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1. Allgemeines

1.1 Name, Sprache

Die Karajh leben seit mindoatenl.del 16. Jahrbundert1)
am Lauf des mittleren Araguaia und suf der von ihm gebil-
deten Insel Bananal in den heutigen brasilienischen Bundes-
steaten Goihs, Mato Grosso do Norte und Parh.

Die Bezeichnung Karajh stemmt aus dem Tupi und bedeu-
tet Brillaffe (Allouata caraya). Mdglicherweise gaben ihnen
die benachbarten Tapirap® diesen Nemen. (Palha 1948:48)

Der ethnologische Terminus Karajh umfaBt drei sprachlich
und kulturell verwandte Gruppen, von denen eine ebenfalls

als Karajh bezeichnet wird, eine als Java® und die dritte
als x“bio‘.

Die "eigentlichen" Karajh geben sich selbst auBer Ka-
rajh auch den Namen ink, insulh oder ina-son-uera, was
soviel wie "Mensch"™ bedeutet. (Krause 1911b:187; Machado
1947:110) Die Javeb nennen cie Karajh susomaedo 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 Karajh, die diese Gruppe
auch noch als isé@ndju, isdndiwandu oder berobeo (vielleicht
Insel Bananal) kennen. (Erause 1911b:187,456) Nach Machado
(1947:76,128) nennen die Karajh sie xandit-mahadu oder
xandinod8-wahadu, Herren des Waldes. Nach Lipkind (1948: .
179) bedeutet der ihnen gegebene Name "Indianer” ?) heiBt
aber auch abschédtzend soviel wie "Hinterwdldler".

Xambioh heiBt "Kameradenvolk™. (Lipkind 1948:179)
Lipkind (1948:179) zufolge betrachtet sich jede Gruppe
als ein eigenes Volk und gebraucht einen Namen, der "wir"

bedeutet und sie von anderen Stammen unterscheiden soll.
Als Enrenreich die Yambiod aufsuchte, bezeichneten diese

1) Ehrenreich (1891:8) schlieBt dies aus den bereits den

ersten Reisenden bekannten Felszeichnungen der Insel Mar-

tirio, die von den Vorfahren der XambiohA stammen.

2) Der Autor dieses Begriffes konnen eigentlich nur die

Européer sei., Jdua e mir unwahrscheinlich erscheint, daB

die Farajh i1n ihrer Sprache einen Ausdruck fiir "Indiener® kennen.



sich im Gegensatz zu den WeiBen ebenfalls als Karajh.
(Enrenreich 1892:100)

Die Karajh sprechen eine Sprache, die mit keiner der
groBen Sprachfamilien Slidamerikas geniigend Verwandschaft
besitzt, um sie dieser anzugliedern. (Ehrenreich 1891:3;
1894:20/21) Linguistische Untersuchungen ergaben, daB die
Karajh seit liber 1000 Jahren eine eigene Population bilden.
(Tavener 1973:449) Sie sind mit den Karays, die am unteren
Xingu lebten, nicht verwandt. (Ebhrenreich 1891:3)

Die Aussprache der Karajh machte den Porschern bei
der Anfertigung von Worterlisten immer erhebliche Schwierig-
keiten. (Fhrenreich 1891:9; Krause 1911b:342/43%) 1) Unter-
einander jedoch “"verstehen sie es, sich im Fliisterton weit-
hin {iber das Wasser vernehmbar zu machen. " (Krause 1911b:

344)

Frauen sprechen anders als Mdnner . cins Tatsache, die
erst von Ehrenreich entdeckt wurde. Fur wenige Worte sind
ganz verschieden. (Ehrenreich 18%4:23) Der Bauptunterschied
besteht darin, “"deB in der Prauensprache ein k eingeschoben
ist, wo bei den Ménnern zwei Vokale nebeneinander stehen;
anlautendes X der Frauen wird bei den Mé@nnern weggelassen."
(Erause 1911b:343) ;

1.4 Lage der Dorfer
Es hat wenig Sinn, die unvollstdndigen und oft ver-
wirrenden Aufzéhlungen der Dorfer friher Autoren wiederzu-

1) Bei dieser Arbeit fanden folgende Worterlisten Verwendung:
Castelnsu (1851:268-70), Sokrates (1893%:87-90; auch bei Ku-
nike 1916:179-82), Ihrenreich (1894:2u-37), Krause (1911b:
315-60), Machado {1947:57-128), Baldus (1970:209-25), Gu-
“tenberg (1975:107-47) )



geben. Das brutale Vorgehen der Brasilianer diirfte gu
Fluchtbewerngen gefilhr* haben, die eine Lokalisierung

schon zu damaliger Zeit erschwert hdtte. Die Lage und Zahl
der Dorfer seit 1844 ist bei Hartmann (1973:23-28) so asus-
fihrlich wie mdglich beschrieben. Ich beschrinke mich des-
hald darauf, allgemeines zum Wohngebiet der Karajh 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 wdchst und sonst trockenes Savannenland
sich mit Uberschwemmungsebenen abwechselt. (Ehrenreich 1891:
6/7) Im Gebiet des mittleren Araguaia lassen sich Trocken-
und Regenzeit klar voneinander trennen. Wiahrend der Regen-
zeit von Oktober bis Méarz wohnten die Karajh euf den iiber-
schwemmungsfreien Hochufern in Dorfern, deren Einwohnerzahl
friher bis zu Teausend betragen haben diirfte. (Dietschy 1958b:
.15) Alle zehn bis vierzehn Jahre kommt es zu einem Hoch-
wasser, das weite Teile der FluBebene des Araguaia iliber-
schwemmt. Deshalb sind dort die dasuerhaft bewohnbaren
Stellen begrenzt, weit auseinanderliegend und in erster
Linie auf die ufernashen Streifen beschrénkt. (Krause 1911b:
187; Tavener 1973:442 450) Moglicherweise ist dies der
Grund dafir, daB8 - wie Chiara (1971:16) bemerkt - viele
Dorfer der Karajh tlw. seit 1910 an demselben Ort geblie-
ben seien, was sie angesichts der Tatsache, daB die Karajh
shifting cultivation betrieben, wundert.

In der Trockenzeit von April bis Beptember s8inkt
der Wasserspiegel des Araguaia um zehn bis zwolf Meter
(Ehrenreich 1891:7), wodurch im FluBbett zahlreiche Sand-
inseln freigelegt werden, auf deunen die Karajh Lager er-
richteten, die sie von Zeit zu Zeit abbrachen und an anderer
Stelle wieder aufbauten. e Vorliebe fir die Lebensweise
auf den Ssndinseln mag asuch ein Grund fir die rédumliche
Anordnung der Siid- und Ncrdhorde der eigentlichen Karajh
gewesen sein. Der zwischen beiden Horden befindliche Lauf



des Araguaia (13°S0o' - 12° 30' siidl. Breite) ist ndmlich
praktisch frei von Inseln, was nicht nur die Karte bei
Krause (1911b) zeigt, sondern auch die Beobachtungen von
Bullock (1924:388) bestitigen. '’

Die eigentlichen Karajh bewohnen den Araguaia von der
Stadt Aruand im Siiden bis Barreira do “ ‘mpo ‘m Norden und
damit den ganzen fiir groBere Boote sch. fba.=»n Mittellauf.
Ihr Wohngebiet erstreckt sich demnach iiber eine Lénge von
ca. 900 km und eine Breite von ca. 120 km. Die Xambioh
bewohnen die Stromschnellenstrecke unterhalb von Conceigéo
und die Javab leben am rechten Arm des Aragusia und den
Nebenfliissen und Seen im Innern von Bananal.

1.5 Die einzelnen Gruppen

Die lange Erstreckung des Wohngebietes macht eine kul-
turelle Differenzierung der einzelnen Gruppen schon aus
dkologischen Griinden wahrscheinlich. Das bevorzugte Vor-
kommen bestimmter Ressourcen in begrenzten Gebieten, wie
z.B. an der Miindung des Tapirapé das Pfeilholz Taquara
(Fam. Gramineas), oder weiter fluBaufwiirts ein fiir den
Kanubau geeignetes Holz, bewirkt eine Spezialisierung der
Dirfer und einen regen Austausch von Rohmaterialien und
Fertigprodukten. (Tavener 1973:449) '

Lipkind, der die Karajh wohl em besten kannte, aber
sein Material kaum verdffentlichte, schrieb 1939 an Baldus
(1970:67), daB die Javab von den eigentlichen Karajh sehr
verschieden seien. Die Java® hidtten no'S 70 Jahre zuvor
zusammen mit den Tapirap® auf Bananal :leb. und ihm sogar
einen ihrer Priedhdfe zeigen kdnnen. Nach Aussagen der Ta-
pirap® 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),
daB die Javab die weiten Ebenen meideten, dagegen kleine
Flisse und die Néhe des Waldes vorzogen. Die Liebe zum
Wald hatten sie von den Tapiraph, die Liebe zum FluB und
seinen Strénden von den eigentlichen Karajh. Sie stidnden
deshalb zwischen ihnen und den Tapirapb. Nach Tavener (1973:

1) Nach Vellard (1935:124) riickt zwischen dem Jlidende von Ba-
nanal und dem Rio das “ortes die Cavanne bis suf wenige Meter
an des Ufer heran, was such den Feldbau in dieser Zone erschwert.

.
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548) galten die Javah als die Bodenbauer unter den Karajh.
Die Xambioh standen kulturell zwischen den beiden anderen
Gruppen. (Lipkind 1948:179)

Von den drei Gruppen sind die eigentlichen Karajh am
besten bekannt. Die wenigen Angaben iiber die Xambioh stem-
men von Castelnau und Ehrenreich, iiber die Javab von Krause
und Lipkind. Eine kurze Schilderung der Kultur der Karajh,
wie sie hier nur mdglich ist, stiitzt sich deshald v.a. auf
Kenntnisse der cigentiichen Karajh, wie auch der Hauptteil
der Arbeit diese Gruppe besonders bericksichtigt.

1.6 Nshrungserwerb

Die Earajh betreiben das ganze Jahr iiber Fischfang. Im
flachen Wasser fischen sie mit Pfeil und Bogen, im tiefen
auch mit von den WeiBen erworbenen Angelhaken. Sie beherr-
schen auch den Fang durch Vergiften des Wassers von Lagunen
und Seen mit Timbd (Serjania sp.), den sie von den Xavante
gelernt haben wollen. (Krause 1911b:248-51) Im triiberen
Wasser der Regenzeit fiachen sie asuch mit Reusen. (Koenigs-
wvald 1908:222) Manchmal fahren sie nachts mit Fackeln auf
Fischfang aus. (Lipkind 1948:181) Der bis zu 2,50 m lange
Pirarucu (Arapaims gigas) wird mit der Harpune vom Boot sus
gefangen, friher auch mit iiber 100 m langen Grundnetzen,
mit denen ein See abgesperrt werden konnte. Der Fisch wurde
durch Schlédge auf das Wasser in das Ketz getrieben, dann
von einem Mann unter Wasser gebidndigt und an.Land erschlagen.
(Schultz 1953:248-51) Die Beutefische sind neben dem Pira-
rucu die FPirara, Firanha (Serrasalmus), Hundsfisch (Acestror-
hamphus hepsetus), Pintado, Matrincham, Tucunar® (Chichla sp.)
Pacl und Jaquir{. Nicht gejagt werden FluBdelphine (Inia
geoffroyensis) und anere Schuppenlose. (Ehrenreich 1891:14)
Wegen des Raubbaues en den Bestiénden, der v.a. seit der
Kommerzialisierung des Fischfangs von Karajh und WeiBen
betrieben wurde, stellte bereits Schultz (1953:254/55) ein
Niedergehen der Besténde am mittleren Araguaia fest und
sagte flr die kommenien Jahrzehnte einen Mangel voraus,
der auch eingetreten zu sein scheint. In S. Isabel afen

die Karajh Ende der 6o-er Jahre Pische, die in anderen
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Dorfern verschmziéht wurden. (Tavener 1973:453)

Die Jagd ist nur von zweitrangiger Bedeutung fir die
Erpdhrung. Nach Lipkind (19438:181) bestand ihr Hauptzweck da-
rin, Federn fiir die Anfertigung von Schmuck zu bekomsmen;
besonders Papageienfedern sind begehrt und stellen auch
einen wichtigen Tauschartikel dar. Die Nist- und Brutplatze
von Vogeln werden genau beobachtet, junge Exeaplare gestoh-
len und gezihamt, um sie als Federlieferanten immer griffbe-
reit zu haben. Wildschweine sind die wichtigste eBbare
Jagdbeute. Sie wurden in die Enge getrieben und mit Keulen
erschlagen. (Peret 1975:37) Nach Koenigswald (1908:222)
setzten die Karajh suf der FluBfahrt ihre Hunde aus, die im
ufernahen ¥ald das Wild aufspiirten und ir ¥vas‘.)r triebaen,
wo es von den Karajh erlegt wurde. Besonde.s wildreich sind
die in der Trockenzeit mit Sumpfurwald beatandenen Inseln,
ein weiterer Grund fiir die Karajh, sich an inselreichen
FluBstrecken sufzuhalten. (Krsuse 1911b:44/45) Eine beliebte
Technik scheint auch das Abbrennen der Savanne gewesen zZu
sein, wo nach einiger Zeit in der Asche {risches Gras
spro8, welches das Wild anlockte. (Krasuse 1911b:64,247)

Von den verfiigbaren Tieren wurden nur wenige und diese nur
bei Gelegenheit gejagt: Aguti (Desyprocta sp.), Coati (Na-
sua narica), Coath (Ateles sp.), Iguana (Iguana tub.),
Mutum (Crax sp.), Jacl (Penelope sp.), Jab (Crypturus n.);
nur manche Karajh, v.a. Ménner, aBen diese Tiere. (Baldus
1970:209-25) In den Vorstellungsbereich der Jagd gehdrt -
wie wir sehen werden - auch der Honig. Die Karajh verfolgen
genau den Flug der Bienen, erklettern die Biuse und hauen
die Nester mit dem Waldmesser heraus oder ré@uchern die in
hohlen Baumstammen 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 dar Sammeln
wildwachsender Frichte auch eine Beschaf. gung der Frauen.
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Wichtige Sanmelfriichte sind Piqui (Caryocar vill.), die
Risse der Usgagu-Palme (Athlea), Buriti (Mauritia flex.),
Tucum (Astroceryum) und Cajl (Anacardium occ.). (Ehrenreich
1891:1%; Krause 1911b:241) Fir die Hausbedachung werden die
Blatter der Babagu-Palme (Orbignia sp.) und fiir den Kanubau
das Holz des Landi (Callophyllum bras.) verwendet. (Lipkind
1948:181; Wist 1975:110) Eine wichtige Bedeutung fiir die
Ernéhrung haben die Eier der Tracajh-Uchildkriote (Hydraspis
hil.) und besonders die Eier der Tarteruga-Schildkrote (Fo-
docnemis exp.), die im August bzw. September gelegt werden
und die die Karsjh aus den Sandbiénken der Nebenfliisse des
Araguaia ausgraben. Im Oktober werden auch gekochte StrauBen-
eier gegessen. (Krause 1911b:149,245/46)

Die Karajh legen ihre Pflanzungen auf den {iberschwem-
mungsfreien Hochufern in den Galeriewdldern des Araguaia
oder seiner Nebenfliisse an. Sie bevorzugen Stellen in FluB-
néhe, um sich léngere Landwege zu ersparen; da solche Stellen
knapp sind, liegen ihre Felder oft sehr weit vom Dorf ent-
fernt, konnen aber relativ leicht mit dem Boot erreicht wer-
den. (Lipkind 1948:180) Offenbar gibt es zwischen den DSr-
fern Grenzen fiir die Ausiibung des Bodenbaus. (Dietschy 1959:
174) Die Miénner verrichten alle schweren Arbeiten vom Roden,
Abbrennen, Ernten und Transport. Kltere Frauen iibernehmen
leichtere Arbeiten. (Lipkind 1948:180/81) NRach KErsuse (1911b:
243) sollen die Frauen einige Friichte selbst anbauen. Es
wurden vier verschiedene Sorten bitterer und siiBer Maniok,
zehn Sorten Mais, fiinf Sorten Kartoffeln, vier Sorten Was-
sermelonen und Bohnen, zehn Sorten Bananen, Erdniisse,

Uruch (Bixe or.), Tabak, EBaumwolle, Kiirbis, Zuckerrohr,
Yans, Ananas und Mamao angepflanzt. (Lipkind 1948:180)
Maniok- und Maisstecklinge wurden auch in Sandbédnke einge-
pflanzt. (Krause 1911b:242)

Z2u 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 gefdllten Baumstimmen wurden
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niedrige Rundbeete angelegt, in die sie im Dreieck Maniok-
stengel einpflenzten, deren Zweige oben miteinander ver-

schriankt waren. (Krause 1911b:242/43; Lipkind 1948:180/81)
Die Javah wechselten jedes Jahr das Feld. (Schultz 1961:86)

Besonders Baldus (1937:285; 1%28:146/47) betont immer
wieder, da8 die Karajh keine guten Bodenbauern seien. Nord-
lich der Tepirapb-—Miindung traf er auf Karajh, die mehrere
Jahre hindurch Hunger litten, weil sie immer auf derselben
Stelle gepflanzt hatten, die vom Hochwasser mehrmals ilber-
flutet worden war. (Baldus 1970:178) Dietschy (1969:12)
Jedoch fragt sich, od der Bodenbau der Karajh eine “"Regres-
sion" im Sinae von Ribeiro (1971:49-53) gei, was angesichts
der groBen Pflanzungen der Xembioh und Jave$® nicht unwahr-
scheinlich ist. (Castelnau 1850:4%0; Krause 1911b:358) Auch
die Vielfalt der Anbaufriichte spréche fir seine Annahme.

Die Zubereitung der Nahrung ist Aufgabe der Frauen.
Die Aauptnahrung ist eine iweru genannte dicke Suppe aus
Maniok, die esuch mit Mais oder Reis vermischt sein kann.
Sie ist nur schwach fermentiert. Manch. . w:. d daraus ein
Eintopf mit Fisch gekocht. (Rib. da Cunhe 1985:172; Lip-
kind 1948:181/82)

Zum Jehreszyklus ist zu bemerken, daB die Monate der
Trockenzeit von der Jagd und dem Fischfang in den Seen bis
zum Semmeln der Tartaruga-Eier und dem wilden Honig eine
Vielfalt von MOglichkeiten bieten. Krsuse (1311b:113) stellte
Ende August fest, daB die Karajh bei seiner Heimfahrt
"auffallig dicker" geworden waren. In der Regenzeit, wo
Jagd und Fischfang weniger Ertrige liefern, wird die Ernih-
rung mit Hilfe verschiedener Friichte, u.a. Piqui und den
Zrtragen der Pelder bestritten. Miglicherweise konnen auch
die in Asche getrockneten Tartaruga-Eier bis in den Mar:z
konserviert werden. (Lalong 1951:138) Jedoch tritt gegen
Ende der Regenzeit eine Verkmappung von Nahrungsmitteln ein.
(Dietschy 1964:43)



- 15 -

1.7 Gesellschaft

Das Regenzeitdorf unterscheidet sich von des der Trocken-
zeit pur durch groBSere und festere Hiitten; es besteht aus
einer oder mehreren Reihen von Hiitten, die parallel zum Ufer
verlaufen und sich zu ihs Gffnen. In ca. 200 m Entfernung
hinter dieser Linie steht Richtung Wald die Maskenhiitte
idjassb-hetd , wo sich tegsiiber die Manner und Jinglinge
aufhalten und deren Zutritt Frauen und Madchen verboten ist.
Zwischen idjassb-hetd und der Dorfzeile befindet sich der
Tanzplatz, hinter dea idjass~hetd der Ménnerplatz. Am Ufer
gibt es eine Anlegestelle fir Frauen, verheiratete Manner
und Kinder und eine, weiter abgelegene, fiir die Jiinglinge
und die Besucher der idjassb-Maskenténze. (Lipkind 1348:182)
Die Freuen und Madchen halten sich gewohnlich vor den Hiitten
auf und konnen sich auch in der Dorfzeile frei hin- und her-
bewegen, wihrend ein Mann, wenn er z.B. eine Angelegenheit
az anderen Ende derselben zu erledigen hat, einen Umweg
Uber die Maskenhiitte macht, um zu dezonstrieren, "that his
business in the other home is purely business, i.e. a male
activity, and that he is not there for amorous reasons.”
(Tavener 1973:854) Fir Junggesellen besteht an der Hickseite
der Hiitten ein besonderer Ein- dzw. Ausgang. (Maufrais 1953:
151; Ghiara 1971:17)

Die durchschnittliche Einwohnerzahl der DSrfer betrug
Mitte des Jahrhurderts 4c. Einige Dorfer hattean bis zu 200
Einwohnern. Es gad offenbar drei Minnergruppen idjob, die
jeweills einen Anfihrer hatten und besonders beis GroShaus-
fest heto-hoka in Erscheinung traten. Die Zugehdrigkeit
ging voa Vater suf den Sohn iber; dieser sollte die Tochter
eines Mannes derselben Gruppe heiraten. Die Ehen waren iiber-
wiegend uxorilokal. Die Schwestern konnten nach des Tod
ihrer Eltern zusammenleben und einer ihrer Gatten wurde zua
Oberhaupt der GroS8familie. Jede verheiratete Prau hatte
eine eigene Feuerstelle. (Lipkind 1948:183%; Jemes 1949:
59/60,62/63)

B Eine der MEnzergruppen idjob vereinigte offendbar such
die erdlichen Azter des Zaurtlings uni friesters und der
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Nahrungsverteiler fur das heto-hoka in sich. (Dietschy 1959 a:
175; 1962:459) Nicht ganz eindeutig ist, daB nach James
(1949:58-60) der Hauptling gewohnlich am Ende der Dorfzeile
vohnte1 , 8180 stromauf- bzw. stromabwdrts, die zwei anderen
idjo& aber ihrem Namen nach diesen Standort beanspruchen,
weil sie "Stromabwdrts-" und "Stromaufwarts-Mannschaft"
heiBen. Aus demselben Grund ist sich Dietschy auch "nicht

im kKlaren, warum Maloa-ré als Priestersohn die Stromauf-
wirtsleute dirigiert." (Dietschy 1959 a:176)

Die Amter des Hiéuptlings, Priesters und Schamanen sind
wohl nur in der Theorie zu trennen; in der Praxis zeigt sich,
deB ein Mann oft zwel oder mehr Kmter in sich vereinigen
kann. So ist z.B. der von Krause als Hauptling bezeichnete
Ilk auch ein "berithmter Arzt®™ (Krause 1911b:66,322) und
nach Dietschy (195@%173) sogar Priester gewesen. Die Bezeich-
nungen flir bestimmte Amter werden von den Karajh auf eine
Art und Weise gebraucht, die bei Forschern unterschiedliche
Interpretationen hervorgebracht hat.

Bei Baldus (1937:83) ist io0ld der s.nin:te Junge eines
Dorfes, der nicht im Ménnerhaus, sondern zuhause erzogen
wurde, nicht arbeiten brauchte, immer schdn geschmiickt war
und nicht befehlen konnte. Nach Dietschy (1959 &:174)
befahl ein i0lb6; dieser Begriff wurde von seinen Informanten
dquivalent zu deridu verwendet, so daB8 Dietschy (1974:37)
zu der Ansicht gelangt, deB beide zukiinftige Hauptlinge ge-

1) Das Haus des Vaters einer Karajh, die behauptete, Tochter
eines Hiéuptlings gewesen zu sein, befand sich am GSiidende des
alten Karajh-Dorfes (GO-JU-41), also auch fluBaufwdrts.

(Wist 1975:131,149, croquis 2) Chiara (1971:67/68 Pn.2) sieht
keinen Widerspruch zwischen Dualorganisation urmdden bei den
Zeremonien auftretenden drei idjob, da die eine ja aus Wiirde-
tragern bestehe und in einer von ihr aufgenommenen Fassung
des Ursprungam,thos der Karajh zwei verschiedene Gruppen an
die Erdoberfldche gelangen, wiéhrend Coboi unten bleibe. Eine
Dreiteilung sei also mythisch gegeben.
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wesen 00100.1) Baldus (1970:342) dagegen schlieBt aus Dietschys
Material, da8 es zwei verschiedene Arten von Fihrern gegeben
babe, némlich den iold und den ixedinadl, die prinzipiell

in jedem Dorf vorhanden gewesen seien. Ixadinadl bedeute

soviel wie "Hiuptling der WeiBen™ bzw. “der von den WeiBen
ernannte Hauptling®". Dietschy (1959?1?3) wiederum iUbersetzt
diesen Begriff mit "Priester".

Besonders dltere Autoren sprechen von "Hauptling® und
meinen eigentlich den Schemanen. Wenn 2.B. Krause (1911b:322)
erwihnt, da8 gich manche "Hauptlinge® Jinglifhe asus anderen
Dorfern verssmmelten, bzw. in Dorfern mit "Héuptlingen®
regelodBig viele Jinglinge anzutreffen waren, so diirfte es
sich dabei wohl (such) us Schemanen gehandelt hsben, die die
Junglinge in die Traditionen einfiihrten oder ihnen eine
Ausbildung als Schamanen gaben. Auch ist der Leiter der
Maskenfeste und ihrer Vorbereitungen nach Lipkind (1%%0:2%)
der Schemane und nicht - wie es Krause (1911b:321) darstellt -
de “"FAuptling”.

Es ist @uSerst schwierig, die fiir unes verwirrenden
Angaben izmer einer bestimmten Institution zuzuordnen. Die
Existenz mehrerer Wirdentrager ist sicher und dem Quellen
zufolge sind es entweder zwei oder drei gewesen. (Dietschy
1959%173; Wiist 1975:130; Rev.At.Ind. 1978:8)°)

Der Schemane kann sein Aat im Gegensatz zua Priester
oder Hauptling nicht ererben. Er geht bei einem d@lteren

1) Deridu scheint auch ales Eigennsmen gebdbrauchlich zu sein.
(g-chado)19a?:ko; Serelj 1950:210; Oliveira 1950:92; Dietschy
195%6: 119
2) Wie Dietschy beserkt, scheint die 1djod der wiirdentréger
und das Amt des Hauptling im Verschwinden begriffen zu sein.
Das traditionelle Antlitz dieser Gesellschaft "...aurait
&t fascinant pour la sociclogie comparée ainsi que pour

. 1’histoire de: Indiens de 1’ Azbrique du Sud." (Dietschy 1963:
46; vgl. 1977:298) Es scheint, als ob die Karajh iz Lesuf
der leit seinen wissenschaftlichen Anspriichen nicht mehr
gerecht pewsrden w:rer.




Schamanen in Lehre. (Lipkind 1248:191) Nach Machado (1947:28)
gingen Lehrlinge besonders zu den Javaé, wo sie drei bis sechs
‘lonate blieben. Die Xambioa hatten bei den Karaja als Scha-
manen einen noch besseren Ruf als die Java® Man kann ver-
schiedene Typen von Schamanen unterscheider.. Wer nur mit pflanz-
lichen Mitteln heilt, heiBt loahi oder auch ohoti-bedli. Wer
"zaubert" bzw. uorfli macht, wird uorfi ge.:annt. Auch die Schama-
nen, die eine vogelformige Seele huri haben, konnen uorfi machen.
Von den zur Zeit Dietschys in S. Isabel anwesenden dreizehn
Schamanen war nur Malo& fihig, ohne uori zu heilen. (Dietschy

19598173; 1965:70)

1.8 Altersstufen

War eine Frau schwanger, erhielt das zu erwartende Kind
von den GroBeltern zwei Reihen von Namen, wovon je eine fiir
Médchen 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.
Hitte er dies nicht getan, wiirde er bei der Jagd kein Gliick
mehr gehabt haben. Die Eltern inderten bei der Geburt ihren
Namen. HieB das Kind z.B. Dorewaru, so nannte sich der Vater
"Dorewaru-tebfi", "Herr von Dorewaru” und die Mutter "Dorewaru-
dé", "Ursprung von Dorewaru®. Sie behielten diesen Namen auch
bei, wenn das Kind starb. (Fhrenreich 1891:29; Lipkind 1948:187; ;‘
Dietschy 1956:119-123,130; 1964:43) - '

L e

Wenn das Kind ula-dfi nach etwa drei Jahren entwdhnt war,
unterschieden sich die Middchen irari{, dis eine Giirtelbinde
aus schwarzem Baumwollgarn bekamen, von den Knaben ueryri-bb,
die weiterhin mi% Knie- und Knichelbindern bekleidet blieben.
Bis ein Mddchen ctwa zehn Jahre alt war, legte es immer dichter
werdende Baumwollbinden an, wihrend sich die Bekleidung der
Knaben nicht dnderte. 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
zZu dJurS1); man nahm ihnen die Kndichelbidnder ab und durchbohr-
te im Verlauf des GroBhausfestes heto-hoka ihre Unterlippen.
Ein Mann, der sich wouresa-tebli, Herr von wouresa, nannte,
geiBelte sie. Damit waren sie in die Maskenhiitte idjassb-hetb
aufgenommen, wo sie nun auch schliefen. In dieser Zeit lernten
sie die Tanze und schlossen zeremonielle Paarfreundschaften
mit Gleichaltrigern. Solcae Freunde nannten sich wall und betrach-
teten sich als Brider in dem Sinne, daB sie die Schwester des
anderen nicht heirateten. Nachts schliefen sie mit Vorliebe auf
derselben Matte. Im Alter von zehn bis zwOlf Jshren fand anl&ab-
lich eines heto-hoka die zweite Initiation statt. Den djurké
wurde das Haar kurzgeschnitten und der Korper schwarz bemalt.
Mit einer spitzen, geflochtenen Bastmiitze saBen sie auf einem
Schemel und erhielten das Penisband. Wdhrend dieser Phase
muBten sie sich sehr scheu verhalten.

Erst wenn die Haare bis auf die Schultern gewachsen waren,
also mit zwolf bis vierzehn Jahren, erhielten Bie die ringfor=-
mige Stammestdtowierung 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 such nicht ausschlieBen konnen, daB einzelne Details
von den Autoren nicht richtig beobachtet wurden, miissen wir
doch beriicksichtigen, daB bereits Lipkind (1940:251) die be-
triachtlichen Variationsmoglichkeiten einzelner Zeremonien
ins Auge fielen.

Nach Ehrenreich (1891:29/30) saB der sechs-bis sieben-
jéhrige Knabe bei der Durcnbohrung der Unterlippe, nicht

1) Dietschy (19€4:29) glaubt, daB djuré mit den Ménnergrup-
pen idjo® zu tun habe. Wie ich noch zeigen werde, heiBt
djuré Fischotter.
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beim Anlegen des Penisbandes, auf einem Schemel.

Sekelj (1950:171/172) berichtet, daB schwarzbemalte
Knaben im Alter von zwdlf bis vierzehn Jahren eine mehr-
monatige Vorbereitungszeit fiir die Aufnahme in die Maskenhiitte
machten und zwei Knaben, die bereits fertig waren, von
Kuriala im Sitzen mit der Tdtowierung versehen wurden.

Das entsprechende Foto -eigt einen Knaben mit Lippen-
pflock und Huaren bis liber die Ohren, der offenbar kniet.

Maufrais (1953:160) zufolge wurde dem Knaben auf einem
Schemel die Unterlippe durchbohrt. Die Tatowierung fand -
wie ein Poto zeigt - dagegen im Liegen statt.

Ahnlich wie Fhrenreich berichtet auch Peret, def der
vierjdhrige Toilk bei der Durchbohrung euf einem Schemel sa8.
In dem von ihm beobachteten Fall fiihrt* ben”slls Kuriala
die Prozedur aus. Danach umarmten diese., di's anderen Mén-
ner und schlieBlich die Masken den Knaben. Sein Vater
Arutena nahm ihn wie vorher auf die Schultern und brachte ihn
weg. Ein sieben Jahre alter Knabe erhielt die Tdtowierung,
als er auf einer Matte lag. Danach wurde er von den Minnern
und den Masken umarmt. Die schwarzbemalten und kurzgescho-
renen djuré-Knaben, deren Alter er nicht nennt, unter denen
sich aber wiederum Toilh befand, wurden von der Kalebassen-
maske in die Maskenhiitte eingeladen, offenbar zum ersten
Mal, denn die nichtausgewiihlten Kandidaten konnten zu ih-
ren Mittern zurlickkehren. (Peret 1975:74,77,79/80)

SchlieBlich zeigen Fotos von Andujar (an. '1960), de8
sowohl die Durchbohrung der Unterlippe als auch die Tato-
wierung auf einor Matte liegend durchgefiihrt wurde.

Nach der Tdtowierung trugen die Jiinglinge neben den
rotgefdarbten Armstulpen einen langen Holzspan in der Unter-
lippe, den rotbemalten und ausrasierten Mittelscheitel und
das Haarbiischel am Hinterkopf. Waden- und Kndchelbénder
wurden wieder angelegt. (Moraes 1880:41) Ungefihr im Alter
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von zehn Jahren bekamen die Miadchen statt des mittler-
weile dichtgewobenen Giirtels die greue Bastbinde. Nach
der ersten Menstruation wurde ihnen das Stammeszeichen
eingeschnitten, was ohne groBe Peierlichkeiten vonstat-
ten ging. Sie trugen dann die Heare &hnlich wie die
Jinglinge. (Dietschy 1964:40/41) Jiinglinge und Médchen
waren nun vollsténdig voneinander getrennt. Die Zuriick-
haltung der Mddchen stieg. Chiara (1971:54/55) stellte
fest, daB sich das Verhalten der dreizehn- bis vierzehn-
Jéhrigen schlagartig @nderte, sie nicht mehr herumtollten
und lachten, sondern die Gesten der Erwachsenen nachahm-
ten; such wvaren sie eich dieses Wandels voll bewuBt, wiel
sie die Forscherin selbst darauf aufmerksam machten, da8

ihre Beziehung zueinander nicht mehr sein k3nne wie ein
Jehr zuvor.

Ein Jingling war heiratsreif, wenn sein Haar bis zu
den Lenden reizhte; er hieB dann raheto-di und konnte sein
langes Haar zu einem Zopf binden. Die Lippenspane wurden durch

immer kiirzere ersetzt. Die Mddchen legten ihre Arm- und Kni-
chelbédnder ab.

Der Wunsch zur Heirat ging anscheinend oft vom Médchen
sus. Beschlossen wurde sie von matrilateralen Verwandten
des zukiinftigen Paares. Bevorzugte Heiratspartner waren
Ereuz- und Parallelcousinen, die wie im Hawaii-System als
Schwestern bzw. Briider hezeichnet wurden. (Dietschy 1964:44)
Die the war meist monogam; Hauptling konnten mehrere Frauen
haben. (Chiara 1971:80) Auch die Heiratszeremonien zeig-
ten viele Variationsmiglichkeiten, die darzustellen hier
nicht mdglich ist. Charekteristisch daran war, da8 d@hn-
lich wie bei der Initiationszeremonie der Brautigam von
einex anderen Mann auf dea Schultern zum Haus der Eraut
getragen wurde, wo sich das Faar auf einen Schemel setzte.
(Dietschy 1364:42) Nach Peret (1975:65/66) war der Triéger
immer ein Mann, der beim zeremoniellen Fischfang zuvor am
erfolgreichsten gewesen war. Dietschy (1964:42) zufolge
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nahm der Brﬁuéigam zwar an diesem Pischfang teil, jedoch

nur als Zuschauer; er enthielt sich dabei jeglicher Neh-
rung. Dieselbe Bescheidenheit er::hnt auch Peret (1975:65/66),
Jedoch in Bezug auf das Essen der Schwiegermutter. Nach

Sekelj (1950:175) ernéhrte sich der Brautigam vor der

Heirat mit den einfachsten Mitteln im Wald und kehrte

erst nach einiger Zeit ins Dorf zuriick, um zuheiraten.
Mehrfach wird auch erwihnt, daB der Schwager oder die
Schwiegermutter des Mannes eine rituelle Waschung des Paa-
res oder nur des Bréutigams durchfiihrte.(Dietschy 1964:42;
Rev. At. Ind. 1978:4) Ein wiederholt erwihntes Detail ist

die Tatsache, da8 selbst nach der Heirat das Paar nicht sofort
miteinander Geschlechtsverkehr hatte, sondern sich erst an-
einander gewthnte. Machado (1947:14) spricht sogar von einer
"Flucht" des Mannes zuriick in die Maskenhiitte.

In diesem Zusazmenhang miissen wir auf das von Krause
als "J1 1\gg” - *llenideal™ bezeichnete Phinomen eingehen:
"Noch einen anderen bosen EinfluB hat der Preund, ein alter
Junggeselle, suf 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
mufl tdglich zweimal fischen fahren. Wie oft habe ich beob-
achtet, daB die Jugend solchen Erzdéhlungen der Hagestolze,
die es doch hier und da gab, gern lauschte und sich diese
Gedanken vOllig su eigen machte. Diese aus Arbeitsscheu ent-.
sprungene Ehescheu geht so weit, daB auch Witwer nur wieder
heiraten, wenn ihre kleinen Kindsr ei‘ner Mutter bediirfen."

(Krause 1911b:160)

Tatsédchlich arbeiteten die Jiinglinge nicht in der Pflan-
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-
trdagen des Fischfangs, mufiten aber offenbar nur fiir den ei-
genen Bedarf produzieren, wihrend die Médchen schon von
klein auf im Haushalt mithalfen. Sonst iibten sie sich in
der Herstellung wnd im Gebrauch von Waffen und dem Anferti-
gen von Tanzschmuck. (Ehrenreich 1891:28; Krause 1911b:180)
Es war keineswegs ein unproduktives Leben, wie es Krsuse
schildert. Sie waren vom Feldbau befreit, um sich dem Er-
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lernen handwerklicher Fertigkeiten, 1es lebenswichtigen
Fischfangs und religidser Traditionen zu widmen.

Auch Dietschy (1964:41) erklart sich das "Junggesellen-
ideal™ sus dem Ehedienst, d.h. der Auflage, ein Feld zu be-
stellen und fir die Erndhrurfeiner Familie zu sorgen. Wah-
rend, wie wir gesehen haben, das Verhalten beider Geschlech-
ter vor der Heirat sehr scheu und zuriickhaltend war, dnderte
sich dasjenige der Frau nach der Heirat offenbar ziemlich
schnell. Im Gegensatz zum Mann verhielt sie sich freier und
ungezwungener, er dagegen erst wenn er Vater wurde. (Lipkind
1948:1873 Chiara 1971:53) wagley (1977:94) reiste mit einea
frischverméhlten Karajh, der keine Eile hatte, nach Hause
zurickzukehren, weil er dort Konfrontationen mit 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 geworden
war, konnte er sich ihnen gegeniiber freier benehmen.

Wir sehen, daB der Verhaltenskodex, der von Mddchen und
Jinglingen gleichermaBen gefordert wurde, durchaus nicht
nur aus einer "Arbeitsscheu"™ entsprang, sondern bei Ménnern
das Junggesellendasein sogar iiberdauerte und mit der Geburt
des ersten Kindes zusammenhing, bei der ja die Eltern ihre
Namen dnderten. Wir verstehen jetzt, wenn Lipkind (1948:187)
sagt, daB die Teknonymie eine "Sache des Stolzes" war.

Bei der Heirat schnitt sich das Paar gegenseitig die
Waden- und Kniebdnder ab ur? der Mann setzte im Lauf der
Zeit immerkiirzere Pfldcke in sein Unterlippenloch ein.
Ungeféhr mit So Jahren bestand der Lippenpflock nur noch
aus einem runden Holzknopf. (Krause 1911b:222)

Wenn ein Karajh starb, brachten sich die ndchsten Ver-
wvandten Schnittwunden bei und scherten sich die Haare. Die
Toten wurden in auf Uberschwemmungsfreiem Hochufer befind-
lichen FriedhSfen im rechten Winkel zum FluB bestattet. ]
(Lipkind 1948:180) Die Toten hingen eingewickelt in eine
Matte, die em Kopf- und FuBSende mittels verzierter Pféhle
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in der Erde verankert war, so, da8 sie im Grabloch frei
schweben konnten. Schmuck und Waffen des Verstorbenen

wurden mit ins Grab gegeben und Verwandte versorgten einige

Zeit den Verstorbenen mit Speisen. Nach dem Wechsel von
Trocken- odr - Regenzeit wurden die Knochen exhumiert
und in vine. Jrne bestattet. (Ehrenreich 1891:30-32; Lip-

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

Unabhéngig davca, ob man ‘ersuchen, den Charakter oder die
Mentalitédt eines Volkes zu bestimmen, eine wissenschaft-
liche Berechtigung oder gar einen Wert zugesteht oder
nicht, ist es fir uns zundchst interessant, d a 8 gol-

che Versuche gemacht werdcen. Weder die wissenschaftlicne
Qualifikation der Autorea noch die meist geringe Dauer

des Kontakts scheinen darauf EinfluB zu nehmen. Die Art,
wie die Reisenden die Kerajh zu erforschen pflegten,und
und die Erwartungen, die sie bei ihrer Reise hegten, ent-
hillen sich als die eigentlichen Determinanten des Erge'-
nisses. Ob sich nun in den Darstellungen der Reisenden ein
authentischer Charakter der Karajh wiederspiegelt, ist des-
hald 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 erklérbar sind.

2.1 Einfliisse Gkologischer Bedingpungen asuf die Forschung

Das Jahreszeitenregime im Gebiet des mittleren Araguaia
erklért, warum die meisten Forscher die Karajh in der Trok-
kenzeit aufsuchten. (Chiara 1971:54) In der Trockenzeit
schlugen die eigentlichen Karajh ihre Lager auf den Sand-
bénken auf und boten sich auf diese Heiae.unfreivillig dem
Vorbeifahrenden wie auf dem Prédsentierteller dar. Weil in
dieser Jahreszeit der Fischfang besonders ergiedig ist und
« .. andere Nahrungsmittel, wie z.B. Bchildkrdoteneier, ohne
das FluBgebiet zu verlassen, gesammelt werden konnen, ist
die Versorgung der Reisenden erleichtert. In der Regenzeit
ist - abgesehen von den fir die Reisenden ohnehin ungiinsti-
geren klimatischen Bedingungen - sowohl die Versorgung mit
Nahrungsmittazln als suc: der Zugang zu den Regenzeitdorfern
erschwert. Die aus der Rejuemlichkeit der Porscher resultieren-
den Liicken in der Erforschung cind offensichtlich. In der
Regenzeit liegt der Schwerpunkt der rituellen Aktivititen
der Karajh, die auch durch die Peldforachung von Dietschy =
wie er selbst zugibt - nur ungeniigend bekannt wurden.
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(Dietschy 1962:454) Andererseits wurde die Lebensweise

der Karajh wihrend der PTrockenzeit leicht zu ihrer Lebens-
weise # 21le.' “hin pauschalisiert, wobei bestimmte Zige, wie
z.B. die "vida ambulante”™ (Baldus 1970:67) iiberbetont wurden.
Dasselbe mag auch fiir die Ernahrung gelten. In der Regenzeit
reifen manche wichtigen Priichte und die Ertrége der Pflanzun-
gen spielen von Oktober bis April eine bedeutende Rolle, die
oft unterschéatzt wurde.

Ein weiterer Faktor mag die Forscher in ihrem Verhalten
beeinfluBt haben. Die eigentlichen Ke.ajh verteilen sich auf
einer mehrere hundert Kilometer langen Strecke entlang den
Ufern des Araguaia. Gerade in der Trockenzeit verstreuten sie
sich - solange sie noch im Turnus der Jahreszeiten ihren
Wohnort wechselten - in vielen kleinen Strandlagern, die in
Absténden von einer halben bis zu einigen Tagesreisen aus-
einanderlagen. Die meisten Reisenden blieben nur wenige Wochen
oder Monate in diesem Gebiet und beschrénkten sich darauf,
den Arsguaia abwirts zu fahren und an beliebigen Orten Daten
zu sammeln. So verbrachten sie von ihrer ohnehin knapp be-
messenen Zeit einen groBen Teil im Boot und blieben nur rela-
tiv kurz bei den Karajh selbst. lhre Motivation, in einem
bestimmten Lager zu bleiben, wurde gewif nicht erhdht, wenn
sie wuBten, daB fluBabwirts noch ein Dutzend anderer auf sie
vartete . F' Aréngt sich der Verdacht auf, da8 gerade die
gute Erreichvarkeit sowie die groBe Auswahl an Lagern eine
_zezielte Forschung erschwert und hinausgezigert hat.1)

-

1) Die Tatsache, daB Krause die Dirfer bzw. Lager nummerierte
und teilweise als Dorf des Hauptlings Soundso bezeichnete,

zeigt, dal im Grunde die Dorfer als solche ohne Profil blie-
ben. Erst mit zunehmender Kolonisierung des Araguaia, beson-
ders mit der Errichtung eines SPI-Pustens im Jahre 1628 wird
S. 1sabel zu einem "Zentrum" der Karajh und ihrer Erforscher.




Hatten die Karejh in einem von Wald iberwucherten
und von Fluftdlern zerschnittenen Bergland gewohnt, hét-
ten wir mit Sicherheit nicht s0 viele, aber qualifiziertere
Quellen, die aufgrund gezielter Porschung oder eines urn-
freiwilligen léangeren Avfenthalts und nicht durch zufélliges
Anhalten oder Vorbeifahren zustandegekommen vﬁren.1) Man
kann iUberspitzt sagen, da8 die Forscher im allgemeinen die
Karajd in deren vielgeriinzster Mobilitédt noch iibertrafen
und sie buchstablich links und rechts liegen lieBen.

2.2 Samaler

Terlweise mag dies auch an dem MiBtrauen der Karajh den
Fremden gegeniiber gelegen haben. Krasuse (1911b:182) berich-
tet, daB er nie ldnger sls drei Tege in einem Lager bleiben
konnte, weil dann die Vorrdte an Nahrungsmitteln erschdpft
waren, die Karajh aber nur ungern Frsuen und Kinder mit den
Fremden im Dorf allein lassen wollten, uz in den Pflanzungen
Nachschub zu holen. Doch selbst wenn er oder Fhrenreich, deam
dasselbe widerfuhr (Ehrenreich 1892:106), langer in einea
Dorf hitten bleiben konnen, ist es fraglich, ob sie das ge-
tean hiatten. Vielleicht war es damals in noch hoherem MaBe
iblich, den Erfolg einer ethnologischen Forschung an den
Kilogream der erbeuteten Ethnographica zu messen. Jedenfalls
scheint KErsuse ein besonders gutes Beispiel abzugeben. Fol-
genderzaBen beschreidbt er den Nutzen seiner Forschungsreise:

"wWar der Vorteil fir das Museum doch ein doppelter: einmal
die weitere Ausbdildung der Beamten,...sodann bei deren wis-
senchaftlicher und technischer Durchbildung die Sicherheit,
nur gut bestimmte Objekte mit ausreichendem, das Wesentliche
treffendez Kommentar zu erhalten und zwar in einem Umfange,
wie es bei Privatsazmlern u:rd Handlern nur selten der Fall
ist. Dazu war leicht zu berechnen, daf solche Sammlungen im
Verhaltnis zu ihrem wissenschaftlichen Werte durchschnitt-

lich billiger zu stehen kozamen als von Handlern gekaufte.”
(Krsuse 1911b:3)

1)lch denke dabe: besonders an die ersten Berichte iiber die
Kisten-Tuz:, {1e wegsen inrer Qualitdt heute noch den frucht-
baren Boder fiir die Erforschung der sogenannten "modernen"
Tupi darstellen. J1e besondere Lage der jungen Kolonie brach-
te es mit sich, daR einige Autoren (z.B. Staden, Léry) eher
unfreiwillis so lange bte: den Tupil bleiben, und ihr sicher
vcrhandenes lnteresse fur c.e Ureinwohner durch Umstande, auf
die £:e ke:nen E.nfluP natten, kraftig gefcrdert wurde.




- D> Av*rag, sum susschlieBlichen Vorteil des Museums
und se.ner ..gestellten eine "Sammlung" zu kaufen, wurde
auf der Reise mit einer ausgekliigelten Methode verwirklicht:
"Die Tauschwaren wurden geordnet und eine Anzahl als Reserve
zuruckgelegt... auf diese Weise erhielten die Indianer nie
Kenntnis von dem Umfang meiner Tauschwaren. Diese wurden
ihrerseits sortiert...Die Kette galt als Scheidemiinze. Wur-
de Vorliebe fir eine bestimmte Farbe bemerkt, so stieg die-

8e naturlich im Preise...lch kam schlieBlich am besten durch,
wenn ich mich rein auf kesufménnischer Standpunkt stellte.”

(Krause 1911b:37/38)

Ehrenreich verfilgte bei seiner Expedition iiber einen im
Bammeln 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 Gegensténden". Wihrend Krause versuchte, die Karajh
im Unklaren iiber seinen Besitz zu lassen, war vor seinem Zu-
griff nichts sicher:
"Eine ganze Menge Gegensténde sind hier noch zu erwerben. Die
Leute sind sehr freundlich und zuvorkommend; von Haus zu Haus

gehend, kann ich alle ihre Deckelkdrbe, in denen sie ihr
Eigentum verwahren, auskramen und durchsuchen.”

. (Krause 1911b:154/55)
Um hre: Semmeleifer such zum gewiinschten Erfolg zu ver-

helfen, d.h. die Karajh "zutraulich® - ein von Krause und
Ehrenreich Gfter verwendeter Begriff - zu machen, griffen
sie z.T. auf sehr kuriose Mittel zuriick:

"Schallende Heiterkeit indes 16st der Blechaffe aus, der em
Faden auf- und abklettert. Wieder und wieder muB 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 Gelachter.
Damit hatte ich sie gewonnen." (Krause 1911b:54)

~ Ich mbchte nicht bestreiten, daB derartige Vorfilhrungen
auf das Verhdltnis Forscher und Erforschte einen positiven
EinfluB haben kOnnen. Ich glaube, daf SpaBe zum Kennenlernen
gehOren und von beiden Seiten provoziert werden. Krauses
stereotyper Einsatz von Kinderspielzeug hatte jedoch einen
anieren Zweck,
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Er wollte nicht die Karajh gewinnen, sondern die von ihnen
angefertigten Gerdte. Dieser Wunsch war so stark, daB ihm
Jede Kontaktmiglichkeit, die nicht das von ihm anvisierte
Ziel bot, als Birde erschien:

"Sie bringen ethnographische Gegenstidnde und Lebensmittel

zun Tausch. Ich kaufe besonders einige kleine Tonpuppen,

dann folgt die gewdohnliche Vorstellung. Pedro gibt gut

acht; von da an erzahlt er in allen Dorfern 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 Weise orientiert. Besonders in kleinen Dorfern
mit ein bis zwei Hausern, in denen nicht viel zu holen, ein
langer Aufenthalt unnotig war, kam ich dedurch such nicht

un eine Nummer meines Programms herum, so gern ich das ge—
wollt hatte. Ermahnungen bei Pedro fruchteten nichts, und
schlieBlich war dies Ausplaudern ja ganz natiirlich und niitzte
mir wiederum auch viel." (KErause 1911b:58)

Sobald die Augen des Forschers die Dinge des téglichen
Gebrauchs der Karajh entdeckten, verwandelten sie sich noch
in den Hénden der Karaj® 7u "ethnographischen Gegenstinden".
Durch die Manipulation des Forschers aus dem alltdglichen

_ amnpenhang 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, daB Lebensmittel nicht in diese Kategorie
fallen. Es ist also nicht alles "ethnographisch”" was mit
den Karajh zu tun hat bzw. nicht alle von den Karajh ange-
fertigten Gerdte sind zugleich such ihre "Lebensmittel®.
Die Speiserohre des Forschers wird zur entscheidenden Instanz
seiner Ethnograpbio.1’

Es ist zu erwarten, daf der unter einer Art Erfolgsiwang
stehende 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 Fhrenreich: "Die Hiit-
ten schienen fac: ausgeraunmt. Nur einige Lebensmittel, da-
runter vortreffliche Ananas, waren erhaltlich. Ethnologische

Objekte waren langst in Sicherheit gebracht..." (Ehrenreich
1892:103)




lichen Kdufer ethnographischer Gegenstédnde wie Krause muB

es8 ein MiBerfolg sein, wenn ihm beim Kauf irgendwelche Hin-
dernisse in die Quere kommen:

"Die Leute s8ind nur wenig angenehm hier; sie handeln un-
glaublicr, sind gewinnsuchtig und nie zufrieden, so daB8 nur
mit Muhe und ot einige wertvolle Sachen...gekauft werden
konnen. ' (: .ause 1911b:150)

Geht jedoch alles glatt, bekommen die Karajh zwar weni-
ger Bezahlung, dafiur 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 fleiRige Menschen,
allzeit heiter und furchtlos, ein angenehmer Gegensatz zu
meinen Brasilianern." (Krause 1911b:146)

Hier wird deutlich, de8 Krause unféhig war, im Verhalten
der Karajh die Reaktion auf seine Sammelleidenschaft zu sehen.
Auf den Gedanken, daB nicht nur seine Perlen, sondern auch
die Rohstoffe fir 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-
schopflichen Reservoirs von Ethnographica zu befinden und
hdlt es auBerdem fiir unméglich, daB die Karajh merken, wenn
ihm beim Anblick “"wertvoller Sachen®™ der Mund widssrig wird.
Seine Beschimpfungen und sein Lob sind fehl am Platz, da
beide von der Befriedigung seiner Sammelleidenschaft oder
seiner Sparsamkeit und nicht von den Karajh abhéngig sind.
Eine Interpretation der obigen Zeilen sollte also davon aus-

gehen, d 8 A ' Adjektive eigentlich den Porascher selbst be-
schreiben.

2.3 Die merkantile Mentalitit

In der Mitte der 3o-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 Gegenstédnde in dieser Reiseliteratur nicht
mehr zentrales Thema. Zwar waren die Reisenden mit Sicher-
heit noch an den Gegenstédnden interessiert und kauften diese
auch, doch unterschied sich ihre Zielsetzung von der eines

Krause oder fhrenreich. Sie waren interessiert, die unver-

T ——————t T W i Ty
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falschte 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 sollten. {Chiara 1971:27/28) Sie trafen
aber nicht auf einen Stamm shnungsloser und gutmiitiger
Indianer, die den Fremden bei ihrer Absicht halfen, son-
dern auf die Karajh, die ca. 200 Jahre lang Zeit gehabt
hatten, die WeiBen kennenzulernen.

Dieser Kontakt war im Lauf der Zeit immer enger geworden

und meist kommerziell geblieben. Immer mehr Handler und
Reisende verkehrten asuf dem Araguaia. Das Hauptinteresse

der Karajh an den WeiBen bestand nach wie vor im Erwerb von
Zivilisationsgitern und war deshaldb gerade mit den Interes-

abenteuer", die sie statt mit Gewehr oder Friedenspfeife
mit Tabak oder Geld zu bestehen hatten.

Derx anscheinend besonders enttduschten Lelong mangelte

. sen der Reisenden nur noch in wenigen Fédllen zu vereinbaren.
. Diese zeigten eine wachsende Abneigung gegen "Indianer-

es nicht an Gelegenheiten, sich zu &rgern, und er rat, unter

der Voraussetzung, daB sie kihlen Kopf bewahren, nur den

geduldigsten und verstadndnisvollsten seiner Leser, sich mit

diesen "unersdttlichen Bettlern®™ abzugeben. Das Geschenk,
das anfangs eine Sprache der Freundschaft und eine Methode

der Zéhmung hdtte sein konnen, sei im Denken der Karajh zum

obersten Zweck unserer besuche und die wirksamste Methode
ihrer Erniedrigung geworden. (Lelong 1953:84)

Auf wessen Seite Erniedrigung verspirt wurde, verdeut-
licht vielleicht eine der wenigen ausfiihrlichen Beschrei-
bungen eines Austauschs von "Geschenken" ("asgrados"). Ein
Karajh namens Irqué, der zusammen mit Frau und Tochter

reiste, traf auf den Dominikanerpater Tapie. Er setzte sich

ihm gegeniiber auf die Erde und offerierte ihm zwei Ananas
und einige SiuBkartoffeln. Als Tapie zu verstehen gab, daB
er den "agrado" annihme, versetzte Irqué 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 Bit*e mit einem weiteren Klaps einleitete, bis die
GroBzig ke: 1les Paters ein Ende hatte. Daraufhin 20g er
sich anstandslos zuriick. (Tapie 1926:198-200)

Die Wirklichkeit scheint also eher s0 susgesehen zu haben,
daB die Karajh mit einer Beharrlichkeit nach den Zivilisa-
tionsglubern forderten, die den Zielen der Reisenden hohn-
sprachen. Dabei konnten die Miesionare noch eher als Aben-
teuerreisende gemeinsame Interessen mit den Karajh finden,
versuchten sie doch, indem sie Geschenke verteilten, ihr An-
sehen aufzubessern und damit die Missionierung zu erleichtern.
Freilich hatten sie wenig Erfolg. (Machado 1947:8/9) Schultz
und Chiara (1971:26) trafen 1952 Karajh, die sich bis zu
. 8ieben Mal hatten taufen lassen, weil sie dafiir Geschenke
bekamen. Baldus (1937:309) meint, daB die Tdtigkeit der
Missionen dazu beigetragen habe, aus den Karajh noch raffi-

_ niertere Geschaftsleute zu machen, als sie ohnehin schon ge-

. wesen seien. Er unterstellt vielen von ihnen eine "merkan-

tile Mentalitdt™, zu der vielleicht die "ambulante Lebens-
weise" beigetragen habe. (Baldus 1970:67)

Diese Argumentation bleibt, so bekannt sie mir vorkommt,:
unverstandlich und kann wohl nicht als abgesichert betrach-
tet werd,;n. Nagegen hat er sicher Recht, wenn er das Ver-
halten cer K ajh im Ungang mit den Tapiraph, Kayapb oder
den WeiBen als "astficia" (Schldue, Verschlagenheit) bezeich-
net. (Baldus 1970:67/68) Darin kommt zum Ausdruck, daf die
Karajh in einer fiir sie bedrohlichen Lage einen Auswog ge-
funden hatten, der ihnen eine gewisse Selbststéndigkeit er-
moglichte, auch wenn es fiir viele nicht so aussah. Diese
Reisenden interpretierten nun die Abhéngigkeit der Karajh
von Zivilisationsglitern auf eine Weisc, die ihr eigenes
Bedurfnis nach Abenteuern mit "richtigen Indianern" ver-
schleierte.

Der Reisende war sich im Klaren, daB er das, was er bei
den Karaih gesucht hatte, nicht finden konnte. So tristete

er sich demit, gerade noch zurecht gekommen zu sein, "um

rdalL. Seill . i el —
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5 Minuten vor LademschluB die Reste einer alten Karajh-
Eultur sufzukeufen.” (Wustmann 1965:99) Oder er konnte von
der erhofften schwierigen Expedition nur wie von einer g
mitlichen Urlsuhsreise berichten (Lelong 1953:9), da er
ismerhin ehrlich genug war, den in seinen Augen degensrier-

ten Stamm nicht als eine "Horde unberiihrter Wilde" hinzu-
stellen.

Einige in der Néhe wohnende Ethnien 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 Tapiraph mit
ihrer Freundlichkeit und Gastfreundschaft die Porscher be-
geistern. (Falaise 1979:58+,98; Baldus 1970:454) Im Vergleich
dazu galten die Earajh Porschern gegeniiber nicht als beson-
ders aufgeschlossen:

“Professor Baldus sprach sich uns gegeniiber drastischer aus:
"Fassen Sie auf, da8 die Karajh Ihnen keinen Béren aufdbinden.”
Tatsachlich sind sie als besonders verschlossen bekannt.

Erst nach drei Monaten begannen sie, sich spontan zu uns zu
auBern.” (Dietschy 19546168 meine Betonung)

Urteile wurden also such tradiert und konnten als Ent-
schuldigung fir die Ungeduld des Forschers dienen. In seinem
Artikel "Farbwahl und Charakter zentralbrasilianischen
Indianern® (1958c) berichtet Dietschy von seinen Versuchen,
bei den Earajh, die "ihrer ganzen Art nach zum Fabulieren
aufgelegt® seien (Dietschy 1958¢c:242), einen Parbwahltest
nach Lischer durchzufinren. Die gewonnenen Ergebnisse legte
er zuhause einex Berufsberater vor, der sie zusammen mit
bestimmten "Angsben auch Uber die Verwandschaftsverhidltnisse"
interpretierte:

"Lémmlers Feststellunsen zu einzelnen Indianern wie zur
Gruppe als Ganze:c - ®linde" Feststellungen des Inhalts: "Bei
uns wirde es sicz um einen Menschen der uml der Pragung han-
deln™ - stiomten izcer wieder zit unseren eigenen Notizen
und Erfanrungen uberein.” (Dietschy 1958c:24€)

Die Vercffeztlichung der Ergebnisse behdlt er sich aber
fir einen spiteren Zeitpunkt vor, da sie erst in die "Sprache
der psychologiscrier lzarskterisierung” Ubersetzt werdsn
siSten. (Dretschy 195-2:2-4)

s - &2
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2.4 Der "ewige Muttersohn"

In einemanderen Zusemmenhang geht Dietschy noch einmal
auf dsn Farbwahltest ein, ndmlich als er die Persdnlichkeit
der Karajhi-Jiinglinge zu beschreiben versucht. Diese konne
als diejenige des "puer aeternus , des ewigen Muttersohnes”
umschrieben werden, worauf die Flucht des Brautigams 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 Wachpriifung mit dem Liischerschen Farbwahltest" hin-
weise. (Dietschy 1959b:278)

Es "8t . bedauern, da Dietschy uns nicht die Mdglich-
keit gegebel. aat, seine "Nachpriifung" mitzuvollziehen. Er ver-
weist auf den Aufsatz von 1958, wo jedoch keine Rede davon
ist. Der Leser kann sich aber damit trosten, daB der Farb-
wahltest lediglich einen schon zuvor angenommenen Sachver-
halt, sprich eine Mentalitdt, bestidtigte, also keine fiir ihn
neuen Erkenntnisse lieferte, die von Interesse gewesen waren.

2.5 Ausblick auf die Arbeit

Was hat nun eine derartige Untersuchung mit dem Thema
dieser Arbeit zu tun? Jeder Leser der Karajh-Literatur wird
von solchen Informationen, Bo offensichtlich sie auch als
personliche Erfahrung des Forschers gekennzeichnet sind,
beeinfluBt und formt sich ein Bild von den Karajh, auch
wenn er sie - wie ich - nie kennengelernt hat. Meine Magi-
sterarbeit, die sich in erster Linie an wissenschaftlichen
Kriterien orientieren muB, kann davon nicht unberihrt blei-
ben, zumal sie mit der Absicht begonnen wurde, den Touris-
mus und den Handel mit Fthnographica in den Mittelpunkt zu
ricken. Die drhei auftauchenden Fragestellungen, z.B. das
der Reziprozitdt, mOgen 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 erklart deren Ursprung.



Zuz andern wurden ja sogar - wie im letzten FPall - Kul tur-
elemente angesprochen, die bei der Analyse von Geistervor-
stellungen gewchnlich mehr beriicksichtigt werden als die
Unterscheidung von Ethnographica und "Lebensmitteln” oder
der Austasusch von Glasperlen und Federschmuck. Allein da-
raus die Berechtigung fir meine Vorgehensweise ableiten zu
wollen, hieSe jedoch, Fategorien wie Wirtschaft und Religion
als von der Kultur der Karajh bereits definiert zu sehen
und demit den gleichen Pehler zu begehen wie Ehrenreich oder
Erause beim Sammeln von Museumsstiicken:

"There is no culturally defined sconomy, nor is there a
culturall y defined religxion. As institutional categories

- these belong to our own and perhaps a few kinds of society."”
(Priedman 1975:59)

Da8 diese nicht unbedingt neue Erkenntnis fiir die Kara-
J& zutrifft, erfuhr Baldus (1955:98) von eines Karajh, der
meinte, da8 sie mit den Tapirap® Tenze nicht nur ausgetauscht,
sondern auch einen bestimmten Maskentanz im KEampf erobert
(®"conguistar™) hétten. Baldus, der durchaus erkennt, da8 er
vor einem schwer faBSbaren Problem steht, fragt sich nun un-
verstandlicherweise nur, was es bedeute, einen Tanz zu er-
obern, nicht jedoch, was es bedeute, einen solchen zu tau-
schen und gibt damit zu erkennen, da8 er nur das Erobern
fur einen charekteristischen Zug der Karajh hélt, obwohl bei-
de Praktiken in unserer Gesellschaft ungewshnlich sind. So
kann sein Schluf natirlich pur der sein, daB sich daren die
Mentalitat der "stolzen" Karaih zeige,die vielleicht die
Vorstellung hatten, den Tanz zu nenmen ohne etwas dafiir zu
gedben, dabei den Inhalt von "conquistar®™ auf eine der wvon ihm
proklamierten Mentalitét engepaften Weise erweiternd. Wir
werden iz Verlauf dieser Arbeit noch auf diese Frage zu spre-
chen komzen, wollen uns aber doch davor hiiten, jene Aspekte
in den Vordergrund zu ricren, die geeignet sind, die Karajh
als besonders reffinierte Geschaftsleute erscheinen zu lassen.




B8 =

3. Der Geisterbegriff

3.1 Toten- und Naturgeister

Im Falle der Karajh haben wir es mit einer ethnologischen
Prennur ; v... Toten- und Naturgeistern zu tun, die fir die Ka-
rajh 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 tekes complete charge of this
cult. There is a momentary appearance of masks during the
Big-House Feast of tue ghost cult, and an occasional offering
to ancestors during the mask cult ceremonies.” (Lipkind 1948:250)
Der prinzipielle Unterschied von Toten- und Naturgeistern
("ghosts™ - 'supernaturala")1) 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 Versténdnis
bewirkt, héngt davon ab, wie gut sich diese Komplexe vonein-
ander unterscheiden lassen. Da die Verteilung der Amter des
Schamanen und Priesters nicht ganz geklart ist und zu den
wenig gesicherten Kenntnissen dariiber die gehort, daB die
Amter in einer Person vereinigt sein konnen, muB sich der
Unterschied im @uBeren Ablauf der rituellen Komplexe kund-
tun, sonst wird er unserer Wahrnehmung gar nicht zuginglich.

Die unterschiedliche Gestaltung der beiden Kulte, in der
gich di Di.-otomie der Toten- und Naturgeister manifestie-
rsn soll, b. :ibt aber unklar, weil sie sich nur tautologisch
auf die angeblich verschiedenartigen Geister beruft:

"™e 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, bestene aus "a great mecs of ceremonial addressed
to various classes of ghosts, but the central portion of the
ceremony 18 the impersonation of animal ghosts.” (Lipkind

1) ich nalte mich hier an die Ubersetzung von Inetschy (1965:
71/72)
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1948:191)

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 Ténze mit
Gesangen verschiedener Stile)

Da8 die Totengeister plotzlich keine eigene, von den
Naturgeistern unterschiedliche Kategorie mehr sind, sondern
eine andere Klasse von Naturgeistern, ergibt nur denn einen

& Sinn, wenn wir dem Autor unterstellen, da8 er in diesem Fall
mit "supernaturals® etwas @hnliches meinte wie z.B. "“iiber-
natirliche Heeon'.1)

Lipkind (1941:249) teilt die Naturgeister in zwei Arten
ein. Viele seien freundlich und hdtten gute Beziehungen zu
den Karajh; sie wirden zu den Festen eingeladen und in den
Maskenténzen verkorpert. Die anderen Naturgeister hingegen
seien hdBliche und gefidhrliche Ungeheuer, die nicht besénf-

. 1gt werden kOnnten; ihre Wdlder vermeide man und in ihren
Seen fische niemand.

Man kann also - wie es Lipkind und Dietschy tun - Toten-
und Maskenkult dadurch trennen, daB man Masken als eine Art
"Indikator" fiir Naturgeister betrachtet und damit Masken-
kulte bestimmt. Die Feste des Totenkultes dagegen erkennt
man daran, daB sie in Pederschmuck eufgefiihrt werden.
(Dietschy 1962:4¢59)

In dieses Bild paft aber nicht die Existeni von Toten-
geistermasken; sie l&éCt berechtigten Zweifel aufkommen, daB
die larstellung von Toten- und Naturgeistern tatsidchlich in
ein starres Schema einer Unterscheidung mittels &uBerer
Attribute zu pressen ist.

Die Differenzierung von Toten- und Naturgeistern muf
aber einer Eritik der Terminologie selbst standhalten,

1) wWie Dietschy (1958a:17) festgestellt hat, ist der 1948
erschienene Artikel nicht von Lipkind selbst, sondern vom
Herausfeber des Zandrock of Soutnamerican Indians geschrie-
ben bzw. rei.giert woraen.

Fm,mrmve‘*** L — — —
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wenn sie wissenschaftlichen Zwecken dienlich gemacht wird.
Der Versuch, zwei grundsatzlich verschiedene Gruppen von
Geistern kennzuzeichnen, geht offensichtlich davon aus, da8
die eine Gruppe ihr Entstehen dem Tod eines Lebewesens ver-
dankt, wahrend die Entstehung der anderen Gruppe nicht be-
stimmte * 0d - * bestimmbaren Umsténden zugeschrieben wird.
Zwel sich gegeneinander ausschlieBende Gruppen von Geistern
mussen aber mit zwei sich ebenfalls ausschlieBenden Bezeich-
nunge:.. versehen werden. Mogen die Begriffe "ghosts" und
"Totengeister™ die erste Gruppe in dieser Hinsicht noch re-
lativ exakt umschreiben, so tun dies "supernaturals®™ und
"Naturgeister® flir die z.eite Gruppe nicht mehr. Paradoxer-
weise haben sich die englische und deutsche Sprache fir
kontrdre Losungen entschiedecr.

Ein- und dieselbe Gruppe wird im Englischen einer "iber-
natiurlichen® Sphare zugerechnet, wihrend sie im Deutschen
zum Bereich der Natur gehort. Die Begriffe weisen also den
Totengeistern Jjeweils die Sphére zu, der sie selbst nicht
angehoren. Sie behaupten also implizit, daB "ghosts™ nicht
"libernatiirlich™ sind bzw. "Totengeister"™ nichts mit Natur
zu tun haben. Wenn dann die Ubertragung von "supernaturals”
ins Deutsche 80 miihelos gelingt, muB man sich fragen, ob
die offenbar beliebige Beziehung zur Natur es iiberhaupt
rechtfertigt, eine solche Beziehung herzustellen und an
welchem Punkt auBerhalb der "Natur" bzw. "Ubernatur" die
Autoren den Tod ansiedeln wollen. Die Unldsbar:~it dieses

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

3.2 "Irreale Wesen"

Minzel hat fiir die Kema;urh versucht, einen allgemeinen
Terminus zu finden. ln der Zwickmiihle, entweder einen Aus-
druck zu wihlen, der "allzusehr den Stempel eines gelehrten
Neologismus™ trégt und sich nicht durchsetzen kann, oder
vorzutduschen, daB es sich ur einen der Ausdrucksweise der
Gewishrsleute angepaften Terminus handle, wahlte er den
Begz:iff “"irreale Wesen". Dieser solledie "europiischexn
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Grundlagen® der Untersuchung freilegen und verdeutlichen,
daB es sich meist um Wesen handle, an die der Buropaer
nicht glauben kann. Der Begriff{ "Geister" schlieBe "einige
sehr korperlich vorgestellte phantastische Ungeheuer” aus
und sei aus diesem Grund ungeeignet.

Mir scheint, daf Miinzel hier nicht nur eine sehr ein-
dimensionale Inierpretation des Begriffes "Geister" ver-
tritt, sondern auch den wcrtlichen Gehalt von "irreale
Wesen" nicht richtig einschdtzt, dessen negativ. beschrei-
bender Charakier es eigentlich genauso richt gulaBt, sich
korperliche Wesen vorzustellen. Beine Absicht, in der KNe-
gation die Einstellung des Puropéers zum Ausdruck zu bringen,
wurde ihm zur Palle, da der von ihm gewédhlte Begriff
die Anforderung nicht erfillt, die er an ihn stellt. Das
trifft wohl auch fir die Handlichkeit des Begriffes zu,
denn im Titel seiner Arbei:t verwendet Munzel wieder
*"Geister™. (Minzel 1971:83-85)

Was sprischt nun gegen die Verwendung dieses Begriffes?
Man kann "Geister™ beziiglich der Buropéer als Wesen definieren,
an die sie nicht glauben kdnnen bzw. diurfen, weil ihnen
theologisch-moralische Grundsdtze dies verbieten. Meiner
Ansicht nach liegt die Hauptschwierigkeit der Ubertragung
dieses Begriffes auf die Verhaltnisse der Karajh oder einer
anderen aufereuropdischen Zthnie im moralischen Gebot, das

nicht vom Begriff abgeldst, sondern gleichzeitig mit ihm
ibertragen wird.

Die Gefahr testenht aber nicht nur bei der Verwendung
dieses besonderen Begriffes, sondern haftet im Grunde der
genzez Thezatik an. Selbs: die Verwendung von Karajh-Be-
griffen befreit uns nicht von diesem Problem. Wenn such
die Formulierun: neuer bBe,~iffe 8o wenig aussichtsreich
‘erscheint, weil sie nicht sutomatisch ein gewachsenes Ge-
flecht von Asso:ziaticnen vergessen machen kann, sollte
man doch nicht cdarau’ ver:ichten. Diese Begriffe miiften
aber erst nach :ntensiver Seschidftigung mit der betreffen-
;den I:=nie entw.zkel.t wer:en, was beziiglich der Karajh
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erst in Ansédtzen geschehen ist.

In dieser Arbeit soll der Begriff "Geister" eingedenk
seiner oben angedeuteten Schwichen verwendet werden. In
Fdllen, wo es sich ausdriicklich um Geister Verstorbener
handelt, will ich auch von "Totengeistern" sprechen.

5«5 Der Begriff "bicho"

Die Suche nach einem Oberbegriff wird von den Karajh

selbst - nach allem was man aus den Worterlisten entneh-
men kann - nicht angestellt.

3.3.1 Verwendung

Dagegen verwenden sie in ihrem Portugiesisch einen
allgemeinen Begriff, der im wesentlichen in drei Zusamman-
hangen auftaucht:

- Masken
- Tonfiguren
- Erzarlungen 2

Sc .on = '~ Karajh Pedro Manco erkldrte Ehrenreich (1892:
39) die Masken als "bichos". Ihm folgt ca. 60 Jahre danach
der Karajh Antbnio Pereira und bezeichnet die Masken edjuru-
mari, lateni und die idjassb als "bichos". Die Verwendung
dieses Terminus ist in erster Linie fir die Masken bekannt,
doch ist sie mit Sicherheit nicht darauf beschrénkt.

So nannten Karajh eine bestimmte Art von Tonfiguren,
die auch spezielle Namen haben. Darunter stellt frera bzw.
crerh nach Aussage von Pereira den "Neger des Wassers" dar.
(Chiara 1971:144/45,146/47) Eine gleiche Figur kldlau soll
nach Krause (1911a:9) einen Kayapb darstellen, wie iiberhaupt
ihm zufolge solche Figuren Angehorige anderer Ethnien wie-
dergeben sollen. So seien @hnliche Figuren Darstellungen
der am Rio das Mortes lebenden Dobéi, ein Stamm, der jedoch

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

Schultz erhielten fiir gleiche Figuren den Namen hir$, des
im Portugiesischen Caracara oder Gavifio (Milvago chima-
chima u.a.) genannten Vogels. Baldus zeigte beiden Forschern
in einex kleinen Boot befindliche, aus Torn gefertigte Figuren
mit Tierkopfen, die seiner Meinung nach Xavaente und Tapirapé



darstellten. (Chiara 1971:183 Pn.1) Alle diese Piguren
weichen insbesondere in der Gestaltung des Kopfes von den
Ublichen Figuren ab. Es ist durcheus nicht ungewohnlich,

dal die Angaben der Karajh iiber sie so voneinander abweichen,

da fremde Ethnien sich gegenseitig haufig mit Tiernamen be-
zeichnen.

Auch in Erzahlungen kommen "bichos™ vor. Seo tragt der
Berg nahe der Tepirapé-Mindung den Namen eines wesens
Maijori, das die von der Sinfflut bedronten Karajh auf die-
sen Berg fihrte. Der Erzihler bezeichmete Maijori als "pri-
Beiro bicho®, also erster oder oberster "bicho™. (Kissenberth

1912:49)1)

BRI Cbersetrung

Dieser Begriff wurde sicher in der Unkenntnis der Kara-
J8-Termini von der regionalen Bevolkerung gewshlt und im
Lauf der Zeit von den Karajh iibernommen. Man kann wohl mit
einiger Sicherheit annehmen, daZ bei der Auswahl dieses
Terminus seine allgemeine Bedeutung "Tier" ausschlaggebend
war, weil die Brasilianer wohl mehr oder weniger wuSten,
daS die Masken “rgendwelche”™ darstellten. Chiara (1971:

145 Fn.1) weist dareuf hin, des die Karajh im allgemeinen
Tiere immer mit ihrem Eigennamen bezeichnen. Es ist des-
baldb fraglica, ob die Ubersetzung mit "Tier” treffend ist.
Sinnlos erscheint es jedoch, esus der Reihe von Ubersetzungs-
moglichkeiten, die "bichos™ bietet, die Bezeichnung fir ein
bestimmtes Tier auszuwahlen:

"Alle b5sen Gewalten, die seine Vorstellungskraft nicht
fassen kann, fallen unter die gemeinsame Bezeichnung

"schlechter Wurm™; demit ist alles bezeichnet, was dem
Indio auf seinem Lebenswege Schlimmes bringen kenn."

(Sekelj 1950:170)

1) Mdglicherweise ist Maijori des Portugiesischen entnom-
sen. Maior" bedeutet "gruSer, am groSten” bzw. "dlter, a=
gltesten™; als Substantiv im Plural heiB8t "maiores”™ "Vor-
fahren®.
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Es ist nicht susgeschlossen, daB der Terminus "bicho"
einem eigenen Ausdruck der Karajh entspricht oder ihn er-
setzt hat, wenn auch die Worterlisten uns keinen Hinweis
dafir liefern und ich die Wahrscheinlichkeit dafiir nicht
besonders hoch einschatze. Sicherlich jedoch haben die Ka-
rajh durch den langen Gebrauch dieses Begriffes ~u einer

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

kaum Ubereinstimmen diirfte.

3.3.3 Analyse

Chiara (1971:145) bezeichnet "bichas™ als den Ausdruck
der Karajh fir "8tres surnaturels & forme non humaine”.
Dazu muf man bemerken, deB 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)

Nun zeigen aber die als "bichos" bezeichneten Tonfiguren
auBer ihrer merkwirdigen Kopfgestalt durchaus die fiir Ton-
figuren iiblichen menschlichen Formen. Und in einer Erzéh-
lung vom Ursprung der Masken beschreibt Teloham aus S.

Isabel idjessb, ein "bicho"™, wie er einleitend meint, fol=-
gendermaBen:

"Et ils ont attraph Djassb, fort, par la poitrine. Djmssd
avait des jambes, des bras, tout comme un ¥arajh, et quand
ils 1°ont pris il s”est tenu coi, il n a rien dit."

(Chiara 1971:173 meine Bet.)

Wir miisr *n also relativierend hinzufiigen, da8 "bichos”
durchaus me. .chendhnliche Ziige aufweisen konnen, was die

von Chiara vorgeschlagene Definition zu wenig deutlich
macht.

3.4 Mythische Figuren
- Was mag also Pereira dezu bewogen haben, Coboi nicht
‘als “bdicho" zu bezeichnen, mit der Begrundung, daB er so

wie er aussehe? Was unterscheidet Coboi denn von idjassb,
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der auch so sein soll wie die Karejh, ader "bicho" genannt
wurde? MOglicherweise sind andere Kriterien von Bedeutung,
die unserer bisherigen Analyse entgangen sind. Es ist na-
tirlich naheliegend, in der Tatsache, da8 es sich bei Coboi
um eine in aythischer Zeit agierende Figur handelt, den
entscheidenden Grund fiir seine besondere Klassifizierung
Zu suchen. #die sehen die Erzanlungen Coboi?

3.%.1 Cobo: und Fanaschiwi

Coboi warnt die ander2n Karajh in der Unterwelt davor,
Erde zu betreten. Als die Karajh seine ¥arnungen miBachten
und nach oben gehen, folgt er ihnen und bleibt wegen seines
dicken Bauches in dem Loch stecken, durch des die anderen
@-f die Erde schliipften. (Ehrenreich 1891:39; Lipkind 1940:
248/49 ; Palha bei Rib.da Cunha 1945:191-95; Lelong 1951:
111-13) Seine physische Beschaffenheit ist also der Grund
fir das Verdbleiben in der Unterwelt. Ihretwegen ist er nicht
imstande, die von den anderen Unterwelt-Karajh vollzogene
Verwandlung mitzuerleben, druch die sie von Aruan&-Fischen
zu den heutigen Karajh werden. (Machado 1947:42; Peret 1979:
95-98) Wenn Coboi auch eine Ahnherr der Karajh ist, so
steht doch fest, da8 nach dem Auszug aus der Unterwelt
zwischen iha und den Farajh eine uniiberwindliche Barriere
steht. Die Xarajh verlieren die Unsterblichkeit und Coboi
verbietet ihnen sogar, sich nach ihm zu benennen. (Palha
be: Rib.da Cunhe 1945:191-95;Feret 1979:95-98)

Es ist interessant, daf eine Reihe von mythischen Figuren
das spezif:sche Yorpermerkmal von Coboi teilen. Eine von
einem iind angefortigte Wachsfigur mit dickem Bauch wurde
von Fereirs als Ueni bezeichnet, von dem sich die Alten er-
Tdnlten, cd&’ ihn wegen seines Bauches keine Prau habe hei-
raten wollea. Coboi habe sich seiner erbarmt und ihm eine
ebenfalls a.ckbauchigc Prau verschafft. Auch ein dickbau-
chiger Pisch des Arapuais (wbthrri, port. baiacu; Spheroi-
des spengleri) sei frilher ein Mensch mit dickem Bauch Fe-
wesen, der weger seiner Streitsucht von Kanaschiwi in den
Fisch verw:z.ielt! worden se.. (Chimra 1971: €49) Moglicherweise
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besteht seite1s der Karajh die Tendenz, dieses Kdrpermerk-
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 Sgo Paulo
sah, hatten einen dicken Bauch. (Chiara 1971:146)

Zwar sieht Baldus die Dickbdauchigkeit nicht als ein
Charakteristikum von Kanaschiwd an, deth sollte man beriick=-
sichtigen, daB er in zwei Versionen vom Erwerb des Lichts
seinen dicken Bauch dazu benutzt, die Aasgeier anzulocken.
Den Bauch muB er sich allerdings erst mit einer Unmenge von
codb-Frichten "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 Karajh aktiv
wird, die eines Dickbéuchigen. Auch in einer Erzéhlung von
der groBen Flut wird er - als die Karajh ihn aus der Erde
holen - als Wesen mit diinnen Beinen aber dickem Bauch ge-
schildert. (Ehrenreich 1891:40/41)

Abgesehen davon wird Kanaschiwid wie Coboi anthropomorph
beschrieben. Djumsh sieht ihn als Kerajh-Jiingling mit Lip-
penpfloc’ , v rend Nuerehi ihn mit einem WeiBen vergleicht.
Ubereinstimmeud soll er hellhdutig und klein sein. (Baldus
1950:23) Seine anthropomorphe Gestalt birgt aber ein von
Coboi grundverschiedenes Wesen. So hindert ihn sein kleiner
Korper nicht daran, mit den Hénden die Berge zu erschaffen,
wihrend Coboi wegen seines dicken Bauches im Loch steckenbleibt.
Phrysikalische GesetzméBigkeiten gelten also nur fur Coboi,
wihrend sie fiir Keanaschiwa auBer Kraft gesetzt sind.

Eng damit in Zusammenhang steht die Tatsache, def seine
Geetalt und sein Aufenthaltsort im Gegensatz zu Kanaschiwd
oder auch Idianakatu und Alobederi (s.u.) , die zwischen
Tier- und Menschengestalt oszillieren und sténdig 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 Freau, wihrend Kana-

s schiwi whthrfAri in einen Pisch verwandelt. Coboi unterschei-
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det sich deutlich von den oben genannten mythischen Figuren,
da er such das Aussehen der Erde nicht verandern kann.

Es gibt aber auch Unterschiede genealogischer Art. Die
Erzéhler bezeichnen Kanaschiwd als "alten Karajh", den
"Alten" (Baldus 1950:22) oder als "Vater" (Krause 1911b:346),
was ihn wie Coboi als mythischen Vorfehren der Karajh kenn-
zeichnet, aber - wie wir sehen werden - nicht zu voreiligen
SchluBfolgerungen verleiten darf. Obwohl die in dem Erzah-
lunger erwihnten Karajh fir die heute Lebenden auch schon
"alt® aind”. wirft der Schwiegervater von Kanaschiwd, der
sich in der Dunkelheit den FuB an einem Baumstumpf verletzt
i- hat, seinem Schwiegersohn vor: "Du bist nicht Kanaschiwid.

é' Du bist ein Karajh und tesugst zu nichts." (Baldus 1950:26)

;, Das heiBt doch wohl nichts anderes, als daB sogar gegen-
E iiber den "alten” Karajh Kanaschiwd schon eine Sonderstellung
- einnshm, der seine menschliche Gestalt keinen Abbruch tat.
Die genealogische Bezishung der Karajh zu Kanaschiwa mufl
E‘ also anderer Qualitdat sein als die zu Coboi. Besonders tritt
é dies in einer Version der Erzéhlung von der groBen Flut her-
‘%l vor, wo die Karajh Kenaschiwéd finden und ins Dorf bringen.
~ Dort wird gerade unter Leitung von Coboi ein heto-hoka vor-
~ bereitet; die Karajh, auch Coboi, erkennen Kanaschiwd erst,
i als dieser nach dem Genuf von Tabak zu singen und zu tanzen
anféngt und schlieBlich einschlaft. Sie fliehen. Als Kana-
i ;Ichivi wieder sufwacht, ruft er nach den "wichtigen Schama-
" pen der alten Zeiten" Jdianakatu, Alobederi, Tsu (Sonne)
‘und seiner Frau Maheico, die von den "neuen Generationen"
t=:'0rf ~san worden waren. Dann wirft er Wasserkalebassen
. nach overn und verwandelt sich in eine Piranha. Als es zu
i_cspen beginnt und das Wasser immer mehr steigt, beauftragt
er die anderen Fische, die Karajh ins wasser zu ziehen.
erinnert sich Coboi dsran, Kanaschiwi, ldianakatu und

|

wie der Fara b, der von dem Stachel des Rochens verletzt
(Baldus 1“%50:23,24)
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schiwiis legt; von diesem Augenblick an verwandeln sich die
~ ins Wasser stiirzenden Karejh in die Aruana-Fische, die die
{ Vorfahre 1 de— heutigen Kerajh sind. (Peret 1979:89-93%)

, Diese Erzahlung offenbart uns eine groBe Distanz zwi-
schen Cobol und Kanaschiwd. Coboi erkennt Kanaschiwd nicht
und wird von ihm nicht zu den wichtigen Schamanen der alten
Zeiten gerechnet. Gegeniiber den Karajh zeichnet er sich
immerhin noch dadurch aus, daf seine Erinnerung an Kaneschi=-
wd noch nicht so verblaBt ist und er deshalb zu deren Rettung
beitragen kann. Die Uberlegenheit von Kanaschiwd wird also

' nicht - wie oben - gegeniiber oiner anonymen Masse von Karajh,
% sondern gegeniuber einer mythischen Figur betont.

\

Die genealogische Nédhe zu den Karajh und die Permanen:z
{ seiner menschlichen Gestalt mOgen ausschlaggebend dafiir ge-
| wesen sein, Coboi nicht als "bicho"™ zu bezeichnen; auf Grund

- dieser wesentlichen Unterschiede zu andern mythischen Figuren

ist es nicht unbedingt iiberzeugend, seine Klassifizierung

- aul ~se zu libertragen. Jedoch besteht zwischen den mythi-
schen Figuren und den "bichos", die z.B. in Masken verksr-

- pert werden, ein wesentlicher Unterschied.

.
- 3.4.2 Abschwichung mythischer Figuren

. Um dies zu zeigen, ist es erst einmal notwendig, eine
t&kuppe “yn |  *hen zu untersuchen, in der zwei mythische
‘Briider namen. Idianakatu und Alobederi agieren. Unter an-
derem handeln die Erzéhlungen von dem Versuch der beiden,
' die Tochter der Sonne zu heiraten, sowie von ihren Aben-

. teuern, die sie nach miBgliickter Heirat bzw. Ehe erleben.
- Ihre gemeinsamen Unternehmungen finden haufig ein Ende,

~ weil einer von ihnen nicht dieselben Qualitéten besitzt

~ wie sein Bruder. Als die TSchter auf eine entsprechende

~ Prage antworten, daB sie die Liebe der Affen vorzogen und
'H e Biume schoner finden als sie, schieBt einer der Bruder
‘auf die Biume und verfehlt. Sein Bruder trifft und erschafft
ie Campos. (Machado 1947:43-45; Peret 1979:55/56)

P

"
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In einer anderen Version verwandeln sich die Briider,
abar weil ihnen der Geschlechtsverkehr mit den Toch-
der Sonne nicht gefiel, in Pirarucus und werden von
Jaburu-Storchen mit Pfeilen beschossen. Der "weiche"

getotet, wihrend der "harte” iiberledbt. (Baldus 1952/
3:213/14)

| Auf der Flucht vor den Karajh, die seinen Ara gestoh-
en haben, grébt Idianekatu die Erde auf und wirft desit

uf die Verfolger. Das so entstandene Loch wird zu einem

e, an dessem gegeniiberliegenden Ufer sein Bruder bleibt.
Version ist auch deshald sehr sufschluBreich fir uns,
il darin Idianakatu und sein Bruder in Beziehung zu den
0D und zu Kenaschiwé charakterisiert werden. Idiana-
sei Kanaschiwd fast gleich, wihrend sein Bruder so wie
 meisten Karajh sei. (Machado 1947:42/43)

| Idianakatu und Alobederi sind also keineswegs gleich,
verkdrpern unterschiedliche Prinzipien, um deren
wir uns hier bemiihen. Der iliberlegene Bruder wird
die Nihe einer mythischen Figur geriickt, der unterle-
:‘: der anonymen Masse der Karasjh verglichen. Die

d dlungen bringen dies auf verschiedene Weise zum

3 entweder durch unterschiedliche korperliche Ei-
haften der Briider, oder durch ihr unterschiedliches
n oder durch eine rédumliche Trennung. ¥Wir diirfen des-
D den mythischen briidern keine Verdopplung sehen,

D die Aufspaltung einer (hypothetieschen) mythischen
in Antipoden.’
'r

st | - _‘_‘!;;‘— R IR

die anderen Versionen der Erzéhlungen noch
nnen konnte, stellte er die Uberlegung an, deS die
€ die Eriider zu bestehen haben, ebenso von einer
n gefordert werden konnten, da der Erzahler
en Teil der trzahlung nur von Alobederi spre-
enteuer mit den Storchen, die auf die Eruder
zu einer an¥ren Gruppe von Erzdhlungen,
plung ("duplificagéo”) des Helden gerechtfer-

weil ein Gescnsatz (hart-weich) dargestellt wer-
(Baldus 1027:7+4,755)
|'
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Diese (hypothetische) mythische Figur erleidet Ein-
buBen, weil sie nicht nur "hart™, sondern auch "weich" ist.
Eng damit zusammen héngt die Unsterblichkeit einer mythischen
Figur, die nur der "harte" Teil besitzt. Trotzdem gelingt
es beiden Brudern zusammen nicht, durch die Heirat der Toch-
ter eine affine Verwandschaft zu Sonne herzustellen. Sonne

befindet sich im Kopfschmuck des Konigsgeiers rararesh und
dieser rararesh

®...i8t fir Karajh das, was fir tor{ Gott ist. Karajh totet
den EOnigsgeier nicht wohl aber den Raarh, den gewdohnlichen
Aasgeier...denn dieser ist sanft. Der Konigsgeier ist wild,
und wenn Karajh ihn totet, stirbt Karajh zwar nicht, wird
Jedoch sehr krank.® (Baldus 1950:22)

Die mythisch begriundete Unsterblichkeit des Konigsgeiers
wirkt sich heute so aus, daf er nicht "wild" und "sanft" zu-
gleich, sondern komogen nur "wild" und seine Unsterblich-
keit darin besteht, daB die Karajh ihn nicht toten. Idiana-
katu und Alobederi dagegen geraten im Verlauf der Erzzhlungen
mehr—als in Lebernsgefahr. In dem MaBe, wie der Kontakt mit
der ube ler: en Figur nicht zustandekommt, sehen sich die
Brider auch _seitens der Karajh Gefahren ausgesetzt, die den
roten Ara von Idianakatu stehlen wollen. Zwar sind sie im-
stande, diese Gefahren abzuwenden, doch kann dies nicht da-
riber hinwegtduschen, daB sie im Vergleich zu reraresh und
Kanaschiw@ nur schwache Repliken aind.1)

Die Erzahlungen von Idianakatu und Alobederi beschrei-
ben eine Ubergangssituation, in der de= mythische Geschehen
qualitativ veréndert wird. Da2 Idianskatu mit Kanaschiwa
verglichen wird, beruht sicher darauf, da8 er wie dieser
als Transformer suftritt, so z.B. die Campos erschafft
oder einen See anlegt. Die Austauschbarkeit mit Kanaschiwa
ist aber nur oberflachlich vorhanden, wenn er wie Kanaschi-
wi, der aus der zerschmetterten Tracaja-Schildkrote

1) Zur engen Beziehung zwischen Sonne und Konigspeier in
Siidamerika siehe Baldus 1937:230; 1952/53:216; lZerries 195:

185
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die kleinere Tartaruga-Schildkrite zusammensetzt (Machado
19“7;“5—“7} Baldus 1950:33/34), sus einer zerschmetterten
Tartaruga die noch kleinere Jabuti-Schildkrite herstellt
(Peret 1979:43-45), die allerdings bei weitem nicht die

wirtschartliche Bedeutungz der beiden andere Schildkriten
hat.

%.4.3 Reziproke und nicht reziproke Beziehungen zwischen
mythischen Figuren und den Karaijh oder Tieren

¥Wir wollen nun die mythischen Figuren hinsichtlich ihrer
Beziehungen zu anderen mythischen Figuren, Tieren oder den
Earajh selbst betrachten und beginnen mit dem Beispiel des
Herrn der Wildschweine, das sie Nichtaustauschbarkeit my-
thischer Figuren in Frage zu stellen scheint, weil sowohl
Coboi als auch Kanaschiwé diese Aufgabe zugerechnet wird.

In der Erzidhlung von der groBen Flut treiben die Karajh
die VWildschweine in ein Loch, graben eines nach dem andern
aus und toten es; als sie weitergraben, stoBen sie zuerst
auf ein Reh, dann auf einen Tépir und schlieBlich auf ein
we.Bes Reh. Danach kommen die FiBe eines Wesens zum Vorschein,
das sie mit Hilfe eines Schamanen herausholen kdnnen. Es
bittet die Earajh in alter Sprache um Tabak; sie verstshen
Jedoch nicht und bringen ihm Blumen und Priichte, die er zu-
rickweist. Erst als Kanaschiwé suf einen deutet, der raucht,
konnen Bie seinen Wunsch erfiillen. Sie nehmen ihn mit ins
Dorf, wo 6- zu tanzen und zu Bingen anfangt. Von seinem Ver-
halten erschreckt, ziehen sie weg, worauf er sich in eine Pi-
ranha verwandelt und die groBe Flut macht, der die meisten Ka-
rajh zuz Opfer fallen. (Ehrenreich 1891:40/41; 1894:58/59)
Sekelj (1950:153/5%) nshm eine Mythe des Farajk Diarina auf,
in der die Figur "lrack", "Geist des Regens", genannt wird und
die KRegenwolken mit dem Rauch seiner Pfeife macht.

Dea Karaih Teloham zufolge ist Coboi der Herr der Wild-
schweine. Die Wildschweine wohnen zwischen ihm und der Erd-
oberflache. Es gidbe davon so viele, daB er immer nur eine
kleine Anzahl herauslassen dlirfe, sonst wirden sie die Erde
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iiberschwemmen. Nur die Schamanen wiirden das Loch kennen,
durch das man mit ihm Verbindung aufnehmen konne. Sie
stellten eine besondere Speise davor eauf, die er erst an-

nehmen nis~~ bevor er einige Dutzend Schweine herauslieBe.
(Chiara 197 :63)

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-
zéhlung als um die Beschreibung eines Jagdrituals, das von den
Schamanen durchgefiihrt wird, um Coboi zum Offnen des Loches
zu veranlassen. Die Speise, lie ihm zu diesem Zweck ange-
boten wird, ist genau beschriebon.1) Es findet ein von den
Karajh initiierter Austausch von Nshrungsmitteln statt, den
der Schamane vermittelt. Die Ausgangssituation ist im Ver-
gleich zur Erzéhlung von Kanaschiwié eine andere, weil die
Karajh wissen, was sie zu tun haben, um ohne Gefahr ihr Ziel
zu erreichen. Damit ist von vornherein ausgeschlossen, dall
die Karajh die Wildschweine unrechtméBig toten und deswe-
gen einer Flut zum Opfer fallen. Die Frage, ver\nun wirklich
Herr der Wildschweine 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-
gahlun; vc er groBen Fluf in der Kanaschiwd dem Rochen
einen Stach.i macht. Der Rochen sticit den Karajh, der wei-
nend davonlduft. Weiter heiBt es:

"Av andern Tage, &:3 die Sonne noch klein war, sagte Kanaschi-
wud , es solle regnen. Es kam groBer Regen. Es regnete

von der kleinen Lonne des Morgens bis zur kleinen Sonne des
Abends. Do band Kerajh dem Kanaschiwud die Arme und Beine zu-
sanmen. Es war ein Karaja-Léufer, der den Kanaschiwua ge-
gefangen hatte. Am nachsten Tage riB sich Kanaschiwui los und
lief davon. Er lief weit, lief bis zrm grofen Wasser. Fana-
schiwué hat die Berge, die S*eine, das Wasser und den wald
gezacht, er hat alles gemacht. Die Berge machte, indem er

1) lie bestent aus Honig, Erdniissen, Cara und einer bestimmten

w>ldwurzel. Alles wird zerkleinert und in einer Halebassen-
scnule gemlscnt. (Chiars 1971:68)



die Erde zwischen beide Hénde nahm und aufhédufte...Kanaschi-
wuid sagte, die Karajh sollten Tiere sein, und sie wurden zu
allen Tieren, sie wurden Jaguar, Hirsch, Aasgeier, Vogel
StrauB, Seriema und Fisch. Kanaschiwud ist es heute noch, der
regnen ldBt. Das Peuer hat er nicht mehr, das hat Karajh.
Kanaschiwué ist bose. Karaja hat keinen guten Gott wie die
Christen. Rararesh tut nichts mehr." (Baldus 1950:23/24)

Die EirfluBnahme der Karajh euf Kenaschiwd erfolgt ohne
dessen Einverstandnis dadurch, daf sie ihm die Bewegungsfrei-
heit nehmexz; sie 80ll dem Regen Einhalt gebieten, also letz-
tenendes eine Bedrohung verhindern, die andera nicht abzuwenden
»u sein scheint. So gelangen die Karajh auch nicht durch das
Ve eichen einer Speise in den Besitz des Feuers, sondern
dadurch, daB eine Krote es Kanaschiwé raubt und ihnen gibt.
(Baldus 1950:23)

Diese MaBnahmen reproduzieren die von Kanaschiwd selbst
praktizierte Vorgehensweise, den Reub der Gestirne aus dem
Kopfschmuck des Konigsgeiers. Sie stehen dem Darreichen ei-

ner Speise diametral gegeniiber, wie eine andere Erzéhlung
des Feuerraubes zeigt.

Idianakatu und Alobederi wollen Essen machen, haben aber
kein Feuer. Eine Schlange soll die Glut vom gegeniiberliegen-
den Ufer des Sees holen, doch xandirioré loecht sie mit ei-
ner Flutwelle sus. Dann bringt Konigsgeier das Peuer und
legt es auf den Strand. Xandirior® kommt als Krote sus dem
See und spritzt vasser aus seinem Maul auf das Feuer, 8o
daB es verlischt. Da beten Jdianakatu und Alobederi Kana-
schiwé um Feuer, da sie Hunger haben und kochen mdchten.
Kanaschiwé verwandelt sie in Hirsche, die griine Blatter
fressen und nich: kochen miissen um zu essen. (Machado 1947:

43)

Der Hunger der Eriuder wird nicht durch eine Speise,
sondern durzh ihre Verwandlung gestillt. Die dadurch voll-
zogene Anpassung der Erider an die Gegebenheiten macht das
Kochen einer Spe.se liverflussig. wenn die Karajh Kanaschiwi
(im Gegemsetz zu Coboi) keine gekochte Speise anbieten, re-
produzieren sie fessen eigenes Verhalten, weil er ja den
Bruderr. un: den :araja dern Genuf gekochtér Speisen versagt.
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Er selbst zeigt in einzr Erzéhlung von der groBen Flut
auch kein Interesse an den gekochten Speisen der Karajh.
(Peret 1979:89-9%3) Als Besitzer des Feuers scheint ihn nur
ein Verwendungszweck zu interessieren: das Rauchen. Wieder-
holt @uBert er den Wunsch nach Tabek (s.a. Ehrenreich 1891:
40/41) und Diarina interpretierte die Regenwolken in seiner
Version der groBen 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 Gen"B eine potentielle Gefahr nicht gebannt, sondern
ansche .enc och vergroBert wird. Auf seinen GenuB macht
Kanaschiwéd die groBe Flut. Woenn die Briider den Tabak der
Sonne beriihren, bleibt er kleben LBaldus 1952/53:213); oder
die Briider bleiben an den Bldttern kleben und werden von

Ungeheuern bedroht, die sie fressen wollen. (Peret 1979:
47-51)

Daraus ergibt sich ein wesentliches Kennzeichen der Be-
ziehungen zwischen Kanaschiwéd und den Karajh oder Tieren.
Obwohl die Karajh und Tiere immer wieder versuchemn, ihn
irgendwie zu beeinflussen, bleiben sie Objekt seiner Taten
und konnen oft nur noch fliehen. Dieses ungleiche Verhdltnis

zeigt sich besonders deutlich dann, wenn Kanaschiwd es
scheinbar aufhebt:

"jAuch hat Kenaschiwd der Ente ein tonernes Boot gegeben.

Die Ente hatte ein gutes Motorboot aus Metall. Da sagte
Kanaschiwud zu ihr: "Wir wollen tauschen! Ich gebe dir

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

das Tonmboot 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 Erzéhlung
Idienakatu und Alobederi, stellen wir erneut eine Veran-
derung “es* Die Ausgangssituation der Erzahlungen ist

1) Auch Gerhards (1981:154) meint, daB diese Erzé&hlung "ein
bereits vorhandenes mythisches Schema" fortsetze, das auch
in Erzihlungen vom Feuerraub oder Raub der Kulturpflanzen
voryepragt sei.
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schon eine andere, weil diese die Tochter von Sonne nicht
rauben, sondern heiraten wollen. Jonne geht zum Schein auf
das Heiratsgesuch ein und setzt einen Brautpreis fest. Die
Briider miissen drei Priifungen bestehen, in die sie jedoch
Schwierigkeiten eingebaut hat, die die Briider nur mit frem-
der Hilfe meistern konnen. Doch als eie alle drei Prifungen
bestanden haben, fiillt sie die Vagina ihrer Tochter mit Pi-
ranhas. (Machado 1947:44)

So werden die Briider, die einen Sinn fir Reziprozitat
beweisen, weil sie die Prifungen von Sonne akzeptieren, zu
deren Opfer, weil Sonne die eigenen Versprechungen nicht
einhélt; sie verhdlt sich déhnlich wie Kanaschiwd gegeniiber
der Ente. Tausch und Brautpreis dienen nur als Vorwand, die
Earajh bzw. Ente hereinzulegen. Nach der miBgliickten Heirat
mit den Sonnentdchtern stiehlt Alobederi einem alten Karejh
in dessen Abwesenheit zwar einen wertvollen roter Ara, gibt
ihm jedoch, nachdem er vom Alten verfolgt und eingeholt
worden ist, eine Medizin aus Pflanzen und behdlt den Vogel,
worauf der Alte von seiner Absicht, Alobederi zu toten, ab-
188t und den Heimweg antritt. (Baldus 1952/53:213/14)

Was zundchst noch wie eine fiir Kanaschiwd typische Hand-
lung aussehen mag, erweist gich schlieBlich als ein Akt der
Entschadigung; der Raudb wird zum Tausch umfunktioniert.

Die Briider denken und handeln nach einem anderen Muster als
Kenaschiwé oder die Sonne, weil sie, um ein Ziel zu errei-
chen, bereit sind, etwas dafir herzugeben.

3.5 Zusammenfassung

Nachder wir einzelne mythische Figuren néher charkateri-
siert haben, kénnen wir Joboi erneut als eine mythische Fi-
gur von den anderen untersuchten Figuren abgrenzen. Seine
Sonderstellung besteht darin, dal die Karaih ihn mit einer
Speise dazu bewegen konnexn, wildschweine zur Verfigung zu
stellen, wodurch er zum Lieferant des fir die ¥arajh wich-
tigsten Jagdwildes wird.

lie anzeren myth:schen Figfuren unternalten in den Erzéh-

lungen zu den Yarajt keine oder nur in Ansitzen vorhandenen
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reziproken Beziehungen. Auch das sonstige Material gibt uns
keinen Hinweis darauf, de8 die Karajh sich &hnlich wie an
Coboi auch an sie wenden oder gewendet haben.1) Die Erzah-

lungen s~heinen dies -us:uachlioBen.z)

Der mythieche rara-
resa "t . n.

ts mehr" heift es am Ende einer bereits zi-
tierten Erzahlung. Und Kanaschiwé soll, nachdem er das
Feuer durch Raud verloren hatte, fluBabwarts gefahren und
nie mehr zurickgekehrt sein; seine heutigen Aktivitaten
scheinen sich darauf zu beschranken, daB er es regnen
laBt. (Baldus 1950:23/24)

Die von den Karajh vorgebrachten Unterscheidungskriterien
wild - sanft oder hart - weich beziehen sich nicht nur auf
mythische Figuren, sondern auch auf aktuelle Vertreter einer
Tierart. Das Ritual vor der Wildschweinjagd und die Erzéah-
Jung von der groSen Flut scheinen den Herrn der Wildschweine
mit ahnlich gegensidtzlichen Kriterien beschreiben zu wollen,
wobei offensichtlich die Moglichkeit reziproker Beziehungen
zwischen den Agierenden die Grundlage 1st. Wie wir unten
feststellen werden, pragen solche Beziehungen die Erzahlungen
von den idjassd suf entscheidende Weise. Wenn wir die Rezi-’
prozitat als festen Bestandteil der idjassb-Ténze betrachten,
verschwimmen aber auch gleichzeitig die Grenzen zwischen den

idjassd und Coboi, der im Gegensatz zu ihnen nicht als "bicho®
bezeichnet wurde.

1) Um sich beim Betreten eines Gewassers vor den Piranhas
und Stachelrochen zu schiitzen, rostete ein Schamane einen
Pisch und den Schwanz einer lguana, legte beides unter be-
schwirenden worten auf den Strand und warf dann kleine
Stucke davon ins Wasser. (Schultz 1961:85/¢5) Jedoch erfah-
ren wir nicht, fur wen die Speise bestimmt war.

2) Das msuf natiirlich nicht heiBSen, daB sie von jeglichen
rituellen Handlungen asusgeschlossen sind. Auch sollte man
sich davor hiiten, die Sonderstellung Cobois zum AnlaB 2zu
nenmern, die anderen mythischen Figuren nur noch im Gegen-

satz zu ihm zu betrachten. Daraus wirden sich unzuléssige
Verallgemeinerungen ergeben.



4. Idjmssd

4.1 Bepriff

Die Karajh bezeichnen mit idjessd sowohl den Aruana-
Fisch (Osteoglossum bicirrhosum), als auch eine Gruppe
unterschiedlicher Masken. Jeweils zwei gleiche idjassb-

Masken tanzen bei Festen zusammen und verkorpern e i nen
Geist. Dieses Prinzip ist im Denken der Karaja so tief ver-
wurzelt, da8 sie Dietschy (1960:2) um Ergidnzung einer
weiflen Karnevalsmaske baten, die sie aus Rio de Janeiro
erhalten hatten. Sie waren der Uberzeugung, daB es sich

um einen Geist der WeiBen handolte.1

Die Masken bestehen aus zylinderformigen Kopfaufsidtzen
mit PFedermosaik, von deneu ein Blattschurz als Kopfverhiil-
lung herabhéngt. Manchmal ist an der Rickseite des Zylinders
eine Art Fligel aus Federn befestigt. Ein Schulter- und
Lendenschurz aus Buritibldttern verhiillen den Korper des
Maskentrédgers. Verschiedene Geister werden u.a. durch das
Federmosaik, die senkrechte oder schréage Stellung des Zy-
linders und die Zahl der auf ihm befestigten Stale markiert.
Moglicherweise dient auch die dunkle Fiarbung mancher Blatt-
schurze diesem Zweck. (Abb.2,3)

Fir manche Gewdhrasleute sind nur die Masken mit zwei
Stédben idjassb; sie meinen, daB diese die wichtigsten seien,
weshalb man manchmal auch die enderen Masken idjassb nenne.
Unter ‘diesen “eigentlichen” idjassb befinden sich auch die
Masken, die den im Portugiesichen Aruand genannten Fisch
verkdrpern. So ist es nicht verwunderlich, da8 die regionale
Bevalkerung des Arauguaia Aruand als Oberbegriff fir die
Maskentanze der Karajh verwendet und die Karajh ihrerseits
gelegentlich denselben Ausdruck gebrauchen. (Dietschy 1970/

1) Gow-Smith, der sich vier Jahre im Gebiet der Karajh und
Kayapb sufgehalten hsben will, vermutet, dall es sich um einen
mannlichen und einen weiblichen Vertreter handelt; am Kopf der
mannlichen Maske befinde sich ein Blindel Palmnusse, das beim
Tanzen rassle. (wow-Sxith 1929:9C,219) Dietschy (1960:2)
auflert demgerenuver “weifel, weil die idjassb mit zwei Frauen
tanzten, sica &lsu nicht zu erganzen brauchten. Ich schlieBe
mich seiner Ansicht an.
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71:48-50; Krause 1910:101-104) Wir werden in dieser Arbeit
bei allen paarweise auftretenden Masken von idjass® sprechen
und spezielle Masken nur dann beim Eigennamen nennen, wenn
es fiir die Untersuchung bedeutssm ist. Es wére kaum von
Nutzen,die bekannten, d.h. gekauften und in Museen befind~-
lichen idjassbd aufzuzéhlen und zu beschreiben, da die For-
scher bei den meisten die Verwendung nicht aufzeichneten,
weil sie mehr Wert auf deren Ankasuf legten. Es ist auch

nicht ausgeschlossen, daB jedes Dor{ besondere Masken hatte.
(Enrenreich 1891:37)

4.: Algemeine Bemerkungen zu den idjessbd

So behandelt dieser Abschnitt allgemein alle idjassd
und die ¢ami* verkniipften Vorstellung, soll aber auch gleich-
zeitig Einbli i in das System des Maskenwesens der Karajh
geben. Die iiberwiegende Mehrzahl der idjassb stellt Fische
dar; einige sind auch Landtiere oder Vogel und nur von we-
nigen wissen wir, daB sie (auch) Heilpflanzen verkorpern,
"die denselben Namen wie die Masken tragen, also Tiergeister
und Pflanze zugleich und ‘im Busch’ (beddrany-ma) zuhause
sind." (Dietschy 1970/71:50)

Allgemein teilen die Earajh die idjassb ein in solche,
die im "Himmel™ wohnen und idjassb-biu-mehadu heifen, und
solche, die auf dem Grund des "groSen Wassers" wohnen und
idjassb-baroho-tiledu genannt werden. Einige idjassd geho-
ren beiden Bereichen bzw. Gruppen an. (Dietschy 1970/71:50)

Alle Masken werden in dem von der Dorfzeile abseits ge-
legenen idjassb-hetb eufbewahrt. Die Frauen diirfen es nicht
betreten und diirfen die Masken weder anziehen noch Masken
sehen, die von niemandem getragen werden. Wenn die Karajh
Masken verkauften, zogen sie sie jedesmal &n und liefen
dazit zum Boot des Forschers. Die in der Néhe stehenden
Frauen stieben auseinander. (Ehrenreich 1892:40)

Die Tinzer sollen von den Frauen nicht erkannt werden,
bzw. sic' ih. <4 nicht zu erkennen geben. Oliveira (1950:88/89)
stellte fest, daB die Ménner zwar meinten, nicht erkannt zu

werden, die Frauen aber nicht nur die Maskierten zu erkennen
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glaubten, sondern sich auch iiber deren Einfaltigkeit lustig
machten.

Wenn eine Freu diesen Vorschriften zuwiderhandelte,
wurde sie offenbar von den Midnnern vergewaltigt und blieb
danach eine Prostituierte. (Lipkind 1948:190) Oder verhei-
ratete Frauen wurden getotet und unverheiratete fiir einen
Tag den Jinglingen iiberlassen. (Oliveira 1950:75) Es war
offenbar auch moglich, die Frau durch eine Firbitte beim
Hauptling vor dem Tod zu bewahren, wenn sie iiber das Geheim-
nis schwieg und BuBarbeit verrichtete. (Ehrenreich 1891:37;
Gow-Smith 1925:98) Ein Mann, der das Geheimnis der idjassb
an eine Frau verriet, wurde flir vogelfrei erklart. (Ehren-
reich 1891:37) Er konnte getitet werden, es sei denn, sei-

ne Schwester gab sich allen Medizinménnern hin. (Matthiessen
1961:139)

Die idjessb-Tinze fanden das ganze Jahr iiber statt. Be-
sondere Feste anlaBlich der Reifezeit bestimmter Feld-
frichte, der Eiablage der Schildkrdten oder der Honigernte,
zu denen jeweils bestimmte idjass® tanzten, fanden in der
entsprechenden Jehreszeit 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.1) Die Ténze wurden sowohl nachmittags als
auch abends bis in die Nacht hinein sufgefilhrt und konnten
einige Tage oder sogar bis zu einem Monat lang tédglich wie-
derholt werden. (Lelong 1951:143; Bandeira 1968:11) Es war
moglich, sie fir endere wichtige Tdtigkeiten zu unterbrechen,
wie z.B. im Javabk-Dorf Jatobh, wo die Tanzzeit fur zehn

Tage abgesetzt wurde, um die Pflanzungen vorzubereiten.
(Schultz 1961:82)

Die Grundvoraussetzung fir die Abhaltung von Tanzfesten
war ein ausreichender Nshrungsmittelvorrat. (Ehrenreich 1891:
37) Nach Aussagen von in Aruand@ lebenden Karajh richtete der-

jenige, der die grofte Pflanzung besaf, ein Fest aus. (wiist
1975:106)
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Zu groBSen Festen waren immer Géste sus anderen Dorfern
eingeladen, deren Ankunft nach einer mehr oder weniger fest-
gelegten Zeremonie réhémenh erfolgte, die Bestandteil aller
groBen Feste war. Die Géste brachten auch Geschenke mit (Diete
schy 1957:4-6) Die dabei stattfindenden Ringkémpfe zwischen
den Jiinglingen des Dorfes und der Gdste heiBen auch idjassb.
Tavener (1973:441) ist der Ansicht, daB die idjassb-Feste
friher, als die Dorfer noch grofer waren, nicht die Teilnah-
me anderer Dorfer erforderte.

Die Masken kdnnen auch von Ménnern und Jiinglingen an-
derer Diorfer angezogen werden. (Kresuse 1910:108) Vor allem
die wali, Médnner oder Jinglinge, die eine zeremonielle
Paarfreundschaft geschlossen hatten, tanzten zusammen.
(Dietschy 1960:3; vgl. S.18) Uberwiegend scheinen sich an
den Tdnzen unverheiratete Jinglinge beteiligt zu haben.1)
Beim Tar:z hi-~lten die idjassb jeweils eine Rassel in der
Hand, mat de. sie den Tanzrhythmus markierten; dazu sangen
sie. Die Tanzbewegungen und Lieder waren bei allen idjassb
verschieden, 80 daB schon daran der dargestellt Geist er-
kannt werden konnte. (Krause 1911b:319; Dietschy 1970/71:50)
Die Gesénge gind &uBerst schwer zu iibersetzen, weil sie in
einer fur viele Karajh unversténdlichen Sprache gesungen
wurden bzw. die Karajh nie groBes Interesse an einer Uber-
setzung durch die Forscher hatten. (Krause 1911b:61,148;
Aytei 1979:260)

Der Ablasuf der Tinze war sicher nicht immer der gleiche.
Doch kann man ein Grundmuster abbilden, das in etwa so aus-
sah:

Das idjassb-Paar bewegte sich tanzend und singend auf das
Dorf zu, kehrte wieder zum Méannerplatz zurick und erst, wenn
es sich das zweite Mal dem Dorf naherte, tanzten zwei der

1) Kreuse (1910:98) erwdéhnt, daB die Karajh als Grund fiir

das Fehlen der Masken angsben, daB ein bis zwei Jahre zuvor
bei einer Maserrepidemie viele jungen Leute gestorben waren.
Vielleicht ist dies auch der Grund dafiir, daB er im Gegensatz
zu ‘Schultz die eigentliche Tanzzeit in der Regenzeit vermutete.




meist dort verssamelten Prauen und Madchen den idjassb ent-
gegen. Sie waren geschmickt, u.a. mit dem um den Hals héngen-
den halben weiBSen Porzellanteller, den sie auch bei der Hei-
rat trugen. Sie hatten die Stirnhaare ins Gesicht gekéammt,
schautsn zu Boden und fihrten mit den Handen kreisformige
Bewegungen suf dem Bauch aus. (Dietschy 1960:3; Bandeira
1968:117123 So tanzten die beiden sich gegeniber befindli-
chen Paare vor- und zurick, wobei die Madchen oder Frauen
e~auf achteten, immer einen Abstand zu den idjassb zu wah-
z¢.., denn eine Beriuhrung mit ihnen sollte vermieden werden.
Blomberg (1260:85/87) berichtet von Versuchen mehrer idjassb,
mehrere Fra.enpaare einzukreisen. Auch Sekel] (1950:1683
meint, daB dis idjassb den Médchen immer ndher kam, "als ob
sie sie ei-fargen wirdean. Da aber entwanden sie sich mit ei-
ner graziosen Geste den Handen der Ménner und verschwanden
in der Hiitte, aus der sie gekommen waren. Daraufhin kehrten
die beiden lanzer wieder wankend und schwankend in Richtung
suf des Haus der "Unverheirateten" (die Maskenhiitte) zurﬁck.1)
wihrend ihr Gesang immer leise wurde." (Sekelj 1950:168)

&.3 Heirat und Inzestverbot

Karajh “rauean teilten der Frau von Dietschy (1960:3)
mit, daB vor allem solche Mddchen, die heiraten wollten,
und Frauen, die sich ein Kind wiinschten, den idjassb ent-
gegentanztea.

Ende September 1954 wohnte Dietschy 1959:173) der Ein-
setzung (idjessb-wonh) von Ohori als Geisterherr (idjassb-
1ebi) bei, der als Leiter und Nahrungsverteiler fiir vier
groSe Maskenfeste ans-heka fungieren sollte. Der idjassb-
tebli wurde vom Hauptling“’ ernannt und sollte fir die Auf-
gicht der Festvorbereitung und der Nahrungsverteilung in
der Maskenhitte anwesend sein.

Beim ersten Tanz des ana-heka, der zur Einweihung der
neuen Maske: diezte (Dietschy 1956:129) und den der idjassb-
tebh wie auzh die anderen zu Ehren seines ersten Kindes 3)

1) Schon Mizte des letzten Jahrhunderts gab es den Teller-
schoucs bei den Yambioh. (Rufino 1848 :196) Krause (1911b:
238) erwihn: ihn als Kinderschmuck.

2?8An anderer Stelle schreibt Dietschy (1956:129), deB es
der Dorfpr.ester sei.

3) Dietschr sche:nt sich dariber eine Zeitlang nicht im
Klaren gewesen zu sein. 1956:129 schreibt er “zu Ehren der

— R R S ——t -
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ausrichtete, holte die Mutter des idjassb-tebli die neuen
Masken in Begleitung Jjunger Frauen, die diesmal vor den

Masken einhertanzten. Beim Dorf bestrich ein Schamane die
FiBe der jungen Frauen und der idjessb mit einer Fliissig-

keit, die sich in einer Kalebassenschale befand. (Dietschy
1960:3)

Dietschy (1960:3) weist darauf hin, daf bei der Heirat
der Schwager des Brautigams das Gesicht des Mannes und der
Frau wusrh, worin er eine Parallele zu den idjassb sieht,
denen (bzw. ¢-ren Trégern) ja nicht das Gesicht bestrichen
werden konne: Daraus leitet er die Bedeutung des idjassb-
Rituals ab: es handle sich um Fruchtbarkeit (kreisfdrmige
Handbewegungen der Frauen) und Heirat (rituelles Waschen).

Ich muB zugeben, daB mich seine FErklédrung nicht ganz
befriedigt, weil es nicht einzusehen ist, wa>um der Scha-
mane den Kopfteil der idjassbd 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 Karajh 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, dai
die idjassbd wirklich als lebende Geister aufgefaBt und be-
handelt wurden und daB keine "technischen" Schwierigkeiten
bestanden, die es erfordert hdtten, ein Gesicht durch FiBe
zu ersetzen. Wenn der Schamane aus besagtem Grund nicht das
Gesicht, sondern die FiBe bestrichen hédtte, so hdatte er den

Forts. von $.58 Fn.3: Kinder des ‘Herrn’", 1960:3 ebenfalls
"en 1°honneur de ses enfants®™ . Erst 1964:43 prazisiert er
sich: "...eine Zeremonie iberdies, die ausdriicklich vom be-
treffenden Vater fir sein erstes Kind durchgefiihrt wird."




jdjassd gar nicht als selchen behandelt, sondern wie einen
menschlichen Bréutigam, der eine Maske trug. Ich bin der
Uberzeugung, daB der Schamane wirklich die FiBe meinte, und
zwar nicht diejenigen des Maskentragers, sondern die des
idjassb, weil im Augenblick, wo eine Maske getragen wurde,
Mensch und Geist identisch waren und nicht das nackte Fleisch
zum Menschen, Bldttern und Federn aber zum Geist gehOrten.

(vgl. S.78)

Jedoch keann man nicht leugnen, de8 das idjassb-Ritual
eine Heirat in Szene setzt. Dies veranschaulicht uns eine
Erzdhlung, wo nach dem Verrat des Geheimnisses der idjassb
zwei "Gewaltige® alle Karajh verbrennen und danach sich in
einem Duell mit Pfeilen titeten. Zwei verspidtet vom Fisch-
fang nech Hause gekommene junge Kerajh werden von zwei
Papageien-Frauen mit Essen versorgt, ohne deB sie wifiten,
woher das Essen stammt. Wenn sie auf die Jagd gehen, horen
gie das Stampfen von Morsern; kommen sie nech Heuse, finden
sie das Essen zubereitet vor. Sie rufen nach den Frauen,
bekommen aber keine Antwort. Am dritten Tag kehren sie friher
um und finden in der Hiitte zwei Miédchen, die bei ihrem Eintreten
stumn den Kopf héngen lassen. Sie nehmen sie zu Frauen und
zeugen mit ihnen die heutigen Karajh. (Enrenreich 1891: 39/40)

Hier ist an der ldentitét der Gesten nicht zu zweifeln:
das stumme den Kopfhiéngenlassen entspricht genau dem Ver-
halten des Médchenpaares beim idjassb-Tanz. Das Motiv der
Heirat zwsier Paare ist uns schon von den Erzahlungen von
l1dianakatu und Alobederi bekannt. Dort jedoch mifglickt die
Heirat durch die Intervention von Sonne. Dietschy
liefert uns einen wichtigen Hinweis. Seinen Informationen
zufolge sind Idianakatu und Mobederi "Himmelsgeister”
("esprits “u ciel"), die auch in Heilpflanzen wirken.

Es seien also tatsdchlich zwei Geister, die um die zwei
Tochter werben. (Dietschy 1960:4)

Er fragt sich, warum in den Mythen zwei Paare als "'r~
eltern notwendig seien und beim idjassb-Ritual ein Masken-
paar auf zwel MAadchen trafen,und findet folgende Antwort.
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Da ein mé@nnlicher Ego alle Mddchen bzw. Frsuen seiner
eigenen Generation ohne Unterschied als Schwestern léra be-
zeichne und innerhalb der eigenen idjob jede beliebige von
ihnen heiraten konne, befénden sich die Karajh in Purcht
vor dem Inzest mit einer blutaverwandten Schwester und seien
bedacht, eine lérd im weiteren Sinne zu heiraten. In einer
Erzahlung vom Ursprung der Karajh (Lipkind 1940:249) hieBe
es, daB Bruder und Schwester des ersten Karajh, der sterben
mufte, vorheiratet waren, was jedoch Zustédnde der mythischen
Zeit wicarsy .gle und im heutigen Leben der Karajh nicht be-
obachtet werden konne. Das idjassb-Ritual sei der Ausdruck
der Sorge darum, daB ein Inzest nur dann verhindert werden
kOnne, wenn zu Beginn zwei Elternpaare vorhanden seien, de-
ren Nachkommen nicht gezwungen waren, Blutsverwandte zu heira-
ten. Das befruchtende Zusammentreffen der idjassb und der
Madchen sei zugleich ein Tanz des Inzestverbotes. (Dietschy

1960:4/5)

4.4 Heilwirkung der idjassbd und ihre reziproken Beziehungen
mit den Karajh
Aus Dietschys Ausfihrungen wird nicht ganz klar, ob
Idianakatu und Alobederi als in Heilpflanzen wirkende Kraf-
te auc¢h in Masken verkorpert werden. (vgl. 8.55) Einerseits
dhnelt Alobederi dem Begriff beddrahy-ma, also jenem Ort,
wo sich solche idjassd eufhalten, die zugleich Tier- und
Pflanzengeister sind. Andererseits ist der &hnlich klingen-
de idjassb abuseweria, der den Piabugu-Fisch (gen.lLeporinus)
darstellt, "ein Himmelsgeist und doch auch Pflanze im Busch."
(Dietschy 1970/71:50)

Die zundchst widerspriicnlich scheinende Forderung nach
einem H mme: ‘eist", der sich im Busch befinden soll, er-
weist sich a1s mit den Eigenarten der idjassb durchaus ver-
traglich. Alobederi entschddigt in einer Erziéhlung einen
Karajh mit einer Medizin sus Pflanzen. In einer anderen Er-
zdhlung schieBt Idianakatu auf die Bidume und erschafft die
Campos, wahrend sein namentlich nicht genannter Bruder, in
dez man aber getrost Alobederi sehen kann, die Bdume ver-




fehlt, alsv den Wald stechen 18t und somit eine gewisse
Affinitat zu ihm szeigt. (vgl. S.45,52)

Mythisch scheint also die Moglichkeit, daf beide Briider
in Masken verkdrpert werden, durchaus gegeben zu sein, gera-
de wenn wir an die Episode der Heirat mit den Sonnentdchtern
denken; die Tatsache, daB die Heirat in den Erzéhlungen miB-
lingt, muB dem nicht widersprechen, da wir erstens die Ver-
wendung von sbuseweria nicht kennen und zweitens nicht wis-

sen, ob die in den idjassb-Ténzen dargestellte Heirat immer
sli.‘lctto

ZugegebenermaBen sind diese Zueammenhénge noch recht
spekulativ. Dagegen ist die medizinische Wirkung der idjassb
als solche gut belegt, such wenn wenig Spezifisches dariiber
ausgesagt wverden kann.

Krause konnte bei einem Maskentanz beobachten, wie ein
Knsbe jeder Maske ein Blatt aus dem Schurz rupfte und die
Blétter einer Frau gab. (Krause 1910:112) Die merkwiirdige
Aktion des Knaben erkl}drt sich durch eine Aussage von Kissen-
berth: "Wer einen der Maske entrissenen Strohbiischel am
Lagerfeuer entziindet und mit der Asche desselben seinmen
Kdrper bestreicht, bleibt vor Krankheit gesshiitzt.” (Eissen-
berth 1912:51/52) Auf diese Weise profitierten nicht nur die
tanzenden Prauen bzw. Mddchen direkt von den idjassb, son-
dern auch die Zuschauerinnen.

Es ist nun ein typisches Merkmal der idjassb, da8 ihre
Beziehungen zu den Karajh reziprok sind; sie schiitzen die
Karajh vor Krankheit, und diese kiimmern sich ihrerseits um
deren Wohlbefinden, was ebenfalls in den Termini der Medi-
zin geschehen kann:

"Abuseuria (Abuseweria) ist ein guter Geist, der iiberall auf

der Welt oben und unten lebt. Er jagt und g1bt von allem,

was er hat. Die Larajé konnen ihn nicht sehen. Hat Abuseuria

keine Jagdbeute wefuncen, und ist er auch sonst ohne Friichte

und andere RNanrung zurilickgekehrt, 8o erhebt sich ein furcht-

barer Sturm. Folrendermassen sprechen dann die Karajh: "Warum
bist du so wild?", worauf Abuseuria antwortet: "weil es keine
Speise gibt."” NMun nimot ein Ferajh eine Medizin, schiittet sie
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in eine fale issenschale und wischt dem Abuseuria damit die
Augen. Abuseuria bezahlt die Medizin sehr teuer. Er gibt
hierfur ein groBes Ubh (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 idjassbd ist wild geworden, weil ihn sein Jagdgliick
verlassen und er dadurch groBen Hunger bekommen hat. Ceine
Wildheit manifestiert sich in einem nctereologischen Pnino-
men, das in den Erzdahlungen meist Kanaschiwi verursacht,
der jedoch im Gegensatz zu den idjassbd nicht zu besanftigen
bzw. zu heilen ist. Der MiBerfolg des idjassb bei der Jagd

wird auf dessen Sehschwdche zuriickgefiihrt, weshalb der Ka-
rajh mine Augen kuriert. Nach unserem Verstdndnis miifte die
Erzahlung eigentlich mit einem Hinweis auf die Genesung des
idjessb 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 durchgefiihrt werden,
weill die Frzdhlung den Erfolg der Heilung am Arzt selbst
sichtbar macht. ln diesem Zusammenhang mag ein Blick auf die
Perscn des krzahlers lohnend sein. Es handelte sich um den
Hauptlir z A° ‘edo, der - wie Kissenberth §1912:45) bemerkt -
an einem schwerzlichen Augeniibel 1itt; diese Krankheit in
Verbindung mit dem Charakter der Erzéhlung zu bringen, ist
durchaus kein absurder Gedanke, da Alfredo in der Erzahlung
den Karajh eine Heilung vornehmen lieB8, die er vielleicht

selbst gebraucht hatte und die er deshalb auch bei abusewe-
ria diasnostizierte.1)

1) Abuseweria ist ein idjassd mit senkrechtem Zylinder und
einem Stab, der zu beiden Seiten Je ein "schmales blaues
Rechteck" eingelagert hat, "das gelb umrandet erscheint.”
(Hartmann 19¢7) Es gibt andere Masken, die deutlicher als
abuseweria an dieser Stelle Andeutungen von Augen zu haben
scheinen. Auf deren Ahnlichkeit mit abuseweria weist Krause
(1910:106/07 Taf.Vl, AbL.20,21) sogar hin. Moglicherweise
ist aucl die Auswahl des Geistes im llinblick auf das Augen-
leiden erfolgt. Es ist nicht ausgeschlossen, daf auch die
Farben der Zylinderuasken eine Heilwirkung mben.Die bel den
Feiemosaiken uberwiegend verwendeten Farben sind Gelb, Rot
un: HKleu - Farden, die die Karajb von ii. lsabel beim Liischer-



Gewohnlich jedoch wird die Besanftigung eines wilden
idjassd mit Nahrungsmitteln vollzogen:

Aruan@ war ein bicho, war wild und lebte unter dem Wasser;
er kam tanzend aus dem Wasser heraus. Zwei Karajh sahen ihn,
gingen hinter ihm her und beschlossen, ihn zu fangen. Bei
einex See rxngen sie ihn an der Brust. Er war ganz genauso
wie ein Karaja und schwieg. Sie fragten ihn, w'e er heiBe,
gber er blieb stumm. Sie fragten noch einmal und er antwor-
tete: "Idjassb". Die beiden jungen Leute luden ihn ins Dorf
ein und fracten ihn, ob er Honig, calogi oder Fische esse.
Er bejahte und kam tanzend mit. Im Dorf kamen alle, um ihn
zu sehen; er tanzte Tag und Nacht. Er wollte ein Fest, sie
machten es und gaben ihm die Sachen, die er mag: Honig und
calogi. Idjassd blieb bis zu dem Tag, &ls er Sehnsucht nach
seinex Sohn und seiner Frau bekam und ins Wasser zuruckkehrte.
Darauf machten die jungen Leute sich Masken aus Stroh und
tanzten wie er. (Chiara 1971:173/74)

Die Besanftigung ist nur deshalb moglich, weil die Inter-
essen des idjassb nicht von denen der Karajh differieren.
Der idjassd ernahrt sich auf die gleiche Art und Weise wie
sie, was die Grundlage fir Teilen und Kommunikation ist.
Wir erinnern uns an die ganz ahnlich aufgebaute Erzahlung
von Kanaschiwé, den die Karajh ebenfalls finden und ins Dorf

bringen, ihn aber weder verstehen noch mit Nahrungsmitteln
besanftigen konnen. (vgl. S.48) 3

4.5 Die Ernshrung der idlassbd

Eine besondere Vorliete scheinen die idjassd fiir Honig
zu haben. Chiara (1971:79/80) beobachtete Ende Juni, wie
Javeb-danner nach Beendigung eines Maskenfestes auf "Honig-
jagd" gingen. Der Honig wer nur fiir die idjassb bestimmt.
Die FPrauen hatten kleine Houletten aus Maniokmehl zuberei-
tet, die cie ir zwei mit Honig gefiillte Teller taten. Zwel
Prauen trugen die Teller zum idjassb-hetd, wo sie auf halbem

Forts. von S.64 *n.1: Farbwahltest vorzogen. Einer der
Schamanen fragte lLietschy, ob man die Farben je nach Kom-
binstion zu Heilzwecken benutzen konne. Ein anderer be-
fiirchtete, durch die Wahl die Totengeister kuni aufzuwecken.
(Dietschy 1958c: 242-44)
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Weg den idjassd begegneten, die die FPrauen in einer besonde-
ren Choreographie umtanzten, die - wie eine Karajk-Prau es
formulierte - ihre Freude ausdriicken sollte. Ein Jjunger Mann
nahm die Teller entgegen, brachte sie hinter die Schutzwand
und stellte sie dort auf den Boden. Die idjassb kamen, aBen
einigs Sticke und leckten vom Honig, ohne die Hiinde zu ge-
brauchen D entkleideten sie sich und aBen zusammen mit

den anderen Mannern und Jiinglingen den Rest mit Aluminium-
16ffeln. ")

¥Wir haben oben dariiber diskutiert, inwieweit Maske und

Maskentrager zu trennen sind. Hier liegt noch ein Beweis vor,
daB die Identitdt beider doch weiter geht, als es Dietschy
annimmt. Die idjassb mehmen sogar noch hinter der schiitzen-
deu wWand die Speisen ohne Zuhilfehsh.e Jer Hinde ein, so
daf der etwaige Einwand, der Mann trage die Teller fiir die
idjassd, weil diese as aus technischen Griinden (z.B. der
Rassel, die sie in einer Hand halten) nicht tun kénnten,

‘ht gerechtfertigt erscheint. Mit anderen Worten: das
"Fressen®™ ist eben eine fiir die idjassbd typische Nahrungs-

aufnahme, die veranschaulicht, daB sie als Geistdr zwischen
Mensch und Tier stehen.

Die Nahrungsaufnahme soll im Verborgenen geschehen,
wie in einer Erzéhlung, die der oben zitierten weitgehend
entspricht, wo jedoch die ins Dorf kommenden idjassb® nach
einem Haus verlangen, das abseits vom Dorf gelegen sein
soll. Die Karajh erfiillen ihren Wunsch und geben den idjessd
Spcisen, die aber immer verschwinden, ohne daR jemand die
idjassb .d&t. essen senen. (Bandeira 1968:11) 1n dieser Hin-
sicht stellt die Erzahlung eine Umkehrung zu der von den

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

1) Chiara (1971:79) bemerkt, daf es das einzige Mal gewesen
sei, daf sie Maniok auf diese Weise zubereitet gesehen hétte.
Nach Lipkind (1948:182) sind Maniok- oder Maiskuchen eine
Felertagsspeise. Sekelj (1950:172) sah nach AbschluB eines
idjassb-Tanzes unter den Schalen, die mit Essen fiur eine ri-

tuelle Manlzeit gefiillt waren, amuch eine, worin "Maniokstiicke
in Honip"™ achwammen. Lelong (19%1:144) meint sogar, daf die

Tunzer fermentierten Honig bekamen.
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4.6 Die idjassé und das Oberleben der Karaih

Wir werden im nidchsten Kapitel noch einmal suf den Orsprung
der Karsjh eingehen und wollen hier zunichst einige Grundge-

danken erléutern. Die Karajh waren einigen Mythen zufolge zu
Beginn ihres Lebens Aruan&-Fische bzw. id jassb. (Machado
1947:42; Peret 1°979:95-98)

Die Attraktivitdt der gerade entdeckten Erde wird durch
eine Vielzahl neuer Nahrungsmittel erhdht. Darunter sind v.a.
die fur die Karajh wichtigen Sammelfriichte. (Ehrenreich 18931:
39) Eine Sache aber scheint auf der Erde fiir die Karajh die
GroBte Bedeutung zu haben, ist sorusagen die "Sensation”.

Es ist der Honig der wilden Biene, der in allen Versionen
genannt w.iu.

In der Version von Lipkind(1940:248/49) scheint es den
Honig auch in der Unterwelt zu geben, wird aber dennoch zum

aB, die Erde zu entdecken. Ein Mann, der gerade Vater ge-
worden ist, geht, nachdem er eine bestimmte Zeit auf seiner
Matte verbrasht hat, auf Honigjagd. Wahrend er Jagt, hort er
den Ruf der Seriema, grabt ein Loch in die Richtung, aus der
der Ruf kam und gelangt nach oben. In einigen Erzahlungen
scheint der Honig die eigentliche Motivation fiir das Heraus-
kommen zu sein. Als eines Tages der Sohn des Hauptlings in
der Unterwelt erkrankt, was zuvor nie geschehen war, nutzen
zwei Karajh die Gelegenheit, um auf der Erde nach einer Medi-
zin zu suchen, die dann der Honig ist. (Palha bei Rib.da Cunha
1%45:191-95) Oder ein Schamane bestimmt noch in der Unter-
welt den Honig (els Heilmittel fiir die Krankheit des Hauptlings-

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 kdstliche Nahrung und wirk-
saxe Medizin kennen. Er wird in den Mythen wie Wild mit Pfeil
und Bogen gejagt. (vgl. 5.95) Die Identifizierung des Honigs
mit Jagdwild wird in einer Version deutlich, wo zwei Karaiéa
aus der Erde kommen und einem Hirsch begegnen, den sie go-
gleich erleren willen. D.eser lenkt ihren Japdeifer auf den
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Honig um, indem er ihnen die Stelle verrat, wo sie das ge-

suchte Heilmittel finden kOnnen. (Palha bei Rib.da Cunha 1945:
191-95; Lelong 1951:111-113)

In einer anderen Version jegen und semmeln sie noch als
Aruan¥-Fische und erfinden sogar den calogi in dieser Gestalt.
Nach einem Mittagsschlaf finden sie nicht mehr in die Unter-
welt zurick und werden deshalb zu Menschen, die Hiuser und
Boote bauen und Bodenbau betreiben. Deshalb tenzen sie heute
noch den idjassb, essen calogi und verschonen den Fisch, von
dem sie abstammen. (Machado 1947:42)

Wieder eine andere Erzéhlung besagt, daB sie sich in Ka-
rajh verwandelten, als sie suf das Land sprangen. Dort wuSten
sie allerdings nicht, wie sie sich ernidhren sollten. Da sie
vom Hungertod bedroht waren, rief ein Schamane Kanaschiwi,
der ihnen riet, sich idjassb-Masken anzufertigen. Diejenigen,
die seinem Rat folgten, lehrte er Pfeil und Bogen machen,
Hauser bs:en ~d kochen. (an. 1960:57)

In der ersten Erzahlung erweisen sich die Karajh als
fahig, fur 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 den Sohn des
Hauptlings zu heilen. 50 unbekannt ihnen der Honig sein mag,
80 vertraut sind sie mit der Art, ihn zu beschaffen. Der
Honig kann als ein typisches Nahrungsmittel der Erde gelten,
dgs mit den Methoden der UnterJelt erbeutet wird.

In der zweiten Erzéhlung ist die Ausgangslage &hnlich,
da sie noch als Aruand wichtige kulturelle Errungenschaften
machen. Nachdem sie zu Menschen geworden sind, praktizieren
sie die idjassf-Tinze zur Erinnerung an jene Zeit, wo sie
idjassbd gewesen waren.

Erst in der letzten Version ist die Ausgangssituation
umgekehrt. Sobald sie auf die Erde kxommen, werden sie zu
Menschen, verlieren dadurch aber die Fahigkeit zu iiberleben,
weshalb sie sich zuriickverwandeln miissen, um die fiur das Le-
ben in einer neuen Welt notwendigen Fertigkeiten neu zu er-
lernen. Mit Hilfe ihrer alten Gestalt passen si:h die KFara ik



einer neuen Umwelt an. Sie reproduzieren das mythisch vor-
gegebene Muster einer Sattigung durch Verwandlung. Jedoch
verwandeln sie sich, im Gegensatz zu Idianakatu und Alobederi ,
un das Kochen zu erlernen (bzw. erlernen es noch vor ihrer
s . Menschwerdung als idjess§). Die Verwandlung sichert in bei-
& den Féllen das Uberleben. Im Palle der Karajh scheint dies
'; befremdend, weil die Erziéhlungen von ihrem Ursprung gleich-
zeitig auch den Verlust ihrer Unsterblichkeit begriinden.
Das einmal verlorene ewige Leben wird zwar nizht wiederge-
funden, doch von einer Uberlebenstechnik abgelost, némlich
J dem zyklischen Zuriickverwandeln in ihre Vorfahren, deren
Fahigkeiten sie fiir das Uberleben benitigen. Dies erklért
- auch, warum sie den Verkauf von Masken an Christen mit der
;! : Begrindung ablehnten, dal dann das ganze Dorf aussterben
| wurde. (Krause 1910:98)

e
-

Im Zusuzmenhang mit dem Uberleben der Kerajh miissen wir
such die Geburtsbrauche sehen, die der Kerajh Watau aus S.
i 1.. | folgenderzaBen erklirte:

¢ Ein Vater ging nach der Geburt seines Kindes gleich* auf die
i, Jagd. "Er gelangte hinaus in den Wald, begegnete einem Hirsch
¢4 und wollte ihn schieBen. Der Hirsch warnte ihn - es war ein
- Geiat - und lehrte ihn, zuerst zu liegen und zu fasten, dann
. 2zu erbrechen und im Wald Honig zu holen, wenn ein Kind gebo-
« ren sei. Erst wenn sie zuhause Honig gegessen hﬁtton, durfe
- er auf die Jagd gehen. Andernfalls lieBen sich die Tiere

- nicht fangen. Er zeigte dex neuen Vater, wo er Honig finde."®
F (Dietschy 1956:126)

Eine ganz &hnlich Erzihlung von Antbnio Pereira lautet
80:

- Aruand ist ein bicho und leit im Wasser, es ist ein idjassb.
~ Wenn eine Frau e:n Kind bekommt, darf der Mann nicht tanzen,
weil das gefahri.ch ie:. Me.n Vater erzahlt, dal einmal eine
Frau ein Kind beram und der Mann sich zu ihr legte. Da kax

, ein Freund vorbe: und lud ihn zum Tenz ein. Er wollte zuerst
‘—x_ nicht, aber seirn Preun. lief sich nicht abschutte}n. so daf8
- er schlieBlich citging. Nach dex Tanz konnte er die Maske

- nicht mehr abnehzen, denn sie klebte au Ricken fest; er ging,
. dmper tanzexni, ir den Fluf, iiberjuerte ihn und setzte seinen
Weg bis zu einer Jee fort, wo er untertauchte und nie mehr

| g#sehen wurde. Wenn meine Frau ein Kind bekommt, tanze ich
unf Tage lang n.cht. (Chiara 1771:174/7%)
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Das "Mannerkindbett™ ist ein genct_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,
erklart sich dadurch, daB Jagd und Tanz bzw. die Zuriickver-
wandlung in idjassb der Unterwelt zugeordnet werden, aus der die
Familie ja herausgefihrt werden soll. Auch tanzen die idjassb
nicht ohne zu essen, weshalb der Vater also sein PFasten auf-
geben miiBte, wenn er eine Maske triige. Diese wirde festkleben
und er im Wasser, also in der Unterwelt 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 ausdriicklich erwidhnt, da8 nicht nur er, sondern
auch se _ne s+ au und seine Kinder dort blieben. (Falha bei
Rib. da Cunha 1945:191-95)

Die Enthaltung vom Essen und Tanzen widhrend des "MiAnner-
kindbettes" soll also allen Familienmitgliedern die Gestalt
bewahren bzw. geben, mit der allein sie durch das Unterwelt-
loch auf die Erde gelangen kdnnen. Sie soll also tatsdchlich
verhindern, daB der Vater idjassb bleibt, wodurch er sauch
seiner Familie die Moglichkeit nehmeu wirde, auf die Erde zu
gelangen. Sie dient letztenendes dem Uberleben der Familie
auf der Erde.
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5. Totengeister

5.1 Wouresa

In einem seiner ersten Aufsétze nach Beendigung seiner
Feldforschung bezeichnet Dietschy (1956:124/25) woures? als
Begriff der Karajh fir die "gutartigen Totengeister". Er be-
ruft sich auf vier Gewdhrsleute, erwidhnt aber nicht, bei
welcher Gelegenheit er von wem welche Aussagen erhielt.

Dann berichtet Dietschy (1957:5) davon, daB der wouresi-
tebl sich mit dem Ruf "ka ka ka ka" ankiindigte, um den ersten
der Gadste eines Maskenfestes am Ufer zu empfangen. Ein Jing-
ling vertrieb daraufhin alle Prauen und Kinder von der Lan-
dungsstelle. Drei Knaben, die hinter das Geheimnis der Stime
maske" gekommen waren, wurden in einer besonderen Zeremonie

vorzeitig in die Maskenhiitte aufgenommen. (Dietschy 1964 :39/
40)

Ein anderer Versuch, die Einfiihrung eines neuen Begriffes
mit einer ausreichenden Grundlagen zu versehen, iiberzeugt
ebenso wenig. Es handelt sich vermutlich um die 1956 nicht
beschriebene Situation, denn die Gewahrsleute sind dieselben.
Dietschy versteht seine Publikation ale eine "Art von Quellen-
edition". (Dietschy 19€5:17€) Sehen wir uns das genauer an:

Pelok: "Fbenfslls ein “chefe’sei der wouresd-tebdi (der Toten-
fFeister—Herr, nénlich der putartigen Toten), er ei ‘todos’

men sehe ihn nicht (nur seine Stimme erschallt).” Im Folgen-
den komzt Dietschy carauf zu sprechen, was geschehe, wenn
eine Frau, die ja nicht ins Maskenhaus darf, ilduptling bzw.
Hauptlingskandidatin deridu sei.

Clhicri meinte, dai sich dann nur ihr huri, ihre Schamanenseele,
im Faskenhaus befinde.

Maloert behauptete in Gegensatz zu Ohori, daR nur Zauberer
hurl hutten: "war von einem weiblichen deridfi im Minnerhaus
anwesen ist, ist ihr woures#®, also ihre "GSeele", die nach

dex Tod ums Dorf herum bleibt."

"rernaki sagte am 20. Februer, nur ein ischadinadi spreche mit
Anaschiwa %gem "Schépfer"), i1djassd (den Naturgeistern), wou-
resd (den gutartigen Totengeistern). Die Frauen wissen nur von
ihrer zxistenz, fiurchten sie, haben aber keine Gesdnge - die
Madchen summen diese nur mit."

Arutana zufolge handle im Maskenhaus ein Mutterbruder fir die

deridu; ihr woures® befinde sich ebenfalls dort, wiihrend die

Fraa selbst mit einen mi‘t ‘edern beklebten ilolzmesser mafi
zunause auf eine: Holzschezel sitze.

(vietscny 1959:173,17¢%)
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Die .1 t, wie Dietschy mit seinem Material umgeht, ist
einer Kr.tik uJrdig. Die Begriffe "gutartige Totengeister"
und "Seele" werden ziemlich willkuirlich mit einer an Simul-
taniibersetzung grenzenden Geschwindigkeit aus woures@ heraus-
gezogen, ohne dal der Autor den Versuch machen wirde, die
Vorstallungen seiner Informanten von wouresa zu kléren.

Man kann sich nur schwer vorstellen, da8 die Karajh auf sei=-
ne Bitte hin oder sogar von selbst wouresd - ethnologisch
aufbereitet - mit "gutartige Totengeiscer" oder "Seele"
ubersetzten. Bei einer solchen Aufgeschlossenheit dem For-
scher gegeniiber widre es sicher moglich gewesen, mehr iber
das Wesen von wouresd zu erfahren. Aber da Dietschy nicht

weiter darauf eingeht, ist anzunehmen, daB er nicht viel mehr
welB als wir.

Dietschy versucht, diesen Begriff innerhaldb eines kom-
plexen und nicht alltéglichen Sechverhalts zu klaren, was
eine Interpretation von vornherein erschwert. Denn woures®
_ fallt meist im Zusammenhang mit einer deridu, gie nicht ins
Mannerhaus darf, aber wegen der Ausibung ihres Amtes als
Hauptlingskandidatin dort in irgendeiner lorm anwesend sein
muB. Die von allen Informanten gewahlte Losung besteht da-
rin, ein a Bestandteil von der deridu abzulosen uad stell-
vertretead 1 der Maskenhiitte anwesen sein zu lassen. Am
leichtesten konnte diese Aufgabe die Schamanenseele huri
bewsltigen, von der wir wissen, daf sie schon zu Lebzeiten
den Korper verlassen kann und auch der Geist nach dem Tod
ist. Aber nur ein Gewahrsmann, némlich Ohori, vertritt die-
se Ansicht; er wird sogar von Maloaré "korrigiert". Maloaré
und Arutana sind iUbereinstimmend der Meinung, daf eine deri-
du ein wouresd habe, welches sie im !'r3kenhaus vertrete.
Man kann - und insofern stimme ich Dietschy zu - nun analog
zu huri den Schluf ziehen, daf es sich bei woures@ um die
Geele (eines Nicht - Scheamanen) handle. Aber es scheint mir
Ubereilt, wouresd als "putartige Totengeister" zu deuten,
denn nur Maloaré spricht von eeiner Existenz nach dem Tod.

¥an kann davon ausgehen, daB wouresd mit grofer Wahr-

scheinlichkeit nicht so leicht einen lebenden Korper ver-
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lassen kann, da dies erstens - wie schon gesagt - eine be-
sondere Fihigkeit von huri und zweitens fur die betreffende
Person hauf.z mit groBer Gefahr verbunden, wenn nicht sogar
gleichbedeutend mit ihrem Tod ist. Es ist deshalb nicht ver-
wunderlich, wenn die deridu dazu Utensilien bendtigt, die
sonst der Schamane benutzt.1) oder Ohori ihr soger ein huri
zugesteht. Gleichzeitig aber ist die Moglichkeit groB, da8
ein Gewahrsmann ciesen Zustand der Seelenlosigkeit als Tod
bezeichnet, woraus man nicht sofort den Schluf ziehen sollte,

woures® als den Totengeist oder gar gutartigen” Totengeist zu
deuten.

5.2 Kuni

Natiirlich koant Dietschy nicht von ungefahr auf “gutar-
tige Totengeister". Er beruft sich auf eine Trennung der To-
tengeister in gu:- und bosartige, die auf Lipkind zurlickgeht.
Nach ihm kennen die Karajh zwei Arten. Wenn Karajh eines
ruhigen Todes ("cuiet death") sterben, miissen ihre Geister
durch Gaben und Zeachtung zeremonieller Bestimmunébn besanf-
tigt werden, sonst verwandeln sie sich in Giftschlangen und
veiBen diejenigez, die die Bestimmungen vernachlassigt haben.
Karajh, die eines gewaltsamen Todes ("violent death") ster-
ben, erschlagen oder von wilden Tieren getotet werden, ver-
wandeln sich in gewalttdtige, nicht zu besanftigende Toten-
geister. Sie irren standig umher, toben und erndhren sich
von kleinen Voge.n, d.e sie roh verspeisen. Um ihnen die
Orientieruns zu nehmen, werden sie im Wald "without arms or
fire" in einer der no-malen entgegengesetzen Haltung begra-
ben; zusdtz_ich :£2ll cie ein Frauenbastgiirtel, der ihnen vor
die Augen gebundcu wird, blind machen. Um das Dorf schwei-
fend, konnez sic jederzeit zu ihm zuriickkehren und ihre
Verwandten toter. (Lipkind 1940:249)

1) Moglicherweilse dient das Messer mali zur Verteidigung. In
einer trzaslunfg sedient sich der 5chamane nacn dem Verrat des
Maskenreheimnisces eines nicht beschriebenen maureh® (nach lte-
ret fa-8c espir.-ual, nacu Yrause 1911b:3 nur fac@o = Busch-
messer  zur Atwe i~ unsichiuarer Angreifer. (Feret 1979:61)
AUCh, cer .chese W.I'v Ve.G. VOL cden Wirdetragern benutzt, al 50
potentiellien Je: uuanel. (vieo 5.836)
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5.2.1 Ambivalenz von kuni

Der Dorfpriester Msloh sieht es so:

"Der ‘Kunif der Geist des Toten, verlidBt bald den leblosen
Korper. wWwenn wir den Toten schnell beerdigen kdnnen, bleibt
dessen Geist auf dem Friedhof. Wenn nicht, dann bleibt er
im Dorf oder uber dem FluB und wird ein Irrgeist, der uns
des Nachts oder an einsamen Stellen erschreckt oder unsere
Boote umkippt und Badende ertrinken ldBt. Deshalb bringen
wir auch opeisen ans (Grab, damit der Kunli unserer Verwandten
keinen Hunger hat, wenn er Nachts aus dem Grabe kommt. Und
wir stellen die Schisseln ans FuBende, damit er sitzend essen
kan., onr- ruhelos umhergehen zu missen." (Sekelj 19%50:181/82)
wWir .iinde in der Aussage von Maloh einen von Lipkind be-
schriebenen wesentlichen Sachverhalt, ndmlich die Unterschei-
dung von harmlosen und gefahrlichen Totengeistern. Die Ge-
fahrlichkeit der Totengeister ist hier bedingt durch eine hi-
nausgezogerte Bestattung, was kein Widerspruch zu Lipkind
sein muBl. Gerade wenn Karajh im Kampf gegen feindliche Gruppen
oder von wilden Tieren getotet werden, ist eine rechtzeitige
bestattung oft erschwert, zumal der To.e oft erst nach langem
Suchen gefunden wird. Auf diese Weise ist die verzogerte und
dadurch vom ncrmalen Muster abweichende Bestattung, von der
Maloa spricht, nur eine "Umschreibung" fiir die von Lipkind
geschilderte Todesart.

Nachdem wir so die Glaubwiirdigkeit der Aussege Maloas
untermauert haben, kommen wir zu einem wesentlichen Punkt.
Nach Lipkind und Malnh gibt es zwar zu besiénftigende und
nicht zu besdnftigende Totengeister, aber keinen Totengeist,
der ganz und gar ungeféhrlich widre. Selbst die Geister "ruhaig"
Verstorbener miussen durch Speisen besanftigt werden, sonst
werden sie ebenfalls gefihrlich. Maloé zufolge heiBen sie
alle kuni.q) Kuni kann deshalb nicht ein ausschlieBlich bos-
arciger .%tengeist sein, was uns Maloh auf die Frage, ob kuni

1) Jekelj erhielt die Auskiinfte anlaBlich des Todes eines
alten Mannes, der wohl eines "ruhigen" Todes verstarb, was
ran als Ututzung dafur nehmen kann, deBf kuni auch der Geist
eines "ruhig" Verstorbenen 1ist.
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die ihm angebotenen Speisen auch esse, bestatigt:

"Du muBt wissen, deB die Kunis sich in irgendeinen Gegen-

stand verwandeln, in einen Baumstamm, in einen Stein, in ein
Tier, in eine Krote, in eine Fischotter, in eine Eidechse.

lch selber habe eines Tages einen Kuni gesehen, der als Fidechse
aus einem Grabe kroch. Ich sah ganz deutlich, 80 wie 1ch

dich jetzt sehe. Dann ging er zu einer Schiissel und frafl

den "Caluyi" aus. Als er mich hinter einem Haum sah, bekam

er einen Schreck und schnappte sich schnell noch ein S5tuck
Mandioca, mit dem er denn im Grab verschwand.” (Sekelj T950:

182)

Nach Falaise (1939:91/92) kann kuni von den gefahrlichen
Sohnen von Chiandou1 in Ungeheuer verwandelt werden. 5o er-
,chien die Frau ihres Informanten Joel jede Nacht als ein
Ungeheuer, das ihn téten wollte. Joel zufolge sei ihr Leich-

pam tokou-cunam unter der Erde gewesen, wiéhrend kuni nicht
dort geblieben sei.

1n einer Erzihlung macht Kanaschiwd die kuni mit seinem
Atem. Die kuni seien unsichtbare und schwer zu kontrollieren
und konnten sich ein teke-kuni verschaffen, mit dem sie dann
Unfug trieben. (Peret 1979:16)2) .

Der Versuch Dietschys, den Begriff wouresd mit der Be-
deutung "gutartige Totengeister" zu etablieren, ist, wie ich
meine, nicht nur ziemlich klaglich susgefellen, sondern auch
deshald wenig iiberzeugend, weil Maload sowohl Sekelj aus auch
Dietschy als Informant diente, Dietschy sich aber nicht auf
die frihere Ausssage seines eigenen Informanten bezieht und
gie damit diskussionslos in Frage stellt. Er erkennt nicht,
daf die "gutartigen Totengeister” potentiell bose sind, wes-
halb er jede gefiéhrliche Se:te, die sie offenbaren, zum
Grund nimmt, sie als kuni zu klassifizieren, worunter er nur
die Geister von Erschlagenen versteht. So hdlt er auch die
Totengeister, deren sich der Schamane zur Durchfihrung cei-
ner Totungsabsichten bedient, fur die kuni gewaltsam Verstor-

4) Chiandou oder Chandyl ist der bose Gegenspieler von Kana-
schiwa, der in der Erae beirm Furc de Pedras leben soll. (ta-
laise 192.4:01; Lelong 1+°7:1%0)kerrier (bel Lelong 1953:1%
Fn.1) zufolge ist er der bruler von Kanaschiwd,aer ihm feind-
lich gesinnt sei; die Yare & sprachen nur sehr ungern von ihm.
2) Nach Pelha (1925:3&) heift tekeu-ounax soviel wie Kérper

wortlich der "wohnort von ounaz", der Seele.
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bener, obwohl Lipkind, auf den er sich beruft, nur allgemein
von Toten- und "Naturgeistern" spricht. (vgl. Dietschy 1965:
71) Lipkind (1940:249/50) berichtet, daB dor Schamane zum
Toten einen Totengeist engagiere, der die Gestalt eines wil-
den Tieres, gewohnlich eines Jaguars, annehme. Er konne sich
aber auch eines "Naturgeistes" bedienen, der in den Korper
des Opfers eindringe oder ihm unterstellte Tiere, besonders
den Kaimen und die Piranha, auf das Opfer hetze. Beim Heilen
sasuge der Schamane den eingedrungenen "Naturgeist" heraus,
oder Uberrede ihn bzw. den Totengeist dazu, von seinem An-

griff sbzulassen. Erst dann kommt er auf die nicht zu besdnf-
tigende (Geinter zu sprechen:

"What is of cpecial 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 1%o0:

250)

“

wenn man diesen Absatz wirtlich nimmt, gibt es also nie-
manden, der die Geister gewaltsam Verstorbener und nicht zu
besanftigender "Naturgeister" kontroiiieren konnte, womit
Dietschys Aussage an Glaubwirdigkeit 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 Gefahrlichkeit ist, weil kuni, um ihn zu stillen,
auf Nahrungssuche geht, also mobil wird und dabei die Leben-
den gefeéhrden kann. Jedoch besteht nur bei dem zu besgnfti-
genden kuni die Moglichkeit, 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.

Dei wur’ =2ines erschlagenen Karajh ist dagegen von Anfang
an auBier Kon rolle. Sein Charakter ist also nicht embivalent,
da er nicht durch Besdanftigung in sein Gegenteil verkehrt
werden kenn. Die Lebenden konnen ihn, da sein Bewegungs-
dranr nicht einzuddmmen ist, nur entwaffnen und in die Irre
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filhren, wo er seinen Hunger suf eine fir die Karajh barba-
rische Art und Weise stillt.

5.2.2 Punktionsumkehrung von Totengeistern

Wir miissen 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 FuBknochen eines getoteten Feindes ab und nahmen ihn mit
nach Hause; dadurch gewannen sie die Kontrolle iuber dessen
Geist, der nun zum Beschiitzer des Dorfes und in einer beson-
deren Zeremonie wahrend der Trockenzeit verkorpert vurde.q)

Wir sehen, daB nicht jeder eines gewaltsamen Todes Ver-
storbene zu einem unkontrollierbaren kuni wurde. In diesem
Fall ist es sogar umgekehrt. Wahrend sich die Karajh, die im
Leben ihre eigene Gruppe vor den Feinden verteidigten, durch
ihren gewaltsamen Tod in gefdhrliche Geister verwandelten,
wurden die Feinde durch ihren Tod zu Beachﬁt%ern des Dorfes.
Man konnte hier einen Zusammenhang sehen zwischen erfolgrei-
chen Kémpfen, d.h. wenigen Verlusten suf der eigenen und
hohen auf der Gegenseite, und der Sicherheit eines Dorfes vor
gefahrlichen Geistern, die nicht zu kontrollieren waren.

Das Verhdltnis von schiitzenden 2zu bedrohenden Geistern war
umso besser , je mehr Feinde und je weniger eigene Leute
getotet wurden. Der Tod eines Kameraden bedeutete nicht nur
die Schwiichung der eigenen Gruppe, sondern auch eine erhdhte
Gefahr durch unkontrcllierbare Geister. Diese Relation sei
nur als Prinzip angedeutet, das von den Karajd nicht quan-
titaetiv ausgelegt zu werden brauchte. Eher ldBt es sich als
mogliche Erkldarung dafir deuten, daB Racheakte mit einer
ziemlich groBen wahrscheinlichkeit erfolgten.

Lipkindc Interpretaticn, "in this curious bit of fantasy

1) Rei eine:r solchen Zereronie waren ihm zufolge dig Geister
von zwei Tarirap®, drei Xavante, einem ¥ayapb und einer Fra-
silianer anwesend. (Lipkini 194F:1R8)
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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 Cituation bezogen haben, wo die Moglichkeit

zum Ausgleich micht mehr vorhanden war. In dem MaBe, wie die
Brasilianer den Lebensraum der Karaja einengten und sie durch
eingeschleppte Krankheiten oder offene Gewalt dezimierten,
erhohte 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 Mythen

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 Blattern und
dem dirren Holz, das die begeisterten Karajh von oben mit=-
bringen. (Ehrenreich 1891:39; Lipkind 1940:248/49; Falha bei
Rib. ca Ownha 1945:191-95)

In e uer .rsion liegt der Hinweis auf den Tod darin, dafl
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 heifit Schatten h&-uni-
tbb, worin der Ausdruck fiir Totengeist kuni steckt. (Machedo
1947:89; vgl. Krause 1911b:422 Schatten-iun®)

Daf trotzdem alle Karajh nach oben wollen, liegt an der
anziehenden Beschaffenheit der Erde. Der FluB mit seinen
Sandstridnden, der den Karajh eine bis dahin ungewohnte Be-
wegungsfreiheit verschafft, ist von groBem Interesse, stehen
die Flatzverhiiltnisse dazu doch in hartem Kontrast: "More
people kept being born. Nobody died. There wasn't room enough.
when a man got old, he sat there in one place, without mo-
ving." (Lipkind 1940:248/49) Wenn Fhrenreich (1891:39) zu-
folge die Menschen der Unterwelt im Alter an Bewegungslosig-
keit starben, so stimmt dies nicht nur mit Lipkinds Andeu-
tung einer Altersstarre uberein, sondern erklart auch den
plotzlichen Drang der ¥arajh nach Bewegung, der jedoch einen
todlichen Ausgang findet. Ein Kind klettert auf einen Baum,

fillt herad und stirbt. (Lipkind 1340: 248/49) Uder die rare-

e —— ————
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J& verlieren durch die Folgeerscheinungen der vielen neuen
Aktivitédten das ewige Leben. Von der Jagd und der Essenszu-
bereitung ermiidet, legen sich die Aruand-Karaja zum Mittags-
schlaf nieder; als sia wieder aufwachen, finden sie nicht

mehr in die Unterwelt zuruck und verwandeln sich in Menschen.
(Machado 1947:42)

Wir sehen, daB 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 Hiille des Korpers teke entweicht. (vgl.
5.74 Fn.2)

5.2.4 Zusammenfassung

wWenn kuni mit Speisen besdnftigt wird, soll gleichzeitig
such sein Bewegungsdrang eingedammt werden. Er soll sitzen-
bleiben, nicht aufstehen und herumlaufen. Dieser gefahrliche
Bewegungsdrang, der bei den unkontrollierbaren kuni gewalt-
sam verstorbener Karajh nur irregeleitet werden kann, scheint
such der Grund dafiir zu sein, daB die Karajh die Kontrolle
Uver den Totengeist des Feindes erlangen, indem sie ihm den
FuBknochen abschneiden und ihn dadurch in seiner Bewegung be-
hindern. Moglicherweise symbolisiert das Bestreichen der File
"neuer" idjassb-tiasken und der FiiBe der Frauen, die die Masken
ins Dorf fuhren, ebenfalls dem Zweck, diese "asbzubremsen",
ghnlich wie in einer Erzéhlung, wo Zauberpfeile mit Flissig-
keiten, die sich in Falebassen befinden, abgebremst werden
kdnnen, wenn sie zax Schiitzen zurickkehren. (Znrenreich 1€31:
R2/4%: vgl. S.95)
r

0.2 Masken

Bereits rnrsuse (1910:102) san auf seiner Helse Masken,
be. denen er einen Zusammenhang mit dem Totenkult vermutete.
Einige Karaja bezeichneten die Masken alg inauini, wihrend
aniere dies bestritten und sie kuni nannten. (Abb.4) Die
kuni-Macken tanzen nicht wie die idjacst paarweise, sondern

einzeln ocer zu mehreren in einer variierenden Anzahl.
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"bereinstimmend wird iiber die Tatigkeit dieser Maske berich-
tet: Frihmorgens yehen die Leute in den Wald und legen dort
die Mas' ‘. An. Vormittags treten sie im Dorf auf und erhalten
Nshrung =it. . Dann kehren sie in den Wald zurick. Eventuell
folgt nachmi.tags ein zweiter Besuch im Dorf. Darnach werden
die Masken in den Wald zurickgeschafft und hier aufgehoben (?)
Abends kehren die Leute in ihr Dorf zuriick und verzehren die
erhaltenen Lebensmittel...Meine Aufforderung, die Masken anzu-
legen und deren Auftreten zu demonstrieren, lehnten sie mit
der Begrindung ab, daf man driuben im Dorfe nichts merken diurfe.
...Uber den Zweck der Masken befragt, erklérte der Flhrer,

daB die Tapirapéfrau im Dorfe gestorben sei; ich dirfe dies
aber im Dorle nicht verraten, sonst muBten alle Karajh ster-
ben. Ob der Tod natiirlich oder gewaltsam war, weill ich nicht;
jedenfalls wurde mir suf der Rickreise in demselben Dorf er-
zéhlt, daB sie die (i)ooni-Maske anfertigen, wenn sie jeman-—
den getotet haben.™ (Krause 1910:109 meine Betonung)

Die Uneinigkeit der Karajh beziiglich der Bezeichnung der
Maske stellt fiir Dietschy kein Problem dar; fir ihn sind die
Bezeichnungen austauschbar. Kuni bzw. ina-uni sei die "Maske
eines bosen Totengeistes, eines von den Schavante oder Ka-
yapb erschlagenen ina, d.h. Karaja." (Dietschy 1970/71:52)

7weifellos ist es richtig, ina-uni als kuni eines Karajh
zu deuten; ob aber eine kuni-Maske von vornherein ein Toten-
gei1st eines Karaja ist, mochten ich bezweifeln, weil - wie
wir gesehen haben - die ethnische Zuordnung eine nicht uner-
hebliche Bedeutung hat und die Uneinigkeit beziiglich der Be-
z¢.chnur - der Maske deshalh auf einer Uneinigkeit bezuglich
der eth .sc 1 Herkunft des Totengeistes beruhen konnte.

WJir miussen aamit rechnen, daB nicht jeder kuni der Toten-
geist eines Karajh ist.

So erhielt Krause ja die Auskunft, da8 die kuni-Masken
angefertigt werden wirden, wenn die Karaja jemanden getotet
hitten, womit wohl Angehorige fremder Ethnien gemeint waren.
Zwar ist keineswegs belegt, daB die erwihnte Tspirapé-krau
uzgebracht wurde, doch erwiihnt schon Lissenbertn Masken, die
von den Karajd anléaflich der Zeremonie "jefuncto dos Tapira-
ph" (Begribnis der Tapirapé) getragen wurden. (AbL.5)

Urd der Karajs Antbnio Fereira berichtete Chiaro (1971:69) ,
da® es Masken wie lateni gedbe; sie stellten die Seelen der
‘Tar:rapé dar und hiefen wie diesc uwori. lereira meinte,
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daB die Geister der Tapirapé bzw. uorfi von Karajh dargestellt
wirden. Die uorli seien gefahrlich und héatten friiher die Ka-
rajh petotet. Jetzt machten die Karajh ein Fest; die Manner
gingen auf Fischfang und die Frauen kochten. Dann kémen die
Manner und schriien: ui, ui, ul{ -arrrr | Es seien zwanzig,
dreiBig und alle tanzten. Sie freuten sich, weil sie wufliten,
daR es viel zu essen gebe.

Baldus (1950:98) schlieBlich erhielt von den Karajh
die Auskunft, daB sie von den Tapirap® eine Tanzmaske hatten,
die sie nicht eingetauscht, sondern im Kampf erobert hatten.

Die Obereinstimmungen der hier erwdhnten Masken scheinen
mir so grof zu sein, daB ich an ihrer Identitdt nicht zweifle,
Die geringen Abweichungen lassen sich eher auf die verschie-
dene Ausdrucksweise der Gewihrsleute zuriickfiihren, denn auf
inhaltliche Unterschiede.

Der Karajh Antbnio Pereira hat m.E. den Sachverhalt am
deutlichsten dargestellt. Frilher toteten die uorfi die Karajh,
jetzt machen die Karajh ein Fest, wo sie in Gestalt der Gei-
ster der uor( mit Speisen besdnftigt werden. Zwar spricht
Lipkind (1948:188) nur davon, da8 die Geister getgteter
Feinde "impersonated" wurden, doch scheint die Funktionsum-

kehrung, von der er spricht, dieser hier vollkommen zu ent-
sprechen.

Baldus, iiber dessen Meinung zu dieser Tanzmaske wir
schon eingangs (S.34) berichteten, hédtte also besser daran
getan, seine Daten nicht mit der angeblichen ﬂentalitét
der Karajh verquickt zu interpretieren. Wie sein Informant
es eigentlich exakt ausdrickte, wurde dieser Geist nicht
susgetauscht, sondern dadurch erobert, daf die Karajh einen
Tapirapk titeten. Mug der Tanz an einen Kampf erinnern, in
dem kein Yerajh starb, so kann ich mir doch keine Ethnie
vorstellen, die sich dariber nicnt freuen wirde. AuBerdem
deutet ja rereira selbst an, daf dies frilher zumindest fur
die Karajh such nicht ungefiihrlich war, so daB die ldee des
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"Nehmen ohne zu geben" absurd erscheint, zumal die Karajh
es trotz ihrer Mentalitat iibers Herz bringen, ihre
ligen Feinde zu bewirten.

ehema-

Wir sehen dariber hinaus, daB nicht alle Totengeister-
masken die kuni von Karaja darstellen missen, 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 verbliffender Weise einer Wachs-
nachbildung von kuni bei Krause gleicht. (Abb.6) Die Maske
hédlt ebenfalls einen Priigel in der Hand, der jedoch nicht
zun Schlagen verwendet, sondern geworfen wird, wie aus der
Beschreibung des Auftritts hervorgeht:1)

"Plotzlich vernehmen wir einen durchdringenden Schrei. Er-
schrocken sehen wir uns an. Mehrere Stimmen werden laut,
Frauen rufen ihre Kinder. Gespannt sehen wir nach den :ndia-
nischen Hiitten, wo ein vermummter Kerl wie verrickt umher-
srringt. Eine Frau schreit gellend auf und rast uber den
Platz, um in ihrer Hiitte zu verschwinden. Aufier dem Tobsuch=-
tigen ist niemand zu sehen. Der Kerl aber ergreift Holz und
Steine, um sie wegzuschleudern, als kampfte er gegen un-
sichtbare Gewaltigen. In der uns em nidchsten gelegenen Hiitte
zeigt sich eine Frau. Ganz aufgeregt ruft sie uns zu: "Das
Tier! Lauft schnell weg!" - "Was ist mit dem Tier?" fragen
wir zurick. "Es wird euch toten! Lauft weg!" ...Aha, da ist
das Tier! Mit dem Teleobjektiv habe ich es erwischt. Unten
herum ist es nackt, oben herum mit Bananenblattern vermummt,
Kniippel und Steine fliegen durch die Gegend. lch wundere
mich, daf sich kein Indianer sehen laBt. 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 liber unsere Kopfe weg in den FluB, lacht gellend auf,
rennt iber den Platz und verschwindet im Bananenhain, der
hinter den Hiitten liegt." Die Forscher verfolgen es und
werden von geschmickten und bewaffneten Karaja umringt und
zuvr lestplatz gefihrt. Dort hat sich der Maskierte seiner
Maske tledigt, lacht sie an und fragt, ob sie Angst ge-
hebt h 'te Ein junger Karajé bietet ihnen Maniokxfladen
und gekocht.a Fisch an. " "Oag mal Uata-u, was hat das zu
bedieuten?" fragen wir den Héuptling. "Immer wenn der Mond

so steht, feiern wir dieses Fest", erklirt er uns. "Das

Tier treibt die Frauen und Kinder in die llitten hinein,

denn sie diirfen nicht wissen, daf wir hier sind und gut

1) Sehon threnreich (1891:37) berichtet, daf die Maskentiinzer
beim "Umzur"” mit iiolzscheiten um sich warfen.
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essen." - "Das Tier wirde sie toten, wenn sie sich sehen
lieBen?" "Es tut nur so." "Und was haben jene Opeisen zu
bedeuten, die abseits des Platzes hingestellt wurden?”"
*Sie gehoren den Toten, damit sie als Geister beruhigt

sipg. """ (Wustmann 1965:53/54) 1)

Zwar kennen wir den Namen der Maske nicht, doch weist
ihre Form, die Tatsache, dall sie allein auftritt, und die
Aucssare von Uata-u darauf hin, daB es sich um einen To-
tengeist handelt, der wild ist. Seinem Vernalten nach konnte
es sich um den kuni eines gewaltsam verstorbenen Karajh
handeln. Die Zeremonie dient aber der Hesanftigung der To-
tengeister, die in der Gemeinschaft der Karajh-Ménner, die

ja die fir die Geister bestimmten Speisen essen, reprasen-
tiert sind.

Dieser Widerspruch zwischen dem wilden Verhalten der
Maske und der Besénftigung von Totengeistern ergibt meiner
Ansicht nach dann einen Sinn, wenn die Maske zeigen soll,
daf Totengeister besanftigt werden missen. So betrachtet
wire es auch unsinnig, in der Maske den Totengeist eines

erschlagenen Karajh zu sehen, der ja nicht besinftigt wer-
. den kann,

————

1) In der vermutlich euf icrtugies:sch gefihrten Unterhaltung
wurae wahrscheinlichn der hegriff "oicho" verwendet.
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B ‘Huri

Die Seele eines Schamanen heiBt huri. Der Schamane, der
huri hat und uori (vgl. S.99) machen kann, heift beditobora
bzw. haomadfi. Dietschy zufolge kann auch eine Frau diesen
Titel h¢ »n »~d die Tdatigkeit ausiiben. (Dietschy 1965:70)
Anscheinend k nn huri auch fir den Schamanen stehen, denn
Spinola berichtet von einem "sacerdote" (Priester) hori.
(Moraes 1880:46/47) Huri hat die Gestalt eines Vogels und
fliegt, wenn der Schamane schlaft oder in Trance fallt, zum
Himmel. Dort erhélt hari in einem der Dorfer der idjassbd-
clu-mahadu Kraft und wWissen, wonach er - falls er weder geges-
sen noch getrunken hat - heilen kann. Derjenige, der dies
doch tut, wird zu einem gefahrlichen Schamanen, der tétet.
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 unerschopflichen Topf
Essen und eine ebenfalls unerschopfliche Schale Wasser und
halt sich die chamanenrassel vor die Augen, um sie vor dem
Sonnenlicht 2zu schiitzen. Nachts tanzt huri mit den idjassb-
biu-mahadu. Dies sehen die Karajh als das gliicklichste Leben
nach dem Tod an. (Lipkind 1940:249; Dietschy 1965:70)

6.1 Der Schemel korisa

Die Karajh besaBen aus einem Stiick geschnitzte Holzsche-
mel, die bei bestimmten Anléssen verwendet wurden. Die von
Krause 1 | Errenreich dafir gegebenen Bezeichnungen korisa
bzw. kol.su ¥ nnen als gleich angesehen werden. Nach Krause
soll der Schemel einen roten Ara darstellen. (Fhrenreich
1691:25/26; Frause 1911a:5; Abb.7)

Peret (1975:74) sah einen solchen Schemel, als die Kna-
ben bei der Durchbohrung der Unterlippe darauf saBllen. kr
vergleicht seine Form mit der einer knte; das Exemplar war
wie das von Krause mit Federn geschmickt.

Da es bei den Karaihk traditionell sufler Matten und einem
Sitzbalken auf dem Mannerplatz keine Sitzgelegenheiten gab,
wie wir sie kennen, bestent wohl kein Zweifel daran, daf



auch die von Dietschy als "Hauptlingskandidatin"™ bezeichnete
deridu bei ihrer Amtsausiibung auf solch einem Schemel gaRf.

Wist (1975:130/31) erfuhr noch in den 7o-er Jahren von
einen alten Karajh aus Arusnd, daf es friher drei Hauptlinge
gegeben habe, von denen zwei "Sekretare" oder "Minister" ge-
wesen selen, die dem "OUberhduptling" gedient hidtten. Jedoch
hatten alle drei Schemel besessen, die sie auf der Schulter

trugen. Es gebe auch kleine Schemel, die mit ins Grab gege-
ben vﬁrden.1)

Obwohl ganz verschiedene Personen auf diesen Schemeln
sitzen oder sitzen konnten, scheinen sie dem oder den ver—
schiedenen Wirdetragern eines Dorfes gehort zu haben, die
sich offenbar nur ungern von ihnen trennten. Inwieweit
zwischen Schemel und huri eine Beziehung besteht, wie z.B.
bei den Desana, deren Schamanen beim Kauchen auf einer Giir-
teltierbank selbst zum Glirteltier wird (Reichel-Dolmatoff
1968:83f.), 1laBt sich nicht mit Bestimmtheit sagen. Ahnlich
wie im Xingl-Quellgebiet ist bei den Karsjh und den Tapira-
pé~’ der Zusammenhang zwischen vogelformigen Schemeln und
Hauptlingstum nicht sehr sussagekraftig 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 Lebensgleichleuf wird asuch bei den Karajh deutlich,
wenn wir bedenken, def 3Schemel mit ins Grab gegeben wurden.
ln diesem Zusammenhang pewinnt auch Krauses Bemerkung, deB
der Schexzel einen roten Ara, also einen Vogel, darstelle,
an Bedeutung.

1) Wist erhielt die Information, als sie eine Tonscherbe her-
zeigte, die der hLaraihk ale Teil eines solchen Schemels identi-
fizierte. Er neinte, die Lchemel seien fruher aus Ton gewesen
uni erst mit der linflihrung der Eisenwerrzeuge aus Holz gefer-
tigt und mit Schmuck versehen worden. (Wist 19Y75:130/31)

2) Der Tapirepé-ieuptling ifamairahbd, der auch Schamane war,
besal einen ganz “hnlichen ‘chemel, dessen Bezeichnu:g ampy-
keua jedoch aur deer Tu;) ctemnt. Yamaira:nd true ihn auBer-
halb de: ‘iauses stetrs uel sich (als ob er .e:chen seiner Wir-
de gewesen se., me:n" lalzuc) un2 bot inn auch Gisten an, die
sich die Sitzflache mit 12z teilen mufiten. Me: ceinem Tod ver-
brannte seine frau den Scnexzel. (Baldus 1970:1%./5%)



- 85 -

6.2 Heilung und Nahrungsbeschrénkung

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 Winsche erfiillt. Die anderen “araja beschlieBen,
den Ara zu stehlen. Dies kinnen sie aber nur tun, wenn Idia-
nakatu den Ara ohne Aufsicht léBt. Ein Karajh iBt deshalb
viele Piquifriichte und trinkt viel Wasser dazu, so daB sein
Bauch anschwillt. Jammernd geht er zu Idianekatu und bittet
ihn um eine Medizin. Dabei erwiihnt er beilaufig, eine Lagune
mit vielen Tartarugas gefunden und davon zu viel gegessen zu
haben; hétte nicht ein Schwarm Aras die Schildkrdten ver-
scheucht, wirden er und seine Kameraden ihm welche mitge-
bracht haben; falls er dorthin gehen wolle, miisse er deshalb
den Ara zuhause lassen. Ohne zu zogern gehen Jdianakatu und
sein Bruder zur Lagune und lassen den Ara zuhause, damit der
den Fang nicht stére. Wahrenddessen vergnigen sich die Karajh
mit seiner Frau und stehlen den Ara. Als Idianakatu keine
Tartarugas findet, wird er miBtrauisch; Stimmen aus dem Weld
kldren 1hr iiber die Vorginge im Dorf auf, worauf er mit sei-
nem Brude so. -t zurlickkehrt. Als sie von den Karajh ange-
griffen werden, verwandelt Idianakatu den Liigner in einen
Fapagel und die Diebe in Affen; immer noch bedroht, verwan-
deln sich beide in Giirteltiere, graben sich ein und werfen
mit der Erde auf die Angreifer. (Peret 1979:52/53)

In einer anderen Version wollen die Karajh den roten
Ara stehlen, um - wie es in der Erzéhlung heit - ldiana-
katus kraft und Fanigkeiten zu verkdrpern. Er und sein Bru-
der sollen an einer weit entfernten Stelle fischen gehen.
boch ldianakatu errédt, was geschieht, kehrt um und gelangt
wieder in den Besitz des Ara. Um sich vor den Karajh zu
schutzen, grabt ldianakatu die Erde auf und wirft damit
auf die Angreifer. Das Loch wird zu einem See, an dessen
fegeniiberl1egenden Ufer sein Bruder bleibt. Fanaschiwé ver-
wandelt die Lugner in rapageie und die Diebe in Affen.
(Machado 1447:42/43)

Idianakutu 1st ein (chamane; das wird in einer krzihlung,
deutlict, in der er (bzw. sein Hruder Alobederi, der hier
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der eigentliche Held der Erzdhlung ist) selbst den Ara
(hier heiBt es nur Ara) zu stehlen versucht. Der Besitzer,
ein alter Karajh namens Irurédrurd, geht fischen, kommt zu-
rick, geht dann zum Tartaruga-Fang und kommt wieder zuriick.
Erst als er auf“Honigjagd" geht, stiehlt Alobederi seinen
Ara. Irurdrurd, von seiner Frau alarmiert, holt ihn zwar

ein und will ihn tGten, doch gibt ihm Alobederi eine Fedizin
aus Pflanzen, worauf der Alte, offenbar zufrieden, wieder
nach Hause geht. (Baldus 1952/53:213/14)

In den Erzéhlungen ist also der Ara die verduBerlichte
Kraft eines Schamanen, die gerade die Fiéhigkeiten verkorpert,
deretwegen er aus der Masse herausragt und von den anderen
beneidet wird; er hilft ihm auch, jeden Wunsch zu erfiillen.
Die zur Ausiibung der schemanistischen Tdtigkeit notwendige
Kraft und das notwendige Wissen erreicht huri, wenn er ohne
gegessen oder getrunken zu haben zu den idjassb-biu-mahadu
fliegt. Die soeben besprochenen Erzahlungen zeigen insofern
eine Uberraschende Parallele dazu, als der Ara immer den
Personen gestohlen wird, die sich gerade auf Nehrungssuche
befinden, wobei gerade die letzte Version eine betriéchtliche
Gier seitens des Bestohlenen zu erkennen gibt. Obwohl ldia-
nakatu 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
in 50 groBer Entfernung befindet, daB er den Schwindel noch
auf dem Hinweg bemerkt. Kaum hat er in der letzten Version
den Ara in Handen, kann Alobederi den ehemaligen Besitzer
mit einer Medizin entschidigen und wird asuf die von Lipkind
beschraebene Weise zum Heiler.

Wir wollen die Interpretation der Mythen nicht so weit
auc:ehnen uni behaupten, def huri die Gestult eines roten
Ara habe. Verkniipit rar aber auf diese weise die Vorstel-
Inngen der Karajh von der Ochamanenseele huri mit den Er-
zanlunrsen, so konnten die Erzinlungen das Risiko be-
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schreiben, das ein Schamane eingeht, der die zum Heilerfolg
erforderlichen Nahrungsbeschrénkungen miBachtet. Diese Er-
zéhlunger wirden auch das sorgfdltige Augenmerk erkléren,
welches die Hauptlinge der Karajh and Tapirapd) auf ihren
Schemel richteten, der nach Krause ja einen roten Ara dar-
stellen soll. Sie betonen lediglich die Unachtsamkeit des
besitzers und ihre negativen lkolgen.

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, nédmlich ein mit Federn besetzter
Ring, der auf dem Kopf getragen wird, und einer langen Fe-
der, die wohl ebenfalls auf den Kopf gesteckt wird. Dazu ge-
hort eine federverzierte Rassel mit drei Offnungen, die Augen
und Mund darstellen sollen. Durch diese Offnungen blast der
Schamane Rauch von einer "Zigarre" aus aromatischen Blattern
auf den Kranken. (Bandeira 1968:16; Abb.8)

Lie r rondere Beziehung des Schamanenkopfes zur Rassel
deutet s ".on . pkind an, wenn er sagt, daB nach dem Tod des
heilenden Schamanen huri im Himmel sitze und sich zum Schutz
vor dem Sonnenlicht die Rassel vors Gesicht halte. Kopf und
Rassel, die im Himmel r&umlich zusemmengeriickt sind, konnen
im Rasselkorper 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 alco zwischen zwei Kopfen
statt und ist erforderlich, weil dadurch der Tabakrauch of-
fenbar (mehr) Heilwirkung besitzt. In Karajh-Terminologie:

Huri hidlt sich huri vors Gesicht und blast Rauch hinein,
um zu heilen. (lebender huri auf der Erde)

Huri h#élt sich huri vors Gesicht, um seine Augen vor der
Sonne zu schiitzen. (toter huri im Himmel) 4)

1) In den Mythen (vgl. S.51) erweist sich Sonne als Besitzer
eines frischen, klebrigen Tabaks, wiahrend Kanaschiwd Tabak
raucht und Wolken macht, also die Sonne verdunkelt. Diese anta-
gonistische Beziehung zwischen frischem und verbrannten Tgbak,
Conne und Kanaschiwé, findet sich ja auch bei huri, der sich vor
der Jonne schiitzt. Mihren wir einen Analogieschlul durch, so
halt hur: im Himmel die Kassel vors Gesicht und raucht - wie
Kanaschiwi bzw. huri auf Erden - um sich vor der Lonne zu
schutzern. (vile. J.92/%0 Peziehung id assb-biu-mahadu u. huri)



Gerade diese Identitat von Schamane(nseele), Rassel und
Totengeist einerseits und dem Gebrauch der Rassel auf der Erde
und im Himmel andererseits erlaubt es anzunehmen, da8 der
Schamane beim Heilen mit dem huri eines versorbenen Kollegen
Kontakt aufnimmt, was - wie Zerries (1953:334/35) zeigt, 1n
Slidamerika haufig anzutreffen ist umd mit der XKpfdarstellung
in der Rassel gerade bei den Ost-Tupi verbreitet war, deren
tote Schamanen - wie auch huri - ein anderes Schicksal teilten
als die gewohnlichen Totengeister.

6.4 Vergleich von kuni und huri

Es ist jetzt moglich, die bisher gewonnenen Erkenntnisse
von kuni und huri miteinander zu vergleichen. So unterschied-
lich der Weg beider such sein mag, unterliegen sie doch auch
gleichen Bedingungen. Die ausreichende Versorgung mit Nahrungs-
mitteln ist fiur beide von groBer Bedeutung. Wihrend kuni die
Speisen von den Lebenden erhdlt bzw. selbst danach sucht, er-
freut huri sich eines nicht zu Ende gehenden Vorrats an Nah-
rungsmitteln und fuhrt deshalb das glicklichste Leben. Huri
ninmt 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-
tigkeit des jeweiligen Totengeistes symbolisieren.

AnldBlizh dec Todes von Uchuaré, einem als Krieger be-
zeichneéten Farajez, der allerdinfFc in den ®immel gehen sollte,
also vermutlich Scheanane war, erfuhr Falaise:

"_e Caraja mort cevier: de la ts:lle d"un enfant, tout pe-

tit, bien ventru, touiours sssis, et content. Il fait la

Iluie, les écluirs et le tonnerre.”" (Falaise 1939:109)
wenn wir nun erneut den Schemel mit in dieses System

von Vorstellungen miteinoeziehen, konnter wir seine Funk-
tion darin sehen, dal er der hur:i, uer enthaltsam bleibt

bzw. den chemel nicht aus den Augen lafit, im ‘limmel als
Ortzpelegenheit dient, die neben dem unerschopflichen
NanTanesmittel vorre® seine fortwihrende Jufriedenheit ga-

rengiert.



6.5 Verschmelzung mythischer Figuren mit Totengeistern

SchlieBlich begegnet uns hier auch die Dickbauchigkeit,
die uns bisher in erster Linie von mythischen Figuren und
ihren plastischen Darstellungen bekannt war. Das Beispiel
von Kanaschiwda, der seinen Tod durch den dicken Bauch vor-
tauscht, deutete bereits auf die Verschmelzung von mythischen
Figuren und Totengeistern hin. Hier wird der Tod eines ¥a-
rajh zum AnlaB, seinem Totengeist eine Aktion zuzuschreiben,
die in den Erziéhlungen von Kanaschiwid ausgeht.

Die Karajh hatten genug vom Regen, vor dem sie sich immer
hinter Matten verborgen hielten. Ein Karajh 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 Kanaschiwd gibt, die sitzen und sich bei den
Handen halten. Sie s8ind immer zufrieden und schauen sich
gegenseitig 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 (.e u:ausche ihrer Eingeweide." "Und der grofie
Donner, das uewifter?" Biu sprach nicht mehr... "Still,
sprich nicht davon, das ist verboten, das dirfen nur die
Schamanen." Well es zu regnen aufgehort hatte, mufBlite der
Karajh, der biu eine Zeitlang festgehalten hatte, biu mit
Bananen, Fisch und Calogi beladen. (FPalha 1932:169/70)

wenn wir diese Erzahlung mit jener von der groBen Flut
vergleichen, die von Kanaschiwd ausgelost wird, konnen
wir feststellen, daB die im Absat: 3.4.3 angefiihrten Unter-
scheidungskriterien hier zutraffen. Zwar wird der Regen wie
auch Kanaschiwa gefangen, doch bekommt Regen im Gegensatz
zy ihm, der sich losreiBt, eine Belohnung in Form verschie-
dener Speisen. Die idjassb-biu-mahadu, die hier als Xinder
von Kanaschiwé bezeichnet werden, agieren im Vergleich zu
ihm in abgeschwdchter Form und treten mit den Karajé in
reziproke Beziehungen. Die Erzahlung macht sogar selbst
einen Unterschied zwischen dem von den biu-mahadu produ-
zierten Regen und Donner und dem groBen Donner bzw. Gewitter,
von dessen Urheber nur die Schamanen sprechen diirfen, der

aber sicher niemand anderer ist als Kanaschiwd selbst.

Die biu-mahadu erscheinen in dieser Erzéhlung wie huri
ein.c Schamanen, ndamlich klein, zufrieden und sitzend. Sie
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halten sich bei den Hénden wie jene Karajh, die in einer
Erzéhlung, wenn sie die Masken tragen, die Hiande "nach Art
der Verstorbenen” iibereinanderlegen und tanzen. (Ehrenreich
1891:39) Auch der tote Schamane s0ll nachts mit den idjassb-
biu-mahadu tanzen. Die Grenzen sind also fliefend; der tote
Schamane ist von den idjassb-biu-mahadu kaum noch zu unter-

scheiden und seine Verkorperung in einer Maske entsprechend
naheliegend.

6.6 Kalebassenmaske

6.6.1 Begriff

Seit Ehrenreichs Reise ist bekannt, daB die Karajh Ka-
lebassenmasken haben. Ihr Name gibt uns einige Schwierig-
keiten auf und uUber ihre Funktion bei den Maskentdnzen ist
nicht allzuviel bekannt. Ehrenreich, der die Maske im Dorf
des Hauptlings Bedu am Furo de Pedras kaufte (Ehrenreich
1892:39/40), beschreibt sie folgendermaBen:

-

"Es 18t ein menschliches Gesicht, aus einer grossen Cuyen-
schale, das untere Drittel schwarz, das ubrige roth bemalt.
der Mund ist mit Wachslippen und Holzzdhnchen ausgestattet.
Zwischen den schmalen Augenspalten befindet sich in unnatur-
licher Hohe die Nase aus Wachs. Ein Gehadnge von schwarzen
und braunen Federn fdllt nach hinten herab, widhrend vorn
und an den Seiten lange Buritibastreifen den Korper des Tra-
gers decken." (Enrenreich 1891:3%6/37; Abb.9)

Nach Ehrenreich heiBt die Maske tirehén und stellt einen
schwarzen Vogel dar. Diese Maske ist also mit der huri-Rassel
insofern verwandt, als sie dieselbe scheinbar widerspriichli-

che ldentitat zwischen Mensch und Vogel kennzeichnet.

Dietschy (1959:173/74) erhielt von Maloh die Auskunft,

die Kalebassenmaske t-iudihdni der "groBe Hauptling" oder
iolb der idjassb sei, der Fische gebe und sehr gut sei. Die
Piranha und der Ctachelrochen képpften gegen ihn, konnten
aber nichts ausrichten. Fruher schon hatte Dietschy erfahren,
da8 nur ein ohot:-bedu, ein Schamane, der ohne uorQ nur mit

pflanzlichen Mitteln heilt, den Auftrag geben konne, tjuds-
han: zu bauen.
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Bei Feret (1975:80; 1979:87) heiit die Kalebassenmaske
uadi8r8mani, was an die adjurumari-Maske erinnert, die aller-
dings keinen Kalebassenkopf hat (vgl. Dietschy 1956/57;
Chiara 1971:59/60) und im Rehmen der folgenden Erzéhlung
eigentlich fehl am Platz ware, weil die Kinder adjurumari
in Gegenwart von Frauen selbst herstellen und tragen konnen.
Ich nehme deshaldb an, daB der Autor die Bezeichnungen der
Masken ve:rwechselte, zumal sie ohnehin nicht allzu verschie-
den aut 2sp..:hen werden diurften. Auch Chiara (1971:70) be-
zeichnet die Kalebassenmaske als djureh®ni, was den Bezeich-
nungen tirehan und tjudahani entspricht. Die Nachsilbe -ni
bedeutet "dhnlich wie" und ist uns bereits von kuni bekannt.

6.6.2 Die Erzahlung vom Kaiman

Eine Version der Erzéhlung vom "Jacar$ und den streit-
baren Weibern" (Ehrenreich 1591:41) bezieht sich deutlich
auf die Kalebassenmaske und ihre Funktion:

Die Frauen schwidchten ihre Ménner durch viel Geschlechts-
verkehr. Danach bemachtigten sie sich der Kanus, Waffen, Topfe
und Masken und lieBen die Manner hilflos zuriick. Selbst der
Schamane hatte keine Zauberrute obi mehr, mit deren Hilfe er
die kuni-bin& (schlechten kuni) abwehren konnte. Am niéchsten
Tag kamen die Frauen in den Kanus zurick und befahlen den
Médnnern aufzurdumen, auf die Kinder aufzupassen und Essen zu
machen. Die Fische, die sie mitbrachten, zeigten weder Spu-
ren von Timbd noch Pfeileinschiisse. Sie nahmen sich zuerst
vom Essen, gaben dann den Kindern und legten sich danach ge-
trennt von den Mannern, die sich mit den Essensresten begni-
gen muBten, zum Schlafen nieder. Als sie am niichsten Tag wie-
der ausfuhren, entdeckten sie im Kanu einen kleinen Jungen,
der sich auf GeheiB des SChamanen unter einer Matte verborgen
hatte. Cie hieBen ihn auf einen Baum klettern und setzten
ihre Fahrt zu einem See fort. Dort teilten sie sich in drei
Gruppen. rine Gruppe machte lreuer und eine andere sammelte
waldfri te. Die Frauen der dritten Gruppe schmickten sich
mit Fea.rn 1rd riefen cabiroro-tiant®, den verriickten Kaiman,
der ihnen Mische geben sollte. Der Kaiman antwortete ulalh-
ulaléa, schlup mit seinem Schwanz ins wasser und warf viele
Fische auf den Strand, wo sie von den Kochinnen sogleich zu-
bereitet wurden. Die geschmickten Frauen spielten und schlie-
fen mit ihm. Als er mide wurde, legte er seinen Kopf in deren
Scholi und liefl sich kraulen. Mittags kamen die anderen Frauen
mit Friichten. Sie aBlen und gaben auch ihm etwas ab. Bevor sie
wieder abfuhren, baten sie ihn noch einmal um Fische. Fr
warf 1hnen viele Fische in die Kanus und sie kehrten heim,
nicht oline den Jungen wieder mitzunehren. Dieser Junre er-
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zéhlte den “annern alles, was er vom Baumwipfel gesehen hatte,
worauf der Schamane im Sumpf verschwand, wo er zusammen mit
den Wassergeistern ("Espiritos das aguas”™) etwas baute. Diese
neue Sache sollte sich so lustig verhalten, daB niemand ihre
wahre ¥ission erkennen wiirde. Uber seine neue Zauberrute blies
er Rsuch. Nachts tauchte ein wesen auf, dessen Kopf aus einer
Kalebasse gefertigt war, von deren unterem Rand Baststreifen
hingen, die den rundlichen Leib bildeten. Unbeholfen und schein-
bar harmlos lief dieses wesen durch das Dorf, drang in d:e
dutter ein, machte witze und verschwand schlieBlich in der
dunkelheit. Als der ocnamane den Taresanbruch verkindete, er-
hoben sich die Manner und konnten mit Hilfe der waffen, die
der tolpatschige uadi8r8mani den Frauen gestohlen hette, die
Frauen unterwerfen. Die Manner fuhren zum see, tauschten vor,
Frauen zu eein und toteten den Kaiman, als er seinen Kopf in
ihren Schof legte. Sie hauteten ihn ab und mischten sein zer-
stuckeltes *leisch unter die Fische, die er ihnen gegeben
hatte. Abenis kochten und allen die Frauen ahnungslos den Kaiman.
Als sie dies am nichsten Tag erfuhren, versuchten sie, die
Manner zu toten, legten aber die Pfeile verkehrt auf den Bogen,
80 daB sie nichts erreichten und das Dorf verlieflen. In den
den Sumpfen hatten sie ihre Kinder und bildeten ein neues

Volk, die ulalh, ulalé...cabiroro tiant?. Weil es Verwandte
der Karajad sind, jagen sie sie nicht. (reret 1979:83-58)

In der Version des Karajh fedro Manco bringen die Frauen nur
leere rruchtschalen nach Hause, was den Argwohn der Minner
erreft. Eirn Mann sart seinem Sohn, daf er die Mutter beglei-
ten solle. Dieser Junge verrit danach den Midnnern das Geneim-
nis der Freuen, worsuf die Minner selbst zum Kaiman fanren,
ihn toten uad in den wald werfen. Sie tdten noch andere Kai-
mane, Reiher, Enten und Urubus. Zuhause werfen 8ie den Frauen
Untreue vor und sagen ihnen, daB sie Urubufleisch essen sollen.
Az néEchster Tag rehen die Frauen wieder an den See. Als der
Kaimar nicht aufteucht, suchen sie ihn bis sje ihn finden.

Sie kenren neim, machen sich Pfeil und Pogen und fordern die
hanner zur -anpf nereus. nese nehmen die Lache nicht ernst
und legen die :7eile verkenrt auf den dogen, s0 dal sie fast
alle von den Frsiexn petutet werden. Die rrauen ziehen fluB-
B80WErts un: lassen nichts mehr von sich h0ren. Lolange der
raiman ledte, sprachen alle naimane, jetzt spricht keiner
menr. (Ehrenreicn 1A841:41)

lwar erder beide Versionen &hnlich mit dem Abzug der
Frauen, doch unterscheiden sie sich in einigen iunkten.
Fedro Mar>r bzw. :Xrenre:~n erwiihnen keine ¥alebassenmaske,
feile; Uns rnilnt 4%, ot Zue~ irauzen das .rubufleiscn essen
und lassen am Inie die “inner die ifeile umpekehrt auf den

- . w—— e ——
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Bogen legen, .0 daB sie sterben. Es ist natiirlich naheliegend,
die in dieser Erzahlung abweichenden Elemente auf das Fehlen
der Kalebassenmaske zuriickzufihren. Ihre Abwesenheit wiére
dann verantwortlich dafiir, dal es den Mannern nicht gelingt,
die Verteilung der Geschlechterrollen wieder umzukehren,
weshalb sie rfeil und Bogen - wie die Frauen der anderen
Version - unsachgemdl bedienen. Dieser Gedanke l1aRt sich

aber nicht beliebig fortfilhren, da es ja in beiden Versionen
den Mannern gelingt, den Kaiman zu toten.

Wir missen deshalb zundchst festhalten, daf in der ersten
Erzahlung der Bau der Kalebassenmaske tatsdchlich vom Scha-
manen veranlaft wird und ihre Funktion such die eines Herrn
der Kische ist, weil sie es ermoglicht, den Kaiman, der als

eine Art lierr der Fische fur die Frauen gesehen werden kann,
zu toten.

6.6.3 Initiation der djuré-Knaben

leret (1975:7'-81) beobachtete, wie die frischgeschorenen
und schwarz bemalten djuré-Knaben von der lateni-Maske mit
einer Kenle bdroat wurden. Der Schamane bzw. lriester Kuriala
versuch :, " >.enl mit der Zauberrute obi zu besanftigen. Da
kanm die Kalebassenmaske mit einem Rock vom Hals bis zum Bo-
den und Pfeilen, machte Faxen und konnte schlieBlich lateni
beruhigen, indem sie ihm versprach, dal die djuré-Knaben das
Geheimnis der idjassb nicht verraten wirden. Als lateni ver-
schwunden war, lud sie die Knaben zum ersten Mal ins Manner-
haus ein; sie sollten dort bleiben, bis die Farbe abgehe,

ds sie sonst mit den Fischottern verwechselt und getotet
wurden.

1n der Oprache der Karajh ist djuré die Bezeichnung fir
den grofRen sidamerikanischen Fischotter (lteronura bras.).1)
Mir scheint diese Interpretation von djuré plausibler zu
sein als Dietschys (1964:39) Versuch, djuré von den Minner-
gruppen idjoé abzuleiten. (vgl. £.18 Fn.1)

1, rrauce 1 110:426 daulii; Machado 1w7:5- d1-4G-r&; Guten-
berg 1+, :12'. dark

- ———



Der Fischotter ist ein in der Gruppe lebendes Tagtier,
dessen rell 1m Winter dicht und weich wird. Er frit die er-
beuteten Fische an Land, wobei er Kopf und Grdten grolerer
ctxemplere nicht verzehrt, wie er liberhaupt fir auBerordentlich
wznlerisch gehalten wird. (Zhering 1958:108/109)

Nur. deutet ja schon Peret an, daB die djuré-Knaben sich
auZerl:ch den Fischottern angleichen. #ir konnen hinzufigen,
da: ihre Haartracnt moglicherweise auch die jahreszeitliche
Verdnderung des Fischotterfells nachanmt. Krause (1911b:209)
vermutet namlich, daB die djure-Ynaben mehrmals geschoren
wurden, und zwar offenbar immer zu Beginn der Trockenzeit,
denn er sah sowohl vOllig kahlgeschorene Knaben, als auch
Knaben, die nur eine Tonsur hatten. Eine Tonsur hédtte dann

dajurch entstehen konnen - so Kreuse - , daB die Knaben zu-

na:nst ganz und erst bei den darauffolgenden Malen bis auf
e:nen Haarkranz geschoren wurden.

wir konren diese ldentifizierung der Initianden mit dem
Fischot-er auch in den Erzahlungen weiterverfolgen und stoflen
dadel sich auf den Themenkreis des "rollenden Schadels",
der fur die 3etrachtung der ralevassenmaske von einiger Be-
deatung 18t. (Zerries 1953:231)

Zwei Hrider ‘rafenx i1m wWald Brillaffen, die mit Pfeilen be-
wa‘fne: waren. Si:e schossen auf sie, verfehlten aber und wur-
dez vor. den ~ffen wetotet. Ihre Zltern suchten sie und konnten
8.e nic.t finden. Di1e Mutter wollte ihren dritten Sohn, der
kl2ir uzd hiazlich war, nicat mehr und gad ihn dem GroBvater.
tines Tages, als der Junge sich suf Vogel jagd befand, fiel
se_n Ffeil vor die Tur des" annes im Loch" hokumali.(bzw.
orurare: oku-ade = Gibcia-_crlance vgl. Krause 1911b:427)
Disser Yann ‘ragte ihn, ot er vor seinem Groflvater zu essen
be.omme und J0 er eir.e Decke habe. £r antwortete, dal der
ar:8varzsr ikt nur acgeschebte Merlokrinde und Suppe aus
Fischgr:ten sebe; auferdex nabe er nur das Jtick einer alten
ve:xe. zokuma2li sarte, aa: er am néchsten Tag wiederkommen
sc.le. .eine iinder weren daregen. Nur eine: wollte den Jungen
x1: Med.zin einscriieren. Ails der Junge am darauffolgenden
lar wiezerka-, scimierte inn der “ann menrcals mit Medizin
un' Holzkohle ein und wiedernholte dasselbe am niichsten Tug.
Al: der Junfe grol, stark uni gesund war, schmiickte das eine
se.ner :inde-, da. an .nm Gefallen gefunden hatte, den Jungen
m:: Arcstulpen, wWaien- und rnochelvéndern und Vhrschmuck,
sa_bte .nd opena :-7 dar dea” und cemalte i1hn mit Genipapo.

| p———
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Hokumali gab ihm einen steinernen Lippenpflock, Pfeil und
Bogen und schickte ihn zu den Affen. Auf dem Weg traf er
Krote, eine alte Frau, mit der er - wie hokumali ihn gehieRen
hatte - schlief und die ihm riet, zuerst die Affen schieBen
Zu lassen und erst dann selbst zu schieBen. Nachdem er die
Affen auf diese weise getdtet hatte, ging er baden uni schlug
ins wasc ‘. 7wel gavides kamen; er totete sie ebenfalls. Hoku-
mall gat .hm . .nen obiru und einen hetsiwa und riet ihm,
zuhause nicht das gpute Essen seiner Mutter, sondern das seines
GroBvaters anzunehmen. Auch das befolgt er. Dann schlug er
mit dem obiru, so daf wind kam der schlanpen brachte, die
in den hetsiwa krochen. Da kamen Honig, Fische und Wildschweine.
Uen Honig gab er allen,den Rest aB er mit seiner Mutter.
Dann heiratete 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 hetsiwa hinein, so daB sie
alle Leute toteten. (Krause 1911b:347-49)
Bevor wir uns an eine Analyse dieser Erzahlung machen,

issen wir zundchst einige andere Versionen betrachten. Eine
kurze Fassung desselben Frziéhlers Kurisi berichtet, daB der
Junge die Affen mit dem obiru totete und der hetsiwa ihm
spauter dazu diente, sowohl Wind zu machen, der Wild und Honig
brachte, als auch die Schlange (hier wird im Sinsular 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 Korper einschmie-
ren sollte. Seiner GroBmutter erzihlte er, unter verkohlte
Baume geraten zu sein. Spdter streicht er - wie es die
Schlange ihm geraten hatte - mit dem Fenis zwischen die Zehen.
Nachdem er ihren Rat befolgend die Affen getdtet hatte, bekam
er von ¢~ Schlange ein Blindel Pfeile, von denen jeder fiir die
Jagd auf ein testimmtes Tier, Honig oder eine bestimmte Frucht
gedacht war. Sie trafen immer, kehrten zuriick und konnten mit
einen fur jeden Pfeil eigenen Mittel, das sich in einer Kiir-
bisschale befand, abgebremst werden. Nur er durfte die i'feile
benutzen. Der Fann heiretete und machte eine Yflanzung. Wah-
rend er dort arbeitete, liberredete der Schwager seine Frau,
ihe die Ffeile suszuleihen. Als er asufden Honig schoB, kam
ein gespenstischer Kopf mit zahnbewehrtem Rachen zuriick, der
alle Menschen tdete, die er finden konnte. Dem Held gelang

es, den Kopf zu bannen, und er kehrte zur Schlange zurick.
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Die schlug vor, auf Pirarucu-Fang zu gehen: er solle ihr sagen,
wenn ihn eine ihrer TOchter beriihre. Tatsachlich beriihrte

ihn eine Tochter, doch er sagte nichts. Sie verwandelten sich
in Pirarucus, um die Fische ins Netz zu treiben. Wahrend die
Schlange und ihre Tochter durch das Netz entkamen, verfing

er sich darin und wurde fast erschlagen. Im letzten Moment

verwandelte die Schlange ihn in einen Menschen zurick.(rhren-
reich 1891:42/43%)

Ohne Zweifel beschreiben diese Erzéhlungen die Initiation
eines Jungen, der, zunéchst héBlich und krank, von hokumali
bzw. Schlange geheilt und mit den Abzeichen der verschieicnen
Altersklassen versehen wird. (vgl. 5.18-20) Durch diese Be-

handlung reift er in kirzester Zeit zu einem heiratsfahigen
Jingling heran.1)

e Ernahrung der djuré-Knaben ist von besonderem Inter-
esse. Wenn wir einen Zusammenhang zwischen der Ernahrung der
Fischottern und der der djuré-Knaben herstellen wollen, gilt
es, einen den Erzéhlungen immanenten Widerspruch aufzulosen.
warum muf sich der angeblich dem Fischotter &dhnliche Knabe
immer wieder umgekehrt wie ein Fischotter verhalten, der ja
Graten (groBerer Fische) verschméht?

Hier scheint die Version von Peret (1979:75) Aufschluf
geben zu konnen. Der entkréaftete Knabe, um dessen Heilung
die GroBmutter vergeblich bemiht ist, versucht erfolglos
Vogel zu jagen. Da sein Bruder von Affen getotet wurde, muB
er nun fur sich und seine Grofmutter sorgen. Als er seinen
verlorengegangenen Ifeil wiederfindet, beklagt er sich bei
der Lechlangpe, worauf diese inm neben der Behandlung seiner
Krarkneit auch "gutes Sssen" verspricht.

wenn wir - wie es diese Version nahelegt - die Versorgung
mit guter Nahrung ebenfalls als einen Teil der Heilung an-

1) .uch Hye-terkdal (195A:215) deutet die *rzihlung im Sinne
eines "Altershlassenrerennntzes”,
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sehen, so hebt sich fir den djuré-Knaben die Widerspriichlich-
keit 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 GroBvaters einzunehmen
bzw. das gute Essen seiner Mutter zu verschmahen, ist dem
Angebot der Schlange insofern gleichwertig, als es eine Tren-
nung des ¥Xnaben vom miitterlichen Haushalt nach sich zieht.

Der Hinweis auf die besondere Erndhrungssituation in
den Mythen gewinnt bei den spédrlichen Informationen, die wir
uber dir 1juz*-Knaben besitzen, noch an Gewicht. Krause
(1911b:74/75) bemerkt, daB ein schwarzbemalter Knabe abends
an sein Lagerfeuer kam und ihn um Essen bat. Er erklédrte,
daf seine Mutter ihm nichts geben wolle, weil er den ganzen

chmittag mit Krause spazierengefehren sei und deswegen
nicht gefischt habe. Zu einem Foto von Andujar (an.1960)
erklédrt der Text, daf dieser aus Angst, gesehen zu werden,

sich verhullt und nun kurzzeitig das Mannerhaus verlassen
hadbe, um kEssen zu holen.

Vielleicht erklart sich auf diese Art und Weise auch die
Frage von hokumali, ob der Knabe eine Decke habe. Der Knabe
in der Yrzahlung besitzt ja nur das Stick einer alten Decke,
das den oben erwdhnten Zweck kaum erfiulley konnte. Wie in den
Erzahlungen haben die djuré-Knaben offenbar Schwierigkeiten,
auf die ihnen bis dahin gewohnte Art Nahrung zu beschaffen.
Die Erzahlungen rechtfertigen den Aufenthalt des Knaben bei
der Schlange bzw. hokumali demit, dal diese(r) ihm ein ange-
nehmeres Leben ermoglicht, wozu weder die Mutter (die ihn
nicht mehr mag), noch der GroBvater (der ihn mit Abféallen

versorgt), noch die GroBmutter (deren Medizin versart) im-
stande sind.

In ¢.1 M¥ nen scheint hokumali bzw. Schlange die Funktion
der Kalebassenmaske im Ritus zu ilibernehmen; sie fuhrt die
djuré-Knaben ins Minnerhaus ein, wodurch sie von ihren weib-
lichen Verwandten getrennt werden. lhre enge Beziehung zu
den djuré zeigt sich einerseits im Namen djure-h&-ni, anderer-
seits aber auch AuBerlich, weil der "rollende Schadel" in der
cpisode der ilonigjagd mit Zéhnen ausrerustet ist. lies map
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ein dirftiges Argument sein. Jedoch scheinen die Anfangssil-
ben der Bezeichnungen fir die Kalebassenmaske ti-, tgju-,

und dju- dem Ausdruck der Karaja fir Zahn zu antsprechen.1)
Und nach Machado (1947:59) heiBt djuré wortlich soviel wie
"der die Zzhne zeigt". SchlieBlich soll die Kalebassenmaske
das Geheimnis der idjassb, das suBer von den Frauen selbst
gerade von den frisch initiierten Knaben gefahrdet ist, wah-
ren. (vgl. S.101) Diese Aufgabe obliegt ihr ja auch in der

Erzahlung vom Kaiman und scheint dort der Grund ihres Ent-
stehens zu sein.

Vergleichen wir Kalebassenmaske und Schlange, so kdnnen
wir gerade in Bezug auf den Nahrungserwerb Parallelen fest-
stellen. In einer Situation, wo die Manner von den Frauen
mit Abfdllen versorgt werden und zum Nahrungserwerb unfahig
sind, weil sie keine Waffen haben bzw. damit nicht umgehen
konnen, bewirkt das Auftreten der Kalebassenmaske bzw. der
Schlange eine Umkehrung zugunsten der Manner. Zweifelsohne
erfullt die ichlange ebenfalls die Funktion der Hiiterin der
Fis:ne, weill sie den Fischfang organisiert, obgleich sie als
Besitzerin von hetsiwa und obiru auBerdem iliber das gesamte
Jagdwild und die Sammelfrichte verfigt.

Dagegen scheint das Auftreten des "rollenden Schédels"”
umgekehrte Bedinpungen sowohl vorauszusetzen als auch her-
vorzurufen. lDer zannstarrende Kopf, der statt des Honig-
pfeils zuruckkehrt, und der mit Piranhazihnen abgeschnitte-
rne hopf einer Frau, die das Geheimnis der idjassb erfanren
hat (vgl. $.101), bewirken die (fast) vollstindige Vernich-
tuny der Farsié oder kiundigen sie an. Der zanunsterrende

1) Erause 1511b:417 djul, tiuh; Machado 1947:€9 dt-G; Guten-
berg 1975:172 di-0G. - Dasselbe Flassifikationskriterium
scheint auch anderen Teren zugruniezulieger, die man mit dem
Honig in Verbinduns bringen konnte, sei es, well sie den in
hohlen BiAucen be:indlichen ‘lonig lecken (dyreni « irara; Tayra
barbara - Raldus 197¢:711), oder dort wohnen (tyrehe = Fleder-
maus - Baldus 1970:209), also bei einer "Japd" auf Honig anzu-
treffen wiaren. s Fiot sofar eine kleinfische fressende Fle-
‘prvausart ‘Noct.lio lenor:nus = Kihlhorn 1959:172), die wie
4+ tischotter auch die rei:nfuns eines derrn der F.sche er-
fullen wurde. (vil. 2azu eine "“ythe der ''itoto; Freuss 1921~
257 1.)

—



- 99 -

Kopf provoziert ahnlich wie die Kalebassenmaske einen Wan-

del der Ernghrungssituation, leitet aber keine Phase des
leichten Nahrungserwerbs ein, sondern beendet sie. Da beide
sich auf den Nahrungserwerb auswirken, wire es moglich,

da8 der Geist, der durch den MiBbrauch der Zaub+«rpfeile

w.ld peworden ist, nur eine Variante des in Wahrheit ambi-
valenten Geistes darstellt, der 1in seiner "zahmen" Erschei-
nungsform den Nahrungserwerb auf wunderbasre wWeise ermoglicht.
- -

€.6.4 Die Zauberwaffen

In den Erzahlungen wird von zwei Zauberwaffen gesprochen,
dem obirm und dem hetsiwa. Die Karajh kennen Gerate dieses
Namens ..ch 1. ihrem taglichen Leben.

Der obiru ist eine Pfeilschleuder, die moglicherweise
friher beim "Spiel der Tepirapé”, einem rituellen Zweikampf
verwendet wurde. (Krause 1911b:274 ,348 Fn.?,a41)1)

Der hetsiwa ist ein Gerat zum Vertreiben des Regens. Er
besteht aus zwei kleinen Rohrstabchen, die aneinandergebun-
den und vorne mit Federn beklebt eind. Damit schiittelt man
gegen die Wolken. (Krause 1911b:333 447) Diets:chy (1965:68)
erhielt hetsiwa auch als Bezeichnung fir eine einfache Zeu-
berrute mit Feder, hetsiwa kann auch das Rohr der Canna brava
sein, aus dem der Pfeil fir den obiru hergestellt sein soll.
(Krause 1911b:273; Aob.1.)

Denselben Namen kann auch eine fischformige Figur haben,
die sus einem Gemisch zerstoBener Knochen des Zitteraals,
Kohle und wachs besteht und mit roten Federn beklebt ist.
"Nach Krause soll diese Figur einen Zitteraal darstellen,
mit dem man auf Personen ziele, die dann sofort erkranken
und ohne arztliche Behandlung sterben muBten. (Krause 1911b:
334 /35 ,447) Diese Figur kann auch kuoluni nheiBen, ein Name,
den Metschy (1955:68/6%G) fiur einen Zauberfisch erhielt,
der einc ) lan-rot-gelbe Befiederung und eine waagrechte

Schwanzilosse pesitzt; sein Fopf ist durch einen FPalmblatt-
streifen abyesetzt.

1) hach el jus (170:172) haben die Tapirané nie etwas von
diesex .riel rehirt.
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Wie Dietschy (1965:68/69) zeigt, steckt in kuoluni der
Begriff fir "Zauber" iberhaupt, namlich uorfi. Das k gehort
zur Frauensprache und die Endung -ni kennen wir bereits.

Das 1, d und r sind gleiche Phoneme. Der Begriff uor( stellt
uns vor auBerordentlich komplexe Probleme, weil er wie
schon Krause (1911b:349) feststellt, gleichzeitig Schlange,
wind und Pfeil bedeutet. Dies ist nun gerade bei der luter-
pretation der Erzidhlungen von entscheidender Bedeutung. Der
Knabe macht also mit dem obiru uorfi, worauf uori kommen,

die in den hetsiwa kriechen. Oder er macht mit dem hetsiwa
uorfi, worauf uori kommt, die er im hetsiwa verbirgt. Wenn
die Zauberwaffen miBbraucht werden, "passen” uori nicht mehr
hinein und statt der erhofften Nahrung kommt ein Geist zu-
rick, dem die Karajh selbst als Nahrung dienen miissen, wie es
die Version von Peret (1979:79-81) zeigt,

Der Wandel der Ernéhrungssituation ist also noch extremer,
als wir es oben andeuteten. Die Affinitit der Kalebassenmaske
zu diesen Zauberwaffen zeigt sich daran, daB sie auf deren
Gebrauch reagiert. Der obi, von dem Feret spricht, ist sicher
ein dem obiru #hnliches, wenn nicht identisches Gerat. In
der Erzéhlung vom Kaiman baut der Schamane einen neuen obi,
worauf erst die Kalebassenmaske auftaucht. Und wenn Kuriala

obi betatigt, angeblich, um lateni zu besdnftigen, so erscheint
sie ebenfalls.

€.6.5 Dietschy uni der penisformige Delphin

Metschy (196%:€5) ist der Ansicht, daf die Bezeichnung
uori als Reweis, cef es sich hei dem Fisch um einen Zitter-
eal handelt, nicht ceniige und interpretiert seinen Fisch
weren der waasrechiten .chwanzflosse und dem abresetzten
horf els Delphin. Mes tut er im Hinblick suf eine crzeahlung
des Karaih Iohobsri, die die fhnlichkei* des Jelrhinkopfes
zit dem Menschen:onf betont:
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"Im walde schrie der Kopf eines Karaja, der von den Weifen
mit dem Buschmesser abgeschlagen worden war. Die andern Ka-
raja gingen auf die Suche nach ihm. Der Kopf schrie, er woll=-
te etwas erzahlen. Die Karajé suchten ihn, fanden ihn, nehmen
ihn mit nach Hause und gaben ihm zwei Topfe voll Maissuppe

zu trinken. Der Kopf trank und entleerte sich, trank und ent-
leerte sich durch den durchgeschnittenen iHals. Da nahmen die
Karaja den Kopf und warfen ihn ins wasser. nr verwandelte
sich i1n den Delphin, und deshalb ist der Kopf des Delphins
fast wie unserer." (Raldus 19%50:28/24)

Dietschy verweist im Zusammenhang mit dieser Erzdhlung auf
die Mythen der Indianer und Caboclos vom Amazonas, die den
Delphin als Herrn der Fische und als mythische Figur kennen
wirden, <~ren Sexualitdt immer wieder betont werde. Da die
Karajh eiune Mi-ke hdtten, die mit einem iiberdimensionalen
Penis ausgestattet sei und einen Delphin darstelle (Abb.11),
glaubt er, dhnliche Vorstellungen auch den Karaja unterstellen
zu konnen. Da der Delphin in der Erzihlung als Kopfgeist auf-
tauche, Kopfgeist und Kalebassenmaske aber zusammengehore,
sel zwischen Delphinkopf und Kalebassenkopf die "erforder-
liche Nahe" vorhanden. Er beruft sich also wie wir auf Uber-

legungen von Zerries. (Dietschy 1965:72-4)

Un das fehlende seiner Argumentation, namlich die auf
Grund der Maske vermutete Fruchtbarkeit des Delphins in die
Erzahlung vom Delphin, die dazu nichts aussagt, einzufligen,
verweist er auf eine Erzahlung, wo ein Jungling seiner alten
blinden Mutter das Geheimnis der idjassb verrat. Als die
Manner vom Fischfang zurickkehren, schneidet einer der bei-
den "Gewaltigen" Teuira und Sokrod der Alten den Kopf mit
iranhazahnen ab und zeigt inn herum. Dann lassen sie ein
Loch graben und mit Holz- und Rindensticken fiillen. .lie
entfachen darin ein Feuer, in das sie nacheinander alle Ka-
raja werfen. lann stellen sie sich zum Zweikampf auf und
schiefen sich Pfeile in die Augen, wodurch sie sterben. is
bleiben -/ei junge Karajé lbrig, die verspitet vom Fischfansr
heimgekonmen sind und von zwei lPapageien-Fkrauen, die eben-
falls uberlebt haben, mit Speisen versorgt werden. Von ihnen
stanmen die heutigen Karajh. (Ehrenreich 15891:3%/40) Dietschy
schlieft daraus:
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"Ein Mann wie eine Frau werden gekdpft und stehen am Beginn
von fruchtbarem Weiterleben: Auf die gekopfte Frau folgen
die Fapageien-Urmiitter der Karaja; der gekopfte Mann wird -
als Delphin - zum Befruchter und - als Kalebassen-Kopfgeist -
zum Herrn der Fische, die eine Hauptnahrung der Karajh sind.
wenn wir demgegeniiber den Delphin allein betrachten, so ist
er 1m Mythos ein von der Frau - von der von ihr gekochten
Nahrung enttduschter Kopfgeist, im Maskenritus ein priapi-
sches mdnnliches Wesen. Das ist er im weiteren Amazonas-
geblet auch 1m Mythos. Als lnstrument des ménnlichen Zau-
berers - wachsfiguren sind Mannerarbeit - wird er vom ¥inder-
erzeuger und Lebensspender zum totenden Effigium."

(Dietschy 1965:74/75)

Inwieweit man das Kopfen als "Beginn von fruchtbarem
Weiterleben" sieht, hangt davon ab, welchen Stellenwert men
der dazwischenliegenden fast vollstandigen Selbstzerstorung
der Karajh beimiBt. An anderer Stelle sieht Dietschy (196%/70:
31) in derselben Erzéhlung von den beiden "Gewaltigen" das
Uberleben als eine Funktion des Feuers, nicht des Kopfens.
Zwar ist beides nicht ausgeschlossen, doch hat Dietschy sei-
ne Argumentation um das Faktum der Selbstzerstdorung bereinigt
und dem Leser nicht verdeutlicht, daB weder die Kalebassen-
maske einen Penis, noch die Delphinmaske einen Kalebassen-
kopf besitzt, weshalb er die postulierte Identitat von Del-
phin- und Kalebassenmaske umstandlich verpackt:

"...der gekopfte Mann wird (- als Delphin - zum Befruchter
una - als Kalebassen-Kopfgeist -) zum Herrn der Fische..."

was hilft es angesichts dieser Behauptung noch, den Del-
phin allein zu betracnten? Dieser sei &n von den Speisen der
Frauen enttauschter Kopfgeist, der deshalb aggressiv sei und
am sepensatz zu den idjass® allein auftrete. Auch dies kann
bezweifelt werden, we.l hrenreich die Verwendung der Del-
phinmaske nicht beobacntete! Meiner Ansicht nach ist es nicht
zulsssig, einerseits tuflierliche Ahnlichkeiten zwischen kuo-
luni-Fiszh und Delphin zu veschwiren, aber andererseits zwei
untersch:edliche Fasken so zu behandeln, als seien es ein-
und dieselbe und die jeweils fur aie eigene Argumentation

fehlenden Chararteristika wie lenis und halebassenkopf zwischen
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ihnen hin- un! herwandern zu lassen. Ich mdchte bezweifeln,

daf das Abtrennen derart empfindlicher Kirperteile zu "neuer

Fruchtbarkeit" fuhrt. Die endgiltige Identifizierung von

djureh®ni kann, falls sie liberhaupt moglich ist, erst dann
erfolgen, wenn die Karajh sich selbst zu diesem lroblem, das
si1e nicht erfunden haben, auflern werden.

€£.v.6 Der Zitteraal und die Stromschnellen

Lévi-Strauss, dessen strukturalistischer Mythenanalyse
der ganze Aufsatz wohl gewidmet ist (vgl. insbesondere Diet-
schy 1965:75), findet Dietschys Argumentation "sehr iuberzeu-
gend", zogert jedoch, die "Hypothese einer symbolischen Affi-
nitat zwischen dem hetsiwa des ersten Typs oder dem schwarzen
Stock, aus dem er besteht, und dem elektrischen Fisch ganz
zu verwerfen. Dieser tragt bei den Karajh denselben Namen
wie der Regenbogen, d.h. eine metereologische Erscheimnung,
die wie der magische Gegenstand den Regenfidllen Einhalt ge-
bietet." (L&vi-Ctrauss 1976:440)

Lévi-Utrauss bezeichnet hier eine loppelrute zum Vertrei-
ben von Hegen als hetsiwa, fur die Krause (1911b:333,447)

nur die i ze.chnungen der Einzelteile angibt. Die diinne
helle Rute heiBe nohodamuda, die dicke schwarze dagegen

kuoluni, wie der Wachsfisch. Auch heifit der Regenbogen
nicht - wie man aus den Zeilen von Lbvi-Strauss schlieBen
konnte - kuoluni, sondern uadi, koadzi oder kuadi; jedoch
sehen die Karaja im Regenbogen tatsdchlich einen Zitter-
aal bzw. dessen Schatten. (Ehrenreich 1891:45; Krause 1911b:
340; Machado 1947:41; Gutenberg 1975:128)

Ist nun Krauses Ansicht, der kuoluni stelle einen Zitter-
aal dar, wirklich falsch? lmmerhin fanden ihm zufolge ja 3e-
standteile des Aals beim Bau des kuoluni Verwendung. Wir kon-
nen seine Auscage dadurch stiitzen, daf zwei Autoren auBer-
helb dieses Zusemmenhangs uor( bzw. kuaur{i als Bezeichnungen
:.. den Zitteraal erhielten. (Machado 1947:%0; Baldus 1970:219)
lch finde deshalb Dietschys Zuruckhaltung beziuglich der Inter-
pretat.on von uor(i als Zitteraal unbegrundet.
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Bereits Zerries (1954:112/14) erwiigt die Verwandschaft
von Schlange und Zitteraal, weil der Regenbogen sich bei den
Ethnien Sudamerikas hdufig als riesige Schlange manifestiere.
Wir konnen dies mit Hilfe des Begriffes uorfi nun bestétigen.

Der Regenbogen gilt ja - wie auch der kuoluni - bei den
Karaja als gefahrlich. Wenn man ihn beriihrt, stirbt man;
das Tier gibt einen bum-Laut von sich und verschwindet.
(Krause 1911b:340) Eine irzihlung bestétigt unsere Interpre-
tation,

Dort heilt es, daf Kanaschiwd die Stromschnellen erschuf,
um die Gewalt des Wassers zu vermindern. Oberhalb der Schnel-
len staute sich das Wasser auf und in diesen mit frischem
wWasser gefillten Becken entstehen die "FluBbewohner". Dort
leben auch die "romantischen, siBen und sehr schonen" Zitter-
aale, die ihre Waffe, den Elektroschock uor(i, von Kansschiwa
bekamen, nachdem ein Aal von den Karajh miBhandelt und auf
den otrand geworfen worden war, wobei er fast verdurstet wire.
Mit dem uor(i schlagen die Zittersale nun Friichte von den
"Wasserbaumen”, schlagen aber auch die Karajh, die dort nach

r Lebenskraft und Zerstreuung suchen. In diesen Wasser-
becken "verjungen" sich auch die "Reisenden". Am Ende der Er-
zéhlung heiBt es, da® Kanaschiwa die Karajh trifft, wie sie auf
auf einem Baum Friichte essen. Auf eine entsprechende Prage
antworten sie, nur Moskitos gegessen und den Zitteraal nicht
mifShendelt zu haten. Weil sie dabei abwechselnd rot und
weil werden, verwandelt Kanaschiwd sie in Chamidleons, die
Moskitos essen und nacnh Selieben ihre Farbe wechseln konnen.
(Peret 1972:2CG/40; vsl. dazu such Baldus 1950:28)

Uori ist aleo hier in erster Linie Zer elektrische Schlar,
den cer Zitteraal austeilen kann. Es wire denkbar, daf der
Berriff uorfi aucn in den anderen Fdllen wie Schlange, Pfeil
oder Wind wenirer d.e ‘rec-hcinuncsformen an cich meint,

sondern eine ihnen sllen pemeinseme Qualitit, die seine viel-
seite Verwendbarkeit ermcglicht.
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wie aber erfolgt nun die Identifizierung von Zitterasl
und kegentowen? In der Einleitung der Erzahlung wird der
mythische Ort ‘tromschnellen als ein sehr reizvolles Gebiet
geschildert und auch davon gesprochen, daB die Sonne im
Gischtschleier uber den Stromschnellen einen Regenbogen
uadi erzeuge. Es ist also ein Ort, wo einerseits Regenbogen,
andererseits aber auch Zitteraale mit grofer Haufipkeit an-
zutreffen sind. (vgl. Ihering 1968:571) lber diese physika-
lischen bzw. zoologischen Zusammenhinge hinaus hat dieser
Ort symbolische Bedeutung.

Der der ldentitét eines im Wasser lebenden Tieres mit
einem in der Luft sichtbaren Phénomen immanente Wider-

spruch findet sich auch im Begriff "Wasserbaume", der in der
Erzahlung vorkommt. Er 16st 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 bestitigt sich durch die Aussage von Maloh, dal alle
Fackengeister in den Stromschnellen wohnten (Dietschy 1970/
71:52), was ja nur verstidndlich wird, wenn sich dort der Ge-
gensatz zwischen oben und unten, idjassb-biu-mahadu und id-
assb-baroho-tiledu aufhebt.

Die Stromschnellen scheinen gleichzeitig der Ursprungs-
ort dies:.y Ge:ster zu sein. Ahnlich wie bei Feret, wo in den
Stromschrielle) die "FluBbewohner" entstehen, kommen in einer
Erzahlung von der groBen Flut die Fische, aber auch die id-
jassb aus einew zerbrochenen Tontopf, der sich am Ursprung
des Aragpuaia befindet. (Chiara 1971:65) Ein solcher zerbro-
cnener Topf dient asuch einem Knaben, der das Geheimnis der
1djassbd verraten hat, als Bedeckung fir das Loch, in dem er
sich vor dem Weltbrand und der groflen Flut rettet. (Peret
1979:54-62) Die Idee eines Ortes, wo cie vor allen Gefahren
geschitzt sind, wird auch aktiviert, wenn die Karajé Be-
drohungen seitens der weiBen ausgesetzt sind: "MaiS...nos
Shamans produiront un grand feu qui détruira tout, le village,
1”avion et les blancs - nous-mBmes, nous partiront tous 2
un lieu lointain o) nous serons & 1°abr:i." (Dietschy 19.%/70:
T
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In den Mythen sind es jedoch immer die Initianden, die
existentielle Bedrohungen iiberleben, oft gerade diejenigen,
welche sie provozieren. Konnte man dies nicht damit erklédren,
daB sie sich ohnehin an diesem Ort befinden, der einerseits
Schutz vor Gefahren garantiert und andererseits die Tendenz
hat, bestehende VerhéZltnisse umzukehren, wie das Zitat zeigti

Die Stromschnellen werden in der horizontalen Ebene lo-
kalisiert (Dietschy 1970/71:52) und néhern sich den "Dirfern”
von Kanaschiwé an, die eine Zwischenstation der Initiations-
reise der Toten sind und sich am Nord- und Siidende des Karajh-
Universums befinden, wohin man in vielen Tagen Kanureise ge-
langt. (Lipkind 1940:248) Die "Dorfer" sind also auch Orte
am bzw. im FluB und Ubergangsbereiche zur Unterwelt.

Nun spricht die Erzéhlung vom Zitteraal ebenfalls von
"neisenden”, die sich in den Stromschnellen "verjiingen! und
von Karajh, die dort neue Lebenskraft schopfen. Soll das
vielleicht andeuten, daB die Toten nach ihrer Initiations-
reise verjuingt in die Unterwdt kommen? Von Kanaschiwé heilt
es, daB er schlieBlich fluBabwarts reiste und nie mehr zuriick-
kehrte, oder mit seiner irau fluBabwidrts fuhr, wihrend sein
Sohn fluBaufwirts verschwand. (Baldus 1950:23; Dietschy 1964:
46) Sein KuBeres scheint unsere Vermutung zu bestédtigen,
denn in der erwidhntern Erzihlung von Baldus (vgl. S.43) soll
er ein Karajh-Junglins mit Lippenpflock sein und nach Ehren-
reich (1891:30) fragt der Tote bei einem Wechselgesang: "Ich

bin in einec schinen Lande, habt ihr mir den Lippenpflock an-
wn 1)
Eelegt?”

/

1) Die bestattuns ni: Lippenpflock ist aber nicht gesichert.
Erause (1911b:3%0) berichtet, daR den Toten der Lippenpflock
sogenommen wurde. Liniind f1942:180) fand in einem nicht ein-
deutiy von Zen rara’t stunrenden Friedhof Liprenpflocke aus
hnochen, die dernen ¢~ harcib rlichen.
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Auch die Wachsfigur ina-uni, also eines Karajh-Toten-
geistes, 18t mit einem langen Lippenpflock versehen, der
Verzierungen aus Wachs tragt. (Abb.12) Bereits Krause (1911b:
222/223) vermutete, daB es derselbe Lippenpflock sei, der
von der "Jugend" bei besonderen Anléssen (etwa dem Einritzen
des Stammesabzeichens? vgl. S.18/19) getragen wurde. Nicht
das Alter laBt diese Vermutung plausibel erscheinen, sondern

die Tatsache, daB die Abfolge der Lippenpflocke reglementiert
war. (Krause 1911b:220-24)

Der hier angedeutete Zusammenhang zwischen Toteninitiation
und der Initiation der Jiunglinge begegnet uns auch in einer
Erzdhlung, die wir bereits in anderen Versionen besprochen
haben. Ein Kind, hé@Blich wie ein Affe, wird von seiner Mutter
verlassen und vom GroBvater aufgenommen. Nach einigen Proben
und Abenteuern macht es Kanaschiwd stark und schon. Nun racht
es si"ii ar ~einer Mutter, die blind geworden ist, indem es
sich weigeil, ihr Essen zu geben und seinen guten GroBvater
mit Geschenken iiberhduft. (Falaise 193%:105/106)

Sind auch einige Teile dieser Erzdhlung fir uns unklar,
so ist doch erkennbar, daBl Kanaschiwid hier den "Mann im Loch"
hokumali bzw. die Schlange ersetzt. Dies ist nicht weiter
Uberraschend, da wir friher schon (S.48) seinen Aufenthalts-
ort als in der Erde befindlich beschrieben haben und Kanaschi-
wii als Herr der Fische gesenen werden kann. (vgl. Zerries 1954:

314)

6.6.7 Zusammenfassung

Uber diesen Umweg gelangen wir wieder zur Kalebassen-
maske, deren Funktion im lnitiationsritus ja ein Abbild der
Erzahlungen von hokumali bzw. Schlange ist. (vgl. $5.97-99)
Ihr Auftreten bewirkt die Umkehrung bestehender Verhidltnisse,
wns offenbar auch durch einen Aufenthalt in den "Stromschnel-
len" erreicht werden kann. Wir haben Beriihrungspunkte mit
mythischen Figuren bereits angesprochen. (5.89/40) Hier je-
doch sind direkte Verbindungen zu Kanaschiwi vorhanden, einer
mythischen Figur, mit der die Karajh in den Erzdhlungen kei-
ne reziproken Beziehungen aufnehmen konnen. Me im ‘usammen-
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hang mit der Kalebassenmaske besprochenen Figuren scheinen
diesen Sachverhalt widerzuspiegeln. Wahrend die von den id-
Jassb provozierten metereologischen Phanomene wie Regen,
Sturm und Gewitter kontrolliert werden konnen, indem die
rharajh ihre Urheber mit Nahrungsmitteln besanftigen (5.62/63,
69), gelingt dies beim "grofen" Donner und der groBen Flut
nur dadurch, daf die Karajh Kanaschiwd Arme und Beine zusam-
menbinden, um ihn an der Bewegung zu hindern. Entsprechend
wird die Bewegung des zurickkehrenden uori, der Nahrungs-
mittel bringen soll, in einem Gerat abgebremst, das selbst
schon 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 miissen Dietschy kecht geben, wenn er die Erzahlung
vom Delphin im Zusammenhang mit der ¥alebassenmaske diskutiert,
zeigt sie doch groBe Ahnlichkeit mit jener von der grofen
Flut, wo die Karajh Kanaschiwd finden und mit nach Hause neh-
men. (S.48) Wie der von Weifien abgeschlagene Kopf eines Kara-
Jb versucht Kanaschiwé erfolglos, sich den Karajh verstand-
lich zu machen, und nimmt deren Speisen nicht an. Wir konnen
allerdings keinen H{inweis fir eine Enttauschung des Delphins
oder Kanaschiwas erkennen und bewerten diesen Vorgang als
Ausdruck dafur, daf die Kommunikation ebenso wie die Aufnahme
reziproker Beziehungen unmoglich ist. Im Licht der kuni-
Vorstellungen (s.72/73) konnte man die Erzdnlung vom Delphin
auch dahingehend auslegen, dal der abgeschlagene Kopf eines
lLaraijd zu einem nicht zu besanftigenden kuni wird, der sich
von roher tierischer ¥ost ernsahrt.
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7. Dac I'roblem der Rettelmasken

Als "Bettelmasken" bezeichnet KFrause (1910:108/109)
die kuni- und lateni-Masken, Geister also, die in ihrer
Verkdrperuny als Maske nicht wie die idjassb paarweise,
sondern einzeln auftreten. Die Hauptfunktion der -ettel-
masken ist der “rwerd von Nahrungsmitteln, die in die l.as-
kenhiitte gebracht und dort verzehrt werden.

Die Karajh selbst scheinen den prinzipiellen Unterschied
zwischen paarweise und einzeln auftretenden Geistern anzu-
erkennen. Gegeniber Chiara (1971:63) betonten sie, dafl la-
teni nicht zu den idjassbd gehdre. Auch nach Xrause (1910:104)
rechneten sie lateni nie zu den idjassb. Dennoch kdnnen
lateni auch paarweise tanzen (Krause 1910:109), oder zu zweit
auftreten, auch wenn sie dabei nicht wie die idjassb tanzen,
sondern Lebensmittel einsammeln. (Chiara 1971:62/63)

Dietschy (1965:73/74) hat nun den fiir die Kalebassen-
maske geltend gemachten Mechanismus Enttiuschung von den
Frauen in den lMythen, aggressives Verhalten als Maske und
rinzelauftritt auch fiir lateni nachzuweisen versucht, eine
Maske, die den Tirarucu darstellen soll. Er bedient sich dabei
der Erzahlungen von ldianakatu und Alobederi, die - enttauscht
vom Geschlechtsverkehr mit den Sonnentichtern - sich in Pi-
rarucus verwandeln und von Storchen mit Pfeilen beschossen
werden, wobei nur der "harte" iiberlebt. (S.45/46) Lateni
entspricht seiner Ansicht nach dem "harten" Pirarucu, weil
er ja als 'aske allein suftrete und sich aus EnttéAuschung
acfressiv verhulte.

1r den uns :erannten Ausenzeugenberichten und Aussagen
‘hat le-ern: neher der 'anrungsbeschaffung auch die Aufgabe
zu vernindern, 2a® cd.e ¥Y.nder sich zu weit von Jor{ entferne:u.
oder ungezoren cind. liec {rifft insbesondere filr die Xnuben
zu, die, wenn £.e¢ cec uepbol nicht beachten, von lateni ver-
priigelt werden ¥:nnen. (Ieret 1975:79; Gutenberg 1975:23/24)
Dagegen vercrigelt leten: die '#@dchen nicht, sondern gebardet
gich inner regfer.oer nur oedrohlich. Die Fruuen, sprichu liitter,
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scheinen eine Art Vermittlerrolle zwischen lateni und den
Kindern zu spielen. Sie Konnen lateni mit Nahrungsmitteln ver-
sorgen oder ihren Tochtern solche geben, die dann ihrerseits
lateni damit besinftigen. In einem dieser Fiille beobachtete
Cniara (1971:61/62), wie lateni ein Middchen, von dem er liah-
rung erhalten hatte, am ¥opf streichelte. RBei einer anderen
Gelegenheit packte eine Mutter lateni und hielt ihn fest, so
daf ihr bedrohter Sohn unbehelligt fliichten konnte. Dieser

Fall ist umso bemerkenswerter, als die Beriihrung mit den id-
jassb ja vermieden wird.

Es muB betont werden, daB in den vorliegenden Berichten
lateni keine Aggression gegeniiber Frauen zeigt, sondern diese,
- wenn uUberhaupt wie im letzten Beispiel - von den Frauen
ausgeht. Die Rezeption des Artikels von Dietschy durch Lévi-
Strauss (1976:440,/41) 14Rt aus dem "harten" Pirarucu lateni
entstehen, der "die Frauen und ¥inder erschreckt". Dietschy
(1274:39 Fn.39) hat nur die nachliissige Zitierweise von
Lévi-Strauss kritisiert, der die Entdeckung, dal 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 Lbvi-Strauss bezieht, besonders auf die nicht
bewiesene Behauptung, lateni erschrecke die Frauen. Er
erkldrt sich also zum Entdecker eines Sachverhalts, versaumt
es aber, dessen schlampige Wiedergabe durch einen anderen
Autor richtigzustellen, was etwas befremdend erscheint. Mog-
licherweise pafit dem an dieser Stelle so kritischen Forscher
der durch den Fehler von Lévi-Strauss entstandene neue Dach-
verhalt ganz gut in das Rild, welches er sich von einem vom
Geschlechtsverkehr enttduschten Mann macht.

Das Beispiel der Erzihlungen von Idianakatu und Alobederi
verdeutlicht uns aber am besten, wie wir das einzelne bzw.
paarweise Auftreten der Geister zu verstehen haben. Die Auf-
spaltung einer hypothetischen mythischen Figur in Antipoden
hat zur Folge, dal diese Fipgur zu zweit auftritt und im Gegen-
satz zu Kanaschiwi die Tendenz zeigt, reziproke Bez:ehun;en
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mit ander~n Figuren einzugehen, was gleichzeitig auch den
Verlust ihrer Unsterblichkeit andeutet. (S5.45-53) Diese Phi-
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 kSnnen
die rarajh die endgiltig verlorene Unsterblichkeit durch zyk-
lische Irneuerung ersetzen, welche auch die geschlechtliche
rortpflanzuny beinhaltet. (5.5Rf.) Diese ist den mythischen
Figuren ¥Kcnigspeier, Kanaschiwi, Jdianakatu und Alobederi ver-
sagt oder sogar unbekannt, was im Hinblick auf ihre Unsterb-
lich¥2.t ni~sht gravierend ist. Auch hier stehen Idianakatu

und Alobed2ri wieder in einem Ubergangsbereich, weil sie zwar
zundchst den Geschlechtstrieb verspiiren, ihn jeduch dann ab-
lehnen. Ihre "Enttéuschung™ ist also letztenendes Ausdruck
dafir, daf sie diesen Ubergangsbereich nicht verlassen wollen,
sondern die Unsterblichkeit vorziehen.

Lateni entspricht dieser zweideutigen lialtung, wenn er
sowohl allein als auch zu zweit auftriit und als Pettelmaske
das Junggesellendasein ermoglicht. Er ist ein Geist, der fur
Nicht-Initiierte zustédndig ist, da die ¥naben nach der Auf-
nehme in die Maskenhiitte die Angst vor ihm verlieren. (Chiara
1471:62/63) Moglicherweise begeben sie sich selbst spdter in
dieser Maske auf Nahrungssuche, haben wir doch festgestellt,
daB diese gerade in der djuré-Phase neuen Bedingungen unter-
worfen ist. Sie soll ja vonstattengehen, ohne daB die Knaben
Fesehen werden, wozu die Decke als Verhiillung benutzt werden
kann, was schon eine Maskenfunktion beinhaltet.

Es ist eine bemerkenswerte Ffarallele, daRl der Firaricu
genauso wie der djuré-' nabe Gefahr liuft, "verwechselt" zu
werden und dem Jagdeifer seiner ¥Yameraden zum Opfer zu fallen.
Wie weit diese l'arallele geht, ob z.RB. die lateni-Mas-e den
}irari u se'bst darstellt oder dessen Verkleidung, lH8t gich
nieht mit 2a2stimmtheit sagen. Viter, die das "Ménnerkindbett"
nicht durchfilhren, konnten sich ebenfalls nicht in Menschen
zurickverwanieln, wenn sie die id jassb-Masken anzogen. Im
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Gegensatz zum Pirarucu miissen sie aber in der Nihe der Frauen
~ bleiben, um ihre Verwandlungsféhigkeit zu erhalten. Das "Jung-
gesellenideal", welches in der Erzidhlung von der Schlange zux
Ausdruck koomt, stellt somit eine f'berlebenstechnik dar, die
uzgekehrt w.e die der idjassbd funktioniert, was angesich*s der
Tatsache, daB diese deutliche RZeziige zur “eirat und zur ‘Tuch<-
barkeit der Frauen aufweisen, nicht verwundert.

Das becrohliche Verhalten von lateni fordert eine Zihmung
heraus, die neben der Besanftigung des Ceistes insbesondere
den Junggesellen, die hinsichtlich der Anbaufriichte von der
Gemeinschaft abhiéngig sind, eine ausgewogene Ernéhrung sichert.
Die Kombinetion beider Funktionen bedeutet, dal das groBziigige
Verhalten gegeniiber lateni zu einem "Wohlverhalten gegeniiber
der die Dorfgemeinschaft aufrechterhaltenden Minnergemeinschaft
wird." (Minzel 1971:131) Die deutliche Beziehung von lateni zu
den Nicht-Initiierten gibt dieser seiner Aufgabe einen besonde-
ren erzieherischen Aspekt.

Es ist ein Versiumnis der bisherigen rorschung, dafl die
Triger der “asken nur in wenigen Fdllen identifiziert wurden.
Dies wire fiir die weitere Untersuchung der Bettelmasken im
Zusammenhany mit dem Junggesellendasein von groBem Nutzen,
weil auf diese Weise nicht nur die Bedeutung der Mythen fir
den Maskenr:itus, sondern auch soziale Phanomene besser bewer-
tet werden ¥onnten.

Beziliglizh der Kelebassenmekse sind uncerg Kenntnisse noch
viel liickerhafter. Die mir bekannten Berichte zeichnen ein im
Vergleich zi dez von Nietschy hervorgehobenen Mechanismus eher
konrlexes *.1d. *ropheta (1726:277-72) wonnte dem paarweisen
Auftritt vo- ¥alebassenmasi-en be', die mit verschriinkten Arme-
singend iibe~ eine “tunde lang tanzten. Eine fLalebassennasre,
iie Heaburz-Tenicon (1272:106/107) bei einem idjassb-Tanz fo-
t. rafierte, verschwan? scfort wieder in der "askenhiitte. Le-
d.flich Ant%nio "ereira we:P von djureh®n’, der verheiratete
urd letige -raue:r verfolre., Chiava horte auch von einem fall,
we djurehBr. brzcilianische Midcnen verfolrte, 1ie ein Yaraif-

.

dor{ tesuc:ter BEen Y"1

“aw
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Wenn wir wie in den vorangegangenen Kapiteln die in den
Erzdhlungen ausgedriickten Vorstellungen fir die Untersuchung
der Kalebessenmaske heranziehen, stellen wir fest, daf die
antagonistische Yeziehung zu den Frauen dort schon festgelegt
ist und eigentlich aus den Funktionen der ralebassenmaske re-
sultiert. ie wacht Uber das Geheimnis der idiassb, das ja in

rster Lini: von den Irauen pefiihrdet ist. In der =rzinlung vom
laiman wird sie als tolpatschige !aske geschildert, die mit
Hilfe ihrer Faxen die Herrschaft der Ménner wieder konstituiert
und als Herr der Fische auftritt. Wir konnen in diesen Féllen
nicht behaupten, daB es sich um einen von den Frauen enttiusch-
ten und deshaldb aggressiven Geist handelt. Seine wichtigen
Funktionen, z.B. auch bei der Initiation der djur&-Knaben,
lieBen eine solch eindimensionale Reaktion gar nicht zu.
Meiner Ansicht nach mufl man die Kalebassenmaske als Geister-
herrn betrachten (vgl. Dietschy 1960:4), dem #hnlich wie Kana-
schiwd sowohl schopferische als auch zerstorerische Kridfte zu-
ceschrieben werden, die in ihrem AusmaB die FZhigkeiten anderer
Geister ubertreffen. Wie in den Mythen fiir Kanaschiwid ist es
auch fur die Kalebassenmaske nicht belegt, dal sie selbst um
Lebensmittel bettelt, weshalb die Bezeichnung Bettelmaske fur
sie nicht zutreffen wiirde. Das liittel zu ihrer Besidnftigung
ist ein Gerdat, welches symbolisch gefesselt zu sein scheint,
analog der einzigen MOglichkeit, Kanaschiwé zu kontrollieren.

Hartmann hat die Bettelmasken in einen Zusammenhang gestellt
mit Masken, die lediglich dazu dienen, "die Freude an feier-
lichkeiten zu ernUhen. Sie treten als Spafimacher und Kinder-
schreck euf, ohne daB ihnen eine tiefere lymbolkraft innewohnt.
Ihr “haraxter konnte als profan bezeichnet werden." (lartmann
147°7) Die *unktionen der "ettelmasken und ihr tolpatschiyec
und zuweilen komisches Verhalten mdgen zu dieser voreiligen
schlulfolgerung gefiihrt haben, wobei unsere Vorstellungen von
Heilig und lrofan vermutlich I'ate gestanden haben. Die 3ettel-
masken kuni und lateni und die ¥alebassenmaske verhalten sich
jedoch wie die Figuren einer mythischen Urzeit, in der rezi-
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