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1. Allgemeines

1.1 Name, Sprache .

Die Karajh leben seit míndestens dem 16. Jahrhundert )
am Lauf des mittleren Araguaia und auf der von ihm gebil-

deten Insel Bananal in den heutigen brasilianíschen Bundes-

staaten Goifês, Mato Grosso do Norte und Pará.

Die Bezeichnung Karajfh stemmt aus dem Tupí und bedeu-

tet Brúllaffe (Allouata caraya). Móúglicherveise gaben ihnen

die benachbarten Tapirepé diesen Nemen. (Palha 1948:48)

Der ethnologische Terminus Karajh umfaBt drei sprachlích

und kulturell verwandte Gruppen, von denen eine ebenfalls

als Karajh bezeichnet wird, eine als Javaf und die dritte

als Iambioh.

Die "eigentlichen" Karajh geben sich selbst aufer Ka-

rajfá auch den Namen iná, insulf oder ina-son-uera, was

soviel wie "Mensch" bedeutet. (Krause 1911b:187; Machado

1947:110) Die Javab nennen cie Karajk susomado oder bere-

hokuwandu, die Bewohner des groBen Flusses. (Krause 1911b:

187) Nach Lipkind werden sie von den anderen beiden Gruppen

"groBes Volk" genannt. (Lipkind 1948:179)

Javab ist eine Bezeichnung der Karajf, die diese Gruppe

auch noch als isindju, isândiwandu oder berobeo (vielleicht

Insel Bananal) kennen. (Krause 1911b:187,456) Nach Machado

(1947:76,128) nennen die Karajk sie xandi(i-mahadu oder

xandinodô-mahadu, Herren des Waldes. Nach Lipkind (1MB: ..

179) bedeutet der ihnen gegebene Name "Indianer" 2) heiBt

aber auch abschatzend soviel wie "Hintervãildler".

Xambioh heiBt "Kameradenvolk". (Lipkind 1M8:179)

Lipkind (1948:179) zufolge betrachtet sich jede Gruppe

als ein eigenes Volk und gebraucht einen Namen, der “wir”

bedeutet und sie von anderen Stâmmen unterscheiden soll.

Als Enrenreich die Xambioá aufsuchte, bezeichneten diese

1) Enrenreich (1891;8) schlief8t dies aus den bereits den

ersten Reisenden bekannten Pelszeichnungen der Insel Mar-

tirio, die von den Vorfahren der Xambioh stammen.

2) Der Autor dieses Begriffes kônnen eigentlich nur die
Buropãer sei., Is es mir unwahrscheinlich erscheint, daB

die Farajk in ihrer Sprache einen Ausdruck fir "Indianer* kennen.



sich im Gogensatz zu den WeiBen ebenfalls als Ksrajh.

(Enrenreich 1892:100)

Die Karajh sprechen eine Sprache, die mit keiner der

groBen Sprachfamilien Siidamerikas genigend Vervwandschaft

besitzt, um sie dieser anzugliedern. (Fhrenreich 1891:3;

1894:20/21) Linguistische Untersuchungen ergsben, de8 die

Karaj6k seit úber 1000 Jahren eine eigene Population bilden.

(Tavener 1973:4149) Sie sind mit den Xaraya, die am unteren

Xingu lebten, nicht verwandt. (Ebrenreich 1891:3)

Dis Aussprache der Karajh machte den Porschern bei

der Anfertigung von Wôrterlisten immer erhebliche Schwierig-

keiten. (Fhrenreich 1891:9; Krause 1911b:342/43) 1) Unter-
einander jedoch “verstehen sie es, sich im Fliústerton weit-

hin úber das Wasser vernebmbar zu machen. " (Krause 1911b:

34)

Frauen sprechen anders als Mãinner . cin” Tatsache, die

erst von Ehrenreich entdeckt wurde. Nur vwenige Worte sind

ganz verschieden. (Ehrenreich 1894:23) Der Hauptunterschied

besteht darin, “daB in der Frauensprache ein k eingeschoben

ist, wo bei den Minnern zwei Vokale nebeneinander stehen;

anlautendes k der Frauen wird bei den Mânnern weggelassen."

(Krause 1911b:343) ]

1.4 Lage der Dôrfer

Es hat venig Sinn, die unvollstândigen und oft ver-

wirrenden Aufzâhlungen der Dôrfer fruúher Autoren wiederzu-

4) Bei dieser Arbeit fanden folgende Wôrterlisten Vervwendung:

Castelnau (1851:268-70), Sokrates (1893:87-90; auch bei Ku-

nike 1916:179-82), Fhrenreich (1894:24-37), Krause (1911b:
215-60), Mschado (1947:57-128), Baldus (1970:209-25), Gu-
“tenberg (1975:107-47) ,



geben. Das brutale Vorgehen der Brasilianer diirfte zu

Fluchtbewermgrn gefiihr* haben, die eine Lokalisierung

schon zu damaliger Zeit erschwert hitte. Die Lage und Zahl

der Dôrfer seit 1844 ist bei Hartmann (1973:23-28) so aus-

fuhrlich wie môglich beschrieben. Ich beschrinke mich des-

halb darauf, allgemeines zum Wohngebiet der Kerajh und seiner

Okologischen Bedingungen zu bemerken.

Es handelt sich um eine typische Stromlandschaft der

Campos, Savannen, wo richtiger Wald nur in schmalen Streifen

entlang der Fliisse wichst und sonst trockenes Savannenland

sich mit Oberschwemmungsebenen abvechselt. (Enrenreich 1891:

6/7) Im Gebiet des mittleren Araguaia lassen sich Trocken-

und Regenzeit klar voneinander trennen. Wahrend der Regen-

zeit von Oktober bis Mãrz wohnten die Karajh auf den iúber-

schwemmungsfreien Hochufern in Dôrfern, deren Einwohnerzahl

frúher bis zu Tausend betragen haben diirfte. (Dietschy 1958b:

-15) Alle zehn bis vierzehn Jahre kommt es zu einem Hoch-

wasser, das weite Teile der Flufebene des Araguaia úber-

schwemmt. Deshalb sind dort die dauerhaft bewohnbaren

'Stellen begrenzt, weit auseinanderliegend und in erster

Linie auf die ufernahen Streifen beschrânkt. (Krause 1911b:

187; Tavener 1973:442,450) Môglicherveise ist dies der

Grund dafir, da8 - wie Chiara (1971:16) bemerkt - vielse

Dórfer der Karajk tlw. seit 1910 an demselben Ort geblie-

ben seien, was sie angesichts der Tatsache, daf die Karajh

Shifting cultivation betrieben, wundert.

In der Trockenzeit von April bis Beptember sinkt

der Wasserspiege! des Araguaia um zehn bis zwolf Meter

(Enrenreich 1891:7), wodurch im FluBbett zahlreiche Sand-

inseln freigelegt werden, auf deren die Karajh Lager em

richteten, die sie von Zeit zu Zeit abbrachen und sn anderer

Stelle vieder aufbauten. Die Vorliebe fur die Lebensweise

auf den Sendinsein mag auch ein Grund fiir die ráumliche

Anordnung der Súd- und Ncrdhorde der eigentlichen Karajh

gewvesen sein. Der zwischen beiden Horden befindliche Lauf



des Araguaia (13oSo* - 12o %o* siidl. Breite) ist námlich

praktisch frei von Inseln, was nicht nur die Karte bei

Krause (1911b) zeigt, sondern auch die Beobachtungen von

Bullock (1924:388) bestátigen.”)

Die eigentlichen Karajfã bewohnen den Araguaia von der

Stadt Aruanã im Siiden bis Barreira do ” -npo im Norden und

damit den ganzen fiur gróBere Boote sch. fba-sn Mittellauf.

Ihr wohngebiet erstreckt sich demnach úber eine Lânge von

ca. 9%oo km und eine Breite von ca. 120 km. Die Xambioh

bewohnen die Stromschnellenstrecke unterhalb von Conceição

und die Javaf leben am rechten Arm des Araguaia und den

Nebenfliissen und Seen im Innern von Bananal.

1.5 Die einzelnen Gruppen

Die langs Erstreckung des Wohngebietes macht eine kul-

turelle Differenzierung der einzelnen Gruppen schon aus

ôOkologischen Grinden wahrscheinlich. Das bevorzugte Vor-

kommen bestimmter Ressourcen in begrenzten Gebieten, wie

z.B. en der Miindung des Tapirapé das Pfeilholz Taquara

(Fam. Gramíneas), oder weiter fluBaufwirts ein fir den

Kanubau gesignetes Holz, bewirkt eine Spezialisierung der

Dôrfer und einen regen Austausch von Rohmaterialien und

Fertigprodukten. (Tavener 1973:449) '

Lipkind, der die Karajf wohl em besten kennte, aber

sein Material kaum veróffentlichte, schrieb 1939 an Baldus

(1970:67), daf die Javab von den eigentlichen Karajh sehr

verschieden seien. Die Javab hãtten nor» 7o Jahre zuvor

zusammen mit den Tapirapé auf Bananal -:leb. und ihm sogar

einen ihrer Priedhõôfe zeigen kônnen. Nach Aussagen der Ta-

pirapé haben die Javab ihnen die Maskentiinze beigebracht.

(Baldus 1970:36) Ein Karajh aus Nordbananal, der mit einer

Javaé verheiratet war, meinte 1959 zu Chiara (1971:40/41),

da8 die Javaé die weiten Ebenen meideten, dagegen Kleine

Flisse und die Nãhe des Waldes vorzógen. Die Liebe zum

Wald hãtten sie von den Tapirepb, die Liebe zum Flu8 und

seinen Strânden von den eigentlichen Karajh. Sie stânden

deshalb zwischen ihnen und den Tepirapé. Nach Tavener (1973:

1) Nach Vellard (1935:124) riickt zwischen dem Siidende von Ba-
nanal und dem Rio das Mortes die Savanne big suf wenige Meter
an des ljfer heran, was such den Feldbau in dieser Zone erschwert.
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448) galten die Javaé als die Bodenbauer unter den Karajh.

Die Iambiof& standen kulturell zwischen den beiden anderen

Gruppen. (Lipkind 1948:179)

Von den drei Gruppen sind die eigentlichen Karajk em

besten bekannt. Die wenigen Angaben iber die Xambioh stem-

men von Castelnau und Ehrenreich, iúber die Javab von Krause

und Lipkind. Eine kurze Schilderung der Kultur der Karajk,

wie sie hier nur môglich ist, stiitzt sich deshalb v.a. auf

Kenntnisse der cigent.ichen Karajh, wie auch der Hauptteil

der Arbeit diese Gruppe besonders beriicksichtigt.

1.6 Nahrungserverb

Die Karajh betreiben das ganze Jehr iiber Fischfang. Im

flachen Wasser fischen sie mit Pfeil und Bogen, im tiefen

auch mit von den Weifen erworbenen Angelhaken. Bie beherr-

schen auch den Fang durch Vergiften des Wassers von Lagunen

und Seen mit Timbê (Serjania sp.), den sie von den Xavante

gelernt haben vollen. (Krause 1911b:248-51) Im triiberen

Nasser der Regenzeit fischen sie auch mit Reusen. (Koenigs-

vald 1908:222) Manchmal fahren sie nachts mit Fackeln auf

Fischfang aus. (Lipkind 1948:181) Der bis zu 2,50 nm lange

Pirarucu (Arapaíims gigas) wird mit der Harpune vom Boot aus

gefangen, frúher auch mit úber foo m langen Grundnetzen,

mit denen ein See abgesperrt werden konnte. Der Fisch wurde

durch Schlãge auf das Wasser in das Netz getrieben, dann

von einem Mann unter Wasser gebândigt und en.Land erschlagen.

(Schultz 1953:248-S51) Die Beutefische sind neben dem Pira-

rucu die Firara, Piranha (Serrasalmus), Hundsfisch (Acestror-

hamphus hbepsetus), Fintado, Matrincham, Tucunaré (Chichla sp.)

PacG und Jaquirí. Nicht gejagt werden FluBdelphine (Inia

geoffroyensis) und snere Schuppenlose. (Fhrenreich 1891:14)

Negen des Raubbaues en den Bestiinden, der v.a. seit der

Kommerzialisierung des Fischfangs von Karajh und WeiBen

betrieben wurde, stellte bereits Schultz (1953:254/55) ein

Niedergehen der Bestânde am mittleren Araguaia fest und

sapte fúr die kKommenien Jshrzehnte einen Mangel voraus,

der auch eingetreten zu sein scheint. In S. Isabel afen

die Karajá Ende der 60-er Jahre Pische, die in anderen
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Dórfern versch=ãht vwurden. (Tavener 1973:453)

Die Jagd ist nur von zweitrangiger Bedeutung fir die

Ernãáhrung. Nach Lipkind (1943:181) bestand ihr Hauptzweck da-

rin, Federn fiir die Anfertigung von Schmuck zu bekoasen;

besonders Fapageienfedern sind begehrt und stellen auch

einen wvichtigen Tauschartikel dar. Die Nist- und Brutplatze

von Vôgeln werden genau beobachtet, junge Exenplare gestoh-

len und gezãhat, um sie als Federlieferanten immer grifíbe-.

reit zu haben. wildschweine sind die wvichtigste efbare

Jagdbeute. Sie wurden in die Enge getrieben und mit Eeulen

erschlagen. (Peret 1975:37) Nach Kcenigswald (1908:222)

setzten die Karajfk auf der FluBfahrt ihre Eunde aus, die im

ufernahen Wald das Wild aufspiirten und ir Was or trieban,

vo es von den Karajk erlegt wurde. Besonde.s wildreich sind

die in der Trockenzeit mit Sumpfurwvald bestandenen Inseln,

ein weiterer Grund fiir die Karajf, sich an inselreichen

Fluêstrecken aufzuhalten. (Krause 1911b:44/45) Eine beliebte

Technik scheint auch das Abbrennen der Savanne gevesen zu

sein, wo nach einiger Zeit in der Asche frisches Gras

spro8, welches das wild anlockte. (Krause 1911b:64,247)

Von den verfigbaren Tieren wurden nur venigs und diese nur

bei Gelegenheit gejagt: Aguti (Desyprocta sp.), Coati (Na-

sua nerica), Coatf& (Ateles sp.), Iguana (Igusna tub.),

Mutum (Crax sp.), Jacú (Penelope sp.), Jaó (Crypturus n.);

nur manche Karajé, v.a. Mânner, afen diese Tiere. (Baldus

4970:209-25) In den Vorstellungsbereich der Jagd gehôrt -

vie wir sehen werden - auch der Ronig. Die Karajk verfolgen

genau den Flug der Bienen, erklettern die Bãuse und hauen

die Nester mit dem Waldmesser heraus oder rãuchern die in

hohlen Baumstâmmen befindlichen Nester aus. Sie trinken

die Waben sofort aus oder bewahren den Honig in Kalebassen

auf. Die Hauptjagdzeit sind die Monate September und Okto-

ber. (Koenigswald 1908:222; Krause 1911b:246)

Im Gegensatz zu Jagd und Fischfang i das Sammeln

wildwachsender Priichte auch eine Beschãf. guns der Frauen.
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Wichtige Sanmelfrichte sind Piqui (Caryocar vill.), die

Rússe der Uaçaçu-Palme (Athlea), Buriti (Mauritia flex.),

Tucum (Astrocaryum) und Cajú (Anacardium occ.). (Enrenreich

1891:15; Krause 1911b:241) Rir die Hausbedachung werden die

Blátter der Babaçu-Palme (Orbignia sp.) und fiir den Kanubau

das Holz des Landi (Callophyllum bras.) verwendet. (Lipkind

198:181; Wist 1975:110) Eine wichtige Bedeutung fiir die

Ernáhrung haben die Eier der Tracajh-Schildkróte (Hydraspis

hil.) und besonders die Eier der Tartaruga-Schildkrôte (Fo-

docnemis exp.), die im August bzw. September gelegt werden

und die die KarajÃá aus den Sandbinken der Nebenfliisse des

Araguaia ausgraben. Im Oktober werden auch gekochte StrauBen-

eier gegessen. (Krause 1911b:149,245/46)

Die KarajÃ legen ihre Pflanzungen auf den iberschwem-

mungsfreien Hochufern in den Galeriewildern des Araguaia

oder seiner Nebenfliisse sn. Sie bevorzugen Stellen in Flu8-

nãhe, um sich lângere Landwege zu ersparen; da solche Stellen

knapp sind, liegen ihre Felder oft sehr weit vom Dorf ent-

fernt, kônnen aber relativ leicht mit dem Boot erreicht wer-

den. (Lipkind 1948:180) Offenbar gibt es zwischen den Dir-

fern Grenzen fiir die Ausúbung des Bodenbaus. (Dietschy 1959:

174) Die Ménner verrichten alle schweren Arbeiten vom Roden,

Abbrennen, Ernten und Transport. Áltere Prauen iibernehmen

leichtere Arbeiten. (Lipkind 1948:180/81) Nach Krause (1911b:

243) sollen die Frauen einige Frichte selbst anbsuen. Es

wurden vier verschiedene Sorten bitterer und siúBer Maniok,

zenn Sorten Mais, finf Sorten Kartoffeln, vier Sorten Vvas-

sermelonen und Bohnen, zehn Sorten Bananen, Erdniisse,

Uruc6 (Bixe or.), Tabak, Eaumwolle, Kiirbis, Zuckerrohr,

Yams, Ananas und Mamao angepílanzt. (Lipkind 1948:180)

Maniok- und Maisstecklinge wurden auch in Sandbânke einge-

pílanzt. (Krause 1911b:242)

2? Beginn der Trockenzeit ir Mai beginnen die Rodungs-

arbeiten und im August und September wird das vertrocknete

Holz verbrannt. Im September pflanzen die Karajh Mais, da-

nach Maniok. Zwischen den gefãllten Baumstiâmmen wurden
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niedrige Rundbeete angelegt, in die sie im Dreieck Maniok-

stengel einpíflenzten, deren Zweige oben miteinander ver-

schrânkt weren. (Krause 1911b:242/43; Lipkind 148:180/81)

Die Javaf wechselten jedes Jahr das Feld. (Schultz 1961:86)

Besonders Baldus (1937:285; 1948:,146/47) betont immer

wieder, daS die Karajk Keine guten Bodenbauern seien. Nórd-

lich der Tspirapé-Miindung traf er auf Karajá, die mehrere

Jahre hindurch Hunger litten, weil sie immer auf derselben

Stelle gepflanzt hatten, die vom Hochwasser mehrmals úber-

flutet worden var. (Baldus 1970:178) Dietschy (1969:12)

jedoch fregt sich, ob der Bodenbau der Karajh cine "“Regres-

sion" im Sinae von Ribeiro (1971:49-S3) sei, was angesichts

der groBen Pflanzungen der Iembiof und Javaé nicht unvahr-

scheinlich ist. (Castelneu 1850:440; Krause 1914b:358) Auch

die Vielfalt der Anbaufriúchte eprãche fir seine Annahme.

Die Zubereitung der Nahrung ist Aufgabe der Frauen.

Die Rauptnahrung ist eine iveru genannte dicke Suppe aus

Maniok, die auch mit Mais oder Reis vernischt sein kann.

Sie ist nur schwach fermentiert. Manch: - w d daraus ein

Eintopf mit Fisch gekocht. (Rib. da Cunha 1945:172; Lip-

kind 1948:181/82)

Zum Jahreszyklus ist zu bemerken, da8 die Monate der

Trockenzeit von der Jagd und dem Fischfang in den Seen bis

zum Saemmeln der Tartaruga-Eier und dem vilden Eonig eine

Vielfalt von Môglichkeiten bieten. Krsuse (1911b:113) stellte

Ende August fest, da8 die Farajk bei seiner Heinfahrt

“auffãllig dicker" gevorden varen. In der Regenzeit, wo

Jagd und Fischfang veniger Ertrãge liefern, wird die Ernãh-

rung mit Hilfe verschiedener Friichte, u.a. Piqui und den

Ertrãgen der Felder bestritten. Môglicherveise Kônnen auch

die in Asche getrockneten Tartaruga-Fier bis in den Mãrz

konserviert werden. (Lrlong 1951:138) Jedoch tritt gegen

Ende der Regenzeit eine Verknappung von Nahrungsaitteln ein.

(Dietschy 1964:43)
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4.7 Gesellschaft

Das Eegenzeitdor! unterscheidet sich von den der Trocken-

zeit nur durch grõfere uni festere Hitten; es besteht aus

einer oder mehreren Reihen von Hiitten, die parallel zua Ufer

verlaufen und sich zu ihs dffnen. In cs. 200 n Entfernung

hinter dieser Linie steht Richtung Wald die Maskenhitte

idjassb-netô , wo sich tegsiiber die Mânner und Júnglinge

aufhalten und deren Zutritt Frauen und Maãdchen verboten ist.

Zwischen idjassb-het6 und der Dorfzeile befindet sich der

Tanzplatr, hinter des idjasschetó der MEnnerplatz. Am Ufer

gibt es eine Anlegestelle fir Frauen, verheiratete Manner

und Kinder und eine, veiter abgelegene, fiur die Jiúnglinge

und die Besucher der idjassb-Maskentênze. (Lipkind 18.182)

Die Freuen und Mãdchen halten sich gevôhnlich vor den Hútten

auf und kônnen sich auch in der Dorfzeile frei hbin- und her-

bevegen, vahrend ein Mann, wenn er z.B. eine Angelegenheit

az anderen Ende derselben zu erledigen hat, einen Uaveg

uber die Maskenhitte macht, um zu dezonstrieren, “that his

business in the other hose is purely business, i.e. a male

activity, and that he is not there for amorous reasons."

(Tavener 1973:854) Mir Junggesellen besteht en der Hickseite

der Hiútten ein besonderer Ein- bzw. Ausgang. (Maufrais 1953:

151; Chiara 1971:17)

Die durchschnittliche Einwohnerzahl der Dôrfer betrug

Mitte des jabrhurderts 30. Einige Dórfer hatten bis zu 200

Einvohnern. Es gab offenbar drei Mânnergruppen idijob, die

jeveils einen Anfúhrer hstten und besonders beizs Grofheus-

fest heto-hoka in Erscheinung traten. Die Zugehôirigkeit

&pg vos Vater auf den Schn úber; dieser sollte die Tochter

eines Kannes derselben Gruppe heiraten. Die Zhen veren úber-

wlegend uxorilokal. Die Schwestern konnten nach des Tod

ihrer Eltern zusessenleben und einer ibrer Gatten wurde zua

Oberheupt der Gro8fasilie. Jede verheiratete Prau hatte

eine eigene Feuerstelle. (Lipkind 1948:153, James 1949;

59/60 ,62/63)

* Eine der Vênsergruppen idjoé vereiniçte offenbar such

die ersblichen krter des k“ãurtlings uni Friesters und der



Nahrungsverteiler fiúr das heto-hoka in sich. (Dietschy 1959a:

175; 1962:459) Nicht ganz eindeutig ist, daf nach James

(1949:58-60) der Hãuptling gewohnlich am Ende der Dorfzeile

wohnte” +, also stromauf- bzw. stromabwaãrts, die zwei anderen
idjof aber ihrem Namen nach diesen Standort beanspruchen,

weil sie "Stromabwãrts-" und "Stromaufwãrts-Mannschaft"

heiBen. Aus demselben Grund ist sich Dietschy auch "nicht

im klaren, warum Maloa-rê als Priestersohn die Stromauf-

wirtsleute dirigiert." (Dietschy 1959 8:176)

Die Âmter des Hãuptlings, Priesters und Schamanen sind

wohl nur in der Theorie zu trennen; in der Praxis zeigt sich,

da8 ein Mann oft zwei oder mehr ÍÂmter in sich vereinigen

kann. So ist z.B. der von Krause als Hãuptling bezeichnete

Ilk auch ein "beriihuter Arzt” (Krause 1911b:66,322) und

nach Dietschy (1958473) sogar Priester gewesen. Die Bezeich-

nungen fiir bestimmte Âmter werden von den Karajh auf eine

Art und Weise gebraucht, die bei Forschern unterschiedliche

Interpretationen hervorgebracht hat.

Bei Baldus (1937:83) ist iolô der s.nôn:te Junge eines

Dorfes, der nicht im Mãânnerhaus, sondern zuhause erzogen

wurde, nicht arbeiten brauchte, immer schôn geschmiickt war

und nicht befehlen konnte. Nach Dietschy (1959 8:174)

befahl ein iol6; dieser Begriff wurde von seinen Informanten

âquivalent zu deridu verwendet, so daf Dietschy (1974:37)

zu der Ansicht gelangt, da8 beide zukiúnftige Hãuptlinge ge-

1) Das Haus des Vaters einer Karajf, die behauptete, Tochter

eines Háuptlings gewesen zu sein, befand sich am Sidende des

alten Karajf&-Dorfes (G0O-JU-41), also auch fluBaufwáirts.

(Wúst 1975:131,149, croquis 2) Chiara (1971:67/68 Pn.2) sieht
keinen Widerspruch zwischen Dualorganisation undden bei den

Zeremonien auftretenden drei idjob, da die eine ja aus Wiirde-

trãgern bestehe und in einer von ihr aufgenommenen Fassung

des Ursprungamythos der Karajh zwei verschiedene Gruppen an

die Erdoberflaiche gelangen, wihrend Coboi unten bleibe. Eine

Dreiteilung sei also mythisch gegeben.
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vesen seien. Baldus (1970:342) dagegen schlieBt aus Dietschys

Material, daS es zwei verschiedene Arten von Kibrern gegeben

babe, námlich den iol6 und den ixadinadú, die prinzípíell

in jedem Dorf vorhanden gevwesen seien. Ixadinadi bedeute

soviel wie “Eduptling der WeiBen" bzw. “der von den WeiBen

ernannte Bãáuptling". Dietschy (195984973) wiederuzm úbersetzt
diesen Begriff mit "Priester”.

Besonders áltere Autoren sprechen von "Hãuptling"” und

meinen ecigentlich den Schesmaenen. wenn 2.B. Krqguse (1911b:322)

erváhnt, da8 sich manche "Háuptlinge” Júnglifte aus anderen

Dôrfern versemmelten, bzw. ín Dórfern mit "Háuptlingen"

regelzS8ig viele Júnglinge anzutreffen waren, so diirfte es

sich dabei wobl (auch) us Schemanen gehandelt haben, die die

Júnglinge in die Tradíitionen einfúhrten oder ihnen eine

Ausbildung als Schamanen gaben. Auch ist der Leiter der

Maskenfeste und ihrer Vorbereitungen nach Lipkind (1940:250)

der Schemane und nicht - wie es Krause (1911b:321) darstellt -

d. “Siuptling”.

Es ist âuSerst schwierig, die fiir uns verwirrenden

Angaben immer ciner bestimmten Institution zuzuordnen. Die

Existenz mehbrerer Wirdentrãger ist sicher und den Quellen

zufolge sind es entweder zwei oder drei gevwesen. (Dietschy

4959873; Wist 1975:130; Rev.At.Ind. 1978:8)?)

Der Schemane kann sein Aut ím Gegensatz zua Priester

oder E&uptling nicht ererben. Er geht bei einen ãlteren

14) Deridu scheint auch als Eigennemen gebrãuchlich zu sein.
rr addind Serelj 1950:210; Oliveira 1950:92; Dietschy
1956: 119

2) Wie Dietschy bezerrt, scheint die idjob der viúrdentráger
und das Amt des Hsuptling im Verschwvinden begriffen zu sein.

Das traditionelle Antlitz dieser Gesellschaft "...aurait

Erê fascinant pour lu sociclogie comparke ainsi que pour
á lJhistoire des Indiens de 1 Antrique du Sud.” (Dietschy 1963:

“6; vgl. 1977:298) Es scheint, als ob die Karajh iz Leuf
der Zeit seiner wissenscnaftlichen Ansprichen nicht mehr

gerecht cewsrien wusrer.
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Schamanen in Lehre. (Lipkind 1948:191) Nach Machado (197:28)

gingen Lehrlinge besonders zu den Javaê, wo sie drei bis sechs

“onate blieben. Die Xambioã hatten bei den Karajh als Scha-

nanen einen noch besseren Ruf als die Javaô Man kann ver-

schiedene Typen von Schamanen unterscheider., Wer nur mit pflanz-

lichen Mitteln heilt, heilt loahi oder auch ohoti-bedá. Wer

"zaubert" bzw. uorf macht, wird uorá ge.:annt. Auch die Schama-

nen, die eine vogelfôrmige Seele huri haben, kônnen uorú machen.

Von den zur Zeit Dietschys in S. Isabel anwesenden dreizehn

Schamanen war nur Malo& faãhig, ohne uorú zu heilen. (Dietschy

19592173; 1965:70)

1.8 Altersstufen

War eine Frau schwanger, erhielt das zu erwartende Kind

von den GroBeltern zwei Reihen von Namen, wovon je eine fir

Mãdchen bzw. Jungen galt. Die Geburt ging in einem abgesonderten

Mattenverschlag mit der Hilfe einer anderen Frau vor sich.

Danach fasteten die Eltern mehrere Tage lang, bis der Vater

sich erbrach und dann im Wald auf die Suche nach Honig ging.

Hãtte er dies nicht getan, wiirde er bei der Jagd kein Gliick

mehr gehabt haben. Die Eltern ânderten bei der Geburt ihren

Namen. Hie8B das Kind z.B. Dorewaru, so nannte sich der Vater

"Dorewaru-teb6", "Herr von Dorewaru" und die Mutter "Dorewaru-

dê", "Ursprung von Dorewaru". Sie behielten diesen Nasmen auch

bei, wenn das Kind starb. (Fhrenreich 1891:29; Lipkind 1948:187; !
Dietschy 1956:119-123,130; 1964:43) E

wenn das Kind ula-df nach etwa drei Jahren entwihnt war,

unterschieden sich die Múdchen irarí, dis eine Giirtelbinde

aus schwarzem Baumwollgarn bekamen, von den Knaben ueryri-bô,

die weiterhin mit Knie- und Knúchelbiindern bekleidet blieben.

Bis ein Mádchen ctwa zehn Jahre alt war, legte es immer dichter

werdende Baumwollbinden an, wihrend sich die Bekleidung der

Knaben nicht ânderte. Beide Geschlechter trugen die Haare bis

Stirn und Nacken, die Knaben konnten auch eine Topffrisur ha-

ben.

|
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Im Alter von acht bis neun Jahren wurden die ueryri-bb

zu djurb?), man nehm ihnen die Knôchelbinder ab und durchbohr-.
te im Verleauf des Grofhausfestes heto-hoka ihre Unterlippen.

Ein Mann, der sich wouresa-tebhá, Herr von wouresa, nannte,

geifSelte sie. Demit waren sie in die Maskenhiútte idjassb-netb

aufgenommen, wo sie nun auch schliefen. In dieser Zeit lernten

sie die Tânze und schlossen zeremonielle Paarfreundschaften

mit Gleichaltriger. Colc.ie Freunde nannten sich walí und betrach-

teten sich als Briider in dem Sinne, da sie die Schwester des

anderen nicht heirateten. Nachts schliefen sie mit Vorliebe auf

derselben Matte. Im Alter von zehn bis zwôlf Jahren fand anlãS-

lich eines heto-hoka die zweite Initiation statt. Den djurê

wurde das Haar kurzgeschnitten und der Kórper schwarz bemalt.

Mit einer spitzen, geflochtenen Bastmiitze saffen sie auf einem

Schemel und erhielten das Penisband. Wahrend dieser Phase

muBten sie sich sehr scheu verhalten.

Erst wenn die Hasare bis auf die Schultern gewachsen waren,

also mit zwôlf bis vierzehn Jahren, erhielten sie die ringfór-

mige Stamnestãtowierung auf die Backenknochen. (Dietschy

1964: 39/40)

Die Gestaltung der einzelnen Zeremonien sowie das Alter

der Initianden weichen voneinander z.T. erheblich ab. Wenn

wir auch nicht ausschliefen kônnen, daf einzelne Details

von den Autoren nicht richtig beobachtet wurden, mússen wir

doch beriicksichtigen, da bereits Lipkind (1940:251) die be-

trúchtlichen Variationsmôglichkeiten einzelner Zeremonien

ins Auge fielen.

Nach Ebrenreich (1891:29/30) sa8 der sechs-bis sieben-

jahrige Knabe bei der Durchbohrung der Unterlippe, nicht

1) Dietschy (19€4:30) pclaubt, da? djurê mit den Mânnergrup-

pen idjoê zu tun habe. Wie ich noch zeigen werde, heiBt

djurê Fischotter.
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beim Anlegen des Penisbandes, auf einem Schemel.

Sekelj (1950:171/172) berichtet, da8 schwarzbemalte

Knaben im Alter von zwôlf bis vierzehn Jahren eine mehr-

monatige Vorbereitungszeit fir die Aufnahme in die Maskenhiitte

machten und zwei Knaben, die bereits fertig waren, von

Kuriala im Sitzen mit der Titowierung versehen wurden.

Das entsprechende Foto zeigt einen Knaben mit Lippen-

pflock und Huaren bis iúber die Ohren, der offenbar kniet.

Maufrais (1953:160) zufolge wurde dem Knaben auf einem

Schemel die Unterlippe durchbohrt. Die Tãtowierung fand -

wie ein Foto zeigt - dagegen im Liegen statt.

Ahnlich wie Ehrenreich berichtet auch Peret, daf der

vierjihrige Toilk bei der Durchbohrung auf einem Schemel sab.

In dem von ihm beobachteten Fall fiihrts »ben“slls Kuriala

die Prozedur aus. Danach umarmten diese., di's anderen Mãn-

ner und schlieflich die Masken den Knaben. Sein Vater

Arutana nehm ihn wie vorher auf die Schultern und brachte ihn

weg. Ein sieben Jahre alter Knabe erhielt die Tãtowierung,

als er auf einer Matte lag. Danach wurde er von den Minnern

und den Masken umarmt. Die schwarzbemalten und kurzgescho-

renen djurê-Knaben, deren Alter er nicht nennt, unter denen

sich aber wiederum Toilf befand, wurden von der Kalebassen-

maske in die Maskenhiitte eingeladen, offenbar zum ersten

Mal, denn die nichtausgewihlten Kandidaten konnten zu ih-

ren Miittern zuricxkehren. (Peret 1975:74,77,79/80)

Schlief8lich zeigen Fotos von Andujar (an. 1960), daB

sowohl die Durchbohrung der Unterlippe als auch die Tãto-

wierung auf einor Matte liegend durchgefiihrt wurde.

Nach der Tãtowierung trugen die Jinglinge neben den

rotgefárbten Armstulpen einen langen Rolzspan in der Unter-

lippe, den rotbemalten und ausrasierten Mittelscheitel und

das Haarbiischel am Hinterkopf. Waden- und Knúchelbinder

wurden wieder angelegt. (Moraes 1880:41) Ungefkhr im Alter



von zebn Jahren bekamen die Mádchen statt des mittler-

weile dichtgewobenen Gúrtels die graue Bastbinde. Nach

der ersten Menstruation wurde ihnen das Stammeszeichen

eingeschnitten, vas ohne grofie Feierlichkeiten vonstat-

ten ging. Sie trugen dann die Haare âhnlich wie die
Júnglinge. (Dietschy 1964:40/41) Jiinglinge und Mádchen

veren nun vollstândig voneinander getrennt. Die Zuriick-

haltung der Mãdchen stieg. Chiara (1971:54/55) stellte

fest, da8 sich das Verhalten der dreizehn- bis vierzehn-

jáhrigen schlagartig Enderte, sie nicht mehr herumtollten

und lachten, sondern die Gesten der Erwachsenen nachahm-

ten; such waren sie sich dieses Wandels voll bewu8t, wiel

sie die Forscherin selbst darauf aufmerksam machten, def

ihre Beziehung zueinander nicht mehr sein kUnne wie ein

Jahr zuvor.

Ein Jingling var heiratsreif, wenn sein Faer bis zu

den Lenden reirhte; er his£ dann raheto-df und konnte sein

langes Haar zu einem Zopf binden. Die Lippenspãâne wurden durch

immer kirzere ersetzt. Die Mãdchen legten ibre Arm- und Knó-

chelbânder ab.

Der Wunsch zur Beirat ging anscheinend oft vom Midchen

sus. Beschlosgsen wurde sie von matrilateralen Verwandten

des zukiinftigen Pasres. Bevorzugte Heiratspartner vwaren

Kreuz- und Parallelcousinen, die wie im Havaii-System als

Schwestern bzw. Brúder hezeichnet wurden. (Dietschy 1964:44)

Die Fhe var meist monogam; Hãuptling konnten mehrere Frauen

haben. (Chiara 1971:80) Auch die Heiratszeremonien zeig-

ten viele Variationsmôglichkeiten, die darzustellen hier

nicht môglích íst. Chareakteristisch deran war, da8 áhn-

lich wie bei der Initiationszeremonie der Bráutigam von

einem anderen Mann auf dea Schultern zum Haus der Eraut

getragen wurde, wo sich das Paar auf einen Schemel setzte.

(Dietschy 1964:42) Nach Peret (1975:65/66) war der Trãger

immer ein Mann, der beim zeremoniellen Fischfang zuvor am

erfolgreichsten gewesen wer. Dietschy (1964:42) zufolge

e o tg mg my mem aee



nahm der Bráutigam zwar an diesem Pischfang teil, jedoch
nur als Zuschauer; er enthielt sich dabei jeglicher Nah-

rung. Dieselbe Bescheidenheit er-hnt auch Peret (1975:65/66),

jedoch in Bezug auf das Essen der Schwiegermutter. Nach

Sekelj (1950:175) ernihrte sich der Bráutigam vor der

Heirat mit den einfachsten Mitteln im Wald und kehrte

erst nach einiger Zeit ins Dorf zurick, um zuheiraten.

Mehrfach wird auch erwiihnt, da?) der Schwager oder die

Schwiegermutter des Mannes eine rituelle Waschung des Paa-

res oder nur des Brãutigams durchfiihrte.(Dietschy 1964:42;

Rev. At. Ind. 1978:4) Ein wiederholt erwaihntes Detail ist

die Tatsache, da8 selbst nach der Heirat das Paar nicht sofort

miteinander Geschlechtsverkehr hatte, sondern sich erst an-

sinander gewôhnte. Machado (1947:14) spricht sogar von einer

"Flucht" des Mannes zurick ín die Maskenhiitte.

In diesem Zusammenhang miissen wir auf das von Krauss

als “JN 1ggr- -llenideal" bezeichnete Phãnomen eingehen:

*Noch einen anderen bôsen Einfluf8 hat der Preund, ein alter
Junggeselle, auf die Knaben. Er predigt ihnen das Junggesel-
lenideal: im Maskenhaus liegen und faulenzen. Wozu denn hei-
raten? Da hat man nur schwere Arbeit in der Pflanzung und
muô tiglich zweimal fischen fahren. Wie oft habe ich beob-
achtet, dal die Jugend solchen Erzãhlungen der Hagestolze,
die es doch hier und da gab, gern lauschte und sich diese
Gedanken vôlligsa eigen machte. Diese aus Arbeitsscheu ent-.
Sprungene Ehescheu geht so weit, de8 auch Witwer nur wieder

heiraten, wenn ihre kleinen Kindsr einer Mutter bediirfen."

(Krause 1911b:160)

Tatsâchlich arbeiteten die Jiúnglinge nicht in der Pflen-

zung, sondern wurden von den Uberschiissen der Haushalte ver-

sorgt, die ihnen von den Frauen auf halbem Weg zur Maskenhiit-

te uberreicht wurden. Sie erginzten ihre Nahrung mit den Er-

trãgen des Fischfangs, muften aber offenbar nur fiir den ei-

genen Bedarf produzieren, vilhrend die Mádchen schon von

klein auf im Haushalt mithalfen. Sonst iúbten sie sich in

der Herstellung und im Gebrauch von Waffen und dem Anferti-

gen von Tanzschmuck. (Enrenreich 1891:28; Krause 1911b:180)

Es war keinesvweps ein unproduktives Leben, wie es Krause

schildert. Sie waren vom Feldbau befreit, um sich dem Er-
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lernen handwerklicher Fertigkeiten, des lebenswichtigen

Fischfangs und religiõôser TIraditionen zu widmen.

Auch Dietschy (1964:41) erklãrt sich das "Junggesellen-

ideal" aus dem Ehedienst, d.h. der Auflage, ein Feld zu be-

stellen und fir die Ernâhrurfeiner Familie zu sorgen. Wwah-

rend, wie wir gesehen haben, das Verhalten beider Geschlech-

ter vor der Heirat sehr scheu und zurickhaltend war, ânderte

Sich dasjenige der Prau nach der Heirat offenbar ziemlich

schnell. Im Gegensatz zum Mann verhielt sie sich freier und

ungezwungener, er dagegen erst venn er Vater wurde. (Lipkind

1948:1874 Chiara 1971:53) Wagley (1977:9) reiste mit cinema

frischvermahlten Karajá, der keine Eile hatte, nach Hause

zurúckzukehren, weil er dort Konfrontationen nit seinen

Schwiegereltern befiirchteta. Seine F-su brachte ihm das

Essen zu einem abgelegenen Ort am Strand, wo er auBer Sicht-

weite ihrer Eltern essen konnte. Erst wenn er Vater gevorden

war, konnte er sich ihnen gegenúber freier benehmen.

Wir sehen, daf8 der Verhaltenskodex, der von Mãdchen und

Júnglingen gleichermafen gefordert vwurde, durchaus nicht

nur eus einer "Arbeitsscheu" entsprang, sondern bei Mãnnern

das Junggesellendasein sogar úberdauerte und mit der Geburt

des ersten Kindes zusammenhing, bei der ja die Eltern ibre

Namen ânderten. Wir verstehen jetzt, wenn Lipkind (1948:187)

sagt, da8 die Teknonymie eine "“Sache des Stolzes" var.

Bei der Heirat schnitt sich das Paar gegenseitig die

Waden- und Kniebânder ab uni der Mann setzte im Lauf der

Zeit immerkirzere Pflôcke in sein Unterlippenloch ein.

Ungefãhr mit So Jahren bestand der Lippenpflock nur noch

aus einem runden Rolzknopf. (Krause 1911b:222)

wenn ein Karajk starb, brachten sich die nãchsten Ver-

wandten Schnittwunden bei und scherten sich die Hasre. Die

Toten wurden in auf iúberschwemmungsfreiem Hochufer befind-

lichen Friedhôfen im rechten Winkel zum Flu8 bestattet. l

(Lipkind 1948:180) Die Toten hingen eingewickelt in eine

Matte, die em Kopf- und Fufende mittels verzierter Pfâhle
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Es schweben konnten. Schmuck und Waffen des Verstorbenen

| “warden mit ins Grab segeben und Verwandte versorgten einige

Na '“Zeit den Verstorbenen mit Speisen. Nach dem Wechsel von

E 'Trocken- odr- Regenzeit wurden die Knochen exhumiert

E und in sine. Jrne bestattet. (Enrenreich 1891:30-32; Lip-

kind 1948:188)
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2. Die Karajf und ihre Erforscher

Unabhângig davoa, ob man 'ersuchen, den Charsakter oder die

Mentalitãt eines Volkes zu bestimmen, eine wissenschaft-

liche Berechtigung oder gar einen Wert zugesteht oder

nicht, ist es fiur uns zunkichet interessant, d af gsol-

che Versuche gemacht werden. Wweder die wigsenschaftlicne

Qualifikation der Autoren noch die meist geringe Dauer

des Kontakts scheinen darauf Einflu8 zu nehmen. Die Art,

wie die Reisenden die Keraj& zu erforschen pílegten,und

und die Erwartungen, die sie bei ihrer Reise hegten, ent-
húllen sich als die eigentlichen Determinanten des Erge)-

nisses. Ob sich nun in den Darstellungen der Reisenden ein

authentischer Charakter der Karajhã wiederspiegelt, ist des-

balb nicht nur fraglich, sondern vorerst von untergeord-

neter Bedeutung. Wir erfahren mehr iiber die Forscher selbst,

deren Anschauungen in einer besonderen Kontaktsituation ge-

wachsen und nur aus dieser erklãrbar sind.

2.1 Einflússe dkologischer Bedingungen auf die Forschung

Das Jahreszeitenregime im Gebiet des mittleren Araguaia

erklárt, werum die meisten Forscher die Karajh in der Trok-

kenzeit aufsuchten. (Chiara 1971:54) In der Trockenzeit

schlugen die eigentlichen Karajk ihre Lager auf den Sand-

bânken auf und boten sich auf diese Weise unfreiwillig dem
Vorbeifahrenden wie auf dem Prãsentierteller der. Weil in

dieser Jahreszeit der Fischfang besonders ergiebig ist und

«-- —andere Nabrungszittel, wie 2.B. Schildkrôteneier, ohne

das Flufgebiet zu verlassen, gesammelt werden kônnen, ist

die Versorgung der Reisenden erleichtert. In der Regenzeit

ist - abgesehen von den fir die Reisenden ohnehin unginsti-

geren klimatischen Bedingungen - sowohl die Versorgung mit

Nahrungsmitteln als auci ter Zugang zu den Regenzeitdórfern

erschwert. Die aus der Requemlichkeit der Forscher resultieren-

den Liicken in der Erforschung sind offensichtlich. In der

Regenzeit liegt der Schwerpunkt der rituellen Aktivititen

der Karajh, die auch durch die Peldforschung von Dietschy -

wie er selbst zugibt - nur ungenigend bekannt wurden.
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(Dietschy 1962:454) Andererseits wurde die Lebensweige

der Karajh wãhrend der Trockenzeit leicht zu ihrer Lebens-

weise e nle.' “hin pauschalisiert, wobei bestimmte Zige, wie

z.B. die "vida ambulante" (Baldus 1970:67) iiberbetont wurden.

Dasselbe mag auch fiir die Ernáhrung gelten. In der Regenzeit

reifen manche wichtigen Priichte und die Ertrêge der Pflanzun-

gen spielen von Oktober bis April eine bedeutende Rolle, die

oft unterschátzt wurde.

Ein weiterer Faktor mag die Forscher in íhrem Verhalten

beeinflu8t haben. Die eigentlichen Keiajh verteilen sich auf

einer mehrere bundert Kilometer lengen Strecke entlang den

Ufern des Araguaia. Gerade in der Trockenzeit verstreuten sie

sich - solange sie noch im Turnus der Jahreszeiten ihren

Wohnort wecheelten - in vielen kleinen Strandlagern, die in

Abstiinden von einer halben bis zu einigen Tegesreisen aus-

einanderlagen. Die meisten Reisenden blieben nur wenige Wochen

oder Monate in diesem Gebiet und beschrênkten sich derauf,

den Araguaia abwiirts zu fahren und an beliebigen Orten Daten

zu sammeln. So verbrachten sie von ihrer ohnehin knapp te-

messenen Zeit einen grofen Teil im Boot und blieben nur rela-

tiv kurz bei den Karajf selbst. lhre Motivation, in einem

bestimmten Lager zu bleiben, wurde gewif£ nicht erhôht, wenn

sie wuften, da8 flufabwirts noch ein Dutzend anderer auf sie

wvartete . E “rãngt sich der Verdacht auf, da8 gerade die

gute Erreichvarkeit sowie die gro8e Auswahl an Lagern eine

. cezielte Forschung erschwert und hinausgezôgert hat. 7)

*

1) Die Tatsache, daf Krause die Dórfer bzw. Lager nummerierte
und teilweise als Dorf des Hãuptlings Soundso bezeichnete,
zeigt, dal im Grunde die Dôrfer als solche ohne Profil blie-
ben. Erst mit zunehmender Kolonisierung des Araguaia, beson-
ders mit der Errichtung eines SFI-Pustens im Jahre 1328 wird
S. Isabel zu einem "Zentrun" der Karajã und ihrer Erforscher.



Hãtten die Karajé in einem von Wald úberwucherten

uni von Fluftãlern zerschnittenen Bergland gewohnt, hãt-

ten wir mit Sicherheit nicht so viele, aber qualifiziertere

Quellen, die aufgrund gezielter Forschung oder eines ur-

freiwilligen lângeren Avfenthalts und nicht durch zufélliges

Anhalten oder Vorbeifahren zustandegekommen váren. !) Man
kann úberspitzt sagen, da3 die Porscher im állgemeinen die

Karajé in deren vielgeriihster Mobilitãt noch iúbertrafen

und sie buchstâblich links und rechts liegen lieBen.

2.o Samaler

Terlweise mag dies auch an dem MiBtrauen der Karajfê den

Frenden gegenúber gelegen haben. Krause (1911b:142) berich-

tet, daS er nie lânger sis drei Tage in einem Lager bleiben

konnte, weil dann die Vorrãte an Nahrungsaitteln erschôpft

waren, die Karajê aber nur ungern Frsuen und Kinder nit den

Fremden im Dorf allein lassen wollten, uz in den Pflanzungen

Nachschub zu holen. Doch selbst wenn er oder Ehrenreich, dea

dasselbe widerfuhr (Enhrenreich 1892:106), lãnger in eines

Dorf h5tten bleiben kônnen, ist es fraglich, ob sie das ge-

tan hãtten. Vielleicht war es daemals in noch hôherem Mafe

úblich, den Erfolg einer ethnologischen Forschung an den

Kilogramm der erbeuteten Ethnographica zu messen. Jedenfalis

scheint Krause ein besonders gutes Beispiel abzugeben. PFol-

genderaaSen beschreibt er den Nutzen seiner Forschungsreise:

"var der Vorteil fir das Museus doch ein doppelter: einmal

die weitere Ausbildung der Beazmten,...sodann bei deren vis-

senchaftlicher und technischer Durchbildung die Sicherheit,

nur gut bestimmte Objekte mit ausreichendemn, das Wwesentliche

treffendem Kommentar zu erhalten und zwar in einem Unfange,

wie es bei Privatsazelern u:d Hãândlern nur selten der Fall

ist. Dazu war leicht zu berechnen, da? solche Sazalungen im
Verhãltnis zu ihrem vissenschaftlichen verte durchschnitt-

lJich balliger zu stehen kozsen als von Handlern gekaufte.”

(Krause 1911b:3)

1)lch denke dabe: besonders an die ersten Berichte úber die

Kústen-Tuç-, Cie veger inrer Qualitãt heute noch den frucht-

baren Boder fiir die Erforschung der sogenannten “moderne,"

Tupi darstellen. die besondere Lage der jungen Kolonie brach-

te es mit sich, da? einige Autoren (z.B. Staden, Ltry) eher

unfreivillic so lange te: der Tupi bleiben, und ihr sicher
vcrhandenes Interesse fur cie Ureinwohner durch Umstânde, auf

die Ele ke-nen E-nfluê ratren, kráftig gefcriert wurde.



- De> Avtrag, sum ausschlieBlichen Vorteil des Museums

und sesner . ugestellten eine "Sammlung" zu kaufen, wurde

auf der Reise mit einer susgekliigelten Methode verwirklicht:

"Die Tauschwaren wurden geordnet und eine Anzahl als Reserve
zurúckgelegt... auf diese Weise erhielten die Indianer nie
Kenntnis von dem Umfang meiner Tauschwaren. Diese wurden
ihrerseits sortiert...Die Kette galt als Scheidemiinze. Wwur-
de Vorliebe fiir eine bestimmte Farbe bemerkt, so stieg die-
8e natirlich im Preise...Ich kam schlieflich am besten durch,
wenn ich mich rein auf kaufmânnischer Standpunkt stellte."

(Krause 1911b:37/38)

Enhrenreich verfiigte bei seiner Expedition iúber einen im

SBammeln besonders begabten Deutsch-Brasilianer, den er spaB-

haft als "Spezialethnologen" bezeichnete. (Ehrenreich 1892:

38) Zumindest in der Zeit von Castelnau bis Krause lag das

Hauptaugenmerk der Reisenden auf dem Einkauf von "ethnogra-

phischen Gegenstânden". Wãhrend Krause versuchte, die Karajh

im Unklaren iúber seinen Besitz zu lassen, war vor seinem Zu-

griff nichts sicher:

"Eine ganze Menge Gegenstinde sind hier noch zu erverben. Die
Leute sind sehr freundlich und zuvorkommend; von Haus zu Haus
gehend, kann ich alle ihre Deckelkórbe, in denen sie ibr
Eigentum verwahren, auskramen und durchsuchen."

À (Krause 1911b:154/55)

Um hre: Sammeleifer auch zum geviinschten Erfolg zu ver-

helfen, d.h. die Karaj& "zutraulich" - ein von Krause und

Enrenreich Gfter vervwvendeter Begriff - zu machen, griffen

sie z.T. auf sehr kuriose Mittel zuriick:

“Schallende Heiterkeit indes lôst der Blechaffe aus, der em
Faden auf- und abklettert. Wieder und wieder mu8 ich an der
Schnur ziehen, und immer wieder verfolgen sie leuchtenden
Auges und lachenden Mundes, wie das Tier von unten bald lang-
sam, bald rasch nach oben klettert. Dann kommt der Hampel-
mann an die Reihe. Auch er erregt schallendes Gelãchter.
Damit hatte ich sie gewonnen.” (Krause 1911b:54)

- Ich môchte nicht bestreiten, da8 derartige Vorfihrungen

auf das Verhãltnis Forscher und Erforschte einen positiven

Einfluê haben kônnen. Ich glaube, da Spãfe zum Kennenlernen

gehôren und von beiden Seiten provoziert werden. Krauses

stereotyper Einsatz von Kinderspielzeug hatte jedoch einen

anieren lZweck,
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Er wollte nicht die Karajk gewinnen, sondern die von ihnen

angefertigten Geráte. Dieser Wunsch war so stark, da£ ibm

Jede Kontaktmôglichkeit, die nicht das von ihm anvisierte

Ziel bot, als Biúrde erschien:

"Sie bringen ethnographische Gegenstinde und Lebensmittel
zum Tausch. Ich kaufe besonders einige kleine Tonpuppen,
dann folgt die gewohnliche Vorstellung. Pedro gibt gut
acht; von da an erzãhlt er in allen Dórfern gleich bei der
Ankunft, was ich haben will, was ich dafiir bezahle, was ich
zeige an Biichern und Figuren. So sind die Leute oft in wenig
winschenswerter Wweise orientiert. Besonders in kleinen Dórfern
mit ein bis zwei Hãusern, in denen nicht viel zu holen, ein
langer Aufenthalt unnôtig war, kam ich dadurch auch nicht
um eine Nummer meines Programas hberum, 80 gern ich das ge-
wollt hátte. Ermahnungen bei Pedro fruchteten nichts, und
schlieBlich war dies Ausplaudern ja ganz natiirlich und niitate
mir wiederum auch viel." (Krause 1911b:58)

Sobald die Augen des Forschers die Dinge des táglichen

Gebrauchs der Karajk entdeckten, verwandelten sie sich noch

in den Hãânden der Karaj* ru "ethnographischen Gegenstinden”".

Durch die Manipulation des Forschers aus dem alltáglichen

"ammenhang gerissen, wurden sie in den "ethnographischen"

Zusammenhang Museum gestellt, also noch an Ort und Stelle

im Kopf des Forschers mit einem Etikett versehen und archiviert.

Interessant ist, daS Lebensmittel nicht in diese Kategorie

fallen. Es ist also nicht alles "ethnographisch" was mit

den Karajá zu tun hat bzv. nicht elle von den Kerajh ange-

fertigten Gerãte sind zugleich auch ihre "Lebensmittel".

Die Speiserôhre des Forschers wird zur entscheidenden Instanz

seiner Ethnographie.”?

Es ist zu erwarten, daf8 der unter einer Art Erfolgszwang

Gtehende Forscher geneigt ist, seine vermeintlichen MiBer-

folge anderen anzulasten. Dazu bietetsich niemand besser an

als sein eigenes Forschungsobjekt. Fir einen leidenschaft-

1) Dieselbe Unterscheidung trifft auch Enhrenreich: "Die Hiit-

ten schienen fas: ausgeraunt. Nur einige Lebensmittel, da-

runter vortrefífliche Ananas, waren erhãltlich. Ethnologische

Objexte waren lungst in Sicherheit gebracht...” (Enrenreich

1592:103)



lichen Kãufer ethnographischer Gegenstinde wie Krause mu8

es ein MiBerfolg sein, wenn ihm beim Kauf irgendwelche Hin-

dernisse in die Quere kommen:

"Die Leute sind nur wenig angenehm hier; sie handeln un-

glaublich, sind gewinnsiúchtig und nie zufrieden, so da8 nur

mit Múhe und 'ot einige wertvolle Sachen...gekauft werden

konnen.: (: -ause 1911b:150)

Geht jedoch alles glatt, bekommen die Karajh zwar weni-

ger Bezahlung, darur aber eine bessere Note im Betragen:

"Die Karajh werden abgelohnt...Benedict macht die Preise,

die mir sehr billig erscheinen, mit denen sie aber zufrieden

sind...Es waren doch alles recht nette fleifige Menschen,

allzeit heiter und furchtlos, ein angenehmer Gegensatz zu

meinen Brasilianern." (Krause 1911b:146)

Hier wird deutlich, de8 Krause unfBhig war, im Verhalten

der Karajk die Reaktion auf seine Sammelleidenschaft zu sehen.

Auf den Gedanken, daf nicht nur seine Perlen, sondern auch

die Rohstoffe fur die Produktion der ethnographischen Gegen-

stande sowie die Zeit zur Herstellung derselben begrenzt wa-

ren, kommt er gar nicht. Er glaubt, sich inmitten eines uner-

schôpíflichen Reservoirs von Ethnographica zu befinden und

hãlt es auferdem fir unmôglich, da8 die Karajhã merken, wenn

ihm beim Anblick “wertvoller Sachen" der Mund wássrig wird.

Seine Beschimpfungen und sein Lob sind fehl am Platz, da

beide von der Befriedigung seiner Sammelleidenschaft oder

seiner Sparsamkeit und nicht von den Karajf& abhêngig sind.

Eine Interpretation der obigen Zeilen sollte also davon aus-

gehen, d B d - Adjektive eigentlich den Porscher selbst be-

schreiben.

2.3 Die merkantile Mentalitãt

In der Mitte der 30-er Jahre dieses Jahrhunderts setzte

eine Reisewelle zum Araguaia ein, die auch in der Literatur

ihren Niederschlag gefunden hat. Jedoch ist der Erwerb eth-

nographischer Gegenstânde in dieser Reiseliteratur nicht

mehr zentrales Thema. Zwer waren die Reisenden mit Sicher-

heit noch an den Gegenstânden interessiert und kauften diese

auch, doch unterschied sich ihre Zielsetzung von der eines

Krause oder Ehrenreich. Sie waren interessiert, die unver-

e e
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fãálschte Natur des Innern Brasiliens kennenzulernen und

Abenteuer mit Indianern zu erleben. Es wurde versucht,

Jugendgruppen zu bilden, die unter der romantischen Be-

zeichnungen "sertanistas" auf pseudowissenschaftliche Ex-

peditionen gehen soliten. (Chiara 1971:27/28) Sie trafen

aber nicht auf einen Stamm ahnungsloser und gutmiitiger

Indianer, die den Fremden bei ihrer Absicht halfen, son-

dern auf die Karajh, die ca. 200 Jahre lang Zeit gehabt

hatten, die Weif£en kennenzulernen.

Dieser Kontakt var im Lauf der Zeit immer engor geworden

und meist Kommerziell geblieben. Immer mehr Hãândler und

Reisende verkehrten auf dem Araguaia. Das Hauptinteresse

der Karajk an den Weilen bestand nach wie vor im Erwerb von

Zivilisationsgutern und war deshalb gerade mit den Interes-

| Sen der Reisenden nur noch in wenigen Fãllen zu vereinberen.

- Diese zeigten eine wachsende Abneigung gegen "Indianer-

abenteuer", die sie statt mit Gewehr oder Friedenspfeife

mit Tabak oder Geld zu bestehen hatten.

Dem anscheinend besonders enttâuschten Lelong mangelte

es nicht an Gelegenheiten, sich zu ârgern, und er rãt, unter

der Voraussetzung, da8 sie Kkúhlen Kopf bewahren, nur den

geduldigsten und verstândnisvollsten seiner Leser, sich mit

diesen "“unersãttlichen Bettlern" abzugeben. Das Geschenk,

das eanfangs eine Sprache der Freundschaft und eine Methode

der Zâhmung hãtte sein kônnen, sei im Denken der Karajfê zum

obersten Zweck unserer besuche und die wirksemste Methode

ihrer Erniedrigung geworden. (Lelong 1953:84)

Auf wessen Seite Erniedrigung verspúrt vwurde, verdeut-

licht vielleicht eine der wenigen ausfúnhrlichen Beschrei-

bungen eines Austauschs von "Geschenken" ("agrados"). Ein

Karajá namens Irquê, der zusammen mit Frau und Tochter

resiste, traí auf den Dominikanerpater Tapie. Er setzte sich

ihm gegeniúber auf die Erde und offerierte ihm zwci Ananas

und einige SúBkartoffeln. Als Tapie zu verstehen gab, da8

er den "agrado" annihme, versetzte Irquê dem Pater einen
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Klaps auf die Schenkel und bat nun um Tabak, gepreften Rohr-

zucker und Hemden fiir sich und seine Begleitung, wobei er

Jede Bitte mit einem weiteren Klaps einleitete, bis die

GroBzug' Xe: les Paters ein Ende hatte. Daraufhin Z0E er

sich anstandslos zuriick. (Tapie 1926:198-200)

Die Wirklichkeit scheint elso eher so ausgesehen zu haben,

da8 die Karajá mit einer Beharrlichkeit nach den Zivilisa-

tionsgutern forderten, die den Zielen der Reisenden hohn-

sprachen. Dabei konnten die Miesionare noch eher als Aben-

teuerreisende gomeinsame Interessen mit den Karajh finden,

versuchten sie doch, indem sie Geschenke verteilten, ibr An-

sehen aufzubessern und damit die Missionierung zu erleichtern.

Freilioh hatten sie wenig Erfolg. (Machado 1947:8/9) Schultz

und Chiara (1971:26) trafen 1952 Karajh, die sich bis zu

: sieben Mal hatten taufen lasgen, weil sie dafiir Geschenke

bekamen. Baldus (1937:309) meint, daf die Titigkeit der

Missionen dazu beigetragen habe, aus den Karajá noch raffi-

| niertere Geschãftsleute zu machen, als sie ohnehin schon ge-

- Wesen sejen. Er unterstellt vielen von ihnen eine "merkan-

tile Mentalitãt”, zu der vielleicht die “ambulante Lebens-

weise" beigetragen habe. (Baldus 1970:67)

Diese Argumentation bleibt, so bekannt sie mir vorkomat,'

unverstândlich und kann wohl nicht als abgesichert betrach-

tet werdsn. Nagegen hat er sicher Recht, wenn er das Ver-

halten cer K aj& im Umgang mit den Tapirapé, Kayapb oder

den WeiBen als "astúcia" (Schlãue, Verschlagenheit) bezeich-

net. (Baldus 1970:67/68) Darin kommt zum Ausdruck, daf die

Karaj6 in einer fur sie bedrohlichen Lage einen Auswop ge-

funden hatten, der ihnen eine gewisse Selbststiândigkeit er-

móglichte, auch wenn es fur viele nicht so aussah. Diese

Reisenden interpretierten nun die Abhinpgigkeit der Karajã

von Zivilisationsgutern auf eine Weisc, die ihr eigenes

Bedurfnis nach Abenteuern mit "richtigen Indianern" ver-

Bchleierte.

Der Reisende war sich im Klaren, daf er das, was er bei

den Karajfi gesucht hatte, nicht finden konnte. So trústete

er sicr, damit, gerade noch zurecht pgekommen zu sein, “um

EE SD 5 ed ir s smtameme —— ce 7Pa
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5 Minuten vor LadenschluS die Reste einer alten Karajh-

Kultur mfzukmfen." (vWustmann 1965:99) Oder er konnte von

der erhofften schwierigen Expedition nur vie von einer E

Bútlichen Urlsubsreise berichten (Lelong 1953:9), da er

immerhin ehrlich genug war, den in seinen Augen degensrier-

ten Stamm nicht als eine "Horde unberihrter Wilde” binzu-

stellen.

Einige in der Nãhe wohnende Ethníien begannen, das Inter-

esse der Reisenden mehr zu erregen. Galten die Xavante als

der Prototyp des “wilden Indianers", der groBe Abenteuer ver-

sprach (Blomberg 1960:64/65), so Konnten die Tapirapé mit

ihrer Preundlichkeit und Gastfreundschaft die Porscher be

geistern. (Falaise 1979:54,98; Baldus 1970:454) Im Vergleich

dazu galten die Earajk Forschern gegeniúber nicht als beson-

ders aufgeschlossen:

“Professor Baldus sprach sich uns gegenúber drastischer aus:

“Passen Sie auf, da? die Karajk Ihnen keinen Bãren aufbinien."

Tatsãchlich sind sie als besonders verschlossen bekannt.

Erst nach drei Monaten begannen sie, sich spontan zu uns zu

&ubern." (Dietschy 105 A 168 meine Betonung)

Urteile wurden also such tradiert und Kkonnten als Ent-

schuldigung fiir die Ungeduld des Forschers dienen. In seinem

Artike) "Farbwahl und Cherakter zentralbrasiliíanischen

Indisnern" (1958c) berichtet Dietschy von seinen Versuchen,

bei den Earajk, die “ihrer ganzen Art nach zum Fabulieren

aufgelegt" seien (Dierschy 1958c:M2), einen Farbwahltest

nach Liischer durchzufinren. Die gevonnenen Ergebnisse legte

er zuhause einem Berufsberater vor, der sie zusammen mit

bestimeten "Angaben auch úber die Verwandschaftsverhãáltnisse”"

interpretierte:

"Lêmmlers Feststelluncen zu einzelnen Indisnern vie zur

Gruppe als Ganzer - tlinde" Feststellungen des Inhalts: "Bei

uns wiirde es sicr us einen Merschen der umi der Prãáguag han-

deln" - stizmten izrer wieder ait unseren eigenen Notizen

und Erfahrunçen uberein.” (Dietschy 1958c:24€)

Die Vercffertlichung der Ergebnisse behãlt er sich aber

fúr einen spãteren Ze:tpunkt vor, da sie erst in die "Sprache

der rsycholoçiszrer J-asrakterisierung” úbersetzt werden

múBten. (Detschy 14=-0:2-5)
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2.4 Der "ewige Muttersohn"

In einemanderen Zusemmenhang geht Dietschy noch einmal

auf dan Farbwahltest ein, nâmlich als er die Persônlichkeit

der Karajá-Jiúnglinge zu beschreiben versucht. Diese Kkôónne

als diejenige des "puer aeternus , des ewigen Muttersohnes"

umschrieben werden, worauf die Flucht des Brãutipgams nach

der Heiratszermonie, das "Junggesellenideal", die Urzeit-

mythen (w: von der Unkenntnis des Beischlafs, der “vagina

dentata" und von sexuellem Unbefriedigtsein die Rede sei)

und die Nachpriúfung mit dem Liischerschen Farbwahltest" hin-

weise. (Dietschy 1959b:278)

Es “est : bedauern, daf Dietschy uns nicht die Móglich-

keit gegebei. nat, seine "Nachprúfung" mitruvollziehen. Er ver-

weist auí den Aufsatz von 1958, wo jedoch keine Rede davon

ist. Der Leser kann sich aber demit trósten, daB der Farb-

wahltest lediglich einen schon zuvor angenommenen Sachver-

halt, eprich eine Mentalitat, bestatigte, also keine fir ihn

neuen Erkenntnisse lieferte, die von Interesse gewesen wãren.

2.5 hAusblick auf die Arbeit

Was hat nun eine derartige Untersuchung mit dem Thema

dieser Arbeit zu tun? Jeder Leser der Karajk-Literatur wird

von solchen Informationen, so offensichtlich sie auch als

persônliche Erfeahrung des Porschers gekennzeichnet sind,

beeinfluBt und formt sich ein Bild von den Karaj&, auch

wenn er sie - wie ich - nie kennengelernt hat. Meine Magi-

sterarbeit, die sich in erster Linie an wissenschaftlichen

Kriterien orientieren muê, kann davon nicht unberiihrt blei-

ben, zumal sie mit der Absicht begonnen wurde, den Touris-

mus und den Handel mit Fthnographica in den Mittelpunkt zu

rucken. Die drhei auftauchenden Pragestellungen, z.B. das

der Reziprozitut, múgen sich auf das neue Thema iibertragen

haben, rachdem ich das alte wegen Materialmangels einstel-

len muf .e.

Zum einen bereitet dieses Kapitel also auf die Frage-

stellungen im Hauptteil vor und erklárt deren Ursprung.



Zus andern wurden ja sogar - vie im letzten Fall - Eultur-

elemente angesprochen, die bei der Analyse von Geistervor-

stellungen gewóhnlich mehr beriicksichtigt werden als die

Unterscheidung von Ethnographica und "Lebensaitteln" oder

der Austeusch von Glasperlen und Federschauck. Allein da-

raus die Berechtigung fiir meine Vorgehensveise ableiten zu

wollen, hieSe jedoch, Fategorien wie Wirtschaft und Religion

als von der Kultur der Karajk bereits definiert zu sehen

und damit den gleichen Pehler zu begehen wie Ehrenreich oder

Krause beim Samneln von Museumsstiicken:

“There is no culturally defined economy, nor is there a
culturall; definei religion. As institutioneal categories

* these belong to cur own and perhaps a few kinds of society."

(Priedman 1975:59)

Da8 diese nicht unbedingt neue Erkenntnis fiir die Kara-

dê zutrifft, erfuhr Baldus (1955:98) von einem Karajk, der

meinte, das sie mit den Tapirapé Tãnze nicht nur ausgetauscht,

Sondern auch einen bestimmten Maskentanz in Esmpf erobert

("conquistar") hãtten. Baldus, der durchaus erkennt, da8 er

vor einem schver faf£baren Problem steht, fregt sich nun un-

verstândlichervweise nur, vas es bedeute, einen Tanz zu em

obern, nicht jedoch, was es bedeute, einen solchen zu tau-

Schen und gibt damit zu erkennen, da8 er nur das Erobern

fir einen charakteristischen Zug der Karaj& hált, obwohl bei-

de Praktiken in unserer Gesellschaft ungewvihnlich sind. Bo

kann sein Schlu8 natiúrlich nur der sein, da8 sich daren die

Mentalitãt der "stolzen" Karajk zeige,die vielleicht die

Yorstellung hatten, den Tanz zu nehmen ohne etwas dafiir zu

Esben, dabei den Inhalt von "conquistar" auf eine der von íbs

proklamierter Mentalitãt engepaften Weise erveiternd. Wir

werden im Verlauí dieser Arbeit noch auf diese Frage zu spre-

chen kommen, wollen uns aber doch davor hiiten, jene Aspekte

in den Vordergrund zu rúcren, die gecignet sind, die Karajh

als besonders raffinierte Geschaftsleute erscheinen zu lassen.
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3. Der Geisterbegriff

3.14 Toten- und Naturgeister

Im Falle der Karajá haben wir es mit einer ethnologischen

Prennur; vc... Toten- und Naturgeistern zu tun, die fir die Ka-

rajá einen besonderen Ausdruck gefunden hat:

The dichotomy of ghosts and supernaturals is quite clear in

Carajh religion. Ghosts are placated by calendrical feasts,
run by a hereditary priest. Supernaturals are invited to the

masked dances by a shaman who takes complete charge of this
cult. There is a momentary appearance of masks during the
Big-House Feast of the ghost cult, and an occasional offering

to ancestors during the mask cult ceremonies.” (Lipkind 4MB:250)

Der prinzipielle Untersch*ed von Toten- und Naturgeistern

("mhosts" - “supernaturala")?? wird nicht anhand der Geister
selbst beschrieben, sondern in zwei unterschiedlichen rituel-

len Komplexen gesehen, deren Leitung verschiedenen Personen

obliegt. Ob diese Verfahrensweise ein besseres Verstândnis

bewirkt, hãângt davon ab, wie gut sich diese Komplexe vonein-

ander unterscheiden lassen. Da die Verteilung der Âmter des

Schamanen und Priesters nicht ganz geklãrt ist und zu den

wenig gesicherten Kenntnissen dariiber die gehôrt, dab die

Âmter in einer Person vereinigt sein kônnen, muê sich der

Unterschied im B&uferen Ableauf der rituellen Komplexe kund-

tun, sonst wird er unserer Wahrnehmung gar nicht zugânglich.

“Die unterschiedliche Gestaltung der beiden Kulte, in der

sich di Di.-otomie der Toten- und Naturgeister manifestie-

rsn soli, b. ibt aber unklar, weil sie sich nur tautologisch

auf die angeblich verschiedenartigen Geister beruft:

"The cult of the dead, which is under the direction of the

priest, has for its object the placation of ghosts by a

periodical ceremonial which domes to its climax in several

large calendrical feasts..." (Lipkind 1948:191)

Das GroBhausfest heto-hoka, das wichtigste Fest des

Totenkultes, bestehe aus "a great meto ví ceremonial addressed

to various classes of ghosts, but the central portion of the

ceremony 198 the impersonation of animal ghosts." (Lipkind

4) ich nalte mich hier en die Ubersetzung von Ietschy. (1965:

71/72)
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194 8:191)

Der Maskenkult dagegen sei "...concerned with the wor-
Ship of another class of supernaturals. It consists of an
elaborate routine of feasts, interrupted only by death. In
these feasts, conducted by the shaman, the supernaturals
are impersonatad in the complex dances mentioned above."
(Lipkind 19-8;191 meine Betonung; gemeint sind Tinze mit
Gesângen verschiedener Stile)

Da die Totengeister plôtzlich keine eigene, von den

Naturgeistern unterschiedliche Kategorie mehr sind, sondern

eine andere Klasse von Naturgeistern, ergibt nur dann einen

Sinn, wenn wir dem Autor unterstellen, daf er in diesem Fall

mit "supernaturals”" etwas &hnliches meinte wie 2.B. "úber-

natiúrliche vesen". ?)
Lipkind (1947:249) teilt die Naturgeister in zwei Arten

ein. Viele seien freundlich und hátten gute Beziehungen zu

den Karajh; sie virden zu den Festen eingeladen und in den

Maskentânzen verkôrpert. Die anderen Naturgeister hingegen

seien hãBliche und gefihrliche Ungeheuer, die nicht besãânf-

-+1gt werden kônnten; ihre Wilder vermeide man und in ihren

Seen fische niemand.

Man kann also - wie es Lipkind und Dietschy tun - Toten-

und Maskenkult dadurch trennen, da8 man Masken als eine Art

“indikator" fir Naturgeister betrachtet und demit Masken-

kulte bestimmt. Die Feste des Totenkultes dagegen erkennt

man daren, da8 sie in Federschmuck aufgefiihrt werden.

(Dietschy 1962:459)

In dieses Bild paBt aber nicht die Existenz von Toten-
geistermasken; sie lált berechtigten Zweifel aufkommen, da

die Larstellung von Toten- und Naturgeistern tatsiichlich in

ein sterres Scheza einer Unterscheidung mittels ãuBerer

Attribute zu pressen ist.

Die Differenzierung von Toten- und Naturgeistern muB

aber einer kritik der Terninologie selbst standhalten,

4LÊ rd ie a = q EDca PP

1) wie Dietschy (19559:17) festpestellt het, ist der 1948
erschienene Artikel nicht von Lipkind selbst, sondern voz
Herausçceber des “and>ock of Soutnamerican Indians geschrie-
ben bzw. rei.gierr worsen.
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wenn sie wissenschaftlichen Zwecken dienlich gemacht wird.

Der Versuch, zwei grundsãtzlich verschiedene Gruppen von

Geistern kennzuzeichnen, geht offensichtlich davon aus, daf

die eine Gruppe ihr Entstehen dem Tod eines Lebevesens ver-

dantt, wahrend die Entstehung der anderen Gruppe nicht be-

Btimmte* od-* bestimmnbaren Umstânden zugeschrieben wird.

Zwei sich gegeneinander ausschliefSende Gruppen von Geistern

mússen aber mit zwei sich ebenfalls ausschlieBenden Bezeich-

nunge:. versehen werden. Môgen die Begriffe "ghosts" und

"Totengeister" die erste Gruppe in dieser Hinsicht noch re-

lativ exakt umschreiben, so tun dies "supernaturals” und

"Naturgeister" fir die z"eite Gruppe nicht mehr. Paradoxer-

weise haben sich die englische und deutsche Bprache fiir

kontrãpe Lôsungen entschiedecr.

Ein- und dieselbe Gruppe wird im Englischen einer "iúber-

natúrlichen" Sphare zugerechnet, wihrend sie im Deutschen

zum Bereich der Natur gehôrt. Die Begriffe weisen also den

Totengeistern jeweils die Sphãre zu, der sie selbst nicht

angehóren. Sie behaupten also implizit, da8 "ghosts" nicht

"úbernatúrlich" sind bzw. "Totengeister" nichts mit Natur

zu tun haben. Wenn dann die Ubertragung von "supernaturals"

ins Deutsche so miihelos gelíingt, muê man sich fraegen, ob

die offenbar beliebige Beziehung zur Natur es iúberhaupt

rechtfertigt, eine solche Beziehung herzustellen und an

welchem Punkt auferhalb der "Natur" bzw. "Ubernatur" die

Autoren den Tod ansiedeln wollen. Die Unlôsbarr-it dieses

Probler;» fu::-t uns dazu, den Begriff "Naturgeister" aufzu-

geben.

3,2 “"Jrreale Wesen"

Múnzel hat fiir die Kemayurh versucht, einen allgemeinen

Terminus zu finden. In der Zwickmúhle, entweder einen Aus-

druck zu wahlen, der "allzusehr den Stempel eines gelehrten

Neologismus" trágt und sich nicht durchsetzen kann, oder

vorzutâuschen, da es sich um einen der Ausdrucksweise der

Gewuhrsleute angepaften Terminus handle, wãhlte er den

begr:f? “irreale Wesen". Dieser solle die "europúischer
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Grundlagen" der Untersuchung freilegen und verdeutlichen,

da8 es sich meist um Wesen handle, an die der Europãer

nicht glauben kann. Der Begriff "Geister" schlieBe “einige

sehr kôrperlich vorgestellte phantastische Ungeheuer”aus

und sei aus diesem Grund ungeeignet.

Mir scheint, daê Miinzel hier nicht nur eine sehr ein-

dimensionale Inierpretation des Begriffes "Geister" ver-

tritt, sondern auch den wcrtlichen Gehalt von "irreale

vesen" nicht richtig einschãtzt, dessen negativ. beschrei-

bender Charakter es eigentlich genauso richt zulãBt, sich

kôrperliche Wesen vorzustellen. Seine Absicht, in der Ne-

gation die Einstellung des Europãers zum Ausdruck zu bringen,

wurde ihm zur PFalle, da der von iba gewihlte Begriff

die Anforderung nicht erfúllt, die er en ihn stellt. Das

trifft wohl auch fiir die Eandlichkeit des Begriffes zu,

denn im Titel seiner Arbeit verwendet Múnzel wieder

“Geister". (Múnzel 1971:83-85)

Was spricht nun gegen die Verwendung dieses Begriffes”?

Man kann "Geister" beziiglich der Puropãer als Wesen definieren,

an die sie nicht glauben kônnen bzw. dirfen, weil ihnen

theologisch-moralische Grundsãtze dies verbieten. Meiner

Ansicht nach liegt die Hauptschwierigkeit der Ubertragung

dieses Begriffes auf die Verhãltnisse der Karajk oder einer

anderen au£ereuropãischen Zthnie im moralischen Gebot, das

nicht vom Begri!f abpelôst, sondern gleichzeítig mit ihm

úubertragen wird.

Die Gefahr testeht aber nicht nur bei der Verwendung

dieses besonderen Begriffes, sondern haftet im Grunde der

ganzen Thezatik an. Selbs: die Verwendung von Karajh-Be-

griffen befreit uns zickt von diesem Problem. Wenn such

die Formulierunt never Becriffe so vwenig aussichtsreich

'erscheint, weil sie richt autoratisch ein gewachsenes Ge-

flecht von Assoziaticnen rergessen machen kann, sollte

man doch nicht carauí verzichten. Diese Begriffe múften

aber erst nach intensiver Seschãftigung mit der betreffen-

der Pranie entv-ckelr werccn, vas beziiglich der Kerajh
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erst in Ansãtzen geschehen ist.

In dieser Arbeit soll der Begriff "Geister" eingedenk

Seiner oben angedeuteten Schwichen verwendet werden. In

Fallen, wo es sich ausdriúcklich um Geister Verstorbener

handelt, will ich auch von "Totengeistern" sprechen.

2.2 Der Bepriff “bicho”

Die Suche nach einem Oberbegriff wird von den Karaj&

selbst - nach allem was man aus den Worterlisten entneh-

men kann - nicht angestellt.

3.3.1 Verwendung

Dagegen verwenden sie in ihrem Portugiesisch einen

allgeneinen Begriff, der im wesentlichen in drei Zusamman-

hângen auftaucht:

- Masken

- Tonfiguren

- Erzãrlungen ú

Sc .on - -: Karajk Pedro Manco erklirte Enrenreich (1892:

39) die Masken als "bichos". Ihm folgt ca. 60 Jahre danach

der Karajk Antônio Pereira und bezeichnet die Masken eadjuru-

mari, lateni und die idjassb als "bichos". Die Verwendung

dieses Terminus ist in erster Linie fiir die Masken bekannt,

doch ist sie mit Sicherheit nicht darauf beschrânkt.

So nannten Karajk eine bestimmnte Art von Tonfiguren,

die auch spezielle Nemen haben. Darunter stellt frerá bzw.

crerê nach Aussage von Pereira den "Neger des Wassers" dar.

(Chiara 1971:144/45,146/47) Eine gleiche Figur klãlau soll

nach Krause (1911a:9) einen Kayapó darstellen, wie úberhaupt

lhm zufolge solche Figuren Angehórige anderer Ethnien wie-

dergeben sollen. So seien &hnliche Figuren Darstellungen

der am Rio das Mortes lebenden Dobãi, ein Stamm, der jedoch

E identifiziert werden konnte. Chiara (1971:148) und

Schultz erhielten fir gleiche Figuren den Namen hiré, des

im Portugiesischen Caracara oder Gavião (Milvago chima-

chima u.a.) genannten Vogels. Baldus zeigte beiden Forschern

in einer kleiner Boot befindliche,aus flor. gefertipte F-guren

mit Tierkópfen, die seiner Meinung nach Xavante und Tapirapé
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darstellten. (Chiara 1971:1443 Pn.1) Alle diese Figuren

weichen insbesondere in der Gestaltung des Fopfes von den

úblichen Figuren ab. Es ist durchaus nicht ungewohbnlich,

das die Angaben der Kerajk Uber sie so voneinander abveichen,

da fremde Ethnien sich Eegenseitig hãâufig mit Tiernazen be-

Zeichnen.

Auch in Erzâhlungen komaen "bichos" vor. So trêgt der

Berg nahe der Tspirapê-Miúndung den Nazen eines wesens

Maijorf, das die von der Sinfflut becrohten Karajkã auf die-

sen Berg fibrte. Der Erzâhler bezeichnete Maijorí als "pri-
Beiro bicho”, also erster oder oberster “bicho”. (Kissenberth

1912:89)1)

Baaio Obersetrung

Dieser Begriff wurde sicher in der Unkenntnis der Fara-

jê-Terzini von der regionslen Bevôlkerung gevahlt und im
Lauf der Zeit von den Karajk úbernonsen. Man kann wohl mit

einiger Sicherheit annehmen, dei bei der Auswahl dieses

Terminus seine allgemeine Bedeutung "Tier" ausschl aggebend

var, weil die Erasilianer wohl mehr oder veniger wuBten,

das die Masken “rgendvelche” darstellten. Chiara (1974:

15 Pn.1) veist darauf hin, des die Karajf im allgemeinen

Tiere immer pit ihbrem Figennazen bezeichnen. Es ist des-

balb fraglicn, ob die Obersetzung nit "Tier" treffend ist.

Sinnlos erscheint es jedoch, aus der Reihe von Ubersetzungs-

môglichkeiten, die "bichos" bietet, die Bezeichnung fur ein

bestimmtes Tier auszuvahlen:

“Alle bôsen Gevalten, die seine Yorstellungskraft nicht
fassen kann, fallen unter die geneinsane Bezeichnung
“schlechter wurm"; demit ist alles bezeichnet, vas dem
Indio mf seinem Lebensvere Schlimmes bringen kenn."

(Sekelj 1950:170)

1) Môglicherveise ist Maijorí des Portugiesischen entnom-
men. “aior" bedeutet "grvuler, am gróBten" bzv. "ãlter, sm
altesten"; als Substantiv iz Plural heiBt "maiores" “Vor-
fabhren”.
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Es ist nicht susgeschlossen, da8 der Terminus "bicho"

einem eigenen Ausdruck der Karajh entspricht oder ihn er-

Setzt hat, wenn auch die Wôrterlisten uns keinen Hinweis

dafir liefern und ich die Wahrscheinlichkeit dafir nicht

besonders hoch einschátze. Sicherlich Jedoch haben die Ka-

rajê durch den langen Gebrauch dieses Begriffes ru einer

eigenen Int:- »retation gefunden, die mit der der regionalen

kaum úbereinstimmen diiríte.

3.3.3 Analyse

Chiara (1971:145) bezeichnet "bichas" als den Ausdruck

der Karajh fur "êtres surnaturels à forme non humaine”.

Dazu muê man bemerken, da ihre Definition sich aus der

] Aussage eines Informanten herleitet, der den mythischen

Vorfahren der Karajh, Coboi, nicht als "bicho" klassifizierte,

weil er &hnlich wie der Informant selbst aussehe. (Chiara

1971:145 Fn.1)

o
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Nun zeigen aber die als "bichos" bezeichneten Tonfiguren

auBer ihrer merkwirdigen Kopfgestalt durchaus die fiir Ton-

figuren úblichen menschlichen Formen. Und in einer Erzih-

lung vom Ursprung der Masken beschreibt Teloham aus 5.

Isabel idjassb, ein "bicho", wie er einleitend meint, fol-

gendermasen:

"Et ils ont attrapé Djassb, fort, par la poitrine. Djassb

avait des jambes, des bras, tout comme un Karajh, et quand
ils 1'ont pris il s“est tenu coi, il narien dit."

(Chiara 1971:173 meine Bet.)

Wir músr-n also relativierend hinzufuúgen, daB "bichos"

durchaus me. .chenâhnliche Zúge aufweisen kônnen, was die

von Chiara vorgeschlagene Definition zu wenig deutlich

macht.

Dem Mythische Piguren

Nas meg also Pereira dazu bewogen haben, Coboi nicht

“bicho” zu bezeichnen, mit der Begrindung, das er so

vie er sussehe? Was unterscheidet Coboi dem von idjass6,
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der auch so sein soll wie die Karajh, aber "bicho" genant
wurde? Môglicherweise sind andere Kriterien von Bedeutung,
die unserer bisherigen Analyse entgangen sind. Es ist na-
túrlich naheliegend, in der Tatsache, da8 es sich bei Coboi
uz eine in aythischer Zeit agierende Pigur handelt, den

entscheidenden Grund fiir seine besondere Flassifizierung

Zu suchen. sie sehen die Erziihlungen Coboi?

3.3.1 Cobo: und Fanaschivwi

Coboi vwarnt die anderon Kerajá in der Untervelt davor,
Erde zu betreten. Als die Karajf seine varnungen miBachten
und nach oben gehen, folgt er ihnen und bleibt wegen seines

dicken Bauches in dem Loch stecken, durch das die anderen
“-? die Erde schliipften. (Enrenreich 1891:39; Lipkind 190:

248/49 ; Palha bei Rib.da Cunha 19 5:191-95; Lelong 19541:
111-13) Seine physische Beschaffenheit ist also der Grund
fir das Verbleiben in der Untervelt. Ihretwegen ist er nicht
imstende, die von den anderen Unterwelt-Karajá vollzogene
Vervandlung mitzuerleben, druch die sie von Aruanã-Fischen

zu den heutigen Karajh werden. (Machado 19M7:42; Peret 1979:

95-98) wenn Coboi auch eine Ahnherr der Karajh ist, so
Steht doch fest, da8 nach dem Auszug aus der Untervelt

zwischen iha und den Farsjá eine úniiberwindliche Barriere

Steht. Die Karajf verlieren die Unsterblichkeit und Coboi

verbietet ihnen soger, sich nach ihm zu benennen. (Palha

be: Rib.da Cunha 1945:191-95; Peret 1979:95-98)

Es ist interessant, da? eine Reihe von mythischen Figuren
das spezifische Kórpermerkmal von Coboi teilen. Eine von

enem “ind engefcrtirte Wacnsfigur mit dickem Bauch wurde

von Fereira als Ueni bezeichnet, von dem sich die Alten er-

rânlten, de” ihn vegen seines Bauches keine Prau habe hei-

reten wollen. Coboi habe sich seiner erbarmt und ihm eine

ebenfalls c-ckbauchígc Frau verschafft. Auch ein dickbau-

chiger Fisch des Araçuais (wbthrfri, port. baiacu; Spheroi-

des spengleri) sei friiher ein Mensch mit dickem Eauch ge-

* wesen, der veger seiner Streitsucht von Kansaschiwii in den
Fisch verwr.iel: werden se:. (Chinra 197214:6€9) Môglicherveise
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besteht seiteas der Karajf die Tendenz, dieses Kôrpermerk-

mal bei der Beschreibung und plastischen Darstellung mythi-

Scher Figuren zu betonen; sogar Nachbildungen der adjuru-

mari-Maske, die Chiara 1958 in den Boutiquen von Sao Paulo

sah, hatten einen dicken Bauch. (Chiara 1971:146)

luar sieht Baldus die Dickbãuchigkeit nicht als ein

Charakteristikum von Kanaschiwã an, dezh sollte man beriick-

sichtigen, da8 er in zwei Versionen vom Erwerb des Lichts

Seinen dicken Bauch dazu benutzt, die Aasgeier anzulocken.

Den Bauch mu8 er eich allerdings erst mit einer Unmenge von

codb-Priichten "anfressen". In der zweiten Version schluckt

der Knabe, von dem hier die Rede ist, so viel Luft, da8 er

einen ganz dicken Bauch bekommt. (Krause 1911b:345/46)

Jedoch ist die Gestalt, in der er fir die KarajÃ aktiv

wird, die eines Dickbãuchigen. Auch in einer Erzâhlung von

der groBen Flut vird er - als die Karajf ihn aus der Erde

holen - als Wesen mit diinnen Beinen aber dickem Bauch ge-

schildert. (Enrenreich 1891:40/41)

Abgesehen davon wird Kanaschiwãi wie Coboi anthropomorph

bescbrieben. Djuasá sieht ihn als Karajh-Jingling mit Lip-

penpfloc', + end Nuerehi ihn mit einem Weifen vergleicht.

Ubereinstimmeud 8011 er hellhãutig und Klein sein. (Baldus

4950:23) Seine anthropomorphe Gestalt birgt aber ein von

Coboi grundverschiedenes Wesen. So hindert ihn sein kleiner

Kôrper nicht daran, mit den Hãnden die Berge zu erschaffen,

wihrend Coboi wegen seines dicken Bauches im Loch steckenbleibt.

Physikalische GesetzmiBigkeiten gelten also nur fur Coboi,

wihrend sie fiir Kanaschiwã suler Kraft gesetzt sind.

Eng damit in Zusammenhang steht die Tatsache, def seine

Gcetalt und sein Aufenthaltsort im Gegensatz zu Kanaschiwã

oder auch Idianakatu und Alobederi (s.u.) , die zwischen

Tier- und Menschengestalt oszillieren und stiindig in Bewe-

gung sind, permanent sind. Er kann weder sich selbst, noch

andere verwandeln, noch unterliegt er einer Verwandlung

durch andere. Er gibt Ueni eine dicke Prau, wihrend Kana-

schiwi wbtbrfiri in einen Fisch verwandelt. Coboi unterschei-
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det sich deutlich von den oben genannten mythischen Figuren,

da er auch das Aussehen der Erde nicht verândern kann.

Es gibt aber auch Unterschiede genealogischer Art. Die

Erzihler bezeichnen Kanaschiwã als "alten Karajh", den

"Alten" (Baldus 1950:22) oder als "Vater" (Krause 1911b:346),

was ihn wie Coboi als mythischen Vorfahren der Karajh kenn-

zeichnet, aber - wie wir sehen werden - nicht zu voreiligen

Schlu8folgerungen verleiten darf. Obwohl die in den Erzáh-

lunge” ervihnten Karajf fiir die heute Lebenden auch schon

"at" sind”), wirft der Schviegervater von Kanaschiwã, der

sich in der Dunkelheit den Fu8 an einem Baumstunpf verletzt

" hat, seinem Schwiegersohn vor: "Du bist nicht Kanaschiwã.

| Du bist ein Karajh und taugst zu nichts." (Baldus 1950:26)

Das heiBt doch wohl nichts anderes, als daf sogar gegen-

" úber den "alten” Kerajh Kanaschivã schon eine Sonderstellung

— einnshn, der seine menschliche Gestalt keinen Abbruch tat.

— De genealogische Beziehung der Karajk zu Kanaschivã muB

| also anderer Qualitãt sein als die zu Coboi. Besonders tritt

"dies in einer Version der Erzáhlung von der groBen Flut her-

“vor, wo die Karajh Kanaschiwã finden und ins Dorf bringen.

Dort wird gerade unter Leitung von Coboi ein heto-hoka vor-

| dereitet; die Karajk, auch Coboi, erkennen Kanaschiwã erest,

Nas dicser nach dem Genuê von Tabak zu singen und zu tanzen

- enfângt und schlieBlich einschlãft. Sie fliehen. Als Kana-

— echivá wieder sufwacht, ruft er nach den "vwichtigen Schama-

und seiner Frau Maheico, die von den "neuen Generationen”"

“ver, “sen worden waren. Dann wirft er Wasserkalebassen

pach over und verwandelt sich in eine Piranha. Als es zu

gnen beginnt und das wasser immer mehr steigt, beauftragt

er die anderen Fische, die Karajá ins Wasser zu ziehen.

à eriuneri sich Cobci dsran, Kanaschiwi, ldianakatu und

jje anderen zu Hilfe zu rufen, worsuf sich der Zorn Kana-

) wie der Karab, der von dem Stachel des Rochens verletzt
Re d (Baldus 1“50:23/24)
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schivis legt; von diesem Augenblick an verwandeln sich die

E ins Wasser stiirzenden Karejk in die Aruana-Fische, die die

| Vorfahre: de- heutigen Karajh sind. (Peret 1979:89-93)
k

o Diese Erzahlung offenbart uns eine grofe Distanz zwi-

| schen Coboi und Kanaschiwã. Coboi erkennt Kanaschiwã nicht

E und wird von ihm nicht zu den wichtigen Schamanen der alten
|| Zeiten gerechnet. Gegeniúber den Karajh zeichnet er sich

|| immerhin noch dadurch aus, da seine Erinnerung an Kaneschi-

f wã noch nicht so verblaft ist und er deshalb zu deren Rettung

beitragen kann. Die Uberlegenheit von Ksnaschiwã wird also

nicht - wie oben - gegeniiber ociner anonymen Masse von Karajk,

M
g

Bondern gegenuúber einer mythischen Figur betont.

a

Die genealogische Nãhe zu den Karajfã und die Permanenz

| Seiner menschlichen Gestalt môgen susschlaggebend dafiir ge-

|| wesen sein, Coboi nicht als "bicho" zu bezeichnen; auf Grund

& dieser wesentlichen Unterschiede zu endern mythischen Figuren

“A ist es nicht unbedingt iiberzeugend, seine Tlassifizierung

— aus “se zu ibertragen. Jedoch besteht zwischen den mythi-

| Schen kiguren und den "bichos", die z.B. in Masken verkór-

| pert werden, ein wesentlicher Unterschied.

ERA.2 Abschwãchung mythischer Figuren

Um dies zu zeigen, ist es erst einmal notwendig, eine

EimpDo “90 | “hen zu untersuchen, in der zwei mythische
Briider namen. Idianakatu und Alobederi agieren. Unter an-

páerem handeln die Erzihlungen von dem Versuch der beiden,

' “die Tóchter der Sonne zu heiraten, sowie von ihren Aben-

| teuern, die sie nach miBgliickter Heirat bzw. Ehe erleben.

“Thre geneinsamen Unternehmungen finden hãufig ein Ende,

weil einer von ihnen nicht dieselben Qualititen besitzt

je sein Bruder. Als die Tóchter auf eine entsprechende

Prage antworten, da sie die Liebe der Affen vorzógen und

die Biume schoner fúnden als sie, schieft einer der Brúder

auf die Báume und verfehlt. Sein Bruder trifft und erschafft

die Campos. (Machado 1947:43-45; Peret 1979:55/56)
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In einer anderen Version verwandsln sich die Briider,

nbar weil ibnen der Geschlechtsverkehr mit den Tóch-

der Sonne nicht gefiel, ín Pirarucus und werden von

er Jaburu-Stôrchen mit ;feilen beschossen. Der "weiche"
getótet, wihrend der "harte” úberlebt. (Baldus 1952/

3:213/14)

j Auf der Flucht vor den Karajk, die seinen Ara gestoh-

en haben, grábt Jdianakatu die Erde auf und virft demit

af die Verfolger. Das so entstandene Loch virá zu einem

o, em dessem gegenúberliegenden Ufer sein Bruder bleibt.

Version ist auch deshalb sehr aufschluBreich fir uns,

àl darin Idianskatu und sein Pruder in Beziehung zu den

n und su Kenaschiwã charekterisiert werden. Idiana-

sei Eanaschivã fast gleich, wibrend sein Bruder so wie

meisten Karajk sei. (Machado 1M7:42/43)

| Idianakatu und Alobederi sind also keinesvegs gleich,
x verkôrpern unterschiedliche Prinzipien, um deren

wir uns hier bemihen. Der úberlegene Bruder wird

die Nãhe einer mythischen Figur gerickt, der unterle-

e mit der anonymen Masse der Karsjf verglichen. Die

sa dlungen bringen dies auf verschiedene veise zum

$ entweder durch unterschíiedliche kôrperliche Ei-

haften der Priider, oder durch ihr unterschiedliches

n oder durch eine ráumliche Trennung. wir diirfen des-

n den mythischen brúdern keine Verdopplung seben,

n die Aufspaltung einer (hypothetischen) mythischen

in Antipoden.”
- ME

die anderen Versionen der Erzihlungen noch

nnen konnte, stellte er die Uberlegung an, das die
€ die Erúder zu bestehen haben, ebenso von einer

n gefordert werden kônnten, da der Erzáhler

sten Teil der Erziihlung nur von Alobederi spre-

Abenteuer nit den Stórchen, die auf die Bruder

-E zu einer antren Gruppe von Erzihlungen,
dopplung ("duplificação”) des Helden gerechtfer-

we:! ein Gerensstz (hart-weich) dargestellt wer-
“(Faldus 1027;2+u 165)

|
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Diese (hypothetische) mythische Figur erleidet Ein-

buBen, weil sie nicht nur "hart", sondern auch "“wveich" ist.

Eng damit zusammen hângt die Unsterblichkeit einer mythischen

Figur, die nur der "“harte”" Teil besitzt. Trotzdem gelingt

es beiden Brúdern zusammen nicht, durch die Heirat der Toch-

ter eine affine Verwandschaft zu Sonne herzustellen. Sonne

befindet sich im Kopfschmuck des Kônigsgeiers rararesh und

dieser rararesã

"..-i6t fúr Karajh das, was fur torí Gott ist. Karajh tótet

den Kônigsgeier nicht wohl aber den Raark, den gewôhnlichen

Asasgejer...denn dieser ist sanft. Der Kônigsgeier ist vild,

und wenn Karajk ihn tôtet, stirbt Karajá zwar nicht, wird
Jedoch sehr krank.” (Baldus 1950:22)

Die mythisch begriindete Unsterblichkeit des Kônigsgeiers

wirkt sich heute so aus, daê er nicht "“vild" und "sanft" zu-

Eleich, sondern komogen nur "wild" und seine Unsterblich-

keit darin besteht, daf8 die Karajk ihn nicht tóten. Idiana-

katu und Alobederi dagegen geraten im Verlauf der Erzahlungen

gehrmalis in Leber.sgefahr. In dem MaBe, wie der Kontakt mit

der úbe ler: en Figur nicht zustandekommt, sehen sich die

Brúder auch seitens der Karajá Gefabren ausgesetzt, die den

roten Ara von Idianakatu stehlen wollen. Zvar sind sie im-

stande, diese Gefahren abzuwenden, doch kann dies nicht da-

rúber hinvegtáuschen, da? sie im Vergleich zu reraresá und

Kanaschiwã nur schwache Repliken sind. ?)

Die Erzâhlungen von Idianakatu und Alobederi beschrei-

ben eine Ubergangssituation, in der das mythische Geschehen

qualitativ verêndert wird. Da? Idianakatu mit Kanaschiwvã

verglichen wird, beruht sicher darauf, da8 er wie dieser

als Transformer auftritt, so z.B. die Campos erschafít

oder einen See anlegt. Die Austauschberkeit mit Kanaschiwa

ist aber nur oberflãchlich vorhenden, wenn er wie Kanaschi-

wi, der aus der zerschmetterten Tracajê-Schildkróte

4) Zur engen Beziehung zwischen Sonne und Kônigsgeier in
Siúdamerika siehe Baldus 1937:230; 1952/53:216; Zerries 195:

qua
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die kleinere Tartaruga-Schildkrôte zusammensetzt (Machado

1947:45-47:; Baldus 1950:33/34), aus einer zerschmetterten

Tartaruga die noch kleinere Jabuti-Schildkróte herstellt

(Peret 1979:43-45), die allerdings bei weitem nicht die

wirtschartliche Dedeutun;y der beiden andere Schildkróten

hat.

3.4.3 Reziproke und nicht reziproke Beziehungen zwischen

mythischen Figuren und den Karajã oder Tieren

Wir wollen nun die mythischen Piguren hinsichtlich ihrer

Beziehungen zu anderen mythischen Figuren, Tieren oder den

Karajk selbst betrachten und beginnen mit dem Beispiel des

Berrn der Wwildschweine, das sie Nichtaustauschbarkeit my-

thischer Piguren in Frage zu stellen scheint, veil sowohl

Coboi als auch Kanaschiwã diese Aufgabe zugerechnet wird.

In der Erzáhlung von der grofen Flut treiben die Karajh

die Wi!dschweine in ein Loch, graben eines nach dem andern

aus und tôten es; als sie weitergraben, stofen sie zuerst

auf ein Reh, dan auf einen Tápir und sochlieBlich auf ein

we-Bes Reh. Danach kommen die Fi8Be eines Wesens zum Vorschein,

das sie mit Hilfe eines Schamanen herausholen kônnen. Es

bittet die Earajá in alter Sprache um Tabak; sie verstshen

jedoch nicht und bringen ihm Blumen und Priichte, die er zu-

rúckweist. Erst als Kanaschiwã auf einen deutet, der raucht,

kônnen Bie seinren Wunsch erfúllen. Sie nehmen ihn mit ins

Dorf, wo 67 zu tanzen und zu singen anfângt. Von seinem Ver-

halten erschreckt, ziehen sie weg, worauí er sich in eine Pi-

ranha verwandelt und die groBe Flut macht, der die meisten Ka-

rajê zuz Opíer fallen. (Enrenreich 1891:40/41; 1894:;58/59)

Sekelj (1950:153/54) nahm eine Mythe des Farajk Diarina auf,

in der die Figur "lract", "Geist des Regens", genannt wird und

die Kerenwolken mit dem Rauch seiner Pfeife macht.

Dem Karajfb Teloham zufolge ist Coboi der Herr der Wwild-

schweine. Die Wildschweine wohnen zwischen ihm und der Erd-

oberflãche. ks gábe davon so viele, da8 er immer nur eine

kleine Anzahl herauslasser diúrfe, sonst wiirden sie die Erde

ea am ms ms
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úberschwemmen. Nur die Schamanen wirden das Loch kennen,

durch das man mit ihm Verbindung aufnehmen kônne. Sie

stellten eine besondere Speise davor auf, die er erst an-

nehmea viúsc» bevor er einige Dutzend Schweine herausliefe.

(Chiara 19, :68)

was uns hier interessieren soll, ist nicht die Frage,

wer von beiden nun wirklich Herr der Wildschweine ist, son-

dern wie sie dieser Aufgabe gerecht werden. Im zuletzt be-

schriebenen Fall handelt es sich wohl weniger um eine Er-

záhlung als um die Beschreibung eines Jagdrituals, das von den

Schamanen durchgefúhrt wird, um Coboi zum Offnen des Loches

zu veranlassen. Die Speise, Cie ihm zu diesem Zweck ange-

boten wird, ist genau beschrieben.”? Es findet ein von den

Karajê initiierter Austausch von Nahrungesmitteln statt, den

der Schamane vermittelt. Die Ausgangssituation ist im Ver-

gleich zur Erzâhlung von Kanaschiwi eine andere, weil die

Karajê wissen, vas sie zu tun haben, um ohne Gefahr ihr Ziel

zu erreichen. Daemit ist von vornherein ausgeschlossen, dai

die Karajk die Wildschweine unrechtmãBig tóten und deswe-

gen einer Flut zum Opfer fallen. Die Frage, wer nun wirklich

Herr der Wildechweine sei, ist eigentlich unbegriindet, da

der Verlauf der Handlungen zu verschieden ist, um die For-

derung nach identischen Akteuren zu erheben.

Ganz deutlich wird dies auch in einer Version der Er-

záhlun, vc er gro£en Flu, in der Kanaschiwã dem Rochen

einen Stachci macht. Der Rochen stickt den Karaj&, der wei-

nend davonlbáuft. Weiter heiBt es:

"Am andern Tage, s's die Sonne noch klein war, sagte Kanaschi-
wu + es solle regnen. Es kam groBer Regen. Es regnete

von der kleinen Sonne des Morgens bis zur kleinen Sonne des

Abends. Da band Karajá dem Kanaschiwuã die Arme und Beine zu-

sanmen. Es war ein Karajá-Lãufer, der den Kanaschiwuã ge-

gefangen hatte. Am nãchsten Tage ri8 sich Kanaschiwuãlos und

lief davon. Er lief weit, lief bis zvm grofen wasser. Fana-

schiwuã hat die Berge, die Steine, das Wasser und den wald

gemacht, er hat alles gemacht. Die Berge machte, indem er

4) vie bestetrt aus Honig, EFrdniússen, Cara und einer bestimnten

w: Idwurzel. Alles wird zerkleinert und àn einer Kalebassen-

Bcnule gemiscnt. (Chiara 1471:68)



die Erde zvwischen beide Hiânde nahm und aufhãâufte...Kanaschi-
wuã sagte, die Karajh sollten Tiere sein, und sie wurden zu
allen Tieren, sie wurden Jaguar, Hirsch, Aasgeier, Vogel

Strau8, Seriema und Fisch. Kanaschiwuã ist es heute noch, der
regnen lãBt. Das Feuer hat er nicht mehr, das hat Karajh.
Kanaschiwuã ist bôse. Karaj& hat Keinen guten Gott wie die
Christen. Rararesh tut nichts mehr.” (Baldus 1950:23/24)

Die EirfluBnahme der Karajá auf Ksnaschiwã erfolgt ohne

dessen Einverstândnis dadurch, daf sie ihm die Bewegungsfrei-

heit nehmes; sie soll dem Regen Einhalt gebieten, also letz-

tenendes eine Bedrohung verhindern, die anders nicht abzuwenden

ru sein scheint. So gelangen die Karajh auch nicht durch das

Ve. eichen einer Speise in den Besitz des Feuers, sondern

dadurch, da8 eine Krôte es Kanaschiwã raubt und ihnen gibt.

(Baldus 1950:23)

Diese FaBnahmen reproduzieren die von Kanaschivã selbst

praktizierte Vorgehensweise, den Reub der Gestirne aus dem

Kopfschmuck des Kônigsgeiers. Sie stehen dem Darreichen ei-

ner Speise diametral gegenúber, wie eine andere Erzhhlung

des Feuerrsubes zeigt. ,

Idianskatu und Alobederi wollen Essen machen, haben aber

kein Feuer. Eine Schlange soll die Glut vom gegenúberliegen-

den Ufer des Sees holen, doch xandiriork lôscht sie mit ei-

ner Flutwelle sus. Dann bringt Kônigsgeier das Peuer und

legt es auf den Strand. Xandiriork kommt als Króte sus dem

See und spritzt vasser aus seinem Maul auf das Feuer, so

dal es verlischt. Da beten Idianakatu und Alobederi Kana-

schiwã um Feuer, da sie Hunger haben und kochen môchten.

Kanaschiwã verwandelt sie in Hirsche, die griine Blãtter

ressen und nicb: kochen miissen um zu essen. (Machado 19497:

43)

Der Hunger der Prúder wird nicht durch eine Speise,

sondern durch ibre Verwandlung gestillt. Die dadurch voll-

zogene Anpassun; der Erúder en die Gegebenheiten macht das

Kochen einer Spe-se úverflussig. wenn die Karsjh Kanaschivã

(im Gegenserz zu Coboi) keine gekochte Speise anbieten, re-

produzieren sie iessen eirenes Verhalten, weil er ja den

Erúderr. un: den :arajá der. Genuê gekochter Speisen versagt.
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Er selbst zeigt in eirzr Erzâhlung von der groBen Flut

auch kein Interesse an den gekochten Speisen der Karajh.

(Peret 1979:89-93) Als Besitzer des Feuers scheint ihn nur

ein Verwendungszweck zu interessieren: das Rauchen. Wieder-

holt ãufert er den Wunsch nach Tabek (s.a. Ehrenreich 189M:

40/41) und Diarina interpretierte die Regenwolken in sejner

Version der gro£en Flut als Tabakrauch, der aus seiner Pfei-

fe steigt. Die Funktion des Tabaks in den Mythen ist aber

den gekochten Speisen keineswegs vergleichbar, da durch sei-

nen GenB eine potentielle Gefahr nicht gebannt, sondern

ansche: «enc och vergróBert wird. Auf seinen Genuf macht

Kanaschiwã die groBe Flut. Wonn die Brider den Tabak der

Sonne beriihren, bleibt er kleben (Baldus 4952/53:213); oder

die Briider bleiben an den Blãáttern kleben und werden von

Ungeheuern bedroht, die sie fressen wollen. (Peret 19979:

47-51)

Daraus ergibt sich ein wesentliches Kennzeichen der Be-

ziehungen zwischen Kanaschiwi und den Karaj& oder Tieren.

Obwohl die Karaj& und Tiere immer wieder versuchen, ihn

irgendwie zu beeinflussen, bleiben sie Objekt seiner Taten

und kônnen oft nur noch fliehen. Dieses ungleiche Verhãltnis

zeigt sich besonders deutlich denn, wenn Kanaschivã es

scheinbar aufhebt:

“Auch hat Kanaschiwã der Ente ein tônernes Boot gegeben.

Die Ente hatte ein gutes Motorboot aus Metall. Da sagte

Kanaschiwuã zu ihr: "Wir wollen tauschen! Ich gebe dir

ein Motorboot aus Ton." Sie tauschten. Als die Ente in

das Tonboot stieg, fing es an zu lecken. Da half kein Kal-

fatern. Das Boot sank, und die Ente zog mit ihren Kinder- 1)

chen weinend von dannen. Sie schwammen." (Baldus 1950:33)

Betrachten wir unter diesem Gesichtspunkt die Erzêhlung

Idienakatu und Alobederi, stellen wir erneut eine Verân-

derung “est Die Ausgangssituation der Erzãhlungen ist

4) Auch Gerhards (1981:154) meint, daB diese Erzáhlung "ein

bereits vorhandenes mythisches Schema" fortsetze, das auch

in Erzihlungen vom Feuerraub oder Raub der Kulturpflanzen

vorrepragt sei.
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schon eine andere, weil diese die Tóchter von Sonne nicht

rauben, sondern heiraten wollen. Sonne geht zum Schein auf

das Heiratsgesuch ein und setzt einen PBrautpreis fest. Dio

Briúder mússen drei Priúfungen bestehen, in die sie jedoch

Schwierigkeiten eingebaut hat, die die Prúder nur mit frem-

der Hilfe ueistern kônnen. Doch als sie alle drei Prúfungen

bestanden haben, fúllt sie die Vagina ihrer Tóchter mit Pi-

ranhas. (Machado 1947:44)

So werden die Briúder, die einen Sinn fir Reziprozitãt

beweisen, weil sie die Prúfungen von Sonne akzeptieren, zu

deren Opfer, weil Sonne die eigenen Versprechungen nicht

einhãlt; sie verhãlt sich &hnlich wie Kanaschiwã gegenúber

der Ente. Tausch und Brautpreis dienen nur als Vorwand, die

Karajh bzw. Ente hereinzulegen. Nach der miBgliickten Heirat

mit den Sonnentóchtern stiehlt Alobederi einem alten Karajh

in dessen Abwesenheit zwar einen vertvollen roten Ara, gibt

ihm jedoch, nachdem er vom Alten verfolgt und eingeholt

worden ist, eine Medizin aus Pflanzen und behãlt den Vogel,

worauf der Alte von seiner Absicht, Alobederi zu tôóten, ab-

168t und den Heimweg antritt. (Baldus 1952/53:213/14)

Was zunáchst noch wie eine fiir Kenaschiwã typische Hand-

lung aussehen mag, erweist sich schlieBlich als ein Akt der

Entechádigung; der Raub wird zum Tausch umfunktioniert.

Die Briider denken und handeln nach einem anderen Muster els

Kenaschiwá oder die Sonne, weil sie, um ein Ziel zu errei-

chen, bereit sind, etwas dafir herzugeben.

3.9 Zusammenfassung

Nachdez wir einzelne mythische Figuren nãher charkateri-

gsiert haben, kônnen wir Joboi erneut els eine mythische Fi-

gur von den anderen untersuchten Figuren abgrenzen. Seine

Sonderstellung besteht darin, dal die Karajh àhn mit einer

Speise dazu bevegen kônnen, Wildschweine zur Verfúgung zu

stellen, wodurch er zum Lieferant des fúr die Carajh wich=

tigsten Jagúwildes wird.

Die anceren mythischen Figuren unterhalten in den Erzâh-

lungen zu den Karajk keire oder nur in Ansãtzen vorhandenen
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reziproken Beziehungen. Auch das sonstige Material gibt uns

keinen Einwveis darauf, dea8 die Karajh sich abnlich wie an

Coboi auch an sie wenden oder gevendet haben. !) Die Erzãh-
lungen srheinen dies eustuschlieBen.?) Der mythieche rara-

resá "ti; n. ts mehr" heifft es am Ende einer bereits zi-

tierten Erzãhlung. Und Kanaschivã soll, nachdem er das

Feuer durch Raub verloren hatte, flufabwarts gefahren und

nie mehr zurúckgekehrt sein; seine heutigen Aktivitãten

8cheinen sich darauf zu beschrãânken, daf£ er es regnen

lJaBt. (Baldus 1950:23/24)

Die von den Karajá vorgebrachten Unterscheidungskriterien

wild - sanft oder hart - weich bezichen sich nicht nur auf

mythische Figuren, sondern auch auf aktuelle Vertreter einer

Tierart. Das Ritual vor der Wildschveinjagd und die Erzãh-

Jung von der grofen Flut scheinen den Herrn der Wildschweine

mit âhnlich gegensãátzlichen Kriterien beschreiben zu wollen,

wobei offensichtlich die Môglichkeit reziproker Beziehungen

zwischen den Agierenden die Grundlage ist. Nie wir unten

feststellen werden, prãgen solche Beziehungen die Erzâhlungen

von den idjassb auf entscheidende Weise. wenn wir die Rezi-'

prozitãt als festen Bestandteil der idjassb-Tinze betrachten,

verschwimmen aber auch gleichzeitig die Grenzen zwischen den

idjassb und Coboi, der im Gegensatz zu ihnen nicht als “bicho”

bezeichnet wurde.

4) Um sich beim Betreten eines Gewassers vor den Piranhas

und Stachelrochen zu schitzen, róstete ein Schamane einen

Pisch und den Schwvanz einer Iguana, legte beides unter be-
schwirenden Worten auf den Strand und warf dann kleine
Stucke davon ins Wasser. (Schultz 1961:85/o5) Jedoch erfah-
ren wir nicht, fur ven die Speise bestimmt war.

2) Das muê natiirlich nicht heifen, da sie von jeglichen
rituellen NHandlungen ausgeschlossen sind. Auch sollte man

sich davor hiiten, die Sonderstellung Cobois zum Anla8 zu
penmer, die anderen mythischen Figuren nur noch im Gegen-

satz zu ihm zu betrachten. Daraus wirden sich unzulássige
Verallçemeinerungen ergeben.



4. Idjassó

4.1 Bepriff

Die Karajã bezeichnen mit idjassô sowohl den Aruana-

kisch (Osteoglossum bicirrhosum), als auch eine Gruppe

unterschiedlicher Masken. Jeweils zwei gleiche idjassb-

Masken tanzen bei Festen zusammen und verkorpern einen

Geist. Dieses Prinzip ist im Denken der Karajã so tief ver-

wurzelt, da8 sie Dietschy (1960:2) um Ergânzung einer

weifen Karnevalsmaske baten, die sie aus Rio de Janeiro

erhalten hatten. Sie waren der UÚberzeugung, daB es sich

um einen Geist der WeiBen handelte.”

Die Masken bestehen eus zylinderfôrmigen Kopfaufsãtzen

mit Federmosaik, von deneu ein Blattschurz als Kopfverhiil-

lung herabbângt. Manchmal ist an der Riúckseite des Zylinders

eine Art Fligel aus Federn befestigt. Ein Schulter- und

Lendenschurz aus Buritibláttern verhillen den Kôrper des

Maskentrãgers. Verschiedene Geister werden u.a. durch das

Federmosaik, die senkrechte oder schrãge Stellung des Zy-

linders und die Zahl der auf ihm befestigten Stãle markiert.

Môglicherweise dient auch die dunkle Fárbung mancher Blatt-

schurze diesem Zweck. (Abb.2,3)

Fir manche Gewãhrsleute sind nur die Masken mit zwei

Stãben idjassb; sie meinen, daf diese die wichtigsten seien,

weshalb man manchmal auch die anderen Masken idjassb nenne.

Unter 'diesen "eigentlichen" idjassô befinden sich auch die

Masken, die den im Portugiesichen Aruanã genannten Fisch

verkôrpern. So ist es nicht verwunderlich, daf die regionale

Bevólkerung des Arauguaia Aruanã als Oberbegriff fiir die

Maskentânze der karajh verwendet und die Karajhk ihrerseits

gelegentlich denselben Ausdruck gebrauchen. (Dietschy 1970/

4) Gow-Smith, der sich vier Jahre im Gebiet der Karajh und
Kayapó sufpehalten heben will, vermutet, daf es sich um einen

mannlichen und einen weiblichen Vertreter handelt; am Kopf der
mennlichen Maske befinde sich ein Bindel Palmnússe, das beim
Tanzen rassle. (vow-Szith 1925:90,219) Dietuchy (1960:2)
buBert demreçensver Cweifel, weil die idjassb mit Zwei Frauen

tanzten, sica also nicht zu ergúnzen brãuchten. lch schlieBe

mich seiner Ansicht an.



- 55 «

714:48-S0; Krause 1910:101-104) Wir werden in dieser Arbeit

bei allen pasrweise auftretenden Masken von idjassb sprechen

und spezielle Masken nur dann beim Eigennamen nennen, wenn

es fiir die Untersuchung bedeutssm ist. Es wire kaum von

Nutzen, die bekannten, d.h. gekauften und in Museen befind-

lichen idjassb aufzuzihlen und zu beschreiben, da die For-

scher bei den meisten die Verwendung nicht aufzeichneten,

weil sie mehr Wert auf deren Ankauf legten. Es ist auch

nicht ausgeschlossen, def jedes Dorf besondere Masken hatte.

(Enrenreich 1891:37)

4. Allgemeine Bemerkungen zu den idjassô

So behandelt dieser Abschnitt allgemein alle idjassb

und die cami* verkniipften Vorstellung, soll aber auch gleich-

zeitig Einbli « in das System des Maskenwesens der Karajh

geben. Die úberwiegende Mehrzahl der idjassb stellt Fische

dar; einige sind such Landtiere oder Vôgel und nur von we-

nigen wissen wir, da8 sie (auch) Heilpflanzen verkórpern,

"die denselben Namen wie die Masken tragen, also Tiergeister

und Pflanze zugleich und “im Busch” (bedãrahy-ma) zuhause

sind." (Dietschy 1970/71:50)

Allgemein teilen die Karajft die idjassb ein in solche,

die im "Himmel" wohnen und idjassb-biu-mehadu heifen, und

solche, die auf dem Grund des “gro8en Wassers" wohbnen und

idjassb-bãroho-tiledu genannt werden. Einigs idjassb gehó-

ren beiden Bereichen bzw. Gruppen en. (Dietschy 4970/71:50)

Alle Masken werden in dem von der Dorfzeile abseits ge-

legenen idjassb-hetb aufbewahrt. Die Frauen dúrfen es nicht

betreten und diirfen die Masken weder anziehen noch Masken

sehen, die von niemandem getragen werden. wenn die Karajã

Masken verkauften, zogen sie sie jedesmal en und liefen

demit zum Boot des Forschers. Die in der Nãhe stehenden

Frauen stieben auseinander. (Ehrenreich 1892:40)

Die Tinzer sollen von den Freuen nicht erkannt werden,

bzw. sic” ih. nicht zu erkennen geben. Oliveira (1950:88/89)

stellte fest, daf die Kiúnner zwar meinten, nicht erkannt zu

werden, die Frauen aber nicht nur die Maskierten zu erkennen
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glaubten, sondern sich auch iúber deren Einfãltigkeit lustig

machten.

Wenn eine Frau diesen Vorschriften zuwiderhandelte,

wurde sie offenbar von den Mãânnern vergewaltigt und blieb

danach eine Prostituierte. (Lipkind 1948:190) Oder verhei-

ratete Frauen wurden getôtet und unverheiratete fiir einen

Tag den Júnglingen iúberlassen. (Oliveira 1950:75) Es war

offenbar auch môglich, die Frau durch eine Rirbitte beim

Hãuptling vor dem Tod zu bewahren, wenn sie iiber das Geheim-

nis schwieg und Bufarbeit verrichtete. (Enhrenreich 189M:37;

Gow-Smith 1925:98) Ein Mann, der das Geheimnis der idjassb

an eine Frau verriet, wurde fir vogelfrei erklãrt. (Ehren-

reich 1891:37) Er konnte getótet werden, es sei denn, sei-

ne Schwester gab sich allen Medizinmânnern hin. (Matthiessen

1961:139)

Die idjassb-Tinze fanden das ganze Jahr úber statt. Be-

sondere Feste anlá£lich der Reifezeit bestimmter Feld-

frúchte, der Eiablage der Schildkróten oder der Honigernte,

zu denen jeweils bestimmte idjass6 tanzten, fanden in der

enteprechenden Jahreszeit statt. (Krause 1910:114; Guten-

berg 1975:69) Nach Schultz (1962:24) ist die Haupttanzzeit

von Mai bis Oktober, nach Krause (1910:98) jedoch von Okto-

ber bis April. ?) Die Tânze wurden sowohl nachmittags als
auch abends bis in die Nacht hinein eufgefuúhrt und Konnten

einige Tage oder sogar bis zu einem Monat lang táglich wie-

derholt werden. (Lelong 1951:143; Bandeira 1968:11) Es war

móglich, sie fiir endere wichtige Tâtigkeiten zu unterbrechen,

wie z.B. im Javab-Dorf Jatobh, wo die Tanzzeit fúr zehn

Tage abgesetzt wurde, um die Pflanzungen vorzubereiten.

(Schultz 1961:82)

Die Grundvoraussetzung fiur die Abhaltung von Tanzfesten

war ein ausreichender Nehrungsmittelvorret. (Ehrenreich 1891:

237) Nach Aussagen von in Aruanã lebenden Karajk richtete der-

jenige, der die prólte Hrflanzung besaf, ein Fest aus. (wist

1975:106)

ES
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Zu groBen Festen waren immer Gãâste sus anderen Dôrfern

eingeladen, deren Ankunft nach einer mehr oder weniger fest-

gelegten Zeremonie rãhámenh erfolgte, die Bestandteil aller

groBen Feste war. Die Gãáste brachten auch Geschenke mit (Dietr

schy 1957:4-6) Die dabei stattfindenden Ringkâmpfe zwischen

den Jiúnglingen des Dorfes und der Gáâste heiBen auch idjassb.

Tavener (1973:441) ist der Ansicht, da8 die idjassb-Feste

fruher, als die Dórfer noch gróBer weren, nicht die Teilnah-

me anderer Dorfer erforderte.

Die Masken kônnen auch von Minnern und Jiinglingen an-

derer Dórfer angezogen werden. (Krause 1910:108) Vor allem

die walí, Mânner oder Jiúnglinge, die eine zeremonielle

Paarfreundschaft geschlossen hatten, tanzten zusammen.

(Dietschy 1960:3; vel. 8.18) Uberwiegend scheinen sich en

den Tinzen unverheiratete Jiúnglinge beteiligt zu haben. ?)
Beim Tarz hi-lten die idjassó jeweils eine Rassel in der

Hand, mit de. sie den Tanzrhythmus markierten; dazu sangen

sie. Die Tanzbewegungen und Lieder waren bei allen idjassô

verschieden, so daB schon daran der dargestellt Geist er-

kannt werden konnte. (Krause 1911b:319; Dietschy 1970/71:50)

Die Gesânge sind &uBerst schwer zu iibersetzen, weil sie in

einer fir viele Karajhá unverstândlichen Sprache gesungen

wurden bzw. die Karajh nie groBes Interesse an einer Uber-

setzung durch die Forscher hatten. (Krause 1911b:61,148;

Aytai 1979:260)

Der Ablauf der Tãnze wer sicher nicht immer der gleiche.

Doch kann man ein Grundmuster abbilden, das in etwa 50 aus-

sah:

Das idjassb-Paar bewegte sich tanzend und singend auf das

Dorf zu, kehrte wieder zum Mânnerplatz zurúck und erst, wenn
es sich das zweite Mal dem Dorf nsherte, tanzten zwei der

4) Kreuse (191%0:98) erwãhnt, da8 die Karajh als Grund fiir
das Fehlen der Masken angaben, dab ein bis zwei Jahre zuvor
bei einer Maserrepidemie viele jungen Leute gestorben waren.
Vielleicht ist dies auch der Grund dafiir, dal er im Gegensatz
zu Schultz die eigentliche Tanzzeit in der kRegenzeit vermutete.
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meist dort verssamelten Frauen und Mãdchen den idjassb ent-
gegen. Sie varen geschmiickt, u.a. mit dem um den Hals hângen-

den halben weiBen Porzellanteller, den sie auch bei der Hei-

rat trugen. Sie hatten die Stirnhaare ins Gesicht gekâmnt,

gchautsn zu Boden und fiúhrten mit den Hânden kreisfôrmige

Bevegungen suf dem Bauch aus. (Dietschy 1960:3; Bandeira
1968511712) So tanzten die beiden sich gegenúber befindli-
chen Paare vor- und zurúck, wobei die Madchen oder Frauen

'crauf achteten, immer einen Abstand zu den idjassb zu wah-
z<:-, denn eine Beriúhrung mit ihnen sollte vermieden verden.
Blomberg (1260:85/87) berichtet von Versuchen mehrer idjassb,
mehrere Frauenpaare einzukreisen. Auch Sekelj (1950:168)
meint, da8 dis idjassb den Mãdchen immer nãher kem, "als ob
sie sie eirfargen wirden. Da aber entwanden sie sich mit ei-

ner graziõsen Geste den Handen der Mânner und verschwanden

in der Hiútte, aus der sie gekommen waren. Daraufhin kehrten

die beiden Nênzer wieder wankend und schwankend in Richtung
auf des Haus der "Unverheirateten" (die Maskenhiútte) zurúck,4)
wãhrend ihr Gesang immer leise wurde." (Sekelj 1950:168)

4.23 Heirat und Inzestverbot

Karajê Zrauen teilten der Frau von Dietschy (1960:3)

mit, da8 vor allem solche Mãdchen, die heiraten wollten,

und Frauen, die sich ein Kind winschten, den idjassb ent-

gegentanzten.

Ende September 1954 wohnte Dietschy 1959:173) der Ein-

setzung (idjassb-wonk) von Ohori els Geisterherr (idjassb-

rebG) bei, der als Leiter und Nahrungeverteiler fiir vier

groBe Maskenfeste ans-heka fungieren sollte. Der idjassb-

teb6 wurde vom Hauptling”” ernannt und sollte fir die Auf-

Bicht der Festvorbereitung und der Nahrungsverteilung in

der Maskenhitte anwesend sein.

Beim ersten Tunz des ana-heka, der zur Einweihung der

neuen Maske: diezte (Dietschy 1956:129) und den der idjassb-

tebf wie auch die anderen zu Enren seines ersten Kindes 3)

14) Schon Mitte des letzten Jahrhunderts gab es den Teller-

gchmuc< bei den Zambioh. (Rufino 1848 :196) Krause (1911%b:
235) erwihn: ihn als Kinderschmuck.

2) An anderer Stelle schreibt Dietschy (1956:125), daB es

der Dorfpr-ester sei.

3) De:sch; sche:nt sich darúber eine Zeitlang nicht im

Klaren gevesen z1 sein. 4956:129 schreibt er “zu Enren d
er
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ausrichtete, holte die Mutter des idjassb-tebf die neuen

Masken in Begleitung junger Frauen, die diesmal vor den

Masken einhertanzten. Beim Dorf bestrich ein Schamane die

FúuBe der jungen Frauen und der idjassb mit einer Fliússig-

keit, die sich in einer Kalebassenschale befand. (Dietschy

1960:3)

Dietschy (1960:3) weist darauf hin, daf bei der Heirat

der Schwager des Brâutigams das Gesicht des Mannes und der

Frau wusrh, vworin er eine Parallele zu den idjassb sieht,

denen (bzw. «-ren Trãgern) ja nicht das Gesicht bestrichen

werden kônne: Daraus leitet er die Bedeutung des idjassb-

Rituals ab: es handle sich um Fruchtbarkeit (kreisfôrmige

Handbewegungen der Frauen) und Heirat (rituelles Waschen).

Ich mu8 zugeben, da8 mich seine Erklãrung nicht ganz

befriedigt, weil es nicht einzusehen ist, werum der Scha-

mane den Kopíteil der idjassb nicht bestreichen sollte, Es

geht auf jeden Fall nicht um eine gewohnliche Heirat von

Menschen, Sondern um eine Heirat von Geistern. Als Kissen-

berth von den Karaj& Tanzmasken kaufte, sah er, wie jede

einzelne Maske mit "Mandiokabriihe" bestrichen wurde.

"Hierauf rief der Besitzer der Masken zugleich mit den An-

wesenden ein lautes “haho” aus und trank mit diesen den

Rest der Briihe." (Kissenberth 1912:51)

Dieses Beispiel diirfte wohl geniigen um zu zeigen, daê

die idjassb wirklich als lebende Geister aufgefa8t und be-

handelt wurden und daB keine "technischen" Schwierigkeiten

bestanden, die es erfordert hãtten, ein Gesicht durch FiúBe

zu ersetzen. Wenn der Schamane aus besagtem Grund nicht das

Gesicht, sondern die File bestrichen hãtte, so hãtte er den

Forts. von 8.58 Fn.3: Kinder des “Herrn'", 1960:3 ebenfalls

"en 1'honneur de ses enfants” . Erst 1964:43 prãzisiert er

sich: "...cine Zeremonie úberdies, die ausdricklich vom be-

treffenden Vater fiir sein erstes Kind durchgefihrt wird.”



idjassb gar nicht els solchen behandelt, sondern wie einen

menschlichen Brãutigeam, der eine Maske trug. Ich bin der

Uberzeugung, da der Schsmane wirklich die RiBe meinte, und

zwar nicht diejenigen des Maskentrãgers, sondern die des

idjassb, weil im Augenblick, wo eine Maske getragen wurde,

Mensch und Geist identisch waren und nicht das nackte Fleisch

zum Menschen, Blittern und Federn aber zum Geist gehórten.

(vel. S. 78)

Jedoch kann man nicht leugnen, de8 das idjassb-Ritual

eine HBeirat in Szene setzt. Dies veranschaulicht uns eine

Erzáhlung, wo nach dem Verrat des Geheimnisses der idjassb

zwei "Gewaltige" alle KerajÃ verbrennen und danach sich in

einem Duell mit Pfeilen tóúteten. Zwei verspãtet vom Fisch-

fang nech Hause gekommene junge Karajh werden von zwei

Papageien-Frauen mit Essen versorgt, ohne da8 sie wiBten,

woher das Essen stamnt. wenn sie auf die Jagd gehen, hôren

sie das Stampfen von Mórsern; kommen sie nech Heuse, finden

sie das Essen zubereitet vor. Sie rufen nach den Frauven,

bekommen aber Keine Antwort. Am dritten Tag kehren sie frúher

um und finden in der Hútte zwei Mádchen, die bei ihrem Eintreten

stuma den Kopf hângen lassen. Sie nehmen sie zu FPrauen und

zeugen mit ihnen die heutigen Karajh. (Enrenreich 1891:39/40)

Hier ist en der Identitãt der Gesten nicht zu zweifeln:

das stumme den Kopfhêngenlassen entspricht genau dem Ver-

halten des Mádchenpasres beim idjeassb-Tanz. Das Motiv der

Reirat zweier Pasre ist uns schon von den Erzêhlungen von

ldianakatu und Alobederi bekannt. Dort jedoch miBgliuckt die

Heirat durch die Intervention von Sonne. Dietschy

liefert uns einen wichtigen Hinweis. Seinen Informationen

zufolge sind Idianakatu und Alobederi "Himmelsgeister"

("esprits Cu ciel"), die auch in Heilpflanzen wirken.

Es seien also tatsáchlich zwei Geister, die um die zwei

Tochter werben. (Dietschy 1960:4)

Er fregt sich, warum in den Mythen zwei Paare als '-

eltern notwendig seien und beim idjassb-Ritual ein Masken-

pasar auf zwei Mádcnen tráfen,und findet folgrende Antwort.
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Da ein mânnlicher Ego alle Mádchen bzw. Freuen seiner

eigenen Generation ohne Unterschied als Schwestern larã be-

zeichne und innerhalb der eigenen idjob jede beliebige von

ihnen heiraten kônne, befânden sich die Karajh in Furcht

vor dem Inzest mit einer blutsverwandten Schwester und seien

bedacht, eine l&rã im weiteren Sinne zu heiraten. In einer

Erzáhlung vom Ursprung der Karajk (Lipkind 1940:249) hieBe

es, daB Bruder und Schvester des ersten Karajh, der sterben

mufte, vcrheiratet waren, was jedoch Zustiinde der mythischen

Zeit wicarsp .gle und im heutigen Leben der Karajk nicht be-

obachtet werden kônne. Das idjassb-Ritual sei der Ausdruck

der Sorge darum, daf ein Inzest nur dann verhindert werden

kônne, wenn zu Beginn zwei Elternpaare vorhanden seien, de-

ren Nachkommen nicht gezwungen wãren, Blutsverwandte zu heira-

ten. Das befruchtende Zusammentreffen der idjassb und der

Madchen sei zugleich ein Tanz des Inzestverbotes. (Dietschy

1960:4/5)

4.4 Heilwirkungder idjassb und ihre reziproken Beziehungen

mit den Karajã

Aus Dietschys Ausfuúhrungen wird nicht ganz klar, ob

Idianakatu und Alobederi als in Heilpflanzen wirkende Krãf-

te auch in Masken verkôrpert werden. (vgl. 8.55) Einerseits

âhnelt Alobederi dem Begriff bedãrahy-ma, also jenem Ort,

wo sich solche idjassb eufhalten, die zugleich Tier- und

Pflanzengeister sind. Andererseits ist der âhnlich klingen-

de idjassó abuseweria, der den Piabuçu-Fisch (gen.Leporinus)

darstellt, "ein Himmelsgeist und doch auch Pflanze im Busch."

(Dietschy 1970/71:50)

die zunâchst widerspriicihlich scheinende Forderung nach

einem H nme: seist", der sich im Busch befinden soll, er-

weist sich ais mit den Figenarten der idjassb durchaus ver-

tráglich. Alobederi entschádigt in einer Erzáhlung einen

Karaj&á mit einer Medizin eus Pflanzen. In einer anderen Er-

zihlung schieBt Idianakatu auf die Biume und erschafft die

Campos, wahrend sein namentlich nicht genannter Bruder, in

dez man aber getrost Alobederi sehen kann, die Bãume ver-



fehlt, alsu den Wald stehen 1&8t und somit eine gevisse

Affinitãt zu ihm azeigt. (vel. S.45,52)

Mythisch scheint also die Môglichksit, da8 beide Briider

in Masken verkôrpert verden, durchaus gegeben zu sein, gera-

de wenn wir an die Episode der Heirat mit den Sonnentôchtern

denken; die Tatsache, da8 die Heirat in den Erzâhlungen miB-

lingt, mu8 dem nicht widersprechen, da vir erstens die Ver-

wendung von &buseweria nicht kennen und zweitens nicht wia-

Sen, ob die in den idjassb-Tânzen dargestellte Heirat immer

ZugegebenermaSen sind diese Zusammenhânge noch recht

spekulativ. Dagegen ist die medizinische Wirkung der idjassb

als solche gut belegt, such venn venig Spezifisches dariber

ausgesagt verden kann.

Krause konnte bei ecinem Maskentanz beobachten, wie ein

Knsbe jeder Maske ein Blatt aus dem Schurz rupíte und die

Blátter einer Frau gab. (Krause 1910:112) Die merkviirdige

Aktion des Knaben erktãrt sich durch eine Aussage von Kissen-

berth: "wer einen der Maske entrissenen Strohbiischel sm

Lagerfeuer entzindet und mit der Asche desselben seinen

Kôrper bestreicht, bleibt vor Krankheit gesohitzt." (Kissen-

berth 1912:51/52) Auf diese Weise profitierten nicht nur die

tanzenden Prauen bzw. Mádchen direkt von den idjassb, son-

dern auch die Zuschaeuerinnen.

Es ist nun ein typisches Merkmal der idjassb, da8 ihre

Beziehungen zu den Karajê reziprok sind; sie schiitzen die

Karajh vor Krankheit, und diese kimmern sich ihrerseits um

deren Wohlbefinden, was ebenfalls in den Termini der Medi-

zin geschehen kann:

“Abuseuria (Abuseweria) ist eín guter Geist, der iiberall auf
der Welt oben und unter lebt. Er jagt und gibt von allem,
vas er hat. Die karajé konnen ihn nicht sehen. dat Abuseuria
keine Jagdbeute cefuncen, und ist er auch sonst ohne Friichte
und andere Kahrung zurúckgekehrt, so erhebt sich ein furcht-
barer Sturz. Folrendermassen sprechen damn die Karajh: "warum
bist du so wild?”", worauf Abuseuria antwortet: "weil es keine
Speise gibt.” Nun nimat ein Ferajh eine Nedizin, schiittet sie
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in eine Kale «ssenschale und vwáscht dem Abuseuria damit die
Augen. Abuseuria bezahlt die Medizin sehr teuer. Er gibt
hierfur ein groBes Ub& (einen Einbaum), ferner ein Waldmesser
und eine Axt. Am andern Tage ziehen alle Karajh hinaus auf
die Jagd und finden reiche Beute an Fischen, allerlei Arten
von Tieren und Honig." (Kissenberth 1912:45/47)

Der idjassb ist wild pgeworden, weil ihn sein Jagdeliúick

verlassen und er dadurch grofen Hunger bekommen hat. Seine

Wildheit manifestiert sich in einem nctereologischen Phãno-

men, das in den Erzãhlungen meist Kansschiwi verursacht,

der jedoch im Gegensatz zu den idjassb nicht zu besânftigen

bzw. zu heilen ist. Der Milerfolg des idjassb bei der Jagd

wird auf dessen Sehschwiche zuriickgefihrt, weshalb der Ka-

rajh sine Augen kuriert. Nach unserem Verstindnis miifte die

Erzaáhlung eigentlich mit einem Hinweis auf die Genesung des

idjass6 enden, d.h. damit, da8 dieser wieder erfolgreich

Jagt. Doch das ist nicht der Fall: der Karajh, nicht der

idjassb, erfreut sich des Jagderfolgs. Die Unterscheidung

in Arzt und Patient kann hier nicht durchgefuúhrt werden,

weil die Erzáhlung den Erfolg der Heilung am Arzt selbet

Sichtbar macht. In diesem Zusammenhang mag ein Blick auf die

Perscn des krzâhlers lohnend sein. Es handelte sich um den

Hãáuptlirz A” -edo, der - wie Kissenberth (1912:45) bemerkt -

an einem schuerzlichen Augenúbel litt; diese Krankheit in

Verbindung mit dem Charekter der Erzâhlung zu bringen, ist

durchaus kein absurder Gedanke, da Alfredo in der Erzãâhlung

den Karajk eine Heilung vornehmen lie8, die er vielleicht

selbst gebraucht haãtte und die er deshalb auch bei abusewe-

ria diagióstizierto.

1) Abuseweria ist ein idjassb mit senkrechtem Zylinder und

einem Stab, der zu beiden Seiten je ein "schmales blaues

Recnteck" einpgelagert hat, "das gelb umrandet erscheint."

(Hartmann 1967) Es gibt andere Masken, die deutlicher als

abuseweria an dieser Stelle Andeutungen von Augen zu haben

scheinen. Auf deren Ahnlichkeit mit abuseweria weist Kruuse

(1910:106/07 Taf.VI, Abb.20,21) sogar hin. Móglicherweise

ist auc!. die Auswahl des Geistes im llinblick auf das Augen-

leiden erfolgt. Es ist nicht ausgeschlossen, daí? auch die

Farben der Zylinderuasken eine Heilwirkung haben.Die bei den

Feiermosa-ken lúberwiepend verwendeten Farben sind Gelb, Rot

un2 Eles - karben, die die Karajb von ii. lenbel beim Liischer-
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Gewohnlich jedoch wird die Besanftigung eines wilden

idjassó mit Nahrungsmitteln vollzogen:

Aruanã war ein bicho, war wild und lebte unter dem Wasser;
er kam tanzend aus dem Wasser heraus. Zwei Karajh sahen ihn,

Eingen hinter ihm her und beschlossen, ihn zu fangen. Bei

einem See fingen sie ihn an der Brust. Er var ganz genauso

wie ein Karaja und schwier. Sie fragten ihn, w'e er hei£e,

aber er blieb stumm. Sie fragten noch einmal und er antwor-

tete: "Idjassb". Die beiden jungen Leute luden ihn ins Dorf

ein und frasten ihn, ob er Honig, calogi oder Fische esse.

Er bejahte und kam tanzenã mit. Im Dorf kamen alle, um ihn

zu sehen; er tanzte Tac und Nacht. Er wollte ein Fest, sie

gachten es und gaben ihm die Sachen, die er mag: Honig und

calogi. Idjassb blieb bis zu dem Tag, als er Sehnsucht nach

Seinez Sohn und seiner Frau bekam und ins Wasser zurúckkehrte.

Darauf machten die jungen Leute sich Masken aus Stroh und

tanzten wie er. (Chiara 1971:1723/74)

Die Besãânftigung ist nur deshalb môglich, weil die Inter-

essen des idjassb nicht von denen der Karajf differieren.

Der idjassb ernahrt sich auf die gleiche Art und Weise wie

Sie, was die Grundlaçe fir Teilen und Kommunikation ist.

Wir erinnern uns an die ganz ahnlich aufgebaute Erzâhlung

von kanaschivã, den die Karajh ebenfalls finden und ins Dorf

bringen, ihn aber weder verstehen noch mit Nahrungsmitteln

besaânftigen kônnen. (vel. 3.48) a

4.5 Die Ernshrungder idiass6

Eine besondere Vorliete scheinen die idjassb fiir Bonig

zu haben. Chiara (1971:79/80) beobachtete Ende Juni, vie

Jeveê-Manner nach Peendigung eines Maskenfestes auf "Honig-

jagd” gingen. Der Honig wer nur fiir die idjassó bestimmt.

Die Frauen hatten kleine Eouletten aus Maniokmenl zuberei-

tet, die sie in zwei mit Honig pefiúllte Teller taten. Zwei

Prauen truçen die Teller zum idjassb-hetó, wo sie auf halbem

Forts. von S.64 »n.1: Farbwahltest vorzogen. Einer der

Schamanen frepte vietschy, ob man die Farben je nach Kom-

binstion zu Heilzwecken benutzen kônne. Ein anderer be-

fúrentete, durch die Wahl die Totengeister kuni aufzuwecken.

(Dietschy 195Ac: 2242-414)
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Weg den idjassb begegneten, die die Prauen in einer besonde-

ren Choreographie umtanzten, die - wie eine Karajk-Prau es

formulierte - ihre Freude ausdriicken sollte. Ein junger Mann

nahm die Teller entgegen, brachte sie hinter die Schutzwand

und stellte sie dort auf den Boden. Die idjass6 kamen, aflen

einigo Stúcke uná leckten vom Honig, ohne die Hiinde zu ge-
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brauchen D entkleideten sie sich und afen zusammen mit

den anderen Mannern und Jiúnglingen den Rest mit Aluminium-

lôffeln.?)

Wir haben oben dariber diskutiert, inwieweit Maske und

Maskentrãger zu trennen sind. Hier liegt noch ein Beweis vor,

daB die Identitãt beider doch weiter geht, als es Dietschy

annimmt. Die idjassb nehmen sogar noch hinter der schiitzen-

den wand die Speisen ohne Zuhilfehshie der Hinde ein, so

daf der etwaige Einwand, der Mann trage die Teller fiir die

idjassó, weil diese as aus technischen Griinden (z.B. der

Rassel, die sie in einer Hand halten) nicht tun kônnten,

” “ht gerechtfertigt erscheint. Mit anderen Worten: das

“Fressen" ist eben eine fiir die idjassó typische Nahrungs-

aufnahme, die veranschaulicht, da8 sie als Geistêr zwischen

Mensch und Tier stehen.
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Die Nahrungsaufnahme soll im Verborgenen geschehen,

wie in einer Erzáhlung, die der oben zitierten weitgehend

entspricht, wo jedoch die ins Dorf kommenden idjassb nach

einem Haus verlangen, des abseits vom Dorf gelegen sein

soll. Die Karajk erfiillen ihren Wunsch und gesben den idjassb

Spcisen, die aber immer verschwinden, ohne da8 jemand die

idjassó .,ãt. essen sehen. (Bandeira 1968:11) In dieser Hin-

sicht stellt die Erzáhlung eine Umkehrung zu der von den

beiden “Gewaltigen" dar, wo ja die Nahrungsaufnahme im Ver-

borgenen geschieht.
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1) Chiara (1974:79) bemerkt, dafo es das einzige Mal gewesen
Sei, dal sie Maniok auf diese Weise zubereitet gesehen hátte.

Nach Lipkind (1M8:182) sind Maniok- oder Maiskuchen eine
Felertagsspeise. Sekelj (1950:172) sah nach Abschlu8 eines

Ã idyassb-Tanzes unter den Scnalen, die mit Essen fir eine ri-

tuelle Manlzeit pefúllt waren, auch eine, worin "Maniokstiicke
in Honip”" achwammen. Lelong (1951;144) meint soar, da£ die

a Tunzer fermentierten Honig bekamen.
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4.6 Die idjassó und das Oberleben der Karajh

Wir werden im nãchsten Kapitel noch einmal auf den Ursprung

der Karsjá eingehen und wollen hier zunichst einige Grundge-

danken erlãâutern. Die Karajk waren einigen Mythen zufolge zu

Beginn ihres Lebens Aruanã-Fische bzw. idjassb. (Machado

1M7:42; Peret 1979:95-98)

Die Attraktivitãt der gerade entdeckten Erde wird durch

eine Vielzehl neuer Nahrungsmittel erhúht. Darunter sind v.a.

die fur die Karajh wichtigen Sammelfriichte. (Enrenreich 189:

39) Eine Sache aber scheint auf der Erde fiir die Karajh die

GróBte Bedeutung zu haben, ist sozusagen die "Sensation".

Es íst der Honig der wilden Biene, der in allen Versionen

genannt waiu.

In der Version von Lipkind(1%M0:248/49) scheint es den

Bonig auch in der Untervwelt zu geben, wird aber dennoch zum

af, die Erde zu entdecken. Ein Mann, der gerade Vater ge-

worden ist, geht, nachdem er eine bestimmte Zeit auf seiner

Matte verbracht hat, auf Honigjagl. Wãhrend er Jagt, hôrt er

den Ruf der Seriema, grãbt ein Loch in die Richtung, aus der

der Ruf kam und gelangt nach oben. In einigen Erzâhlungen

scheint der Honig die eigentliche Motivation fiir das Heraus-

kommen zu sein. Als eines Tages der Sohn des Hãuptlings in

der Untervwelt erkrankt, was zuvor nie geschehen war, nutzen

zwei Karajá die Gelegenheit, um auf der Erde nach einer Medi-

zin zu suchen, die dann der Honig ist. (Palha bei Rib.da Cunha

1%5:191-95) Oder ein Schamane bestimmt noch in der Unter-

welt den Bonig (als Heilmittel fiir die Krankheit des Hãuptlings-

Sohnes), der nur auf der Erde zu finden sei. (Lelong 1951:111-

112)

Der Honig nimmt in mehrfacher Hinsicht eine Sonderstellung

ein. Die Karajh lernen ihn als kústliche Nahrung und wirk-

saxe Melizin kennen. Er wird in den Mythen wie Wild mit Pfeil

und Bogen gejagt. (vel. 5.95) Die Identifizierung des Honigs

mit Jagdwild wir! in einer Version deutlich, wo zwei Karajã

aus der Erde komten und einem Hirsch begegnen, den sie Eo-

gleich erleren willen. D.eser lenkt ihren Jupdeifer auf den
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Bonig um, indem er ihnen die Stelle verrãt, wo sie das ge-

suchte Heilmittel finden kônnen. (Palha bei Rib.da Cunha 195:

191-95; Lelong 1951:111-413)

In einer anderen Version jecen und semmeln sie noch als

Aruanã-Pische und erfinden sogar den calogi in dieser Gestalt.

Nach einem Mittagsschlaf finden sie nicht mehr in die Unter-

welt zuriúck und werden deshalb zu Menschen, die Hãuser und

Boote bauen und Bodenbau betreiben. Deshalb tenzen sie heute

noch den idjass6, essen calogi und verschonen den Fisch, von

dem sie abstammen. (Machado 17:42)

Wieder eine andere Erzâhlung besagt, da8 sie sich in Ka-

rajéá verwvandelten, als sie suf das Land sprangen. Dort wufiten

sie allerdings nicht, wie sie sich ernãhren sollten. Da sie

vom Hungertod bedroht waren, rief ein Schamane Kanaschivã,

der ihnen riet, sich idjassb-Masken anzufertigen. Diejenigen,

die seinem Rat folrten, lehrte er Pfeil und Bogen machen,

Hauser bs:en -d kochen. (an. 1960:57)

In der ersten Erzãhlung erweisen sich die Karajf als

fâáhig, fúr ihren Lebensunterhalt zu sorgen. Bei ihrer ersten

Jagd auf der Erde sind sie aber noch Bewohner der Unterwelt,

da sie mit dem Honig dorthin zuriickkehren, um def Sohn des

HBãuptlings zu heilen. So unbekannt ihnen der Honig sein mag,

Bo vertraut sind sie mit der Art, ihn zu beschaffen. Der

Bonig kann als ein typisches Nahrungsn'ttel der Erde gelten,

dgs mit den Methoden der Unterselt erbeutet vird.

In der zweiten Erzâhlung ist die Ausgangslage âhnlich,

da sie noch als Aruanã wichtige kulturelle Errungenschaften

machen. Nachdem sie zu Menschen gevorden sind, praktizieren

sie die idjassb-Tânze zur Erinnerung an jene Zeit, wo sie

idjassó gevwvesen waren.

Erst in der letzten Version ist die Ausgangssituation

umgekehrt. Sobald sie auf die Erde Kkommen, werden sie zu

Menschen, verlieren dadurch aber die Fãhigkeit zu iúberleben,

weshalb sie sich zuriickverwandeln miissen, um die fiir das Le-

“ ben in einer neuen Welt notvwendigen Pertigkeiten neu zu er-

lernen. Kit Hilfe ihrer alter Gestalt passen sict die Farajk
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Eegebene Muster einer Sãttigung durch Vervandlung. Jedoch

verwandeln sie sich, imGegensatz zu Idianakatu und Alobederi,

um das Kochen zu erlernen (bzw. erlernen es noch vor ibrer

Menschwerdung als idjass6). Die Verwandlung sichert in bei-

den Fállen das Uberleben. Im Falle der Karajh scheint dies

befremdend, weil die Erzihlungen von ihrem Ursprung gleich-

zeitig auch den Verlust ihrer Unsterblichkeit begrinden.

Das einmal verlorene evige Leben wird zwar nicht wiederge-

funden, doch von einer Uberlebenstechnik abgelóst, námlich

dem zyklischen Zuriickverwandeln in ihre Vorfahren, deren

Páhigkeiten sie fiir das Uberleben benóútigen. Dies erklãrt

auch, warum sie den Verkauí von Masken an Christen mit der

Begrindung ablehnten, daf dann das ganze Dorf aussterben

wurde. (Krause 1910:98)

Im Zusuamenhang mit dem (berleben der Karajh miissen wir

such die Geburtsbrãuche sehen, die der Kerajá Watau aus S.

1... - folgenderas£en erklirte:

Ein Vater ging nach der Geburt seines Kindes gleich' auf die

Jagd. “Er gelangte hinaus in den Wald, begegnete einem Hirsch

— und wollte ihn s-hie£en. Der Hirsch varnte ihn - es war ein
Geiat - und lehrte ihn, zuerst zu liegen und zu fasten, dann

zu erbrechen und im Wald Honig zu holen, wenn ein Kind gebo-

ren sei. Erst wenn sie zuhause Honig gegessen hãtten, durfe

E er auf die Jagd pehen. Andernfalls lieBen sich die Tiere
|| micht fangen. Er zeigte der neuen Vater, vo er seg À ima

(Dietschy 1956:1

Eine ganz &hnlich Erziihlung von Antônio Pereira lautet
—-so:

| Aruanf ist ein ticho und lett im Wasser, es ist ein idjassb.
À Wenn eine Frau ein Kind bekommt, darf der Mann nicht tenzen,

gil das gefáhriich ist. Mein Vater erzahlt, dad einmal eine
Frau ein Kind beram uni der Mano sich zu ihr lerte. Da kar
“ein Preund vorbe: und lud ihn zum Tenz ein. Er wollte zuerst

nicht, aber seir Preun. l1e: sich nicht abschiitteln, so da8
schlieflich citginç. Naci der Tanz konnte er die Maske,

Dicht mehr abnetren, denn sie klebte am Riúcken fest; er ging,
irzer tanzest, ie den Flu£, úberquerte ihn und setzte seinen

E sehen wurde. Wenn meine Frau ein Kind bekommt, tanze ich
MAI Tage lang nicht. (Jhicra 171:104/95)
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Das "Mânnerkindbett" ist ein gens-es Abbild der Unter-

welt, kurz bevor die idjassb zu Karajh wurden. Vater, Mutter

und Kind befinden sich auch nach der Geburt noch in der Un-

terwelt. Das doppelte Verbot, weder zu jagen noch zu tanzen,

erklãrt sich dadurch, daf Jagd und Tanz bzw. die Zuriickver-

wandlung in idjassó der Unterwelt zugeordnet werden, aus der die

Familie ja herausgefúhrt werden soll. Auch tanzen die idjassb

nicht ohne zu essen, weshalb der Vater also sein Fasten auf-

geben múBte, wenn er eine Maske trúge. Diese wirde festkleben

und er im Wasser, also in der Untervwelt verschwinden.

Dasselbe Motiv ist uns schon von Coboi bekannt, der mit

seinem dicken Bauch - er hatte also nicht gefastet - im Loch

der Unterwelt steckenblieb und dort bleiben mubte. In einer

Version vird ausdricklich erwahnt, daf nicht nur er, sondern

auch se .ne « au und seine Kinder dort blieben. (Falha bei

Rib. da Cunha 145:191-95)

Die Enthaltung vom Essen und Tanzen waihrend des "Minner-

kindbettes" soll also allen Familienmitgliedern die Gestalt

bewahren bzw. geben, mit der allein sie durch das Unterwelt-

loch auf die Erde gelangen kônnen. Sie soll also tatsãchlich

verhindern, daf der Vater idjassó bleibt, wodurch er auch

seiner Familie die Móglichkeit nehmeu wirde, auf die Erde zu

gelangen. Sie dient letztenendes dem Oberleben der Feamilie

auf der Erde.
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5. Totengeister

5.1 Wouresã

In einem seiner ersten Aufsãtze nach Beendigung seiner

Feldforschung bezeichnet Dietschy (1956:124/25) wouresã als

Begriff der Karajh fur die "gutartigen Totengeister". Er be-

ruít sich auf vier Gewihrsleute, erwihnt aber nicht, bei

welcher Gelegenheit er von wem welche Aussagen erhielt.

Dann berichtet Dietschy (1957:5) davon, daf der wouresã-

tebG sich mit dem Ruf "ka ka ka ka” ankiindigte, um den ersten

der Gãste eines Maskenfestes am Ufer zu empfangen. Ein Jing-

ling vertrieb daraufhin alle Frauen und Kinder von der Lan-

dungsstelle. Drei Knaben, die hinter das Geheimnis der Stime

maske"” gekommen waren, wurden in einer besonderen Zeremonie

vorzeitig ín die Maskenhiúitte aufgenommen. (Dietschy 1964:39/

40)

Ein anderer Versuch, die Einfiihrung eines neuen Begriffes

mit einer ausreichenden Grundlagen zu versehen, úberzeugt

ebenso wenip. Es handelt sich vermutlich um die 1956 nicht

beschriebene Situatíion, denn die Gewihrsleute sind dieselben.

Dietschy versteht seine Publikation als eine "Art von Quellen-

edition". (Dietschy 1965:176) Sehen wir uns das genauer an:

Pelck: "Fbenfalls eir “chefe'sei der wouresã-tebf (der Toten-
relster-Herr, nimlich der gutartigen Toten), er mi “todos;
man sehe ihn nicht (nur seine Stimme erschallt)." Im Folgen-
der Koznt Dietsclhy Cerauí zu sprechen, was geschehe, wenn

eine Frau, die ja nicht ins Maskenhaus darf, ilãuptling bzw.
Rauptlingskandidatin deridu sei.
Chcri meinte, dai sict dann nur ihr huri, ihre Schamanenseele,
im Maskenhaus befinde.
Meloert benauptete in Gepersatz zu Ohori, daf nur Zauberer
huri bútten: "war von einer weiblichen deridfi im Minnerhaus
anwesen ist, ist ihr wouresã, also ihre "Seele", die nach

dez Tod ums Dorf herum tleibt."

"renaki sagte am 20. kebruer, nur ein ischadinadú spreche mit

Anaschiwã Fava "Sehtpfer"), idjass6 (den Naturpeistern), wou-
resã (den gutartiren Totengeistern). Die Frauen wissen nur von

lhrer Existenz, furchten sie, haben aber keine Gesânge - die
Mudchen summen diese nur mit."

Arutana zufolge handle im Maskenhaus ein Nutterbruder fir die

deridu; ihr wourenã befinde sich ebenfalls dort, wiihrend die
kras selbst mit einer. mj: “edern beklebten ilolzmesser mah

zunause auí einer Holzschezel sitze.

(mietseny 1959:173,17€)
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Die .zxt, wie Dietschy mit seinem Material umgeht, ist

einer Kr.tik uúrdig. Die Begriffe "gutartige Totengeister"

und "Seele" werden ziemlich willkiúrlich mit einer an Simul-

tanúbersetzung grenzenden Geschwindigkeit aus wouresã heraus-

gezogen, ohne da? der Autor den Versuch machen wirde, die

Vorstsllungen seiner Informanten von wouresã zu kláren.

Man kann sich nur schwer vorstellen, da8 die Karajh auf sei-

ne Bitte hin oder sogar von selbst wouresã - ethnologisch

aufbereitet - mit "gutartige Totengeiscer" oder "Seele”"

uUbersetzten. Bei einer solchen Aufgeschlossenheit dem PFor-

scher gegenúber wire es sicher móglich gewvesen, mehr iúber

das WNesen von wouresã zu erfahren. Aber da Dietschy nicht

weiter darauf eingeht, ist anzunehmen, daf er nicht viel mehr

weiB als wir.

Dietschy versucht, diesen Begriff innerhalb eines kom-

plexen und nicht alltãglichen Sechverhalts zu kláren, was

eine Interpretation von vornherein erschwert. Denn wouresá

| fallt meist im Zusammenhang mit einer deridu, qgie nicht ins

Mánnerhaus darf, aber wegen der Ausúbung ihres Amtes als

Hauptlingskandidatindort in irgendeiner rorm anwesend sein

nu8. Die von allen Informanten gewahlte Lôsung besteht da-

rin, ein a Bestandteil von der deridu abzuloósen uad stell-

vertretead 1 der Maskenhiútte anwesen sein zu lassen. Am

leichtesten kônnte diese Aufgabe die Schemanenseele huri

bewaltigen, von der wir wissen, daê sie schon zu Lebzeiten

den Kórper verlassen kann und auch der Geist nach dem Tod

ist. Aber nur ein Gewãhrsmann, námlich Ohori, vertritt die-

se Ansicht; er wird sogar von Maloaré "korrigiert". Maloarê

und Arutana sind úbereinstimmend der Meinung, daf eine deri-

du ein wouresá habe, welches sie im i*:sxenhaus vertrete.

Man kann - und insofern stimme ich Dietschy zu - nun anelog

zu huri den Schlu£ ziehen, da£ es sich bei wouresã um die

Seele (eines Nicht- Schamanen) handle. Aber es scheint mir

ubereilt, wouresã als "pgutartige Totengeister" zu deuten,

denn nur Maloarê spricht von seiner Existenz nach dem Tod.

Kan kann davon ausgehen, daB wouresã mit pgroSer Wahr-

scheznl:chxeit nicht so leicht einen lebenden Kórper ver-
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lassen kann, da dies erstens - wie schon gesagt - eine be-

sondere Fihigkeit von huri und zweitens fuúr die betreffende

Person hãuf-z mit gro£er Gefahr verbunden, wenn nicht sogar

gleichbedeutend rit ihrem Tod ist. Es ist deshalb nicht ver-

wunderlich, wenn die deridu dazu Utensilien benôtigt, die

sonst der Schamane benutzt, !? oder Ohori ihr sogar ein huri
zugesteht. Gleichzeitig aber ist die Móglichkeit gro8, dab

ein Gewahrsmann ciesen Zustand der Seelenlosigkeit als Tod

bezeichnet, woraus man nicht sofort den Schlu8 ziehen sollte,

wouresã als den Totengeist oder gar 'gutartigen" Totengeist zu

deuten.

5.2 Kuni

Natúrlich koznt Dietschy nicht von ungefâhr auf "“gutar-

tige Totengeister". Er beruft sich auf eine Trennung der To-

tengeister in gu:- und bôsartige, die auf Lipkind zurickgeht.

Nach ihm kennen die Karajh zwei Arten. Wenn Karajh eines

ruhigen Todes ("cuiet death") sterben, mússen ihre Geister

durch Gaben und Jeachtung zeremonieller Bestimmungen besânf-

tigt werden, sonst verwandeln sie sich in Giftschlangen und

veiBen diejeniger, die die Bestimmungen vernachlássigt haben.

Karajh, die eines gewaltsamen Todes ("violent death") ster-

ben, erschlagen oder von wilden Tieren getôtet werden, ver-

wandeln sich in cewalttátige, nicht zu bestinftigende Toten-

geister. Sie irren stândig umher, toben und erniãhren sich

von kleinen Vógeln, d.e sie roh verspeisen. Um ihnen die

Orientierunc zu Lehmen, werden sie im Wald "without arms or

fire" in einer der normalen entgegengesetzen Haltung begra-

ben; zusBtz-ich =cll <ie ean Frauenbastgúurtel, der ihnen vor

die Augen gebundci wirá, blind muchen. Um das Dorf schwei-

fend, konner sic jederzeit zu ihm zurúckkehren und ihre

verwandten tóter. (Lipkind 1940:249)

4) Móglicherweise dient das Nesser maú zur Verteidigung. In

einer trzarlung vedient sich der Schemane nach dem Verrat des

Maskenreheinniscses eines nicht beschriebenen maurehê (nach le-
ret facfic espir-vutul, nacu Yrause 1911b:3 nur facão = Busch-
messer. zur Atw:T unFicttvarer Angreifere. (reret 1999:€1)

Auc!, cer cnere wi vob. vor cen Wúrdetragern benutzt, also
potentiellen Se: suanei. (voo 5. BA)
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5.2.1 Ambivalenz von kuni

Der Dorfpriester Maloh sieht es so:

"Der “Kunif der Geist des Toten, verlá8t bald den leblosen
Korper. wenn wir den Toten schnell beerdigen kônnen, bleibt

dessen Geist auf dem Friedhof. Wenn nicht, dann bleibt er

im Dorf oder lúber dem Fluf und wird ein Irrpeist, der uns
des Nachts oder an einsamen Stellen erschreckt oder unsere

Boote umkippt und Badende ertrinken láBt. Deshalb brinren

wir auch vpeisen ans Grab, damit der Kuni unserer Verwandten

keinen Hunger hat, wenn er Nachts aus dem Grabe kommt. Und

wir stellen die Schiússeln ans FuBende, damit er sitzend essen

kar.., onr* ruhelos umhergehen zu mússen." (Sekelj 1950:181/82)

wir iinde in der Aussage von MaloÊ einen von Lipkind be-

8chriebenen wesentlichen Sachverhalt, nâmlich die Unterschei-

dung von harmlosen und gefahrlichen Totengeistern. Die Ge-

fanhrlichkeit der Totengeister ist hier bedingt durch eine hi-

nausgezoperte Restattung, was kein Widerspruch zu Lipkind

sein mul. Gerade wenn Karajh im Kempf gegen feindliche Gruppen

oder von wilden Tieren getótet werden, ist eine rechtzeitige

bestattung oft erschwert, zumal der To.e oft erst nach langem

Suchen gefunden wird. Auf diese Weise ist die verzôgerte und

dadurch vom normalen Muster abweichende Bestattung, von der

Malo& spricht, nur eine "Umschreibung" fiir die von Lipkind

geschilderte Todesart.

Nachdem wir so die Glaubwiirdigkeit der Aussege Malohs

untermauert haben, kommen wir zu einem wesentlichen Punkt.

Nach Lipkind und Maloh gibt es zwar zu besinftigende und

nicht zu besinftigende Totengeister, aber keinen Totengeist,

der ganz und gar ungefâhrlich wãre. Selbst die Geister "ruhig"

Verstorbener mússen durch Speisen besanftigt werden, sonst

werden sie ebenfalls gefihrlich. Malo& zufolge heiBen sie

alle PPT, Kuni kann deshalb nicht ein ausschlieBlich bôs-
arviger ' .tengeist sein, was uns Maloh auf die krare, ob kuni

1) Sekelj erhielt die Auskiúnfte anláBlich des Todes eines

alten Mannes, der wohl eines "ruhigen" Todes verstarb, was

can als Ututzung dafur nehmen kann, da kuni auch der Gesst

eines "ruhip" Verstorbenen ist.
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die ihm angebotenen Epeisen auch esse, bestatigt:

"Du mu8t wissen, da8 die Kunís sich in irgendeinen Gegen-

stand verwandeln, in einen Baumstamm, in einen Stein, in ein

Tier, in eine Krote, in eine Fischotter, in eine Eidechse.

Ich selber habe eines Tages einen Kuni gesehen, der als Fidechse

aus einem Grabe kroch. Ich sah ganz deutlich, so wie ich

dich jetzt sehe. Dann ging er zu einer Schussel und fra2

den "Caluyí" aus. Als er mich hinter einem Baum sah, bekam

er einen Schreck und schnappte sich schnell noch ein Stuck

Mandioca, mit dem er dann im Grab verschwand.” (Sekelj 19950:
182)

Nach Falaise (1939:91/92) kann kuni von den gefãhrlichen

Sôhnen von Chiandou in Ungeheuer verwandelt werden. So er-

'chien die Frau ihres Informanten Joel jede Nacht als ein

Ungesheuer, das ihn tóten wollte. Joel zufolgs sei ihr Leich-

nam tokou-cunam unter der Erde gewesen, wáhrend kuni nicht

dort geblieben sei.

1n einer Erzihlung macht Kanaschiwã die kuni mit seinem

Atem. Die Kkuni seien unsichtbare und schwer zu kontrollieren

und kônnten sich ein teke-kuni verschaffen, mit dem sie dann

Unfug trieben. (Peret 1999:16)2) *

Der Versuch Dietschys, den Begriff wouresã mit der Be-

deutung "gutartige Totengeister" zu etablieren, ist, wie ich

meine, nicht nur ziemlich klãáglich susgefallen, sondern auch

deshalb vwenig iiberzeugend, weil Maloã sowohl Sekelj aus auch

Dietschy als Informant diente, Dietschy sich aber nicht auf

die frihere Aussage seines eigenen Informanten bezieht und

sie damit diskussionslos in Frage stellt. Er erkennt nicht,

daB die "gutartigen Totengeister" potentiell bôse sind, wes-

halb er jede gefiihrliche Seite, die sie offenbaren, zum

Grund nimmt, sie als kuni zu klassifizieren, worunter er nur

die Geister von Erschlagenen versteht. So haãlt er auch die

Totengeister, deren sich der Schamane Zur Durchfúhrung tei-

ner Toótungsabsichten bedient, fur die kuni pewaltsam Verstor-

4) Chiandou oder CMendyú ist der bôse Gerenspieler von Kana-

schiwa, der in der Erde beim Furo de Pedras leben soll. (ka-
lJaise 1934:01; Lelong 14o%:140)rerrier (bei Lelong 1953:163

Fn.1) zufolge ist er der bruier von Kanassniwvã,aer ihm feind-

lach gesinnt se); die CKareajh epráchen nur ser ungera von i
hm.

2) Nach Falha (1975:3&) neitt tekeu-ounam soviel wie Kóúrper

wórtlich der "wWohnor* von ounar", der Seel
e.
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bener, obwohl Lipkind, auf den er sich beruft, nur ellgemein

von Toten- und "Naturgeistern" spricht. (vel. Dietschy 1965:

71) Lipkind (1940:249/50) berichtet, daB dor Schamane zum

Tóten einen Totengeist engagiere, der die Gestalt eines wil-

den Tieres, gewohnlich eines Jaguars, annehme. Er kôrne sich

aber auch eines "Naturgeistes" bedienen, der in den KForper

des Opfers eindringe oder ihm unterstellte Tiere, besonders

den Kaimen und die Piranha, auf das Opfer hetze. Bein Heilen

sauge der Schamane den eingedrungenen "Naturgeist" heraus,

oder iúberrede ihn bzw. den Totengeist dazu, von seinem An-

griff abzulassen. Erst dann kommt er auf die nicht zu besânf-

tigende Geinter zu sprechen:

"what is of epecial interest is that there are many male-

ficent supernaturals who cannot be approached at all. There
is no technique for handling themexcept keeping out of their
way. The violent ghosts really fall in the same category as

far as their relation to humans is concerned." (Lipkind 1HMo:

e5o)
*

wenn man diesen Absatz wôrtlich nimmt, gibt es also nie-

manden, der die Geister gewaltsam Verstorbener und nicht zu

besãânftigender "Naturgeister" kontroiiieren kônnte, womit

Dietschys Aussage an Glaubwiirdigkeit verliert.

Die Existenz der verschiedenen Varianten von kuni ist

sehr ahnlichen Bedingungen unterworfen. Beide kuni kenn -

zeichnet ein gewaltiger Hunger, der die Grundlage ihrer po-

tentiellen Gefaáhrlichkeit ist, weil Kuni, um ihn zu stillen,

auf Nahrungssuche geht, also mobil wird und dabei die Leben-

den gef&hrden kann. Jedoch bestenht our bei dem zu besanfti-

genden kuni die Móglichkeit, diese Gefahr zu bannen. Kuni

soll erst gar nicht die Gelegenheit gegeben werden, sich in

Bewegung zu setzen, weshalb man ihm den Weg "erspart" und

die Speisen selbst ans Grab bringt. Dort soll kuni sie auf

eine Art einnehmen, die moglichst wenig Bewegung erfordert.

De: ur” “ines erschlagenen Karajá ist dagegen von Anfang

an auBer Korn rolle. Sein Charakter ist also nicht embivalent,

da er nicht durch Besiinftigung in sein Gepenteil verkehrt

werden kann. Die Lebenden kônnen ihn, da sein Bewegungs-

dranr nicht einzudimmen ist, nur entwafífnen und in die lrre
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fúhren, wo er seinen Hunger auf eine fiir die Karajk barba-

rische Art und Weise stillt.

S.2.2 Funktionsumkehrung von Totengeistern

Wir miússen noch auf einen Sachverhalt eingehen, der im

Zusammenhang mit den kuni-Vorstellungen bisher wenig beach-

tet wurde. Lipkind (1948:188) zufolge schnitten die Karajh

den Fu£knochen eines getóteten Feindes ab und nahmen ihn mit

nach Hause; dadurch gewannen sie die Kontrolle úber dessen

Geist, der nun zum Beschiitzer des Dorfes und in einer beson-

deren Zeremonie wahrend der Trockenzeit verkôrpert mudos

Wir sehen, daf nicht jeder eines gewaltsamen Todes Ver-

storbene zu einem unkontrollierbaren kuni wurde. In diesem

Fall ist es sogar umgekehrt. Wihrend sich die Karajh, die im

Leben ihre eigene Gruppe vor den Feinden verteidigten, durch

ihren gewaltsamen Tod in gefãihrliche Geister verwandelten,

wurden die Feinde durch ihren Tod zu Beschútzern des Dorfes.

Man konnte hier einen Zusammenhang sehen zwischen erfolgrei-

chen Kãmpfen, d.h. wenigen Verlusten euf der eigenen und

hohen auf der Gegenseite, und der Sicherheit eines Dorfes vor

gefahrlichen Geistern, die nicht zu kontrollieren waren.

Das Verhbãltnis von schiitzenden zu bedrohenden Geistern war

umso besser , je mehr Feinde und je weniger eigene Leute

getôtet wurden. Der Tod eines Kameraden bedeutete nicht nur

die Schwichung der eirenen Gruppe, sondern auch eine erhôhte

Gefahr durch unkontrollierbare Geister. Diese Relation sei

nur els Prinzip angedeutet, das von den Karsjá nicht quan-

titativ ausrelegt zu werden brauchte. Eher l1ãBt es sich als

môgliche Erkláãrunr dafir deuten, da Kacheakte mit einer

ziemlich grofen Wwahrecheinlichkeit erfolgten.

Lipkinis Interprecaticr, "in this curious bit of fantasy

4) Rei einer solchen Zereronie waren ihm zufolge die Geister

von zwei Tarirapt, drei Xavante, einem Kayapb und einer Pra-

silianer anwesend. (Lipkini 1948:158)
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there seems to be a projection of the fear and aggression

which are overtly present in the social life" kann sich des-

halb auf eine Situation bezogen haben, wo die Môglichkeit

zum Ausgleich micht mehr vorhanden war. In dem MaBe, wie die

Brasilianer den Lebensraum der Karajã einengten und sie durch

eingeschleppte Krankheiten oder offene Gewalt dezimierten,

erhóhte sich die Zahl der unkontrollierbaren kuni, schwand

aber auch die Moglichkeit, sich im Kampf gegen feindliche

Gruppen Schutzgeister zu erwerben.

5.2.3 Der Tod in den Kythen

In den Mythen wird die Tstsache, da8 auf der Erde der Tod

ist, auf verschiedene Art und Weise symbolisiert.

Coboi schlieft den Tod aus den trockenen Bláttern und

dem dúrren Holz, das die begeisterten Karaj& von oben mit-

bringen. (Enrenreich 1891:39; Lipkind 1940:248/49:; Falha bei

Rib. ca Oinha 1945:191-95)

In e uer rsion liegt der Hinweis auf den Tod darin, daf

der Held, der als erster nach oben gelangt, seinen Schatten

sieht, mit ihm spielt und so tut, als unterhalte er sich mit

ihm. (Peret 1979:95-98) Auf Karajh heift Schatten h&-uni-

tbb, worin der Ausdruck fiir Totengeist kuni steckt. (Machado

1947:89; vgl. Krause 1911b:422 Schattensiunk)

DaB trotzdem alle Karajê nach oben wollen, liegt an der

anziehenden Beschaffenheit der Erde. Der Flu£ mit seinen

Sandstrúnden, der den Karajh eine bis dahin ungewonhnte Be-

wegungsfreiheit verschafft, ist von gro8em Interesse, stehen

die Flatzverhiiltnisse dazu doch in hartem Kontrast: "ore

people kept being born. Nobody died. There wasn't room enough.

shen a man got old, he sat there in one place, without mo-

ving." (Lipkind 1940:248/49) wenn Enrenreich (1891:39) zu-

folge die Menschen der Unterwelt im Alter an Bewegungslosig-

keit starben, so stimmt dies nicht nur mit Lipkinds Andeu-

tung einer Alteresstarre úberein, sondern erklárt auch den

plotzlichen Drang der Farajh nach Bewegung, der jedoch einen

todlichen Ausgang findet. Ein Kind klettert auf einen Baum,

fullt herab und stirdt. (Lipkind 490:248/49) Uder 
die rars-
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j& verlieren durch die Folgeerscheinungen der vielen neuen

Aktivitâten das ewige Leben. Von der Jagd und der Essenszu-

bereitung ermiidet, legen sich die Aruanã-Karajã zum Mittags-

schlaf nieder; als sia wieder aufwachen, finden sie nicht

mehr in die Unterwelt zurúuck und verwandeln sich in Menschen.

(Machado 1947:42)

Wir sehen, da£ der mythische Tod im Grunde eine Entspre-

chung in den Vorstellungen von kuni findet, die sich ja

durch einen extremen Bewegungsdrang auszeichnen. Das Heraus-

kommen aus dem Unterweltloch gleicht auch dem Sterbevorgang,

bei dem kuni aus der Húlle des Kôrpers teke entweicht. (vgl.

5.74 Fn.2)

5.2.4 usammenfassung

wenn kuni mit Speisen besânftigt wird, soll gleichzeitig

auch sein Bewegungsdrang eingedâmmt werden. Er soll sitzen-

bleiben, nicht aufstehen und herumlaufen. Dieser gefahrliche

Bewegungsdrang, der bei den unkontrollierbaren kúni gewalt-

sam verstorbener Karaj& nur irregeleitet werden kann, scheint

auch der Grund dafir zu sein, daf? die Karajh die Kontrolle

uver den Totengeist des Feindes erlangen, indem sie ihm den

FuBknochen abschneiden und ihn dadurch in seiner Bewegung be-

hindern. Móglicherweise symbolisiert das Bestreichen der Kite

"neuer” idjassb-tiasken und der FiBe der Frauen, die die Masken

ins Dorf fuhren, ebenfalls dem Zweck, diese "abzubremsen”,

Bhnlich wie in einer Erzêhlung, wo Zauberpíeile mit Flússig-

keiten, die sich in Kalebassen befinden, abgebremst werden hd

kônnen, wenn sie zuz Schútzen zurúckkehren. (Znrenreich 189:

nE/4Z: vel. 5.05)

2.7 Masken

Bereits rrsuse (1910:102) sar auf seiner Keise Masken,

be: denen er einen Zusammenhang mit dem Totenkult vermutete.

Einige karajá bezeichneten die Masken als inauini, wihrend

anjere dies bestritten uni sie kuni nannten. (Abb.4) Die

kuni-Masken tanzeu nicht wie die idjeacsk panrweise, sondern

einzeln ocer zu mehreren ir einer variiserenden Anzahl.
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"fbereinstimmend wird úber die Tátipkeit dieser Maske borich-

tet: Frúhmorgens ehen die Leute in den Wald und legen dort

die Mac-u pn. Vormittags treten sie im Dorf auf und erhalten
Nahrung «it. -« Dann kehren sie in den Wald zuruck. Eventuell

folgt nachmi.tags ein zweiter Besuch im Dorf. Darnach werden

die Masken in den Wald zuruckgeschafft und hier aufgehoben (2)
Abends Kehren die Leute in ihr Dorf zurúck und verzehren die

erhaltenen Lebensmittel...Meine Aufforderung, die Masken anzu-

legen und deren Auftreten zu demonstrieren, lehnten sie mit

der Begrúndung ab, daf man drúben im Dorfe nichts merken durfe.
.«.«.Uber den Zweck der Masken befragt, erklBrte der Púhrer,

da die Tapirapéfrau im Dorfe gestorben sei; ich durfe dies

aber im Dorie nicht verraten, sonst múBten alle Karajá ster-
ben. Ob der Tod natiirlich oder gewaltsam war, weif ich nicht;

jedenfallis wurde mir auf der Rickreise in demselben Dorf er-

zãhlt, da8 sie die (i)ooni-Maske anfertigen, wenn sie jeman-

den getótet haben.” (Krause 1910:109 meine Betonung)

Die Uneinigkeit der Karajá bezúglich der Bezeichnung der

Maske stellt fr Dietschy kein Problem dar; fir ihn sind die

Bezeichnungen austauschbar. Kuni bzw. ina-uni sei die "Maske

eines bôsen Totengeistes, eines von den Schavante oder Ka-

yapb erschlagenen ina, d.h. Karajã." (Dietschy 19720/71:52)

?weifellos ist es richtig, ina-uni als kuni eines Karajh

zu deuten; ob aber eine kuni-Maske von vornherein ein Toten-

geist eines Karajã ist, móchten ich bezweifeln, weil - wie

wir gesehen haben - die ethnische Zuordnung eine nicht uner-

hebliche Bedeutung hat und die Uneinigkeit bezuglich der Be-

ze.chnur- der Maske deshalh auf einer Uneinigkeit bezúglich

der eth sc | Herkunft des Totengeistes beruhen kônnte.

wir mússen aemit rechnen, da8 nicht jeder kuni der Toten-

geist eines Karajk ist.

So erhielt Krause ja die Auskunft, da8 die Kuni-Masken

angefertigt werden wirden, wenn die Farajá jemanden pgetovet

nátten, womit wohl Angehórige fremder Ethnien gemeint waren.

zwar ist keineswegs belept, daf die erwihnte Tespirapé-krau

umpebracht wurde, doch erwiihnt schon Kissenbertn Masken, die

von den Karajá anláflich der Zeremonie "defuncto dos Tapira-

ph" (Begrábnis der Tepirapé) getragen wurden. (Abb.5)

Um der Karajá Antônio Fereira berichtete Chiara (1971:69),

da? es Masken wie lateni pebe; sie stellten die Seelen der

“Tarsropt dar und hiefen wie diese uort. lereira meinte,
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da3 die Geister der Tapirapé bzw. uorú von Karajf dargestel!t

wurden. Die uorú seien gefaáhrlich und hãtten fruúher die Ka-

rajh petôtet. Jetzt machten die Karajá ein Fest; die Mãânner

gingen auf Fischfang und die Frauen kochten. Dann kâmen die

Mânner und schriien: uí, uí, uí -arrrr | Es seien zwanzir,

drei8ig und alle tanzten. Sie freuten sich, weil sie wubten,

da? es viel zu essen gebe.

Baldus (1950:98) schlie8Blich erhielt von den Karaj&

die Auskunft, da8 sie von den Tapirapé eine Tanzmaske hãtten,

die sie nicht eingetauscht, sondern im Kampf erobert hátten.

Dis Obereinstimmungen der hier erwáhnten Masken scheinen

mir so gro£ zu sein, daê ich an ihrer Identitãt nicht zweifle.

Die geringen Abweichungen lassen sich eher auf die verschie-

dene Ausdrucksweise der Gewiihrsleute zuriickfihren, denn auf

inhaltliche Unterschiede.

Der Karajê Antônio Pereira hat m.E. den Sachverhalt am

deutlichsten dargestellt. Friiher tôteten die uorú die Karajb,

jetzt machen die Karajh ein Fest, wo sie in Gestalt der Gei-

ster der uorú mit Speisen besânftigt werden. Zwar spricht

Lipkind (1948:188) nur davon, dal die Geister getóteter

Feinde “impersonated" wurden, doch scheint die Punktionsum-

kehrung, von der er spricht, dieser hier vollkommen zu ent-

sprechen.

Baldus, iúber dessen Meinung zu dieser Tanzmaske wir

schon eingangs (5.34) berichteten, hãátte also besser daran

getan, seine Daten nicht mit der angeblichen Mentalitat

der Karajh verquickt zu interpretieren. Wie sein Informant

es eigentlich exakt ausdrúckte, wurde dieser Geist nicht

Busgetauscht, sondern dadurch erobert, daf die Karajh einen

Tapirapt titeten. Mug der Tanz an einen Kampí erinnern, in

dem kein Verajê starb, so kann ich mir doch keine kEthnie

vorstellen, die sich darúber nicnt freuen wirde. AuBerdem

deutet ja rereira selbst an, daf dies fruher zumindest fir

die karajh auch nicht ungefihrlich war, so daB die ldee des
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“Nehmen ohne zu geben" absurd erscheint, zumal die Karajh

es trotz ihrer Mentalitat úbers Herz bringen, ihre

ligen Feinde zu bewirten.

ehema-

Wir sehen darúber hinaus, daf nicht alle Totengeister-

masken die kuni von Karaj&ã darstellen mússen, was Dietschys

Ansicht, kuni sei die Maske eines gewaltsam verstorbenen Ka-

rajh, viel von ihrem Absolutheitsanspruch nimmt.

Wus rann (1965:53/54) konnte eine Maske beobachten, die

auf se «em .to in geradezu verbliúffender Weise einer Wwachs-

nachbildung von kuni bei Krause gleicht. (Abb.6) Die Maske

hãlt ebenfalls einen Prúgel in der Hand, der jedoch nicht

zum Schlagen verwendet, sondern geworfen wird, wie aus der

Beschreibung des Auftritts hervorgent: *?

“Plótzlich vernehmen wir einen durchdringenden Schrei. Er-

schrocken sehen wir uns an. Mehrere Stimmen werden laut,

Frauen rufen ihre Kinder. Gespannt sehen wir nach den india-

nischen Hútten, wo ein vermumnter Kerl wie verrickt umher-

springt. Eine Frau schreit gellend auf und rast úber den

Platz, um in ihrer Hútte zu verschwinden. Aufer dem Toosúch-

tigen ist niemand zu sehen. Der Kerl aber ergreift Holz und

Steine, um sie wegzuschleudern, als kâmpíte er gegen un-

gsichtbare Gewaltigen. In der uns sm náchsten gelegenen iliitte

zeigt sich eine Frau. Ganz aufgeregt ruft sie uns zu: "Das

Tier! Lauft schnell weg!" - "was ist mit dem Tier?" fragen

wir zurúck. "Es wird euch tôóten! Lauft weg!" ...Aha, da ist

das Tierl Mit dem Teleobjektiv habe ich es erwischt. Unten

herum ist es nackt, oben herum mit Bananenblãáttern vermummt,

Knippel und Steine fliegen durch die Gegend. lch wundere

mich, da£ sich kein Indianer sehen l1ãBt. Das Dorf ist wie

ausgestorben... Das Tier ist keine drei Schritt von uns ent-

fernt und hat uns gesehen. Es erhebt einen Stein, schleudert

ihn úber unsere Kúpfe weg in den Flu£, lacht gellend auf,

rennt úber den Platz und verschwindet im Bananenhain, der

hinter den Hiútten liegt.” Die Forscher verfolgen es und

werden von geschmiúckten und bewaffneten Karaj& umringt und

zur Vestplatz pgefúhrt. Dort hat sich der Maskierte seiner

Kaske tledigt, lacht sie an und fragt, ob sie Angst pe-

habt h -te Ein junger Karajá bietet ihnen Maniokfladen

und gekocht.a Fisch an. " "Sar mal Uata-u, was hat das zu

bedeuten?" fragen wir den Háuptling. "Immer wenn der “ond

so steht, feiern wir dieses Fest", erklirt er uns. "Das

Tier treibt die Frauen und Kinder in die llútten hinein,

denn sie dirfen nicht wissen, de2 wir hier sind und gut

4) schon Shrenreich (18M:37) berichtet, daf die Maskentiinzer

bear "Umzur" mit jiolzscheiten um sich warfen.
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essen." - "Das Tier wiirde sie tôten, wenn sie sich sehen
lieBen?" "Es tut nur so.” "Und was haben jene Speisen zu

bedeuten, die abseits des Platzes hingestellt wurden?"

"Sie gehôren den Toten, damit sie als Geister beruhigt

dind.” " (Wustmann 1965:53/54) 1)

Zwar Kennen wir den Namen der Maske nicht, doch weist

ihre Form, die Tatsache, dal sie allein auftritt, und die

Aussare von Uata-u darauf hin, daf es sich um einen To-

tenreist handelt, der wild ist. Seinem Vernalten nach kônnte

es sich um den kuni eines pewaltsam verstorbenen Karajh

handeln. Die Zeremonie dient aber der Besânftigung der To-

tengeister, die in der Gemeinschaft der Karajh-Minner, die

ja die fúr die Geister bestimmten Speisen essen, reprásen-

tiert sind.

Dieser Widerspruch zwischen dem wilden Verhalten der

Maske und der Besânftigung von Totengeistern ergibt meiner

Ansicht nach dann einen Sinn, wenn die Maske zeigen soll,

daB Totengeister besiinftigt werden mússen. So betrachtet

wãre es auch unsinnig, in der Maske den Totengeist eines

erechlagenen Karajé zu sehen, der ja nicht besúnftigt wer-

| den kann.

a
s
d
,

4) In der veruutlich auf iorturies-sch gefuhrten Unterhaltung

wurac warrscheinlich der hegriff "vicho" verwendet.
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De. Huri

Die Seele eines Schamanen heift huri. Der Schamane, der

huri hat und uorú (vgl. 5.99) machen kann, heiBt beditoborh

bzw. haomadh. Dietschy zufolge kann auch eine Frau diesen

Titel h: on v-d die Tãtigkeit ausúben. (Dietschy 1965:70)

Anscheinend k mn huri auch fiir den Schamanen stehen, denn

Spínola berichtet von einem "sacerdote" (Priester) hori.

(Moraes 1880:46/47) Huri hat die Gestalt eines Vogels und

fliegt, wenn der Schamane schláft oder in Trance fallt, zum

Himmel. Dort erhãlt huri in einem der Doórfer der idjassb-

0)u-mahadu Kraft und wissen, wonach er - falls er weder gepes-

sen noch getrunken hat - heilen kann. Derjenige, der dies

doch tut, wird zu einem gefáhrlichen Schamanen, der tótet.

Huri ist auch der Totengeist des Schamanen. Wenn der heilen-

de Schamane stirbt, fliegt huri in den Himmel, setzt sich

dort in der Sonnenhitze vor einen unerschôpflichen Topf

Essen und eine ebenfells unerschópfliche Schale Wasser und

halt sich die Schamanenrassel vor die Augen, um sie vor dem

Sonnenlicht zu schútzen. Nachts tanzt huri mit den idjassb-

biu-mahadu. Dies sehen die Karajá als das glicklichste Leben

nach dem Tod an. (Lipkind 1Mo:249; Dietschy 1965:70)

6.1 Der Schemel korisa

Die Karajã besafen aus einem Stick geschnitzte Holzsche-

mel, die bei bestimuten Anlãssen verwendet wurden. Die von

Krsmuse : i Ehrenreich dafir gegebene Bezeichnungen korisa

bzw. kol.su +: nnen als gleich angesehen werden. Nach Krause

8011 der Schemel einen roten Ara darstellen. (Fhrenreich

15M:25/26; Frause 19118:5; Abb.?7)

Peret (1975:74) sah einen solchen Schemel, als die Kna-

ben bei der Durchbohrung der Unterlippe darauf safen. kr

vergleicht seine Form mit der einer Ente; das Exemplar war

wie das von Krause mit Federn geschmickt.

Da es bei den Karajk traditionell aulfer Matten und einem

Sitzbalken auf dem Mânnerplatz keine Sitzgelegenheiten gab,

wie wir sie kennen, besteht wohl kein Zweifel daran, dab



auch die von Dietschy als "Hãuptlingskandidatin" bezeichnete

deridu bei ihrer Amtsausiibung auf solch einem Schemel saf.

Wúst (1975:130/31) erfuhr noch in den 7o0-er Jahren von

einem alten Karajh aus Aruanã, da? es friúher drei Haãuptlinge

Eegeben habe, von denen zwei "Sekretire" oder "Minister" ge-

wesen seien, die dem "Oberhãuptling” gedient hãátten. Jedoch

hãátten alle drei Schemel besessen, die sie auf der Schulter

trugen. Es gebe auch kleine Schemel, die mit ins Grab gege-

ben wirden.

Obwohl ganz verschiedene Personen auf diesen Schemeln

sitzen oder sitzen konnten, scheinen sie dem oder den ver

schiedenen Wirdetragern eines Dorfes gehórt zu haben, die

sich offenbar nur ungern von ihnen trennten. Inwieveit

zwischen Schemel und huri eine Beziehung besteht, wie 2.8.

bei den Desana, deren Schamanen beim Kauchen auf einer Giir-

teltierbank selbst zum Girteltier wird (Reichel-Dolmatoff

1968:83f.), lã8t sich nicht mit Bestimmtheit sagen. Áhnlich

wie im Xingú-Quellgebiet ist bei den Karajá und den Tapira-

pé”' der Zussammenhang zwischen vogelfórmigen Schemeln und

Háuptlingstum nicht sehr aussagekriftig belegt, obwohl

Zerries (1970:62) dazu tendiert, im Xingh-Quellgebiet ihn

“als Manifestation des Alter-ego Glaubens und der Vorstellung

voz Lebensgleichlauf zwischen Mensch und Tier" zu sehen.

Der Lebensgleichlauf wird auch bei den Karajá deutlich,

wenn wir bedenken, def Sctemel mit ins Grab gegeben wurden.

In diesem Zusammenhanç pewinnt auch Krauses Bemerkung, daf

der Schezel einen roten Ara, also einen Vogel, darstelle,

an Sedeutung.

1) Wuúst erhielt die Infor=ation, als sie eine Tonscherbe her-

zeipte, die der karaih ale Teil eines solchen Schemels identi-

fizierte. Er neinte, die icherel seien fruher aus Ton gevesen

uni erst mit der linfúhrunc der Fisenverrzeuge aus Holz gefer-
tagt und mit Schmuck versehen worden. (Wiust 1975:130/31)

2) Der Tapirapê-lbuptling Famairahô, der auch Schamane ver,
besal einen ganz “hnlichen Schemel, dessen Bezeichnu::g ampy-
keua jedoch aus des Tur) ctemnt. Vamairas.6 truc ihn auBer-

halb des 'ijauses stetr vei sicn (als ob er le-chen seiner Wiir-

de ceweser sei, ten: Jalcuc) uns bot ihn auch Gisten an, die
sich die Sitzflache mit 1"= teilen muften. He: seinem Tod ver-

brannte seine Hrau der Scnezel. (Baldus 1970:154/55)
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6.2 Heilung und Nahrungsbeschrêânkung

Es gibt einige Erzahlungen, die die Beziehung einer my-

thischen Figur zu einem Vogel thematisieren. In einer solchen

Erzunlung ist Idianakatu der Besitzer eines roten Ara, der

ihm alle Wunsche erfúllt. Die anderen Karajá beschlieBen,

den Ara zu stehlen. Dies Kúnnen sie aber nur tun, wenn Idia-

nakatu den Ara ohne Aufsicht lúBt. Ein Karajh iBt deshalb

viele Piquifrichte und trinkt viel Wasser dazu, so da8 sein

Bauch anschwillt. Jammernd geht er zu Idisnekatu und bittet

ihn um eine Medizin. Dabei erwihnt er beilãufig, eine Lagune

mit vielen Tartarugas gefunden und davon zu viel gegessen zu

haben; hátte nicht ein Schwarm Aras die Schildkróten ver-

scheucht, wurden er und seine Kamereaden ihm welche mitgo-

bracht haben; falls er dorthin gehen wolle, músse er deshalb

den Ara zuhause lassen. Ohne zu zôgern gehen Jdianakatu und

sein Bruder zur Lagune und lassen den Ara zuhause, damit der

den Fang nicht stóre. Waãhrenddessen vergnúgen sich die Farajh

mit seiner Frau und stehlen den Ara. Als Idianakatu keine

Tartarugas findet, wird er miftrauisch; Stimmen aus dem Weld

klgren hr iiber die Vorginge im Dorf auf, worauf er mit sei-

nem Brude so. “t zuriúckkehrt. Als sie von den Karajhã ange-

griften werden, verwandelt Idianskatu den Liigner in einen

Fapagei und die Diebe in Affen; immer noch bedroht, verwan-

deln sich beide in Girteltiere, graben sich ein und werfen

mit der Erde auf die Angreifer. (Peret 1979:52/53)

In einer anderen Version wollen die Karaj& den roten

Ara stehlen, um - wie es in der Erzihlung heift - Idiana-

katus kraft und Fânigkeiten zu verkôrpern. Er und sein Bru-

der sollen en einer weit entfernten Stelle fischen gehen.

voch ldianakatu errãt, was geschieht, kehrt um und gelangt

wieder in den Besitz des Ara. Um sich vor den Karajá zu

Schutzen, grábt ldianakatu die Erde auf und wirft damit

auf die Angreifer. Das Loch wird zu einem See, an dessen

rerenúberliependen Ufer sein Bruder bleibt. Kanaschiwá ver-

wendelt die Lugner in rapageie und die Diebe in Affen.

(Machado 1047:42/43)

Idiunakutu ist ein Cchamane; das wird in einer trzúhlung,

deutlict., in der er (bzw. sein Hruder Alobederi, der hier

z qe
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der eigentliche Held der Erzâhlung ist) selbst den Ara

(hier hei£t es nur Ara) zu stehlen versucht. Der Besitzer,

ein alter Karajê namens Irurirurã, geht fischen, kommt zu-

rúck, geht dann zum Tartaruga-Fang und kommt wieder zuriick.

Erst als er auf“Honigjagd" geht, stiehlt Alobederi seinen

Ara. lrurárurã, von seiner Frau alarmiert, holt ihn zwar

ein und will ihn tóten, doch gibt ihm Alobederi eine Kedizin

aus Pílanzen, worauf der Alte, offenbar zufrieden, wieder

nach Hause geht. (Baldus 1952/53:213/14)

In den Erzâhlungen ist also der Ara die veráuferlichte

Kraft eines Schamanen, die gerade die Fihigkeiten verkórpert,

deretwegen er aus der Masse herausragt und von den anderen

beneidet wird; er hilft ihm auch, jeden Wunsch zu erfiúllen.

Die zur Ausiúbung der schemanistischen Tátigkeit notwendige

Kraft und das notwendige Wissen erreicht huri, wenn er ohne

Eepessen oder getrunken zu haben zu den idjassb-biu-mahadu

fliegt. Die soeben besprochenen Erzihlungen zeigen insofern

eine úberraschende Farallele dazu, als der Ara immer den

Personen gestohlen wird, die sich gerade auf Nahrungssuche

befinden, wobei gerade die letzte Version eine betriichtliche

Gier seitens des Bestohlenen zu erkennen gibt. Obwohl Idia-

nekatu der verlockenden Aussicht auf Nahrung nicht wider-

stehen kann, bleibt er schlieBlich im Besitz des Ara, weil

es die versprochene Nahrung nicht gibt, oder weil sie sich

an so groBer Entfernung befindet, da er den Schwindel noch

auf dem Hinweg bemerkt. Kaum hat er in der letzten Version

den Ara in Hânden, kann Alobederi den ehemaligen Besitzer

mit einer Medizin entschidipen und wird auf die von Liípkind

beschr2ebene weise zum Heiler.

Wir wollen die Interpretation der Mythen nicht so weit

ausiehnen uni behaupten, da? huri die Gestalt eines roten

Ara habe. Verkniip!t rear aber auf diese weise die Vorstel-

Inngen der Karajh von der Schamanenseele huri mit den Er-

zanluncen, so kKúnnten die Erzâãhlunren das Risiko be-
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schreiben, das ein Schamane eingeht, der die zum Heilerfolp

erforderlichen Nahrungsbeschrinkungen miBachtet. Diese Er-

z&ihlunger wúrden auch das sorgíúltige Augenmerk erkliren,

welches die Háuptlinge der Karajk (nd Tapirapé)auf ihren

Schemel richteten, der nach Krause ja einen roten Ara dar-

stellen soll. Sie betonen lediglich die Unachtsemkeit des

besitzers und ihre negativen kolgen.

6.7 Schamanenrassel

Gehen wir dem Begriff huri nach, so finden wir ihn auch

als Sammelbezeichnung bestimmter Instrumente, die der Scha-

mane beim Heilen benutzt, nâmlich ein mit Federn besetzter

king, der auf dem Kopf getragen wird, und einer langen Fe-

der, die wohl ebenfalls auf den Kopf gesteckt wird. Dazu ge-

hôrt eine federverzierte Rassel mit drei Offnungen, die Augen

und Mund darstellen sollen. Durch diese Offnungen blãst der

Schamane Rauch von einer "Zigarre" aus aromatischen Blãttern

auf den Kranken. (Bandeira 1968:16; Abb.8)

Le + condere Beziehung des Schamanenkopfes zur Rassel

deutet s on pkind an, wenn er sagt, daf nach dem Tod des

heilenden Schamanen huri im Himmel sitze und sich zum Schutz

vor dem Sonnenlicht die Rassel vors Gesicht halte. Kopf und

kassel, die im Himmel rãumlich zuseammengerickt sind, kônnen

im Rasselkórper bereits zu einer Einheit verschmolzen sein

und nehmen beim Heilen durch das Hineinblasen des Tabakrau-

ches ebenfalls mit einander Kontakt auf; diese Kommunikation

zwischen Schamane und Rassel findet alro zwischen zwei Kôpfen

statt und ist erforderlich, weil dadurch der Tabakrauch of-

fenbar (mehr) Heilwirkung besitzt. In Karajf-Terminologie:

Huri hãlt sich huri vors Gesicht und blâst Rauch hinein,

um zu heilen. (lebender huri auf der Erde)
Huri hãlt sich huri vors Gesicht, um seine Augen vor der

Sonne zu schiútzen. (toter huri im Himmel)1)

14) In den Mythen (vgl. S.51) erveist sich Sonne als Besitzer
eines frischen, klebrigen Tabaks, wihrend Kanaschiwã Tabak
raucht und Wolken macht, also die Sonne verdunkelt. Diese anta-

gonistische Beziehung zwischen frischem und verbrannten Tabak,

“onne und Kanaschiwi, findet sich ja auch bei huri, der sich vor

der Jonne schiitzt. khúhren wir einen AnulopieschluR durch, so

h&lt hur: àm Himmel die kassel vors Gesicht und raucht - wie

Kanaschiwi bzw. huri auf Erden - um sich vor der Sonne zu
schutrer. (vel. 7.o5/40 Peziehung id/assb-biu-mahadu u. huri)



Gerade diese Identitãt von Schamane(nseele), Rassel und

Totengeist einerseits und dem Gebrauch der Rassel auf der Erde

und im Himmel andererseits erlaubt es anzunehmen, daf der

Scnamane beim Heilen mit dem huri eines versorbenen Kollegen

Kontakt aufnimmt, was - wie Zerries (1953:334/35) zeigt, àn

Súdamerika hãufig anzutreffen ist umd mit der Kpfdarstellung

in der Rassel gerade bei den Ost-Tupi verbreitet war, deren

tote Schamanen - wie auch huri - ein anderes Schicksal teilten

sis die gewohnlichen Totengeister.

6.4 Vergleich von kuni und huri

Es ist jetzt móglich, die bisher gewonnenen Erkenntnisse

von kuni und huri miteinander zu vergleichen. So unterschied-

lich der Weg beider auch sein mag, unterliegen sie doch auch

gleichen Bedingungen. Die ausreichende Versorgung mit Nahrunps-

mitteln ist fiúr beide von pgrofer Bedeutung. Wiihrend kuni die

Speisen von den Lebenden erhãlt bzw. selbst danach sucht, er-

freut huri sich eines nicht zu Ende gehenden Vorrats an Nah-

rungsmitteln und fúhrt deshalb das glúcklichste Leben. Huri

nimnt das Essen im Sitzen ein, die gleiche Haltung, die auch

von kuni verlangt bzw. erwinscht wird. Sitzhaltung und Zu-

friedenheit sind also auch hier zwei miteinander in enger

Verbindung stehende Begriffe, die dem Lebenden die Friedfer-

tigXeit des jeweiligen Totengeistes symbolisieren.

Anlã£lich des Todes von Uchuark, einem als Krieger be-

zeichneten Farajk, der allerdings in den Fimmel gehen sollte,

also vermutlich Schanane var, erfuhr Falaise:

"Le Caraja mort cevier* de la ta-lle d'un enfant, tout pe-

tat, bier. ventru, touiours assis, et content. 1l fait la
Iluie, les êclmirs et le tonnerre." (Falaise 1939:109)

wenn wir nun erneut den Schemel mit in dieses System

von Vorstellunçren miteinveziehen, kônnter wir seine Funk-

tion darin seher, da” er der hur2, ver enthaltsem bleibt

bzw. den Schemel nicht aus den Augen 1&ft, im limmel als

Srtzpelegenheit dient, die neben dem unerschopflichen .

Nanranremittelvorre” sesne fortwihrende Jufriedenheit pa-

rent-erto.



6.5 Verschmelzung mythischer Figuren mit Totengeistern

Schliefilich begegnet uns hier auch die Dickbãuchigkeit,

die uns bisher in erster Linie von mythischen Figuren und

ihren plastischen Darstellungen bekannt war. Das Beispiel

von Kanaschiwã, der seinen Tod durch den dicken Bauch vor-

tãáuscht, deutete bereits auf die Verschmelzuny von mythischnhen

kiguren und Totengeistern hin. Hier wird der Tod eines Ka-

rajã zum Anla2, seinem Totengeist eine Aktion zuzuschreiben,

die in den Erziihlungen von Kanaschiwã ausgeht.

Die KarajÃã hatten genug vom Regen, vor dem sie sich immer
hinter Matten verborgen hielten. Ein Karajk versteckte sich
hinter seiner Matte und packte den Regen. "Woher kommst du?"

“"lch komme von oben aus dem biu-Haus, wo es die vielen klei-
nen Kinder von Kanaschiwã gibt, die sitzen und sich bei den
Hânden halten. Sie sind immer zufrieden und schauen sich
Fegenseitig an; sie heiBen biu-mahadu." "Wie kommst du nach
unten?" "wenn ich falle, weinen die biu-mahadu (sie heiBen
auch bi di“'). Die Blitze sind ihr Augenzwinkern, die
Donner ce v:v“âusche ihrer Eingeweide." "Und der proBe

Donner, das uvewifter?" Biu sprach nicht mehr... "Still,

sprich nicht davon, das ist verboten, das dúrfen nur die

Schamanen."Weil es zu repnen aufgehôrt hatte, mufitte der

Karajh, der biu eine Zeitlang festgehalten hatte, biu mit

Bananen, Fisch und Calogi beladen. (Falha 1932:169/7o)

wenn wir diese Erzãhlung mit jener von der grofen Flut

vergleichen, die von Kanaschiwã ausgelóst wird, kônnen

wir feststellen, da8 die im Absat:; 3.4.3 angefúhrten Unter-

scheidungskriterien hier zutraffen. Zwar wird der Regen wie

auch Kanaschiwã gefangen, doch bekommt Regen im Gegensatz

Zy ihm, der sich losreift, eine Belohnung in Form verschie-

dener Speisen. Die idjassb-biu-mahadu, die hier als Kínder

von Kanaschiwã bezeichnet werden, agieren im Vergleich zu

ihm in abgeschwãchter Form und treten mit den Kearajê in

reziproke Beziehungen. Die Erzâhlung macht sogar selbst

einen Unterschied zwischen dem von den biu-mahadu produ-

zierten Regen und Donner und dem grof$en Donner bzw. Gewitter,

von dessen Urheber nur die Schamanen sprechen diirfen, der

aber sicher niemand anderer ist als Kanaschiwã selbst.

Die biu-mahadu erscheinen in dieser Erzãhlung wie huri

ein. Schamanen, nâmlich klein, zufrieden und sitzend. Sie
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halten sich bei den Hãânden wie jene Karajá, die in einer

Erzâhlung, wenn sie die Masken tragen, die Hânde "nach Art

der Verstorbenen” úbereinanderlegen und tanzen. (Ehrenreich

1891:39) Auch der tote Schamane soll nachts mit den idjassb-

biu-mahadu tanzen. Die Grenzen sind also fliefiend; der tote

Schamane ist von den idjassb-biu-mahadu Kkaum noch zu unter-

8cheiden und seine Verkôrperung in einer Maske entsprechend

naheliegend.

6.6 Kalebassenmaske

6.6.1 Begriff

Seit Enhrenreichs Reise ist beskannt, daf die Karajk Ka-

lebassenmasken haben. Ihr Name gibt uns einige Schwierig-

keiten auf und úber ihre Funktion bei den Maskentânzen ist

nicht allzuviel bekannt. Enhrenreich, der die Maske im Dorf

des Hãuptlings Bedu am Puro de Pedras kaufte (Enrenreich

1892:39/40), beschreibt sie folgendermafen:
”

"Es ist ein menschliches Gesicht, aus einer grossen Cuyen-

schale, das untere Drittel schwarz, das úbrige roth bemalt.

der Mund ist mit Wachslippen und Holzzâhnchen ausgestattet.
Zwischen den schmalen Augenspalten befindet sich in unnatúr-

licher Hôhe die Nase aus Wachs. Ein Gehãnge von schwarzen

und braunen Federn fãllt nach hinten herab, wãáhrend vorn |.

und an den Seiten lange Buritibastreifen den Kôrper des Trã-
gers decken.” (Enrenreich 1891:36/37; Abb.9)

Nach Enrenreich heiBt die Maske tirehãn und stellt einen

egchwarzen Vogel dar. liese Maske ist also mit der huri-Rassel

insofern verwandt, als sie dieselbe scheinbar widersprichli-

cne Identitãt zwischen Mensch und Vogel kennzeichnet.

Detschy (1959:173/74) erhielt von Maloh die Auskunft,

die Kalebassenmaske tiudihaâni der "groBe Hauptling" oder

iol6 der idjassb sei, der Fische gebe und sehr gut sei. Die

Firanha und der Ctachelrochen kãnpften pegen ihn, Kônnten

aber nichts ausrichten. Fruher schon hatte Dietschy erfahren,

da3 nur ein ohot2-bedu, ein Schamane, der ohne uorá nur mit

pflanzlichen Mitteln heilt, den Auftrar peben kônne, tjudi-

hân: zu bauen.
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Bei Feret (1975:80; 1979:87) heiBt die Kalebassenmaske

uadiôrômani, was an die adjurumari-Maske erinnert, die aller-

dings keinen Kalebassenkopf hat (vel. Dietschy 1956/57;

Chiara 1971:59/60) und im Rahmen der folgenden Erzâhlung

eigentlich fehl am Platz wãre, weil die Kinder adjurunari

in Gegenwart von Frauen selbst herstellen und tragen koônnen.

lch nehme deshalb an, da der Autor die Bezeichnungen der

Masken v:rwechselte, zumal sie ohnehin nicht allzu verschie-

den au£s.:sp. .“hen werden diirften. Auch Chiara (1971:70) be-

zeichnet die Kalebassenmaske als djurehêni, was den Bezeich-

nungen tirehân und tjudahãâni entspricht. Die Nachsilbe -ni

bedeutet "ahnlich wie" und ist uns bereits von kuni bekannt.

6.6.o Die Erzâhlungvom Kaiman

Eine Version der Erzihlung vom "Jacaré und den streit-

baren Weibern" (Ehrenreich 1891:41) bezieht sich deutlich

auf die Kalebassenmaske und ihre Funktion:

Die Frauen schwâchten ihre Mãânner durch viel Geschlechts-

verkehr. Danach bemãâchtigten sie sich der Kanus, Waffen, Tópfe

und Masken und liefen die Mânner hilflos zurick. Selbst der

Schamane hatte keine Zauberrute obi mehr, mit deren Hilfe er

die kuni-binã (schlechten kuni) abwehren konnte. Am nichsten
Tag kamen die Frauen in den Kanus zurick und befahlen den

Nânnern aufzurãumen, auf die Kinder aufzupassen und Essen zu

machen. Die Fische, die sie mitbrachten, zeigten weder Spu-

ren von Timbê noch Pfeileinschisse. Sie nahmen sich zuerst

vom Essen, gaben dann den Kindern und legten sich danach ge-

trennt von den Minnern, die sich mit den Essensresten begni-

gen muBten, zum Schlafen nieder. Als sie am nichsten Tag wie-

der ausfuhren, entdeckten sie im Kanu einen kleinen Jungen,

der sich auf GeheiB8 des SChamanen unter einer Matte verborgen

hatte. Sie hiefen ihn auf einen Baum klettern und setzten

ihre Fahrt zu einem See fort. Dort teilten sie sich in drei

Gruppen. rine Gruppe machte Feuer und eine andere sammelte

wWaldfri ste. Die Frauen der dritten Gruppe schmiickten sich

mit keasrn 1rd riefen cabiroro-tiantê, den verriickten Kaiman,
der ihnen Fische geben sollte,. Der Kaiman antwortete ulal$-
ulaláã, schlur mit seinem Schwanz ins wasser und warf viele
kische aquí den Strand, wo sie von den Kóchinnen sogleich zu-

bereitet wurden. Die reschmickten Frauen spielten und schlie-

fen mit ihm. Als er múde wurde, legte er seinen Kopf in deren

Schoi und lief sich kraulen. Mittags karen die anderen Frauen

mit Frúchten. Sie afen und pgaben auch ihm etwas ab. Bevor sie

wieder abfuhren, baten sie ihn noch einmal um Fische. Fr

warf i1hnen viele Fische in die Kanus und sie kehrten heim,

nicht oline den Jungen wieder mitzunetrcr. Dijeser Junre er-
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zihlte den ”ãnnern alles, was er vom Baumwipfel gesehen hatte,
vorauf der Schamane im Sumpf verschwand, wo er zusammen mit
den Wasserpeistern ("Espiritos das bguas") etwas baute. Diese
neue Sache sollte sich so lustig verhalten, da niemand ihre
wahre Mission erkennen wirde. Uber seine neue Zauberrute blies
er Rauch. Nachts tauchte ein vwesen auf, dessen Kopf aus einer
Kalebasse cefertigt war, von deren unterem Rand Baststreifen
hinge:., die den rundlichen Leib bildeten. Unbeholfen und schein-
bar harmlos lijef dieses wesen durch das Dorf, drang in die
Hutter ein, machte witze und verschwand schlieflich in der
Dunkelheit. Als der Scnamane den Taresanbruch verkiindete, er-
hoben sich die Nánner und konnten mit dilfe der waffen, die
der tolpatschige uadifrômani den Frauen gestohlen hatte, die
Frauen unterwerfen. Die Múnner fuhren zum See, tauschten vor,
Frauen zu eein und tóteten den Kaiman, als er seinen Kopf in
ihren Schoê legte. Sie hãuteten ihn ab und mischten sein zer-
Stúckeltes *leisch unter die Fische, die er ihnen gegeben
hatte. Abenis kochten und afien die Frauen ahnungslos den Kaiman.
Als sie dies am nichsten Tag erfuhren, versuchten sie, die
Manner zu tôten, legten aber die Pfeile verkehrt auf den Bogen,
so dal sie nichts erreichten und das Dorf verliefen. In den
den Sumpfen hatten sie ihre Kinder und bildeten ein neues
Volk, die ulalá, ulalã...cabiroro tiantê. weil es Verwandte
der Karajá sind, jagen sie sie nicht. (Feret 19979:83-S8)

In der Version des Karajh Fedro Manco bringen die Frauen nur

leere Fruchtschalen nach Hause, was den Argwohn der Núnner

errest. Esr Mann sart seinem SZohn, daf er die Mutter beplei-

ten solle. Dieser June verrit danach den Minnern das Geneim-

nis der Freuen, worauf die Minner selbst zum Kaiman fanren,

ihn toten Lad in den wald werfen. Sie tóten noch andere Kai-

mane, Reiher, Erten und Urubus. Zuhause werfen sie den Frauen

Untreue vor und sager ihnen, da8 sie Urubufleisch essen sollen.

Am néchster Tag ceher die Frauen vieder an den See. Als der

Faimar nicht aufteucht, suchen sie ihn bis sje ihn finden.

Sie kenren neim, machen sich Pfeil und Pogen und fordern die

Manner zum -axpí nereus. inese nehmen die sache nicht ernst

und legen die ríejle verkenrt auí den dogen, 80 das sie fast

alle von den FrsJer petutet werden. Die irauen ziehen fluk-

avwirts un: lassen nichts mehr von sich núren. volange der

kaiman JeDte, sprachen alie + aimane, jetzt spricht keiner

menr. (Ehrenreicn 158%1;41)

Zwsr erjer beide Versionen Ehnlich mit dem Abzug der

Frauen, doch unterscheiden sie sich in einipen sunkten.

Fedro Mar=r bzw. ihrerre:ch erviihnen keine Falebassenmaske,

teile:, ULs cilio at, ot i.e Frauen das irubufleiscr essen
und lassen am Ernie die “inner die rfeile umpexehrt auf den

SS TS sc er a
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Bogen legen, «o da8 sie sterben. Es ist netiirlich naheliegend,

die in dieser Erzâhlung abweichenden Elemente auf das kehlen

der Falebassenmaske zurickzufuhren. Ihre Abwesenheit wire

dann verantwortlich dafir, daf es den Nânnern nicht gelingt,

die Verteilung der Geschlechterrollen wieder umzukehren,

weshalb sie rfeil und Bogen - wie die krauen der anderen

Version - unsachpemãl bedienen. Dieser Gedanke 1aBt sich

aber nicht beliebig fortfihren, da es ja in beiden Versionen

den Mannern gelingt, den Kaiman zu tóten.

wir mússen deshalb zunãchst festhalten, da? in der ersten

Erzãhlung der Bau der Kalebassenmaske tatsichlich vom Scha-

manen veranlaft wird und ihre Funktion such die eines Herrn

der kische ist, weil sie es ermóglicht, den Kaiman, der als

eine Art kherr der Fische fur die Frauen gesehen werden kann,

zu toten.

6.6.3 Initiation der djurê-Knaben

Jeret (1975:74-91) beobachtete, wie die frischgeschorenen

und schwarz bemalten djurê-Knaben von der lateni-Maske mit

einer Kenle bdroat wurden. Der Schamane bzw. kriester Furiala

versuch :, ">2.eni mit der Zauberrute obi zu besânftigen. Da

kam die Kalebassenmaske mit einem Rock vom Hals bis zum Bo-

den und Pfeilen, machte Faxen und konnte schlieBlich lateni

beruhigen, indem sie ihm versprach, da? die djurê-Knaben das

Geheimnis der idjassb nicht verraten wiirden. Als lateni ver-

schwunden war, lud sie die Knaben zum ersten Mal ins Mânner-

haus ein; sie sollten dort bleiben, bis die Farbe abgehe,

de sie sonst mit den Fischottern verwechselt und getotet

wurden.

In der Sprache der Karajh ist djurê die Bezeichnung fir

den groSen siúdamerikanischen Fischotter (kteronura CP

Mir scheint diese Interpretation von djurê plausibler zu

sein als Dietschys (1964:39) Versuch, djurê von den Minner-

gruppen idjoê abzuleiten. (vel. 5.18 Fn.1)

1, irause 1119:424 diulii; bachado 147:5: di-fh-rê; Guten-

Lerp 1/1142. dirê

mese



Der Fischotter ist ein in der Gruppe lebendes Tagtier,

dessen rell im Winter dicht und weich wird. Er frift die er-

beuteten Fische an Land, wobei er Kopf und Grãten gróL£erer

Lxemplere nicht verzehrt, wie er úberhaupt fiir auferordentlich

w=iler-sch gehalten wird. (Zhering 1953:108/109)

Nur. deutet ja schon Peret an, daf die djurê-Knaben sich

&ulerl-zch den Fiszchottern angleichen. «sir kônnen hinzufugen,

da: ihre Haartracht môglicherweise auch die jahreszeitliche

Verânderung des Fischotterfells nachaenmt. Krause (1911b:209)

vermute: nâmlich, da8 die djuré-!naben mehrmals geschoren

wurden, und zwar offenbar immer zu Beginn der Trockenzeit,

denn er sah sowohl vôllig kahlgeschorene Knaben, als auch

Knaben, die nur eine Tonsur hatten. Eine Tonsur hãtte dann

dajurch entstehen konnen - so Krause - , daf die knaben zu-

naznst ganz und erst bei den darauffolgenden Malen bis auf

e-nen Raarkranz geschoren wurden.

wir konren diese Jdentifizierung der Initianden mit dem

Fischot-er asch in den Erzáhlungen weiterverfolgen und stoSen

dsDei esch auf den Tnemenkreis des "rollenden Schaádels”",

der fur die Jetrachtung der Kalevassenmaske von einiger Be-

deautung ist. (Zerries 1953:7231)

Dwei Srider trafen im Wald Bruúllaffen, die mit Pfeilen be-
waííne: waren. Sie schossen auf sie, verfehlten aber und wur-

der vor den -ffer vetôtet. Ilhre =ltern suchten sie und konnter

s.e nic.t fiaden. Die mutter wollte ihren dritten Sohn, der

kl=2r u:zd hãzlich war, nicnt mehr und gab jhn dem GroBvater.
zizes Tages, als der Junge sich auf Vogel jagd befand, fiel

seu HFfeil vor die Tur des"! annes im Loch" hokumali.(bzw.
orurare: okucade = Gibcia-lcrlance vel. Krause 1911b:427)
Dbieser “anr frerte ihn, ot er vor seinem Grofivater zu essen

becomze und dd Er eire Decte habe. Zr antwortete, dal der

vriêverer jrr nur atçeschabte Feriokrinde uni Suppe aus

Fischer:ten rebe;, auBerdez nabe er nur das Stuck einer alten
vezxe. =okumeli sazte, aa: er am náchsten Tar wiederkommen

sc.le. .eijne Ainder vweren desrerer. Nur einez wollte den Jungen

m17 Med.zin esnscrzieren. Ais der Junge am darauffolpenden

Tar wiezerkar, scrzierte ini. der “ann mehrcals mat Medizin

un'* Holzxohle ein uni wiecerholte dasselbe ar. niichsten Tur.

Als der Junge groZ, stark un! pesund war, schmiickte das eine

se.ner "inder, da. an -nm Gefallen pefunden hatte, den Jungen

m27 Arestulpen, Wwajen- uná Enóchel vândern und UVhrschmuck,
sa bte und Dena 2"7 dar daa” und vemalte a1hn mit Genipapo.



Hokumali pgab ihm einen steinernen Lippenpflock, Pfeil und
Bogen und schickte ihn zu den Affen. Auf dem Weg traí er
Krote, eine alte Frau, mit der er - wie hokumali ihn gehieBen
hatte - schlief und die ihm riet, zuerst die Affen schieB£en
zu lassen und erst dann selbst zu schieBen. Nachdem er die
Affer, auf diese keise petôtet hatte, ging er baden uni schlug
ins was --. 7wei paviões kamen; er tótete sie ebenfalls. Hoku-
mali pat .hm .-nen obiru und einen hetsiva und riet ihm,
Zuhause nicht das pute Essen seiner Mutter, sondern das seines
Groêvaters anzunehmen. Auch das befolgt er. Dann schlup er
mit dem obiru, so da? wind kam der schlanpen brachte, die
in den hetsiwa krochen. Da kamen Honig, rische und Wildschweine.
Den Honig cab er allen,den Rest af er mit seiner Mutter.
Dunn nheiratete er seine Tante. Eines Tages, als er sich beim
Fischfang befand, nahm ein Kind den obiru, machte wind, brach-
te aber die Schlangen nicht in den hetsiva hinein, so da sie
alle Leute tôóteten. (Krause 1911b:347-49)

Bevor wir uns en eine Analyse dieser Erzâhlung machen,

“ssen wir zunichst einige andere Versionen betreachten. Eine

kurze Fassung desselben Erzáhlers Kurisi berichtet, da8 der

Junge die Affen mit dem obiru tútete und der hetsiwa ihm
sputer dazu diente, sowohl Wind zu machen, der Wild und Honig

brachte, als auch die Schlange (hier wird im Singular gespro-

chen) darin zu verbergen. (Krause 1911b: 349/50)

Pedro Manco spricht von einer Schlange, die dem Jungen

eine schwarze Paste gab, mit der er seinen Kórper einschmie-

ren sollte. Seiner Grofmutter erzihlte er, unter verkohlte

Baume geraten zu sein. Spáter streicht er - wie es die

Schlange ihm geraten hatte - mit dem Fenis zwischen die Zehen.

Nachdem er ihren Rat befolgend die Affen getótet hatte, bekam

er von é** Schlange ein Bindel Pfeile, von denen jeder fiir die

Jagdá auf ein testimmtes Tier, Honig oder eine bestimmte Frucht

gedacht war. Sie trafen immer, kehrten zuriick und konnten mit

einem fur jeden Pfeil eigenen Mittel, das sich in einer Kiir-

bisschale befand, abgebremst werden. Nur er durfte die ifeile

benutzen. Ler kann heiretete und machte eine *flanzung. Wwah-

rend er dort arbeitete, iliberredete der Schwager seine Frau,

ihr die Ffeile auszuleihen. Als er sufden Honig scho2£, kam

ein gespenstischer Kopf mit zahnbewehrtem Nachen zuriick, der

alle Menschen tóete, die er finden konnte. Dem Held gelang

es, den Kopf zu bannen, und er kehrte zur Schlanpe zurick.
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Die schlug vor, auf Pirarucu-Fang zu gehen: er solle ihr sagen,

wenn ihn eine ihbrer Tóchter beriihre. Tatsâchlich berihrte

ihn eine Tochter, doch er sagte nichts. Sie verwandelten sich

in Pirarucus, um die Fische ins Netz zu treiben. Wahrend die

Schlange und ihre Tóchter durch das Netz entkamen, verfing

er sich darin und wurde fast erschlagen. Im letzten Moment

verwandelte die Schlange ihn in einen Menschen zuriúck. (rhren-

reich 1891:42/43)

Ohne Zweifel beschreiben diese Erzihlungen die Initiation

eines Jungen, der, zunôâchst hãBlich und krank, von hokumali

bzw. Schlange geheilt und mit den Abzeichen der verschiedenen

Altersklassen versehen wird. (vgl. 5.18-20) Durch diese Be-

handlung reift er in kiirzester Zeit zu einem heiratsfãhigen

Jungling heran. ”)

Die Ernáhrung der djurê-Knaben ist von besonderem Inter-

esse. wenn wir einen Zusammenhang zwischen der Ernãhrung der

Fischottern und der der djurê-Knaben herstellen wollen, gilt

es, einen den Erzéhlungen immanenten Widerspruch aufzulósen.

warum muê sich der angeblich dem Fischotter ahnliche Knabe

immer wieder umgekehrt wie ein Fischotter verhalten, der ja

Graten (groBerer Fiscne) verschmaht?

Hier scheint die Version von Peret (1979:75) AufschluB

geben zu kônnen. Der entkrãftete Knabe, um dessen Heilung

die GroBmutter vergeblich bemiiht ist, versucht erfolglos

Vogel zu jagen. Da sein Bruder von Affen getôtet wurde, muB

er nun fur sich und seine Grolmutter sorgen. Als er seinen

verlorengerançenen Píeil wiederfindet, beklagt er sich bei

der >chlanre, worauí diese ihm neben der Behandlung seiner

krarkneit auch "gutes Essen" verspricht.

wenn wir - wie es diese Version nahelepgt - die Versorgunr

mit guter Nahrunp ebenfalls als einen Teil der Heilung an-

1) such Hye-Lerkdal (1956:215) deutet die *rziihlung im Sinne
eines "Altersklassenrerensatzes",
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sehen, so hebt sich fiir den djurê-Knaben die Widerspriúchlich-

ksit zwischen dem von ihm verkorperten Status und der Behand-

lung, die ihm seine Verwandten angedeihen lassen (sollen), auf.

Das Gebot, nur das schlechte Essen des Grofgvaters einzunehnen

bzw. das gute Essen seiner Mutter zu verschmãhen, ist dem

Angebot der Schlange insofern gleichwertig, als es eine Tren-

nung des Knaben vom miitterlichen Haushalt nach sich zieht.

Der Hinweis auf die besondere Ernihrungssituation in

den Mythen gewinrt vei den spãrlichen Informationen, die wir

úber dir Ijuvz?-Knaben besitzen, noch an Gewicht. Krause

(1911b:74/75) bemerkt, daf ein schwarzbemalter Knabe abends

an sein Lagerfeuer kam und ihn um Essen bat. Er erklãirte,

daS seine Mutter ihm nichts geben wolle, weil er den ganzen

chmittag mit Krause spazierengefahren sei und deswegen

nicht gefischt habe. Zu einem Foto von Andujar (an.1960)

erklárt der Text, daf dieser aus Angst, gesehen zu werden,

sich verhullt und nun kurzzeitig das Minnerhaus verlassen

habe, um Essen zu holen.

Vielleicht erklãrt sich auf diese Art und Wweise auch die

Frage von hokumali, ob der Knabe eine Decke habe. Der Knabe

in der irzáhlung besitzt ja nur das Stick einer elten Decke,

das den oben erwáhnten Zweck kaum erfúlle kônnte. Wie in den

Erzâhlungen haben die djurê-Knaben offenbar Schwierigkeiten,

auf die ihnen bis dahin gewohnte Art Nahrung zu beschaffen.

Die Erzâhlungen rechtfertigen den Aufenthalt des Knaben bei

der Schlange bzw. hokumali demit, dal diese(r) ihm ein ange-

nenmeres Leben ermôglicht, wozu weder die Mutter (die ihn

nicht mehr mag), noch der Grofvater (der ihn mit Abfãllen

versorrt), noch die Grofmutter (deren Medizin versart) im-

stande sind.

In c.1 "=: nen scheint hokumali bzw. Schlange die Funktion

der Kalebassenmaske im kRitus zu úbernehmen; sie fuhrt die

djurê-knaben ins Mânnerhaus ein, wodurch sie von ihren weib-

lichen Verwandten getrennt werden. Ilhre enge Beziehunf zu

den djurê zeipgt sich einerseits im Namen djure-hê-ni, anderer-

seits aber auch AuBerlich, weil der "rollende Schidel" in der

cpisode der ilonspjagd mit Zihnen ausperústet ist. Dies mar.
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ein dúrftiges Argument sein. Jedoch scheinen die Anfangssil-

ben der Bezeichnungen fiir die Kalebassenmaske ti-, tju-,

und dju- dem Ausdruck der Karajã fur Zahn zu entsprechen. '?

Und nach Machado (1947:59) heifft djurê wortlich soviel wie

"der die Zaéhne zeigt". Schlie£lich soll die Kalebassenmaske

das Geheimnis der idjassô, das aufer von den Frauen selbst

gerade von den frisch initiierten Knaben gefahrdet ist, wah-

ren. (vel. 5.401) Diese Aufgabe obliegt ihr ja auch in der

Erzâhlung vom Kaiman und scheint dort der Grund ihres Ent-

Stehens zu sein.

Vergleichen wir Kalebassenmaske und Schlange, so kônnen

wir gerade in Bezug auf den Nahrungserwerb Parallelen fest-

stellen. In einer Situation, wo die Mãânner von den Frauen

mit Abfãllen versorgt werden und zum Nahrungserwerb unfaáhig

sind, weil sie keine Wwaffen haben bzw. damit nicht umgehen

kônnen, bewirkt das Auftreten der Kalebassenmaske bzw. der

S-hlange eine Umkehrung zugunsten der Manner. Zweifelsohne

erfullt die Schlange ebenfalis die Funktion der Hiterin der

Fiscne, well sie den Fischfang organisiert, obgleich sie els

Besitzerin von hetsiwa uncé obiru auferdem úber das gesamte

Jagdwlld und die Sammelfriuchte verfugt.

Dagegen scheint das Auftreten des "rollenden Schãdels"

umgekerrte Bedinpungen sowohl vorauszusetzen als auch her-

vorzurufen. Ler zanr.starrende Kopf, der statt des Honig-

pfeils zuriickkehrt, und der mit Piranhazihnen abçeschnitte-

ne kopf einer Frau, die das Geheimnis der idjassb erfanren

nat (vgl. 5.101), bewirxe die (fast) vollstândiçe Vernich-

tunr der Farsiã oder kKiundiren sie an. Der zanasterrende

4) Krause 14511b:417 djuf, tiufi; Machado 1947:€9 df-G; Guten-
berg 1o75:172 di-G. - Dasselbe Flassifikationskriterium

scheint auch anderen Tjeren zugrundezulieçer, die man mit dem

Honipg in Verbindunr bringen konnte, sei es, weil sie den in

hotlen Bãucen beiindiichen lonig lecken (dyreni = irara; Tayra

barbara - Paldus 1970;711), oder dort wohnen (tyrehe = Fleder-

maus - Baldus 1970:209), also bei einer "Japrd" auf Honig anzu-

treffen wsren. ks ribt sopar eine kleinfische fressende Fle-

em musart “Noct.lio lenor:nus = Kiúhlhorn 10o59:172), die wie

4» isschotter auch Cie reiinrunr eines Jerrn der Fische er-

SZullen wurde. (vrl. dnzu e-ne “ythe der “itoto; Freuss 1921-

2H 1.)

—
 
m
m
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Kopf provoziert aâhnlich vie die Kalebassenmaske einen Wan-

del der Ernãihrungssituation, leitet aber keine Phase des

leichten Nahrungservwerbs ein, sondern beendet sie. Da beide

sich auf den Nahrungserwerb auswirken, wãre es moóglich,

daS der Geist, der durch den Mif£brauch der Zauberpfeile

w.ld peworden ist, nur eine Variante des in Wahrheit ambi-

valenten Geistes darstellt, der in seiner "zahmen" Erschei-

nunrsform den Nahrungserverb auf wunderbare weise ermúglicht.

.-

6.6.4 Die Zauberwaffen

In den Erzãhlungen wird von zwei Zaubervaffen gesprochen,

dem obirm und den hetsiwa. Die Karajkã kennen Gerãte dieses

Namens ..ch j1 ihrem tãglichen Leben.

Der obiru ist eine Pfeilschleuder, die môglicherweise

frúher beim "Spiel der Tepirapé", einem rituellen Zweikampí

verwendet wurde. (Krause 1911b:274,38 Fn.2,441)7)

Der hetsiwa ist ein Gerat zum Vertreiben des Regens. Er

besteht aus zwei kleinen Rohrstabchen, die aneinandergebun-

den und vorne mit Federn beklebt egind. Damit schiúttelt man

geren die Wolken. (Krause 1911b:333,447) Dietschy (1965:68)

erhielt hetsiwa auch als Bezeichnung fir eine einfache Zeu-

berrute mit Feder, hetsiwa kann auch das Sohr der Canna breva

sein, aus dem der Pfeil fur den obiru hergestellt sein soll.

(Krause 1911b:273; ADb.1.)

Denselben Namen kann auch eine fischfôrmige Figur haben,

die aus einem Gemisch zerstofener Knochen des Zitteraals,

Kohle und wachs besteht und mit roten Federn beklebt ist.

'“Nach Krause soll diese Figur einen Zittersal derstellen,

mit dem man auf Fersonen ziele, die dann sofort erkranken

und ohne ãrztliche Behandlung sterben muften. (trause 1911b:

334/35,447) Dese Figur kann auch kuoluni heifen, ein Name,

den MWetschy (1465:68/64) fiur einen Zauberfisch erhielt,

der ein »lau-rot-gelbe Befiederung und eine waspgrechte

Schwanzíiosse pesitzt; sein kopf ist durch einen Palmblatt-

streifen abresetzt.

1) Wach »ulius (1:70:172) haben die Tapirepé nie etwas von

Gieser cpiel rencrt.
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Nie Dietschy (1965:68/69) zeigt, steckt in kuoluni der

Begriff fiir "Zauber" úberhaupt, námlich uorú. Das k gehort

zur Frauensprache und die Endung -ni kennen wir bereits.

Das 1, d und r sind gleiche Phoneme. Der Begriff uorú stellt

uns vor auBerordentlich komplexe Probleme, vweil er, vwie

schon Krause (1911b: 349) feststellt, gleichzeitig Schlange,

Wind und Pfeil bedeutet. Dies ist nun gerade bei der Inter-

pretation der Erzihlungen von entscheidender Bedeutung. Der

Knabe macht also mit dem obiru uorú, worauf uorti kommen,

die in den hetsiwa kriechen. Oder er macht mit dem hetsiwa

uorú, worauf uorú kommt, die er im hetsivwa verbirgt. wenn

die Zauberwaffen miBbraucht werden, "passen" uorá nicht mehr

hinein und statt der erhofften Nahrung kommt ein Geist zu-

rúck, dem die Karajk selbst als Nahrung dienen missen, wie es

die Version von Peret (1979:79-81) zeigt.

Der Wwandel der Ernêhrungssituation ist also noch extremer,

als wir es oben andeuteten. Die Affinitãt der Kalebassenmaske

zu diesen Zauberwaffen zeigt sich daran, daf sie auf deren

Gebrauch reagiert. Der obi, von dem Feret spricht, ist sicher

ein dem obiru &hnliches, wenn nicht identisches Gerát. In

der Erzbihlung vom Kaiman baut der Schamane einen neuen obi,

worauf erst die Kalebassenmaske auftaucht. Und wenn Kuriala

obi betãtigt, angeblich, um lateni zu besinftigen, so erscheint

sie ebenfalls.

€.6.E Metschy und der penisfôrmige Delphin

DMetschy (155o:€5) ist der Ansicht, daf die Bezeichnung

uorf als Seweis, qEf2 es gich hei dem Fisch um einen Zitter-

sal hundelt, nicht reniige uid Interpretiert seinen Fisch

weren der waaereciiten schwanzflosse und dem abresetzten

horf els Velphin. Mes tut er im Hinblick auf eine Lrz&hlung

des Karajh Tohobari, die die jhinlichkeit <es Jelphankopfes

mit dem Menschenronf betont:
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"Im walde schrie der Kopf eines Karajhá, der von den Weif£en
mit dem buschmesser abgeschlagen worden war. Die andern Ka-
rajê gingen auf die Suche nach ihm. Der Kopf schrie, er woll-

te etwas erzahlen. Die Karaj& suchten ihn, fanden ihn, nahmen

ihn mit nach Hause und gaben ihm zwei Tópfe voll Maissuppe

zu trinken. Der Kopf trank und entleerte sich, trank und ent-

leerte sich durch den durchpeschnittenen Hals. Da nahmen die

Karajhá den Kopf und warfen ihn ins wasser. rr verwandelte

sich in den Delphin, und deshalb ist der Kopf des Delphins

fast wie unserer." (Baldus 1450:28/29)

Dietschy verweist im Zusammenhang mit dieser Erzâáhlung auf

die Mythen der Indianer und Caboclos vom Amazonas, die den

Delphin als Herrn der Fische und als mythische Figur kennen

wurden, “cren Sexualitaãt immer wieder betont werde. Da die

Karajh eine Mcke hatten, die mit einem úberdimensionalen

Penis ausgestattet sei und einen Delphin darstelle (Abb.11),

Elaubt er, âhnliche Vorstellungen auch den Karajã unterstellen

zu kônnen. Da der Delphin in der Erzâhlung als Kopfgeist auf-

tauche, Kopfpeist und Kalebassenmaske aber zusammengehóre,

sei zwischen Delphinkopf und Kalebassenkopf die "erforder-

liche Nãhe" vorhanden. Er beruft sich also wie wir auf Uber-

legungen von Zerries. (Dietschy 1965:7/2-'7u4)

Um das fehlende seiner Argumentation, nâmlich die auf

Grund der Maske vermutete Fruchtbarkeit des Delphins in die

Erzâhlung vom Delphin, die dazu nichts aussagt, einzufugen,

verweist er auf eine Erzãhlung, wo ein Júngling seiner alten

blinden Mutter das Geheimnis der idjass6 verrãt. Als die

Mánner vom Fischfang zuriickkehren, schneidet einer der bei-

den "Gewaltigen" Teuira und Sokroã der Alten den Kopf mit

“1ranhazâhnen ab und zeigt inn herum. Dann lassen sie ein

Loch graben und mit Holz- und Rindenstúcken fúllen. sie

entfachen darin ein Feuer, in das sie nacheinander alle “a-

rajã werfen. bann stellen sie sich zum Zweikampf auf und

schie2en sich rfeile in die Augen, wodurch sie sterben. is

bleiben “sei junge Karajã Uúbrig, die verspôtet vom Fischfanr

heimgekozmen sind und von zwei HFapageien-kFrauen, die eben-

falls uberlebt haben, mit Speisen versorpt werden. Von ihnen

Stanmen die heutigen Karajã. (Ehrenreich 1591:3:/40) Dietschy

sct.lieft daraus:
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“Ein Mann wie eine Frau werden pekôpft und stehen am Beginn
von fruchtbarem Wweiterleben: Auf die gekôpfte Frau folgen
die Fapageien-Urmiútter der Karaj&; der pgekópfte Mann wird -
als Delphin - zum Befruchter und - als Kalebassen-Kopfgeist -

zum Herrn der Fische, die eine Hauptnahrung der Karajh sind.
wenn wir demgepeniiber den Delphin allein betrachten, so ist

er im Nythos ein von der Frau - von der von ihr pekochten
Nahrung enttâuschter Kopfpeist, im Maskenritus ein priapi-
sches minnliches Wesen. Das ist er im weiteren Amazonas-

geblet auch im Mythos. Als Instrument des minnlichen Zau-
berers - wachsfiguren sind Mânnerarbeit - wird er vom Kinder-

erzeuger und Lebensspender zum tôótenden Effiçcium."

(Dietschy 1965:74/75)

Inwieweit man das Kôpfen als "Beginn von fruchtbarem

Weiterleben" sieht, hãângt davon ab, welchen Stellenvert men

der dazwischenliegenden fast vollstândigen Selbstzerstoórung

der Karaj6 beimi£t. An anderer Stelle sieht Dietschy (1969/7o:

31) in derselben Erzihlung von den beiden "Gewaltigen" das

Uberleben als eine Funktion des Feuers, nicht des Kôópfens.

Zwar ist beides nicht ausgeschlossen, doch hat Dietschy sei-

ne Argumentation um das Faktum der Selbstzerstôrung bereinigt

und dem Leser nicht verdeutlicht, da2 weder die Kalebassen-

masxe einen Penis, noch die Delphinmaske einen Kalebassen-

kopí besitzt, weshalb er die postulierte Identitãt von Del-

phin- und Kalebassenmaske umstândlich verpackt:

". «der rekópfte Mann wird (- als Delphin - zum Befruchter

una - als Kalebassen-Kopfgeist -) zum Herrn der Fische..."

vas hilft es ançesichts dieser Behauptung noch, den Del-

phin ailein zu betracnten? Dieser sei Gn von den Speisen der

Frauen enttãáuschter Kopfgeist, der deshalb ageressiv sei und

am Sepensatz zu den idjassb allean auftrete. Auch dies kann

bezwelfelt werden, we-l renreich die Verwendunç der Del-

phbinvaske nicht beobacntete! Reiner Ansicht nach ist es nicht

zulsssig, einerseits iufierliche Ahnlichkeiten zwischen kuo-

luni-kFisch und Delphin zu veschwcren, aber andererseits zwei

untersch:edliche Kasken so zu behandeln, als seien es ein-

und dieselbe und die jeweils fur aie eipene Argumentation

fehlender charakteristika wie lenis und talebassenkopf zwischen
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ihnen hin- unt herwandern zu lassen. Ich múchte bezweifeln,

da? das Abtrennen derart empfindlicher Kôrperteile zu "neuer

Fruchtbarkeit” fuhrt. Die endgiltige Identifizierung vam

djurehêni kann, falls sie úberhaupt môglich ist, erst dann

erfolgen, wenn die Karajh sich selbst zu diesem Iroblem, das

sie nicht erfunden haben, ãufern werden.

Et. ler Zitteraal und die Stromschnellen

Lévi-Strauss, dessen strukturalistischer Mythenanalyse

der ganze Aufsatz wohl gewidmet ist (vgl. insbesondere Det-

schy 1965:75), findet Dietschys Argumentation "sehr uberzeu-

gend", zôgert jedoch, die "Hypothese einer symbolischen Affi-

nitaãt zwischen dem hetsiwa des ersten Typs oder dem schwarzen

Stock, aus dem er besteht, und dem elektrischen Fisch ganz

zu verwerfen. Dieser traãgt bei den Karajk denselben Namen

wie der Repgenbogen, d.h. eine metereologische irscheirung,

die wie der magische Gegenstand den Regenfullen Einhalt ge-

bietet.” (Lévi-Strauss 1976:440)

Levi-Strauss bezeichnet hier eine Loppelrute zum Vertrei-

ben von keren als hetsiwa, fur die Krause (1911b:333,447)

nur die iwze.cnnungen der Einzelteile angibt. Die dinne

helle Rute heiBe nohodâmuda, die dicke schwarze dagegen

kuoluni, wie der Wachsfisch. Auch heift der Regenbogen

nicht - wie man aus den Zeilen von Lévi-Strauss schlieBen

konnte - kuoluni, sondern uadí, koadzi oder kuadi; jedoch

sehen die Karajá im Regenbogen tatsãichlich einen Zitter-

aal bzw. dessen Schatten. (Enrenreich 1891:45; Krause 1911%b:

340; Machado 17:41; Gutenberg 1975:128)

Ist nun Krauses Ansicht, der kuoluni stelle einen Zitter-

sal dar, wirklich falsch? Immerhin fanden ihm zufolge ja Je-

standteile des Aals beim Bau des kuoluni Verwendung. Wir kon-

nen seine Auscage dadurch stiitzen, daí? zwei Autoren auBer-

halb dieses Zusemmenhangs uorú bzw. kuaurt als Bezeichnungen

i.> den Zitteraal erhielten. (Machado 1947:00; Baldus 1970:219)

lch finde deshalb Dietschys Zuruckhaltung beziiglich der Inter-

pretation von uorf als Zitteraal unbeçrundet.
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Bereits Zerries (1954:112/14) erwigt die Verwandechaft

von Schlange und Zitteraal, weil der Regenbogen sich bei den

Ethnien Siúdamerikas hãufig als riesige Schlange manifestiere.

wir kônnen dies mit Hilfe des Begriffes uorú nun bestitigen.

Der Regrenbogen gilt ja - wie auch der kuoluni - bei den

Karajã als gefáhrlich. wenn man ihn beriúnrt, stirbt man;

das ler pibt einen bum-Laut von sich und verschwindet.

(Krause 1911b: Mo) Eine Zrzihlung bestátigt unsere Interpre-

tation,

Dort heiBt es, daf? Kanaschiwã die Stromschnellen erschuf,

um die Gewalt des Wassers zu vermindern. Oberhalb der Schnel-

len staute sich das Wasser auf und in diesen mit frischem

Wasser gefúllten Becken entstehen die "Flufbewohner". Dort

leben auch die "romantischen, sú£en und sehr schônen" Zitter-

asle, die ihre Waffe, den Elektroschock uorá, von Kansschiwã

bekamen, nachdem ein Aal von den Karajh miBhandelt und auf

den Strand geworfen worden war, wobei er fast verdurstet vwiire.

Mit dem uorf schlagen die Zittersale nun Friichte von den

"wWesserbâumen", schlagen aber auch die Karajhk, die dort nach

r Lebenskraft und Zerstreuung suchen. In diesen Wasser-

becken "verjungen" sich auch die "Reisenden". Am Ende der Er-

záhlung heiBt es, da? Kanaschiwã die Karajh trifft, wie sie auf

auf einem Baum Friichte essen. Auf eine entsprechende Prage

antworten sie, nur Noskitos pegessen und den Zitteraal nicht

mifnandelt zu haten. Weil sie dabei abwechselnd rot und

weif werden, verwandelt Kanaschiwã sie in Chamáleons, die

Moskitos essen und nscn Selieben ihre Farbe wechseln konnen.

(FPeret 1972:20/L0; vrl. dazu auch Baldus 1450:28)

Uorf ist aleo hjer in ercter Linie der elextrische Schler,

den Cer Zitteraal austeilen kann. Es wire denkbar, da? der

Becriff uorfi aucn in den andcren Fãller wie Schlange, Pfeil

oder Wind wenirer d.e "rerhecinurrsformen an sich meint,

sondern eine ihnen allen remeinsame Qualitit, die seine viel-

seite Verwendbarkeit erméplicht.
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wie aber erfolgt nun die Identifizierunpg von Zitterasl

und kegentoren? In der Einleitung der Erzahlung wird der

mythische vrt “tromschnellen als ein sehr reizvolles Gebiet

geschildert und auch davon gesprochen, daR die Sonne im

Gischtschleier úber den Stromschnellen einen Regenbogen

uadi erzeure. Es ist also ein Ort, wo einerseits Regenbopen,

andererseits aber auch Zitteraale mit profer Hãufipkeit an-

zutreffen sind. (vgl. Ihering 1968:571) lber diese physika-

lischen bzw. zoologischen Zusammenhinge hinaus hat dieser

Ort symbolische Bedeutung.

Der der Identitãt eines im Wasser lebenden Tieres mit

einem in der Luft sichtbaren Phânomen immanente Wider-

eBpruch findet sich auch im Begriff “"Wasserbãume", der in der

kErzáhlung vorkomat. Er lôst sich nur auf, wenn wir den mythi-

schen Ort Stromschnellen als einen Raum begreifen, der sowohl

Himmel, Erde als auch Unterwelt beinhaltet. Diese Interpre-

tation bestitipt sich durch die Aussape von Maloh, da? alle

haskengeister in den Stromschnellen wohnten (Dietschy 1470/

71:52), was ja nur verstindlich wird, wenn sich dort der Ge-

gensatz zwischen oben und unten, idjassb-biu-mahadu und id-

assb-bãroho-tiledu aufhebt.

Die Stromschnellen scheinen gleichzeitig der Ursprungs-

ort dies:r Ge:ster zu sein. Ahnlich wie bei Feret, wo in den

Stromschreller die "FluBbewohner" entstehen, kommen in einer

Erzáhlung von der groBen Flut die kFische, aber auch die id-

jassb aus einey zerbrochenen Tontopf, der sich am Ursprung

des Araguaia befindet. (Chiara 1971:65) Ein solcher zerbro-

cnener Topf dient auch einem Knaben, der das Geheimnis der

idjass6 verraten hat, als Bedeckung fiir das Loch, in dem er

sich vor dem Weltbrand und der profien Flut rettet. (Peret

1974:54-62) Die Idee eines Ortes, wo sie vor allen Gefahren

geschutzt sind, wird auch aktiviert, wenn die Farajh Be-

drohungen seitens der weifen susgesetzt sind: "Mais...nos

Snamans produiront un grand feu qui dêtruira tout, le village,

lavion et les blancs - nous-mêmes, nous partiront tous à

un lieu lointain od nous serons à 1oabri." (Dietschy 1964/70:

21
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In den Mythen sind es jedoch immer die Initianden, die

existentielle Bedrohungen úberleben, oft gerade diejenigen,

welche sie provozieren. Kúnnte man dies nicht demit erklãren,

da8 sie sich ohnehin an diesem Ort befinden, der einerseits

Schutz vor Gefahren garantiert und andererseits die Tendenz

hat, bestehende Verhêltnisse umzukehren, wie das Zitat zeigti

Die Stromschnellen werden in der horizontalen Ebene lo-

kalisiert (Dietschy 1970/71:52) und nãhern sich den "Dórfern"

von Kanaschiwã an, die eine Zwischenstation der Initiations-

reise der Toten sind und sich am Nord- und Siidende des Karajf-

Universums befinden, wohin man in vielen Tagen Kanureise ge-

langt. (Lipkind 1940:248) Die "Dórfer" sind also auch Orte

am bzw. im FluB und lbergangsbereiche zur Unterwelt.

Nun spricht die Erziihlung vom Zitteraal ebenfalls von

“nessenden", die sich in den Stromschnellen "verjiingen" und

von Kkarajh, die dort neue Lebenskraft schúpfen. Soll das

vielleicht andeuten, da8 die Toten nach ihrer Initiations-

reise verjiúngt in die Unterwdt kommen? Von Kanaschiwi heilt

es, daê er schlieflich flufabwãrts reiste und nie mehr zuriick-

kehrte, oder mit seiner krau flufabwirts fuhr, wihrend sein

Sohn fluBauíwiirts verschwand. (Baldus 1950:23; Dietschy 1964:

46) Sein Áuferes scheint unsere Vermutung zu besthitigen,

denn in der ervwahnter Erziihlung von Baldus (vgl. S.43) soll

er ein Karajf-Junglinr mit Lippenpflock sein und nach Enren-

reich (1891:30) frart der Tote bei einem Wechselgesang: "Ich

bin in einez schônen Lande, habt ihr mir den Lippenpílock an-

sé
gslept:" /

1) De bectatturc ni Liprenpílock ist aber nicht gesichert.

Erause (1911b:279) berichtet, da? den Toten der Lippenpflock

abgenommen wurde. Lirrini (4942:180) fand in esnem nicht ein-

deutir von len iara'i stuzrenden Friedhoí Liprenpílôcke aus

knochen, die derern cr= karc;b rlichen.
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Auch die Wachsfigur ina-uni, also eines Karajf-Toten-

geistes, ist mit einem langen Lippenpílock versehen, der

Verzierungen aus Wachs trãgt. (Abb.12) Bereits Krause (1911b:

222/223) vermutete, dal es derselbe Lippenpflock sei, der

von der "Jugend" bei besonderen Anlãssen (etwa dem Einritzen

des Stammesabzeichens? vgl. 5.18/19) petragen wurde. Nicht

das Alter 1ãBt diese Vermutung plausibel erscheinen, sondern

die Tatsache, daf die Abfolge der Lippenpíflócke reglementiert

war. (Krause 1911b:220-24)

Der hier angedeutete Zusammenhang zwischen Toteninitiation

und der Initiation der Júnglinge begegnet uns auch in einer

Erzãâhlung, die wir bereits in anderen Versionen besprochen

haben. Ein Kind, haBlich wie ein Affe, wird von seiner Mutter

verlassen und vom Grofvater aufgenommen. Nach einigen Proben

un! Abenteuern macht es Kanaschiwã stark und schôn. Nun rãcht

es si'i ar ceiner Mutter, die blind geworden ist, indem es

sich weigeiL, ihr Essen zu geben und seinen guten Grofivater

mit Geschenken uberhãuft. (Falaise 1934:105/106)

Sind auch einipe Teile dieser Erzâhlung fir uns unklar,

so ist doch erkennbar, daf Kanaschiwi hier den "Mann im Loch"

hokumali bzw. die Schlange ersetzt. Dies ist nicht weiter

úberraschend, da wir fruher schon (5.48) seinen Aufenthalts-

ort als in der Erde befindlich beschrieben haben und Kanaschi-

wi als Herr der Fische geseren werden kann. (vgl. Zerries 1954:

314)

6.6.7 Zusammenfassunyp

Uber diesen Umweg gelangen wir wieder zur Kalebassen-

maske, deren Funktion im Initiationsritus ja ein Abbild der

Erzáhlungen von hokumali bzw. Schlange ist. (vel. 5.97-99)

lhr Auftreten bewirkt die Umkehrung bestehender Verhãltnisse,

was offenbar auch durch einen Aufenthalt in den "Stromschnel-

len" erreicht werden kann. Wir haben Berúhrungspunkte mit

mythischen Figuren bereijts anpesprochen. (5.89/50) Hier je-

doch sind direkte Verbindungen zu Kanaschiwii vorhanden, einer

mythischen Figur, mit der die Karajh in den Erzâhlungen kei-

ne reziproken Beziehungen aufnehmen konnen. Me im lusammen-
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hang mit der Kalebassenmaske besprochenen Figuren scheinen

diesen Sachverhalt widerzuspiegeln. Wwaihrend die von den id-

jassb provozierten metereologischen Phanomene wie Regen,

Sturm und Gewitter kontrolliert werden kônnen, indem die

harajh ihre Urheber mit Nahrungsmitteln besúnftipen (5.62/64,

89), gelingt dies beim "grofen" Donner und der grofen Flut

nur dadurch, daf die Karajh kanaschiwi Arme und Beine zusam-

menbinden, um ihn an der Bewegung zu hindern. Entsprechend

wird die Bewegung dee zuriúckkehrenden uort, der Nahrungs-

mittel bringen soll, in einem Gerat abgebremst, das selbst

Bchon zusammengebunden ist und auch dazu dienen kann, den

Regen fernzuhalten. (vgl. Lévi-Strauss 1976:442/43) Der Schama-

ne kann damit offenbar die Kalebassenmaske kontrollieren,

die ja ihrerseits Nahrungsmittel (Fische) bringt.

Wir miússen Dietschy kecht geben, wenn er die Erzãhlung

vom Delphin im Zusammenhang mit der Kalebassenmaske diskutiert,

zeigt sie doch grofe Ahnlichkeit mit jener von der grofen

Flut, wo die Karajfã Kanaschiwã finden und mit nach Hause neh-

men. (5.45) Wie der von Weifien abgeschlagene Kopf eines Kara-

JE versucht Kanaschiwã erfolglos, sich den Karajh verstind-

lich zu machen, und nimmt deren Speisen nicht an. Wir kônnen

allerdings keinen Hinweis fiir eine Enttâuschung des Delphins

oder KFanaschiwas erkennen und bewerten diesen Vorgang als

Ausdruck dafur, daê die Kommunikation ebenso wie die Aufnahme

reziproker Beziehungen unmôglich ist. Im Licht der kuni-

Vorstellungen (5.72/73) konnte man die Erzánlung vom Delphin

auch dahingehend auslegen, dai der abpgeschlagene Kopf eines

karajé zu einem nicht zu besknftigenden kuni wird, der sich

von roher tierischer Frost erniihrt.
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7. Das iroblem der Rettelmasken

Als "Bettelmasken" bezeichnet Krause (1910:108/109)

die kuni- und lateni-Masken, Geister also, die in ihrer

Verkôrperuny als Maske nicht wie die idjassb paarveisc,

sondern einzeln auftreten. Die Hauptfunktion der +ettel-

masken ist der Zrwerb von Nahrungsmitteln, die in die Kas-

kenhiitte gebracht und dort verzehrt werden.

Die KFarajf selbst scheinen den prinzipiellen Unterschied

zwischen paarweise und einzeln auftretenden Geistern anzu-

erkennen. Gegenúber Chiara (1971:63) betonten sie, da? la-

teni nicht zu den idjassb gehôre. Auch nach Krause (190:104)

rechneten sie lateni nie zu den idjassb. Dennoch kônnen

lateni auch paarweise tanzen (Krause 1910:109), oder zu zweit

suftreten, auch wenn sie dabei nicht wie die idjassb tanzen,

sondern Lebensmittel einsammeln. (Chiara 1971:62/63)

Dietschy (1965:73/74) hat nun den fir die Falebassen-

maske geltend remachten KNechanismus Enttiiuschung von den

Frauen in den Mythen, agpressives Verhalten als Maske und

rinzelauftritt auch fir lateni nachzuweisen versucht, eine

Naske, die den Tirarucu darstellen soll. Er bedient sich dabei

der Erzãhlungen von ldianakatu und Alobederi, die - enttãuscht

vom Geschlechtsverkehr mit den Sonnentóchtern - sich in Pi-

rarucus verwandeln und von Stôórchen mit Ffeilen beschossen

werden, wobei nur der "harte" iiberlebt. (S.45/46) Lateni

entspricht seiner Ansicht nach dem "harten" Pirarucu, vweil

er ja ais !aske allein auftrete und sich aus Enttãuschung

acrressiv verhulte.

Ir den uns ierarnten Aurenzeugenberichten und Aussaçen

“hat lecer: neber der “anrungsbeschaffunr auch die Aufgabe

zu vernindern, ia? c-e Finder sich zu weit vom Dorf entferne:,

oder ungezocen cind. lies trifft insbesondere fir die Knuben

zu, die, wenn cie des vebot richt beachten, von lateni ver-

prúgelt werden Y+-rner. (l eret 1975:79o; Gutenberg 1075:23/24)

Daregeu vervrúçelt leten' die "idchen nicht, sondern gebardet

g:ch inner. ceçer-per nur vedrohlich. lie Fruuen, sprich Mútter,



- No -

Scheinen cine Art Vermittlerrolle zwischen lateni und den

Kindern zu spielen. Sie Kônnen lateni mit Nahrungsmitteln ver-

“Sorgen oder ihren Tôchtern solche geben, die damn ihrerseits

lateni damit besiinftigen. In einem dieser Fille beobachtete

Cniara (1971:61/62), wie lateni ein Núádchen, von dem er Hah-

rung erhalten hatte, am Fopf streichelte. Nei einer anderen

Gelerenheit packte eine Mutter lateni und hielt ihn fest, so

da? ihr bedrohter Sohn unbehelligt fliichten konnte. Dieser

Fall ist umso bemerkenswerter, als die Reriihrung mit den id-

jassb ja vermieden wird.

Es mu8 betont werden, da? in den vorliegenden Berichten

lateni keine Ageression gegeniiber Frauen zeigt, sondern diese,

- wenn úberhaupt wie im letzten Beispiel - von den Frauen

ausgeht. Die Rezeption des Artikels von Dietschy durch Lévi-

Strauss (1976:440/41) lãft aus dem "harten" Pirarucu lateni

entstehen, der "die Frauen und Kinder erschreckt". Dietschy

(1974:39 Fn.39) hat nur die nachlissige Zitierweise von

Ltvi-Strauss kritisiert, der die Intdeckung, da? lateni den

Pirarucu darstelle, Baldus und Machado zuschreibt, nicht jedoch

ihm, dem wahren Autor. Es ist bedauerlich, daf? das Wachen iiber

eigen: Ergebnisse sich bei Dietschy nicht auch auf den Inhalt

der Aussaga von Lévi-Strauss bezieht, besonders auf die nicht

bewiesene Behauptung, lateni erschrecke die Frauen. Er

erklãrt sich also zum Entdecker eines Sachverhalts, versãumt

es aber, dessen schlampige Wiedergabe durch einen anderen

Autor richtigzustellen, was etwas befremdend erscheint. Mõ0g-

licherweise pafit dem an dieser Stelle so kritischen Forscher

der durch den Fehler von Lévi-Strauss entstandene neue Sach-

verhalt ganz gut in das Pild, welches er sich von einem vom

Geschlechtsverkehr enttãuschten Mann macht.

Das Beispiel der Erziihlungen von Idianakatu und Alobederi

verdeutlicht uns aber am besten, wie wir das einzelne bzw.

paarwejse Auftreten der Geister zu verstehen haben. Die Auf-

spaltungt einer hypothetischen mythischen Figur in Antipoden

hat zur Folge, da? diese Figur zu zweit auftritt und im Geren-

satz zu Kanaschiwi die Tendenz zeigt, reziproke Bez>ehunçen
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mit ander-n Figuren einzugehen, vas gleichzeitig auch den

Verlust ihrer Unsterblichkeit andeutet. (5.45-53) Diese Phã-

nomene scheinen in den Mythen der Karajh miteinander gekop-

pelt zu sein und lassen sich auch auf ihre Geistervorstellungen

anwenden. Mit Hilfe der paarweise auftretenden idjassb k5nnen

die karajá die endgultig verlorene Unsterblichkeit durch zyk-

lische Urneuerung ersetzen, welche auch die reschlechtliche

rortpflanzuny beinhaltet. (S.58f.) Diese ist den mythischen

Figuren Eonigsreier, Kanaschiwi, Idianakatu und Alobederi ver-

sagt oder sogar unbekannt, was im Hinblick auf ihre Unsterb-

lichr2-t nicht gravierend ist. Auch hier stehen Idianakatu

und Aiobedsri wieder in einem Ubergangsbereich, weil sie zwar

zunâchst den Geschlechtstrieb verspúren, ihn jeduch dann ab-

lehnen. Ihre "Enttáuschung” ist also letztenendes Ausdruck

dafur, da? sie diesen (lbergangsbereich nicht verlassen wollen,

sondern die Unsterblichkeit vorziehen.

Lateni entspricht dieser zweideutigen Haltung, wenn er

sowohl allein als auch zu zweit auftritt und als Pettelnaske

das Junrresellendasein ermóçlicht. Er ist ein Geist, fer fiúr

Nicht-Initiierte zustândig ist, da die Knaben nach der Auf-

nahme in die Haskenhitte die Angst vor ihm verlieren. (Zhiara

1471:62/63) Móglicherweise begeben sie sich selbst spãter in

dieser Maske auf Nahrungssuche, haben wir doch festpgestellt,

daf diese perade in der djurê-Phase neuen Bedingungen unter-

worfen ist. Sie soll ja vonstattengehen, ohne daf die Knaben

resehen werden, wozu die Decke als Verhúllung benutzt werden

kann, was schon eine Maskenfunktion beinhaltet.

Es ist eine bemerkenswerte Farallele, daf der Firaracu

renauso wie der djurê-! nabe Gefahr láuft, "verwechselt" zu

werden und dem Jagdeifer seiner Fameraden zum Opfer zu fallen.

wie weit diese Farallele reht, ob z.RB. die lateni-las”re den

Virarau se'bst darstellt oder dessen Verkleidung, 1H3t sich

nicht mit ?ostimmntheit sapen. Viter, die das "Minnerkindbett"

nicht durchfiúhren, kônnten sich ebenfalls nicht in Menschen

zurickverwanteln, wenn sie die idjassb-Masken anzôgen. Im
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Gegensatz zum Pirarucu missen sie aber in der Nihe der Frauen

“bleiben, um ihre Verwandlungsfihigkeit zu erhalten. Das "Jung-

gesellenideal", welches in der Erzihlung von der Schlange zur

Ausdruck koamt, stellt somit eine f'berlebenstechnik dar, die

umgekehrt we die der idjassó funktioniert, was angesichts der

Tatseache, da3 diese deutliche “eziige zur “eirat und zur [rach*-

barkeit der Frauen aufweisen, nicht verwundert.

Das becrohliche Verhalten von lateni fordert eine Zãhmunr

heraus, die neben der Besanftigung des Geistes insbesondere

den Junggesellen, die hinsichtlich der Anbaufriichte von der

Gemeinschaft abhângig sind, eine ausgewogene Ernkhrung sichert.

Die Kombinetion beider Funktionen bedeutet, da? das grofziigipe

Verhalten cegeniiber lateni zu einem "wWohlverhalten gegenúber

der die Dor“gemeinschaft aufrechterhaltenden Minnergemeinschaft

wird." (Múnzel 1971:131) Die deutliche Beziehung von lateni 2:

den Nicht-Initiierten gibt dieser seiner Aufgabe einen besonce-

ren erzieherischen Aspekt.

Es ist ein Versiumnis der bisherigen Forschung, da? die

Trãrer der “asken nur in wenigen Fãllen identifiziert wurden.

Dies wire fir die weitere Untersuchung der Bettelmasken im

Zusammenhang mit dem Junggesellendasein von pgrofem Nutzen,

weil auf diese Weise nicht nur die Bedeutung der Mythen fúr

den Maskenritus, sondern auch soziale Phãnomene besser bewer-

tet werden kônnten.

Beziglich der Felebassenmakse sind unserç Kenntnisse noch

viel lickerhafter. Die mir bekannten Berichte zeichnen ein im

Vergleich zi; dez von MNetschy hervorgehobenen Mechanismus eher

konrlexes *.ld. “ropheta (1526:277-75) wornte dem paarweisen

Auftritt vor KFalebassenmas':en be:, die mit verschriinkten Armer.

sinrend úber eine “tunde lang tanzten. Line halebassensasre,

4:e Henburz-Tenison (1272:1058/107) bei eirem idjass6-Tanz fo-

t. rafierte, verschwans scfort wieder in der “askenhiitte. Le-

éielich Antônio “ereira we: von djurehên', der verheiratete

un: letiçe -raue: verfolre. Chiara horte auch von einem Full,

wc djurehêr: bracilianische Midcnen verfolrte, die ein Varajf-

dorf teguc: cen. Jurera 14:70)
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wenn wir wie in den vorangegangenen Kapiteln die in den

Erzãhlungen ausgedriickten Vorstellungen fiir die Untersuchung

der Kalebessenmaske heranziehen, stellen wir fest, da! die

antagonistische veziehung zu den kFrauen dort schon festgelegt

ist und eigentlich aus den Funktionen der Falebassennaske re-

sultiert. Sie wacht úber das Geheimnis der idjassb, das ja in

rster vinic von den Irauen pefiihrdet ist. In der crzihlung vom

laiman wird sie als tolpatschige lNaske geschildert, die mit

Hilfe ihrer Faxen die Herrschaft der Minner wieder konstituiert

und als Herr der Fische auftritt. Wir kônnen in diesen Fãllen

nicht behaupten, daf es sich um einen von den Frauen enttãusch-

ten und deshalb agpressiven Geist handelt. Seine wichtigen

Funktionen, z.B. auch bei der Initiation der djuré-Knaben,

liefen eine solch eindimensionale Reaktion par nicht zu.

Neiner Ansicht nach muf man die Kalebassenmaske als Geister-

herrn betrachten (vgl. Dietschy 1960:4), dem ihnlich wie Kana-

schiwi sowohl schôpferische als auch zerstôrerische Krãfte zu-

ceschrieben werden, die in ihrem Ausmaf die FãhigkXeiten anderer

Geister ubertreffen. Wie jin den Mythen fiir Kanaschiwã ist es

auch fur die KFalebassenmaske nicht belert, dai sie selbst um

Lebensmittel bettelt, weshalb die Bezeichnung Bettelmaske fiir

sie nicht zutreffen wirde. Das littel zu ihrer Besânftigung

ist ein Gerãt, welches symbolisch gefesselt zu sein scheint,

analog der einzigen Môglichkeit, Kanaschiwã zu kontrollieren.

Hartmann hat die Bettelmasken in einen Zusammenhang gestellt

mit Masken, die lediglich dazu dienen, "die Freude an Feier-

lichXeiten zu ernhvhen. Sie treten als Spafmacher und Kinder-

schreck euf, ohne daf? ihnen eine tiefere Cymbolkraft innewohnt.

lhr Thararter kônnte als profan bezeichnet werden." (Jartmann

4027) Die *unktionen der “ettelmasken und ihr tolpatschipez

und zuweilen komisches Verhalten môgen zu dieser voreiligen

schlu2folrerunr pefúhrt haben, wobei unsere Vorstellungen von

4eilir und Irofan vermutlich Fate gestanden haben. Die Jettel-

masren kuni und lateni und die Kalebassenmaske verhalten sich

jedoch wie die Fipuren einer mythischen Urzeit, in der rezi-
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Abb.1 Bevôlkerungsentwicklung

1844 4888 1908 4939 195 1066-609 1978-8

Karaj& B15 79s 7oo 1000 1720

Javaé 4000 650 350

Xambioh 22885 65 7o

Nicht-Karajf& auf Bananal Ende der 7o-er Jahre: 15-20 000

Castelnau 1850:442; Ehrenreich: 1891:7; Krause 1911b:189;

Lipkind 1948:1B0; Machado 1947:16; Tavener 1973:434; Porantir
19729,11:11; Moura 19976:5; Toral 1979

Abb.2

(Enrenreich 1891)
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À Abb.3 (Dietschy 1970/71)
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Zexhnung von Malos, 30 November [8%4. |: amá-e mi, 2: udgado, 3o dado,
4: qaôhu,3: mfyalcheni,6: intemi, 7: yudahan:

Abb.4 (Krause 1911a)



Abb.5

(Kissenberth 1922)

Abb.6

(Krause 1910)
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