reinigung des Korpers kerd an jeder Tiir angerufen ... deshalb ist das so
langweilig.

Bis ans Ende der Welt kehrt man zuriick und durchlduft die Maloca dort, wo all diese Leute sind:
curupira, der Ahn des Hirsches, jarechina, yawi chi’narikana. In Araracuara. Unten bei Mirit{ dann
dasselbe, da werden schon nicht mehr der Ahn der Boa-Schlange und andere Tiere angerufen, sondern
heilige Fische: gambitana, sdbalo barbudo, charapa-Schildkréte, terecaya-Schildkrote, omina-Fisch
pacu-Fisch...

(Arturo Yukuna 2003)

Bei dieser Anrufung durchlduft der Schamane drei Reihungen. Eine raumliche: die Orte an
den Fliussen und an den Grenzen der Welt; eine zeitliche; die Jahreszeiten und Phasen des
Wachsens, und die Etappen der Entwicklung des Babies. Wiahrend er diese Abfolge

durchlduft, achtet er auf jegliches Zeichen seines Korpers (Wo tritt es auf? In der Mitte, links
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oder rechts? Und wo? In den Extremititen, im Rumpf oder im Gesicht? Und mit welcher
Intensitdt wird das Zeichen gefiihlt?). Der erfahrene Heiler identifiziert das Alter und die
Phase, in der es eine Gefahr gibt treffsicher. Er erkennt die Krankheit, die Ursache und das
Ausmal3 der Gefahr und demzufolge auch die vorbeugenden Mallnahmen, iiber die er die
Eltern unterrichten muss. Am Ende des Durchgangs durch die Fliisse trigt der Schamane das
,pensamiento* des Kindes an den Miriti und den Guacaya, wo er zusammen mit den Ahnen
der Gruppe den Namen herausfindet, den das Kind bekommen soll, obwohl er diesen noch

nicht offentlich verkiindet.

Der zweite Teil der Heilung vollzieht sich in einem Topf mit Yuca-Briihe, in der eine Garnele
gekocht wird. Arturo Yukuna (2003) erzéhlt, dass in dem Mythos von Periyo - dem ersten
Ahn, von dem sich die Generationen der Yukuna ableiten - die Ahnen der Yukuna aufgefiihrt
werden, deren Maloca sich in Wei jaku befinden soll, nahe dem Ursprung der Erde. Dort lebt
der Ahn der Garnele und an seiner Seite befinden sich die Wesen des Wassers, die der
Schamane anruft, um das Baby vor ihren Waffen zu schiitzen. Die Garnele ist wichtig, wie
der Mythos von Majnori, dem ersten Yukuna-Baby, berichtet (nach Arturo Yukuna 2003).
Vor der Zeit seiner Geburt fillt es in den Fluss, denn seine Mutter wird gevierteilt, um
verschlungen zu werden. Im Wasser empféangt es die Garnele und nimmt es an Sohnes statt
an, wihrend Majnori sie als ,,Paten” bezeichnet. Je ri, der Tiger, der seine Mutter getotet und
ihr Fleisch gegessen hat, mochte es zwischen den Garnelen herausfischen, aber Majnori
entkommt, in schwimmenden Schaum verwandelt, seinem Netz. Es kann flichen, indem es die
Gestalt verschiedener Fische annimmt. Sein GroBvater Je’chii rettet es und nimmt es mit in
seine Maloca, aber der Tiger scheucht es noch einmal in den Fluss, aus dem es nicht mehr
herauskommen will. Das geht so lange, bis der Alte es fingt und es mit verbrannter fiame-

Pflanze heilt, was ihm siamtliche Lust nimmt, wieder in das Wasser zuriickzukehren.

Das Ritual dieser Heilung hat die Beziehungen zwischen dem Baby, der Garnele und dem
Wesen des Wassers zum Ausgangspunkt. Van der Hammen (1992, S. 226) erinnert daran,
dass die Yukuna im Alltag den Topf mit der Brithe aus der Yuca-Pflanze als Vagina
bezeichnen. Die Garnele, die dem Majnori so nahe ist, erinnert, wenn sie in der Yuca-Briihe
kocht, an die Situation des Fotus, der in der Mutter wichst. Der Schamane nimmt diese
,Baby-Garnele” und ein Stiick der griilnen Pfefferpflanze und bringt beide in Kontakt mit dem
Mund des Kindes, bis dessen Speichel flieft. Von diesem Moment an ist das neue Wesen kein

Gespenst mehr, sondern ein Sdugling, ein kerako’pé, eine Art Wesen, das dem roten kerani
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(Zauberpulver) nahe steht, der Vitalitit (von loko’opani = Nihe). Wenn der angeregte
Speichelfluss als Abfiihrmittel oder als winziges Erbrechen, das das Baby reinigt, aufgefasst
wird, dann hat es Zugang zur menschlichen Existenz, indem es aus seinem Inneren die Reste

jenes Lebens im Wasser ausscheidet, das an die rohe Garnele erinnert.

Vom Zeitpunkt dieser Heilung an beginnt das Baby, sich auf den Verzehr von Speisen
vorzubereiten, die den menschlichen Wesen angemessen sind, um sich spiter von ,,Tieren”
aus dem Wasser und dann solchen vom Berg zu erndhren. Dass die Lebensmittel sich nach
dieser Ordnung voneinander unterscheiden, bestitigt Rodrigo Yukuna (1996), wenn er genau
diese Metapher als Modell fiir Festigung und Fortschritt benutzt.

... mit dem Kleinen anfangen, vom Kleinen aus vorwirts, vom tucupi [Yuca-Briihe] zum Fleisch vom
Wild ... von den Kindern vorwirts, damit sich das erfiillt.

(Rodrigo Yukuna 1996)

III. 6 Die Heilung von Jiwi, dem ,,Salz vom Wald*

Ich dachte, das sei, um mich zu verédppeln, ich hatte nicht zusammengerufen. Meine Schwester nannte
sich The’theru, deshalb werde ich [meine Tochter] The’theru nennen. Aber ich fragte nicht, ob
The’theru gut fiir sie ist. Gut, aber ich sah, dass sie nicht sterben wiirde, endete das alles so. Und ... und
dann wurde es schlimmer, horsts du! Fast wiére sie mir gestorben, wehe mir! Und mein Onkel kam
vorbei. [...] ,,Der Name, den Sie Ihrer Tochter gegeben haben, um den hat sie nicht gebeten, daher
kommt die Krankheit, weil das nicht der Name fiir sie ist. Und Sie haben das nicht gemacht, nein, nein?
Nein.“ Und klar, wenn wir das in Ordnung gebracht haben [...] sofort ging es ihr prima, sie ist jetzt
schon grof.

(Rodrigo Yukuna 2003)

Bei der Heilung des Salzes durchlduft der Schamane noch einmal die Welt und wirkt unter
Zuhilfenahme des pflanzlichen Salzes * auf die Herren der Fische ein und besonders auf die
der ,Jagd”. Dann, an den Orten, die zum Geburtsort der Yukuna und der Matapi fiihren,
untersucht er die Veranlagungen des Kindes fiir eine bestimmte gesellschaftliche Funktion
oder eine besondere Téatigkeit, und findet dort den Namen, den das Kind tragen soll. Dann
betrachtet er noch einmal die Vorhersagen iiber Krankheiten in verschiedenen Lebensaltern
bis ca. zum zwolften oder fiinfzehnten Lebensjahr. Am Ende wird der Name in einem

kollektiven Ritual bekannt gemacht, weshalb diese Zeremonie auch als ,,Taufe” bekannt ist.

Einige der Aspekte der Arbeit des Schamanen erldutert Arturo Yukuna (2004):

Er sammelt all das ,,pensamiento” von Tieren, die fett sind, und die dem Kind zu essen verboten sind,
um es vor deren Waffen zu schiitzen. [...] Er sammelt sie und héduft sie auf, dadurch, dass er sie bei
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ihrem Namen nannte, und ihr ,,pensamiento” sammelte. Jetzt fragen wir nach den Krankheiten des
WeilBen. Alle diese Fragen stellen sich von der Maloca am ,,Strunk* der Welt aus. [...]

[...] Man lisst das Kind [alles] verlieren, was verboten ist. Das [verbotene] Salz tdtet. Man nennt schon
den Mund des Kindes und heilt es, damit es essen kann. Man lédsst das Kind das Salz an jedem heiligen
Ort lecken [...] So wird das ,,pensamiento” des Kindes aus dem Haus des Weltendes herausgeholt und
dorthin gebracht. Der Weg sind die Biche und Fliisse, die wir mit kerd durchquert haben.

[...] wenn wir mit jiwi fertig sind, wird das ,pensamiento” des Kindes bis in die Zukunft hinein
untersucht. Jahr fiir Jahr. Jede Phase.

(Arturo Yukuna 2004)

Ein Beispiel fiir die Erforschung der Gefahren, die diese Wesen darstellen, die sich in dem

Male entfernen, in dem das Kind sich vom Ursprungsort entfernt, ist die Untersuchung der

Bedrohungen, die die ,,weilen” Leute, die sich dort trafen, verkorpern.
Die Krankheit des WeiBlen: Grippe, wenn es zwei Jahre alt ist, hier zeigte sie sich! Damit wird es
wirklich schwerwiegend. Ich dachte schlecht. Man muss das Kind heilen, wenn die Grippe kommt! Sie
kiindigt sich an. Nach blutigem Durchfall, Erbrechen, weilem Durchfall, Masern. Bei der Erwidhnung
von Masern legt sich einem ein Schreck auf das ,,pensamiento”. Dann wird es noch 15 Jahre lang
wachsen. Aber wenn es jetzt noch nicht erwischt wurde, wird es jetzt erwischt, deshalb muss man jetzt
die Eltern warnen, denn das wird sehr hart werden. Masern ist ein Wei3er, den sie [die Schamanen] mit
ihrem Geist gesehen haben. Er geht dick verkleidet. Und dann dessen Hitze ... Die Masern verwandeln
sich aus dem Abfall der Kerze vom Schiff der Schopfung. Er hat einen Dolch, wenn er in jungen Jahren

nicht zuschligt, dann vielleicht im Alter. Alle diese Fragen werden in der Maloca am Ursprung der
Welt gestellt.

(Arturo Yukuna 2003)

Einerseits bemiiht sich der Schamane, das Kind zu stirken und vorzubereiten, zunichst
hinsichtlich seiner korperlichen Unversehrtheit, seiner Gesundheit und insbesondere im
Hinblick darauf, dass es essen kann. Andererseits konzentriert er sich auf das ,,pensamiento”
des Babies, wozu Rodrigo Yukuna (2003) und Evelio Yukuna (2003) erkldren, dass der
Schamane das ,,pensamiento” des Kindes auf die Schemel von Kari und Majnori setzt, also
auf die Instrumente, mit denen jene ihr Wissen ausiiben. Evelio Yukuna (2003) sagt, dass der
Schemel fiir jede Gruppe einen Sperber oder einen Jaguar darstellt. Indem man das
,pensamiento* des Kindes an diese Orte bringt, kann man herausfinden, ob es geeignet ist,

dieses Werkzeug des Wissens zu benutzen oder nicht.

II1. 7 Das Salz lecken, das die Tiere verbrennt

Wihrend die Garnele der Heilung des kerd in einer Speise, der Yuca-Briihe, gekocht wurde,
ist die Briihe fiir diese Heilung nicht essbar, weil sie zuviel Salz enthilt, das aus zwei wilden
Pflanzen, die zuvor verbrannt und gefiltert wurden, gewonnen wurde. Dort wird das Baby

durch die Heilung der Garnele und des griinen Pfeffers vom Abfall der Fische gereinigt. Hier
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wird dem Kind auf dem Knochen eines Affchens eine Brithe zum Ablecken gegeben, die
Tiere ,,totet”. Zunidchst wird fiir das Baby das ,,Wasser dieser Welt” gereinigt, denn es kommt
aus einer Welt, wo es anderes Wasser gibt, sodann wird es mit der Bemalung fiir die
Wasserwesen unsichtbar gemacht. In der Heilung der Garnele trennt sich das Kind von den
Fischen, wihrend es mit dem Salz den Ort eines Jigers einnimmt, der den Korper seiner
Beute veridndert. Der Weillgesichtsaffe, der selbst eine Beute ist, aber auch das Symbol des
Beute-Menschen 6, wirkt hier wie ein Pate, wie ein Vermittler. Mit seinem Knochen bringt er
die verindernde Kraft des Salzes an den Mund des Babies und bestimmt fiir das Kind die Art
und Weise, wie das Wesen des lebenden Tieres ausgeschieden und Nahrung hergestellt wird.
SchlieBlich behandelt der Schamane das Kind mit verbranntem ,,casabe”-Brot, mit dem sie

Lebensmittel haltbar machen, damit ihm die hell leuchtende Kerze nicht schaden kann.

Das Kind Majnori ist der Sohn eines Inzests, aber wenn dieses Thema in den Geschichten
iiber seine Abenteuer auch nicht auftaucht, so klingt es doch in seinem Kampf gegen den
Kannibalismus an, der durch seine Feinde, die kannibalischen Jaguare Je'ri, verkorpert wird.
Der dltere Jaguar Je'ri totet und isst — roh! — zusammen mit seinen Briidern seine Nichte
Mananiyo, die Mutter des Majnori. Als Majnori sich riacht, totet er zuerst die Mutter des Je 'ri
und brit sie. Als die Tiger dies sehen, weinen sie, aber bald lassen sie sich deren Fleisch
schmecken. Dem Mythos zufolge erzeugt das Fleisch eine feurige Explosion, die jene
verbrennt, die es ohne Erlaubnis des Jiagers oder der Beute essen wollen. Als Majnori den
Tapir fangt, der ihm seine Guacuri-Friichte stahl, kiindigt er ihm an, ihn zur Strafe zu toten.
Der akzeptiert die Strafe, gibt aber Majnori zuerst sein ,,Hemd” oder ,,Kleid*, also seine Haut,
und bittet ihn dann darum, seinen Korper mit Pfeffer einzureiben, bevor er ihn totet und
zerlegt. Uber die moralische Rechtfertigung der Totung zur Strafe hinaus, gibt es eine
zusitzliche ,,Reinigung” des Fleisches durch das ,,Verbrennen” des Korpers des Tieres mit

Pfeffer.

Diese Sicht, die die Rituale des kera und jiwi entfalten, zeigt, dass das Baby aus dem Medium
des Wassers in das der Erde iiberwechselt. Dieser Wechsel driickt sich in der Form der
Erndhrung aus, der grundlegenden Beziehung zu den Wesen jeder dieser Welten. Zunichst
wird dem Baby mittels Pfeffer seine Wesensverwandtschaft mit den Fischen genommen.
Sodann wird mit ,,verbrennendem” Salz jene ,,Kerze” beherrscht, die das ,,Licht” des Lebens

und des Blutes der Waldtiere ist, die dabei geopfert werden.
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Die Rituale verdeutlichen einerseits die Notwendigkeit der Verwandlung des Menschen in
etwas, das sich von seiner Beute unterscheidet, und andererseits die Notwendigkeit, einige
Lebewesen in Nahrung zu verwandeln, indem die Verbindungen zum Mord und zum
Kannibalismus ausgeloscht werden, womit sich die Scheu davor, Leben zu zerstéren und die
Furcht vor Rache verringern. Unsere Analyse wurde bereichert durch die vergleichende

Arbeit von Stephen Hugh-Jones (1995).

III. 8 Namen und Rollen

Das Gewicht des Wissens ist wie eine Kraft, ein Hemd, das Sie ihm anziehen. Also, indem Sie es dem
Kind anziehen, ertrinken und toten Sie zugleich. Wenn es dann Nein sagt, dann lassen Sie es und fragen
es [spater], wenn es grofler ist. Wenn es sieben Jahre alt ist, untersuchen Sie noch einmal, um
herauszufinden, was passiert ist. Als dieses Kind klein war, zeigte es sich, dass es unmoglich war. Dann
werden Sie dasselbe Gebet wiederholen um zu versuchen, zu [???] an ihm. Dann sagt es: ,,Ja, das war,
weil ...” und es eignet sich aber es taugt nichts, weil es sehr ruchlos sein wird. Dann arbeiten Sie so
welter.

(Rodrigo Yukuna 1998)

Die Kamejeya und Upichia messen der Zuweisung des personlichen Namens grofle
Bedeutung bei, denn dieser ist eine der Bedingungen fiir die Entwicklung des Kindes: Der
Name gibt an, was fiir ein Wesen heranwachsen kann. Das Yukuna-Matapi-Baby ist ein
Lebewesen, das sich kaum von den anderen Wesen der Erde unterscheidet, aber aufgrund
seines Ursprungs hat es die Anlage, einen Platz in der Gruppe einzunehmen. In dem
Sozialisationsprozess, der es dort hinfiihrt, ist der Name wie eine Schablone, die die Wege der
Entwicklung dieses Wesens skizziert (und zugleich die des Stillstandes oder des Todes, wenn
man sich nicht an die Vorgaben hilt). Jede Person hat ihre Funktion in der Gruppe, und zwar
im Rahmen des Auftrags, ,die Welt” mit Hilfe des Schamanismus und der Rituale ,,zu
ordnen” (Hammen 1992). Die Gruppen ', die das Volk der Yukuna und Matapi bilden, haben
eigene Namen, die nach Evelio Yukuna (2001) traditionellen Besonderheiten entsprechen. Er
erklart das so:
Also in einem Clan ist die Linie der Namen geordnet. Von den Chefs, zu deren Helfern, den Arbeitern
und zu den Koka-Bauern, von dort bis ins Kleinste. [...] Ungefihr vier, mehr nicht. [...] Namen fiir den
Chef. Von dort aus vier weitere fiir die Helfer, weitere fiir die dazwischen, nicht wahr? weitere fiir die
Arbeiter. Und wieder andere fiir die Koka-Bauern. Und dann hort es auf. Genauso fiir die Frauen:

solche fiir die Regierung, solche fiir die Helfer/innen, solche, die fiir die Arbeiter/innen sind und
schlieBlich solche fiir die Anbauer/innen des Pfeffers und der Tucupi-Briihe. So geht es fiir die Frauen.

(Evelio Yukuna 2003)
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In einem weiteren Abschnitt kommen wir auf die traditionellen Spezialisierungen zuriick, die
— anders als im Fiinfersystem (Chef, Tédnzer, Schamane, Krieger und Arbeiter), wie es die
Tukano-Gruppen vorschlagen (C. Hugh-Jones 1979) — fiir die Yukuna und Matapi in drei
eingeteilt werden, die aber als Vertiefungen eines einzigen rituellen Weges verstanden
werden. So erklédrt Evelio Yukuna (2003) die Untersuchung hinsichtlich der Spezialisierung:
...die Cheflinie griindet sich fiir uns im Allgemeinen auf [...]. Ja, die der Chefposition. Mehr als einer,
die iibernatiirlichen Méchte des Wassers ... und des Sterns [...] um Chef im Leben zu sein, wer soll dazu

berufen werden? Berufen wird zunichst dort bei der Schifffahrt ... im Raum wo er ist, er ... der Meister,
besser gesagt.... der Meister aller Chefs, den wir Kari nennen [...]

Camilo.: Aber er hat auch ...

Einfluss tiber den Fluss, dort mit jener Hand, diesem curupira [Waldwesen], wie wir das nennen ... Wie
das heifit? Wir sagen Ina’juri. Der konnte der GroBvater aller Chefs sein, er nennt sich Ind’juri. Also
Kari und Ind’juri. Einer ist Makuruki und der andere ist Makuruwatd, zwei Leute von den Yukuna. Die
sind es, die uns dariiber informieren, ob die Person, die gerade geboren wurde, einst Chef sein wird,
klar? Die sind es, die Hinweise haben und sagen: ,,Gut, dieser Soundso wurde geboren und wird Singer,
jener wurde geboren und wird Koka-Bauer”

(Evelio Yukuna 2003)
Etwas spiter erginzt Evelio Yukuna in Bezug auf die Midchen:

Und wenn es ein Midchen ist, fragte man kari, oder Yupiri, Urerai nennt sich der andere, Jendwari
noch einer. Mit denen bespricht man, was mit den Midchen wird. Um ...

Camilo: sind die von unten oder von oben?

Von oben. Und .... unter dem Wasser bespricht man sich mit dem, der ... 6h ... das sind auch drei
Frauen, vom Wasser. Mit denen bespricht man sich im Bezug auf das Médchen, bei uns, den Yukuna.
Eine hei3t Maapijiwelo, so heiit die. Maapijiwelo ist giftig, eine sehr giftige Frau, Jdtariwelo ist eine
Frau von der Sorte der ,,Curare-Liane”, deshalb ist diese Yukuna sehr sehr giftig. Und Imariwelo
zuletzt. Vier Frauen, mit denen Sie sich besprechen miissen. Vier oben und vier unten, wihrend der
Mann nur zwei unten und oben auch zwei hat. Also sie fragt die Mutter welchen Nahrungsmittels das
Maidchen sein wird. Mutter welcher Art von Nahrungsmitteln, vom Pfeffer, von der Yuca-Pflanze, oder
Malo[ca] ... Obermutter der Malocas oder wird sie Mutter der Ritual-Speisen....

(Evelio Yukuna 2003)

Rodrigo Yukuna (1998) erkldart im Einfiihrungszitat, dass die Zuweisung der jeweiligen
Spezialistenrolle darin besteht, das Baby dadurch in seine kiinftige Rolle einzuweisen, dass
man ihm das ,,Hemd” anzieht, das es als Erwachsener gebrauchen wird, es also zu versehen
mit den Werkzeugen, den korperlichen Fahigkeiten und der zeremoniellen Ausstattung, die es
befihigen, die jeweilige Funktion auszuiiben. Diese Zuweisung erfolgt allmihlich und obwohl
man durch die Heilungen des Schamanen bald erfihrt, welche Veranlagung das Baby hat,
wird ihm dieses Amt nur langsam zugewiesen. Arturo Yukuna (2003) erldutert, dass es eine

Beziehung zwischen der physischen Konstitution des Babies oder des Kindes und den
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Anforderungen, oder dem ,,Gewicht” der entsprechenden Lebensweise gibt, wie Rodrigo

Yukuna (1998) das nennt. Den Vorgang der Zuweisung der Spezialisierung auf das Amt des

Sdngers beschreibt er so:
In der Sprache heif3t es ... yaleji ist Tanz, ,,yalehi le’jena” ist ,,Weg des Tanzes®. Die Instrumente, die
Verbindung geht, das heifit... das ist wie ein Strahl, den du legst und dort festmachst, wie eine
Taschenlampe [Strahl], die du ihm gibst und so geht es begleitet. Die Kleider des Tanzes fiir ihn, klar?
Du [zeigst ihm], was zum Tanz gehort. Was gehort dem Tanz? Das ist es, namlich die Federkrone, die
Zihne, also du gibst es [ihm] zu tun. Dann wandelst du die um, oder anders gesagt: mit dem Gebet, also
dem ydleji pechu [,,pensamiento des Tanzes] in der Yukuna-Sprache: sein ,,pensamiento” des Tanzes,

das steckst du deinem Sohn ins Herz. Ydleji péchu a'a pi'ri wajwé nakojé pi'ri [das ,,pensamiento” des
Tanzes — gibt — Herzenskind — seinem Kind nahe —]

(Rodrigo Yukuna 2003)

II1.9 Zuweisung und Bedeutung des Namens

Rodrigo Yukuna (2003) und Evelio Yukuna (2002) sagten mir ihre Namen und erklédrten mir,
dass diese zwei Klassen angehoren, einer der Jugend und der andere dem Erwachsenenalter.
Andererseits hatte Juan Carlos Yukuna (2002) erzihlt, dass es nur einen einzigen indigenen
Namen gibt, der streng geheim ist. Als ich darauf bestand, diesen Namen kennen zu lernen,
wehrte er ab und erklédrte mir, dass er Teil des allerpersonlichsten Schutzes einer Person sei.
Die unterschiedlichen Auffassungen zu diesem Punkt scheinen zum Teil mit den
Auswirkungen der sozialen Stellung der Gruppe der Jurumi, zu der Augustin, Celso und Juan
Carlos Yukuna gehoren, verbunden zu sein. Diese Leute waren frither (Matallana und Schackt
1988) ndamlich ,,Arbeiter” und Krieger bei den Kamejeya und haben in den letzten Jahren das
Erbe der Kamejeya angetreten (zum Beispiel den Bau der Maloca), ohne von ihnen wirklich
anerkannt zu werden. Thre Stellung als gesellschaftliche Auflenseiter scheint einer Erkldrung
fiir den Nachdruck zu sein, mit dem sie — stirker als andere — die Bedeutung des eigenen
Namens als einen Schutz und die aggressiven Aspekte ® des Schamanismus in einigen Mythen

defensiv oder offensiv hervorheben.

Was die Beziehungen der Namen zu den gesellschaftlichen Rollen der Erwachsenen betrifft,
stimmen die befragten Vertreter der Yukuna und der Matapi generell iiberein, obwohl es
hinsichtlich der Frage, welche Namen geheim zu halten sind und welche nicht,
Abweichungen gibt. Zu diesem Thema, stimmen die Beobachtungen von Hammen (1992:
51), dass die Kamejeya iiber eine gewisse Anzahl von Namen verfiigen, die von Grof3vitern
an Enkel weitergegeben werden, mit der Analyse der Namen von Stephen Hugh-Jones (2002)

bei den Tukanogruppen iiberein.
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Die befragten Kamejeya erzdhlen, dass die Erwachsenennamen nach der wiederholten
Teilnahme an den Initiationsriten, wihrend derer die betroffene Person ihre Volljdhrigkeit
unter Beweis zu stellen hat, bestimmt werden. Auf die Frage, was dieser Zustand bedeuten
konnte, kommen wir im Zusammenhang mit der ménnlichen Initiation zuriick. Nach Evelio
Yukuna (2002) ist der Erwachsenen-Name mit dem zeremonialen Wirkungskreis verbunden,
wihrend der Jugendname im Alltag benutzt wird. Bei anderen Personen mag es im Verlauf
des Lebens mehrere Namenswechsel geben — entweder, weil der Betreffende neue
Fertigkeiten erwirbt und neue Verantwortungen iibernimmt, oder weil er Unfille oder
Misserfolge erleidet, die den herkommlichen Lebensweg einer Person zum Scheitern bringen.
Die Schwierigkeiten, die ich dem Versuch hatte, die privaten Namen in Erfahrung zu bringen,
schrinken die Aussagekraft iiber die Entsprechungen zwischen den Namen der Erwachsenen

und der Jugendlichen allerdings ein.

Die Namen wiederholen sich im Verlauf der ausfiihrlichen Genealogie, die van der Hammen
(Hammen 1992: S. 377) vorgelegt hat, kaum, was darauf hinzudeuten scheint, dass eine
Parallelitidt zwischen den Namen der Jugendlichen und den privaten Namen nicht zu erwarten
ist. Stephen Hugh-Jones (2002: S. 53) dagegen stellte fest, dass der private Name und der
spanische Name bei den Barasana von heute, eine solche Parallelitit aufweisen. Bei der
Untersuchung weniger Fille bei den Kamejeya, bei denen es traditionelle 6ffentliche Namen
und spanische Namen gibt, fanden wir heraus, dass dem spanischen Namen ,,Pedro” einmal
Majumakuna (ma- ohne; juma Grille ,,mamu” —kuna Barbasco-Gift zum Fischen) und ein
anderes Mal Kupard (dornige Chonta-Palme) entspricht, wihrend der spanische Name
,Abelardo” in zwei Fillen einem einzigen traditionellen Namen entspricht: Kewipurako
(,,scharfes Sprechen®). Dieses zweite Beispiel eroffnete die Moglichkeit eine Parallele
zwischen den offentlichen spanischen Namen und den Jugendnamen anzunehmen, aber das
bedeutet nicht, dass dies hdufig vorkommt oder gar notwendig ist. Das letzte Beispiel legt
vielmehr die Frage nach den Griinden fiir die Namen nahe, in dem Sinn, dass sich bestimmte

Eigenschaften dieser Welt auf eine Person iiber deren Namen iibertragen.

Die Begriindung fiir die Namensauswahl — ausgehend davon, was mir meine indigenen
Berater mitgeteilt haben, dem Worterbuch von ACIMA und den verdffentlichten Genealogien
(Hammen 1992, Fontaine 2001) — kann durch eine Analyse der morphologischen Strukturen
erschlossen werden. Die folgenden Angaben zeigen eine groB3e Vielfalt an Kriterien fiir die

Zuweisung:
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Eine erste Gruppe von Namen hat keinen duB3eren Bezug oder eine andere Bedeutung. Es sind

,reine” Namen wie zum Beispiel Kewa, Yeenii, Chejri, (Upichia).

Andere Namen sind von Wesen oder Elementen des Waldes oder des Himmels auf Menschen

ibertragen worden:

Periyo:

Piisume:

Kati:

Kumald:

Kuriiie’je:

Kuwata:

Tu’jri:

Iwijt:

Yawiyand o Yaind:
Inelakami: ineji Laus-laka
Jémami:

Kuchipana: paujil —pa:
Kapikee:

Wei

Namen fiir Frauen:
Jemdi:
Jewdke’ru:

Laimureru: lai-

Pu’waréni:
Wio:
Chapuwana:

Jareyuri:

Kari:
Malauchure:

Makolakami: makola:

Sperber —vom Namen des Vaters abgeleitet
Vogel (n. p.)

Weberknecht

Ente

kleiner Specht

Marimba-Affe (Upichia)

Krebs vom Festland (Upichia)

Stern (Upichia);

yawi: Jaguar —ya: patronymische Ableitung; -na: Plural
Hithnchen**; —mi: getrennt

Tapir —mi: getrennt (Upichia)

Person; -na: Plural

Aal/Stirke zum [Ananas-Saft] Vergédren

urspriingliches Wasser (ohne Krankheit)

Tapir, -ri bestimmt (Jeririwa-Gruppe)
Erdfrosch

ddmmern, mureru Frosch/Maske aus Balsaholz.

Eine Gruppe hat mit den Gesichtsziigen der Personen zu tun oder mischt sich mit den vorigen:

hisslich (Upichia)
bezieht sich auf das Wesen ,,Herr der Trigheit*
argerlich/traurig, -wa durch —na Plural

weill/Sommer, tapfer

Einige wenige Namen ordnen sich kulturellen Tétigkeiten oder Gegensténden zu:

Speise (zeremonielle Bezeichnung);
ma- ohne, lawichu: Zauberei, -re: bestimmt;

dickfliissiges Chicha (Gebriu) —ka: Art, -mi: getrennt.

Obwohl es ,reine” Namen mit unterschiedlichen Begriindungen gibt, fillt besonders die
zweite Gruppe auf: 1) die Auswahl von Gesichtsziigen, die dem Benehmen zugeordnet

werden: ,,scharfes Sprechen”, ,,Herr der Faulheit”, ,,ohne Zauberei”; 2) die Identifizierung mit
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Tieren, die ein Vorbild fiir Verhaltensweisen abgeben — wie wir im folgenden Abschnitt iiber
den Yurupari sehen werden: a) fleischfressende Raubtiere: Jaguar, Sperber; b)
insektenjagende Raubtiere: kleiner Specht; c) ,wasserdichtes” Gefliigel: die Ente; d)
zweideutige und gefihrliche Beutetiere °: der Paujil-Vogel und das Hiihnchen, und schlieBlich
d) der Tapir als michtiges Tier. Obwohl die iibrigen Tiere den &sthetischen Vorlieben
verschiedener Art gehorchen mogen, sind die Beispiele, die wir gerade angefiihrt haben, aus
schamanischer Sicht tatsdchlich begriindet, da diese bestimmte Fahigkeiten oder
Verhaltensweisen des Tieres ausmacht und handhabt. Wir werden sehen, wie diese
Charakterziige im Modell der Person, die den Held Kari bei der Vorbereitung seiner Helfer

verkorpert, ausdriicklich prisentiert werden.

Das zweite Kriterium, das es zu untersuchen gilt, ist das Prinzip des Erstgeborenenrechts
unter Briidern, die Sohne desselben Vaters sind. Dieses Prinzip steht hinter der Ordnung der
Clans iiber die dltere, jiingere oder ,,mittlere” Abstammung seit dem ersten Vorfahren (Matapi
und Matapi 1997). Eine Art, dieses Prinzip auszudriicken, konnte sein, dass ein- und derselbe
Name einer Stellung in der Reihenfolge der Geburten entspricht. Die befragten Kamejeya sind
jedoch nicht der Meinung, dass sich diese Reihenfolge in den Namen ausdriickt, obwohl sich
in der Genealogie von Maria Clara van der Hammen (1992, S. 377) einige Beispiele dafiir
finden lassen: Pisume erscheint zweimal als der Name einen &lteren Sohnes 10, Inekalami ist
der dritte Sohn und dann der erste Sohn seiner zweiten Familie, beide von der siebten
Generation (op. cit.,, S. 377). Gleichwohl verrdt der vergleichsweise niedrige Anteil an
Wiederholungen (ein Name wiederholt sich zwei oder dreimal, um so 32 1 yon insgesamt

200 Namen auszumachen) kein bezeichnendes Muster.

Ein anderes Kriterium fiir die Namenszuschreibung konnte sein, ,,dass ein Individuum den
Namen eines Vorfahren aus der Generation des GroBvaters viterlicherseits erhilt” (Hammen
1992, S 10), was unter den Yukuna als Beginn der Erneuerung gilt. Allerdings scheint dies
nicht bezeichnend, denn wir finden lediglich ein Beispiel in diesem Sinn in dem einzigen
Namen, der sich viermal wiederholt: Yeenii in der ersten Generation und in der ersten

Generation der gleichen Gruppe der Nachkommen von Maniimasami.

Damit ein Baby oder eine Person an ihrem Namen erkannt werden kann, miissen bestimmte
Voraussetzungen erfiillt sein. Nach Celso Yukuna (1991) muss ein Namenswechsel zum

Zweck der Erreichung des Erwachsenenstatus oder des Zugangs zu einer neuen Identititsrolle
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oder anlisslich der ,.ersten Taufe”, wie Rodrigo Yukuna (2003) es nennt, offentlich in einer
gemeinsamen Zeremonie vollzogen werden. Arturo Yukuna (2004) erzdhlt, dass diese
Prisentation bei einer ersten Namensgebung am Besten bei einer festlichen Zusammenkunft
vorgenommen wird, die mit Ananasbier begangen wird. Dieses Getrink, das den Yukuna seit
Anbeginn gegeben ist, wird bei Ubergangsritualen benutzt, z. B. um die Trauerzeit oder das
Initiationsritual zu beenden. Bei dieser Zusammenkunft fragt der Pate den Schamanen, der die

Heilung vorgenommen hat, wie das Patenkind heiflen wird.

Bei diesem Fest hort das Baby die Stimmen der Vorfahren, die in der Maloca anwesend sind
durch die Instrumente, auf denen gespielt wird: Die wayas (Rasseln, die um das FuB3gelenke
gebunden werden) aus mit Samen gefiillten Knocheln besteht), maracas (Kiirbisrassel), die
Stocke oder Resonanz-Rohre [ui-lui und schlieBlich die Stimme des Sidngers, der mit dem
Herrn des Tanzes in Verbindung steht. Diese Stimmen, die aus der Welt der Rituale stammen,
konnen das Kind zum Weinen bringen und ihm schaden, weshalb der Schamane den Rauch
eines Geheilten lichi’pd - eine gro3e Zigarre aus Tabakblittern - ausblasen muss, um dadurch
das ,,pensamiento” dieser Stimmen aus dem Gehor des Kleinen herauszuholen und ihnen eine
andere Richtung zu geben. Erst nach dieser Heilung kann das Kind mit seinem Paten oder
seiner Patin und seinen Eltern beim Tanz beisammen sein. Die letzte Heilung, mit der die
Zeremonie der Namensgebung abgeschlossen wird, ist die des verbrannten casabe
(Yukabrot), das man dem Baby zum Probieren gibt und das es vor dem Feuer, welches

gebratene Speisen enthalten, warnen soll.

II1.10 Die ,,Intelligenz” und das ,,pensamiento” im Zusammenhang der Heilungen

Weiter oben folgten wir Arturo Yukuna (2004), als er erzdhlte, dass der Schamane bei der
Heilung des Wassers fiir das Kind in der letzten Phase in den Guacayé-Fluss steigt, um das
,pensamiento”, die Intelligenz der médnnlichen Babies, zu studieren. Bei der Ausbildung des
Schamanen auf diesem Gebiet besteht hierin die wichtigste Anforderung — es ist der
Grossvater des Jaguars Yawi chi’narikana, der der Herr dieses Wissens ist. In der Miindung
des Flusses:

Dort féngt er an zu fragen. Marichiina. Aber nur um der Person zu schaden, schickt er, Nachts im Geist,

im ,,pensamiento* umhergehend, Blitze. [Andererseits] ist lavichiira’a jener, der sich auf Zauberei und
Gebet versteht, (die sind ungefihrlich).

(Arturo Yukuna 2004)
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Weiter oben liegen die Hifen von Kari’rimi und von Kawawiri, den Herren der Reden und
Rezitationen fiir die Tdnze bzw. der Rituale oder Tédnze. Dieses Wissen ist ebenfalls
erforderlich, wenn auch nicht im gleichen Malle. Aber die Inhalte und die Fahigkeiten, die das
,pensamiento® im Sinne der ,,Intelligenz* bestimmen, sind dieselben wie bei der Zauberei.
Diese Fihigkeiten werden im Mythos von Kari'rimi, dem Waisenkind, das zum Ré&uber
aufstieg, nachdem es Yurupari ,,gesehen” hatte, als es das Erbe seines Vaters Kari antrat

erklart:

Zwei Personen begleiteten Kari’rimi bei den Tanzen, wo sein Schwiegervater. Jipird und Churumi [?].
Der GroBvater hatte sie angewiesen, keinen gebratenen Fisch zu essen und bis zum Tanz fiinf Tage Diit
zu halten. Sie aber suchten Asche fiir die Koka [Zubereitung]. Sie machten sich daran, mit dem Gift des
Barbasco-Fisches zu fangen, fingen dabei Fische, eine Krote und machten eine Kerze an und brieten
den Fang. Als sie spiter ankamen und Kari gerade erzihlte, versteckten sich Chi’ri [Eichelhdher] und
Chimé [Vogelart], (damals waren beide Personen, die aber nicht von Kari’rimi fiir die Aufgabe der
Ritualeroffnung ausgesucht wurden) unter einem Topf, damit sie lernen konnten. In dem groflen Topf
machten sie einen Hohlraum. Von dort aus konnten sie alles horen, was er iiber Tdnze und Gebete
erzihlte. Auf diese Weise nahmen sie den beiden anderen das ganze Wissen ab.

(Arturo Yukuna 2004)

Weiter unten, in der detaillierten Version des Mythos (im Anhang), wie sie Rodrigo Yukuna
(2003) erzihlt, gehen Kari’rimi und seine Leute zum Tanz, wo der Onkel ist, und als sie an
der Reihe sind formlich auf die Prisentation des Gastgebers zu antworten, haben Jipird und
Churumi die Rezitationen vergessen und nichts gelernt. ,,Welch eine Schande miissen wir
erleben®, sagen die anderen. In diesem Moment iibernehmen jene beiden Vogel die Aufgabe
und erfiillen sie. Das Vorbild, das die beiden Vogel damit geben, und die Fahigkeiten, die sie
mit anderen teilen, ist die Grundlage der Gebete zur Ausbildung der Intelligenz des Kindes. In
den Gebeten, die von dieser Episode abgeleitet werden, kommt eine Liste von Végeln vor,

deren Eigenschaften Arturo Yukuna (2004) im Folgenden erzihlt:

[Eichelhdher und Chimé], die beiden Vogel ahmen die Vogel nach, die groBer sind als sie, die
Papageien und die Tukane. Beim Gebet ruft sein Kopf sie an und plaziert das ,,pensamiento dieser
beiden kleinen Tiere im Herz des Kindes. Die Papageien und die Kobaltfliigelsittiche sind klug, sie
sagen lehrreiche Dinge. Die Intelligenz wird erwihnt, damit die Kinder klug werden.

Das kleine Tierchen mit dem gelben Schnabel, der kuripipi (dieser Name gleicht seinem Gesang) lebt
unten, aber wenn er erwachsen ist, lebt er in der Krone der Bdume, er ist klug und geht fehlerlos, um
das Insekt zu fangen und kommt zuriick und setzt sich, um zu sehen welches andere Tier er fangen
kann. Auch dieses Tier beschiitzt das Kind. Der groB3e Kuripipi - er lebt hier auf der Erde - wird von
Je’chii aufgezogen. Der groBe ist wie ein grofer Ohrwurm. Dieses ,,pensamiento® wird auch auf das
Kind iibertragen, damit es mit diesem ,,pensamiento* aufwachsen kann. SchlieBlich piokoro, ein
Vogelchen mit rotem Schnabel, das auch sehr gezielt zupacken kann. Wejichi ist ein anderes Vogelchen
mit gelber Brust, das in der Ndhe vom Garten lebt. Der braune Mochilero-Vogel lebt auf dem Festland,
der schwarze Mochilero mit schwarzem Riickengefieder auf der iiberschwemmten Zone des Caquetd
Flusses. Wenn sie fliegen, sind sie sich dessen bewusst und fallen, ohne Schaden zu nehmen. Deshalb
ziehen sie das ,,pensamiento®, die Gebete und Gesédnge auf sich. Der ganz kleine Tukan. Er ist groB3, hat
einen breiten Schnabel, wenn das Insekt rauskommt, Termiten, die fliegen und peng! Er packt sie und
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verfehlt sie nicht, obwohl er einen grolen Schnabel hat. Wenn die rotliche Ameise rauskommt, sitzt er
da, er hat einen grofen Schnabel und wenn sie kommt, misslingt ihm der Fang auch nicht. Mit dem
schnappt er das ,,pensamiento”, das er hort, er sammelt es direkt ein. Ein anderes blaues Vogelchen
zieht Je chi: wijuiyo auf. Donner war vom Ursprungsort der Welt her zu horen, aber es hort ihn, als sei
es dort und kreischt. Dann nimmt der Schamane diese Kraft und setzt sie in das Herz des Kindes.

(Arturo Yukuna 2004)

Die hier erwihnten Eigenschaften: Beobachtung und Gehor auf Distanz, Nachahmung,
Geschicklichkeit, Geschwindigkeit, Genauigkeit, Jagdfertigkeit und die Fahigkeit,
zuriickzufinden, werden im Schamanismus den erwidhnten Vogeln als Fertigkeit
zugeschrieben; als Werkzeug, das man dem Baby einverleiben kann und das ihm seine
,pensamiento” Eigenschaften verleiht. In diesem Fall sind Intelligenz und ,,pensamiento” eine
Begabung dazu, sich das traditionelle Wissen anzueignen: Rezitationen, Gebete, Gesidnge, so
als ob diese selbst eine ,,Jagdbeute” seien. Dieselbe Vorstellung, aber noch ausgeprigter,
steckt in den Eckzidhnen des Jaguars und der Federkrone des Sperbers, den Werkzeugen des
Schamanen. Die Mythen von der Ausbildung der Schamanen erzdhlen von verfolgten und
verfolgenden Sperbern (Mythos von dem Briiderpaar, das zu Schamanen ausgebildet wird,
Rodrigo Yukuna 2003) oder solchen, die in Jaguare verwandelt werden (giiltig in der
Malawichure-Geschichte oder Kannibalen in der Yawi chi’narikana-Geschichte). Diese
Mythen bekriftigen die Vorstellung vom Pliindern (Surallés 2003) als Grundlage des
Schamanismus und des Lernens. Im ersten Fall handelt es sich darum, Insekten oder andere
kleine Tiere zu jagen, wihrend im zweiten Fall eine todliche Begegnung mit einem Wesen
von gleicher Bedeutung eingefiihrt wird. Hier miissen die Jager lernen zu tten, ohne gesehen

zu werden, und um die Macht konkurrieren.

Nach Arturo Yukuna (2003) verkorpern zwei Art Kréten eine andere Geschicklichkeit, die der

Schamane ebenso auf das Kind iibertragt:

Kaipii [Vater von Kari] brachte den Samen fiir die Nahrung hinunter und sagte: Nupechu wakara’jike
jei au ka’jnd mawachaji. [Mein-,,pensamiento*/ schicken-Futur/ Schlange/mit/ fiir den Fall/mawa-
Absicht]/. ,Ich schicke mein ,,pensamiento in Form der Schlange, damit es die Kréte trifft. “Wenn das
»pensamiento” ahnte, wo die Krote war, zum Beispiel in einem Loch im dicken Kniippel, am Ufer des
Flusses. Wenn einer es errit, dann schweigt die [mawa] Krote. Das beweist, dass die Krote weise ist,
denn sie empfingt jenes ,,pensamiento”, das sie besucht.

richaje mawachaje [mehr /mawa-im Inneren], so nennt man es. Mit dem ,,pensamiento* von mawa wird
das ,,pensamiento” in das Ohr des Kindes hinein genannt und kann so seine Intelligenz bereichern.

Genau dieses wiiyd ist eine andere kleine Krote, die singt, aber wenn das ,,pensamiento’ von jemandem
in ihre Nihe gerit, dann ruft dessen ,,pensamiento® sie an und schickt ihr ,pensamiento* in das Kind,

damit es alles aufnimmt und es ihm nicht schwerfillt. So wird es [das Kind] geschiitzt.

(Arturo Yukuna 2003)
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Hier handelt es sich um eine Fihigkeit, die von der Intuition, der Vorstellungskraft oder
forschenden Suche ausgeht, die dazu dient, eine Beute auszumachen, ohne sie zu sehen, nur
aufgrund ihrer Spur, ihrer Stimme, sogar ihrer Intentionalitdt. Mit dieser Aussage bekriftigt
Arturo Yukuna, dass sie dem Gehor zugeordnet ist, aber die beschriebenen Beispiele mehr
entsprechen dem ,,Raten*. Bei der erwihnten Verabredung zeigt der mythische Held Kaipii
diese Fihigkeit wakara’jike als freiwillige Aktivitidt — obgleich von ungewissem Ausgang —
des Sendens, des Schickens, des Befehlens (wakara’jike nach Schauer 2001, S. 62) an
jemanden, damit dieser eine Aufgabe erfiille. In demselben Sinne einer Vermittlung und einer
personlichen Kontrolle unterworfen, wird die Arbeit des Schamanen in jenem Text

beschrieben, den wir im Folgenden zitieren.

In seinem Bericht spricht Augustin Yukuna (2002) von der Zuschreibung von Kriften und der
Entwicklung des Kind-Schamanen. Seine Erlduterungen, ebenso aufschlussreich wie
ausdrucksvoll, bestehen auf den pliindernden Jaguaren als dem Ursprung dieser Daseinsform
und nennen wieder die Fihigkeit wakara’jike, die wir soeben betrachtet haben, eine
unsichtbare und entfernte Beute oder einen unsichtbaren und entfernten Feind auszumachen.
Die Schamanen und Jaguare ,,gehen‘ in der Nacht, weil sie die Fahigkeit haben, ,,natiirliche*
Laute und Zeichen zu deuten und im Dunkeln zu sehen. Ein anderer Punkt, auf den verwiesen
wird, ist die Gefahr fiir den Schamanenlehrling, der von dem in ihm womdéglich zugleich
bestehenden Willen, den Wiinschen oder Interessen ausgeht, weil er von Jaguaren

begleitet/bewohnt wird. Dies beleuchten wir im nédchsten Kapitel.

Nun Worte von Augustin Yukuna (2000), iibersetzt von Yoana Yukuna:

Die Person, die eine Kraft besitzt, heillt ka’pikenajeri und man nennt sie kapikenajeri rikha [besitzen-
rot/carayuri-Verbalisator er, er besitzt carayurii] wenn sie die Kraft hat, ist es eine geistige Kraft und
wenn [er] ne’wakana [,,Malocavorsteher”, der yurupari Ritual ausiiben kann] sich ne'makajéri nennt
und das ist anders, weil das eine ganz andere Sache ist, nicht geistig, es ist der Moment, wo ein
ne’wakana anfingt und zukiinftig sein kann.

Der Augenblick, wo der Groflvater des Jungen guckt, ob er ein mari’chii [ein groler Schamane] sein
kann ... ist der allerschwierigste, weil ne 'wakana zu sein oder yaleja'a [Singer] oder lawichura'pa
[Heiler], das alles, das ist leichter. Er nimmt alle Last auf sich, denn er hat die grofite Kraft und diese
Person hat zwei Helfer, die sich ja'piakana nennen [Untergeordnete, wortlich: ,.die von unten®]. Diese
beiden werden yawi chi'narikana genannt ,michtiger GroBvater der Jaguare” und sonst kriegt das
niemand mit, aber er [der von mari’chii Erwihlte] versteht das alles, aber er sagt es niemandem. Wenn
jemand krank wird oder Regen kommt, kann er nichts sagen, weil ihm das strikt verboten ist.

Wenn das Kind zehn Jahre alt ist, iibernimmt es von selbst die Verantwortung und dann geben sie ihm
die Kraft mittels des Yurupari, damit dieses ja’piakana mit ithm sei, rila’kare mand [Gebet des
Ausbesserns]. Sie behiiten es wie jedes andere, aber es kann rila’kare mand hintergehen, weil es weil3,
was er macht und man sagt: riwe'pikare naka rila'kare.[er wissen-Préasens; Ding er regeln-Prisens; er
kennt die Sache, die er regelt/heilt]. Die Vorsichtsmalnahme des Schamanen besteht darin, dass er —
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weil er nicht die ganze Zeit bei seinem Schiitzling sein kann — diesem jene beiden Begleiter an die Seite
gibt, die ihn behiiten werden. Und aulerdem weil das Kind, was es in dieser ganzen Zeit nicht machen
darf.

Denn in den ersten zehn Jahren bereitet es sich vor und sobald die ja’piakana [Untergeordnete] erfahren
[dass es etwas Verbotenes getan hat], ruft yawi chi’narikana sie zum Schamanen und beschimpfen ihn
dafiir, das Kind schlecht vorbereitet zu haben. In diesem Fall kann man nichts machen, weil yawi
chi’narikana sich drgert, weil man ihm nicht gehorcht hat. Und die groBte Siinde, die der Junge in der
Vorbereitungszeit begehen kann, wire, sich schlafen zu legen und sexuelle Beziehungen zu einer Frau
einzugehen, entweder einer, die gerade menstruiert, oder mit einer Frau zu sprechen, die gerade geboren
hat — das wiire das Schlimmste. Aber auch andere Dinge, wie etwa... etwas Verbotenes zu essen. Dann
wird er krank, dann kommt der Schamane und sie bieten den ja’piakana Koka an. Und alle versammeln
sich und heilen den Jungen gemeinsam und alles wird wieder normal und gehen nicht dorthin, wo sich
yawi chi’narikana befindet. Andernfalls bestrafen sie ihn, weil er die Speisevorschriften nicht
eingehalten hat und bestrafen ihn mit Krankheiten wie Fieber, Erbrechen, Schiittelfrost und der
mari’chi [sein Meister] bemerkt das und sagt ihm, warum sie ihn bestrafen.

Vom zehnten bis zum vierundzwanzigsten Lebensjahr hat er diese beiden Personen an der Seite und die
gefihrlichste Phase ist die zwischen dem zehnten und dem fiinfzehnten Lebensjahr. Er kann in dieser
Zeit schwerwiegende Fehler begehen, weshalb sie ihm drei oder vier ja’'piakana an die Seite stellen.
Dann tritt er bereits in die Welt der Ahnen ein, denn im Verlauf dieser Zeit hat er bereits vier oder fiinf
Mal den Yurupari gesehen und deshalb zihlt er mit Priventionen. Das findet nach dem fiinfzehnten
Geburtstag statt und man sagt nun kaja ripechii ijphdka ,.er erreicht nun das ,pensamiento’*, denn zuvor
besal} er das ,,pensamiento” kechira'thakéja ,,dessen, der noch nicht so sicher ist, was er [im Leben]
machen wiirde”. Jetzt erst kann er Helfer des Schamanen werden, denn vorher war er sich der Berufung
zu seinem ,,pensamiento” noch nicht ganz sicher, noch nicht mari'chii kaja riwataka rijkhd , der sich
schon ganz hingibt” [GroBer Schamane schon er mdogen-Vergangenheit er]: ,der schon Grofler
Schamane sein will”’]

Insgesamt sind es sechsunddreifig ja'piakana, die er als Schiiler bei sich hat, deshalb braucht er beim
Heilen viel mambe [Koka zu kauen], denn das braucht er nicht nur fiir sich, sondern er ernédhrt sie mit
der Kraft des mambe, des Tabaks, und auch weil es denen gefillt, bei ihm zu sein wie die Mojojoy-
Larve in der Canagucho-Palme. So ist es auch mit den ja’piakana und den Speisevorschriften, die er so
viele Jahre eingehalten hat. Jetzt ist er schon eine ganz besondere Person fiir sie und sie arbeiten
immerzu. Wie ist die Welt? Wie ist dieser Schamane? Begeht er Bosheiten? Sie verstopfen die Wege,
die dazu fiithren konnten. Sie tun der Welt immerzu Gutes, solange der Zauberer sich ordentlich
benimmt. Denn wenn der Zauberer jemanden getotet hat, dann gewdhnen sich diese yawi, diese Jaguare
daran, Fleich zu essen, sie sind die ja’piakana, weil sie Jaguare sind. Wenn er dann [die Lehre]
bestanden hat, kann er gut oder bose sein, aber dort, wo er versagt, kann er gefahrlich sein, denn jene
Jaguare passen auf ihn auf.

Und er ist es, der sie losschickt und sie miissen ihn um Erlaubnis fragen, um Fleisch essen zu diirfen.
Wenn er ja sagt, machen sie es. Wenn er aber menschliches Fleisch gegessen hat, schadet er sich selbst
damit, weil alles, was er verzaubert, schlecht ist und man muss sehr vorsichtig sein, weil sie selber ihn
toten wollen.

Und das Leben des mari’chii [GroBler Schamane] ist nicht einfach, es erfordert viel Vorsicht yawi
chi’narikana, der michtige Ahn der Jaguare schickt sie schon klein los, damit sie mit ihm und der
Macht aufwachsen. Sie kommen an wie ein Wurf von Katzen, wachsen und ernihren sich von seiner
spirituellen Kraft. Auf diese Weise sind sie es, die die Leute heilen vermittels der Kraft der Koka [zum
kauen] und des Tabaks, den sie ihnen anbieten. Sie sind Personen und Jaguar und wir sagen nawanani.

Frither sprach man von einer Geschichte eines angeblichen Kamejeya, der bose war, der war dann im
Haus, als er seine Leute zum Fischen mit Gift schickte. Also schickte er riwanani. Riwanani einer
Person ist etwas, das diese Person sichtbar an sich hat und verschickt. Und er schickte riwanani, um
diese Leute zu toten. Dieser Jaguar hat gegessen und der Schamane hat sich auch gesittigt. Jene Person
ist wonajimi, das Unsichtbare [im Einklang mit dem weiter oben Gesagten und das, was folgt ist
sichtbar: ,,Wondjimi — tibernatiirliche Geisterscheinung eines Verstorbenen” (Schauer 2001, S. 65) und
ripechiimi
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[das abgetrennte ,,pensamiento”, das von ihm getrennte ,,pensamiento”, das ist das, was man nicht sieht,
aber hort.].

(Arturo Yukuna 2002)

Zum Schluss will ich die Ausfiithrungen von Augustin Yukuna durch einige Beobachtungen
vor Ort ergiinzen. Die Behauptungen iiber die Jaguar-,,Helfer” und die weiter oben erwihnte
vielleicht andauernde Verfolgung der aggressiven Schamanen entsprechen der Auffassung,
die der Gast-Héauptling Faustino Matapi (2002) im mambeadero [Raum mitten in der Maloca,
wo man formelle Gespriche fithrt wihrend Koka gekaut wird]— einer Art spirituellen
Versammlung — von Puerto Nuevo vertrat. Auf meine Fragen beziiglich der Suche nach der
Harmonie und dem Wohlergehen der Kamejeya sprechenden Leute, antwortete er mir, dass
die Situation, der sie als Indigene andauernd ausgesetzt seien, eine der gegenseitigen Angriffe
sei, die — so seine Aussage — durch die Arbeit der stindig lauernden Jaguar-“Bodygards” der
Schamanen verursacht wiirde. Die iibrigen Gesprichsteilnehmer schwiegen zu den Aussagen
eines ihrer Fiihrer, der durch seine beleidigenden AuBerungen auffiel. Der Vorsicht der
Gesprichspartner hinsichtlich der provozierenden Behauptungen von Faustino Matapi lag
eine angespannte Situation zugrunde. In jenen Tagen des Workshops entwickelte sich ein
schweigend ausgetragener Kampf zwischen Schamanen um das Leben einer Mutter aus dieser
Gemeinschaft, deren Schwangerschaft sich dem Ende néherte. Eine Woche lang klagte sie
dariiber, ,,chuzos”, Pfeile, zu spiiren, wihrend sie vom ortsansdssigen Schamanen behandelt
wurde. In der Maloca wurde ein gemeinsames Ritual abgehalten und einige Taufen wurden
vollzogen. Am Ende der Versammlung wurde die erschopfte Mutter auf Anraten eines
anderen Schamanen zur Ambulanz von La Pedrera gebracht, wo man feststellte, dass das

Fotus tot war.

84



IV. Pliinderung, Korper und Reproduktion: Die Ahnen Majnori, Yurupari und Kari

Im Verlauf der Heilungen, der Namenszuweisung und der Zuweisungen der rituellen
Besonderheiten sahen wir die Phasen und Veridnderungen, die die Schamanen seit der Zeit vor
der Geburt miteinander verkniipfen und einleiten, um das Kind von einem sehr frithen
Zeitpunkt an in das Leben der Erwachsenen zu geleiten. Die Etappen, die diese
Veridnderungen einrahmen, sind die Herkunft des Kindes aus dem Wasser, die Gefahr der
Hitze und des Feuers, die sowohl von der Mutter als auch vom Wasser der irdischen Welt
herrithren, die Trennung des Kindes von der ,,multinaturalen* Sphére (Viveiros de Castro
1998), seine Integration in die Gemeinschaft der Yukuna-Matapi als Tierverzehrer und
Vollzieher der Rituale, seine Verbindung mit den Vorfahren und den mythischen Herren der
Rituale und des Zaubers und schlielich die frilhe Zuweisung von Kriften als Werkzeuge
begleitender Wesen. Die besagten Etappen, Elemente und Bedingungen in den Mythen
driicken Prizedenzfille aus und werden in einer Weise in Szene gesetzt, dass den
gegenwirtigen Ereignissen eine Form gegeben werden kann und sie einen erkldrenden
Rahmen erhalten, der es ermoglicht, die Wirklichkeit zu deuten und eine Anleitung zum

Handeln bereitzustellen (Guss 1981).

In diesem Kapitel nun werden wir die Bedeutungen der Heilungen und Verhaltensvorschriften
erginzen, vertiefen und versuchen, uns jenen Situationen anzunihern, die die Stellung des
Subjektes ausmachen (Geertz 1973). Wir betrachten die Situationen, die einige mythische
Personlichkeiten erlebt haben, als Ausdruck ihrer Erfahrung (ein dhnliches Beispiel einer
mythischen Erzihlung, die von einem autobiographischen Blickwinkel heraus betrachtet wird,
findet sich bei Basso 1990). Einerseits treffen wir dabei auf einige existentielle Dramen,
andererseits auf soziale und politische Spannungssituationen. Karupé und Malawichure
verkorpern das Dilemma, das dem Schamanen eigen ist, die Spannung zwischen dem
Kannibalismus und dem Dialog mit den anderen. Majnori und Kari leiden auf ithrem Weg
vom Waisenkind zum anerkannten Erwachsenen. Ersterer iiberwindet zwar sein anféngliches
Dasein als Beute einiger ihm verwandter Kannibalen, indem er sich unabhingig macht -
allerdings ohne sich dauerhaft mit Leuten zu umgeben. Dem anderen gelingt es wohl, ein
Maloguero (Malocavorsteher) zu werden, der seine Leute fithrt und beschiitzt, den
kultivierten Pflanzen durch Heilungen Fruchtbarkeit moglich macht und Rituale organisiert.

Aber da er sich nicht um seine Blutsverwandten kiimmert, verliert er alles.
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Um ein Yukuna-Matapi zu sein, muss man, den hier wiedergegebenen Erzidhlungen zufolge,
dem Auftrag der Tradition geniigen und im Einklang mit den Heilungsritualen stehen, um die
Stellung als einsame Beute in der Welt iiberwinden zu konnen und, um als Mitglied oder
Vorsteher einer Maloca der Gemeinschaft dieses Ovalhauses anzugehoren. Fiir die jungen
Leute bekommt dieser Vorgang wihrend der Initiation in vorgeschriebenen Ritualen seinen
Sinn. Darin besteht auch der groe Unterschied zwischen Kari und Majnori, wie wir noch
sehen werden. Nachdem wir dargelegt haben, worin der Ritus der Initiation besteht, werden
wir sehen, wie ein Maloquero (Hausvorsteher) zu seiner Macht kommt und wie sich der

Schamane durch seine ganzheitliche Berufung von anderen unterscheidet.

IV.1 Ein Jaguar oder ein Geist sein: Karupé und sein Sohn Malawichure

Vor langer Zeit gab es einen Yukuna, der ein grofSer Hexer war und Karupé hieB3. Er befehligte die Jei-
Leute [jei: Schlange], seine ganze Familie waren Schlangenleute. Er schickte ihnen Schlangen
hinterher, damit sie sie toteten und brachte sie auf diese Weise um. Alle betrieben Hexerei mit dem
,pensamiento’ der Vorfahren. Er war schon alt. Er hatte eine gro3e Familie. Er besal} einen See, der
hieB kuna yewinami. Der Sohn des Schamanen sagt dem Papa: , Kann ich dort in deinem See Fische
fangen?“ Der sagte: ,,Gut, mein Sohn”. Sie gingen hin und fingen sehr viele Dormilén-Fische und
fischten mit Gift. Spiter ungefihr um sieben Uhr abends schickte er [der alte Schamane] sein
,pensamiento”, einen Jaguar, damit er seine Verwandten tote. Und er totete sie und die, die den Fisch
mit Gift toten wollten, kamen nicht an. Und danach schickte er andere, damit die im See mit Barbasco-
Gift fischten. Und um acht schickte er sein ,,pensamiento” als Jaguar und af} sie auf und so kamen sie
nie an. So sehr drgerte er sie.

Er war schon alt. Danach heilt er den Enkel. Er riss das ,,pensamiento” heraus und verhexte es. Geist ...
So kann er ihn nicht heilen. Er betrachtet das ,,pensamiento”, es ist vollig zerquetscht. Die Leute schont
er nicht und in der Nacht geht er los und totet die Leute. Das kann man nicht sehen, wir sagen jifia. Er
hat Kraft wie Kurupira, wie Kuafia. SchlieBlich sagt Karupé zum édlteren Bruder: ,,Nujmeremi, geh fiir
mich mit Barbasco-[Gift] fischen, denn ich esse den letzten Fisch, weil ich schon alt bin”. — ,Nein, ich
will nicht”, sagte der Bruder, gleich kommt der Jaguar und tétet mich dort und frisst mich, sagte er. —
,.Nein, der totet euch nicht, geht nur”, sagt Kapupé. Sie sagen ,,Gut” und rissen Barbasco aus, sehr viel.
Und am Morgen ging er los mit der Frau. Er nahm casabe [Maniokbrot] mit und Koka und ging zum
Kuna yewinami [See Name], wo das Jaguar-,,pensamiento” von Karupé die Leute totet. Dann streuten
sie das Gift nawejichaka kajru nathajki’chaka kara. Viele Fische starben und er fing viel. Einen Korb,
ungefihr um halb sechs. Und sie aBlen. und dann weinten sie. ,,Hier werden wir nicht aufwachen, hier
wird uns der Jaguar toten”, sagten sie weinend, ,,und wir werden nicht ankommen”.

Da war ein Geist und der sagte: ,,Was sagt ihr Enkel?” sagte er. ,Nein, ich sage nichts mehr, sagte er
und sie sprachen wie Leute, aber sahen ihn nicht. ,,Erzéhlt mir”, sagte er und dort erschien er wie Leute
und sagte: ,,Erzdhlt mir”. ,,Nein”, ,.es ist so, dass uns Karupé losgeschickt hat, dann hat er den Jaguar
geschickt, damit der uns tote. So macht er das, dafiir hat er uns losgeschickt, deswegen weint unser
,pensamiento’, GroBvater”, sagte er. ,.Diesen Jaguar werde ich sofort umbringen, dngstigt euch nicht”,
sagte Jifia. ,,Das niitzt mir nichts, sofort bringe ich ihn um, weint nicht!” Nun, dort gaben sie ihm
Casabe zu essen und sie alen. Dort bietet er ihm Koka an und dann kauten sie. Da war es schon halb
sieben Uhr abends und der Ji7ia setzte sich neben sie. Dann sagten sie zu ihm: ,,Ungefihr um acht Uhr
abends wird er den Jaguar schicken, und dann kommen sie schon, um uns zu téten”, sagte er. Darauf
sagte der Geist zu ihnen: ,,Angstigt euch nicht, ich werde euch sagen, wie wir vorgehen werden.

Und [der Jaguar] heulte ganz nah der Stirnseite des Sees. ,,Jetzt kommt er gleich, gut”, sagte er, ,,ich
werde nachsehen, was dieser Jaguar macht”, sagte der Geist. Und machte sich davon. Da kam der
Jaguar, und er packte ihn am Schwanz und totete ihn. Dann kam er und sie fragten ihn: ,,Was ist
passiert?”. ,Nein”, sagte er, ,,ich habe ihn umgebracht, der ist ein Kétzchen, das keine Kraft hat”, sagte
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er, ,,ich habe ihn schon getotet”. Euch passiert gar nichts, ihr werdet hier aufwachen”, sagte ihnen der
Geist. ,,Morgen frith macht ihr euch auf den Weg, dem Karupé miisst ihr nichts erzidhlen. Denn er wird
euch nur fragen, ob ihr jemanden gesehen habt. Sagt ihm, dass ihr nichts gesehen habt, andernfalls totet
er mich”, sagte der Geist. ,,Ganz ruhig, warum sollten wir was sagen? Du hast ja schon sein Jaguar-
~pensamiento getdtet.” Dann war der Geist weg. Sie flochten einen Korb, packten all den Fisch ein und
machten sich auf den Weg.

Sie kamen an die Maloca von Karupé an und sagten: ,,Da ist der Fisch”. Er fragte sie: ,,Wie ist es euch
ergangen? Habt ihr jemanden gesehen?” ,Nein”, sagten sie, wir haben niemanden gesehen.” ,Nein”,
sagte er, ,,ihr habt jemanden gesehen, redet!” ,Nein”, sagten sie. ,,Gut, ich sage euch, dieser Geist hat
schon mein Jaguar-,,pensamiento* umgebracht. Warum habt ihr das nicht gesagt? Gut”, sagt er zu den
Sohnen. ,,Bringt diesen Jaguar, den sie umgebracht haben.”. ,,Gut”, sagten sie. Sie gingen weg. Da war
der ziemlich grofe Jaguar aus dem Schmetterlingsort, er sah {iberhaupt nicht verletzt aus. Sie brachten
ihn zu ihm. ,,Hier ist der Jaguar, Papa”, sagten sie. Und er sagte: ,,Nehmt viel Brennholz und stapelt es”,
sagte Karupé, ,.gieft Kerzenwachs auf den Jaguar”. ,,Wir werden den ganzen Jaguar verbrennen”, sagte
er. Als der Jaguar schon verbrannt war, schwoll der Arm von Karupé an. Und er sagte: ,,Nun, Sohn, es
geht mir schlecht. Ich habe schon ungefihr neunzig Jahre gelebt und jetzt sterbe ich”. Jetzt sagte er:
,Ich habe befohlen, mein ,,pensamiento* zu verbrennen. Sie waren still. Der Jaguar war schon ganz
verbrannt. Nun nahm er sein ,,pensamiento* wie ein Hemd. Er machte alles wie ein traditioneller Arzt.
Wie wir. Und er a} Leute. Und dieses Hemd heilt yawi namand, yawi jima [das Gebet ihres Jaguars,
Gesicht des Jaguars], der sich vom Hexer manipulieren lisst.

Er kam noch mal und nach seinem ,,magischen Stein”, dem ,,Herz des Kolibri” [das Tierchen ist] so
klein, dass es keinen Fliigel hat kaja la’keja mari’chuka penaje [schon/Fihigkeit/Hexer-
Gruppe/passend; ,,schon, die Vorrichtung, um ein Hexer zu sein”’] Er nahm mara’phi [Stein des Heilens
der] in der Zeit der Alten die Krankheit weggenommen hat, als man noch nicht allein heilen konnte.
[Aber] der Stein fiel ihm runter, er konnte nicht mehr. Karupé sagte: ,In fiinf Minuten bin ich tot”. Er
griff nach karayuri. Den gab er dem Sohn, damit er ein traditioneller Medizinmann wiirde. Dort starb
der GrofBvater der traditionellen Yukuna-Heiler. Und das Hemd von Karupé ging verloren, weil er es an
einen anderen Ort mitnahm, sagten die Schamanen.

Der Sohn von ihm nannte sich Malawichure. Er hatte dieselbe Kraft. Er befolgte die Weisheit des
Vaters, handhabte den Umgang mit den Tieren, kannte die Karipulakena im Himmel, er kannte alle, er
besuchte sie, sie sind Steine. Ihre grofite Fihigkeit bestand darin, sich unsichtbar zu machen. Er wartete
auf einer Weide auf die Tiere. Als sie kamen, nahm er sie als Leute wahr. und Der Truthahngeier
erwartete ihn frithmorgens um fiinf fressend in der Pflanzung. Der Truthahngeier sagte zu ihm
we’makacho und er verstand: ,,Was wirst du machen, wenn du tot bist*. Und er tGtete niemals. Deshalb
war seine Frau #rgerlich auf ihn. Wenn sich er auf der Jagd an der Asstellen der Tenten [Vogel] befand
und als diese ,,fia fia, fia* rufen, verstand er die Frage: ,,Was machst du?” Er sah sie als Tiere, aber erst,
als eine andere Person sie getotet hatte. Wenn er beim Tapirkampf dabei war, dann betrachtete er die
froh trinkenden und plaudernden Leute eine Weile und er konnte nicht toten. Wenn ihn jemand
beschimpfte, bestrafte er ihn mit ein bisschen Fieber oder Ahnlichem und ging dann selber hin und
heilte ihn wieder. Und er konnte sich rasch in einen Jaguar verwandeln. Aber eigentlich war das nicht
ganz so, denn es war ein Abkommen, dass sie mit den Tieren hatten. Es war, als wiirden sie ihn als
Jaguar empfinden. Aber in alten Zeiten wurden sie wirklich zum Jaguar -wie Malawichure.

(Augustin Yukuna 2002)

Seine Kraft bringt Malawichure dazu, den wesentlichen Aspekt der Tiere wahrzunehmen (vgl.

den Schopfungsmythos im ersten Kapitel). Obwohl er sich in ,,dieser Welt* befindet, tritt er in

Kontakt mit dem Zustand der ,,multinaturalen* Gesellschaft des kosmischen Ursprungs, wo

die menschliche Erscheinungsform mit ihren kommunikativen und interaktiven Beziigen der

verschiedenen Arten einhergeht (Viveiros de Castro 1998). Das dem Schamanen eigene

Einfiihlungs- und Erkenntnisvermogen trigt ihn weit liber die sichtbare Welt hinaus, in der

die allgemeine Unterscheidung der Wesen regiert. Erst wenn das Lebensprinzip und das
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,pensamiento* eines Wesens den verstorbenen Korper verlassen haben, kann Malawichure
dessen ,,Hemd*, das heif}t, seinen tierischen Korper erkennen. Solange er lebt und diesem
gegeniibersteht, befindet er sich einer Person gegeniiber, die ihm das Wort fiihrt, nicht aber
gegeniiber einem von ihm entfernten Wesen, das —stumm und weit weg— und moglicherweise
eine Beute wire. Er totet seinesgleichen nicht, obwohl ihm das die Kritik seiner Frau und
anderer Mitbewohner eintrigt. Wenn seine Gegner ihm deshalb lédstig werden, bestraft er sie,
aber im Einklang mit seiner friedlichen Lebensweise verzichtet er darauf, sie zu téten — so der

Mythos.

Wenn diese Veranlagung zur Kommunikation den Malawichure aber von der Jagd abhilt,
dann deshalb, weil er im ,menschlichsten allen Empfindens verwurzelt ist, im
»gesamtmenschlichen®, kommunikativen und zwischenmenschlichen Sinn, der den Ursprung
aller Wesen beherrscht. Anders dagegen Karupé, der Schlangen-Jaguar-Schamane: er ist auf
Pliinderung aus, was sich in einer betriigerischen und schwierigen Kommunikation dufert.
Der Mythos veranschaulicht verschiedene Arten der Kommunikation und stellt sie einander
gegeniiber. Die unbegrenzte Kommunikation des Malawichure ist ebenso schwierig wie der
eingeschriankte Dialog des Schlangen-Jaguar-Schamanen, sobald er bloBgestellt wird oder
versucht, die Absichten der Anderen zu ermitteln. Dieser private Gebrauch der Sprache steht
hier dem interaktiven Gebrauch der Sprache mit ihren vielfiltigen Ausdrucksmoglichkeiten
gegeniiber. Der Schwindel erweist sich als der ertragreichere Weg, sobald er zum Erfolg
fiihrt, um die Verwandten in die Falle zu locken, und wegen der Treue des Helfers. Beide
Fille sind verkniipft mit der Pliinderung, sei es gegeniiber seinesgleichen — einer verbotenen
Speise — oder der der Fische — einer angemessenen Speise — zusammen mit einem Angreifer,
den man nicht verzehrt. Von diesen beiden Fillen bietet der der angemessenen Speise und die
Verteidigung des eigenen Lebens eine formalisierte Vorlage der Kommunikation: Das Paar
der ,,Opfer* 1.) griifit, 2.) nimmt den Besucher auf (einen Anderen, einen Geist), 3.) bietet ihm
Speise an, 4.) gibt ihm Koka als Einleitung des 5.) Dialogs. Dieses Vorgehen beim Austausch
erscheint als angemessenes Verhalten unter Verschiedenen, das einer Verbindung unter
beiden Raum gibt. Am Ende steht das Weinen als elementarste Form der Kommunikation, das
nicht vorgibt, eine Botschaft an den Anderen zu sein. Hier trigt es zu einem gliicklichen
Ausgang bei. Diese formlose Kommunikation iiberwindet den Unterschied zwischen dem
unsichtbaren Geist und dem Opfer. Das Weinen 6ffnet den Weg zu einer Kommunikation
zwischen Angehorigen verschiedener Spezies, die urspriinglich ein Privileg des Schamanen

ist. Sie stiitzt sich hierbei nicht auf eine angeborene und ausgebildete Empfindsamkeit,
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sondern auf die Einheit Gefiihl-Zeichen-Botschaft-Handeln, die vollige Kommunikation, die
»Wabhrheit* des Leidens. (vgl. Hill 1990 im Bezug auf eine Diskussion iiber das Weinen in

den Erzidhlungen, an einem lateinamerikanischen Beispiel).

Nachdem die Absichten und Angewohnheiten von Karupé dargelegt worden sind, macht die
Erzdhlung einen etwas undurchsichtigen Exkurs. Es wird berichtet, dass er — schon alt
geworden — seinen Enkel heilen will, dies aber nicht kann, weil im oder beim ,,pensamiento*
des Kleinen ein jifia ist, ein unsichtbarer und starker Geist, den der Grofvater nicht besiegen
kann. Dieser offensichtlich einzigartige Vorfall ist ein Omen. Er nimmt das Eingreifen des
Geistes in den Konflikt vorweg, in dem das Leben des alten Schamanen enden wird. In
zweiter Linie kiindigt er eine andere Begebenheit an, deren Hauptdarsteller und Sieger ein
Enkel des Karupé ist; ein Ereignis, das sich am Ende des Mythos entwickelt und das wir als
Anhang in der vollstindigen Version vorstellen. Das Thema des — hier nicht verschrifteten —
letzten Teils des Mythos ist der Verlust des Schamanen an Kraft und Selbstbestimmung
aufgrund seines Alterwerdens. Die Enkel des GroBvaters werden stirkere Schamanen sein als
die spétgeborenen Sohne des Alten, weil die Jiingeren eine weniger gute Ausbildung erhalten,
als die Vitalitit des Meisters nachlidsst (vgl. die Version und die Kommentare in dieser

Hinsicht von van der Hammen 1992).

Der wichtigste Unterschied zwischen den beiden Schamanen Malawichure und Karupé ist ein
korperlicher. Ersterer bewahrt seine menschliche Gestalt, wenn er jagen geht, und erhilt sich
so die allgemeine, noch nicht unterschiedene Erscheinung der Wesen des Ursprungs. Der
andere hingegen wird eingangs als ,,Schlangenfamilie* vorgestellt, als einer, der Schlangen
veranlasst, Leute zu toten, und dann — gealtert — sein ,pensamiento* in Jaguargestalt
aussendet, um seine eigenen Leute zu jagen. Es handelt sich um dieselbe schamanische
Praxis, die wir im vorangegangenen Kapitel kennen gelernt haben: das ,,pensamiento* als
Schlange loszuschicken, damit es die Krote trifft, die im Dunkeln singt. In diesem Fall wird
die Intuition und die Absicht oder der Wille des ,pensamiento®, diese riduberische
Eigenschaft, einem Jaguar eingepflanzt. Wie Augustin Yukuna (2002) am Ende des letzten
Kapitels erklért, vollzieht sich diese Inkorporation, wenn einige Jaguare zusammen mit der
Person des Schamanen aufwachsen. Sie sehen in der Nacht, sie sind iiber alles im Bilde und
sie gehorchen ihm. Aber diese Beziehungen der ,,Begleitung® - der Unterstiitzung beim
Heilen wie sie Augustin Yukuna beschreibt — und der Wachsamkeit zwischen Jaguaren und
Schamanen, wie Faustino Matapi (2002) anmerkt, werden dann schwierig, wenn die

Moglichkeit eintritt, Menschenfleisch zu essen.
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Augustin Yukuna (2002) deutet an, dass der Wunsch, menschliches Fleisch zu essen, sowohl im
Schamanen, als auch in den Jaguaren aufsteigen kann. Genau das ist der krisenhafte Hohepunkt der
Beziehung zwischen beiden. Fiir Karupé ist der Tod die Folge dessen, dass er diesem Wunsch
nachgegeben und seine Verwandten verschlungen hat. Der Schamane bricht in dem Moment
zusammen, in dem er ,,seinen* Jaguar getotet hat, aber er stirbt erst, als jenes ,,Hemd* verbrannt worden
ist - nachdem seine Arme wegen des Feuers angeschwollen sind, das eigentlich den Jaguar verbrennt.
Diese Episode erinnert an eine Episode aus einem anderen Mythos, in dem die Hauptperson der
Hexenmeister Yawi chi’ndrikana ist (Jaguar Vorfahr des Jaguars). Dieser schickt seinen Schwiegersohn,
um fiir ihn Halbaffen zu jagen. ,,In der Sprache des Jaguars®, sagt der Erzihler Juan Carlos Yukuna
(2002), ,,bedeutet das, dass er Leute auffressen will. Der Schwiegersohn bekommt einige Pfeile von
seinem Schwiegervater und kehrt mit der Beute zuriick. Er behilt allerdings einen Teil zuriick. Der
Jaguar fragt nach der fehlenden Beute bzw. seinem Pfeil. ,,Das Tier ist damit entkommen®, erklirt der
Jdger, worauthin der Alte vor Schmerzen zu schreien beginnt: ,,Meine Rippen! Meine Rippen!“ Seine
Klagen verstummen erst, als der Schwiegersohn die Beute zuriickgegeben hat. Diese Beispiele der
Wesensiibereinstimmung zwischen dem Schamanen und dem Tier bedeuten eine Gefahr fiir die Gruppe
der Verwandten, sobald die Ubereinkunft zur Zusammenarbeit zwischen dem Schamanen und den
Jaguaren verletzt wird. Um Zusammenarbeit und Zusammenleben der hilfreichen Jaguare mit dem
Schamanen im Rahmen der in der Gruppe anerkannten Regeln aufrecht zu erhalten, muss Letzterer —
laut Augustin Yukuna (2002) die folgenden Regeln einhalten: 1. Speisevorschriften beachten, 2.
sexuelle Enthaltsamkeit iiben und sich von Frauen fern halten, die gerade menstruieren oder kiirzlich
geboren haben, 3. niemanden toten. Die Reihenfolge deutet auf die Schwere der Regelverletzung und
ihre Folgen hin. Wenn man die erste Regel verletzt, dann ,,gehen sie mit dem Schamanenmeister und
bieten den ja'piakana Koka an. Alle versammeln sich und heilen ihn gemeinsam. Da nun alles wieder
normal ist, gehen sie nicht dorthin, wo yawichi'narikana ist. Sie bestrafen ihn nur dafiir, dass er die Diét
nicht eingehalten hat ...” (Augustin Yukuna 2002). Wenn man die zweite Regel verletzt, ,sterben [die
Schiiler] auf der Stelle und wenn sie doch nicht sterben, verflucht sie [oder ihn] yawi chi’narikana [der
michtige Ahn der Jaguare] und schon taugt er zu nichts mehr ... ,, [Augustin Yukuna 2002). Wenn man
die dritte Regel verletzt, dann ,, ... gewohnen sich diese yawi, die Jaguare, daran, Fleisch zu essen, oder
vielmehr die ja’piakana, denn sie sind Jaguare.” Und weiter: ,,Wenn er [den Jaguaren] die Erlaubnis
gibt, dann machen sie das, aber wenn er Menschenfleisch isst, dann schadet er sich selbst, weil es allem,
was er heilt, schlecht geht. Und dann muss man sehr aufpassen, denn jene selber trachten danach, einen
zu toten.” (Augustin Yukuna 2002).

Im Gegensatz zu den oben zitierten Verboten steht eine positive Formulierung, die direkt mit
thnen zusammenhéngt: [die Jaguare und die Schiiler] werden bei Kriften gehalten mit der
Kraft des Mambe, des Tabaks ...“. Und weiter: ,,Weil die Jungen der Katzen [des Jaguars]
wachsen und sich von der Kraft erndhren, die er geistig besitzt, deshalb sind sie es, die die
Leute mittels der Kraft des Mambe und des Tabaks heilen, den sie ihnen anbieten.” Der
Schamanismus begreift sich selbst also als einen ,,spirituellen* Raum, woher die Kraft vom
,pensamiento* rithrt und mit Koka und Tabak genédhrt und wirksam gemacht wird, den
»opeisen des ,,pensamiento” und den besonderen Kommunikationsmitteln zwischen den
Arten und mit den méchtigen Wesen. In den Jahren der Ausbildung zwischen dem zehnten
und dem fiinfzehnten Lebensjahr sind die Einschrinkungen kritisch, sagt Augustin Yukuna
(2002). Spiter dann konnen mit der erworbenen Festigkeit und Kraft die Speisen und die

Frauen fiir ihn geheilt werden.

Wenn es der Schamane seinen Tieren erlaubt, ,,dann gewohnen sich diese Jaguare daran,
Fleisch zu essen oder ja’piakana, weil sie Jaguare sind“, (Hervorhebung durch den Autor)

(Augustin Yukuna 2002). Die Jaguare erlangen durch das Blut und den Verzehr von Fleisch
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ihre eigenen Fihigkeiten zuriick, wihrend sie die Koka und den Tabak wertlos zuriicklassen,
mit deren Hilfe einst die Beziehung zum Schamanen hergestellt wurde. Wenn aber genau
dieser Schamane Menschenfleisch verzehrt, dann verwandelt er sich unwiderruflich in einen
Jaguar. Er kann dann das ,,Hemd* nicht mehr ausziehen, das er zuvor nach Belieben an- oder
ablegen konnte, seine Arme und Krallen ebenso wie seine Rippen verschmelzen zu einem
Glied. Das hat nichts gemein mit dem Modell des Zusammenlebens von verschiedenen
Wesen, das Augustin Yukuna (2002) beschreibt: ,[die Jaguare] sind gern bei ihm [dem
Schamanen] — sowie die Mojojoy-[Wiirmer] gern in der Canangucho-Palme sind.” Diese
Sichtweise, die von jeglicher Spannung entfernt ist, die durch die Jagd erzeugt wird, entwirft
als Ideal des Zusammenlebens eine Art Schwangerschaft: kanupa — Heilung des Mojojoy-
Wurmes, kanupd Schwangerschaft (ACIMA Worterbuch 2002). Die Larven des Mojojoy
wachsen und erndhren sich im Inneren gefallener abgestorbener Palmen, besonders in der
Milpeso-Palme, bis sie sich in Kifer verwandeln. Der Schamane hilt den Kontakt mit den
michtigen Wesen und den Ahnen mittels der Koka (die kein Lebensmittel ist) aufrecht -
dhnlich wie die Wiirmer, die sich von der gefallenen Palme nihren. Beide Beziehungen
vollziehen sich zwischen Lebenden (kajmuni) und Wesen ,,ohne Blut®. Alledem zufolge ist
das Idealbild des Schamanen, der seine Jaguar-Fidhigkeiten pflegt, das einer ,,in der
Schwangerschaft leblosen Mutter* - also eine neue Auslegung der Rolle der Frauen in der

Reproduktion, die wir im ersten Kapitel kennen gelernt haben.

Die weibliche Fortpflanzung und die Erndhrung im ménnlichen Spannungsfeld des
»pensamiento* erlebt der michtige Schamane, der nicht totet und auch nicht jagt. Dieser
Konflikt taucht als Thema in verschiedenen Mythen auf. Der Séanger Gusano (= Wurm) geht
nicht auf die Jagd, weil er die Rasseln in seiner Maloca verschonert. Seine Frau bestraft er,
weil sie ihm vorwirft, dass er keine Nahrung herbeischafft, indem er das ,,pensamiento* des
Pflanzenanbaus mit sich in den Himmel nimmt (Hammen 1992). Der erste Jugendliche, der
die Gesdnge erlernt — so erzihlt Ivan Matapi (1999) — schafft dies, weil er die Falle meidet,
die seinen Briidern zum Verhédngnis wurde: er verweigert sich der méichtigen Frau, die ihnen
ihre sexuellen Dienst anbietet. Als der Junge aus der Welt der Musik zuriickkommt, in der alle
Dinge unsichtbar sind, beachtet seine Mutter die Ratschldge ihres Sohnes nicht. Sie gibt ihm
alsbald zu essen und bringt ihn damit zu Tode. Als er tot und bereits begraben ist, sein Kopf
aber aus dem Grab hervorragt, ertonen aus seinem Mund zum ersten Mal die rituellen

Gesidnge in die Welt. Die Bedeutung, die Aneignung und die Ausiibung der Rituale ist den
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mythischen Personen Kawiri’mi und Kawdriri zugeordnet (ACIMA Worterbuch - ohne

Datum -).

Im Mythos von Karupé und in den gerade angefiihrten Episoden stehen Schamanismus und
Ritual dem Leben, der Nahrung und der Frau gegeniiber. Die beiden nun folgenden Mythen
werden diesen Konflikt noch einmal zum Ausdruck bringen, aber anders als im bereits
wiedergegebenen Mythos, der den Jaguar-Schamanen in einen Gegensatz zum ,,Geist"-
Schamanen stellt (dem, der mit der Beute redet und nicht jagt). In der folgenden Geschichte
finden wir einen vermittelten Vorschlag: die Rituale und das Biindnis als geordnete
Vorgehensweisen fiir die Verstindigung und die Fortpflanzung innerhalb der Gruppe. Die
neue Sichtweise, die beide FErzdhlungen gemeinsam haben, verdankt sich einem
Perspektivenwechsel: wo zuvor der Schamane stand, befindet sich nun der Vorsteher der
Maloca-Gemeinschaft, der Maloquero. Er muss die Erwartungen seiner Gruppe und seiner
Verwandten erfiillen. Uber ihn vollzieht sich die formelle Kommunikation im Gegensatz zur
vielfiltigen individuellen Kommunikation. Das Thema ,,Nahrung und Koérper®, das in allen
Erzdhlungen behandelt wird, erscheint im ersten Mythos als Raub und im zweiten taucht es
als Verwandlung des Korpers auf, die die Beziehung zwischen verwandten sozialen Gruppen

ermoglicht.

IV.2 Einen Korper haben oder nicht haben: Majnori und Kari

Im Folgenden stelle ich die Erzdhlsequenzen der Mythen (siehe die vollstindige Version des
Kari-Mythos im Anhang) im Wortlaut vor, die man sozusagen iibereinander legen kann, um
sie zu vergleichen. Nachdem ich jeden einzelnen Mythos interpretiert hatte (vgl. Vasquez
1986), fand ich heraus, dass sie geniigend Gemeinsamkeiten aufweisen, die es erlauben, sie
als Varianten ein und derselben Struktur zu untersuchen. Demzufolge schlage ich schlieBlich

vor, beide Mythen als einen einzigen anzusehen und zu interpretieren.

Majnori Kari

1 Halbwaise, mutterlos (der inzestutse Vater ist| Vollwaise

abwesend)

2 Nachdem er die Mutter des Majnori getotet und | Da er keine Eltern hat, wird er von seinen Kusinen,

gefressen hat, verfolgt ihn der Jaguar Je’ri, sein | (affinale Verwandten), misshandelt und erniedrigt.
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Majnori

Kari

Onkel miitterlicherseits (affinal), um ihn ebenfalls

zu toten.

Im Fluss schiitzt ihn der Pate Garnele.

Der Onkel miitterlicherseits birgt ihn in seiner

Maloca.

Der Séugling wechselt die korperliche Gestalt,
die tierischen ,,Hemden* (Fische, Kréte, Grille),

um dem Jaguar zu entfliehen.

Er bleibt schmutzig, weil er sich nicht badet, lebt
untererndhrt und wichst nicht; [Variante] in der
Gefahr Hungers zu sterben geht er dorthin, wo sein

Vater lebt.

Der Jaguar organisiert einen Fischzug, um den
jungen Fisch Majnori zu fangen. Als sie das
Wasser mit Barbasco vergiften, droht Majnori zu
sterben. Aber sein GroBvater Je’chii fischt ihn
und rettet ihn davor, dem Jaguar in die Falle zu

gehen.

Das Kind schlédgt seinen Verwandten vor, im See des
Vaters fischen zu gehen. Sie sehen viele Fische, aber
als sie Barbasco-Gift in das Wasser geben, fangen sie
fast nichts. Sie gehen wiitend weg. [Variante]. Das
Schutztier von Kari totet auf Kari’s Wunsch hin den
Tapir, der ihm lastig ist. Obwohl Kari als Jager das
Recht auf einen Teil der Beute hat, nehmen die

Neffen das ganze Fleisch mit sich. Kari wird wiitend.

Im Haus des GroBvaters, der Majnori in einen

Kolibri ~ verwandelt, versucht der Jaguar

vergeblich, ihn zu toten.

Die Fische sind in Sicherheit aufgrund der Hexerei

der Boa, die am Grund des Sees lebt.

Das Kind geht ins Wasser zuriick, aus dem es

nicht herauskommen mochte.

Das Kind bleibt allein am See, um herauszufinden,
was passiert ist. [Variante] Auf den Wunsch der
GroBmutter hin badet das Kind im Bach, um zu

wachsen.

Der Grofvater fangt ihn mit einer Falle und

nimmt ihn mit sich.

Die Boa, die am Grund des Sees wohnt, taucht auf

und stellt sich als sein GroBvater vor.

Der GroBvater heilt ihn, so dass er nicht mehr ins
Wasser zuriickkehrt und bei ihm in seiner Maloca

wohnen bleibt.

Der Enkel bietet dem GrofBvater seine Hilfe an und es
gelingt ihm, die Augen wieder zu beschaffen, die ein
feindlicher Schamane diesem entwendet hat. Der

sehende GroBvater begleitet Kari.
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Majnori

Kari

10

Damit Majnori den Jaguar gefahrlos besuchen
kann, heilt der Alte seinen Kopf mit einem Stein

und mit Gift.

Als der GroBvater endlich seinen

heruntergekommenen Enkel zu Gesicht bekommt, hat
er Mitleid mit ihm und verwandelt den Korper des

Kindes mit Hilfe des Yurupari-Rituals.

11

Majnori und sein GroBvater besuchen den Jaguar.
Obwohl dieser den Jungen als seinen jiingeren
Sohn vorstellt, versucht der Jaguar, ihn sofort zu
toten. Aber die Heilung und dann seine eigene
Schlauheit lassen ihn gegeniiber dem Jaguar im

Vorteil sein.

Mit einem neuen Korper erhélt der Junge von einem
Grof3vater den Namen seines Vaters Kari, sein
Vermogen und seine Gefolgsleute. Bereits zum
Hausvorsteher aufgestiegen, ladt er sich gegen die
der Cousins und

herablassende  Ungldubigkeit

Cousinen zu seinem Onkel ein.

12

Im Hintergrund eines friedlichen Ausflugs zum
Koka-Sammeln entwickelt sich ein todlicher
Zweikampf mit Hexerei. Majnori totet den Jaguar

aber erweckt ihn aus dem Tod zuriick.

Der Onkel 14dt Kari zum Tanz in sein Ovalhaus ein.
Aber Kari sendet ihm Boten mit einer kleinen Menge
popay-Fackeln. Jedoch befolgen seine Cousins Kari’s
Hinweise nicht ein stirkeres Geriist dafiir zu bauen.
Als die Konstruktion bricht, sind sie endlich dazu

gezwungen auf Kari zu horen.

13

Majnori und der Jaguar verwandeln sich von da
an in Spielkameraden beim Kreiselspiel, wobei
derjenige gewinnt, der den Kreisel des anderen
zerbricht. Majnori kommt mit Hilfe seines
GroBvaters in den Besitz eines Zauberkreisels und

gewinnt.

Die Boten sollten vom Onkel Proben des Manioks
mitbringen. Mittels der Qualitdt der Stirke ihres
Manioks kann Kari ermitteln, welche der Cousinen
fiir ihn die geeignete Frau sei. Der GroBvater
empfiehlt weniger auf AuBerlichkeiten als auf innere
Qualitdten zu achten, da ersteres mit Zauberei

verinderbar sei.

14

Um sich zu richen, begibt er sich zum

Aufenthaltsort des Jaguars. Er totet dessen Mutter

und rduchert ihren Korper.

Er kommt zum Tanz am Ovalhaus an, wo seine
Cousinen den nun stattlichen Kari nicht wieder-
erkennen. Er verschmiht die Alteren und tanzt
ausschlieBlich mit der Jiingeren, die am geeignetesten

ist.

15

Der Geruch des Fleisches lockt die Jaguare an.
Sie essen das Fleisch aber bemerken dann, dass es
ihre Mutter war. Sie beweinen sie und essen sie

dann weiter. Dann gelingt es Majnori die Jaguare

Die Onkel liefern die junge Frau aus, aber Kari sucht
die Rache: er verwandelt das Ovalhaus in eine
Mineralquelle [wo Tiere zum Lecken vorbeikommen]

und seine Cousins und deren ,Leute* in Tapire und
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Majnori

Kari

zu toten.

Papageien.

16

Obwohl Je’ri aufersteht, sperrt Majnori ihn und

seine Briider fiir ewig in ein Bergtal ein.

Seinen Onkel verwandelt er in einen unsterblichen

Canangucho-palmen-hain.

17

Jemand raubt die Guacure-Friichte, die Majnori
mit dem Jaguar zusammen geerntet hat. Mit Hilfe
seines Grofvaters stellt er eine Falle auf und fangt

den Réuber, einen Tapir.

Das Stiarkemehl des GroBvater Je’chii, mit dem man
Ananasbier herstellt, wird gestohlen. Dem Dieb
geling es, nach mehreren misslungenen Versuchen,

es zu Kari zu bringen.

18

Majnori hat jedoch seinen eigenen Grof3vater
gefangen, der ihn bittet, ihn mit Pfeffer zu
bestreuen und sein ,Kleid”, das Tapirleder, zu

behalten, statt ihn zu toten.

Nachdem sie an das Ananasbier gelangt sind, bringt

der GroBvater Boa Kari bei, wie man das

Ananasstiarkemehl heilt, um Probleme zu vermeiden,

die beim Trinken auftauchen konnten.

19

Majnori fingt Fische, die jedoch die Frau seines

Onkels Regenbogen ihrem Geliebten, dem
Hauptling der Bienen, schenkt. Majnori totet ihn
und rettet dann seine Verwandten vor dem

Angriff der Bienen.

GroBvater Boa ist bose auf den Enkel und dessen
Leute, weil diese ihn nicht, wie versprochen, zum
Ananasbier eingeladen haben. Der Alte bestraft sie,
indem er sie verldsst und das ,,pensamiento” [die

Vitalitit] der kultivierten Pflanzen mit sich nimmt.

20

Weil die Neffen seine Anpflanzungen iibel

zurichten, schickt Majnori sie, Ananas zu

sammeln, vor denen sie sich erschrecken, denn

die Friichte entpuppen sich als Krieger.

Das Maniok und die Anpflanzungen verwandeln sich

in wilde Knollen und der Garten wird unbrauchbar.

21

Als sie Majnori’s Essen ohne seine Erlaubnis

nehmen, sterben die jungen Leute im Feuer.

Kari’s Leute haben nichts zu essen und verlassen das

Ovalhaus.

22

Majnori totet seinen Schwager Kara, den
Hauptling der Fische, mit dem ihn seine Frau
betrogen hat. Die Fische erkldren den Krieg, um
ihren Héauptling zu rdchen. Vor deren Verfolgung
rettet ihn die Garnele, in dem sie ihm hilft, in den

Himmel zu fliehen.

Kari bleibt allein, dazu verurteilt wilde Pflanzen zu
essen und wie ein Maku-Indianer, ein Nomade, zu

leben.

23

Als fast alle Fische tot sind, bieten die iibrig

gebliebenen den Frieden an.

Der GroBvater hat Mitleid und kommt mit dem

~pensamiento® der kultivierten Pflanzen zuriick.

95



Majnori

Kari

24 | Sie zelebrieren ein Ritual, um ihre Freundschaft

zu besiegeln.

Der GroBvater erscheint als Krote, der singend nach

seinem Enkel ruft.

25 |Dann macht sich Majnori auf die Suche nach

Tabak und spiter nach Kriegswaffen.

Kari schickt seine Frau, den Grof3vater zu suchen.

26 | Majnori rettet sein Leben, indem er nichts von
den Speisen des Herrn des Tabaks isst. Seine
Begleiter sterben, als sie den Schmeicheleien der
Herrinnen der Waffen nachgeben.
Nichtsdestotrotz kommt er in den Besitz dieser

Giiter.

Der GroBvater bleibt schweigsam und sie kommt mit
leeren Hidnden zuriick. Daraufhin versucht er es
selbst, aber als er den Grofvater mit popay -Fackel
beleuchtet, verwandelt sich der beleidigte Grofvater

in einen Pilz.

27 | Am Ende steigt Majnori als einer der beiden

Regenbogen auf.

Kari ist miide und zieht es vor, in den Himmel

zuriickzukehren, wo seine Verwandten wohnen, die

Herren der Speisen und ihre Leute.

Ubersicht 1. Vergleichbare Reihen von Handlungen im Majnori und Kari Mythos

Majnori kimpft, damit der kannibalische Jaguar ihn nicht tétet und verschlingt, so wie es
seiner Mutter widerfahren war. Diese Verfolgungsjagd hat das Ziel, den Helden in eine Speise
zu verwandeln, aber dieser wechselt stindig seine Gestalt. Spéter nimmt er selbst, allerdings
als Angreifer, an schweren Kidmpfen gegen die Bienen und gegen die Fische teil, die selbst
Speise produzieren oder eine solche sind. Auch sein GroBvater Je’chii wechselt den Korper
und raubt auf diese Weise die Speise von Majnori, der ihn fingt und bestraft und zum
Ausgleich den Tapirkorper des Alten bekommt. Die Verfolgungen und diese Konflikte
problematisieren die Identitét, verstanden als Wechsel zwischen den beiden antagonistischen
Polen Beute oder Jager (vgl. die Wichtigkeit dieses Dilemmas bei Viveiros de Castro 1998).
Parallel zu der Welt der Jagd erscheint die eheliche Beziehung (Hammen 1992, entfaltet
dieses Thema). Zunichst besteht die Schwierigkeit darin, die geeignete Frau zu finden. Man
weill nicht, wie Majnori an einige unsichtbare, aber sehr arbeitsame Frauen kommt. Sie selbst
sind ,,Nahrung* — ihre Vaginas sind siile Speise. Aber er verlidsst das Ovalhaus, ohne sich um
seine Verpflichtungen zu kiimmern. Dann kommt er in den Besitz einer schonen Fischfrau.

Gleichwohl betriigt sie ihn mit seinem eigenen Verwandten: noch ein Inzest so wie der, dem

96



der Held entstammt. Er totet den Liebhaber und muss dann einen Krieg gegen die Fischleute
anfangen, die ihren Héiuptling retten wollen. Diese Schwiger, die sich bekriegen, sind fast so
weit, sich gegenseitig auszurotten, als sie beschlieBen, den Frieden durch ein Ritual zu
besiegeln. Majnori nimmt an diesem Ritual mit den Schwigern teil, bei dem nach der
Tradition die Speisen der Gastgeber verzehrt werden und man um Ehefrauen wirbt. Aber er

wird um keine Frau mehr freien.

Kari’rimi hat einen ausgehungerten und schmutzigen Korper, der seiner Bedeutungslosigkeit
als Waisenkind entspricht. Alles soll sich in dem Moment dndern, wo der Junge seinem
Grofvater hilft, dessen Krifte zuriickzuerlangen und sich so die Blutsverwandtschaft mit dem
Alten zunutze macht. Der Grof3vater initiiert den Waisenknaben, er schickt ihn an den FluB,
um Yurupari zu ,,sehen®, womit der Junge einen Menschenkorper bekommt und Zugang zu
den Kriften, den Giitern und der Identitdt seines Vaters Kari erhdlt. Mit dieser Korper-
Identitdt wird Kari zum Vorsteher des Ovalhauses, zum Tidnzer und Medizinmann und kann
sich an den Seinen richen. Aber spiter, als der neue Kari mit den Seinen das Ritual des
Ananasbieres vollzieht, ldsst er es dem GroBvater gegeniiber an Hoflichkeit fehlen und
verliert zur Strafe den Zauber des Pflanzenanbaus, die Grundlage des Lebens im Ovalhaus.
Die Moral ist die, dass - sobald eine Identitdt erlangt wurde, zugleich die Unterscheidung
zwischen Verwandten und Blutsverwandten entsteht, - die Gefahr darin besteht, dass die
Beziehungen zu letzteren, mit denen die Abstammung geteilt wird, leiden. Sie sind die
Grundlage der Identitit, die Erzdhlungen sich in der angemessenen Leitung des Ovalhauses
ausdriickt: der Nahrungsmittelherstellung, des sozialen Lebens, der Rituale und Heilungen.
Dem Mythos zufolge ist es ein nicht wieder gut zu machender Fehler, die Unterstiitzung der
Blutsverwandten zu verlieren. Nimmt man die beiden Mythen als ein und dieselbe
Bedeutungsstruktur, dann stellt Kari’rimi den ,,geringsten* Korper dar. Er ist die Negation des
Korpers und der Person. Fiir ihn gibt es keine Speise. Er gerit nicht einmal in Majnoris
Konflikt, Beute oder Jiger zu sein. Aber der Waise verwandelt sich mittels Yuripari in eine
Person, etwas, das Majnori nie passiert, dem ewig jungen Mann, der weder mit seiner
Hausgemeinschaft noch mit seinen Frauen Erfolg hat. Die Verwandlung, die das
Initiationsritual in Gang setzt, manifestiert sich in einem Korper, der genau genommen die
Uberwindung des Dilemmas, ,,Speise sein/Esser sein** erlaubt und iibergeht in die Spannung
zwischen dem Aufrechterhalten der Bindungen durch Heirat und dem Dasein als guter
Blutsverwandter. In der ,,starken Position des Vorstehers der Hausgemeinschaft hat dieser

die faktische Macht, denn die Speise ist etwas, das man mit Zauberei beherrscht, ob durch
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Jagd oder Anbau gewonnen. Im Mythos von Karupé sahen wir, wie er diese Rolle iibertreibt
oder bedeutungslos werden ldsst. Aber wenn eine Person mit dem Korper falsch umgeht, dann
lauft sie Gefahr, sich wie Kari in ein elendes Wejapuni ohne Besitz oder kulturelles Erbe zu

verwandeln, ohne wieder in den Status des Waisen zuriickzukehren.

Auf einer abstrakteren Ebene (siehe Tafel 1) entfaltet das zentrale Thema der Meta-Erzdhlung
(die Majnori und Kari gemeinsam haben) zwei Probleme der Yukuna-Matapi-Person: ein
existentielles, der Gegensatz zwischen Speise und Esser, und ein soziologisch-politisches, das
sich in der Beziehung zwischen angeheirateter Verwandtschaft und Blutsverwandtschaft
ausdriickt. Beide sind iiber den Korper miteinander verbunden in seiner Entwicklung und
seiner Zerstorung, und in seiner Produktion durch die Beziehung zwischen Gruppen. Diese
Konflikte driicken sich in den Termini der kollektiven Interaktion aus, wo sich Speise, Esser,
individueller Korper und kollektiver Korper gegenseitig brauchen, um am Leben zu bleiben,
sei es iiber die gemeinsame Arbeit (Fischen, Ernten von Koka oder Friichten), dem Spiel oder
den Ritualen und der Ehe, wihrend Hunger, Krieg, Einsamkeit, Schmutz, beuteloses Fischen
und bose Zauberei (die die Nichsten umbringt und die eigenen Verwandten quilt) als

Negation oder Perversion dieser Interaktion mit dem Anderen erscheinen.

Diese soziale Lebensweise, die die Interaktion so betont, zeichnet sich durch eine besondere
Eigenschaft aus: stindige Spannung und stindiger Wettbewerb — und zwar dauerhaft —
zwischen verschiedenen Instanzen: aggressiver Zauber ist hinter dem Spiel, den Arbeiten im
Haushalt, dem Ritual, der Brautsuche, ebenso wie hinter dem Krieg und dem Hunger. Der
Andere erscheint als Verwandter, als Beute, als Réduber oder Feind — eine stindig
spannungsgeladene Position, die nur im Zusammenhang ihren Sinn erhilt: Gast,
Arbeitskamerad, Gastgeber, Verwandter, Schwager, Ehefrau, blutverwandter GroBvater. Ein
jeder kann direkt wahrgenommen werden oder sich, aufgrund eines Wandels der Umstinde,
in einen Kampfgegner oder Feind verwandeln. Die beiden Mythen entwerfen als Spielregel
eine Spannung zwischen Offensive und Defensive - die Daseinsberechtigung des
Schamanismus -, aber sie stellen ihr den Vollzug der festlichen Rituale, der Ehen und des
Spiels als Alternative gegeniiber, die an die Friedlichkeit und die Aufrechterhaltung der
Gruppe und an die Sorgen und Aufgaben des Vorstehers der Hausgemeinschaft gekniipft ist.
In diesen Erzdhlungen steht der Schamane fiir die existentiellen Sorgen und der
Hausvorsteher fiir die sozialen; durch sie definieren sich die beiden Gesichtspunkte, auf denen

diese Lebensweise beruht (vgl. E. Reichel 1987), zu einer teilweise dhnlichen Sichtweise.
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Nachdem ich sie interpretiert habe, werde ich im Folgenden die beiden Mythen als Varianten
ein- und desselben Mythos analysieren. Der Erzihlfluss (horizontal) ist in nummerierte
Aussagen oder Mytheme aufgeteilt, sowie in der vorherigen Darstellung, und sortiert in drei
vertikale Biindel oder ,,Pakete” (Thema 1, Thema 2 und Vermittlung zwischen Thema 1 und
Thema 2), die ihren Bedeutungswert durch die Gegeniiberstellung mit ihrem Gegenpol

erlangen, wodurch sich eine Bedeutungsstruktur ergibt (Lévi-Strauss, 1968).

Sobald ich die beiden Mythen analysiert habe, werde ich den Prozess der Verwandlung des

Kari’rimi untersuchen — die Produktion eines neuen Korpers durch das Yurupari-Ritual.
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Soziologisches Thema

Spannung unter affinen = Unterstiitzung durch
Verwandten Blutsverwandte

2. Verfolgung oder
Misshandlung durch
affine Verwandte,

3. trotzdem tiberlebt
oder entkommt er mit
Hilfe eines affinen
Onkel oder eines
Paten.

8. Der Grof3vater und
das Kind treffen sich.

9. Durch eine vom
GroBvater vollzogene
Heilung oder aufgrund
der Hilfe des Enkels an
den GroBvater,
erkennen sie sich beide
aufBerhalb des Wassers.

15. Die Familie der
Onkel wird getotet
oder durch Zauberei in
Beute verwandelt.

Negation der
sozialen Bande

1. Das
Waisenkind.

Vermittlung
Arbeit, Ritual, Spiel, Ehe

12. Nach der Arbeit oder dem
Tanz kdmpfen Neffe und
Onkel.

13. Mittels Spiel oder Heirat
verbinden sich Onkel und
Neffe.

14. Vom Spiel gehen sie zur
Rache iiber, als der Junge die
Cousine zu seiner Frau
nimmt oder die Mutter totet,
die der Onkel aufisst.

Existentielles Thema

Negation Identitét Speise, Getrank und

kulturelle Giiter

4. Verwandelt sich
stindig oder hat keinen
passenden Korper, lebt
im Wasser oder badet
sich nicht, flieht oder
zieht um.

6. Die Zauberei des
GroBvaters schiitzt die
Beute.

5. Beute oder Jéger,
der Held nimmt an
einem erfolglosen
Fischzug, einer
erfolglosen Jagd teil.

17. Als Opfer oder als
Komplize bei einem
Raub eignet sich der
Held die Speise oder
das Getrink des

Korper

7. Der Junge sucht im
Wasser eine Losung.

10. Der Held empfingt
von seinem GrofBvater
eine Heilung seines
Korpers.

11. Mit dem neuen
Korper kehrt er zuriick,
um den Onkel zu sehen.

16. Aber der Onkel ist
ewig, er aufersteht oder
wird in eine
unsterbliche ndhrende
Palme verwandelt.
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Soziologisches Thema Vermittlung

Negation der Arbeit, Ritual, Spiel, Ehe

sozialen Bande

Spannung unter affinen = Unterstiitzung durch
Verwandten Blutsverwandte

18 Der Held lernt das Heilen,
um Lebensmittel zu

verzehren.
21 Der Held
bleibt allein.
26 Die | 24 Singend versuchen sie die

Kameraden der  neue Ara des Wohlbefindens
Helden zu verkiinden.
versagen.

27 Die Helden steigen zum
Firmament auf.

Ubersicht 2. Gemeinsame Struktur der beiden Mythen Majnori und Kari

Negation Identitét

22 Im Hunger oder im
Krieg gerit der Held an
seine Grenzen.

Existentielles Thema

Speise, Getrank und
kulturelle Giiter

michtigen Grofvaters
an.

19 Wegen Geiz mit
Lebensmitteln wird der
Held bestraft.

20 Die
Nahrungspflanzen
werden ungenief3bar.

23 Die Aufhebung der
Strafe kiindigt sich an.

25 Erfolg oder
Scheitern beim
Erlangen neuer
kultureller Giiter.

Korper

101



IV.3 Die Hervorbringung des eigenen Korpers: Die Initiation

In Folgenden werde ich das Yurupari-Ritual im Hinblick auf seine Funktion als ménnliche
Initiation beleuchten, obwohl es sich um einen umfassenderen religiosen Komplex handelt
(vgl. S. Hugh-Jones 1979; Reichel-Dolmatoff 1971, 1987). Obwohl ich diesem Ritual nicht
beigewohnt habe, werde ich die Behauptungen und Erfahrungen meiner Gewihrsleute von
den Yukuna-Matapi wiedergeben und analysieren, wobei ich mich auf die systematische
Untersuchung des Initiationsrituals der Barasana beziehen werde, die S. Hugh-Jones (1973,
1993, 2000) vorgelegt hat — ebenso wie auf die Beschreibung des Yukuna-Rituals, die wir
Mich (1994) verdanken und auf die Erlduterungen zum Letzteren durch einen der Teilnehmer

daran, ndmlich Rodrigo Yukuna.

Der Mythos von Yuripari, den ich von verschiedenen Yukuna- und Matapi-Vertretern gehort
habe, ist eine Version, die jener entspricht, die Hugh-Jones (1979) aufgreift und untersucht.

Hier nun eine Synthese dieses Mythos:

Eine Nachts kommt Je’chui’ri, auch bekannt als Yawi ch’narikana, der méachtige GroBvater des Jaguars
zusammen mit seiner Schwester in das Ovalhaus von Kaipi. Soeben eingetroffen, stellt er sich vor als
der ,,Herr* all dessen, was es in der Welt gibt und bietet den Hausbewohnern an, ihnen zu zeigen, wie er
sich seiner Macht bedient. Die Frauen sind von diesem Ritual ausgeschlossen und die Teilnehmer
miissen strenge Didten und Verbote einhalten, andernfalls wiirde er selbst die Zuwiderhandelnden
vernichten. Die Leute erkldren sich einverstanden und gehen mit ihm hinaus. Feierlich ziehen sie
flussaufwérts. Nach einiger Zeit sterben viele, weil sie die anspruchsvollen Regeln nicht eingehalten
haben. Damit er nicht am Ende mit den Leuten eine Gruppe ausrottet, entschlieft er sich, den Yurupar{
mit Hilfe der Karipulakena zu toten. Es gelingt ihnen, ihn auf einen Scheiterhaufen zu setzen, und ihn —
obwohl er der Herr des Feuers ist — zu verbrennen. Er hat gesagt, dass er als Palme wiedergeboren
wiirde. Nach drei Tagen wird eine Palme geboren, die bis an den Himmel wichst. Sie wissen, dass sie
daraus einige Werkzeuge machen sollen. Indem sie auf die Oberfliche des Flusses schlagen, holen sie
die Schwester aus dem Himmel, fangen sie und sie erkldrt ihnen, wie man Floten herrichtet und auf
ihnen spielt. Der Vorfahr jeder Gruppe bekam einen Satz Floten. Die Alten, die Haatimaha bekamen
die aus den Abschnitten nahe dem Stamm der Palme, wo am meisten Kraft sitzt, die anderen folgen
entsprechend der Reihenfolge ihrer Geburt. Den Yukuna entsprachen einige Floten aus der Mitte.

Rodrigo Yukuna (2003)

Die von Tadeusz Mich (1994) gelieferte Beschreibung des Rituals hat nicht den Anspruch,
diesen ,religiosen Komplex* zu analysieren (S. 149), weshalb er den Mythos nicht einbezieht
und auch die Bedeutungen der beschriebenen Handlungen und Symbole nicht behandelt. Im
Folgenden lege ich ein Schema der Beschreibung von Mich vor. Obwohl jedes Element und
jede Gruppe oder Handlung einen mehrfachen, auch widerspriichlichen Sinn haben kann und
auf der Ebene der Analyse die Entsprechungen wechseln konnen, werde ich Deutungen, die

ich fiir angemessen halte, in eckigen Klammern auffithren, um ein bezeichnendes Bild von
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dem Ritual zu erhalten — bei alledem stiitze ich mich auf Hugh-Jones (1979), Mich (1994) und

auf meine Gewihrsleute:

1. Tag zur Abendddmmerung: die Teilnehmer kommen am Ovalhaus an. Das Ritual wird begonnen. Die
zu Initiierenden sind nach der GroBe aufgestellt, vom Grofiten zum Kleinsten hin [Initianden = Floten,
H-J]; jedem wird ein Pate zugeteilt, der ihn schiitzt und zwischen dem Jungen und dem Schamanen
vermittelt. Sie sind schwarz geschminkt [Tod, H-J; Mich op. cit. Blut und Fleisch des Yurupari]. Der
Schamane schldgt sie [damit sie wachsen, M]. Sie erhalten ihre neuen Namen [Seele, H-J], je nach
traditionellem Spezialgebiet. Getrennt von den anderen nehmen sie im Ovalhaus einen Platz ein, der
durch eine Umzédunung abgesperrt ist [Schwangerschaft, H-J], sie miissen schweigen und aufrecht
schlafen.

2. Tag: noch bei Dunkelheit gehen sie an den Fluss, um zu erbrechen [Reinigung] und sich im Wasser
aufzuhalten [wachsen, stark werden, Juan Carlos Yukuna]. Sie kehren zum Ovalhaus zuriick, wechseln
die Kleider und steigen auf den Berg zu einem vorbereiteten Platz. Nachdem man ihnen den Mythos
von Yurupar{ erzihlt hat, kommen die Floten [Yawi chi’narikana, oder die Gruppe der ersten méchtigen
Ahnen, die sie gespielt haben]. Die Initianden sehen sie, ,,horen und lassen sie erténen [im Duett mit
einem Alteren benutzen sie die Kraft/den Gesang/die Stimme der Flote, die ihrem rituellen
Spezialgebiet entspricht, Rodrigo Yukuna, Gabriel Yukuna]. Bei Tagesanbruch erhalten sie
Anweisungen beziiglich der Floten [das grofte Paar ist die Schwester von Yurupari, ihre Augen sind
dreieckig, ihre Geschlecht ist riesig, M.]. Sie kehren zum Bach zuriick, um zu erbrechen und sich zu
baden. Der Schamane rubbelt ihnen die Hinde [um das Wachstum zu erleichtern, M.]. Sie baden und
iibergeben sich. Sie essen Casabe (Brot aus dem Fruchtfleisch der Yuca, Anm. d. Ubers.) und kehren
bei Anbruch der Dunkelheit mit den Instrumenten in das Ovalhaus zuriick.

3. Tag. noch in der Nacht kehren sie zum Fluss zuriick, um zu erbrechen und zu baden, wihrend die
Floten ertonen. Begleitet von der Musik kehren sie ins Ovalhaus zuriick und ziehen sich um. Wiederum
am Ort des Unterrichts, werden diesmal die Floten mit Federn geschmiickt. Die Jungen erbrechen und
baden sich im Bach. Am Posten schlagen sich die Initianden gegenseitig [das fordert das Wachstum und
den Mut, H-J], sie essen lebende Conga-Ameisen [Schlangen, M.] und saugen Pfeffer durch die Nase.
Sie lernen den Mythos und den Tanz der Schlange. Dann schneiden die Paten den Initianden die Haare
[Geburt, H-J.]. Bei Einbruch der Dunkelheit essen sie Casabe und kehren unter Flotenténen zum
Ovalhaus zuriick. Sie umrunden das Haus und gehen schlafen.

4. Tag: In der Morgenddmmerung gehen sie zum Fluss, um zu erbrechen, die Floten haben sie dabei.
Dann lernen sie das Flotenspiel weiter. Sie essen Casabe und festigen ihre Kenntnis iiber
Speisevorschriften und Gefahren. Sie schmiicken die Floten und geben ihnen Koka und Tabak. Der
Unterricht geht weiter. Mittags gehen sie zum Fluss und erbrechen sich abermals. Sie essen ,,geheilte”
Eier und lernen den Schlangentanz. Die Initianden empfangen nun eine rote Bemalung [Vitalitit, H-J].
Sie kehren ins Ovalhaus zuriick. Das Familienoberhaupt heilt das Haus und alle treten ein, um mit jenen
drinnen zu tanzen [Riickkehr in die Welt der Lebenden, H-J.] — ohne die Floten. Im Haus tanzen sie mit
makana. Dann essen sie von der Erde des Fubodens des Hauses mit Casabe und geheiltem Tucupi
(Suppe aus Maniok, Anm. d. Ubers.). Die Jungen und die Alten gehen mit den Floten zweimal um das
Haus herum. Der Tanz geht weiter. Um Mitternacht bringen alle zusammen die Floten an ihren Ort
zuriick. Wieder daheim, nehmen sie Pfeffer und heiles Wasser zu sich, das sie in alle vier
Himmelsrichtungen ausspucken. Noch einmal essen sie Erde und dann ist es vorbei.

(Nach T. Mich 1994)

Rodrigo (2003), Juan Carlos (2003) und Gabriel Yukuna (2004) betonen, das der Schamane,
der das Ritual leitet, alle Wesen anrufen muss, um die Welt zu heilen 1, diesmal mit der Kraft
von Yurupari. Nur so konne er das ,,neue pensamiento* fiir die jungen Leute herbeirufen: er
ruft die Herren der Zauberei und des Gesangs, damit die kleinen Lehrlinge waima mit diesen
in direkten Kontakt treten. Das geschieht, wenn diese die Gesdnge und die Bewegungen der

Floten korrekt ausfiihren und die Kenntnisse iiber diese empfangen, die sie brauchen, um sich
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in die Gruppe der Erwachsenen einzugliedern. Eine einzige Teilnahme am Ritual reicht nicht
aus. Wie oft er daran teilnehmen muss, d.h. wie oft er Yurupari begegnen muss, um als
erwachsen gelten zu konnen, hingt von den Fihigkeiten des Schiilers und der Ernsthaftigkeit

seines Bemiihens um die Befolgung der Regeln ab.

Gabriel Yukuna (2004) erkléarte mir, dass die Heilung, die die Entwicklung des neuen Wesens
sichert, auf dem Prinzip der Erneuerung und des Wachstums der Pflanzen beruht, der Kraft,
die sich in der Spitze der Schosslinge befindet und dafiir sorgt, dass sie spriefen und wachsen.
Der Name dieser Heilung araji entspricht der Melodie, die Rodrigo Yukuna (2003) der Flote
zuspricht, die Warwachi genannt wird: der Gro3vater Boa von Kari. Fiir den Neugeborenen
empfingt der Schamane die ,,Pflanze” in dem Entwicklungsstadium, das bei der Mutter
begonnen hat, und bei dieser Heilung mahlt er die Knochen und gibt ihnen eine neue Form.
Ausgehend vom neuen Blatt bereitet er einen neuen Schossling vor. Dieses Gebet, so Gabriel,
wirkt auf Korper, die sich im Wachstum befinden und jegliche Abweichung oder plotzliche
Verdnderung des Novizen kann seinem Korper Deformationen zufiigen. Deshalb die
Betonung der aufrechten Korperhaltung und der beherrschten Gestik der jungen Leute. Das
Fasten, das Erbrechen und die Diit reinigen den Korper und helfen dabei, einen neuen

hervorzubringen.

Mit dem Bad im Fluss, ,,klebt* die Person nicht mehr an der Erde, wie es durch die Mutter der
Fall war, sagt Gabriel Yukuna. Die Teilnehmer trennen sich von den Nichtinitiierten, Miittern
und Kindern, um sich mit der spirituellen Welt zu treffen. Mit dem Opfer eines Teils der
Vitalitat ihres Korpers (Speise, Bewegung, Geselligkeit) treten sie ein in die Begegnung mit
den ewigen Ahnen. S. Hugh-Jones (1979) zufolge exhumieren sie am Grunde des Wassers die
Floten, die Knochen der Vorfahren, und geben ihnen Leben, damit ihre Stimmen wieder zu

horen sind.

Entsprechend der Rolle, die fiir jeden Jugendlichen bereits bei seiner Geburt festgelegt wurde,
wird nun diese Bestimmung neu gepriift und wenn der Schamane sie bestitigt findet, dann
gehen sie dazu iiber, den Jugendlichen die Flote spielen zu lehren, die seiner Besonderheit
entspricht. Gabriel Yukunas Bestimmung zum Schamanen wurde friih erkannt, deshalb drehte
er seine rituelle Runde mit den Floten der Zauberei. Da seine Begabung fiir den Gesang kaum
deutlich wurde, machte er eine zweite Runde mit der entsprechenden Flote. In der folgenden

Ubersicht werden einige der Floten beschrieben, die Rodrigo Yukuna (2003) kennt:
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Flote Gestalt Korperteil Aufgabe

(groBe)
warwachi Jaguar Yawi chi’narika Kopf? Schamane
Araji lange fliegende Schlange, (stimuliert das Wachstum)
genannt wipi
wa'td (zwei Personen Papagei Oberschenkelknochen Schamane, der yurupari
tragen sie) Rituale organisieren kann
Tukuchi kleiner Delfin
Kajyuaka Wichter, Hiiter
wand Libelle Arm
Kewiyuru Eine Art der bunten Wirbelsdule
Panguana (eine Art
Taube)
Ifepuri Unterarm
afia wainake Yawi jaru, Bir-Jaguar Hiifte
(ein Art Ameisenbdr)
,.Jaguar von yurupari”
Merela Pibicho-Vogel
(kleine) Agouti Unterarm
iphichi
Poroji Krebs

Ubersicht 3: Yurupari-Floten bei den Yukuna, nach Rodrigo Yukuna (2003)

Wihrend des Rituals beherrscht das ,,pensamiento* den Korper, sagt Gabriel, weshalb er
selbst, statt viel zu essen — wie man es laut Rodrigo Yukuna (2003) macht, bevor man sich auf
das Ritual konzentriert — zuvor einen Tag gefastet hatte. In diesem Zustand braucht ,,man kein
Tonbandgerit®, sagt Gabriel, weil das Denken alles aufnimmt und bewahrt, was man erzihlt
bekommt. Obwohl die Fihigkeit zum Lernen von Geburt an da ist, erleichtert das Fasten das
lernende Einpriagen. Er erzéhlt, dass ihm nach dem Beriihren der Floten seine Abwehrkrifte
zunéchst verbal vermittelt wurden und dann in Trdumen. Mitten in seinen Trdumen erhielt er
sie wie Reihen von Kernen 2, es waren Heilungen, Tiernamen, nach Art und Grofle geordnet.
bunten Ketten, die in dieser Region benutzt werden. Wenn sie Babies umgehéngt werden,
entsprechen sie, wie man mir sagte, den Ketten aus Zihnen, die die Erwachsenen tragen. Uber

die rituelle Wirkung sagt Gabriel Yukuna (2003):

Ich kann alt sein, du kannst alt sein, wenn du Yurupari siehst, wirst du ein Kind, dein Korper ist Kind
und die zerbrechen deine Knochen, verwandeln sie in (?), so wie du einen Knochen nimmst und ihn fein
zerstampfst, deine Nase, deinen Mund, dein Auge, Knochen, alles, das ,,pensamiento®.

(Gabriel Yukuna (2003)

105



Im nun folgenden Fragment aus dem Mythos von Kari’ri findet die erste minnliche Initiation
statt, obwohl sie nicht als solche kenntlich gemacht wird. Darin sagt der GroBvater, mit
welchem Ziel gemacht und beschrieben wird, was dem Initianden wihrend des Rituals
erwartet. Diesem Text zufolge ist der Novize vollig schutzlos und wird fast verschlungen —
ein Bild, das wohl die Heldenhaftigkeit des Novizen unterstreichen soll:
Kari’ri gibt seinem Groflvater Warwachi die Augen, die man ihm geraubt hatte. Der Alte setzt sie sich
ein, aber es gelingt ihm nicht, seinen Enkel zu sehen. ,,.Du bist klein. Du stinkst*, sagt ihm der Alte, als
er ihn schlieBlich sehen kann. ,,Geh dich um Mitternacht baden, damit du wichst und an die Stelle
deines Vaters trittst!* Der Alte spricht mit dem Herrn des Wassers und legt sein ,,pensamiento® in den
Bach. Kari’ri geht und beleuchtet das Wasser. Cachorro-Fische, grofie cachorros, dormilon-Fische,
sabaleta-Fische (alle haben Zihne) schnellen hoch, als warteten sie darauf, ihn zu beiflen. So traf ihn die
Morgenddammerung an. Er schiittelte ein paar weile Blumen um vorzutiduschen, er sei nass geworden
und geht heim. Noch in derselben Nacht schickt der GroB3vater ihn wieder los. Am Ufer sitzend iiberlegt
der Junge, wie er sich angesichts dieser Fische baden konne. Warwachi kommt und sagt zu ihm: ,,Du
hast Angst? Das sind doch deine GroBviter* und wirft ihn ins Wasser. Der Alte verwandelt sich in den
GroBvater von jewi’cho und fingt an, vom Ufer her zu singen. Die Fische beginnen zu singen, jeder von
ihnen singt sein Lied mit Kari’ri im Mund und sie wechseln sich dabei ab. Sie bringen ihn tief ins

Wasser bis zum Stamm der Welt. Wihrenddessen spricht Warwachi mit den Worten des Herrn des
Wassers.

Als es schon hell wird, bringen sie ihn zuriick. Der Junge schreit zum Alten: ,Ergreife mich. Ich
sterbe!*, hinter ihm kam ein grofler Fisch an, um ihn zu téten. Der Alte zog ihn mit einem Ruck raus.
Seine Fiile waren durchsichtig wie ein Sieb. ,Ich sterbe®, sagte er zitternd, bis die Exkremente aus
seinem Korper rauskamen. ,,Ich erniedrige dich nicht, ich tote dich nicht, es ist damit du wichst und an
die Stelle deines Vaters trittst.” Warwachi bestrafte ihn mit seinen Worten und dann sang er und zog ihn
dabei in die Lange, damit seine Knochen wiichsen. Als sich Kari’ri danach im Spiegel betrachtete, war
er sehr schon und grofer als sein Vater. Der GroBvater schnitt ihm die Haare und er schminkte sich rot
mit Achiote.

(Rodrigo Yukuna 2004)

Der Mythos erzihlt, dass die Fische beim Singen Kari’ri im Mund haben, ein Umstand, der
den Jungen in ein Instrument, eine Flote, verwandelt. Der Mythos wechselt die Sichtweise:
die Ahnen sind lebendig, sie sind die Handelnden im Ritual, wéhrend der Junge leblos und
fast tot verharrt. Der Weg, den ihm die Fische aufzwingen, fiihrt flussabwirts, dem Tod gleich
(vgl. Kapitel 1) zum Ort des Ursprungs der Welt, wo sich die Identitédten festigen. Dann wird
er wieder flussaufwirts geschickt, wie es auch mit dem Baby passiert, das bald geboren wird.

Als er zuriickgebracht wird, rettet ihn der Grof3vater, bevor er verschlungen wird.

Das neue Wesen hat einen ,,offenen‘ Korper, voller Locher wie ein Sieb und deshalb kann er
seine Exkremente nicht bei sich behalten. (als ,,mager, nur Knochen“ werden die
Eingeweihten beschrieben). Die Durchsichtigkeit 3 seiner FiiBe und die Durchlissigkeit seines
Korpers lassen keinen Raum fiir Blut und Fleisch, die weiblichen Bestandteile des ,,ersten
Korpers. Rodrigo Yukuna (2003), der den Mythos erzihlt, erklért, dass das Zittern von Kari'ri

und seine Durchsichtigkeit (Durchldssigkeit) das Ergebnis einer schamanischen Manipulation
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seien, womit man bei Frauen mit dem entsprechenden Gebet starke Blutungen auslosen
konne. Wenn kein Blut mehr darin ist, bleibt von diesem Korper nur das Skelett. Nachdem
der Junge zuriickgekehrt ist, packt ihn Warwachi, tritt ihm singend auf die Fiile und zieht an
ihm, um ihn grofer zu machen. Die Flote mit Namen Warwachi singt genau das Gebet araji

um Wachstum.

Der neue Korper setzt sich zunichst nach dem Vorbild von Kari zusammen, das wir im ersten
Kapitel kennen gelernt haben. Diesem werden die Abwehrkrifte zugeordnet, die seinen
speziellen Fahigkeiten entsprechen, zum Beispiel die ,,Jaguaraugen* oder die ,,Spiegelaugen®,
die Gabriel Yukuna in der Skizze als Teil des Korpers des Schamanen beschrieb. Eine
Veranschaulichung dieser ,,Konstruktion findet sich im Mythos von Kari (vgl. die Version
von Rodrigo Yukuna im Anhang), wo der Enkel die Augen des GroBvaters zuriickgewinnen
muss, die Gallineta gestohlen hat. Der Junge stellt eine Falle auf, nimmt den Feind gefangen
und so wie der GroBvater es erbittet, bringt er das ,,Herz** des Medizinmannes mit (ri-wajwe-
ri: 3.P. Herzens-Bestimmt), nidmlich seinen matiri (die Tasche mit den schamanischen
Werkzeugen, wie die rote Schminke und die magischen Steine). Darin findet Kari
verschiedene Arten von Augen: solche vom Hirsch, vom Jaguar und anderen Tieren. Die
,hasslichsten” sind die des Alten. Er wischt sie und gibt sie ihm. Einige Tage spéter sitzt
Warwachi da und beobachtet dank seiner Jaguaraugen aus der Ferne, was der Junge am Bach

macht.

Die Kraft ,,in die Ferne” zu sehen, haben wir bereits als eine Eigenschaft des ,,pensamiento”
kennengelernt (vergleiche die Heilungen der ,Intelligenz”, die Kari an seinen Helfern
vornimmt). Anscheinend sitzt diese Kraft im Herzen, wie die Episode vom Raub der Augen
des Warwachi veranschaulicht. Im erwihnten Mythos muss Kari dem Gallineta die
Wirbelsdule brechen, bevor er ihn packen kann. Dafiir heilt der Grovater den Stock Yukuri
mit dem Gebet Yukuruwd, dessen Ziel es ist, der Wirbelsidule Verletzungen zuzufiigen (Yoana
Yukuna 2004). Dieses Holz weist kleine Noppen auf (,,Kerne” wie die Knochenfortsitze der
Wirbel). Daraus haben die Yukuna frither den Kniippel hergestellt, das Werkzeug, mit dem
Je’chii Blitze hervorbringt (,,Donner” ist je'chu pura’ko, ,die Stimme des Je’chii, vergl.
Schauer, 2001, S. 18). Der Grof3vater warnt: ,,Wenn auf einmal der ‘Spiegel’ [Riickgrat] von
ihm [Gallineta] dort zerbricht, dann sagen wir, dass er fallen wird” 4 Spiter horen sie einen

Donner und er ruft aus: ,,Dort ist der Enkel, er ist schon gefallen”. (Rodrigo Yukuna 2003).
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Der ,,Spiegel” kand ist ein Werkzeug, das die Eingeborenen traditionellerweise aus Harz
herstellen. Beim schamanischen Gebrauch, wie hier durch Gallineta, erlaubt er, in die Ferne
zu sehen oder auch ein Beutetier zu blenden, um es zu fangen. Diesen letzteren Zweck
erfiillen die Fackeln oder die Taschenlampen, die zum Fischen oder Jagen verwendet werden,
weshalb in dem dortigen Spanisch das Wort ,,alumbrar” = leuchten synonym fiir ,,jagen
gehen” gebraucht wird. In derselben Weise finden wir in der Sprache der Kamejeya eine
morphologische Herleitung des Wortes kand — traditioneller Spiegel — und —kaje, dem
Infinitiv des transitiven Verbs, wovon sich das Verb kanakaje ableitet: mit einer
Taschenlampe oder Fackel leuchten (zum Zweck des Fischens oder Jagens) (Schauer 2001, S.

26).

Im Mythos von Kari kommt kein Jaguar vor, sondern eine Henne, die genau genommen der
,GrofBvater des Sperbers” ist. Nachdem er die Augen von Warwachi geraubt hat, verwandelt
sich dieser ,,Grofvater des Sperbers” in ein Huhn, vom Riuber in die Beute, aber mit allen
thren Verteidigungsmoglichkeiten: den besonderen Augen, der Wirbelsdule: dem Blitz
erzeugenden ,,Kniippel” und dem ,,Spiegel”. Eine der Floten des Yurupari ist ein panguana,
eine Art Taube, Kewiyurii genannt. Es ist, sagt Rodrigo Yukuna (2003) der Stamm, soll
heiflen: die Wirbelsdule des Korpers von Yurupari. Daraus konnen wir schlielen, dass die
Floten den Zugang zu den rituellen Begabungen ermoglichen, indem sie die Korperteile des
Initianden formen, die mit den Abwehrkriften, also den Werkzeugen der Kraft in

gleichgesetzt werden °.

Die Verbindung zwischen Augen und Herz, wobei das letztere der Welt ihren Sinn gibt,
behandelt A. Surallés (2003) am Beispiel des Candoshi. In dieselbe Richtung deuten die
Worte von Evelio Yukuna (2002), wenn er den Prozess des Begreifens der Wirklichkeit aus

der Perspektive des Schamanen beschreibt:

Schau mal, der Blick, von dem ich dir erzéhlt habe, macht es dir moglich, zu verstehen. Mmm, der Kopf
denkt, der denkt. Der Blick sieht, das ist das erste. Der Kopf denkt, versenkt es ins Herz; das Herz ist es,
das die Sache priift; priift, ob es in Wirklichkeit gut oder schlecht oder normal oder was auch immer
sein wird. Von dort wandert er nach hier [ins Gesicht], dann wird man manchmal warm, manche
veridndern sogar ihr Gesicht, wenn sie zuviel denken. Von dort wandert es in die Sehkraft. Die Sehkraft
sieht, beobachtet und gibt die Information, die in die Zunge weitergeleitet wird, von wo aus sie in den
Mund geht. Aus dem Mund wird herausgelassen, was du denkst. Dadurch wendest du dich einer Person

zu, Mann oder Frau, je nach dem. Die Person bleibt an ihre Antennen angeschlossen, um die
Information zu empfangen. Das ist es, was die Schamanen sehen, wie einer das macht.

(Evelio Yukuna 2002)
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Das ,,Herz” nimmt wahr und entziffert, wie sich eine gegenwértige oder zukiinftige Situation
entwickeln wird. Wie mir meine Gewihrsleute bezeugten, ist es das Herz, das die Absichten
der méchtigen Wesen erkennt, die ihrerseits handeln und die Ereignisse hervorbringen, die auf
der Welt geschehen. Das Herz enthilt Tabak (vgl. Kapitel 1), der ein Vermittler zwischen
verschiedenen Welten und deshalb in den Ritualen so gegenwirtig ist (vgl. den Mythos von
Yurupari im Anhang, sowie Hugh-Jones 1979, S. 210), wodurch er zu einem
Kommunikationsmittel wird. Die oben zitierte Erlduterung von Evelio Yukuna (2003), ,,das
ist, wenn manche sogar das Gesicht verdndern, wenn sie zuviel denken” enthélt den Ausdruck
Jimaji apiydkakana (das Gesicht wechseln), ,,Gesicht verlieren”, was Schauer (s. f.) als ,,sich
schidmen” oder ,,sich umziehen” iibersetzt. Auch hierin finden sich die Anzeichen dessen, was
geschehen wird (vgl. die Beispiele fiir die Vorhersagen des Geschlechtes oder des Berufes in
Kapitel 1, und die Prognose iiber die Gesundheit in Kapitel 2). Entsprechend dem
Ausgefiihrten ist das Gesicht eine Verldngerung des Herzens, wo sich widerspiegelt, was
jenes denkt, und zwar im doppelten Sinn von ,erfassen” (duBerlich) und ,erfahren”
(innerlich). Die Zeichnung von Gabriel Yukuna (Abbildung 3) zeigt einen Teil des Korpers
eines Schamanen. Man sieht darauf, dass sich anstelle der Augen ein Spiegel befindet, dessen
schamanische Eigenschaft es eben ist, in die Ferne zu sehen, und dass sich an der Stelle des
,Herzens” ein Schneckenhaus befindet. Davon sagt er in zwei Zeilen: ,,Ansammlung von
Zauberkraft und Tabak und kena [roter Farbe]” und in noch kleinerer Schrift und zwischen
zwei Sétzen schreibt er ,,das pensamiento, was man hat”, was uns die Verbindung zwischen
Augen, Herz und ,,pensamiento” bestitigt. Anders als die Schamanen, die einen Zugang zur
Welt iiber das Herz haben, gibt es Leute, denen diese Fihigkeit fehlt. Celso Yukuna (2001)
erklirt, das mit dem Ausdruck ,.er hat nicht mehr ,pensamiento” als sein Gesicht” jemand
bezeichnet wird, der weder Initiative an den Tag legt, noch Kenntnis besitzt, der mit anderen
nicht umgehen und sich nicht austauschen kann. Dementsprechend beschrinkt sich der
geringe Ausdruck von ,,pensamiento” auf das Gesicht, und in diesem Fall ist es, als ob das

,Herz” fehlt wo das ,,pensamiento” ansonsten sitzen wiirde.

Der letzte Bezug, den wir zum ,,Herzen” darstellen werden, hat mit der Heilung des Feuers zu
tun, die die Initianden erfahren. Als die Karipulekena sich vornahmen, Yurupari zu téten,
wussten sie, dass sie ihm, wenn sie ihn verbrennen, keinen Blick nach oben gestatten diirften,
denn von seinen Augen konnte ein Feuer ausgehen, das die Welt vernichten wiirde.

Wenn sie ihn mit dem Gesicht nach oben umwerfen, dann ... sich ... gdbe es uns nicht. Alles verbrannte,

Biume, er wiirde verbrennen, weil er beim Fallen .... wie etwas Widerspiegelndes, an dem alles
verbrennt. Ja, etwas, das glinzte, oohh, womit alles verbrennen konnte. (Rodrigo Yukuna 2003)
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Also verbrennen sie ihn mit dem Gesicht nach unten und aus seiner Asche wichst die Palme,
aus der die Floten gemacht werden. Diese Teile der Palme waren sehr heifl und wurden noch
heiler, als die Schwester von Yurupari zuriickkam und ihre Lieder lehrte. Um sie abzukiihlen,
musste man mehrere Verfahren anwenden, zunichst Wasser mit Lianen darin, dann weiles
Holz aus Span und schlie3lich wuschen sie die Palme mit Sand.

Rodrigo: Damit beruhigst du das ,,pensamiento* wiitender Personen, die mit dir streiten wollen und
toten wollen. Diese Hitze ist der Zorn, sagen wir.

Camilo: Ach, tatsdchlich, die Hitze ist der Zorn. Also damit muss man ...
Rodrigo:...die Person abkiihlen, so dass es ins Herz eingeht.
Camilo: Ins Herz muss das rein?

Rodrigo: Ins Herz, in die Person, ins Herz, in den Korper, damit er gut kiihl bleibt, so einfach. So wird
er auch dein Freund.

(Rodrigo Yukuna 2003)

Die Floten werden am Grund des Baches dauerhaft gekiihlt. Wihrend des Rituals reinigen
sich die Initianden, kiihlen sich ab und hérten ithre Knochen im Fluss und im Bach. Mit der
Durchfiihrung des Rituals kehrt Yurupari ins Leben zuriick und erhilt seine Hitze wieder,
einen Ausdruck seiner Macht. Dieses Licht und diese Hitze konnen die Schamanen
beherrschen und deshalb miissen die Initianden von dem Kontakt mit dem Feuer geheilt
werden, das nicht von Yurupari stammt und von dem Arturo Yukuna (vorangehendes Zitat)
sagt, dass es in Fett verwandelt erscheint. Die Kontrolle iiber das Feuer ermoglicht es, mit der
Waut, mit der Ruhe und mit der Freundschaft umzugehen. Und da ihr Sitz im Herzen ist, haben

wir es mit weiteren Manifestationen des ,,pensamiento” und der Verbindung zur Welt zu tun.

IV.4 Initiation und Gattung

Das durch das Fasten verursachte korperliche Leiden, die Peitschenhiebe, der lange
Aufenthalt im Wasser, die Anstrengung, die Floten zu spielen, der Verzehr von Pfeffer und
von giftigen Ameisen kommen immer wieder in den Erzdhlungen der Initiierten vor.
Offensichtlich war nicht nur fiir Gabriel Yukuna der am meisten gefiirchtete Zeitpunkt der der
eigentlichen Begegnung mit den Floten. Wéhrend sie horten, wie deren Tone ndher kamen
und der Boden zitterte, standen sie aufrecht mit geschlossenen oder — im Fall von Juan Carlos
Yukuna (2002) — mit verbundenen Augen da. Rodrigo Yukuna (2003) empfand die
Begegnung wie den Lirm in einer Diskothek. Die Erwachsenen hatten sie gewarnt, dass sie in

dieser und in anderen Situationen nicht weinen diirften. Um sich zu beherrschen, hilt sich
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Gabriel Yukuna (2003) an einem michtigen Bild, der Vorstellung vom kdmpfenden Krieger
fest:

Camilo: Der erste Tag

Gabriel: und da rieten sie mir. Wie schreiend ... Im Kopf muss man sich Kraft machen ... Wenn du
weinst, kann das todlich sein ... das ist schon todlich ... man muss sich aufrechthalten. Ich hatte einen
Genossen ...

Camilo: Ja

Gabriel:... der gehorte der FARC an [einer Guerilla-Gruppe, die in dieser Gegend aktiv ist], der riet mir
zur Konzentration. Das ...obwohl dich die Schwiche iiberfillt, halte dich aufrecht, denke nicht mehr.

Gabriel Yukuna (2003)

S. Hugh-Jones (1979) zufolge sind die ,,Stimmen”, die die Initiierten mit den Floten erzeugen
miissen, immer kriftig oder gerduschvoll. Sie sind dem Donner und den
Verdauungsgerduschen zugeordnet und stehen im Gegensatz zur Stille, zur Nahrungs- oder
sexuellen Abstinenz und zur Selbstbeherrschung, derer sich die Initiierten wihrend und nach
dem Ritual befleiigen miissen. Das fiihrt ihn zu der Vorstellung, dass in der Initiation ein
neuer Korper entsteht, der offener und empfangsbereiter fiir das Wissen und beherrschter -
soll heilen: mit groBBerer Selbstkontrolle - in seinem Gebrauch ist. Dasselbe konne man auch
von der Initiation der Frauen sagen (op. cit. S. 200 in Bezug auf die Barasana und im Bezug
auf die Yukuna vgl. den Ausschnitt aus dem Mythos von Kaipi und Anmerkungen zur

weiblichen Initiation bei Hammen 1992, S. 225).

Auch wenn das Yurupari-Ritual als Initiation eine Angelegenheit unter Méannern und damit
ausschlieBlich diesen vorbehalten ist, so ist den befragten Yukuna-Ménnern die Parallele zur
weiblichen Initiation durchaus klar. Arturo Yukuna (2004) beschreibt die Heilung und einige
Einzelheiten dieses Rituals, das heute nur noch in der Erinnerung der Alten und sehr

vereinfacht vorhanden ist.

Mit dreizehn Jahren holt der Schamane [das Gewebe des ,,pensamiento”] wieder hervor und wie bei den
Kindern macht er Lana [schwarze Farbe]. Er bestimmt die Speisevorschriften des Médchens wihrend
sechs oder sieben Monate. Dann holt er das Gewebe aus dem Stamm der Yuca und bittet sie um mehr:
um die Werkzeuge von Kaipuwelo [die Schwester von Kaipii, dem Vater von Kari]: eine Reibe [Brett
mit eingearbeiteten Kies zum Maniok reiben], eine Presse, einen Topf, ein Sieb, eine Yucapresse in
Schlauchform. Die Werkzeuge setzen sie in den Korper der jungen Frau ein. Damit sie (Speise-)Stirke
nimmt, bittet man fiir sie um Stédrke im Sieb, im Topf. Mit vier verschiedenen Holzern: Kokos von den
weillen [Leuten], das, wenn es noch griin ist, aus reinem Wasser besteht und sich nach drei Monaten
eindicken und mit Fruchtfleisch fiillen und das wasser verlieren wird. Damit werden sie den jungen
Frau einen Namen geben, ihren Hénden, damit sie Leistung erbringen mogen. Sie werden wilden Kokos
erbitten, wilde Lianen vom dicken Kaipiu, der viel Wasser gibt [mit diesem Wasser kiihlen sie die
Yurupari-Floten im Mythos]. Das hat Kaipii erfunden, um seinem Kind (Speise-)Stirke zu geben. Sie
stecken die Hand der Frau da hinein. Wéhrend die Stirke, die sie ihr auftragen, wichst [durch
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schamanische Krifte], muss sie Nahrungsbeschrinkungen einhalten. Sogar die Stirke wird geheilt,
damit sie sich die Hand nicht verletzt, wenn sie die Yuca beriihrt. Nach dem jiwi darf sie nicht wahllos
essen, sondern nur Schritt fiir Schritt. Thren Topf darf man nicht umriihren. Der [Schamane], der diese
erste Menstruation heilt, ist auch auf Didt gesetzt, genauso, wie wenn Yurupari geheilt wird.

Arturo Yukuna (2004)

Aber die Frauen widmen sich nicht nur der Herstellung von Speisen. Wie Evelio Yukuna am
Ende des ersten Kapitels betont und Rodrigo dann erzihlt, werden in dem Ritual der ersten
Menstruation der Frauen andere Aufgaben — entsprechend ihrer personlichen Begabung —
zugeteilt. Uber den Schamanismus wird der Kontakt zwischen der initiierten Frau und einigen
miichtigen Frauen hergestellt, die in diesem Fall keine Namatus sind, denn im Unterschied zu
jenen sind sie sehr wohl Teil einer sozialen Gruppe, ndmlich der Familie des Helden Kaipii:
Zwischen dem Umgang mit den Speisen, dem Unterscheiden der Speisen, Sidngerin. Also Kaipuwelo ist
nur fiir die Speisen zustindig, Ydnawe ist jene, die webt, sie webte alles aus dem Gefieder, den Flossen
[?]. Walichi ist diejenige, die das fiir die Téanze webte. Jiwananeru kiimmert sich besonders um die
Kriige [aus Keramik]. Also ldsst du sie ... du sagst zu deiner Tocher Jivananeru, weil ... weil sie eine

sein wird, damit sie eine gute Topferin wird. Das ist es ungefidhr mit den Frauen, in der ersten Phase der
Entwicklung der Frau ...

Rodrigo Yukuna (2003)

Die junge Frau, die zum ersten Mal menstruiert hat, sagt ,jich habe mich gebeugt”: nu-
yupha’ké: (Yoana Yukuna 2004); eine andere Art, sich zu 6ffnen, wie es die initiierten jungen
Minner tun. Sie muss in einer kleinen Hiitte waka’pé aullerhalb des Ovalhauses bleiben.
Waka’pojo ist ein Adverb, das ,,nach drauflen” bedeutet, wobei der Partikel jo mit ,,Zielort”
ibersetzt werden kann (Schauer, 1978, S. 46). Um die Yurupari-Floten zu benennen und beim
Ritual wird waka’peri benutzt (wobei —ri ein Sufix fiir das Ménnliche oder das Bestimmte
ist). Die Bezeichnung, die von einer indirekten Bezugnahme ausgeht bzw. von ihrer
rdaumlichen Lage (auBerhalb des Ovalhauses von dem, worauf sie sich tatsdchlich bezieht)
konnte von einem euphemistischen Vorgehen zeugen, das beiden Ritualen gemein ist. Fiir
jedes der beiden Geschlechter ist das Ritual der Initiation des jeweils anderen verhiillt, nicht
nur durch die Hiille des Geheimnisses, sondern auch durch die der Gefahr. Auch die Geburt
ist ein Ereignis, von dem die Ménner vorgeben, nichts zu wissen (vgl. Hugh-Jones, 1979, S.
251, wo dieses auch versichert wird.) Wenn zum Beispiel die Frauen die Floten zu Gesicht
bekdmen, wiirden sie an einer iibermidfigen Blutung sterben (Yoana Yukuna 2004), oder die
beim Yurupari-Ritual gebrauchte schwarze Farbe, mit der man den Korper der jungen Minner
zu Beginn der Zeremonie bedeckt, ,,wiirde — nach Mich (1994, S. 46) —die Frauen sofort
bluten lassen”. Wir hatten ja schon gesehen, wie sich das ,,pensamiento” der Ménner beim

Kontakt mit dem Blut der Menstruierenden oder der Wochnerin verbrennen wiirde.
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Im Mythos vom Helden Kanumd (vgl. z. B. die Version der Matapi, die von L. Herrera 1975
veroffentlicht wurde) taucht das Motiv auf, dass der Mann im Ovalhaus blieb und es ihm
verboten war, den Yurupari zu sehen, mit dem die Frauen umgingen. Nachdem Kanumd ihnen
die Floten gestohlen hat, verlassen sie ihn. Und fiir ihn beginnt eine miihselige und lange
Arbeit, um die kulturellen Giiter zuriickzuerhalten, die die Frauen mitgenommen haben.
Betrachten wir die Vorstellung des Mythos vom weiblichen Eigentum an den Floten als
urspriingliche Ordnung der Welt neben einer anderen, die zu den Geheimnissen gehort, die
wihrend des Rituals offenbart werden: die Floten besitzen nicht nur weibliche Sexualorgane,
sondern der Yurupari selbst ist die Alteste von ihnen; ist die Anfiihrerin der Frauen, die
Herrin der reproduktiven Krifte. In Ubereinstimmung mit dem weiter oben Ausgefiihrten
lasst sich die (ideologische) Gegensitzlichkeit zwischen den Geschlechtern spiiren und auch
die gefiihlsmiBige Spannung, die — zumindest bei den Ménnern — erweckt werden kann, wenn
sie erkennen miissen, dass die Grundlage ihrer Kraft auf dem beruht, was natiirlicherweise
dem anderen Geschlecht zugeordnet wird. Und in diesem Sinn miissen sie insgeheim
anerkennen, dass die Grundlage ihrer Macht abgeleitet und indirekt ist (eine Erorterung dieser
Gegensitzlichkeit im Sinne einer Dominanz findet sich bei Jean Jackson 1991 und bei S.

Hugh-Jones 2001; S. 277, der bezweifelt, dass diese Auslegung richtig ist.).

Eine triviale Einzelheit des Initiationsrituals scheint die Aufgabe zu haben, die Eigenschaften
der Ausdauer, der Kraft und des Verdienstes der minnlichen Rolle hervorzuheben. Weiter
oben erwihnt Gabriel Yukuna, dass ihm ein Kidmpfer Ratschldage gibt, wie er die Priifung
aushalten konne — dieselbe Vorstellung finden wir im umfassenden Text iiber die
wtraditionelle Ordnung” (ACIMA, Aprender en Yukuna y espafiol — ohne Datum - S. 36-49),
wo von den ,,herkdmmlichen MaBinahmen, die Gefahren zu bestehen, die von der Welt und
dem Feind ausgehen” (S. 40) die Rede ist. Nachdem die Speisevorschriften, Geiflelungen,
Bidder und Mutproben aufgezihlt wurden, werden sie als eine ,,Milizordnung fiir die
Indigenen” bezeichnet (op. cit., S. 44). Diesen Punkt beleuchtet Evelio Yukuna (2003):
... also, weil man von einer Frau geboren wird, die Fahigkeiten von einem, als Indigene, oder sagen wir
wir als Indigene, wir leisten ja keinen richtigen Militirdienst, aber, so konnte man sagen, einen
Militdrdienst im indigenen Sinn. Fiir euch WeiBe ist der Militdrdienst das Waffentragen. Da gibt es eine
Menge Ubungen, viele Sachen; einige Etappen zu iiberwinden, vom Rekruten bis zum Untergefreiten
und dann zum Gefreiten ausiiben, ich weifl nicht. So, so was ist, sowas ist ein Mann fiir euch.
Derjenige, der da durchgeht, kann eine Stelle iibernehmen, als Beamter, oder als Linguist oder als
Kiinstler, irgendwas, so, ein Ingenieur. Sowas dhnliches passiert mit uns. Und ihr seht die Person, die

keinen Militirdienst abgeleistet hat, als minderwertig an, und wenn er noch so sehr ein Mann ist,
betrachtet ihr ihn als Frau. Klar?

(Evelio Yukuna 2003)
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Das Ritual gibt einer sozialen Unterscheidung Raum, die die Unterschiede zwischen den
Geschlechtern tiberlagert. Denn wenn die Initiation in seinen Worten auch eine grundsitzliche
Hierarchie hervorbringt, so vergegenwartigt er zugleich, dass der Ritus eine inhaltliche
Unterscheidung vollzieht. Die Initiation bringt die Spezialisierung und ,,Professionalisierung”
der Einzelnen zur Wirkung, was wiederum an die Idee von der gegenseitigen Abhingigkeit
der Spezialisten erinnert, die das Funktionieren der amazonischen Hausgemeinschaft
ausmacht (Hugh-Jones, C. 1979, Reichel, E. 1987 beziiglich der Yukuna) und natiirlich auch
die gegenseitige Ergdnzung zwischen Mann und Frau, sowohl praktisch als auch symbolisch

(vgl. Hugh-Jones 2001, S.251).

Evelio Yukuna selbst (2003) erkennt — in Ubereinstimmung mit den anderen Befragten — eine
den Frauen eingeborene Kraft an, die immer stirker wird, je mehr die Frauen heranreifen. Sie
beruht auf ihrer urspriinglichen Verbindung mit den Schamaninnen der mythischen Zeiten:
den Namatus, und denen, die seit damals die Leichen der Toten empfangen (vgl. Kapitel 1).
Die Minner behaupten die Kritik der Frauen zu fiirchten, wobei es fiir sie das Schlimmste ist,
von einer alten Frau verflucht zu werden, denn das ist, als hitte sie eine echte Namatu
verflucht. Die Folgen hiervon wiren unausweichlich. Wihrend die Frauen aus den
Grundbestandteilen des Universums gemacht sind (Wasser, Blut, Erde), besitzen die Minner
erst nach der Initiation Zauberkraft:

Wenn du nicht bei ihm bist [bei ,,GroBvater” Yurupari], dann bist du da, als wirst du eine Frau, wie ich
gesagt habe.

Camilo: Ja, ja, ja. In diesem Sinne ist es so — du hast es gesagt — wir sind alle Frauen. Also, es ist die
Kraft des Rituals des Grof3vaters, die du meinst.

Evelio: Das nennt sich Lawichii [Zauberei] und das, was die Erde und das Wasser verkorpert, wie ich
gesagt habe, das ist iama’tu. In unserer Sprache. Und das hat seine Farben, schau: jareri ist weil,
kamerii ist schwarz, jewari ist gelb. Von Iparari sagen wir, es sei wie helles Griin. Von Ipirani sagen
wir, es sei wie griilne Erde. Von Ipureni sagen wir, es sei von dunklerem Griin, erdfarben. [vgl. die
Skizze und Beschreibung des Kosmos Tanimuka bei Hildebrand 1978].

Camilo: ... und alle diese Erden ...

Evelio: Hat direkte Verbindung zu der Frau, die du heute bei dir hast, deine Mutter, ich habe meine
Mutter, das ist alles Teil dieser Energie. Und wir Ménner sind Teil des Rituals, Teil der Kraft, die von
den Frauen ausgeht. [...]

Unsere Frauen sind so kriftig, guck dir doch mal jedes Frauchen an, was hier grade heute vorbeikommt.
Deshalb kann ich niemals mit den Frauen spielen. Das sind Leute, vor denen man Achtung haben muss.
Du siehst sie: zu mager, zu diinn, viel zu dick — oder wie diese da — riesig — aber sie haben zuviel Kraft.

Mehr als wir Ménner, siehst du nicht, dass wir von ihnen geboren werden.

Camilo: ja, ja, ja.
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Evelio: Eben! Noch schlimmer die Grofmiitter, die sehr alte Frauen sind, sicher, das sind sehr méchtige
Miitter, die sind in engem Kontakt mit dem Tod auf der anderen Seite. Ein boses Wort von denen reicht,
damit du der Bosheit solcher ausgeliefert bist.

Evelio Yukuna (2003)

IV.5 Das Schicksal des Maloca-Vorstehers

Bislang haben wir den Verlauf der Heilungen verfolgt, die die Schamanen vornehmen, um aus
dem kleinen ,,Monster”, das ein Neugeborenes darstellt, eine Person zu machen, d. h. einen
Yukuna-Matapi. Dieser Vorgang der Verwandlungen und des Lernens spannt sich von der
Zeit vor der Geburt tiber die Zeit der Kindheit und erreicht einen ersten Punkt der Festigung
mit der Teilnahme an der Initiation. Herkémmlicherweise erlangt man nach der mehrfachen
»dchau” des Yurupari die Geschlossenheit und Festigkeit (Celso Yukuna 2002), die den
»Alten* zukommt, ndmlich dann, wenn der Junge seine Féahigkeiten offentlich unter Beweis
stellt. Also dann, wenn der dem Initianden vorhergesagte Weg, also sein rituelles
Spezialgebiet, in seinem Korper Form annimmt und sich festigt, wie wir oben gesehen haben.

Jetzt besteht eine tatsdchliche Moglichkeit, dass ein Junge an die Stelle seines Vaters tritt.
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In den Texten, die von den Yukuna-Matapi gemeinsam besprochen und diskutiert wurden
(ACIMA Aprender en Yukuna y Espafol -ohne Datum) erscheint es ebenso eine
Notwendigkeit wie ein Ideal zu sein, den Weg zu gehen, den die Schopfer und Vorfahren

vorgezeichnet haben:
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Als das Universum geschaffen wurde, verteilte das Hochste Wesen die Erde unter die Menschen und
die tibernatiirlichen Wesen. Von hier aus entstanden die geistlichen Vorfahren der Volker an ihren
Ursprungsorten. So wurde der Mensch verantwortlich dafiir, die Welt zu beherrschen und zu leiten.
Seither begannen sie das Land zu heilen und fiir eine Maloca vorzubereiten, wobei sie alles Notwendige
und alle Fihigkeiten erreichen, um die Maloca geméf ihrer Kenntnisse zu verwalten. Um ein Ovalhaus
zu haben, braucht man seine ,,Begleiterin”, die Pflanzung, und beide hingen von den Kenntnissen des
Besitzers ab.

ACIMA (op. cit., S. 36)

Dieser Abschnitt ist wie ein logischer Einschub aufgebaut, der besagt: um die Welt zu
handhaben, braucht man unbedingt ein Ovalhaus, eine Hausgemeinschaft. Van der Hammen
(1992, S. 142) unter Berufung auf C. Hugh-Jones (1979) sagt, dass die Hausgemeinschaft ein
Mikrokosmos sei, ein konkretes Modell des Kosmos, mit dem man mittels des Schamanismus
umgehen konne (Hammen 1992, S. 143). Der Herr der Hausgemeinschaft, so sagt es der Text,
ist der Hauptverantwortliche dafiir, die Welt zu heilen und zu handhaben — weshalb wir nun

sehen werden, wie er ausgebildet wird und wie seine Aufgaben verstanden werden.

Als ich an dem Workshop zur Ubersetzung der Statuten ® der ACIMA-Organisation in die
Kamejeya-Sprache teilnahm, schlug ich die kleine Ubung vor, einen Text iiber die
wdelbstregierung” zu verfassen (ein Konzept, das von den Beratungsgremien und den
juristischen Arbeitsgruppen der GAIA-Stiftung in der Region entwickelt worden ist). Die
Teilnehmer sollten sich beraten und einen Text dariiber verfassen, wen sie als Autoritit
anerkennen und wie sie — ausgehend von ihren Traditionen — Entscheidungen fillen (vgl.
Robayo 2002). Die vorgeschlagene Ubung loste keine Diskussion aus. Der Alteste der
Kommissionsmitglieder, der Héauptling Faustino Matapi, ergriff einfach das Wort.
Aufmerksam verfolgt und knapp kommentiert von den anderen, entwarf und entwickelte er
einige Punkte, die ich notierte und dann Satz fiir Satz laut vorlas. Obwohl diese Arbeit nicht
zu Ende gefiihrt wurde, wurden die Ergebnisse mit anderen Kundigen im privaten Kreis
gebilligt. Der Aufsatz trug den Titel ,,Die Geschichte vom Leben in dieser Welt” (Eja’wd chu
i’'makana Yukuna) und stellt eine Reihe von vorgeschriebenen Schritten vor, die den Weg des
Hausvorstehers kennzeichnen. Kurzum, im Verlauf von wiederholten Didten zum Zweck des
Lernens wachsen seine Kenntnisse. Sobald er sie in der Praxis erprobt, wéchst seine Kraft, die
sich in den groBeren und komplexeren Hausgemeinschaften zeigt, die er griindet (vgl.
Surrallés 2003, S. 88 zur Vorstellung vom rdumlichen Wachsen des traditionellen Hauses

Candoschi, das zugleich Ausdruck der Macht des Vorstehers ist).

Der Weg der Ausbildung eines Hausvorstehers dauert ein Leben lang und umfasst die

Aufgabe, einen seiner Sohne darauf vorzubereiten, an seine Stelle zu treten. Faustino Matapi
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(2001) erzihlt, dass der Junge mittels Didten und Heilungen sich aneignen wird, was man ihm
erzdhlt: erst die Geschichten, dann die Gebete und danach alle Gesinge. Dieser Vorgang —
sagt Ivan Matapi (1998) — entspricht der Phase, in der er Yurupari schauen wird, dann wenn
sie ihm zum ersten Mal ,,alles” erzdhlen, wonach der Vater oder der Meister ihn fiir eine
Weile von allen anderen trennen und sich dessen versichern wird, dass er die
Speisevorschriften einhélt. In diesem Moment — sagt Faustino Matapi (2001) — richtet der
Junge eine Pflanzung ein und sidht Koka aus, mit der er seine Kraft und seine Heilungen
ausiibt. In gleicher Weise siht er Tabak, Ananas und Nahrungspflanzen. Es ist der Moment
der Griindung der ersten Hiitte (pajluaja pa’kurena ,eins Pfosten™). Hier sagt er, dass er
bereits das ,,pensamiento” der Leute heilen kann, die mit ihm zusammenleben. Laut den
Aussagen von ACIMA (2002) ,bestimmt” die GroBe jeder Hausgemeinschaft, die er
begriindet, ,,die Menge der fiir das Funktionieren der Hausgemeinschaft erforderlichen

Lebensmittel und anderer Dinge”.

1 Pajluwaja o'ri

Wejikele o'ri

Abb. 8: Die Reihenfolge der Malocas, die ein Vorsteher einhalten muss (Nach ACIMA Aprender en
Yukuna y Espafiol - ohne Datum - , S.31)
Der Hausvorsteher und das Ovalhaus wachsen gemeinsam entsprechend seiner Fiahigkeit, das
Leben (Heilungen und Nahrung) einer Gruppe von Leuten zu sichern. Die Identifizierung
zwischen beiden ist so grof3, dass ein Haus aufgegeben wird, wenn der Hausvorsteher stirbt

(vgl. Surrallés, op. cit.). Nachdem es zunichst nur eine Verstrebung hat, geht es iiber zu zwei
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(iyamd pu’kurena) und dann zu vier Verstrebungen, wonach ein dreimal so grofes Haus

gebaut wird (ACIMA).

Die materielle und geistliche Verantwortlichkeit des Maloca-Vorstehers taucht in einigen
Ausdriicken auf: um die Bedingung fiir den Erfolg von bestimmten Paaren von ,,Gefdhrten”
hervorzuheben — ,,wdke 'weji (von wa’te ,,mit”’) wie z. B. Hausvorsteher-Hausvorsteherin (op.
cit., S. 32) oder Ovalhaus-Garten (ebenda). Ein anderes Beispiel liegt vor, wenn Koka
wdke’naji, ,,Gefdhrtin” (Schauer 2001, S. 62), fiir die Rituale oder Heilungen innerhalb des
Paares Speise-Koka ist. In dieser Weise nennen sich auch die Leute, die zu einem
Hausvorsteher gehoren, riwa’téjena (von ,der” im Nominal Plural) — wortlich ,,seine
Begleitung” — im dort gebriduchlichen Spanisch ,,seine Leute” — entsprechend der in dieser
Region iiblichen Vorstellung von der Beziehung Herr-Untertan, wie sie in der Gegend iiblich
ist, die sich durch die enge Abhingigkeit und die ebenso wirtschaftliche wie symbolische

Untergebenheit auszeichnet (vgl. Hugh-Jones 1988).

Die Hingabe, mit der sich der Maloca-Vorsteher seinen Leuten und seiner Aufgabe widmet,
ist von Faustino Matapi (1998) in seiner Beschreibung der Schritte und Pflichten dieser
,Karriere“ betont worden: nachdem er die erste Heilung der schwarzen Schminke
durchgefiihrt hat, die fiir das Baby und fiir den Schutz der Erwachsenen erforderlich ist, muss
er drei Monate lang Diit einhalten. Dann ist die Heilung des Salzes jiwi an der Reihe, die
»zweite Taufe”. Der folgende Schritt ist die Heilung der Welt, bevor Yurupari gezeigt wird -
was bedeutet, den Raum nach allen Himmelsrichtungen zu durchqueren und in den Himmel
aufzusteigen um Kontakt mit Yawi chi’narikana, also Yurupari selbst herzustellen (vgl. die
Zeichnung von Gabriel Yukuna 2003, wo er die Welt und diese Reise umschreibt, vgl. auch
die Zeichnung und die Beschreibung der Gruppe der Alten auf S. ....). Wenn er das erreicht,
kann er Yurupari seinen Kindern und Enkeln vorstellen. Nach diesem ersten Ritual, dem er
vorsteht, muss er vier Jahre lang Speisevorschriften einhalten, betont Faustino Matapi. Die

folgende und letzte Heilung ist die des Méddchens, wenn sie ihre erste Periode bekommt.
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Abbildung 9: Kosmische Reise durch das ,,pensamiento* der Schamanen
zur Heilung der Welt, Zeichnung von Gabriel Yukuna (2003)

Der Maloca-Vorsteher tibernimmt die Aufgabe von Yurupari, dem méchtigen GroBvater des
Jaguars Yawi chi’narikana, um aus den Yukuna-Matapi wirkliche Personen zu machen, d.h.
Wesen mit ,,pensamiento” und einem Sinn dafiir, wie man in der Welt leben kann: als Heiler,
Séanger, Hausherr und Mitarbeiter. Der Korper von Yurupari besteht aus Wissen und Macht,
begriindet auf Heilungen und Ritualen, die bei jedem Jugendlichen durchgefiihrt werden und
innerhalb der Bewohnerschaft eines Hauses das Erreichen der Ziele der Gruppe, ,,die Ordnung
der Welt”, garantieren. Die Ordnung der Welt aufrecht zu erhalten bedeutet auch, die

Fruchtbarkeit der Frauen und die Produktivitit ihrer Anbauten und Arbeiten zu hiiten.

Es obliegt der Verantwortung eines Hausvorstehers, die Herstellung der Speisen zu sichern,
damit sich seine Leute vermehren, was unaufloslich zum ,,Ordnen” der Welt/der Zeit gehort,
einer Heilung, die den Ritualen vorangestellt und die der jeweiligen Epoche eigen sind
(Hammen 1992, S. 126). Die Heilungen und Rituale stellen die Herren der Friichte und Tiere
zufrieden, die in diesem Moment auf die Erde kommen (Ivdn Matapi 2001), um mit den
Angehérigen der Hausgemeinschaft zu feiern (Arhem 1993, S. 109). Deshalb meinen die
Yukuna-Matapi, dass man die Rituale durchfiihrt, um ,,gut zu leben” (Hammen op. cit., S.

137), und dass sie ,,Lebensfreude” bedeuten (Ivan Matapi 2001). Aus diesem Grund muss der
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vorbildliche Hausvorsteher der Yukuna-Matapi alle iiberlieferten Kenntnisse besitzen:

Mythologie, Heilungen, Tédnze und Rituale.

Die Tendenz der Welt zum Chaos, zu Verwiistung und Krankheit wird mit den Regeln und
Grundsitzen des Zusammenlebens, den Pflichten der Produktion und Reproduktion ihrer
Leute und dem Schutz des Territoriums, die dem Hausvorsteher zukommen, konfrontiert.
ACIMA (Aprender en Yukuna y espanol —ohne Datum -, S. 36) verweist auf diese
Eigenschaften, die die vorrangige Bedeutung des Zusammenlebens bestitigen, die in der
Hausgemeinschaft verwirklicht ist (vgl. die sorgfiltige Erorterung dieser Bedeutung der
Hausgemeinschaft bei Hugh-Jones 1995):

Er zeichnet sich durch die Achtung sdmtlicher iiberlieferten Regeln aus, die fiir einen angemessenen

und guten Umgang mit dem Territorium gegeben sind und die Qualitiit seiner Arbeit sichern. Er ist

jemand, der iiber allen Arten von Klatsch und Tratsch steht, iiber Gerede, Verleumdungen und
dergleichen.

Er ist ein besonnener, ernster und ruhiger Mensch. Er kann ausnahmslos mit allen umgehen. Jedem, der
in seiner Hausgemeinschaft eintrifft, bietet er Speise und Gastfreundschaft an.

(ACIMA Aprender en Yukuna y Espafiol —ohne Datum -, S. 32)
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V. Die Auflosung der Person (inau’ké)

In den bisherigen Kapiteln haben wir verfolgt, wie sich eine Yukuna-Matapi Person bildet,
wie sich ihr Kérper umwandelt und wie sich ihre sdmtlichen Fihigkeiten entfalten, wenn sie
durch die Initiation geht. Im Fall der Ménner driickt sich die soziale Bedeutung dieser
Daseinsweise in der Spannung zwischen den verschiedenen Lebensentwiirfen aus — Heiler,
Sianger oder Hausvorsteher —, wobei letzterer alle anderen Entwiirfe umfasst. Im Folgenden
werden wir darlegen, wie der umgekehrte Prozess, die Auflosung der Person, vonstatten
gehen kann. Zum Ausgangspunkt haben wir zwei Erzdhlungen. Die Erste beschreibt ein
Vorkommnis aus den fiinfziger Jahren und die Zweite ist eine Geschichte, die etwas mehr als
ein Jahrhundert zuriickliegt. In beiden Fillen verlieren die Hauptpersonen ihre Rolle als
Hausvorsteher — im ersten Fall aufgrund eines schamanischen Angriffs, im zweiten Fall
aufgrund der Entfremdung vom Leben in der Hausgemeinschaft infolge des

Geschiftskontaktes mit Nichtindigenen.

V.1 Die Verwandlung des Horacio Matapi'

Horacio stritt sich mit seinen Schwigern. Damals veranstalteten sie ein Fest, bei dem Ananasbier
ausgeschenkt wurde. Er trank viel und sagte gegen Morgen zu seiner Frau, dass er Kopfschmerzen habe.
Dann rannte er raus und weder seine Frau noch sein Sohn konnten ihn aufhalten. Seine Frau holte ihn
am Bach ein, er kam ihr vor wie tot. Aber dann brach er in Richtung des Waldes auf. Zusammen mit
einem seiner Briider gelangten sie an einen anderen Bach, von dem aus Horacio gerufen hatte. Dann
kehrten alle in die Maloca zuriick. Dort hatten sie Streit mit ihm, bis er nach einer Weile auf dem Boden
liegen blieb. Sie lieBen ihn in Ruhe, bis er einen weiteren Anfall hatte. Er ging weg und sie fanden ihn
nicht mehr.

Er erschien dann in der Nihe des Internats von Miriti, wo sie ihn zwar sahen, aber nicht wussten, dass er
sich verwandelt hatte und verriickt geworden war. Er liel sich kaum sehen, er wanderte mit einem
glatten Stab und lag auf langen Blittern. Néachtens schrie er und sie dachten, er sei ein Gespenst. Man
weil} nicht, wie er iiber den Fluss kam. Er schrie von unserer Bootsanlegstelle aus, vom Haus des Vaters
von Lorenzo Yukuna. Er iiberquerte den Fluss noch einmal, dort wo sich die Anhodhe Jariyé befindet.
Sie sagten uns, mein Onkel sei verriickt und dass die Zauberer mit ihm spielten. Die Frau von Horacio
kam zum Internat und sprach mit dem Pfarrer. Nach einer Woche kehrte sie nach Hause zuriick. Dort
erschien er auch und sie packten ihn erneut. Sie erbaten das Boot des Internats. Sie holten ihn und wir
sahen wie er im Boot trampelte und schrie. Aus dem Internat entfloh er noch einmal und blieb ungefihr
vier Monate in dem Wald.

Seine Frau weinte und verbrannte seine Kleider. Er kam heimlich zuriick. Gemeinsam fingen sie ihn
ein. Er war sehr mager, sehr hisslich, sein Korper roch nach Tod. ,,Warum fangt ihr mich? Ich habe
nichts angestellt!”, sagte er. Sie boten ihm etwas zu essen an, aber er wollte nichts, auch seine Frau
wollte er nicht sehen. Als sie kam, schimpfte er fiirchterlich mit ihr und sagte ihr, wenn sie wolle, dass
er bliebe, miisse sie ihn mit lauwarmem Wasser waschen. Er hatte den Kopf voller Geifer, man konnte
ihm nicht niher riicken. Sie badeten ihn, aber er lief wieder davon. Sie packten ihn noch mal und
schlossen ihn gefesselt in einem Zimmer ein. Die Frau bot ihm Caguana [frisches Yukastirkegetrink]
an, aber er wollte es nicht. Dann erinnerte er sich an mich und sagte, er wolle mich sehen. Sie holten
mich mit dem Boot ab.
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Ich war auf dem Feld. Ich nahm ein wenig Stirkemehl und reife Kochbanane und machte mich auf. Sie
sagten mir, er sei sehr hésslich, da dachte ich: ,,Er bringt mich wahrscheinlich um, denn er ist kein
Mensch.”[unka inau’ké]. Sie lieBen mich in das Zimmer eintreten und wir sprachen miteinander. Er
sagte, er sei krank und bat mich ihm zu ndhern. Er sah sehr schlimm aus, sie hatten ihn heftig
geschlagen, er beklagte sich. Ich weinte ein wenig mit ihm, aber er sagte zu mir: Ich werde mich gut um
dich kitmmern. Du brauchst nicht um mich weinen. Ich bin weit weg, schon nicht mehr von hier.” Er
war nun bereit zu essen, was ich ihm brachte. ,,Warum hast du Angst vor mir?”, fragte er mich. ,,Du
willst mich toten”, antwortete ich.” ,,Warum soll ich dich toten?”, sagte er. Er zeigte mir einen
kniippeldhnlichen glatten Stock, den er bei sich hatte. Da sagte ihm seine Frau: ,,Warum ergreifst du
sie?” Er gebot ihr zu schweigen: ,,Ich will, dass sie mit mir kommt, sie ist meine Nichte”, sagte er. Er
wollte mir meine Kleider schicken lassen, aber ich sagte ihm, dass ich sie selber holen wollte. Ich
beschummelte ihn. Er sagte, er wiirde mit mir essen und trinken, er lebte einfach so. Weil er mich
erschreckte, kehrte ich nicht zuriick. Mein Mann war dabei Larven zu sammeln.

In der darauf folgenden Woche ging Horacio fiir eine Weile in den Wald, kam aber zuriick. Er fragte
nach seiner Frau und als sie sie ihm brachten, schimpfte er mit ihr und warf sie aus dem Haus. Sie ging
zu ihrem Bruder. Er war schon wieder wie ein Mensch, als sie fiir ihn Ananas raspelten. Er ging auch
fort, aber um Mitternacht kam er, dann als das guarapo [Ananasbier] schdumte. ,,Gib mir von dem Bier,
es gehort mir®, sagte er. Sie gaben ihm viel davon und dann blieb er wie er war. Gleich darauf schickte
er nach seiner Frau und sie brachten ihm Kleider, um sich anzuziehen.

Ein Schamane hatte ihm das ,,pensamiento” herausgenommen, weil er die Speisevorschriften nicht
erfiillt hatte, die man einhalten muss, um Schamane zu werden, wie sie ihm sagten. Aber auch, weil er
einfach ohne Heilungszeremonien gegessen hatte. Deshalb verwandelte er sich, sagten sie. Einer der
Makuna machte dies, weil er ihm nicht gehorchte. Er lebte weit weg, in Apaporis. Ein Schamane kann
weit weg sein, aber in der Nacht kommt das ,,pensamiento” in die Maloca. Das ,,pensamiento® von
Horacio war bei dem Makuna-Schamanen. Dort war sein ,,pensamiento®, als er verriickt war.

(Zusammenfassung einer Erzédhlung von Bernardina Yukuna 2003, vgl. Anhang 3)

Diese Erzihlung von Bernardina Yukuna stellt die Ereignisse in einen sozialen Rahmen, den
wir teilweise schon in den Mythen von Majnori und Kari kennen gelernt haben: die Spannung
zwischen Schwigern und im weiteren Sinne die Zwiespiltigkeit der ehelichen Beziehung.
Vom ménnlichen Standpunkt aus gesehen: wegen des exogamen Prinzips ist eine Frau aus
einer entfernten Gruppe notig, um den Nachwuchs zu sichern und die Hausgemeinschaft
aufrecht zu erhalten. Ein anderer Aspekt der Situation ergibt sich aus den Beziehungen
zwischen Blutsverwandten, wobei sich diesmal die Spannung iiber die Beziehung zwischen
Briidern auflosen konnte. Horacio hat sich mit seinen Schwigern gestritten und seine Frau
zuriickgewiesen. Nur seine Nichte trifft er an (o’pijd, die Tochter seiner Schwester, die er als
ihr Onkel ukii nach der Tradition nicht heiraten darf), als geeignete weibliche Begleitung fiir
ihn: Nur von ihr nimmt er Nahrung an und bittet sie dann darum, mit ihm zu leben —noch ein
weiteres Zeichen dafiir, dass er sich nicht an die iiblichen Regeln hilt. Die
Beziehungszusammenhiinge, die in dieser Erzéhlung beschrieben werden, verweisen auf die
Dynamik der Gesellschaft der Yukuna-Matapi, unter Beriicksichtigung der Machtsituation des
Internatszoglings und seines Chefs, eines Priesters, den man um Rat und Hilfe bittet (z. B.,

wenn es um Transportmittel geht).
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Was nun die Veridnderungen betrifft, die Horacio erleidet, den Verlust seines ,,pensamiento*
ebenso wie dessen Wiedererlangung, so entspricht dies zwei Festen, bei denen gemeinsam
Ananasbier getrunken wird. Das Ananasbier ist ein rituelles Element, das urspriinglich von
Je’chii (vgl. den Mythos des Kanumd, in van der Hammen 1992) gespendet wurde oder von
den Freunden Kari’s geraubt wurde (im Anhang befindet sich der Kari-Mythos mit
Einzelheiten). Dieses Bier ist ein Mittel der Verwandlungen, die sich wihrend der Rituale
vollziehen, so wie wir es schon zum Schlufl der Yurupari Rituale gefunden haben, genauso
wie das Salz bei der Heilung des Babies. Wihrend des Ubergangs von einem Zustand in den
anderen durchlaufen die Beteiligten eine Phase der Instabilitit (Liminalitit), wihrend der sie
sich vor Angriffen von auflen fiirchten miissen. So jedenfalls wurde dieser Zwischenfall in
Miriti erkldrt: in der Nacht, in der Horacio und seine Leute Ananasbier getrunken hatten,
schickte ein Schamane sein ,,pensamiento in die Maloca und nahm von dort das

,pensamiento* von Horacio mit sich fort.

Ein Detail, das etwas iiber den Zustand von Horacio aussagt, taucht wihrend der Zeit seiner
Erholung auf, als er unvermittelt darum bittet, in heiBem Wasser gebadet zu werden, damit er
nicht mehr davonlduft. Den Grund fiir dieses Vorgehen findet man in zwei Mythen: Zunéchst
in der Erzéhlung von der Schopfung (vgl. Kapitel 2), dort gibt der Gott Tupana Anweisungen
dafiir, dass der erste Tote auferstehen kann. Nachdem sie ihn ausgegraben haben, miissen sie
ihn mit heiBem Wasser waschen, woraufhin der Leichnam zum Leben erwachen wiirde. Aber
wihrend sie ihn aus seinem unterirdischen Grab holen und beginnen, seinen Kopf zu
waschen, unterbricht die Grille dieses Vorgehen und der Leichnam zerfillt in Stiicke. Im
anderen Mythos geht es um den Weg des Todes, wo ein Teufel in seiner Maloca alle toten
Yukuna-Leute empfingt (Arturo Yukuna 2003). Im Verlauf dieser Geschichte miissen sie
einen Bach mit kaltem Wasser durchqueren, wobei sie beginnen, ihre Gelenke von den Fiilen
bis zum Kopf einzufrieren. Um einige Sterbende zu retten, die bereits iiber diesen Strom
gegangen sind, muss der Schamane Namecha’a mit ihnen zusammen diesen Weg zerstoren,
sie ihrer Hausgemeinschaft zuriickgeben und sie dann wirmen. Eine andere Aufgabe des
,»gekochten™ Wassers ist es, das Essen der gezihmten Tiere aus der Wildnis vorzubereiten,
damit sie in die Hausgemeinschaft ihrer Béndiger zuriickkehren. Der Verlust seines
,pensamiento* hilt Horacio fern von den Leuten und von der Hausgemeinschaft. So wie die
Toten, die in eine andere Welt gegangen sind und wie die Tiere des Urwaldes, die zum Essen
in diese Welt kommen. Aber nachdem sie das Essen des Menchen gegessen haben, kehren sie

nicht mehr zu ihren heimischen Malocas zuriick (Hammen 1992, S. 203).
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Andere Anzeichen der Ausgliederung von Horacio sind der Verwesungsgeruch seines
Korpers, der Umstand, dass er kein Essen bekommt und seine auBerordentliche Magerkeit.
Gleichwohl stellt er eine bemerkenswerte Geschicklichkeit unter Beweis, mit der er seinen
Hischern entgeht. Eine Widerstandskraft, die es ihm ermoglicht, iiber Monate in den Wildern
zu iiberleben, ebenso wie die Scheu, sich den Leuten zu ndhern und stets einen Stock dabei zu
haben, glatt wie ein Kniippel, und dazu mit einer sexuellen Identitdt ausgestattet zu sein, die
den ortlichen Gewohnheiten nicht entspricht: Er taucht mit einer schleimigen Substanz auf
dem Kopf auf, seiner Nichte zeigt er einen ,,glatten Stock* und versucht, sie gewaltsam an
sich zu pressen und bittet sie schlieBlich, bei ihm zu leben. Aus all diesen Bemerkungen
schlie3t Bernardina Yukuna, dass Horacio, wihrend sich dies abspielt, kein Mensch ist — unka

inau’ke: nicht Person/Leute.

Insgesamt entspricht das Verhalten von Horacio einer in dieser Gegend geldufigen
Erscheinung. Wenn die Kamejeya-Sprecher ebenso wie Berdardina Yukuna sagen: rewifia ko
,er wurde verriickt”, dann geht es typischer Weise um einen, der schreiend davonlduft und
sich von den anderen entfernt. Das passiert — so erzdhlen die indigenen Leute — gelegentlich
den Hunden, die etwas Verbotenes gegessen haben, wie die Knochen des Paujil-Vogels oder
eines Coconuco-Vogels. Aber wenn so ein Vorkommnis als unerwiinschter Unfall gilt, so
rechnen die Yukuna und ihre Nachbarn, die Tanimuka (vgl. Tanimuka ACIMA 2003) mit
Vorgingen anderer Art: nimlich die Verwandlung bestimmter Schlangen in Vogel oder

Palmen. Die Erscheinung eines Schamanen in Tiergestalt ist ein dhnlicher Fall.

Die Sache mit Horacio wird als negativ wahrgenommen, genauso wie das, was wihrend
einem meiner Aufenthalte in der Gegend geschah. Meine Gastgeber erzihlten mir, dass
kiirzlich ein junger Matapfi ,,verriickt geworden* sei. Als dieser von Miriti in das Dorf La
Pedrera kam, hatte er eine Liste der Bestellungen und das Geld dabei, mit dem er den
ortlichen Laden versorgen musste. Statt seine Aufgabe zu erfiillen gab er das Geld
hemmungslos aus. Viel spiter erzidhlten mir die Mitglieder der ACIMA-Organisation, dass
Geld an sich soviel Macht habe, dass es den indigenen Leuten den Verstand verlieren lie3e,
weshalb der Umgang mit dem gemeinsamen Geld Probleme zeitige. Diese Macht sei derartig
grof} — erklirten sie —, dass die Weillen, die das Geld erfunden hitten, sich sogar in ihren

eigenen Familien dafiir gegenseitig umbringen.

S. Hugh-Jones (1988: S. 49) hat eine dhnliche Situation untersucht, wobei er zeigt, dass die

indigenen Barasana den Waren herkdmmlicherweise eine Macht iiber sich zuschreiben. Einer
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der Griinde, warum die Angebote der Héndler nicht zuriickgewiesen werden, kommt daher,
dass ihr Schopfer Warimi ihnen eine bosartige Macht zugewiesen hat, die sie unwiderstehlich
macht und ihm als Koéder zum Einfangen der Leute dient lasse. Ahnliches hat es mit den
»Zaubersteinen auf sich, den ,,Augen* verschiedener Tiere, mit denen man in der Nacht oder
auf Entfernung sehen kann. In einer Geschichte, die Arturo Yukuna (2003) erzéhlt, kommt ein
Yukuna vor, der dank eines Zaubersteins Frauen sexuell missbraucht, ohne dass diese sich
dessen bewusst werden. Als er seiner Taten iiberfiihrt wird, machte er jenes ,,Wesen*, das der
Zauberstein darstellt, fiir seine Missetaten verantwortlich. Diese Erkldrung reicht, um sich fiir

seine Taten nicht verantworten zu miissen, wihrend der Stein ins Feuer geworfen wurde.

Zusammenfassend konnen wir mit unseren Worten sagen, dass der Verzehr von magischen,
kraftenthaltenden FElementen oder die Berithrung derselben, das Bewusstsein, die
Wahrnehmung und/oder den Willen verdndern. In der Ausdrucksweise der Einheimischen
wird diese Veridnderung als ein Wechsel des Zustandes verstanden, im Falle Horacios als ,.er
hatte sich verdndert” und ,,er war verriickt”, wobei beides in der Kamejeya-Sprache mit einem
einzigen Wort ausgedriickt wird. Wenn wir jedoch anhand verschiedener Arbeiten (Schauer
1974: S. 5, 59; 2001: S. 20; ACIMA 2002: S. 43, Fontaine 2001) der Herkunft des Wortes
ewifia nachgehen, dann zeigen die dort untersuchten Erzdhlungen und Mythen, dass die
beiden Bedeutungen ,,sich verdndern* und ,,verriickt werden* nicht die einzigen sind. Wir

2 .
«“ < lernen®, ,studieren® und

finden es wieder mit den Bedeutungen ,,Kenntnisse erwerben
,lernen lassen® (-ewifia’+ta ,lernen‘‘-kausativ: ,,unterrichten). Ich schlage als gemeinsamen
Sinn dieser drei Bedeutungen ,lernen* vor, verstanden als die Veridnderung, die jemand
erlebt, wenn er mit ,,Neuem* in Beriihrung kommt. Die eben genannte Definition legt die
Vermutung nahe, dass es wenigstens eine wichtige Art und Weise des Erwerbs von
Kenntnissen gibt, eine Art der Aneignung der Welt, die bis zur geistigen Verwirrung des
Subjektes fithren kann. Wir werden spiter herausstellen, dass dies die dem Schamanismus

eigene Vorstellung ist. Verschiedene sprachliche Zusammenhinge weisen ebenfalls darauf

hin.

V.2 Sichtweise und Handlung

Ausgehend von einem Teil ihres Wortschatzes werden wir im Folgenden zeigen, dass fiir die
Kamejeya sprechenden Leute zwischen Wahrnehmung, Wissen und Aktion eine Beziehung
von gegenseitiger Abhingigkeit existiert. Die Gegebenheiten der Sprache und ihre

Gebrauchsweisen stimmen darin iiberein, dass sich ein Individuum der Yukuna-Matapi iiber
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seine ,,Sicht auf die Welt“ definiert (Surallés 2003 erarbeitet weitgehend diesen Punkt).
Ausgehend von einem {iberlieferten Ursprung, der sich in der Schwangerschaft kristallisiert,
gibt der Schamane dem neuen Wesen eine Form, unterscheidet es von anderen Gruppen,
nimmt Kontakt zu den michtigen Wesen auf, um den neuen Menschen mit den
~Abwehrkriften” auszustatten, die ihn ausmachen und stellt die Verbindung zwischen den
Michtigen des Wissens und seinen Weisen des Seins und Handelns auf. Der Schamane

vermittelt also, um das ,,Selbst” des Kindes aufzubauen.

In einer Gruppe von Wortern der Kamejeya-Sprache findet sich eine Grundbedeutung, die mit
einigen kulturellen Vorstellungen vom Handeln iibereinstimmt. In bestimmten Mythen,
Glaubensvorstellungen und Praktiken, wird dem Sehvermdgen eine Art Macht iiber das
Gesehene zugeschrieben, worin sich eine Beziehung zwischen den Wesen und der Welt
ausdriickt, genauer: eine Art und Weise, dem Seienden einen Sinn zuzuschreiben und es sich
anzueignen. Dieses ,kulturelle Modell* (vgl. Holland und Quinn 1987) wird durch den
Gebrauch und die Konstruktion der folgende Zusammenstellung von Wortern gestiitzt, die ich
— ohne mich gegen die Bedeutungen abgrenzen zu wollen, die Schauer in seinem Worterbuch
anbietet (1996 und 2001) — mit ,,sehen® ,,sichtbar®, ,,Offenbarung*, ,,Spiegel, ,,beleuchten*
und ,.erhellen* (beleuchten mit einer anderen Lichtquelle als der Sonne) iibersetze, also einer

Wortgruppe, die das lexikalische Feld rum um ,,das Sehvermogen‘* abdeckt.

Das Verb amdkaje ,,sehen* meint nicht nur die Titigkeit des Sehens, sondern eine besondere
Form des Wissenserwerbs, eine Weise des ,Kennens“ als Begegnung mit dem

Offensichtlichen. Um auszudriicken ,,Ich kenne Bogotd* 3

sagt man ,,Bogotd sehen. Der
Kamejeya-Ausdruck rinakuwd amdkano — ,,allem Anschein nach” —, den Schauer mit ,,wie
dem auch sein” und ,was auch immer passiert” (Schauer 2001: 4) iibersetzt, hilt die
Offensichtlichkeit fest, das Faktische, ausgehend von der Wortwurzel amd- ,, sehen”. Ein
weiterer Gebrauch dient dazu, eine bekannte Person zu bezeichnen, die amdna’pa genannt
wird: ,erkannt”, ,unterschieden”, gebildet aus ,sehen” und einem grammatikalischen
Klassifikator®. Diese Art der Identifizierung macht eine Person ,,sichtbar” 6, die durch den
Klassifikator —a’pa als Teil einer Gruppe ausgewiesen wird. Hier erkennt die Grammatik die
kulturellen Abbildungen als Beschreibung der Welt: der Klassifikator -a’pd bedeutet ,,Teil

eines Ganzen, einer Reihe, einer Aufzidhlung* (Schauer 1978, S. 50 und Beispiele in Schauer

2001, S. 49), was der kulturellen Vorstellung entspricht, dass ein Individuum ein Teil einer
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Gruppe ist, eines Ganzen — rindmana’ HStamm — verstanden als ein Ganzes, das
entsprechend der Geburtenfolge strukturiert ist. Das Vorgehen entspricht genau der Tatigkeit
des Schamanen, wie es im vorangegangenen Kapitel beachtet wurde, nimlich wihrend des
Yurupari-Rituals, wenn er den Jungen ihre Identitiit ,,aushindigt”. Er zidhlt die Liste der
Volksgruppen entsprechend der Reihenfolge der Geburten der jeweiligen Ahnen auf. Diese
Liste von Gruppen ist eine ,,Reihe mit dem ersten und michtigsten Vorfahren an der Spitze,
und fiir jeden Vorfahr/jede Gruppe nennt er die Nachkommen, die die Lineage anfiihren, den

Altesten, den Mittleren und den Jiingsten’ (vgl. Anhang 1).

Die Bedeutung, die man der Sichtweise fiir die Bezeichnung des Offensichtlichen und
dadurch dem ,,Kennen* beimisst, wird durch den Gebrauch des Adverbs pu’waka bestitigt
,.im Fall dass, auf sichtbare Weise* (Schauer 2001, S. 55). Es wird benutzt, um sich auf etwas
zu beziehen, das in Sichtweise liegt. Diese erste Bedeutung wird in metaphorischer Weise auf
Dinge ausgedehnt, die nicht der unmittelbaren Wahrnehmung unterliegen, um die Realitit
eines Ereignisses auszudriicken, um aufzuzeigen, dass es gleichzeitig in Bezug auf ein
anderes geschieht oder um festzuhalten, dass es die notwendige Voraussetzung
(,,Sehvermdgen®) dafiir ist, damit etwas anderes geschieht. Diese Offensichtlichkeit wird am
stirksten in einem Wort ausgedriickt, das von dem soeben erwihnten dergestalt abgeleitet
wird, dass das Adverb pu’waka durch das Sufix —ji zu einem abstrakten Nomen gemacht
wird: pu’wakaje, das Schauer, — obwohl er es nicht im Worterbuch anfiihrt — mit
,,Offenbarung® iibersetzt (Schauer 1974). Dieses Substantiv® taucht mehrfach im Mythos von
den Helden Karipulakena auf, den Schauer veroffentlicht hat (Schauer 1974), wo es den
Vorgang des ,,den kommenden Generationen zur Kenntnis geben“ bezeichnet — wie die
Helden ankiindigen — und zwar von Ereignissen, Dingen oder Handlungsweisen, die auf diese
Weise zum Préizedenzfall fiir die Welt werden. Zum Beispiel verhandeln sie mit dem Herrn
der Nacht und befreien die Dunkelheit fiir die Welt, die bis dahin nur den ewig andauernden
Tag kannte. Ebenso lassen sie die wilden Schweine aus ihrem unterirdischen Versteck
entkommen. Sie sind zugleich die Ersten, die sie jagen, womit sie die Herkunft des Fleisches

ebenso offenbaren wie die Weise, seiner habhaft zu werden.

Im Unterschied zum visuellen Wissen sagen die Kamejeya-Sprechenden ,er/sie weill* —
we’pika — vom Verb we pikaje” (,,wissen‘), wenn sie die Gesamtheit des Wissens bezeichnen

wollen, ohne gleichzeitig zu prizisieren, wie es erworben wurde. In den Lehrtexten von
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ACIMA (2002: 60) kann man lesen, dass das schulisch vermittelte Wissen eine Gesamtheit
von Informationen darstellt, die wiedergegeben oder dargestellt werden kénnen, ohne dass
iiber die Art und Weise des Kenntniserwerbs nihere Angaben gemacht wiirden. Diese
Herangehensweise ist keineswegs auf meine indigenen Freunde beschrinkt, sie ist auch
typisch fiir Wissenschaftskreise, wenn sie mit Ansétzen konfrontiert werden, die auf3erhalb
ihres Weltbildes liegen (Kuhn 1967). Sie setzt ihr Wissen als gesetzt voraus und reagiert
skeptisch auf Ubungen der ,,Forschung und Entdeckung® auf Gebieten, wo sie keine Probleme
sehen und auch keine Gegenevidenzen erkennen (vgl. die Einleitung von Robayo in der
Zusammenstellung der aufgefiihrten Kamejeya-Texte, ACIMA Aprender en Yukuna y
Espafiol — ohne Datum — S. 16).

Die Triume' sind Wege des Wissenserwerbs und verhelfen zu einem Wissen im Sinne von
riwe’peje (er weiB}), das allerdings der Deutung nach einem vorher festgelegten Code
entspringt (ACIMA 2002, S. 61). Das ,,gegebene Wissen erscheint auch im Wahrsagen. Im
Kapitel 2 habe ich dargelegt, worin dieser Vorgang besteht, iiber den der Schamane Zeichen
von einer entfernten Quelle erhilt. Er setzt sich in Verbindung mit Wesen, die in einer
anderen Welt leben, und sein Korper empfingt Hinweise auf die Antworten auf seine Fragen.
Auf Kamejeya heillit das ripé we’pikana (Schauer 2001, S. 63) ,,Ankunft des Wissens und im
regional geprégten Spanisch wird gesagt, er empfingt ,,Rat” (span. aviso). Diese Art des
Wissenserwerbs kann auch in der Vision bestehen, dann wenn diese zu Wissen fiihrt oder
dieses ,,Wissen‘ we pi- begriindet, insofern als sie eine Bedingung fiir das ,,Wissen* darstellt.
Als die vier wichtigsten Helden, die Karipulakena, fithlen, dass die Welt unvollstindig ist,
machen sie sich daran, mittels Zauberei [lawichii] zu ,,denken‘‘[wawe pijinka ,,wir werden
wissen“], um das zu erlangen, was fehlt. Nachdem sie es gesehen haben amdka, kommen sie

zum dem Schluss, dass sie bereits wissend sind:

-Re lapi nuwe’pi, ke rimichaka.
Es gibt Nacht, ich weil}, sagte er.

-chuwa wawe’pijika, wamdkaloje mere ke rikd.
Jetzt werden wir denken, damit wir sehen wo wie sie [Nacht].

Re rikd, nuwe’pika.
Es gibt sie, ich weil3.

Nali’chd lawichii i’ michd.
Sie machten Wahrsagung. (Schauer 1974, S. 260)

Verschiedene Sprachen in der Region kennen unterschiedliche Formen des Wissenserwerbs.

Die Wortverschiedenheit zwischen amd ,,sehen, erfahren und we’pi ,,wissen‘ driickt man in
p
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anderen Sprachen mittels vorgeschriebener, wahrnehmbarer grammatikalischer Mittel aus, die
explizit machen, welche Art des Wissenserwerbs der Gegenstand der Aussage vorschreibt,
wenn er einer direkten Erfahrung entspringt: ,.ein Ich, das in Anwesenheit wahrnimmt®, oder
wenn das Ereignis iibertragen wurde oder an einen anderen Ort oder in eine andere Zeit
gehort, als der Sprecher abwesend war (vgl. fiir die Tatuyo-Sprache Gémez Imbert 1986 und
fiir das Andoque Landaburu 1979).

Diese Sichtweise impliziert Anwesenheit und Offensichtlichkeit, aber anstatt nur
Eigenschaften der Wahrnehmung zu sein, werden sie von den Kamejeya Sprechenden in ein
geschlossenes Konzept eingefiigt: Durch die Augen (,,den Blick®, rijluwaja, durch Augen)
wird eine Seinsweise ausgedriickt, die Fihigkeit der Wesen, sich durchzusetzen und sich die
Umwelt zu eigen zu machen. Die Beziehungen zwischen den Tieren bieten das Bezugsmodell

fiir diese Vorstellung:

rijfluwaja: auf den Blick, auf reinen Blick

ej. Matami péchu-ri wani pujard, rijluwaja peri noka rikd.

Schlifrig[es] ,,pensamiento‘‘-bestimmt sehr Faultier 3.P.sing-Auge-durch-nom. Sperber titet er
Das Faultier ist sehr passiv, der Sperber totet es durch bloBen Blick.

(Analyse nach einem Beispiel von Schauer 2001, S. 13)

Die Ubersetzung im Worterbuch bietet die Version im regionalen Spanisch der Indigenen ri-
i’jlu-waja: ,,durch bloBen Blick” — eine adverbiale Form, die aus i’jilu ,,Auge” und y-waja
,durch® gebildet wird. Entsprechend dem Beispiel, liegt im ,,pensamieto” péchuri der Grund,
aus dem die Augen eine Wirkung auf das andere Wesen ausiiben. Durch den Blick gehen
beide Tiere eine Machtbeziehung ein. Diese Schwiche des Faultiers offenbaren seine
unbedeutenden Augen. Seine Gewohnheiten, seine Langsamkeit und sein Herdentrieb sind
Ausdruck seines passiven ,,pensamiento”. Diese Figenschaften stehen im Gegensatz zu jenen
des Sperbers, seinen groen und beweglichen Augen, seiner Schnelligkeit, seiner
Zielgenauigkeit, der Zugriffskraft seiner Krallen und seines Schnabels, kurz: seinen

»Waffen”, dem, was die Macht seines ,,pensamiento” ausmacht.

Im letzten Kapitel trafen wir den GroBvater Warwachi, dem das Teichhuhn die Augen geraubt
hatte, weshalb er blind und gedemiitigt am Grund eines Baches lebte. Als der Enkel das
Teichhuhn totet und die Augen zuriickbringt, hatte es nicht nur die Augen des GroBvaters,

sondern auch die Augen anderer Tiere.

kawaya yawi kajru kamejerina_ijlu i’'michaka riwajweru chu
Hirsch Jaguar viele Tiere Auge sein-Vergangenheit-bestimmt 3.P.Herz-maskulin in
,,Hirsch, Jaguar, viele Augen von Tieren, [die] sich in seinem Herzen befanden.*

(Rodrigo Yukuna 2003)
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Mit der Wiedererlangung seiner Augen gewinnt der Grof3vater auch seine Kraft zuriick, steigt
aus dem Wasser und nimmt sich vor, die Krifte, die ihm zukommen, auf seinen Enkel zu
iibertragen. Der Alte schickt seinen Enkel, sich in der Nacht zu baden. Der Junge nimmt
einige Fackeln mit und geht zum Bach, aber dort erwarten ihn bedrohliche Fische, erschreckt
setzt er sich ans Ufer. Der Mythos erzihlt von dem GroBvater, wie er in der Nacht als Jaguar

den Enkel antrifft:

Yawi chu ramichako"' e ripatiako rikhd.
Jaguar-in 3.Person-sehen-Vergangenheit-bestimmt dann er-beleuchten-Vergangenheit-bestimmt. er
Als Jaguar sah er [Warwachi] und ergriff ihn [den Enkel von hinten].

(Rodrigo Yukuna 2003)

Der GroBvater, der in Wirklichkeit eben jener Yurupari, der méchtige Jaguar ist, ,,sah* nach
freier Ubersetzung ,,mit Jaguaraugen®, wihrend der Kamejeya-Text sagt ,,im Jaguar®, also
»im Korper des Jaguars®. Mittels seiner Augen sah Warwachi nicht nur in der Dunkelheit,
sondern ,.ergriff ihn: ripatiako rikhd — ,.er ergriff ihn“. Schauer (2001, S. 50) erwéhnt zwei
lautgleiche Verben und nicht etwa zwei Bedeutungen ein- und derselben Vokabel patakaje'?,
das erste Wort bedeutet ,.ergreifen” und das zweite ,.beleuchten”. Aber das Zitat aus dem
Mythos und die Beispiele, die das Worterbuch anfiihrt — die dem Alltagsleben entstammen —
zeigen, dass es sich um einen einzigen Ausdruck mit zwei Bedeutungen handelt: ,,beleuchten,
ergreifen”. Diese Behauptung stimmt mit dem Glauben iiberein, dass der ,,Blick” oder das
»Sehvermogen* eine Kraft ist, die bis zur Beherrschung des Gesehenen reicht, so wie wir es

oben schon festgestellt haben.

Die Vorstellung, die Sehen, Licht und Ergreifen verbindet, taucht auch in der Jagdtechnik
wieder auf. Im letzten Kapitel sahen wir dies im kand, in dem traditionellen Spiegel, der sich
in der Hand der Schamanen in ein magisches Werkzeug des Sehens in die Ferne verwandelt,
der Verortung, Verfolgung und der Jagd. Die Wortwurzel kand werden wir im Verb kanakaje,
,mit einer Laterne oder Fackel beleuchten, wiederfinden (beim Fischen oder Jagen, Schauer
2001, S. 26). Es geht um die alltidgliche Arbeit, Fische mittels Licht vom Ufer aus
auszumachen, um sie zu harpunieren, oder darum Beutetiere anzuleuchten, die Wasser trinken
oder am Ufer auftauchen, um das Zentrum des Lichtes zu sehen. Die Vorstellung vom
geféahrlichen Licht, das aus den Augen eines Wesens kommt, finden wir auch (Kapitel 1) in
der Geschichte vom Ursprung der Menschen, in der die Riesenboa den Fluss hochkommt und
alle zu toten vermag. Um sie umzubringen, miissen ihr zunichst die Augen platzen. Eine
andere Episode handelt davon, wie diese handwerkliche und schamanische Technik

angewandt wird:
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Als Majnori bei dem Hafen tauchte [in das Wasser, um dem Jaguar je’ri zu entfliechen] und der Krebs
ihn [sein Patenkind] wie ein kleines Kindchen rijipiture packte, ergriff Je’ri seine Fackel, um
nachzusehen, welches Baby da im Hafen weinte. Damit erleuchtete er den Ursprungsort der Welt, an
dem die Sonne geboren wurde. Als er diese Flamme der Fackel entziindete, kam sie Majnori wie ein
Magnet vor. Diese Flamme konnte das [etwas anziehen].

Dann die, die Fettiges, also Heiliges essen, an dem Tag des Yurupari verwandelte sich dieses Feuer
vollig dahin. Wenn du die, die Yurupari gesehen haben, nicht gegen Hitze heilst, dann fiigt ihnen das
Schaden zu. Majnori war schlau, er verteidigte sich vor dieser Fackel und das war fortan die Heilung
[mit der man sich dieser Anziehung entziehen konnte].

(Arturo Yukuna 2004)

Mit den Augen, der Sonne oder der Fackel kann man ein Wesen oder auch angeleuchtete
Gegenstinde identifizieren, erwischen oder fangen. Wie wirksam dieses Vorgehen ist, hingt
nach der Auffassung der Kamejeya von der Kraft des ,,pensamiento* ab, dessen Ausdruck die
Augen, die Fackel oder der Spiegel kana sind, ,,Verteidigungsmittel*“ im schamanischen Sinn.
Wenn die Schamanen ,Jaguaraugen“ benutzen, dann verleiben sie sich dieses
»Verteidigungsmittel ein, sie verwandeln sich in das Tier'>. Die Kraft des ,»pensamiento*
besteht in der Féhigkeit zur Verwandlung, so wie Warwachi, der den Korper wechseln und
sich in einen Jaguar oder in die Trommel kumu der Maloca transformieren kann, wenn er in

das Innere des Stammes sein ,,pensamiento* pechuri einfiigt:

ke rimichdka nupechu i’majika mari chii.
so er-sagen — Vergangenheitsform-bestimmt ich-pensamiento sein-Futur dies in
Er sagte [Warwachi]: mein ,,pensamiento” wird hier drin sein [in der Trommel der Maloca].

(Rodrigo Yukuna 2003)

Das Problem des Horacio Matapi besteht darin, dass er verwandelt war rewifiako, aber ohne
dass er sein ,,pensamiento* kontrollieren konnte, ohne dass er wusste, in was er verwandelt
worden war. Die Assoziationen zwischen Sehen-Kennen-Beleuchten-Aneignen bilden die
Grundlage fiir die Bedeutung des Sich-Verwandelns als einem Prozess der Aneignung von
etwas durch die eigene Verdnderung, als eine Form des ,,Lernens®. Die kriftigste Form von
jewiiiakajo beschreibt der Schamanismus als Fihigkeit des ,,pensamiento®, sich in etwas
anderes zu verwandeln. Fiir die Indigenen wies das Lernen im Internat zweifellos genau diese
Merkmale auf: die Kinder eigneten sich neue Ideen, fremde Verhaltensweisen und Kleider
(Rodriguez und van der Hammen 2000) an, wobei der Schamanismus und das Erlernen
traditioneller handwerklicher Fihigkeiten auf die gleiche Weise begriffen werden (vgl. das

fiinfte Beispiel in der Anmerkung 1).

Prof. Dr. Bruno Illius machte mich in einem personlichen Gesprich darauf aufmerksam, dass

die inhaltliche Beziehung zwischen ,,verriickt werden* und ,,sich verwandeln* nicht einfach
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als Paradox aufgefasst werden darf, sondern als ein mogliches FErgebnis eines
Standpunktwechsels, eines Wechsels der Perspektive, der mit diesem Prozess verbunden ist
(Viveiros de Castro 1998). Fiir die ,,gewohnlichen* Leute, also solche, die keine zeremonielle
Ausbildung durchlaufen haben, erscheinen die Verdnderungen im Benehmen von jemandem
als Grund, diese Person als ,,verriickt“ zu bezeichnen. Aber aus der Sicht der Schamanen
gesehen und aus der Sicht der méchtigen Wesen, denen sie verbunden sind, kdnnen genau
diese Wechsel des Verhaltens Teil des Prozesses der FEingliederung in jene andere
Gemeinschaft von Wissen und Kraft sein. Das, was den einen als Entfremdung und

Verriicktwerden vorkommt, ist fiir die anderen Verwandlung und Identifikation.

Im Folgenden wollen wir uns mit einer neuen Form der Verwandlung befassen, einer, die
andere michtige Wesen einbezieht, die Weillen, die Besitzer der Waren (eine &hnliche
Verwandlung analysiert D. Guss unter Verwendung des schamanischen Vokabulars 1981
bezogen auf die Makiritare.) Anstatt im ,,Raub* und in der Wiedereinpflanzung des
,pensamiento* besteht das Grundthema der Geschichte vom Hausvorsteher Keyako in den
Handelsbeziehungen, die er aufnimmt, und deren Folgen fiir die Gewohnheiten und die
traditionellen sozialen Bindungen. Mittels der Umgangsformen zwischen Individuen und
Gruppen, die iiber die Sprache realisiert werden und die die Erzéhlung exemplarisch darstellt,
werden wir den Vorgang der Verwandlung eines Hausvorstehers verfolgen. Obwohl dieser
den ortlich tiblichen Sprachgebrauch bei den Zeremonien beherrscht, behandelt er im Laufe
der Zeit die indigenen Leute bald nicht mehr wie Menschen, sondern entsprechend den im

Warenhandel iiblichen Formen.

V.3 Die Geschichte von Keyako

Keyako war vom Stamm der Kamejeya. Er war Hauptling und Beschiitzer der Leute von der Jurumi-
Gruppe. Keyako machte Geschifte mit den Brasilianern in Tefé und in Manaos. Drei Monate dauerten
seine Reisen und in dieser Zeit blieb seine Frau allein in der Maloca. Sie raspelte Ananas und tanzte,
obwohl er nicht da war, weshalb das Gerede entstand, sie sei die Geliebte seines Neffen. Das wurde
Keyako wihrend einer seiner Reisen tiberbracht. Zuriickgekehrt, sprach er nicht mit ihr und gegen ihre
Bitten hingte er seine Héngematte im Gistebereich auf. Einige Tage spiter bat sie ihn, Ananas zu
sammeln fiir ein Fest. Sie bereiten das Ritual vor, aber sie ist wiitend. Als sie mit der Feier beginnen,
fangt sie an zu weinen und kiindigt an, sich umbringen zu wollen, aber man antwortet ihr:
»deinetwegen, seinetwegen™ (des Geliebten wegen), ,,aus Schamlosigkeit*.

Die Frau vergiftet sich und stirbt. Der Ehemann verkiindet die Trauerzeit. Als der vermeintliche
Geliebte auftaucht, um Keyako sein Beileid auszusprechen, wird er von diesem beschimpft. ,,Unmensch,
weg von hier!“. Mehrfach versucht der junge Mann, Keyako davon zu iiberzeugen, dass alles nur ein
Gerticht ist, aber der Andere wirft ihn aus der Maloca. Einmal sagt er ihm, er solle sich iiber seinen
Schmerz lustig machen und tanzen. Als Antwort veranstaltet der Junge einen Tanz. Darauthin
beschliet Keyako, Miriti zu verlassen und zu den Brasilianern zu gehen.
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Nach einem Jahr, unzufrieden und seine Heimat vermissend, kommt er zuriick in einem Boot mit vielen
Waren. Schon in Miritf legt Keyako an einem Hafen an. Er schickt einen seinen Arbeiter zu dem dort
wohnenden Yakuna — um anzukiindigen, dass er dessen Tochter gegen Waren eintauschen will.
Beleidigt verweigert der Mann dieses Ansinnen, aber wegen der Hartnickigkeit des Neuankommlings
ladt er ihn in seine Maloca ein und totet ihn. Der Sohn von Keyako entkommt und kehrt zum Wohnort
seiner Onkel zuriick. Dort beginnen seine Vettern, die Rache vorzubereiten.

(Augustin Yukuna 1999)

Hammen (1992, S. 25) fiigt diese Erzéhlung in ihre Einfithrung in die Geschichte der Region
ein und vermutet, dass sich diese Dinge in der ersten Hilfte des 19. Jahrhunderts zugetragen
haben konnten. Was wir hier anfiihren, ist die Version von Augustin Yukuna, vom Jurumi-
Clan, den ,,.Leuten des Schweins“, zu denen auch die Begleiter des Protagonisten gehoéren. In
dieser Version teilt der Erzihler wenige Finzelheiten tiber die Hauptfiguren und iiber die
politischen Spannungen mit und berichtet iiber bestimmte Vorginge gar nicht. Die
Unterschiede zwischen den beiden Versionen verdanken sich den unterschiedlichen
Sichtweisen und Interessen beider Gruppen. Die Jarechina erzéhlen von der Krise der Macht
in einer Kamejeya-Gemeinschaft (der Keyako angehort), wihrend die Jurumi die Stéirke und
die Kohirenz des Verhaltens ihres Hauptling in den Blick nehmen. Andere Varianten mogen
sich dem Erzidhlkontext verdanken, wie van der Hammen (1992, S. 11) andeutet, oder der
Schwerpunktsetzung bei der Niederschrift. Betrachtet man im Zusammenhang die verbalen
und non-verbalen Dimensionen der Kommunikation, wie beim interaktiven und
pragmatischen Ansatz von Fontaine (2001), dann verstehen sich die formalisierten
Zwiegespriche als Ausdruck eines Systems von kulturellen Regeln. In unserem Fall wird der
Bereich, den wir analysieren wollen, durch den sprachlichen Ausdruck und die Erzdhlungen
umrissen. Fiir den Zugang zur gesamten, hier zusammengefassten Erzéhlung, verweise ich auf

den Anhang unter Nr. 3.

Die Version von Augustin hat zum Ziel, die entscheidenden verbalen Wortwechsel
wiederzugeben, die sich auf die Ereignisse beziehen. Er priift und qualifiziert das Benehmen
der Gesprichspartner — von dem strengen Protokoll der Einladung und des Empfangs zum
Genuss des Ananasbieres bis hin zu den Herausforderungen und Beleidigungen, denen sich
der Protagonist aussetzt. Wir werden der genannten Reihenfolge bei der Untersuchung der
Texte folgen, vom Formalen hin zum Informellen. Zunichst stelle ich in der folgenden
Ubersicht die Abfolge der Handlungen und Texte dar, die in der Erzihlung vorkommen,
wobei Augustins Sohn Juan Carlos Yukuna als Gesprichspartner und Ubersetzer fungierte

und Einzelheiten und Erkldrungen beisteuerte:
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0. Entscheidung einen Tanz des Ananasbieres zu veranstalten

Es gibt reife Ananas auf dem Feld.
Der Hausvorsteher bittet seine Leute, dass sie die Ananas holen und vorbereiten.
Der Hausvorsteher sagt seinen Leuten, dass er die Gruppe X einladen wird und geht weg.

1. Einladung

Gruf3 an den soeben Eingetroffenen.

Der Einladende erzidhlt den Mythos [vom Ananasbier]. Der Eingeladene willigt ein oder entschuldigt
sich.

Im ersten Fall rezitiert der Einladende einen Spruch [Fragment]:

E paji nakii yurika jiipimi nakajé wajlo i’makd.

Jiipimi nakajé puraka’lo wajlo yurika i’'makd paji puinchid

,, Von je her gibt es in der Maloca Dinge fiir uns.

., Von Anfang an, seit langer Zeit, gibt es in der Maloca Dinge, iiber die wir reden konnen.

Er antwortet mir derselben Redewendung und willigt ein.
Er fragt nach dem Zeitpunkt fiir die Zeremonie.

Antwort
Wiederholung der Einwilligung und Austausch von Koka.

Wiedergabe der Geschichte des Ananasbiers durch den Annehmenden.

Abschied
(Vergirung des Ananasbiers)
2. Empfang der Eingeladenen und Er6ffnung

X und seine Gruppe kommen an. Sie lassen ihnen Yuca-Brot geben und Maniokwurzelsof3e, dann wird
Koka gekaut und schlieBlich teilen sie ihnen Essen aus (Fleisch). Der Gastgeber griiit und die
Eingeladenen erwidern den Gruf3.

Sie entziinden eine Zigarre lichipd und sprechen dariiber, wie der Tanz vonstatten
gehen soll, sie ,,beraten”. Sie nehmen zur Vorbereitung auf den Tanz Koka. Der

Hausvorsteher schickt den Gast mit der Eingangsformel des Tanzes zum Tanzen.

Kaja chuwa mari la’kaji puinchid,
mari jrend a’kand,

mari jrend ind kapeje,

mari ind lokopa’la,

mari ind kapeje ind kapeje,

mari fiaké ind lokdpa’la amicha,
mari ind lokopa’la.

Jetzt geht es los.

Das ist die gegebene Stunde.

Das ist die Stunde, die uns entspricht.

Das ist eines Menschen Fihigkeit.

Das entspricht ihm, das entspricht ihm.

Diese Vereinbarung beriicksichtigt des Einzelnen Fihigkeit.
Das ist seine Fihigkeit.
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|Ina’ ka’peje ind, amicha mari

|Ina’ naki iphdkana ind amdkalojé,

pejkoaka amicha ind nakd,

mala’takdna meketdna,

fiakeja puinchid mari ind ya’kolojé pdjiiakani,
fiaké i’md lokopa’la.

Mari la’kaji nakii pajiiakdni, ind ind jwa’te.

Das kommt einem zu, einer hat es gesehen.

Man kommt, um sich mit einem zu treffen.

Einer und ein anderer befinden sich im Inneren,

um sich eine Weile die Zeit zu vertreiben.

Genauso, Grund fiir einen, sich zusammen zu setzen.
So ergibt sich Fihigkeit.

In dieser gemeinsamen Erfahrung, ein Miteinander.

Der Eingeladene antwortet ebenso formlich.
3. Tanz

Sie beginnen zu tanzen bis zu einer Pause, in der der Hausvorsteher den Sanger ruft, damit dieser den
Ananasbiergeist aus,,ziehen moge — das ist der heilige Augenblick der Begegnung. Der Singer rezitiert
tiber den Ursprung des Ananasbiers. Der gastgebende Hausvorsteher hort zu, er ,,gehorcht” ihm. Dann
billigt er den Stand des Ereignises. Noch einmal tragen sie Koka in die Mitte des Hauses zusammen. Sie
tanzen bis zum Ende.

Ubersicht 4: Die Etappen und einige Formeln aus dem Ananasbierfest

Die Ubersicht zeigt einen — wie Urban (1990) es bezeichnete — ,,zeremoniellen Dialog®, in
welchem die Hauptteilnehmer im Namen ihrer jeweiligen Gemeinschaften iibereinkommen,
ein Ritual zu begehen. Wir gehen mit dem zitierten Autor davon aus, dass diese Dialoge
derselben Gattung angehoren, obwohl aufgrund der weiter oben angefiihrten Einzelheiten der
eine von ,konsultativer” Art ist — wo also das vorgeschlagene Vorgehen abgelehnt werden
kann — und der andere von ,,definitiver* Art ist, dann némlich, wenn sich der entscheidende
Vorgang vollzieht (das Ritual oder die Rezitation der Mythen, wie der Autor der erwdhnten
Gemeinschaftsarbeit feststellt). Wie Urban (1990, S. 106) nahe legt, zeigt sich der
Zusammenhalt im zeremoniellen Dialog in der Abstimmung der Aktionen aufeinander, also in
der Wechselrede und der Antwort auf den Inhalt oder die (pragmatischen) Absichten des
Gesprichspartners. Wichtig ist die Anmerkung, dass die Ubung dieser Formalititen eine
groB3e Gedichtnisleistung und auch szenische Anstrengung voraussetzt, beides begleitet von
jenem Arbeitsaufwand (der Herstellung der Getranke und Nahrungsmittel), der mit der Feier
von Ritualen verbunden ist. Wenn die vorangegangenen Punkte von den indigenen Helfern
angesprochen werden, wenn sie iiber ein Treffen urteilen, stimmen die ersten beiden, die die
Geschicklichkeit des Einzelnen widerspiegeln, iiberein in der Anerkennung von Ehre
Sozialprestige — im Gegensatz zu dessen Fehlen, wenn gesagt wird, dass etwas oder jemand

»gewohnlich® ist, keine Anstrengung erfordert und des Wertes entbehrt: mapeja.
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Die angefiihrte Untersuchung von Urban betrachtet den semantischen Inhalt und die
pragmatischen Vorgehensweisen, die die Dialoge ausmachen, jedoch werden nicht die
sprachlichen Strukturen dieser Formeln untersucht. In den Formeln, die wir in der Erzidhlung
kennenlernen, machen sich Keyako und sein Gesprichspartner einen von verschiedenen
Mechanismen zunutze, indem Semantik und Pragmatismus zusammengehen, um das Ereignis
zu verorten und um die Gespriachspartner miteinander zu verbinden: den Gebrauch von
Adverbien, die sich auf Ort und Zeit des Ereignisses beziehen und von Pronomen, die die

Gesprichspartner danach ausmachen, wer gerade das Wort ergreift.

In dem Moment, in dem Keyako die Einladung ausspricht und sein Gespriachspartner die
Einladung annimmt, legen beide ihre ,,Vertragsinhalte® tiber bestimmte Formeln im folgenden

Wortwechsel fest:

1) sie beziehen sich auf denselben Ursprungsort: ,,Die Maloca (paji) der alten Zeit”
(jupimi Adverb der Zeit + -mi getrennt); ,,alt“ bezogen auf ,,jetzt* chuwa; und dann
erkléren sie, dass es sich um die ,,Maloca des Ursprungs, die sich auf der anderen Seite
befindet, handelt — (paji puinchid). puitd ist nimlich ein Substantiv (Schauer 2001, S.
54), welches die Pole einer Symmetrie bezeichnet, zum Beispiel ein Ufer im Bezug
auf das andere, in diesem Fall die Beziehung zwischen der ersten und der

gegenwirtigen Maloca [wihrend des Rituals] andeutend.

2) Sie stimmen in ihrem gemeinsamen Erbe iiberein: die Dinge (nakajé), die dort
angelegt wurden. Dann aber stellen sie genauer fest: iiber diese Dinge sei ,,zu reden

(nakajé puraka’lo).

3) Die beiden Gesprichspartner erkennen sich gegenseitig als Mitglieder einer
,Interessengemeinschaft” an, indem sie das Wort wajlo benutzen, das aus der
pronominalen Form wa = wir und dem Dativ —jlo gebildet ist — ,.fiir”, was sie als

Erben dessen ausweist, wie es unter 2) beschrieben ist.

Die Wendung ,,zum Tanzen schicken” wird zunichst vom Herrn des Tanzes gebraucht und
der eingeladene Sénger antwortet darauf. Mit ihr verorten sie sich in der Zeit kaja chuwa
.jetzt schon, mari jrend, ,,in dieser Zeit” und erkennen sich fortlaufend als Subjekte, diesmal
mittels des Pronomen ind, das aber keine Pluralform ist, sondern eine Gattungsbezeichnung:
,,einer’, wobei man sich hier auf die Gemeinschaft beruft, die im Ritual anwesend ist, so als

ob sie ein einziges Subjekt sei. Dieses nimmt die ,,Grenzen der Anstrengung” auf sich
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loképa’la**das iibernommene Versprechen kapeje"> und erwihnt den gemeinsamen Sinn der
Feier. Mit dem gegenseitig ausgerichteten Adverb pejkoaka ,,einer zum anderen” stellen sie
sich einander gegeniiber, um sich unter den Umstinden des Ereignisses zu sehen amicha (von
ama sehen) und um das Ziel zu formulieren: ,,unterhalten zu lassen” mala’takdna (mala’kana
unterhalten und —fa Kausativum) und sich ,,gemeinsam hinzusetzen” ya’kolojé pdjiiakani. Das
Fragment schlieft mit der Bekriftigung, dass die Leute bei diesem Ereignis (mari la’kaji)

beisammen sind — pdjiiakani ,.einer bei dem anderen” ind ind jwa’té.

Bei seiner Suche nach Entsprechungen zwischen Formen des Wortwechsels und sozialen
Elementen schlidgt Urban eine allgemeine Annahme vor: die zeremoniellen Dialoge im
stidamerikanischen Tiefland gehoren drei verschiedenen Gruppen an: Dialoge, die sich auf
Formeln stiitzen; der Austausch von Monologen und schlieBlich dialogische Formen. Jeder
dieser drei Typen stiinde in Beziehung zu den lokal iiblichen Prinzipien, mit welchen

Solidaritit ausgedriickt wird.

Grundlage des gesellschaftlichen Typ der diskursiven Interaktion

Zusammenhalts

1) Gemeinsam ererbte Uberlieferungen semantisch-monologisches Muster
2) Austausch von Frauen, Giitern usw. semantisch-dialogisches Muster
3) Machtgleichgewicht Formeln

(Urban 1990: S. 112)

Der Gastgeber erzihlt den Mythos vom Ursprung des Ananasbiers wihrend der Eingeladene
aufmerksam zuhort und wiederholt antwortet ,.jee* (,,ja“, ,,einverstanden). Die Formel der
Einladung wird ebenfalls durch den Zuhorer und Eingeladenen von derselben Antwort
begleitet. Wihrend des Ablaufs dieses gesellschaftlichen Ereignisses wird diese zentrale
Formel in derselben Weise wiederholt, einmal vom ,,Herrn des Biers*, dann wieder vom Gast.
Diese Erzdhlungen und Rezitationen sind monologischer Natur. Danach tauschen die beiden
Wortfiihrer gegenseitig Koka aus. Genau wie beim vorangegangenen Besuch wird mit diesem

Austausch das Einvernehmen besiegelt und das Ubereinkommen festgeschrieben. Im

137



Augenblick der hochsten Formalitdt und Heiligkeit (Edilberto Matapi 2005), wenn das Bier
bereits Wirkung gezeitigt hat, bringt der Hausvorsteher eine Portion des Ananasbiers und
bittet den wichtigsten Vertreter der Giste, die Geschichte der Herkunft des Biers zu erzéhlen.
Es kommt dem Singer unter den Gisten zu, diese Anrufung vorzunehmen, die ohne Antwort
bleibt. Hier findet kein Dialog statt, jedenfalls nicht bei diesem Zusammentreffen, bei anderer
Gelegenheit jedoch werden die Rollen vertauscht und dort wird dann der Gastgeber der
berufene Singer sein und die Anrufung vornehmen. Dem bisher Gesagten entsprechend,
erstreckt sich das Zwiegesprich iiber das Ananasbier iiber verschiedene Zyklen, iiber Reihen
von Zusammenkiinften, bei denen jedes einzelne Treffen ,,michtige* Worte des Eingeladenen

erfordert — eine Anforderung, die das Zwiegesprich auf ewig in Gang hilt.

Betrachten wir nun, was Urbans These sozial mit sich brichte. Keyako geht dorthin, wo sein
Onkel ist, der Bruder der Mutter a’ki, um ,,seine” Neffen einzuladen, noje’rumi (“meine
Vettern). Diese Verwandten sind seine Schwéger, mit denen er die Ehefrauen getauscht hat.
Das Zwiegesprich beginnt und endet mit der Wiederholung des Mythos vom Ananasbier, also
des Ausdrucks der gemeinsamen Uberlieferung iiber die Rechte und Verantwortlichkeiten
eines jeden Hausvorstehers im Bezug auf den Besitz und die Handhabung der fiir die
Vergirung des Ananasbiers notwendigen Ausriistung und des Stirkemehls'®. Hier fallen die
beiden ersten Idealtypen von Urban zusammen. Uber den Ausdruck des Kriftegleichgewichts
der beiden Gruppen hinaus, findet sich der dritte Typ in einer zwiespéltigen und angespannten
Beziehung zu den Schwigern, so wie wir es frither gesehen hatten (Majnori, Kari und
Horacio). Auch wenn die Kriterien von Urban niitzlich fiir die Beschreibung der Diskurse
sind und den Sinn der Handlungen erfassen, erscheinen die von ihm nahegelegten Beziige

hinsichtlich sozialer Beziehungen weniger anwendbar.

V.4 Hofliche Beziehungen und rdumliche Metapher

Wihrend der Gespriche werden die verbale Vorherrschaft und die Kritik des Verfahrens von
den Teilnehmern aufmerksam beobachtet, denn bei deren Vollzug steht nicht nur das Ansehen
derer auf dem Spiel, die das Wort ergreifen, sondern auch der Gruppe, die sie Offentlich
vertreten. Es ist eine Schande, sich ,,durcheinander bringen zu lassen®, vertraute mir ein
Yukuna-H&uptling an, nachdem es ihm nicht gelungen war, die zeremoniell vorgesehene
Antwort zu geben. Arturo Yukuna (2003) erzdhlte, dass er, nachdem er sich ungeheuer
angestrengt hatte, die entsprechende Formulierung auswendig zu lernen, einen Beileidsbesuch

machte. Dabei passierte es, dass einer seiner Begleiter, der ebenfalls vortrug, keine Koka fiir
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den Hausvorsteher bei sich hatte. Jemand aus einer anderen Yukuna-Gruppe ,,liech” ihm seinen
Teil, was aber diejenigen, die gerade vorgetragen hatten, wegen der Unernsthaftigkeit dieser
Geste enttiduschte. Wenn hingegen der eingeladene Verwandte vortrigt, hort — so sagt es der
Mythos und so gilt es als Regel — Keyako dabei zu (remi’chd), aber auf besondere Weise: ,.er
beachtete®, remi’chd ja’piyd, wortlich: ,.er horte von unten zu”. Dieser Ausdruck bedeutet
gleichsam ,,gehorchen”. Das Anhingsel ja ’pi] 7,,hinunter, unter/unten” hatten wir schon
kennengelernt, als wir sahen, dass dem Zauberer einige Wesen zu Gehorsam verpflichtet sind,
ndmlich die ja'piakana, die ,,Untergebenen” (eingefiihrt durch das Suffix —ya, von dem
freilich nur das —i zu sehen ist, und durch eine Nominalisierung). Ja’pi findet sich wieder im
Ausdruck ja'pi iphakana fiir ,respektieren, achten®, also in pa’pichaka = sich gegenseitig
respektieren, und seinem Gegenteil ,,erniedrigen”, ein Wort welches das Suffix —wa enthilt,
das ,,innen in Bewegung” oder ,,drin” bedeutet (Schauer 1978). Den Unterschied, den diese
linguistische Konstruktion nahelegt, kann man so erldutern: ,,Respekt” bedeutet einen
Vorgang der gefiigsamen Anndherung bei gleichzeitiger Veridnderung genau dieses
Herangehens, wihrend ,,ankommen und jemandem gegeniiber unten zu bleiben” bedeutet, ihn

oder sie zu demiitigen (inajlé uno-dativ).

Lakoff und Johnson (1980) vermuten, dass die korperliche Erfahrung der Vertikalitit fiir
einige Kategorien des sozialen Lebens ein Modell bieten kann. In diesem Fall hitte der
zitierte Ausdruck eine wertende Bedeutung, in dem Sinne, dass ,,oben” mehr wert ist als
,Lunten — wie in vielen anderen Sprachen. In der Kamejeya-Sprache zeigt sich dies in der

folgenden Gruppe von Ausdriicken, die den Bestandteil ja’pi = ,,unten gemeinsam haben:

ja'pi iphakana: [unten angekommen] Achten
e, . .. [unten-innen umkreisen'® .
Jja'piwd iphakana inajlo einer angekommen um zu] Demiitigen
pa’pichaka iphakana [gegenseitiglg-von unten gegenseitig] sich gegenseitig respektieren
ja’'piyd Jjema'kana [von unten horen] Gehorchen
Jja'piyakana [von unten-Vergangenheits- def. Plural] = Untergebene
ja’'pejé [ von unten- kommende] weniger an Grofe oder Alter

Ubersicht 5: Raumliche Metaphern in der Kamejeya-Sprache fiir soziale Haltungen (Schauer 2001, S. 16)

Um ein gutes Benehmen bei der BegriiBung an den Tag zu legen, benutzen die Kamejeya-

Sprechenden die Vorstellung von pa’pichaka iphakana: Achtung vor den anderen (ACIMA
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2002, S. 54), was sich in diesem Fall auf die korrekte Verwendung der
Verwandtschaftsbezeichnungen bezieht. Sich auf angemessene Weise anzunihern, also der
Beziehung entsprechend, die der andere ebenso anerkennt, wird als respektvoll angesehen.
Ausgedriickt wird dies mit dem Wort pa-+ -cha (,,gegenseitig*), das angehingt wird an ja’pi
(,,unten®) und -ka (Vergangenheit) und das Verb ,,ankommen* ipha- : ,,mit Abwechslung
(gegenseitig) von unten sich anndhern®. Das Gegenseitige ist deshalb von Bedeutung, weil es

120 ynd so einem Gefiihl des

die Dimension des Senkrechten und der Hierarchie aufhebt
Abstandes Raum gibt. Die Vorstellung vom gegenseitigen Respekt bei der richtigen
BegriiBung bedeutet ganz wortlich, dass die beiden Personen ,,sich von unten kommend
einander annihern”. Die Haltung der Unterlegenheit®', die beide Seiten in der Situation des
»gegenseitigen Respekts” einnehmen, entspricht dem Moment der ,,Ankunft” iphakana, sie
beschrinkt sich auf das Zusammentreffen, wihrend sich das weitere Beieinandersein nach der
Rangordnung, nach der Funktion der Gesprichspartner und den zahlreichen Spielarten der
Situation zu richten hat. Im Gegensatz dazu besteht das sich ,Demiitigen” darin, in der

Position der Unterlegenheit zu verharren (ja’piwa, wo —wa bedeutet ,im Inneren sich

bewegen”).

Dass der Ausdruck fiir ,,Respekt” von der Vertikalitit ausgehend gebildet wird (hoch, oben
und anfiithren ist ,,mehr” und ,besser” und das, was von unten kommt, ist ,,weniger”),
entspricht verschiedenen Ausdriicken und Vorstellungen der Yukuna-Matapi und ihrer
Nachbarn beziiglich der sozialen Ordnung: 1) Die Ordnung nach der Geburt entsprechend der
Reihenfolge ,,dltest”, ,,mitte]” und ,,jiingst” begriindet den Rang, der ihrer Vorstellung zufolge
die Hierarchie beherrscht (wie Schackt 1989, 1990 gezeigt hat) und die Verteilung der
Befugnisse und Rechte bei den Yukuna und Matapi, aber auch bei den iibrigen sozialen
Gruppen bestimmt (vgl. den Mythos vom Ursprung, Kapitel 2 und Kapitel 4 iiber die
Verteilung der Floten gemif der Reihenfolge der Geburt). 2) Die typische West-Ost-
Ausrichtung der Maloca im Einklang mit der geographisch und kosmologisch gegebenen
Neigung, dergestalt, dass die, die eintreten, von unten kommen, von ,,flussabwirts”, wo sich
der Ort des Ursprungs, der Ort der Vergangenheit und des Todes befindet (vgl. Hugh-Jones,
C. 1979 S. 3) die Idee, dass es ohne Wachstum des Korpers keinen Zugang zur Macht giibe
sowie, 4) die analoge Vorstellung von der Entsprechung zwischen dem Anwachsen der
Macht des Hausvorstehers und der zunehmenden Grofe seiner Maloca — um nur die

wichtigsten zu nennen.
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Zusitzlich ldsst sich anmerken, dass die Tatsache, dass die Vorstellung von der Hierarchie
mittels einer so grundlegenden korperlichen Erfahrung ausgedriickt wird, eben genau ihre
Bedeutung als Orientierungsprinzip innerhalb der sozialen Organisation kennzeichnet. In der
,,Geschichte der Upichia” (Matapi & Matapi 1997) besteht der Stammesgriinder Ca’mari von
Beginn seines Griindungsprojektes an darauf, dass das Leben in der Maloca von Respekt
regiert werden miisse. Deshalb erlésst er eine Art Kodex fiir das Zusammenleben, dessen erste
Regel besagt, dass den Anweisungen des Hausvorstehers, verstanden als dlterer Bruder, Folge
zu leisten ist. Im Verlauf der Erzdhlung unterstiitzt Ca ‘mari seine Briider bei der Errichtung
ihrer Malocas und die Autoren sagen dazu:

Ca’mari hatte nachgedacht und war sich dariiber klar geworden, dass nicht alle gleich viel wissen
konnen, und dass man immer ein bisschen drosseln miisste, damit die Jiingeren stets die Alteren achten.

(Matapi & Matapi 1997, S. 42)

Diese Behauptung iiber die Unterschiede zwischen sozialen Segmenten liegt der
fortschreitenden Verringerung des Wissens zugrunde, das der &ltere Bruder Ca mari
weitergibt, und der fortschreitenden FEinschrinkung der Giiter und der Vielfalt der
landwirtschaftlichen FErzeugnisse, die er an seine Briider verteilt (S. 48). Dass diese
Vorstellung des ,,spéter an die Reihe kommen” oder die Minderjihrigkeit die Grundlage der
Hierarchie ist, kommt immer wieder in der Erzdhlung tiber Geschichte der Matapi vor. Ein
Beispiel dafiir sind die Worte des dritten Bruders Juphi Keranjipii:

“Wir sind nicht so wichtig, aber wir haben, was wir brauchen, wir bleiben nicht zuriick, wir werden
einen Tanz veranstalten, genau so, wie es unsere Briider taten.”

[...] Juphi Keranjipi lud seine Briider ein, aber da er nicht htheren Ranges war [und weswegen er es
nicht richtig konnte], hat er es wenigstens versucht.

(Matapi & Matapi 1997, S. 48)

Der Rang und der Respekt sind unaufloslich miteinander verbunden, so als sei der Respekt die
Bedingung fiir den Zugang zu Ersterem. Ein Mythos Letuama, den die Matapi und die
Yukuna (Ivan Matapi 1999) benutzen, um verschiedene Umsténde zu erkldren, erzihlt, dass
eine Namatu-Frau mit ihren sexuellen Gefilligkeiten jenen Schaden zufiigte, die gekommen
waren, um die Lieder zu lernen. Nachdem sie mit dieser Frau zusammen waren, verloren die
jungen Miénner die Fihigkeit, das ersehnte Wissen zu erwerben. Angesichts dessen bereitet
sich der jiingste der Briider vor, um nicht zu scheitern. Als er bei der Frau ankommt,
beantwortet sie seine BegriiBung und die Einladung Koka zu kauen, indem sie ihm ihre

Sexualitdt zur Verfiigung stellt. ,,Achte mich! Ich bin nicht dazu gekommen, ich kam, um
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Gesang zu lernen”, sagt er zu ihr und beginnt danach eine zeremonielle Formel zu rezitieren.

Nur so wertschitzt die Frau diese Absichten und zeigt ihm den Weg zur Maloca der Musik.

Ivan Matapi erzihlt (1999), dass, als er einem Ritual beiwohnte und sich dabei in der Nihe
der Altesten befand, ihm einer seiner ehemaligen Yukuna-Lehrer vorschlug, eine rituelle
Formel zu rezitieren. Ivan antwortete ihm und machte somit deutlich, dass er trotz seines
betrichtlich geringeren Alters in der Lage sei, einem Hausvorsteher gegeniiberzutreten.
SchlieBlich erkannte der Alte seine Fihigkeiten an: ,,Du bist schon so weit wie ich”, sagte er
ihm. Gleichwohl ist es eine Respektlosigkeit iphdla ra’pi, einen Jiingeren zu bitten, mit einem
Alten zusammen zu rezitieren. Der Altere hatte sich auf das Niveau des Jiingeren begeben,
ohne dessen begrenzte Kenntnisse und Erfahrungen zu beriicksichtigen, erklédrte mir Ivan.
Angemessen wire es gewesen, jemanden aus der eigenen Altersgruppe herauszufordern, also
etwa den Vater von Ivan herbeizurufen. Nachdem er mit dem Alten gesprochen hatte, ging
Ivan dazu iiber, offentlich nach dem Sohn jenes Herrn zu rufen, um mit ihm den
zeremoniellen Dialog abzuhalten.” ** Da dieser nicht in der Lage war, darauf einzugehen,
stand nicht nur er selbst Ivdn gegeniiber schlecht da, sondern er lie} auch seine Leute schlecht
dastehen. Fiir den Vater des Jungen war es noch schlimmer, es war eine doppelte
Demiitigung: zum Einen, weil er Ivan herausgefordert hatte, und zum Anderen, weil er seinen

Sohn nicht auf die Situation vorbereitet hatte.

Die angefiihrten Beispiele zeigen verschiedene Situationen auf, in denen gegen das verstof3en
wird, was die Regeln des Umgangs, der Hoflichkeit und des Ranges erwarten lassen. Im

ersten Fall:

— wird der Abstand zwischen Fertigkeiten und Sexualitit nicht gewahrt

— wird der Abstand zwischen den Geschlechtern nicht gewahrt

Im zweiten Fall:

— werden die Unterschiede zwischen den Alterstufen missachtet

— wird das tiberlieferte Wissen nicht beachtet, welches die Mitglieder der Gruppe

auszeichnet

— wird die Weitergabe des kulturellen Erbes nicht gepflegt (mogliche
Infragestellungen: der Vater hat nicht das Wissen, die Autoritdt und/oder dem

Sohn mangelt es an Fihigkeiten)

— Das Ansehen der Gruppe ist in Frage gestellt (Nichteingehen auf den Aufruf zu

einem zeremoniellen Zwiegesprich)
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Die in Frage stehenden Verhaltensweisen fordern die Grundlagen der sozialen Person des
Yukuna-Matapi-Menschen heraus: die Zuschreibung von Einfluss an beide Geschlechter,
Askese, Wissen, rituelle Fahigkeit, Bewahrung des zeremoniellen Erbes der Familie und die
Aufrechterhaltung des Austausches zwischen exogamen und zwischen blutsverwandten
Gruppen. In diesem Sinne bietet die Geschichte von Keyako ein Beispiel fiir eine
Konfrontation und die Beschidigung der Elemente, welche die Person eigentlich ausmachen.
In dem MabBe, wie sich die Sache entwickelt, finden wir Beschreibungen und Begriffe, die
diese Verhaltensweisen entsprechend der sozialen Erwartungen einordnen und bewerten. Auf
der einen Seite haben wir es mit einigen Verhaltensweisen zu tun, die den erwarteten Ablauf
der sozialen Interaktion bezeichnen und die Erwartungen des Umgangs miteinander gemif
der von Geschlecht, Funktion und Rang vorgegebenen Etikette veranschaulichen: ankiindigen,
griifen, einladen, schicken, beachten, antworten und die Ausdriicke der Akzeptanz. Diese
Ausdriicke gehoren in den Ablaufrahmen der Einladung. Eine andere Gruppe von Wortern
bezeichnet Verhaltensweisen, die diesen Erwartungen widersprechen: kritisieren, betriigen,

widersprechen, spotten, belédstigen, Spielchen treiben.

Die ritualisierten Dialoge innerhalb der Erzdhlung bieten ein herausragendes
Verhaltensmuster der ersten Art: Die Gespriachspartner wechseln sich in einer ,,Haltung der
Aufmerksamkeit” gegenseitig ab. Beide Seiten bemiihen sich, Zweifel und Neuigkeiten zu
vermeiden, um die Antworten und Reaktionen des Gegeniibers auf konventionelle Weise zu
beschrinken. Ein dhnliches Ergebnis, aber in einer unerwarteten Situation, kommt im Mythos
von Malawichure (Kapitel 4) vor. Mit einer Abfolge von Aktionen (Erdffnung eines Dialogs,
Einladung zum Sitzen, Bewirtung, Angebot von Koka, einvernehmliches Gesprich), die das
tigliche Ritual des Empfangs in der Maloca des Protagonisten darstellen, wird eine
unerwartete und verunsichernde Begegnung (mit einem unsichtbaren Wesen im Urwald) in
die Bahn der Beziehung Gastgeber-Gast gelenkt. Die rituellen Formeln konnen als
Gesprichsmuster verstanden werden, mit dem das Verstdrende der Interaktion gemindert »

und die Grundsétze der Hierarchie und Rangordnung bekréftigt werden.”*

Um den Vorgingen in der Geschiche von Keyako ndher zu kommen, werden wir nun die
Kamejeya-Ausdriicke einfiihren, die sich auf die Herausforderungen und Konflikte beziehen.
Zunichst sehen wir, wie man die Stellung innerhalb der niedrigen Grenzen der sozialen
Beziehungen erkennt. Im vorigen Kapitel sahen wir, wie Kari’rimi das Elend erfihrt — und
iiberwindet —, ein Waisenkind zu sein. Der Mythos zeigt die Art, wie er behandelt wird, als er

noch verwaist ist, sowie den Widerstand gegen seine Verwandlung in einen Hausvorsteher
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und deren Folgen. In der Geschichte wird erzéhlt, wie er — als sich seine Lage verindert —,
seine Untergebenen darauf vorbereitet, die zeremoniellen Dialoge zu fithren. Auch kommt es
vor, dass die fiir die Rezitation Verantwortlichen im Moment des Tanzes versagen und so ihre
Begleiter beschdmen, die fiir sie einspringen miissen. (ikulakata wekamika ihr-suchen-

Kausativ wir-getrennt-def. ,.ihr lasst uns suchen”).

Grofvater Warwachi lebte verschdmt (rapai’chako aii) in der Tiefe des Baches, weil er nicht
im Besitz seiner Krifte (Augen) war. Als er sie zuriickbekommt, ist das erste, was er sieht,
dass sein Enkel Kari’irimi einen unzuldnglichen Korper hat. ,,Das ist der Grund®, so sagt er,
,warum seine Onkel ihn erniedrigen*: (iphaka napi’wa ,,er kommt — und bleibt (zwischen)—
unter(halb von) ihnen”). Der GroB3vater bemerkt diese Erniedrigungen: Kari’irimi hatte einen
Tapir gefangen und rief seine Neffen, um das Fleisch zu holen. Zunichst wollen diese nicht
glauben, dass der Unterernédhrte und Mickrige diese Beute gemacht haben konnte. Als sie die
Beute jedoch vor sich haben und sie sie ihm nicht verleugnen konnen, geben sie ihm von dem
Fleisch einfach nichts ab. Sein GroBvater sagt ihm, dass er wegen seiner Kleinheit so
behandelt und erniedrigt werde, und schickt ihn zum Baden, damit er wachse. Der Waise
beklagt sich und geht in den Néchten an den Bach, um sich zu baden. Dort zeigt sich ihm der
GroBvater und versichert ihm, dass man ihn kiinftig nicht mehr erniedrigen werde. Dafiir sei
er am Leben. Als sich der Waise verwandelt hat, mit Yurupari gewachsen ist, l4dt er seine
Onkel zum Tanz ein. Die Reaktion seiner Cousinen, sagt deren Vater, sei Spott gewesen
(amdkaja la'akana) (Schauer 2001: 4). Dieses Wort fiir ,,spotten” hat den Sinn: Witze
machen, um sich zu amiisieren. Auf die Behauptung ihres Vaters hin, der Waisenknabe sei
gewachsen und nun schon ein Hausvorsteher, iiberbieten sich die Schwestern gegenseitig
darin, sich lustig zu machen. ,,Was gewachsen ist, ist meine Kochstelle”, sagt die Eine. Die
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Andere sagt: ,Mein grofler Zeh ist gewachsen!”, die Dritte gar: ,Meine Vagina ist
gewachsen!” (Rodrigo Yukuna 2003). Fiir sie taugt der Waisenjunge nichts und sie glauben
nicht, dass er Hausvorsteher sein konne. Wegen ihres spottischen Verhaltens schimpft der

Vater mit ihnen: aki’chaka nekha (schimpfen-Vergangenheitsform-sie).

Spott ldsst sich auch mit dem Wort aki’chaka nekha ausdriicken: man bezieht es auf
Situationen, in denen man einen Gesichtspunkt der traditionellen Ordnung missachtet sieht,
zum Beispiel der Rang der Hausvorsteherin. Die Frau von Keyako benutzt diese Vokabel4,25,
um diejenigen auszuschimpfen, die ihr widersprechen. Keyako selbst beschimpft den
vermeintlichen Liebhaber und fordert ihn heraus, damit dieser zur direkten und absichtlichen

Beleidigung iibergehe, und zwar der Drohung, zu tanzen, wihrend er die Trauerzeremonie
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durchfiihrt. Der Junge beklagt sich bei seinem Vater iiber so viele Beschimpfungen® *° und
tanzt tatsdchlich. Angesichts dieser Beleidigung27 entschlieBt sich der bis aufs duPerste

geschmihte Hausvorsteher, sein Haus und sein Land zu verlassen.

In der Geschichte von Keyako begegnen uns verschiedene Fille von ,,.Beschimpfung®, die
Verletzungen der Regeln des interpersonellen Umgangs beschreiben (oder vortiduschen, wenn
man eine diskursive Beschreibung wihlt). Das hier aufgefiihrte Beispiel findet seinen
Hohepunkt im Tod von Keyako. Der Yahuna, zu dem Keyako schicken ldsst, um um dessen
Tochter zu bitten, reagiert auf die ungewohnliche Forderung: der Bote bittet im Namen seines
Herrn darum, ihm die Tochter rasch (kifiaja) gegen Gegenstinde einzutauschen: ,,um zu

liefern wie zu bezahlen” (ra’kaloje riwemi ke er liefern-Absicht er-Bezahlung wie).

Die im Nordwesten des Amazonasgebietes iibliche Art und Weise, eine Frau ,,zu erobern”
(Arhem 1981) besteht eigentlich darin, vor der Ubergabe (oder der ritualisierten Entfiihrung)
eine Vereinbarung zu treffen. Und man neigt dazu, solche Biindnisse (den Austausch von
Tochtern oder Schwestern) iiber mehrere Generationen hinweg zu vereinbaren und
aufrechtzuerhalten. Dies driickt sich in einer rdumlichen Disposition als Nachbarn zwischen
verbiindeteten Siedlungen aus. Im vorliegenden Fall hat Keyako keine vorgesehenen
Biindnispartnelr6 *% und er bereitet die Situation auch nicht mit dem notigen Vorlauf und den
erforderlichen Gesprichen vor. Er macht sich direkt daran, seine Bediirfnisse zu befriedigen,
und zwar mit Eile. Der Yahuna vergleicht dies verédchtlich mit dem Stillen von Hunger. Damit
spielt er auf die fehlende Selbstbeherrschung des Fordernden an, auf die Beschimung, die
darin liegt, um Essen zu bitten. Er bezieht sich besonders auf den Nachdruck und die Eile der
Forderung, die die Verhandlung auf einen einfachen Austausch von Gegenstinden ohne
groBBeren Wert herabmindert und gleichzeitig die sozialen Bindungen beseitigt, die ein
Biindnis zwischen zwei Gruppen einschlieft. Der Ausdruck, mit dem er diese skandalGse
Situation bewertet, ist: ,,Wenn man ein Mensch ist, muss man einen nicht so schnell durch

einen anderen austauschen.*

Der Bote Keyakos teilt diesem mit, dass dieses Vorgehen nicht in Ordnung war, aber dieser
bleibt dabei und willigt ein, personlich hinzugehen und um die junge Frau zu bitten. Der
Yahuna lésst ihn eintreten und sagt ihm unverbliimt: ,,Du beldstigst mich” pikawila’ka nukha
(du-storen-def. ich). Dies ist kaum ein Vorwurf, mit dem Keyako fortfahren kann, und so
nimmt er also die angebotenen Speisen und die Willkommens-Koka an. Als er die Koka

jedoch in seinen Mund steckt, erfihrt er einen tddlichen Schlag, den der Gastgeber — so die
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Erzédhlung — mit folgendem Ausspruch begleitet: ,,Man ist nicht zum Spielen gemacht!”
(kdtakaloje spielen-Absicht). Der beleidigte Yahuna vollzieht die Strafe und im selben
Moment scheint er das Urteil zu erldutern. Statt ,,von unten zu kommen, fiigsam” hat Keyako
ihn direkt angesprochen, ohne den angemessenen Formalismus, ohne Respekt. Das ist fiir den

Yahuna ein Angriff, der es rechtfertigt, den ungebetenen Gast zu toten.

Horacio Matapi und Keyako verletzen die Erwartungen und die Formen des interpersonellen
Umgangs derartig, dass sie als unka inau’ké angesehen werden, als ,keine Leute/keine
Person”. Der Erste verlor sein ,,pensamiento” und Bernardina Yukuna erklirte: ,,Die Zauberer
spielen mit ihm (kdtako)”. Er wurde das Opfer eines Angriffs, der darin bestand, dass ihm ein
Zauberer das ,,pensamiento” herausnahm. Horacio selbst driickt seine Gefiihle so aus: ,,Ich bin
weit weg [sagte er] ich bin schon nicht mehr von hier”. Die Geschichte von Keyako kann man
in denselben Begriff fassen: Sein ,,pensamiento” blieb dort, wo die Weillen sind, deshalb
benimmt er sich wie jemand, der nicht dazu gehort [C. R.: ,,no-gente”, wortlich: Nicht zu den
Leuten gehorend] und will eine Frau haben, als sei sie ein gewohnlicher Gegenstand. Diese
entscheidende Funktion des ,,pensamiento”, der Person/den Leuten ein Fundament zu geben
oder ihre Auflésung zu verursachen, veranlasst uns nun, dieses ,,pensamiento” im nichsten

Kapitel zum Mittelpunkt der Untersuchung zu machen.
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VI. ,,Pensamiento”

Dieses Kapitel hat die verschiedenen Bedeutungen des Wortes ripechu zum Inhalt. Wie wir
bereits sahen (Kapitel 1), erscheint dieses Wort in einer bedeutungstrichtigeren Form als
pechuji in Bezug auf die spirituelle Kraft des Schamanen, der die Welt durchwandert: auf die
»Wege der Zauberei” (Hammen 1992, S. 133) oder ,,Wege des pensamiento”: Keyapejé
pechuji api ,,Mannigfaltigkeit pensamiento anders” (ACIMA Aprender en Yukuna y Espafiol
- ohne Datum - S. 40). Bei dem Wort pechuji ,,pensamiento” handelt es sich um eine
Ableitung von ripechu ,,lJdee/Emotion” durch Anhidngung des Morphems |—ji| ,,absolut®
(Schauer 1977, S. 47), das eine allgemeinere und abstrakte Bedeutung ausdriickt, die den
Bezug auf einen spezifischen Besitzer (wie zum Beispiel | ri- | ,,er’”’, das heif3t die Person, in

der sich eine ,,Idee/Emotion” vollzieht, in ripechu) tiberfliissig macht.

Um die Beziehung zwischen ripechu und lawichii (Zauberei) zu kldren, sollen zunéchst die
Begriffe ,Herr”, ,Besitz’, ,,Beschworung” und ihre Beziehung zur Ausiibung des
Schamanismus erortert werden. Die Extension der Bedeutung von ripechu ,Jldee/Emotion”
ergibt folgende Begriffe: Objekt, Vehikel, Personifizierung und Besitzergreifung; Begriffe,
die die Durchquerung des Raumes und das Eindringen in Wesen und ihre Beeinflussung
erlauben, und die fiir Zauberei und Schamanismus typisch sind. Die Verben, die in
Verbindung mit diesem Substantiv auftreten, lassen einen Aspekt der geistigen Vorstellungen
erkennen, die an die Erorterung des Begriffs ,,alma” in der Uitoto-Sprache (s. Petersen 1998)

sowie an die ,,geistige Fihigkeit” bei den Shipibo-Conibo (Illius 1987, S. 100) erinnern.

Eine Untersuchung der verschiedenen Ausdriicke, die sich auf die Personen beziehen
(Emotionen, Verhaltensweisen, Charakter, Rollen), zeigt, dass ripechu seinen Ursprung in den
Konzepten der Erfahrung von Ideen, Intuitionen, Zuneigungen, Absichten und Vorstellungen
hat. Hier sei auf das am Ende dieses Kapitels eingefiigte Ergebnis einer experimentellen
Wortklassifizierung hingewiesen, das erlaubt, die Gesamtheit der erwihnten

Bedeutungsverbindungen zu iiberpriifen.

Seit Beginn unserer Forschung zum Begriff ,,Person” bei den Yukuna-Matapi war uns die
enge Verbindung mit den Begriffen ,,Idee/ Emotion” klar, wobei ripechu eine zentrale Rolle
spielt. Ripechu ist nicht nur ein Bestandteil des Korpers, der sich besonders vom Gesicht
ablesen ldsst und ,,Umgénglichkeit” bekundet, er befindet sich auch in verschiedenen

Organen, ganz besonders aber im Herzen. Sein vollkommenster und intensivster Ausdruck
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lasst sich bei Ménnern beobachten, wenn diese Rituale zelebrieren oder Zauberei ausiiben.
Bei den Frauen gibt er sich sowohl in ihrer Reproduktionsfihigkeit als auch in ihren mit den
Hénden ausgefiihrten erzeugenden und verarbeitenden Tatigkeiten im téglichen Leben zu
erkennen. In Kulturgiitern, wie rituellen Geritschaften und angebauten Pflanzen, ist ein
»pensamiento” niedergelegt, das die Existenz der Krifte einflussreicher Wesen, die ihre
Schopfer und Herren sind, beinhaltet. In erweitertem Sinn erscheint das ,,pensamiento” als ein
Wissen, das ein Vermichtnis der Helden aus der Vorzeit darstellt, welches die kollektive
Einheit jeder Gruppe (Territorium, Schutzgeister, Giiter) bestimmt und eint, und das von
jedem Individuum schon vor dessen Geburt und wihrend seiner ganzen Entwicklung Besitz
ergreift, um es auf diese Weise zu einem Mitglied der Gruppe zu machen. Diese Sicht
beschrinkt sich nicht auf menschliche Gruppen, sie wird auch auf Tiere und andere Wesen als
in Bezug auf Organisation und Beschaffenheit den Menschen analoge Gruppen ausgeweitet

(siehe diesbeziigliche Ausfithrungen von Arhem 1993; S. 108 und 1996; S. 188).

Wenn die Yukuna und Matapi vom ripechu einzelner Personen sprechen, geben sie zu
erkennen, dass ripechu innerhalb der Gruppe in unterschiedlicher Form verteilt ist. Da es sich
um eine ererbte Veranlagung handelt, bestimmt sie in erster Linie, ob jemand ,,intelligent”
kapechuni (,,mit-pechu’) oder ,,dumm” mapechuru (,,ohne-pechu’) ist. Als Merkmal eines
Individuums besitzt ripechu interessante Ziige: es hat graduellen Charakter, das heifit, es kann
in ,,geringer” Form (,,er/sie hat kein weiteres Gedankengut als sein/ihr Gesicht”) auftreten; es
kann erweitert werden (durch Einhaltung gewisser Einschriankungen in der Erndhrung und im
Geschlechtsverkehr); es kann erworben und vervollkommnet werden im Fall von rituellen
Befdhigungen (durch Erlernen des und Teilnahme am Yurupari-Ritual), und wenn ein
Schamane im Sterben liegt, kann er es an einen Nachkommen weitergeben 7. Dariiber hinaus
ist es ein Mittel des Austauschs oder der Verbindung mit der auBermenschlichen Welt, so zum
Beispiel wenn die Schamanen Welt und Zeit ,,in Ordnung bringen” oder ,,zerstéren”, indem
sie mit Hilfe ihres ,,pensamiento” den Kontakt zu einflussreichen Wesen aufnehmen, die von
geheiligten Orten aus Wesen und Krifte kontrollieren. Schlielich bezeichnen Kamejeya-
Sprecher verschiedene Gemiitsverfassungen, Gefiihle oder Emotionen mit Ausdriicken, die
sich von der Wurzel -pechu ableiten, und iibertragen solche Zustinde sogar auf nicht-

menschliche Wesen.

Im Folgenden sollen die sprachlichen Ausdriicke in Bezug auf ripechu, die obigen
Behauptungen zugrunde liegen, untersucht werden. Dabei gehen wir von der Annahme aus,

dass die Begriffe, die auf ripechu aufbauen, dem in jlingster Vergangenheit neu formulierten
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Phinomen ,,Animismus” entsprechen (Bird-David 1999; Descola 1993; Viveiros de Castro
1998). In dieser Weltsicht werden die Erfahrungen des self, die durch Interaktion mit dem

sozialen und natiirlichen Umfeld entstehen, projiziert und institutionalisiert:

We cannot say — as Taylor did — that Nayaka ,think with” this idea of personhood about their
environment, arrive by projection at the idea of devaru [“superhuman’]. The idea ,,person” as a ,,mental
representation” applied to the world in pursuit of knowledge is modernist. I argue that Nayaka do not
individuate but, in the sense specified above, dividuate [When I individuate a human being I am
conscious of her ,,in herself” (as a single separate entity); when I dividuate her I am conscious of how
she relates with me. Bird-David op.cit. S.272] other beings in their environment, they are attentive to,
and work towards making relatednesses.

(Bird-David 1999, S. 274)

VI.1 Weltordnung und Schamanentum

Ripechu in seiner Eigenschaft als Grundlage von ,,Wissen, Macht und Intelligenz” ist
untrennbar mit der Weltordnung, dem Ursprung und der Bedeutung von inau’ké ,,Person,
Mensch” verbunden. Wie bereits erwéhnt, bedeutet die Zugehorigkeit zu einer Gruppe die
Auflage, die Beziehung zum eigenen Geburtsort in angemessener Weise zu unterhalten
(Matapi und Matapi 1997, S. 24; Hammen 1992, S.131; ,,denken”, ,,meditieren” und ,,sich
konzentrieren” stehen am Anfang aller Tétigkeiten, die dazu fithren. In dem Buch La historia
de los Upichia heben die Autoren Carlos und Uldarico Matapi (1998) die Wichtigkeit des
,pensamiento” und der ,.Intelligenz” kapechuni (ka+pechu+ni: mit-Idee/Emotion-Adj.: mit-

,pensamiento‘) hervor:

Die michtigsten Wesen des Universums erschafften die Welt, aber sie ordneten sie nicht so, wie wir sie
heute kennen, sie erschafften eine Welt ohne Kontrolle, deswegen nennt man sie ziellose Welt. Der
Schopfer der Menschheit sprach folgende Worte: ,,Der Mensch mit seiner menschlichen Intelligenz
muss die Welt so lange in geordnete Bahnen lenken, bis die Menschheit die Erde beherrscht oder sie
ihrer eigenen Entscheidung zufolge zerstort”. Der Mensch kann allerdings nicht von Anfang an
intelligent sein, die Schopfer vertraten die Ansicht, dass die Menschheit kimpfen sollte, dass sie sich
den ihrem Volke ureigensten Dingen widmen sollte [...]

(Matapi und Matapi 1998, S. 23)

Der Mensch wurde nicht mit einer besonderen Intelligenz erschaffen. Nur sehr langsam machte er in
dem Wissen um seine eigene Entwicklung Fortschritte. Das Gleiche geschah mit allen anderen Wesen,
die auf der Erde existieren, Tiere, Pflanzen und alle anderen Wesen, bis sich die jetzige Lebensweise
herausbildete.

(Matapi und Matapi 1998, S..24)

Camari [der erste Stammesélteste Matapi] erschuf sich selbst dank seines grolen Wissens an einem Ort,
der Yuinata heisst. Nachdem er in Yuinata seinen Fufl auf die Erde gesetzt hatte, betrachtete er die
Natur und alles, was auf der Erde ist, und er dachte nach, um eine gute Entscheidung zu treffen. Da er
ein grofer spiritueller Zauberer war, MAICHU in unserer Sprache, musste er die richtigen
Entscheidungen fiir die Zukunft treffen. Da er sich selbst erschaffen hatte, war er etwas verwirrt und
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verdngstigt. Auf der Suche nach einer Losung fiir die Seinen begann er zu meditieren; dank seiner
groBBen Kenntnisse sah er etwas Gutes an diesem Ort

(Matapi und Matapi 1998, S. 25)

Camari, der erste unseres Stammes [Ulpichia/Matapi], kannte noch keine Maloca, aber er stiitzte sich
auf die Gebriuche und war auBlerdem ein spiritueller Zauberer; er konzentrierte sich auf das, was
jenseits alles Sichtbaren lag, und es gelang ihm, die Maloca zu sehen.

(Matapi und Matapi 1998, S. 29. Hervorhebung der fiir die Analyse wichtigen Themen
von C.R.)

Diese Zitate offenbaren nicht nur die Rolle der ,inteligencia” und des ,pensamiento”,
kapechuni und pechuji, als Grundsteine der ,,geordneten Welt” (im Gegensatz zur ziellosen
Welt), sondern zeigen auch ihre enge Beziehung zur Titigkeit des Zauberers (Mari’chii), die
ein Eingreifen in die Ordnung der Welt erlaubt. Dem Beispiel des Helden Ca ‘mari folgend ist
es moglich, die Ordnung zu erreichen und zu bewahren, und zwar durch ,,Ausiibung aller
gegenwirtigen Aktivitdten”, die als ,,dem Volke eigen” gelten. Dies lésst sich auslegen als die
Erhaltung des von den Vorfahren iiberlieferten Vermichtnisses und die Handhabung des
Schamanismus: lawichii. In Kapitel 2 stellten wir fest, dass sich der Ausdruck lawichii in der
Mitte einer hierarchischen Ordnung befindet, in der der iibergeordnete Begriff pechuji
,pensamiento” und der letzte untergeordnete Begriff rimand Beschworung, Anrufung, Gebet
ist. Als Materialisation des ,,pensamiento” und unerlidsslichen Weg ripechu zu verstehen,
wollen wir im Folgenden den Begriff rimand an Hand einiger mythischer Episoden erldutern,
aus denen hervorgeht, was Beschworungen sind, und wie sie mit der Zauberei in Verbindung

stehen:

Die vier Helden Karipulakena (wir stiitzen uns auf die Version von Schauer 1976, S. 256-
331; verweisen aber auch auf die von Fontaine 2003) brachten die Maloca und danach die
Nacht auf die Welt. Dem Mythos zufolge macht erstere dem ziellosen Leben, das heifit dem
Nomadenleben, ein Ende. Die zweite bringt Sinn in ein Leben, das in einer ewigen Gegenwart
verharrt, denn nachdem dieser Einschnitt, durch den die Tage entstehen, erreicht ist, erlangen
die Aktivititen aller Wesen eine auf dem tédglichen Zyklus basierende Ordnung. Um diese
Errungenschaften zu erreichen, entwickeln die Karipulakena zuerst ein ,,Vorgefiihl* fiir die
Existenz dieser Phdnomene, um dann auf ihre Suche zu gehen. Sie treffen auf die Herren
pamind, die die verschiedenen Arten von Malocas und Nichten als kleine, biindeldhnliche
Sammlungen kontrollieren und bewahren. Nach ihrem Besuch ,bezahlen” sie sie mit Koka
und bestellen das diesbeziigliche ,,Objekt”. Bevor sie das entsprechende Biindel in Empfang
nehmen, werden sie von den Herren vor den Gefahren, die diese Giiter in sich bergen,
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gewarnt. Dann horen sie die Gebete rimand jedes ,,Objektes”. Dadurch erlangen sie das
Wissen um die Erhaltung von Maloca und Nacht, insbesondere aber um das ,,Heilen” und das
Fernhalten der Gefahren, die iiber beiden schweben. Obwohl im Mythos gesagt wird, dass die
vier Helden in ihrer Eigenschaft als Weise diese Gebete schon kannten, ist es wichtig zu

betonen, dass allein diese Kenntnis die Einfithrung dieses Besitzes in die Welt ermdoglicht.

Folgender Auszug aus dem Mythos (Schauer 1976) enthélt den Dialog zwischen den Briidern
Karipulakena und ihr Zusammentreffen mit dem Herrn der Nacht Lapi mind (Nacht Herr):
-re lapi nuwe pi, ke rimichaka

Existiert Nacht ich-weiss, so sagte-er
Ich weil3, dass die Nacht existiert.

-chuwa wawe ‘pijika, wamdkaloje mere ke rikd
Jetzt wir-sehen-damit wo wie sie
Jetzt denken wir nach, um herauszufinden, wo sie ist.

(Schauer 1976, S. 264)

-Pajluwa té’ela ka’ld i’michaka rikapi.
Eine Hand das war sein-Besitz
Er [der Herr] hatte fiinf (Biindel).

-Lapiyami riwit ka ‘chiya rikd
An-dem Morgen er-holte-sie
Und am néchsten Morgen holte er sie herunter.

-Ratanicha ® pamineko najlé rimand
Er-singen-Verg zuerst sie-fiir-ihn-Anrufung
Zuerst fiihrte er sie [die vier Helden] in die Handhabung der Krifte der Nacht ein.

Nawe’pichaka fiake kaja.
Sie-wissen-bestimmt. so schon
Und die Vorfahren erfuhren soviel iiber sie wie er.

(Schauer 1976, S. 266)

In der Glosse setzt Schauer fiir rimand ° das Wort ,,Macht” ein, wihrend in threm Worterbuch
(Schauer 2001, S. 39) ,,inneres Wesen” von etwas oder jemandem erscheint. Nach Aussagen
meiner indigenen Mitarbeiter entspricht die Glosse fiir rimand im Mythos jedoch eher der
Bedeutung ,,sein wie-anwenden-Krifte-von-Nacht” (die Segmentierung entspricht der freien
Ubersetzung ohne Angabe morphologischer Entsprechungen). Um diese Bedeutung genauer
und konkreter zu bestimmen, miissen wir die einzelnen Elemente, die in dem erwihnten
Auszug vorkommen, deutlich machen. In der Szene erscheinen andere Elemente des Kontexts
mit deren Hilfe wir den semantischen Rahmen (Lakoff 1987), der fiir die Bedeutung von
rimand unerlisslich ist, bestimmen konnen: 1) ein ,,Herr”, ein einflussreicher pamind, der die

Kontrolle iiber einen ,,Besitz” oder ein Phdnomen ausiibt; 2) ein ,,magischer” Ersatz fiir den
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Besitz oder das Phidnomen, ein Objekt — das ,,Biindel”—, das erlaubt gehandhabt zu werden; 3)
die ,,Bezahlung” des ,,Besitzes” oder des betreffenden ,,Gegenstandes” an den Herrn, damit
dieser seinen Gebrauch erlaubt und den Umgang mit ihm lehrt; 4) die Beschworung rimand
des Objekts oder des Phidnomens, das heillit, das magische Wissen des ,,Herrn”, das die
Herrschaft iiber das Objekt oder das Phinomen moglich macht; 5) die Schamanen oder
NutznieBer, die das Objekt oder das Phianomen benutzen oder beeinflussen wollen, die dafiir
zahlen und die Beschworungsformel erlernen. Die einzelnen Komponenten dieser Szene
finden ihren Riickhalt in der Tatsache, dass die Mythen die Beschworungen einfithren und sie
legitimieren, gleichzeitig liefert sie den thematischen Kontext, das heifit, den Leitfaden, der
zum Wissen um diese Art von Zauberei fiihrt (siehe auch Buchillet 1988 mit einer dhnlichen

Aussage im Schamanismus der Desana).

Obige Ausfiihrungen erlauben uns, die in Kapitel 3 erwihnten Fille zum Thema
,pensamiento der angebauten Pflanzen” besser zu verstehen. Wenden wir uns zunichst dem
,Herrn” zu, einem méchtigen Wesen, das in verschiedenen Episoden auftritt, allerdings mit
verschiedenen Identititen: als ,,Volk der Nahrungsmitte]” (gente de comida) und
Schwiegereltern von Kari (Vater des zweiten Kari); als Grossvater Boa Warwachi, als
Ritensinger Wurm oder als gewisse Namatus. Aber die NutznieBer der angebauten Pflanzen
halten die Bedingungen der NutznieBung nicht ein oder versagen dem ,Herrn” die nétige
Ehrerbietung. Infolgedessen zieht der ,,Herr” der Pflanzungen sein ,,pensamiento” (die den
Pflanzungen unentbehrliche Lebenskraft) zuriick, worauf die Pflanzen welken und sterben

oder — in einer anderen Version — in die Wildnis zuriickkehren.

In allen Episoden ist der Umgang mit dem ,pensamiento der angebauten Pflanzen”
untrennbar mit der Zauberei verbunden: die Namatus besitzen die Yurupari-Floten bis
Kanuma sie raubt. Warwachi ist eine Boa, richtet das Yurupari-Ritual aus und bestraft Kari,
als dieser ihn nicht einlddt Ananasbier zu trinken. Wurm ist damit beschiftigt seine Rasseln
fiir das Ritual zu bemalen, aber als seine Frau verlangt, dass er seinen alltidglichen Pflichten
nachkomme, zieht er sich mit dem ,,pensamiento der Nahrungsmittel” an das Firmament
zuriick; dort oben ist er der Herr der Zikaden (Plejaden), die das Yurupari-Fest feiern werden

(E. Reichel 1987, S. 205).

Das gleiche Schema, was den Kontext und die Interaktion zum Thema ,,pensamiento” angeht,
zeigt sich, diesmal nicht auf kollektiver, sondern auf personlicher Ebene, in der Geschichte

des ersten Kari (Vater von Kari’rimi). In ihm offenbart sich ganz direkt die Kontrolle, die die
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,Herren” tiiber diejenigen, die ihre Besitztiimer ausnutzen, ausiiben. Die ,Herren der
angebauten Pflanzen” (a’jneji minand Nahrung Herren) und ihr ,,Volk der Nahrungsmittel”
(a’jneji nachana nakiyana Nahrungsmittel Stamm Nachkommen sie-Gruppe) leben im
Himmel, und Kari hat eine ihrer Frauen zur Ehefrau genommen. Seine Schwiger
manipulieren boshafterweise das ,,pensamiento der angebauten Pflanzen” (a’jneji pechu naku
Nahrung Idee/Emotion innerhalb), das Kari sich einverleibt hat. So konnen sie sein
»Lpensamiento”  (naji’chaka  ripechu  sie-nehmen-Verg.-Bestimm. er-Idee/Emotion)

,ergreifen”, was seinen Tod zur Folge hat.

Der Kari-Mythos, so wie wir ihn in Kapitel 4 analysiert haben, handelt von: 1) der
Unterordnung unter gewisse Heiratspartnergruppen zur Erlangung von Ehefrauen und 2) der
Abhingigkeit von Pflanzungen und Nahrung in Bezug auf die Ausbildung des Korpers. Beide
Beziehungen sind Varianten des exogamischen Modells (Hammen 1992), das die
Unterschiede des Ursprungs (der Gruppe oder der Nahrung) zwar anerkennt, aber auch die
gegenseitige Beziehung zwischen diesen sich fremden aber notwendigen Komponenten als
lebenserhaltend betont. Diese Gestalt der Identitéit der Gruppe oder des Individuums in Form
eines Netzes von Beziehungen vielfacher Schichten und Abstammungen, verwirklicht in
jedem Paar und in jedem einzelnen Korper, stimmt mit der Definition des ,,Dividuellen” in
Bezug auf die Aufsplitterung der individuellen Identitit in soziale Komponenten, wie in der

Einleitung zu diesem Kapitel dargelegt wurde, tiberein.

Die Macht des Herrn scheint eine Ausweitung der ihm eigenen Beschaffenheit zu sein, die
sich auf seinen Besitz, auf Orte und Wesen erstreckt und ihm erlaubt, Herrschaft iiber sie
auszuiiben. Der Umgang und Gebrauch dieses Besitzes durch verschiedene Wesen lédsst diese
in die Einflusszone und in die Gewalt des Herrn geraten. In Bezug auf das Schamanentum
konnte man diese Kraft als das instrumentale und wesentliche Wissen des Objekts oder des
beherrschten Individuums interpretieren, das aus eben diesem Grunde nur teilweise von
anderen Personen auBer dem urspriinglichen Herrn verduflert werden kann. Rimand ist der
sprachliche oder geistige Ausdruck fiir dieses kommunizierbare und besondere Wissen um
jedwedes Phidnomen. Obwohl das Modell der ,,Absprache” unter ,,Herren” und Schamanen
eine vertrauliche und sakrale Angelegenheit aus dem Zauberjargon lawichi ist, zu dem die
Beschworungsformeln rimand gehoren, findet sich das Modell der Kontrolle, die die

Schamanen iiber gewisse Objekte ausiiben, in der tdglichen Umgangssprache wieder.

153



V1.2 Zauberkraft und Umgangssprache

Wenn die Kamejeya iiber die Bedeutung des Wortes (ri)-mand oder manaji (allgemeine
Form) befragt werden, beziehen sie sich auf Beschworungsformeln oder Gebete, die
Grundlage aller Ausiibungen des Schamanentums, wie beispielsweise das Beschwéren von
Gegenstinden oder die Vorbereitung kollektiver Rituale:

Pi’michako riyukund ojkujlo, rikd liya la’ka kejdpaka mand.

Du-erzihlen-Bestimmt. er-Geschichte Onkel-Dat. er Dat2 machen-Bestimmt. Ritual

Beschworung
Erzéhle (es) deinem Onkel, der die Gebete des Rituals spricht.

Mapa aii rili’cha nakaje mand.
Pech in er-machen-Verg. Dinge Beschworung
Mit Pech beschworte er Gegenstidnde.

(Rodrigo Yukuna 2003)

In beiden Sitzen erscheint der verbale Ausdruck la’kaje (ri-)mand in seiner wortlichen
Bedeutung: ,.etwas anrufen/beschworen” (Rituale, Gegenstinde). Der Ausfiihrende ist ein
Schamane (in beiden Fillen der Onkel bzw. der Grossvater). Es gibt aber auch profane
Anwendungen dieses Ausdrucks, wenn zum Beispiel im tiglichen Leben etwas bestellt wird,

wenn Kritik geiibt wird oder wenn etwas iiber den Ruf einer Person gesagt wird:

Le’jepila  mand nuwa’ichaka
Waren Beschworung ich-rufen-Bestimmt.-Verg.
Ich habe Waren bestellt.

Nora’pa mand noka’ka
Ich-Vater Beschworung ich-tadeln-Bestimmt.
Ich tadele meinen Vater.

Pikd apiika’ri wamané pata’kd ai, pachd napura’6 wanaku (sic.)

Du anderer+tadeln wir-Beschworung-Plur. du-stehlen in Grund sie-sprechen-Plur. wir-iiber
Du hast uns wegen deines Diebstahls in einen schlechten Ruf gebracht, deswegen
beschuldigen sie uns und sagen,

“Ata’kdchina nekd” ke.
Diebe sie wie
dass wir Diebe sind.

(Schauer 2001, S. 6)

Die in den genannten Handlungen gebrauchten Verben sind ,,rufen” und ,,tadeln” (ebenso wie
,beschworen”). Es handelt sich also um performative Sprechakte (Austin 1990, S. 41), das
heifit, die sozialen Interaktionen finden statt, sobald die entsprechenden Ausdriicke gebraucht
werden. Die Beispiele, in denen rimand mit Bezug auf den Schamanismus vorkommt,
bedeuten ,,heilen” oder ,,verwandeln”. Beim Aussprechen von Beschworungen vermittelt man

den Ubergang von einem gefihrlichen Zustand in einen neutralen oder gesunden Zustand. Im
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tiaglichen Leben kommt mand einer verbalen sozialen Verpflichtung gleich, ausgesprochen in
der Absicht, ein bestimmtes Objekt zu erlangen oder den neuen Status einer Person bekannt
zu machen. Laut Yoana Yukuna (2006) bedeutet das Vorkommen des Wortes —mand in Bitten
oder Verweisen, dass sich der erwiinschte Gegenstand oder die getadelte Person, die ihren
alten Status verliert, sich fern der Sprechsituation aufhalten, und dass sie durch das
Aussprechen des Wortes herbeigerufen werden. Diese Akte entsprechen genau der Bedeutung
des Verbs ,,beschworen”. Aus alledem geht hervor, dass der sakrale Charakter, das Vertrauen
und die Wirksamkeit, die den Beschworungen der Schamanen per se innewohnen, zwar
beiseite gelassen werden, ihre referenzielle und pragmatische Kraft aber aufrechterhalten
bleibt. Das Aussprechen des Wortes rimand im tiglichen und offentlichen Sprachgebrauch
besiegelt die soziale Verpflichtung, etwas, das sich in einiger Entfernung befindet,

herbeizuschaffen oder den neuen Status einer Person bekanntzumachen.

Auch der einfache Sprechakt der Ankiindigung, der an sich schon eine Form des Beschwdrens
ist, beweist die Kraft der Sprache. Die Kamejeya zum Beispiel kiindigen gewisse Pléne nicht
direkt, sondern in Form von Euphemismen an. Wenn jemand vorhat am darauf folgenden Tag
irgendwo hinzugehen, sagt er: ,,wenn der Stein zu faulen beginnt, gehe ich nach ...” (Rodrigo
Yukuna 2003), denn die direkte Ankiindigung eines Ausgangs konnte sichtbare oder
unsichtbare Feinde, die stidndig angriffsbereit sind, auf den Plan rufen. Ein anderes Beispiel
wire das Vorhaben auf Jagd (nokaje, das Wort fiir ,toten”) zu gehen; eine direkte
Ankiindigung hieBe der jeweiligen Tiergattung den Kampf ansagen (M. Clara van der

Hammen, personliche Mitteilung).

VL3 Die Jaguar-Schamanen und ihr Umgang mit ripechu

Die Eigenschaften von ripechu erscheinen als allgemeine Vorbedingung fiir die Austibung der
Titigkeit des Schamanen. Die impliziten Merkmale dieser Titigkeit sollen uns ihre
allgemeinen Grundsitze aufzeigen. In nachfolgenden Beispielen handelt es sich um einen
Schamanen, der in der ersten Person spricht oder von dem gesprochen wird. Mit Hilfe seines

ripechu kann er:

1. nachts unterwegs sein
2. in einen Gegenstand eindringen

3. in ein anderes Wesen eindringen
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Was das ripechu anderer angeht, so kann der Schamane:

4. es sehen, um seine personliche Identitit herauszufinden (seine Eignung fiir eine
traditionelle Rolle)

5. die Ideen/Emotionen einer anderen Person dndern

6. die Ideen/Emotionen einer anderen Person entfernen

7. die Ideen/Emotionen einer Person verschlingen und beseitigen, um ihren Tod

hervorzurufen

1. Ripechuta iphaka lajpi  paji  choje

er-Idee/Gemiitsbewg.-Despek. ankommen-Bestimmt. Nacht Maloca in/innerhalb

,,Das pensamiento [des bosen Zauberers] dringt nachts in die Maloca ein [um anzugreifen].”

(Bernardina Yukuna 2003)

2. Ke rimichaka: nupechii i’majika mari chii.

Wie er-sagen-Verg.Bestimmt. ich-Idee/Gemiitsbew. sein-Fut. das in

Er sagte: mein pensamiento wird darinnen [in der Trommel] sein. [Es spricht Warwachi]

(Rodrigo Yukuna 2003)

3. Nupechu wakara’jike jei au ka’jnd mawachaji.

ich-Idee/Gemiitsbew. schicken-Fut. Schlange in vielleicht Krote-Abst.

,» Ich schicke mein pensamiento in Form einer Schlange, um die Kréte auf die Probe zu

stellen.” [Arturo Yukuna (2003) im Namen des Schamanen]

4. Ru’makalojé rama rupechu na  penaje pala ru'majika

sie-sein-Bestimmt.-Prop. er-sehen-Praes. sie-Idee/Gemiitsbew. Inter. fiir dienen sie-sein-Fut.

Er dringt in ihr pensamiento ein, um zu sehen, wofiir [Rolle/Gebiet/Wissen] sie geeignet ist.

[Arturo Yukuna (2003) im Namen des Schamanen]

5. Nala’keja rupechu ujikeja

sie-machen-Bestimmt. sie-Idee/Gemiitsbew. einfiltig

,.Sie [die Zauberer, Briider von Periyo] machten ihr pensamiento einfiltig [naiv].” (Juan Carlos

Yukuna 2003)

6. Naji’chaka ripechu a’jneji  pechu  naku.
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Sie-ergreifen-Verg.Bestimmt. er-Idee/Gemiitsbew. Nahrung Idee/Gemiitsbew. in
Sie [die Besitzer der Nahrung] entwendeten sein pensamiento, das pensamiento das sich in
seiner Nahrung befand.” (Rodrigo Yukuna 2003)

7. Mari’chuna yawichana ajiiake ind pechu.

Schamane-Plur. Kraft-Plur. Essen-Verg. einer Idee/Gemiitsbew.

Die Zauberkraft ‘verschlang’ den Geist von einem.” (Schauer 1994, S. 67)

Die obigen Beispiele zeigen, dass das ripechu des Schamanen nachts durch den Urwald streift
und in andere Wesen eindringt. In Kapitel 3 und 4 sahen wir, dass sich bei dieser
Transformation der Wille und das Wissen des Schamanen mit der Sensibilitit und der
Geschicklichkeit der Tiere verbinden. Der Schamane hilt das ripechu anderer Wesen fiir
etwas, das diese besitzen und das beobachtet, durchdrungen, verindert, entnommen und
verschlungen werden kann. Seiner FEinordnung als Substantiv zufolge wird ripechu
metaphorisch (Lakoff und Johnson 1980, S. 17) auf andere Merkmale, die Wesen und
Gegenstinden eigen sind projiziert: die Intentionalitit des Schamanen personifiziert sich, um
sich in andere Wesen zu verwandeln. Auf diese Weise bewegt sich der Schamane fort und
handelt. Seine Kenntnis von Gegenstinden und Wesen materialisiert sich und er verwandelt
sich sozusagen in diese Gegenstinde und Wesen. Auf gleiche Weise werden die Personen
objektiviert und anhand eines ihrer Bestandteile, ihres ripechu, identifiziert und manipuliert.
Durch diese Objektivierung ist es moglich, die Personen kennenzulernen und Einfluss auf sie
auszuiiben. Wenn die Gegenstinde das ,,pensamiento” ihrer Herren enthalten, stellt der
NutznieBer einen Kontakt zu diesem ,,pensamiento” her oder verleibt es seinem eigenen ein.
Auf diese Weise kann der Herr Einfluss auf diese Person ausiiben. Da die Kraft des
Schamanen im Jaguar personifiziert ist, kann er seine Beute, das heifit, andere personifizierte

und durch ihr ,,pensamiento” objektivierte Wesen fangen und verschlingen.

Samtliche genannten Fihigkeiten zeichnen die mari’chii, die méchtigsten Schamanen aus. Im
Folgenden wollen wir untersuchen, wie zwei der wichtigsten Konzepte dieser Krifte auf
sprachlicher Ebene aufgebaut sind. Karupé (siehe Kapitel 3) verwandelte sich in einen Jaguar,
um seine Leute zu verfolgen und zu toten, wihrend Warwachi, der Grofivater-Schamane
seinen Enkel trotz Dunkelheit und Entfernung erspiht und ihn augenblicklich einholt. Im

Mythos (siehe Anhang 2) heiit es, dass der alte ,,in Jaguar” (yawi chii 10" innerhalb des

157



Jaguar”, ,verkleidet als Jaguar”, ,verwandelt in Jaguar”) seinen Enkel einholt (Rodrigo

Yukuna 2003).

Wenn die Kraft der Steine des Schamanismus po’oyoriya (siehe Kapitel 4) benannt werden
soll, sagt man laut Schauer (200, S. 67) yawichdji11 (riyawichd) ,,ibernatiirliche Kraft des
Schamanismus”. Yawi bedeutet ,Jaguar” und cha ,,iiber”, was, dhnlich wie andere Beispiele
der Wortzusammensetzung mit |—cha | , die Bedeutung ,Zustand des Besitzes dieser
Eigenschaft [des Substan‘[ivs]”12 (Schauer 2001, S. 7) hat, oder auch der Glosse ,,Jaguartum”,
,Jaguarfiahigkeiten” entspricht (diese Meinung vertritt auch Hammen (2006), personliche
Mitteilung). Wenn wir die beiden vorangehenden Ausdriicke yawi chii — das Beispiel in
Bezug auf Warwachi — und yawichaji, die sich auf die Krifte des Schamanen beziehen, mit
dem Namen, den die Kamejeya fiir Zauberei lawichii brauchen, vergleichen, kommen wir zu
folgender Analyse: | -cha | ist sowohl Postposition als auch Suffix (sieche Anmerkung 6) und
ich gehe von der Annahme aus, dass im Fall von | —chu | , lokative Postposition, die Bindung
der Postposition an das vorangehende Lexem ebenfalls moglich ist (dieses Phénomen
erscheint in Kamejeya als eine Strategie der Subordination verbaler Wurzeln: ajiaka-chu
essen-Bestimmt. in ,,wenn ... essen”, siche auch Comrie (1981: 249) in Bezug auf dieses
Phinomen). Wenn wir lawichii mit yawi chii vergleichen, sollten wir davon ausgehen, dass
beide Ausdriicke aus denselben Elementen zusammengesetzt sind und nicht, dass es sich im
letzteren Fall um zwei Ausdriicke ohne formelle Beziehung handelt. Um den Formunterschied
zu erkldren, stiitze ich mich auf die Spiele der Formvariationen, die dem lautlichen
Parallelismus eigen sind, wie er zum Beispiel im Diskurs von Mythen oder Ritualen auftritt
(Bauman 1991, S. 80). Diese Hypothese gewinnt an Beweiskraft, wenn wir ein typisches
Merkmal der Schamanengesinge der Yukuna in Betracht ziehen, in denen ,die meisten
Worter mit M, L oder J” beginnen und zwar aus mnemotechnischen Griinden (Hammen 1992,
S. 135)". Das Wort yawi ,,Jaguar” aus dem tédglichen Sprachgebrauch wird demnach in lawi
abgeidndert, sobald es in das Gebiet der Esoterik iiberwechselt. Infolgedessen bedeuten
lawichii und yawi chu ,,Schamanismus”, allerdings mit zwei verschiedenen Bedeutungen, je
nachdem aus welcher Perspektive sie gesehen werden: lawichii bezieht sich auf die Sprache
und auf die Gebete, die aus der Entfernung mit Hilfe anderer Wesen Einfluss auf die Welt
ausiiben sollen, wihrend yawi chu den Schamanen bezeichnet, der ,Jaguargestalt”

angenommen hat und bereit ist anzugreifen.

Die Kraft, die Gestalt und die ,,Wildheit” des Jaguars sind in der Person Yawi chi’narikana

verkorpert, dem ,,Vorfahr Jaguar”, der Hauptperson einer Reihe von Mythen, zu denen die
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Erzéhlung Karupe gehort (siehe Kapiel 4, Juan Carlos Yukuna 2001). Er ist der ,,Herr” aller
Zauberei und der Oberste aller Yukuna-Matapi Schamanen. Von ihm erhalten sie ihre Krifte,

und zu ihm kehren diese Krifte zuriick, wenn die Schamanen sterben (Celso Yukuna 2001).

V1.4 Bezeichnungen mentaler Aktivititen

In der Kamejeya-Sprache werden die verschiedenen Formen von ,denken” durch ein
Substantiv ausgedriickt und nicht wie im Spanischen durch ein Verb. Es ist interessant zu
sehen, mit Hilfe welcher Verbklassen und ~formen eine Reihe von AuBerungen des Subjekts
in Bezug auf die Erfahrung seiner ,inneren Welt” unterschieden werden. Im ersten Fall
scheint es sich um eine Antwort auf einen inneren Monolog zu handeln:

Mekela’je no’pitalaje kajunata nakoje, ripechu i’micha

Wie machen-Inf. ich-baden-Neg.-Inf .innen er-Idee/Gemiitsbewegung sein-Pas.
Wie (soll ich es) machen? Ich bade mich nicht mit diesen [Fischen] hier drinnen, dachte [Kari].

(Rodrigo Yukuna 2003)

In diesem ersten Beispiel haben wir es mit einem einfachen Satzbau zu tun, in dem das
Substantiv ripechu mit dem Prifix der 3. Person (ri-) einen Satz mit dem Verb ,,sein” (3.Pers.-
pechu i’makaje) bildet. Dieses Satzmodell entspricht der Aussage einer Feststellung oder
einer Ortsbestimmung; die entsprechende Glosse wire ,,es besteht die Idee/Emotion von X,
wobei X das Subjekt ist, in dem sich der geschilderte Zustand befindet oder in dem er
festgestellt wird”. Es ist dies die einfachste Form, um auszudriicken, dass jemand eine Idee
oder eine geistige Vorstellung hat. Eine zweite Moglichkeit die gleiche Bedeutung
auszudriicken wire:
Nu’jnata nupechu mapeja ri’no nuca

Ich-bringen-Kaus.-Pris. ich-Idee/Gemiitsbew. grundlos er-tdten-Pris. ich
“Dann dachte ich: wohlmoglich tétet er mich”.

(Bernardina Yukuna 2003)

In diesem Beispiel handelt es sich um einen Satz mit dem transitiven Verb der Fortbewegung
,bringen” mit dem kausativen Suffix | -ta | und —pechu als Objekt: XPerson-a’jna-ta
XPerson-pechu: ,,jemand lisst eine Idee /Emotion von jemandem bringen (hier handelt es sich
um die gleiche Person: ,,ich lasse meine Idee bringen”). Das kausative Suffix |—ta| stellt
einen Faktor der Kontrolle und Intensitit der Aktion dar'*. Die Funktion des Kausativs als
eine Strategie, um die Kontrolle iiber etwas oder iiber jemanden auszudriicken, zeigt sich im

Folgenden:
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Lajmuchi, der jingste der Karipulakena, sagt voraus, dass der ,,Herr” der Nacht ihnen aus
Rache die Augen durch eine Fledermaus, die hier nicht erwédhnt wird, rauben lassen wird:
Kaja ramicha maapami  cha ke rijia’taka nejli

Schon er-sehen-Verg. vorher iiber wie er-bringen-Kaus.-Bestimmt. ihre-Augen-von-ihnen
Kurz vorher hatte er [voraus]gesehen, wie sie ihre Augen bringen [lieen].

(Schauer 1976, S. 296)

Einen #hnlichen Fall, wo das Subjekt ,,durch einen anderen handelt” und dafiir das Verb
,befehlen, jemanden schicken” gebraucht, hatten wir weiter oben angefiihrt: Nupechu
wakara’jike jei ai ,,ich schicke meine Idee /Emotion” mit Hilfe einer Schlange. In diesem
Fall wird zweifellos eine Kontrolle ausgeiibt, und zwar auf einen Untergebenen, der geschickt

wird, um einen Auftrag auszufiihren.

Im néchsten Beispiel haben wir es wieder mit dem grammatikalischen Element | -ta | Zu tun
in Bezug auf ,,Ideen/Emotionen bringen lassen”, wobei die Anstrengung der Beteiligten bzw.
die Intensitéit der Handlung betont werden soll.

Kajrii we’ejnataka wapéchuwa mari diccionario
Viel wir-bringen-Kaus.-Bestimmt. wir-Idee/Gemiitsbew. dieses Worterbuch

Jjdpakana nakii
arbeiten-Verg.-Plur. in
Wir mussten viel nachdenken, als wir an diesem Worterbuch arbeiteten.

(Schauer 2001, S. 11)

Im Gegensatz zu einer Satzkonstruktion mit einem statischen Verb, das ein Existieren
ausdriickt, spiegelt die Konstruktion ,,bringen + -ta” einen aktiven Prozess wieder mit einer
Spezifizierung, die das Agens einfiihrt, mit anderen Worten das Subjekt der Aktion als ein
belebtes Wesen, das seinen Willen durchsetzt, um auf ein externes Objekt einzuwirken

(Hooper und Thompson 1980).

Mit Hilfe eines anderen Verbs wird das Ausiiben einer Kontrolle des Subjekts auf die

,ldeen/Emotionen” ausgedriickt; es handelt sich um die mentale Aktivitit der

,,KKonzentration”, die in folgenden Beispielen durch das Verb wajakaje ausgedriickt wird:
Wawajachi wapechuwa papera lana’aka Bakii

Wir-strafen-Verg. wir-Ideen/Gemiitsbew.-Bew.Ort Papier Schrift in
Strengen wir uns an, um zu schreiben.

(Schauer 2001, S. 23)

Yale a’ari ra’arapd i’imakd, ai riwajd  pald
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Sdnger Ritual sein-Bestimmt. in er-straft-Praes. gut

Ripéchuwa ydleje nakojé

Er-Idee/Gemiitsbew.-wegen Gesang Absicht

Der Singer veranstaltete ein Ritual, denn er kontrolliert seine Gedanken in Bezug auf die
Gesiinge.

(Schauer 1994, S. 23)

Wihrend Schauer wajakaje mit ,strafen”"

iibersetzt, benutzt der Autor in seinen Glossen
,disziplinieren” und ,,kontrollieren”. Dieses Wort ist die Bezeichnung fiir die Konzentration,
mit der Bedeutungen analysiert und gefunden werden, bezeichnet aber auch die Ausiibung
und das Erlernen von Rollen, wie zum Beispiel in Bezug auf die Besonderheiten und die
Disziplin, die die Jugendlichen einhalten miissen, um ihre traditionelle Identitit zu
entwickeln:

Mari ke nawe’pikhe yuwa’ji wajdjika ripechuwa

Dieses wie sie-wissen-Praes. Junge strafen-Fut. Er-Idee/Gemiitsb.-Bew.Ort
Wie (kann man) die [traditionelle] Rolle eines Jungen voraussehen?

(ACIMA Aprender en Yukuna y Espafiol - ohne Datum — S. 28)
Oder in Bezug auf die Anstrengungen, die das Ausrichten eines Rituals bedeuten:

Nukhako arapa’a maare wajako nunaku

Ich tanzen hier strafen-Ref. ich-in

Damit ich hier tanze, damit ich mich strafe [sagt Kari zu seinem Onkel, damit dieser ihn
einlddt, um sein Konnen zu zeigen].

(Rodrigo Yukuna 2003)

Wihrend das Vorhandensein einer Idee so ausgedriickt wird, als ob es sich um ein duferes
Bild, in dem das Subjekt nur den Schauplatz darstellt, handele, wird das Sich-Konzentrieren
und das Erforschen des eigenen Bewusstseins als die Aktion des ,Ideen/Emotionen
wegbringen lassen” jnatakaje ripéchuwa ausgedriickt. Auf der anderen Seite liegt einer
Wahrsagung, die darin besteht, sich eine Situation vorzustellen und auf Zeichen zu warten,
die den Ausgang anzeigen, folgendes Modell zugrunde: wakara ,.einen Befehl erteilen oder
einen Emissir mit einer besonderen Botschaft oder Aufgabe aussenden”. Und schlieBlich wird
die geistige Konzentration, die mit korperlicher Selbstkontrolle einhergeht, als Ubung der
,Disziplin” wajakaje empfunden, wenn es zum Beispiel darum geht, eine Rolle anzunehmen
oder ein Ritual auszufiihren. Zusammenfassend ergibt sich, dass der gemeinsame Nenner, der
es erlaubt, genannte Begriffe der mentalen Betiitigung miteinander zu vergleichen, Folgendes

zeigt:

1. geistige Feststellung einer Situation wie die ,,Existenz eines Bildes/einer Idee”
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2. Empfindung eines aktiven und mit Intensitit durchgefiihrten Prozesses:

»jemand trigt ein Objekt/eine Idee”

3. Einfithrung einer Absichtlichkeit, um auf mentaler Ebene verschiedene

Moglichkeiten durchzuspielen

4. Ubertretung der geistigen Ebene und Ausdehnung auf die Kontrolle des

Korpers

VLS Ripechu als Basis fiir die Wesensart von Personen

Im Anschluss an die Analyse von Aspekten mentaler Aktivitit, die sich vom Gebrauch von
ripechu als Reprisentation ,,intellektuellen” Wirkens ableiten, wollen wir das Wort in
Ausdriicken, die gewisse wahrnehmbare Eigenschaften benennen, untersuchen. Wir beziehen
uns hier auf die Wesensart von Menschen und ihre emotionalen Ausdrucksformen. Ein groBer
Teil der Kamejeya-Terminologie in Bezug auf Gemiitsbewegungen und Menschentypen je
nach Charakter und Stimmung lédsst sich erkennen und analysieren, da es sich um sprachliche
Ausdriicke handelt, die den Terminus —pechu enthalten. Allerdings bedeutet diese Tatsache
nicht, wie Surallés (1998, S. 292) anmerkt, dass dieser gesamte Wortschatz allein das an sich
schon schwierig abzugrenzende Wortfeld der Emotionen darstellt und noch weniger, dass er
es erschopft. Das Interesse an der Analyse des nachfolgenden Corpus jedoch liegt darin, dass
hier gewisse semantische Strategien aufgezeigt werden, die es erlauben, verschiedene
Erfahrungen und Dinge, die sich auf die Welt der Gefiihle, Verhaltensweisen und Charaktere

beziehen, zu begreifen.

Ubersicht 6 zeigt Ausdriicke, die die Wurzel —pechu'® enthalten. Jedes Beispiel enthélt ein

Ausdruck Determinans = Bedeutung Bedeutung = Determinans Ausdruck

painotaka p. verkehrt ,,widerspriichlich“ gelangweilt still/schlapp ujwip.

kamu’ji p. klein traurig* ,frohlich® ausgedehnt/anziehend pu’ji p.

ima’a p. heill ,jahzornig* ,ruhig® kalt ipe’ Tp.

Chapu schlecht, schadhaft L,wiitend* ,.gute Laune* gut pald p.

pajluaja p. eins, einheitlich zuverldssig® ,,z0gernd* bewegt sich zwischen zwei = pajluaja p.

tu’jné p. eilig unruhig® ,.benommen" starr matami p.

peyajwé p. gesund ,lebhaft* ,naiv werden reduzieren Riwejdpotaka rip.
lassen*

kechira’kano p. mischen ,verwirrt sein‘
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kahdila’ko p. géren ,verdrgert sein*
kaphi p. Kraft ,vertrauen®

p. kapichdnari verschwinden ,.vergessen*

Ubersicht 6: Einige Charaktereigenschaften und Zustinde von Personen

Von einem Corpus metaphorischer Ausdriicke des Englischen ausgehend arbeiten Lakoff und
Kovecses (1987) ein Kulturmodell aus, das den Begriff ,,Zorn” darstellt. Sie beweisen, dass
die entsprechenden Ausdriicke physiologischen Empfindungen des Korpers in kulturellen
Schauplédtzen Gestalt geben, die ,,Zorn” auslosen, weitergeben und beschwichtigen. In
unserem Fall sind die Kamejeya-Ausdriicke der Ubersicht 6 zu verschieden, als dass eine
detaillierte Analyse fiir jedes Beispiel durchgefiihrt werden konnte; auBerdem stammen sie
nicht aus einer einzigen Quelle und wurden auch nicht in einem einfachen Vorgehen
erarbeitet. Trotzdem wollen wir im Folgenden zeigen, wie der symbolische Gehalt einiger
dieser Ausdriicke den Ideen und Wertvorstellungen gewisser lokaler Kulturmuster entspricht

(Lakoff und Johnson 1980, S. 22).

Lakoff und Johnson (1980; S. 14, 25) beschreiben drei Typen von Metaphern: strukturelle,
ontologische und orientationsbedingte. Letztere besitzen einen rdumlichen Bezug und Achsen
mit entgegengesetzten Werten, auf die Attribute und Erfahrungen projiziert werden. Was die
Kamejeya-Daten angeht, so konnen wir an erster Stelle betonen, dass ripechu als ein
materielles Objekt erscheinen kann, ein Strukturprinzip mit der Eigenschaft der ,,Einheit”
(pajluaja) im Sinne von Vollstindigkeit, im Gegensatz zur ,,Dualitit” (iyama chuwd) oder
Zerstiickelung und Unbestimmtheit als Ausdruck des Zogerns. Eine der Achsen, auf die die
Spannung zwischen diesen beiden Begriffen projiziert wird, ist die der Werte ,,Sesshaftigkeit”

gegeniiber ,,Nomadentum”.

Man muss ,an ein- und demselben Ort wohnen”, wie es folgendes Fragment eines
traditionellen Textes bestitigt:
Pajluaja_chu i’'mari, phefiawild kemakd keja

Ein Lokativ sein/leben Vorfahren sagen so
,,Bleibe an einem Ort, wie die Alten sagten”

(Edilberto Matapi 2003)

Dieser Rat widerspricht dem primitiven und chaotischen Urzustand auf der Welt, dem

,,ziellosen Herumziehen’:

Unkd ajirio ‘jo chira’ko

163



Nicht von hier nach da ziehen-Verg.-Refl.
Nicht von hier nach da ziehen!

(Edilberto Matapi 2003)

Diese Spriiche beziehen sich auf die Wunschvorstellung eines Lebens im Umfeld eines

ne’wakana, eines Anfiihrers, der zugleich Herr und Beschiitzer einer Maloca ist.

In Kapitel 4 erwidhnten wir, dass eine Maloca in dem Mafle, wie das Wissen und die
Féhigkeiten ihres Besitzers zunehmen, vergrofert wird. In der Folge nehmen auch die GroéBe
des bepflanzten Feldes (chagra), die Produktion von Nahrungsmitteln, die Mitglieder der
Gruppe und die Wichtigkeit der Rituale zu. An einem Teil des Daches der Maloca ldsst sich
die Skala ablesen, in der die GroB3e gemessen wird: Maloca mit einem, zwei oder drei wori
,Béauchen”. Dieses Mal} ist das Abbild der Macht des Besitzers und seiner Fihigkeit Rituale
zu zelebrieren, die Lebensfreude (Ivan Matapi 2001) und gutes Leben (Hammen 1992; 120),
das heiflt traditionelle Ideale (siehe Kap. 4), bedeuten. Wenn bei einem Fest nur wenige

Personen anwesend sind, ist es nach Auffassung der Kamejeya ,.traurig”.

Die GroBle einer Maloca und die individuelle Frohlichkeit stimmen insofern iiberein, als
erstere metaphorisch als Ausdehnung eines Kbrperteils”, des ,,pensamiento”, des ,,Herzens”
oder des ,,Bauches” pu’ji péchuri (,,ausgedehntes pensamiento”), pu’ji wajweri (,,weites
Herz”) oder pi’ji wori (,,ausgedehnter Bauch”), dargestellt wird, diese drei Ausdriicke aber
auch ,,fréhlich, zufrieden” bedeuten (Schauer 2001, S. 55). Hier ist wiederum das Prinzip der
Opposition giiltig, da ,.ein kleines Herz oder eine kleine Idee/Emotion haben” kamu’ji péchuri

. Traurigkeit” bedeutet.

Was die Eigenschaften, die die Lebensqualitit ausmachen, angeht, verweisen wir auf unsere
Erorterung in Bezug auf die Auffassung von Korper und Geschlecht, wo wir feststellten, dass
Mann und Frau ihre Reife im Initiationsritual durch die Vermittlung zwischen den Prinzipien
des Wassers und des Feuers erlangen. Die Idee des Gleichgewichts zwischen diesen
Elementen erlaubte uns, die Begriffe von Selbstbeherrschung, Vitalitit und Wohlergehen zu

erarbeiten:

Ein friedlicher Charakter ipe’é p. bedeutet das Gegenteil von Zorn ima’d p., ebenso wie Kilte
ipe’é p. das Gegenteil von Hitze ima’d p. ist. Krankheit und Tod werden mit Kélte und Starre
matami'® in Verbindung gebracht. Dummheit entspricht dem ,,starren pensamiento”, wihrend

Dynamismus ,,gesundes pensamiento” peyajwé p. bedeutet. Das ,,Gute” palani hat ,gute
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Laune” pald p. zur Folge, wihrend alles Untaugliche, Unvollstindige und Schlechte chapii
,»schlecht gelaunte” Personen und ,,Hass” chapii p. hervorruft. Bewusstlosigkeit, der letzte
Atemzug des Sterbenden und das Vergessen sind Synonyme (Schauer 2001, S. 27), die vom

,sich Verlieren”, ,,Verschwinden” des ripechu einer Person abgeleitet sind.

Auf diese Weise ergeben sich folgende Prinzipien der metaphorischen Kohédrenz zwischen

Symbolen und Emotionen zusammen mit ihren positiven und negativen moralischen

Nebenbedeutungen:
Symbolischer Bezug Emotionen/Charakter
- + - +
(negative Bewertung) (positive Bewertung) (negative Bewertung) (positive Bewertung)

Nomadentum Sesshaftigkeit zogernd vollstindig

Hitze Kilte jahzornig ruhig

Enge Ausgedehntheit Traurigkeit Frohlichkeit

Starre Gesundheit dumm dynamisch

schadhaft gut unangenehm angenehm

Verschwinden Vergessen

Ubersicht 7: Personliche Eigenschaften, symbolischer Bezug und Bewertung

VI.6 Arten zu sein und soziale Rollen

Ausgehend von ripechu haben wir Zusammenhinge zwischen der Art zu sein oder
personlichen Attributen und gewissen kulturellen Werten entdeckt. Die begriffliche und
metaphorische Grundlage dieser Zusammenhinge haben wir von einer linguistischen und
kulturellen Analyse abgeleitet. Im Folgenden vervollstindigen wir diese Untersuchung mit
einem allgemeinen Wortvergleich, wie ihn die Kamejeya-Sprecher selbst durchgefiihrt haben.
Die Zuordnung von Wortern zu gewissen Gruppen kann mit Hilfe eines statistischen
Verfahrens, das unter dem Namen ‘multidimensionale Analyse’ bekannt ist (D’ Andrade 1995,
S. 68) in einem zweidimensionalen Raum durchgefiihrt und dargestellt werden. Diese
Methode der qualitativen Analyse untersucht Wortpaare oder Wortgruppen und die Folge, in
der die Gruppen gebildet wurden, und ermittelt fiir jedes Wort die Werte von Nihe, Abstand

und Orientation in Bezug auf die Gesamtheit der Worter.

Auf die in ihrer Muttersprache formulierten Fragen: ,,Welche Arten von Personen gibt es?”

und ,,Wie konnen die Menschen der Gruppe Yukuna-Matapi sein?” arbeiteten meine
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indigenen Mitarbeiter eine Liste aus, die nach mehreren Diskussionen auf 76 Worter
festgelegt wurde (sieche Anhang 7). Jedes Wort dieser Liste wurde in eine nummerierte
Karteikarte eingetragen. Die erstellten Karteikarten wurden neun Personen vorgelegt mit der
Auflage, diese paarweise oder in Gruppen von drei oder mehr Wortern einzuteilen, sofern sich
Worter dhnlich waren, um auf diese Weise moglichst umfangreiche Gruppen zu bilden. Die
Durchfithrung des Versuchs wurde auf Tonband aufgenommen, um die Kriterien, nach denen
sie die Einteilung durchfiihrten analysieren zu konnen. Die Versuchspersonen nahmen die
Einteilung der Karten nach Ahnlichkeit und Verschiedenheit vor. Alle Fragen, Anweisungen
und die Probe erfolgten in der Kamejeya-Sprache, allerdings mit Ubersetzung ins Spanische,

wenn der jeweilige Sprecher dies wiinschte.

Wihrend der ersten sechs Besprechungen ergaben sich neue Worter, andere schieden als
Synonyme aus. Nachdem die endgiiltige Worterliste feststand, wurde die Probe einer Frau
und zwei Minnern vorgelegt. Der élteste unter den dreien, Uldarico Matapi, ein Mann von
fast 40 Jahren, ist ein allseits anerkannter Kenner indigener Traditionen. Jahrelang stand er
einer Maloca am Caqueta-Fluss vor und blickte auf viele Jahre der Studien seiner Kultur auf
den Gebieten der Biologie und Geschichte zuriick. Die zweite Versuchsperson heifit Yoana
Yukuna. Sie ist die Tochter des Weisen Arturo Yukuna, ist 27 Jahre alt, spricht Kamejeya,
Tanimuka und Spanisch, war Lehrerin an der Schule in Puerto Lago und lebt heute in Bogota.
Der Diritte ist Wilfredo Yukuna, 30 Jahre alt und Bruder von Rodrigo Yukuna, dem
bekanntesten Sidnger und Kenner am Miriti-Fluss. Seit einigen Jahren ist Wilfredo Lehrer an

der zweisprachigen Schule in Puerto Nuevo am Miriti-Fluss.

Ich interpretiere die Zuordnungsaufgaben, die die Gruppe ausfiihrte, als ein Produkt des
Zufalls, das zu einem betrichtlichen Teil von gewissen Umstédnden abhingt, wie zum Beispiel
von einer Meinung, die sich je nach Form der Frage, der fragenden Person oder der
Stimmung, in der sich der Befragte befindet, @ndern kann. Ich beurteile deswegen jede
Aufgabe in Bezug auf ihre innere Kohirenz und ihre Beziehung zu den Begriffen, die in der
vorliegenden Arbeit dargelegt wurden. Die Proben sind insofern von Interesse, als sie
mogliche Konfigurationen aufzeigen, die dieses ,,Universum von Bedeutungen” fiir die
Kamejeya haben kann. In dem semantischen Feld, das sich so ergibt, erscheinen Attribute von
Personen, Stimmungen, Charakterziigen und einigen soziale Rollen. Einige der

Versuchspersonen lieen fiir die Probe eine Reihe von Karten unbenutzt.
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Ergebnis von Yoana Yukuna:

Verteilung der Gruppen
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Ubersicht 8: Verteilung im multidimensionalen Raum, Befragung von Yoana Yukuna

Zwei groBe Gruppen stehen sich auf der duBersten linken (35) und rechten (20) Seite
gegeniiber, wihrend drei Gruppen von je zwei, drei und vier Wortern auf einer nach links

geneigten Diagonale angeordnet sind. Diese kleineren Gruppen befinden sich im duBersten

oberen und unteren Feld und in der Mitte zwischen diesen beiden Extremen.

0.41

wiitend
zurlickhaltend verdngstigt
faul
hisslich ,klebrig*
nicht beliebt bei Frauen
mpulsiv
draufgiingerisch liistern

Beldstiger spricht ohne nachzudenken

seine Absicht dndern

unwissend/dumm
verbittert

demiitigend respektlos, verriickt

Dieb erfolgloser Jiger
Unmensch eifersiichtig
Vielfral
gelangweilt
sich um andere kiimmern das Gesicht verlieren
Traurigkeit betrunken

streitsiichtig
Maloca-Vorsteher

weinerlich

knauserig  streitsiichtig
geil

letzter Atemzug, vergessen
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-04__ ziellos Gruppe 1

Negative Attribute

Die umfangreichste Gruppe besteht ausschlieSlich aus negativen Attributen. Ungeféhr in der
Mitte und auf der duBersten linken Seite befindet sich der Ausdruck ,,Unmensch”, als ob

dieser der Ausdruck par excellence fiir alle anderen wiire.

,,pensamiento”
Disziplin
Schamane
guter Jiger
arbeitsam
wachen, neugierig
frohlich
Mitleid wegen Ungliick von Anderen verspielt
Maloca-Vorsteher  konfus
konsequent Gewinner
lebhaft sich irren

grof3ziigig
aufrichtig

Heilung
betriehsam  Gruppe 2

Positive Attribute:

In dieser Gruppe erscheinen mit drei Ausnahmen nur positive Attribute. Die Ausnahmen sind:
,konfus”, ,sich irren” und ,,um einen Toten Trauernder’. Die positiven Eigenschaften sind
vertikal angeordnet: ganz oben ,pensamiento”, in der Folge ,Disziplin”, ,,Schamane”,
,erfolgreicher Jiger” und ,,sich um andere kiimmern”. Wir haben diese Begriffe in der
vorliegenden Arbeit als Eigenschaften und Aktivititen angetroffen, die uns an die Macht und
die Jagd in Verbindung mit der Rolle des Schamanen erinnern. Von unten nach oben befinden
sich ,,betriebsam”, ,,Heilung”, ,,aufrichtig”, ,,groBziigig”, ,,denken”, ,lebhaft”, , konsequent”,
,Gewinner”, ,verspielt” und ,,frohlich” bis hin zu ,,Maloca-Besitzer”, eine Rolle, die im
Idealfall die genannten Eigenschaften in sich vereint, und die wir unter den Begriffen
Rechtschaffenheit, Entscheidungskraft und Quelle der allgemeinen Frohlichkeit

zusammenfassen wollen. Den genannten Eigenschaften nahe stehend erscheint jedoch eine
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Restgruppe, die den Qualititen des idealen ,,Maloca-Besitzers” widerspricht: konfus sein, sich

irren und um einen Toten trauern.

1
letnen
minderwertige Person
1

Langschlifer
dem Hunger standhalten

sich vergniigen

intelligent
wissen, verstehen konnen
gastfreundlich Weiser
I I
0.4 0.8

S g

Gruppe 3
Gegensiitze

Die Aufstellung der drei kleinen Gruppen zeigt oben an erster Stelle ein Paar: ,,minderwertige
Person”, was fiir die Sprecher bedeutet, dass jemand die Traditionen nicht kennt, und daneben
die Losung fiir diesen Zustand: ,,lernen”. Die zweite Gruppe enthélt zwei negative Attribute,
die Ubertreibung ausdriicken: ,,Langschlifer” und ,,Bummler”, Synonyme eines Lebens ohne
Anstrengungen, im Gegensatz zu ,dem Hunger standhalten”, einer Eigenschaft des

physischen Widerstands, die sich hoher Wertschétzung erfreut.

Die letzte Gruppe enthélt vier positive Attribute, die aufgrund ihrer Position an unterster

Stelle den Gegensatz zu ‘minderwertige Person’ bilden. Diese kleine Zusammenstellung
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gehort zur rechten Seite der Gruppe 2, wo positive Attribute der traditionellen
Rollenverteilung erscheinen. Die Entfernung von den beiden groen Gruppen scheint einen
‘neutralen’ Raum zu erdffnen, der Menschen oder Personen ohne Verkniipfung mit einer

traditionellen Rolle zugeordnet ist.

Ergebnis von Uldarico Matapi:

Verteilung der Gruppen
Factour
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Ubersicht 9: Verteilung im multidimensionalen Raum,

Befragung von Uldarico Matapi

Uldarico benutzte nicht alle ihm zur Verfiigung stehenden Karten (76), sondern liefl etwas
mehr als die Hilfte (40) unbenutzt. Die 36 benutzten Karten bilden vier Wortgruppen: Eine
Gruppe befindet sich in der Mitte des Rechtecks, wihrend die restlichen drei, die sich
erheblich voneinander unterscheiden, die dufleren Bereiche des Rechtecks einnehmen und so

eine Art nach rechts geneigtes ,,T” bilden.

nicht beliebt bei Frauen

keine Riicksicht auf den Schmerz anderer nehmen
dreist

eifersiichtig  draufgingerisch
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liistern
Liigner zuriickhaltend
respektlos, verriickt

—Belistiger

-0.8

Gruppe 1

“Respektlos”

In der Gruppe 1 links unten erscheinen zehn insgesamt negative Attribute. Ihr gemeinsamer
Nenner bezieht sich auf Konflikte, die aufgrund von Handlungen gegen andere Personen
entstehen: ,,Beldstiger”, ,,respektlos-verriickt”, ,liignerisch”, ,,zuriickhaltend” (schiichtern),
»geil”, ,dreist”, ,eifersiichtig”, ,,unverschamt”, ,keine Riicksicht auf den Schmerz anderer
nehmen”. Das letzte Attribut ,,nicht beliebt bei Frauen” scheint die negative Beurteilung aller
Attribute dieser Gruppe zu bestitigen. Das Wort ,,nicht respektieren/respektlos”, das wir
schon als einen Schliisselbegriff (Kap. 5) der sozialen Beziehungen erwéhnt haben, eignet
sich in der vorliegenden Liste sehr gut als derjenige Begriff, der den Sinn der ganzen Gruppe

ausmacht.

verspielt demiitigend
Traurigkeit  ziellos

lernen weinerlich

Gruppe 2

Der ,,ziellose”” Mensch muss ,,lernen”:

Gruppe 2 in der Mitte enthilt negative Attribute, die nicht das negative Verhalten anderer
gegeniiber beinhalten wie in Gruppe 1, sondern Schwéchen des Individuums bezeichnen. Von
unten nach oben: ,impulsiv”’, ,weinerlich”, ,,Traurigkeit”’, ,,ziellos”, und vor ,verspielt”
befindet sich ,,beleidigend”, das in etwa aus der Gruppe herausfillt, da es sich um ein

Verhalten gegen andere handelt. Allen diesen Begriffen steht ,lernen” gegeniiber, das
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Uldarico als Mittel gegen diese Schwichen vorlegt. ,.Lernen” nimmt aber zur gleichen Zeit
eine Stellung in Richtung der vorigen Gruppe ein, indem es eine Verbindung zu den negativen
Attributen herstellt. Wie wir im vorangehenden Kapitel bereits sahen, wird die Moglichkeit zu
lernen und die Einfiihrung in die Traditionen als ein Prozess des Erwerbs von Selbstkontrolle
und des sich Anstrengens interpretiert. Der Begriff ,ziellos” steht in Beziehung zum
Gruppenbewusstsein insofern als er fehlende Kohédrenz der Aktion, fehlende
Charakterfestigkeit und fehlende Klarheit des Denkens bezeichnet, die genau die Resultate

sind, die vom Erlernen der Traditionen erwartet werden.

denken minderwertige Person
sich irren
,pensamiento”
Unmensch  wissen, verstehen kénnen
konsequent intelligent
Schamane Gewinner
spricht ohne nachzudenken

ols

Gruppe 3

“Schamane und ,,minderwertige Person”

In Gruppe 3 bestimmt der Gegensatz zwischen dem Schamanen und dem Begriff
,Unmensch” die Organisation aller Worter, das hei3t die Macht des ,,pensamiento” gegeniiber
der ,,Verwirrung” der ,,minderwertigen Person”. Die Begriffe in ihrer Anordnung von unten
nach oben sind: ,,spricht ohne nachzudenken” im Gegensatz zu ,,Gewinner”, ,,Schamane”,
mintelligent”, , konsequent”, ,,wissen/verstehen”. Danach erscheint ,,Unmensch” im Gegensatz
zu ,,pensamiento” aber verwandt mit ,sich irren”. Ein letzter Gegensatz, parallel zu den

vorausgehenden, ergibt sich zwischen ,,denken” und ,,minderwertige Person”.

frohlich
verbittert
streitsiichtig

172



wiitend
gastfreundlich  gelangweilt
kollektive Frohlichkeit
lebhaft

Gruppe 4

Gegensiitze

Gruppe 4 befindet sich im oberen Teil des Rechtecks; ihre acht Ausdriicke weisen ebenfalls
Oppositionsverhiltnisse auf. Von unten nach oben ,,munter” und ,,allgemeine Frohlichkeit” —
Begriffe, die sich auf die Stimmung beziehen, die bei Ritualen vorherrschen sollte — stehen im
Gegensatz zu ,langweilig”. ,,Gastfreundlich” — eine vorbildliche soziale Haltung — steht im
Gegensatz zu ,,streitsiichtig” und ,,wiitend”; schlieBlich erscheinen ,,verbittert” und ,,frohlich”,

ebenfalls entgegengesetzte Begriffe.

Abgesehen von der ersten Gruppe — unten links —, die nur negative Attribute enthilt, weisen
alle anderen entgegengesetzte Begriffe auf. Die Gruppe in der Mitte ist die am wenigsten
differenzierte, denn nur ein Wort steht im Gegensatz zu allen anderen. In den beiden iibrigen

Gruppen lassen sich zahlreiche innere Oppositionen beobachten.

Die beiden Gruppen der horizontalen Achse zeigen den grofiten Gegensatz: auf einer Seite
stehen rein negative Attribute, wihrend sich auf der anderen Seite direkt nebeneinander der
,»Schamane” mit seinen Fahigkeiten und Attributen und die ,,minderwertige Person” mit ihren

Fehlern befinden.

Auf der vertikalen Achse stehen im oberen Teil gegensitzliche Eigenschaften (,,allgemeine
Frohlichkeit”, ,langweilig”, ,lebhaft”, streitsiichtig”, ,gastfreundlich”, ,verbittert”,
,wiitend”, ,.frohlich”), die aufgrund ihrer kollektiven und emotionalen Nebenbedeutungen auf
den Kontext der Riten verweisen. Diese Eigenschaften stehen im Gegensatz zu den Attributen
der unteren Achse, die, sei es aufgrund fehlender individueller Selbstkontrolle oder aber durch

Ausiibung des Schamanismus, entweder negativ oder positiv sind.

Ergebnis von Wilfredo Yukuna:
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Facteur 2

08 04 0 04

Ubersicht 10: Verteilung im multidimensionalen Raum,
Befragung von Wilfredo Yukuna:

Im Bild erscheinen vier stark differenzierte Héufungen, von denen je zwei orthogonale
Achsen bilden.

konsequent

grossziigig
frohlich gastfreundlich
Maloca-Vorsteher

Dem hunger standhalten kriftig
sich um andere kiimmern
lebhaft
kollektive Frohlichkeit

Gruppe 1

Pajimind ,,Maloca-Besitzer”

Die zehn Worter der Gruppe 1 bezeichnen personliche Eigenschaften, die sich von der
sozialen Interaktion ableiten. Fiir diese ,Berufung” sind die Ausdriicke ,.groBziigig”,
»freundlich”, ,lebhaft” typisch, die ein ehrerbietiges Verhalten anderen gegeniiber

voraussetzen. Die drei Begriffe miinden in den Ausdruck ,,allgemeine Frohlichkeit”. Vier
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weitere Worter beschreiben personliche Eigenschaften, die mit den vorher genannten in
Verbindung stehen, sich jedoch auf das Individuum beziehen: ,.frohlich”, ,konsequent”,
Hkriftig”, ,,dem Hunger standhalten”. Die beiden ersten verweisen auf Soziabilitit und
Zuverldssigkeit, wihrend die anderen beiden physische Fahigkeiten bezeichnen, die mit
Macht und Selbstkontrolle zu tun haben. Die Eigenschaften, die alle genannten Begriffe
teilen, lassen sich folgendermallen zusammenfassen: Soziabilitéit, Frohlichkeit und Ausdauer.
Sie spiegeln die Erwartungen und Werte wider, die die soziale Rolle eines ,,Maloca-Besitzers”
ausmachen.. Wir mochten sie deshalb den ,,Brennpunkt” dieser Verbindung nennen. Der
Begriff ,,wachen” schlieflich ist derjenige, der sich am wenigsten als eine der {iberragenden
Eigenschaften der ,,allgemeinen Frohlichkeit” einordnen ldsst. Er konnte aber den Ziigen der
Macht zugeordnet werden: ,konsequent”, ,dem Hunger standhalten” und ,kriftig” sind
Eigenschaften, die Selbstkontrolle, physische Kapazitit und Verantwortlichkeit anzeigen,

Eigenschaften, die der ,,Maloca-Besitzer” braucht, um das Wohlergehen der Gruppe zu

gewihrleisten.
seine Absicht dndern
wachen, neugierig
Heilung
wissen, verstehen konnen
Disziplin
,pensamiento” Weiser
intelligent Gewinner
Schamane | denken
—0.|4 Gruppe 2

marichu ,kriftiger Schamane”

Von den elf Begriffen der Gruppe 2 beziehen sich fiinf auf gewisse Aktivitdten oder geistige
Eigenschaften oder auf denjenigen, der diese besitzt: ,,wissen/verstehen”, ,.denken”,
»intelligent”, ,,pensamiento”, ,,Weiser”. Zwei weitere haben mit den genannten Aktivititen zu
tun, sei es als Strategie, um sie zu erwerben: ,Disziplin®, oder als eine ihrer
Erscheinungsformen: ,Heilung”. Die genannten Fihigkeiten und Attribute erhalten ihre
Beurteilung durch das Wort ,,Gewinner”; in ihrer Gesamtheit handelt es sich um
Eigenschaften der Rolle des ,,.Schamanen”. Das Attribut ,,Gewinner” riickt den ,,Schamanen”
in die Perspektive eines sozialen Feldes, das den Wettbewerb kennt. Von den beiden
restlichen Ausdriicken verweist ,,sich um andere kiimmern” sowohl auf den Aspekt des
Wettbewerbs und eines gespannten Verhéltnisses als auch auf eine der Aufgaben eines

Schamanen, namlich das Verhalten seiner Leute zu iiberwachen. Der letzte Ausdruck ,,seine
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Absicht dndern” widerspricht der Erwartung von Einheitlichkeit und Konsequenz, die der
Aufgabe des ,,Denkens” und der Wahrsagung, die von einem Schamanen erwartet werden,

entsprechen.

Unmensch
minderwertige Person

- -|-widerstandsfihig, kriftig--------------
dreist
Ziellos aggressiv, tapfer
streitsiichtig
wiitend

streitsiichtig
spricht ohne nachzudenken
unwissend/dumm

beharrlich
demiitigend

Gruppe 3
unka inaw’ké: ,,Unmensch”

Gruppe 3 besteht aus dreizehn Ausdriicken, deren Bedeutung den Attributen der vorigen
Gruppen genau entgegengesetzt ist. Im Gegensatz zu dem intelligenten Schamanen erscheinen
hier die Ausdriicke ,,unwissend/dumm” und ,,spricht ohne nachzudenken”. Im Gegensatz zu
dem freundlichen, konsequenten und frohlichen Maloca-Besitzer begegnen wir hier
jemandem, der ,,schamlos”, ,,ziellos”, ,,wiitend”, streitsiichtig”, agressiv/tapfer”, ,,miirrisch”,
,beharrlich”, ,beleidigend” ist. Es handelt sich hier um antisoziale Attribute, die in den
Begriff ,,Unmensch” miinden, und die ein gefihrliches Individuum beschreiben, das nur dem
Anschein nach die Bezeichnung ‘Person’ verdient. Der Ausdruck ,,Unmensch” gilt bei den
Kamejeya als Beleidigung und ist ein Synonym fiir ,,minderwertige Person”. Das letzte
Element der Gruppe ist ,resistent”, eine positive Eigenschaft, die hier aber zweideutig ist, da

sie sich auf ,,Unmensch” bezieht.

sich irren
Traurigkeit gelangweilt
zuriickhaltend ~ weinerlich verbittert
impulsiv respektlos, verriickt
konfus Langschlifer
demiitigend titig  das Gesicht verlieren
nicht beliebt bei Frauen geil liistern
| hésslich Belistigter
i Vielfra$3 keine Riicksicht auf den Schmerz anderer nehmen
! faul verdngstigt

Dieb lernen /verriickt werden
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draufgingerisch
angstlich  Mitleid wegen Ungliick von Anderen
guter Jager

Gruppe 4

“Mann ohne Eigenschaften”

Gruppe 4 enthélt die meisten Ausdriicke. An erster Stelle erscheinen Attribute, die der
Soziabilitit widersprechen. Uberall beobachten wir Schwichen, Fehler und Untugenden:
Hlistern”, ,.geil”, ,langweilig”, ,hésslich”, ,bei Frauen nicht beliebt”, , Vielfra3”, ,faul”,
,Beldstigter”, ,,verspielt”, ,keine Riicksicht auf den Schmerz anderer nehmen”, ,,verdngstigt”,
,Dieb”, , Langschldfer”, ,respektlos”, ,idngstlich”, ,dreist”, ,verriickt”, ,das Gesicht
verlieren”, ,,verbittert”’, ,impulsiv’. Andere Attribute sind gleichermallen vom Ideal einer
angenehmen sozialen Interaktion entfernt: , Traurigkeit”, ,weinerlich”, ,,um einen Toten
Trauernder”, ,reserviert”’, ,konfus”, ,beschamt”. Die einzigen positiven Eigenschaften die
erscheinen und die der Tendenz der vorhergehenden widersprechen, sind: ,erfolgreicher
Jager”, ,redlich”, ,betriebsam” und ,,lernen/verriickt”. Wir wollen die Gesamtheit dieser von
aller Tugend entfernten Eigenschaften, die nur einen geringen Bezug auf ein ,ideales”

Verhalten aufweisen, ,,Mann ohne Eigenschaften” nennen.

Folgende Koordinaten sind fiir die Abbildung von Bedeutung:

1. Die horizontale Variable ,,Soziabilitit”: ihr Mittelpunkt befindet sich zwischen
den beiden horizontal ausgerichteten Konglomeraten (,,Unmensch” — ,,Mann
ohne Eigenschaften”). Die positiven Werte befinden sich auf der rechten Seite,
wo die drei Verbunde ,,Maloca-Besitzer”, ,,Mann ohne Eigenschaften” und
»Schamane” eine senkrechte Linie bilden. Die negativen Werte befinden sich

auf der linken Seite.

2. Die senkrechte Achse ist von der Variablen ,,sozialer Wert” bestimmt. Diese
Variable zeichnet die beiden Extreme von oben und unten positiv aus; fiir den
Verbund in der Mitte (,,Mann ohne Eigenschaften”) hat sie einen neutralen
Wert. Im linken Raum, den der Verbund ,,Unmensch” einnimmt, ist sie

negativ.
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Die Ausarbeitung der genannten Assoziationen hatte die Verwendung von Ausdriicken, die
um den Begriff ripechu — und einige andere — kreisen, zur Folge; Begriffe, die wir in dieser
Arbeit untersucht haben. Nach anfidnglichen Erkldrungen und der Erarbeitung von
Zusammenhingen zeigen die Assoziationen und Einordnungen am Ende der Arbeit gewisse
Variationen in Bezug auf Unterschiede in der Sinngebung und der Komplexitit auf. Es lassen
sich jedoch einige wichtige Ubereinstimmungen feststellen, die die Verbindung zwischen den
sozialen Aufgaben eines Schamanen und eines Maloca-Besitzers bestitigen, Aufgaben die bei

Ritualen, in der Zauberei und in der Handhabung des ,,pensamiento” ausgeiibt werden.

Die analytische und linguistische Ausrichtung dieses Kapitels soll im folgenden Kapitel
anhand einer Synthese der Zeugnisse fortgesetzt werden, die einige Indigene in ihren
Lebensgeschichten abgelegt haben. Dort werden wir auf verschiedene Weise eine Verbindung
zwischen der Bedeutsamkeit des ,pensamiento”, dem Prozess des Lernens, den
Initiationsriten und den Mdoglichkeiten der politischen Fiihrung feststellen konnen. Wéhrend
einige der Erzdhler die traditionelle Rollenverteilung als einen Entwurf ansehen, der ihr Leben

bestimmt, haben andere davon Abstand genommen.
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VIL. Inau ke ,,Person/Leute* und Self in den Lebensgeschichten

Im Laufe dieser Untersuchung haben wir die Vorstellungen und die Praktiken rund um die
Idee der ,,Person” und des ,,pensamiento in Augenschein genommen. Um der weiteren
Erkenntnis willen formulieren wir unsere Ergebnisse in der ,,Sprache der kulturellen
Schemata® (Strauss und D Andrade 1992), die einige Felder der Erfahrungen der Kamejeya
vereinheitlichen und verdeutlichen konnen. Ausgehend von den autobiographischen
Erzéhlungen einiger Yukuna und Matapi und am Ende vor allem eines jungen Makuna-
Lehrers werden wir einige Bestandteile dieser Schemata in Szene setzen, um die Kriifte zu

beschreiben, die den Vorgang der Bildung der Person und des Self vorantreiben.

Diese Schemata bestehen aus idealtypischen Modellen, aus Reihen von Symbolen, aus
Gefiihlen und Wertkategorien, die untereinander verbunden sind und bestimmten Erfahrungen
Form verleihen: Sie erlauben es, Informationen einzuordnen, sie so zu bewerten, dass
aufgrund der Bewertung Entscheidungen getroffen werden konnen und das Subjekt der
Handlungen in Augenschein genommen werden kann (Quinn und Holland 1987). In den
autobiographischen Erziéhlungen, die ich bei den Yukuna und Matapi gesammelt habe,
bekommen die Vorbilder, die Ziele und die Hindernisse des Handelns entsprechend ihres
Angesiedeltseins in bestimmten kulturellen Rahmen und Ursachen-Folgen einen Sinn. Die
emotionalen Nebenbedeutungen, die die Erzdhler im Verlauf der Umsetzung ihrer
personlichen Vorhaben oder dann, wenn unerwartete Ereignisse eintreten, ausdriicken,
gehoren in den interpretatorischen, pragmatischen und motivischen Blickwinkel der

kulturellen Schemata. (Strauss, C. 1992).

Wir versuchen hier zu zeigen, dass die Vorstellung von inau ke — Person/Leute-Sein — als
Leitmotiv einiger kultureller Modelle verstanden werden kann: davon ausgehend bewerten
und deuten die interviewten Yukuna und Matapi selbst Situationen, Ereignisse und
Handlungen. Entsprechend dieser gemeinsamen Idee von Person/Leute, sei es als Mitglied der
Gruppe der Yukuna, der Gruppe der Matapi, als Angehoriger eines der dazugehorigen Clans
oder eines Teils eines solche Clans, kurz: innerhalb jeglicher kollektiven Dimension kann er
oder sie sich von den anderen Gruppen und den anderen Einzelnen unterscheiden, um sich als
kollektives ,,Self*“ oder als Einzelne/r zu bestimmen (Sokefeld 1999). Soweit die Vorstellung
von inau ‘ké — Person/Leute — mit iiberlieferten Rollen verbunden ist, kann jedes Mitglied (der
Gemeinschaft) ausgehend von seinen Erfahrungen ein Bild von sich entwerfen und sich von

den anderen abheben, was den Grund fiir ein individuelles Selbstbild ausmacht.
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Nach Linde (1993) positioniert die autobiographische Erzdhlung die Subjekte in einem
Prozess der Entwicklung eines inhaltlichen Zusammenhangs. Ahnlich wie in einem Gespriich
(Linde 1993) entwickeln sich autobiographische Erzdhlungen wie ein Vorgang der
Verhandlung, bei dem der Sprecher fiir sich und fiir seinen Gespréchspartner ein Bild von sich
entwirft, das an die kulturellen Modelle seiner jeweiligen Gruppe gekniipft ist — ob er ihnen

nun folgt oder ihnen widerspricht.

In den vorangehenden Kapiteln wurden Ausdriicke und Behauptungen der Indigenen als
Ausgangspunkte angenommen, um eine Theorie der Person, als Yukuna-Matapi — inau ké
aufzubauen. Die Analyse der Daten fiihrte uns hin zu wichtigen Generalisierungen. Wir haben
die enge Beziehung zwischen den Heiratsformen und den Etappen der Gestaltung eines Babys
erldutert, die Regeln der Erndhrung und Aufzucht des weiblichen Anteils und die
schamanischen Beschworungen und Rituale des minnlichen Anteils veranschaulicht, welche
gemil seiner rituellen Eigenart, die Veranlagung und den anatomischen und geistlichen
Aufbau des Kindes bilden, damit es sich mit der Bestimmung/Identitit eines Ahnen

identifiziert und die Initiation sich vollzieht.

Ein zweites Schema oder Model, welches das vorhergehende ergéinzt und erweitert, riithrt von
der sozialen Projektion jenem ,,Lebenszyklus® her, von seiner Kontextualisierung im Raum
der kollektiven Aktivitidten: durch die Strategien der Subsistenz (Jagd, Fischfang, Sammeln
und Pflanzen) und in den Sozialen, wirtschaftlichen und rituellen Beziehungen zwischen
Malocas, was E. Reichel (1987) den ,,habitus maloquero nennt. Das Leben in der Maloca
beruht auf einer Interaktion mit der Umwelt und einer Art der Sozialitit dessen Bedeutung
ein ,,gutes Leben* und ein Suchen nach der ,,Freude des Lebens® ist. Die gesamte Bedeutung
dieser Ideale findet ihren Ausdruck in den kollektiven Ritualen ara paji, in denen sich die
Maloca in den Kosmos transformiert und alle ihre Bewohner sich wie in der Zeit des
Ursprungs wiederfinden (Hugh-Jones 1979; Arhem 1993; Cay6n 2001). Aus diesem Grund ist
der Korper der Yukuna-Matapi sozialen Person hinsichtlich seiner Veranlagung und

Bestimmung im rituellen Leben aufgebaut.

Nun lassen sich zwei kulturelle Modelle definieren: 1. Das ,,Korper-Wissen* als Gestaltung
der Yukuna/Matapi Person und 2. Die Maloca und das Gebiet als die Quellen, aus denen sich

die Person inau ke als Ritualspezialist bildet und erhilt. Der folgende Schritt ist es, ausgehend
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von diesen Rahmen oder Karten, einer deduktiven Strategie zu folgen, um die individuellen
Mittel und Wege zu verstehen: die Ideale, Interessen, Ereignisse, Handlungsbereiche und
Dilemmas jedes befragten Yukuna-Matapi Subjektes, das heifit wie sich das Self in der

narrativen Projektion seines Lebens konstruiert.

Sobald die Vorstellungen der einzelnen Erzéhler dargelegt sind, - insbesondere hinsichtlich
des Lebensweges hin zur Befestigung und Ausiibung ihrer sozialen und individuellen Rolle
(Korper-Wissen) und dann hinsichtlich ihrer wesentlichen Beziige zum Gebiet-, werden wir
auf diese Problematik zuriickkommen, allerdings mittels des autobiographischen Berichts
eines einzelnen Erzidhlers. Letzterer ist ein junger Makuna, der jener Gruppe von Lehrern

angehorte, zu denen auch die zuerst Interviewten gehorten.

Zunichst scheint es ein Widerspruch zu sein, hier die Erfahrungen eines Indigenen aus einer
anderen kulturellen Gruppe einzubringen, doch ich méchte in Erinnerung rufen, dass beide
Gruppen demselben kulturellen Gebiet im amazonischen Nordwestareal angehdren, wo die
entsprechende Vorstellung von Identitit bezogen auf die gesellschaftlichen Personen
beziehungsweise die rituellen Aufgaben entwickelt wurden (Hugh-Jones 2003). Cayodn
(2001), ein Forscher des Makuna-Schamanismus, verweist auf dessen Verwandtschaft mit
dem Schamanismus der Yukuna und stimmt mit van der Hammen (1992) darin iiberein, dass
es Parallelen zwischen den Yukuna, den Makuna und den Barasana gibt. Aufschlussreich
werden zudem die Ubereinstimmung der Themen und Sorgen und die gegenseitige Nihe der

Probleme dieser Generation der indigenen Bevolkerung des Amazonasgebietes sein.

Uber eine Zusammenschau hinaus, in der Bruchstiicke der Lebensgeschichten der Yukuna-
Matapi in den Makuna-Erzihlungen aufgezeigt werden, sollen mehrere der Beziige und
Spannungen entfaltet werden, die die ersten Erzéhler nur kurz ansprechen. Der bedeutendste
Beitrag dieser Erzdhlung besteht darin, dass sie - obwohl sie die Vermutungen und das
Hauptstreben der ersten Erzdhler teilen — im Unterschied zu den fritheren Erzdhlungen
Bestandteile der kulturellen Schemata beiseite ldsst. In diesem Fall geht es weniger darum, die
Deutung der Symbole festzustellen, als vielmehr Strategien vor der Macht-Konjunktur zu
erfinden. Die Herrschaft iiber seinen Lebensweg und sein Schicksal in seiner Heimat werden
in seinem Bericht in aller Eindringlichkeit in seinem Kampf gegen den viterlichen Willen

verteidigt.
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VII.1 Zwei kulturelle Bezugsrahmen fiir die Untersuchung der Lebensgeschichten:

Das folgende Schema fasst die indigene Vorstellung vom Aufbau des Korpers aus einer

soziologischen Sicht auf den Menschen und seine Herkunftsgruppe zusammen:

Beitrag miitterlicherseits: Blut, Beitrag viterlicherseits: Knochen,
Fleisch, Nahrung rituelle Korpergestaltung und Heilkraft
Die heilende Bemalung macht s ,,pensamiento’ des Neugeborenen
das Neugeborene den ,,Wesen uss am ,,Ort des Ursprungs* bewahrt
der Welt*“ unsichtbar erden.
Trockenes, geheiltes Das Kind bekommt einen 6ffentlich
Salz verwandelt das anerkannten Namen. Es befolgt eine
Neugeborene in Speisevorschrift, in der auf heil3e
etwas nicht Essbares und fettige Nahrung verzichtet wird.

Im Verlauf des Rituals der Initiation
wird der Korper des Kindes
,zerstort. Stark und kiithl wird es
wiedergeboren, um sich mit dem
,pensamiento’ eines rimand
Vorfahren zu verbiinden und seine
Kraft zu entwickeln.

Der Jingling erwirbt sein Wissen
und stellt es unter Beweis, als
inau’ké. Er wird in der Gruppe als
Fachmann und Nachfolger des
Vaters vorgestellt. Er kann eine Frau
suchen und eine neue Maloca
aufbauen.

Die Midchen ziehen zu anderen
Gruppen als Heiratspartnerinnen.

Neuer Generationszyklus

Schema 1: Symbolische Beziehungen rund um die Vorstellung des inau ké ,,Person/Leute*

Schema 2 zeigt das Sozialititsmodell, das die Maloca darstellt. Es handelt sich darum, eine
alltigliche Arbeitsverteilung und ein rituelles Team von Spezialisten zu verbinden. Modelle 1
und 2 sind moralisch und emotional bewertet: sie schreiben die Eigenschaften den ,.echten
Menschen" inau'ké zu. Die richtigen Leute, inau'ké, haben einen Ursprung und einen
Geburtstort, diese Leute behandeln sich einander mit Riicksicht und laden sich gegenseitig
ein, um Rituale zu vollziehen (die ,,Freude des Lebens" - Ivan Matapi 2003). Beide Modelle
und die rituelle Perspektive ergiinzen sich, um nach E. Reichel (1987, S. 227) eine Produktion

und Reproduktion des Maloca-habitus zu definieren.
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LEBEN IN DER MALOCA GUT LEBEN, ,,WIE
-— inau 'ké, MENSCHEN*
GARTEN MALOCA
Hausherrin und ihr Hausvorsteher, Sanger,
verbundene Frauen Schamane, Helfer ,,LEBENSFREUDE*
Angebaute Jagd und
Nahrungsmittel Fischfang

|

Rituale

= REPRODUKTION :1—> und

I ——

,, Tanze*

ardpaji

Schema 2: Beziige symbolischer Art bzw. von Bedeutung rund um das ,,gute Leben und die
Lebensfreude*

VII.1.1. Das Subjekt als Korper-Wissen

Unsere Beschreibung des Vorgangs der Schaffung der inau ke Yukuna-Matapi orientiert sich
am Vorhaben der Griindungshelden Periyo oder Ca mari. Er beginnt damit, dass sich die
Briider dieser Helden — nach entsprechender kultureller Vorbereitung —1. mit ihren Partnern
niederlassen, um 2. ihre produktiven Féhigkeiten zu entfalten — verkorpert durch Maloca und
Garten — und schlieBlich 3. unter Beweis stellen, dass sie sich stofflich und rituell
reproduzieren konnen. Wie wir im Kapitel 3. gezeigt haben, liegt dieses Lebensprojekt dem
Vorbild des Kari zugrunde, der die Grundlage der ,,Person* des Yukuna-Matapi-Anfiihrers
verkorpert: die Konstruktion seines Korper-Wissens durch die Ahnen als Vorbedingung fiir
die Gewihrleistung von Produktivitit und spirituellem Leben in der Maloca sichern kann. Der
Hinweis auf das rituelle Self findet sich wieder, wenn im Offentlichen Diskurs die
Wechselfille des Lernens oder die Erlebnisse im Zusammenhang mit seiner Ausfithrung
herausgestellt werden. Ein begabter Teilnehmer der Rituale wird (als wertvolle Person)
gesellschaftlich geachtet und um ihn herum erscheinen Stolz und Neid als Themen der
Erzdhlungen. Wenn von der Ausbildung und der Erfahrung des Korper-Wissens im
Zusammenhang mit der rituellen Identitéit erzdhlt wird, dann werden solche Berichte intim
und dringen in den Bereich des Schamanismus ein. Die autobiographischen Berichte bieten

einen besonderen Zusammenhang, indem sich beide Szenarien treffen: der politische Bereich,
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in dem sich die rituelle Identitit bildet und vollzieht, und das Bedenken oder Betrachten

seiner selbst in Bezug auf das Fehlen, den Erwerbs oder den Verlust ritueller Fahigkeiten.

Aus forschungstechnischen Griinden und um ihre Anonymitit zu wahren, werde ich hier
keinen meiner Yukuna-Matapi-Berater vorstellen und auch nicht deren Lebenswege. Ich habe
ihre Namen ebenso wie die Namen der Orte, an denen sich die Geschehnisse vollzogen haben,
gedndert. Fiir die Untersuchung habe ich Schliisselsituationen und Etappen aus ihren
Erzéhlungen ausgewihlt, die miteinander vergleichbar sind, weil sie auf gleichen kulturellen
Beziigen beruhen, obwohl jede auf ihre Weise den Inhalt, die Bedeutung und die
gefiihlsméBige Fiarbung konstituiert, die diese Vorgidnge fiir das Leben des Erzidhlenden

haben.

VII.1.1.1 Das iiberlieferte Wissen des Clans

Im Rahmen der Darstellung seines Lebensweges spricht der erste Erzéhler von der von ihm
ererbten Gabe, nimlich der Moglichkeit, sich derjenigen Krifte zu bedienen, die von Beginn
an seinen Stamm auszeichnen. Von Anfang an waren diese Féahigkeiten nicht gleichmifBig
verteilt, weshalb einige Yukuna-Clans eine geringere soziale Wertschitzung geniefen als

andere:

Also, schlieBlich ist das der Vorteil, den wir haben, wir, die Kinder der Leute, die ... die wissen ..., was
Uberlieferung ist [...]

Dort [wihrend des Yupari-Rituals] erklédren sie, was ich jetzt erkldre, dass namlich nicht alle Menschen
geboren werden, um wissend zu sein. Nicht alle, sondern nur besonders ausgesuchte Leute. Deshalb
eben auch die Kinder, auch wegen der Vererbung. Weil die Verwandten zweiten oder (dritten???)
Grades eben keine besonderen Leute sind. Warum? Weil ihnen bestimmte iiberlieferte Grenzen gesetzt
sind. Weil sie von Anfang an niemals Leute mit Kraft waren, kluge Leute, starke Leute ... das waren sie
nie. Deshalb liegt es nahe, dass ihre Nachkommen diese Kraft nicht haben. Ja. Also deshalb sind die
Jurumi, die zu den Yukuna gehoren, also Verwandte zweiten Grades sind, keine Leute, die es konnen.
sie sind keine Leute, sagen wir so: keine Leute die ... sie sind nicht gezeichnet.

(0. 1999: 5)

Sobald es um dasselbe Thema mit Bezug auf die Matapi geht, erscheint die
Abstammungsordnung als Basis fiir die Unterschiede der Macht. In diesem Fall ist es so, dass
einige zeremoniale Texte, die den Gruppen iibergeben worden sind, weniger Wirkkraft
besitzen, wenn sie von einem rangniedrigeren Clan empfangen wurden:
Die sind die Matapi aus dem mittleren [alten Clan]. Die sind ein bisschen jiinger als
wir. Ja, die haben ein Gefiige von Traditionen, das ein wenig stidrker ist (?) als

unseres. Ja, und sie sind hinsichtlich ihrer Worter anders als wir, ihre sind getrennte...
getrennte Worter. Wir sind hingegen von ihnen nicht wortgetrennt, sondern wir haben
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kiirzere (???) Worte, und die sind kleiner und schwieriger auszusprechen. Also wenn
es eine Auseinandersetzung gibt, sind wir ihnen sprachlich iiberlegen. (A. 1999: 19)

VII.1.1.2. Korperliches Erbe und Partnerwahl

Auch wenn heutzutage Ménnern und Frauen das Recht zugestanden wird, sich den Partner/die
Partnerin auszusuchen, so wurde dies in fritheren Fillen, in denen der jeweils ererbte Status
unterschiedlich war und die herkémmliche Ausbildung verschieden war, zum Anlass von
Verboten und Verfolgungen von Seiten der Eltern. Nach deren Auffassung machen diese
Unterschiede die Erfiillung der rituellen und gesellschaftlichen Aufgaben seitens der neuen

Verbindung unméglich:

Die Eltern erlauben nicht, dass (er) mit der Frau von irgendeinem zusammenlebt, weil, dieser Mann ein
x-beliebiger ist. Es muss schon die Tochter eines Newakana [eines Malocabesitzers] sein. Die Tochter
eines Newakana. Also zum Beispiel, als dieser junge Mann S. mit ... C. zusammenlebte, dann hat der
alte V. [der Vater von S.] ziemlichen Krach geschlagen. Die hat er nie als Schwiegertochter akzeptiert.
Warum? Weil C. von dem verstorbenen J. erzogen worden war. Und C. war die Tochter von B., sie
wurde von dem verstorbenen J. erzogen. Sie ist von niemand eine Tochter... [...]

[Er] verliebte sich in sie und ging, um mit ihr auf eine Weise zusammenzuleben, die dem Vater
verboten vorkam. Deshalb gab es ein Problem. Also hat V. sie nie als Schwiegertochter akzeptiert und
bis heute nicht. Sie ist die Mutter seiner Kinder, aber er [der Schwiegervater] akzeptiert sie nicht, er hat
keinen Tanz veranstaltet, er machte gar nichts und deshalb bot er seinem Sohn S. [der als sein Sohn
auch sein Nachfolger ist] nichts an. Also ist S. hier, also er selber. Denn er sagt ,,ich weil* und hat
(sich) den Leuten gezeigt und die Leute hatten Vertrauen zu ihm, aber der Vater blieb dabei: ,,Mein
Sohn  wird meinen  Platz  iibernehmen®...niemals [er hat das nie  gesagt].

(K. 2001: 15)

Auch wenn der Erzihler nicht die Ausbildung und Nachfolge antrat, die seiner personlichen
Disposition entsprach, schreibt er ihm gleichwohl seine Gesundheit und sein ,,Gliick dem
Erbe durch seine Gruppe zu, die derzeitig einen hoheren Status zwischen den Yukuna-Clans

einnimmt:

Ach, was mir passierte, das war das Folgende ... Dass ich ... aus derselben Familie ... wie ich schon
vorhin gesagt habe, ich niemals, also seit ich klein war, wurde ich nie ins Krankenhaus gebracht, sie
brachten mich nie zu einer Behandlung, niemals. Und bis jetzt hat man mir keine, gar keine
medizinische Behandlung angedeihen lassen ...Weil alle die Behandlungen ... ich habe Krankheiten
durchgemacht, seit der Kindheit ... und aller Schutz, den mir Papa gegeben hat, waren
Heilungszeremonien, Gebete, das ist das, was mich normalerweise schiitzt ...

(0. 1999: 3)

VII.1.1.3. Die Aufzucht, die Speisevorschriften und die Vorbereitung zum

Erlangen der Abwehrkrifte

Uber die Herkunft hinaus ist die Aufzucht des Kindes ein entscheidender Faktor: die
Erndhrung und die Zuriickhaltung gegeniiber dem Weiblichen erdffnet oder verschlie3t den

Zugang zur Tradition, der ,,Intelligenz®. Der im Folgenden zitierte Erzidhler begab sich sehr
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frith ins Internat der Missionare und befolgte daher nicht die Regeln der althergebrachten

Erziehung, weshalb seine Bilanz negativ ausfillt:

Als ich zur Welt kam, bereiteten sie mich darauf vor, klug zu werden. Und wenn ich viele
Nahrungsbeschriankungen eingehalten hitte, dann wire ich Kkliiger, als ich bin, ausgesprochen
intelligent. Ja, und weil ich keine Speisevorschrift hielt. Ja, Ja, das heiflit Speisevorschrift halten, weil
du dich mit [??] zusammentust, nicht mit ihr redest, selbst wenn sie deine Schwester ist, aber wenn sie
ihre Menstruation hat, darfst du dich ihr nicht nihern, du darfst nichts essen, was sie zubereitet hat, ob
sie nun deine Tante oder deine Schwester ist ... Ich aber habe mich daran nicht gehalten, ja,
infolgedessen werde ich an Klugheit verlieren, ja.

(0. 1999: 5)

Es sei daran erinnert, dass die Krifte erworben werden, indem man sich mit den méchtigen
Wesen in Verbindung setzt, die die Reinheit ihres Schiitzlings iiberwachen, weshalb die
Speisevorschrift so grundlegend ist, vor allem fiir die Herausbildung des Korpers beim

Erwachsenwerden.

Auf einmal lernt jemand das Heilen. Wenn er in dem Moment mit Schreiben anfingt, in dem er
Heilungen vornimmt, dann bewirkt er nicht viel. Das ist das Problem, auf das ich gestoen bin. Das ist
so, wie wenn du ein Gedicht findest und das auswendig lernst und wenn du es dann aufgesagt hast,
dann ist es etwas anderes geworden (??), dann kann es keine Heilkraft haben. Warum? Weil ihm die
Grundlage fehlt, ndmlich die Nahrungsbeschrinkungen.

(A. 1999: 26)

Einige Viter ziehen es vor, das herkommliche Selbstverstindnis beiseite zu lassen und eine Verbindung

zwischen dem Korper des Kindes und den Kompetenzen der weillen Leute herzustellen:

Es gibt [iiberlieferte] Heilweisen, die den [einfachen Leuten, Identitétsrollen] z. B als Bote Nachrichten
oder um Brennholz zu sammeln Kraft verleihen (???). Aber nun hat es sich schon verindert, heute gibt
es Leute, die heilen und wenn sie ein gutes pensamiento haben und diesen Lerneifer (???)), dann fiithren
sie diese Zeremonien nicht aus. Jetzt, damit die Klugheit in demselben Malle wichst wie die
Korpergrofie, weil namlich heute viele Kenntnisse vorhanden sind, die (???), deshalb machen sie heute
... sie heilen so ... Als Heilzeremonie machen sie das weg ... sie entfernen es von ihnen. Dann wachsen
sie auf diese Weise. Das nimmt ihnen viel ... also von der kulturellen Seite. Und dann heilen sie es ... da
sie anfangs einige unserer Heilweisen benutzten, wissen wir, wie die Weillen geschaffen wurden, wie
die Weillen denken, z. B. Papiere, Kugelschreiber, lauter solche Sachen. Wir haben Heilzeremonien fiir
alle diese Dinge. Also sie machen die Heilungen, damit die Kinder gerade in der Schule lernen kénnen.
Da kommen sie dann wie Weifle raus. Das haben die traditionellen Weisen verschlampt.

(A. 1999:5)

VII.1.1.4. AuBerungen der individuellen Veranlagungen

Aber jene, die den Uberlieferungen folgen wollen, bekommen die erforderlichen Heilungen,
die sie brauchen, um sich diese Uberlieferungen aneignen zu konnen und sie bekommen auch
die erforderliche Nahrung. Wenn ihm das alles zuteil geworden ist, dann muss das Kind seine
Begabungen zeigen, diese konnen aber auch erst geweckt werden. In der folgenden
Schilderung beschreibt der Vater eine Erziehungsmethode, die seine Autoritit scheinbar in

Gegensatz zu der des GroBvaters setzt. Gleichwohl bezweckt diese Vorgehensweise, die
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Neugierde und den Handlungswillen des Kindes zu wecken, damit es Lust am Lernen

entwickelt — und zwar den Grenzen zum Trotz, die der Vater ihm scheinbar setzt:

Also nach der Nahrungsbeschriankung kam das Kind zum Kuscheln und ich sagte nichts zu ihm, von
mir aus wollte ich nichts sagen, es sollte selber fragen, von sich aus, ich hatte es schon behandelt,
weshalb ... Du hast gefragt ... Und auf diese Weise, bis es ... vier Jahre alt war. Dann trat es niher, als
wir Koka zubereiteten, setzte sich dazu, steckte seine Hand hinein und tat sich (etwas Koka) in den
Mund. G. schimpfte es: ,,Das ist kein Spiel. ,,Schimpf es nicht aus®, ,lass es* [sagte der Grof3vater]
und was weil} ich. Klar, als mein Vater mir das sagte, klar, das hat ihm [dem Kind] Riickendeckung
gegeben... [...].

Wir haben einen besonderen Platz in der Maloca, ich habe einen besonderen Platz, der war in dem Teil
... in einem Teil, einem Winkel, das Kind ging also und kam wieder, legte sich nicht hin mit ... und fing
an zu reden und zu reden [Frage: mit IThrem Vater?] — Ja, und es fragte, dann sagte es: ,,GroBvater, ich
mochte die Geschichte vom Jaguar héren®. Und dann fing der GroBvater damit an, [eine]ganz kurz[e]
Version.

(A. 1999: 15)

Eine andere traditionelle Ausdrucksform fiir die Anlagen des jungen Menschen sind
Ereignisse von warnender Natur, die das rituelle Self der Person bestitigen kdnnen. Wenn
zum Beispiel vor der Durchfithrung des Yurupari-Rituals einer der Jugendlichen, die initiiert

werden sollen, bei der Jagd eine bedeutungsvolle Beute macht:

[Der Schamane] erwartete mich bereits als einzelnen, er war dafiir geeignet. Also, bevor ich eintreten
sollte, totete ich einen Sperber, mit dem Blasrohr. (338).

,»Teufel nochmal!®, rief mein Vater. ,,Du hast mich schon iibertroffen. Du hast den Sperber gefangen.
Die Federn werden uns nicht entgehen! Diese Federn werden dazu dienen, Yurupari zu betrachten,
wofiir Federn nétig sind, er hat keine, er hat keine Krone“ und deshalb werden wir alle Federn
einsammeln und ... und die Knochen.* Dort sammelte mein Vater die Federn, so richtig breite.

(B. 2004: 360)

Die rituellen Rollen, die der personlichen Anlage entsprechen, werden wihrend der Initiation
auf die Probe gestellt und offenbart. Derselbe Initiand berichtet von einem der
spannungsgeladensten Augenblicke im Verlauf des Rituals: Die Ubergabe der Flote an ihn,
auf dass er sie in der vorgeschriebenen Weise klingen lasse. Wihrend er die Runde dreht und
die musikalische Stimme des Ahnen erklingen ldsst, nimmt der Schamane Kontakt zum
michtigen Wesen auf, um in Erfahrung zu bringen, ob der junge Mann fihig sein wird, diese
Rolle im seinem Leben zu erfiillen. Die Ubereinstimmung aller Botschaften ist befriedigend

und bringt Vater und Sohn einander néher:

Ramirez sagte zu mir: ,,Komm her, Neffe. Bruder von dem, dieses Instrument ist Bruder von dem
[Ersten, dem Instrument, auf dem der Neffe schon gespielt hatte]. ,,Gleich haben wir es [sagte der
Neffe].”. ,Fertig!“. Ich kann es dir nicht sagen, dieses letztere, also das letztere [Instrument zum
Spielen]. Vater rief mich. ,,Nimm, Sohn, wenn du mein Sohn bist, heute haben wir es bei uns. [...]
,,Wenn du mein Sohn bist, dann wirst du erraten, was da ist. Na, Sohn?*“[??] ,,Nicht, ganz ruhig®, sagte
ich, nochmal, gut”. [Nach ordnungsgemiflem Spiel] ,Dir werden sie gehoren, die drei Krifte®
[Schamanismus, Sdanger und Malocabesitzer]. [...]
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Ja. Sogleich befragten sie Yurupari. Sie sagten zu ihm: ,,Was? Dieser junge Mann, was konnte er sein?
Konnte er ihn als ... Patenonkel haben?* Ja, von dem. Sofort antwortete er mir. ,,Und wir werden ihn
heilen fiir Dich. Wir werden ihn heilen, damit er dies wird, der Patenonkel, endgiiltiger Ersatz fiir
deinen Vater, sagte er.

(B. 2004: 492)

Die Initiative, das Gliick und die Fihigkeit des jungen Mannes sind Beweise dafiir, dass die
Ankiindigungen des Schamanen im Bezug auf ihn aufgehen. Derselbe Initiand gerét iiber

seine Trdume in Verbindung mit der Welt der Ahnen:

Nein, das Erste, was mir widerfuhr, mir widerfuhr war ... ich trdumte, dass das pensamiento des
Gesangs zu mir kam ... oder — sagen wir — die Liane der Guaya-Rassel.

C: Aha?

Das da [?] Das kommit, in der Mitte der Maloca, es kommt ... sagen wir: aus dem Haus des Gesangs. Es
kommt und setzt sich in die Mitte des Hauses. Dort sagt es: ,,Los, los, probiere es*. Ich ging hin und
beriihrte es. Ich brachte es nicht zum Klingen. ,,Es dient dir nicht“. Wenn ich es zum Klingen hitte
bringen konnen, hitte ich es gespielt. Aber nach einer kleinen Weile brachte ich es zum Klingen. Oder
sagen wir, ,,spiter packt es dich, jetzt unmittelbar eben nicht.” Dann stieg es wieder hoch, bis nach
oben.*

(B.2004: 431)

Es sind die kultischen Heldengestalten, die ihn unvermittelt unterweisen iiber die Kraft und
die Abwehrkrifte:

Er zeigt auf eins. das ist Abwehrkraft, das ist Abwehrkraft.

C: Aber im Korperinneren?

[Im] Traum.

C: Ah

Im Traum zeigt er selbst, es einem.

C: Aber was? Die Gegenstinde?

Gegenstinde, ja, ja. Das sind Heilungen, das, das ... er ldsst es so in der Reihe stehen, so wie man
Obstkerne auffidelt, diinn. Er sagt: ,,dies ist Heilung, wenn es von der Schildkréte kommt, von der
groBen Schildkréte, von der kleinen Schildkréte, der mittleren oder der noch kleineren. Die Reihe der
Fische ist so groB, klein oder anders. Die Reihe der Affen, der groen, der kleinen. Reihe der ... so
eben. Die Treppe, Bruder.

C: Treppe. Ja, aber blieben sie in der gleichen Reihe wie die Bank und die macana- Keule?

Nein, macana, gab es dort, wo Yurupari war. Er ist es, der dort sitzt.

(B. 2004: 550)

Die Vorhersagen der Schamanen konnen unterschiedlich ausfallen, von verheilungsvoll bis
negativ oder zumindest die Grenzen der Moglichkeiten des jungen Menschen aufzeigen. So
ist es im folgenden Fall: Nachdem der erste Lehrlingszyklus durchlaufen ist — Gesinge und
Leitung der Maloca, wird dem Schiiler gesagt, dass er an diesem Punkt seines Weges anhalten

muss. Es spricht der Schamane, der die Vorhersage fiir den Erzdhler vornimmt:

Er hat gesagt: ,,weil dieser Junge sehr still ist, sehr ... er ist ruhig, er stort sich an nichts, er passt nie auf
die anderen Kinder auf, macht sich aus nichts ein Problem, aber spiter, wenn er in deinem Alter sein
wird, werden die Leute ihn nicht respektieren. Und er muss sich auf andere Weise Respekt verschaffen,
auf herkommliche Weise. Und das ist nicht [??]. Plotzlich lassen die eigenen Briider ihn die
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Beherrschung verlieren, finden irgendwas heraus, das kann einen schlieBlich beherrschen oder auf diese
Weise ein ??? kosten, es kann einen toten. Das hat keinen Sinn! Weiter zu gehen ist nicht gut.“ Bis
hierhin bin ich gekommen.

(A. 1999: 16)

VIIL.1.1.5. Die Ausiibung der iiberlieferten Rollen

Im Folgenden spricht der Erzdhler von der Bedeutung seiner Begabung zum Singen als

Grundlage fiir die gesellschaftliche Anerkennung.
Manchmal gibt es einige alte Sdnger, die mehr Erfahrung haben als ich und das ... die Vorstellung
dahinter ist auch, miteinander zu wetteifern. Derjenige, der der bessere Sdnger ist, singt auch besser.
Und alle wollen, dass der bessere Sdnger in die Maloca zum Singen kommt. Ich konnte viele Singer

nennen und wer den Rhythmus nicht kennt und nicht gut beherrscht, dann nicht ... als wir hier viele
Leute hatten, haben wir es so gemacht. In den ganzen Fluss entlang habe ich gewonnen.

(U. 1999: 1)

Als Malocavorsteher sticht derjenige besonders hervor, der die Leute, die in seine Maloca
kommen, empfingt und bewirtet, besonders, wenn es méchtige (und auch gefihrliche) Leute

sind. Mit ihnen erlangt der sozialisierende Charakter der Maloca seine volle Giiltigkeit:

Hort, hort, hort, hier kommt, Soldaten, Soldaten, Soldaten! Polizei, Polizei kommt. Sie waren zu dritt.
Klar, Bruder. Sie kamen, sie sagten:

- Nein, wir sind Guerrilla, Guerrilla.

Uiii, klar, die Leute vom Wald! Mensch!

C: Mitten im [traditionellen] Ritual?

Mitten beim Tanz. Also alle waren erschrocken. Da sagte ich zu ihnen — nein, ganz ruhig. [...] Nein!
[die Nonnen die als Giste da waren] alle erschrocken. Es kam noch einer, kam an die Tiir, dort durch
die Tiir kam er rein in ... und zwei traten ein. Eine Frau war dabei. Es waren vier [Guerrilleros]. Gut,
fertig. ,,Wir feiern gerade, trinkt Ananas-Bier, esst vom Yuca-Brot ...

C: Ah, du hast sie bedient wie jeden anderen, der kam?

- Na, klar! Ja. - Was noch, Bruder?

C: Wer ist der Besitzer?

- Na, ich.

- Ah so, Gliickwunsch!

- Wir gehen nach oben, sagte er [der Kommandeur].Geht nur. Da war ein Arzt, der was machte, was
beendete hier, dieser Professor in Einsatz. Hei, dieser Arzt war ziemlich erschrocken.

C: Aber er war in deiner Maloca zu Besuch, nicht wahr?

- Er wollte den Tanz sehen. Er musste dort bleiben, aber er war traurig, traurig, sie wiirden ihn dort
fangen. Er hatte Angst, wahrscheinlich.

C: Aber er hat sich nicht versteckt.
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Nein, er hat sich nicht versteckt. - Ganz ruhig, sagten sie, es passiert dir nichts. Es ging auf vier Uhr
nachmittags dort. Als es voll wurde. Fast siebzig Personen.

C: Aber ihr habt euren Tanz fortgesetzt?

Wir, klar, wie denn, wozu denn ... Genau, wir haben weiter gemacht. Da, wenn hier nichts passiert, wir
schulden niemandem was ... ach was. Das ist unser Tanz, nicht wahr? Das ist rituelles Tanzen,
Uberlieferung der Yukuna.

(U. 1999: 9)

VIIL.1.1.6 Spannungen zwischen Eltern, Kindern und in Grof3familien wegen
Befolgung der Tradition

Der Weg des Lernens konfrontiert Eltern und Kinder. Strenge und Einschridnkungen sind die
Voraussetzungen des Wissens. Im nichsten Beispiel gibt ein junger Mann die Diskussionen

wieder, die er fiihrte:

Das ist auch ein schwieriges Leben, ungefihr zehn Jahre dabei und dann plétzlich die Kameraden: ,,Hor
mal, wir gehen dorthin zu einem Fest“. Und ich hitte gern ... ich gehe zum Papa: ,,Papa, ich gehe mit ...
zu einem Tanz®, sage ich. ,,Nein, du gehst nicht!* — ,,Aber warum? Es ist nur ein Weilchen, ich werde
zugucken, wie sie tanzen.” — ,Nein, also wenn du gehst... du musst ... Und was machst du, wenn du
dahin kommst und die Leute dich zum Tanz auffordern und du hast keine Ahnung? Das hat dann
keinen Sinn, oder sie tun dir was Boses oder was auch immer. Man muss vorsichtig sein. Mach deine
Ausbildung fertig, alles was mit Tanzen zu tun hat. Und dahin gehst du dann, wenn du erwachsen bist.*

(A. 1999: 2)

Der Vater spricht die Rahmenbedingungen des Wettbewerbs unter den Gruppen an, die Furcht
vor der Demiitigung und die Suche nach Vollendung, die zur Vorbereitung und zur Ausiibung
des Rituals antreibt. Solche Spannungen und Herausforderungen treten in einer Situation wie
der folgenden auf, in der der Erzidhler sein Wissen benutzt, um einen Mitbewerber zu

besiegen.

An dem Tag blieben wir gleichauf, weder war er mir iiberlegen, noch ich ihm. Dann sagte ich zu ihm:
,Jetzt ist Frieden zwischen uns, du hast schon — im Rahmen des Rituals — mit meinem Papa geredet und
mit mir. Nach den Gesetzen der Tradition werde ich deinem Sohn nicht verzeihen!*. Wenn der Alte das
gewusst hitte, hitte er mir das nicht angetan [mich dazu herauszufordern, zu rezitieren, so als ob ich
gleich stark wire]. So war es, als ich den Sohn des Alten, jemanden aus meiner Generation, aufrief. Ich
rezitierte, ich sprach zu ihm, aber er antwortete mir gar nicht, und das ist eine Beleidigung und sie
beschimpften ihn heftig. So sind Streitigkeiten.

(A. 1999: 22)

Einer dieser Konflikte ging so weit, dass ein Liebesabenteuer angezettelt wurde, um einen
Lehrling zu entwiirdigen. Die Verwandten des Erzéhlers untersuchen den Fall und ordnen ihn
wie folgt ein: 1. der junge Schiiler ist der Erbe seines Clans (Nachfolger des Vaters,

Schiitzling des Schamanen) und insofern Grund fiir die Missgunst der Mitbewerber; 2. Die

190



Weihe des Korpers/Wissens des Schiilers soll beeinflusst werden, um ihm zu schaden (so dass

sich seine guten Gaben gegen ihn selbst wenden).

Nach dieser Deutung verschwindet der Protagonist als Verursacher des Tatbestandes (die
Liebelei) und verwandelt sich in das Opfer eines Angriffs von auflen, der seine Gruppe
betrifft. Wille, Entscheidung und Verantwortung im Hinblick auf Heilung zeigt allein der
Vater, der mit Hilfe seiner Onkel die wahre — politische und schamanische — Bedeutung des
Problems erkennt. Von diesem Standpunkt aus bestrafen sie den Protagonisten wegen seiner
moralischen Unzuldnglichkeit, d.h. das Vorgefallene zu spit mitgeteilt zu haben. Daraufhin

heilen sie ihn:

wenn einer zur Familie [Paar] gehort ... mit den Heilungen ist er wie gesichert. Das gehort zusammen.
Deshalb kann man ruhig seiner Wege gehen, ohne grofiere Probleme. Aber wenn was passiert, wenn du
zum Beispiel in ein Netz geritst [????], wenn man aber andere Wiinsche spiirt ... dann muss er das
sofort mitteilen, denn das ist ein Fluch, den sie iiber ihn legen, das ist wirklich schlimm, Professor. Das
haben sie vor kurzem mit mir gemacht. Das war, das war, im letzten Jahr. Ich war ruhig, ich kam vom
Lehrgang ... ;¢ Als, wie wenn man ... wenn man auf viele Sachen zuhort ... sie heilen ihn, damit ihm
die Dinge bleiben ... alles was du fragst, du nimmst es und es bleibt bei dir wie angeklebt... also wird
man klebrig fiir alles ... Also die Dinge, nach denen du fragst, die lernst du auf dieselbe Weise, jede
Frau folgt einem, wenn man viel mit ihr redet, dann héngt man sie sich an den Hals! [...]

Ich musste es meinem Papa sagen. Klar, dass der mich heftig ausgeschimpft hat. Also, das sind eben
keine kleinen Sachen,... man .. Du weift, du bringst dich nicht selbst in Ordnung, ein wenig schwer fiir
einen, sich allein in Ordnung zu bringen. Ja, aber das lésst sich in Griff kriegen [mit Heilungen]. Ich
wurde beruhigt.

(A. 1999: 23)

Sobald der junge Mann auf die iiberlieferten Ansprachen antworten kann — wie diejenige, die
in einem Zitat oben erwihnt wurde — und die Kenntnis und die Gewandtheit besitzt, die er
braucht, um Giste in der Maloca zu empfangen und zu bewirten, wird er feierlich als
Nachfolger vorgestellt. Das folgende Fragment zeigt an, dass der Erzédhler nach seiner

traditionellen Weihe diese Rolle iibernehmen kann:

Also ich habe noch keinen Moment lang die iiberlieferten Regeln verletzt, ja. Und als mein Papa weg
ging,, da iibernahm ich die Maloca und die Ausriistung [die rituellen Gegenstinde]. In unserer Sprache
sagen wir, das der, der die Maloca leitet und Rituale fiihrt, der ,,Capitan‘ ist [ne’'waka] und das zum

an“ geben sie heute jedem Beliebigen. Zum Beispiel

Beispiel und das, diesen Titel des ,,Capitdn
, der in einem einfachen Haus lebt und nichts hat.

£ nbt

bezeichnen sie einen jungen Mann als ,,Capitdn

(A. 1999: 12)

Der Erzihler, der von seinem Vater offentlich als Leiter der Maloca und Singer vorgestellt
wurde, zihlt auf, was er seinen Vorfahren bedeutet, die ihre Wissen und Féhigkeiten erbten

und annahmen:
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Jwake’ji sage ich, das hat fast mit Stolz zu tun, fast mit jener Kraft, die die Viter eines Mannes
erleuchtet, wenn sie ihm eine ... iibergeben ... wenn sie ihm die [rituelle] Macht iiber eine Sache
iibergeben, an einen, der ihr Sohn ist. /...]

Das ist dann ein Stolz so wie der des Meisters oder des Vaters. Wenn der Papa sieht, wie du singst,
dann freut er sich ungemein, er stirbt zufrieden ... lachend. So starben die Alten, so starb man friiher.
Sie sagten: ,,alles was ich weil3, das weil3 mein Sohn auch, er ist an meine Stelle getreten.*

(A. 2001: 2)

Wihrend die Ersetzung des Vaters durch den Sohn das Schicksal eines Hausvorstehers
vollendet und Anlass ist fiir Freude und Fest, bringt die Unterbrechung dieser Entwicklung

grof3e Frustration mit sich, wie das folgende Beispiel zeigt:

Als ich jungst so krank war, in Puerto Alto, da habe ich viel iiberlegt ... Ich habe an die groSen
Trommeln wie an meine zwei Kinder gedacht, an die Federkronen in der Kiste. Wie konnten sie diese
niitzen? Dann habe ich meiner Frau gesagt, dass sie alles in Brand stecken muss. Warum? [...] Wenn
ich sterbe, stecke besser alles in Brand, weil die Kinder noch klein sind, was konnen wir tun? Was
konnen wir tun, wenn ich sterbe?

(U. 2000: 8)

VII.1.1.7. Spannungen zwischen der Einhaltung traditioneller Werte und der

Tétigkeit innerhalb der Organisation

Verhaltensweisen und Werte, die an den Anfiithrern der Organisation kritisiert werden, sind
diejenigen, die auf personlichem Interesse beruhen, und — wie zu erwarten ist — die
Vernachldssigung kollektiver Ideale und Verpflichtungen. Im Folgenden seien die
Vorhersagen aus dem Munde von Stammeséltesten und Denkern im Moment der Wahl der

neuen Vertreter zitiert:
C., L. und anderen jungen Ménnern [wurde] zum Beispiel [gesagt]:

Thr seid junge Minner, ihr habt ... ihr seid sehr intelligent. Thr versucht stindig mehr und mehr zu
lernen mit der Absicht anderen, die sich auf einer etwas niedrigeren Ebene befinden, Befehle zu
erteilen; auBerdem steht euer Sinn nicht danach mitzuarbeiten, zu helfen; im Gegenteil, ihr denkt nur
daran moglichst viel von den ,,Weilen” zu lernen, in die Stadt zu ziehen, dort zu leben, zu arbeiten und
wie ein ,,Weiler” zu werden. Das ist eure Art, die Dinge zu sehen.

(A. 2001: 3)

Die Arbeit innerhalb der Organisation gilt nicht nur als eine Quelle der Macht sondern auch
als eine Briicke, die aus dem Territorium fiihrt. Derselbe Erzdhler beschreibt aber auch die
entgegengesetzte Situation: eine erfolgreiche Identifizierung individueller Verhaltensweisen
mit traditionellen Idealen. Wihrend der gleichen Versammlung, aus der das oben angefiihrte

Zitat stammt, wurde dem Erzidhler bestitigt, dass sein Verhalten und seine Art, sich den
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kollektiven Interessen zu widmen, ihn nicht in die negative Richtung der Vorhergenannten

fithren wiirde:
Mir sagen sie Folgendes:

- Du hast grofes Interesse zu helfen, aber du hast nicht im Sinn, Geld zu machen. Ha, ha, ha [lacht der
Erzihler].

- Das sagen sie mir.
- Aber nein, ich mdchte doch Geld verdienen, fiir mich.

- Nein, du bist nicht so, sagen sie. Natiirlich, jeder von uns lésst dir etwas Geld, das kannst du dann
behalten, ohne es auszugeben ... Das sind die Leute, die wir brauchen.

(A. 2001: 3)

VIIL.1.1.8. Wenn niemand mehr das Wissen um die Tradition iibernimmt, geht es

verloren und die Kultur geht unter.

Die rituellen Gegenstinde wie die Trommeln und die Federkronen besitzen das fiir die
Leitung der Maloca nétige ,,pensamiento®, sie sind eine Art Ausdehnung und Materialisation
der Kraft derjenigen Person, die mit ihnen hantiert. Gleichwohl befindet sich dieses
,pensamiento nur teilweise in der Ausstattung des Hauses. Die betagten Schamanen kdnnen
des Nachts die Geisterherren dieser michtigen Gegensténde rufen und sie den Leuten zur
Verfiigung stellen oder sie fiir jene erwerben. Jene selbst kennen die heutige Schwierigkeit,
dass niemand mehr daran interessiert ist, die tiiberlieferten Wege zu gehen. Dariiber
diskutieren sie und tiberpriifen die Lage auf ihre Weise, wenn sie einen Rat suchen um etwas

iiber das Schicksal einer Gemeinde zu erfahren, in der es nur noch einen alten Weisen gibt:

Wenn diese [Jaguareckzahnkette] eintritt und wenn jemand sie erhalten kann, dann ist er ein Begabter,
der ein, ein Schamane sein wird. Wenn Federn eintreffen, eine Menge an Federn, die an eine Person
gehen, dann ist diese Person ein Sdnger, wird ein Sénger sein. So ordnet man Trédume ein, oder auch
Vorzeichen. Dann sagte Ambrosio, dass dies zuerst kam, die Eckzahn[kette] kam, zweimal. [Es kam
eine] janea [Holzbehilter fiir die Ausriistung des Schamanen] und Kiirbisse [Gefdlle um Wasser und
andere Dinge zu bezaubern], von denen wir gesprochen haben, und [es kamen] die [Zauber-]Steine.
Und er fragte: ,,Wer bekommt das?*. Wohlgeordnet ist alles in der Maloca! In der Maloca von [?777].
Gut bemalt sind diese Kiirbisse. wie es sich gehort. Kein Mitglied der Gruppe hat sich gendhert, um
[sie] zu bekommen. Wenig spiter kam es an und pshhht! machte es sich nach oben davon, ging zuriick
zu den Herren, niemand konnte es behalten!

Plotzlich kam es wieder, aber Federn und Kronen, aber Dinge die glinzten wie der Regenbogen! Und
setzte sich in der hohen Mitte des Hauses fest. Vielleicht sind das Hexereien, die der alte [Schamane
jener Gemeinde] anstellt und den Leuten geben will, aber es gibt niemanden, der daran Interesse hitte.
[...] Also, sagt er auch ,,Hort mal, wer will das haben?*. Niemand! Zum letzten Mal stieg er auf und
setzte sich fest. Da war ein gewebtes Behiltnis. Dort sammelten sich alle Federn und blieben dort oben
darin.

(U. 2001, N. 461).
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VII.2. Die Verbindung mit dem Land

Die Konstruktion des Korper-Wissens geht mit Hilfe des Eingreifens des Schamanen
vonstatten, der die schamanische Geographie (Reichel Dolmatoff, S 1985) durchquert, damit
das Neugeborene seine Identitdt festigt. Spéter dann, bei jedem Yurupari-Ritual wird es
anerkannt und bevorzugt durch die méchtigen Vorfahren, die an den Orten des Ursprungs der
Yukuna und Matapi anzutreffen sind (sieche Kap. 2). Die Behandlungen von Krankheiten,
Unheil und auch Maflnahmen der Vorbeugung werden ebenfalls vorgenommen, indem man
sich mit den méchtigen Wesen des jeweiligen Gebietes in Verbindung setzt und sie zu Rate
zieht. Wenn die betreffende Person bereits den Status des Hausherrn erlangt hat, ist die
Verbindung mit dem Territorium um so wichtiger, denn sie bedeutet eine stindige
Verbindung mit dem Ort der Geburt des Stammes, wiedergegeben in Gestalt der Maloca und
des Schutzes ihrer Angehorigen. Von dort aus miissen die Phasen des Jahreskreises geheilt
werden (Hammen; 1992, S. 131), um Krankheiten vorzubeugen — in Verhandlungen mit den
entsprechenden Herren, wihrend die kollektiven Zeremonien dazu beitragen die jeweilige
Jahreszeit zu lenken und zu ,,ordnen®, wozu es auch gehort, die Orte, die mit dieser Jahreszeit
assoziiert sind, aufzusuchen, um kiinftige Probleme zu ermitteln und zu mildern. Die Arbeit
der Jagd und der Ernte in der Wildnis erfordern ebenfalls eine vorangehende Verhandlung mit
den Herren der natiirlichen Ressourcen, die in den entsprechenden Nischen wohnen. Diese
fortlaufende, enge und komplexe Beziehung zur Umwelt bringt Arhem (1994, S. 99) zu der
Auffassung, dass fiir die benachbarten Makuna das Wohngebiet, Ausgangspunkt der
Ausbildung und Aufrechterhaltung ihrer Identitiit als Einzelne und als Gruppe, ihr Self

darstellt.

In den autobiographischen Erzidhlungen der Yukuna Matapi ist der Raum, der sich am Miriti-
Fluss auftut, die ,,Welt” eja’wa (moglicherweise iibersetzbar mit Eja: Miriti-Fluss und —wa
»~innere Bewegung*), in dem sie einen Bereich haben, den sie beherrschen, im Gegensatz zu
anderen Gebiete in der Welt oder die Gebiete die die anderen Gruppen an ihrem Ursprungsort
besitzen oder die himmlischen Welten der méchtigen Wesen. Dorthin gelangt man, die Erde
durchstreifend, vom anderen Ufer des Wassers her oder durch die Himmel, entweder, weil die
Schamanen zu dieser Fahrt in der Lage sind oder weil sie, wenn es sich um Nicht-Schamanen

handelt, das Flugzeug nehmen.

Den autobiographischen Erzéhlungen entspringt eine rdumlich-kulturelle Vorstellung, (die

Welt des Miriti/die Welt der Weillen), die der engen Verbindung des Einzelnen mit seiner

194



Maloca und dem Territorium entspricht. Die Verbindung vollzieht sich im Gebrauch der
schamanischen Kenntnisse und Fahigkeiten. Durch seine Vermittlung ,,ordnen* oder
,verderben* die Welt und die Menschen. An jedem jeweiligen Geburtsort ruhen die
Abwehrkrifte der Gruppe und so hat jede Welt die ihr eigenen Krifte. Die Gefahr fiir den
Einzelnen besteht darin, die Verbindung zu seinem ,,Gesetz des Ursprungs* zu verlieren (wie
die ACIMA-Vertreter sagen), und das kann passieren, wenn man den Bereich verlisst, in dem
der Schamane die Welt in Ordnung hilt. Im Folgenden werden wir sehen, wie drei Yukuna
und Matapi Vertreter der Organisation (ACIMA) ihre Erfahrungen der Begegnung mit den

,,Gesetzen* dieser Welten schildern.

VIL.2.1. Sich von seinem Gebiet entfernen: eigene Abwehrkriifte gegeniiber den

Waffen anderer Welten

Wir haben im 3. Kapitel gesehen, dass das Korper-Wissen die gruppeneigenen Abwehrkrifte
enthalten soll. Wenn nun die Schamanen beschliefen, ihren junge Adepten die Identitit
anderer Gruppen beizugeben, dann flolen sie ihnen einige der Abwehrkrifte jener Gruppen
ein — dreht es sich um ,,Weille*, dann verleiben sie ihnen den Umgang mit Papier und
Kugelschreiber ein und die Bereitschaft, in der Schule zu lernen. Freilich gibt es einen
Gegenstand in der Welt des weilen Mannes, den man nicht heilen kann, nédmlich das Geld,
das nur Schwierigkeiten verursacht, sobald man damit in Beriihrung kommt. (Uber das Geld

als bosartiges Element siehe Kapitel 3):

Was passiert ist, dass sie sie [zu Vertreten] ernennen, weil manche von denen einen Schulabschluss
haben und sich ein bisschen in der westlichen Welt auskennen. Aber die kommen dann damit nicht
zurecht. Denn das Geld ist nicht unsere Sache, das ist das Ding der Weillen. Warum sagen wir das?
Weil wir mit dem Geld nicht umgehen konnen, wir wissen nicht, wie man Geld ,reinigt® [mit
Schamanismus]. Klar, wir konnen vorbeugen [mit schamanischen Praventionen]. Einem jungen Mann,
der mit Geld umgehen will, konnen wir eine Carayuri [rote Pulver]-Heilung geben. Er wird dafiir
geschminkt, so werden die siindhaften Gedanken von ihm ferngehalten, und auch der Alkoholismus.
Dann kann der junge Mann mit dem Geld umgehen, ohne in Schwierigkeiten zu geraten.

(A. 1999: 6)

Geld ldsst sich nicht heilen. Seine Kraft ist der indigenen Welt fremd. Aber der Alkohol und
andere verfiihrerische Krifte finden sich im Korper des indigenen Menschen zusammen,
dagegen kann man schon Pridventionen vornehmen. Aber wenn es unvergleichbare Krifte
zwischen beiden Welten gibt, dann kann man nur dann ins Innere des Korpers eines Yukuna-
Matapi eingreifen, wenn dieser sich in jener anderen Welt bewegt. Hier ein Beispiel fiir die

Wahrnehmung der ,,fremden Welten und ihrer Einwirkungen auf das indigene ,,Wir*:
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Bei uns wird vor allem miindlich iiberliefert. Obwohl wir schreiben und lesen konnen und gut spanisch
sprechen — so wie die Weilen werden wir niemals schreiben. Das ist deren Kultur! Wir konnen nicht
werden wie sie! Wir konnen das nicht ... Wir werden immer so sein, wie wir sind, bis es uns nicht mehr
gibt. Das sagen viele, viele Leute, und darum geht es, das ist schon schwierig.

(A. 1999: 6)

Nachdem in der Yurupari-Zeremonie die Identitit zugewiesen und bestitigt ist, verkiinden die
Schamanen unmittelbar danach ihre Vorhersage iiber den Weg des Betroffenen. Im folgenden

Fall werden dem Erzihler die Folgen des Verlassens seines Gebietes offenbar:

Also mit zwolf Jahren ... oder mit zehn ... als wir schon mit der kulturellen Ausbildung begonnen
hatten, kam der Moment, das Yurupari zu erfahren, nicht wahr? Dort ... befinden die Alten iiber eines
Menschen Leben, wie es sein wird ... oder wie er den Rest seiner Zeit verbringen wird und wie er mit
dem umgehen wird, was er zu lernen im Begriff ist. [....] Also empfahlen sie, ich sei ziemlich gut
geeignet fiir die Leitung der Maloca, fiir den Tanz, letztlich, nicht wahr? Und sie meinten, ich wiirde
jemand, der ... also ich wiirde eine Zeitlang als Hausvorsteher leben. Und ... und gleich darauf etwa,
sagten sie mir, aber sie sagten es mir nicht deutlich ... dass es ein Problem gebe. Namlich ... sagen wir
so, wenn man mit der anderen Kultur in Berithrung kommt, dann kann es leicht sein ... dass einer sich
von seiner entfernt oder weg geht. Mehr sagten sie mir nicht. Also bin ich den Dingen auf
herkommliche Weise nachgegangen [schamanische Wahrsagung], als ich mich dazwischen hin und her
bewegte, da habe ich das untersucht.

(U. 1999: 13)

Die Beurteilung dieses Falles durch einen Verwandten macht die Deutung klarer:

Mein [Verwandter] ist ein ... ein sehr fihiger. Ublicherweise ist er ein Singer. Und von einem Moment
auf den anderen ... sein Vater hatte ihn gut unter Kontrolle. Er lebte an der Seite des Vaters in der
Maloca, lernte Lieder, hier und dort zu tanzen, Besuche zu machen, besondere Feiern, Rituale,
Yurupari, alles! Ganz wie frither. Dann starb der Vater und er fing an, auszugehen, weg von Caquetd, er
diente beim Militér ... dort in Bogotd ... Und guck mal, was dabei raus kam: er baut schon kein Haus
mehr ... er tanzt nicht mehr ... er hat, glaube ich, sogar vergessen, wie man Yurupari-Zeremonien
durchfiihrt ... nichts mehr. Er ging weg, um auf der anderen Seite zu leben. Dann war er noch einmal,
kam noch einmal [an einen Ort] ... und in dieser Situation ... das ist sehr bemerkenswert. Also das,
dieses ... also das man sagt, der wiirde traditionelle Rolle ausiiben und zugleich eine [berufliche]
Ausbildung machen, da kommt nichts Gutes dabei heraus, Prof.!

(A. 1999: 6)

VII.2.2. Die Bindung an das Gebiet

Wihrend in den bisher referierten Erzidhlungen die zwingende Bindung zwischen dem Korper
und dem Gebiet aufgrund der mythischen Herkunft bestitigt wird, zieht der folgende Erzéhler
eine Auflosung dieser problematischen Abhiéngigkeit in Betracht. Hier gehort der Korper

nicht mehr der Gruppe oder dem Gebiet an, sondern erscheint als freies Individuum:

Seit ich hier in Miriti lebe, ja, erstens, an dem Tag, an dem ich ins Landesinnere gehe und dort Fuf3
fasse, dort, an dem Tag werde ich sagen konnen: ,,Jetzt will ich nichts wissen. Ich will nicht wissen, ich
teile die Vorstellung nicht, weil ich in einer anderen Welt bin. Aber wihrend ich hier bin, in diesem
Gebiet, kein Indigener kann das sagen! Es ist ndmlich ... das ist ein Gesetz und sehr heilig.

(0. 1999: 3)
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Gleichwohl erfidhrt derjenige, der nach einem Aufenthalt drauBen in seine angestammte
Gegend zuriickkehrt, Schwierigkeiten von derselben Art, die zur Heilung der Welt Anlass
geben. Durch die Heilung der natiirlichen und rituellen Jahreszeiten wird ihre Abfolge
geordnet und die Veranlagungen der Wesen verindert, die mit ihnen in diese Welt kommen.
Das ,,Ordnen* regelt die Fruchtfolgen und das jahreszeitlich bedingte Erscheinen von Tieren,
die dabei ,das Gift und die Boshaftigkeit, die sie aus ihrer Herkunftswelt mitbringen
verlieren® (Ivdn Matapi 2001), nur so kann man mit ihnen umgehen und sie konsumieren

(Hammen 1992; S. 120, und Kapitel 2 der vorliegenden Arbeit).

Analog zur Heilung des Gebietes und der Lebewesen, die dorthin gelangen, vollzieht sich
auch die Heilung der Personen und besonders jener Leute, die den angestammten Ort der
Gruppe verlassen und sich in gefdhrlicher Umgebung befunden haben. So versichert es der

Erzéhler im Bezug auf sich selbst:

[Durch das Verlassen des Gebietes] ... verunreinigt sich der Geist ... fremde, andere Vorstellungen
dringen in ihn ein ... sagen wir, andere Gedanken als die, die man denken soll ... sagen wir ... der Lehre
nicht entsprechend ... iiberliefert, was mit den Gesdngen zu tun hat, den Erzdhlungen, den Riten, mit
alledem eben ... Oder, dass einer dieses Interesse verliert, weil du schon eine andere Art zu singen
gesehen hast, eine andere Art zu arbeiten, eine andere Weise des Zusammenlebens, dann versuchst du,
dem traditionellen Rahmen zu entkommen. Und schon wird dein Leben kompliziert. Unter dem
herkommlichen Regime kommst du nicht mehr klar. Dann hat man sich nicht mehr im Griff ... das ist
das Problem, das ... daran leide ich, ich habe mich nicht im Griff ...

(0. 1999: 5)

Im Anschluss bekriftigt er die moralischen Konsequenzen des iiberlieferten Auftrages:

Ich habe mich dann in der Maloca auf eine Bank gesetzt, zusammen mit Papa und den Grofeltern, klar
ich ...da gut kontrolliert ... die haben mich tiglich zur Ordnung gerufen, klar doch, haben mir den
rechten Weg gezeigt, damit ich ... den rechten Weg ginge ... also bis zum Tod, ja. Wieso? Weil ich
immer mit ihnen zusammen bin, manchmal gehe ich weg, ja, und bleibe dann zwei oder drei Monate
weg, und bin nicht mit ihnen zusammen, da haben sie mich dann nicht unter der Fuchtel aus der Ferne
... weil ich in einem anderen ... und in einem anderen Raum bin ... Das ist dann das Problem, das wir
Anfiihrer oft haben. Dann kommt einer zuriick und ist aufler Kontrolle, bis er zuriickkommt, ankommt
und sich wieder hier verwurzelt.

(0. 1999: 6)

VIL3. Perspektivenwechsel

Der Bezugspunkt fiir die wiedergegebenen Analysen und die Zeugnisse ist der Inhalt und die
Wirksamkeit des soziokulturellen Projektes der Yukuna-Matapi. Erbesteht aus einer Abfolge:
bei der Geburt zugeteilte Identitit, Beachtung der Normen wihrend der Ausbildung, um dann
die (vorgesehenen) Rollen einzunehmen. Diese Identititen werden an das Gebiet und an den

Kosmos gekniipft (Heilungen an geheiligten Plidtzen, Bindung an die Patronatswesen des
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Geburtsortes, Verleihung oder Erlangung der ,,Abwehrkrifte”.) Die Abfolge der Weitergabe
des Wissens/der Kraft iiber die viterliche Linie und ihr Ausdruck in rituellen Symbolen, die
von diesen Blutsverwandten verwaltet werden, ist mit motivierender Kraft aufgeladen,
insofern als sie bestimmte Denkmuster nahe legt, einige Verhaltensregeln und die
Bewertungsmafstiibe in den Sozialisationsrdumen. Dieser motivierende Aspekt wird
besonders dann wirksam, wenn jene kollektive und individuelle Identitédt in den gemeinsamen
Ritualen, den ,,Tdanzen®, verkorpert wird. Dabei werden die Identitdten auf die Probe gestellt,
diese ,,umfassenden sozialen Angelegenheiten* sind Schauplitze von Herausforderungen,
Spannungen, Mitgefiihl und seelischen Bewegtheiten, wo man sich zu einer Gruppe
zusammenfindet, erst als Individuen, dann als Teil der eingeladenen oder gastgebenden
Gruppe. Die Dynamik des Rituals bringt es mit sich, das sich am Ende die verschiedenen
anwesenden Gruppen, Gastgeber wie Giste, ineinander auflosen. So treiben sie die Heilung
voran und befordern das gemeinsame Wohlergehen und schlieBlich auch den der Welt

angemessenen Rhythmus.

Jene Erzidhler, die sich von den , Treffpunkten dieses Netzwerkes entfernt haben, berichten
von den unerwiinschten Folgen ihrer Situation. In gewisser Weise stellen sie sich als Einzelne
ihrem Schicksal (Reisen in ,.eine andere Welt*, unbeherrschbare Krifte, Missgeschick oder
Krankheit). Das ist anders, als den Unwigbarkeiten des Lebens im Schutz der eigenen Gruppe
zu begegnen. Beschimpfungen wegen Unkenntnis der Traditionen, wegen ihres
AuBenseitertums und Angriffe der Verwandten machen sie zu Feinden. Das unterscheidet sich
grundlegend von der Riickendeckung angesichts von Fehlentscheidungen oder personlichen

Missgeschicken, die von nahen Verwandten verteidigt oder wettgemacht werden.

Der folgende Bericht, der dieses Kapitel beschlieen soll, will den Bezugspunkt keineswegs
umgehen: das Vorhaben, ,,nach der Tradition zu leben®. Das Vorhaben ist gegenwirtig, aber
es erscheint von Strategien der Kontrolle durchzogen. Die Entscheidungen und Plidne des
Vaters fiir den Sohn, die Erwartungen der Verwandten und Nachbarn an die
Aufrechterhaltung der Tradition durch diesen Sohn. Die Spannung, die den ganzen Text
belebt, macht die Kontrollmechanismen spiirbar, aber sie zeigt zugleich, in welchen Phasen
der Erzéhler von seiner traditionellen Identitét iiberzeugt ist, oder wann er sich dem Willen
Anderer wie ein Trickster entzieht. Trotz der rdaumlichen und kulturellen Entfernung bei den
WeiBlen, aus der der Erzidhler spricht, begegnen wir seinen ,,Wurzeln“, dem Weg der
Konstruktion seiner traditionellen Identitit. Befindet er sich auf dem Gebiet der ,,Weillen®,

macht er sich symbolische Strategien der Indigenen zunutze: obgleich bruchstiickhaft

198



behalten einige ,,Abwehrkrifte” seiner Ursprungswelt ihre Kraft, obwohl sie in jener
Umgebung anderen méchtigen Symbolen dhnlich sind. Bei seiner Riickkehr in seine Heimat
wird er von seinen Ubeln geheilt und erlangt sein ,,pensamiento zuriick. Aber er hat auch
gelernt, die ,,Abwehrkrifte” der nicht-indigenen Welt zu nutzen, die Sprache, die Gewalt, die
Feuerwaffen etwa oder das Geld. Letztlich hat er die Fihigkeit entwickelt, sein Wissen
,politisch® einzusetzen, im Rahmen der Schule oder der Organisation. Aus dieser Position
heraus und mit der Unterstiitzung der Schamanen kann er dem Druck von Seiten seines Vaters
standhalten. Er bleibt in der Heimat, von Seiten der Organisation sozusagen gewappnet mit

den Interessen der Indigenen.
VIL.3.1. Der autobiographische Bericht von Luis

VIL3.1.1. [Viterliche Uberwachung versus Selbstbestimmung im schulischen

Leben]

Also mein Papa, nein, nein ... der wollte mich in der Schule lassen ... Aber dann doch meinen Bruder,
meinen Bruder Alberto, der jetzt in der Provinzhauptstadt lebt, der Altere, ja. Also den, ja den wiirde er
wirklich zur Schule gehen lassen. SchlieBlich war ich derjenige, den Papa immer mitnahm, ich war
immer an Papas Seite, seit ich vier Jahre alt war ... Dann erzéhlte er mir Sachen, die ... die man Kindern
dieses Alters nicht erzdhlen darf ... Er erzihlte vom Benehmen, wo man reden muss, wo man sich
achtungsvoll verhalten muss, wie man das macht und wem man mit Achtung begegnen muss. Er lief
viel. Und ich hatte die Anordnungen meiner ... meiner Mama zu befolgen ... oder— sagen wir — die der
Maloca. Wie ich mit den Kindern anderer Leute umzugehen hiitte ...

Und als ich acht Jahre alt war ... da war mein Bruder Alberto mein Liebling, der fehlte mir dann sehr,
wenn er in der Schule war, fehlte er mir. Also, weil er mir so fehlte, fragte ich meinen Papa, ob ich in
die Schule gehen durfte ... Das war damals die Schule von La Ceiba und er war nicht einverstanden,
aber ich ging auf eigene Faust hin, er sagte nichts dazu [...]

Klar, dort traf ich mit den anderen Jungen zusammen. Die hatten ungefihr 170 Schiiler, ziemlich viele.
Ich war, klar, ein aufgeregter AufBlenseiter. Er [mein Bruder] war, also dann, bei den schmutzigen
Kerlen, ziemlich schmutzig, ein bisschen aus dem Rahmen, ziemlich komisch. Da kamen alle zu mir
und nervten mich, .... mich als .... es gefiel mir! Das gefiel mir und dann sagte ich zu Papa, Mensch, ich
will in der Schule bleiben, klar doch! ... Und er ging zum Lehrer und fragte ... Papa fragte den Lehrer,
ob er mich aufnehmen konne ... der sagte ,;ja“. [...] Und so blieb ich Schiiler. Und war mit meinem
Bruder zusammen ... ich lernte, ich war in der Vorstufe ... Papa blieb ungefihr einen Monat und
kiimmerte sich um den Vertrag und kehrte dann nach Hause zuriick. Tja, ich blieb das ganze Jahr. Das
ganze Jahr liber blieb ich in der Schule. Dort war es natiirlich ganz anders als zu Hause.

Da war ich dann wie sehr ... im Vergleich zu den Kindern, die schon zwei Jahre am Lernen waren, war
ich ... also, die behandelten mich wie ein dummes Kerlchen, denn, wenn Essenszeit war, traute ich mich
nicht hin, ich blieb sitzen, wo ich war. Der Lehrer schimpfte mit mir. Weil mein Papa mir immer gesagt
hatte, man miisse warten, bis man etwas angeboten bekommt, wusste ich nichts anderes. Und wenn die
sich waschen gingen, blieb ich auch wie angewurzelt. Also ich wartete immer auf eine Anweisung von
jemandem, ob ich etwas tun diirfe oder nicht. Aber weil ich damals so war, behandelten die mich wie
einen Dummkopf, ach was weif} ich. Und so entwickelte ich diese Schlauheit. Und schon nach einem
Jahr war ich ... anders als ich war, als ich in die Schule kam ... anders, als so wie ich in der Schule
ankam.

So haben wir dann das erste Schuljahr verbracht und begaben uns nach Hause, ich und mein Bruder.
Wir kamen zu Papa. Also schon, schon in diesem Jahr, wo ich mich noch viel bewegt hatte, ich hatte
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noch nicht das Gespiir fiir Verdnderungen. Immerzu, immerzu hatte ich die Vorstellung, ich konnte die
Verédnderung nicht bemerken, die sich mit mir vollzogen hatte ... dann .... also dann, weil ja die Ferien
immer zwei Monate dauerten, war da nicht viel Zeit, die ich mit Papa verbringen kénnte. Wenn ich mit
ihm zusammen war, folgte ich seinem Rhythmus. Seinem Rhythmus folgte ich.

Den ersten Abschluss bestand ich dann nicht ... und mein Papa erzihlte mir auch nicht mehr so viele
Dinge wie damals, als ich an seiner Seite war. Denn er dachte, wenn er mich dadurch jenem anderen
Raum entfernte, also durch das, was er mir erzihlte, konnte er mir schaden, mich krank machen. Da
horte er auf, zu erzihlen.

Und dann bei den Festen, sie veranstalteten Feste doch in der Gemeinschaft, in La Ceiba. Da war man
direkt beteiligt. Es gab nicht solche Bedingungen wie ,,Guck mal, du musst da nicht dabei sein und
tanzen wie eine Grille oder hiipfen wie irgendein Tierchen, das muss ...“ Niemand sagte mir das, die
Teilnahme war freigestellt. Also nahmen wir teil ... Also, fiir mich selbst dachte ich immer ... was wird
Papa sagen, wenn er kime? Oder wenn ihm klar wiirde, ... dass ich frei bin [...]

Und als ich dann nach Hause zuriickkehrte ... also nach einem Jahr in der Schule, also soviel, ein Jahr in
der Schule, ohne was zu machen, ohne Papa, also da war ich trige geworden, ich machte nicht mehr
...Manchmal, wenn Vater mich aufforderte: ,,Lass uns fischen gehen®, driickte ich mich: ,,Ach, und
wenn es gleich regnet? Ich will nicht nass werden* Da nahm mein Vater eine Peitsche und begann,
mich zu verfolgen, um mich zu verhauen. Das war alles ... weil ... Anordnungen zu gehorchen, dazu
war ich ... also ... sehr heikel, musste gezwungen werden. Unglaublich was kann man jemandem [tun].
Und so war ich schon ziemlich durcheinander an der Seite meines Vaters.

Und als es an den dritten Abschluss ging, dnderten sich die Dinge. Also, er kam in diesem Moment
plotzlich zu dem Schluss, dass die Ausbildung mich bestirken konne — genau in dem, was er mir hatte
zuteil werden lassen, seine Ratschldge, die Dinge, die er mir erzdhlte. Aber er war sich dariiber noch
nicht im Klaren. Er vertraute darauf, dass die Ausbildung ... dass die Lehrer seinem Lebensrhythmus
folgten. Und weil er das so dachte, sprach er nicht mehr so mit mir wie vorher. Na, ja, und als ich in der
vierten Klasse war, war ich im Internat, dort, weit weg. Das war ziemlich weit weg. Also da war ich
schon vollig raus [aus dem heimatlichen Zusammenhang]. Ich machte die Vierte und ging fiir die
Fiinfte ins Internat, ziemlich nah bei der Provinzhauptstadt. [...]

Wenn wir zu dieser Zeit nach Hause kamen, sagte Papa schon nichts mehr. Er sagte uns nichts mehr. Er
sagte mir nichts mehr ... mir nichts mehr. Dann ging ich nicht mehr zum Lernen in die Schule, ich ging
nicht. Ich kehrte nach Hause zuriick, fithle mich unwohl, ohne die Kameraden. Kurz: was ich machte,
gefiel mir nicht, also in der Maloca zu arbeiten, die Feldarbeit, obwohl ich das ab und zu machte. Ich
blieb ein Jahr dort, das folgende Jahr, bei ihm. Dort geschah ... mein Vater, der schon nicht mehr aus
der Maloca ging, rief mich, Er sagte: ,,Du musst Yurupari sehen®, sagte er [...]

VIL.3.1.2. [Bei Yurupari] ,,begegnete mir noch mal das ,,pensamiento‘‘ der Liebe zu
dem, was ich war*

Ich war schon ungefihr sechzehn Jahre alt. Ja, ich war schon grof3. Als wir dann Yurupar{ sahen, bat
mein Vater den obersten Schamanen, mir die Kraft zu geben, Singer zu sein. Das war die besondere
Begabung meines Vaters gewesen. Er fragte, ob ich diese Gabe annehmen wiirde, ich sagte ja, ja, ich
nehme sie an. Also kam das ,,pensamiento” noch einmal zu mir, das ,,pensamiento” der Liebe zu mir
selbst. Der Liebe ... ich empfing es von meinem Vater. Ich sagte: ,,Ja, ich bin bereit, ja*“. Dort zeigten
sie uns Yurupari tatsichlich zum ersten Mal. Mein Vater nahm mich beiseite und gab mir viele
Ratschlidge. Und der Schamane gab mir auch viele Ratschldge. Und er sagte: ,,Um deine ganze
Féhigkeit, Sénger zu sein, zu entfalten, all dein Geschick, alles, was man dazu braucht,, dazu musst du
mindestens fiinf Jahre ununterbrochen an der Seite deines Vater sein®, sagte er mir ... Und wihrend der
Fastentage, weil ich ja zum ersten Mal Yurupari begegnen wiirde, lieen sie uns dort, sie lieBen uns
nicht in der Hiangematte schlafen, die Hangematte bringen sie ja stark mit der Frau in Verbindung, mit
einer Frau. Es war also sehr streng und sie erlaubten es nicht.

Ich trdumte, alle meine Trdume waren seltsam. Das triumte ich des Nachts, ich traumte davon, eine
Maloca aufzubauen, in einer Maloca zu leben ... tja. Leute zu Gast zu haben, Ténze zu veranstalten,
alles Mogliche. Besser gesagt, also besser gesagt, das war meine Berufung. Das war meine Berufung.
Ich selbst griindete die Maloca, empfing die Leute, ich selbst tanzte fiir meine Maloca ... Ich war
zufrieden. Vater war zufrieden, als ich ihm das am nédchsten Tag erzdhlte. Und als wir die Zeit des
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Yurupari abschlossen, begann mein Vater dort, mir alles zu erzihlen, alles von der Maloca, alles. Alles
von der Maloca, alles. Alles, aber wirklich alles davon. Und er fragte mich: ,,Wann denn, wann nur,
was weiit Du“. Und ich erzihlte: ,,Grundlagen sind schon da.“ ,Jetzt miissen wir entscheiden, wir eine
Maloca begriinden. Ich sagte: ,,Aber Papa“, sagte ich, ,,ich bin, ich bin doch ziemlich jung, noch nicht.
Ich kann das nicht. Was, wenn sich mir in zwei Monaten eine andere Gelegenheit bietet und ich
weggehen muss? ,,Gut, aber du musst dariiber nachdenken ...“ Ich sagte: ,,Ja, ich werde eine Maloca
griinden, aber noch nicht gleich jetzt.*

VIL3.1.3. ,,Ich war derjenige, der fast alles machte, was zu uns gehort. Denen [den

Nachbarn] kam das seltsam vor ...“.

Es war drei Monate nach dem Yurupari. Ich war noch mitten im Fasten, ich a3 nichts, iiberhaupt nichts.
Genau gesagt, sie lieBen mich weder mit meinen Schwestern noch mit meinen Briidern reden. Ich war
immer bei ihm. Als er tanzte, ging ich, um Koka zu holen, ich ging ins Haus zuriick, bereitete Koka fiir
ihn, empfing die Leute. Da war ich, genau gesagt, ich fand mich praktisch in das Leben in einer Maloca
ein. Ich empfing die Leute und er machte nur ... es sei denn ... er betrachtete mich, ich machte so was
wie ein Lehrpraktikum unter den Augen des Lehrers, das machte er. Ja. Und als ich meinte, es sei Zeit
zum baden, lud ich die Leute ein: Zum Baden! Wir kehrten zuriick [aus dem Bach], tranken caguana
[Erfrischung aus aufgelostem Maniok-Stidrkemehl | das alles, alles.

Dann kamen viele ... als er, als mein Vater den Tanz vollzog, kamen Leute von sonst wo her. Die
sagten, also wie geht das zu, dass es unter so vielen nur einen gibt, der praktiziert? Ich war der, der alles
praktizierte, was zu uns gehort. Das kam denen komisch vor. Viele kamen, um mich zu sehen, um zu
sehen, ob es wahr wiire. Ich erinnere mich: einmal kamen Leute aus der Gemeinde Piedras, es kamen
Leute aus Puerto Rico ... Fiir mich war das ... ich wollte das nicht vor den Leuten machen. ... Ich sagte
zu meinem Vater: ,,Nein, nein, so wird das auch nichts* ... [???] ,,Danach spiirt man so, dann wirst du
es schitzen®, sagte er mir. Gut, das war ein Tadel. Die Leute kamen, ich hief3 sie willkommen, lud sie
ein, zu baden und zum Koka kauen. Und ich der Nacht des Tanzes spiirte ich iiberhaupt keinen Bedarf
zu schlafen, ganz und gar nicht. Manchmal veranstaltete mein Papa Ténze durch drei Néchte hindurch
in meinem Namen.

Ich erinnere mich an einen der letzten Téinze, die wir durchfiihrten, den mein Vater mit mir zusammen
machte, und dabei habe ich die Gesinge gelernt. Der erste der Ténze, der kiirzeste. Papa meinte, ich
konne das sicher ... Ich sagte zu ihm: nein, ich will nicht, ich will noch nicht tanzen. Und anderen
Kameraden, die Yurupari gesehen hatten, ging es auch so. Und nachdem wir den Tanz vollzogen
hatten, zwei Wochen spiter kamen sie. Sie verlockten mich, klar, klar doch, anders gesagt, sie luden
mich ein. ,,Einverstanden® sagte ich, ,,also los*.

Dann hatte ich grole Angst davor, es Vater zu sagen, also ob ich gehen konne. Ach, mein Alter ... mir
fehlte schon, mir fehlte es schon, in einer Hiangematte zu schlafen, mich mit einer Decke zu bedecken.
Diese kleinen Dinge fehlten mir. Das war mein ,,pensamiento”. Ich sagte Vater, ich ginge fiir zwei
Monate und kdme dann wieder. Und er sagte: ,,Wie das? Und wenn du nicht durch Heilung darauf
vorbereitet bist, alles zu essen, was die dort essen?*. Ich sagte: ,,Nein, ich fische dort und esse Dinge,
die ich essen kann.” ,,Gut“, sagte er, ,,Aber Achtung! Achtung!“, sagte er zu mir. Wenn du innerhalb
von zwei Monaten nicht auftauchst, komme ich dich suchen. Am néchsten Tag brach ich zusammen mit
den Kameraden auf.

VII.3.1.4. [Sich vom Vater in der Goldmine befreien]

Wir arbeiteten einen Monat lang und machten dann weiter und ... nach zwei Monaten kam mein Vater.
Ha Ha Ha Ha [er lacht]. Er kam mit einem anderen Neffen von ihm. ,,Was ist passiert?*, begriifite er
mich. ,Ich meine, die Frist, die ich dir gegeben habe, ist vorbei.” Ich sagte zu ihm: ,,JJa, wann kehren
wir heim?“, so sagte ich zu ihm. Er sagte: ,,Ubermorgen, wenn ich etwas Fleisch verkaufe und was
einkaufen werde ... Ubermorgen solltest du fertig sein und ich hole dich um sechs Uhr friih, damit ..
Wir machen uns auf den Weg.“ Ich sagte: ,,Gut** Ha Ha Ha. Er ging runter. Ich dachte weiter nach ...
Sollte ich ja sagen? Sollte ich bleiben? Mir gefiel die Arbeit sehr gut und das Geld auch, immerhin
hatte ich in den zwei Monaten schon genug verdient, um mir eine Motorpumpe zu kaufen und um ... ein
Grundstiick zu verhandeln, um auf meine eigene Rechnung zu arbeiten. Ich nahm mir vor, dies meinem
Vater vorzuschlagen: dass ich eine Motorpumpe kaufe, ein Stiick Land erwerbe und anfange, auf eigene
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Rechnung zu arbeiten, und wenn die Arbeit vorbei wire, wiirde ich heimkehren. So wollte ich ihm das
darlegen.

Gut, nach drei Tagen sagte ich ihm das so. Er sagte: ,Nein®, sagte er mir, ,,So geht das nicht. So geht
das nicht mit dir.“ Ich sagte zu ihm: ,,Ich habe eine Arbeitsgelegenheit, ich kann eine Motorpumpe
kaufen und selber wirtschaften. Ich kann Geld verdienen und wenn ich miide werde, dann komme ich
heim. Er wurde sehr traurig. Ich sagte zu ihm: ,,Was brauchst du?*. Ha! Er bat mich um Geld und ich
sagte zu ihm: ,,Ach so, einverstanden®. Ich gab ihm Geld. Ich gab ihm fast alles Geld, das ich hatte, und
damit kehrte er heim. Ich sagte zu ihm: ,,Ich werde zusehen, ob ich nicht fiinf Monate lang arbeiten
kann, und wenn das nicht klappt, dann erklédre ich das oder komme selber.” Und so blieb ich, hm, hm,
ich blieb beim Arbeiten. Also immer noch ... also ich hielt meine personliche Lage im Bezug auf unsere
Kultur fiir gefestigt, sie war gefestigt. Dachte ich immer ... dachte ich immer [...]

VIL.3.1.5. [Trinken, spielen, wetten, ...] ,,ich geriet in eine Extremsituation, die ich

nicht mehr beherrschte‘

Also ich wusste noch nichts, ich wusste nicht, was ein Schliickchen war, ein Bier. Da fingen die an,
mich einzuladen. ,.Lass uns tejo [kolumbianische Spiel, Gewichte zu einem weitentfernten Rahmen
werfen] spielen!* Als wir dann mitten dabei waren, sagten sie: ,,Lasst uns um etwas wetten!*. Also, ich
hatte ziemlich Angst vor dem Trinken, weil ich das noch nie gemacht hatte. Dann wetteten wir. Ich
wettete. Erst ein bisschen, dann immer ein bisschen mehr, bis es zu weit ging. Bis ich es nicht mehr
unter Kontrolle hatte. Da stand mir der Sinn schon nicht mehr nach Riickkehr, sozusagen.

Also, wir verdienten gut damals, aber dann gingen wir tejo spielen und trinken, Bier. Es war schon in
Ordnung, es war in Ordnung. Ich habe mich nie gepriigelt, ich hatte nie die Gelegenheit, jemanden zu
verletzen. Nachdem die fiinf Monate um waren, forderte mich Papa auf, heimzukehren. Ich gab dem
Herrn, der gekommen war eine Nachricht mit und schickte Papa etwas Geld, ich sagte, ich wiirde
nachkommen, und ihm dann, ha, ha, geben, um was er mich bat, dass ich am Arbeiten wire und er sich
keine groBen Sorgen machen solle. Zu der Zeit studierte mein Bruder schon in der Provinzhauptstadt.
Also musste ich dem auch Geld schicken. Ich schickte ihm Geld. Genau gesagt, ich war dort einer von
vielen Minenarbeitern, einer von den vielen Kameraden, die dort waren.

Schon wusste ich nichts mehr von meinem Vater, schon wusste ich nichts mehr, ich war schon ein Jahr
fort. Im Verlauf dieses Jahres hatte ich mich zu einem zdhen Burschen entwickelt, der alles aushiilt. Ich
habe es kapiert: ich bin so geworden, genau wie die Leute dort waren. Bei den Leuten dort herrscht nur
Geben und Nehmen. Und wenn sie mir was antun, dann muss ich ihnen was antun. So war ich. Ich
blieb beim Arbeiten.

VIIL.3.1.6. Traum vom Tod und vom Geheimnis des Vaters

In jener Nacht ... also das war komisch, Prof. Ich habe mich nicht gefiirchtet, aber ich hatte einen
Traum, der mir alles vorhersagte. Darin sagte mir Vater wihrend der Yurupari-Zeremonie: ,,Wenn Dich
jemand mit einer Feuerwaffe bedroht, dann benutze dieses hier! Das habe ich alles behalten. Das war
das erste Mal, dass ich von meinem Vater traumte. In dieser Nacht: ,,Du kennst deine Zukunft nicht
mehr*, sagte er zu mir. Wenn wir die Dinge so laufen lassen, dann wirst du zu Abfall ... du ...“ Ich sah
einen Strahl von Blut aus dem Himmel herabschiefen und mein ganzer Korper war in Aufruhr. Und
sofort nahm ich im Traum das Handtuch und wusch mich und schluckte ein wenig von dem Blut. Und
als ich schluckte ... das Blut im Traum ... begann ich zu spucken, wachte ich auf. Ich sagte ... Sofort
horte ich auf, ich zog die Stiefel an, die Hose und machte mich hinter einen Baum. Das war ungefihr
vier Uhr morgens. [????] im Nachtlager. Ungefihr halb fiinf. ... Und genau jemand in der Nihe kam,
da neben, in der Mitte von ...

Ich war auf Zack, ich war auf Zack. Scheile! und dann? Fiinf kamen ... bewaffnet. Was wiirde
passieren? Woher wussten die den Namen von [????]. ,,Wir gehen hierherum.“[sagten sie.] Sie nahmen
mich mit. Sie nahmen mich mit und wir stiegen auf einen hohen, einen sehr hohen Berg. Sie begannen,
mich zu quilen. Ich fragte sie: ,,Aber warum quilt ihr mich, nennt mir den Grund dafiir?* Ich hatte
noch die Pistole, hm ... ich hatte die Pistole noch. Dann fingen sie an, mich zu verhauen, mich zu
quélen.
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[C.R.:] ,,Aber waren das die Guerilleros?

Ja, die waren das. Sie sagten mir den Grund nicht. Als wir auf dem Gipfel des Berges waren, war ich
schon miide, miide [...]

,,Toten wir ihn*. Einer sagte, ich habe zehn Leute umgebracht und niemand kann ihm sagen, dass ich
sie getotet habe. Das war wirklich ein sehr, ein sehr ... schwieriger Moment. Ein sehr schwieriger
Moment. Ich fiihlte, dass, dass ich am Boden lag, fiihlte, dass ich tot sei. Wie geblendet ... also wie eine
Vision, aber ... ja, in diesem Augenblick hatte ich wirklich Angst, das machte mir Angst. Ich hatte sogar
Lust zu ... ich fiihlte meinen Korper sich aufweichen, ganz und gar weichte mein Korper auf, ich war
kraftlos, ich brach zusammen. Als ich ohnméchtig war, fiihlte ich, dass sie mich mehrfach hier stie3en.
Also, von all den Schlidgen, die sie mir gaben, lief mir das Blut aus der Nase. Soweit haben sie es mit
mir getrieben, soweit ... und ich ... das habe ich weder meinem Vater noch sonst wem erzéhlt, nur
meiner Verlobten [die da anwesend ist], das sind Sachen, die ich niemandem erzihle.

Ich fiihlte, dass mich irgendwas rettete, irgendwas. Jemand gab denen Befehle. — ,,Zwei Schiisse ...
Genau gesagt war das ein Augenblick, der ... manchmal regt es mich auf .... nein, nicht erinnern. Ja,
jetzt bereute ich. Ich sagte: Aber warum bin ich hier, wenn ich doch nahe an meinem Haus gut gelebt
habe, es ging mir gut. Niemand storte mich ... Ich war trocken. Hier ankommen, um zu sterben... ich lag
auf dem Riicken, saf hier, sie hatten mich so fallen lassen. Dann sagten sie zu mir: — ,,Mit
Gegenstinden, die ich so wenig loslassen mochte, mit denen miisste ich sterben. Besser gesagt: das war
schon nichts mehr ... und das war, glaube ich, ein groes Wunder. Wenn ich manchmal daran denke,
manchmal, glaube ich sogar den Katholiken.

Dafiir danke ich meinem Vater sehr, fiir eine kleine Sache, die er mir beigebracht hat, aber ich glaube,
das passiert mir nicht noch mal. Nie wieder. Sie lieBen mich gefesselt zuriick. Sie sagten mir: ,,Du bist
ein Verbrecher®. Ich kam wieder zu Kriften. Dann war die Frist um und sie mussten mich schon nicht
mehr misshandeln. Ich sagte ihnen: ,,Ich glaube, ihr seid die schlimmeren Verbrecher, denn ich habe
niemanden misshandelt. IThr macht euch die Unschuld der anderen zunutze.” Und sie lieBen mich dort
niedergestreckt liegen. Niedergestreckt lieBen sie mich. Aber unter ihnen befand sich ein Indigener, der
irgendwie Mitleid mit mir hatte ... in einem Blatt sammelte er ein wenig Wasser und begann ... mich zu
waschen. Er band mich los. Ich blieb dort ... um dann hinunter zu steigen. Vor Schmerz konnte ich
nicht gehen. Manchmal tut es mir immer noch weh, in der Taille. Manchmal, wenn ich mich viel
anstrenge, tut es mir weh ... [...]

Besser gesagt, mein Leben ... also kurz gesagt, war ich .... ausgeliefert. Genauso mein Leben zu leben ...
ich war fiir dieses Leben bestimmt. Das war eine Sache ... das, diese kritische Situation verdnderte mich
sehr ... wirklich sehr. In diesem Moment begann ich, mich nicht mehr zu dngstigen. Mich konnte nichts
mehr beeindrucken ... nichts, denn in der [???] machte mir nichts mehr was aus. Ich war ... ich ging
meinen Weg, besser gesagt. Es war ... wer mir was antat, dem konnte ich Schlimmeres antun. Besser
gesagt: ich war.... ich war nichts,... keine Person mehr..., der ... wie ein Ding war ... ein Verbrecher.
Und das aber, ohne das ich jemanden verletzt hitte, nichts. Die Lage war ziemlich zéh, ziemlich zih.
Gut. Also dort konnte ich nicht bleiben. Aber die anderen Kameraden machten gleichwohl dort weiter.

VIL3.1.7. ,JIch kann mit Waffen umgehen*

Zu der Zeit kam ein anderer Kamerad, der hatte mit mir gearbeitet, war dann nach San Marcos
gegangen, hatte dort in der Kokagewinnung gearbeitet und war nun zuriick in die Mine gekommen. Er
sagte zu mir: ,,Dort laufen die Dinge besser, lass uns hingehen.“ Ich sagte: ,,Einverstanden, gehen wir.*
Wir reisten in einem kleinen Flugzeug, das ankam. und die Pistolen lief ich bei zwei Kameraden, damit
sie sie fiir mich aufbewahrten, bis ich wiederkdme. Aber es war mir nicht wichtig, ob sie sie verlieren
oder verkaufen wiirden, mir wire es gleich gewesen. Ich machte mich davon. Ich dachte nicht daran,
wieder zu kommen oder so. Ich dachte schon gar nicht mehr daran, gute Dinge zu tun: Haus bauen,
dann mit jemandem zu leben. Das war nicht mein Schicksal. Das war schon nicht mehr mein Schicksal.
Irgendwie leben, in der Luft. Wir brachen auf. Wir kamen in der Hauptstadt an und am néchsten Tag
begaben wir uns nach San Marcos. Um [???Uhr] waren wir dort.

Als wir in San Marcos waren, traf ein Boot ein, das kam von dort unten. [...] ,,Hier bringe ich einen
Kameraden mit, der mit euch arbeiten mochte.” — ,Einverstanden, aber ... was kann er denn?“. Es ging
darum, Kokablitter abzureiflen, ihnen eine Chemikalie beizufiigen, um ihnen die ,,merca“[Rohkokain]
zu entziehen, wie sie es nannten ... und Wache zu halten. Wache, hm, hm. Ich sagte: ,,Was arbeitet man

203



dort?* — ,Es gibt dies und das ... was wiirdest du denn gern machen?“ ,Ich schiebe Wache!“. Wir
nahmen das Boot. Ich dachte nidmlich, es ginge um was Kleineres, also so, oder, dass nicht mehr als
hundert Leute beteiligt wéren. Als ich ankam, war das ein riesiges Labor, ungefihr 170 Leute
bewachten das Labor, alles bewaffnet. Alle bewaffnet. Und dann kam ich. Sie brachten mich zum Chef.
Der fragte: ,,Und was kannst du? Ich sagte: ,,Ich kann mit Waffen umgehen®. —,,Also gehe dorthin. Du
iibernimmst die Schicht von sechs bis neun Uhr in der Nacht. Und er hindigte mir diese Waffe aus. Das
schien mir damals eine ziemlich gute Idee zu sein. Ich war damit zufrieden. Ich war zufrieden mit der
Sache. Wache schieben, Dienst am Tage. Und dann ... ich war schon. Dann... war ich schon ein
konfliktgeladener Kerl, es wurde zunehmend schwieriger fiir mich, mit den Kameraden umzugehen.
Dort misshandelten sie einander. Nicht wie Menschen, wie Hunde.” ,,Hund sollten Sie sein!, obwohl
ich in Wirklichkeit keiner war. Ha! Ha! Also gut. [...]

Ein anderer Tag dort ... Also, was mache ich da? Was mache ich da eigentlich? Aber nein, meine
Reaktion, mein ,,pensamiento* ging nicht dariiber hinaus als was ich dachte. Ich dachte. Wie auch
immer, so um drei Uhr Morgens, als ich in der Ranch ankam, zog ich mich um, badete mich wie um
schlafen zu gehen. Wir horten so was wie den Lirm eines Flugzeugs iiber uns hinziehen, wie ein
Turbomotor, so was. ,,Das Heer ist angekommen! Das Heer! Scheifle! Alle griffen zu ihren Waffen, die
hatten ndmlich Gewehre und das alles, ich hatte nur gerade mal eine Pistole. Ich griff auch zu meiner
Waffe, ging in Deckung ... Aber nein, als die Flugzeuge schon vorbei waren, waren wir schon mehr ...
mehr umzingelt, und als ich horte, was mache ich nur? ... Keine Ahnung ... In dem Moment verlor ich
das ,,pensamiento”. Da war die Schlucht so wie von hier abwirts ... der Fluss stieg an. Da horte ich:
takataka taka von allen Seiten. Ich sagte mir, da wo kein Lédrm ist, da muss ich hin. Und genau da, wo
die Schlucht war, also weil da die Schlucht war konnte das Heer da nicht riiber. Ich haute ab. Ich
dachte iiberhaupt nicht an Angriff oder so was ... Ich dachte ..., ich dachte nur daran, mich zu
verbergen. Als ich ins Wasser sprang ... da rutschte ich aus. Mir war alles egal, ich wollte nur ... Und
die haben vier Stunden lang geschossen. Sie haben alles, alles kaputtgemacht, auler dem Labor selber,
das unterirdisch war. Ha!, unterirdisch. So konnten die Chefs abhauen. Dort. Jedenfalls bin ich an
diesem Tag durch den Wald gegangen, in der Nacht bin ich durch den Wald gegangen und habe den
Hunger kaum ausgehalten, den habe ich kaum ausgehalten.

Ich verbrachte zwei Nichte ohne Essen und einen Tag ohne Schlaf. Es waren drei Tage. Aber dann
musste ich irgendwas essen. Da gab es diese Palmen, ich hatte ein kleines Messer, also fillte ich diese
Palme und begann, das Palmherz zu essen. Davon wurde mir iibel, ich ging langsam, bis ich den Fluss
horte. Der Kamerad. Sie sagten ,,Indio* zu mir. Sich mit einem anderen Kameraden im Wald zu treffen,
war gefihrlich, sie konnten ihn toten. Aber ich sah, dass da noch ein Kamerad war, sie nannten
ihn,, Tiger. , Tiger", sagte ich zu ihm, und dann zeigt er sich mir. Ich sagte ihm: ,,Kommt her, Tiger,
rede mit dem Indio!“, — ,,Ah*. — ,Ich sterbe vor Hunger*. Ich konnte gar nicht mehr laufen vor ... Wir
waren ungefihr zwei Stunden unterwegs zum Wald, zum Wald und ... wo waren wir nun? Und um
genau dorthin zuriickzukehren .. [??] niemand konnte zuriickkehren.

Dann dachte ich nach. Und kam darauf, ha! ha! das iiberlieferte ,,pensamiento‘* zu benutzen. Ich dachte,
gut hier ist es. Ich machte mein ,pensamiento” an diesem Ort ausfindig. [???] ich sagte zu ihm:
»Warum gehen wir nicht fort?*“ — ,,Gehen wir®. Er konnte nicht mehr laufen. Ich ... ich holte noch eine
kleine Palme runter und gab ihm das Palmherz. Er al und wir konnten ein wenig Kraft gewinnen und
uns auf den Weg machen. Dann bekam ich Angst ... ich sagte ihm. ,,Gehen wir dorthin, da ist niemand,
Mensch. Gleich darauf versteckten wir beide uns, die versteckten sich wie wir®. Und wir machten uns
davon. wir kamen dort an, es war zerstort. Im Labor war noch etwas Reis, Milch, Schokolade, Gebick
versteckt ... ,,Das essen wir.“ Ich hatte keinen Hunger. Ich war mir sicher, dass sie dort nicht mehr
wiren, dass dort niemand mehr war ... nach einer Weile kamen andere. Diesmal hatten sie fiinfzehn
Kameraden umgebracht ... Ich war schon einen Monat dort gewesen. Ich machte weiter, arbeitete noch
einen Monat.

[C.R.:] Ging das einfach weiter?

So wie gewohnlich. Innerhalb von vierzehn Tagen brachten sie alles in Ordnung ... Das war normal, der
Chef ging nach Villavicensio, brachte Zinkblech, alles, Plastikfolie, Benzin ... Sie bauten das wieder
auf, in zwei Wochen. Das Labor war unterirdisch. Da ging man hin und arbeitete da. Ich jedenfalls
sagte mir: Nein, das nun nicht mehr. Dort kam ich zu mir. Ich sage, nein, hier ... In einer Nacht, als ich
Dienst hatte .... Ich kam an ... Das ... das war, als [ich] keiner wire... als wenn irgendjemand da wire ...
der Sohn von irgendeiner ... als wenn er da ..., als wenn er eine Person wire .. ohne ,,pensamiento®,
ohne Verstand ... wire. Was mache ich da? ... Wie soll das enden?
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Ah, eine Sache habe ich vergessen, zu erzidhlen. Ich war ... damals war ich ... war ich ... kaputt, einfach
vollig fertig vom Trinken. Ich soff nur noch. Aber klar, dieses ... also, es ging mir nicht darum, besoffen
zu sein und dann Krach anzufangen oder so ... es half mir vielmehr, viel nachzudenken, dafiir brauchte
ich das. Ha! Also es half mir beim Nachdenken und wenn ich irgendeine Arbeit machte, brauchte ich
das ... Ich kam immer ... Also es ging nie so weit, dass ich mich hingeworfen oder gekotzt hitte, so
nicht. Das ging bis zu einem Hohepunkt, an dem der Alkohol mir erlaubte, mein ,,pensamiento voll zu
entfalten. Da war ich, konnte nicht leben, nichts machen, das war meine Kraft. Als ich das war, da sagte
ich nein, ich muss weggehen! [??] Ich war sehr beunruhigt. Wie steht es um meinen Vater? Wie steht es
um meine Geschwister? Drei Jahre war ich schon nicht mehr dort gewesen. Also dann ... Also als ich
jedenfalls meine Schicht zu Ende gebracht hatte, ging ich hin und sagte es ihm. Ich zog mich um und

packte den Koffer. Ich kam an: ,,Ich muss den Lohn bezahlt bekommen.“— ,,Und wozu das?*“ —,,Weil
ich weggehe.” — ,,Wirklich, du gehst?* — ,,Ja, mein Herr, ich gehe.” —,Wann?* —,Ich will jetzt schon
weg!“[...]

VIL.3.1.8. [Wiedersehen mit dem Vater:],,Niemand hat sich um mich gekiimmert.

Und jetzt bin ich tot, jetzt sterbe ich, lass mich sterben‘

Ich ging weg und kam in der Provinzhauptstadt an, jedenfalls kam ich dort an. Von meinem Leben
wusste niemand was, niemand, auch mein Papa nicht. Und in diesem Moment, ach, lag mein Papa dort
lag Krankenhaus. Mein Bruder [Alberto] ging dort auf die ,,Pddagogische Hochschule®. Jedenfalls ging
ich ins Krankenhaus, um rauszukriegen, wann ein kleines Flugzeug in unseren Heimatort fliegen
wiirde. Da sagten sie mir: ,,Wie geht’s Alberto?*, fragten sie. Die irrten sich wegen Alberto. Sie sagen,
ich sei ihm sehr dhnlich ... ,,Sind Sie Alberto? Ihr Vater wurde hier eingeliefert ... Ha, ha, ha! Der
Pfortner des Krankenhauses: ,,Ach, Ihr Vater wurde eingeliefert, mehr weif ich nicht®. Ich sagte: ,,Sie
verwechseln mich bestimmt mit meinem Bruder® ,,Nein, ich bin ndmlich der Bruder von Alberto.* —
,»Ach, Sie sind der Sohn von Flavio?* — ,Ja.“ — ,Was ist passiert? — Nein, Ihr Vater wurde eingeliefert.*
Er hat mir Leid getan, er hat mir Leid getan. Jetzt gehe ich nicht [ihn zu sehen]. Und ich drehte mich
um. SchlieBlich war das Geld fiir einen anderen Plan bestimmt, schon fiir einen anderen Plan. Jedenfalls
ging ich nach Hause und legte mich schlafen ... Was wird er mir sagen? Und was muss ich machen, um
da reinzukommen? ... Wie auch immer, ich driickte dreihunderttausend Pesos ab. Viel Geld hatte ich
nicht. Ich driickte dreihunderttausend Pesos ab. Ich war gut angezogen. ich zog mir die Schuhe und die
Hose aus, das langdrmelige Hemd — und ich zog mir kurze Hosen an und ging mit freiem Oberkorper.
So ging ich.

Ich kam in der Notfallstation [des Krankenhauses] an und hielt Ausschau nach meinem Vater. Den
hatten sie ins Krankenhaus aufgenommen. ,,Flavio? — ,Flavio? Wie ist es?* begriiiten die mich da. —
,Ja, der ist im Operationssaal®. Ich ging da hin. ,,Was wollen Sie hier?*, fragten die. ,,Nein, ich bin der
Sohn von dem, ich muss mit ihm reden, ihn was fragen. — ,,Und warum sind Sie nicht schon gestern
gekommen? — ,,Ich bin doch gerade erst angekommen.* — ,,Gehen Sie dort hinein!*. Ich konnte nicht
eintreten, ich konnte nicht sprechen, ich konnte nicht sprechen, ich versuchte, rein zu gehen, es ging
nicht. Ich ging nicht rein, weil ich nicht sprechen konnte. Irgendwas blockierte mich ... brachte mich
fast zum Weinen. Gut. ich sagte mir: wie wird es um den Alten stehen? Den hatte ich drei Jahre lang
nicht gesehen. Ich wandte mich an die Arztin, die ihn behandelte: ,Jch muss mit ihm reden.“ —
,,Kommen Sie, mein Freund, was ist los?* — ,,Wenn Sie mich bitte ... bitten tun Sie mir den Gefallen.
Ich muss mit meinem Vater sprechen.” — Sie ging weg und ich trat ein.

Ich hatte nichts, ich wusste nicht, was ich sagen sollte, wie anfangen, wie griifen — nichts — ich fing an
zu weinen. ,,Wer bist du?“, fragte er. ,,Und warum kommst du grade jetzt? ...Mit diesem Gesicht?* Ich
sagte nichts, gar nichts. Ich konnte nichts sagen. ,,Hast du gedacht, ich sei tot? Fiinf Meter unter der
Erde?*, sagte er. —,,Wo gehst du jetzt hin? Was fiangst du an?* Ich konnte ihm nichts sagen, nichts ... Er
sagte zu mir: ,,Ich bin krank, ich will keinen Besuch. Von niemandem. Ich habe drei Jahre allein gelebt.
Niemand hat sich um mich gekiimmert. Und jetzt, wo ich tot bin, wo ich sterbe, lass mich sterben! Ich
brauche Leute um mich, wenn es mir gut geht, wenn ich gesund bin. [...] —,,Ich habe dich doch nicht
verlassen. Ich habe dich nicht verlassen.” — ,,Dir mag es wenig vorkommen, mich drei Jahre lang allein
zu lassen, wo ich dir so vertraut habe, ... dich so geliebt habe? — ,Ich war immer ... in meinen
Gedanken, immer war ich ... in meinen Traumen, immer bei dir ... und jetzt, wo ich erfahren habe, dass
du ins Krankenhaus musstest, bin ich gekommen, um dich zu besuchen.” — ,,Besuche mich doch, hier
bin ich, guck mich an, schau, wie es um mich steht, ich zeige es dir.*
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VIL3.1.9. ,,Ich merkte, dass er erleichtert war, obwohl er mir allerlei an den Kopf

warf.“

Es war ein sehr trockenes Gesprich, er offnete sich mir nicht, gab mir keine Moglichkeit zum
Gesprich, daher hatte ich ihm auch nichts zu sagen. Er sagte: ,,Wie viel Kohle hast du verdient?* Ich
antwortete gar nichts, ich antwortete nichts ... als hitte ich keine Lust ... Ich sagte — ,,ich wollte gerade
jetzt nicht mit dir reden, es geht mir sehr schlecht, mein Gesundheitszustand ist schlecht, ich bin nicht
in der Stimmung zum Rede ... mit niemandem, schon gar nicht mit jemandem wie dir.*

Ich ging zuriick, ging nach Hause ... ich setzte mich ... legte mich hin zum Ausruhen. shhhhhh ... Ich
hielt es nicht aus, tja ... ich ging noch einmal hin. Ich sagte der Arztin ... wann sie ihn rauslieBen.” —
,,Wie holen wir ihn raus?* — ,Er muss mindestens fiinf Tage hier bleiben ... dann sehen wir, ob ... man
operieren kann, aber es scheint nicht, es ist nicht so schlimm, man kann behandeln.* Fiinf Tage. Ich war
da, ich brachte etwas zu essen. Er sagte mir nochmal. ,,Erst jetzt hast du dir dartiber Gedanken gemacht,
dass ich Hunger hatte?* Nein, nein, nein, nein, ich sagte nichts zu ihm. Ha, ha, ha, ha, ich sagte nicht zu
ihm. Ich sagte nichts zu ihm. Er jedenfalls sagte zu mir: ,,Ich muss mit dir einige sehr ernste Dinge
besprechen. Ich will, dass du mir erklirst, ob du nicht mehr iiber deine Probleme nachdenken willst. Ich
will nicht mehr iiber dich nachdenken. Ich will, dass du mir deine Lage erkldrst. Er bat mich, zu
bleiben. — ,,Ich komme morgen um ... nachmittags. Morgen komme ich.“ — ,,Aber lass uns mal reden*,
sagte er. ,,Wie lange wirst du dort bleiben?*— ,,Weif} ich nicht“, sagte ich.” Auflerdem langweile ich
mich, ich will nach Hause, dahin, wo mein Lebensmittelpunkt ist, lass uns den Personalchef hier um die
Erlaubnis bitten zu gehen.*

Ich bin hin und redete. ,,Aber wer sind Sie?* — ,,Ich bin sein Sohn, er ist es leid, er will nach Hause.*
Und ich war ja auch ... ich wollte nach Hause. ,,Ganz und gar einverstanden, Sie werden ja sehen, ob er
binnen drei Tagen stirbt, wenn Sie ihn hier rausholen. Sie sind dann verantwortlich, ich bin aus dem
Schneider. Ich sagte zu ihm: ,,Ist gut, ich sage nichts mehr, ich bitte nur um die Erlaubnis, dass er das
Krankenhaus verlassen und ich ihn mitnehmen kann“. Gut, sie gaben mir die Erlaubnis. Ich sagte:
,Fertig?. Ich ging dort zur Chefin. Ich sagte zum ihm: ,,Gehen wir”“. Ich nahm ihn mit ... im
Krankenwagen fuhren wir zu dem Haus, wo ich schlief.

Und dann ... ich merkte, dass er erleichtert war, obwohl er mir allerlei an den Kopf warf, sein Gemiit
erleichterte sich, sein Gemiit erleichterte sich. Denn alles, was er sagte, ich dachte, ich ... wusste, dass
er dass sagte, weil er ... weil er mich auf seine Weise mochte. Das fiihlte ich so. Ich dachte weiter nach.
Es ging mir gut hier. Ich sagte zu ihm, ich sagte also: ,Jetzt wo ...“ — ,,Du, brauchst du was fiir die
Reise?* — ,,Ich was brauchen?* — ,Ja, doch, das sage ich!“ Wie auch immer, er bat mich um ein paar
Sachen im Wert von dreihundertfiinfzig-, vierhundertfiinfzigtausend Pesos. Das habe ich ihm gekauft.
Er hatte diese Schmerzen. Ich sagte ihm: ,,Gut, morgen gehen wir.” — ,,Wohin gehst du?* fragte er. —
,Nein, ich habe zu fragen, dort reden wir.” Dann suchte ich einen Piloten, der ... einen Flugkapitén fiir
ein Kleinflugzeug. Den bat ich um einen Eiltransport. Nein, sagte er zu mir, wie ich morgen ganz frith
einen Flug in diese Gegend zu machen habe.” Ich antwortete: Warum kannst du nicht fiir mich einen
Umweg machen?* — ,Einen Umweg mache ich fiir zweihunderttausend Pesos.* — ,,Gut, die zahle ich
sofort.”“ — Ich gab ihm das Geld. — ,,Morgen frith um sechs geht es los*, sagte ich zu ihm ... zu meinem
Papa. ich ging noch einmal zu ihm und sagte zu ihm: ,,Papa, morgen um sechs machen wir uns auf den
Weg“. — ,,Woher weillit du das? — ,Nee, weil ich dort das Flugzeug getauscht habe* Um sechs Uhr
morgens flogen wir und landeten frith in Piedras. Wir waren immer noch wie Fremde zu einander.
Fremd. Ich dachte einige Jahre zuriick, da waren wir [???], waren wir einander fremd, schon damals
konnten wir nicht, obwohl er mit mir redete, aber nein, die Hingabe war nicht vollstindig. Wie kamen
in Puerto Rico an. Ich kaufte ein Kanu und ... und wir ruderten abwirts. Es dringte mich nach Hause.
Am selben Abend noch kamen wir zu Hause an.

VIL.3.1.10. [Nach der Riickkehr nach Hause,] ,,war mein ,,pensamiento‘ immer

noch weit weg*“.

Obwohl ich heimgekehrt war, war mein ,,pensamiento immer noch weit weg ... es war dort in der
Mine, im Labor ... aber viel weniger hier, in der Umgebung, in der ich war. Ich war da. Und auflerdem
verpassten sie mir Riickschlidge, weil mir nichts erlaubt war ... einen Schluck [Alkohol] zu nehmen, was
Wirksames zu rauchen...
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Es ging mir schlecht. Ich war diinn und ziemlich aufbrausend. Und immerzu die Fragen ...

... Als ich ankam, versuchten sie, mit mir zu sprechen. ,,Wie ist es dir ergangen?* — ,,Warum bist du so
lange fortgeblieben?“ — Und ich: ,,Was geht es euch an? — Weill man doch, wie es geht, wenn jemand
dort ist!“, so sagte ich. Da wollten die Leute mich aber auch nicht verstehen, ... also die fingen an, mich
zu verabscheuen ... mich sehr zu verabscheuen [wegen meiner verschlossenen und unfreundlichen
Haltung]. Wir kamen zu Hause an. Wie auch immer, Papa sagte: ,,Du, wie lang willst du hier bleiben?
— ,,Ich weil} nicht. Irgendwann gehe ich halt wieder. ,, An dem Tag ging ich jedenfalls fischen.” Dann
konnte ich nichts machen. Immerzu fehlte mir was. Ich hatte Lust zu trinken, ich hatte Lust, zu reden,
mich auszutauschen. ,,Guck dir mal diesen Kerl dort an“ — ,,Wie hat er gestern gearbeitet?* — oder:
,»,Was machen wir morgen? — , Meine Waffe funktioniert nicht mehr*. Man muss das @ndern ...“ Ich
dachte immerzu daran.

Jedenfalls, als ich zum Fischen ging, war er schon losgezogen, Koka zu suchen ... So um neun Uhr
morgens begann er ... fiir sich allein Koka zu kauen. Ich hingte die Hingematte auf und ging schlafen.
Da geht die Riige los: ,,Du, warum bist du zum Schlafen nicht in die Schule gegangen?“ Das
Alphabetisierungszentrum gab es ndmlich schon. Gehst du nicht in der Schule? Da ist ... ich bin dahin
zum Schlafen gegangen. Soviel auch ... das einzige Mal, wo ich das aushielt, das war in der Hauptstadt.
Als er mir das sagte, reagierte ich ziemlich iibel. Das Blut stieg mir hoch ich sagte: ,,Warum redest du

so mit mir?* — ,,Du, warum bist du nicht schlafen gegangen in ... warum bist du nicht im Hiihnerstall
schlafen gegangen?, sagte ich. — ,,Du, du bist wie ein Tier!“. — ,Ja, ich bin ein Tier, du, du bist aber
sicher auch eines. Mein Bruder Ambrosio mischte sich ein. so: — ,,Aber wie kannst du ...*“. Besser

gesagt: ich wollte nicht, dass sich jemand mit mir anlegt. Genauer: ich war in einer Welt von ... Nein,
ich fand nichts anderes, nicht mehr als ... als das. Ich drehte mich so allein, drehte mich auf der Stelle.

Na gut, so brachte ich zehn Tage zu ... —,,Und du, ... sag mal, willst du nicht diese Miene machen, mein
Sohn.” Klar, der hatte auch ... ich hatte immer ein Gewehr bei mir, ich hatte auch immer Angst. Ich
hatte Angst. Er sagte mir: ,,Es hat keinen Sinn, bose zu werden, ich werde dir eine Frage stellen: Was
fehlt dir eigentlich? Was fehlt dir denn? Ich sagte zu ihm: ,,Ich will nicht, das man mich fragt, mir fehlt
gar nichts.” Er war immer sehr besorgt. Ich dachte manchmal nur nach. Das machte mich wiitend,
manchmal machte es mich wiitend. Ich wollte lieber in einer Situation sein, die mich zum Nachdenken
bringen wiirde [unter (dem Einfluss von) Drogen stehen]. Das Trinken fehlte mir. Das machte mich
wiitend. Und als ich in den Wald ging, begann ich, mit der Machete auf die Bdume einzuschlagen und
so verlor ich eine von Papas Macheten. Und er machte sich Sorgen, viele Sorgen. Und einmal, nach
zehn, fiinfzehn Tagen, sagte er zu mir: ,,Lass uns im Wald wandern, wir nehmen die Hunde mit.*“ Er
sagte zu mir: ,JIch habe dich nicht mit hierher genommen, damit zwischen uns ... Du musst mir
antworten, du musst mir antworten. Ich bin dein Vater und du bist mein Sohn. Du musst nicht
entscheiden ... du kannst nicht iiber mich entscheiden, niemals, ob es dir nun gefillt oder nicht, du
musst mir antworten.” — ,,Was fehlt dir eigentlich? fragte er mich. So erzéhlte ich ihm. Ich erzihlte
ihm dies und das und jenes. Er fragte mich: ,,Hast du Leute umgebracht?* Ich sagte: ,,Nein (??). —,,Was
hast du gearbeitet...?“ — , Ich erzihlte ihm alles, alles. Also im Schnelldurchgang erzihlte ich ihm, dass
ich ... dass sie mich fast umgebracht hitten, beinahe, und das und das.“ — Das wolle er horen. —
,Morgen gehen wir Koka holen.” — Ich sagte: ,,Einverstanden, das machen wir.*

VIL.3.1.11. [Gegen den Zorn und die Angst] ,,Er rezitierte ein Gebet fiir mich.

Dann ... im ,,pensamiento‘“*

Anderntags gingen wir, Koka zu holen. Er sagte mir: — ,,Du musst Koka rosten. Du musst Koka rosten.
Du musst die Koka zubereiten. “In dem Malfle, in dem er mir diese Anweisungen gab, die ich ausfiihrte
... heilte er mich. Durch die Koka, als ich die einsammelte, da ... sagte er mir. Danach erklirte er mir,
dass er mich durch genau diese Koka eingewohnen wiirde. Um mich zu beruhigen, damit ich mich nicht
verbittert fithle, wenn mir ein Kokablatt aus der Hand fiele, oder mich eine Wespe im Garten steche. So
gewohnte ich mich gut an die Umgebung, oder anders gesagt: Ich erholte mich. Und als er mich
schickte, Koka zuzubereiten, damit ... nun ... da passte er immer (auf mich) auf, er sagte, dass er mich
immerzu heilte, fiir den Fall, dass mir die Koka auf den Boden fiele, mir der Morser auf die andere
Seite geriet, entweder ich verbittert wiirde oder ich zu Streit kommen wiirde.. Er machte [Heilungen]
mir um... es kam mir vor, als spriche ich mit einer anderen Person.

Daran erinnere ich mich. Dann sagte er; geh baden, ich lege mich schlafen. Ich ging schlafen. Ungefihr
um ein Uhr in der Friihe, weckte er mich, niemand mehr da war ... Alle schliefen [???] bei ihm. —
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,»Also, wie hast du dich entschieden? Gehst du zuriick?* Ich sagte zu ihm: — ,,Nein, nichts davon,
nichts.” — ,,Nein, was willst du machen ... was willst du machen, sag mir die Wahrheit. Was willst du
machen?* Ich sagte ihm: — ,,Die Wabhrheit, Papa, ist, dass ich viele Sachen machen mochte.” — ,,Aber
was von den vielen? Ich sagte ihm: ,,Lass mir Zeit zum Nachdenken, Zeit zum Nachdenken.* — , Nein,
man soll die Zeit nicht verstreichen lassen ... man muss die Dinge bei ihrem Namen nennen.* — ,,Willst
du Yurupari schauen?”, fragt er mich. ,Ja, ich will®, antwortete ich. — ,,Das ist aber eine ernsthafte
Verabredung®, sagte er. ,,Einverstanden, also wire ich nicht mit [???] ich mache das.” Er sagte: —
,,Kannst du mir folgen?*, fragte er mich? — ,, Kannst du meinen Anweisungen wirklich gehorchen? —
,.Klar kann ich deinen Anweisungen gehorchen, aber nur, wenn sie nicht hart sind.“ — — ,,Nein, so sind
die Dinge nicht, nicht so wie du denkst. Die Dinge entsprechen der Schwere der Probleme, die du hast,
ob es dir gefillt oder nicht. In diesem Fall sage ich dir, dass du zwei, drei, ja fiinf Monate
Nahrungsbeschriankungen einhalten musst, Ich werde eine Heilung vornehmen.“ — ,,Einverstanden‘ —
,Gut. Gut, ab morgen bleibst du bei mir.” — ,,Gut, bei dir bleiben.” — Tja. Wir sammelten Koka, wir
gingen fischen, wir gingen auf die Jagd. Aber so richtig eingewohnt war ich immer noch nicht.

Aber dann wurde mir klar, als ich das erste Mal Koka zubereitete, dass ich mit diesem Problem
angekommen war. Ich fiihlte, dass mich etwas befriedigte, genau was ich brauchte. Etwas war an die
Stelle dessen getreten, was ich brauchte. Ich fiihlte so etwas wie Erholung, wie ein ... ich atmete freier.
und dann fiihlte ich mich ... zufrieden. Ich freundete mich mit den ganz Kleinen an. Er riet mir, mit den
ganz Kleinen zu spielen. Das riet er mir und forderte meine Briider auf: ,,Geht und spielt mit ihm, ladet
ihn zum spielen ein!* Ha, ha! Ich spielte mit ihnen. Aber eben dadurch vollzog er die Heilung an mir.
Also mit ihm ... im ,,pensamiento, machte er, dass die Junge ... derselben Welt angehorten wie ich.
Dann war ich die Person, die grade angekommen war und ... mit dieser Schwierigkeit und gewohnte
mich auf diese Weise ein. Also im Spiel mit den Kindern fing ich an, mich einzugewohnen ... vertrauter
zu sein mit dem ... mit diesem ... Sie sagten: ,,... Sag mal, wie viel Hosen hast du denn?* — ,,Ich habe so
viele ... — ,,Komm, wir gehen mal dort nachsehen.” Wir begaben uns dorthin zusammen mit meinen
Briidern. Dazu war das gut, denn wenn die dlteren Leute mich fragten ... dazu waren die Fragen der
Kinder niitzlich.

VIL.3.1.12. ,,An dem Tag, an dem ich erfahre, dass du ein Kind hast, das du bei
dieser oder jener warst ... komme ich zuriick, um dir das ,,pensamiento* kaputt zu

machen*

Da ging es mir schon besser, ich erzéhlte schon Sachen. Dann veridnderte ich mich, von einem Moment
auf den anderen veridnderte ich mich sehr. Ich hatte schon keine Lust mehr mich zu berauschen. Diese
Lust hatte ich nicht mehr. So verbrachte ich sechs Monate. Schon hatte ich diese Lust nicht mehr. Da
kam mein pensamiento zuriick. Ganz und gar. Er veranlasste mich, der Sache auf den Grund zu gehen.
Er veranlasste mich zu analysieren. Er sagte: — ,Nach dieser ganzen Geschichte deiner Wanderung,
erinnere dich, erinnere dich an alles: was war gut, was war schlecht ... was konnte dir nachhédngen,
bedenke alles griindlich. Und er gab mir geheilte Koka. In jener Nacht konnte ich vor lauter
Nachdenken nicht schlafen. Ich bereute wirklich. Ich wurde mir klar iiber meinen Charakter. Ich dachte,
ich bin doch kein Tier, ich bin keine Wespe, um so zu denken. Ich muss mich @ndern. ... der einzige
Weg, mich zu &ndern, bestand darin, alles einzusehen, was sie mir sagten. — ,,Los, mach das!“ —
,Hurtig, los!* — ,Lasst uns dieses Ding umkippen“ — ,,Gut, fertig, los.“ — ,Los, bring ihm diese
Nachricht. —,Ja.“ Das war die einzige Moglichkeit, mich zu @ndern und so machte ich das. Dann am
Ende von zwei ... fiinf Monaten, tja, hatte ich mich vollig veréndert. Wenn sie Ténze veranstalteten,
nahm ich nicht teil. Aber das war eine fiirchterliche Speisevorschrift ... fiirchterlich, fiirchterlich. Mein
Papa sagte mir ... Wie als Probe: manchmal begann der Tag mit Donner, mit einem Regen, der ... so
dass man nirgendwo hingehen konnte. Und er sagte mir: ,,Gut, Luis, du musst da und da hingehen, um
etwas zu holen.” —

,Einverstanden, Papa®, und ich ging los ... ja, so. Er brachte mich in sehr schwierige Situationen, um zu
sehen, ob ich zuriickkommen oder denselben Fehler wiederholen wiirde. Aber ich hielt vielen Dingen
stand.

Und das andere, was er im Gedéchtnis hatte ... ich war nun gesund und véllig erholt. Und ich erinnere
mich genau, wie er mich — wihrend wir zum fischen waren — fragte: ,,Ich will dich was fragen, du bist
nun ein erwachsener Mann — Mit wie viel Frauen warst du schon zusammen?“ Er fragte mich,
[verneinende Geste] — ,,Wirklich?* fragte er. — ,,An dem Tag, an dem ich erfiihre, dass du ein Kind
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bekommen hast, dass du mit dieser oder jener zusammen warst ... mache ich dir das kaputt.” Ich sagte
ihm — ,,Priife es nach! Du kannst es priifen, du kannst iiberall nachpriifen. Ich hatte, ich hatte nicht. Ich
hatte die nicht®, sagte ich. ,,Die Moglichkeit hatte ich schon, aber ich hatte sie nicht.” [Unterbrechung]

,,Das wird sich herausstellen, je linger du bei mir bist", sagte er mir. ,,Du [??] mich. Du kannst mich an
jeden beliebigen Ort einer ganzen Stadt bringen, einer anderen Gemeinde, [???7].“ Gut, eine andere
Probe, die er mit mir anstellte, war es, mich allein zu lassen. Er sagte mir nichts, nichts, er wollte sehen,
wie ich mich den anderen gegeniiber verhielte. Wie ich mich den Kindern gegeniiber verhielte,
gegeniiber den jungen Frauen der gleichen Gemeinschaft, gegeniiber den Frauen und den Alten. Wie
ich mich in der Maloca benidhme, er sagte mir nichts davon.

VIL.3.1.13. [Noch einmal Yurupari:] ,,Das wird mein Leben sein

Und so ging es ein Jahr lang. Ein Jahr. Er sagte mir: — ,,Ah, gut jetzt, jetzt ja. Ich sehe hier etwas, das
mich erfreut”, sagte er mir, als wir allein waren ... niemals sagte er mir vor den ... gut, meinem Bruder
Armando gefiel das gar nicht, denn ich war meinem Papa mehr ergeben und mein Papa liebte mich am
meisten ... Das war immer ein Konflikt da mit ihm, und zwar ein wichtiger. — ,,Gut®, sagte er zu mir ...
Und rief nach Antonio [dem Onkel und GroBen Schamanen der Gegend]. Wiederum sagte er zu mir: —
,,Weilt du, wie man ein Fest vorbereitet?* Ich sagte zu ihm: ,,Ja, das weil} ich, ich kann das machen.* —
,»Wir machen das so, wir werden Yurupar{ sehen®, sagte er mir. — ,,Du weiflt, was man machen muss,
bevor man Yurupari sieht? — ,,Ja®, sagte ich, — ,,Man muss die Speisevorschrift einhalten in den zwei
Monaten davor.“ Und er weckte mich ungefihr um zwei Uhr morgens. — ,,Los, geh dich baden
irgendwie!“ ... — ,Ich geh ja schon®. ... So machte er es immer mit mir, immer. Auf diese Weise wollte
er iiberpriifen, ob ich ihn liebte oder ob ich ihn wirklich als Vater ansah. Eigentlich habe ich niemals
etwas zu ihm gesagt. Nichts kam mich so schwer an wie dieses. Manchmal litt ich Hunger. Ha, ha, ha.
Und wir fingen an, Koka zuzubereiten, ich sollte Fackelholz [im Wald] holen, was weil} ich, geh dies
holen, Brennholz, geh mit dieser Person, geh zu jenem, hol mir das — und ich machte das alles. [...]

Gut, dann kam der Moment, Yurupari anzuschauen. Nach drei Jahren sah ich Antonio [den Schamanen]
zum ersten Mal wieder. Antonio kam an und fragte mich, so freundlich wie er ist, aus. —,,Du bist ja
schon ein erwachsener Mann!*, sagte er zu mir. Das war eine andere Art meines Papas, mich auf die
Probe zu stellen. Die Leute kamen und fingen an, zu sagen: — ,,Wie viele Frauen hast du gehabt? Wie
viele Kinder bekommen? Wie viele Kinder hast du verlassen? Wie viele Frauen hast du verlassen? “Na,
gut. Ich ging darauf ein, fiel darauf rein. Aber ich hatte es schon gemerkt, Ich musste nicht so sein, so
handeln wegen dessen, was mein Vater mir sagen konnte. Ja, nein, sieh mal, alles hat ... euch schon
gesagt. — ,,Also, statt mich das zu fragen, warum fragt ihr nicht nach anderen Dingen? Ihr kdnnt mich
doch fragen, wie die Arbeit in den Minen organisiert ist? Oder wie die Leute leben? Was machen
[7777]. Das konnt ihr mich fragen, jenes niemals. Die Frage nach Frauen wird kein Thema unseres
Gesprichs.*

Dann kam der Tag des Rituals mit Yurupari. Mich stellten sie vorn in die Reihe. Schlimmer noch, [Als
erste,]das war hirter auszuhalten in der Zeit, die das Ritual dauerte. Mein Papa sagte: ,,Du musst in der
Schlange zur Begegnung mit Yurupari ganz vorne stehen.” Ich wiinschte mir am Ende zu gehen, als
letzter zu gehen. Denn der, der zuletzt geht, der ist niemand wichtiges und der dann vier Néchte lang
schléft. Deshalb konnte ich zu ... packt [er - mein Vater -] mich und schldgt mich. Als die Yurupari
kamen... Ich ging raus ... raus um die Leute zu sehen, die bei Yurupari waren, sie machen das und das
und das und das. Mein Papa macht das, —,,Das machen wir an diesem Morgen, wir werden das machen,
ich muss das machen, das und das.” —, Gut, einverstanden.” Sie sagten mir: — ,,Jetzt gib das deine!*
Und Papa war bei mir, mein Vater. Mein Vater sagt: —,,So strengen wir uns an wie Minner*, sagte er.
Also das ... das war eines der hirtesten Dinge, die mich getroffen haben, denn der Erste zu sein,
verlangt mit dem Yurupari zusammen zu sein und dabei im die Maloca ui umkreisen, drauflen und
drinnen, einen Tag und eine Nacht lang und dann noch einen Tag ohne Pause. Das war, nein, nein,
nein! Ich sagte zu Papa. — ,,Also, Papa, warum macht das nicht der Sohn von Antonio, der dein
Verbiindeter ist?* — ,,Nein, du musst mit mir gehen, so ... so wird es gemacht.” Er kommandierte. So
begann die Stunde der Wahrheit.

Ich ging mit dem Yurupari. Ich hoffte, irgendwann wiirde mein Vater sagen: — ,,gehen wir baden, um
ein wenig auszuruhen® ... Aber das geschah nicht, das war ohne Unterbrechung. In der ersten Nacht ...
sagte ich zu ihm: — ,,Papa, warum lédsst du mich nicht ein Momentchen aufs Klo gehen? ... — ,,Nein, ...
wir sind immer noch inmitten* ... [???] und ich machte weiter und weiter. Und so den ganzen Tag, so
hatten wir eine Nacht verbracht, den ganzen Tag, die ganze Nacht. Ungefidhr um fiinf Uhr morgens ...
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ich erinnere mich nicht mehr ... warf ich mich hin. Und als ich mich hinwarf, war ich in einer anderen
Welt. Ich hatte Visionen, ich war im Traum. Ich sah alle Schwierigkeiten, alles, was ich durchgemacht
hatte. Ich war dem Tod nahe, ich sah alles. Ich sah alles, alles. Und meinen Vater hier, an meiner Seite.
gut, also alles, alles Probleme. Hier fand er mich, auf dem ersten Platz, am Ort des ersten Yurupari.
Besser gesagt: als ich Yurupari zum ersten Mal sah, sagten sie zu mir: — ,,Das wire aus dir geworden.
Und jetzt ist es deine freie Entscheidung. Entscheide jetzt, was du sein wirst.“ Damals war es meine
Bestimmung, Hausvorsteher zu sein, Sidnger, spezialisiert dafiir, Frauen bei Gebirproblemen zu helfen.
Das waren drei Schwerpunkte, die ich ... — ,,Wihle dir irgendeine davon aus. Das sagte er mir im
Traum. Hier begann er, mir dariiber zu erzihlen, damit ich Frauen heilen kénne. Du musst das und das
und das ... machen. Alles, alles, alles ... zdhlte er mir auf. ,,Wenn du das nicht erfiillst, obwohl du weif3t,
wie man Frauen mit Gebdrproblemen helfen kann und wenn du diese Speisevorschrift nicht einhltst
und hier, dann passiert dir das. Wenn du als Hausvorsteher diese Anforderung nicht erfiillst, dann
passiert dir dies. Wenn du Sénger bist und diese Anforderung nicht erfiillst, dann geschieht dir jenes.*
Ich sagte zu ihm: ,Ich werde Sénger. Und das kam mir ... ich fiihlte diese Rasseln, die sich hier
festzurrten [am Knochel]. Das kam aus den Wolken und zurrte sich hier fest, ganz fest! Und ich fing an
zu tanzen, im Traum. Ich tanzte im Traum, ich sang dabei, ich sang im Traum. Ich beendete die erste
Strophe. Die waren, ich erinnere mich genau, sie waren wie kleine Schemel, kleine angemalte Schemel.
Erste Strophe, [ein] kleiner Schemel, zweite etwas mehr[etwas groer], die Tanze nahmen ihren Lauf
und es endete mit einem wunderschonen Schemel, der war ich selber. Das stand fiir den Korper eines ...
Nun gut, das wiirde mein Leben sein. Und er begann, mir die Anforderungen aufzuzihlen, all die
Speisevorschriften, die ich einzuhalten hitte, wie ich mich zu benehmen hitte, was ich zu tun hitte,
wann ich damit zu beginnen hitte, und wo ich mit dem Tanzen anzufangen hitte. Gut, sagte ich mir,
das wird mein Leben sein. Ich horte auf. Als ich den Tanz beendete, puh, da wachte ich auf. Ich stand
ganz normal auf. Mein Papa fing an zu lachen. [Unterbrechung]

(Er erlaubte mir nicht,) ... chiruro [zu den Panfl6ten —ein spielerischer Tanz] zu tanzen und auch nicht
mit Federschmuck, nichts davon. — ,,Bitte, geh hier raus und gehe fischen.” Er schickte mich zum
fischen! Also durfte ich nicht da bleiben, wo der grole Yurupari-Tanz stattfand, dort wo gefeiert wurde,
wo der Abschluss gefeiert wurde, da durfte ich nicht bleiben. Ich verbrachte den Tag dort beim Fischen
und schlief in der Nacht. An nichts erlaubte er mir teilzunehmen. Nur geheiltes Essen gab er mir,
geheiligte Dinge. Anderntags kehrten wir zuriick. Gut, um mich gleich brav zu benehmen. Und ich fing
an, mich zu iibergeben [innere Korperreinigung]. Gut. Ich musste ... nachdem ich Yurupari gesehen
hatte, musste ich zwei Monate lang Speisevorschriften einhalten. Und allein bleiben, allein. Ich war
schon ... vertraut ... ich fand es gut, ich war zufrieden mit dem, was ich tat, ich wusste, was ich tat, wo
ich es tat, ich war zufrieden. Ich sagte mir, das kommt mir zugute. Mir kommt es zugute.

Da war Armando [mein Bruder] runter gegangen, um dort in Puerto Rico teilzunehmen, weil sie
sicherlich iiber die Berufsausbildung fiir Lehrer gesprochen hatten. Als er kam, dachte ich mir nichts
dabei. Keine Ahnung. Er redete mit den Leuten, und dann, da wie die fiinfte Grundschulklasse
abgeschlossen hatte..., dann also sagte er mir, na, ja [warum nicht teilnehmen?]... Meinem Vater gefiel
das nicht. Aber dann kam Armando dazu und erzihlte von der Organisation, der Bildung, all den
Vorteilen, alles, gut. Und so lieBen sie mich als Kandidat zu. Da war ich gerade eben geheilt. Und mein
Vater war nicht einverstanden.

Zu dem Zeitpunkt kam ein Pfarrer, der damals Leute fiir die Alphabetisierung suchte, die noch wihrend
der Berufsausbildung, als Lese- und Schreiblehrer arbeiten konnten. Aber [mein Vater] wollte immer
noch nicht, dass ich das mache. Ich fing an, Leuten lesen und schreiben beizubringen, und den Rest
meiner Zeit verbrachte ich damit, von Papa zu lernen. ... Damals ... ja, in der Zeit erzihlte mir mein
Papa alles, alles. Echt, alles. Und ich selbst schlug ihm vor, dass ich doch nach zwei Jahren meine
eigene Maloca errichten konne. Da fand mein Vater das gut, dass ich Lehrer und zugleich
Hausvorsteher sein konnte. Er fand, dass niemand sonst das machen konnte, nur ich. Das war sein
ganzer Stolz

VIL.3.1.14. [Das Dilemma zwischen der Rolle des traditionellen Singers und der

des indigenen Lehrers]

Gut. So begann ich, an dem Ausbildungslehrgang teilzunehmen. [???] Gleichwohl machte ich weiter
und empfing Leute, organisierte Ténze fiir meinen Vater .. um Tidnze durchzufiihren, Koka zu
sammeln, Tabak zuzubereiten, Tabak zu schnupfen, zu welchen Uhrzeit schnupft man, wann sammelt
man Koka, wann badet man sich, das alles betrieb ich weiterhin. Gut, ich ging in den ersten
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Ausbildungsabschnitt und machte dort immer noch weiter ... Damals immer noch, damals hatte ich
viele Ideen von dem was ... ich als Lehrer tun wiirde, ich hatte vieles durchgedacht und iiberlegt, ob ich
das auch konnte. Gut. Ich kam dahin, arbeitete an der Schule. und ich verkniipfte die Bildung mit dem
Leben ... in der Umwelt, in der wir uns befanden. Oder anders gesagt: mit dem Leben der Leute.
Genauer: ich versuchte, herauszufinden, wie das Bildungsprogramm einhergehen konnte mit der
Bildung oder der Lebensweise der Leute. Ich sagte mir, wenn ich so arbeiten wiirde, wiirde ich die
Bevolkerung durcheinander bringen. Wenn ich das machen wiirde, wiirden sie mir schaden oder ich
schade den Leuten. Also konnte ich nicht, ich wusste nicht, wo anfangen, ich setzte mich selber matt.
Ich hatte groen Respekt vor dem Lebenszusammenhang, indem ich mich befand. Jedenfalls arbeitete
ich dort weiter, nahm Ferien und wir, organisierten Zeremonien.

Als wihrend der dritten Ausbildungsphase mein Freund, der Anthropologe, [bei uns] eintraf, da sagte
mein Papa: — ,,Jetzt bist du fihig zu tanzen. Diesmal lud er niemanden ein. Er lud niemanden ein, weil
er nicht wollte, dass mich jemand tanzen sihe. Wir versammelten uns, ich war sehr gliicklich, denn es
war das erste ... wie das Alphabet zu lernen. Es war der erste Buchstabe, den ich in meinem Leben
schreiben wiirde. Der erste Buchstabe, den ich auf Spanisch schreiben konnte. In diesem Fall war es der
erste Tanz, den ich tanzen wiirde. Ich wire der erste junge Mann aus unserem Volk, der unsere Kultur
gut praktizierte und schon frith mit dem Tanzen angefangen haben wiirde. Das wiirde so sein, das
vertrat ich.

Gut, als der Tag des Tanzes kam, band ich mir die Cach...ieras [Tanz Ausriistung] um und alles das.
Mein Freund, der Anthropologe war auch da, aber ich erzihlte ihm nicht, was geschah. Mein Papa
sagte: — ,,Du weil3t schon, ich glaube, dass du, als du im Yurupari-Ritual warst, haben sie dir bereits
gesagt, was du machen wirst, wie du dich fiithlen wirst [???] Als sie das dem Heiler sagten, heilten sie
ein carayuri [rotes Pulver], um die Kehle zu heilen, wie man sagt, damit ich mich nicht verletzen
wiirde. Ich fing an zu tanzen und tanzte sehr gut. Ich tanzte. Wir tanzten ungefihr bis fiinf Uhr
morgens. Immer [???7]. Dann hielt ich fiinf Jahre lang Speisevorschriften ein. Finf Jahre lang. Gut, als
wir in der dritte Etappe abwirts gingen, war ich mitten in der Speisevorschrift, nachdem ich getanzt
hatte. Mitten wihrend der Speisevorschriftzeit, ich fiihlte mich sehr, sehr gesund ... Und die kulturelle
Atmosphire hervorragend. Also musste ich nachdenken, wie es weitergehen wiirde, wie ich ...
praktizieren konnte, oder auf welche Weise ich dieses Wissen an die anderen, an meine Leute,
weitergeben konnte. Das machte mir Kopfzerbrechen. Das verpflichtete mich, alle sechs Monate, alle
vier Monate zu tanzen. Diesen Tanz beherrschte ich mittlerweile ganz und gar. Und als ich in den
dritten Abschnitt eintrat, war ich mitten in der Speisevorschrift und hatte immer noch Angst, immer
noch Angst. Ich hatte Angst, schlielich ist die Situation hier schwierig, wenn jemand fastet. Beim
Essen hier ... hungert man. Oder essen macht hungrig, das war schlimmer als nicht essen. Damals durfte
ich nicht nach Speise verlangen, weil niemand fiir mich fischen gehen konnte, und ich auch nicht. Da
sah ich mich gezwungen, alles Mogliche Essbare zu mir zu nehmen. Ich durfte nur Fisch ohne Fett
essen, ganz wenig Sardinen und Fleisch. Sie verboten mir, Tapir-Fleisch zu essen, Wildschweinfleisch,
und schon gar nicht Schweinefleisch. Gut, auf diese Weise, war mein Vater zufrieden, als ich die vierte
Etappe beendete. Ich kam mit dem Plan zurecht, mit dem Programm, mit dem, was man hier so sagt. So
ist das.

Zu diesem Zeitpunkt fithrten wir einen weiteren Tanz durch. Er schlug mir einen weiteren Tanz vor.
Zwei Dinge hatte ich zu bedenken, zwei Dinge: wenn ich tanze, muss ich mich mindestens zwei, drei
Monate von Kindern fernhalten [wegen einer Art Energie, die der Tédnzer ausstrahlt]. Ich iiberlegte, wie
ich das machen konnte. Ich dachte die ganze Zeit dariiber nach. Ich sagte mir, wenn ich tanze, kann mir
keine ... schaden [???] Aber dann verstanden die Leute auch nicht ... ich versuchte ... zwei Dinge
zusammen zu bringen. Ich tanzte, aber nicht direkt [nicht als Vorsidnger], sondern indirekt, also als
Begleiter eines anderen Séngers, eines alten Sidngers. Und dann verlangten sie von mir dieselbe
Speisevorschrift. Ich wiirde zwei Monate lang nicht arbeiten diirfen. Da fingen die Leute an zu fragen:
»Wozu das? Die Kinder verlieren Zeit [wenn sie nicht in die Schule gehen].*“ Folglich hat das keinen
Sinn.

[C. R.] Du durftest keine Kinder beriihren? oder was war das Problem?

Ich durfte nicht mit ihnen zusammen sein, ich durfte nicht mit ihnen zusammen sein, weil meine Kraft
... Man vermutet, dass die Kraft von jemandem mindestens zehn Meter weit ausstrahlt, das konnte den
Kindern schaden. Also ging es so nicht. Ich dachte mir deshalb, ich werde (dem Ritual) also auf diese
indirekte Weise folgen. Aber das [?7?]. All das, was da geredet wurde, all die Probleme mit der
Bildung, die Umsténde ... die besprochen werden [???] machten mir viel Kopfzerbrechen. Aus meiner
Sicht war es so: dass ich die Kinder als Personen stirken konnte, wenn es mir gelidnge, ihre personliche
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Bildung zu vertiefen. So dachte ich. Aber immer wenn ich zur Ausbildung flussabwirts ging, sagte ich
mir: ,,Jch muss dies machen ...““ —,, Aber nein, in jener Maloca findet ein Tanz statt, du musst unbedingt
dabei sein!*“ — ,,Nein, ich muss dieses machen. Das habe ich zu tun. Oder ich muss zur Versammlung
..." Also, jedes Mal wenn ich ging ... vernachlissigte ich. Das war mir alles klar. So vergingen zwei
Jahre.

Mein Vater: ,,Wann beginnst du mit der Griindung einer Maloca?* Wenn ich mich der Griindung einer
Maloca widmete, miisste ich mindestens fiir zwei Jahre lang den Unterricht sein lassen. Dann wiirden
die Leute sagen: ,,.Der Kerl macht ja gar nichts, schmeilen wir ihn raus!* Also sagte ich ihm: — ,,Sieh
mal, Vater, ich sehe keine Moglichkeit, das zu tun.” — ,,Aha.” Und dann beklagte sich mein Vater und
verwies auf meinen Bruder Armando. Einmal nahm er mich beiseite und sagte: — ,,Was denkst du? Wie
denkst du? Dass die Lehrbildung die Leute ausbildet?* Weil ich mit meiner Rede kam, bei meiner
Politik blieb. Er sagte: — ,,Du kannst viel reden von allem, von allem, was du denkst, von dem, was du
tust, das klingt auch folgerichtig und verniinftig. Aber iiberlege mal, ihr Schullehrer, ihr macht doch
Folgendes: ihr reiflt die Leute aus ihrer Wirklichkeit, aus ihrer Wirklichkeit reif3t ihr sie. So oder so.* Er
sagte: — ,,Ich stelle mich hier fiinf Jahre spiter vor, ich sehe mich einsam. Nein, mein Herr, wenn du dir
vorstellst was nach fiinf Jahren sein wird, mit dem Rhythmus, was wird dann aus dir?* Also dachte ich
weiter nach.

Es war schon alles sehr widerspriichlich, das war schon laufend, in der Gemeinde sah ich die
Bildungsprogramme schon als Teil des Lebens an, ja, als Teil des Lebens. Ja, als Teil des Lebens. Das
war also ziemlich widerspriichlich. Es war unerldsslich ... es war nicht notig ...“Gut, lassen wir mal die
Schule beiseite. Reden wir nicht von der Schule, sondern von anderem.* Wir konnten das schon nicht
mehr sagen. Aus diesem Grund befolgte ich den Rhythmus. Und in der sechsten Etappe, als ich aus die
sechste Etappe ankam. Also davor bekam ich schon ... Da fingen wir schon an, von den
Erziehungsprogrammen zu sprechen. Mit alledem hatte ich mir den Boden bereitet, um mit der Arbeit
an der Erziehung der Leute zu beginnen ... da fiel mein Bruder iiber mich her. —,,Was wenn [??7?] ... Ich
sagte ihm: — ,,Ich lebe seit zwei Jahren mit euch zusammen, mit dir konnte ich mich nie verstehen. Ich
gebe auf. Ich tibergebe dir dieses Dokument, mach’ du weiter ... mach’ damit, was du willst. Ich glaube,
dass du eines der Hindernisse warst, die man mir hier in den Weg gelegt hat, damit es mir nicht
geldnge, beides gut zu machen. Du bist nicht einverstanden, dass ich mit meinem Vater zusammen bin,
du bist nicht damit einverstanden, mit dem was gemacht wird. Was sollen wir also machen, auf diese
Weise werde ich das nie verstehen, niemals verstehen [???]. Nein, ich gebe auf.*

VIL3.1.15. [Das Motiv, die herkommlichen Verpflichtungen aufzugeben: die

Organisation]

Als es an die sechste Etappe ging, luden sie mich zu einem Kongress der Union ein, der Vereinigung
der Hauptlinge in El Chorro. Da war ich dann. Ich kannte ja schon mehr oder weniger die Probleme, die
mit der Erziehung im Reservat verbunden waren. Ich wusste ja, wie unsere Situation war, wie wir das
mit der Erziehung regeln konnten. Ich hatte mehr oder weniger Ahnung davon. Denn ich hatte Spal3
daran, viel Spafl! Der Grund ... aus dem Grund, weil ich vieles erfahren konnte ... ich konnte die
Probleme der Erziehung kennen lernen ... und wenn ich das Problem der Bildung verstanden hitte,
dann konnte ich viele Fragen beantworten. Dieser Umweg befihigte mich, mir eine andere Wirklichkeit
zu schaffen, als die der Leute, liel mich anders leben, als die Leute, die aber genauso vollwertig sind.
So dachte ich, wiirde ich das machen. Ich ging mit meinen Vorschldgen dahin und so, zu dem Kongress
und so weiter. Als sie anfingen, von den staatlichen Geldiiberweisungen und solchen Sachen zu reden,
fand ich das wichtig. Als sie das Thema der Erziehung ansprachen ... und das wir so und so daran
teilhaben werden, und die Erziehung in der Organisation, und die Projekte ... da stieg ich mit meiner
Politik ein, mit meinem Rede. Die Hauptlinge iiberzeugten sich davon. Dann machte ich ... erlduterte
ich ihnen die Schwierigkeiten mit der Erziehung; was man machen kann, wie man es machen kann ...
diesmal bezogen wir uns auf das wichtige Thema der Entlohnung der Lehrer. Es gab viele Meinungen
und Fragen dazu. SchlieBlich sagten die Leute: ,Ja, er hat Recht. Das ist die einzige Moglichkeit, das
Problem der Erziehung zu bewiltigen ... es zu bewiltigen.

Ich machte ... Schon damals dachten wir an das Erziehungs-Sekretariat [der indigenen Organisation],
das Bildungsministerium, die Bildungseinrichtungen, um den Problemen [der Schule] zu begegnen. Um
auf seine Antworten und Fragen erwidern zu konnen, auf die Bedingungen, die sie uns fiir unsere
Selbstorganisation stellen wiirden, damit wir stark wiirden, um das zu machen, muss ich jenes tun. —
,,Und dann?“, fragten die Héuptlinge dann. ,,Also dann, wenn du schon davon redest, was meinst du
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dazu?* — ,Das einzige, was mir dazu einfillt ist, das wir uns ... zusammentun. Und das bedeutet, dass
wir innerhalb unseres Zusammenschlusses ein Erziehungskomitee ins Leben rufen. Einige
Verantwortliche, die die Unterlagen fiir den Antrag zusammentragen, die Vorschldge erarbeiten und
diese Dokumente an die Institutionen weitergeben.

Dann sagte mir ein anderer bedeutender Schamane: ,,Sie konnen das machen.* Ich sagte: ,,Nein, nein,
ich nicht, aulerdem komme ich aus einem anderen Bezirk, ich muss meinen Leuten erst sagten, was
man machen kann.“ — ,Nein, die haben doch keine Meinung dazu, sie sind ziemlich gleichgiiltig.”,
sagte ich zu ihm. — ,,Also, mir gefillt das, das geféllt mir sehr ... Mit welchem Recht sollte ich sie
zusammenrufen (?) Ha!* — | Weil du viele Probleme kennst und weiflt, welche Probleme die Leute
wirklich haben und wie man ihnen abhelfen kann.“ Ich sagte: — ,.Ich sage einfach, dass ich nicht will,
auBlerdem fiirchte ich meinen Vater. [???] Ich sagte nichts mehr dazu.” — ,,Gut. Dann sagten sie zu mir:
—,,Und wenn wir Sie in die Organisation einbeziehen?* Ich hatte das ja schon mit meinem Bruder
erlebt. ... Ich sagte: — ,,Ach, gut, mir ist eingefallen, dass ich das Problem hatte.” — ,,Wenn das so ist,
dann bin ich damit einverstanden, mit euch zusammen zu arbeiten, aber nicht als Erziehungskomitee*.
Sie sagten: —,,Gut“. Also ging ich allein flussaufwirts, aber dann musste ich zu meinem Vater gehen. —
,-Gut also, sagten sie. ,,Wir miissen sehr ernsthaft vorgehen. Das, woriiber wir reden, ist eine ernsthafte
Sache, also miissen wir nachdenken, wer im Komitee Vertreter sein soll. Wir miissen nachdenken.* Ich
sagte (?77?7)— ,Dariiber werden die beiden méchtigsten Schamanen nachdenken. Wie viele Lehrer sind
anwesend? ,,Herndn, ich selber, Parmenio, Eloy“. Wir waren vier, ah, und Lucio auch. Lucio, unter den
vieren, mal sehen. Die vier, sozusagen. — ,,Uber sie miissen wir nachdenken. Wer kann die Kraft
aufbringen?* — Ich kam noch mal darauf zuriick und bestand darauf: — ,,Verehrte Teilnehmer, es tut mir
sehr leid, aber wenn ihr mich auswihlt, dann werde ich die Wahl sicher nicht annehmen®. Aber es war
schon klar, dass ich ein weiteres Mitglied der Organisation war. Gut. — ,,Wie viel Zeit haben wir fiir die
Entscheidung?* — ,,Das beschliefen wir morgen.*

Jetzt setzten sie auf Luis Flores ... Da war noch ein anderer Anthropologe, den ich noch nicht kannte.
Noch unbekannt, alle, Ratl, Ernesto, kannten ihn noch nicht. Jedenfalls, als wir am anderen Tag zur
Versammlung kamen, —,Mal sehen, was die beiden Hauptlinge [Schamanen], iiber die Kandidaten fiir
die Vertretung im Komitee der Organisation denken. Gut, schon trat der erste Schamane vor. — ,,Gut,
wenn ihr uns schon das Wort gebt, miisst ihr eurer Sache sicher sein. Wenn ihr uns das Wort gebt, dann
weil ihr unseren Entscheidungen zu folgen habt. Wenn ihr uns als eure Altesten anseht, dann habt ihr
unsere Entscheidungen zu respektieren, denn wenn ich die Entscheidung treffe, dann ist das nicht eine
einfache Dummbheit, denn ich weif}, was man machen kann und was damit erreicht werden wird. Und
die Leute konnen arbeiten und was Gutes bewirken. So oder so konnen sie ihre Sache gut machen. Uber
diese Leute habe ich nun zu entscheiden. Warum sollte ich iiber jemanden entscheiden, der nichts
bewirken kann? Das ist zwecklos, dann bewirken wir nichts in der Organisation.*

Er trat zuriick, stand in der Tiir. Wir waren nun mit Bernardo zusammen. — ,,Gut®, [fuhr der Schamane
mit seiner Rede fort], ,,die Leute, an die ich gedacht habe sind“ — er nannte mich ndmlich seinen Vetter
— ,.mein Vetter Luis und Lucio. Dies sind die Schliisselpersonen.* Und was jetzt? Ich konnte gar nichts
sagen. Es war sechs Uhr. Es war [???]. —,,Gib mir Bedenkzeit.“ — ,,Aber wie willst du nachdenken? [Du
bist kein Schamane]*, erwiderte der Schamane. — ,,Wozu Bedenkzeit?* Doch, das, was er dachte. Und
er erkliarte mir ... alles, alles, woriiber er nachgedacht hatte. — ,,Du, gut, einverstanden. Gut,
einverstanden.” Lucio, wir bleiben zu zweit und unter diesen anderen Kameraden, waren wir nicht,
waren wir nicht sehr wichtig. Aber da kam das Problem mit meinem Vater. Jedenfalls beendeten wir
die Versammlung, sie gaben uns unsere Aufgaben ... Nach zwei Monaten mussten wir damit beginnen,
den Bezirk abzuklappern.

Ich war neu in dieser Gegend. Ha, ha! Ich war noch nie in Piedras gewesen. Gut, ich ging abwirts, nach
Piedras. Am néchsten Tag suchte ich meinen Vater auf, ich sagte zu ihm: — ,,Papa, ich glaube, ich
werde hier nicht weiter arbeiten, fiir ein Jahr werde ich ... ab jetzt ein Jahr lang werde ich nicht hier mit
euch arbeiten.” Ich erklérte das und das, mal sehen ob er mir seine Genehmigung gab, denn ich sage ...
— ,,S0hn, du weifit genau, du wei3t ganz genau ... also du musst wissen, was du willst ... denk also tiber
deine Lage nach, in die du dich begeben willst, damit du zuriickkommst ... Ich sagte: —
,Einverstanden®. Dann sagte er feierlich: ,,Ich sehe kein Problem, einfach deshalb, weil die dort [die
von der Organisation] unsere Verwandten sind, sie sind gar nicht andere Leute [Fremde]. Du wirst dort
mit deinem Onkel, dem Schamanen zusammenarbeiten. Arbeit. Das einzige, was ich sage, ist, dass du
deine Art zu sein, nicht aufgeben darfst, leg sie nicht ab. Das gab er mir auf den Weg. Ich kehrte
wieder zuriick und blieb als Lehrer in Piedras. [...]
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VIL.3.1.16. Den viterlichen Plinen entwichen: Ausbildung und ,,weile*‘ Freundin

Gut, so nahm ich weiter an Berufslehrgéngen teil und dann kam die Zeit, in der wir uns kennen lernten
...[Patricia und ich uns ineinander verliebten]. Und da war im Hinblick auf Papa eine witzige und
zugleich sehr kritische Situation. Das war fiir ihn wie ein plotzlicher Schuss. Gut, als ich verstand, dass
ich in diese Phase vorgedrungen war, hatten sie es Papa schon erzihlt, dass ... dass ich mit Patricia ging.
Das erste, was er fragte war: ,,Wer ist sie? — ,Nun ... sie ist eine Weile.“ — ,,Wo stammt sie her?* Ich
sagte, also ich sagte nichts weiter. Ich ging selber rauf, suchte ihn im Haus, er war in das andere Dorf
gegangen, um die Kinder zu besuchen, die dort lernten. Ha ha. Die hatten denselben Weg
eingeschlagen [in die Schule zu gehen]. Na gut. Ich fand ihn mitten im Fluss. Ich sagte: — ,,Vater, was
war denn los?“— ,,Was denn noch, wo gehst du hin?“, fragte er mich so. — ,Nein, ich habe dich
gesucht.” — ,,Wozu?* [Unterbrechung]

— ,,Was noch, wie ging es dir ... bei der Arbeit? — Ich erwiderte: ,,“Gut, gut, gut ... — ,,Was hat Lucio
gemacht?* Ich sagte: ,,Nein, alles prima.“ Gut, dann erinnerte er mich an den Rat, den er mir gegeben
hatte, er sagte: — ,,Wenn du eine ernsthafte Geschichte mit einer Frau laufen hast, dann sage es mir,
damit ich es nicht aus dem Mund anderer Leute erfahre. Sage es mir.” Da erinnerte ich mich und ich
wurde sehr direkt. Ich sagte: — ,,Sieh mal, Papa, dass das passiert ist ...“ — ,,Du, du weif3it, was du tust.
Du bist erwachsen, so wie ich®, sagte er zu mir. — ,,Du weillt, was du tust. Ich will davon gar nichts
wissen. Nichts davon will ich wissen. Du wirst sehen, was du machst®, sagte er zu mir. — ,,Und was ist
das fiir eine?* — ,,Sie ist weil“, erwiderte ich ihm. — ,,Und bist du zufrieden? Ich sagte: ,,Na klar ... —
,»Gut.”“ —,,Und du? Und du?* fragte ich. — ,,Nun, um die Wahrheit zu sagen, ... also wenn ich fiir dich
wihlen sollte ... wiirde ich niemals fiir dich eine Person aussuchen, die nicht deinen Gefallen findet,
nein, nein, nein, ich kann nicht entscheiden iiber ... Und so wechselte er das Thema. [???] Er sagte
nichts, immer noch nichts, nichts, gar nichts. Ich war ... und er sagte ... er sagte, dass ... dann sagte er
mir (jetzt kommen wir an den Kern der Geschichte) ... er sagte mir, das er mir immer noch nicht
glaubte ... noch nicht glaubte. Dass ihm eine letzte Hoffnung geblieben sei. Ha, ha! Thm war eine letzte
Hoffnung geblieben. In diesem Moment sprach er aus, was er dachte: — ,,Bevor du sie mir nicht
vorgestellt hast, glaube ich es nicht. Das kann doch rasch nicht mehr wahr sein. Noch war es nicht ...
also sehr zerbrechlich, sagen wir mal. So einfach.*

Ich ging zuriick, wir verbrachten die Zeit zusammen, redeten, ich ging zuriick, lieB ihn im Haus zuriick
und kam hierher. Zwei Tage war ich dort, dann ging ich. Dann kam eine neue Phase und Patricia und
ich kamen dort oben an. Wir kamen in Piedras an und waren einige Tage dort, bei Alfonso. Und treffen
ausgerechnet [meinen Vater] beim Fischen. Ich stellte sie einander vor und er griiite sie. Wir gaben ihm
vom Fisch und gingen bei ihm vorbei, ich sagte ihm, dass wir beim Abstieg reinschauen wiirden, [um
ihn zu sehen] und mit ihm zu reden ... Wir gingen aufwirts, blieben dort und kehrten dann zuriick, der
Fluss trug uns bis ans Haus. Ich versuchte, ihm etwas zu sagen ... aber er wirkte irgendwie ... besorgt.
Ich fragte ihn, was los sei. Er meinte, nein, er sei besorgt, um .. und also er habe ja schon ... also seine

Maloca ginge schon kaputt, sie sei sehr baufillig. Er sagte: — ,, Ich bin, na, ich bin darum besorgt ...*
Das machte mich leiden ... ich fiihlte mich sehr schlecht ... da erkannte ich auch, dass [??7?] ... ganz
schlecht ...

Gut. Jedenfalls sagte er mir dann: — ,,Das Wichtigste ist, dass du daran denkst, dir dessen, was du

machst, sicher zu sein. Deiner Sache sicher. Ich will nicht, dass du in absehbarer Zeit zu mir kommst,
und mir sagst, dass du zum Hund wirst, oder was®, so sagte er mir. — ,,Was fiir ein Mensch wirst du
denn sein, was fiir eine Bildung gibst du an deine Leute weiter? Und so als Lehrer weiter zu machen
und du wirst weiter machen, was ist dieses Erziehungskommitee? Wie wirst du mir sagen, dass du ein
Organisationsanfiihrer bist? Wenn das passiert, sterbe ich aus moralischem Gram, aus moralischem
Leid. Jedenfalls bin ich zufrieden mit dem, was du machst.“ Und er redete ... nach allem, was passiert
war, stand es gut zwischen uns, er betrachtete mich ..., nie hatte er so geredet in ... also mit dem Mund,
jedenfalls war er zufrieden. Er war zufrieden.

Dann waren wir noch mal da, ja. Als wir dort waren, war er schon ... es gefiel ihm zu sprechen. — ,,Gut,
hm [Seufzen], und so ging ich abwirts, ich wollte ein fiir allemal arbeiten, als Patricia und ich nach
Bogota gingen. Und, ... ich, ich sagte ihm nicht genau ... dass ich nach Bogota gehen wiirde. Ich sagte
ihm, — ,,Gleich breche ich auf, noch breche ich nicht auf.* Gleichwohl ging ich. Dann war ich dort ...
und kam. Und er wusste nicht, ob ich weggegangen war oder nicht, aber iiber Dritte hatte er es erfahren.
Jedenfalls, als ich kam ... als ich kam, ging ich direkt, weil ich hier ein Problem hatte. ...Das war das,
was bei der Bildungskonferenz passiert war, das was da passiert war. Ich kam hier an und zwei Wochen
spéter arbeitete ich bereits als Lehrer, in Piedras. Ich arbeitete dort in der Schule. Zehn Tage, nachdem
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ich angekommen war, horte ich das Gerdusch eines Motors. Antonio [der Schamane] war zu unserem
Platz flussaufwirts gegangen, um Yurupari zu begegnen. Er lud mich ein, [ihn zu begleiten], aber ich
konnte nicht, weil ich an einem Berufslehrgang teilzunehmen hatte — genau zu dem Zeitpunkt — den
konnte ich nicht sein lassen ... Nun, gut.

VIL.3.1.17. Der Vater wird wieder krank

Jedenfalls horte ich Motorgerdusche niaher kommen. Sie kamen niher, tatsdchlich. Ich ging nach oben.
Was wiirde mein Vater wollen? Angst hatte ich iiberhaupt nicht, gar nicht ... es war normal, vollig
normal. Gut, ich brachte den Unterricht zu Ende und ging mich baden. Dann begriilte ich ihn. Er, er
hatte mich, er war krank, schwer krank. Krank. Aus seinem Kopf war ein Furunkel gewachsen, so
geschwollen wie ... [???]- ,]Ich bin krank, ich bin krank. Ich bin gekommen, um zu sehen, ob es

dagegen irgendeine Behandlung gibt.“ — ,,Der Sanititer ist nicht da“, sage ich, ,,ja, aber der Sanititer ist
nicht gekommen. Mensch, wie geht es dir?* — , Nee, geht schon, so wie ihr mich zuriickgelassen habt,
so geht es mir, so geht es mir eben.” — ,,Und du, geht es dir gut?“ — ,,Wir erleben viel Krankheit, das

wird uns viel kosten, ich fithle mich allein, ... du fehlst mir, jedenfalls geht es mir schlecht, ich bin
krank ...“ Er wollte essen. ,,Was soll ich dir anbieten?* Wir hielten eine Mahlzeit, ich gab ihm Speise,
ich bot ihm eine Héngematte, ich gab ihm dies und das. Wie auch immer, wir redeten da eine Weile ...
iiber Fernando, iiber Armando [meine Briider], er erzihlte mir von den Kindern, die er ... von den
anderen, die in der Schule waren. Er erzéhlte mir viele Dinge.

Bis ungefihr vier Uhr salen wir zusammen. Ich sagte zu ihm: — ,,Papa, ich gehe, mich ein wenig
ausruhen, ich komme gleich wieder und dann reden wir.“ Ich ging mich waschen, dann zu meiner
Tante. Ungefihr um sechs kam ich und fand ihn im Gesprich mit jemand anderem, einem
Altersgenossen, Alberto der seinerzeit ein traditioneller Sdnger war. Wie auch immer — sie redeten iiber
Erziehung. Er sprach iiber Bildung. Grade, als ich ankam, eroffneten sie die Diskussion. Sie waren
gekommen, um ihn zu begliickwiinschen. Arturo war gekommen, Rey, Alirio und Juan, Aldo auch. Fast
alle iibrig gebliebenen Alten aus der Gemeinde waren gekommen, um ihn zu seiner neuen
Schwiegertochter — Patricia, meiner Frau — zu begliickwiinschen. Zum Begliickwiinschen waren sie
gekommen.

VIL.3.1.18. [Eine ,,weiBle‘‘ Schwiegertochter zu haben], ,,...das war irgendwie auch

wie ... wie ein todlicher Unfall.“

Sie sagten zu ihm: — ,Nein, wie gut, dass einer deiner Sohne...“, ich weifl es nicht was, dass —,,Viel
Gliick wiinschen wir Thnen®, —,,Wir sind ziemlich neidisch auf dich®, irgendwie ... —,, Vielleicht wére es
unseren S6hnen auch so gegangen, aber das ist unmoglich.” Gut, sie fingen also an, zu diskutieren. Der
Alte, [Papa] sagte: ,Hmm ... ich bin zufrieden, in der Welt von heute muss es, unter den heutigen
Umstidnden ist es halt so, es geht nach deren Weise, es wird schon gut sein. Es wird schon gut sein ...
ich bin zufrieden. Die Probleme sehe ich auch, die Probleme von heute. Weil man heute den [rituellen]
Tanz nicht mehr braucht, die Heilungen nicht mehr braucht, Yurupari auch nicht — Geld braucht man,
die Héngematte, Seife. Nun gut, das sind Dinge, die sie dauernd benutzen. Gut, ich bin zufrieden
damit.” Sie hatten noch nicht Koka gekaut, sie hatten noch nicht gekaut. — ,,Ich bin zufrieden, Patricia
[die Schwiegertochter] mag ich sehr, ich mag sie sehr, und meine andere Schwiegertochter, die auch
weil} ist, habe ich auch sehr gern. Das einzige, was mir nicht gefillt, ist, dass sie mich nicht besuchen.
Ich wiinschte, sie wiirden mich regelmiBig besuchen, aber ich sehe auch ein, dass sie weit weg
wohnen.*

Dann gut, ich war dort, als Alfonso zum Kokakauen kam ... ich war dort, wir waren ... ich redete bereits
mit Lucio, aber ich lauschte auch dem, was sie sagten. Wenn jetzt alle méduschenstill sind, auch gut. —
,»Gut®, sagte [der Vater von Luis], ,,Gut meine Briider, ich griife euch. Jetzt will ich doch ... ihr, ihr
miisst mich begliickwiinschen ...““ Jetzt wurde es ernst: er sagte: — ,,Ja, ich glaube, fiir euch wird es
vielleicht sehr gut werden, aber fiir mich, einerseits ... das war eben ein todlicher Unfall, Unfall.“ Der
Sanititer blieb ... ich blieb so ... ich dachte, dass ...

Dann fing er an, tiber Erziehung zu reden. — ,,Ich dachte, dass die Erziehung Leute fiir ihre eigenen
Leute ausbildet. Gut, wegen der Situation wurde mir klar ... dass ... dass da Leute in Dingen ausgebildet
werden, die nicht zu unserer Gesellschaft passen. Von der Seite bin ich nicht damit einverstanden, nicht
einverstanden. Meinen iltesten Sohn [Alberto] habe ich in die Schule gelassen, denn anfénglich haben
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sie uns gesagt, wir miissten unsere Sohne lernen lassen, damit sie schreiben lernen, damit sie die
Probleme der Erziehung kennen lernen und damit sie genau wissen, was es mit der Erziehung auf sich
hat, und ihre eigenen Kinder ihre Gemeinschaft verdndern konnten und auf diese Weise die Erziehung
stark vorantreiben konnten, eure Bildung. Ich hatte Vertrauen, ich vertraute. Ich lieB meinen Sohn
studieren, aber in dem Mafe, in dem er studierte, wurde sein Verstand immer mehr zum Verstand eines
Studenten, logischerweise. Und dann studierte er in der zweiten Stufe. Er entfernte sich von mir. Als er
mit der zweiten Stufe fertig war, konnte er schon nicht mehr tanzen, nicht mehr heilen, was er gelernt
hatte, niitzte ihm in dieser Hinsicht nichts. Und wenn er eine Heilung vornahm, erreichte er nicht das,
was notig gewesen wire. Klar, ich finde es immer noch gut, dass er Lehrer ist, oder auch, egal, wenn er
Doktor wire, aber er soll herkommen und in seiner Maloca arbeiten. Dass er sich um die Probleme
kiimmert, um die Bediirfnisse seiner Leute, mein &ltester Sohn. Ich war froh, als er die erste Stufe
geschafft hatte, ich war froh. Aber die Wahrheit ist, dass die Erziehung ihn von seinen Leuten
wegtreibt, ihn da rausreifit, wo er hingehort.*

Er sagte, — ,,Nun, ich war zufrieden, als er immer noch im Nachbardorf arbeitete, als er noch in der
Nihe war, und mit den Leuten aus der Gegend arbeitete. Die Leute. Aber von Dritten erfuhr ich, dass ...
er eine weifie Frau hatte, die ... also Lucia [die weile Frau des éltesten Sohnes] hatte. Ich konnte es
immer noch nicht glauben. Also bis er kime und sie mir vorstellte [der Erzéhler lacht]. Fiir mich allein
dachte ich ... Also ich hatte noch Hoffnung. Ich hoffte immer noch, er kiime zuriick, um mit uns zu
arbeiten. Immer noch hegte ich Hoffnung. Als er ins Landesinnere ging, sagten sie mir, das er mit
seiner Frau gegangen sei. Ich sagte: ,,Ach gut, mir ist das Recht, er ist ein Mann und hat das Recht, mit
einer Frau zusammenzuleben [??] Ich sagte, [?7?], wiinsche ich mir immer. Aber jedenfalls kam mein
dlterer Sohn zu ... also in mein Haus. Er traf ein und begriifte mich: — ,,Papa, was war los, wie geht es
dir?* — ,,Nicht so gut. Ach, du kommst zuriick?* — ,,Ja, Papa, ich komme zuriick.” — ,,Ah ... gut, das
finde ich sehr gut diese Idee, dass, dass wihrend ... die Vorstellung, nach zehn Jahren in der Ferne, weg
von zu Hause ... dass du zuriickkommst, das ist eine sehr wichtige Sache, und ich bin stolz, dann los,
das Haus herrichten, das scheint mir eine gute Idee.” Denn mein Bruder sagte ihm: — ,,Also, Papa, ich
bin gekommen, um dir zu sagen, das ich ..., das ich bereits ... das ich schon einen anderen Haushalt

habe* — ,,Das ist sehr gut.”“ — ,,Das ich bereits mit meiner Frau zusammen bin.” — ,,Ist gut, Sohn, ist
gut.*

Er begrii3te mich [Luis]. — ,,Was Neues?* — ,,Nein, und guck mal und so was...““ — ,Ist gut, ich finde es
sehr gut, wenn die S6hne mit ihren Frauen zuriickkommen ..., sagte er.

VIL.3.1.19. ,,Was fiir Sohne hatte ich?

— ,,Er deutete das im Rahmen [unserer] Kultur. Er sagte: ,,Dort gibt es ein Stiick Land, baue dort dein
Haus ... ich habe Axte, ich habe Macheten, damit du gehen kannst und Girten anlegen kannst, ich habe
Yuca-Pflanzen, ich habe viele Sorten von Samen, die wir zum Leben brauchen, ihr werdet gut leben.
Sag das deiner Frau. Du sollst so leben, dort ist das Landstiick, lebe dort. Und so ... Ha, Ha — ,,Und so
habe ich meinen élteren Sohn in unsere Gemeinschaft eingefiigt, sagte er. Da du eingetroffen bist und
hier freier Platz ist ... fithle dich wohl hier ... und lebe auch.” Da sagte mein Bruder zu ihm. — ,,Nein,
Papa, du weilit doch, dass sie eine Weille ist, [sie] kann nicht*“ — Ha, ha [der Erzéhler lacht] — ,.alle diese
Dinge tun, die unsere Frauen tun. Stell dir vor, sie kann weder sden, so in den Garten gehen, nicht die
Yuca-Korbe schleppen.” Da sagte er [der Vater]: — ,Davon will ich gar nichts horen, das ist dein
Problem.“ Zu Lucia sagte er: — ,,Wenn eine Frau einen von uns liebt, dann ist sie entschlossen, so zu
leben wie er lebt. Sie gibt sich hin, so zu leben wir er.” Er sagte zu Lucia“: — ,,Wir leben so, du musst
manches dndern ... du musst Yuca siden, du musst dich um das Feld kiimmern, du musst dir das Haus
herrichten ... so hast du zu leben ... Und wenn nicht, du wusstest schlieBlich, dass er ein Indigener ist
und wenn du nicht in der Lage warst, alles zu tun, was hier zu tun ist, du musst zusehen, wie du das
Problem 16st. Thr konnt es hier lassen [?]. Jedenfalls baut ihr euer Haus dort.* Gut, am nichsten Morgen
nahm mein Bruder den Koffer. Er nahm den Koffer und verabschiedete sich. — ,,Papa, ich gehe.” — ,,Gut
dann, lass es dir gut gehen. Lass es dir gut gehen ... Und das... [???]* So war mein Bruder. — ,, Bis
heute weill ich nichts von meinem d&lteren Sohn. Ein Sohn verlie das Haus. Es war wegen des
Problems, ihn in die Schule zu lassen, das war das ganze Problem, [nehme ich] als Schlussfolgerung.
Ich kann von der Geschichte nicht lassen.*

Und er sagte: — ,,Noch immer vertraute ich auf Luis.” Das heifit: nun kam er zu meinem Fall. — ,,An
meiner Seite lernte er was, er konnte schon besser die Maloca fiihren, er konnte bereits schlichten und
ordnen, er wusste, wie man Leute empfingt ... er wusste, was zu sprechen ist, alles, das alles, alles
konnte er. Ich vertraute darauf, dass dieser Sohn derjenige sein wiirde, der ..., der mir jenen anderen
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ersetzen wiirde. Er wiirde bald mehr darstellen als jener. Das hoffte ich. Aber dann kam mein anderer
Sohn mit seinem Gerede von der Lehrausbildung, von der Verstirkung der Kultur durch die Erziehung,
der eigenen Erziehung, keine Ahnung, und von der Losung der Probleme mit der Erziehung in der
Gemeinschaft und davon, dass man Leute dazu ausbilden muss, nachzudenken und den Erfordernissen
der Gemeinschaften addquat nachzukommen, den Problemen und dem allem. Das gefiel mir. Das
Zweite iiberzeugte mich* sagte er. — ,,Also vertraute ich, sagte er, ,,ich vertraute sehr darauf, denn er
wiirde eine Maloca griinden, er wiirde Lehrer werden ... und das gefiel mir sehr, das gefiel mir sehr.
Und so machte er weiter, weiter mit dem Studium, aber mir wurde nach und nach klar, dass er Stiick fiir
Stiick aufgab ... oder dass die Ausbildung, die er erhielt, seine Gedanken erdriickte, immer stérker.
Vielleicht, auf einmal konnte er sie nicht mehr anders nutzen ... als ob er sie nicht mehr anders deuten
konnte. Auf jeden Fall aber begann er, abzuflachen im Alltag ... auf der anderen Seite.

Dann vertraute ich noch immer, denn er arbeitete ja noch mit Euch [in der Organisation], das war meine
Hoffnung. Aber im Verlauf der Zeit, sagte man mir, dass es nicht so sei, dass Luis dort mit einer
Weillen zusammen war. Noch immer blieb mir —Ha— [der Erzéhler lacht] eine letzte Hoffnung®, sagte
er — ,,Es konnte doch ein Geriicht sein. Solange er nicht herkommt und mir das sagt und sie mir
vorstellt, werde ich es nicht glauben.” Und er dachte: — ,,Wenn es so ist” — so sagte er — ,,Wenn es so
ist, was soll ich tun?*‘ Ich dachte dort allein nach, was soll ich denn tun? ,,Fiir welches meiner Probleme
werden sie die Verantwortung iibernehmen? Wie sehr wertschétzen sie mich? Oder bedeute ich ihnen
nichts? Das ist die Wahr... das dachte ich, als sie ... als die Leute das herausfanden. Jedenfalls wollte ich
dazu was sagen.” Und die riicksichtsvollen Leute achtsam verfolgten. Und die riicksichtsvollen Leute. —
~Aber jedenfalls kam er dort an, und sagte mir, er kam allein und sagte, dass er eine Begleiterin habe
und ich glaubte das immer noch nicht, weil, es konne doch eine Geschichte sein, die er sich plotzlich
ausgedacht hatte. Also behielt ich damals meine Hoffnung noch immer. Aber er kam dorthin und stellte
[sie] bloS mir dort vor... Ich sagte: ,,Nein! Diese Leute haben kein Ziel, kein Ziel. Jedenfalls dachte ich
... schon gut, schon gut.*

VIL.3.1.20. ,,Einen Schullehrer und zugleich Ritualmeister, das hat noch niemand

gesehen‘

Das sagte er: ,,Ich fiihlte mich sehr schlecht, in Wahrheit fiihlte ich mich sehr schlecht, vor Euch allen
fiihlte ich mich sehr schlecht. Auf einmal konnte ich nicht mehr richtig nachdenken. Oder so: ich dachte
viel dariiber nach. Ich dachte viel nach. In Wahrheit weif3 ich nicht, wer sind sie, wer sie sein werden,
wer werden sie sein? Oder wie seht ihr die Lage? Das macht mich traurig. Das macht mich
nachdenklich. Andererseits, sagte er, jemand, der seine Sache macht, jemand, von dem sie denken, dass
er seine Sache gut macht ... von der man denkt, dass er jene Person ist. Aber wenn sie von dir
fortgehen, dann gehen sie zur anderen Seite raus®, sagte er. — ,,Nein®“, sagten sie dann zu ihm, dort
sagten sie das zu ihm, — ,,Nein, das ist kein Problem, das ist allein dein Problem.* Von allem, indirekt,
nicht wahr? — ,, Aber dasselbe Problem, also das andere Problem, wenn sie die Kinder [in der Schule]
aufnehmen. Aber auf jeden Fall will ich weder Lucio noch Luis mehr zuhoren [mit dieser Geschichte]
von der Erziehung, die die Kultur verstirkt... die Elemente der Gemeinde, die auf dem {iberlieferten
Denken beruhen, ich weifl nicht ... ich will davon nichts horen. Von den beiden will ich nichts horen.
Ich will ihnen nicht mehr zuhoren. Besser ist es, wenn sie mir nichts sagen und dariiber nicht mit mir
sprechen. Das sie ihre Dinge dort durchziehen, so. Dieses Ministerium, oder die Abteilung fiir
Indigenen-Erziehung hitte nicht von der Verstirkung der indigenen Erziehung reden sollen, davon
hitten sie nicht reden sollen. Das hitte nicht in der ???? geschrieben werden sollen. Wer kann die
Erziehung organisieren, wenn nicht unsereins der selbst dort lebt. Wer kann es sonst tun?* So sagte er
mir: —,,Wenn Luis das nicht konnte, wie kann das dann jemand, der in Bogot4 in einem Biiro sitzt? Wie
kann er das machen? Es ist besser ... er sollte ... er sollte damit authoren. Die Bildung sollte plotzlich
andersrum gesehen werden. Hier sollte das Gerede aufhoren. Auch das Gerede davon, dass die
Erziehung der Tradition entspricht. Zu keiner Zeit hat die Erziehung der Tradition entsprochen, zu
keiner Zeit. Niemals, denn, wenn sie der Tradition entspriche, dann konnten wir von indigener
Erziehung sprechen, das geht schon fiinfzehn Jahre so, mehr als fiinfzehn Jahre. Wie viele
Ritualsidnger? Keiner hat einen Lehrer, der traditioneller Sidnger ist. Sobald einer soweit ist, gibt er auf.
Keiner hat mehr einen Lehrer, der Yurupari-Zeremonie vorbereiten kann, keiner! Sobald einer das
kann, ldsst er es sein. Ich wiirde diese Geschichte annehmen, wenn es wirklich so wire, wenn das so
wire, wiirde ich es unterstiitzen. Aber hier holen die Lehrer die Leute nur weg, in andere Gegenden.*

.Zweil meiner Sohne haben ihre Realitéit verlassen, aber ich sehe auch ein, dass sie bald in ihrer Realitit
leben, die mit der gegenwirtigen Welt iibereinstimmt, das erkenne ich an.” Ja ...— also sagte er — ,,Na
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ja, genauso wie es nun geht, wird niemand ... wird niemand zu den Seinen gehen. Niemand. Wenn das
nicht mal die Lehrer machen ... was werden dann ihre eigenen Kinder machen?* Er sagte, —-Wie werden
seine Schiiler sein?* Er sagte mir: ,,—Also mich,” er bezog sich sehr auf mich, ,,also mich wiirde das mit
Scham erfiillen, Luis von Indigenen-Bildung reden zu sehen, mir wére das peinlich ... ich wiirde vor
Kummer sterben ....“ Ha, ha, ha, ha [der Erzéhler Luis lacht] — ,,Ein anderer Sohn hat das Haus auch
verlassen. Zwei Sohne sind es, die ... Also ich, ich, von der Erziehung der Sohne will ich immer noch
nichts wissen. Er hat die Fiinfte auf der Grundschule beendet und soll seine Maloca griinden, er soll
machen, was ich sage, nicht, was die sagen. Was ich sage, das hat er zu tun. Wenn ich will, dass er
Malocavorsteher wird, dann hat er Malocavorsteher zu sein. Wenn ich will, dass er Sidnger wird, dann
hat er Sdnger zu werden. Das werde ich durchsetzen, das ist in diesem Moment meine Bedingung.
Dariiber hinaus erkenne ich an, nicht weil ich nicht mit ihnen einverstanden wire. Ich bin sehr
einverstanden mit der Art, wie sie arbeiten, aber ihr Engagement fiir die Politik der Indigenen-
Erziehung ... das sollten sie nicht mittragen, sie sollten anders arbeiten. Denn sie werden sie nicht
stirken ... das kriegen sie nicht hin.*

25. Juli 1998, La Pedrera
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VIII. Epilog

In dieser Arbeit haben wir einen Weg zuriickgelegt, der uns an Heilungen, Mythen, rituellen
Formeln, Ereignissen und Begriffen der indigenen Welt entlanggefiihrt hat. Zum Schluss sind
wir bei autobiographischen Erzéhlungen angekommen, die es uns ermdglicht haben, die
Nuancen im Ton des Gesagten nachzuempfinden und gewisse ,,Senses of the Self** (Steward
und Strathern 2000), sowie die Art und Weise, wie die anfinglich untersuchten
~Kulturmuster* gelebt werden, zu erfassen. Die wichtigsten Stationen auf diesem Weg sollen

noch einmal hervorgehoben werden.

Die grundlegende Bedeutung von inau’ké ist ,Mensch” in Bezug auf die Grundform der
Sozialitdt im Sinne der Yukuna-Matapi. Inau’ké setzt eine Form der sozialen Gemeinschaft
voraus, in deren Mittelpunkt sich eine Maloca befindet, die laut Viveiros de Castro (1998, S.
469, 471) im Austausch mit anderen Maloca-Gruppen steht. Jede dieser Gruppen von wird
von einem Schamanen geleitet, der Verbindungen zu anderen Anfiihrern - zu Schamanen,
michtigen Wesen oder Herren von Tieren - herstellt. Dieses Modell einer Sozialitit, die
beispielsweise die Jagd und die Heiratsverbindungen auf dieselbe Stufe stellt, entspricht einer
Beziehung zur Welt, die Descola (1996) als ,,Animismus” redefiniert hat. Ich wurde in diese
Anschauung miteinbezogen, als meine Yukuna-Freunde der ACIMA-Organisation mich
danach fragten, welche Schritte ich hier in der Stadt in Bezug auf ihr Projekt unternommen
hitte: ,,Wie steht es mit der Jagd?” ,,Achte auf die kleinen Hindernisse, sie konnten die Beute
verscheuchen!” (Gabriel Yukuna 2006). Hier zeigt sich, dass dieser Animismus auch
heutzutage eine ganz alltigliche und reale Art ist, gewisse Ziele fern jeder Art von

Mystizismus darzustellen.

Im engeren Sinn bezeichnet das Wort inau’ké ein ,,typisches Mitglied einer Maloca-Gruppe”
oder ,,spezifische Verhaltensweisen von jemandem, der in einer Maloca-Gemeinschaft lebt”.
Inau’ké ,,Mensch, soziales Wesen” ist ein Begriff, der sich von der sozialen Struktur ableitet.
In erster Linie beinhaltet er die Gesamtheit der Blutsverwandten (konsanguinale Verwandte),
aber je nach Kontext (im Ritual) kann es den ambivalent bewerteten Affinalen einbeziehen.
Jemandem seine Eigenschaft als ,,Mensch” abzusprechen (unka inau’ké ,,Unmensch”),
bedeutet, ihm den Status einer umgénglichen und achtbaren Person zu entziehen, mit anderen
Worten, ihn zu beleidigen. Innerhalb oder auBlerhalb dieser Klasse, ob man sie nun in Bezug
auf das duBlere Erscheinungsbild, auf Verhaltensweisen oder Tendenzen zur Soziabilitét

definiert, gibt es anscheinend keinen linguistischen Terminus, der das ,,Individuum” als ein
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Wesen an sich, in seiner Singularitiit, losgelost von Gruppe oder Spezies, bezeichnet. Was
dieser Singularitit am néichsten kommt, wire der Begriff ,,Korper” napona, wobei allerdings
die Bestimmung, um welche Art von Korper es sich handelt, keine Schwierigkeiten bereitet,
da in den Kulturen des Amazonas-Tieflandes der Korper das Symbol der sozialen Identitét
par excellence darstellt, wie Seeger, Da Matta, Viveiros de Castro (1979) und auch Turner
(1995) andeuten.

Jedes Mitglied der Yukuna-Matapi-Gesellschaft ist sozusagen das Produkt -eines
konstruktiven Prozesses, bei dem unter Einhaltung gewisser Vorschriften und dem Einfluss
eines Schamanen pflanzliche und tierische Elemente des Umfelds aufgenommen und zu
Schmuck verarbeitet (Federkronen fiir Méanner oder Siebe fiir Frauen) ins Einweihungsritual
eingefiigt werden. Die Vermittlung des Schamanen bei dieser Art von collage bewirkt die
Entstehung des ,,Korpers” napona (pona - die Rinde, aus der die Gewinder fiir Rituale
hergestellt werden). Dieser Korper wird belebt durch ein vital-energetisches Prinzip ojimi, das
sich im Besitz einer jeden Gruppe befindet, und durch das ,,pensamiento” ripechu, das der
Schamane in gewisse Organe verpflanzt, um auf diese Weise zumindest einigen Personen zu
ermoOglichen, den Rang einer vollen Person zu erreichen. Fiir die Minner stellt das
offensichtliche Initiationsritual den Moment dar, in dem der Korper seine Vollendung
erreicht. Zugleich wird die direkte Verbindung zu den Vorfahren hergestellt, die die
jeweiligen Identitéten als ,,Arbeiter”, Séanger, Schamane oder Herr einer Maloca verleihen. In
ihrem ,privaten Yurupari-Ritual wird die Identitdt der Frauen verliehen: Maloca-

Vorsteherin, Nahrungsherrin, Séngerin oder Herrin der Keramik.

Dank besonderer Verhaltensregeln (zum Beispiel von Einschrinkungen in der Ernéhrung, die
Eltern einhalten miissen) und schamanischer Eingriffe erscheint die Yukuna-Matapi-Gruppe
als Schopfer ihrer Mitglieder. Der ,,Korper” des Neugeborenen muss beschiitzt werden, damit
der Kontakt mit dem ,,pensamiento”, das ihm noch nicht innewohnt, erhalten bleibt. Gewisse
Organe haben ihren Ursprung im ,,pensamiento” der Gruppe, der die Mutter angehort, andere
in der des Vaters. Geistige und emotionale Dynamik stellen die konkretesten
Ausdrucksformen des ,,pensamiento” dar (an dieser Stelle fallen (7i)pechu und das shinan der
Shipibo zusammen, siehe Illius 1992, 100). Die gewaltige Stimme des Schamanen in seinen
Anrufungen schopft ihre Kraft aus dem ,,pensamiento”, das im ,,Herzen” angesiedelt ist (hier
entspricht (ri)pechu dem Begriff vani bei den Candoshi, siehe Surrallés 2003, S. 227).
Wihrend der Ausfithrung von Ritualen zeigt die Bewegung gewisser Schmuckelemente die

Eigenschaften des ,,pensamiento” des Séngers an. Die ,Inspiration” des Séingers hat ihren
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Ursprung in seiner Verbindung mit dem ,,pensamiento” des urspriinglichen Herrn des Rituals.
In der rdumlichen Dimension entstehen Biindnisse mit méchtigen Wesen, die die Welt durch
ihr ,,pensamiento” kontrollieren, beispielsweise, wenn der Herr der angebauten Pflanzen
angefleht wird, er moge das entsprechende ,,pensamiento” in die Welt senden. Die
Schamanen bewirken, dass das ,pensamiento” eintrifft, andauert und das Netz von

Nahrungsbeschaffung, Sozialitit und geistigem Leben durchdringt.

In der Kamejeya-Sprache erscheint der Ausdruck yawi chu ,,im [Korper des] Jaguar”, in
Bezug auf den Schamanen, der sein ,pensamiento” durch dieses Tier aussendet. Die
abgeleitete Form lawichii ,,Zauberkraft” bezieht sich auf die Kenntnis und die Macht des
Schamanen. Der Ausdruck ripechu bezeichnet jede Art von ,,pensamiento”, das in seiner
Allgemeinheit und Einheitlichkeit die Form pechuji - die allgemeine schamanische Kraft, die
den Raum durchdringt und Leben schafft - annimmt. Ich vermute, dass die beiden erwihnten
Ausdriicke die Wurzel pe- enthalten, die untrennbar mit dem Lokativ —chu ,,in” verbunden ist.
Beide Elemente finden sich nach erfolgtem Lautwandel (p>h) als je- in dem Namen Je’chii
(Aussprache: [he’chi]) wieder, dem obersten Gott der Kamejeya (Schauer 2001, S. 18) und
Herrn der ,,Feste”. Sollte sich diese Hypothese als richtig herausstellen, so kdme dadurch
eines der allgemeinen kulturellen Merkmale der Region zum Ausdruck: im Falle der Barasana
bedeutet he die Macht der Welt des Ursprungs, die in Ritualen, Trdumen, Krankheit,
Fortpflanzung und Tod zum Ausdruck kommt, und die in den Yurupari-Instrumenten
vergegenstidndlicht ist (Hugh-Jones 1979, S. 246). Fiir die Makuna befindet sich /e in allem
Lebendigen sowie auch in den Yurupari-Instrumenten (Arhem 1982, S. 76; Arhem et al. 2004,
S. 89).

Die Untersuchung des Ausdrucks ,,ripechu” (Idee /Emotion) hat bewiesen, dass dieser Begriff
eine strategische Rolle fiir das Verstindnis der symbolischen Verbindungen auf
verschiedenen Ebenen spielt: dem geistigen und emotionalen Leben, dem Wissen der
Vergegenstindlichung und der Dynamik von Fihigkeiten und Wissen im Korper, den
rituellen Identitdten, den schamanischen Ideen und sogar den Kriften, die die Dynamik der
Welt bestimmen. Die gemeinsame Basis dieser Phidnomene weist auf eine Idee der
Intentionalitdt hin (siehe Viveiros de Castro 1998, S. 471) als dem Grundprinzip der
Wesenheit in diesen Kosmologien. Bei diesem Modell handelt es sich weniger um irgendeine
Art von ,,Bewusstsein®, als vielmehr um eine Kraft, die einen Korper eingliedert und seine
Tendenzen ,,im Jaguar®, ,,in der Schlange,, oder ,.,im rituellen Umgang* einbindet. Auf diese

Weise durchquert man die Welt und nimmt die Absichten der Anderen vorzeitig wahr, auch
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wenn es sich um Angriffe handelt. Diese Empfindlichkeiten, Intuitionen und die
Urheberschaft werden auf die Konstruktion der Yukuna-Matapi Person projiziert (Fericgla
1998, S. 47), dem Beschiitzen des Neugeborenen, den Strategien, dem Dilemma zwischen
essen und gegessen werden zu entgehen, dem Erwerb von Wissen und Macht, der Vision-
Aktion (gleich der ,,Sicht des Herzens* bei Surallés 2003, S. 259) und dem Zelebrieren von
Ritualen, die den Abstand zwischen Person und Gruppe und zwischen Gegenwart und
Vergangenheit verringern sollen (Seeger 1989, S. 132). Der Zusammenhang zwischen
Wahrnehmung-Emotion-Vorstellung-Handlung bei den Yukuna-Matapi ist vergleichbar mit
dem bei den Candoschi (Surallés 2003, S.13) und geht aus den Gesichtspunkten oder
Perspektiven von diesen verschiedenen Korpern (Viveiros de Castro 1998, S. 471) und den

Verbindungen zwischen diesen Teilen und anderen Korpern hervor (Bird-David 1999, S. 73).

Laut Hammen (1992, 120) stellt fiir die Yukuna der klimatische und biologische Zyklus, der
in ihrem Umfeld als ,,Weltordnung” verstanden wird, das Fundament und - fiir einige
Schamanen - zugleich das Resultat der Ausfithrung des jahrlichen Zyklus der Rituale dar. Die
Realisierung der individuellen rituellen Identititen trigt zur Ordnung des Kosmos und
zugleich zur Aufrechterhaltung des sozialen Lebens in moralischer und affektiver Hinsicht
bei: ,,... die Zauberei, die Gesidnge und die Rituale, die — nach Aussage von Chapune
[Schamane der Yukuna] — die Art darstellen, die Welt zu ordnen um ,,gut zu leben” (Hammen
1992, S. 137). Die Mythen und das Vokabular der Rollen und Emotionen, die wir analysiert
haben, zeigt, dass die Hauptmerkmale der Rolle des ne 'wakana, des Herrn der Maloca und
Anfiihrer der Yukuna-Matapi, ein Maximum an Selbstkontrolle (Ertragen von Hunger und
Schlafbediirfnis, Widerstand gegen eigene Impulse — Robayo 2003, S. 214) und
GroBziigigkeit (Gastfreundlichkeit, Freigebigkeit) sind. In der Maloca wird diese Rolle durch
die des mari’chii ergénzt, des Schamanen, der iiberwacht, anklagt und beschiitzt, der
seinerseits kdmpferisch und zuriickhaltend ist (siehe E. Reichel 1987 in Bezug auf die
gegenseitige Ergdnzung von Herr der Maloca und Schamane). Um eine dieser beiden Rollen
ausiiben zu konnen, muss eine Person einen langen Weg der Entsagung und Unterwerfung
zuriicklegen, auf dem es sie das Leben kosten kann, wenn sie einem Wunsch oder einer

Versuchung nicht standhalten kann.

Die autobiographischen Erzdhlungen, die wir analysiert haben, zeigen, dass die Yukuna-
Matapi ihr Leben danach beurteilen, welche Fortschritte und/oder Riickfille sie in diesem
Prozess, der auf die Ausiibung ihrer rituellen Identitit ausgerichtet ist, in Bezug auf die

Beherrschung ihres eigenen Korpers erreicht bzw. erlitten haben. Die Beschrinkungen in
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Bezug auf die Nahrung, das Fasten und die Isolierung gelten als Grundprinzipien des
Lernprozesses. Die Spezialisten fiir Rituale verwenden den Ausdruck wajdkaje ,,sich
kasteien”, wenn sie von diesen Prinzipien sprechen. Demzufolge, und die meisten hier
zitierten autobiographischen Erzidhlungen beweisen es, wird das Leben eines Yukuna-Matapi
nach dem gréBeren oder kleineren Abstand im Prozess des sich Anniherns zwischen Korper
und ritueller Identitét beurteilt. Als mir Gabriel Yukuna im April 2007 sein entziindetes Knie
zeigte, behauptete er, es handele sich um einen Pfeil des michtigen Ahnen. Er, der die
Ausbildung zum Schamanen durchgemacht hat und sich zugleich der Herausforderung
gestellt hat, Prisident der ACIMA zu sein, erzdhlte mir: ,,Sie [die méchtigen Ahnen] sind
erziirnt, weil ich dieses Territorium verlassen habe. Und ich werde, ebenfalls gegen ihren
Willen, heute Abend gegorenes Zuckerrohrbier trinken und gegen Ende des Monats dem

Yurupari-Ritual beiwohnen.”

Wenn jemand diesen ,Abstand’ erwihnt, um Bemiihungen in Richtung kollektiver Ideale zu
zeigen, konnen wir den Bezug zur Haltung in den rituellen Formeln herstellen. Wenn sich
zwei Malocavorsteher formell ansprechen, stellt sich jeder der beiden aus einer untergebenen
Position dar: ,,von unten ankommend®, das heisst achtsam und folgend, bereit, dem Anderen
gegeniiber Opfer zu bringen. Von diesem Standpunkt aus erkennt man ein Ideal der Sozialitét
und baut es auf, was in der Formel zur Identifikation der beiden Sprecher beschlossen wird:
inajlo ,,man [macht das] fiir sich”. ,,Der Korper und die Identitit gelten fiir den Einzelnen als
ein Bereich, in dem der Kampf zwischen Idealen und Kriften iibermenschlicher Wesen,
Geschehnissen und personlichen Entscheidungen ausgetragen wird; der Korper ist ein Ort, an
dem Disziplinariibungen ausgefiihrt werden, um das moralische Self aufzubauen® (Asad 1993,
S. 63); in genau diesem Sinn behaupten die Ritual-Spezialisten, dass ihre Ausfiihrung ein

,,sich Kasteien” bedeutet.

Der Yukuna-Matapi in seiner Eigenschaft als soziale Person ist vergleichbar mit der
Charakterisierung, die Conklin und Morgan (1992) fiir die Wari’ des brasilianischen
Amazonasgebietes aufstellen. Man konnte fiir die Kamejeya-Sprecher behaupten, dass der
Aufbau ihres Korpers und die Interaktionen, an denen sie teilnehmen, eine Erfahrung des
,Ich” eines ,relationalen” Typs begiinstigen, wo Abhingigkeiten und soziale Verflechtungen
sowie die Unterwerfung unter moralische Vorschriften im Vordergrund stehen. Dies beweisen
die Passagen in den Autobiographien, in denen sich die Urheberschaft des Sprechers auflost.
Seine Intentionalitit und die Folgen seines Handelns verschwinden hinter dem Sinn und der

Verantwortung, die die Verwandten tibernehmen. Im Gegensatz dazu wiirde eine Person-Self
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in einem Rahmen, in dem der Korper als autonome biologische Singularitit gewertet wird und
in dem Unabhéngigkeit und Individualismus gefordert werden — ein uns bekanntes Modell -,
eine ,.egozentrische” Erfahrung (op. cit. 1992, S. 659) befiirworten, bei der die Innenwelt
jedes Einzelnen und seine Rechte im Vordergrund stehen, wihrend die sozialen Bande fern

und unscharf erscheinen.

Ein alltdglicher Ausdruck, der die Vorrangstellung des kollektiven Empfindens im Leben der
Kamejeya anzeigt, ist die Bezeichnung eines Menschen als ma kerii ,.knauserig”/,,egoistisch”,
weil er nicht die allgemeine Erwartung erfiillt, seine Besitztimer mit anderen zu teilen, wenn
man ihn darum bittet. In Bezug auf Nahrungsmittel widerspricht ma’keri dem Lebensstil in
der Gemeinschaft (ebenso wie es Hugh-Jones (1996, S. 126) fiir die Nahrung unter den
Barasana erwiéhnt). Das ideale Verhalten unter ,,Menschen” bedeutet GroBziigigkeit und
Zuriickweisung jeglichen Individualismus: jeder Besucher wird aufgenommen, alles wird
geteilt: Wohnraum, Konsumgiiter, Instrumente und sogar der Zugang zu Familienmitgliedern
(man sagt zum Beispiel, dass ein Vater mit einem Lieblingssohn oder einer Lieblingstochter

,knausert”, wenn er anderen Personen den Umgang mit ihnen nicht erlaubt).

Fiir die Yukuna-Matapi besteht in Bezug auf die Person inau’ké eine moralische Abstufung,
der zugleich eine Skala des Ansehens entspricht. Der Ausgangspunkt oder ,,neutrale” Punkt
ist die Erfiillung hiduslicher Pflichten und der Regeln des Zusammenlebens. Von da an steigert
sich die Wertschitzung, sobald es sich um die Ausiibung der verschiedenen Aktivititen, die
mit der Tradition der Rituale im Zusammenhang stehen, handelt. Im negativen Sinn wird ein
Mitglied der Gruppe, das zwar befihigt und berechtigt ist Schamane oder Interpret eines
Rituals zu werden, aber nicht in die Lehre geht oder diese Aktivititen nicht ausiibt, als
,wertloser” oder ,.elender” Mensch, wejapuni, angesehen. Wer dagegen einem niedrigeren
Stand angehort und zwar von Geburt aus nicht dazu berechtigt ist, aber trotzdem lernt, Rituale
zu zelebrieren oder Heilungen vorzunehmen, erreicht dennoch soziale Anerkennung und kann
durch Verhandlungen oder Biindnisse die Anerkennung seiner Nachkommen als ,.ehrbare”

Personen erwirken.

Der Wettbewerb um Macht und Ansehen wird auf dem Gebiet der 6ffentlichen Handhabung
der Rituale ausgetragen (Arhem 1982, S. 89). Die Kenntnis und die richtige Anwendung von
Mythen, Ritualen und Schamanismus (in ihrer Bedeutung als Inhalte und Fihigkeiten des
,pensamiento” ripechu) sind Vorbedingung und Resultat des ,,Mensch”-seins (inau’ké). Der

Aufbau von inau’ké, seine Inhalte und Praktiken, die der Gruppe und ihren Mitgliedern den
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Sinn des Lebens in der Welt deuten, ist laut Geertz (1983) Teil ihrer ,,Religion”. Wie wir
bereits sahen, erlangen diese Bedeutungen jedoch ihren wirklichen und materiellen Charakter
erst mit Hilfe von Strategien, Verkniipfungen von Macht, Spannungen und dem Wettbewerb
zwischen Personen, Geschlechtern (siehe J. Jackson 1991) und Gruppen. Wenn wir den
Komplex, den inau’ké und ripechu bilden, als ,,Person-Wissen” interpretieren, so ist diese
Gesamtheit immer mit einem soziopolitischen und historischen Projekt verbunden (Asad
1993, S. 36), das gewisse Identititen und Wahrheiten fordert, andere dagegen ablehnt oder

verbirgt.

Eine Analyse der autobiographischen Erzdhlungen ldsst Spannungen zwischen einzelnen
Modellen des Begriffs ,,Person-Wissen” erkennen, die als ein Resultat des Kontaktes der
Kulturen interpretiert werden konnten. Ein erster Typ entspricht einer essentialistischen
Einstellung (Fischer 1999) von Kultur und Korper, nach der sowohl die eine als auch der
andere einzigartig sind und durch ihren Ursprung und gemeinsame Prinzipien fiir immer
voneinander abhéngen: ,,Wir werden nie erreichen so wie die Weiflen zu schreiben, denn das
ist ihre Kultur! Wir konnen es nicht so weit bringen wie sie, es ihnen gleich tun, so wie sie.
Wir konnen nicht... Unser ganzes Leben lang werden wir so bleiben, weiter haben wir es
nicht gebracht” (Kap. VII). Diese Auffassung von sich selbst entspricht genau den Normen
der ererbten Kultur. In sie wird mit Hilfe von sozialisierenden Ubungen und Moralpredigten

der Schamanen eingewiesen.

Die Ansichten, die sich in den Autobiographien vom Essentialismus distanzieren, besagen,
dass die korperlichen Anlagen tatsdchlich ererbt sind (die ,Intelligenz”’, die Anlage des
,pensamiento”), dass man aber in der Gegend, in der man sich angesiedelt hat, durchaus leben
kann, auch wenn sie sich in einiger Entfernung vom Geburtsort befindet. Wichtig ist nur, die
jedem Ort eigenen Gesetze zu befolgen. ,,...dort verbringe ich zwei oder drei Monate, ich bin
also nicht bei ihnen [Vater und Grofviiter], das heif3t, ihr schamanischer Einfluss kann mich
nicht erreichen, denn ich bin..., denn ich bin an einem anderen Raum[Welt]...” (Kap. VII).
Der Kamejeya-Korper hat seine eigene Struktur, er folgt dem Vorbild der Vorfahren, aber
seine Bindung an das Territorium kann konjunkturbedingt ausgelegt werden. Sie ist nicht
wesentlich. Wir haben gesehen, dass fiir einen der befragten Schamanen das ,,Vorfithren” des
Neugeborenen vor die Herren des Territoriums ein ambivalentes Motiv war, denn diese
konnten das Kind beschiitzen oder sich ihm gegeniiber feindselig verhalten. Diese
Beobachtung, die sich vom unvorhersehbaren Charakter der Menschen ableitet, ldsst

vermuten, dass das Self, noch bevor es sich direkt durch die Bande des Territoriums ausbildet,
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wie es Arhem (1998) annimmit, sich in erster Linie in den Netzen von Schamanen, sei es von
Beschiitzern der Gruppe, von Feinden oder den Herren des Waldes oder der Fliisse befindet.
Dies scheint eine der Schwachstellen der essentialistischen Auffassung zu sein, nach der
Korper, Kultur und Territorium eine Einheit bilden. Diese Kette wird unterbrochen, wenn der
Korper das eigene Territorium verlédsst und die ,,Welt des Weillen” entdeckt, wo er geringeren
Erfordernissen und moralischen Bewertungen, die mit der Intentionalitéit méchtiger Wesen in

Verbindung stehen, ausgesetzt ist.

Die zweite Anschauung vertritt der letzte der Befragten. Er ist der Meinung, dass weder das
korperliche Erbe, noch die rituelle Identitit, noch das Territorium eine absolute Referenz
darstellen; die Moralkodexe der beiden Kulturen werden kaum und nur unwesentlich in
Betracht gezogen. Fiir ihn ist die Analyse der momentanen Situation entscheidend, ebenso
wichtig ist es, eine Strategie des Handelns zu entwickeln (siehe Todorov (1987, S. 135) in
Bezug auf ein vergleichbares Beispiel fiir den essentialistisch-pragmatischen Unterschied im
Verhalten von Moctezuma und Cortés). Wenn Asad (1993) den Wechsel eines Typs des
europdischen primodernen Self, so wie es vor der Renaissance existiert haben mag,
beschreibt, so konnen wir es folgendermaflen umschreiben: es geht nicht mehr darum, dem
Identitdtsmodell der Vorfahren zu folgen, und auch nicht darum, sich VerhaltensmafBregeln
und Inhalte anzueignen, ,,indem man jegliche Distanz zwischen duBlerem Verhalten und
innerer Motivation, zwischen sozialen Riten und individuellen Gefiihlen ausloscht ...” (Asad
op.cit., S. 64) ,, ...das Self hing jetzt [in der Renaissance] von der Wahrung einer moralischen
Distanz zwischen offentlichen Formen und privaten Gedanken und Gefiihlen ab” (Asad

op.cit., S. 67).

Letztere Auffassung spiegelt sich in der wiederholten Strategie des Erzidhlers wider, der
versucht, sich von seinem Vater, dem Herrn der Maloca, unabhingig zu machen, der ihn
driingt, sein Erbe anzutreten und rituelle Verpflichtungen auf sich zu nehmen. Aber Luis passt
seine Interessen den wechselnden Lebensbedingungen an: zu einem gewissen Zeitpunkt
unterwirft er sich dem Initiationszeremoniell und steht den Ritualen vor, zu einem anderen
verldsst er die Maloca und beginnt ein abenteuerliches Leben in den Minen. Danach kehrt er
zuriick, unterzieht sich einer Heilung und bereitet sich auf den Lehrberuf und die Rolle des
rituellen Anfiihrers vor. SchlieBlich verzichtet er auf die doppelte Funktion als Lehrer und
Spezialist fiir Rituale und entscheidet sich fiir eine Fiihrungsrolle in der Organisation. Er
versteht es, mit den verschiedenen Moglichkeiten und Machtverhiltnissen strategisch

umzugehen: auf geschickte Art und Weise gehorcht er seinem Vater oder geht ihm aus dem
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Weg. SchlieBlich erreicht er die Unterstiitzung der traditionellen Anfiihrer der Organisation,
die den Vater ausschalten. So herausfordernd und bedrohlich seine Lage auch gewesen sein
mag, erzdhlt er die verschiedenen Etappen doch immer lachend. In keinem Fall ldsst er
Zweifel dariiber aufkommen, welche einerseits seine eigenen Absichten und andererseits die
seines Vaters waren. Seiner Meinung nach war die Tatsache, eine nicht-indigene Frau
geheiratet zu haben, das heifit eine Frau, die sich weder um die Pflanzungen noch um die
Maloca kiimmern wiirde, ein duflerst radikaler Akt der Unabhingigkeit; ein Entschluss, der

die Erwartungen seines Vaters zunichte machte.

In einer der autobiographischen Erzihlungen wurde erwéhnt, dass die traditionellen Anfiihrer
der Organisation ACIMA darauf aufmerksam gemacht haben, dass einige der jungen
Reprisentanten in erster Linie die Interessen des Kollektivs vertreten, wihrend andere ihren
personlichen Belangen den Vorrang geben. Trotzdem ermdoglichen sie den Einen wie den
Anderen ihre Arbeit weiterhin auszuiiben. Obwohl diese Stammesiltesten die essentialistische
Position vertreten, sehen sie sich mit den wirtschaftlichen, schulischen, medizinischen,
kulturellen und politischen Moglichkeiten, die von auflen kommen, konfrontiert und sind
daher gezwungen, Zugestindnisse zu machen und ihre Gewohnheiten der Umwelt
anzupassen. Der Lernprozess, den die jungen Reprisentanten unter der Leitung von
aullenstehenden Helfern durchlaufen, ist Ursache fiir Neuinterpretationen und Anniherungen
zwischen den beiden Weltbildern und den beiden Arten, soziale Personen und die Interaktion
zwischen diesen Personen aufzubauen. Die Uberlegungen der befragten Indigenen gehen von
beiden Perspektiven aus, aber auch die Debatten und Machtkdmpfe innerhalb der der ACIMA
angehorigen Siedlungen haben sich gezwungen gefiihlt, Kompromisse einzugehen. Und die
jungen Reprisentanten - zugleich Abiturienten, Sénger und Schamanen — sehen sich vor die

Aufgabe gestellt, eine einflussreiche Rolle zu tibernehmen.
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Endnoten

Zu 1. Prolog

! Mamur4, Puerto Libre, Puerto Nuevo, Guacaya, Oeiyacd, Puerto Guayabo und Puerto Lago (Mitteilung von
Juan Tanimuka, 2005)

? Das ist die gemeinsame, auf Tupi beruhende Sprache, die friiher von den Brasilianern in dieser Gegend
gesprochen wurde.

? Nach Reichel, E. (1997) handelt es sich um den irokesisch-drawidischen Typ, in dessen Terminologie die
dlteren von den jlingeren Verwandten unterschieden werden. Die Generation des Egos teilt sich in zwei
Kategorien, erstens in die der ,,Briider*, die die Sohne und Tochter der Briider der Mutter und die S6hne und
Tochter der Briider des Vaters einschlieSen, und zweitens in die der ,,Vettern®, den sogenannten ,,Kreuzvettern®.
Die Heiratsvorschriften ziehen bestimmte Verbindungen vor und ihnen zufolge ist die ideale Verbindung eine
zwischen Kreuzvettern bzw. —basen (vgl. die Liste der Verwandtschaftsbeziehungen bei Reichel, E. 1997, S. 64).

* Das Wort stammt aus dem Griechischen und wird in der Linguistik benutzt, um solche Ausdriicke zu
bezeichnen, die nur in der Gespréchssituation einen Sinn bekommen, z. B. ,,ich® bezieht sich auf die Person, die
dieses Wort ausspricht, und wer es hort ist ein mogliches ,,du®, oder: die Worter ,,hier und ,,jetzt* beschreiben
den Ort und den Moment, in dem sie ausgesprochen werden (Lyons 1980, S. 261).

Zu 1I1. Der Ursprung des Korpers, der Spezies und der Gruppen bei den Yukuna-Matapi

! Ein Satz der Heilung der Babies, wenn der Schamane gleichzeitig an das Kind denkt:
Kari napona nakiyd rijipakd .
Kari Korper 3*.P pl.-Sohn 3erP.s. -waschen-abgeschlossener Prozess
[der Schamane] wiascht den Korper von Kari.
Arturo Yukuna (2004)

2 nupandji: miitterliche Hitze wihrend der Schwangerschaft (ACIMA 2002)

kanupd: Schwangerschaft (ACIMA 2002) (wortlich: ka-nupa: mit-Hitze)

nupami s. rinupami: Folge des Nichteinhaltens einer traditionell vorgeschriebenen Didt (ACIMA 2002)
Nupa-mi (weibliche Hitze der Schwangerschafts-Trennung) iibersteigerte Hitze wihrend der Schwangerschaft.

? In den Trauergesprichen sind die Namatus mitschuldig an dem Tod der Verstorbenen:

Wekha inau’ke, inau’ke yani

Wir sind Leute, wir sind Sohne der Leute

Nulake: kaja ind chi’na ind jalo.

Enkel: gleich wie unser Vater und unsere Mutter

I’'makake i’maka Nama’tuna

So sind die Namatus.

Rikha nakojé

Darin,
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Eja’wd kapichatajé kapichataka ind chi’na

Die Welt wird unsere Eltern vernichten.

Ind liya penaje i’'mari ind yui.
Dort 1dsst man sein Leben.

Arturo Yukuna (2003)

*In der Kamejeya Sprache marimd: eine Art Stoff aus einer Baumrinde.

5 Van der Hammen (1992, S. 155) erwihnt, dass Kanumd seinen Penis verlor und dann von seinem
Schwiegervater einen bekam, der aus der Pflanze ,,wild““-7iame gemacht war.

® Uber den Bambero erzihlt Arturo Yukuna (2003) einen Teil des Mythos von Karipulakena, in dem dieser

Beschiitzer im Haus einer Gruppe von Vaupés auftaucht:

Kaipulakena. Sie kamen an und einige Gruppen von Leuten, GroB3eltern von den Tukano, kamen an. Ja.
An deren Tiir, der Tiir der Maloca, da gab es, wie soll ich dir das sagen, wir sagen kuayd chindri'kana,
so kann man es sagen, madre monte [grosses Waldwesen —wortlich ,,Mutter des Waldes*]

Unmengen an madre monte. Kuayo chindri’kana ist wie kuayo’ka, sagen wir, madre monte sagen die
WeiBen. Sie kommen aus demselben Land wie Namatu. Von dieser Erde, die sich verwandelt hat,
kuayokd. Sie war wie ein Tiirhiiter fiir sie. Oder wie ein Aufpasser, wie von den Weillen. Er hat
aufgepasst, woher die Leute kommen. Und als sie kamen, hat er geguckt. Er sagte: es kommen Leute.
Wenn er sagte: es kommen Leute, sind sie aus der Maloca gefliichtet.
(Arturo Yukuna 2003)
" Das Gefieder, aber auch die anderen rituellen Gegenstinde, haben ihr ,,pensamiento®, ihren Geist, das
schamanische Wissen, das mit dem entsprechenden ,,Meister* umgeht und es ermoglicht, dass jene Yukuna, die

diesen Meister kennen, ihn anrufen und dem Gefieder, das sie zusammenstecken, Leben geben:

Als Majnori [der Sohn des Mondes und aus Griinden, die wir spiter erkldren, der Meister dieses
Instrumentes] anfing [die Krone] aus der Fliege, aus Kleinem und aus dem Schmetterling zu weben und
dafiir Schichtelchen aus pui- Bléttern [herzustellen], da fing die Geschicklichkeit an ... [In der Schule
der Gemeinschaft] lehren sie den Kindern schone Handarbeiten, damit sie lernen, Federn fiir den Tanz
zusammenzustecken. Und dann haben sie [die wirklichen] Federn und wenn sie die in den alten
geweihten Kasten legen, dann bleiben sie da, aber damit sie lange halten, werden sie ,,geheilt” ... dann
wird eine Heilung durchgefiihrt, oder ... alle diese Schachteln mit Federn, die im yurujimi sind. Du holst

dieses ,,pensamiento* und fiigst es der Sperber-Feder bei ... du bringst das und heftest es an und dann
kannst du es nicht mehr anfassen.

(Rodrigo Yukuna 2003)

¥ Wir haben zu Beginn des Kapitels bereits gesehen, was in dem soziolinguistischen Workshop in La Pedrera
passiert. Die Behauptung von der Existenz des schamanischen Inneren stimmt iiberein mit der Schilderung des

Schamanenkorpers, die der Schamane hier prisentiert.

° Ein anderer Mythos der Yukuna, der Mythos vom Wurm (E. Reichel 1987), zeigt, wie diese Personlichkeit das
,,» pensamiento’ der kultivierten Pflanzen” mit sich hoch in den Himmel nimmt. In dieser Erzdhlung wird
deutlich, dass dieser Held jedes Jahr wihrend der Tag- und Nachtgleiche des Sommers wieder auf unsere Erde
zuriickkehrt (als Corona borealis). Von jenem Helden miissen die Schamanen mit ihren Ritualen die Heilung der
Yucapflanzen erlangen, ohne die jene in der nidchsten Saison als giftige Pflanzen auftauchen wiirden und

Krankheiten verursachen (E. Reichel 1987:206). Dies verdeutlicht, dass sich die schamanische Konzeption vom
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., pensamiento’ der kultivierten Pflanzen” nicht allein auf den Aspekt der Fruchtbarkeit beschrinkt, der im Kari-
Mythos von Bedeutung ist.

10 Wenaji bedeutet Gewebe, Netz, im Sinne eines Werkzeugs der Fischerei (Schauer 2001:64)

"' Nach Arturo macht das »pensamiento, das im rituellen Federschmuck steckt, das ,,Netz* unsichtbar — dies im
Widerspruch zu den zuvor wiedergegebenen Behauptungen, dass die Bewegung derselben Schmuckfedern die
Bewegung des ,,pensamiento’ des Sdngers widerspiegelt.

12 riwajwé jero’oko v.r. ersticken, (sich die Atmung abstellen), wortl. ,,sich das Herz herausreilen”

ej. Nuwajwé jero’é awiyo kawitdkale kajri.
(ich-Herz herausrei3en Flugzeug wackeln-Grund viel
Mein Atem hat sich unterbrochen, weil das Flugzeug so wackelig war

(Analyse nach einem Beispiel von Schauer 2001: 61)

" Arturo Yukuna, der uns die Erzihlung und Erklirungen verschaffte, gehrt zur Gruppe von Puerto Guayabo,
die sich durch eine besondere Aussprache des Yukuna-Idioms auszeichnet. Diese wird von den anderen Yukuna
sprechenden Leuten in Frage gestellt. Vielleicht kommt die besondere Form des Wortes ochiri daher. Einfluss
hat auch die hiufige Wortwiederholung der Zauberspriiche des Einprigens und der Asthetik wegen, unter
Einfiigung besonderer Anfangslaute (vgl. die Erlauterungen von van der Hammen 1992). Der Vokal ,,0* am
Ende des Wortes ochirio mag daher kommen, ein weiterer Unterschied zur Form osimi, die andere Autoren

benutzen.

" Die vorbeugenden Maflnahmen und Heilzeremonien, die die Yukuna dem Korper angedeihen lassen, haben als
Bezugspunkt den Kari-Korper (vgl. Anmerkung 1), das méchtige Wesen, das Je’chi den Yukuna zum Vorbild
gibt.

Zu I1I. Die Heilung des Babies (Fotus, Neugeboren, Sdugling oder Kind)

! Dieses Stiickchen aus dem Text (auf Yukuna und Spanisch lernen, S. 40 f.) enthélt drei Absitze in der
Kamejeya-Sprache, aber nur zwei davon sind auf Spanisch wiedergegeben. Ich iibertrage sie und gebe sie Stiick
fiir Stiick, durch Schrigstrich geteilt, wortlich wieder. Wenn nétig, werde ich meine eigene freie Ubersetzung am
Ende in eckigen Klammern hinzufiigen.

Keyapejé pechuji apu [Titel des Abschnitts, im Original nicht iibersetzt]

[Vielfalt/,,pensamiento”/anderes/

Welches sind die Wege des ,Pensamiento” fiir das herkommliche Umgehen mit der Welt [andere
Erscheinungsformen des ,,Pensamiento” ]

Juninuma ey4 a’jnd la’rd aphu ejend, ma’ri eyd unkd pechuji ja’pala fiake ri’makale.

//Wassermiindung/seit/dort/ Papagei/ Loch/ bis zum /dies/seit/ nicht/,,pensamiento”/ gehen-neg./ weshalb / 3.
Pers.-Sein Absicht//

Es kommt vom Meer den Amazonas entlang, um den Fluss Caquetd hinaufzusteigen bis zum Wasserfall des
Araracuara*.

[Von der Tiir des Wassers bis zum Nest des Papageis, von dort kann das ,,pensamiento” nicht kommen, weil es
so ist.]

Eyé4 Apapu chuwa, rinumay4d a’jnd yapiyd numaje, rejend wajlé lawichii apu tajnd.

//Von/ Apaporis/ durch/ 3. Pers. Mund-?/ dort/ Yapiyd/ Flussmiindung/ bis/ 1. Person. Plural Dativ/ Zauberei/
andere/ aufhort//

Von dort, wo der Apaporis vorbeifliefst durch die Miindung des Yapiyd, bis die Zauberei der Anderen aufhort.

Eya Eja chuwd rinumaya a’jnd mamu jefloka’ld ejena, marejena phiyuké inauké chi’narikanajijlé. Rimand tajno,
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Von/ Miriti/ durch/ 3. Person-Miindung/ dort/ Sabalo-Fisch/Wasserfall/ bis/dorthin/ bis/ alt/ Leute/Vorfahren/
abstrakt-Dativ/ 3. Person-Gebet/ vollenden//

Dann kommt er durch den Miriti rein bis rauf zum Wasserfall des Tequendama. Bis dort geht die Grenze der
Vorfahren der Volker, wo das Gebet zu Ende ist.

[Von der Miindung des Miriti bis zum Wasserfall des Tequendama, dort endet das Gebet der Vorfahren der
Leute.]

Maare eya kamejéyajlé kéchami upichia ja’pafio a’jnd Eja pémeje,
//Da/seit/kamejeya-Dativ/wenn/Upichia/entlang-Prisens/dort/Miriti/Quelle/

“Aber fiir die Kamejeya und die Upichia geht es weiter bis zum Geburtsort/Quelle des Flusses
[Von hier aus gehen die Yukuna und die Matapi bis zum Kopfende des Miriti]

nachi’nd fiakajeja ri’ makalé.
//3. Person Plural-Vorfahren/Siedlungsort/3. Person-sein-Begriindung//
Denn das ist das Haus ihrer Ahnen.

% Nach dem Bericht von Cayon (2001) in Puerto Castafio am Miriti wurde 1997 eine (Tote) im Inneren eines
Stammes gefunden. Erkldrt wurde dies als ein Angriff einer Boa, die die Herrin jener Fische gewesen sei, mit der
die Tote sexuelle Beziehungen unterhalten habe. Der Fundort gehorte zum beschriebenen Weg der Heilung des
Babies. Wenn der Schamane dort vorbeikommt, ,,verschliet” er diesen Weg.

3 Diese Sichtweise offentbart einerseits den Einfluss der Croquis auf den Kreis der Forscher, die den

jahreszeitlichen und rituellen Kalender vorgestellt haben. Andererseits ist es eine Art Bastelei, die das eigene
Wissen iiber den Kosmos bildlich darstellt. Heraus kommt dabei eine weitere Interpretation des Symbolismus,
der das Ovalhaus durchzieht, sich auf einige mythische Erzihlungen stiitzt und auf den Umgang mit dem Raum,
der sich in den Ritualen ausdriickt.

* Hammen (1992) zeigt, dass fiir die Yukuna gilt ,,man ist, was man isst”. Isofern verursachen die Beziehungen
zu den Wesen, die aufgegessen werden, ein Problem der ,,sozialen” Identitit (Kap. IV).

Das ist Salz vom Wald, eine Liane, die an den Stielen der groBlen griinen Blitter einer Palme hingt,
abgerissen und verbrannt wird und aus der Asche kommt das. Heute wird in Vorbereitung auf morgen
verbrannt. Es wird mit walakhu jareni (weiler Yukabriithe) zusammengeriihrt und vermischt. Es gibt
zwei Arten von Waldsalz. [Aus der] Marija-Staude: wejirima lajokheja. Das ist das, was sie mit jener
Liane verbrennen und mischen. Das wird schon salzig. Damit heilen sie in diesem irdenen Topf. Daraus
machen sie etwas Dickfliissiges mingao (Yuka-Suppe). Daraus fischen sie ein Knochelchen vom
Kalapichi tajné aphina Knochen vom Bein eines Maicero-Affen. Das benutzen sie zum Umriihren,
wenn sie jiwi Salz heilen. Sie bringen die anderen dazu, dazu, dem Kind mit diesem Knochelchen zu
schmeicheln, nicht mit dem Finger, sobald der Schamane mit dem Heilen fertig ist. Das sagten wir iiber
Kerd [Die schwarze Farbe Heilung] auf dieselbe Frage. Denn dort, wenn es grof3 ist, im Alter von einem
Jahr macht man jiwi. Dort wird sein ,,pensamiento” untersucht. Das ist das Letzte”.

(Arturo Yukuna 2004).

Vgl. die Arbeit von J. Echeverri iiber das pflanzliche Salz im kolumbianischen Amazonas-Gebiet.

® Sobald der Schamane Yawi chi’nari’kana seinen Schwiegersohn bittet, dass dieser fiir ihn Affen jagen
soll, bittet er ihn eigentlich um Menschenfleisch (Mythos der Yai chi’narkina, erzihlt von Juan Carlos Y.
2001). Im Mythos von Kejema’d (vgl. Robayo 2006) ist der Maicero-Affe ein Diener und wird wie ein
Adoptivsohn behandelt und erfiillt fast alle Anforderungen, die an ein eigenes Kind gestellt werden.

7 Unterschiedliche Gruppen von Yukuna Leuten sind nach Evelio Yukuna (2003) Kamejeya: Leute der
Jagd; Jifiamana: Leute vom Teufel; Jarechina: Leute vom Gespenst, Piothi: (die letzte geborene Gruppe).
Andere nicht weiter bestimmte Gruppen finden sich in der Literatur: Weriya (weile Rinde fiir Giirtel),
Yawiya (Tigerleute), Mawirope (Leute der Ananas), Mawaya (Leute der Waldkrote, sehr hexerisch),
Namana (eine ausgestorbene Gruppe). Leute, die zwar ausgebildet sind, aber keine Hiuptlinge werden —
ohne Rechte eine Maloca zu bauen: Jurumi, Ichapuyana, Perdyana, Wayejmana, Jeririwana.
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Héauptlingsnamen sind: Kamakuri, Kerawi, Wei, Junipurala, Mawichi, Yawiyand,

Namen von Schamanen sind: Keya’pd, Wajwilaka, Wechapa, Junijimd, Juni’mare (Up.),

Yawipapi, Uku’yana, Kuinumd, Kenumare, Pitumi, Pirumi, Piirumi,
Wajaichd, Malawichure, Yenu, Yaind, Puriyo, Majuché, Methaji,

Kewajri,
Namen von Singern sind: Pilajwé
Namen von Jagern sind: Mayawa

¥ Um vom Ursprung der Gruppe zu berichten, erzihlen z. B. Juan Carlos Yukuna und sein Vater Augustin
(2002) den Mythos von Periyo. Als sie zu der Episode des Besuches von Kawayariko, der Frau von Periyo,
kommen, wo sie herausfinden soll, ob der jiingste Sohn den Auftrag erfiillt hat, das Ritual zu vollziehen
und die Speise in geeigneter Weise zu behandeln, erzdhlt Juan Carlos, wie Yauyand der Jiingere seine
Schwiegertochter zuvor verflucht, damit sie ihm und seiner Gruppe keinen Schaden zufiigen kann. In den
verdffentlichten Versionen dieses Mythos (Hammen 1992, Schackt 1994) iibt nur die Schwiegertochter
einen Fluch aus.

? Zum Beispiel im Mythos von Kari raubt ein Sperber die Augen von Warwachi, danach verwandelt sich
der Angreifer in ein Hiithnchen.

10 Der erste ist der Sohn Mapiwata, zweiter Yukuna-Nachkomme (von den Altesten), 7. Generation, der
andere ist Kupara, Sohn in der 3. Generation)

" Ein Name wiederholt sich viermal, vier Namen wiederholen sich viermal und sechzehn wiederholen sich
zweimal: Chdpune 2, Chapuwana 2, Inelakami 2, Inelakami 2, Kapikee 2, Kuchipana 2, Kupard 2, Kweipurako
2 (Abelardo), Malauchure 2, Mapapiwaka 2, Masupurema 2, Perenapu 2, Pisume 2, Wesukuma 2, Yauyand 2,
Yawirene 2, Jareyuri 3, Jeriwaka 3, Makolakami 3, Unipurala 3, Yeenu 4.

Zu 1V. Pliinderung und Reproduktion: Die Ahnen Majnori, Yurupari und Kari

! Die Heilung hat kosmische Dimensionen (vgl. beispielsweise das astronomische AusmaB der Yurupari-Gebete
bei den Tanimuka, womit uns Hildebrand (1987) bekannt macht. Dabei werden die Geburtsstitten der
verschiedenen Menschengruppen aufgesucht. Jedesmal werden der allererste Vorfahre und die Nachkommen der
jeweiligen Gruppe benannt. Diese Liste kann man auf den Vorgang der Zuweisung der Identititen im
Schopfungsmythos beziehen, wie sie durch Yurupari bestitigt wird. Ich fithre die Liste im Anhang auf (bei
Hammen 1992: 130, findet sich eine weitere Liste).

% Hier die wortliche Wiedergabe dessen, was Gabriel Yukuna dazu sagt:

Das sind Heilungen, ja das, ja das. [Im Traum] lédsst er [ Yurupari] etwas fallen, so wie man Kerne fallen
lasst, das ist von der Schildkrote, bis hier von der gro3en Schildkréte, jenes ist mittelgrof3, kleiner eben,
nach alledem ein Tapir. Eine Reihe grofer und kleiner Affchen. Eine Reihe von [?] die Treppe, Hand.
(Gabriel Yukuna, 2003)

3 Jamdra'apani adj. durchsichtig (bezogen auf das Dach, auf Stoff), wo Licht durchscheint. (Schauer 2001)

ej. Jamdra'apani jird jupichumi ri'imakale.
Das Sieb (Korb) ist durchsichtig, weil es alt ist. (Schauer, - ohne Datum -)

* Pu’aka rikanare majaka’jiko, e wemajiko jra’jiko.

Plotzlich Spiegel-Bestimmt bricht dann wir-sagen-Futur.
Wenn sein Spiegel auf einmal bricht, dann konnen wir sagen, ob er fallen wird.
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5 Im Mythos vom Helden Kanumd (vgl. Herrera de Angel, 1975, S. 390) schickt sich dieser an, bei den
méchtigen Frauen, den Namatus, zu leben und raubt ihnen dann die Floten des Yurupari, die eigentlich ihm
gehoren. Obwohl in dem zitierten Mythos so etwas nicht vorkommt, erzéhlen einige Informanten, dass es eine
der Namatus fertigbrachte, eine Flote in ihrem Leib aufzubewahren, worauf das Erbe der Frauen zuriickgeht, die
Menstruation, ihr monatliches ,,Ritual” (Evelio Yukuna, 2003) und ihre Gebirfahigkeit. Die Frauen haben in
ihrem Inneren ihre ,,Abwehrkraft”, die sich auf natiirliche Weise bemerkbar macht, wihrend die Ménner die
Quelle ihrer ,,Abwehrkrifte” im Fluss finden, wihrend der Rituale Kontakt zu ihnen aufnehmen und sie sich
einverleiben, indem sie sich die ererbte Tradition aneignen (vgl. Hugh-Jones 1979, S. 247 iiber eine analoge
Formulierung, die aber allgemeiner ist und nicht auf die ,,Abwehrkrifte” abzielt, hinsichtlich des Kontaktes mit
der heiligen Welt He, aus der diese Krifte kommen.)

® Das erwihnte Dokument, mit dem sich die Organisation ACIMA vor den kolumbianischen Behorden ausweist,
wurde urspriinglich auf spanisch abgefasst und zwar gemeinsam von Héuptlingen und Vertretern der indigenen
Bevolkerung und Anwilten der Stiftung GAIA. Nachdem es erarbeitet und behordlich anerkannt war, fand ein
gemeinsamer Workshop statt (Maloca des Ciro Matapi, 2001), um es in die indigene Sprache zu iibersetzen und
zu verbreiten.

Zu V. Die Auflosung der Person (inau’ké)

! Herr Horacio Matapi wurde zu Beginn der siebziger Jahre von dem Antropologen Pierre J. Jacopin besucht und
danach war die Antropologin Herrera del Angel mehrere Monate bei ihm zu Gast. 1979 konnte ich ihn in seinem
Ovalhaus besuchen.

1. ina'uqué jewifia'afio wiro penaje  naki.
Leute/Person sich verwandeln-Plural wiro fiir in
Sie verwandelten sich in Elefanten [ Wiro: Waldwesen mit Riissel] (nach Schauer 2001, S. 65).

2. Unka wa’pilata rikha rewifla’ko chu.

nicht wir-wissen (betont) er-sich-verwandeln-gleichzeitig in
Wir wussten nicht, dass er sich verwandelt hatte, verriickt geworden war.
(Verwandlung von Horacio, Bernardina Matapi 2003).

3. Puichani wani rijlo Jewiiia'kajo nakii.
schwierig viel er-fiir sich-verwandeln in
Fiir ihn ist es schwer, zu lernen (nach Schauer 2001, S. 54).

4. Yuwand wdtario Jjewifia'kajo nala'akdloje pald papera.
Kind-Plural wollen-Plural sich-verwandeln-gleichzeitig sie-schreiben-Absicht gut Papier
Die Kinder wollen lernen, um gut schreiben zu konnen (nach Schauer 2001, S. 20).

5. Nolo liyd nowiiia'o po'ori  ipukana naki
ich-Mutter fiir ich-verwandeln Tongefif3 formen in
Ich lernte von meiner Mutter Tongefif3e herzustellen (nach Schauer 2001, S.14).

6. Na Jjewiiia'ata pikd ipukaje naki?
wer sich-verwandeln Sie topfern in
Wer hat Thnen das Topfern beigebracht? (nach Schauer 1994, S. 37).

1. nomakaje bogota
Ich sehen-Infinitiv Bogota
Ich kenne Bogoté (Yoana Yukuna 2005).
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2. Wachi'ndmichuna unkd amdlafiio awid i'makd.
wir-Ahnen nicht sehen-Negation-Plural Flugzeug sein-vergangen
Unsere Vorfahren kannten keine Flugzeuge (nach Schauer 2001, S. 8).

rinakuwd amdkano : ,,augenscheinlich/tatsidchlich” ,,

Er-in-um [wihrend des Prozesses des Sehens] sehens-Vergangenheit-reflexiv (Schauer 2001, S. 4).

Wamako wanakuwd chuwaka, kaja na’pdiacha wekd
wir -sehen-reflexiv wir-in-um in-um-Bestimmt schon sie-vorbeigehen-Vergangenheit, wir
Auf jeden Fall, sie sind an uns vorbei gegangen (Schauer 2001, S. 4).

* Viele Sprachen klassifizieren die Konzepte, auf die ihre Substantive verweisen, wenn sie zum Beispiel diese
Konzepte zédhlen oder sie ndher charakterisieren wollen. http://www.uni-
koeln.de/gbs/FAQ/p_Klassifikatoren.htm

Normalerweise kann eine Zahl nicht fiir sich alleine stehen. Zahlen bilden immer mit Mafeinheiten oder
Zihleinheitswortern (Klassifikatoren), die als Suffixe an die Zahl angehéngt werden:
nimeetoru ,,zwei Meter [ni: zwei; meetoru: Meter] (http://japanese.about.com/bl_number.htm)

sannin ,,3 Leute* [san: 3; nin : Leute]( http://japanese.about.com/bl_number.htm)

sannin 3 Leute  http://de.wikibooks.org/wiki/Japanisch/ Klassifikatoren

6 namanaji s. Ethnie, Stamm

Wi’yuwa nandmana, neka kefio’iio kumu ja’piyd yurikano i’makd

Wi’yuwa sie-Stamm sie-erschaffen-Vergangenheit-Plural manguaré]unter-seit liegen- Vergangenheit-sein-
Vergangenheit

Die vom Stam m der Wi’yuwa waren die, die die Trommel (manguaré) zuerst hatten. (Schauer 2001, p. 45)

7 Wie man aus dem Anhang ersehen kann, wird die ,,Reihe” in der erwéhnten Heilung in der folgenden Formel
ausgedriickt, die fiir jede Gruppe angepasst und wiederholt wird (insgesamt 51 Male):

Sohne des (Vorfahren X), Sohne des (Vorfahren jenes X), die iiberlebt haben, Sohne des (Vorfahren X), die
geboren wurden

Die Strophe klingt fiir die Kamejeya so:

Karina chinu yani (Sohn des Grof3vaters der Kari),

Karina phend yani (dlterer Sohn der Kari),

Karina wapuku yani (Sohne des Kahns der Kari),

Karina kera’ toko mereko yani ( zuletzt geborener Sohn der Kari)

8 Schauer (2001, S. 55) bietet das Adverb ,,pu’waka 1. im Falle von, 2. auf sichtbare Weise*. Obwohl vielleicht
die Reihenfolge der Wichtigkeit beider Bedeutungen umgekehrt werden kann, wenn wir bei seinen Beispielen
bleiben.

Jamardlani juni i’makachu pu'wakd jifiana chira'ko rakuwd.
klar Wasser sein-bestimmend-gleichzeitig sichtbar Fisch-Plural vorbeigehen, vorbeigegangen
Wenn das Wasser klar ist, dann kann man die Fische auf sichtbare Weise beim Schwimmen [sehen].

Sein Beispiel (Schauer 1994, S. 66) im ersten Worterbuch war fiir die erste Bedeutung:

1 Pu'uwakd re kuwajari mapirena, ri'imakachu raphii chu.
sichtbar Agouti Fliegen er—bestimmend gleichzeitig Hohle in
Wenn ein Agouti in ihrer Hohle ist, zeigen sich die Insekten (zugleich).

und in der Arbeit von 2001 auf Seite 55
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2. Pu'uwakd riphdjika majo, numage rijlo.
sichtbar er-kommen-Futur hierher, ich-sage Thnen-zu
Im Fall, dass er hierher kommt, werde ich es Thnen sagen.

Beide Beispiele gehen von der Sichtbarkeit einer Erscheinung aus, ob es sich um eine Verkettung von
Umstinden oder um ein Zusammenspiel dieser handelt.

ACIMA Aprender en Yukuna y Espafiol-ohne Datum, S. 57, legt nahe, dass eine Person, um die Fihigkeit oder
Begabung eines Jéagers (puwa’keni adj.) zu haben, Voraussetzungen braucht: ein Wissen we ’pika, das man hat,
mit dem man umgeht und das man verkorpert, die Vorgidnge des Entdeckens und logischen Durchdringens
werden jedoch nicht betrachtet, vielleicht aufgrund der Vorstellung vom kollektiven und vererbten Wissen.

9

510 Yuwand penaje, najlé wa'd nekd pu'wakaje.
Die Nachkommen, ihnen geben wir die Offenbarung weiter.

511 Yuwand pendjena ndjerio najluwa kamejeri i’'majé, ke rimichaka.
Die kiinftigen Nachkommen t6ten fiir sich bei der Jagd, so sagte er (Schauer 1974)

10 e "pikaje verstehen, kennen, begreifen, wissen (Schauer, 2001, S. 63)

Unkd nuwe'epila mequeka purdka'aloji fia'ajona iia'akd rimejé richojé.
Ich verstehe nicht, wie ein Tonbandgerit funktioniert. (194, 25)

riwe’pejé ke’yapé kamejerina tapuna fidtakana nakojé
3.P.-Wissen-Prisens verschiedene Beute Traume fiir
Das Kind kennt und deutet die verschiedenen Traume fiir die Jagd (ACIMA, 2002, S. 60 f.)

12

ramichako ist eine Ableitung von der verbalen Wurzel —amd, die durch das Suffix der Vergangenheit —cha, wo
a— i (Schauer, 1978, S. 46)
3 patakaje, v.t. ergreifen, nehmen.
ej. Kajri wapatakd jipuna ke'epé nakii.
Wir fangen viele FluBschildkréten im Sand [die Flussschildkroten ,,Charapas” werden in der Nacht
wihrend der Laichzeit gefangen.

patakaje, v.t. erleuchten
ej. Kamii patari piyuke eja'wd nakojé.

Die Sonne erleuchtet die ganze Erde (Schauer 2001, S. 50)

4 Der , Identititswechsel* driickt sich auch in Sitzen von lokativer oder instrumenteller Art aus, Name oder
Adverb des Ortes + chu ,,in“, den wir einordnen kénnen als ,,sein im [K&rper des] Tier(es)*.

15 lokopa’la ist ein adverbialer Ausdruck, der das MaB eines Korpers beschreibt, wenn er gerade seine ganze
Gré6Be nutzt, um etwas zu erreichen.

16 kapeje ist der Moment, wo jemand einem eine Verantwortlichkeit in die Hiande legt, erklidrt Yoana Yukuna
(2005)

'” Es handelt sich um Hefepilze, die den Prozess der Fermentierung beschleunigen. Von ihrem Ursprung wird im
Mythos von Kari berichtet (siche Anhang).

8 Ja'pi bringt die Bedeutung von ,,gehorchen® in dem Ausdruck ra’piya jema’kana er-unten-zum-Horen
(Schauer 2001, S. 19)
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Einige Beispiele:
Nuwakdra'a nawapa'ataka jiyd, e'iyonaja unkd na kalé jema'ari no'opiyd.
Ich-schicken-Vergangenheit- sie-schneiden-Bestimmung Brennholz aber nein nichts Grund héren
ich-von-unten
Ich schickte sie Brennholz zu schneiden, aber keiner folgt mir.

Ja’pi mit dem Lokativ-Suffix —je ,,bis, hin” am Ende driickt den Anfang oder die Anderung eines Zustandes
oder einer Situation aus:

E kaja na’cho chapuji ja’pejé.
dann schon sie fallen-Vergangenheit Trauer unter
Sofort verfielen sie in Trauer. (Augustin Yukuna 1999)

19

e + -j6 > (Bogotd) ej6 ,,nach Bogota” (Ziel)

e + -je 2> (Bogotd) eje ,,Bogotd vorbei” (auf dem Weg)

e + -wa 2> (Bogotd) ewd ,,in Bogota (sich bewegen)”

e + -ya 2> (Bogotd) eya ,,von Bogotd” (Schauer 1978: 48)

2 Gegenseitige Kennzeichnungen pa- und —chaca (Schauer 1978, S. 41)

2! Die Untersuchungen der GruBformeln der Wolof von Irving (1974) zeigt die diskursiven Strategien, mit denen
wihrend der BegriiBung die Rangunterschiede ,,ausgehandelt” werden. Im vorliegenden Fall besteht der Gruf3,
dem piddagogischen Vorschlag von Acima (2002) entsprechend, in dem schlichten Aussprechen des Vokativs der
Verwandtschaftsbezeichnung, aber die respektvolle Form, die Acima vorschlédgt, kann als Benimmregel auf
andere Situationen iibertragen werden, wie die Beispiele zeigen.

2 Der Unterschied zwischen ,,oben” und ,,unten” erschopft keineswegs die Vorstellung von der vertikalen
Achse, denn es geht dabei auch um die Neigung des Flusses kawakajo/ yenojo: flussaufwirts/flussabwiirts,
Begriffe, mit denen die Landschaft im unteren Amazonasgebiet beschrieben wird. Landaburu (198%*) hinsichtlich
der Andoque-Sprache habe die hinweisende Funktion dieser Bezugsachse untersucht und ihre kulturellen
Implikationen festgehalten, die mit der Eschatologie zusammenhéngen. Der kulturelle Aspekt des Gegensatzes
,.flussaufwirts-flussabwirts” durchzieht die Untersuchung der Vorstellung von den Lebensprozesses und vom
Kosmos der Barasana bei Christine Hugh-Jones (1979).

z Und an diesem Tag blieb das so, weder besiegte er mich, noch ich ihn. Dann sagte ich ihm: ,,Jetzt

haben wir Frieden, du hast schon mit meinem Vater gesprochen und mit mir, wegen der iiberlieferten
Gesetze werde ich deinem Sohn nicht vergeben!” Hitte der Alte Bescheid gewusst, hitte er mir das
nicht angetan. Damals nannte ich mich Fulgencio [Pseudonym mit der Bedeutung ,,Sohn des Alten”].
(Damals rief ich Fulgencio [den Sohn des Alten] Ich erzihle ihm, sprach mit ihm und er antwortete
nichts und das ist eine Beleidigung fiir die Gruppe! Sie beschimpften ihn sehr. Das ist der Streit. (O.
1999:14)

# Vgl. die Betrachtungen von Sweetser (1987) tiber die pragmatischen Grundlagen der Interaktion, in denen er
darlegt, dass das Vertrauen in die iiblichen Regeln die unverzichtbare Grundlage dafiir ist, die alltidgliche
Kommunikation in Gang zu halten.

 Jon Schackt (1989-1990, 1990 und 1994) hat die Vorstellung von der Rangordnung und die soziologische
Zusammensetzung der Yukuna-Gesellschaft untersucht.

26

“chi’taji nakejdtaka nukhd, nokhoja nonoka nukhd.

dreckig sie-verachtend-kennzeichnend ich ich-allein ich-tdten-bestimmt ich

Schmutzfinken! Sie machen Spéfie iiber mich, ich bringe mich um.
7 Riphichaka: Unka nakalé pakha’a nukhd wa’jiniwani.
er-ankommen-kennzeichnend Absicht 2.P.-schimpfen ich immerzu sehr
Er kam an. ,,Es gibt keinen Grund, mich andauernd zu beschimpfen”.
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% Keyako driickt seine Reaktion aus:

Schon horte Keyako die Trommel-Aufforderung zum Tanz.

,»,Schon tanzen sie.

Dieser Schmutzfink amiisiert sich iiber mich.*

Ich sage: ,.Er soll sich keinen Spaf} daraus machen.*

“Er ist daran Schuld, dass meine Begleiterin verloren ging, das ist nicht gut®, sagte er, ,,Es gehort sich nicht.
Wir gehen hier weg, Briider, sagte er.

¥ Die Keyako-Gruliformel gegeniiber dem Yahuna ist nund, womit jemand bezeichnet wird, den man zwar
kennt, mit dem einen aber keine sozialen Beziehungen verbinden. (Vgl. Schauer 2001, S. 46)

Zu V1. ,,Pensamiento”

Laut Matapi und Matapi (1997, S. 173) soll einer der Schne des groen Zauberers Camari, als dieser im Sterben
liegt, herbeikommen, um seine Macht in Gestalt einer Art Fliissigkeit, die aus dem Nabel austritt, und einem
Paar weiller Handschuhe, die einen rétlichen Schimmer haben, zu tibernehmen. Aber die Feindseligkeit, die
seinen Tod umgibt (zu der Zeit war er ein alter Wiiterich, der sich hdufig in einen Jaguar verwandelte und seine
Leute anfiel), erschreckt seine Nachfolger und sie verzichten auf diese Macht.

2 Atanikaje (V. jatanikaje). V .t. singen. S.Gesang; Lied. (Schauer 2001, S. 7)

? Gebete / Wesen der Dinge (Schauer 1976, S. 266)
Wie-benutzen-Macht-Nacht
manaji: (rimand) S. inneres Wesen (Referenzbegriff fiir Personen und Sachen, wenn diese bestellt,
gerufen, beschuldigt werden, usw., auch in Bezug auf ihre geistige Macht) Schauer 2001, S. 39)

4

209. Warwachi mejluwaka chi’narikana ri’michaka pala ramichaka
Warwachi blind Vorfahr méchtig er-sein-Verg.-Bestimmt. gut er-sehen-Verg.-Bestimmt
[Obwohl] Warwachi blind war, [da] er ein michtiger Vorfahr war, sah er gut.

210. E riphichaka kaja  ramichako.
Dann schon er-sehen-Verg.-Bestimmt.
Dann kam er und sah.

211. Ama riyai’cha Tfiani.
Sehen er-sitzen-Bestimmt. Apokope
Er [Kari] saB, der Kleine/Armste.

212. Yawi chu ramichako e ripachiako rikd.
Jaguar drinnen er sehen-Verg.Bestimmt. dann er-ergreifen-Verg.-Bestimmt. er
Der Jaguar sah ihn und packte ihn. (Rodrigo Yukuna 2003)

> Po’oydriya riyawichd #ia’ari ina’uqué e’iyayd natami kaje.

Po’oyoriya er-yawichd fortbringen-Bestimmt. Leute unter sie-Krankheit Klasse
Mit Hilfe der iibernatiirlichen Kraft des Steines po’oyoriya konnen sie einige Krankheiten heilen. (Schauer 2001,
S. 54)

0 | cha | als freies Wort hinter Adjektiven bedeutet, dass eine anfingliche Eigenschaft sich ausgebreitet hat:
Jjarephi: 1. anfangen weifl zu werden. 2. mit weilem Haar: weihaarig. Beispiel Jarephi cha phiyu’ukeru wild.
Die Alte ist voll weilen Haares (Schauer 2001, S. 18). | cha | erscheint auf der anderen Seite als Suffix mit der
Bedeutung eines bestindigen Zustands, wie zum Beispiel in mejluri: ma-ijlo-ri ohne-Auge-Bestimmt. ,,blind”,
von dem sich mejluchd ,,Blindheit” ableitet (Schauer 2001. S. 41) und in kaphichaji (rikaphicha) S. ,,Harte”,
abgeleitet von kaphi Adv. ,hart”,  kriftig” (Schauer 2001, S. 27). In der Grammatik von Schauer (1976, S. 27)
lesen wir: ,, -cha bedeutet ‘auf’. Verben mit dem Suffix | -cha | oder einer seiner Varianten zeigen eine gerade
abgeschlossene Aktion an”, das heif3t —cha hat sowohl in Verben als auch in Adjektiven den aspektualen Wert
der abgeschlossenen Handlung.
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7 Beispiel einer Parallele zwischen Umgangssprache und Zaubersprache ist jamand ,,Delphin”, ein Wort, das in
der Zaubersprache zu janari wird (Hammen 1992, S. 35).

¥ Laut Schauer 1976 lassen sich die Yukuna-Verben in drei Gruppen einteilen: stative, intransitive und transitive
Verben. Vermittels des Suffix | -ta | lassen sich intransitive Verben in transitive verwandeln S.46

riqueyo’o ‘er begann’ (intransitiv)

riqueyo’ota ‘er schuf’ [mit der Glosse: ,.er lie} beginnen’]

(Schauer 1976, S.46)

In der Grammatik sagt Schauer (1976, S. 6), dass | -ta | mit transitiven Verben eine wiederholte Handlung
ausdriickt. Es fehlte jedoch hinzuzufiigen, dass die Wiederholung in den meisten Féllen sowohl von einer
Steigerung der Intensitét als auch von der Entscheidung und dem Willen des Subjekts begleitet wird (siehe
Comrie 1981, S. 249) in Bezug auf die Verallgemeinerungen von Intensitdt und Kausativ), wie zum Beispiel im
Unterschied zwischen ,,sehen” und ,,aufpassen” oder zwischen ,,betreten” und ,,zertreten”, der sich durch
Anhingen von | —ta | an das erste Verb ergibt.

amakaje tr. V. sehen

Nuwata Leticia ejo i’ijnakana nojena amaje.

Ich mochte nach Leticia fahren, um meine Angehorigen zu sehen.
[...]
amatakaje tr. V. sorgen fiir, aufpassen

Pamata nojlé nupapérane najiia’akd piya rikd.

Pass auf meine Biicher auf, damit sie sie nicht mitnehmen.
(Schauer 2001, S. 4)

payakakaje tr.V. betreten
Pa! Pipaydkanil la po’ori cha, pimojlo’otdjika rikd.
Vorsicht! Tritt nicht auf die Tonpfanne, du kdnntest sie zerbrechen.

payakatakaje tr. V. zertreten

Nupaydkachiya mané eha, aii ri’irichd nukd kewi wani.

Ich habe eine Conga (Ameise) zertreten, deswegen hat sie mich gestochen.
(Schauer 2001, S. 50)

’ Korregidor wajari riro’okéruna, riwakdra’a najdpaka kajri.
Bezirksverwalter bestrafen-Bestimmt. er Dieb-Pl. er sie-geben-Bestimmt. viel
Der Bezirksverwalter bestraft die Diebe, indem er ihnen viel Arbeit auftrigt.
(Schauer 2001: 61)

Nawajako wakajé kajri nafia’dkako pajwa’atéchaka jird i’ijnakd nanapona e’iyayd ejend.
Sie-bestrafen-Refl. Yurupari viel sie-peitschen-Refl. eins-Rezipr.-Verg.-Bestimmt. Blut gehen-Verg.
sie-Korper Abs.Zeit

Wihrend des Yurupari-Rituals geiieln sich die Médnner gegenseitig bis auf das Blut

(Schauer 1994, S. 46).

' In nachfolgender Tabelle sind einige Ausdriicke aufgefiihrt, die wir nicht analysieren, da sie nicht als
metaphorische Formen erscheinen.

Kamejeya Deutsch

ripechu_ kawilako s. drgern, s. Sorgen machen”
er-Idee/Emotion Ferment-machen-Refl. »S. ATgerm, §. S0rg
manai péchuri

Anwandlung, Irrsein Idee/Emotion-. »Belastiger; Schelm

pichuji  péchuri o
verdreht Idee/Emotion-Bestimmt ~entgegengesetzt
pu’ji  ripechu

Bauch ausgedehnt-Abst. er-Idee/Emotion »frohlich, zufrieden
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Kamejeya

chapi pechuri
schlecht/hésslich Idee/Emotion-Bestimmt

tu’jne pechuri
Eile Idee/Emotion-Bestimmt

peyajwe péchuri

gesund Idee/Emotion-Bestimmt
ima’d péchuri

heil Idee/Emotion-Bestimmt

pajluwa chuwd péchuri
eins in-fiir Idee/Emotion-Bestimmt

kaphi ripechu api chojé
mit Kraft er-Idee/Emotion anderer in

kapechuni
mit-Idee/Emotion-Adj

rila’akd ripechu keja
er-machen-Pris. er er-Idee/Emotion folgend

ripechu kapichanari
er-Idee/Emotion verschwinden

pechuji kechira’kano
Idee/Emotion-Abst. mischen-Reflexiv)

kamu’ji ripechu
klein er-Idee/Emotion

pald  pechuri

gut Idee/Emotion-Bestimmt

matami péchuri
starr/eingeschlafen Idee/Emotion-Bestimmt

wa’jri pechuri
{  ldee/Emotion-Bestimmt

ujwi péchuri

Caloche-Fisch Idee/Emotion-Bestimmt
ipe’é péchuri

kalt Idee/Emotion-Bestimmt

iyamd chuwa péchuri
zwei in-fiir Idee/Emotion-Bestimmt

wejapotaka
wenig-Kaus.-Verg. er-Idee/Emotion

mapechuru
ohne-Idee/Emotion-Fem.

Deutsch

,,wiitend”

,.behend”

,.behend, munter”

,reizbar”

,verldsslich, piinktlich”

,,vertrauen”

.intelligent,weise”

,.seiner Meinung folgen”

,vergessen”

,,verwirrt sein”

Ltraurig”

,.gute Laune”

,,dumm”

,.ernst, zuriickhaltend”

,.schiichtern, langweilig”

,ruhig”

,.zogernd”

,,haiv machen”

,,dumm, unwissend”

"n Kamejeya gibt es zwei Formen der Nominaldeterminierung, je nachdem ob die Determinierung direkt —
Lexem auf Lexem — erfolgt oder ob das Prifix des determinierten Lexems erhalten bleibt.

Kamu’ji pechuru rukhd: , sie ist traurig”
Klein Idee/Emotion-Fem. sie

Kamu’ji rupechu la’ako: , sie wurde traurig”
Klein sie-Idee/Emotion machen-Refl.-Verg.

" Diese Art des Ausdrucks ist vergleichbar mit spanischen Ausdriicken, die positive Gemiitsbewegungen zum
Inhalt haben: ,,pleno” (ertiillt), ,,rebosante” (iiberquellend), ,,satisfecho” (zufrieden).

" In Kapitel 2 erscheint ein Mythos, in dem der Tod als ein Erstarren und Erhirten der Gelenke dargestellt wird.
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Anhang 1: Das Neugeborenen-Wassergebet

ORTE

LStrunk®
[Quelle] der
Welt Mawind

Caquetd Fluss

Miriti Seite

Am anderen
Ufer

FLUSS, BACH (B.),
BRUNNEN (BR.) ODER
KLEINE BACHE (K. B.)

[Der Schamane
durchquert in seinem
»pensamiento* die
Yukuna- Welt
flussaufwirts]

Wasserfille von Cérdoba
Curare (B. des Donners)

(Von dort springt das
»pensamiento” zu dem B.
des Amaure)

B. Laurel
Bernardo Fluss

Cahuinari Fluss bis zum
neuen Flussbecken

B. des Caimo, Jimaya

B. des Solarte, Yanayd

Upe (B. des Jaguars)

(3) Jiird B. der Sonne

B. vom Meta

(da gibt es Kerdlaru,
buntes Wasser)

B. des Quinché

MACHTIGE WESEN,
AHNEN (A.) ODER
CHI’NARIKANA, DIE
DIESE ORTE ODER
GEWASSER BEWOHNEN

Alle Wesen befinden sich
dort: Jarechina, die groflen
Tiere/Jagdbeute.

A. des grofien caloche-
Fisches macht verriickt, A.
des pejedulce-Fisches
produziert Ausschlag, dann
verbreitet es sich im Inneren
und die Person verfault.

ANMERKUNGEN

Wohnort von Kaipu. Hier haben
sie [die mythischen Helden] den
Fluss-Baum weilami abgeholzt, in
welchem der A. des caloche-
Fisches wohnt.

(In den Guacayd-Quellen befindet
sich der Hafen der ,,Swerge* —
Name der geistigen Besitzer einer
Anhohe)

Dort befindet sich der Hafen eines
Curupira, Besitzer einer Savanne.
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ORTE

Letzter Bach

Grenze der
Welt. Dieser
Ort ist der
Heiligste.

Dann kehrt
man zum

Miriti zuriick.

Man geht
stromaufwarts
(durch den
Miriti).

FLUSS, BACH (B.),
BRUNNEN (BR.) ODER
KLEINE BACHE (K. B.)

Yari Fluss, bis zur
nichsten
Flussbeckenverteilung

Cuiiaré Fluss
Yavilla Fluss

B. des Aduche:
Yechd Fluss

Angosturas (Engpass des
Caquetd Flusses)

Man betet hier an diesem
Ort, wie an dem Brunnen,
der unterhalb der
Araracuara Wasserfille
liegt.

[Stromaufwirts findet
man zuerst den Miriti
Flussarm]

Miindung von

Imdriya. Der See von
Puerto Lago hat kein
Gebet.

Kleine ,,Quebradanegra”

See vom Tres Esquinas

Miindung des Guacaya

Papeliyo

MACHTIGE WESEN,
AHNEN (A.) ODER
CHI’NARIKANA, DIE
DIESE ORTE ODER

GEWASSER BEWOHNEN

Alle Ahnen der Tiere
befinden sich hier:
Jarechina, Kuwand, Ahn
des Tapirs...

Der Miriti wird nur fiir
Yurupari Heilungen
gebraucht.

Dort befinden sich
[méchtige] Tiere, die
diesem Gewisser
angehoren: Hirsch Ahn,
Tapir Ahn...

A. des Jaguars, [man nihert

sich] dem Hafen, wo er
badet.

Dort liegt die Maloca von

Peri chi’narikana, dem

Ahnen des Sperbers. Hier

ANMERKUNGEN

Man muss fiir Wasser beten, weil
das Ende der Welt nahe ist.

Der Cotudo-Affe hat diesen Bach
fiir sich eingenommen.

Am Ufer von Santander (auf dem
Caquetd) gibt es einen Felsen, der
Zeichnungen von Majnori, dem
mythischen Helden, aufweist.

Er [Schamane] muss alle
ansprechen, die in dieser heiligen
Maloca wohnen.

Von dort nahmen die GroBviter
die Samen.
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FLUSS, BACH (B.),
ORTE BRUNNEN (BR.) ODER
KLEINE BACHE (K. B.)

Ajuiié (gleich wie ein
anderer B. mit gleichem

Namen: Yecha).

Er durchquert

den Fluss. Quebradanegra B.
Jimaya
Jepeya, Copay-
Holzpflanze

Vier Biche

B. vom Mamita

Der Schamane
taucht auf der
Seite des
Apaporis
Flusses auf.

B. Takdrena

Seite von

Apaporis B. Limeya

B. Coco

MACHTIGE WESEN,
AHNEN (A.) ODER
CHI’NARIKANA, DIE
DIESE ORTE ODER
GEWASSER BEWOHNEN

schlift ein Adler. Wenn er
kein Haus hat, iibernachtet
er drauen. Er macht Kot
auf den Boden, daraus
wachsen Tabakblitter.

Die Heilung spricht die
Fische an.

Ungefihr sieben Curupiras
(Waldwesen) [aus dem
Wasser befinden sich dort]
im Wasser, Jaguar des
Wassers, A. des Delphins,
A. des kleinen Delphins.

Jema chi’narikana (Ahn des
Tapirs)

Er benennt niemanden und
nichts, sondern er
,,schlieBt”. Wenn er das
nicht macht, wird der Weg
frei und dann kann das
»pensamiento” den Stamm
angreifen, wenn es fettige
Spuren entdeckt.

Das befindet sich aufwirts
von Providencia.

In der Miindung und in der
Mitte nennt er die vielen

ANMERKUNGEN

Sehr heilig, dort gibt es viel
sdbalo-Fisch.

Hier gibt es nichts.

Bach der Cabiyari-Bewohner

Er spricht keine kleinen Tiere,
sondern nur grof3e an.

Die Kariupulakena haben den A.
des Tapirs getotet und werfen
seinen Kopf in den Brunnen
,Brunnen des Tapir-Kopfes”.
Oben nach Tres Ezquinas muss
der Schamane den Ort ,,schlieBen*
oder ,,bedecken®.

Mit dieser Krankheit sind Stimme
in Tres Esquinas ausgestorben. Der
Schamane muss den Weg, den das
»pensamiento” weitergeht,
,.,schlieBen‘ und es unsichtbar
machen.

Man betet mit diesem Wasser, um
seine Krifte zu behalten. Man
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ORTE

Grofler
Sprung, bis zu
vier Bédchen.

FLUSS, BACH (B.),
BRUNNEN (BR.) ODER
KLEINE BACHE (K. B.)

B. vom Kumaruya

B. vom Ichapiiya (Grofie
mamita Frucht)

Epijiya F.(Fluss der
Steinaxt)

Wéjiya B. (wo es einen
salzigen Brunnen gibt).
Dort betet man das
Fischgebet.

K. B. vom Yecha (klein
aber sehr heilig ).

B. Guacamayo

Guacayd F.

MACHTIGE WESEN,
AHNEN (A.) ODER
CHI’NARIKANA, DIE
DIESE ORTE ODER
GEWASSER BEWOHNEN

Wesen, die sich dort
niedergelassen haben:
cobija (mythischer Rochen),
curupira, A. des Delphins,
A. des kleines Delphins...

Kurz nach dem Puerto
Nuevo Strom.

Man springt nach Puerto
Guayabo.

Sehr heilig, ihm gehort
Yurupari. In der Sprache
nennt man es La’ruya.

Die Intelligenz befindet sich
dort, im Hafen vom Yawi
chi’narikana. (Sie passt zur
Rolle des Marichiis, des
michtigsten Schamanen).

Wenn man die zwei
michtigen Wesen genannt
hat, dann ist die Runde den
Guacayd entlang fertig.

ANMERKUNGEN

sammelt die vier Wesen und nennt
die Ahnen des caloche-Fisches und
ldnawaru chi’narikana, A. der
Kaiman.

Im wéjiya sammelt er das
»pensamiento” vom Ahnen der
Boa und den anderen:

cobija (mythischer Rochen),
curupira, A. des Amana Delphins,
A. des kleines tukukuchi Delphin,
nana waru chi’narikana A. des
Kaiman. Wejiyd heif3t: Fluss vom
weji: Halter der Keramikplatte
zum Casabe-Backen.

Viele Ahnen von Tieren sind dort
niedergelassen. Die Fische, die
dort wohnen, sind ihre ,,Liuse®.
Wenn diese Tiere wollen,
verstecken sie die Fische und dann
kann keiner etwas fischen.

Um dorthin einzugehen, fragt man
nach dem Ahnen des Jaguars, Yawi
chi’narikana.

Dann geht man zum néchsten
Hafen, der zum Kari’rimi gehort.
Er ist der Besitzer aller Rituale, der
Ansprache piond, der Formeln
und der Gesdnge. Wenn das Baby
nicht zu dieser Rolle passt, sagt
man danach: kariba napurdkalo,
die Sprache der WeiBen [soll er
lernen, weil es nicht so schwer ist].
In diesem Fall ist das
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ORTE

Von der
Guacayd
Miindung
gehen wir
aufwirts.

Uber das
Guacay4-Ufer

Er durchquert
den Fluss.

FLUSS, BACH (B.),
BRUNNEN (BR.) ODER
KLEINE BACHE (K. B.)

Lukunajo Nakhela See

Ménikuaya

Jipand

Wejukii minari fia’ matu
fia’khelo (Hafen der
Namatus)

Pejoyd

Lumdya

Wakiiri

Pukuru

MACHTIGE WESEN,
AHNEN (A.) ODER
CHI’NARIKANA, DIE
DIESE ORTE ODER
GEWASSER BEWOHNEN

Der Ahn vom Lukuné, der
Tukunaré-Fisch, hat sich
diesen See angeeignet.

Unterirdisch gibt es einen
grofen Brunnen, wo der
Ahn des Wassers sich
niedergelassen hat.

Wieder sagen sie, dass die
Ahnen der Boa sich dort
niedergelassen haben:
cobija (mythischer Rochen),
curupira, A. des Delphins,
A. des kleines Delphins, A.
des Kaimans

Kurz vor Puerto Libre
(stromaufwirts)

Nach der Pukuru-Schlange
(1.50 m grof3, bunte

Zeichnung) ist der Pukuruka

See benannt.

ANMERKUNGEN

entsprechende Gebet:

Tupana jald aii rapitataka richd
kajapenaje. Tupana jald aii jakojé
rapitatdka rikhd kaja penaje. Er
wird sich in der Briithe von Jesus
Christus baden. Das Wasser von
Tupana ist seine letzte Chance.

Aus diesem Grund ist er heilig,
trotz seiner kleinen Grofe.

Der Ort ist sehr heilig, weil es hier
so viele Fische und sdbalo-Fisch
gibt.

Namatu ist der Besitzer des
weindmi, des unterirdischen
Flusses. (Am Ende von der

Majnori Erzdhlung taucht er auf).
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Anhang 2: Ethnien der Welt

Fragment des Gebets, wobei der Schamane die Ahnen jeder ethnischen Gruppe benennt. Die Reihe ist nach der
ethnischen Geburtsordnung angeordnet. Rodrigo Yukuna (2003)

NAME DER GRUPPE BEGRUNDERAHNEN JEDES STAMMES UND SEINE
NACHFOLGER

Sohne des Ahnen [Name], iiberlebende Sohne, geborene Sohne [Struktur
der Sitze]

Aweretu 1 Ye’kuri [Ahnenname] yani [Sohne], Ye’kuri i’mako[iiberlebende] yani
[Sohne], Ye’kuri kera’toko[geborene] yani [Sohne].

(Ausgestorbene Gruppe) Ichikuri yani, Ichikuri imako yani, Ichikuri kera’ toko yani

Aweretud 2 Wani yani, Wani imako yani, Wani kera’ toko yani

? Meriri yani, Meriri imako yani, Meriri kera’ toko yani

Mirafia Marawaka yani, Marawaka imako yani, Marawaka kera’ toko yani
Bora Pipire re’ru yani, Pipire re’ru imako yani, Pipire re’ru kera’ toko yani
? (auf dem Pama Fluss) Kolana pipiré’ru yani, Kolana pipiré’ru imako yani, Kolana pipiré’ru

kera’ toko yani

Muinane Ochaiyani yani, Ochaiyani imako yani, Ochaiyani kera’ toko yani

Nonuya Ineiiikd mewa yani, Inefiakd mewa imako yani, Inefiakd mewa kera’ toko
yani

Andoke Aflawai naki yani, Aflawai naki imako yani, Afiawai naki kera’toko yani

Uitoto Makwayu yani, Makwayu imako yani, Makwayu kera’ toko yani

Tanimuka 1 Weipa yani, Weipa imako yani, Weipa kera’ toko yani

Tanimuka 2 (Numi, Jaguar der Numi yani, Numi imako yani, Numi kera’ toko yani

Tanimuka)

? (aus Kaiman) Jeriwayu nuku yani, Jeriwayu nuku imako yani, Jeriwayu nuku kera’
toko yani

Letuama 1 Kari yani, Kari imako yani, Kari kera’ toko yani

Letuama 2) Urerari yani, Urerari imako yani, Urerari kera’ toko yani
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Ho’bakana (Makuachi Wakuyani

Boa von der Ho’bakana)

Yauna 1

Yauna 2

Desano

Cubeo

Bara

Siriano (?)

(7]

(7]

Kabiyari

Yiriatuna

Tukano

(7

Ha’timajd (aus dem Strunk der
Welt)

Makuna

Makuna (?) (Sohne des Jaguar-
Eckzahns)

Yepiia

Bara

Makuje 1

Makuje 2

Makuachi Wakuyani yani, Makuachi Wakuyani imako yani, Makuachi
Wakuyani kera’ toko yani

Warwachi jipita yani, Warwachi jipita imako yani, Warwachi jipita kera’
toko yani

Umawari yani, Umawari imako yani, Umawari kera’ toko yani

Kumua yani, Kumua imako yani, Kumua kera’ toko yani

Kupewa yani, Kupewa imako yani, Kupewa kera’ toko yani

Para yani, Para imako yani, Para kera’ toko yani

Rokana yani, Rokana imako yani, Rokana kera’ toko yani

Iyariru yani, Iyariru imako yani, Iyariru kera’ toko yani

Mapa najri waka yani, Mapa najri waka imako yani, Mapa najri waka
kera’ toko yani

Jarejyuyani yani, Jarejyuyani imako yani, Jarejyuyani kera’ toko yani

Enawari yani, Enawari imako yani, Enawari kera’ toko yani

Afia wai naké philajné (enrollada) yani, Afia wai naké philajné imako
yani, Afia wai naké philajné kera’ toko yani

Yawité majiyani yani, Yawité majiyani imako yani, Yawité majiyani kera’

toko yani

Yuro wate yani, Jiya puku yani, Remaja yani

Aifia wai fiaki yani, Kalama jila yani, Kaperema kera’ toko yani

Afia wai fiaki [Jaguar] raphirakana [Zahn], Afia wai fiaki raphirakana
imako yani, raphirakana kera’ toko yani

Majnori yani, Majnori imako yani, Majnori kera’ toko yani

Kanumd yani, Kanumd imako yani, Kanumd kera’ toko yani

Kalana jila yani, Kalana jila imako yani, Kalana jila kera’ toko yani

Afia wainaki yana yani, Afia wainaki yana imako yani, Afia wainaki yana
kera’ toko yani



Yukuna je’ririwa (Wildschwein)

Yukuna Imike’é (Zwerg, Gras)

Yukuna Jurume’é (Wildschwein

Yukuna)

Matapfi 1

Matapi 2

Yukuna Kamejeya (Jagdbeute
Yukuna)

Yurupari Schne

Carijona

Weille

San Pedro (Pablo) So6hne

Sohne der Heiligen

Sohne der Santa Maria

(7]

Sklave der Weillen

Deutsche

Briten

Keilana jlamako weinjlamako yani, Keilana jlamako weinjlamako imako
yani, Keilana jlamako weinjlamako kera’ toko yani

Kalana jlepoko weinjepokd yani, imako yani, kera’ toko yani

Jalana imakii yani, Jalana imakii imako yani, Jalana imakii kera’ toko
yani

Makuachi yani, Makuachi imako yani, Makuachi kera’ toko yani
Iwijnuma yani, Iwijnuma imako yani, Iwijnuma kera’toko yani

Karina chinu yani [Ahn], Karina phend yani [die Alteste], Karina
wapuku [Boot] yani, Karina kera’ toko mereko yani (die Jungste)

Warwachi imaku yani

Warwachi jipita yani

Je’chii Tupana yani

Paluru yani

Antu yani

Anta Maria yani

Je’chu Tupana sane yani

Je’chu Tupana meru kaji [Schwarze] yani
Je’chu Tupana ijloma yani

Je’chii Tupana iphoko [Schienbein] yani
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Anhang 3: Die Geschichte von Kari

Erzihlt von Rodrigo Yukuna (2003), Ubersetzung von Yoana Yukuna (2004)

1. Je’chu Chi’narikana, eyd inau’ke Chi’narikana
penaje riyurika Kamejeya chi’najlo.

2. Re yoro re’we Kaipii

3. Ra’juta i’maka Waruachi Kaipulakena

nankiyana apa’io meke inau’ke

Chi’narikana.

4. Nekhd i’mario eja’wa naku.

5. Kaja Kari wai’chaka a’neji nachana nakiyana
ruwa’te ri’ri i’'michdka pajluaja.

6. Kaja jiipimi Chi’narikana i’phichaka majo the’ri
nakoje.

7. Wakaje rili’cha rimand ra’chaka rii Kari
richiriwa.

8. E’yonaje majo yenojona inau’ke a’jneji ninand
kachiako rinaku.

9. Naji’chaka ripechu, a’jneji pechu naku.

10. Rinakia marikaje rikapichako kifiaja meji’wani.

11. Mari kaje nakaje ina we’ika we’ika meji’wakaji

unka.

12. Nakaje au pi’tala nakaje afiu kifiaja pithaka’ka.

13. Kaja rithaki’chaka. Yuichimi eja’wa nakii.

Sie begannen, auf dieser Welt geboren zu werden und
zu leben.

Der méchtige Je’ chu und Urahn der Leute, er blieb
der Ahn der Kamejeya, er blieb.

Er hatte einen Bruder, der sich Kaipi nannte.

Dessen Grof3vater war Waruachi, sie alle sind Leute
von den Kaipulakena, die die michtigen Vorfahren
der Leute waren.

Sie waren es, die auf der Welt lebten.

Kari lebte mit einer Frau vom Stamm der
Nahrungsmittel, mit ihr hatte er einen Sohn.

Schon vor langer Zeit kamen die ,,Chi’narikana* (die
michtigen Ahnen) auf dieser Welt an.

An diesem Tag heilte er ihn und wies ihm den Namen
Kari zu, machte ihn zu seinem Namensvetter.

Auf jeden Fall trieben die Leute von oben, die Herren
der Speisen, bose Spiele mit ihm.

Sie nahmen das ,,pensamiento* von Kari und auch
das ,,pensamiento‘ ihrer Speisen.

[Deshalb wurde er sehr schwach und starb. ]

Deshalb: wenn einer in Dinge eingeweiht ist, wird er
schwach, wenn er nicht die Speisevorschriften
einhilt.

Und wenn er keine Vorkehrungen trifft, stirbt er sehr
schnell.

Er starb bereits. Jene blieben in der Welt.
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14. Re’we Kaipii jai’chdka yenojo ritu Kaipuwelo
namaja’chiako jruwila’ro au riyui’chdko.

15. Ri’jichako yenojo mari kaje aii.

16. Kari yuicho i’michaka kamu’ji ra’juta jwa’te eyd
ra’juta jwa’te.

17. Rili’chdka lana rinakoje rijiaka rimakapo’cha
rijkhd.

18. Ejomi rejichdka ajiiapakajo.

19. Mari kaje peri Chi’narikana fia’tiaja rijlii
rikamatiaka chaya.

20. Mami Chi’narikana chu riji’cha i’michdka.

21. Aii kaja rapai’chako ai ri’michdka aii.

22. Kaja riwituki’chako jinapeje ile ri’ri michu
nejré, khawakajo.

23. Pita re ri’micha piyute kajruni.

24. Kaja mapeja rakui’chako jra’pa michu fiakaremi
puinta’ta ja’pi rijruta jwa’te.

25. Rekaja i’'micha rijwa’te jéma.

26. Rikdta ji’chaka najlé a’wanacha ya’jnaya,
eja’wa eyd.

27. Rijkii apii i’micha a’neji mind.

28. Je’chii unka, Je’chii Chi’narikana kale ijkha
i’michaka riwa’te.

29.  Kajilaya ijka’lata ichdko  rijkhd

iI’natiaka.

Sein Bruder Kaipii drgerte sich, er stieg zum Himmel
auf, weil seiner Tochter Kaipuweld der Kopf
abgeschnitten wurde.

Er begab sich nach oben.

Kari blieb leidend bei der GroSmutter und dem
Grofvater.

[Waruachi]Er heilte schwarze Farbe fiir sich und
versah sich mit einem magischen Schutz.

Danach al [Waruachi] fettige Speise.

Deshalb nahm ihm der méachtige Ahn der Sperber die
Augen, wihrend er schlief.

Und der Angreifer verwandelte sich in den méchtigen
Ahn des Teichhuhns.

Deshalb, wegen seiner Blindheit, schimte sich
[Waruachi].

Er begab sich in das Wasser der Schlucht des
verstorbenen Sohnes, flussabwirts.

Er verwandelte sich in eine Riesenboa.

Dort lebte er [Kari, der Waise] ohne irgendwas zu
machen im Hause seines verstorbenen Vaters
zusammen mit seiner GrofSmutter.

Bei ihm lebte der Tapir.

Er war es, der ihnen Friichte von wilden Bdumen,
weit weg im Urwald, holte.

Der andere Onkel war der Herr der Speisen.

Nicht Je’chu sondern der méchtige Je ’chu war es, der
bei ihnen lebte.

Kajilaya [die Leute der
Nahrungsmittel/Pflanzungen], seine Verwandten,
liefen davon.
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30. Kujnii rijlo kamu’ji riweika rinaku wdkaje.

31. Kaja kamu’ji ramichdka nekha rimichdka rijlo:

32. No’pija eko pijnd nuchaje pajui’chako jwa’te.

33. Meketana apa pithaka’a me’piji naki ke
rimichdka. E kaja ri’jichdka rejo.

34. Ri’michdka rijki jwa te e yonaje nali’chako
namakajo wani riyani i’micha.

35. Wejikele pa’okele inayana eyd kheke jrailamiyata
jra’pa ijkha’lata.

36. Nekhata li’chaiio namakajo rikd majnurimi.

37. Ne’michdka aii namejatiaka a’neji naiia’tiako,
naki’chaka kujnu wakaki’cha rijlo waka’pojo
warikike.

38. A’kale riyui’chako.

39. Rimichdka rile’je chuchujlo inandru, rijrutdjlo
rimichdka:

40. Chuchii wapa’jo ke rimichdka wapa’jiko pa’yu
michii fiakajelami ejo rimichdka.

41. Rejo nokua’kaloje, ke rimichaka.

42.  Unka nakale wala’a
nutaja’kaloje ke rimichaka.

majo,  rejo[alld]

43. Unka nakale nula’a madre ne’ya palanike.

44. Ojkii nuwa’tejlo e’yonaje unka padla nukd
kerimichdka.

45. Marikaje ai rimichdka rikujlo, ri’michdka rijlo
riyukund.

Jener brachte ihm manchmal Casabe [Maniokbrot]
mit, wenn er sich seiner erinnerte.

Er betrachtete ihn und erbarmte sich seiner.

Er sagt zu ihm: ,,Neffe, bleib doch ein Weile bei

173

nmir.

,,Du stirbst bald des Hungers®, sagte er ihm. [Kari]
ging zu ihm.

[Obwohl] er bei dem Onkel wohnte, nutzten jene [die
Familie des Onkels] ihn aus.

Der [Onkel] hatte drei Tochter, die noch junge
Midchen waren. Auch die Onkel viterlicherseits
wohnten dort.

Diese nutzten ihn aus, weil er Waise war.

Sie geizten mit seinem Essen, schlugen ihn, warfen
sein Casabe [Maniokbrot] in den Hof hinaus.

Wegen alledem argerte er sich.
Er sagte es seiner GroSmutter: ,,Frau, Gromutter.*

,,Wir gehen nach Hause, dahin, wo das Haus meines
verstorbenen Vaters war®, sagte er.

,,Ich will dort leben®, sagte er.

,,Jch habe hier nichts zu tun, ich will dort sein um zu
sterben®, sagte er.

,Umgeben von diesen Leuten hier habe ich nichts zu
suchen.

Mein Onkel war gut zu mir, aber trotzdem geht es
mir nicht gut.*

Deshalb sagte er es dem Onkel, er erzihlte ihm die
Geschichte.
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46. Kaja nokua’ko pijwa’te meketana ojki aii
nupa’jiko pa’yumichii fiakajelami ejo.

47. Keja rikd nojpijami ke rimichdka kaja
piwatakakeja.

48. Kaja numajlo pijlo e’yonaje piwatakakeja pila’a.

49. Ileke ke rimichdka rijlo kejapdka nuwataka
arapa’kaji mari Je’chii yani i’jnajlo nojlo arapa’je.

50. Mari puru rarapa’kana, ke rimichaka. Nakeja
penaje pipa’o kejo’o rikd ojk’u ka’o.

51. Nukdko arapa’a ma’re wajakonunaku. Kaja
napi’chako.

53. Kaja rili’chako najloka’peje karu tami’chimi aii
wichu’pekajema.

54. Rikd ja’pi nakui’cha madya apu jémata ma’aya
apu jemata ji’chaka najlo nakaje.

55. Unka rijiia’lachata. I’jichari yenojo nakaje
a’wanacha a’neji jiia’je.

56. Kaja jrafiachiata rikd ifie’pu chua.

57. Kaja rimichaka rile’je chuchujlo:

58. Chuchii nuwataka api’taki nutama’kaloje
kechami nukato’kaloje.

,,Onkel, ich habe nun eine Weile bei dir gelebt,
deshalb kehre ich in das Haus meines verstorbenen
Vaters zuriick.*

,.Gut, Neffe, sagte dieser, ,,wie du mochtest.

Ich habe es dir bereits gesagt, aber du willst nicht.
Mache das, was du mochtest.*

So sagte ihm der [Onkel]: ,,Ich mochte Gesang und
Tanz, damit die Sohne von Je’chii fiir mich tanzen.*

,.Dieser Tanz des Brettes, dafiir bin ich
zuriickgekommen®, sagte er ihm. ,,Gut, Onkel, es ist
gut so.“

[Der Tanz des Brettes ist ein Ritual, bei dem die
Leute gegen ein sehr grofes Brett schlagen, das auf
dem Boden des Hauses liegt].

Um hier zu tanzen, um mich hier zu geifleln [wie man
von der Anstrengung sagt, die die Durchfithrung
dieser Rituale bedeutet]. Schon sind [beide]
zuriickgekehrt.

Schon machte er [Kari] eine Hiitte mit alten Blittern
und Pui-Blittern.

Manchmal brachte ihnen der Tapir irgendetwas [zum
essen].

Er brachte nichts mit. Er begab sich flussaufwirts,
um ihnen wilde Friichte und Essen zu bringen.

Schon auf dem Weg af} das Tier alles auf.

Und dabei wurde es dick wie ein altes Schwein.

Sofort”, sagte er seinem Grofvater:

,,GroBvater, ich mochte mich [néchtens] baden, um
zu wachsen und dann Speisevorschriften halten.*

[Kato’kaloje bedeutet sich einer Diit zu unterwerfen,
olige Blitter zur Reinigung des Gesichtes zu
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59. Kejo’o rikd nulake pikapo’o. Kaja ri’jicha wijo’o
aia’jé.

60. Kaja rikapo’cho jwo’o.

61. Kaja ri’jichaka a’pitaje jlapiyami yenojo pani
meta’puru yenojo nanejre choje.

62. Re riya’icho rikapo’cho.

63. Kaja jémata amichaka jna’ne jiiajeritd
rimichdkata:

64. Naje khaji nakaje kajeta kapo’o.

65. Rili’cha wijo’jlo, wijo’o a’kuna a’u khaji wijo’jlo
natuhula’kaloje pukape choje.

66. Kechami nala’ka a’wand.

67. E’yajé najo’o rikd nathula’a ipati.

68. Rilichd ri’michaka rijliiwa penaje,

riyuricha rikhd inathdna turena.

69. Jema jichdrino rijlo a’jneji imichakd, amichari
rikhd ramichaka au riyu’chicho.

70. Raii rejotiyo, ramichaka rimichdka eje.

71. Lapiyami riwituki’chaka a’pitaje ama jémata i’iie
ya’ko riyatajlo yuwaji.

72. E kaja rijphichaka rimichdka chuchii: jémata

benutzen und dabei viel Fett auf das Gesicht
aufzutragen, um sich dann schminken zu kénnen. ]

,.Ist gut, Enkel, mach die Diét.“ Und schon machte er
sich daran wijo’oo-Blitter zu suchen (eine besondere
Art von Blittern).

Schon begann er die Diit durch zu fithren.

Schon reinigte er sich das Gesicht mit dem Blatt und
ging am Morgen hoch in den Fluss der Schlucht, um
sich zu baden.

Es sa3 dort und wusch sich das Gesicht. [Kapo’ka
heif}t, das Blatt in das Gesicht von jemandem
streichen. ]

Schon sah der Tapir ihn und brachte ihnen Essen, und
sagte:

,Warum wischt der sich das Gesicht?*

Er [Kari] machte sich einen besonderen Morser, der
dazu dient, blauen Ton pukape zu zerstampfen.

[Wijo-jlo ist ein Stamm von dem Umfang einer
Umarmung, in dem es einen Hohlraum gibt].

Es wird einen Stock [Stoel] gemacht.

Damit wird zerstampft und zerstoflen, so wie Koka
zerstolen oder zerkleinert wird.

Da machte er [den Morser] fiir ihn und liel diesem in
dem Bach.

Und der Tapir, der ihm ab und zu Essen brachte, sah
diesen und &rgerte sich.

Und hier [drin] begann er zu scheiffen und Kot
abzusetzen.

Ab morgen kam [Kari] hinunter, um sich zu baden
und sah den Kot des Tapirs, dies veranlasste das Kind
[Kari] zum Weinen.

Er ging und sagte: ,,GroBmutter, dieser Tapir
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la’ka ramakajo kajru rejo’takata junipuchojé.

73. Unka meke i’mala nulake re pipira jara.

74. Raii rirutd kemichari rijlo: pipura’o jld riwaté,
apala remaje paapiyd.

75. Laichi riwituki’chaka ri’michaka ra’ne a’je e
rimichdka rijlo:

76. Nupird ma’are jéma ejo’ka eko [hasta]
pimatha’a ri’waaphii.

77. Unka jarata pura’lacho.

78. Manumaru keja ri’michata jlapiami.

79. Munike jémata iphaka rejo ejo’je ajike
rejo’chakata wijojlo choje.

80. Re’ya jarata mathi’cha ri’fiekawanata matha’a.

81. Kechami riji’chata a’wana richipuki’chakata
[hacer girar] chipuchipu.

82. Kaja rinochata jema.

83. Ile waicha jarayani pu’ji ripechii i’ micha.

84. Jird i’micha ritaku nakii.

85. Nulake ke rumuchdka : a’d, ra’jipichaka.

86. lle pipira nocha jéma.

87. Pamd jriwila’ru naku jira rulakejlo Karijlo
rumicha.

88. Pamikajlo aii riwituki’chako ramichaka ama
Jjéma to’chako kaja ri’fiepichi chiri’chako.

missbraucht mich, er scheifit auf den Weg.*

,,Beunruhige dich nicht, Enkel, hier ist deine kleine
Schildkréte jara. [Jara ist eine sehr kleine
Bachschildkrote].

,,Rede mit ihr, dann wird sie dich vielleicht
beachten.*

Nachmittags kam er runter, um ihm Essen zu geben
und sagte zu ihr:

,,Mein Tierchen, hier scheifit der Tapir, schneide ihm
den After weg.*

Das Tier sprach nicht, es ist stumm.

Am néchsten Tag in der Morgendimmerung.

Am nichsten Tag kam der Tapir, um zu scheilen und
er erleichterte sich im wijojlo. [dem Morser].

In diesem Moment schnitt ihm die Schildkréte den
Anus ab.

Dann nahm sie einen Stock [und steckte ihm diesen
in den Anus] und drehte und drehte ihn.

Schon hatte sie den Tapir getotet.

Hier kam die kleine Schildkrote, sie war zufrieden.

Sie hatte Blut an der Nase.

,.Enkel“, sagte sie [die GroBmutter]: ,,a’a [ja]“
antwortete er.

,.Hier hat dein Tierchen den Tapir getotet.*

,-Guck seinen Kopf an, er ist voll Blut“, sagte sie zu
Kari, ihrem Enkel.

,,Guck mal!“ Und er ging hinunter und sah den Tapir
hingestreckt mit ausgetretenen und herausgezogenen
Eingeweiden.

263



89. Ritaji’cha e jra’chako tu’ke! khawakdjo.

90. E rimichdka: kaja rinochaka jéma kajruni wani.
Nula’jika khaji.

91. Pi’michako riyukund ojkujlo, rikd liya la’ka
kejapaka mand, noKari kamejeri ya’naya eja’wa
naku.

92. Ne’nakaloje rijlo jiia’je rinakia eko nayuri wajlé
wejapaja.

93. Eko pima rijlo kamejerika nuwarui’chaka
ne’jnakaloje rijiia’je penaje.

94. Marike aii rile’je chuchii i’jichaka jlapiami
riyukund i’'maje rile’je ojku ejo.

95. Kaja ruphichaka rejo. Rijalakicha rijkhd. Majo
nu’jicha no’ri ke rimichdka.

96. Nulake warui’chaka jéma ke rumichaka.

97. E khewaka jrailamiyara, kemichaka.

98. Meke la’je ilekajeta nocha jéma kamu’junita
luichi naturita. Meke la’je ile wajaka’lata noka jéma
ke rimich’aka.

99. Khewaka kerumichdka rinochaka aii un’jicha
majo riyukund.

100. Rimichdka pinaku piwakara’kaloje pijlo rinakia
Jjia’kana rinakia ri’imi jiialkana pijlo.

101. Kejo’o rikd, ke rimichdka. Kaja no’pija
warui’chaka jéma makand.

102. E rimichaka najlé eko amuchajlo no’pija
nochaka jéma i’jnakaloje nojlo rifia’je.

103. Meke ilekajeta noka jéma ke nemichaka.

Da wo er gestorben war, ta! [Schlag] und nach unten
gefallen war.

Er sagte: ,,Er hat einen groflen Tapir getotet. Was soll
ich machen?*

,,Jch werde es meinem Onkel erzdhlen, der Vorfille
[mit Zauberei] in Ordnung bringen kann und weit
draulen im Urwald Beute jagt [sagte er zur
GrofSmutter].

Damit sie kommen und sie [die Beute] holen und uns
ein wenig davon lassen.

Sag ihm, dass ich Beute geschlagen habe und sie
kommen sollen, sie zu holen.*

Deshalb ging die GroSmutter am Morgen zu seinem
Onkel.

Sie kam dort an. Er griifite sie. ,,Ich bin hierher
gekommen, Neffe®, sagte sie,

,.weil mein Enkel den Tapir getotet hat™, sagte sie.

,»Wirklich? fragten seine Onkels.

,»Wie kann der den Tapir téten? So klein wie der ist,
wie eine Fliege. Wie kann so ein stinkendes Wesen
den Tapir toten?*

. Wirklich®, sagte sie. ,,Ich bin gekommen, euch das
zu erzéhlen, weil er ihn getotet hat.

Er sagte, ich solle euch schicken, das Fleisch dort zu
holen.

Er sagte, es sei gut. Mein Neffe hat schon den Tapir
getotet.” [Makand bedeutet grofie Beute.]

Er sagte zu ihnen: ,,Geht, um zu sehen, ob mein Neffe
den Tapir getotet hat, geht, um ihn fiir mich zu
holen.

,,Wie kann der einen Tapir téten?* sagten sie.
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104. Mekela’je ila’aa wejapii ke rimichdka
rinokichaka rikd a’u ru’micha ri yukund.

105. Naje ilekewant ijkha ke rimichdka iyui ileke ilio.

106. E ne’jichaka kajru jnaki’ chaka.

107. Riphalaniata wajwa’te waiia’taje rikdtaka ke
nemichdka.

108. Naji’chaka fia’ri ifie’ puchuwa nafia’takaloje
rikhd.

109. E nephichaka kefia’lachua nakapi ia’ri apo’jo
pita ia’ri.

110. Nemichaka: merechi jéma pimichaka
piwaKari’chaka wajiia’kana.

111. Ile jéma ke rimichaka june’e chu rikd.

112. E kaja nejichaka junue’e ejé ama jema palani
napechi li’chako.

113. Nakupatiako fia’ri a’jnafio’jo nakapia.

114. E kaja jna’chako jéma majtha’je phiyukeja
Jnaiia’tiako.

115. Phiyukeja ri’rimi najlo unka na yuilacho.

116. Rijl6 e rimichdko chuchii:

117. Chawani nali’ chako nukd unka nayuilacho
wajlo ke rimichdka.

118. Kaja nala’kano ile pijkhd.

119. llekaje a’akano numalo pijlé pa’pitaka
pitama’ko.

120. lleke [aquellos] ina ikha’anata [consangiiineos]
iphaka inajlo ja’piwd.

,.Wie? Ihr glaubt es nicht®, sagte er. ,,Sie hat es
erzéhlt, weil er es getan hat.*

,Warum seid ihr so?* sagte er, ,,Hort auf ihn zu
belédstigen.*

Sie gingen, aber sie fluchten dabei viel.

,»,Wenn er uns beliigt, verhauen wir ihn®, sagten sie.

Unterwegs ergriffen sie eine Peitsche, um ihn zu
schlagen.

Und sie kamen mit einem Korb in der einen Hand
und mit der Peitsche in der anderen Hand.

Sie sagten: ,,Wo ist der Tapir, den wir holen sollen?*

,.Der Tapir ist hier im Bach [antwortete Kari].*

Schon waren sie beim Bach, sahen den Tapir und
waren zufrieden.

Und sie warfen die Peitsche aus der Hand.

Schon machten sie sich daran, den Tapir zu zerlegen.

[Aber] sie nahmen alles Fleisch fiir sich und lieBen
ihm nichts.

Und er sagte zur GroBmutter:

,,Wie schade, was sie uns angetan haben, sie haben
uns nichts gelassen®, sagte er.

,»50 spielen sie dir mit. [Sie nehmen dich nicht ernst].

Deshalb habe ich dir gesagt, dass du baden sollst,
damit du wichst.

Weil die Verwandten einen erniedrigen.*
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121. Kaja napa’chako.

122. Kaja riji’cha jepe lajpiwd ri’jichaka a’pitaje
munike flakeja.

123. Ra’juta i’michaka re piyutechii.

124. Waruachi, rikd amichako mekeka nali’chako
rijkhd.

125. Napenaje nala’ka ileke nulake ke rimichdka.

126. Ejo’kaja nukd ra’juta ke rimichaka.

127. Meke napechii marike nejphaje jra’piwa rijlo.

128. Kaja ra’pitaka ejomi Kaja ri makapo’cho wijo’o
a’u.

129. E ramichaka majo muolumuolu majo jnaiia’ko
eyd.

130. E rejiio’chako. Najechi khele jeiio’chako?

131. Phajcho’taka nukha nukha nulake, ke
rimichaka.

132. Ajike riyathe’la. Nukd pile’je chuchi.

133. Nomd mekeka inau’ke la’aka pijkha, namdkajo
phailamiyata iphaka [llega] jna’piya.

134. Phacho’taka nukd ka’no ejo’kaja nukd pa’juta.

135. Nuwatakakeja nu’na majo. Phacho’taja nukd.

136. Jeéke kaja richiri’chaka rikd.

Und jene [die Verwandten] zogen sich zuriick.

In der Nacht ergriff er das Copay-Holz fiir die Fackel
und ging sich baden. Am darauf folgenden Tag
ebenso.

Sein GroB3vater [Karis Gro3vater] war dort [in dem
Bach] und zwar in eine Boa verwandelt.

Waruachi, sah, was sie [ihm an-] taten.

,,Warum tun sie meinem Enkel das an?

Ich bin sein Grof3vater und ich lebe immer noch®,
sagte er.

,,Sie denken, dass sie ihn auf diese Weise weiterhin
erniedrigen konnen.*

Nach dem er [Kari] gebadet hatte, wusch er sich das
Gesicht mit dem wijo’o-Blatt.

Und er sah dort einige Luftblasen und hiipfte.

Und er hiipfte. ,,Weshalb hiipfen Sie?*

,~Zieh mich raus®, sagte er [der GroBvater].

Er zeigte ihm die Finger der Hinde. ,,Ich bin es, dein
GroBvater.

,Ich sah, was diese Leute dir antun, sie erniedrigen
dich, diese deine Onkel.

Deshalb zieh mich hier [heraus]. Ich, dein GroB3vater,
stehe immer noch zu dir.

Sowie ich es gewollt habe und hierher gekommen
bin, hole mich hier heraus.*

,In Ordnung* [sagte Kari]. Und er zog ihn [heraus].
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137. Mari nujeta’pare, nuwakapdre, nulichi’pare,
nule’je cuya nule’je umuchiri puku.

138. Majo pi jiia’a. Rikd makharejni chu. Chuwa
ijnd, phacho’taka rijkhd ilefio’jo.

139. Kaja ripa’tiaka rikd ri ka’pejeiiani chojé.
140. Nakeja rikd nuleke, ke rimichdka.

141. Ejo’kaja nukd phijwa’te. Unka, meke kale
i’maka eja’wa chu.

142. Pa’pitaka. Ina a’pitaka ina makapo’o ina chi’na
pukii choje, nulake ke rimichdka.

143. Nake chua pa’pitajika pitama’koloje

phajra’pa michii i’maka chaje pi’makaloje.
144. Nakeje rijkhd chucho, ke rimichdka.
145. Mejluri rikd. Waruachi e rimichaka rijlo:

146. Nake a’aka pichi’na yani’ke, pi’majika
pipa’taje nojlii nojlo.

147. Merechi rikd chuchii?
148. Eja’wa naku mari nule’je pajluaja.

149. Mari mamiyua rajiiata iyajmela e’yowdtana
eja’wa naku.

150. Rikd ja’pi jraiiaka nake a’kale.

151. Pila’je iwecha’pela

152. Chuwa piyuphi’cha iweji.

153. Je ke, e kaja ri’jichaka iyajmela e’yowa ke tana
riyiphi’chaka mamiyuwa ja’piya.

,,Hier ist meine Bank, meine Macanakeule, mein
Tabak, meine Kalebasse, meine Utensilien fiir den
Zauber.

Bring sie dorthin.* Er kam ganz trocken heraus.
,,Gehen wir, nimm die Dinge dorthin mit!*

Er nahm ihn mit zu seiner Hiitte.

,.Es ist gut, Enkel®, sagte er.

,,Ich bin immer noch bei Dir. Nein, es gilt doch, auf
der Welt zu leben.

Bade dich. Man badet, um an die Stelle seines Vaters
zu treten, mein Enkel®, sagte er.

,,Deshalb bade dich, um groer zu werden als dein
verstorbener Vater.”

,.Es ist gut, GroBvater®, sagte er.

Waruachi war blind. Hier sagte er zu ihm:

,,Gut, wenn du ein wirklicher Sohn deines Vaters bist,
wirst du mir meine Augen zuriickgeben.*

,,Wo sind sie, GroBvater?*

,,Im Urwald habe ich welche.

Dieser Mamita-Strauch, zwei Kilometer von hier im
Urwald. [Ein Strauch, der rote Kerne trigt].

Unter [dem Strauch] isst er, [der meine Augen
geraubt hat].

Deshalb baust du eine Falle. “[iwecha’pela] ist eine
Art Falle.

,Jetzt gehe zum iweji-Stab [ein Stab, an dem ein
gespannter Stab befestigt ist].*

Gut, er ging zwei Kilometer weit weg und kam unter
dem Mamita-Strauch an.
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154. Kaja chuchii nuiiapatiaka. Chuwa pifia’a ku’me
rikd eko pijruta pija’a rikd.

155. Chuwaja piya’tiaka rikd nulaké. Chuwaja
pu’takani unka pijeipa’laje pinapona.

156. Unka ra’lajoje jlaichu pi pa’jiko phiphajiko
manumarukeja phetachojé.

157. Unka kaja pira’jiko aka’ruchua kuli’yd i’chi
chua pi’rajiko kuli’yd.

158. Apa kapiluni ritajné la’ako. Je ke. E kaja
ri’jichaka jlaichu rijphichaka.

159. Thuke retachojé e riruta a’cha rijlo i’chi chojé.
Kiijnu rikd rajichaka.

160. Kajru ménena chiri’chako rinaku. Unka
rijeipi’chako a’wana i’cha [rama] yani ail.

161. Rijeipi’chako nachatiako rikd e kaja
najme’tiako.

162. Munike ke rimichaka Kari chuchii nomichajlo
richii [adentro de la trampa] e kajnd jra’chaka.

163. Meke pipechii naku we’chu ra’jiko? Pua’ni
jra’jiko kele nulake.

164. Unkd we’chii kale eja’wd mina, ke rimichaka
eyonaje pamichaka, nulaké.

165. Pu’aka rikanare majaka’jiko e wemajiko
ra’jiko.

166. Jé. E kaja jlapiami ri’jichd rejo kaja penaje
ramichako yaiwapii kui’chako. Rikd riji’ chako.

167. Rijphichaka yuka’a nulake na piji’chaka unka

,,Ich bin schon fertig®, GroBvater. Jetzt nimmt er
Chambira-Blitter, damit sein GroBvater die Fasern
herauszieht. [Pija’a nennt man es, wenn jemand die
Faserstreifen aus der Palme zieht].

,,Nun geh und stell die Falle auf*, Enkel. ,,Heute bist
du in Gefahr, du sollst dich nicht am Korper kratzen.

Wenn er heute nicht hineinfillt, gehst du schweigend
direkt in deine Hingematte.

Du darfst kein Caguana [Getrink aus der Stirke der
Yuca-Pflanze] aus einer Kalebasse trinken, sondern
nur aus dem Topf.

Damit dein Fuf nicht glatt wird [und Ausrutschen
verursachen kann].” Gut, er ging und kam am
Nachmittag an.

Und er legte sich in die Hingematte und die
Grofmutter gab ihm Caguana im Topf. Er nahm dies
zu sich und auch Casabe [Manioka-Brot].

Viele Wiirmer krochen iiber seinen Leib, aber er
kratzte sich nicht einmal mit einem Stockchen.

Er war drauf und dran sich zu kratzen, [aber] als die
Wiirmer ihn tiberwiéltigten, wachte er auf.

Am folgenden Tag sagte Kari: ,,GroBvater, ich gehe
gucken, ob er schon (in die Falle) gefallen ist.

,,Glaubst du, Enkel, dass er bei Tag hineinfillt? Er
féllt nicht so leicht [hinein], Enkel.

Tagsiiber ist er der Herr des Urwaldes®, sagte er.
,.Dennoch geh nachsehen, Enkel.

Wenn auf einmal sein ,,Spiegel” [Zauberninstrument]
zerbricht, dann sagen wir, dass er fallen wird.*

Er ging am Morgen dorthin und sah einen Panguana-
Vogel [in der Falle] gefangen. Er packte ihn.
[yaiwapu, ist eine Art buntes SteiBhuhn, dessen
Name seinem Gesang nachempfunden ist].

Und er kam an. ,,Wie war es, Enkel, was hast du

268



yaiwapi merechi rikd?

168. Chi’ nulake pua’kheniwani ka’jno ri’maje.

169. Pama rikanare majaki’chako. Meke nula’jika
rikd.

170. Pa’mitajiko rikd.

171. Kaja nunike: Chuchii nomichajlo. Unka, pua’ka
rajiko.

172. E ne’micha. Pe’yocha kamii jra’chakota.

173. Jra’chota i’michaka e thiji! Ileke nulake chua
jra’chako.

174. Yeé chuchii nuji’chako rikd ke, Kari kemichako.

175. Na penaje piwataka?

176. Unka pijlé kale rijiia’takaloje.

177. Ke rimichaka Waruachita: piji’cha nojlo
yukuriiwa nula’chi richd pijlo.

178. Kaja ri’micha yukuruwd matha’jé.

179. Chuwa majo. E kaja rili’cha richd, rimathi’cha
riwajlé.

mitgebracht? Ein Hithnchen? Wo ist es?*

,.Nun wird es einfach sein zu jagen, mein Enkel*.

Guck, mal, sein Spiegel ist zerborsten. Ich weif} nicht,
was zu tun ist [mit dem Tier].

Du musst ihn anderntags ausrduchern.*

,,GroBvater, ich gehe nachsehen.” ,,Nein, dann wenn
er [hinein] gefallen ist.”

Sie harrten aus. [Erst] am Mittag fiel er [hinein].

Er fiel [hinein] und es horte sich an wie ein
Blitzschlag. ,,Hier ist er, Enkel, ,jetzt fiel er
[hinein].*

,.Gut”, Grofivater, ,,ich gehe ihn holen®, sagte Kari.

,»Wozu willst du ihn haben?*

,.Nein, es ist fiir dich, dass ich ihn hole.*

Waruachi sagte: ,,Geh einen yukuri-Stock suchen,
damit ich mit diesem Stock eine Heilung vornehmen
kann.*

[Yukurii ist ein besonderer Baum, aus dem die
Vorfahren Kniippel gemacht haben. Im Holz
befinden sich Verdickungen, so dass man — wenn
man es zurechtschneidet — das Werkzeug yukuruwd
hat diese Knoten. Dieses Holz ist hart und rotfarbig.]

Er ging, um den yukuri-Stock zu schneiden.

,Jetzt komm her!* Schon heilte er ihn [den Stock]
und er kann nun die Wirbelsdule [des Tieres]
brechen.

[Durch diese Heilung macht sich das ,,Teichhuhn*
sterblich. Als Kari ihm den Riicken verpriigelt,
zerbricht er ihm die Wirbelsédule. Aufgrund dieser
Vorgeschichte kann man kein Hiithnchen essen,
nachdem man Yurupari gesehen hat. Weil er ihm das
Riickgrat gekniippelt hat, bekommt der, der es isst
Riickenprobleme.]
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180. Nakeja rikd nulake, ke rimichaka.

181. Pu’aka rijimd majo i’majika, mékaja
pichipuka’a riwajle choje rinaku.

182. E kaja pinojika pawajlecha pithujla’jika rikd ke
rimichaka.

183. Unka pijnalaje richaje ileré.

184. Rija’wila ja’pi wajii rikd chii nujli eko pijiia’a
rikd.

185. Riwajwere pijiia’jika nojlo. E kaja ri’jichata
rej’o.

186. Kamu’junita ri’michaka. E rijichaka amaijlo
kajruni wani rakui’chataka ri’micha.

187. Majo rijli richaje. E kaja ri chipuki’chako ajike
ri wajle choje e rijphichaka.

188. E rithuli’cha pajimayacha thu e kaja rinochaka
rikd.

189. E kaja riji’chaka mejre riwajwere kaja ri
pi’chako rejcho’cho fiani.

190. Kaja pu’ji ripechii i’michako, rimichaka:

191. Chuchii nupa’tiako pijli. Jeé nulake e khewaka
majo pi’jna.

192. Waruachita chi’la jeta’pare choje. E riji’cha
Jjuni aka’ru chu.

193. Chuwa riphichaka kajru: kawaya, yawi kajru
kamejerina ijlu i’michaka riwajweru chii.

194. E ra’cha rijlo kawaya ijlu unka nulake
ajapanata ijlu.

195. E Karita kemichdka: Unka chuchii kaja
ritajichako. Meke la’je unka ap’u kajno iia’la pijli.

,.Gut, Enkel*, sagte er.

,,Wenn es [das Teichhuhn] das Gesicht hierher
wendet, geh nach hinten, hinterriicks

und du totest es von hinten®, sagte er.

,,Du musst nicht dorthin gehen, wo es [ist].

Dort unter der Achselhohle trigt es sein matiri
[Beutel mit magischen Utensilien].

Fiir mich wirst du ihm das Herz [diesen Beutel]
nehmen.“ Er ging dorthin.

Er [Kari] war sehr winzig. Er kam an und sah ihn
aufgehingt, er war ziemlich grof3.

Dort war er mit seinen Augen. Dann drehte er sich zu
seinem Riicken.

Und schlug ihn von hinten und totete ihn.

Und er nahm seinen Beutel, beziehungsweise sein
Herz und rannte zuriick.

Schon war er zufrieden und sagte:

,.GroBvater, ich habe deine Augen zuriickerobert.*
,,Gut, Enkel. Das stimmt. Kommt her.*

Waruachi setzte sich auf seine Bank. Und [Kari]
fiillte Wasser in eine Totumo-Kalebasse. Da hat er sie
gewaschen.

Drin [im Beutel/Herzen] waren viele Tigeraugen:
Hirschaugen und Augen von anderen Tieren.

Und er gab ihm [seinem Grofvater] Hirschaugen.
,.Nein, Enkel, die sind es nicht.” Und [dann gab er
ihm] die Augen von anderen.

Und Kari sagte: ,,Nein, Grovater, mehr Augen gibt
es nicht. Moglicherweise nahm jemand anderes deine
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196. Unka, mapii i’mala. Unka ke Kari kemichaka.
Mari napaja ijluta pu’areni wani.

197. Unka, rikd ijkha ke rimichaka Waruachi.
Pijpha.

198. Phichi jrefio’chako. Nulake uu. Nulake uu.

199. Nulake merechi pikha? e ramichako rikd.

200. Meke kamu’juni wani. Piwaja’lako eja’wa chu
nulake ke rimichaka.

201. lleke a’kale jphailamiyata ijphaka najpiwa,
chdawani ke rimichaka.

202. lleke a’kale jphailamiyata ijphaka najpiwa,
chdawani ke rimichaka.

203. Munike jlapaiami jenaike: Nulake,

204. Chuwa pa’pitia. Jeé chuchu. Kaja ri
lukunichaka jepe riwituki’chaka june’e chojé.

205. Nake ra’juta puri’cho juni yajne wa’te.
Rawakichaka ripechii june’é choje.

206. Kairuna Chi’narikana mari canchiru, nemaya ,
pa’jirina, po’jona, waruna. Unka meke ra’pitala.

207. Kaja nakelo’kota june’chu maka’ni jnariaka ina
e kaja ri kefio’o na kamare patakana khajru.

208. Kajwa rijme’tiako. Mekeka’no no’pitalaje?

209. Kaja riyuphi’chako wichu’pe pand pupuyu
pand.

Augen.”

,,Nein, niemand anderes. Da sind sie nicht, sagte
Kari. ,Hier sind Augen, die sind aber sehr hisslich,
ich weiB} nicht, von wem die sind.*

,,Nein, die sind es*, sagte Warwachi. ,,Setze sie mir

13

€in.

Und als er sie eingesetzt hatte, hiipfte er und rief:
,.Enkel, Huhu*. ,,Enkel, Huhu* [und ging auf die
andere Seite, um ihn zu suchen].

,,Enkel, wo bist du?* Dort sah er ihn tatsdchlich.

,»Wie? Du bist so winzig! Du bist geschrumpft in der
Welt, Enkel®, sagte er.

,,Deshalb erniedrigen dich deine Onkel, wie traurig*,
sagte er.

,,Macht Copay-Brettchen“ [Holz fiir Fackeln]. Er
nahm klein geschnittenes Copay.

,,Am darauf folgenden Tag um Mitternacht, Enkel.

Jetzt geh dich baden.” ,,Gut, GroBvater.” Er ziindete
das Copay an und stieg zum Bach hinunter.

Der GroBvater sprach mit dem ,,Gatten des Wassers*
und gab sein ,,pensamiento’ in den Bach.

Hier war der méchtige Ahn des Cachorro-Fisches
[der groBe Zihne hat], des groB3en Cachorro, des
Sabaleta-Fisches und des Dormilén-Fisches. Da
konnte man nicht baden.

Sie machten Wirbel im Bach, wie um ihn [Kari] zu
beilen. Er beleuchtete sie und sie hiipften.

Es diammerte schon. ,,Wie soll ich mich baden?*

Er nahm ein Blatt vom Pupuyu. [Pupuyu: Strauch,
der in den verlassenen Girten wichst und weille
Bliiten hat.] Er schiittelte das Blatt [so sah der ganze
Korper feucht aus].
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210. Kaja ripi’chako. Yuka’a nulake e pa’pitia.

211. A’a chuchii e khewaka merechi nomachi.

212. Nakeja rikd. E kaja najii’chaka ilekaje penaje
nulake, ke rimichaka. nula’ka nakajé wajlo, ke
rimichdka.

213. Mapa aii rili’cha, ndkaje mand.

214. Chuwa pikamdtako, ke rimichaka, lapiwd
pa’pitakaloje.

215. Munike lapiwd: nulake chuwa pa’pita
pitama’cho, phara’pamichu puimichoje.

216. lleke a’akale phailamiyata ijpha pijlo

ja’piwd, ke rimichaka. Nakeja rikd.

217. Kaja ri’jichapio rijphichaka pio june’e choje
ramichaka jifiana: waluna, wemayana, pa’jirina.

218. Meke la’je no’pitalaje kajunata] nakoje ripechii
i’micha.

219. E kaja ra’juta wituki’chaka jrapumichu.

220. Waruachi mejluwaka, Chi’narikana ri’michaka,
pala ramichaka.

221. E riphichaka kaja ramichako.

222. Ama riyai’cha fiani.

223. Yawi chu ramichako e ripachiako rikd.
224. Nulake na pila’a? Ya’ko nakii maare.

225. Pa’pitakaloje numichaka pijlo pi’jnakaloje
a’pitaje.

226. Yeé Chuchii rimichdka: meke la’aje khajruwani
Jjifiana. Unka mekela’je no’pitaka ke rimichaka.

Dann kehrte er heim. ,,Wie war es, Enkel, hast du
gebadet?*

Ja, GroB3vater.” ,,Wirklich? komm néher!

Gut, es ist gut. Es wurde dunkel. Zum Guten, Enkel®,
sagte er, ,,Ich werde fiir uns einige Dinge tun.*

Mit Pech heilte er Dinge.

Jetzt geh schlafen®, sagte er ihm, ,,damit du frith
aufstehst, um zu baden.*

Am nichsten Tag in der Dunkelheit [der Nacht]:
,.Enkel, jetzt gehe dich baden, damit du wichst und
an die Stelle deines Vaters treten kannst.

Deshalb demiitigen dich deine Onkel®, sagte er ihm.
,.Ist gut, Grof3vater.*

Er ging noch einmal, kam am Bach an und sah die
Fische: Cachorros und Dormilones.

,,Wie kann ich mich mit denen baden?* dachte er.

Der GroB3vater stieg hinter ihm hinunter.

Waruachi war ein michtiger Blinder, er sah gut, er
kam an und schaute.

Und er kam an und sah.

Er sah, dass Kari da saf3.

Im Jaguar sah er und er packte ihn von hinten.

,,Enkel, was machst du?* ,,Ich sitze hier.

,.Ich hatte dich geheifen, hier zu baden.*

,,GroBvater, wie soll ich hier baden, wenn so viele
Fische da sind. Ich kann nicht baden,* sagte er.
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227. Yeé Chuchii rimichdka: meke la’aje khajruwani
Jjiflana. Unka mekela’je no’pitaka ke rimichaka.

228. E kaja riki’chaka rikd junapeje.

229. E kaja Chi’narikana penaje jewi’cho.

[Hier fingen die Fische an zu singen. Wemaya ist der
erste, der ihn packte und sang.]

Wemaya’aooo wekire’ee wa’iiii

230. Kaja riki’chaka thu riki’chaka rikd api numa
choje kaja penaje.

Kapajenojé:

Wema’aa yaiiii wama’aaa yaaaiiii

Wema’aaa yaiiii wekireee

Waya’eee waya’eee.

231. Ne’jichaka jiini khawakajo.

232. Rijhd juni ji’lami ejo. E kaja riwatiaka

taja’kana mari apii numa chojo.

233. Madre Chi’narikana Waruachi, mari waka’pe
Chi’narikana pura’o, mari juni yajné numd
ne’michaka.

234. Juni ji’la ejo kaja napa’tiaka.

235. Nephatiaka kaja najme’tiako chojo.

236. Aa chuchu, ke rimichaka, nutaja’ka pipata nukd
ke.

237. Kaja naki’chaka rikd jra’peje.

238. Kaja kajrunuta waichaka rinokaloje rikd kaja
jracho’chiaka rikd.

,»Warum hast du Angst? Das sind deine Ahnen®,
sagte er.

Und er warf ihn ins Wasser.

Der Grof3vater verwandelte sich in den méchtigen
Ahn des Fisches Jewi’cho.

Das ist der Cachorro-Fisch.
Wemaya’oooo wenayadoooo

Waya’ee waya’eee.

Und er warf ihn ins Maul eines anderen [Fisches].

Die kleinen singen:

Sie gingen flussabwirts.

Sie waren am Strunk der Welt. Er war drauf und dran
im Maul dieses anderen zu sterben.

Dort [war] der michtige Waruachi, drauien mit den
Worten der michtigen Ahnen, aus dem Maul des
,,Gatten des Wassers*.

Sie [gelangten] bis zum Strunk der Welt und kehrten
mit ihm zuriick.

Sie brachten ihn zuriick [als] es schon tagte.

,Ach, Groflvater®, sagte er, ,,ich sterbe, halte mich
fest!*

Und sie warfen ihn ihm zu Fiilen.

Als der Grofite ihn gerade toten wollte, zog er ihn mit
einem Schwung heraus.
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239. Ri’mariani jamara’pani.

240. Chuchii nutaja’ka. Kaja rikurukichaka.

241. Rikd najcho’taka indna na lejiiaka e jira
ja’pakaloje nanakia rikd ro’maka uuu.

242. Mapeje ri’fieyani wa'’te ja’tiaro. E rimichdka
nulake:

243. Unka nomakjo kale nula’ka pijkha, pitama’kole
pichi’na puichojé nula’ka rikd nulake.

244. Ke rimichdka: unka nonoka kale pika.

245. Re riwajichaka rikd ripuraka’lo ai.

246. Waruachi numd ma’are ripuri’chako
Jjratanichd.

247. Kaja payakichaka ri’ma.

248. Madreje phara’pa michii i’maka, richajecha
pi’majiko.

249. Mari nulake jifia’pa, rikd ai jra’tiyo.

250. Madreje jriwild rimatha’tiaka phiri ra’tiako
rinaku.

251. Ri lukuni’chaka kand rijklo rikd ai ripatiako
rijimachi.

252. Chua ijnd nulake wacho’cha riji’cha

kajild.

253. Ne’jichaka rimichaka: madre phara’pa michi

Er [Kari hatte] durchsichtige Fiile, wie ein Sieb.

,,GroBvater, ich sterbe!* Er zitterte.

Wenn einer Frau Boses angetan wird, wird [das, was
die Fische aus Kari herausholten] aus ihr
herausgezogen, damit sie starke Blutungen bekommt
und deshalb zittert.

[Der Schmerz, welchen Kari fiihlte benutzen sie, um
den Frauen Boses anzutun. Damit sie bei einer
Geburt oder Fehlgeburt sterben, an diesem Schmerz
miissen sie sterben.]

Bis die Scheifle aus ihm herauskam. Dort sagte er
ihm: ,,Enkel,

ich erniedrige dich nicht, ich mache das, damit du
wachst und an die Stelle deines Vaters trittst, Enkel.*

Er sagte: ,,Ich tote dich nicht.*

Er ziichtigte ihn [er verlangte Disziplin] mit seinen
Worten.

Er [der GroBvater] sprach mit dem Mund von
Waruachi und sang.

Und trat ihm auf die Fiif3e.

,,Von dieser Grof3e war dein verstorbener Vater.* Er
zog ihn lang: ,,Damit du groBer bist [als er].

Enkel, hier ist dieser Kamm, [dein Vater] kimmte
sich damit.*

Er schnitt ihm die Haare und bemalt seinen Korper
mit Achiote [einer roten pflanzlichen Farbe].

Und er betrachtete sich im Spiegel und sah sehr gut
aus.

,Jetzt gehen wir, Enkel, wir gehen aus®, und er nahm
die rasselnde Lanze Kajild.

Und sie gingen los und er sagte ihm: ,,Hier hatte dein
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mend i’maka kajruni.

254. Cherere eyd a’neji, ka’chi, kaja mend,

255. Re mawiru i’maka, kajri ipati, kajema mawiru.

256. Ripura’kalo aii rikifidtiya nakaje.

257. Maare phara’pa michii fiakare i’maka paji
pajluaja wori i’'maka.

258. Madre rijwa’tejena kajri richii inau’ke i’maka
rijwa’tejena.

259. Kuphijra’phana jewi’chario inau’ke penaje,
madre kijnu i’'maka walajku, waleja, mawiru.

260. Kaja phiyukeja madre: kiimu i’ maka, ke
rimichdka:

261. Maritha unka meke wala’laje. Ke rimichaka:
nupechi i’majika mari chi.

262. Riwachapila jewiiiata kumu penaje.

263. Nake rimichaka rijlé: pipatajika nukd éjomi
iwara’je rinaku.

264. Itaka’je pheiiawila le’jepela naki.

265. Ipatajika nukhd pamineko, unkhd meke la’jé

iwaralaajld kumu naku. Jemad mari numakare naku.

266. Jeeke chua i wara’a kiimu naku ke rimichaka.

verstorbener Vater seinen groflen Garten.*

Und er lieB die Lanze springen [damit sie zu horen
sei] und Speise erschien, Maniok-Keime, grofer
Garten.

Er hatte viel Ananas und Koka.

Auf seine Worte hin erschienen die Dinge.

Hier hatte sein verstorbener Vater das Haus, es
erschien die Maloca der Grof3e einer Wolbung
[gemeint ist ein Groenmal].

Dort drinnen befanden sich seine Gefihrten [von
Kari], seine Leute, die Leute seines Ovalhauses.

Die Vogelchen verwandelten sich in die Leute. Hier
[in seiner Maloca] waren der Casabe, der Tucupf [ein
Gericht aus Maniok-Briihe, das zum Casabe gegessen
wird], das Stirkemehl, die Ananas.

Alles war da, das Manguaré [ein paar Trommeln]. Er
[Waruachi, der GroBvater] sagte:

,,Das ist fiir uns nicht bereit zu [Nutzen].“ Er sagte:
,,Mein ,,pensamiento* wird im Inneren [der Trommel]
sein.*

Es war der Rumpf von ihm, der ihn in ein Manguaré
verwandelte.

Deshalb sagte er ihnen: ,,Nachdem ihr mich ergriffen
habt [um ihren Wille -Trommelspielen— ihm bekannt
zu machen], konnt ihr es zum Klingen bringen.

In den ,,Besitztiimern* der Alten.

Vorher miisst Thr mich beriihren [Bescheid sagen,
ohne das] diirft ihr das Manguaré nicht spielen, ihr
miisst [meine Warnung] anhdren.

46

,»Sehr gut, jetzt schlagt das Manguaré®, sagte er.

[Fiir das Schlagen des Manguarés gibt es besondere
Melodien, zum Beispiel: Yukuphi heif3it es, wenn sie
in der Morgenddmmerung spielen, um den Tag zu

empfangen. An dieser Stelle des Mythos spielen sie,
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267. E Je’chu jemi’chdka.

268. E Je’chu kemichaka: meiio’jo phefiawild
le’jepela mejé kiimu, ke rimichdka.

269. No’pija ejo, ke rimichaka.

270. No’pija kajno tama’o richuaja makapo’o.

271. Unka ina chuwakala kale, ind i’ma ile wani ina
i’ma eja’wa chu, ke rimichdka.

272. E jrailamiyata meke la’je ile kajetd tama’o
pu’arenita waka’lata.

273. E riyani i’'michaka ina’ana wejikele palaruna
nejkha.

274. Kemicha: nuwejineta kajno tama’o, apa’welo.

275. Nu’ma jwild kajno tama’o.

276. Apa’welo kemichaka nule’je chu’rita ka’no
tama’o.

277. Ad Je’chu aki’jchaka nejkha: napenaje pu’taka
i’luaya i’luaja i’maka i’cha inau’ke naku.

278. Kaja rajichdka.

279. Je’chu kemichari rijwateje jenajlo: mariké
no’pijd kemakd nojlo richuwd ri’'maji.

280. Marike nulake kemichaka: no’ri ke rimicha, ilé
Jjepe riwakari’chaka ra’pitaka lupemi ke.

281. Nake a’kale paminakii rila’jiko ripana jepe
yaind iyujri yaind, rikd au.

um ein Ritual anzukiindigen.]

Je’chii horte zu.

Je’chii sagte: ,,Wo erklingt das ,.Eigentum® der Alten,
das Manguaré?* sagte er.

,.Es ist da, wo mein Neffe ist*, sagte er.

,»Auf einmal [schon] wuchs mein Neffe.

Man verharrt nicht in der Kindheit, ja, Neffe, so lebt
man in der Welt.*

Und die Onkel sagten: ,,Wie mag der wachsen, dieser
Hassliche, Stinkende?*

Er [der Onkel] hatte drei ledige und sehr hiibsche
Tochter.

Eine sagte: ,,Mein Aschenkasten ist es, was
gewachsen ist.“ Und die andere sagte:

,,Mein grofer Zeh wuchs.*

Und die néchste sagte: ,,Meine Vagina wuchs.” [Sie
amiisierten sich.]

Je’chii schimpfte mit ihnen: ,,Scheinbar waren sie
hiibsch, warum lachten sie iiber die Leute?*

Die Vierte war die Hésslichste.

Und dann erklirte Je ‘chii ihren Mitarbeitern: ,,So wie
mein Vetter [Kari] gesagt hat, so miisst ihr tun [das
Geriist fiir das Fackelholk soll mit starken Holz
aufgebaut werden].*

,,Dieses Copay [Fackelholz], mein Neffe, “ sagte er,
,.dieses Copay, das du geschickt hast, ist ziemlich
wenig.*

[Sie gingen] das Geriist aufzustellen [um das Copay-
Holz anzubringen und es trocknen zu lassen], und
zwar oberhalb von dem Ort, wo er [der Onkel] war.
Er I6ste sie [die Knoten des Holzbiindels].
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282. E mayata rijwa’tejetd.

283. Naje chi rima kajrii chi jepe riwakari’chaka
kapajenojetd.

284. Mapeje i’na ipuremd fia’jé jima’lani e’yayd.

285. E kaja ne’jichata ipuremd fia’je waka’peya.

286. Wirata kajema unka na nania’lachata rikd aii
nali’chata ripana.

287. E nawicho’cha na maja’tiata ripana.

288. E ila’ta jenajua.

289. Palawani e.

Meke ipechuta jiipi wephaka wa’piwd kaja chi
ipechuta khele.

290. Kaja ripicho.

291. Raii kajrii Je’chii akichaka nekhd, manumaru
kaja nemichaka rikhd .

292. Eyd narichd piiia rapumichojé.

293. Kaja napi’chako. Puji napechu i’michd . Yuka’a
chuchii.

294. A’a, we’micha. Meke i’micha: palani unka
nejma’lacha, nulake.

295. E nemichaka: kaja jepe yupha’tiaka ipuremata.

296. Unka jnemaldcha td papiwd, nawatia keja
nali’chako.

Der Onkel von Kari war ein Trompetervogel.

,,Warum sagt er das?* ,Ja, er schickte uns dieses
bisschen Copay. Das reicht nicht, [um] eine Nacht
lang [zu leuchten].*

Und sie gingen, um diese Stauden von Holz
,cargero* [um die Fesseln des Copaygeriists zu
machen], aber sehr weiche, zu suchen. Und sie
machten sich lustig [auf Karis Kosten.]

Sie hatten sich schon aufgemacht [zu suchen], nach
diesen Strauchern, die sie ihnen schickten.

Dort sall [Waruachi] und sah zu, wie jener sich nicht
halten konnte, wihrend sie das Geriist aufbauten.

Er [Kari] hatte vier Biindel Copayholz geschickt.

Als sie die Biindel aufschniirten, ging auf einmal das
Geriist kaputt und die Pfosten brachen zusammen.

Gut gemacht, so lernen sie vielleicht.

,Ihr denkt, er sei derselbe wie damals, als ihr ihn
gedemiitigt habt.” [Dachte Waruachi].

Bald kehrte er zuriick.

Und der Je’chii schimpfte sie [die ungeschickten
Arbeiter], sie horten zu und blieben still.

Und sie mussten die Arbeit von vorn beginnen.

Und sie kehrten zuriick und kamen sehr zufrieden an.
,,Wie war es fiir euch, GroBvater?*

,.JJa wir waren dort. Wie es war? Nun, die gehorchten
nicht, mein Enkel.”

Und sie sagten: ,,Schon hat der Copay das Gertist
zerstort.*

Sie haben nicht darauf geachtet, sie haben gemacht,
was sie wollten.
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297. Palawani meke napechuta jipimi nala’jiko
namakajo nukd ke rimicha.

298. Palawani ke rimicha. Rimicha rijlo: e piji’cha
nojlo kujnii. A’a, mari. Pa’a nojlo.

299. E jlaichii najichaka nakajkua.

300. E Waruachita nulaké e ne’micha, e rimicha
marike nake yuika eja’wa chii pura’kajo.

301. Rikeiio’chd yuku i’makana, ya’leji, pujimachdyji,
Jjendjiké ejend.

302. Kaja e munike lapiami: nulake. A’a.

303. E pa’juta iia’ka numakare nekii pijlo? A’a
chuchii.

304. Mere madre madre ina ama malepa’lena inadna

wamaijlo.

305. A’neji i’ama nakapi.

306. Rikichd riniima chojé rikhd, rikhd penaje

rathupicha rikhd.

307. Majo pi ya’ta nojlo pa’okele i’chi ke rimicha.

308. Pitara’taka cawaya richd kecha jiri richijé.

309. Majo pa’a nojlo:

[Und er —der Onkel- sprach mit ihnen iiber ihren
Ungehorsam.]

,.Gut gemacht. Was denken sie, dass sie mich
erniedrigen konnen, wie sie es einst gemacht haben,*
sagte er.

,.Gut gemacht,* sagte er. Er sagte zu ihm: ,,hast du
mir Casabe [Maniok-Teig] mitgebracht? Ja, hier ist
es. Gib es mir.”

Am Nachmittag haben sie Koka gekaut [sich ernst
unterhalten].

Und Waruachi sagte zu ihm: Enkel, so sind die
Dinge, iiber die man auf der Welt zu reden hat.

Und er fing an, von Geschichten und Ténzen zu
reden, zu rezitieren. Bis Mitternacht.

Am folgenden Tag: ,,Enkel!*, Ja?!*

,.Hat dir deine GroBmutter mitgebracht, was ich dir
gesagt hatte? [Proben vom Maniok-Teig [fiir Casabe]
der Nichten].” ,,Ja, GroBvater.

Damit erkennt man eine verantwortungsbewusste
Frau,

niamlich an der Fihigkeit, mit ihren Hdanden Speisen
zuzubereiten.

Die spottischen Frauen sind frech mit den Leuten.

[Frauen sollen gehorchen und sich respektvoll
verhalten, ohne zu widersprechen.]

,,Hole vier Kochtopfe her,” sagte er zu ihm.

,,Halte den Stinder und setze das Sieb darauf [ein
Sieb von einem Meter Durchmesser, das dazu dient
die Stirke aus dem Maniok-Teig herauszufiltern].

Gib mir [die erste Probe].
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310. Unka khajitd ke rimichaka.

311. Rikichd riniima chojé rikhd, rikhd penaje
rathupicha rikhd.

312. Mari inanarutd unka wani pama.

313. Unka, marikajeta nejwaka wa’la.

314. Karijlé inand wa’kalojé.

315. Apawélo lejé, imichdri ruchdje kemachi.

316. Apawelo lejé i’michari kaja rikhd peiyojé rituri
ja’chocho ra’kuna chojé.

317. Aputa unka i’mala.

318. Unka na i’mala e khawaka. Re madre aputa.

319. Mere piya’ta majo.

320. Mari ta kewaka pamd.

321. Iturija majakicharijla riniima.

322. Mariru, ke rimicha.

323. Mariri pikejdje piku liyd.

324. Ina we’pi meke ina i’maka ke rimacha.

325. Puwarekaje ind lama’taka richd. Mari kana,
jifia’pd jwa’té. Pifia’a rikhd pijwate. Nake’ka,
rimichaka.

Das ist sie nicht,* sagte er [es taugt nichts].

Und er warf es sich in den Mund und spuckte aus.

,.Diese Frau nicht, guck?

Nein, diese Art Frau kann ein Hauptling nicht
nehmen.*

Es war eine Probe, um fiir Kari eine Frau zu finden.

Aus der nichsten kam ein wenig mehr [Stérke]
heraus.

Bei der nichsten [war es] ein bisschen besser, die
filterte einen halben Topf Stirke heraus.

-Mehr Frauen gab es nicht. [Er wollte die letzte nicht,
denn sie war die hisslichste von allen.]

Wirklich, es gibt nichts. Hier ist noch eine [sagte der
GroBvater].*

,.Bring das dorthin.*

[Er kaute es. Ja, das ist angemessen, schau, nur
zweimal musste der Teig gefiltert werden, nicht
mehr.]

,,Das ist richtig, guck!*

Die Stirke brachte seinen Mund fast zum Platzen.

,Diese [Frau] ist es*, sagte er.

,,Um diese wirst du deinen Onkel bitten.*

,.Gewiss, man weil, wie man frither gelebt hat™, sagte
er.

,,Das [die Hisslichkeit] kann behoben werden. Hier
sind der Spiegel, der Kamm, beide nimmst du die
mit.“ Er sagte: ,,Einverstanden.*
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326. Munike.

327. Chuwa nu’majiko pijlo pura’kajo yukund pijlo.
Unka phiyukeja rikd.

328. E kaja ipira, yewé, ripird kapechuri wani.

329. We’pijeiio ke rimichaka,

330. Chiru ta, chimé jwa’té apu unka, ke nemichaka.

Majé naji’cha nekhata.

331. Naya’tiaka, nekhata i’chi ja’piya.

332. Rikeiio’kd jatanikana.

333. Ajike ina, kemaka:

334. Najechi nala’ka wejkha, namakajo.

335. Kaja naiiapatiaka name’tiaka nachaya.

336. Naparichaka neemichaka eyonaje neemichaka
phiyukeja, purdkalo’jé.

337. Ritatia nekhd, a inajiké i’mani ajiiaje, amitakeja

jwa’te.

338. E kaja ne’jicha.

339. Pe’yowd ifie’pu jne’michata tura’jena.

340. E kaja nephichata piiru arapa’je.

Morgen [mussten sie Tanzen gehen].

,Jetzt erzéhle ich dir die alten Geschichten iiber
herkommliche Rede.* [Aber] das ist noch nicht alles.

Und das Vogelchen Yewé, das sein Maskottchen war,
war sehr klug.

., Wir sind die Wissenden,

Der Arrendajo-Vogel und der Chimé-Vogel.“
,Nein!* sagten sie. ,,Kommt her!*“ Sie packten sie.

Sie setzten ihn [ Yewé] hin und die anderen [zwei]
packten sie [in einem Topf — damit sie nichts von der
Lehre horen konnten. ]

Er fing an vorzutragen.

30 ist es”, sagte er:

. Warum tun sie uns [sagten die zwei] das an?* Sie
[hoben den Topf ein wenig an und] merkten sich
alles.

Sie horten auf und holten die [anderen] aus ihrem
Gefingnis.

Sie holten sie raus, aber jene hatten sich schon alles
gemerkt.

[Deshalb gibt es Leute, die dort sind und wenn sie
hier erzihlen, aber der andere ist es, der lernt, und der
Sohn da lernt nicht].

Er unterwarf ihn [Yewé] einer Diit: nichts Heifles und
nichts Gerduchertes diirfe gegessen werden.

Sie gingen fort.

Nach der Hilfte des Weges brieten sie eine Krote
[und verstieBen damit gegen alles, was er sie gelehrt
hatte].

Sie trafen zum ,, Tanz des Brettes* ein.
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341. Rifianita pala nali’chota kaja lukupana
nayai’cha.

342. Kajawd rijpichaka pe’yowd.

343. Meke palawani ke nemicha.

344. Nukd i’majika riwa’te.

345. Naka’akicha nukd i’maje riwa’te nukd ke
apa’welo, ke kemicha.

346. E kaja yewetd ji’chako kajild ripuri’ chakojlo

unka.

347. Aputa purichajlo fiakeja rimichajlo. Kaje
napechu kapichako phiyukeja nakajé.

348. E chi’ruta kemicha: na penaje kulakata
wejkhamika.

349. E ri’jichata paji peyowd, ripuricho najlo.

350. E kaja narapi’chaka piiru.

Kuwd yipirare yipirare

Jeee yipirare yipirare

Yipirare panam paika.

Piiru kuya rewaiii

Rewaiii rewaiiii

Rewaiii rikuya rewaiii

Und seine Tochter machten sich hiibsch und saf3en
da.

Und er [Kari] trat in die Mitte [der Maloca].

,,Was fiir ein gut aussehender Mann*, sagten alle
[Midchen].

,.Ich werde diejenige sein, die mit ihm leben wird!*

Sie stritten: ,,Nein, ich werde diejenige sein, die mit
ihm leben wird* — und die andere: ,,Nein, ich werde
es sein®, sagten sie.

Dort ergriff der Vogel Yewé die rasselnde Lanze [um
den Tanz zu erdffnen]. Er versuchte, auf
herkémmliche Weise zu sprechen, [aber es kam]
nichts [heraus].

Der Andere [versuchte es auch, aber es geschah]
dasselbe. Sie hatten alles [Wissen] verloren.

Und der Arrendajo-Vogel sagte: ,,Warum beschimen
sie uns?*

Und er ging in die Mitte der Maloca und began
vorzutragen.

[Diese Begabung geben sie den Kindern, damit sie so
lernen wie die beiden Vogel.]

Und sie tanzten den Tanz des Brettes.

[Sie begannen:]

[Chor:]
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Nupirare nupirare

Rewaiiii rewaaaiiii

Revaiii rewaiii

351. Kajru narapi’chaka.

352. Nakele puru ja’pi ina to’lo.

353. Jamaka chu inau’ke to’cho riwakaje.

354. E kaja ri’wita jacho’ arapa’je.

255. Kaja pheruji wicha riki’chaa rukha. Apa’wuelo.

356. E najlota kejataka: palawani no’rimi ilekaje.

357. Ina i’'makhe pu’taka inajlo. Apa’wuelo riki’cha
kaja.

358. Wejikhelela’a, fiake nayu’cho.

359. Nutu ke rumicha a la feita phijkha kajno nutu
apa.

360. Pijkha kajno no’weyani pata kaja pe’welond.

361. Piyukeja rikupichaka.

362. Yee ami, ke rumicha, palaruna no’welond
rikupichaka.

363. Chuwa nukdta pu’areru ke rumichaka.

364. Eiyd ro’choché pakii nakojé, tdrajo.

Sie tanzten viel.

So, unter dem Brett lag man.

Die Leute, die sich [wihrend der Tanz] in ihre
Hingematten gelegt hatten, blieben dort festgeklebt.

[An diesem Punkt beginnen sie die
Heilungszeremonie fiir die Geburt von Zwillingen.
Alle miissen sich zum Tanz erheben, wenn jene
tanzen. Die, die auf ihren Sitzen oder in ihren
Hingematten bleiben, bleiben dort wie festgeklebt.

Und die Helfer gingen zum Tanz.

Und die dlteste Tochter ging zum Tanz, [aber] er
[Kari] wies sie zuriick. [Ebenso die] andere.

Und deren Mutter zollte Beifall: ,,Gut [gemacht],
Neffe.”

Man [ist] liebenswiirdig zu den Leuten [nicht so wie
diese]. Und die andere Schwester wies er auch ab.

Drei waren schon [vorbei], deshalb drgerten sie sich.

,,Meine Tochter*, sagte sie [der Hésslichen], ,jetzt
du!*

Mein Neffe kann schon mit deinen Schwestern
tanzen.

,Er wies sie alle ab.

Nein, Mama®“, sagte sie, ,,wenn er schon meine
Schwestern, die hiibsch sind, abgewiesen hat.

Dann jetzt ich, die ich viel hisslicher bin®, sagte sie.

Sie stand auf und lehnte sich gegen einen der
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365. Richipukichaka nakuwdja richiricha rukhd.

366. Raii ro’welona akichdiiu rukhd.

367. Na’tiyo jemu wajlé chojé.

368. E rijicha kand phiyukeja rilichd je’chd.

369. Napichaka pifio e kaja palaru wani inandru
rumichaka. Kajri jrol6é awiyo tiyakaruka.

370. Palaru wani nutu no’ri ke rumichaka.

371 Pijlo ru’maje.

372. E narapi’chaka.

363. Rikeiio’chaka eja’wa kapichatakana.

374. Mapeje inau’ke awi’chaka mapeja nejichako.

375. E kaja lapiami ritajatiaja rito’tiaka piru nakii.

Yewaiiii yewaiiii
Iyeee iyeeeee

Yewaiyuuu yewaiiyuu

376. Kaja rifiapdtia ardpakaji. Puru naku kaja
pichanike kaja jrachocho.

377. Phiyukeja nekha jnewincho jema penaje,
pakorona penaje inadna.

378. Kaja napi’chako.

mittleren Pfeiler.

Als die Reihe der Tanzenden in der Runde
vorbeikam, nahm er [Kari] sie zur Tanzpartnerin.

Und die Schwestern schimpften.

Und die beiden gingen hinter dem Schutzschild des
Tapirs jému hinten herum hinein.

Dort griff er [Kari] nach dem Spiegel und nach allem,
was er geheilt hatte.

Heraus kam eine wunderschone Frau und die Mutter
zollte Beifall.

,,Wie schon ist meine Tochter, Neffe®, sagte sie.

,.Sie ist fiir dich.*

Und sie tanzten.

Er [Kari] begann, die Welt verderben zu lassen [mit
Zauberei].

Und die Leute begannen zu schreien und
wegzulaufen, aber vergeblich.

Und in der Friih horte er auf und blieb auf dem Brett
stehen.

Er endete mit dem Gesang:

Als er das Brett verlief3 [welches aufhorte zu
vibrieren], war dies wie ein Blitz.

Und alle rannten davon und waren aul3er sich und
verwandelten sich, die Ménner in Tapire und die
Frauen in Papageien.

Und sie [Kari und seine Leute] gingen.
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379. Rikhii rimatiyd. Jdchotia rikhd a’jneji pechu
mind jwa’té.

380. Rejomi napicho.

381. Nejphichaka. Yuka’a nulake? Kaja wemi’cha.
Nakeja.

382. Rajpatia pio najlo lawichii.

383. Palani ne’micha riyajalo wa’te ri’micha.

384. Kajawa kajrii mawitutya api’ichako.

385. Chuchu rimichaka rijlo kajru wan mawiru
apiacha.

386. Meke nula’jiko rikd, ke rimichaka. Unka
nuwe’pila e Je’chii Chi’narikana.

387. Rikd kapi.

388. Je’chu chaje nayuera’o jwe’chukala.

389. Adi pitha’a kala’i ke rimichaka, pitha’a rikd.

390. Unka, rapiichako e kajiyunata na pila’a nulake?

391. Mawiruta nuwata tha’kana.

392. E pitha’a rikd, ke nemichaka.

393. Wekha ja’paiio Je’chu ewd, Je’chu yuera’ko, ke
nemichaka.

394. Pitha’a wape rikhd ke nemichaka. Jee.

395. Wekhd weepiiio mere keka khele rituri, kaja
keja weenajika Je’chii jwa’té mawiru irajé.

Den Onkel aber [den Vater der Cousinen] holte er
raus und rettete ihn. Er plazierte ihn oben beim Herrn
der Speisen.

Jene kehren zuriick.

Sie kamen an: ,,Enkel, wie war es? Wir waren schon
da.” ,,Gut.”

Und erzihlte ihnen weiter Zaubereien.

Sie lebten gut, [Kari] mit der Frau.

Die Zeit verging und die Ananas [war so reif, dass
sie] verdarb.

,.GroBvater, sagte er, ,,die Ananas verdirbt.

Was soll ich machen?* ,,Ich weiB} es nicht. Hier ist
Je’chii, der michtige Ahne.

Es ist die Ananas-Stirke. [Heiliges Mittel, das aus
Enzymen besteht, die die Vergirung des Ananas-
Saftes beschleunigen.]

Da wo Je’chii ist, da betrinkt man sich jeden Tag.

Deshalb ritze die Ananas, die verdirbt, ritze sie.

Nein, sie verdarb und die Kajiyuna-Fliegen sagten
ihm: ,,Was machst du, Enkel?*

,,JJch will die Ananas ritzen.*

,.Ritze sie*, sagten sie ihm.

,,Wir gehen dort vorbei, wo Je chii ist, dann wenn er
Ananasbier trinkt*, sagten sie.

,.Ritze sie vor unseren Augen.”,,Gut“ [sagte er].

,,Wir wissen, wo die Stiirke ist, denn wir sind immer
dorthin gegangen, beim Je’chu, um Ananasbier zu
trinken.
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396. Itha’a rikha, eko wajiia’d rituri.

397. E kaja rimichaka: chuchi iji’cha mawiru.
Ne’jicha mawiru fia’jé.

398. Naji’cha pijri na’cha a najima e kaj ne’jicha
Je’chu ejo.

399. Nake Je’chu fiakare chu ya’na namichaka:
inau’ke, ina’uke.

400. Nakojo nechiitaka kuya chojé najlo rikhd, unkhd
meke laji nephalacha paji chojé.

401. Wadje nejphichaka paji chu kaja natro’tiaka
nejkhd.

402. Unka nephalacha meke nali’cho Kari pechii
watiaka.

403. E laichu nacho’chaka apirina chii. Mawiru
a’pamichojé e nayueri’chako.

404. Unka nejphalacha napajlicha wajwa’te.

405. Kapi nulake Waruachi kemichaka.

406. Meke napajlaka piwa’te, ichiri kemicha.

407. Ichiri mari’chi ri’micha lumawiyumi.

408. Nukd khewaka ja’pari rewd ke rimicha nojlo y
tha’a.

409. Rikd nu’nachi rifia’je wajlo ijkha ke rimichaka.

Ritze sie und wir bringen dir Stérke.*

Er sagte: ,,GroBvater, sie sollen Ananas suchen
gehen.* Sie brachten Ananas.

Sie sammelten achiote [rote Pulver] schminkten sich
das Gesicht und gingen dorthin, wo Je’chii ist.

Von Je’chiis Haus aus sah man sie von weitem:
., Leute! Leute!*

Jeder rannte mit seiner Kalebasse, [aber damit]
gelang es ihnen nicht, sich der Maloca [von Je chii]
zu nihern.

Dann kamen sie in der Maloca an, und gleich darauf
betranken sie sich und fielen auf den Boden.

Sie kehrten nicht zuriick. Was war aus ihnen
geworden? Kari dachte: ,,Soll ich auf sie warten?*

Am Nachmittag verwandelten sie sich in Fliegen. Sie
befanden sich dort, wo der Trester der Ananas ist und
betranken sich.

[Darum dringen diese Fliegen [kajiyii] ein, wenn man
eine Ananas ritzt und saugen den Saft der Ananas, so
fing das an. Wenn der Herr sagt, dass das Ananasbier
ausgegangen ist, begniigen sich viele Leute mit dem
[Bier] Ananastrester und sagen: ,,Wir machen ein
kajiyii.]

Sie kamen nicht zuriick, weil sie uns belogen hatten.

,.Ich weil} nicht, Enkel*, sagte Waruachi.

,.wie sehr sie dich belogen haben®, sagte das
Opossum.

Es war der Opossum-Schamane, dieser kleine.

,.Ich werde wirklich dort vorbeigehen®, sagte er,
Jritze sie fiir mich.

Damit ich sie [Stirke] fiir uns holen kann.
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410. Je. Kaja ne’jicha mawiru fia’je.

411. Kaja ra’cha rukamaro ra’cha rikamaroa
riputena, ra’cha riyaro kena aii.

412. Kaja ri’jicha e namichaka rikdta waichaka
inau’ke, ke nemichdka.

413. E riphichaka mawiru kecha ripatiaka upichind.

414. Eyd jrero’chd upichina: rikeiio’chd ri’irakana

jra’pa jwa’té eyd rituri.

415. Ama rifiataka.

416. Wamawirune. E najtha rapu [camino]. Kaja
rifiai’chatd.

417. Kaja ra’chako.

418. Laichii na’chaka rijku upichind e rapochaka.

419. Laichi ri’jicha a’pitajé e na’cha mawiru
wake’e kujnii.

420. Na’cha phachojo kejo’o nulake, chuwa
nuwe’piji wajlo.

421. Ke Waruachi kemichaka. Rikawatiaka mawiru.

422. Reyd rikefio’cha mekeka mawiru nakojé yuriko
lojé, maaya rikeiio’6

423. Kaja laichii ne’richa pajluaja chu i’rakana
i’maka, jimaje nokakajo.

Schon brachten sie Ananas.

Schon machte der [Opossum-Schamane] sich zurecht,
schmiickte sich mit Federn und bemalte sich mit
carayuru [rote Gesichtspuder].

Schon war er weg. ,,Da kommen schon die Leute®,
sagten sie [die mit Je’chii zusammen tranken].

Und er kam an und zog die Machiva [eine Art Korb
mit enger Offnung, die in den Ananastrester
eingelassen wird, um Raum fiir das Bier zu schaffen]
heraus.

Dort zog er die Machiva heraus und fing an, alles in
sich hinein zu schiitten, den Trester der Ananas mit
der Stiirke.

,.Seht, wie er stiehlt.

Unsere Ananas!“ Sie wollten ihn einsperren [aber] er
lief davon.

Das ist fertig [das Bier, welches bei Kari gegoren
war].

Am Nachmittag hiangten sie ihm die Machiwa um [im
Ananastrester] und er erhob sich.

Am Nachmittag ging er zum Baden. Dann gaben sie
Casabe, den man mit dem Bier zusammen zu sich
nimmt.

,,Gut, Enkel, jetzt werde ich fiir uns eine Heilung
vornehmen.“,

sagte Waruachi, er heilte fiir sie das Ananasbier.

Und er erzihlte ihnen, wie man das Ananasbier heilt,
dort fing es an.

Am Abend tranken sie alles auf einmal. Auf diesem
Grund zankten von Angesicht zu Angesicht.

[Beim Ananasbier-Ritual diirfen sie sich nicht
hinsetzen, sonst werden die Probleme anfangen.
Seitdem begann das Ananasfest zu verderben.
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424. Kaja nakerio’cha yuara’kajo palani.
Narapi’chaka jipi.

426. Kaja jiipi ne’michaka.

427. E kaja nawari’chaka kumi

428. Re rimichd, reydja ripilakichu junapejé.

429. Phiyukeja kupiraphdna jachochaji pherukeja.

430. Kajéru phiyukeja jewi’charu na kaje ili penaje.

431. Rikhd yuriru maku najlo.

432. Kui’chako kamu’ji. Kari meke chdwani me’piji
ya'we.

433. Amakana nakii rikuichako a’neji eja’wa e’yowd.

434. Kajéru phiyukeja jewi’charu na kaje ili penaje.

435. Yee meke chdawani nula’aka nulake, Waruachi
ripechu.

436. Numa rijlo i’maka unka rejma’la ke rimichaka.

437. Eko nupa’ta rijlé a’neji pechi. E kaja
rajwakicha.

438. Pa’nojo wera a’pa rikd wajléchu napitiaka
a’neji.

439. Karijlo kewi meepiji i’ michd.

Deshalb gibt es Leute, die verriickt werden, wenn sie
Ananasbier trinken.]

Sie begannen, viel Bier zu trinken. Sie tanzten lange.

Die Zeit verging.

Sie schlugen das Manguaré, ohne Waruachi Bescheid
Zu sagen.

Er war dort. Er kam heraus und rannte zum Wasser.

Alle Vogelchen liefen davon.

Nur Kari blieb zuriick und lie} die Kerne erscheinen.

[A’puri ist eine wilde Staude, die Friichte triagt, die
der Maniok dhneln und die man braten kann.

Sie gehoren den Makujes [den Nomaden]. [Sie sind
die Herren alles dessen, der wilden, essbaren Kerne,
deshalb essen sie das.]

Er litt. Wie schrecklich fiir Kari, der Hunger ertragen
musste.

Er suchte nach Speise in der Wildnis.

Der Maniok hatte sich in wilde Knollen verwandelt.

,,Wie schrecklich, was ich meinem Enkel angetan
habe*, dachte Waruachi.

,.Ich habe sie gewarnt, aber sie haben nicht auf mich
gehort™, sagte er.

,,Ich werde ihm das ,,pensamiento der Speise/
Pflanzungen wiedergeben.* Und er holte es.

Auf der anderen Seite, hinter einem Strauch, hatten
sie Speisen gehortet.

Kari hatte grolen Hunger.
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440. E kaja rikefiotiaka mawad: ji juuu nulake,
nulake. E mawata wa’ka ke rimichaka.

441. Rimicha riyajalojlo: pipatiaka mawa
nojiiakaloje, kajuwani me’piji nukd. Jee riyajalo.

442. Lukuni’chaka jepe kaja ru’jicha rejo e
ramichaka rujkha.

443. Rimicha: nulakejlé nuwd’ka, unka inanata kale,
Jjike.

444. Ruphichako. Pamicha, ke rimicha.

445. Kaja numicha, unka ripura’lo ke rumicha.

446. E yuichaja najme’tiako. E rumichaka naje
piwakara’ka nukd?

447. Naje unka pijnalake naka’no waa’ri pijlo ke
rumicha.

448. Apa pa’juta kajno wa’ri pijlo unka pi’nala
ramaje ke rumicha.

449. Kaja Kari lukuni’chako jepe e kaja Waruachi
yui’chako.

450. Kaja rimanimi’chako e ri’micha amicha u’chio.

451. Keja rikd ke rimichaka. Kaja a’neji mind
wachi’na ke rimichaka, fiake wacho’jiko yenojo.

452. Mari ke na’choko apu ejawa chojé.

453. Ma’areje riyucund.

Er [Waruachi] verwandelte sich in einen Frosch, der
sang: ,,Ju ju ju, Enkel, Enkel. Und der Frosch ahmte
ihn nach®, sagte er.

Er sagte zu seiner Frau: ,,Geh und ergreife diesen
Frosch, damit ich esse, weil ich Hunger habe.* ,,Ja“,
[sagte] seine Frau.

Sie ziindete die Copay-Fackel an und ging hin, wo er
war und er [ Waruachi] sah sie.

Er sagte: ,,Ich rufe meinen Enkel, nicht aber eine
Frau“, und sang.

Als sie ankam, sang er weiter. ,,Geh schauen®, sagte
er [Kari].

,,Ich war dort und er sang nicht®, sagte sie.

Es ddmmerte schon. Sie sagte zu ihm: ,,Warum
schickst du mich?

Warum gehst du nicht?* sagte sie zu ihm.

ZAuf einmal ist es dein GroBvater und du wirst ihn
nicht sehen®, sagte sie zu ihm.

Kari ziindete Copay an und Waruachi drgerte sich.

Kari fiel und was er sah, waren lediglich Pilze.

,.Es ist gut”, sagte er. ,,Unsere Viter sind die Herren
der Nahrung und deshalb gehen wir nach oben, in den
Himmel.“

So war es, als sie in die andere Welt hinaufstiegen.

Bis hierhin geht die Geschichte.
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Anhang 4: Die Verwandlung des Horacio Matapi

Erzihlung von Bernardina Matapi, am Kilometerstein 12 auf dem Weg nach Tarapacd. Leticia Juli 2003,

ﬁbersetzung von Yoana Yukuna (2004)

1. Rinokaka ripula’pend wa’te.

2. Natha’a mawiru, iyamd i’chi.
3. Rikhd ne’rd lajpi mawiru.
4. E pala name’taka lajpiami.

5. Kaja rikamataka.

6. E kaja munike ri’me’taka ripechu i’'maka,
ri’'wila’ru kewini riyuriko.

7. E rimd riyaja jlo: na paja nuli’chako kewini
nu’wila’ru.

8. Rumicha na chi pili’chako.

9. Ke rumichaka rijlé me’piji kajno noka pikhd ke.

10. Rumicha rijlo fiake pira’te kajru mawiri ke,
ruma fiake.

11. Rimd unka na paja.

12.

13. E riyajalo jecho’o rujtd paji numand.

14. Aber ,eyo’jane rejcho’o’ e ri’i Junima’re wa’te.

15. Ri’i Junima’re pakte ihn ripata rikhd

16. E ruma rijlo na paja paja jra’pa li’chako.

17. Pipata rikhd ke rumichaka ri’ijlo.

18. Meke la’je  napatajlo? Rikhd kiflaja rika’aka
nekhd.

19. E Ejd rifia’ o kaja junapeje ra’ao riyajalo
Jjapumichu rujna ramaje kaja.

20. Ri’maka junapeje e ru pajno’ta rijkha.

21. E rumd rijlo meke pi la’aka khele ke.

Er [Horacio]stritt sich mit den Schwéigern.

Sie ritzten Ananas an, um Bier zu trinken, zwei Topfe
voll.

Das tranken sie zur Nacht.

Sie wachten guter Dinge auf.

Er schlief.

Er wachte am néichsten Tag auf, der Kopf tat ihm weh

und das dauerte an.

Und er sagte zu seiner Frau: ,,Was ist los mit mir?
Mir tut der Kopf weh. ,, Ich weif3 nicht.

Sie sagte: ,,Was hat er?“

Auf einmal ist es der Hunger, der dich umbringt“,
sagte sie.

,»Deshalb hast du viel Bier getrunken®, sagte sie.

,,Nein‘ sagte er ,,was wird es sein, das ich habe?“

Ungefihr um zwei Uhr stiirzte er aus der Hingematte
wpetda“. Ungefahr um zwei Uhr morgens verlief er
rennend [die Maloca].

Und seine Frau stiirzte hin, um die Tiir der Maloca zu
verschliefien.

Dennoch ging er hinaus und sein Sohn Junima’re mit
ihm.

Junima’re packte ihn.

Und die Mutter sagte zu ihm: ,,Ich weif3 nicht, was
deinem Vater widerfahrt.

»Halte ihn*, wies sie ihn an.

Wie konnten sie ihn festhalten? Er ergriff sie schnell
und warf sie von sich.

Und er entkam, warf sich ins Wasser, und die Frau
folgte ihm, um ihn zu betrachten.

Als er im Wasser war, drehte sie ihn um.

Sie sagte zu ihm: ,,Was passiert mit dir?“
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22. Rumaka rupataka rijkha, ajije rijkha unka.

23. E rumd rijlo meke pijkha apukaje wani.

24. Meke pili’ chako.

25. Eja rajcho’o kuuuuruuukuru mapeja riiiako
eja’wa eya.

26. E ruwa’a rijkha e kaja rifia’o.

27. Rojcho’o ajnd ro’welo kemaje wa’je lajpi.

28. E ruma meke chi pijkha khelé ke.
29.
30. Yechd ri’i.

31. Takana ke. Chi’taka ri’'maka.

32. Rijpha pio paji kopeje ahi riwa’a e’ta rifia’o pio.

33. Khaji pakaro nakoje kaji kaje chu rejcho’ca e ri
tami to’ko the’ri eyd e rumd:

34. Rijlo i patania rijkha rejd ri’mare e na.

35. Kaja unka na patald rijkha, e riyo rothe’ri eyd.
36. Halbe [Stunde] e ri’ma pio rinaku.

37. E kaja rajcho’o pio kurukuru pio.

38. Ripula’pe i’na rajpumichu, unka nejphataka
rijkha.

39. E nemd khelé phiyu’ke Horacio waiyacha.

40. Unka wa’pilata rijkha rejwiiia ko chu. ri’jnd.

41. E nepha nemd rijlo lajpi ripha a’wana kapiluni
wale’je.

42. E riwa’a pajnolo Ejd.

Sie fasste ihn, der wie tot wirkte.

Sie sagte zu ihm: ,, Wie kommt es, dass du so anders
bist?“

., Was ist dir passiert?“.

Schon kam er aus dem Wasser und floh in die Berge.
Es scheint, als wiirde der Weg frei sein.

Sie rief nach ihm, aber er floh.

Sie rannte, um es ihrem Bruder zu sagen und um ihn
zu suchen.

Sie sagte: ,,Wie geht es dir?
Und sie ging zum Ufer des anderen Baches.
Sie hief3 Yecha.

Wie die Takana [ist dieser Bach]. Hier stiirzt er
hinab, so wie Leute.

Dort schrie er, sie gingen dort auf die Suche, und
abermals kam er und sah es. Unterdessen sprach er.

Er kam noch einmal an die Umzdunung der Maloca,
schrie und floh ein zweites Mal.

Er rannte und fiel auf die Erde, dort sagte sie:

Ihr packt ihn nicht, lasst ihn doch hier. “

Und keiner fing ihn, er blieb also auf dem Boden.
Nach einer halben Stunde griff es ihn wieder an.
Wieder ging er weg.

Und der Schwager ging an die Stelle, wo er gewesen
war, und traf ihn nicht an.

Und dann tauchte er in der Internatsschule von Miriti
auf. A’nawa erschien von weitem und zeigte sich nie
wieder. Dort erschien er, von weitem zeigte er sich.

Sie sagten: ,,Von dort kommt der alte Horacio.

Sie wussten nicht, dass er in diesem Zustand war,
niemand wusste es.

., Wir wussten nicht, dass er sich verwandelt hatte. Er
ging weg.*

Sie kamen an und er kam in der Nacht an mit einem
glatten Stab.

Er rief von der anderen Seite des Flusses.
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43. Riwa’a uuuuuu. Espanto e nemd.

44. E ritara’ko kajna punumaje chu.

45. No’we le’je paji.

46. Kamejeya ja’a.

47. Rojkha khele Yaipina nakoje rijpha.

48. Yaipina nakoje rijpha.

49. E kaja nemd Ja’riyale’e cerro.

50. Ripa’ao pio rijkha nama pio nemaka.

51. Nu’leje war verriickt, nemd wajlo.
52. Mari’chunata kdtako rinaku ke.

53. Nemaka: nejkata la’iio iiake rinaku.

54. E riyajalo iphaka Ja’riye eyd Internat.

55. Kurata wa’te rujpahaka.
56. E nemd rojlo meke pila’aka ke.

57. Kura kemaka rijlo aii.

58. Rumd unka nuyajna [yo-esposo] la’a ritami.

59. Ruwataka eine Woche ke tana internado chu.

60. Ruiiakare ejo ru’na pio.

 Er schri. Wir dachten, er sei ein Gespenst.

Aber das war es nicht. “Wie konnte es sein, dass er
den Ejd [Miriti]-Fluss iiberquert hat und grofie
Bldtter hingelegt hat [zum legen] .

Vielleicht blieb er dort. Am Hafen schrie und schrie
er.

Er kam fiir einen Moment zu uns,

also in die Maloca meines Bruders [dem Vater von
Lorenzo.]

Der gehorte zu dem Stamm der Kameleya.

Er machte einen Schritt und war dort, wo Yaipina
arbeitete.

Er ging abermals dort vorbei.

Als er dort ankam, sagten jene: ,,Er ist nochmals dort
vorbeigekommen, wo ist er ...

Dort, wo er ist, auf der Anhdhe von Ja’riye.
Er kam noch einmal zuriick.

Sie blickten ihn an und sagten: , Er ist
zuriickgekommen. “ Sie kamen zuriick.

»Mein Onkel war verriickt“, sagten sie uns.
,»Die Hexer spielen mit ihm.“

So sprachen sie: ,,Die waren es, die ihn so gemacht
haben“.

Und die Frau von ihm kam vom Ja’riye, aus der
Internatsschule von Miriti.

Sie kam in Begleitung des Priesters.
Sie fragten sie: ,,Wie geht es deinem Onkel?“,
Das fragte der Vater.

Dann sagte sie zu ihm: , Nein, mein Mann ist krank
geworden.

Eine Woche lang wartete sie in dem Internat.

Dann kehrte sie wieder in ihr Haus zuriick.
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61. E ru’ma de llego ya’na kajno.

62. E ruma rojlo e nemd ile waicha pio rijkha.
63. E napata rijkha e nawa'a khele lancha mand.
64. E ne’ma riwa’je rifiakare chia.

65. E naja’pataka rikha wariakare ja’pia.

66. Wie ripayakata lanchata chu: tu! tu! tu! tu!
67. [Er schrie] kajru wani rawio’ka.

68. E nejphataka internado choje.

69. . E kaja rifia’o.

70. E kaja juipichami kaja kajru ruyaka.

71. E kaja rukara’taka [quemd] phiyukeja
ra’rumaka.

72. Ifiaphi wani, puareni pu’areni wani.

73. Rinapona i’maka...

74. Pu’areni meke kajno rikamatako eja’wa chu.

75. E rimd: najechi ipata nujkha.

76. Pajiid pa’newa nemaka.

77. Unka wani unka wani.
78. Kajru raka’ka rukha eyd rima.

79. Rojlo piwatajika nukha madre piwatajika.

Sie war weit weg.

Sie sagten ihr, dort wiirde er wieder kommen.

Sie fingen ihn. Sie liefSen einen Kahn kommen.
Sie suchten ihn in seinem Haus.

Sie kamen bei unserem Haus vorbei.

Wie der im Kahn rumstrampelte: tu, tu, tu!

Aber er schrie ganz viel!

Sie brachten ihn in die Internatsschule von Miriti.
Kurz nachdem er angekommen war.

Floh er schon.

Er haute er fiir vier Monate ab, fiir lange Zeit.
Sie [seine Frau] weinte viel.

Sie verbrannte alle seine Kleider [von ihm].

Er war schon vier Monate im Wald. Dann erschien er
wieder, aber er kam heimlich.

Ganz diinn, [hdsslich, sehr héisslich].
Viele zusammen ergriffen ihn.
Sein Korper...

roch scheuflich, ganz nach dem Geruch des Todes
und am Hintern hatte er eine Wunde.

So hdsslich wie er war, hatte er in den Bergen
geschlafen.

Und er sagte: ,, Warum fangt ihr mich?

Aber es ist in Ordnung, ich habe nichts gemacht.
Und die Leute sagten zu ihm:

,Iss“, sagten sie zu ihm.

Nichts. Sie sagten umgehend der Frau Bescheid, aber
er wollte die Frau nicht sehen.

[Nein, um nichts.]
Er beschimpfte sie sehr. Und er sagte dort zu ihr:

., Wenn du willst, dass ich hier bin, dann bade mich
mit lauwarmem Wasser, wenn du willst*“.

Man konnte sich ihm nicht nihern, der Kopf war
schleimig, als sie ihn mit Wasser badeten, kam dieser
Mann raus ...
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80. I’'mani au e rajcho’o eja ne’ma pio ripataje.

81. Ukapuchu khaji au nejpo’rika.

82. E ro’o rijlo kuliyd kujnii, unka ripatala.

83. E kaja ri’ma.

84. Pima nule’je tiajlo kajrii me’teni nuwataka rujkha
e kaja ne’ma.

85. Nikulaje motor chu.
86. Yo estaba en la chagra lejos.

87. E nawa’a nujkha:

88. Nema nojlo estd pu’areni.

89. Ke nemaka aji khele nemd.

90. Nu’nata nupechu mapeja, ri’no nukha.
91. Unka inau’ke kale rikha.

92. Numaka najlo:

93. E nupha rejo.

94. Rajcho’taka rijwila’ro.

95. Numa rijlo ujkii: mekechi pijkha?

96. Unka, nutami nujkha, ke rimaka.
97. Pijkhata ke rimaka? ke rimaka.
98. Unka, palani nujkha.

99. Meiio’jo chi pijpichaka? Unka, waiiakare ejo
juju.

100. Majo pi’na ke, rimaka, nomachi pijkha. Nu’na
rejo.

da steckten sie ihn hinein und sperrten ihn ein.

Er kam wieder raus, aber er war heif3. Sie holten ihn,
packten ihn, sperrten ihn ein, banden ihn fest.

In einem Zimmer banden sie ihn fest.

Und sie gab ihm Caguana [frisches Getrink aus
Stirke], Casabe, aber er wollte nicht.

Er war da.
Dort erinnerte er sich an mich.

“Sag meiner Tante, dass ich sie sofort bei mir haben
will.”

Da ich nicht dort war, gingen sie,

um mich mit einem Motorboot aufzusuchen.
Ich war weit weg im Garten.

Sie riefen nach mir: ,, Komm!“

“Siehe deinen Onkel an, der mit dir reden will.” Ich
zog mich um und nahm ein wenig Stdrke und ein reife
[Koch-]Banane mit, die ich hatte, und ging dort hin.

Dort sagten sie mir, er sei arg hdsslich.

So sagten sie.

Da dachte ich: ,,Der bringt mich vielleicht um,
denn er ist kein Mensch.

Ich sagte zu ihnen:

,, Warum holt ihr mich?“

Ich kam schon an.

Und sie iffneten die Tiir ein wenig, damit ich
eintreten konnte.

Und er streckte den Kopf hinaus.

Und ich sagte zu ihm: ,,Onkel, wie geht es dir, was ist
los?“

,,Nein, ich bin krank“, sagte er.
., Und wie geht es dir?*, fragte er mich.
,, Mir geht es gut*“.

., Und wo kommst du jetzt her?“ ,,Also, aus unserem
Haus*“.

., Komm her*, sagte er mir, ,,damit ich dich
betrachten kann . Ich stellte mich zu ihm.
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101. Kajru nakaka’ka nujkha a’wana jima ke rimaka.

102. Nuyaka riwa’te wejapaja.

103. E rima nojlo piyania:

104. nukha pala nomaje pijkha,

105. Unka mekela’le piydla nuwa’te.

106. Ya’na nujkha, unka ya i’maka, unka maya ka’a
ikele piwe nu'maka.

107. Na chi piji’cha nojlo?

108. Numa rijlo: itu’ru nuji’chaka keta paru.

109. E rima nojlo khelé nuwataka.
110. E no’ka rjlo rikha
111. Najechi pila’a kajru nujkha ke rimaka.

112. E numa rijlo mekela’je nono pijkha, riake ojku
pikha.

113. Najechi nono pijkha ke numaka?

114. Unka ke rimaka, pama khaji un kapi.

115. Kapiluni wakapa wemana naku.

116. E kaja riyajalo kemaka rijlo:

117. Kaja piyui rujkha, najechi pipata rujkha? ke
rumand.

118. Unka na pamala ruwa’te rimaka.

119. Nokoja nuji’chaka rikha ke numaka.

120. Piwai’chaka nukha nuji’chaka.

Sein Korper war hdsslich und er sagte:

,,Sie schlugen mich viel, [sie fesselten mich] an einen
Stamm*“, sagte er.

Aber wie [misshandelt] hatte er den Korper!
Ich weinte ein wenig mit ihm.

Und er sagte zu mir:

Ich werde gut fiir dich sorgen*.

,, Um mich miisst Ihr nicht weinen.

Ich bin weit weg (sagte er), ich bin schon nicht mehr
von hier.

., Was hast du mir mitgebracht?“

Dann sagte ich ihm: ,,Stirke habe ich mitgebracht
und [Koch-]Bananen.

Dann sagte er zu seiner Frau: ,,Das will ich“.
Dann iibergab ich es.
,» Warum habt ihr Angst vor mir?

Und ,,Du willst mich umbringen, ich sehe es*“, sagte
ich, ,,obwohl du mein Onkel bist. “

,, Warum sollte ich dich toten? “

,Nein* sagte er, ,,schau’, was ich da habe!*

Er hatte einen glatten Stab, dhnlich einem Kniippel,
wird man sagen.

Und seine Frau sagte zu ihm:

, Lass sie, warum ergreifst du sie?“ sagte sie.

Ich mochte, dass sie mit mir kommt, sie ist meine
Tante. “

., Mit der hast du gar nichts zu tun. *

., Geh’, seine Kleider zu suchen. Wenn du willst,
schicke ich jemanden, dein Zeug zu suchen*, sagte er.

,,Nein, ich gehe selber.“ Und ich ging.

Ich bat Horacio, mich nach Hause zu bringen. Ich
sagte zu ihm [Onkel]: ., Ich bringe es mit! “.

Ich habe dich angeschwindelt[dachte ich], ,,ich gehe.
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121. Unka na rajiala.

122. Mapeja wani ri’maka.

123. E kaja nu’na unka nupa’la pio.

124. Khele kaji nuyani jara’pa i’naka i’maka mojojoy

fia’je.

125. A’a, nomichaka rijkha ifiaphi wani ri’maka.

126. Eja’wa e’ya maketana.
127. E rijpha pio rijkoja.
128. E rima merechi nuyajalo?

129. E nema rijlo: kaja ruji’chaka rumené ejo kajiri
Aajé.

130. Rimaka: mapeja rupajlaka kejele.
131. Pa’cha nujkha nuyajalo ejo.

132. E kaja nawituka’ta rujkha ru’maka ejo.

133. E rojma’a motor meje.

134. E nephata rijkha. E rima rojlo: pajko’o
nufiakare chia.

135. Kifiaja e ru’na no’we ejo.

136. E kaja ri’ma inau’ke.

137. Mekechi kajita fia’o.

138. Wa’jiwani ke rumaka ruma rijlo. Najechi unka
pamalacha?

139. Kheleta echa kaji mawiru.

140. E rujpha e kaja mawiruta fiapa.

141. Kajru rikejareta jacho’ka.

142. E kaja ripha lajpi mawiru loko’pani a’a nojlo
mawiru ke.

143. Rimaka: nule’jwe mawiru.

Nimm mich mit [nach Hause].”

“Wenn du ankommst, dann werde ich Caguana
[Getrink aus Maniokstiirke] trinken und ich werde
Bananen essen, “ das, was er niemals [wdhrend seine
Krankheit] gemacht hat.

Er hatte gar nichts gegessen.

Er blieb einfach so [ohne zu essen].

Weil er mich erschreckte,

Ich ging weg und kam nicht mehr zuriick.

Dieser Vater meiner Kinder war weggegangen, um
mojojoy [essbare Wiirmer] zu finden.

,Als ich ihn ansah, war er sehr mager*.

In der ndchsten Woche ging er noch mal

auf den Berg, nur ein Weilchen, dann kam er zuriick.
Er kam von selbst.

Er sagte: ,,Wo ist meine Frau?“

Sie sagten ihm: ,,Sie ist in ihren Garten gegangen,
um Maniok zu holen.

Da sagte er: ,,Das ist eine Liige von ihr.“
,,Geht und lasst mich dort, wo meine Frau ist“.

Und sie brachten ihn flussabwdirts, dorthin, wo sie
war.

Sie horte das Gerdusch des Motors.

Sie brachten ihn. Er sagte zu ihr: ,,Verschwinde aus
meinem Haus! “

Sie eilte dorthin, wo ihr Bruder lebte.

Er war schon menschendhnlich.

Sie ritzten Ananas fiir ihn. Er ging noch einmal fort.
Wie es dem gefiillt, abzuhauen!

Oft sagte sie zum ihm: ,, Warum hast du dieses nicht
angesehen?

., Und [wofiir ist] diese Ananas?“

Sie [seine Frau] kam schon. Der Ananassaft war
vergoren.

Viel Schaum kam heraus.
Ungefihr um zwolf Uhr in der Nacht

Er kam ungefédhr um zwolf Uhr an und ging dorthin,
wo das Ananasbier war.

Er sagte: ,,Gib mir Bier. Das gehort mir*.
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144. E na’a rijlo kajru.

145. E rimaka apu pio.

146. Kaja rima: merechi nuyajalo? Rimachaka.
147. Unka, apu wua’te.

148. Pijkha pa’a nojlo no’rumaka no’kaloje ke
rimichaka.

149. Unka ritajatala rikha mari’chu penaje

nala kaloje rijkha ke nemaka rijlo.

150. Napeja ra’jiia nakaje au rila’a ileke ke nemaka.

151. Kuripichuta makuna.

152. Unka rejma’la ra’pia i’ maka.

153. Ripechuta iphaka lajpt paji choje.

154. Ripechii i’maka iwa’teta.

155. Ajikeja ri’maka.

Sie gaben ihm viel Bier.

Er sagte: ,,Noch mehr! .

Da wurde er wie friiher [vor dem Anfall].
Zuvor sagte er: ,,Wo ist meine Frau?“
Nein, die ist bei einem anderen.

., Gib mir meine Kleider, damit ich mich anziehe “
[sagte er].

Ein Hexer hatte ihm das ,, pensamiento
weggenommen.

,, Weil er die Speisevorschriften nicht bis zum Ende
eingehalten hat, die man einhalten muss, um Hexer zu
werden®, das sagten sie ihn.

Und ebenso, weil er ,,ungeheilte Dinge gegessen
habe, weshalb er sich verwandelt habe.

Der Makuna Kuripichuta [hat ihm das angetan]
weil er [Horacio] ihm nicht gehorchte.

Er wohnte weit weg in Apaporis. Wenn der Hexer des
Nachts weit weg ist,

kommt das ,, pensamiento “ in die Maloca.

Das ,,pensamiento* von ihm [von Horacio] war bei
ihm [dem Makuna Hexer].

Bei ihm war sein ,,pensamiento, als er verriickt war.

So war es.
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Anhang 5: Die Geschichte von Keyako

Erzihlt von Augustin Yukuna, Leticia 1999. Ubersetzt von Yoana Yukuna (2004)

1. Keyako i’mari, rila’a i’makd paji kajruni iyamd
wori.

2. Rijwa’téjena i’mari jurumi’i ina’uké.

3. Rikhd Keyako i’mari newakdna mapiyana penaje.

4. E kaja rila’a kajruni wewapiiru jita rila’a.

5. Ri’jnakalojé Tefé ejo nakajé warua’je na’jlo
i’makd.

6. Riwitiika’khéja kecha ri’jajika weji keri ketana jupi
wani.

7. Ri’jnajika ajikéja Manao ejo.

8. Ejomi kaja riwarua’a i’makd pajlwaja jita aii ra’a
i’makd kariwana brasilero jita [i’ma].

9. Ejechdmi riwakdra’ka iyamd jita la’kand kaitd rit
i’makd.

10. Ri’jnakalojé richu warua’je kariwana brasilero
theri nakojé.

11. Keyako i’makd Kamejeyaja’a.
12. Ejechdmi kaja ri’najika ajikéja Manao ejo.

13. E kaja Keyako i’jnaiidjika jupi wani riyajdlo,
yurikdjlo rile’jé paji chii rile’jé inau’kena jwa’té.

14. Ketana jupi wani ri’jnaiidjika e kaja chapujé
kerio’jika i’makd.

15. Chi’ndrika kémichaka rinaku, kaja ina’uke
kemakalojé rinaku.

16. Re’pijathake ajiiakhe riyajdlo Ijloko i’mari

Keyako lebte. Er baute eine Maloca mit zwei gro3en
Gewolben.

Seine Untergebenen waren Leute vom Stamm der
Jurumi’i.

Er, Keyako, war ihr Anfiihrer und Beschiitzer.

Er baute ein groes Kanu, einen Kahn machte er.

Und zwar, um damit nach Tefé zu fahren (einem
Hafen am Amazonas-Fluss) und dort Waren fiir sie zu
kaufen.

Er fuhr hinunter und dann wieder hinauf wihrend drei
langer Monate.

So begab er sich nach Manaos (ein Hafen am
Amazonas-Fluss).

Dann kaufte er ein Kanu und das gab er den weiflen
Brasilianern, dieses Boot.

Dann lie} er noch zwei Boote anfertigen, die man
kaitd nennt.

Damit wollte er zum Einkaufen in das Gebiet der
Brasilianer reisen, dorthin.

Keyako war vom Volk der Kamejeya.

Auf diese Weise begab er sich nach Manaos.

Keyako lief} seine Frau lang allein in der Maloca mit
seinen Leuten.

Lange lieB er [seine Frau und die Maloca] allein und
gab damit Ursache fiir Gerede.

Die Vorfahren sagten iiber ihn, und demzufolge die
Leute:

Dieser Neffe [der Sohn des Vaterbruders] hat mit
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riyajdlo.

17. Ejomi kaja ruyurijiko rutajwdri i’makd Tajwaki.

18. Rikhd kaja Keyako i’jnajika jupi wani.

19. Ruthajika mawiru ina’uké kemajika rikhd nakii.

20. Kaja rindnika rinaku ejechdmi kaja ri’jichdka
ajikéja Ejd pomo.

21. Ejechdmi kaja yuku i’michdka ajikéja:

22. “piyajdlo la’keja rutajwdri jwa’te, kaja rifidtaka
rukha ra’ku’”.

23. Ekaja rimicha’ka: meke chdwani inand wajoneta
la’a nukha rukhd.

24. Ekaja Keyako iphichaka rile’je paji chojé unkd
rajalakichaka rukhd.

25. Manumarukeja rijichdka jretd.

26. Ajikéja rikutiaka rikhd, ajikija pako’la chojé
rikhd.

27. Ejechdmi rumichaka rijlo, naje piwicho’chiaka
phetd madya.

28. Najechi unka]??? pha’pala paji pe’yojo?

29. Paji mina kua’ko nowa’a.

30. Ejechdmi unka meke rimaldcha rojlo.

31. Unka kaja ra’lacha ru’kha rinakojé.

32. Iyamd kdldcha rimichaka rujwaté ketana ro’chaka
ra’jné.

Ijloko geschlafen, der Frau von ihm [Keyako].

Dann blieb sie und ihr Neffe [Sprossling eines Bruders
ihres Mannes] war Tajwaku.

Keyako war schon lange weg.

Sie raspelte Ananas [zum Tanzen]. Die Leute legten
ihm das nahe.

Das Gerede begann intern, dann breitete es sich am
Oberlauf [des Flusses] Miriti aus [wo seine Maloca
stand].

Und schon wurde Folgendes erzahlt:

,.Seine Frau treibt es mit ihrem Neffen, er ,,stielt* sie
[trifft dazu heimliche Verabredungen mit ihr].*

Und er sagte: ,,Wie schade ist das, was diese Frau mit
mir macht.*

Keyako gelangte zu seiner Maloca und griif3te sie
nicht.

Auf diese Weise, ohne ein Wort zu sagen, nahm er
seine Hangematte.

Er befestigte sie an den Hauptsidulen der Maloca.

Dann fragte sie ihn: ,,Warum ist deine Hiangematte
nicht mehr hier?*

Warum kommst du nicht in die Mitte des Hauses?*

Der Herr des Hauses lésst sich an meiner Seite
nieder!*

Da sagte er nichts zu ihr.

Er beachtete sie schon nicht mehr.

Zwei Tage lang blieb er bei ihr und sie gab ihm zu
essen.
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33. Ejechdmi rumichaka rijlo:

34. Keyako [eko] kaja, ilé mawiru jlupemi, eko piha’d
rica.

35. Erejokdja rikhd mend e’yd, fiaké.

36. Eyd ke rumichaka nule’jé jlupemd.

37. Ejechdmi riwakdrichaka rijwatéjend mawiru
yupha’jé.

38. Jnawakichaka rikhd iyamd kua’la ke jiio’pe
Jnawakichaka rikhd paji chojé.

39. Rimichaka rijwatéjend: nuyukuperajika a’kii
noje’rumitd.

40. E kaja rijichdka ajikéja jraildtachaje
riyukupera’jo.

41. E kaja rimichaka rijlo: e piphichaka noje’rumi.

42. Ri’michdka rijlo riyukiina, ejechami rimichaka:
“flakeja noje’rimi” .

43. Mékecha fiakeja i’majika?

44. Aii rimichaka rejenajlo.

45. E paji nakii yurika jiipimi nakajé wajlo i’ makd
Jupimi.

46. Nakajé puraka’jlo wajlo yurika i’ makd paji
puinchid.

47. Mariké rimichaka rijlo: mékechdmi ri’majika
khele la’kaji.

48. Rimichaka: “Jlainchu khe ri’majika khe,
rimichaka.

49. lleiio’joko wawakdra’jé, iiake ke napuri’chako
riwa’te.

Dann sagte sie zu ihm:
. Keyako, es ist noch Ananas iibrig, rasple sie.”

,,JJa, im Garten befindet sie sich®,
sagte sie, ,,Denn dort habe ich von der Ananas iibrig.*

Dann wies er seine Untergebenen an, die Ananas zu
holen.

Sie holten zwei Korbe voll und stapelten sie in der
Maloca.

Er sagte zu seinen Leuten: ,,Jch werde meinen Neffen
einladen [das Kind des Vetters ersten Grades].”

Er war schon dort, wo sein Onkel ist (der Bruder der
Frau des Vaters).

Er fragte ihn: ,.Ist der Neffe schon angekommen?*,
fragte er ihn.

Er erzihlte ihm den Mythos vom Ananasbier und dann
sagte der Andere: ,,Neffe, ich willige ein!*

,»Wann wird das [die Zusammenkunft] stattfinden.*
Dann sagte er zu seinen Vettern ersten Grades:

,».Seit langer Zeit gibt es Dinge in der Maloca, die fiir
uns sind.

Seit langem, von Anfang an, gibt es in der Maloca
Dinge, iiber die zu reden ist.*

So sagte er ihm: ,, Wann wird das stattfinden?*.

Er sagte: ,,Das wird am Nachmittag sein.*

,,Dort werden wir sie hinschicken®, so redeten sie mit
ihm.
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50. Ri’micha rijlo riyukiina.
51. Ripichdko rile’jé paji ejo.

52. Jlapiyaké rifiapichaka.

53. E kaja rijichd.

54. Chajd jnowilathd la’khé naki ya’jundcha
pipurakd’lo wapindmi la’kaji, la’kaji nakii.

55. Naké waja rimichaka.

56. Ejechdmi kaja jraildta iphichaka.

57. E kaja riwakari’chako walakhu jaki. Rajiiaka.

58. Ejomi riphichaka rikhakhu.

59. E kaja ri’michd mawiru yukuna rijlo.

60. E kaja riya’tiaka rijlé ipatu rardpa’kalojé.

61. Kaja chua mari la’kaji puinchid, mari jrend
a’kand, mari jrend iné kdpeje, mari iné lokopa’la,
mari iné kdpeje, iné kdpeje.

62. Mari iiaké iné lokopa’la amicha mari iné
lokdpa’la iné kdpeje iné amicha mari.

63. Iné nakii iphdkana ind amdkalojé,

64. Pejkoaka amicha ind nakii.

65. Mala’takdna meketdna, fiakeja puinchid mari iné
ya’kolojé pdjiiakani, fiaké i’md lokopa’la.

66. Mari la’kaji nakii pajiiakdni, iné [de uno] i’nd
jwa’te.

67. Ejechdmi kaja ri’michaka rijlo riyukiina.

Sie erzihlten ihm die Geschichte.

Er kehrte in seine Maloca zuriick.

Uber Nacht giirte es.

»3chon erreichte es [den Punkt der Giarung]*“.

[Der Tag des Ananasbier-Trinkens] ,,Also gut, mein
Onkel.” In ihren Reden zogen die Ereignisse ihrer
Vergangenheit voriiber.

,Einverstanden®, sagte er.

Dann kam schon der Onkel.

Er befahl, tucupi [eine Maniok-Briihe, die man Gésten
serviert] anzubieten. Er af3.

Dann begann er Koka zu kauen.

Er erzihlt ihm die Sage vom Ananasbier.

Er heftete ihm Koka an [als rituelle Vergiitung], damit
er den Tanz [beginne].

[Eingangsrede zum Tanz] ,,Jetzt fangt das Ereignis an,
jetzt zu dieser Stunde, das passt jetzt zu uns, zu
unseren Fihigkeiten, jetzt passt es zu uns.

Die Vereinbarung passt zu unseren Fahigkeiten, diese
Féhigkeiten entsprechen uns, nun zu einem.

Man kommt an, um sich zu treffen.

Nun unter allen, dazwischen.

Um sich ein Weilchen die Zeit zu vertreiben. Ein guter
Grund, sich zwischen die anderen zu setzen, wenn
man kann.

Alle sind dabei, zusammen mit den Ahnen.*

Er erzihlte ihm die Geschichte.
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68. E iwe’ichaka, kaja rijichd ipatii iya’chiaka paji
pe’yojé.

69. Kaja ri’micha rijlo riyukiina, kaja rara’pakalojé.

70. Mawiru yaleji ne’raka rikhd ke tana.

71. Ri’michd rijlo riyukiina.

73. Ejechdmi kaja nephichaka jrenaiké.

74. I’'michd riyajalo.

75. Keyako yajalo, rui i’michd Ijloké Upichia ja’lo
ru’michd.

76. E chapu rupechu i’michd, ruwdtiako ndkakajo.

76. Ejechdmi kaja pako’lachu kui’chdko

77. Puini ipuréjlaro kui’cho.

78. E kaja rumichaka:

79. Keyako rumicha mariketdna nu’majika eja’wd
chi, rumicha.

80. E kaja ruichaka rojkhoja.

81. E kaja rujichd khele ipuréjlaru.

82. Ro’cha kaja rukhakula e’yaje rikhd.

83. Ejechdmi jro’pichaka inadna lujmichario e’yaje.

84. Jro’pichaka nawa’dchaka kaja ruichaka rojkoja.

85. Nukhd, nukhd ruichaka rojkoja.

86. E ajapana chdpuke namichaka rukhd.

87. Nema’dchiaka rowa’d.

,Einverstanden.“ Er nahm die Koka und legte sie in
die Mitte der Maloca.

Er erzihlte ihm die Geschichte, zum Tanzen.

Tanz der Ananas. Sie trinken eine Weile.

Er erzihlte ihm die Geschichte.

Dann kamen sie zur vereinbarten Stunde an.

Seine Frau war da.

Die Frau von Keyako, ihr Name war [jloko, vom
Stamm der Upichia [Matapi].

Sie war wiitend, sie wollte kampfen.

Dann hing es bereits am Eingang zur Malocas fest.

Das Gift ipurejlaro stand.

Sie sagte:

~Keyako* — sagte sie — ,,bis hierhin werde ich in dieser

Welt leben.*

Sie weinte allein.

Schon wirkte dieses Gift.

Sie verschmierte die von ihr gekaute Koka.

Dann ging sie durch die Gruppe der tanzenden Frauen
hindurch.

Sie ging bis ans Ende der Gruppen, allein weinend.

,.Ich, ich weine allein.*

Die anderen schauten wiitend auf sie.

Sie ldsterten in ihrer Anwesenbheit.



88. E nemichaka rojlo rikhd rikhd, ke nemichaka
rojlo.

89. Ejechdmi rumichaka: “chitaji nakhejdtaka nukhd,
nokhoja nonoka nukhd.

90. Rumanaicha pachad.

O1. llekajenatd pura’ko nunaku, ke rumichaka.

92. Kifiaja ke rumichaka naku.

93. Kaja e ruthaki’chdka, kaja rundkichako rokhoja.

94. Ejechdmi kaja Keyako jeiio’chd ‘phichi’.

95. Jreiio’chako rimicha jaiké mérechi noje’ rumitd
unka ina’ukelatd.

96. Rikhdta pachd nu’rijalé Yajwd nochako, unkd
ina’ukelatd pachd.

97. Mérechi nakheitd?

98. E kaja nayurichdka ardpa’kaji.

99. E kaja na’cho chapuji ja’pejé. E kaja na’chako
chapuji ja’pejé.

100. E kaja nali’chako namindna iweako’cha.

101. Ejechdmi kaja khele unkhd ina’ukela pachd
ronoka rojkoja i’makd.

102. E ri’jichd.

103. Jowildmi, ke rimicha.

104. Meke chdwani inau’ketd pura’ko pachd
nuto’jnéru [tia mujer de tio] kapichaka rojkoja.

105. Chdwani, ke rimicha.

106. Aii Keyako kémichaka: “Chitajita unkd nuwatdla

Sie sagten zu ihr: ,,Seinetwegen, seinetwegen‘’; das
sagten sie zu ihr.

Dann sagte sie: ,,Diese Schamlosen! Sie lachen mich
aus, ich bringe mich selber um.*

,,Deine Verriicktheit ist der Grund‘‘[antworteten sie].

,,Gemeine Leute, die da tiber mich reden.” sagte sie.

Sie sprach schnell.

Schon starb sie, sie hatte sich ganz allein umgebracht.

Da hiipfte Keyako. Er sprang hoch.

Er sprang und sagte: ,,Verdammt, wo ist mein
unmenschlicher Neffe?*

Seinetwegen hat sich die Mutter meines Sohnes Yajwd
das Leben genommen, wegen diesem Unmensch.

»Woist er?

Hier horten sie auf zu tanzen.

Sie fielen in Trauer. Sie waren in Trauer.

Vor Trauer weinend verbargen sie sich [bei Keyako].

SchlieBlich hatte sie sich dieses Unmenschen wegen
umgebracht.

Er — der angeklagte Neffe — begab sich [zu Keyako.]

,,Onkel“, sagte er.

,»Wie schade, wegen des Geredes dieser Leute hat sich
meine Tante ,umgebracht.”

,»Wie schade®, sagte er.

Keyako sagte zu ihm: ,,Du Unverschiamter, du
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pipura’ko wejonetd nujwa te. Dreckskerl sollst nicht mit mir sprechen.*

107. Unkd ina’ukelata, pipachata. »Wegen deiner Schuld, du Unmensch*.

108. Nu’ri Yajwd jalo kapichachidka rukhd, unka ,Die Mutter meines Kindes Yajwd, sie ging zugrunde,
ina’ukelata. du Unmensch.*

109. Ejechdmi rimichaka: Unkd nakalé la’i yuku Dann sagte er — zum Neffen — ,,da ist nichts zu
i’makhéla. erzihlen®.

110. Unkd paala nakheitdka nori rito’jneru. ,Der ist nicht gut, er hat seine Tante getotet™.

111. Yuku penaje ke khele khajeta, ke rimichaka Keyako sagte: ,,Solche Dinge werden in Erzdhlungen
Keyako. geliefert!*

112. Pimakdjeruta japumi-chi. ,Du folgst deiner Geliebten.

113. E kaja ripi’chdko Keyako fiakare chid. Aus der Maloca von Keyako ging der Neffe zuriick.
113. Ajikéja jrara’pd nakojé. Dorthin, wo sein Vater war.

115. E jrara’pd jalakichaka rikha: Sein Vater begriifite ihn:

116. Yiika’a? meke pi’michd? ,,Du bist zuriickgekommen, wie war es?*

117. E rimicha: chi’taji jnowild wejonetd ki’chari Er sagte: ,,Mein schamloser, dreckiger Onkel hat mich
nukhd rifiakaré chia. aus seiner Maloca geworfen.

118. Chapujé pachd riyajdlo michi kapichachia, ajiké | Wegen des Geredes ging die Frau zugrunde, das

chapujé pachad. Gerede ist daran schuld.*

119. Aii jrara’pd kémicha rijlo: Deshalb sagte sein Vater zu ihm:

120. Naké keja nu’ri ke rimicha: unka meke i’mald ,INun gut, Sohn“, sagte er, ,,da kann man nichts
nu’ri ke rimicha. machen, Sohn®, sagte er.

»Wegen der Schuld des einen schimpfen die Leute mit

121. Ind pachd ina’uke akha’a ina, ke rimicha rijlo. . w .
jemandem®, sagt er zu ihm.

122. Ejechdmi kaja na kefio’cha jemakaji la’kana Dann begannen sie mit den Trauerfeierlichkeiten
nawa’a. ringsum [die Maloca des Neffen].

123. Kaja jemakana ja’pia jna’cho nephichaka. Sofort widmeten sie sich der Vorbereitung dieser.
124. E kaja pa’okala’ejomi ri’jichd pio re’jo. Schon vier Tage spiter kehrte er dorthin zuriick.
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125. Ejechami ri’jichd pio ajikeja Keyako chaje.

126. Rimicha rijlo:

127. Marikejachi nojwilami maritd tamaka’tajé.

128. Jaike! Keyako kemichaka.
129. Unka nuwdtala khele kajetd i’jnakd majo.

130. I’pipajita nojlo, nakajé la’jiyo kapichata nojlo
rukha.

131. llekajeta i’jnd majo pipa’tata ilekajeta pd’tata
a’jnariojo.

133. Unka kajrii rimejdchiaka rikhd e kaja
nakara’chiaka rikha.

134. E kaja ripi’chako.

135. Jupi ne’michd pajlwata keri ke tana.
136. Kajrii nali’cha kamu’ji ke.

137. E nemicha rijlo.

138. E riphicha o’weke pajlwata keri a’jemi chua
nu’jicha pié nutamai’chako pio.

139. Unka padla ina yurika pacha.
140. Ri’jicha pio rejo.
141. Ejechami ri’jicha pio ajikéja Keyako chaje.

142. Riphichaka unka nakalé pakha’a nukhd
wa’jiniwani.

143. Unka apii kalé wala’a panakwa chud.

144. Wa’jini pimakanu parapa’ta para’pata kaja

Dann begab er sich zur Maloca von Keyako.

Er sagte ihm:

,»Wie geht es dir, Onkel, [ich komme], um [die Trauer]
zu teilen.

»Ach®, sagte Keyako.

,,Jch will nicht, dass diese Leute hierher kommen.

Elend fiir mich, die die fiir mich etwas getan hat, ist
zugrunde gegangen.*

,.Der kommt hierher, zuriick mit ihm! Dass er dorthin
zurlickginge!*

Er bewahrte sie nicht lange, sie verbrannten sie.

Er kam schon zuriick.

Sie waren eine Zeitlang da, fast einen Monat.

Sie litten viel.

Das sagten sie ihm.

Er [der Neffe] kam an. ,,Bruder, vor einem Monat, bin
ich abermals fort gegangen [und] wuchs noch einmal.*

,,Es ist nicht gut, [wenn] einer schuldig bleibt.

Er [der Neffe] ging wiederum fort.

Dann ging er wieder dorthin, wo Keyako war.

Er kam an, ,,Es gibt keinen Grund, mich stindig zu
beschimpfen® [sagte der Neffe].

,,Es gibt [keinen] anderen Grund dafiir, dass es
zwischen uns jetzt Differenzen geben sollte.*

,».otindig sagst Du mir: Tanze! Ich habe es satt!*
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mariketana.

145. Nujiiad panaku khaji kaje.

146. A’a nora’paje kaja wa’jini pima nojlo: parapa’a.

147. Unka chi i’mala chua norapa’jiko jo’o.
148. Kaja ke i’michako ripi’chako.

149. Riphichako rimichaka: “Chua kaja nojena kaja
wa’jini, unka inau’kelata wakara’ka nora’paka, chua
la’juwéja la’kana naku.

150. Ejechami kaja ri’jichd, kaja inaw’ké yukupera’jo.

151. E kaja Keyako jemi’chdka kaja kumu mejé.

152. Kaja nard’paka.

153. Chi’tajitd ilekaji kejdtaka nukhd.

154. Unka ilekajitd kejdtakaloji numa.

155. llekajé pachd nuwa’tejeru kapichata, unka padla
ke rimichaka unka pachd.

156. We’najika maayd nojena ke rimicha.

157. Kaja nakefio’chaka ara’paji kajrii ke inau’ke
kemichaka.

158. E kaja Keyayo kemichaka: we’najika maayd.
159. Riwa’icha riwa’tejena inau’ke Jurume’na.

160. Neyachiaka jemakaji wa’te, nawituka’chiaka Ejd
chud.

161. Na’a mejijimdji chid.

162. E nephichaka a’jnd mejijimdji.

,Ertrage ich solche Beleidigungen?*

,»Ja ich werde tanzen, du [Keyako] sagst mir dauernd:
Tanze!*

Buch gibt es gar nicht, klar, jetzt werde ich tanzen.*

Er war da, er zog sich zuriick.

Er kam an und sagte: ,,Jetzt sind meine Briider da,
ununterbrochen verlangt dieser Unmensch [Keyako],
dass ich tanze, das mischen wir jetzt auf.*

Und schon ging er los, die Leute einzuladen.

Keyako horte den [Einladungs-] Ton der Trommel
[vom Neffen].

Nun tanzen sie.

Der Schmierfink amiisiert sich iiber mich.

Ich sage: ,,Das kann nicht sein, dass der sich lustig
macht.*

»deinetwegen ist meine Geféhrtin,,verloren®. Das ist
nicht gut“, sagte er, ,,das ist nicht angemessen.*

,Brider, lasst uns von hier weggehen.*

Und sie fingen an, heftig zu tanzen, sagten die Leute.

Keyako sagte: ,,Wir gehen weg von hier.*

Er nahm seine Leute mit, die zu den Jurumi gehorten.

Sie weinten vor Trauer und fuhren den Miriti-Fluss
hinunter.

Sie machten traurige Gesichter.

[Mit] traurigen Mienen kamen sie dort an.
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163. E kaja juni apo’jota ke’pe nakud’a
ne’phichaka.

68. Kaja nakari’chaka jemakdji.

170. Mareje nojena wayurijiko jemakdji.

171. E kaja jna’pichaka naminana ke’pe naku.

172. Nara’apichaka pupu’ra yaleji.

173. Ejechdmi kaja riwituki’chako ajikéja Manao ejo
rijwa’tejena wa'’te.

174. Re i’michari Yajwd.

175. Ne’michd pajluaja jarechi naku Manao ejo.

176. Unka padla ne’micha.

177. Unka na’jne i’'malacha.

178. Rikhd unka padla, kapuinchia i’micha.

179. E ke rimicha: nu’ri unka padla ina i’ma inau’ke
theri chud ina yurika ina the’ri.

180. Ejechami kaja re’jichd ri’ri Yajwa wa’te.

181. E ka’jru naji’chako nakaje.

182. Napa’tdkaloje najwa’te nafiakere ejo.

183. Ne’jichaka pa’oketa keri jwe “chi ai.

184. Wakaya numa ejo nephichaka.

185. Wakayd numd pe’yojoé kemachi nephichaka.

186. Kaja Yaipuri ri’ri i’michaka.

Sie gelangten auf der anderen Seite [des Flusses] an
den Strand.

Da verbrannten sie die Trauer-Maske.

Hier legen wir die Trauer ab, Briider.

Sie tiberwanden sein Wehklagen.

Sie tanzten den Tanz des Brettes.

Dann zog er weiter hinunter bis nach Manaos,
zusammen mit seinen Leuten.

Dort hielt sich Yajwd auf (der Sohn von Keyako).

Sie waren ein Jahr lang in Manaos.

Es ging ihnen nicht gut.

Sie hatten nichts zu essen.

Das war nicht gut und, sie hatten Heimweh.

Er sagte: ,,Sohn, es ist nicht gut, wenn einer auf dem
Gebiet anderer Leute wohnt, wenn einer sein Land
verlisst.*

Dann ging er mit seinem Sohn Yajwd aufwirts.

Sie bringen viele Waren mit.

Damit wollte er mit ihnen nach Hause gehen.

Vier Monate lang ruderten sie flussaufwirts.

Sie erreichten die Flussmiindung des Guacayd.

Sie landeten so ziemlich in der Mitte der Miindung
des Guacayd.

Sie waren schon bei dem schon genannten Yaipuri.
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187. Kaja ripuniimaje chu jnariiki’chaka.

188. Ejechdmi yauna ja’lé ri’michaka.

189. E kaja riwakari’cha pajlwdja rijwa’téje.

190. E kaja rimichaka: eko pima khele nu’najlo.

191. Eko pima nu’najlo eko ra’chd nojlo pajlwdja
ritu.

192. Unkd kaja ndkale la’d nojlo ndkaje.

193. A nuwataka ritujwa’té i’ makdji.

194. E kaja ne’nakalojé richaje.

195. E nephichaka.

196. Rimichaka: “Mariké jnewakdna Keyako
kémichaka.

197. Eko pa’cha pitu rijlo.

198. Eko pald nu’najlo ke rimichaka pinaku ke
némichaka.

199. Ra’kalojé nojlo ritu.

200. Kajruta nu’jichdka ruwemd.

201. Ndkaje ajalu ke, jiydkajema no’kalojé ruwemi ke
rimichaka.

202. E rimichaka unkd mekela’je no’6 nutu nu’najlé?
ke rimichaka.

203. Ndkaje kalé iné a’d pajokdka (entre uno) paru
kajema ilé iné a’d naku.

204. Eko riwakara’d nojlo kifiaja nojiidkalojé.

205. Unka ileke kalé rikhd.

Sie niherten sich ihm an in seinem Hafen.

Eigentlich war er einer vom Stamm der Yahuna.

Er schickte nach einem von seinen Leuten.

Keyako sagte: ,,Sagt meinem Landsmann ...*".

»Sagt meinem Landsmann, dass er mir eine seiner
Tochter geben soll.*

,.Jch habe niemanden, der mir den Haushalt fiihrt.

Deshalb mochte ich mit seiner Tochter
zusammenleben.*

Schon war sie fertig, um loszugehen.

Sie kamen an.

113

Er sagte: ,,So sagte der Hiuptling Keyako®.

,,Gib ihm deine Tochter!*

Er sagte: ,,Griile meinen Landsmann!

Damit er mir seine Tochter gibt.

Ich habe viel fiir ihre Bezahlung mitgebracht.

Dinge wie Macheten, Gewehre, um den Preis fiir sie
zu bezahlen®, sagte er.

Er [der Vater] sagte: ,,Nein, warum sollte ich meine
Tochter meinem Landsmann geben.

Man gibt jemandem Sachen, wie Bananen oder so.

Was er mir schnell schickt, damit ich es aufesse.

Das hier ist nicht so.
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206. Inau’ké ind unkd mekela’je iné a’d pejkhoja
kifiaja ke rimichaka.

207. Eko pima rijlo jra’pari jra’pa yenojo eko rikuld
rijlo rejo.

208. E ripi’chdko.

209. Riphichaka Keyako chaje.

210. Rimichaka: yuka’d rijwa’tejijlo.

211. E rimichaka mariké nu’na kémichaka.

212. Unka paala pimakd rijlo ke rimichaka.

213. Eko no’o pald ruwemi ke rimichaka.

214. Unkd na la’d nojlo ndkaje ke rimichaka.

215. Ejechdmi kaja rimichaka mékela’je kaja unkd
jrema’ld.

216. Apo’jo rikuld rijlo inand ifiaphi puichid to’taje.

217. Unka no’laje nutu.

218. Ekaja rimichaka Yajwajlo jdacho’o a’jndriojo
jata’joji.

219. E Yajwd i’jichaka a’jnaiio’jo ketana.

220. Keyako jachochiaka jretd waaje jita naki.

221. Ajikéja eja’wa ejo rikutiaka jretd ejo.

222. Ejechdmi riwdchia rikhd, re rimichaka.

223. Meke i’majika nu’ri e nanochajika nu’kha e
pifiad.

224. Pi’makdloje riyukiina phaildyajlo ke rimichaka.

Man ist Mensch, nicht wahr, so schnell gibt man
jemanden nicht weg.*

»Sag ihm, dass er flussaufwirts kommen und ihn
abholen soll.*

[Der Bote] kehrte zuriick.

Er traf dort ein, wo Keyako sich authielt.

Er sagte zu einem seiner Leute: ,,War er schon dort?*

Er sagte dies: ,,Dein Landsmann hat gesagt:

Das war nicht gut, was du ihm gesagt hast”, sagte er
[der Bote].

,Ich werde gut fiir sie bezahlen®, sagte er.

,INein, niemand erledigt Sachen fiir mich®, sagte er.

Darauf sagte er: ,,Er hort mir nicht zu.

Soll er woanders eine Frau fiir sich suchen.

Ich gebe meine Tochter nicht her.*

Zu Yajwd [Keyakos Sohn] sagte er: ,,Gehe dorthin,
dich zu verstecken.*

Yajwad ging dorthin.

Keyako holte seine neue Hingematte aus dem Boot.

Dort im Wald befestigte [der Sohn] seine Hingematte.

Dort wartete er auf ihn, hier sagte er:

,Mein Sohn, wie wird das ausgehen? Wenn sie mich
umbringen, flieche du!*

,,Um deinen Onkeln diese Geschichte zu erzihlen®,
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sagte er.

225. Je, ke rimichaka. ,Einverstanden®, sagte er.

Sie [die Tochter von dem Yahuna] gab Pfeffer in die

226. E kaja rulama’chiaka a’ji walaku jakii. Maniokbriihe.

,Br wird schon aufmerksam werden* [so sagte der

227. Kaja unkd jrema’ld. Yahuna Vater in der Maloca].

228. Wa’jiniwani numakdno rijlé unkd jremaldno. ,Ich sage es ihm immer wieder [und] er hort nicht zu.*
299. Naka’jno riwdtaka, rikulakand, ke rimichaka. »Was will er? Was sucht er?* sagte er.
230. Ne’jichd nephichaka. Sie begaben sich zu der [Maloca], sie kamen dort an.

231. Kaja rimichaka wa’jini wani pikawila’kanu
nunaku.

1ee

Er sagte: ,,Stindig storen Sie mich

232. E kaja ruya tiaka walajku rijlo. Sie setzte Yuca-Briihe fiir ihn an.

233. E kaja rijaldkicha rikha: A’a, nu’nd ke

L. Er griiite ihn: ,,Mein guter Landsmann* sagte er.
rimichaka. & & &

,,Ich habe niemanden, der fiir mich Dinge erledigt, der
fiir mich kocht.*

234. Unkd nakalé la’d nojlo ndkaje motho’6 nojlo.
235. Numichajo’6 nu’nd ke rimicha. Ich sage ,,Mein Landsmann,

236. Apa piyui nojlo pitu. vielleicht wirst du mir bald deine Tochter geben.*

,.Die Frau ist dazu da, mit anderen zusammen zu

237. Ajapdna jwa’té i’ makaloje inand, ke rimichaka. leben®, sagte er.

238. A’a ke nu’nd kemichaka ajapdna jwa’té ,Gewiss, Landsmann®, sagte er, ,,zum Leben mit
i’makaloje inand. anderen ist die Frau geschaffen®.

239. Kaja kaju wdni pikawila’ka nunaku, ke

L ,,Du gehst mir wirklich auf den Geist®, sagte er.
rimichaka.

240. Kaja nu’nd. ,»Schon, mein Landsmann.*

241. Kemichaka ritujlo: 1lé piyajnd pi’md rijwa’te, ke = Er sagte zu seiner Tochter: ,,Das ist dein Ehemann,
rimicha. lebe mit ihm®, sagte er.

309



242. E kaja ro’chaka rijlo walajku a’ji jwa’té.

243. E kaja rajichaka rikakhi.

244. E kaja ri’kachiakata rijwild.

245. E rimichaka unkd iné kdtakaloje, inau’ke
wejoneta i’ mala.

246. Ilé nutu no’cha pijlo, ke rimichaka.

247. E kaja nandchiaka rikhd.

248. E kaja Yajwd amichaka.

249. Riwakhe’e jiyd i’'ma ipuchila.

250. E kaja rifidtiakatd phiyukeja rile’jepeld.

251. Ketana Yajwdta iicharo ajikéja ne’makd ejo.

252. Ejechdmi riydnitd i’ michdka iyamd.

253. Nei i’michdka Ruyawai, apii Ruyawd.

254. Napula’pe ii i’michari Yémari.

255. Ejéchdmi kajaYajwd iphichaka ne’makd ejo.

256. E kaja rimichaka: “kajakd nanocha pa’yumichi.

257. Au nupa’6 majo.

258. Meke chadwami ke nemakd.

259. Keyako e’we yani i’mari Pichawatd.

260. Menii ke Keniima’re kapajeriina ne’michdka.

Sie gab ihm Maniok-Briihe mit Pfeffer.

Schon nahm er [Keyako] Koka zu kauen.

Es zerquetschte ihm den Kopf [als Keyako Koka
nahm].

Er sagte: ,,Mit mir ist nicht zu spielen, es gibt
widerliche Leute*.

,Hier habe ich dich meiner Tochter gegeben®, sagte
er.

Er totete ihn.

Yajwd sah es.

Er hatte sein Gewehr dabei.

Und er — der Yahuna — raubte alle Waren.

Unterdessen machte sich Yajwd davon, dorthin, wo sie

frither gelebt hatten.

Er hatte zwei Sohne.

Die hieflen Ruyawai und Ruyawd.

Deren Schwager hief3 Yémari.

Dann kam Yajwd dort an, wo sie lebten.

113

Er sagte: ,,Sie haben meinen Vater umgebracht.

,Deshalb bin ich zuriickgekommen.

,»Wie schade!* sagten sie.

Der Sohn des idlteren Bruders von Keyako war
Pichawatd.

Menu und Kenuma ‘re waren noch klein.
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261. Kaja unkd meke nemaldcha.

262. Keyako e’wé i’mari Yarupé ri’ma.

263. Rikhd yani i’michd nekhd kapajeruna.

264. Ne’michdka Pichawatd, Kenuma’re, Menii
rila’riyana ne’michdka.

265. Nekhd la’jika inau’ké chapukéja Keyako michi
nakapichdta pachd.

Sie sagten noch nichts.

Der éltere Bruder von Keyako war Yarupé.

Dessen Kinder waren klein.

Es waren Pichawatd, Kenuma ‘re, Menu, die Neffen
von ihm.

Die werden sich an den Leuten fiir den Mord an
Keyako réchen.
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Anhang 6: Liste der personlichen Eigenschaften und Rollen

Kamejeya

a'kachi

a’ririnakojé

ajifiojoke péchuri

a'jnekajami

a'ajnecanami

amaakdjo

apdiia’kajo /tapune’kewani

apdiia'takaji

chdpujne'ke

ariri mekojo

chapukaje:

cha'tajeri

ijnuni

ima'a pechuri

inau’ke wejdpiitena

iydkachi

Jjdapakachi/ru wani

Jjapiwd iphakdji

Jjewiiiami

Jimaji apiydkakana

Jujlemitd

kamdtacho

kamujikaji

kapechuni

Deutsch

groBziigig

wachen, neugierig
ziellos

verzeihen

dem Hunger standhalten
verbittert
zuriickhaltend
beschidmen

miirrisch

iberwachen
Mitgefiihl, Mitleid wegen Ungliick von Anderen
Gewinner

faul

impulsiv
minderwertige Person
weinerlich

arbeitsam

demiitigend
lernen/verriickt werden
das Gesicht verlieren
Vielfral

Langschlifer
Traurigkeit

intelligent
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Kamejeya

kdraka'pha

katejmiini

kawila'ka

kayukujné'ke

kechira'kajo

kejrucha'pd

kera’kheritd

kerakdchi

keyajupani

khero'kajo

khéwakaji

lawichiira’pa

makejricharo

ma'kherii

manai pechiiri

manaji

manaru

mapaichd

mapechiiru

mapechuwaka purd'ko

mawakherutd

mawiriike’cha

mawochi

namdtaka

nejwakdna

Deutsch
verspielt
kriftig
Belistiger
streitsiichtig
sich irren
dngstlich

eifersiichtig

keine Riicksicht auf den Schmerz anderer nehmen

kollektive Frohlichkeit

verangstigt

Wahrheit

Schamane

aggressiv, tapfer
knauserig

respektlos, verriickt
Heilung

nicht beliebt bei Frauen
dreist

unwissend/dumm
spricht, ohne nachzudenken
erfolgloser Jager
betrunken

beharrlich

sich um andere kiimmern

Maloka-Vorsteher
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Kamejeya

pajldkachi

pajlwaja pechuri

palajne'ké

palani/ru

pechii kapichako

pechuji

pechuji i'jnatakana

pechuji nakojé wajdkana

pechuji pajno'takana

phe'wato

piro'keri

pu’ji pechuri

puakheni wani

pu'jiiepuni

pukhuni

puwareni

puyane’kewani

richuwaja la'jert

rijapola

ujwi pechuri

unka inau’khela

we'pikaji

we 'piri khele la'kand

yajweji

yuera’kachiwani

Deutsch

Liigner

konsequent
gastfreundlich

schon, gut

letzter Atemzug, Vergessen
“pensamiento”

denken

Disziplin

seine Absicht dndern
konfus

Dieb

frohlich

guter Jager

lebhaft

aufrichtig

hésslich

“klebrig*

titig

liistern

gelangweilt

Unmensch

wissen, verstehen konnen
Weiser
widerstandsfahig, kriftig

sich vergniigen
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Kamejeya Deutsch

yuju’ké draufgingerisch

yuri wiitend
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