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HINTER JEDEM BERGRUCKEN EIN WEITERER
Zwei Reisen”

Mark Miinzel

ABSTRACT. In reflecting on what he has learned after many years, the author looks back to his
two first field research experiences. The primary lesson he learned is the importance of happily
resigning oneself to the fact that research never reaches a definite end, but always continues in a
dialogue between the facts found in the field and one’s reflections on them. The field researches
were carried out in Brazil in 1967-68. The first was to the Alto Xingu region, whete the indige-
nous culture seemed to have been preserved in a very traditional way, though a reflection on the
facts showed that it had been deeply influenced by modern administration. The second one, to
the Nadéb in the Rio Negro region, appeared to involve a group that had lost its culture, though
it turns out that it had not.

[Alnfangs schien auch alles einfach und glatt genug.
[... Doch dann] thiirmten sich Berge hoch empor,
und wenn mit aller Kraftanspannung

vielleicht der erste Riicken erklommen war,

dann sah man jenseits hoher und hoher ansteigend
neue Reihen von Hochgebirgen

(Adolf Bastian 1881:vi zur Ethnologie).

Ethnologie war schon fiir Bastian endlos, das Ersteigen eines Bergriickens 6ffnete nur
den Blick auf weitere. Am Ende, das keines war, trostete er sich mit Schiller, den die
Suche nach der Wahrheit in immer neue Weiten, nie aber ans letzte Ufer gefiihrt hatte:

Hin zu einem weiten Meere
trieb ihn seiner Wellen Spiel
Vor ihm liegt’s in 6der Leere
niher ist er nicht dem Ziel.!

Im Folgenden blicke ich auf meine zwei ersten Feldforschungen zuriick: erste Bergriik-
ken, hinter denen ich spiter mit etwas Gliick andere Bergriicken entdeckte, nie aber
den letzten — den es nicht gibt. Aus dem Strukturalismus kommt eine Binsenweisheit:

*

Hier iiberarbeite und erweitere ich einen auf Spanisch publizierten Aufsatz (Miinzel 2014).

Bastian (1881:222) zitiert hier, wie die damals noch klassikerfeste Leserschaft wohl erkannt haben
diirfte, Schiller, allerdings ohne ihn zu nennen, und ungenau. Der genaue Text des Schillergedichtes
und seiner wortgleichen Vertonung durch Franz Schubert (Lied D 794, op. 37,1) findet sich etwa in
Klassik Stiftung Weimar (2012:8-9). Vielleicht bewahrte Bastian es im ungenauen Horgeddchtnis
nach dem Schubertlied anstatt vor Augen..
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Moégen wir auch Oppositionen identifizieren, sie sind nie das Endergebnis, verbergen
sie doch nur immer wieder andere, noch tieferliegende Oppositionen. Damit kann ich
die kurze Halbwertzeit meiner Einsichten eher akzeptieren. Ethnologie, eine Abfolge
von Uberraschungen, ist nichts fiir jene, die Wissenschaft als eine Fixierung von Ge-
wilheiten betreiben, die sie dann Einzelfillen iiberstiilpen. Nach der Erzihlung der
zwei Feldforschungen gehe ich auf die zwei verschiedenen Modernen ein,? die auf die
zwei erforschten Fille einwirkten und damit auch den Verlauf meiner Forschungen je
unterschiedlich prigten.

Leitmotive hole ich hier aus einem Roman, den ich ethnologisch lese: ,Rebecca“
von Daphne du Maurier (2012, 1938). Dessen traurige Heldin gerit durch Einheirat in
den Landsitz Manderley in eine andere soziale Schicht (wie ein Ethnologe in eine frem-
de Kultur), ohne sie zu verstehen. Nur langsam begreift sie die Macht der Erinnerung
an die erste Gattin ihres Mannes (wie ein Fremder, der die Macht der Vergangenheit
unterschitzt hat). Die Verschwundene von gestern ist michtiger als die Neue von heute,
und als die neue Gattin sich wie die alte verkleidet (sich an Traditionen anbiedert, die
sie nichts angehen), endet das nur peinlich. Eine Kultur lebt in der Erinnerung an Tra-
ditionen. Und mag der Ethnologe sie noch so sehr als invented oder (wie die Erinnerung
an Rebeccas Tod) geschont entlarven, beugen muB er sich den Traditionen doch. Und
so wie er das Geschehen erst in der Riickerinnerung zu begreifen beginnt, so ist auch
der Roman als eine Riickerinnerung nach Jahren aufgebaut.

1. DiE ERSTE REISE: GESCHICHTEN FUR DEN ETHNOLOGEN

[I1ch muss dauernd daran denken,

wie es friiher hier auf Manderley gewesen ist,

als es noch jemanden gab, der dafiir geboren und erzogen war
und der all diesen gesellschaftlichen Verpflichtungen

ganz selbstverstandlich und miihelos nachkam.?

Bei meiner ersten Feldforschung geriet ich 1967 in einen Handel, dessen Gesetze ich
nicht kannte — als besife ich zwar Spielkarten, wiifite aber weder den Namen noch die
Regeln des Spiels. Vor unserer Ausreise zu den Kamayura im Alto Xingu hatten Chri-
stine Miinzel und ich brav die Ratschlige ilterer Ethnologen befolgt,* hatten wie an-

Die Unterscheidung verschiedener Modernen, die auf brasilianische Indianer einwirken, ist ein altes
Thema der brasilianischen Ethnologie, die von verschiedenen frentes gesprochen hat. Siehe die Zu-
sammenfassung von José Pereira da Silva (2001:16-19).

Du Maurier (2012:165). Hier erinnert sich die Fremde daran, wie es ihr im Unterschied zur ersten
Gattin nicht gelang, sich in der Gesellschaft von Manderley zurechtzufinden.

Der Alto Xingu bildet den Siidteil des Parque Indigena do Xingu im Gebiet des Oberen Xingu,
das im Siidosten des brasilianischen Amazonien liegt. Die Kamayura gehéren zur Sprachfamilie der
Tupi-Guarani und sind eine der 16 indianischen Nationen der Reservation.



HINTER JEDEM BERGRUCKEN EIN WEITERER 29

geraten Waren besorgt, um unseren Aufenthalt und die Leistungen der Gastgeber und
Gewihrsleute zu bezahlen. Unsere Waren waren insbesondere Macheten, Stoffe (aus
denen Christine Kleider fiir die Frauen schneiderte), Munition, Angelhaken und Salz.
Doch irgend etwas machten wir nicht richtig, jedenfalls verlangten die Dorfbewohner
immer mehr Waren.

Mit Ethnologen hatten sie Erfahrung seit 1884.> Mir, der ich Mythen suchte, er-
zihlten sie von Oberst Fawcett, Sucher mythischer Ruinen, der in den 1930er Jahren
durch die Wilder geirrt war. Er ist nie zuriickgekehrt, anscheinend haben Indianer
(nicht die Kamayur4) ihn getotet (Oberg 1953:4, 6) — vielleicht, weil sie ihn fiir verriickt
hielten. Ja, horte ich nun, in seinem Wahn hatte er seine Waren behalten wollen. Im
nichtlichen Schatten zwischen gleich Irrlichtern flackernden Feuern war das ein er-
schreckender Hinweis darauf, daB auch ich krank war, irre, mein Verhalten abnorm.
Doch wies man mir einen Weg der Selbstheilung: den Weg des Hoke. Das war ein
gesunder Ethnologe, der seine Reichtiimer zu einem Berg von Geschenken aufgetiirmt
hatte. Dafiir tiirmten die Indianer ihm einen Berg von Mythen auf. ,Fiir dich hingegen
nichts, nicht die Hilfte einer Erzihlung...“. Wenn sie mir doch Mythen erzihlten, dann
nicht ohne darauf hinzuweisen, wie viel mehr sie Hoke erzihlt hatten.

Strukturalistisch geschult, faszinierte mich die Opposition Irrer Fawcett — Klu-
ger Hoke, nur fand ich am Ende des Mythos keine dialektische Auflésung, und ich
verfluchte den Guten Ethnologen Hoke. War er unermeflich reich, besa8 er gar sein
eigenes Transportflugzeug? Bei unsicherer Verkehrsanbindung zahlte ja der Einkaufs-
preis von Waren weniger als die Moglichkeit ihres Transportes. Spiter habe ich Hoke
kennengelernt: einen Doktoranden wie ich, mit dhnlichen Problemen.¢ Gleich mir mit
hartnickigen Forderungen konfrontiert, seine Waren herzugeben, hatte er schlieflich
fast alles 6ffentlich auf einen Haufen getiirmt und dem Hiuptling zur Verteilung iiber-
lassen. Von da an behandelte man ihn auf das Liebenswiirdigste, gab ihm reichlich
Essen und Mythen, und verlangte kaum noch Bezahlung.

Ich lernte den Weg des Hoke. Bei meinem zweiten Besuch im Dorf tiirmte ich fast
alle unsere Waren auf einen groflen Haufen. Doch eines hatte sich in den drei Jahren
seit Hokes Aufenthalt bei den Kamayura verindert: Die Autoritit des Hauptlings, unter
dessen Schutz wir uns stellten, war ins Wanken geraten. Eine oppositionelle Fraktion
warf ihm vor, Waren zu seinen Verwandten umzulenken. Der Konflikt zweier Fraktio-
nen wurde im Lichte des ewigen Wechsels von Hell und Dunkel, Sonne und Mond,
Land und Wasser, Dorf und Auflenwelt erértert. Der Wortfiihrer der Opposition ist
spdter hingerichtet worden, doch das war spiter, vorerst geniigte es nicht mehr, alles
iiber den Hiuptling laufen zu lassen. Dieser riet mir deshalb, meine Waren in einem

In diesem Jahr bereiste Karl von den Steinen den Alto Xingu. Die Geschichte der frithen ethnologi-
schen Forschungen im Alto Xingu resumiert Franchetto (1992:348-352).

Es handelte sich um Roque (auf Kamayuri Hoke ausgesprochen) de Barros Laraia, der heute Emeri-
tus in Brasilia ist. Mythen, die Kamayura ihm erzihlten, hat er in Laraia (1967) verdffentlicht.
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moitara an beide Fraktionen loszuschlagen. Das ist ein Tauschfest, bei dem es weniger
auf den Wert einzelner Waren ankommt als auf den Beginn einer Austausch-Allianz.
Beim ersten Besuch hatten wir an Kaufen und Verkaufen geglaubt: Ich zahle, dafiir
erhalte ich Essen oder Mythen. Die Kamayura sprachen ja auch stets von Tausch, etwa
Tuch gegen Mythen. Doch das bedeutete, nur sprachlich an westliche Tauschmuster
angepalit: Ist erst einmal all Euer Gut verteilt, seid Thr drmer als wir und bekommt
unseren Mythen-UberschuR.

Aber hinter Tauschregeln und Fraktionskimpfen liegt ein weiterer Bergriicken:
der Kampf Menschen gegen Geister. Im Rausch der prédation (riuberische Aneig-
nung der Natur, im Wechsel mit dem anderen Grundprinzip, dem échange, Austausch,
Descola 2004) folgend, greifen Amazonas-Indianer Tiere oder Geister des Dschun-
gels an und reiflen deren Giiter an sich. Die Kamayura holen fremde Geister ins Dorf,
mifhandeln sie hier (schmieren etwa das Maul einer Geisterfigur mit Pfeffer ein, bis
brennender Durst den Geist heimsucht, oder verabreichen ihm Abfiihrmittel), bis sich
das erniedrigte Ungeheuer, aller Widerstandskraft beraubt, endlich in die Dorfgemein-
schaft integrieren lif}t. Diese weist dem Gezihmten einen dienenden Status gleich ei-
nem Arbeitstier zu, behandelt ihn aber menschlich und gibt ihm zu essen. Bei einer an-
deren amazonensischen Gemeinschaft spricht Philippe Erikson vom Fremden als ,,une
sorte de réservoir de force brute qu'il s’agirait de socialiser — ou de maitriser* (1996:79).
Parallelen zwischen der Zihmung fremder Geister und fremder Besucher zeigen sich
auch beim Umgang der Tupinambi (friithkolonialer Verwandter der Kamayura) mit ei-
nem Kriegsgefangenen. Sie zerrten ihn ins Dorf, mifhandelten und erniedrigten ihn
—um ihn dann in die Gemeinschaft zu integrieren und ihm eine der ihren zur Ehefrau
zu geben. Am Ende aflen sie ihn auf’ Ein wenig dhnlich behandelten die Kamayura
ihre Ethnologen — wenn auch wesentlich liebenswiirdiger, ohne die Mifhandlung (frei-
lich auch ohne die Heirat) und ohne das traurige Ende.

2. DIE zwEITE REISE: EIN ETHNOLOGEN-TRAUM

Gestern Nacht triumte ich, ich sei wieder in Mandetley.®

Nach den Kamayur4 empfahl mir Eduardo Galvao, mein Vorgesetzter in der ethnolo-
gischen Abteilung des Museu Goeldi (Belém), die Makii: ,Unter ihnen hat noch kein
Ethnologe gearbeitet. Sie konnen diese Liicke fiillen“. Die Maka sind eine Sprach- und

So erzihlte man sich wenigstens. Es mag sich dabei auch um einen Mythos handeln, allerdings ist es
ein indigener.

Du Maurier (2012:7). ,Last night I dreamt I went to Manderley again®. Dies ist der erste Satz des
Romans ,Rebecca“ von 1938 und des Alfred Hitchcock-Films ,Rebecca® von 1940, dort von Joan
Fontaine als der namenlosen Erzihlerin und traurigen Heldin gesprochen und iibrigens einer der
beriihmtesten ersten Sitze der Filmgeschichte.
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Kulturfamilie im Nordwesten Brasiliens (Rio Negro-Uaupés) und in angrenzenden Tei-
len Kolumbiens.

Sie sind auch ein Stiick Theoriegeschichte: Im Rio Negro-Gebiet unterscheidet
man FluB- und Waldindianer. Zu den Fluflindianern an den grofen Wasserstralen
Rio Negro und Uaupés und an den Unterldufen von deren groflen Nebenfliissen ge-
langen Industrieprodukte und neue Einfliisse rascher. Im Vergleich zu ihnen gelten
die Waldindianer an den Oberldufen und zwischen den Fliissen als primitiver. Die
Makd wurden als prototypische Waldindianer evolutionistisch zur iltesten und damit
nomadischen Schicht stilisiert. Als sich aber gerade die am weitesten abseits der grolen
Fliisse lebenden Makii Guariba als sefhafte Bauern in groen Gemeinschaftshiusern
erwiesen (Tastevin 1922), schaltete man vom Evolutions- in den Degenerationsmodus:
Die fliichtigen Windschirme der niher an den Verkehrsadern lebenden Untergruppen
schienen degenerationstheoretisch zu belegen, daf die Zivilisation die traditionelle
bauerliche Gemeinschaft aufgelost hatte. Das schlo man aus fliichtigen Begegnungen
und Berichten aus der Ferne, bis Feldforschung dem Theoriespuk ein Ende machte.’
Die Windschirme waren einfach Unterkiinfte auf Jagdausfliigen. Die Maki sind seB3-
hafte Amazonas-Bauern wie andere auch, nur erginzen sie ihre Ernihrung mehr als
FluRindianer durch Wildbret, das in ihren noch relativ intakteren Wildern zahlreicher
ist als an den stirker durchsiedelten Ufern der grolen Verkehrsadern.

Unterschieden wird ferner zwischen ,wilden“ und ,zahmen“ Indianern.”® Die
»Wilden“ in jhren Riickzugsgebieten im Dschungel verweigerten sich friedlichem Kon-
takt mit ,WeiBen“. — Die umgangs-brasilianische Terminologie sagt Hautfarbe, meint
aber eher soziale Situation. Der ,Weifle“, ob heller oder dunkler Hautfarbe, ist in die
brasilianische Gesellschaft integriert; der 7zdio gehort einer politischen Gemeinschaft
mit prikolumbischen Wurzeln an.! Einmal ,gezihmt, das heift, durch GewShnung
an niitzliche Produkte wie Macheten oder Salz in den brasilianischen Wirtschaftskreis-
lauf einbezogen, wurden ,wilde“ zu ,zahmen“ Indianern. Heute zihlen die ,wilden“
Indianer Amazoniens nurmehr nach Hunderten, doch in den 1960er Jahren waren sie
noch Tausende.

Im Flugzeug nach Nordwestamazonien saflen wir zufillig neben dem katholi-
schen Bischof. Er freute sich, uns beruhigen zu kénnen, dafl die Maka bald alle ,unter
dem Kreuz zusammengeschart* seien. Dem auf Mythen hoffenden Ethnologen war das

Schon der ethnologisch informierte Fotograf Harald Schultz erwihnte die Landwirtschaft der Makd
(1959). Wichtige ethnologische Arbeiten sind Athias (1998), Pozzobon (2011) und Silverwood-Cope
(1990). Die Forschungsgeschichte beschreibt Cabrera Becerra (2010). Nur die Nukak in Kolumbien
werden bis heute als herumziehende bunter-gatherer dargestellt (Politis 2007).

Die Dichotomie von ,Wilden“ und ,Zahmen“ hat schon Wolfgang Lindig (1959), der sie auch
,Standhafte“ und ,Uberliufer* nennt, bei den Seri in Nordmexiko bis zuriick in das 17. Jahrhundert
beschrieben und Wilhelm Emil Miihlmanns Beobachtung der weltweiten Ausbreitung der Schuld-
knechtschaft (1959:235) zugeordnet.

In Brasilien, auf Portugiesisch, impliziert ,indio* nicht wie in Hispanoamerika die despektierliche
Konnotation, die auf Spanisch durch die Bezeichnung ,indigena“ umgangen werden soll.
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keine frohe Botschaft. Doch als wir spiter den FluB zu den Makd hinauffuhren, ent-
deckte unser Bootsmann in einer voriibergehend leeren Hiitte von Tukano (treuesten
Missionsindianern) jurupari-Floten, das Heiligste des nicht-christlichen Kultes der Re-
gion. Das machte wieder Hoffnung. Aber rasch sollte ich enttiuscht werden.

Am Rio Uneiuxi, einem rechten Nebenflu des Mittleren Rio Negro, wohnten
1967 etwa zweihundert (heute so genannte) Makd Nadéb do Rio Negro in einsamen
Weilern von je zwanzig bis fiinfzig Personen. Etwa zwei Jahrzehnte zuvor waren sie
noch ,wild“ gewesen, was sie so beschrieben: ,Friiher sagten wir: ,Gib mir, oder ich
erschlage dich!‘ — Heute miissen wir bitten“. An Industrieprodukte waren sie nur durch
Uberfille gelangt. Schlieflich jedoch ,zihmte* ein Handler sie fiir den friedlichen
Handel. Doch dieser erreichte sie nicht als moderner, stddtischer Kapitalismus, sondern
als regatdo: eine in stadtischen Augen riickstindige Wirtschaftsform des Hinterlandes.!?
Ein Hindler fihrt mit seinem Motorboot fluaufwirts, verkauft Industrieprodukte wie
Macheten, Stoffe, Munition, Angelhaken oder Salz und kauft Waren der Land- und
Waldwirtschaft und Jagd wie Maniokmehl, Kautschuk oder Jaguarfelle. Die Preise be-
stimmt er entsprechend der Relation zwischen niedrigem Marktwert der Wald- und
Feldprodukte und hohem Preis der Industrieprodukte, dabei aber so, dafl seine Kun-
den sich bei ihm dauerhaft verschulden. Der Kunde, der von seinem Gliubiger los-
kommen mdchte, wenn dieser ihm etwa in einer der hiufigen 6konomischen Krisen
nicht mehr den Mindestbedarf liefern kann, miifite die Schulden zuriickzahlen, was
ihm meist unméglich ist. Ihm bleibt die Flucht in den Wald, nur miifite er dabei seinen
Fluf und Verwandte verlassen. Doch hinter dem Nebel der Schulden liegt ein weiterer
Bergriicken, die personliche Abhingigkeit von der Fiirsorge des Glaubigers. Dieser ist
fiir die bei ihm verschuldeten Kunden der Patron (patrdo, pl. patrées). Sie laden ihm aufs
Boot, so viel sie haben, und erwarten von ihm im Gegenzug das Lebensnotwendigste an
Industriewaren. Etwa zeigt eine Frau auf ihr schon recht verschlissenes einziges Kleid
und appelliert damit an seine Fiirsorgepflicht, ihr ein neues Kleid zu besorgen.

In einem ,rede hierirquica de comerciantes (Meira 1996:177), einem ,hierarchi-
schen Hindler-Netz*, hat ein patrio meist seinerseits iiber sich einen weiteren patrdo.
Jorge Pozzobon hat patrées (in diesem Fall Flufindianer) um Erlaubnis zur Forschung
bei ihren ,,Kunden, Maki im Hinterland des Rio Uaupés, gebeten. Die patrées erlaub-
ten ihm das in der Form, daf sie ihn zu ihrem patrio erklirten.” So besangen sie ihn
als ihren neuen patrao:

Jorgecito, Jorgecito,
ist ein Vater fiir uns.
Jetzt sind wir gliicklich,

12
13

Sie wird fiir Nordwestbrasilien von Mércio Meira (1996) beschrieben.

Sie blieben die patrées der Makii — Vermittler zu diesen —, machten den Forscher aber zum patrdo der
patrées, um von ihm Waren zu erhalten, von denen sie einen Teil an die Mak weiterleiten wiirden.
Die Maku direkt bezahlen sollte er nicht.
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weil er sich um uns kiimmern wird.

Wir werden viele Waren bekommen,

Kochtopf, Machete, Angelhaken.

Jetzt wird ein Arzt zu uns kommen,

Medikament, Schule, Lehrer.

Jorgecito, unser Vater

schiitzt uns, schiitzt uns

vor den schlechten Weiflen,

die uns ins Ungliick stiirzen [...] (Pozzobon 2013:95-96; Ubersetzung M.M.).

Man kénnte den regatdo fast so beschreiben wie den Tauschhandel im Alto Xingu:
Wer einen Uberschuf besitzt, hindigt ihn dem aus, der weniger hat. Doch gestand
das System so abhingigen , Kunden“ wie den Maki nur das Allernotwendigste zu. Im
Alto Xingu wurden dem Besucher die Koffer geleert, bei den Maka leerte er die Koffer
der Besuchten. Theodor Koch-Griinberg fand, die abhingigen Maki wiirden ,von den
Tukano [den Flufindianern, die er als ihre patrées kennenlernte] gut behandelt, etwa
wie zahme Tiere“ (1909:269). Wie Haustieren ergeht es ja auch den Geistern der Kamay-
uri, erst brutal gezihmt, dann freundlich zur Arbeit getrieben. Der Historiker Marcio
Meira spricht von einer ,,cultura da violéncia benevolente® (1996:186), einer ,Kultur der
wohlwollenden Gewalt*, und zitiert Augenzeugen der Ausbeutung von Makii Kama
(einer anderen Maku-Untergruppe):

Ofter habe ich gesehen, wie der Hindler Madchen von zehn bis elf Jahren von hinten fick-
te, Kami, die er mit Schnaps betrunken machte. Wenn die Kama 40 kg Piassaba-Blitter
sammelten, bezahlte er ihnen dafiir nur eine halbe Biichse Maniokmehl. Wenn sie nur 30
kg brachten, bezahlte er ihnen gar kein Mehl. Es machte ihm Spaf, die Kama betrunken
zu machen, wozu er ihnen eine Reihe Schnapskisten mitbrachte (Meira 1996:177; Uberset-
zung M.M.).

Ein Maka Nadéb erzihlte mir vom Ursprung des regatdo-Systems: Eine Ente schwamm
auf dem FluB}, so wie Hindler in Hausbooten, holte einen Maki zu sich aufs Boot,
fuhr mit ihm nach Manaus, heiratete ihn und machte ihm zum Hindler. , Sie vernihte
das schlechte Tuch, das gleich reiflt, und das ihr Mann uns dann andrehte“ (s. Miinzel
1972:151). Jugendliche lebten Monate oder Jahre im Gehéft des patrdo, in dessen GroR3-
familie halbwegs integriert, aber mit niedrigem Hilfsarbeiter-Status. Die Manner, mit
denen ich iiber diese Phase ihres Lebens sprach, waren eher stolz darauf, eine Zeitlang
,wie ein Weiler gelebt“ und verantwortungsvolle Aufgaben iibernommen, etwa ein
Motorboot gesteuert zu haben. Junge Frauen jedoch waren nicht immer vor Ubergriffen
des patrio sicher.

Die Lehre der Kamayuri und des Hoke vom Ausgleich der Tauschgiiter hatte
mich nicht auf die Rede der Makti Nadéb von Arbeitslohnen vorbereitet. Auch hatten
die Nadéb im Unterschied zu den Ethnologie-gestihlten Kamayuri keine Ahnung da-
von, was ein Ethnologe suchen mochte. Sie boten mir keine Mythen an (und drohten
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nicht einmal wie die Kamayur4, mir keine anbieten zu wollen, so ich nicht genug be-
zahlte). Wollte ich ihr patrio werden? Mit unserer hellen Haut und unserem Leugnen,
Brasilianer zu sein, dhnelten wir einem Missionarsehepaar vom Summer Institute of
Linguistics (einem protestantischen Sprachforschungsinstitut, an dem Missionare als
Bibeliibersetzer ausgebildet werden), das bei ihnen gelebt hatte. Wollte auch ich, dafl
sie Jesus fanden? Wiirde auch ich wie der gute patrdo-Missionar sie pro Stunde Jesus-
Finden fiirstlich entlohnen? — Der Missionar selbst hat das anders gesehen und mir be-
richtet, daf die Nadéb ihm Sprachunterricht gaben, und daf er sie dafiir und fiir nichts
anderes nach dem im Bundesstaat Amazonas giiltigen Mindeststundenlohn bezahlte.
Ich jedoch mufte einrdumen, daf ich kein Missionar war und auch nichts bezahlen
wiirde, wenn sie Jesus finden, ob im Wald oder in der Bibel.

Der Ethnologe und die Nadéb, wir wuflten nicht so recht, was wir miteinander an-
fangen sollten. Eine ,Liicke fiillen“, aber womit denn? — Mein Chef, der diese Aufgabe
fiir mich sah, und sein Lehrer hatten schon bei Weiflen in Amazonien geforscht (Galvao
1953, Wagley 1953), aber eben hielt ich die thematische Ausweitung auf weniger Fremde
fiir ihre Domine, wihrend ich, der Lehrling, mich zunichst auf die Schul-Ethnologie
konzentrieren miisse: auf Forschung in fremden Kulturen. Dafiir war ich zu den Maka
gereist, die aber in der Landbevélkerung so fremd nicht wirkten. Zwar sprachen sie
ihre eigene Sprache, die ich nicht verstand, als Zweitsprache aber die damals in der
Region noch von vielen Weillen gesprochene Lingua Geral (die zur Tupi-Guarani-
Sprachfamilie gehort), die Minner radebrechten auch Portugiesisch. Gréfere Armut,
eigene Sprache, etwas weniger europiisches Aussehen (verglichen mit der Mehrzahl der
Amazonas-Weiflen) — das war insgesamt nicht sehr exotisch.

Ich spielte den Nadéb Mythen-Aufnahmen vor, die ich von den Kamayuri mitge-
bracht hatte, und hoffte, sie wiirden etwas verstehen, ist doch das Kamayura der ihnen
vertrauten Lingua Geral nahverwandt. Uber die Texte hoffte ich, mein Interesse fiir
Mythen und Religion erkliren zu kénnen. Doch ich erntete nur Kopfschiitteln, diese
fremde Sprache verstanden sie nicht. Dann las ich ihnen (sie waren ja Analphabeten)
Erzihlungen aus dem 19. Jahrhundert auf Lingua Geral (Magalhges 1876) vor und bot
ihnen an, diese gegen ihre Erzihlungen zu tauschen (eine Kommilitonin hatte in Bra-
silien Mirchen der Gebriider Grimm gegen Mythen getauscht). Doch sie lachten mich
aus, solcher Blodsinn sei kein Geld wert.

Eines Morgens besuchten drei Frauen Christine und mich in unserer Hiitte, wie
unsere Nachbarn es gerne in der vagen Hoffnung taten, von uns moge irgendetwas
Neues kommen. Es war der Alltag sich dehnender Zeit, wie sie oft auch fiir den Feldfor-
scher nicht enden will und ihn seinen Gastgebern niherbringt. So manche Forschung
diirfte dadurch gelungen sein, daf beide Seiten sich langweilten und irgendeine neue
Unterhaltung suchten. Die Frauen setzten sich zu uns und fragten, was wir gerade titen
(sahen sie doch, wir siuberten unsere Hingematten, so alltiglich wie langweilig), wie
viel Bootstage es bis zu unserem Fluf wiren (hatten wir ihnen schon 6fters gesagt), ob
wir links oder rechts des Rio Negro wohnten (links, nimlich nérdlich), wer mein patrio
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sei.'* Als uns nichts mehr einfiel, stellte ich meinen Rekorder an, diesmal nicht mit My-
then, sondern mit Liedern, Floten und Rasseln vom Alto Xingu, und tanzte ihnen dazu
Tanzschritte vor. Und plétzlich fingen sie an, dazu mit leisen Kopfstimmen zu singen.
Offenbar hatten sie in Musik und Bewegung irgendetwas Vertrautes wahrgenommen.

Am Abend kam der Familienchef. Die Frauen hitten ihn {iber meine Tonaufnah-
men von Schamanen informiert, die Kontakt zum ,Kopf der Schwalbenweihe“ hitten
(ich weil nicht, welche meiner Aufnahmen er meinte),”” die miisse ich ihm vorspielen.
Er horte sich die Musik aufmerksam an; solche Lieder hitten sie auch, und nicht nur
von der Schwalbenweihe, sondern auch vom Jaguar, und bald kime die Zeit fiir ein
wichtiges Ritual. Auch kenne seine Mutter Erzihlungen mit Themen wie denen, die auf
meinen Textaufnahmen von den Kamayura zu héren waren. Auf meine Frage, warum
sie bislang kein Ritual durchgefiihrt und die Kamayura-Texte zunichst iiberhaupt nicht
hatten verstehen wollen, erwiderte er, patrdo und Missionar hitten keine Freude an
den Tinzen und Liedern gezeigt, mit denen man deshalb bis zu unserer Abreise habe
warten wollen. Und iiber Mythen kénne man nur mit Leuten sprechen, die etwas davon
verstiinden, nicht mit Kindern oder Narren.

Wir hatten etwas gefunden, was beide Seiten interessierte, auch wenn mich das
mit den Narren etwas kriankte. Heute weifl ich aus der Literatur (Pozzobon 2013), daf§
den Weiflen nicht nur eine Seele fehlt, sondern auch die Intelligenz der Maki — wir sind
tiernah, wie ja auch in den Augen der Kamayura (nur deklarieren letztere ihre kultu-
relle Uberlegenheit offen, wihrend die Maki sie gerne héflich verstecken). Immerhin
durfte ich nun Erzihlungen héren, die teils jenen aus dem 19. Jahrhundert ihnelten, die
man zuvor als Blodsinn abgelehnt hatte.

In Anlehnung an den Stundenlohn des Missionars (den die Nadéb mir als Vor-
bild vorhielten, wie zuvor die Kamayuria den Guten Ethnologen Hoke) bezahlte ich
pro Stunde Erzihlung das Mindestgehalt des Bundesstaates Amazonas. Dem Famili-
enchef erzihlte seine mythenkundige Mutter abends, was er mir am anderen Morgen
wiedergab. Einmal erklirte er sich im Streik und setzte so eine Lohnerhéhung auf das
Doppelte des Mindestlohnes durch. Doch um Stundensitze ging es nur vordergriindig.
Mir wurde die Rolle des patrao zugewiesen, wie vor mir vielleicht schon dem Missionar.
Als ich die Minner eines Weilers zum Sammeln von Waldfriichten begleitete, stellten
sie sich in einer Reihe auf, und ich sollte ,Vorwirts!“ rufen, denn nun war ich der Kom-
mandant der Waldfruchternte.

" Zwar gab ich vor, keinen zu haben, aber jeder hat doch einen. Oberster patrio aller patrées ist der

Gouverneur in Manaus, und man bat mich, bei ihm Waren fiir die Nadéb zu kaufen, also zwischen
ihnen und dem Gouverneur als patrio zu fungieren. Jenseits von Manaus steht ein noch hoherer, ein
steinerner Super-patrdo, der michtigste und bosartigste aller patrées, zu dem ich aber vorsichtshalber
jegliche Beziehung leugnete, da er (wie oft auch die Weifen) unter einem Kannibalismus-Verdacht
steht, den ich nicht auf mich lenken wollte.

Dies ist ein Bussardvogel (Elanoides forficatus). Zunichst fragte ich mich, welcher meiner Aufnah-
men der Familienchef meinte und spiter las ich bei Peter Silverwood-Cope, da§ der erwihnte Vogel
ein Freund der Schamanen sei (1990:160-161).
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Ich mufite an Agatha Christies Bericht von einer Ausgrabung denken, die ihr
Mann Max Mallowan 1934 in einer abgelegenen Region Syriens geleitet hatte: Manche
Arbeiter waren bereit, ja erfreut, bei der Ausgrabung mitzuwirken, doch nur, wenn
Kolonialsoldaten sie verhafteten und wie Gefangene zur Zwangsarbeit fiithrten — dann
arbeiteten sie frhlich, sonst kamen sie nicht. Sie begriindeten das so: ,Wir wiirden ja
gerne kommen, aber natiirlich miissen wir warten, bis die ‘asker (Soldaten) uns holen.
Ich muf Thnen sagen, dal wir sehr erziirnt waren, als sie uns nicht holen gekommen
sind! Das ist doch ihre Pflicht!“ Dabei lehnten die Arbeiter das Prinzip der Lohne als
absurd ab. Scheinbar wollten sie nur verhaftet werden. Agatha Christie macht keine
weiteren Angaben zu den Motiven, schreibt nur, daf ,in dieser abgelegenen Weltge-
gend Lohnarbeit ein véllig neuer Begriff“ ist (Christie Mallowan 2011:56, 55 [11946];
Ubersetzung M.M.). Mir scheint es plausibel, daB jene Arbeiter deshalb zur Arbeit vom
Militdr gezwungen werden wollten, weil sie eine dauerhafte Beziehung zu ihm anstreb-
ten, zu der einerseits die Arbeit auf Kommando gehorte, andererseits aber auch die
Verpflichtung des Militirs, sie zu beschiitzen und im Fall einer Not mit Notwendigem
zu versorgen. Die Nadéb, die Waldfriichte sammeln wollten, erwarteten dafiir keine
Bezahlung von mir, sondern eine Beziehung, in der mir aus meinem Kommandieren
auch Verpflichtungen erwuchsen, bis hin zum Ersetzen eines verschlissenen Kleides.
Sobald wir freilich in dem Wald waren, von dem ich nichts verstand, durchsuchten sie
ihn nach ihren eigenen Vorstellungen und kiimmerten sich nicht mehr um meine Wor-
te. Sie sahen ja auch, daf ich keine Ahnung hatte.

Manchmal holten sie mich zu nichtlichen Séancen mit heiligen Floten an den
Waldrand (es gab sie auch hier, die jurupari-Floten, von denen der Bischof klugerweise
nicht wissen wollte), und einmal durfte ich mit einem Jaguar sprechen, der sich die
Musik anhérte — so zumindest erinnere ich mich, doch war es zwischen Mitternacht
und Morgengrauen, zwischen Wachen und Schlafen. Der Jaguar war freundlich bis in
die Schwanzspitze — vielleicht kein Zufall, kénnen doch wilde Jaguare in einer Ander-
welt zahme Hiindchen sein. Wihrend die Minner in der Dunkelheit Flotenlieder des
Jaguars spielten, erhellten dessen klar verstindliche Worte mir den Sinn der Melodien.
Am nichsten Morgen erinnerte ich mich nur noch an Wege durch den Wald (war der
Jaguar mir nicht schnurrend, miauend und fauchend vorausgetigert?), die ich aber nicht
mehr wiederfand.
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3. NacH DER REISE: DAS ENDE DEs TRAUMES

Der Weg nach Mandetley lag vor uns.

Der Himmel iiber uns war tief schwarz wie Tinte.

Aber am Horizont war der Himmel gar nicht dunkel.
Rote Strahlen zuckten an ihm empor wie Blutspritzer,
und der salzige Seewind trieb uns die Asche entgegen.'

Der patrio hatte an den Nadéb nie viel verdient, in jenen Wochen aber nannte er sie
ein Verlustgeschift, das er aufgeben wollte. Eine neue Freihandelszone in Manaus ver-
billigte zwar Importwaren (nach denen die Nadéb nicht fragten), regte aber auch einen
regionalen Boom an, der die brasilianischen Industrieprodukte (nach denen sie fragten)
ebenso verteuerte wie den Lohn des Steuermannes und das Benzin fiir die hin und
zuriick mindestens viertigige Fahrt. Dabei stagnierte der Erlos der land- und wald-
wirtschaftlichen Produkte, die der patrdo von den Nadéb erhielt. Er befiirchtete noch
Schlimmeres, da die neu in die Region gekommenen protestantischen Missionare den
Indianern hohere Lohne zahlten, gar den gesetzlichen Mindestlohn. Sie fragten sich,
was sie nun, von ihrem patrdo verlassen, tun sollten. Ich war ja kein ernsthafter Ersatz.
Man diskutierte zwei Losungen, eine problematischer als die andere: strukturalistisch
gesprochen, das Oppositionspaar flufauf — flufab.”

Eine Lésung wire, flufaufwirts zu ziehen, wo ,wilde“ Verwandte noch keinen
Frieden mit den Weien geschlossen hatten. Von ihnen lieBe sich das Uberleben ohne
die Industrieprodukte des patrio wieder etlernen. Doch wie war das gewesen, als man
Frieden mit den Weiflen geschlossen hatte? Hatten die ,Wilden“ damals nicht eine
Frau, die aus einer nun ,gezihmten“ Familie stammte, gehdutet und zerlegt, als wire
sie ein Wildschwein, und dann aufgefressen? Das Erzahlmotiv der Verwandlung eines
Menschen in ein Wildschwein beschreibt, wie Menschen zu Tieren werden, wenn sie
zu den Weillen iiberlaufen, sind diese doch wie Wildschweine (stark behaart, rennen
in Horden herum, grunzen).® Niemand wufte, ob die zu den Wildschweinen Uberge-
laufenen fiir immer verdammt waren, oder ob ihre menschgebliebenen Verwandten sie
freundlich wieder aufnehmen wiirden.

16

17 Du Maurier (2012:458). Am Ende des Romanes ,Rebecca“ ist der Landsitz Manderley abgebrannt.

In der Lingua Geral der Nadéb wie in weiteren Tupi-Sprachen kann die Verwendung von Suffix-
Gegensatzpaaren rhetorische Oppositionen hervorheben (etwas dhnlich wie altgriechisch pev-8e,
»zwar — aber®, ,einerseits — andererseits“), die sich gut zu der Dialektik fiigen, die die strukturale
Analyse in siildamerikanischen Mythentexten gefunden hat.

Schon Lévi-Strauss hatte im Wildschwein eine Mythenfigur des Abstieges von Kultur zu Natur er-
kannt (1964:102). (Hier wire das der Abstieg von der Kultur der Nadéb zum Tierleben der Weiflen.)
Das Motiv Mensch-als-Wildschwein ist eine der als perspectivismo (Lima 1996) interpretierten my-
thisch-schamanischen Vorstellungen. Es scheint mir iibrigens nicht immer todernst gemeint, sondern
oft eine Parodie zu sein. Im hier beschriebenen Fall war es vielleicht eine rhetorische Ubertreibung
mit bitter-satirischem Unterton, aber ich kann auch nicht ausschliefen, daf} es eine tatsdchliche,
grimmig-satirische Tat der ,wilden“ Verwandten war.
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Die andere Lésung wire, in die umgekehrte Richtung, fluBabwirts zu den Weiflen
zu ziehen. Dem patrio niher, konnte man ihm seine Fahrtkosten einsparen und ihn
wieder in die Lage versetzen, mit seinen ,,Kunden“ gewinnbringend Handel zu treiben.
Doch wiirde sich da unten freies Land fiir den Maniok-Anbau finden? Und bestand
nicht die Gefahr, daf weille Minner sich der Frauen bemichtigten? Die Makd Nadéb
beharrten auf der ethnischen Endogamie, ihre Frauen durften nur Maki-Minner hei-
raten (seien es Nadéb oder andere Maku).”

Wir muflten abreisen, ohne zu erfahren, welche Lésung die Nadéb wihlten. Ge-
blieben ist mir die Erinnerung an Monate am Ufer eines breiten Flusses am Rande eines
endlosen Waldes unter freundlichen Menschen, die mit dem Wald und dessen Gei-
stern lebten und den Jaguar bewunderten, aber nicht wuflten, wie es weitergehen sollte.
Jahrzehnte spiter, 2005, schrieb mir ein Ethnologe. Er hatte bei den Nadéb forschen
wollen, bei denen ich gewesen war. Aber er fand sie nicht mehr. Fast alle seien, horte er,
bei einer Masern-Epidemie gestorben. Die wenigen Uberlebenden seien damals geflo-
hen, die meisten flufabwirts, einige auch flufaufwirts in ein Dorf anderer Mak. Dort
oben finden sich heute noch zwélf Personen aus der von mir einst besuchten Gruppe.
Man zeigte ihm die vom Dschungel iberwucherte Stelle am Flu}, wo wir in einem nun
lingst verschwundenen Weiler gewohnt hatten. Jaguar tot: kein weiterer Bergriicken
mehr am Horizont, wo er einst aus seinem Wald erzihlt hatte; nur noch die Traurigen
Tropen, melancholische Erinnerung angesichts des Sterbens von Menschen, Kulturen
und Geistern.

Doch 2008 folgte eine Uberraschung. Die Ethnologin Maria Rodrigues Gomes
hat die vermeintlich fast ausgestorbene Gruppe wiederentdeckt. Ja, die alten Weiler
sind verlassen, ihre Bewohner teils fluRabwirts, teils fluRaufwirts gezogen, aber sie sind
mehr als nur ein elender Rest. 1969 hatte ich die Gesamtgruppe auf etwa zweihundert
geschitzt, nun aber zihlte Gomes 315.% Im Vergleich zur demographischen Explosion
des indianischen Brasiliens insgesamt im gleichen Zeitraum (von vielleicht weniger als
250000 auf fast eine Million) ist das nicht viel, doch immerhin: Ausgestorben sind sie
nicht. Gomes berichtet, da viele Nadéb weiterhin vom pa#rdo abhingig sind (2008:81,
92). Er reist nicht mehr fluBaufwirts, sondern die Nadéb, die nun in seiner Niahe woh-
nen, kommen zu ihm. Sie liefern ihm nicht mehr viele Dienste, sondern man beschrinkt
sich auf den Warentausch, bei dem sie sich aber immer noch verschulden.

1 Die Makd gelten als ,excluded from the marriage network“ der Region (Aikhenvald 2008:190), in der
ihre (von Pozzobon 1999a als nicht zwingend, sondern priferentiell beschriebene) Endogamie sie von
hiufig interethnisch heiratenden anderen Indianern unterscheidet. Die Ubersicht bei Gomes (2008)
zeigt, daf heute Nadéb nicht ganz selten Nicht-Mak heiraten.

Gomes (2008:89-90). Die Zihlung variiert leicht, je nachdem inwieweit interethnische Familien ge-
rechnet werden. Fiir die 1990er Jahre hatte Pozzobon (1999b) mehrere Schitzungen zu einer Gesamt-
zahl von 3226 Maka in Brasilien addiert.
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4. ERKLARUNGSVERSUCHE: DIE ZWEI MODERNEN
4.1. Kamayurd: eine administrativ-ethnologische Moderne

Die Kamayura bewahren ihre kulturelle Eigenart voller Stolz — {ibrigens bis heute. Doch
ihre noch immer eigenwillige Kultur erweist sich bei genauerem Hinschauen nicht als
reine Vormoderne, sondern integriert die staatliche Indianerpolitik. Diese wurde in
Brasilien zumindest prinzipiell bis in die sechziger Jahre des 20. Jahrhunderts, teils
auch noch linger, vom Gedanken der Galgenfrist geleitet: Vor dem als schicksalshaft
erwarteten Tod der indianischen Kulturen entschleunigte man deren Ubergang zum
Kapitalismus, um ihnen noch einen méglichst langen Aufschub zu gewihren.?? Um
den Einbruch der Geldwirtschaft in eine ungeniigend darauf vorbereitete Gesellschaft
abzufedern, schrinkte man deren Auflenhandel ein. Das ist einer der Griinde dafiir,
daf die Tauschwirtschaft sich in vielen indianischen Gemeinschaften Brasiliens linger
erhalten hat als in anderen vergleichbaren Regionen Siidamerikas. Das Modellbeispiel
dieser Politik war die Reservation Parque Indigena do Xingu, in der die Kamayura
leben. Einfluf auf das Modell hatten Ethnologen wie Eduardo Galvao und Darcy Ri-
beiro.?

Die Indianer sollten Industrieprodukte nicht kaufen miissen, sondern gratis erhal-
ten. In der Praxis hing das freilich von den finanziellen Mitteln, dem Organisationsgrad
und dem Mitarbeiterstab der mit der Verteilung betrauten Stellen ab. In manchen Re-
servationen wurden die Waren doch verkauft oder sie verschwanden. Doch im Parque
Indigena do Xingu funktionierte das System, die Verteilung erfolgte nach indianischen
Wiinschen. Das traditionelle Tauschfest #zoitara, das meinen westlichen Kommerz
iiberwand, war nicht wirklich nur uralte Tradition, sondern von der staatlichen Reser-
vationsverwaltung gefordert. Sein Name ist dem brasilianischen Wort ,,mutirdo“ (aus
der erwihnten, dem Kamayura verwandten Lingua Geral) nahverwandt. Der »zutirio
verbindet bei nicht-indianischen Bauern des Landesinneren Nachbarschaftshilfe und
Fest, und Ethnologen und ethnologisch informierte Administratoren sahen Gemein-
samkeiten mit dem brasilianischen Nachbarschaftsfest. Freilich ist ein relevanter Un-
terschied, dafl die Alto Xinguanos bei ihrem o0stara nicht die interne Solidaritit der
Dorfgemeinschaft feiern, sondern Auswirtigen begegnen, wenn auch zu gegenseitigem

a Der fiir die Verwaltung indianischer Gebiete zustindige Servico de Protegdo aos Indios wurde 1967

durch die Fundagio Nacional do fndio mit anderen Prinzipien ersetzt, aber der EinfluR seiner Ideen
ist nie ganz erloschen. Freilich hat seit den 1970er Jahren die Erfahrung, daf die indianischen Ethni-
en nicht ausstarben, sondern zunahmen, den Galgenfrist-Gedanken erledigt.

Von den Briidern Villas Boas und deren Vater begriindet, erhielt die Reservation Parque [Nacional]
Indigena do Xingu ihren rechtlichen Status, als Darcy Ribeiro, der das Gesetz dafiir erarbeitet hatte,
zustindiger Minister war. Siehe zur Geschichte dieser Reservation Menezes (1999). Ribeiro hatte seit
1947 im Servigo de Protegao aos Indios gearbeitet, von 1957 bis 1959 als Leiter der Forschungsabtei-
lung. Von 1962 bis 1963 war er Minister fiir Erziehung und Kultur, dann bis zum Militdrputsch 1964
Leiter des Prisidialamtes.
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Nutzen. Statt Gemeinschaftsarbeit werden erfolgreiche Handelsabschliisse mit lauten
Rufen gefeiert, die kaum anders klingen als der Jubel von Siegern im Krieg. Es ist, als
seien die Besucher fremde Krieger, die durch den Handel iiberwunden werden, dabei
aber mitjubeln miissen — das gemahnt an die Kriegsgefangenen der Tupinamba4, die
zum Hohn der Sieger tanzen muflten. Das indianische Tauschfest moitara verband sich
mit der neuen Verwaltungspraxis. Der von mir aufzutiirmende groe Warenhaufen war
auch die Haufen gewordene, offiziell betriebene, kostenlose Verteilung von Industrie-
ware. Die hier eingeforderte Tradition stand unter dem Eindruck des Bildes, das die
Verwaltung sich von einer harmonischen, kollektivistisch organisierten Dorfgemein-
schaft machte, die dem Individualismus der Moderne schutzlos ausgeliefert wire, wiir-
de sie nicht durch eine Mauer von Schutzmafnahmen behiitet (traditionelles Kollektiv
gegen modernen Individualismus, bauerliche Gemeinschaft gegen Zersetzung aus der
Stadt — eine europiische Denkfigur seit Marx und der Neoromantik). Das entsprang
dem gleichen Kulturpessimismus wie die oben erwihnte Theorie von der Degeneration
der Dorfgemeinschaft der Maki durch die zu grofe Nihe zu den grofen Fliissen. Dem
stand bei den Kamayuré die Denkfigur der triumphierenden Uberwindung des Frem-
den gegeniiber (und bei den Makii eine Flexibilitit, auf die ich noch komme).

Die Ethnologie-gestiitzte Wertschitzung der Kultur kam jenen Amazonas-India-
nern entgegen, die ihre kulturelle Uberlegenheit iiber das dumpfe Dahinvegetieren der
halbtierischen (gedanklich mit wilden Waldgeistern assoziierten) Nicht-Indianer gerne
in Szene setzen. Mit ihrem Sinn fiir grofe Show sind die Alto-Xinguanos Muster-In-
dianer geworden, bis heute immer wieder von Filmemachern aufgesucht,” die immer
wieder das Vertrauen der Indigenen und ihres alten Schamanen gewinnen. Mit Na-
turverbundenheit, schamanischer Weisheit und Federschmuck beherrschen die Alto
Xinguanos diverse Diskurse der Medienéffentlichkeit. Der Ethnologie kénnen sie ihre
cross cousin-Heiratsregeln wie fiirs Lehrbuch erkliren.

4.2. Nadéb: eine riickstindige Moderne

Die Nadéb fiihlten sich zwar der grunzenden Primitivitit der Weilen ebenso iiberlegen
wie die Kamayur4, verbargen aber ihren Stolz vor der (in stddtischen Augen riickstindi-
gen) Moderne einer Landbevélkerung, der sie als noch riickstindiger galten.
Bemerkenswert ist die relative Kontinuitit des regatdo-Systems bei den Nadéb,
war es doch schon in den 1960er Jahren im Amazonasgebiet im Niedergang, und ist
heute die Abhingigkeit von den patrées meist durch modernere Ausbeutungs-Formen

e Schon Kalervo Oberg nannte einen Alto Xinguano ,the most photographed Indian in South Amer-

ica“ (1953:11). Wihrend meines Aufenthaltes stellten Kamayuri den Dorfdeppen einmal als ihren
iltesten und weisesten Schamanen vor und amiisierten sich koniglich iiber die Begeisterung von
Besuchern iiber seine ,tiefen* Worte.
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ersetzt. Zwar verkleidete die formale Fassade der Lohnarbeit schon lange die Kontakte
zwischen patrio und ,Kunden®, nun jedoch steckt dahinter nurmehr selten die alte per-
sonliche Beziehung. Es fragt sich, warum im Gegensatz dazu gerade diese Nadéb we-
sentliche Elemente des paternalistischen Systems beibehalten haben. Gewif sind auch
unter anderen Indianern Brasiliens bisweilen nostalgische Stimmen der Erinnerung an
die Zeit der patrées zu horen, als wiirden erlittene Ausbeutung und Erniedrigung im
Riickblick nicht so schwer wiegen.? Doch das ist verklarte Vergangenheit, nicht wie bei
den Nadéb immer noch aktuelle Realitit. Interessanterweise wird dhnliches wie von
den Nadéb do Rio Negro auch von den Hubda berichtet, auch sie Maka, jedoch in der
Uaupés-Region iiber 250 km Luftlinie entfernt und ohne intensiven Kontakt mit den
Nadéb.

Zu den Griinden fiir diese Besonderheit kann ich allenfalls eine Hypothese auf-
stellen: Mit dem Verbrechen der sexuellen Ausbeutung von Nadéb-Frauen nahm der
patrdo (meist nur voriibergehend) ein Besitzrecht in Anspruch, verbot aber auch die
sexuelle Ausbeutung durch andere weifle Minner. Neben den schlimmen Begleit-
umstidnden und Folgen ist ein Vorteil gering, scheint aber fiir einige Nadéb(-Minner)
gezihlt zu haben: Die Makt-Endogamie blieb gewahrt. Einmal floh ein Liebespaar
fluBabwirts, dessen Beziehung eine verbotene cross cousin-Heiratsvariante war.?> Man
verfolgte die beiden mit Gewehrschiissen, doch sie entkamen, weil sie das beste Kanu
genommen hatten und kriftige Ruderer waren. Was man ihnen vorwarf, war weniger
der Verstof gegen ein Detail der cross cousin-Regeln (die sich mit etwas gutem Wil-
len umdeuten lassen, indem man eine andere Verwandtschaftsbeziehung entdeckt, die
eine Heirat erlaubt), als dafl man befiirchtete, das Madchen kénnte die Aufmerksam-
keit irgendeines michtigen, noch unverheirateten Weilen auf sich ziehen, der sie nicht
einfach verfiihren, sondern heiraten mochte. Wenn nun alle flufabwirts zogen, so ge-
rieten viele Nadéb-Frauen in diese Gefahr, sind sie doch schoner und kultivierter als
die Wildschwein-ahnlich borstigen weilen Frauen. Die Endogamie war nicht beriihrt,
wenn ein patrio sich an einer Nadéb vergriff, sofern seine Gattin, wie es meist geschah,
das schwangere Opfer verjagte: Es kehrte dann mitsamt Kind flufaufwirts zuriick und
heiratete dort. Voriibergehende Beziehungen mit Nicht-Maki waren nicht verboten,
nur liangerfristige Ehen. Konnte das Festhalten am patrdo nicht auch ein Versuch sein,
die Endogamie zu bewahren, da man hofft, dafl der patrio junge Frauen vor anderen
begehtlichen Weilen beschiitzt? Freilich kénnte der Ethnologe, der hierzu nachfragt,
durch seine Neugier allzu leicht Grenzen verletzen, die unsere Ethik uns setzen sollte.

Die Nadéb do Rio Negro ihneln zwar in mancherlei Hinsicht den Weiflen, ver-
schliefen sich aber der protestantischen Bekehrung, die ansonsten bei Weiflen (und

2 So hérten es etwa Friederike Georg, Mona Mansour und Wolfgang Kapfhammer von Mawé siidlich

von Parintins im Verlauf eines zwischen 2009 und 2011 von mir sowie zwischen 2012 und 2013 von
Ernst Halbmayer geleiteten Forschungsprojektes.
¥ Siehe Miinzel (1972:157, 3. Fall).
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einigen anderen Maki) viele Anhinger gefunden hat. Und dabei waren doch gerade
diese Nadéb do Rio Negro die ersten, bei denen ein protestantischer Missionar eine
Weile gelebt hatte, bevor er andere Nadéb bekehrte.? Die Renitenz gegen die in Brasili-
en expandierenden nicht-katholischen Konfessionen erscheint dhnlich konservativ wie
die Treue zum patrio. Dieser ist ja an sich schon eine Figur von gestern, so wie auch der
traditionelle Katholizismus im Vergleich zum dynamischen Protestantismus im brasilia-
nischen Kontext (anders als in den USA) als konservativer gilt.

5. RUCKBLICK: WIDER DIE GERADE LINIE

Anders als die Kamayur4 sind die Maki keine Muster-Indianer der Ethnologie gewor-
den. Thre soziale Praxis palt schlecht in festgeklopfte Lehrbuch-Klassifikationen. Viel-
leicht aber zeigen sie, die nicht fest-gedeutet wurden, gerade das typischere Muster.
Jorge Pozzobon stellt nach jahrelanger Feldforschung die Fluiditit (fuidez) des Maka-
Modells den Modellen der klassischen Sozialanthropologie gegeniiber, er sieht ,,Impro-
visation des Sozialen, Sinn fiir das Spiel“ und ein ,,Hin und Her der Gesellschaftsmo-
delle in variablen lokalen Kombinationen und Flexibilitit der individuellen Auswahl“.’
Doch mufte wohl schon jede fiir Uberraschungen offene Feldforschung immer wieder
das Vertrauen in einmal gefundene Systeme iiber den Haufen werfen. Auch Maria Lui-
sa Gonzilez bemerkt bei einer amazonensischen Ethnie deren fluidez, ihre Weigerung,
sich auf Dauer in Binnen- und Aufenbeziehungen oder -strukturen festzulegen, ,eine
Hin- und Herbewegung, zu der kein Stillstand geh6rt“.?® ,Fluid“ und ,highly variable*
nannte aber auch schon die doch in der damaligen sozialanthropologischen Regelfreu-
de erzogene Feldforscherin (ihre Monographie trigt einen Untertitel, wie man ihn in
ihrer Schule liebte, ,A study in kinship and marriage“, obwohl das eigentlich gar nicht
die einzigen Themen der Arbeit sind) Joanna Overing Kaplan die ,local group” der
Piaroa und staunte iiber deren ,,ambiguity“ (1975:191)

FlieBend und vieldeutig sind die Beziehungen in und zwischen allen Gesell-
schaften, daran werden Ethnologen gerade in Amazonien erinnert. Aus einzelnen For-
schungsregionen hat die Ethnologie je spezifische Anregungen bekommen: Aus einem

% Die Nadéb do Rio Negro siedeln in Weilern. Im Unterschied zu ihnen bilden die vom Rio Negro aus

auf dem Wasserweg langwieriger zu erreichenden Nadéb am Oberen Uneiuxi ein grofes, von pa-
trées unabhingiges Dorf. Sie wurden Protestanten, vielleicht, weil die Missionare Industrieprodukte
per Flugzeug herbeischaffen konnten. Doch kann all unsere sikularisierte Aufgeklirtheit nicht aus-
schlieBen, daf die evangelische Botschaft ihnen spirituell zusagte und sie diese annahmen, weil sie
freier, namlich unabhingiger von katholischen patrées waren.

Pozzobon (2011:xxi, 94; Ubersetzung M.M.). Das ist eine posthume Zusammenfassung von Pozzo-
bons Gedanken durch Bruno Ribeiro Marques.

Gonzilez resumiert so ihre Feldforschungsresultate zur Beziehung der Shawi (als christianisiert an-
gesehene Indianer im peruanischen Amazonien) zu ihren Seelen (2013: Fn. 115, 769, et passim; Uber-
setzung M.M.).
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melanesischen Handelssystem etwa bezog Malinowski Impulse fiir den Funktionalis-
mus; bei den Evenken begegnete die Religionsethnologie der Figur des Schamanen;
Pozzobon empfiehlt die fluidez der Maku-Gesellschaft dem gesamtethnologischen Ver-
standnis — dhnlich Sol Montoya (2003) die ,,ambigiiidad“ amazonensischer Kulturen,
verkorpert in deren Trickster Curupira. Der flexible Einbau neuer Regeln in alte Tra-
ditionen, die Verweigerung einer starren, geraden Linie ist ja wohl auch der Kern des
standigen Perspektivenwechsels im perspectivismo.

Die starre, gerade Linie taugt auch nicht fiir die Ethnologie. Auch als Ethnologe
mul ich immer wieder die Perspektive wechseln, um mehr zu verstehen. Am Ende
habe ich anderes gefunden als ich dachte, und bei einigem habe ich bewuft nicht weiter
geforscht. Ich halte es mit Nietzsches Gebot der Hoflichkeit, ,,daf es zur feineren Men-
schlichkeit gehort, Ehrfurcht ,vor der Maske* zu haben und nicht an falscher Stelle Psy-
chologie und Neugierde zu treiben“ (0.D. § 270). Hinter dieser von Nietzsche benannten
Maske verbirgt sich ,wohl weniger Wahrheit als andere Masken“ (Streck 2007:3). Ob
Masken oder (in Bastians Bild) Bergriicken, wir durchschauen oder erklimmen immer
neue, doch sollten wir dabei nicht allzu forsch weiter vorriicken und uns im Zweifelsfall
lieber mit Zuriickhaltung bescheiden. Zu einem Ende kommt diese Reise dennoch nie,
dafiir sorgt schon die flieBende Bewegung der Kulturen.
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