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Vorbemerkung

Kontakte zwischen indianischen Gesellschaften und Vertretern der westlichen Welt bewirken
immer - hiufig mit erstaunlicher Geschwindigkeit - massive Anderungen in den indianischen
Kulturen. Da diese Kontakte iiberwiegend mit destruktiven Eingriffen in die natiirliche
Umgebung der indigenen Bevélkerung einhergehen, geschehen wesentliche Anderungen im
Kontext ihrer Naturbeziehung. Die verdnderte Praxis ihrer Naturbeziehung gerdt zunehmend
in Widerspruch zu traditionellen Konzepten und Regeln, obwohl immer wieder durchaus
auch starke Beharrungsmomente festgestellt werden konnen. Im folgenden soll an Hand
einiger praktischer Erfahrungen in Projekten der internationalen Zusammenarbeit versucht
werden, Verdnderungen und die widerspriichliche Praxis der modernen indianischen
Naturbeziehung zu reflektieren.

So vielfiltig indianische Kulturen sind, so unterschiedlich sind auch ihre, kulturell geprigten,
Beziehungen zur Natur. Der einzige gemeinsame Nenner, der wiederum allen indigenen
Volkern der Erde gemeinsam ist, liegt in der starken und tiefgehenden Bedeutung dieser
Beziehung fiir alle Mitglieder der jeweiligen Gesellschaften. Um die Lesbarkeit der
vorliegenden Arbeit zu erleichtern werden im Folgenden Ausdriicke wie: "indianischer
Naturbegriff" und "indianische Naturbeziehung" verwendet, ohne jeweils zu spezifizieren, in
welchem kulturellen Kontext die Begriffe gebraucht werden.

Das Bild des indianischen Konzeptes von Natur, das im vorliegenden Beitrag gezeichnet
wird, ist vor allem durch die personlichen Erfahrungen der Autorin geprégt. Ich habe mehrere
Jahre mit den Pai-Tavytera / Kaiowd zusammen gelebt und gearbeitet und ihre Sprache
erlernt. Die Tavyterd sind eines von drei Guarani Volkern, ihr Siedlungsgebiet liegt in
Ostparaguay und Siidwestbrasilien (Bundesstaat Mato Grosso do Sul). Im Siiden und
Siidosten an das Siedlungsgebiet der Tavyterd angrenzend leben die Nandéva / Ava-Guarani
(in den brasilianischen Bundesstaaten Mato Grosso do Sul und Parand und in Ostparaguay).
Die dritte Guaranigruppe, die Mbya, siedeln im siidlichen Ostparaguay, in
Nordwestargentinien, im siidlichen Brasilien und am Litoral Paulista. Weitere wichtige
Erfahrungen waren Begegnungen mit Jager- und Sammlerinnen-Volkern des Gran Chaco
(Paraguay und Argentinien) und nicht zuletzt die Begleitung von Projekten der
Entwicklungszusammenarbeit, vor allem mit den Volkern an den Fliissen Miriti und Caqueta
im kolumbianischen Amazonastiefland sowie mit den Ashaninka, Kaxinawa und Jawanawa
im brasilianischen Amazonastiefland (Bundesstaat Acre, Flussgebiet des oberen Jurud).

Zur Veranschaulichung einer traditionellen Form der indianischen Naturbeziehung, aber auch
der destruktiven Elemente der Kontaktsituation mit der westlichen Gesellschaft, werden vor
allem Beispiele aus dem Bereich der Guarani-Volker herangezogen. Obwohl es auch aus dem
Amazonasgebiet Beispiele von sehr destruktiven Kontaktsituationen gab und gibt, setzt die
GroBe des geografischen Raumes und die schwierige Zuginglichkeit diesen Eingriffen doch
immer wieder auch Grenzen. Deshalb kdnnen im Amazonasgebiet Experimente stattfinden,
die Hoffnung auf eine ausgewogenere Entwicklung der Kontaktsituation und damit der
indigenen Naturbeziechung geben. Drei Beispiele aus dem kolumbianischen und dem
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brasilianischen Amazonastiefland sollen die Bandbreite dieses Entwicklungspotentials
illustrieren. AbschlieBend soll versucht werden, skizzenhaft drei Szenarien aktueller indigener
Naturbeziehung darzustellen und einige grundlegende Faktoren zu benennen, die eine weitere
Entwicklung positiv beeinflussen kdnnten.

Die Guarani-Indianer und die Natur

Traditionelle Naturbeziehung

In der Sprache der Guarani gibt es kein Wort, das unseren Begriff 'Natur' auch nur
anndherungsweise benennen wiirde. Der Versuch, ihr Konzept von dem was wir Natur
nennen zu verstehen, fiihrt direkt in ihr religioses Alltagsleben, in die spirituelle Dimension
und in die Mythologie.

Die Mbya, schildern die Schopfung als einen Bewusstwerdungsprozess des ersten gottlichen
Wesens, das sich selbst aus der 'urspriinglichen Dunkelheit' - einem mythischen Urzustand, in
dem es noch kein Bewusstsein der zukiinftigen Schopfung gab - Schritt fiir Schritt in
anthropomorpher Form entwickelte. Schon in diesem allerersten Schopfungsschritt tritt ein
Tier auf - der Kolibri. Diesen ersten Gesang ihrer Schopfungsgeschichte nennen die Mbya:
"Die urspriingliche Art und Weise zu Sein des Kolibris"!. Der Kolibri bringt der
Schépfergottheit Namandu am Beginn der Entfaltung seines Bewusstseins 'himmlische
Nahrung', ein bildhafter Ausdruck fiir géttliche Inspiration in der Sprache der Mbya.

In einem spidteren Schopfungsschritt, nachdem die Erde bereits gut befestigt worden war,
traten Tiere dann auch in konkreterer Form auf:

"Die zuerst die Erde schmutzig machte,

war Mboi Yma, die urspriingliche Schlange.

Jetzt ist nur mehr ihr Schatten auf unserer Erde,

die Wahrhafte befindet sich im du3eren Himmel Unseres Vaters".2

Der Schlange folgen, in dhnlichen Versen besungen: die Zikade, der Wasserkéfer, die
Heuschrecke, das Rebhuhn und das Giirteltier.

Um die Symbolik des 'Schattendaseins' der Tiere auf der Erde zu verstehen, ist es notwendig
das Seelenkonzept der Guarani zu betrachten. Die Guarani unterscheiden grundsitzlich zwei
Arten von Seelen. Die Geistseele 7ie'¢ und die Korperseele a. Die Menschen besitzen Zeit
ithres Erdenlebens beide Seelen. Die Geistseele driickt sich in der Sprache aus, sie hat ihren
Sitz in der Kehle und verldsst den Korper nach dem Tod, um direkt in ihre 'himmlische
Heimat' - eine der sieben Himmelsebenen — zuriick zu kehren. Die Korperseele ist
dreischichtig gedacht, sie hat ihren Sitz im Blut und in der Muttermilch, sie driickt sich im
Schatten aus, wobei das Wort fiir "Schatten" - ra'anga - je nach Zusammenhang auch "Form"
bedeuten kann. Zu Beginn der Schopfung lebten die Tiere, so wie die Menschen, von Geist-
und Korperseele bewohnt auf der Erde. Jetzt, in der zweiten Schopfung, leben die Geistseelen
der Tiere "im duBeren Himmel unseres Vaters". Die Tiere auf der Erde sind nur mehr von

1 Cadogan 1992:24p Maino i reko ypykue.
2 Cadogan 1992:50p Yvy rupa mongy'a ypy i are / mbéi yma i / a'anga i tema fiande yvypy angy oiko va'e /
a'ete i va'e / of angy Nande Ru yva rokdre.
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Korperseelen bewohnt. Darin liegt fiir die Guarani der Unterschied zwischen Mensch und
Tier.

Die Tavyterd haben dieses Seelenkonzept fiir Tiere auch in die Moderne {ibertragen. Von
jeder Tierart gibt es in ithrem Weltbild nur eine Geistseele, alle haben sich zu Beginn der
Schopfung oder wihrend der ersten Schopfung entwickelt. Konfrontiert mit neuen Tieren aus
der 'alten Welt' (Pferden, Kiihen, Schweinen, Schafen, etc.), erklarten sie, dass diese Tiere
eine andere Ausformung der in mythischer Zeit entstandenen Geistseelen der Tiere seien. Die
Geistseele Tapir habe "auf der anderen Seite der Erde" die Form Kuh angenommen, die
Geistseele Hirsch die Form Pferd, die Geistseele Reh die Form Ziege, etc. Von dort seien
diese 'Formen', bzw. 'anders geformten Schatten' der origindren Tier-Geistseelen von den
nicht-indianischen Fremden in das Siedlungsgebiet der Tavytera gebracht worden.

Wie alle Volker der Erde erzdhlen die Guarani auch von der Sintflut. Fiir die Mbya war dies
eine Zeit, in der viele Menschen die spirituelle Vollkommenheit aguyje erreichten - einen
Zustand, in dem das jedem Menschen innewohnende gottliche Potential zur vollen Entfaltung
kommt, so dass er auf eine Himmelsebene hiniiberwechseln kann, "ohne durch den Tod zu
gehen". Diejenigen, die diesen Zustand nicht erreichten, wurden damals zu Geistseelen
zukiinftiger Tiere.

"Diejenigen, die unverstindig waren,

die das schlechte Wissen ansammelten,

die sich irrten gegeniiber den Wesen Uber Uns,
gingen falsch, im Zustand der Un-Vollkommenheit.

Es gibt solche, die gingen als Vogel, als Frosche, als Kéfer.
Als Reh schickte unser Vater die Frau, die gestohlen hatte;"?

Das Konzept, dass Tiere in mythischer Zeit Menschen waren, findet sich in vielen
indianischen Kulturen, vor allem bei Jager- und Sammlerinnen-Vélkern. Durch den
zunehmenden Verlust an Jagdmoglichkeiten ging bei den Guarani seit Beginn des 20.
Jahrhunderts bereits viel von diesen Traditionen verloren. In Mythen wird davon berichtet,
dass Metamorphosen von Menschen zum Tier stattfanden, weil ein Mensch Krankungen nicht
mehr ertragen wollte oder weil er ein Tabu gebrochen hatte. Andere Male geschah diese
Metamorphose, weil ein Mensch eine besondere Féhigkeit besal3, die er in Tierform seinen
Mitmenschen und Nachkommen zur Verfiigung stellen konnte. Die Ayoréode im
paraguayischen Chaco erzédhlen z.B. von einem Mann, der als erster Honig fand. Um diese
Begabung den Menschen auch in Zukunft zu gute kommen zu lassen, wurde er zur Biene.
Honig ist wegen seiner SiiBe und als Kraftspender ein sehr begehrtes und wichtiges
Nahrungsmittel.

Der Unterschied zwischen Mensch und Tier ist fiir die indianischen Volker kein prinzipieller,
sondern ein gradueller, flieBender. In vielen indianischen Traditionen, so auch bei den
Guarani, war es tiblich, dass ein guter Jager vor der Jagd im Traum Kontakt mit einem Tier
suchte, das bereit war, sich von ihm erlegen zu lassen. Der Teil der Korperseele des Jagers,
der die Féahigkeit hat im Schlaf zu reisen, suchte die Kommunikation mit der Korperseele des

3 Cadogan 1992:96p Ijarakuaa'ey va'ekue, / arandu vai ogueno'd va'ekue, /
fiande Aryguakuérype ojeavy va'ekue oo vai, / ijaguyje amboae. / Oime oo va'e guyrdramo, ju'iramo, enéramo, /
guachiiramo omondo Nande Ru kuiia omonda va'e;
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Tieres. Gab das Tier sein Einverstidndnis getdtet zu werden, um die Menschen zu ernédhren,
konnte der Jager sicher sein, am nichsten Tag Jagdgliick zu haben. Tiere, vor allem das
Jagdwild, werden zumeist als sehr groBziigige Wesen beschrieben.

In diesen indianischen Kulturen essen die Menschen das erlegte Jagdwild auch im
Bewusstsein, sich damit die besonderen Qualitdten des Tieres einzuverleiben. Bei den Ache,
einem guaranitischen Jager- und Sammlerinnen-Volk in Ostparaguay, nimmt ein werdendes
Kind die Qualititen derjenigen Nahrung an, die sein Vater seiner Mutter als erstes bringt,
nachdem er von der Schwangerschaft erfahren hat. Das kann ein Tier oder eine Pflanze sein.
Diese Nahrung formt besonders die Korperseele des heranwachsenden Kindes. Es wird den
Namen dieses Tieres oder der Pflanze erhalten und ihm Zeit seines Lebens
verwandtschaftlich verbunden bleiben, aber es selbst nie essen.

Dem gegessenen Tier wird bei vielen indigenen Volkern auch Einfluss auf das néachtliche
Traumerlebnis zugeschrieben. Deshalb lehnen es die traditionelleren Mitglieder einiger
Amazonasvolker ab, Rindfleisch zu essen. Die Kuh, meinen sie, sei ein dummes Tier und
bringe nur dumpfe Trdume, aus denen man nichts lernen kénne.

Neben der Seelenbeziehung zu Tieren und Pflanzen und der direkten Kommunikation mit
diesen gibt es noch andere, spirituelle Formen, sich mit den nicht-menschlichen Lebewesen in
Verbindung zu setzen. Jede Tierfamilie und viele Pflanzen haben einen Hiiter oder eine
Hiiterin. Dies sind Geistwesen, die unter anderem dariiber wachen, dass die ihnen
anvertrauten Tiere und Pflanzen respektvoll behandelt werden. Die Tavytera zum Beispiel
sprachen vor jeder ldngeren Wanderung eine Bitte an die Hiiterin der Schlangen aus:

"Gut wire es wenn Kusiambia, Hiterin der Schlangen, mit ihren Giftzdhnen sich sanft
wegschleichen wiirde von den Wegen, auf denen ich gehe;

dass sie sich gut versteckt hilt mit ihren Giftziahnen, von den Wegen, auf denen ich gehe;

dass sie stindig ihre Giftzédhne besénftigt hilt, weit entfernt von den Wegen, auf denen ich
gehe;

bewahre deine vielen Enkel in guter Entfernung, Grole Jarara, von den Wegen, auf denen
ich gehe."4

SchlieBlich soll noch erwidhnt werden, dass die Beziehung zu Tieren auch sehr bedrohliche
Elemente enthélt. In der Mythologie der Mbya ist der Schlangenstorch Charia (Sariama
cristata) der grof3e, gefdhrliche Gegenspieler von Pa'i Rete Kuaray, dem 'Schamanen mit dem
Sonnenkorper”, Kulturheros aller Guarani-Volker. Nur mit Miihe gelingt es Pa'i Kuara am
Ende seines abenteuerreichen Lebens auf der Erde, bevor er die Obhut iiber die Sonne
iibernimmt, seinen ddmonischen Gegner in Tierform zu tiberwinden.

Es wird, auch noch in jiingster Zeit, von Fillen berichtet, in denen Menschen durch den
Bruch eines Tabus oder weil sie von einer méchtigen Tierseele, wie z.B. der des Jaguars
besessen wurden, ihre menschliche Natur verlieren und in einen tierdhnlichen Zustand der

4 Cadogan 1962:60 "Hifia anga, Kuiiambia toguerosyry katupyry o kuarasy che renoneramagui.
Toguerorniemi katupyry o kuarasy che renonerdmagui.

Togueroapaiky joty o kuarasy che renonerdmagui.

Emoingatu ne remiariro eta, Jarara Jusu, ore renoneramagui."”

3> Cadogan 1992:115p El Sefior del cuerpo como el Sol.
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Wildheit geraten®, aus dem sie nur in seltenen Fillen, mit Hilfe méchtiger Heiler wieder
befreit werden konnen.

Ein weiterer grofer Bereich der religiosen Beziehung zur Natur besteht im Kontext des
Brandrodungsfeldbaues. Die Tavytera Paraguays sind ausgezeichnete Bodenbauer, bekannt
fiir die Qualitdt ihres Maises und Manioks. Den Anbauzyklus auf den Feldern begleiten sie
mit Gebeten von der Rodung bis zur Ernte. Bdume wurden darum gebeten, gefillt werden zu
diirfen, um Platz fiir die Saat zu machen. Beim Brand wird der Wind besungen nur sanft zu
wehen, damit sich das Feuer nicht zu heftig ausbreitet. Jakaira, ein gottliches Wesen, das die
Fruchtbarkeit behiitet ,versuchen sie giinstig zu stimmen, indem sie darauf achten den
Sittenkodex einzuhalten. Dieser bezieht sich vor allem auf respektvolles Verhalten gegeniiber
den Alteren, das Einhalten der Teilungspflichten innerhalb des Dorfes und den sorgfiltigen
Umgang mit den natiirlichen Ressourcen. Die ersten Feldfriichte werden gesegnet und zur
Ernte des weillen Maises gibt es das alljahrliche groBe Maisfest. Eine Nacht hindurch wird
ein langer ritueller Gesang gesungen, in der zweiten Nacht wird mit verschiedenen
Kreistdnzen gefeiert. Auch Heilkrduter, so sagen sie, entfalten ihr volles Potential nur, wenn
vor dem Pfliicken ein Gebet ausgesprochen wird.

Diese starke alltigliche religiose Vernetzung aller Lebewesen hat durchaus nichts abgehoben
Heiliges an sich. Manches Mal sind die Gebete recht lapidar, wie z.B. jenes, das ein Tier in
die Schlagfalle locken soll: "Komm, damit du deinen Platz unter dem Holzstlick sehen
kannst, Girteltier."” Andere Male sind sie von einer erfrischenden Aufrichtigkeit und
Direktheit:

"Ich komme an den Ful3 Deines Stammes, Kuachingy .
ich mochte, dass Du diese Frau wieder gesund machst.
Deshalb komme ich, um dich zu beriihren, zu verletzen.
Wenn du die Kranke nicht gesund machst,

komme ich zuriick, um dich zu fillen."®

Wichtig ist vor allem das Bewusstsein, mit dem die Gebete gesprochen werden. Gebete von
Personen, die die meditationsdhnlichen Bewusstseinszustdnde, in denen die Kommunikation
mit den Hiitern oder den Korperseelen der Lebewesen geschieht, besser herbeifiihren und
aufrecht erhalten kdnnen, sind daher wirksamer. Bei wichtigen Anliegen wird oft die Hilfe so
eines 'Spezialisten' erbeten, der das eigene Gebet oder das einer Gruppe unterstiitzt.

Ein weiterer Bereich der indigenen Naturbeziehung umfasst die Beziehungen zu bestimmten
Orten der Landschaft. In diesem Kontext ist es wichtig, von welchen Geistwesen, gottlichen
Wesen oder Seelen Verstorbener ein geographischer Raum bewohnt wird. Berge, besonders
Bergspitzen oder Plateaus, werden oft als Wohnsitz gottlicher Wesen angesehen und
dementsprechend respektvoll gemieden. Simpfe und Flussufer sind héufig von
iibelwollenden, krankheitserregenden Geistwesen bewohnt. Auch diese werden dann,
allerdings eher #dngstlich, gemieden oder sehr schnell und konzentriert durchquert. In
manchen Kulturen {ibernehmen die Seelen Verstorbener die Obhut iiber Teile des

6 Griinberg 1995:211

7 Cadogan 1962:59 "Ejo terehecha nde yvyraguy, Syryva."

8 (Ficus sp.). Der milchige Saft dieses Baumes und seine Rinde werden zur Kropfbehandlung verwendet.
9 Cadogan 1992:184 "Aju nde yvypypy, kuachingy, / aipota erembokuera kufia (ava). /

A'e va'ére aju rojavyky. / Rembokuéra'epramo chévy aju va'erd roake'o."
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traditionellen Siedlungsgebietes. Mit ihnen gute Beziehungen zu unterhalten ist ein Teil der
Fiirsorge ihrer lebenden Nachkommenschaft fiir den bewohnten und genutzten Raum.

Umbruch und Destruktion

Der Nordosten Paraguays an der Grenze zu Brasilien, traditionelles Siedlungsgebiet der Pai-
Tavytera, wurde erst im 20. Jahrhundert intensiver erschlossen. Ab den 40er Jahren bekam
die indianische Bevolkerung den Siedlungsdruck der einwandernden paraguayischen
Bevdlkerung immer schmerzlicher zu spiiren. Bis dahin war es ihnen im Grof3en und Ganzen
gelungen, die Kontakte nach Auflen auf das Notigste zu beschranken, auch wenn das fiir viele
Dorfer bedeutet hatte, ein eingeschrinktes Leben zu fiihren, um so wenig wie moglich
aufzufallen.

1972, zur Zeit meiner Ankunft in der Region, war ein grofler Teil des nordlichen und
zentralen Ostparaguay noch weitgehend von subtropischem Wald bedeckt, mit einzelnen
Flachen natilirlichen Campos (Grasflichen) und einigen Regionen von trockenem
Niederwald!® dazwischen gestreut. Durch das Siedlungsgebiet der Tavytera fiihrte nur eine
neue, grofere und eine schmale, kaum befahrene, Erdstrale die in den 70er Jahren des 19.
Jahrhunderts wihrend des Dreibundkrieges!! angelegt worden war.

Die Pai-Tavytera litten aber bereits massiv unter den Vertreibungen aus ihrem
Siedlungsgebiet und der Zerstorung ihrer Felder. Das Jagdwild war durch die Rodungen der
GroBgrundbesitzer und durch Uberjagen - wegen des Felltierhandels - bereits sehr dezimiert,
auch war das Jagen fiir die Tavyterda durch die neuen Bodenbesitzverhdltnisse beinahe
unmoglich geworden. Neue Krankheiten, gegen die sie noch keine Resistenz entwickelt
hatten (Masern, Keuchhusten, Kinderldhmung, vor allem aber die Tuberkulose) flihrten zu
hohen Sterblichkeitsraten, besonders unter den Kindern. In einem Klima heftiger
Diskriminierung und ohne rechtliche Absicherung waren sie der Willkiir von
GroBgrundbesitzern und Militérs ausgeliefert und es drohte ihnen der Verlust ihrer letzten,
kleinen Gemeindeareale.

Diese Leidenssituation der Pai-Tavyterd motivierte eine kleine Gruppe - trotz der damals
politisch sehr schwierigen Verhéltnisse unter der Militirdiktatur von Strossner - ein Projekt
zur legalen Absicherung von Indianerterritorien im Siedlungsgebiet der Tavytera
aufzubauen.!? Die lebendige Religiositdt und die respektvollen Beziehungen der Tavyterd zu
ihrer natiirlichen Umwelt, die in vielen Alltagssituationen miterlebt werden konnte, aber auch
thre Achtsamkeit und ihre Feinfiihligkeit im Umgang miteinander, vor allem mit ihren
Kindern, waren sehr beeindruckend. Thre enge Beziehung zu bestimmten heiligen Bédumen
zum Beispiel, bewegte das Projektteam dazu, in einer Situation, in der es noch keine Gesetze
gab, die das indianische Recht auf ihre traditionellen Territorien geregelt hatte, politisch
waghalsige Vermessungen durchzufiihren, um diese Waldgebiete fiir sie abzusichern.

1974 begannen brasilianische Holzfirmen den subtropischen Wald Ostparaguays in grofem
Umfang - natiirlich illegal - abzuholzen. Das Projektteam ging ganz selbstverstindlich von

10 Auf guarani: ka'atinga.

11 Brasilien, Argentinien und Uruguay gegen Paraguay.

12 G. Griinberg, der paraguayische Soziologe C. Ortiz und die Autorin bauten 1972 das Indianersiedlungsprojekt
“Proyecto Pai-Tavytera” auf, das bis 1987 bestand.
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der Annahme aus, dass der Wald in den bereits vermessenen indianischen Gemeinden sicher
sei. Grofl war das Entsetzen, als wir mit den ersten Holzverkdufen aus diesen Gemeinden
konfrontiert wurden. Zuerst sahen wir die Tavytera ausschlieBlich als Opfer krimineller
Manipulationen und zu einem Grof3teil waren sie das auch. Oft genug aber waren es ihre
eigenen politischen Fiihrer, die der Versuchung von Alkohol - dem iiblichen
Bestechungsgeschenk - und Geld nicht widerstehen konnten und die Erlaubnis zum
Holzverkauf gaben. Abmachungen zur Beschrinkung der abgeholzten Flichen wurden nie
eingehalten, bei der Bezahlung wurden die Tavytera immer betrogen, durch die schweren
Maschinen wurden ihre Felder zerstort, die interne Verteilung des Erldses fithrte immer zu
endlosen Konflikten, das Dorfleben wurde jedes Mal massiv beeintrichtigt. In den letzten 30
Jahren blieb keine Gemeinde in Paraguay von diesem Kreislauf der Destruktion verschont.
Heute ist praktisch ganz Ostparaguay abgeholzt, nur in einigen indianischen Gemeinden
finden sich noch kirgliche Reste des einst so prachtigen Waldes.

Es war anfangs kaum nachvollziehbar, was in einem Mann vorging, den ich selbst dabei
beobachtet hatte, wie er einen einzelnen Baum respektvoll um Erlaubnis bat ihn féllen zu
diirfen und der im Jahr darauf eigenhindig mithalf, viele Hektar heiligen Waldes zu fillen.
Wald, fiir den seine Gemeinde und wir miihevoll gekdmpft hatten, um ihn aus der
Besitznahme durch einen Grof3grundbesitzer wieder in ihre Obhut zuriick zu fiihren. Es fiel
mir viele Jahre schwer, diesen massiven Bruch in der Naturbeziehung der Guarani zu
verstehen.

Die Arbeiten des 'Proyecto Pai- Tavytera' konnten zwar die Abholzungen in den indianischen
Gemeinden nicht verhindern, aber sie garantierten das Uberleben der Tavyterd als Volk und
in der Folge auch der anderen Guarani-Gruppen in Paraguay. Im Verlauf des Projektes konnte
die Grundlage fiir eine relativ selbstbestimmte Entwicklung der Gemeinden gelegt werden,
auch die gesundheitliche Betreuung zeigte mit der Zeit grofle Erfolge. Die guaranitische
Bevdlkerung in Paraguay ist seit den 1980er Jahren wiederum im Wachsen begriffen.

Volker im Amazonasgebiet im Kontakt mit der Okologiebewegung

Die Okologiebewegung der 1980er Jahre traf in Lateinamerika auf Allianzen von
Indianervolkern, die sich bereits auf die unterschiedlichste Art und Weise organisiert hatten
und vorrangig am Problem der Landrechtsabsicherung arbeiteten. Die ersten konkreten
MaBnahmen, eine Gesetzgebung zur legalen Anerkennung von indigenen Rechten und
Territorien zu erarbeiten, begannen in den 1960er Jahren vor allem in Peru und Kolumbien,
ab den 1970er Jahren auch in Paraguay. Diese Anstrengungen wurden von Sympathisanten
aus den verschiedenen Fliigeln der Menschenrechtsbewegung unterstiitzt. In den 1980er
Jahren bekam nun die indianische Bewegung in Lateinamerika durch die internationale
Okologiebewegung starke zusitzliche Unterstiitzung. Heute gibt es auf Grund dieser
konzertierten Bemiihungen in vielen lateinamerikanischen Léndern eine in der Verfassung
verankerte Indianergesetzgebung, in der vor allem die indigenen Landrechte festgelegt sind.
Neben der Absicherung indianischer Landrechte richtete sich das Augenmerk der
Okologiebewegung fast ausschlieflich auf das Amazonasgebiet bzw. den Schutz der
Regenwilder. Obwohl die Projektionen der Okologiebewegung auf die Indianer als
"natiirliche Okologen" zu einem Gutteil extrem romantisch gefirbt und eindeutig {iberhoht
waren, entstanden daraus dennoch auch interessante Reflexions- und Arbeitsansidtze. An
einigen dieser Beispiele lassen sich Mechanismen und Bedingungen des Kontaktes von
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Indigenen mit der westlichen Zivilisation erkennen, die sich - auch auf die Umwelt - weniger
destruktiv auswirken, als dies in der Situation der Guarani der Fall ist.

Der Fischmanagementplan am Rio Breu

Am Rio Breu, einem kleinen, sehr abgelegenen Fluss im brasilianischen Bundesstaat Acre, an
der Grenze zu Peru, siedelt eine Ashaninka-Gemeinde. Das Siedlungsgebiet der Ashaninka!3
liegt iiberwiegend in Peru. Auf der Flucht vor den Sklavenjigern der Gummibarone haben
sich um die Jahrhundertwende einige Gruppen in abgelegene Tiler ohne Seringa
(Gummibdume), zum Teil auf brasilianischem Territorium, zuriickgezogen. Der politische
Fithrer des Dorfes, Txdi Lopez, war einer der Aktivisten der brasilianischen
Indianerrechtsbewegung der 1980er Jahre gewesen. Mit 6kologischem Gedankengut war er
iiberdies durch die Bewegung von Chico Mendes -"povos da floresta” - bekannt geworden.

Durch Uberjagen, vor allem wihrend der Zeit als das Territorium der Ashaninka-Gemeinde
von brasilianischen Siedlern okkupiert war, war Jagd keine ausreichende Quelle fiir die
Eiweilversorgung der Dorfbevolkerung mehr. Der Fischbestand war ebenfalls sehr dezimiert
und verringerte sich durch unkontrolliertes Giftfischen!'# immer mehr. Die traditionellen
Regeln, die verhinderten, dass durch die einfache und effektive Methode des Giftfischens der
Fischbestand aus dem Gleichgewicht gerit, waren teils in Vergessenheit geraten, teils wurden
sie nicht mehr eingehalten. Die Minner des Dorfes verdingten sich mehrere Monate des
Jahres als Arbeiter, um fehlende Nahrungsmittel, vor allem Fleisch aber auch andere Giiter,
kaufen zu konnen. Die Frauen und Kinder blieben iiber lange Zeitrdume allein zuriick.
Wihrend der Jahreszeit, in der die Rodungs- und Reinigungsarbeiten auf den Feldern
durchzufiihren sind, ist die Nachfrage am Arbeitsmarkt besonders groB3. Die Arbeiten auf den
Feldern wurden daher hiufig nur unzulénglich ausgefiihrt, die von den zuriickgebliebenen
Frauen betreuten Felder blieben zu klein, noch mehr Nahrungsmittel mussten zugekauft
werden - ein negativer Kreislauf, der sich in vielen indigenen Gemeinden wiederholt.

Txai Lopez koordinierte in seiner Gemeinde und in einem benachbarten Kaxinawa Dorf einen
Meinungsbildungsprozess, um eine Alternative zu diesem Zustand zu entwickeln. Txai Lopez
war mit Ailton Krenak befreundet, einem  aktiven Reprisentanten  der
Indianerrechtsbewegung in Brasilien. Er leitet von 1989 bis 2000 das 'Centro de Pesquisas
Indigenas' (CPI), das sich zur Aufgabe gestellt hatte, nach dem Verankern der indigenen
Rechte in der Verfassung (1988) Projekte zur nachhaltigen Bewirtschaftung der nun rechtlich
abgesicherten Territorien zu unterstiitzen. Das CPI spezialisiert sich darauf, einen
Briickenschlag zwischen traditionellem indianischem Wissen und den in der westlichen
Gesellschaft entwickelten Wissenschaften herzustellen.

Aus dieser Konstellation entwickelte sich die Idee, einen Fischmanagementplan fiir die 'drea
Indigena dos Ashaninka e Kaxinawa do Rio Breu' zu erstellen. Ein dhnliches Unternehmen,
ein Jagdwildmanagementplan, hatte sich mit einer Gruppe von Xavante, einem Volk von
Jagern und Sammlerinnen im Bundesstaat Mato Grosso, zufriedenstellend entwickelt. Die

13 In der Literatur vor allem als 'Campa' bekannt. Ashaninka ist die Eigenbezeichnung.

14 Pflanzengifte werden in die Gewisser eingebracht, um die Fische zu betiuben. Die an der Oberfléiche
schwimmenden, betdubten Fische konnen sehr leicht eingesammelt werden. Manche der ganz jungen Fische
iiberleben die Betdubung nicht. Alle Volker hatten, zwar verschiedene, zumeist aber strenge Regeln, die
bestimmten, zu welchen Zeiten und in welchen Gewéssern diese Methode angewandt werden durfte.
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Ubertragung der Methoden auf zwei verschiedene Kulturen und eine ékologisch vollig andere
Situation bereitete allerdings nicht geringe Schwierigkeiten.

Ohne die lange Vorgeschichte, in der die indianische Gemeinschaft das neue Gedankengut
auf der Grundlage von Solidaritdt und Vertrauen assimilieren konnte, ohne unter Druck zu
geraten, den eigenen Standpunkt aufgeben zu miissen, wire dieses Projekt sicherlich nicht
zustande gekommen.

Bei diesem Projekt wurden zwei Problembereiche deutlich, die in &hnlichen
Arbeitssituationen immer wieder auftauchen:

e In der praktischen Projektarbeit ist es wesentlich, dass die indigenen Gemeinschaften
die Sinnhaftigkeit der Arbeiten innerhalb ihres kulturellen Kontextes verstehen und
akzeptieren. Sie sollten nur so viel an neuem Wissen und neuen Techniken erwerben
missen, als sie gut in ihre bestehenden Strukturen integrieren und dadurch auch
autonom handhaben konnen. Dem stehen hdufig die Bediirfnisse der begleitenden
Wissenschaftler gegeniiber, die {liber ihre Arbeit unseren Regeln entsprechend
publizieren wollen und dafiir z.B. mehr Daten erheben mdochten, als fiir die eigentliche
Projektarbeit sinnvoll und notwendig ist. Gelingt es aber den Wissenschaftlern nicht,
thre eigenen Wiinsche und ihren wissenschaftlichen Standpunkt in der
Zusammenarbeit mit den indigenen Gesellschaften hintan zu stellen - und
offensichtlich bereitet das grofle Schwierigkeiten - wird aus dem ,was als Projekt der
indigenen Gemeinschaft intendiert war, eine (Lohn)Arbeit fiir den Wissenschaftler.

e Die Reisen in die abgelegenen Dorfer konnen sehr schon sein, sie sind aber auch sehr
langwierig und anstrengend. Das Mitleben im Dorf kann erfreulich und interessant
sein, aber es ist auch unbequem, hei3 oder auch kalt in den Nichten. Jede Tageszeit
hat ihre eigenen ldstigen Insekten, das Essen ist oft eintonig, die Arbeit erfordert viel
Geduld. Zu all diesen Miihen auch noch auf sich zu nehmen, die Ergebnisse nicht in
der von unserer Gesellschaft geforderten 'richtigen' Form publizieren zu kénnen (und
damit unter Umstdnden Einbriiche in der Karriere in Kauf zu nehmen), scheint den
meisten zu viel. Es finden sich daher nur selten wissenschaftlich geschulte Personen,
die bereit sind, solche oder @hnliche Projekte iiber den notwendigen Zeitraum zu
begleiten.

Im Kontext der indigenen Gemeinschaften stellt das zentrale Problem die
Implementierung des neuen Regelsystems dar. Ein neues Regelsystem, idealer weise eine
Zusammensetzung aus traditionellem Wissen und neuen Erkenntnissen, muss in der
Gesellschaft so gut integriert werden, dass es auch dann eingehalten wird, wenn
Bequemlichkeit, Hunger oder Gier dazu verleiten, die Regeln zu iibertreten. Um dies zu
erreichen muss das Regelsystem auch im mythischen Weltbild verankert werden. Dies
kann nur eine anerkannte Personlichkeit gestalten, idealer weise ein Schamane. Im Falle
der Ashaninka-Gemeinde starb Txai Lopez vor Abschluss des Projektes. Es wurde zwar
weitergefiihrt, aber es ist nicht sicher, ob es ohne seine Personlichkeit gelingen wird, die
neuen Regeln ausreichend fest zu verankern.

Gewinnung von Olessenzen am Rio Amonia
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Am Rio Amonia, ebenfalls im Bundesstaat Acre, findet unter besonderen Umstédnden ein
Projekt statt, an dem sich ein anderer Themenkreis im Zusammenhang mit einer neuen
Naturbeziehung indianischer Gesellschaften aufzeigen ldsst. Der politische Fiihrer dieses
Ashaninka-Dorfes ist mit einer Brasilianerin verheiratet, die sich in die Dorfgemeinschaft
integriert hat. In einem der Sohne des Paares, Moises, scheint der Kontrast - und auch der
Konflikt - der beiden Kulturen in einer Person vereint zu sein. Bewusst und betont hat er sich
fur seine indianische Identitdt entschieden, ist aber ebenso an vielen Bereichen der 'weillen'
Gesellschaft interessiert. In seiner Kindheit verdingten sich die Ménner seines Dorfes als
Holzfiller bei den brasilianischen Siedlern, die in das indianische Territorium eingedrungen
waren. In den 1980er Jahren, im Laufe der Landrechtsbewegung, konnte die Ashaninka-
Gemeinde ihr Siedlungsgebiet zuriickgewinnen und kam auch mit dem Gedankengut der
Okologiebewegung in Kontakt. Moises setzte sich dafiir ein, den Holzverkauf zu stoppen,
aber natiirlich musste er seiner Gemeinschaft eine 6konomische Alternative anbieten. Durch
Zufall kam er mit einem Biochemiker!> in Kontakt und erfuhr von der Moglichkeit der
Olessenzengewinnung aus pflanzlichem Material. Daraus entstand eine interessante
Zusammenarbeit.

Ein Drittel der 35.000 Pflanzenspezies des Amazonaswaldes besitzt aromatische
Eigenschaften. Schiatzungen zufolge konnten bis zu 1.000 Spezien verwertbar sein - bisher
sind erst 52 chemisch untersucht worden und nur fiinf werden bereits industriell genutzt. Der
Forschungsprozess, beginnend bei der Identifizierung einer potentiell nutzbaren Pflanze iiber
die chemischen Analysen bis hin zur Produktentwicklung, ist lange und kompliziert. Selbst
unter giinstigen Arbeitsbedingungen muss fiir die Untersuchung einer Pflanze mit einem
Zeitaufwand von wenigstens flinf bis sieben Jahren gerechnet werden. Unter der Betreuung
des CPI wurde ein Plan erarbeitet, der beiden Seiten zugute kommen sollte: Der Ashaninka-
Gemeinde wurde der Schutz ihres intellektuellen Eigentums, Hilfe beim Verkauf der
Essenzen und ein Anteil am Gewinn, sollte mit ihrem Image geworben werden, garantiert.
Auf dieser Basis waren die Ashaninka bereit, dem Biochemiker Prof. Barata jene Pflanzen zu
nennen, aus denen sie traditionell Olessenzen herstellen - sei es zu medizinischen Zwecken,
zur Korperpflege oder als Schmuck. Es wurde beschlossen, nur Samen - keine Blétter oder
Holzteile - als Grundlage zu verwenden, um die Nachhaltigkeit zu garantieren. Diese
Zusammenarbeit verkiirzte die Zeit fiir die wissenschaftlichen Voruntersuchungen ganz
erheblich. Es wurden schon sieben potentiell verwertbare Essenzen identifiziert, zwei
befinden sich in der Phase der Produktentwicklung. Trotz erheblichen Drucks durch die
interessierten Firmen wurde die Identitiit der Pflanzen, aus denen das Ol gewonnen wird, erst
nach Vertragsunterzeichnung bekannt gegeben.

Wie in vielen indianischen Gemeinden gibt es auch in diesem Ashaninka-Dorf eine kréftige
Opposition. Obwohl politische Differenzen mit viel Aufwand und manches Mal recht
dramatisch ausgetragen werden, sind oppositionelle Gruppen ein wesentlicher Faktor zur
Aufrechterhaltung eines lebendigen Gleichgewichtes in den Dorfern. Sie verhindern eine
exzessive Akkumulation von Macht in der Grof3familie des politischen Fiihrers und stellen
entweder das dynamische oder, wie in diesem Fall, das bremsende Element in der
Gemeinschaft dar. Moises hat es mit einer kréftigen Opposition zu tun, die alle neuen
Elemente, jeden kleinen Schritt in der Implementierung des Projektes - zumeist natiirlich
indirekt - hinterfragt und iiberpriift. Die Implementierung geht dementsprechend langsam vor
sich. Das ist nicht weiter tragisch, denn die Ashaninka haben mittlerweile entdeckt, dass sie

15 Prof. Dr. Lauro Barata, Spezialist fiir chemische Untersuchungen natiirlicher Produkte am Institut fiir Chemie
- UNICAMP, Campinas, Bundesstaat Sdo Paulo.
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mit dem Verkauf von Samen, z.B. an Baumschulen, auf einfache Weise ein kleines
Zusatzeinkommen verdienen konnen, das ausreicht, um die wichtigsten neuen Konsumgiiter
zu erwerben. Die Kontrolle durch die Opposition garantiert, dass neue Elemente nur in dem
Tempo eingefiihrt werden, in dem es der Gemeinschaft gelingt, ihre Handhabung zu
integrieren - ein wesentliches Element in jeder Projektarbeit. Sie garantiert aber auch, dass die
Gewinne ihrem Rechtsbewusstsein entsprechend aufgeteilt werden, so dass das zusétzliche
Einkommen dem ganzen Dorf zu Gute kommen kann.

Die Produktion von Seje-Palmol am Rio Miriti

Seit etwa 1988 arbeitet die kolumbianischen NGO GAIA, Teilorganisation von COAMA, !¢
unter anderem am Flusssystem des Miriti, Nebenfluss des Caqueta im Bundesstaat Amazonas
in Kolumbien. In langjdhriger Arbeit unterstiitzten sie den Aufbau autonomer Dorfschulen, in
denen multilinguale Lehrer unterrichten, wobei sie sich an den Wiinschen und Bediirfnissen
der Dorfgemeinschaft orientieren. Die Generation der jetzt Erwachsenen wurde noch in
zentralen Missionsschulen unterrichtet - zu einem Gutteil zwangsweise. Ein Arzt baute ein
selbstverwaltetes Gesundheitssystem auf, das explizit unter der Obhut der Schamanen stand.
Das bedeutet unter anderem, dass fiir jede drztliche Behandlung das Einverstindnis des
Schamanen eingeholt werden muss - falls die Patienten das wiinschen, was aber in der Regel
der Fall ist. Aus diesem Arbeitsstil entwickelte sich ein solides Vertrauensverhéltnis zwischen
den Projektmitarbeitern und der indianischen Bevolkerung, die sich aus mehreren
Volksgruppen zusammensetzt: Letuama, Yucuna, Matapi, Tanimuca, Macuna, u.a..

Unter diesen Bedingungen entwickelte sich ein Projekt, das in zweierlei Hinsicht interessant
ist. Es wird von einem Schamanen spirituell begleitet und die durchfiihrenden Gruppen sind
die Frauen zweier Dorfer. Die Begleitung durch einen Schamanen ist in mehrerer Hinsicht
bedeutsam, deshalb soll der Beschreibung der Projektarbeiten ein kurzer Exkurs iiber den
Schamanismus in der Kontaktsituation vorausgehen.

Kleiner Exkurs zum Thema Schamanismus

In dieser Region des kolumbianischen Amazonastieflandes wird der traditionelle
Schamanismus, in verschiedenen kulturellen Ausformungen, noch offen praktiziert. Daher
lassen sich dort Stirke, Fragilitdt und Wirkungsweise dieses Systems klarer erkennen. Die
Schamanen dieses Kulturraums erzéhlen, dass es in der Welt (fiir sie sind das der Wald
und die Flisse) nur eine begrenzte Menge an Energie gibt, die bestindig durch den
Kreislauf von Leben und Tod durch alle Lebewesen (Mensch, Tiere, Pflanzen und
Geistwesen) zirkuliert. Entnehmen die Menschen zu viele Tiere oder Pflanzen aus der
Natur', so entstehen Krankheiten. Verstérkt sich das Ungleichgewicht noch mehr, so stirbt
jemand. Die behiitenden Geistwesen entziechen dann ihre Unterstiitzung bei Ernte,
Fischfang und Jagd.

Der Schamane gibt einerseits Hinweise an die Dorfbevolkerung, durch welche
Beschrinkungen das Gleichgewicht wieder hergestellt werden kann, andererseits bemiiht
er sich selbst durch Rituale darum, die Geistwesen wieder wohlwollend zu stimmen. Die
Anordnungen des Schamanen werden iiblicherweise respektiert, da die Bevolkerung ihn

16 Die NGO COAMA (Consolidacion de la Region Amazonica) setzt sich aus mehreren autonomen
Teilorganisationen zusammen und arbeitet im gesamten kolumbianischen Amazonastiefland.
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als Autoritdt anerkennt. Manches Mal wird er wegen seiner Fihigkeiten, die er prinzipiell
auch als Schadenszauber einsetzen kann, gleichzeitig gefiirchtet. Auf alle Félle wird er
aber als Heiler gebraucht. Wenn man sich nicht an seine Regeln hélt, riskiert man, im
Krankheitsfall nicht geheilt zu werden oder nicht geheilt werden zu konnen. Das
Gleichgewicht in der 'Natur' wird als empfindlich angesehen - es muss stdndig beobachtet
und {iberpriift werden. Der Schamane hat die Féhigkeit, in seinen néchtlichen
Bewusstseinsreisen den Energiezustand der 'Natur' zu erkennen und auch Geistwesen zu
konsultieren, um sich ein differenziertes Bild der jeweiligen Situation machen zu konnen.

Durch den Kontakt mit der Zivilisation werden zwei Grundpfeiler des Schamanismus
geschwicht. Die Zivilisation charakterisiert sich durch eine noch nie da gewesene und bis
dahin auch véllig unvorstellbare Menge an Giitern. Der Zugang zu ihnen wird 'nur' durch
die Menge an Geld oder Tauschmitteln limitiert, die man auftreiben kann. Offensichtlich
gibt es - im indianischen traditionellen Sinn - sonst keinerlei Regeln oder Ordnung, die
ihre Zirkulation kontrollieren. Dies wirkt sich auf das indigene Weltbild sehr verwirrend
und destruktiv aus. Der ungeordnete und scheinbar unkontrolliert mdgliche Zugang zu
den Zivilisationsgiitern wird zunehmend auf die Nutzung der natiirlichen Ressourcen
iibertragen, vor allem auch, weil die Indigenen miterleben, dass 'die Weillen' sich selbst
weder Beschridnkungen bei ihrer Art der Nutzung von natiirlichen Ressourcen auferlegen
noch die von ihnen angehéuften Giiter teilen.

Der Kontakt mit der Zivilisation brachte auch viele neue Krankheiten, die der Schamane
oft nicht heilen kann. Die allopathische Medizin ist, da sie hiufig wenig sorgfiltig
verschrieben wird, in der Behandlung der Indigenen zwar nicht so wirksam wie sie sein
konnte, aber gerade bei der Beseitigung von Schmerz- und Fieberzustinden und bei der
Behandlung von schweren Infektionen immer wieder eindrucksvoll in ihrer
Wirkungsweise. Auch die Art und Weise der Behandlung durch Arzte aus unserer
Gesellschaft, die sich nicht um Kultur, soziales Geflige oder gar spirituelle
Zusammenhdnge ihrer indigenen Patienten kiimmern, untergribt die Autoritit des
Schamanen. All dies verringert die Abhédngigkeit von ihm. Seine mahnende Stimme kann
sich immer weniger ausreichend Respekt verschaffen. Der Schamane {ibt seine Autoritit
iiberwiegend indirekt aus: Man muss ihn aufsuchen, wenn man seinen Rat horen oder
seine Behandlung haben will. Wird er nicht konsultiert, so verhélt er sich im allgemeinen
passiv, wenn auch die Gemeinschaft an der Art seines nonverbalen Verhaltens
Zustimmung oder Ablehnung erkennen kann.

Ein weiteres Problem besteht darin, dass es immer weniger Schamanen-Nachwuchs gibt.
Die Bedingungen, die notwendig oder zumindest giinstig sind, damit ein junger Mensch
seine Berufung horen kann, ihr nachgibt und die lange und entbehrungsreiche Lehrzeit auf
sich nimmt, sind immer seltener gegeben. Die Lehrzeit eines Schamanen beinhaltet in
vielen Kulturen lange Phasen der Einsamkeit, in denen er unter anderem lernt, mit der
Natur' zu kommunizieren. Diese absolut ruhigen, klaren Verhiltnisse sind auch im
Amazonasgebiet immer weniger gegeben. Am Miriti gibt es einen jungen Schamanen, der
vor allem als Heiler arbeiten wird. Er absolviert jetzt zusitzlich die Ausbildung als
promotor de salud — so werden die ldndlichen Krankenpfleger in Regionen mit spérlicher
arztlicher Betreuung genannt. Er habe keinerlei Schwierigkeiten, die beiden
unterschiedlichen Systeme (schamanisches und wissenschaftliches) nebeneinander
bestehen zu lassen, sagte er in einem Gespriach. Es gidbe so viele verschiedene Welten,
dies wéren nur zwei ... Trotzdem ist die Prognose des angesehensten alten Schamanen der
Region pessimistisch. Er glaubt, dass schamanisches Wissen und schamanische Praxis
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verschwinden und lang Zeit in der Erde ruhen werden. Vielleicht kdnnen sie, meint er, zu
einem sehr viel spéteren Zeitpunkt wieder lebendig werden.

Das vom Schamanen reprédsentierte und behiitete Regelsystem ist offensichtlich ein
wesentliches, vielleicht sogar das wesentlichste Element in der sorgfiltigen und
lebendigen Beziehung zwischen der indigenen Bevdlkerung und der Natur in 'Theorie und
Praxis'. Das heif3t nicht, dass dieses umfangreiche Wissen auf den Schamanen beschréankt
ist. So wichtig seine besonderen Féhigkeiten auch sind, vor allem seine Fihigkeit zu
Bewusstseinsreisen!” und zum geistigen bzw. spirituellen Heilen, so besitzt natiirlich auch
jedes einzelne Individuum grofe Teile dieses Wissens und es gibt die verschiedensten
Spezialisten im Kontext der Naturbezichung - etwa Menschen mit besonderen
Féhigkeiten als Jdger, die zumeist iiber eine personliche Jagdmagie verfligen, oder
Menschen, die fiir die Fruchtbarkeits- und Erntedankfeste besondere Gesénge und Tédnze
kennen und die Gruppe darin anleiten - ein Akt der auch bewirkt, dass der 'Natur' auf der
spirituellen Ebene wiederum Energie zugefiihrt wird.

Ein Charakteristikum eines Grofteils des indigenen, besonders des schamanischen
Wissens ist, dass es nur erhalten bleibt, solange es praktiziert wird. Es ist sogenanntes
'lebendiges Wissen', das nur iiber die Praxis erworben und weitergegeben werden kann.
Zum Teil, weil es keine Biicher gibt, in denen es aufgeschrieben wire; zum Teil, weil es
iiber die Theorie allein nicht zugénglich ist, sondern es vor allem einer Schulung der
Wahrnehmung und gewisser geistiger Féhigkeiten bedarf, um Zugang und Handhabung
erlernen zu konnen. In unserer Kultur sind diese geistigen Fiahigkeiten wenig bekannt und
daher im allgemeinen auch nicht anerkannt. Mit ganz wenigen Ausnahmen braucht es
einen Schamanen als Lehrer, um Schamane werden zu konnen. Heilungsfihigkeiten
konnen spontan auftreten, aber um Bewusstseinsreisen zu erlernen, ist zumeist ein
Vermittler notig, der liber diese Fahigkeit bereits verfiigt.

Auch die in ihren Wahrnehmungsfihigkeiten gut trainierten Indigenen brauchen eine
wache und erhohte Aufmerksamkeit, damit dieses Wissen im Alltag gelebt und die
spirituelle Dimension der 'Natur' wahrgenommen werden kann. Eine Féhigkeit, die bei
intensiverem Kontakt mit der Zivilisation zumeist sukzessive verloren geht. So vielfiltig
das konkrete Wissen der indigenen Volker liber die Natur und die verschieden Systeme,
die Natur zu interpretieren, auch sein moégen, die Wurzeln ihrer Naturbeziehung liegen in
threm religiosen Weltbild und in ihrer Spiritualitat.

Das Projekt zur Produktion einer Olessenz aus der Seje-Palme am Rio Miriti wird also von
den Frauen in zwei Dorfern und nach traditionellen Methoden durchgefiihrt. Dadurch behilt
das Ol seine volle Heilkraft. Da der Schamane bestimmt, welche Menge an Palmfriichten
geerntet werden darf, braucht es fiir diese Produktion bewusste und faire Handelspartner, die

17 Es hat sich eingebiirgert, indianische Kultfunktionire und Heiler generell als Schamanen zu bezeichnen. Dies
scheint fiir die Auseinandersetzung mit den Themen: Schamanismus, indigene Religidsitit und indianische
Heilungsmethoden nicht sehr hilfreich zu sein. Zu den spezifischen Féahigkeiten, die einen Schamanen als
solchen charakterisieren, gehort die Féhigkeit der bewussten auBBerkorperlichen Reise - ein seltenes Phédnomen,
das von Traumzustinden, Intuition oder Phantasiereisen grundsétzlich verschieden ist. Da Angehdrige der
westlichen Gesellschaften hiufig nicht iiber das Wissen verfligen, um diese Differenzierungen vornehmen zu
konnen, sollte mit diesen Themenbereichen besonders sorgfiltig und zuriickhaltend umgegangen werden. Eine
Banalisierung schamanischer Phdnomene ist weder respektvoll, noch fiihrt sie zum Erwerb von Wissen und
Versténdnis.
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ausreichend motiviert sind, nicht dem Druck der Nachfrage zu gehorchen, sondern den
besonderen Bedingungen der Produzentinnen. Eine entsprechende kleine Marktnische wurde
in England gefunden, die Kosten fiir den Transport aus den Dorfern nach Bogota werden
noch von der begleitenden NGO getragen.

1996 bestimmte nun der Schamane, dass keine Palmfriichte geerntet werden diirfen. Fiir die
Projektmitarbeiter war dies ein schwieriger Moment, da das Ol auf dem kleinen Markt von
Naturprodukten gerade bekannt zu werden begann. Im darauf folgenden Jahr gab es eine
iiberaus reiche Ernte und die Frauen produzierten vier Mal so viel Ol wie in einem
durchschnittlichen Jahr.

Solche Erfahrungen erleichtern es dann wiederum, die Entscheidungen des Schamanen, auch
in schwierigen Phasen oder bei mangelnder Einsicht, zu respektieren. Regeln, welche die
Nutzung der natiirlichen Ressourcen ordnen und beschrinken, nehmen im Lebensstil der
Indigenen einen wichtigen Raum ein. Uneingeschrénkte Fiille ist eher eine seltene Ausnahme.

Verschiedene Szenarien indigener Naturbeziehung und ihre Perspektiven
Aus den oben geschilderten unterschiedlichen Kontaktsituationen lassen sich, grob
vereinfacht, einige Variablen ableiten, die den Grad des Verlustes traditionellen Wissens der

Indigenen und damit Anderungen in ihrer Naturbeziehung in der Praxis bestimmen.

Erhaltung des traditionellen Regelsystems

In den schwer zuginglichen Regionen des Amazonasgebietes besteht unter bestimmten
Voraussetzungen Hoffnung, dass das traditionelle Regelsystem — als System — noch eine Zeit
lang bestehen bleibt. Einige Faktoren kdnnen dafiir entscheidend sein: Zum einen, dass in
diesen Gebieten weder Gold noch andere wertvolle Rohstoffe gefunden werden und die
Zuginglichkeit so schwierig bleibt, dass auch die Vermarktung von Holz weiterhin
wirtschaftlich nicht interessant ist. Die bisherige - globale - Praxis hat gezeigt, dass weder
Reservate fiir indigene Volker, noch Naturschutzgebiete respektiert werden, sobald
wirtschaftliche Interessen ins Spiel kommen.

Zum anderen kann es fiir die Erhaltung des traditionellen Systems wichtig sein, dass
respektvolle und professionelle Begleitarbeit in der Kontaktsituation geleistet wird. Dies vor
allem im Bereich der Gesundheitsbetreuung, bei der Ubermittlung von wichtigen
Informationen - dazu gehdren hiufig, aber nicht immer, Schulen und die Schulung von
multilingualen Lehrern - und als Unterstiitzung beim ErschlieBen angepasster
Einkommensquellen. Entscheidend ist natiirlich, wie sehr es gelingt, die Autoritit von
Schamanen und indigenen Kultfunktiondren aufrecht zu erhalten, so dass die notwendigen
Anpassungen unter deren Obhut vorgenommen werden.

Integriertes System aus traditionellen und neuen Regeln

In Situationen, in denen der Kontakt zwar zu massiven Einbriichen im traditionellen Wissen
fiihrte, nun aber bewusste Anstrengungen von Gruppen und Individuen unternommen
werden, eine Synthese zwischen traditionellem Wissen und 6kologischen Erkenntnissen der
westlichen Kultur herzustellen, besteht die Mdglichkeit, ein neues Regelsystem zur Erhaltung
eines Gleichgewichtes zu erarbeiten, so dass es zu keinen weiteren groben Zerstérungen in
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der natiirlichen Umwelt kommt. Es gibt erst relativ wenige bewusst geplante und
durchgefiihrte Ubergangssituationen dieser Art und sie konnen noch nicht als gefestigt
betrachtet werden. Sie mdgen scheinbar funktionieren, doch ist es schwierig, Prognosen iiber
ihre Bestdndigkeit abzugeben, so lange sie durch keinen Druck von aullen erprobt wurden,
d.h. noch nicht 'normalen' oder massiveren wirtschaftlichen Interessen standhalten mussten.

Ein wichtiges Element beim Erarbeiten solcher angepasster Modelle ist die Mitarbeit einer
Fachperson, im allgemeinen einer WissenschaftlerIn. Die Objektbeziehung der Wissenschaft
zur Natur und die in unserer Enkulturation selbstverstindlich vermittelte Dominanz iiber
diese, sind betrachtliche Hindernisse fiir das Erarbeiten eines neuen, praxisbezogenen
Regelmodells innerhalb der Gesellschaft der Indigenen. Eine Herausforderung besteht darin,
den Indigenen in der Zusammenarbeit so viel Zeit und Raum zu geben, dass ihnen diese
kulturelle Integrationsarbeit gelingen kann. Weiter wére es sehr hilfreich, sich ihrer
Subjektbeziehung zur Natur anzundhern oder sich dieser unterzuordnen, so dass neue
Elemente und neues Wissen moglichst vielfaltig mit den noch vorhandenen Traditionen und
Erinnerungen vernetzt werden kénnen.

Diese Unterordnung braucht einen offenen und auch mutigen Geist. Es kann sehr
verunsichernd wirken, in einer Welt zu arbeiten, zu der man nur beschrinkten Zugang hat. Es
bedeutet, sich liber weite Strecken einem Verlust an Kontrolle auszusetzen - ein Gefiihl, das
den meisten Menschen in unseren Gesellschaften sehr unangenehm ist. Es ist durchaus
sinnvoll, diese Arbeiten auch in relativ kleinen Populationen durchzufiihren, da diese héufig
grofle Flachen besiedeln. Auch ist es mdglich, dass sich, ab einer gewissen Menge an positiv
durchgefiihrten Projekten in groBeren, zusammenhdngenden Gebieten, eine stirkere
Eigendynamik in der Entwicklung neuer indigener Naturbeziehungen von kulturell
verschiedenen Volkern ergibt.

Wie alle Menschen sind auch die Indigenen der Versuchung der Gier ausgesetzt. Traditionell
werden in diesen Gesellschaften schon die Kleinkinder in der Bewiltigung dieser
menschlichen Regung geschult. Lernen zu teilen ist dabei immer ein wichtiger Bestandteil im
sorgfiltigen Umgang mit den Ressourcen. Ohne die Prdsenz einer starken Personlichkeit
besteht die Gefahr, dass neue beschrinkende Normen nicht oder nicht ausreichend
eingehalten werden. Jeder Kontakt zwischen Indigenen und Vertretern der westlichen
Gesellschaft, bringt unweigerlich Erfahrungen mit dem unbeschrinkten Warenverkehr der
Zivilisation mit sich. Das fiihrt dazu, dass Wertesystem und Verhalten der Indigenen stindig
in Frage gestellt werden und der Wunsch, mehr zu besitzen, regelméBig genédhrt wird.
Wiirden auch in unseren Gesellschaften dkologisches Verhalten und nachhaltige Nutzung
weitrdumiger praktiziert werden, so hitte dies sicherlich positive Auswirkungen auf die
erwdhnten Kontaktsituationen. Im allgemeinen ziehen wir es aber vor, von 'den Indianern’
einen Naturschutz zu erwarten oder gar zu verlangen, zu dem wir selbst bei weitem nicht
fahig und bereit sind.

Leben in einer zerstorten Umwelt

Die dargelegten Erfahrungen aus jiingster Zeit erlauben Riickschliisse auf die Griinde fiir den
Zusammenbruch grofler Teile der traditionellen Naturbeziehung der Guarani. Seit dem 17.
Jahrhundert leben sie in dem Bemiihen, Kontakte mit der Zivilisation eher zu vermeiden: auf
der Flucht vor den brasilianischen Sklavenjdgern und den traditionell verfeindeten Stimmen,
die jene in ihren Sold nahmen; auf der Flucht vor den Ausbeutern des Matestrauches, die in
ithren Lagern ein grausames Regime fiihrten; auf der Flucht vor den Truppen im
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Dreibundkrieg in den 70er Jahren des 19. Jahrhunderts - die letzte entscheidende Schlacht
wurde im Zentrum ihres Territoriums gefiihrt - und auf der Flucht vor den zunehmend
eindringenden Grofigrundbesitzern und Siedlern. In den 1930er Jahren, als der Fellhandel
eine Moglichkeit bot Salz, Ol und Arbeitsgerite einzutauschen, war die schamanische
Kontrolle vermutlich nicht mehr ausreichend stark, um das Uberjagen zu verhindern. Es wire,
angesichts der riickhaltlosen Jagd der neuen Siedler, ohnehin ein hoffnungsloses Unterfangen
gewesen.

Von den zwei wichtigen Personlichkeiten im traditionellen religidsen Bereich der Tavytera
und der Ava-Guarani, dem Schamanen und dem Pa'i - dem mehr priesterliche Funktionen
zukommen - gibt es den Schamanen heute nicht mehr. Irgendwann, vermutlich in 20.
Jahrhundert, waren die Bedingungen nicht mehr ausreichend, dass sich eine neue Berufung
hitte konkretisieren konnen. Ein Vorgang ,der heute z.B. auch im argentinischen Teil des
Gran Chaco befiirchtet wird. Die feinen, sensiblen Beziehungen zu den Lebewesen der Natur,
der respektvolle Umgang mit jedem Baum, brechen unter der Gewalt und der Dominanz der
'fremden' Gesellschaft zusammen. Wenn man iiber Monate mit grofiflachigen
Rodungsarbeiten fiir Grogrundbesitzer beschéftigt war, so ist es schwierig, zu Hause, auf
dem kleinen Feld, die alte Tradition weiterhin lebendig zu praktizieren. Zu viele Baume
wurden als Objekte gefillt, als dass ein einzelner noch als Subjekt wahrgenommen werden
konnte. Es braucht ein hohes Mall an Reife und Bewusstheit, um diesen Widerspruch leben
zu konnen. Viele, vor allem die Jungen, verfligen nicht dariiber - so wie es umgekehrt auch in
unserer Gesellschaft nur wenige gibt, die ihr '6kologisches Gewissen' aktiv in eine
konsequent gednderte Lebenspraxis umsetzen.

Es scheint bei diesen Prozessen noch ein weiterer Mechanismus im Spiel zu sein, der nicht so
leicht greifbar ist. Traditionell {ibernimmt jeder Indigene innerhalb seines kulturellen
Kontextes die Verantwortung fiir seine Handlungen und fiihlt sich auch verantwortlich fiir die
Gegenstinde, die er beniitzt. Dies trifft natlirlich besonders fiir Objekte des rituellen
Gebrauchs zu, aber auch fiir Waffen, Feuer und vieles andere mehr. Jeder Gegenstand und
viele Situationen werden im Kontext der jeweiligen Ursprungsgeschichte gesehen, die im
allgemeinen gleichzeitig die Regeln einer guten und richtigen Handhabung vermittelt. Da dies
ein so selbstverstidndlicher und tiefliegender Mechanismus ist, nehmen viele Indigene es als
selbstverstidndlich an, dass dies in unserer Kultur ebenso gehandhabt wird!8. Mit den neuen
Geréten und Arbeitstechniken iibernehmen sie deshalb meistens auch ganz selbstverstindlich
unseren Umgang mit diesen. Die Verantwortung fiir die Folgen scheinen sie eher uns als sich
selbst zuzuordnen. Ein Schamane, der zu einem spezifischen Problem konsultiert wurde,
sagte dies einmal ziemlich direkt:

Die Schamanen am Miriti verwenden vielfach die Methode sich eher darum zu
bemiihen, Krankheiten, Missgeschick und Unfille zu vermeiden als zu heilen.
Wichtige Ereignisse wie Geburt, EheschlieBung, eine ldngere Wanderung, aber auch
Alltagssituationen werden vom Schamanen im vorhinein geheilt. Sie nennen dies:
"den Weg heilen". Das kann der ganze oder ein Teil des Lebensweges sein oder ein
ganz konkreter Weg den man geht, wie der Gang auf die Felder oder aber auch eine
Bootssendung, die auf den Weg geschickt wird. In der Region des Miriti und am
Caqueta - so wie in den indigenen Gesellschaften ganz allgemein - verursacht nun der
Gebrauch des Geldes viele und endlose Schwierigkeiten und Konflikte. Wir fragten

18 Dass wir die Ursprungsgeschichten unserer Dinge und Institutionen zumeist nicht kennen, ist fiir Indianer oft
schockierend und, zusammen mit unserer Gier, fiir sie ein wichtiges Indiz fiir unser 'Fehlen von Kultur'.
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also einen Schamanen, ob es nicht mdglich wére, auch den Weg des Geldes zu heilen,
damit es sich in den Gemeinden nicht so destruktiv auswirke. "Nein," meinte er, "das
ist nicht moglich. Das Geld ist eure Sache und ihr miisst seinen Weg heilen, jedenfalls
aber die Verantwortung fiir die Auswirkungen die es hat, tibernechmen."

Der Mechanismus, dass sich Indigene fiir eigenes, unter Umstdnden auch destruktives
Handeln, nicht verantwortlich fithlen, wenn sie die Form von uns iibernommen haben, scheint
hiufig vorzukommen. Darin liegt vermutlich auch eine der Erklarungen fiir den Bruch in der
Naturbeziehung der Guarani. Wenn sie zum Beispiel von GroBgrundbesitzern fiir
grofflachige Rodungsarbeiten angeheuert werden und in der Folge diesen Umgang mit den
Béumen, mit dem neuen Werkzeug, fiir deren Gebrauch die Weilen die Regeln aufgestellt
haben, auch in ihrem eigenen Kompetenzbereich - in ihrer Gemeinde - praktizieren, so fithlen
sie sich dafiir nicht oder nur bedingt verantwortlich. Die Hauptlast liegt - gemill ihrem
Weltbild - offensichtlich bei uns. Obwohl die Kontaktsituationen zumeist so komplex sind,
dass sie durch mehrere widerspriichliche Faktoren bestimmt werden und ein Mechanismus
allein sie nicht ausreichend erkldren kann, scheint der oben geschilderte Vorgang dennoch
sehr hédufig aufzutreten bzw. bestimmend zu sein. Ein anderer wesentlicher Faktor ist aber
auch, dass unsere Pridsenz einfach erdriickend ist. So wie die Guarani heute leben, von
hundertfacher Ubermacht umgeben, in winzige Territorien zuriickgedringt, zum Teil
zusammengepfercht, ist es eher erstaunlich, in welchem Ausmaf sie noch immer Widerstand
leisten.

Im Fall der Guarani ist der Grofiteil ihrer Welt - der Wald und die in ihm lebenden
Lebewesen - unwiederbringlich zerstort. Es gibt kein Jagdwild mehr, mit dem man im Traum
kommunizieren konnte; es gibt in den meisten Gemeinden kein Giirteltier mehr, das man in
seine Falle locken kann; ein GroBteil der Heilpflanzen hat keinen Lebensraum mehr. Vom
"grofen Wald", der dem brasilianischen Bundesstaat "Mato Grosso do Sul" seinen Namen
gegeben hat, gibt es nicht einmal mehr einen Rest als Naturreservat. Die Guarani Brasiliens
leben heute in aus Afrika importierten Weidegrdsern. Sie wurden von den
GroB3grundbesitzern  nach  der  volligen  Abholzung angebaut, um  extensive
Rinderweidewirtschaft zu betreiben. Diese Weidegrdser besetzen jede freie Flache. Der
traditionelle Brand der Rodungen, frither ein wirksames Hilfsmittel zur Reinigung des Feldes,
zum Einddmmen von Krankheiten, durch den auch der Aschediinger anfiel, fithrt heute nur
dazu, dass diese importierten Griser umso besser nachwachsen. Zusitzlich sind die Briande
weitgehend unkontrollierbar - sie greifen auf das wenige noch vorhandene Buschland iiber
und zerstoren die letzten Reste von einheimischen Grdsern und Strauchern. Die
ungeschiitzten Boden werden ausgelaugt, die traditionelle Felderrotation ist in den Reservaten
nicht mehr moglich, weil sie hoffnungslos tiberbevolkert sind und nicht mehr gentigend Raum
dafiir da ist. Die Erosion ist betrdchtlich, viele Fliisse beginnen zu versanden.

Von der Jagd konnen sich die Guarani schon seit den 1930er Jahren nicht mehr erndhren. Als
Ausgleich betreiben sie Kleintierhaltung von Hithnern und manches Mal von Schweinen. Der
Bodenbau erndhrt sie immer weniger. Ein Grofteil der Ménner ist gezwungen, sich als
Arbeitskraft zu verdingen, frither bei den Rodungsarbeiten der GroBBgrundbesitzer oder in der
Ausbeutung des Matestrauches, heute auf den weit entfernten Zuckerrohrplantagen. Uber
Monate bleiben Frauen und Kinder alleine zurilick. Die Paare trennen sich sehr viel hdufiger
als dies friiher {iblich war, die Familien sind oft wenig stabil, die Kinder wachsen in einem
unsicheren, vielfiltig gestorten sozialen Umfeld auf. Diese unstabile soziale Situation und der
leichte Zugang zu billigem Schnaps fiihren dazu, dass Alkoholismus und Gewalt, vor allem
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im Zusammenhang mit Alkoholkonsum, zu groBen Problemen werden und zu weiteren
destruktiven Faktoren im negativen Kreislauf der Zerstdrung.

Seit den 1980er Jahren begannen zwei der Guarani-Volker auf die destruktiven Prozesse,
denen sie so massiv ausgesetzt sind, mit einer 'Epidemie' von Selbsttdtungen, vor allem von
Jugendlichen, zu reagieren, die in Brasilien bis heute gleichbleibend anhilt!®. In Paraguay
scheint es den Guarani nach intensiven Bemiithungen gegen Ende des vorigen Jahrhunderts
gelungen zu sein, diese Epidemie - sie interpretieren die Selbsttotungen als ansteckende
Krankheit - einzuddimmen und zu kontrollieren. Die Zerstorung der Umwelt, grofler Teile
threr traditionellen kulturellen Formen und ihres traditionellen Wissens, darunter eines
Gutteils ihrer Naturbeziehung, fiihrt zu Lebensbedingungen, in denen sie auf das Ubermal
der von Auflen erlittenen Gewalt auch mit gegen sich gerichteter Aggression reagieren.

Es gibt in dieser Region auch noch keine Okologiebewegung, die sie unterstiitzen konnte, es
gibt keinen Regenwald zu retten, der europdische Geldgeber motivieren wiirde, in Projekte zu
investieren, es gibt keine Vogel mehr, mit deren Federn sie sich schmiicken koénnten, um
unserem romantischen Bild von Indianern zu entsprechen. Zusitzlich zur Destruktion, der sie
ausgesetzt sind, finden sie kaum wirkungsvolle Unterstiitzung.

Trotzdem leisten viele - weitaus mehr Frauen als Ménner - weiterhin Widerstand und
versuchen auf kleinstem Raum, "ihre Art des Seins" zu verwirklichen und ihre kulturelle
Identitdt zu leben. Viele Frauen sprechen auch heute nur guarani - es ist dies auch ein Akt der
Verweigerung gegeniiber der destruktiven Welt 'da drauflen'. Sie verfligen noch {iiber viel
Wissen im Kontext der Landwirtschaft und sie entwickeln neue Formen, um ihre Religiositit
zu leben. Welche Qualitit der Naturbeziehung die Guarani in der Zukunft entwickeln und
leben werden, hingt zu einem Gutteil davon ab, ob sie geniigend Lebensraum fiir sich
zuriickgewinnen werden konnen und ob sie auf Personen treffen, die sie mit 'alternativer
Landwirtschaft' im weitesten Sinne bekannt machen, ihre Neugier wecken und ihre
Experimentierlust unterstiitzen, so dass ihre 'Art des Seins', wenn auch in stark verdnderten
Formen, dennoch weiterhin lebendig bestehen bleiben kann.
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