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MBYA, PAI-TAVYTERA UND CHIRIPA IN OSTPARAGUAY

Zur Guarani-Sammlung von Adolf Nikolaus Schuster im

Bernischen Historischen Museum

HANS-RUDOLF WICKER
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A Einleitung

Seit dem Jahre 1929 befindet sich im Bernischen Histori-
schen Museum eine kleine Sammlung ethnographischer
Gegenstinde der guaranitischen Mbya-Indianer Ostpara-
guays. Aufsehenerregend ist sie an sich nicht, besteht sie
doch weitgehend aus Dingen des taglichen Gebrauchs, wie
Pfeilbogen, Pfeilen, Lenden- und Kopftichern, Tabak-
pfeifen, Arm-, Hals- und Beinschmuck, Rasseln, einem
Webrahmen usw. — Grund, weshalb die Sammlung die
Depotraume des Museums in den vergangenen fiinfzig
Jahren kaum verlassen hat und wahrscheinlich wiahrend
der nichsten Jahrzehnte auch kaum der Offentlichkeit
zuginglich gemacht werden diirfte.

Zusammengestellt, beziehungsweise durch Tausch von
den Indianern erworben wurden die Gegenstande von
Adolf Nikolaus Schuster, einem gebiirtigen Aargauer aus
Zofingen. Schuster hat sich vor dem ersten Weltkrieg tiber
mehrere Jahre in Stidamerika aufgehalten und dabei vor
allem Argentinien und Paraguay bereist, wobei sein
Hauptinteresse besonders den européischen Kolonien und
darunter nattirlich den Schweizerkolonien galt. Resultat
seiner Studienreisen sind grindliche Beschreibungen bei-
der Lander hinsichtlich Staatsaufbau, Volkswirtschaft
und Geographie, sowie der Arbeitsbedingungen, denen
europaische Auswanderer dort ausgesetzt waren. Sieht
man vom ausgepragt nationalistischen Gedankengut ab,
das allgemein in den Publikationen Schusters zum Aus-
druck kommt und das sich an den Patriotismus der Aus-
wanderer in fremden Lindern anlehnt, so darf gesagt wer-
den, daB seine beiden Hauptwerke iiber Argentinien
(Schuster, 1913) und Paraguay (Schuster, 1929), was rei-
nes Datenmaterial betrifft, zum Besten gehoren, was bis
zum zweiten Weltkrieg tiber die beiden Lander geschrie-

~ben worden ist. Wer sich mit Paraguay beschiftigt, wird

auch heute noch grofe Miihe haben, eine informations-
reichere Einfihrungslektiire zu finden.

Schusters Veréffentlichungen wurden denn auch zu seiner
Zeit in europdischen Zeitungen gebiihrend gelobt (Neue
Zurcher Zeitung vom 22.8.1913; Postzeitung aus Augs-
burg vom 6.9.1913), und auch in den beiden Uberseelidn-
dern kamen sie gut an. So hat Dr. José P. Guggiari, Prasi-
dent Paraguays Ende der Zwanzigerjahre und als Sohn
einer Tessinerfamilie seinem Landsmann besonders zuge-
tan, das Buch liber Paraguay als die beste und wichtigste
Propagandaschrift bezeichnet, die je tber sein Land
erschienen sei (Brief an Schuster vom 22.6.1929).

Und Propagandaschriften sind Schusters Werke in der
Tat, lieferten sie doch europdischen Auswanderern und
besonders auch Auswanderungsbehtrden griindliches
Informationsmaterial {iber zwei Linder, die wiederum
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sehr an europdischen Einwanderern interessiert waren,
um die Besiedlung groBer Landstriche voranzutreiben, die
bis anhin nur von «wilden Indianern» bewohnt und uber
Jahrhunderte hin auch verteidigt worden waren.
Nachdem bis Mitte des letzten Jahrhunderts die brasilia-
nischen Staaten Sao Paulo und Santa Catarina schon voll
kolonisiert waren, Uruguay und die Provinz um Buenos
Aires uber eine fiir damalige Verhiltnisse entwickelte
Landwirtschaft und eine ausgeprégte, extensive Vieh-
zucht verfigten, die Indianer in diesenGebieten entweder
schon ausgerottet waren oder wenigstens keinen aktiven
Widerstand mehr leisteten, wurden gegen Ende des
19. Jahrhunderts besonders der siidliche und nérdliche
Mato Grosso, sowie von Buenos Aires her die Provinzen
Santa Fé, Corrientes und Misiones und die anliegenden
paraguayischen Gebiete Encarnacion und Alto Parana
von den Einwanderern bevorzugt. Deutsche und sogar
«echt schweizerische» Ortschaftsnamen sind denn auch in
diesen Gegenden recht hdufig und haben sich bis heute
erhalten. Daneben gibt es aber auch Kolonien, die auf
italienische, polnische, russische und andere europdische
Auswanderer zuriickgehen.

DaB Neusiedler im Zuge einer zunehmenden, von der
stiidamerikanischen Atlantikkiiste ausgehenden Westwan-
derung stindig in Konflikt mit indianischen Bevolke-
rungsgruppen geraten sind, ist auch fiir Argentinien, Bra-
silien und Paraguay belegt. Gerade die verschiedenen eth-
nischen Gruppen des Gran Chaco haben sich Uber Jahr-
hunderte der Kolonisierung ihrer Gebiete durch WeiBle
widersetzt und konnten zum Teil erst gegen Ende des
19. Jahrhunderts — nach der Modernisierung der argenti-
nischen Armee mit englischen Waffen — besiegt und
«befriedet» werden. Der Widerstand der Indianer war
zum Teil so groB3, daB auch nach den Pazifizierungsbestre-
bungen des 6ftern neugegriindete Kolonien durch indiani-
schen Druck wieder eingingen und die Eindringlinge ihr
Gliick andernorts suchen mufiten. Wenn sich in Indianer-
gebiet vorgeschobene Kolonien halten konnten, dann
meist nur, nachdem die Siedler mit eigenen Blrgerwehren
die Gegend gesdubert und die nomadisierenden Gruppen
ausgerottet hatten. Die duBerst beweglichen Indianer
haben sich schon im 17. Jahrhundert von den Spaniern
Pferde angeeignet und sehr schnell im patagonischen
Raum riesige Viehherden herangeztchtet. Mit eigenem
und von den Spaniern gestohlenem Vieh wurde von ihnen
ein ausgedehnter Handel iiber die Anden getrieben. Es
waren denn auch in erster Linie die starke wirtschaftliche
Basis und die Allianzbildung zu den Gruppen in Sidchile,
die es den araukanisch beeinfluBten Indianern erlaubten,

den Spaniern so lange die Stirn zu bieten.
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Schuster, der sich sehr schnell die indianerfeindliche Men-
talitdt seiner Landsleute zu eigen machte, gibt in seinem
Bericht «Heimatklinge vom Silberstrom» (Schuster,
1912) mit nicht wenig Stolz eine von Landsménnern der
Kolonie «Romang» (Provinz Santa I'é) im Jahre 1883
durchgefiihrte und von ihnen selbst niedergeschriebene
«Strafexpedition» gegen Toba-Indianer wieder. Unter
den Teilnehmern tauchen Namen auf wie August
Romang, Kaspar Stirnemann, Karl Barli, Fritz Ramseyer,
Jakob Scheidegger, Gottiried Guggisberg, Benjamin
Arnold, Josef Ueberbacher, Heinrich Kiener, die zusam-
men mit anderen und unter ihrem Fiithrer Samuel Sager
gesamthaft ungefdhr ein Dutzend Strafzlige gegen die
Tobas unternommen haben sollen (Schuster,
S. 176).

In einem von einem Carlos Boll im September 1883

1912,

zusammengestellten Bericht uber die letzte Expedition
heiBt es:

«Der 17. August, der ereignisreichste Tag unserer Tour, brach
an. Ganz in der Friihe, es war noch Nacht, aber schoner Mond-
schein, wurde der Aufbruch vorbereitet, und jeder harrte auf-
merksam, aber stumm und still, des Zeichens zum Abmarsch.
Die Tags vorher gefangenen zwei Indianer wurden gefesselt.
Denn sie muBten unbewacht zuriickgelassen werden, weil saimtli-
che Mannschaft zum Uberfall der Tolderia von Néten war. Nach-
dem unser Fiihrer noch einige Instruktionen erteilt, so daB jeder
ziemlich wul3te, was er zu tun hatte, ritten wir in aller Stille auf
das etwa eine halbe Meile von uns entfernte Lager der Indianer
los. Noch an keinem Morgen war es so kalt gewesen wie an dem
Tage. Man wurde vollig steif auf den Pferden. Einige zogen es vor,
eine Strecke weit zu Fuf3 zu gehen, um ihre Glieder wenigstens
einigermaflen in Bewegung zu halten. Da, wie schon bemerkt, die
Luft kalt und rein und der Boden halbwegs gefroren, so hérten
uns die Hunde der Indianer schon von weitem. Nun war es Zeit!
Rascheres Tempo wurde angeschlagen, bis wir zuletzt dahinjag-
ten, was die Pferde laufen konnten. Im Augenblick waren wir an
Ort und Stelle, und nun wurden Pulver und Blei nicht mehr
gespart. Die Indianer, schnell im Angriff wie in der Flucht, stoben
ob der Uberraschung nach allen Windrichtungen auseinander.
Jedoch die weitaus groBere Zahl fliichtete sich ins Schilf und ins
Wasser der Lagune. Schon beim ersten Anprall wurden einige
erschossen. Wir waren natiirlich nicht alle an einem Haufen, aber
doch immer einige beieinander, um, wenn notig, einander beiste-
hen zu kénnen. Drei oder vier von uns riickten weiter vor, damit
die im Wasser befindlichen Indianer nicht auf der andern Seite
das Ufer und das Schilf gewinnen konnten. Von August Romang
wurde bei dieser Gelegenheit ein kleiner Knabe aufs Pferd
genommen, der schon halb erfroren im Wasser kniete. Der Junge
zeigte sich sofort dankbar, indem er dem Reiter wihrend dem
Schieflen das Pferd leitete, worliber wir uns alle wunderten.
Nun kam die Mannschaft auch von der andern Seite heran. Auch
unser Schmied war dabei, dem die ganze Geschichte einen



HauptspalBl machte. Zusammen ruckten wir auf den Feind in der
Lagune los.
Wieder wurden einige aus bedeutender Entfernung erlegt. Natiir-
lich fehl geschossen wurde auch oft, da wir auf den Pferden keinen
sichern Anschlag hatten, und um ins Wasser zu steigen war es
denn doch ein bifichen zu kalt.
Den Moment beniitzend, wo wir aufs Neue das Magazin char-
gierten, griffen die Indianer uns an. Die Boleadoras tiber dem
Kopfe schwingend, die Lanze in der Hand, riickten sie uns mit
dem Geschrei «Vivat San Antoniol> ziemlich heftig auf den Leib.
Einen Moment zogen wir uns zurtick, um, gleich darauf wieder-
gekehrt, sie mit einer Salve zu empfangen. Dieses Manover wie-
derholte sich zweimal. Einem solchen Feuer kann ein Feind, der
nicht denselben Vorteil der Waffen geniet, unmdoglich widerste-
hen. Wieder zurtckgeschlagen, suchten sie abermals ihr Heil in
" der Flucht und das jenseitige Ufer zu gewinnen. Da wir mit
unserer Munition ein wenig zu verschwenderisch umgegangen
waren und auch auf eventuelle Gefechte bei der Riickreise gefaB3t
sein muBten, beschlof unser Fiihrer, sie nicht weiter zu verfolgen,
worauf wir uns bei Toldos zusammenzogen. In der Lagune und
am Ufer lagen wenigstens 40 tote Indianer. Wir hatten also
Satisfaktion genug, wennschon die Uibriggebliebenen 7—8 Mann
noch entkamen. Von andern Kameraden waren 2§ Weiber und
Kinder gefangen worden, welche wir als Kriegsbeute mit nach
Hause zu nehmen gedachten.» (Schuster, 1912, S. 183—184).

Die von Schuster besuchten Schweizerkolonisten waren
im Umgang mit Indianern keineswegs zimperlich. Auch
nach 1883 wurden noch vereinzelt Strafexpeditionen
unternommen, die Mdnner getdtet und Frauen und Kin-
der als Kriegsbeute nach Hause geschleppt. Neben den
Toba hatten sich auch die Mocovis vor den Helvetiern zu
firchten (eb. S. 169). Schuster stellt denn auch fest, daBl
«unsere Briidder am Silberstrom die Freude an den Waffen
und eine damit verbundene SchuBibereitschaft» nie ver-
leugneten (eb. S. 170).

Mit diesem Erfahrungshintergrund entschlieft sich Schu-
ster im Jahre 1910, selbst eine Indianergruppe aufzusu-
chen: «So schwebte mir doch als Krone meiner letzten
Reise nach Argentinien der Besuch der indianischen
Waldbewohner des Oberen Parana vor, die mir als sehr
abgeschlossen geschildert waren, die aber iberhaupt zu
den primitivsten Ureinwohnern Siidamerikas gehdren.»
(Schuster, 1913, Bd. II, S. 392).

Schuster bemiiht sich auch wihrend der langen Schiffs-
reise den Parand aufwirts stindig, Kontakt zu Landsman-
nern oder wenigstens zu deutschsprechenden Européern
aufzunehmen, und daraus ergeben sich weiterhin interes-
sante Gespriache. In Posadas besucht er Herrn Pfarrer
Fritz Vogt, der schon damals bekannt war durch seine
ethnographischen Publikationen (Vogt, 1903, 1904) und
der seinen Besucher ausgiebig tber die ethnischen Grup-

pen des Chaco und Ostparaguays informiert. Auch hier
zeigt Schuster besonderes Interesse an Makabrem, und so
1af3t er sich denn auch eingehend tiber schauerliche kanni-
balistische Riten der Guajaki erzdhlen. Vogt hatte seine
Kenntnisse von «Carlito» und «Sophie», zwei Guajaki-
Kindern, die wihrend einer Strafexpedition verschleppt
worden waren und dann im Hause eines argentinischen
Konsuls in Encarnacién gefangen gehalten wurden (Schu-
ster, 1913, Bd. II, S. 282—283).

Auf der Weiterreise trifft Schuster noch auf einen anderen
Gelehrten, der schon damals in den La Plata-Liandern zu
Ansehen gekommen war. Es handelt sich um Moises
S. Bertoni, Sohn eines Tessiner Nationalrates, der im
Jahre 1884 aus politischen Grinden zusammen mit ande-
ren Gesinnungsgenossen auswanderte mit der Absicht, im
Oberen Parani-Gebiet eine auf sozialistischen Kriterien
beruhende Landkommune aufzubauen. Bedingt durch
standig wiederkehrende Riickschlige miBlang der Ver-
such, und die Genossen zogen mit ihren Angehérigen nach
und nach Parana abwirts, so dal3 nur noch Bertoni mit
seiner kinderreichen Familie am urspriinglichen Ort dem
Schicksal weiter trotzte.

Als Naturforscher schaffte sich der Tessiner bald einmal
einen groBen Namen. Mit einer mithsam in den Urwald
transportierten Druckerpresse bereitete er im Eigenverlag
«Ex Sylvis» Verdéffentlichungen iiber Pflanzenarten, neue
Anbaumethoden, meteorologische Messungen und spater
auch liber seine ethnographischen und anthropologischen
Studien vor, die in ihrer Art und besonders fur die dama-
lige Zeit einmalig waren. Bertoni wurde in der Folge mit
dem Auftrag zum Aufbau einer Fakultit fir Agrarwissen-
schaften in Asuncién betraut. Sein Landwirtschaftskalen-
der ist noch heute in Paraguay im Gebrauch, und sein
mehrbdndiges Werk «La Civilizacion Guarani» gehort
ebenfalls zu den Standardarbeiten paraguayischer Etno-
graphie (A. Saager, 1941).

Von «Puerto Bertoni» aus gelangt Schuster schlieBlich
weiter nordlich zum «Puerto Britania», dem Sitz der
«Compania de Maderas del Alto Parand», einer engli-
schen Holzschlag-Gesellschaft, die von Emil Grobli,
einem weiteren Schweizer, geleitet wurde, und auf dessen
Einladung hin sich Schuster der langen Schiffsreise unter-
zog. Grobli hatte ihm versichert, daB3 auf dem Besitz der
Gesellschaft noch Indianer lebten und er ihm helfen
wiirde, diese zu finden.

Am 11. Februar 1910 macht sich Schuster zusammen mit
Grébli und ortskundigen paraguayischen Angestellten
auf, eine im Sudwesten des Puerto Britania gelegene,
ungefahr 30 km entfernte Mbyd-Siedlung aufzusuchen.
Nach einem mehrtigigen Ritt durch subtropischen
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Urwald trifft die Gruppe auf einem schmalen Pfad schlief3-
lich eine kleine Mbya-Gruppe. Schuster beschreibt diesen
ersten Kontakt folgendermassen:

«Gegen 9 Uhr erfuhren wir die am heillesten begehrte und ange-
nehmste Uberraschung wihrend meiner ganzen Reise. Wie wir
trotz den Bockspriingen der Tiere und dem kratzenden
Buschwerk starr nach den héchsten Wipfeln spahten, erregte von
unten her ein Schimmer von Menschenkdpfen einer ganz anderen
Rasse unsere Aufmerksamkeit: die ersten Guarani-Indianer!
Durch unsere Reittiere ins Buschwerk zuriickgedringt, standen
sie gerade dicht neben mir: zwei Manner mit einer Frau, die
rittlings gegen ihre linke Hufte gestemmt ein Kind trug. Als
_einziges Kleid trugen die Manner nur die etwa handbreite «Bati-
colar, die zwischen die Oberschenkel durchgezogen und mit einer
Haarschnur befestigt war, wihrend die Frau ihre Lenden mit
einer kurzen, muffahnlichen «Chiripa» verhiillt hatte. Im Korbe,
den die Frau auf dem Riicken trug, waren von unseren Tieren
herab deutlich einige angeschwirzte Maiszapfen sowie eine Kiir-
bisflasche erkennbar.
Wie unvorbereitet die Indianer auf unsere Begegnung gewesen
waren, durfte daraus hervorgehen, dall die Frau, obschon die
Minner Eisenixte besassen, eigentlich zitterte und nahezu fle-
hentlich zu uns emporblickte. Sofort ritt ich denn auch zu Don
Juan und iiberreichte ihm vor aller Augen meine Walffen, sprang
dann herunter zu den Rothduten und begann mein wihrend der
FluBfahrt gelerntes Guarani zu radebrechen: Mbaéitschapa
reicd, tsch’amigo! «Wie geht es Euch; ich komme als guter Freund
zu Euch!» Dann tiberreichte ich jedem eine Zigarette, auch dem
Sduglinge, wie man mich vorher gelehrt hatte, und als die Frau
selbst am vorgehaltenen Zindholze ihr Rauchzeug nicht in
Brand zu stecken wagte, ziindete ich ihr mit einigen kriftigen
Zugen ihre Zigarette selber an. Nun tauten die guten Leute auch
auf. Sie berichteten uns iber die Lage und Entfernung ihres
Dérfchens, verrieten, dall sieHonig suchten, und als ich schlieB-
lich zur Trennung die Gruppe aufforderte, einen Wunsch auszu-
sprechen, war die Frau die erste, die um — Ziindholz bat.» (Schu-
ster, 1913, Bd. I1, S. 399—400).

Schuster begibt sich daraufhin mit seinen Fihrern zur
nahe gelegenen Indianersiedlung, die aus 40—go Indivi-
duen bestand und von einem blinden Hauptling namens
«Rona» geleitet wurde. Trotz offensichtlicher Zuriickhal-
tung seitens der Mbya, lassen diese die Fremden gewahren
und stellen ihnen sogar eine alte Hiitte zur Verfiigung, in
der sie lagern und ibernachten konnen. Die Besucher
weilen die nachsten Tage in der Siedlung, und Schuster
verbringt die Zeit mit Fotografieren, dem Eintauschen von
Gebrauchsgegenstanden, — woflir er eigens aus Buenos
Aires einen «Koffer voller Kram» mitgebracht hatte — und
dem Vermessen einzelner Indianer, um anthropologisches
Material zu sammeln, das er spater vom Ziircher Professor
Dr. Otto Schlaginhaufen auswerten laft.
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DaB dieser Besuch bei der «Sippe Rona» nicht frei von
Spannungen bleibt und das iiberhebliche Verhalten Schu-
sters und seiner Begleiter von den Mbya wohl zur Kennt-
nis genommen wird, zeigt sich an dem Kommentar, den
Rona gibt, als er gebeten wird, seine Meinung tber die

Christen zu duBlern.:

«Ja, wir wissen wohl, dall Euer Gott, der dort wohnt, wo es
donnert, Papa heit, wahrend wir an Nanderu-tenondetepe glau-
ben. Von Papa berichtet Ihr auch viel Schénes. Wenn wir aber
sehen, wie Euer Gott Euch erlaubt, Andersdenkende wegen
irgend einer Kleinigkeit zu verfolgen und niederzuknallen, kon-
nen wir thm kein Vertrauen schenken.» (eb. S. 406).

Von der Expedition Schusters zu den Mbya Ostparaguays
ist die Sammlung geblieben, die er im Jahre 1929 dem
Bernischen Historischen Museum vermachte. Dazu
gehort eine recht eingehende Dokumentation der Gegen-
stande, die sowohl in seinem zweibdndigen Werk tber
Argentinien als auch in seinem Paraguaybuch abgedruckt
ist. Allerdings war es Schuster nicht méglich, iber eine
rein ethnographisch-deskriptive Beschreibung hinauszu-
gehen. Eingeschriankt durch die Kiirze des Feldaufenthal-
tes, aber auch durch ihm eigene Vorurteile und einen
ausgeprdgten Zynismus gegeniiber den «Primitiveny»,
blieb seine Interpretation der Mbya auf einer duBerst
oberflachlichen Ebene haften. Soziales und religioses Ver-
halten erschienen ithm als uninteressant oder als tber-

haupt nicht existent.

Die hier vorliegende Arbeit nimmt die Sammlung Schu-
ster, die Ubrigens schon im Jahre 1930 von R. Zeller im
Jahrbuch des Bernischen Historischen Museums vorge-
stellt wurde (R. Zeller, 1931, S. 103 fl), zZum AnlaB,
anhand bestehender Publikationen und eigener Daten
einen Beitrag zu Kolonialgeschichte und Ethnographie
der Guarani in Ostparaguay zu geben.

Die dem Tupi-Stratus zugehérigen Guarani in diesem

subtropischen Waldland unterteilen sich heute — nach

Eigendefinition — in drei ethnische Gruppen:

a) die in den Departementen Amambai, Concepcién und
Canendiyu lebenden Pai-Tavytera,

b) die auf die Departemente San Pedro, Canendiyu, Caa-
guazu und Alto Parana verstreuten Siedlungen der Chi-
ripa und

c) die der Mbyd, die von der argentinischen Grenze bis fast
zum paraguayisch-brasilianischen Grenzflu Apa zu
finden sind. (s. Karten S. 124 und 12§).

Als kleine Enklaven zwischen den Mbya und Chiripa

nomadisierten bis vor wenigen Jahren in dieser Gegend



ebenfalls freie Guajaki, die sich aber sowohl als Jager und
Sammler als auch sprachlich von den gréBeren Ethnien
stark unterschieden und die deshalb in dieser Arbeit nicht
berticksichtigt werden.

Die Tavytera, die Mbyd und die Chiripa sind von der
Sprache, vom kulturellen Habitus, aber auch von der
geschichtlichen Situation her eng miteinander verwandt,
und sie werden dementsprechend hier nicht isoliert, son-
dern im Vergleich miteinander betrachtet. Hinweise auf
die Tavytera und die Chiripa werden hédufig sein und dazu
dienen, die Stellung der Mbya innerhalb des guaraniti-
schen Komplexes aufzuzeigen.

Der Autor hat wihrend 6 Jahren als Ethnologe in einem
Entwicklungsprojekt gearbeitet, das sich zum Ziel gesetzt
hat, innerhalb eines «Programas para el Desarrollo Comu-
nitario» Land fiir 32 Indianergemeinschaften abzusichern
und mit praktischer Hilfe im landwirtschaftlichen, medizi-
nischen und schulischen Bereich den Wiederaufbau india-
nischer Gemeinwesen zu fordern. Auf diese Weise kamen
enge Kontakte zustande mit 29 Gruppen der Pai-Tavy-
tera, 3 Gruppen der Chiripd und 3 Gruppen der Mbya.
(Mision de Amistad, 1977; Melia, Griinberg, 1976).

B Kolonialgeschichte

1. Die Eroberung des La Plata-Gebietes und der erste Kontakt mit

den Guarani

Fast tiber zwel Jahrhunderte hinweg wurde die Eroberung
und Kolonisierung Studamerikas geprdgt durch «FEl
Dorado», das sagenumwobene Reich im Innern des Kon-
tinentes, dessen Goldschitze alles tibertreffen sollten, was
Cortez in Mexiko und Pizarro in Peru an Reichtiimern

zusammenraffen konnten.

Immer neue Expeditionen wurden ausgeriistet und losge-
schickt, um entweder von Westen her tiber die Anden oder
von der Ostkiiste her Uber die groBen FluBsysteme des
Orinoco, Amazonas und Parana ins Landesinnere vorzu-
stossen. Wenn die wenigen Uberlebenden auch kaum je
Gold zurtickbrachten, so doch stets erstaunliche Geschich-
ten, die den Glauben an die Goldstadt noch starker unter-
mauerten.

Meistens waren es kleine Gruppen von Spaniern, die sich
zusammen mit gedungenen Indianerheeren aufmachten,
um in die unwirtlichen Gebiete einzudringen. Dezimiert

durch Krankheiten, fehlende Nahrung und Kampfe mit
feindlich gesinnten einheimischen Gruppen, fanden oft
nur wenige Spanier den Weg zuriick, die Indianer aber
blieben bei Miflerfolgen immer als erste auf der Strecke. So
zum Beispiel die viertausend Hochlandindianer, die im
Jahre 1539 Gonzalo Pizarro, den Bruder des Peru-Erobe-
rers, begleiten mufiten, um uber die Andenabhénge ins
Obere Amazonasbecken zu gelangen. Wahrend Pizarro
mit einigen Spaniern tiberlebte, schafften die Indianer den
Riickzug nicht mehr und gingen allesamt zugrunde.
Obwohl «die Goldene» nie gefunden wurde, genligten
doch periodische Neuentdeckungen, um die Mir der
«sagenhaften Reichtiimer» aufrechtzuerhalten. Im Jahre
1538 wurde von Peru aus das Chibchareich, das sich kurz
vorher von den Inkas befreit hatte, zerstért und geplin-
dert, aber trotz den Folterungen konnten die gefangenen
Chibcha keine Auskunft iber «El Dorado» geben. Im
Jahre 1545 wurde der im heutigen Bolivien gelegene Sil-
berberg von Potosi bekannt, der wohl die gréfiten je ent-
deckten Silberlager enthielt und der wenigstens fur einige
Zeit die Kolonisten und Abenteurer glauben lie3, El
Dorado nun gefunden zu haben. Sowohl von Peru als auch
vom eben gegriindeten und schon wieder zerstorten Bue-
nos Aires her versuchten Expeditionen, sich der Silber-
schidtze zu bemichtigen. Bald darauf folgten gewaltige
Menschenmassen nach Potosi, so dal} sich 4000 m . M.
innerhalb weniger Jahre eine Stadt von 120000 Einwoh-
nern entwickelte. (Als Vergleich dazu mag der Hinweis
geniigen, daf die Einwohnerzahl von London fiir das Jahr
1563 auf 93 000 geschitzt wurde.)

Erst mehr als hundert Jahre danach wurden die ergiebigen
Goldadern von Minas Gerais ausfindig gemacht und noch
spater die Goldfelder im Matto Grosso. Und immer wieder
stromten die Schatzsucher zu den neu «entdeckten»
Lagerstdtten, um an der Ausbeute teilzuhaben. (Zur
Kolonialgeschichte vergleiche E. Samhaber, 1939; E. Ga-
leano, 1973).

Auch das Tiefland des Parani und Paraguay wurde auf-
grund von Gertichten erforscht und erobert. Alldings gab
den AnstoB zur Entdeckung der La Plata-Lander die
Erkennung der westwarts der Landenge von Panama sich
ausbreitenden weiten Wasserflachen als Weltmeer durch
Vasco Nunez de Balboa im Jahre 1§13 und die darauf
folgende Suche nach einer weiteren Wasserstrale um oder
durch den Kontinent. Juan Diaz de Sélis, der 1515 von
Spanien aus in See stach, fuhr als erster in das «stifle
Meer» des Parand hinein. Beiseinem Versuch jedoch, vom
Festland Besitz zu ergreifen, wurde er von Indianern
umgebracht. Thm folgten 1519 Hernando de Magalhaes
und im Jahre 1526 Sebastian Cabotto, der wahrscheinlich
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schon bis in die Gegend des heutigen Asuncién vorstoB3en
konnte. Ein Fort, das er in der Ndhe des heutigen Rosario
griindete, wurde nach seiner Abfahrt von Einheimischen
zerstért und niedergebrannt. Drei Jahre verwandte
Cabotto auf diese FluB3fahrt, ein sicheres Zeichen fiir die
reichen Erwartungen, die er in seine Unternchmung
setzte. Nach Uberlieferung gingen diese auf die Hinweise
eines WeiBBen zurtick, der als Uberlebender der Gruppe
von Juan de S6lis wahrend zehn Jahren mit den Indianern
lebte und der Cabotto auf die Berichte tber riesige Silber-
schitze im Oberlauf des Parand aufmerksam machte. Von
Cabotto stammt denn auch wahrscheinlich die Bezeich-
nung «Rio de la Plata».

Erfolgreich gestarkt wurde die spanische Stellung in die-
sem Gebiet durch eine grof3 angelegte, private Expedition
von Pedro de Mendoza, einem spanischen Edelmann. Sie
bestand aus 14 Schiffen und 2500 Personen. Eines davon
gehorte den Niirnberger Kaufleuten Neithart und Welser,
die sich, wie auch andere Kaufmannsfamilien aus
Deutschland, schon sehr frith mit Geld und einer eigenen
Flotte an der Eroberung Sitidamerikas beteiligten. Unter
den Deutschen, die mit Mendoza segelten, befand sich
auch Ulrich Schmidel, ein Landsknecht aus Straubing,
der tber seine sich tber 18 Jahre hinstreckenden Erleb-
nisse einen Bericht verfaf3t hat, der wohl zu den wichtig-
sten Quellen zur Kolonialgeschichte Stidamerikas gehort.
Seine « Wahrhaftigen Historien einer wunderbaren Schiff-
fahrt» sind auch von groflem ethno-historischem Wert,
geben sie doch Auskunft tiber die Jahre der Kontaktnahme
mit den Guarani und deren Unterwerfung.

Zum ersten Zusammentreffen mit den Indianern im

Parana-Delta sagt Schmidel:

«... allda haben wir einen Jndianischen flecken gefunden / darin-
nen ungefehrlich 2000 Manssbild waren / welche man Zechuruas
nennet / die haben anders nichts zu essen / dann Visch und
Fleisch / und gehet diss Volck ganz nacket und bloss / ohn allein
die Weiber / die tragen ihre Scham bedeckt / mit einem kleinen
Baumwollen Tiichlein / so jhnen von Nabel biss auff die Knie
gehet / diese / als wir dahin kommen / haben mit jren Weib und
Kindern die flucht geben / und den Flecken verlassen.

Damals mandirte unser Oberster Don Petro Mendozza, dass man
das Volck widerumb zu Schiff bringen / und auffdie ander seitten
des Wassers Parana fithren sollte / allda der Fluss nicht mehr als
8. Meil wegs breit ist.

An diesem orth / haben wir eine Stadt gebawet / welche mann
genennet Buenas Aeres, das ist zu Teutsch / Guter Lufft. Wir
hetten auch auff den 14. Schiffen / zwey unnd Siebentzig Pferdt
unnd Studten / mit aus Hispania gebracht.

Dessgleichen haben wir auff diesem Landt einem Flecken gefun-
den / darinnen auch Jndianisch Volck / welche mann Carendies
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nennet / wohnet / deren Ungefahrlich bey 3000 Mann gewesen /
sampt jhren Weibern unnd Kindern / welche gleicher gestaldt
wie die Zechuruas vom Nabel biss auff die Knie bekleidet seind /
die haben uns Visch unnd Fleisch zu essen bracht / diese Caren-
dies haben keine eigene Wohnung /... Diese Carendies haben
uns bey Vierzehen Tagen lang tdglich jhrer Armuth von Vischen
und Fleisch mitgetheilet / und ins Lager gebracht / unnd nur
einen Tag / an welchem sie gar nicht zu uns kommen / aussge-
setzt. Derowegen unser Oberster Don Petro Mendozza einen
Richter Ian Baban genand / sampt zweyen Knechten zu jhnen
schickete (...) die hielten sich aber/ als sie zu jhnen kamen /
dermassen / dass sie alle 3. wol abgeblewet / unn damit wieder
heim geschicket wurden als aber unser Oberster Don Petro Men-
dozza dessen inne ward / nach anzeigung dess Richters / welcher
eine solche Auffruhr im Lager anfieng / schickete er seinen leibli-
chen Bruder Don Diego Mendozza mit 300. Landsknechten /
und 30 auss / mit bevelch / gemelte Jndianische Carendies alle zu
Todt zuschlagen und zufangen / und jren Flecken einzunemen:
als wir aber zu jhnen kamen / waren jrer wol bey 4000. Mann /
dann sie hetten jre Freund zu sich beruffen.

Da wir sie den wolten angreiffen / stelleten sie sich dermassen zur
gegenwehr, dass wir denselben Tag genug mit jhnen zu schaffen
hatten / wie sie dann auch unsern Hauptman Don Diego Men-
dozza, sampt Sechs Edelleuthen umbgebracht / und von den
Knechten zu Ross und Fuss ungefihrlich 20. zu Todt geschla-
gen / auff jhrer Seyte aber seindt bey Tausent Mann umbkom-
men / und haben sich also gegen uns gar dapffer gewehret / dass
wir dessen gar wol empfunden.» (Schmidel, 1962, S. 7—9).

Diese erste Schlacht war der Auftakt fur die sich uber
Jahrhunderte hinstreckenden Auseinandersetzungen zwi-
schen den Spaniern und den patagonischen Stammen, die
letztlich mit der Ausrottung vieler Ethnien endeten. Da,
wie Schmidel selbst berichtet, die Indianer von Fisch und
Fleisch lebten, waren sie als nomadisierende oder semi-
nomadisierende Jdger, Sammler und Fischer &duBerst
mobil und konnten sich so dem Zugriff der Spanier iiber
lange Zeit entziehen. Mendoza und seine Leute hatten es
besonders auf EBvorrdte der einheimischen Bevolkerung
abgesehen, da die Spanier auf ihren Reisen immer wieder
auf die Unterstiitzung der Eingeborenenbevolkerung
angewiesen waren, um uberhaupt iiberleben zu konnen.
Umso schwerwiegender traf'sie das Fehlen von anséssigen
Stammen mit Ackerbau im La Plata-Gebiet. Da die
«Carendies» (Querandis) zusammen mit andern ethni-
schen Gruppen den Spaniern die Unterstiitzung bald ein-
mal versagten, brach in Buenos Aires die Hungersnot aus,
und die Notleidenden begannen, sich zuerst an den Pfer-
den und dann an den Gehenkten zu vergreifen, um den
grofiten Hunger zu stillen (eb. S. 10). Auch eine Expedi-
tion, die Mendoza den Parana aufwirts schickte, um end-
lich EBwaren aufzutreiben, brachte keinen Erfolg.



«Als nun solche Sieben Schiefflein verfertiget und zu geriist
waren / liess unser Oberster Hauptman das Volck zusammen
fordern / und schickten Georgen Luchsam mit 300. und Funfftzig
geriister Manner / das Wasser Parana auffwertz / die Jndianer
zusuchen / damit wir Speiss und Proviant oberkommen maochen:
Als aber die Jndianer unser wahr namen / kunten sie uns keine
andere und grossere Buiberey thun / dann dass sie die Speiss unn
Proviant / auch jhre Flecken / verbranden und zerstoreten / unn
alle darvon flohen: damit hetten wir noch nichts zu essen: So gabe
man einen den Tag nur 3. Loth Brodt / dass also aufl dieser Reiss
der halbe theil hungers starb.» (eb. S. 11).

Im gleichen Jahr 1535 wurde Buenos Aires von mehreren
Stammen angegriffen und nach einer endgtiltigen Schlacht
niedergebrannt. Die Spanier muflten sich auf die noch
verbliebenen Schiffe zurtickziehen und den Ort aufgeben.
Geplagt vom Hunger machten sie sich auf den Weg und
versuchten wiederum, dem Parana folgend, ins Landesin-
nere vorzustoBen. Nach mehrwochiger Reise fanden sie
Aufnahme bei den «Timbus», in der Nihe des heutigen
Corrientes, wo sie sich einige Tage erholen konnten. Pedro
Mendoza allerdings, geschwicht durch Strapazen und
Krankheit, war schon auf halbem Weg umgekehrt und
starb auf der Riickreise nach Spanien. Juan Ayolas, sein
Nachfolger, setzte die Reise mit den restlichen Spaniern
fortin der Hoffnung, doch noch die lang ersehnten Schitze
zu finden. Vor allem jedoch wiinschte er zu den «Cario» zu
kommen, einem Stamm, der angeblich «tiirkisches Korn»
(Mais) anpflanzte, aus Obst und Wurzeln Wein machte,
aber auch Fleisch von Schafen so grol wie Maulesel haben
sollte (eb. S. 17).

So kamen die Spanier zu den «Curenda», von denen sie
«Visch und Fleisch» erhielten, dann zu den «Gulgaisi»
und «Macuerendas», spiter zu den «Zennais Saluaifco»,
«Mepenes», «Cueremagbas» und «Aygais». Fast tiberall
konnten sie wenigstens fiir kurze Zeit von der Gastfreund-
schaft der Indianer profitieren. Nur die «Aygais» (Agaze),
die in der Ndhe der Einmiindung des Rio Bermejo in den
Paraguay siedelten, stellten sich Ayolas entgegen, und es
kam zu einer Schlacht, in deren Verlaufsehr viele Indianer
und 1§ Spanier starben.

Dennoch kam es im gleichen Jahr noch zum ersten Zusam-
mentreffen mit den Cario oder Guarani, wie sie heute
genannt werden. Aus dem Bericht Schmidels geht hervor,
was es filir die Spanier damals bedeutete, endlich auf acker-
bautreibende Indianer zu stoen, die den Kolonialisten
eine feste Nahrungsgrundlage bieten konnten:

... da gabe Gott der Allméchtige seinen Segen / dass wir bey
jhnen funden (wie uns war angezeigt worden) von dem Thrcki-
schen Korn oder Weiss / die wurtzel Palades, sicht einem Apflel

gleich / hat auch denselben Geschmacke: die Mandioch Pobior,
hat ein Geschmack wie die Kédsten. Auss Mandeboere machen die
Jndianer jhren Wein. Sie haben auch Visch und Fleisch / Hir-
schen / wilde Schwein / Straussen / Jndianische Schaff / so gross
als hie zu Land die MaulEsel /auch Koniglein / Hithner und
Ginss / und dess Honigs / da man den Wein auss macht / ube-
rauss genug: So ist auch sehr viel Baumwollen im Land. ...

Jhre Stat so die einwohner Lampere geheissen / ist mit 2. Stécka-
den oder Brustwehrn von Holtz gemacht/ gerings herumb
gezaunt / und ist jeder Stock oder Holtz so dick als ein Mann /
unnd die ein Stéckade ist von der andern 12. Schrit / die Holtzer
seind einer Klaffter tieffunter die Erden gemacht und eingraben /
und uber der Erden ungefehrlich so hoch als mit einem Rapier
reichen mag: Sie haben auch gehabt Schantzgriben auch
1§. schritt von jrer Stattmaurn tieffe gruben bey 3. Mann hoch /
darinnen in der mitte ein Spiess von harten holtz gesteckt / der
doch nicht uber die Erden auffgangen oben aufl wie ein Nadel
scharpff zugespitzt / solche gruben haben sie mit Stroh zuge-
deckt / kleine Reisslein dariiber gelegt / und ein wenig Erden und
grass darauffgeschiit /damit wann wir Christen jnen nachlauffen
wurden / oder ihre Stadt stiirmen wolten / wir inn disen gruben
uns verfielen / Sie haben aber jhnen solche gruben selbst geba-
wet / dann sie letzlichen selbsten darein gefallen. Dann als unser
Oberster Hauptmann Don Johann Eyollas all unser Volck (so nit
viel uber 300. Mann /dann er 60. Mann in unsere vier Brigantine
oder Ruderschiff zuuerwahrung derselbigen / gelassen) in guter
ordnung und Riistung gegen jhrer Stadt Lampere zogen / namen
sie unser aufl einen guten Biichsenschuss weit gewahr / mitjhrem
Volck / welches in 4000. Mann starck gewest / in jhrer Ristung
und Wehr / als Bogen und Flitschen: Entboten uns zu / wir solten
uns wider zu unsern Schiffen wenden unnd zurick gehen / so
wolten sie uns mit Proviand und anderer notturflt versehen /
damit wir im friede auffs fiirderlichste zurtick unnd davon fahren
mochten: Aber solch ihr anerbieten / war weder unsern Obersten
Hauptman noch uns angenehm und gelegen. Dan diss Land unnd
Volck stunde uns auch sehr wol an / mit sampt der Speiss /
sonderlichen: Dieweil wir in den verschienen vier Jaren keinen
bissen Brods geessen noch gesehen hatten / und uns nur mit
Vischen und Fleisch behelfen miissen / auch desselben offt gros-
sen mangel gelitten. Da namen diese Carios jre Bogen und Weh-
ren / empfiengen uns damit unnd hiessen unns will kom sein: So
wolten wir jhnen erstlich auch nichts thun: Und liessen jhnen
anzeigen / sie solten fried halten / wir wolten jhre freund sein /
aber sie wolten sich nicht daran kehren / dann sie hatten unsere
Biichsen und Wehren noch nicht versucht. Und als wir etwas
nahend bey jhnen waren / liessen wir unser geschiitz gegen jhnen
abgehen / da sie solches horeten / und sahen / dass viel Volcks zu
der Erden fiel / und doch kein Kugel noch Pfeil / als allein ein
Loch im Leib / sehen kunden / Name sie es sehr wunder /
erschracken darob / und gaben die flucht als bald sambtlich /
und fielen uber einander wie die Hund: und in dem sie also zu
jhrem Flecken eyleten / fielen jhrer in solchem Tumult selbsten
bey 3o00. in die zuvor bemeldte von jhnen zugeriiste Gruben.
Darnach kamen wir Christen zu jhrer Stadt / unnd greiffen die-
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selbe an / aber sie wehreten sich / so viel jhnen méglich war / biss
an den dritten Tag: Alle sie sich aber nicht weiter auffhalten
mochten / auch jhrer Weib und Kinder / diesie noch bey sich in
der Statt hatten / forchten und besorgeten / begerten sie Gnad an
uns / mit versprechen: Sie wolten durchauss nach unserm Willen
leben / wir sollen jnen allein das Leben fristen. Unn seynd in
diesem Scharmuiitzel auff unser Seyten 16. Mann umbkommen.
Sie brachten auch unserm Hauptmann Eyollas 6. Frauwen / dar-
unter die Eltesten bey 18. Jahren gewest. Sie praesentirten jhm
auch 6. Hirschen / und ander Wildprath mehr: Baten uns auch
bey jnen zu bleiben: Und stelleten jedem Kriegsman zwo Frawen
zu / unser mit waschen / unnd in andere Wege zu pflegen / Auch
gaben sie uns Speiss / und was uns sonsten zur Nahrung von
néhten war: So ward darmit zwischen uns und jhnen Fried

gemacht.» (eb. S. 23—26).

Mit den Cario hatten die Spanier endlich eine ethnische
Gruppe gefunden, die glinstige Voraussetzungen fur eine
Niederlassung bot. Sie lieBen es sich denn auch nicht
nehmen, Lambaré, ein befestigtes Guarani-Dorf, zu
erobern. Ayolas griindete daraufhin an derselben Stelle die
Stadt «Nuestra Sefiora de Asuncién», die heutige Haupt-
stadt Paraguays, benannt nach Maria Himmelfahrt, dem
Tage des Sieges der Spanier liber die Cario. Auch heute
heiBt ein Stadtteil Asunciéns noch Lambaré, in Erinne-
rung an die ehemalige Guarani-Siedlung.

Es ist fraglos, dafl die Cario beim Aufbau der Stadt als
Unterworfene das Potential der Arbeitskrifte stellten,
zudem — wie von Schmidel hervorgehoben wird — auch
geich noch Nahrungsmittel und besonders Frauen zur
Verfiigung halten mufBiten — und das nicht zu knapp.
Bedenkt man, daf3 nach der Schiatzung Schmidels die Spa-
nier 300 Mann zdhlten und jedem Landsknecht zwei
Frauen iibergeben werden muBten, kann man sich vorstel-
len, welche Auswirkungen das auf die Cario hatte.

Die ethnographische Beschreibung, die Schmidel von den
Indianern gibt, ist ziemlich durftig. Er sagt von ihnen, daf3
sie kurz und dick sind, die Mannsbilder in den Lippen ein
Lochlein haben, worein sie einen kleinen «Kristall» stek-
ken und daB3 Mann und Weib nackt gehen. Weitere Kom-
mentare entsprechen den damals {iblichen Werteinschat-
zungen der «Christen» gegentliber den «Wilden», deren
Unterwerfung so ohne grofiere Skrupel erfolgen konnte. So
habe bei den Cario angeblich der Vater seine Tochter
verkauft, der Mann sein Weib und der Bruder seine
Schwester; und natiirlich sollen sie auch Kannibalen
gewesen sein und Kriegsgefangene gemistet haben «wie
bey uns die Schwein» (eb. S. 23).

Zusammen mit den Cario begannen nun die Spanier, von
Asuncién aus Kriegs- und Forschungsexpeditionen vorzu-
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bereiten. Zuerst einmal wurden mit einem Heer von 8ocoo
Guarani und 300 Spaniern die fluBabwirts angesiedelten
Agaze fir die Behandlung bestraft, die sie den Spaniern
bei der Hinreise hatten angedeihen lassen. Durch diesen
Vergeltungsschlag wurden mehrere Gruppen der Agaze
ausgerottet, jung und alt getotet und die Siedlungen nie-
dergebrannt.

Bei der traditionellen Feindschalft, die zwischen den Gua-
rani ostlich des Paraguay und den Chacovélkern westlich
des FluBes herrschte, war es flir die Spanier ein leichtes,
die Guarani fiir Feldzlige gegen die Agaze und andere
Chacobewohner zu gewinnen. In gleicher Weise wurden
in spéteren Jahren auch Chacogruppen gegen aufstandi-
sche Guarani gefithrt. Die sonst fir die Cario atypische
Siedlungsform von Lambaré — Palisadenabschirmung mit
Grabenfallen — zeugt unter anderem davon, daf sie zu den
vorgeschobensten ~ Guarani-Gruppen  gehorten  und
dementsprechend besonders den Angriffen und Einféllen
der Chacoindianer ausgeliefert waren.

Von Asuncién aus unternahmen die Spanier zusammen
mit den Cario Reisen gegen Norden, wobei sie meistens
zuerst dem Paraguayflufl folgten und dann ins Landesin-
nere vorstieBen — immer auf der Suche nach den sagenum-
wobenen, noch unentdeckten Silber- und Goldschitzen.
Auf diesen Streifziigen trafen die Teilnehmer hiufig auf
neue Indianergruppen, was von Schmidel getreulich in
Einzelheiten beschrieben wurde. Nach mehreren MiBBer-
folgen unternahmen die Spanier 1548 noch einen letzten
Versuch und drangen nach unsiglichen Leiden bis zum
Andenrand vor, wo sie auf Truppen des Vizekonigs von
Peru stiefen, die ithnen den Aufstieg verwehrten. Falls
Martin Domingo Irala, unter dessen Leitung die Expedi-
tion stattfand, nicht einen Krieg mit den eigenen Lands-
leuten riskieren wollte, muf3te er das Unternehmen aufge-
ben und den Traum vom Reichtum ein fiir allemal be-
graben.

Obwohl nach diesem entscheidenden Vorsto3 noch klei-
nere Reisen unternommen wurden, gentigte die Erniichte-
rung, damit die Spanier ihr Hauptaugenmerk auf Asun-
cién und dessen Umgebung richteten und sich fest ansie-
delten. Die Entdeckungszeit war somit im grofen und
ganzen abgeschlossen.

Der Zustrom von Spaniern ins heutige Ostparaguay
beschrinkte sich auf die Gefolgsleute einiger weniger
Endeckungsreisender und Abenteurer, die nur zum Teil
mit Vollmachten der spanischen Krone ausgestattet
waren. Von diesen Gruppen war diejenige von Mendoza,
die dann von Ayolas und noch spater von Irala gefiihrt
wurde, am groBten. In den Jahren 1543 folgten Alvar
Nunez Cabeza de Vaca, 1547 Diego de Sandbria und 1§71



Juan Ortiz de Zarate (Cardozo, 1959, S. §6). Damit sta-
gnierte die Einwanderung, sieht man von einzelnen Perso-
nen ab, fiir lange Zeit, so daB die beiden Offiziere Rojas de
Aranda und Garcia de Cuhna in einem Briefim Jahre 1594
feststellten, daBl der Anteil der gebiirtigen Spanier in
Asuncién standig abnehme (eb. S. §6).

Welches war nun in dieser ersten Kolonialzeit der Impakt
auf die Cario, dic als ndchstbetroffene ethnische Gruppe
am stdrksten unter dem EinfluBl der Spanier standen? Fur
die neuen Herren waren vor allem zwei Aspekte wichtig:
Arbeitskrafte und Frauen.

Da die Eroberer praktisch nur aus Mannern bestanden,
bedangen sie sich von den Cario nach der Unterwerfung
zuerst einmal Frauen aus, was dazu fiihrte, daB3 sich Asun-
cién in den folgenden Jahrzehnten zu einer ausgeprigt
polygynen Gesellschaft entwickelte, die in Spanien bald
einmal als das Paradies Mohammeds bekannt wurde.
Schon Schmidel erwihnte, daf die Guarani jedem Spanier
zwei und Ayolas sogar sechs Frauen zur Verfugung stellen
muBten. Nach einem Memorial von einem Pedro Hernan-
dez aus dem Jahre 1545 ist es aber nicht bei diesen Zahlen
geblieben. Nach ihm wurden sdmtliche Vorstellungen
Mohammeds in den Schatten gestellt, da er eigentlich nur
sieben Frauen erlaubt habe, in Asuncién aber Leute mit
siebzig Frauen lebten: «Wenn hier ein Christ nur vier
Frauen hat, so deshalb weil er nicht acht haben kann und
derjenige mit acht Frauen deshalb, weil er nicht sechzehn
haben kann und so geht es aufwérts.» (eb. S. 65).

Obwohl die paraguayische Geschichtsschreibung bis
heute aufrechterhdlt, daf die Guarani es gerne sahen,
wenn ihre Téchter mit den Spaniern in engste Bertihrung
kamen, und so das spanisch-guaranitische Mestizentum
als freiwillige Vermischung und Verbindung zweier Ras-
sen dargestellt wird, geht aus den historischen Quellen
doch klar hervor, daf die den Spaniern zugeteilten India-
nerfrauen bei den geringsten Anlissen totgeschlagen oder
verbrannt werden konnten. So wenigstens berichtet der
Pater Martin Gonzalez in einem Brief aus dem Jahre 1556

(eb. S. 67).

Die Forderung der Spanier nach Frauen muf3 auch viel-
mehr gesehen werden als Aneignung von weiblichen
Arbeitskraften fiir den Dienst im Haus und auf den Fel-
dern, unter Herstellung eines pseudoegalitiren Verwandt-
schaftsverhiltnisses vom Herrscher zum Unterworfenen,
das in der Folge zu einem ausgepriagten Mestizentum
fihrte und in dessen sozialem Rahmen das fiir viele siid-
amerikanische Léadnder typische System des «compa-
drazgo» einen festen Platz gefunden hat.

Schon im Jahre 1556 wurde dies von Diego Téllez de
Escobar in einem Bericht an den spanischen Konig be-
schrieben:

«era costumbre de los indios de la tierra servir a los cristianos y de
darlos sus hijas o hermanas, y venir a sus casas por via de
parentesco y amistad, y asi eran servidos los cristianos, porque
tenfan los cristianos muchos hijas en la gente natural de aquella
tierra, y a esta causa venian los indios a servir como a casa de
parientes y sobrinos.» (zit. nach R.E. Veldzquez, 1975, S. 16).

Berticksichtigt man die Tatsache, da8 die guaranitische
Landwirtschaft — mit Ausnahme der Rodungsarbeiten —
fast ausschlieBlich in den Handen der Frauen lag, so ist es
verstindlich, daBl fir die Spanier die Arbeitskraft der
Indianerfrau von héchster Bedeutung war, nachdem sie
endgiiltig den «Traum vom El Dorado durch das Maisfeld
der Guarani ersetzen mufBiten.» (B. Susnik, 1965, S. 10).

Aus den alten Dokumenten geht hervor, daB3 der Druck der
spanischen Eroberer auf die Guarani-Bevélkerung wih-
rend der ersten Jahre so zunahm, daf3 bald einmal eine
physische, soziale und 6konomische Desintegration der
autochthonen Bevélkerung einsetzte. Ein Zeitgenosse
berichtet, daB3 es zu den Praktiken der Spanier gehorte,
sogenannte «lenguas» oder «lenguarazes» — der Eingebo-
renensprache kundige Leute — in die Guarani-Dérfer zu
schicken, um Ménner und Frauen zu rekrutieren und um

Naturalien einzuziehen:

«... fueron e enviaron por los lugares y casas de los naturales
vasallos de V. Mgd. y les tomaron sus haciendas y les hacian
venir a palos a trabajar y servirse de ellos y les tomaron sus
mujeres e hijas por fuerza y contra su voluntad vendiéndolas
trocandolas por ropas y rescates de manera que los indios se
alteraron y estuvo a punto de perderse todo.» (Coleccién Garay.
zit. nach Susnik, 1965, S. 12).

DaB diese «rancheadas» systematisch und in verheerender
Weise durchgefiihrt wurden, zeigt sich daran, daB die
Spanier in der ersten Zeit professionelle — von portugiesi-
schen Kolonialisten ausgebildete Lenguarazes aus dem
Raume Sta. Catalina herbeiholten, die, obwohl selbst der
guaranitischen Ethnie zugehorig, gegentiber der einheimi-
schen Bevélkerung weniger Skrupel an den Tag legten als
die ortlichen Guarani und Mestizen. So wird von einem
Lenguaraz Gaspar berichtet, der auf demWeg von Asun-
cién zum Parand mehr als zwanzig Guarani-Siedlungen
verbrannt haben soll (eb. S. 12).

Die von den Spaniern angewandte Willkiir gegeniiber den
Guarani fihrte nicht nur zur physischen Vernichtung gan-
zer Gruppen, sondern auch zu sozialen Verdnderungen in
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der guaranitischen Gesellschaftsstruktur. Indianische
Fihrer —die vielfach in einem tovaja- (Schwager-) Verhalt-
nis zu einem Spanier standen — begannen immer mehr,
innerhalb ihrer eigenen Gruppen dieselben Methoden
anzuwenden. Felix de Azara, der als erster eine Geschichte
Paraguays verfafite, beschreibt diesen internen Wandel
folgendermafien:

«Los conquistadores de aquellos paises hicieron distincién en el
modo de tratar 4 los indios. Si ellos cometian insultos € injusticias
contra los espanoles, estos despues de vencerlos en alguna batalla,
se los repartian y les obligaban 4 servir de criados: ademas de
otros indios que voluntariamente solicitaron ser admitidos en el
mismo servicio. De unos y otros, se formaron las encomiendas
llamadas generalmente de Yanaconas... Pero si los indios se
sometian en paz 6 por capitulacion en la guerra, el gefe espaniol les
forzaba 4 hacer sus casas, y formar pueblo fijo en el sitio que mejor
les pareciese 4 su pais. Para la justicia y policia, se nombraba
corregidor 4 un cacique, y se formaba un ayuntamiento con dos
alcaldes y regidores, todos indios, disponiéndolo todo como si
fuere pueblo de espafioles. ... Se conferian estas encomiendas en
juicio formal 4 los espafioles mas beneméritos, y las llamaban de
Mitayos; ...» (Azara, 1847, T.1, S. 252—254).

Die Unterscheidung in Yanacona und Mitayo, die beiden
in Paraguay angewendeten Systeme der Encomienda,
erfolgte im wesentlichen nach Kriterien der «Friedfertig-
keit» der Guarani. Als Mitayo wurden Indianersiedlungen
bezeichnet, in denen die Guarani in den herkdmmlichen
Gemeinschaftsstrukturen belassen und durch von den
Kolonialherren ernannte «corregidores» und «alcaldes»
kontrolliert wurden. Widerspenstige Gruppen jedoch wur-
den aufgeteilt und die Familien oder auch einzelne Perso-
nen an Spanier iibergeben, die sie auf den Feldern arbeiten
lieBen. Letzteres wurde Yanacona genannt. Wahrend die
Indianer in den Yanacona in sklavendhnlichen Zustidnden
gehalten wurden, entsprachen die Mitayo mehr einer
Form der Leibeigenschaft, und die eingesetzten Aufsichts-
personen, die meistens Mestizen waren, aber auch India-
ner sein konnten, waren verantwortlich fiir die Naturalbe-
zlige sowie flir das Bereitstellen der Arbeitskréfte fir den
Frondienst.

Die Zwischenstellung, die Corregidores und Alcaldes
innehatten, fiihrte dazu, daB viele von ihnen sich gegen die
ihnen unterstellten Gemeinden stellten, auf eigene Faust
Naturalien einzogen und auch Arbeitskrifte rekrutierten,
die sie fur den Dienst auf ihren Feldern beanspruchten.
DaB diese Art der Ausweitung des «servicio personal», die
natiirlich nicht mehr den Interessen der Spanier ent-
sprach, bald einmal sehr verbreitet war, zeigt sich daran,
daB Irala schon in den Fiinfzigerjahren des 16. Jahrhun-
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derts GegenmafBnahmen ergreifen muB3te, um zu verhin-
dern, daB3 die Unterdriickten und Ausgebeuteten sich
unter dem zu starken Druck in Gebiete zurtickzogen, die
damals noch nicht von den Spaniern kontrolliert werden
konnten.

Das Encomiendasystem wurde in der La Plata-Region
schon kurz nach der Eroberung eingefiihrt — wie tibrigens
auch in Mittelamerika, im andinen Raum und an der
Ostkiiste Stidamerikas. Obwohl es verschiedene Typen
der Encomienda gab — wie in Paraguay die erwéhnte
Yanacona und Mitayo — beruhte das Prinzip doch auf
einem gemeinsamen Nenner: die Spanier teilten die unter-
worfene Eingeborenenbevélkerung unter sich auf und lie-
Ben diese flr sich arbeiten oder zogen regelmaBig Natural-
abgaben ein.

Das letztere wurde dann praktiziert, wenn die Guarani
nicht direkt in den ArbeitsprozeB ecingegliedert werden
konnten. Diese Art der Kolonisierung bewirkte, dal3 die
Spanier die engere Umgebung von Asuncién bald einmal
verlassen muf3ten, um in Gebieten mit dichterer Guarani-
Besiedlung neue Encomienda zu errichten. Auf das
16. Jahrhundert gehen denn auch eine Reihe von Ort-
schaftsgriindungen zurtick, die von Asuncién aus den gan-
zen Raum 6stlich davon bis zum Paranaflul und dariiber
hinaus bis zum Parapanéma —dem heutigen Grenzflu3 der
brasilianischen Staaten Sao Paulo und Parana — erfafiten
und somit einen GroBteil des traditionellen Siedlunsgebie-
tes der Guarani bedeckten. Allein bis zum Jahr 155§ wur-
den mindestens 27 Pueblos gegriindet, die Indianer
«reduziert» und als «encomendados» an Spanier ver-
pflichtet (Azara, 1847, T.1, S.267—268, siche Karte
S.111).

In der heutigen Geschichtsschreibung wird der Begriff der
Reduktion héufig allein mit dem berithmten Jesuitenstaat
in Verbindung gebracht. Das Wort «reducir», im Sinne
von Gebietseinschrankung und Ansiedlung von Indianer-
gruppen in Pueblos, wurde schon sehr friih von den spani-
schen Kolonialisten gebraucht. Vom «indio reducido»
wurde gesprochen als von einem Individuum, das einem
Encomendero zugeteilt worden war und sich deshalb auf
dem Weg zum Christentum und zur Zivilisation befand.
Reduktionen waren urspriinglich nichts anderes als Enco-
miendas, innerhalb derer zwangsangesiedelte Indianer-
gruppen den Spaniern dienstbar sein muBten.

Die ersten Pueblos mit reduzierten Indianern entstanden
in der Nahe von Asuncién mit Cario. So gehen die heute
noch bestehenden Dérfer wie Aregud, Tobati, Yaguaron,
Loreto und andere aufsolche Griindungen zuriick, weitere
wurden im 17. Jahrhundert durch Einfille portugiesischer
Sklavenhindler zerstort und spéter nicht mehr aufgebaut.



Die Verwaltung dieser Pueblos unterlag vorerst direkt den
Encomenderos, die oft auch gleich Polizeigewalt ausiibten,
oder aber den von der Regierung eingesetzten Verwal-
tungsbeamten. Zu Beginn des 17. Jahrhunderts, zurtick-
gehend auf einen Beschlu3 des «cabildos» von Asuncion
im Jahre 1598, begannen kirchliche Kreise, sowohl auf die
Administration wie auch auf die religitse und zivilrechtli-
che Erziehung der Pueblos Einflufl zu nehmen.

Die Probleme, die sich dabei stellten, waren vielfiltig.
Nicht nur, daB3 die Guarani, anstatt sich zum Christentum
zu bekennen, ihre heidnischen Riten weiterfiihrten; auch
die 6konomische Situation war auBlerordentlich schlecht.
Die Indianer hatten weder lber geziichtetes Vieh noch
iiber landwirtschaftliche Produkte Verfligungsgewalt, und
oft mufiten Mann, Frau und Kinder wahrend sechs Tagen
in der Woche fiir den Patron arbeiten. Fir ihren personli-
chen Lebensunterhalt verblieb ihnen ein Wochentag, den
sie beniitzten, um die eigenen Felder zu bestellen. Die
Spanier hatten deshalb stindig darauf zu achten, daf} die
reduzierten Guarani nicht wieder zu «monteses» wurden,
das heif3t, in die Wilder fliichteten und sich den frei leben-
den Stammesgenossen anschlossen. Auf diese Zeit gehen
denn auch viele Erlasse zurtick, die es den Indianern ver-
bieten, sich aus den Pueblos zu entfernen.

Es ist nicht erstaunlich, daB unter solchen Bedingungen
Aufstinde der Guarani nicht lange auf'sich warten lieBen
und eigentlich die ganze Unterwerfungsperiode begleiten.

Der erste geht schon auf das Jahr 1§42 zurtick. Zu dieser
Zeit wollten die Spanier eine Strafexpedition gegen India-
nergruppen des Chaco unternehmen und forderten des-
halb den
800 Mann als Truppe zur Verfigung zu stellen. Als Ara-

Guarani-Hduptling Aracaré auf, ihnen

caré sich weigerte, wurde er auf Befehl von Alvar Nunez
kurzerhand aufgehdngt.
Schmidel erzahlt, was daraufhin geschah:

«Darnach begerte unser Gubernator, von dem Obersten India-
ner/ so in der Stadt Assumption wohnet/ dass er jhme
2000. Indianer solte zu ordnen / die mit uns Christen dz Wasser
auffwertz ziigen. Darauff erbotten sich die Indianer gutwillig /
uns in allem unsern begern gefollig und gehorsam zu sein. Sagten
doch darneben / unser Oberster Hauptman solte sich zuvor wol
besinnen / ehe erin das Land zlige. Dann das ganze Land Dabero
und Carios weren mit aller Macht auff / wieder die Christen zu
ziehen. Dann derselben Oberster Dabero sey dess Achkeres, wel-
cher von den Christen gehenckt worden / Bruder und begere
solchen Todt mit allem Ernst gegen den Christen zu rechen. Also
muste auff solchen gegebenen Raht unser Hauptman diese Reiss
unterwegen lassen / und sich darfur wieder seine Feind risten /
und gegen denselben ziehen: Derhalben Accordirte er mit seinem

geschwornen Bruder Martino Dominigo Eyollas, dass er
400. Christen und 2000. Indianer sollte zu sich nemen / unnd
wieder die erstgemelten Dabero und Carios aussziehen / diesel-
ben durchauss zu verjagen / zuverhoren und ausszutilgen.
Solchem bevelch kame gedachter Eyollas mit alle fleiss nach /
und zoge mit diesem Volck auss der Stadt Assumption, und kame
gegen den Feind / und liesse erstlich diesen Dabero in namen der
Kay. Mdy. zum Frieden vermanen: Aber er wolte sich nicht
daran kehren / noch giitlich einlassen / dann er hatte sehr viel
Volcks bey einander: Unnd seinen Flecken sehr starck mit Stek-
kaden / das ist ein Zaun von Holtz dreyfach umb und umb
verwahrt / sie hatte auch sehr viel grosse und weite Gruben / von
denen erst kirtzlich hievor (...) gesagt worden/ darumb
gemacht / aber wir hatten solches alles zu vorhin aufgespehet.
Also lagen wir biss auff den 4. Tag / ehe dann wir jhnen absag-
ten / und den vierten Tag fielen wir 3. stund vor Tag inn den
Flecken / erschlugen alls was wir darin fanden / und fiengen viel
Weiber / dass ward uns ein grosser Behelff.

Inn diesem Scharmiitzel seind 16. Christen untergangen / auch
jhrer viel von unserm Volck beschediget worden / so seind auch
der Indianer auff unser seyten nicht wenig geblieben / dann es
wahren auff der Dabero seiten biss in 3000. todt blieben.

Nach solchem stunde es nicht lang an / da kame der Dabero mit
seinem Volck / und begerte Gnad an uns / und baten darneben /
wir solten jhnen jhre Weiber und Kinder wieder geben / so wolte
hingehen er Dabero unnd sein Volck / uns Christen auch dienen
und unterthinig sein. Ein solches muste jhne unser Hauptman

nach der Kidy. Mady. bevehl zusagen.» (Schmidel, 1962,
S. 44—45).

Dieser Bericht Schmidels ist auch deshalb interessant, weil
er Dabero und die Cario auseinanderhilt, obwohl beides
Guarani-Gruppen waren. Anscheinend unterschieden
sich aber die Guarani von Aracaré und Dabero insofern,
als sie sich, im Gegensatz zu den Cario, nie reduzieren
lieBen. Auch spéter konnten sie die Spanier immer auf
Distanz halten und lieferten ihnen nur Naturalien. Ver-
mutlich lag das Siedlungsgebiet der Aufstandischen am
unteren Jejuilauf.

Zu einer weiteren Revolte kam es im Jahre 154§, als politi-
sche Rinkespiele unter den Spaniern den Guarani die
Maoglichkeit eréfineten, die geschwichten Kolonialherren
ein fiir allemal aus dem Land zu werfen. SchlieBlich muB-
ten die Spanier, die in Anhdnger von Domingo Irala und
solche von Alvar Nufiez aufgeteilt und in sich zerstritten
waren, sich aufeinen Anfihrer einigen, wenn sie der Situa-
tion Herr werden wollten, da sich die Cario mit den Agaze
— ihren traditionellen Feinde aus dem Chaco — verblindet
hatten. Irala, der dann von den spanischen Asuncenos —
und entgegen den Weisungen aus Madrid — als Befehlsha-
ber bestatigt wurde, blieb nichts anderes tibrig, als seiner-
seits Hilfe bei andern Chacostimmen zu suchen, um sich
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gegen die Allianz der Gegner halten zu kdnnen. Zum
ersten Zusammetreffen kam es in Aregua, nur drei Meilen
nach Schmidel
15000 Mann der Guarani und Agaze gegen Spanier,

von Asunciéon entfernt, wo sich
«Yapirue» und «Guatatae» zusammengefunden haben
sollen. Einige Tage spdter muBten sich die Guarani
zurtickziehen. Nach einer lingeren Flucht gegen Norden
wurden sie an einem Ort namens «Froendiere» durch
Verrat eines eigenen Hauptlings ein zweites Mal geschla-
gen. Nordlich des Rio Jejui kam es dann zur endgtiltigen
Schlacht, und die Guarani muBten sich den Spaniern
erneut unterwerfen und um Gnade bitten, um die von
Irala und seinen Leuten gefangenen Frauen und Kinder
wieder zuriickzuerhalten. Eineinhalb Jahre hatte der Auf-
stand gedauert und Opfer gefordert, die weit Uber die
Tausende hinausgingen (Schmidel, 1962, S. 61—71).

Auch in den folgenden Jahrzehnten waren regelmaBig
bewaffnete Erhebungen zu verzeichnen, obwohl es fiir die
Guarani immer schwieriger wurde, sich den Kontrollen in
den Pueblos zu entziehen und sich regional zu organisie-
ren. Als passive Resistenz gewann deshalb mehr und mehr
die Flucht in den Urwald an Gewicht, das heil3t, das
Zurtckweichen in die von den Spaniern nicht tiberwach-
ten Randgebiete. Gleichzeitig nahmen revitalistische und
messianistische, von guaranitischen Schamanen gefiihrte
Bewegungen an Bedeutung zu.

2. Die Guarani zur Zeit der Jesuiten

Obwohlin der Literatur oft vom paraguayischen Jesuiten-
staat die Rede ist und dieser auch schon hinreichend
beschrieben wurde (Lafargue, 1922; Baudin, 1962; P. Ca-
raman, 1979; Becker, 1980 u.a.m.), darfdie Schaffung von
Reduktionen im Gebiet der Guarani innerhalb der sid-
amerikanischen Kolonialgeschichte nicht isoliert betrach-
tet werden.

Die Jesuiten — wie Ubrigens auch die Franziskaner und
andere Orden — boten sich im frithen 16. Jahrhundert als
Alternative zur Feuer- und Schwertpolitik der Encomen-
deros an. Als Tridger und Arm der spanischen Krone
fuhlten sie sich befdhigt, den Indio ohne Gewaltanwen-
dung zu kolonisieren, zu christianisieren und damit zu
zivilisieren. Sie stellten sich somit klar gegen die Encomen-
deros, die von der Voraussetzung ausgingen, dal} nur
Unterwerfung die Indianer zur Vernunft und damit ndher
zur Zivilisation bringen konnte.

Da sowohl die zivilen Kolonialherren als auch die Missio-
nare auf die Indianer angewiesen waren — die einen im
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Hinblick aufihre Arbeitskraft, die anderen auBBerdem, um
eine Basis zur Verbreitung des Christentums zu haben —
war die Anwesenheit der Jesuiten wihrend fast 200 Jahren
der Grund fiir Auseinandersetzungen, die immer wieder in
offene Befehdungen ausarteten. Dabeil ging es hidufig
darum, daB die Encomenderos die Unterworfenen
unmenschlich behandelten und ausrotteten, die Jesuiten
andererseits die Indianer von der spanischen Herrschaft
entfremdeten, um mit ithnen einen eigenen Staat aufzu-

bauen.

Sowohl Jesuiten wie auch Franziskaner arbeiteten in der
Tat immer wieder darauf hin, vom spanischen Konig
groBe Regionen zu erhalten, in denen sie wihrend der
vertraglich festgelegten Jahre — zwanzig, dreiBig oder
mehr — ihr Werk verrichten konnten. Zudem strebten die
Orden an, daB3 in solchen Missionsreservaten anderen
Spaniern der Zutritt verwehrt werde, um zu verhindern,
daB indianische Reaktionen auf Gewalttaten auch auf sie
zuriickfallen.

Auch wenn die Geistlichen in Std- und Mittelamerika
kaum je feste Gebiete zugesprochen bekamen, konnten sie
doch  vereinzelt durch Reduktionskonzentrationen
Schwerpunkte der Missionierung schaffen. Diese umfass-
ten nahezu ausschlieflich Indianergruppen, die in unzu-
ginglichen Waldgebieten oder Savannen lebten und
schwer kolonisierbar waren, oder aber Indios, die sich
durch kriegerischen Widerstand einer direkten Unterwer-
fung entzogen.

In den La Plata-Lindern waren es in erster Linie die
Guarani ostlich des Parana, die von der Distanz her weder
von den Spaniern aus Asuncién noch von den Portugiesen
aus Sao Paulo leicht unterworfen und kolonisiert werden
konnten und die deshalb vorerst den Jesuiten tiberlassen

wurden.

Zieht man in Betracht, dafl Pizzaro und seine Nachfolger
bei ihren Versuchen, ins Amazonasbecken vorzustofen,
immer wieder auf heftigen Widerstand stieBen, und eine
Unterwerfung von ziviler Seite her nicht méglich war, so
miiBen die Chiquito-Missionen 6stlich von Santa Cruz im
heutigen Bolivien und diejenige der Mojo nérdlich davon
am Rio Mamoré ebenfalls als vorgeschobene Posten der
Kolonisation betrachtet werden. Dasselbe gilt fiir die
Mayna-Missionen am Oberlauf des Amazonas, die gleich-
falls in einem unwirtlichen, durch Aufstinde gepréagten
Gebiet entstanden.

Auch das Orinoco-Tiefland war zur Reduzierung vorgese-
hen, aber die von den Antillen ausgehenden Einfalle der
Sklavenhandler fiihrten dazu, daf3 die betroffenen India-
ner diese mitsamt den Missionaren vertrieben.
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Die Idee der «Reduktion» ist
Ursprungs, sondern geht mindestens auf das Jahr 1§03

nicht jesuitischen

zuriick, als schon Bedingungen «zur Rettung der indiani-
schen Seele» festgesetzt wurden:

«... por lo que cumple a la salvacién de las animas de los dichos
indios ... es necesario que los indios se reparten en pueblos en que
vivan juntamente, y que los unos no estén ne anden apartados de
los otros por los montes» (zit. nach Melia, 1977, S. 1).

Die Feststellung, daf nur die Reduktion— die zwangsweise
Ansiedlung der Indianer in Pueblos — dem Indio Gewahr
bieten konne, sich vom irrationalen Zustand seines tieri-
schen Lebens zu einem «humanen» und «politischen»
Wesen zu entwickeln, war also nicht neu. (eb.).

Die Kirche betrachtete schon sehr frith die Indianer als
Konglomerat apolitischer und heidnischer Einzelindivi-
duen, deren Seelen es zu retten galt. Damit wurden der
autochthonen Bevolkerung eigenstindige soziale und poli-
tische Strukturen — und natiirlich jegliche Religion — abge-
sprochen, wahrend die Eroberer die Indianer fast durch-
wegs noch als gesellschaftliche Wesen mit eigenen kultu-
rellen Elementen bezeichneten. Auch Schmidel spricht
immer von «Nationen», wenn er Indianerstimme be-
schreibt.

Da die spanische Krone von indianerfreundlichen, meist
kirchlichen Gruppen umgeben war, deren erster Sprecher
uber lange Zeit Bartolomé de Las Casas war, wurden
schon in den Jahren 1§42—1543 die sogenannten «Neuen
Gesetze» erlassen, die verfiigten, daB keine neuen Enco-
miendas mehr verteilt werden durften. Dies gegen den
starken Widerstand der Kolonialisten, die sowohl
Anspruch auf die Arbeitskraft der Indianer als auch auf
die Erblichkeit der Landereien erhoben (Morner, 1964,
S. 187), bevor im La Plata-Gebiet iiberhaupt erst richtig
mit der Verteilung der Landereien und der Kolonisierung
begonnen wurde.

Als die neuen Gesetze keine Auswirkungen aufdie gingige
Praxis der Landzuweisung zeigten, versuchte Spanien,
wenigstens die Abschaffung des «servicio personal» durch-
zusetzen.

In Teilen Mittelamerikas und im Hochland von Peru —
den Zentren der spanischen Kolonisation — schien der
kontinuierliche Druck der Kirche, verstiarkt durch die
Erlasse der Krone, gewisse geringfligige Erfolge bewirkt zu
haben, wiahrend in &rmeren und abgeschiedeneren Gebie-
ten wie Venezuela, Chile und den La Plata-Landern die
Fronarbeit, Verordnungen,
aufrechterhalten wurde (eb. S. 188). Auch eine Reihe
anderer Verbote, zum Beispiel, dal Encomenderos und

ungeachtet der neuen
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andere WeiBle, schwarze Sklaven und Mischlinge nicht
mehr unter den Indianern in den Pueblos leben durften,
wurden kaum je befolgt. Aber gerade diese Gesetzesbe-
stimmungen, zusammen mit anderen historischen Daten,
zeigen, daB} viele indianische Gemeinschaften durch die
Anwesenheit nichtindianischer Individuen und allgemein
durch die herrschenden kolonialen Zustdande zerstért und
oft sogar physisch vernichtet wurden. Aufder andern Seite
zeigt sich schon in diesen frithen Erlassen die Tendenz zur
Segregation, wie sie dann auch in die Praxis umgesetzt

wurde.

Nach den festgelegten Richtlinien hétten die Encomende-
ros die in Pueblos angesiedelten Indianer eigentlich zu gut
christlich
Staatsbiirgern machen sollen. So jedenfalls sah es Azarain

erndhrten, wohlerzogenen, unterwiesenen

seinem Riickblick auf die Geschichte Paraguays:

«Los encomendaderos 6 los que las poseian, tenian siempre en su
casa todos los indios que les pertenecian de ambos sexos y de
todas edades, y los ocupaban a su arbitrio en clase de criados.
Mas no podian venderlos ni maltratarlos, ni despedirlos por
malos, indtiles 6 enfermos: estaban obligados & vestirlos, alimen-
tarlos, medicinarlos é instruirlos en algun arte 0 oficio y en la
religion. De todo esto se hacia cada ano una visita y examen
prolijo por el gefe principal, oyendo al encomendadero, 4 los
indios, y 4 su protector que era un espanol de los mas graves y
caracterizados. En esta clase de encomiendas, fueron incluidos los
guaranis de san Isidro, los Conchas, los de las islas del Parand y
tambien algunos Pampas, Paiaguas, Albayas, y Guaicurus cogi-
dos en las batallas ...» (Azara, 1847, T.1, S. 253).

Historische Belege zeigen zur Geniige auf, daf3 sich die
Encomenderos von Asuncién nicht grundlegend von sol-
chen anderer stidamerikanischer Regionen unterschieden
und in keiner Weise an das von Azara aufgezeichnete Ideal
heranreichten. Auch um Asuncién herum gab es schon in
der zweiten Hélfte des 16. Jahrhunderts einen zunehmen-
den Bevolkerungsschwund, der hauptsachlich auf die
schlechte Behandlung der Guarani durch ihre Kolonial-
herren zurlickzufiihren ist. In der damaligen Auseinander-
setzung zwischen zivilen Encomenderos und christlichen
Ordenstrigern ging es nicht prinzipiell um die Frage, ob
die Guarani kolonisiert werden sollten, sondern darum,
auf welche Art dies geschehen konnte. Die besonders von
Kircheninstanzen gegen die Encomenderos gerichtete
Kritik ist denn auch oft sehr radikal ausgefallen. So heiBt
es in einer «cedula real» aus dem Jahre 1§82, nur 26 Jahre
nachdem Irala offiziell in Paraguay das Encomienda-
System eingefiihrt hatte:



«Somos informado — dice el rey al obispo del Rio de la Plata, ylo
mismo repite a su gobernador — que en esa provincia se van
acabando los indios naturales de ella por los malos tratamientos
que sus encomenderos les hacen y que, habiéndose disminuido
tanto los dichos indios que en algunas partes faltan més de la
tercia parte, les llevan las tasas por entero ...y los tratan peor que
esclavos y como tales se hallan muchos vendidos y comprados de
unos encomenderos a otros y algunos muertos a azotes, y mujeres
que mueren y revientan con las pesadas cargas, y a otras y a sus
hijos les hacen servir en sus granjerias, y duermen en los campos y
alli paren y crian, mordidos de sabandijas ponzofosas, y muchos
se ahorcan y otros se dejan morir sin comer, y otros toman yerbas
venenosas, y que hay madres que matan a sus hijos, en pariéndo-
les, diciendo que lo hacen para librarlos de los trabajos que ellos
padecen, y que han concebido los indios muy grande odio al
nombre cristiano y tienen a los espafioles por enganadores y no
creen en cosas que les ensefian ...y ya que por haberse hecho, ha
llegado a tanta corrupcién y desconcierto, conviene que de aqui
adelante se repare con mucho cuidados.» (Enrique de Gandia,

1939, S. 347).

Die ersten in Paraguay gegriindeten Reduktionen gehen
auf die Franziskaner zurtick, die sich um 1§80 in Caazapa
niederlieBen. Ihre Aufgabe bestand darin, rebellische
Guarani-Gruppen im Gebiet des Parana zu pazifizieren,
was ihnen anscheinend so gut gelang, daB3 die Reduzierung
durch Ordensbriider vorerst ein positives Echo fand
(Melia, 1977, S. 10).

Neben den Guarani nérdlich des Jejui waren es besonders
diejenigen beidseitig des Parand, die den Spaniern starken
Widerstand entgegensetzten und die deshalb vorerst den
Jesuiten zur Befriedung tiberlassen wurden.

Es handelte sich hierbei um ein Gebiet von besonderer
Wichtigkeit, da die Spanier von Asuncién aus gegen Osten
hin kolonisierten und der Ozeankiiste zustrebten, wah-
rend die portugiesischen «Paulistas» stindig gegen
Westen einfielen und mit groBangelegten Expeditionen
schon sehr frith Sklaven im Inland machten. Im Jahr 1541
wurde diese Gegend zum ersten Mal von Alvar Nunez
durchquert und spater auch von Ulrich Schmidel als
Riickweg gewihlt.

Irala unternahm schon 1552 einen Kriegszug, der ihn weit
iber den Parana hinaus bis in die Heimat der ava pytd
(Tupi) fihrte und der die spanische Priasenz gegentiber
den Portugiesen demonstrieren sollte. Angeblich kam die
Invasion auf Bitte einiger Guarani-Hauptlinge zustande,
die um Schutz gegen die Tupi ansuchten. Diese sollen
schon sehr frith mit den Portugiesen paktiert haben, um
unter den Guarani Sklaven zu fangen (Cardozo, 1970,
S. 44—45). Um das Gebiet abzusichern, lie Irala 1554 am
Parana die Garnison «Villa de Ontiveros» griinden und
Lindereien an Spanier aus Asuncién verteilen. In den

ersten Jahren ihrer Anwesenheit konnten die neuen Enco-
menderos auf die Hilfe der Kaziken Canindejd und Guaira
zahlen, die beide als Freunde der Kolonialherren betrach-
tet wurden. Spéter folgten weitere Ortschaftsgrindungen.
1556 war es die Siedlung Ciudad Real, die an der Miin-
dung des Pikyry in den Parand entstand, und 14 Jahre
danach wurde — diesmal schon im Zentrum der neu ent-
standenen Provinz Guaira — Villa Rica del Espiritu Santo
aufgebaut, wo angeblich Gold zu finden war (eb.
S. 45—56).

Wihrend Villa de Ontiveros als Siedlung nicht zu halten
war, entwickelten sich die beiden jlingeren Grlindungen
erfolgreich weiter, da sich die Encomenderos auf «tau-
sende von Feuern» stiitzen konnten, das heifB3t, auf India-
nerfamilien, die den «servicio personal» leisten muBten.
Trotz der angeblich guten Beziehungen zu den Guarani,
kam es aber schon im Jahre 1561 zur ersten groB3en Erhe-
bung, die vor allem gegen die Encomenderos der Ortschaft
Ciudad Real gerichtet war. Um die Guarani «zum Gehor-
sam zuriickzufiihren», blieb den Spaniern nichts anderes
librig, als mit Hilfe aus Asuncién Strafexpeditionen in der
ganzen Provinz Guaira zu organisieren (Azara, T.1I,
S. 169). Auch in den folgenden Jahrzehnten gab es immer
wieder Aufstinde, die mehr oder weniger weit um sich
griffen und die Spanier des 6ftern in Bedrangnis brachten.
Die miB}lungenen Revolten fithrten dazu, daB3 sich unter
der Eingeborenenbevolkerung zusehends der passive
Widerstand ausbreitete, was den Encomenderos beson-
ders zu schaffen machte, da sich die Indianer mehr und
mehr dem «servicio personal» entzogen.

Im Jahre 1607 schlielich wandten sie sich selbst an die
Obrigkeit in Asuncién, mit der Bitte um mehr Priester, die
sich der Indianer annehmen sollten. Da es anders nicht
ging, sollte den Guarani auf gewaltlosem Weg und mit
Hilfe des Christentums die spanische Kolonialdoktrin bei-
gebracht werden:

«... los tengo de volver a visitar y ver lo que en todo se hace en
descargo de Vuestra Real conciencia la Ciudad Real y la Villa
Rica del Espiritu Santo tienen dos sacerdotes clérigos curas de los
espafoles y naturales que a las ciudades acuden y servicios de las
casas. Los demds naturales que es gran suma la que hay en el
distrito de aquellos pueblos, que por la poca fuerza de los espafio-
les no se pueden conquistar sirven cuando quieren y como quieren
y en la mayor parte de ellos, entra uno o dos hombres y anda sus
tierras y yo he enviado a empadronarlos, tiene gran falta de
sacerdotes que los doctrinan y acerca de la poblacién y disposi-
ci6n de esta tierra y de la doctrina que se les podria dar escribiré
mi parecer en carta particular, satisfaciendo a lo que en este,
Vuestra Magestad me mande en la suya.» (Cartas y Memoriales
de Hernandarias de Saavedra. Zit. nach Cardozo, 1970, S. 101).
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Den guten Eindruck, den die Encomenderos von der
Arbeit christlicher Priester hatten, hinterliefen die Jesui-
ten Juan Saloni, Manuel Ortéga und Tomas Fields, die
seit dem Jahre 1588 fast kontinuierlich die Indianersied-
lungen Guairas aufsuchten und in nur neun Monaten
6000 Taufen, 2800 Heiraten und 4000 Beerdigungen voll-
zogen haben sollen. Das Werk der Christianisierung kam
in dem Sinne den spanischen Kolonialherren sehr entge-
gen, als sie sich durch die Verbreitung des Evangeliums
ein besseres Pflichtbewusstsein der Indianer gegeniiber
ihren Herren erhofften.

Einige Kaziken aus der Provinz hatten sich jedoch zusam-
mengefunden und durch Nicolds Tayaoba und Luis
Maendy (Mba’e rendy) eine Petition nach Asuncién brin-
gen lassen, in der sie im Namen der gesamten guaraniti-
schen Bevolkerung baten, vom Frondienst befreit zu wer-
den und als unabhingige Untertanen Seiner Majestit den
Tribut direkt an die Krone liefern zu diirfen, was eigent-
lich in der damaligen Gesetzgebung auch so verankert war
(eb. S. 113).

Schon um das Jahr 1610 zeigte es sich dann deutlich, da3
die Interessen der Jesuiten nicht unbedingt mit denjenigen
der Encomenderos Ubereinstimmten. Anstelle einer rein
christlichen und zivilrechtlichen Indoktrination, wie sie
von den ersten Missionaren getdtigt wurde, strebten die
Jesuiten die Schaffung eigener Reduktionen an, in denen
die freien Guarani gesammelt, christianisiert und zur
Arbeit angehalten werden sollten.

Mit Recht muB3ten deshalb die Spanier in Ciudad Real
und Villa Rica beflirchten, dafl wenigstens ein Teil der
ihnen durch die Encomienda zugesprochenen Guarani
diesen Umstand niitzen wiirden, um in die Reduktionen
der Jesuiten iberzusiedeln, was dann auch wirklich ge-
schah.

Die Missionare muflten in den nichsten Jahren immer
wieder die beschwerliche Reise nach Asuncién unterneh-
men, um sich dort bei der Obrigkeit gegen die von den
Encomenderos gegen sie erhobenen Vorwiirfe zu wehren.
Diese bestanden darin, daB sie die Indianer zur Faulheit
erzogen und gegen die spanische Herrschaft authetzten.

Die Jesuiten andererseits muBten sich die Tatsache einge-
stehen, daB die Guarani in den Missionssiedlungen Gottes
Wort akzeptierten, weil sie sich vor den Spaniern fiirchte-
ten — oder mit andern Worten: daf3 der Zulauf in den
Reduktionen nicht unbedingt ihrer Uberzeugungskraft,
sondern vielmehr der Angst gegeniiber den Encomenderos
zu verdanken war (Lugon, 1970, S. 23—24).

Zwischen 1610 und 1630 wurden in der Provinz Guaira
insgesamt zwolf Reduktionen gebildet, die nach jesuiti-
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schen Berichten 150000 Guarani-Indianer umfaBten
(siche Karte S. 111). Andern Informationen zufolge sollen
es bis zu 300000 gewesen sein, da vermutet wird, daB} die
Jesuiten die Zahl auf dem Papier absichtlich niedrig hiel-
ten, muBten sie doch an die spanische Krone eine Kopf-
steuer fiir jeden «reduzierten» Indianer leisten. Zu den
Jesuiten, die sich in dieser Region besonders aktiv betétig-
ten, gehdrt Antonio Ruiz de Montaya, dessen «Conquista
Espiritual» zu den wesentlichsten ethnohistorischen Quel-
len der damaligen Zeit zahlt.

Die Reduktionen wurden fast ausschlieSlich im 9stlichen
Teil der Provinz Guaira, aullerhalb des Einflulbereichs
der spanischen Siedlungen Ciudad Real und Villa Rica
gegrindet. Trotzdem verstirkten sich die Auseinanderset-
zungen zwischen Padres und Encomenderos. Es waren
besonders die Reduktionen im Gebiet des Gebirgszuges
Yvytyrembeta, die den Spaniern ganze Gruppen von
Indianern entzogen. Ortschaften wie Santa Ana, Ytupe,
Yvyaty, Kuna mingura und Takuara — als Encomiendas
gegrundet — entleerten sich, und die Kolonialherren blie-
ben praktisch ohne Arbeitskrafte (Cardozo, 1970, S. 114).

Die hauptsichliche Meinungsverschiedenheit zwischen
den zivilen und den christlichen «Patrones» drehte sich
auch hier vor allem um den Frondienst, den die Indianer
zu absolvieren hatten. Wihrend die Jesuiten sich an die
von der Krone vorgeschriebenen zwei Monate halten woll-
ten, die von den Guarani jahrlich an die Obrigkeit geleistet
werden mufBten, dringten die Encomenderos darauf, die
Indianer ganzjdhrlich zur Verfugung zu haben. So
betrachtet, ist es verstandlich, daf} die Einheimischen die
«siiBe Sklaverei» der Jesuiten dem totalen Frondienst der
Encomenderos vorzogen und sich in die Reduktionen
fliichteten.

Ab 1620 begannen in Guaira die «bandeirantes» — auch
Mameluken und Paulistas genannt — starker zu wirken. In
immer kirzeren Abstanden fielen sie Gber die Siedlungen
her, um Teile der indianischen Bevélkerung als Sklaven
nach Sao Paulo zu bringen, wobei sie vielfach Unterstiit-
zung bei den Tupi-Stammen fanden. Gerade die Jesuiten-
reduktionen wirkten anziehend auf die Sklavenjdger, da in
diesen groBe Teile der Guarani-Bevélkerung lebten.

Als im Jahre 1628 die Bandeirantes unter der Leitung von
Antonio Raposo Tavares in Guaira einfielen und in einem
groBangelegten Zug — angeblich blieben nur 2§ Personen
in Sao Paulo zuriick — fast samtliche Indianer-Gruppen
uberfielen, muBten die Jesuiten mit den restlichen Gua-
rani gegen Studosten ziehen, um sich siidlich des Yguazu-
flusses oder westlich des Parana neu anzusiedeln. Bald



darauf folgten auch die Encomenderos, die sich allein und
ohne Arbeitskrifte auch nicht mehr halten konnten, und
so blieb die Provinz den Portugiesen liberlassen.

Die Ruhe vor den Bandeirantes war damit allerdings noch
nicht gesichert. Uberfille erfolgten das ganze 17. Jahr-
hundert hindurch und erstreckten sich tiber Paraguay bis
hinauf nach Bolivien. Nachdem die Jesuiten ihre Reduk-
tionen in der alten Provinz Guaira aufgeben muB3ten, bil-
dete sich ein Schwerpunkt ihrer Evangelisationsarbeit im
Gebiet zwischen den Flissen Parand und Uruguay, wo
schon einige Reduktionen bestanden. 1609 wurde in der
Nihe der Einmindung des Parand in den Paraguay San
Ignacio Guazu gegriindet, 1610 an einem Nebenfluf3 des
Uruguay Candelaria, 1615 Itapua, das spater vom sidli-
chen Paraniufer ans nordliche verlegt wurde. Weitere
Reduktionen dieser frithen Griindungszeit waren Concep-
cién (1619), San Javier (1626), Yapeyu (1626) und andere.
Bis ins 18. Jahrhundert hinein wurden tiber dreiig Mis-
sionssiedlungen von den Jesuiten mit Guarani-Indianern
aufgebaut und in Betrieb gehalten. Gegen Mitte desselben
Jahrhunderts strebten die Ordensbrider schlieBlich
danach, eine direkte Verbindung zu den bolivianischen
Niederlassungen zu schaffen, worauf sie die nordlichsten

im Paraguaygebiet gelegenen Reduktionen — Belem
(1740), San Joaquin (1746) und San Estanislao (1749) —
grindeten.

Diese {lorierten allerdings nicht mehr richtig, da die politi-
schen Auseinandersetzungen schon im Jahre 1767 zur
Folge hatten, daf3 die Jesuiten aus den spanischen Kolo-
nialgebieten verwiesen und die Reduktionen unter die
Obhut der zivilen Regierungen kamen und wie Encomien-
das weitergefithrt wurden.

Die Wirtschaftsordnung in den Reduktionen wurde von
Historikern seit dem 19. Jahrhundert oft einem ausge-
prégten, gut funktionierenden Agrarkollektivismus gleich-
gesetzt und damit in einer Weise idealisiert, wie es kaum
der Realitédt entsprach (Lafargue, 1921; Baudin, 1962). In
der Regel lebten die Guarani in Siedlungen, die rund um
das Zentrum der Reduktion angelegt waren. Dieses
bestand aus Kirche, Werkstatten, den Hausern der Prie-
ster, Lagerhdusern und so weiter. Jede Familie verfugte
Uiber Land, das zum privaten Nutzen angebaut und dessen
Ertrag frei konsumiert oder gehandelt werden konnte. Die
Reduktion wiederum hatte eigene Lindereien, die unter
Anleitung der Jesuiten ebenfalls von den Guarani — wah-
rend drei Tagen in der Woche — bebaut wurden. Der
Ertrag dieser Felder wurde fluBabwirts verschifft und ver-
marktet, so daf3 die Jesuiten Uber relativ grofe Einnahmen
verfugt haben miissen, die zum Teil als Steuern an den
Staat und an den Orden und zum Teil in den Aufbau der

Reduktion flossen. Gerade dieser groBangelegte Handel
hat schon sehr frith die Gesellschaft Jesu in Verruf ge-
bracht.

Da die Jesuiten in ihren Berichten mehr auf Fortschritte in
der Evangelisierung und der Entwicklung ithrer Missions-
stationen eingingen und in den Studien linguistische
Aspekte in den Vordergrund stellten, sind von ihnen kaum
Daten bezliglich ethnischer Gliederung, Sozialstruktur
und nicht-christlicher Religion vorhanden. Wir verzichten
aus diesem Grund darauf, hier ausfihrlicher auf die Mis-
sionszeit einzugehen, und werden die wenigen ethnohisto-
rischen Daten, die uns von den Jesuiten zur Verfligung
stehen, zusammen mit solchen aus anderen Quellen im

nichsten Abschnitt darlegen.

3. Ethnohistorische Daten

Die kolonialgeschichtlichen Zeugnisse zur Beeinflussung
und Herausbildung der heute in Paraguay lebenden Gua-
rani sind sehr vielfiltig, geben jedoch tiber die Jahrhun-
derte hinweg ein verwirrendes Bild von Neugruppierun-
gen, Umsiedlungen und Migrationen, die — verbunden mit
stindig wechselnder Namensgebung durch spanische
Kolonialherren, Reisende und Priester — eine EntschliBe-
lung der Guarani-Geschichte nur sukzessive und iiber aus-
giebige Archivarbeiten erlauben werden. Teilweise sind
diese Nachforschungen bereits erfolgt, und von den daran
Ethnohistorikern
Cadogan (1950, 1956, 1959, 1960, 1962, 1968 u.a.), Bra-
nislava Susnik (1965, 1975, 1979—80) und Bartomeu
Melia (1970, 1976) zu erwdahnen.

beteiligten sind besonders Leén

Schwierigkeiten bei der historischen Analyse ergeben sich
vorwiegend aus dem Umstand, daB3 die frithen Eroberer
und spiter auch die Jesuiten die Guarani kaum nach
ethnischen Kriterien oder gar nach indianischer Selbstde-
finition benannten. Vielmehr wurden regionalen Gruppen
Namen ihrer Kaziken, naher Flisse, Gebirge usw. zuge-
teilt. Schmidels Bericht gibt dazu ein lebendiges Bild. Fast
jede groBere Gemeinschaft wird bei thm zur Nation erho-
ben, ohne daB ethnische, linguistische oder andere Krite-

rien berlicksichtigt worden wéren. Azara sagt dazu:

«La nacion Guarani era la mas numerosa y entendida del pais,
pero no tenia un gefe, ni formaba un cuerpo politico como la
megicana; porque cada pueblo era independiente de los demas, y
tenia un nombre particular, como son en el Paraguay los de
Imbeguds, Caracaras, Timbus, Corondas, Colastines, Tucagués
Calchaquis, Quiloazds, Ohomas, Mongolas, Acaai, Ytati, Tois,
Tarois, Curupaitis, Curumiais, y otros que algunos escritores han
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olvidado y creido alguna vez que pertenecian 4 naciones diferen-
tes. Asi sucede & Schmidels capitulo 17, llamando Macuarendas a
los Quiloazas y creyéndolos de diferente nacion que los Timbus.
El nombre mas general de la nacion, fue antiguamente el de
Carios y hoy lo son los Guaranis y Tapes.» (Azara, 1847, T. 1,
S. 181).

Wihrend der Kolonialzeit wurden als Cario im engeren
Sinne diejenigen Guarani bezeichnet, die im Raume Asun-
cién, zwischen den Flissen Tebicuary und Manduvira,
angesiedelt waren (siehe Karte S. 111). In einigen Doku-
menten taucht der Name Cario ebenfalls fur andere Gua-
rani-Gruppen auf, unter anderen wurden diejenigen der
Atlantikkuste von den Portugiesen «Carijos» genannt.
Fir Paraguay unterscheidet Susnik drei weitere Gruppen,
dieim 16. und 17. Jahrhundert von Bedeutung waren und
sich voneinander, aber auch von den Cario abgrenzten. Es
sind dies die Itatin, die zur Zeit der Eroberung noch
nordlich des heutigen Grenzflusses Apa lebten, dann die
Guarani im Raume Caazapa und weiter diejenigen von
Guarambaré, deren Siedlungsgebiet zwischen den Flissen
Jejui und Ypane lag (Susnik, 1965, S. 193).

Niher benannt wurden die Cario vielfach nach ihrem
Herkunftsort oder — regional — nach ihren Kaziken. So
sprach man von den Gruppen von Altos, denjenigen von
Quyquyo und Quiindy und so weiter. Oft bezog sich die
ortliche Bezeichnung der Cario-Gruppen auch schon auf
die Regionalisierung, hervorgerufen durch die Verteilung
der Landereien und die dazugehorigen Pueblos.

Bis heute konnte nicht nachgewiesen werden, daB3 die
Cario sich ethnisch von den tbrigen Guarani-Gruppen
unterschieden oder gar eine andere guaranitische Dialekt-
form hatten. Den Spaniern fielen sie in erster Linie durch
ihre Befestigungsanlagen und Fallgruben auf, die ja schon
von Schmidel beschrieben worden waren.

Die Cario waren die ersten Guarani, die von den Spaniern
wirklich kolonisiert, nach dem Encomienda-System aufge-
teilt und partiell umgesiedelt wurden. Die frithesten Griin-
dungen von Guarani-Dérfern finden sich deshalb aus-
schlieBlich in der ndheren Umgebung, 6stlich von Asun-
ci6n und sind zum Teil heute noch mit den Namen erhal-
ten. Dazu gehoren Altos, Ita, Yaguaron, Tobati, Aregua,
Ypane, Guarambaré und andere mehr, die alle zwischen
1535 und 1538 entstanden (Azara, 1847, T. I, S. 330).

Die Dezimierung der Cario-Bevélkerung setzte schon sehr
frih ein, was fur die Spanier zu einem grofen Mangel an
Arbeitskriften fiihrte. Die Cario waren auch die ersten, die
sich gegen die Zwangsansiedlung erhoben und schon im
Jahre 1545 versuchten, mittels eines massiven Aufstandes
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die Kolonialherren aus dem Lande zu werfen (Schmidel,
1962, S. 4411).

Die teilweise Ausrottung der Cario veranlaBte die Kolo-
nialherren, im 17. Jahrhundert andere Guarani-Gruppen
im Raum um Asuncién anzusiedeln. Dazu gehorten Gua-
rani aus dem 9Ostlichen Regenwaldgebiet, die nach Itape,
solche aus dem Siiden, die nach Yaguaron und Guaram-
baré und solche aus dem Norden, die nach Ypane verscho-
ben wurden (Susnik, 1979—1980, Karte S. 254).

Es ist bezeichnend, da im ehemaligen Siedlungsgebiet
der Cario seit Jahrhunderten keine Guarani mehr zu fin-
den sind und sich die einstigen Indianersiedlungen sehr

schnell mestizisierten.

Nérdlich des Manduviraflusses, bis hinauf zum Ypane,
teilten sich die Guarambaré und die Tobatin in das Wald-
land. Im Zuge der Schaffung von Encomiendas wurden
letztere im 16. Jahrhundert zum Teil in der siidlich ihres
Gebietes liegenden Siedlung Tobati zusammengefa3t. Thr
Name erscheint erneut im 18. Jahrhundert, in Verbin-
dung mit den Griindungen der zwei letzten Jesuitenreduk-
tionen San Estanislao und San Joaquin (Susnik, 1975,
S. 102).

Die Guarambaré hatten auf beiden Seiten des Ypane und
bis hinunter zum Jejuifluf3 FuB3 gefaBt. Thren Namen ver-
danken sie einem ihrer Kaziken (eb. S. 102). Nach ande-
ren Quellen hieB3 der YpanefluB3, der sich von den Kordille-
ren des Amambay bis zum Paraguay erstreckt, urspriing-
lich Guarambaré (Melia, 1976, S. 165).

Die Guarambaré gehorten zusammen mit den noch zu
erwiahnenden Itatin, zu den am schwersten zu kolonisie-
renden — und spiter zu missionierenden — Guarani-Grup-
pen. Sie waren die ersten, die im Jahre 1542 Irala die
Gefolgschaft verweigerten, d. h. nicht bereit waren, ihn auf
einen Kriegszug in den Chaco zu begleiten, worauf Ara-
caré, einer ihrer Kaziken, gehingt wurde (siehe S. 109).

Auch fortan waren die Guarani der Jejui-Region immer
wieder rebellisch. So hatte der Aufstand von Arecaya im
Jahre 1660 gleichfalls seinen Ursprung in diesem Gebiet.
Arecaya wurde um 1630 als «Pueblo de Indios de Nuestra
Senora de la Concepcién de Arecaya» am Jejuiflull
gegriindet, die Indianer dort zum ersten Mal wirklich
reduziert und an verschiedene in Asuncién ansassige Spa-
nier verteilt. Das Hauptinteresse galt ab dem 16. Jahrhun-
dert der Gewinnung von Mateblittern, und der Handel
mit Mate-Tee wurde zu einem wichtigen Bestandteil der
Kolonialwirtschaft. Der Jejui als befahrbarer FluB und die
umliegenden reichhaltigen Matewélder boten besonders
gute Voraussetzungen, um in diesem Landstrich mit den



Indianern als «Yerbateros» diesen Wirtschaftszweig zu
fordern. Die in Arecaya anséssigen Guarani wurden des-
halb in erster Linie zur Arbeit in den Waldern angehalten.
Der Druck der Fronarbeit sowie unmenschliches Verhal-
ten der Encomenderos und ihrer Vertreter gegeniiber den
Mate-Sammlern und deren Familien fiihrten dazu, daf3
ein groBer Teil der Guarambaré zu Pfeil und Bogen griff
und sich gegen die Encomenderos erhob. Der auf Besuch
weilende «Gobernador» aus der Hauptstadt und seine
Begleiter wurden kurzerhand angegriffen, und es blieb
ihnen nichts anderes ibrig, als sich in der Kirche des
Dorfes zu verschanzen. Erst nach einigen Tagen und mit
Unterstiitzung von Mestizen und Guarani, die aus den
Pueblos von Atyra, Ypane, Guarambaré und Caaguazu —
angefiihrt von ihren jeweiligen Priestern — den Einge-
schlossenen zu Hilfe kamen, konnte die Rebellion nieder-
geworfen werden. Ein groBer Teil der reduzierten Guarani
fliichtete sich daraufhin in die Wilder zu den frei lebenden
Gruppen, zu welchen sie gerade durch ihre Tdtigkeit in
den Matewildern den Kontakt hatten aufrechterhalten

kénnen (zum Aufstand von Arecaya s. Velasquez, 1965).

In diese Zeit fielen auch die Versuche, die Guarambaré
weiter sudlich anzusiedeln, um zu verhindern, daf3 sie
standig in die ausgedehnten Wilder von Amambay,
Itanard und Mbaracaju fliehen konnten.

Eine weitere Gruppe der Guarani, die sich durch kontinu-
ierliche Resistenz auszeichnete, sind die Itatin. Von ihnen
steht mit Sicherheit fest, daB3 sie sich durch ein geschlosse-
nes ethnozentrisches Verhalten schon in vorkolonialer
Zeitvon den uibrigen Guarani unterschieden. Es war Irala,
der sie 1553 «entdeckt» und «Besitz von ihrem Land
genommen hat» (Melia, 1976, S. 158). Nach Sanchez
Labrador, dem Begriinder der erst um 1760 etablierten,
am Unterlauf des Ypane gelegenen Reduktion Belem, und
nach Aguirre wird sich ihr Siedlungsgebiet vom Guaram-
baréfluss — heute Ypane — und dem Parayfluss — heute
Aquidaban — bis hinauf zu dem in Brasilien liegenden
Mbotetey erstreckt haben (eb. S. 1§9). Die Itatin wurden
bekannt durch ihre Wanderungen Richtung Andenge-
birge, die zum Teil schon auf vorkoloniale Ereignisse
zurlickgehen und dazu fihrten, daB3 sich die Guarani-

Enklaven durch ganz Bolivien erstrecken.

Die ersten Itatin wurden bereits 1§96 —97 unter der Regie-
rung von Ramirez de Velasco einigen Encomenderos zuge-
wiesen. Es war jedoch den Spaniern nicht moglich, ihre
Liander wirklich zu kolonialisieren, was teils auf den
Widerstand der Itatin, teils aber auch aufdie periodischen
Einfille der Bandeirantes aus Sio Paulo und die Uber-

griffe der Mbaya-Indianer aus dem Chacogebiet zurtick-
ging. Gerade der zunehmende Druck der Mbaya veran-
laBte die Itatin, ihre tradionellen Stammplitze stidlich des
Mbototey zu rdumen und sich in die Walder des heutigen
Amambay zurlickzuziehen. Die iber das ganze 18. Jahr-
hundert hinweg von den Mbaya kontrollierten Gebiete
weisen auch heute nicht-guaranitische geographische
Namen auf, obwohl sie vom 19. Jahrhundert an wieder
von Guarani besiedelt wurden. So wechselte, wie schon
erwihnt, der ParayfluBl zu Aquidaban und der Guaram-
baré zu Bidioni Taloconagadi. Letzterer bekam erst unter
den spiten Itatin seinen heutigen Namen Ypane und
wurde damit reguaranisiert (Melia, 1976, S. 165).

Obwohl die Itatin sporadischen Kontakt zu den Kolonial-
herren hatten, kamen sie anscheinend erst in permanente
Bertihrung mit ihnen, als die Jesuiten den Aufbau der
Reduktionen von Belem, San Estanislao und San Joaquin
begannen. Aus dieser Epoche stammen auch die christli-
chen Einfliisse, die noch heute unter den nérdlichen Gua-
rani festzustellen sind und auf die wir noch zu sprechen

kommen werden.

Im Laufe des 17. und 18. Jahrhunderts nahm die Tren-
nung zwischen den von Encomenderos oder Jesuiten redu-
zierten Guarani und ihren frei lebenden Stammesbridern
immer ausgepragtere Formen an. Wéahrend die fest ansas-
sigen Guarani zunehmend christianisiert und an die kolo-
niale Wirtschaftsform angepal3t wurden, bildete sich bei
den «monteses» ein kritischeres BewuBtsein heraus. Kon-
takte zu den Spaniern, aber auch zur mestizischen, aus der
Guarani-Kultur  hervorgegangenen Landbevélkerung
wurden wenn moglich unterlassen, was automatisch zur
Selbstisolation fithrte. Die Monteses, hdufig «caynguas»
genannt (ka’a gua — diejenigen vom Wald), seltener auch
«carimas» oder «tarumas», setzten sich aus Guarani-
Gruppen zusammen, die sich entweder iberhaupt nicht
reduzieren lieBen oder aus den Pueblos und den jesuiti-
schen Reduktionen in die Selva fliichteten und wieder ihre
urspriingliche Lebensform annahmen. Gerade die Aus-
beutung der Matewilder ermdglichte es ja bekanntlich
den reduzierten Guarani, wiederum Kontakt zu freien
Gruppen anzukniipfen und sich abzusetzen. Andererseits
begannen Monteses, zu Anfang des 17. Jahrhunderts die
«Yerbateros» verstirkt zu storen, indem sie ganze Mate-
Transporte Uberfielen und vernichteten (Susnik, 1965,
S. 197).

Aus dieser Situation heraus intensivierten sowohl Enco-
menderos als auch Jesuiten ihre Bemiihungen, die frei
lebenden Guarani aus den Wildern zu holen und in den
von ihnen kontrollierten Siedlungen seBhaft zu machen.
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Wihrend jedoch die Encomenderos in bewidhrter Weise
durch «rancheadas» die Guarani gewaltsam zu reduzieren
versuchten, wandten die Jesuiten andere Methoden an. In
diese Zeit fiel die Griindung der Reduktion von Rosaria,
spater San Joaquin genannt, die vortrefflich die Wider-
spriiche aufzeigt, die damals zwischen Klerus, zivilen
Kolonialherren und den frei lebenden Guarani bestanden.
Azara beschreibt die Griindungsgeschichte folgender-
mallen:

«Instruidos de que habia en el Tarumd guaranis silvestre, les
despacharon algunos indios instruidos de los pueblos del Parand,
que eran de la misma lengua, con algunos regalitos diciendo se los
remitia un padre jesuita que los amaba mucho, y deseaba llevar-
les otros con abundancia de vacas para existir sin trabajar, y que
aun queria vivir entre ellos. Se repitieron iguales embajades y
reconocimiento del pais, y de resultas marché el padre el afio 1720
con las ofertas, acompanado de bastantes indios escogidos en los
pueblos del Parand, que llevaron el equipaje y ganados, y que se
quedaron para cuidarlos, para servir al jesuita y para fabricar las
casas 6 chozas precisas. Comidas las vacas, se llevaron otras y
otras por muchos indios de los citados pueblos que se fijaban alli
con varios pretestos. La abundancia de comida, la dulzura del
padre, la buena conducta de los indios del Parand, las musicas y
fiestas, y el no molestar en nada 4 los indios silvestres, atrageron &
cuasi todo los de esta especie que habia en la comarca, y sellamé
esta reunion pueblo de Rosario. Pero cuando el ano de 1724 hubo
ya mas indios del Parana que silvestres, reemplazé al primier
jesuita otro del cardcter que convenia, el cual con su fuerza
armada circund¢ a los indios silvestres, y se los llevé al pueblo de
Santa Maria de Fé y en seguida los repartié en otros pueblos de los
del Parand, donde los sujetaron y redugeron, menos 4 6o familias
que lograron escaparse 4 su Tarumd al afio de 1733.» (Azara,
1847, T. 1, S. 271—272).

Nach der mifiglickten Deportation der Guarani in die
Reduktion Santa Maria de Fé reorganisierten sich die
fliichtigen Familien in den Waldern ihres urspringlichen
Siedlungsgebietes in funf Gemeinschaften, unter der Fih-
rung der Kaziken Parandery, Guayrazura, Yasu, Yazu-
abuza und Xavier (Susnik, 1965, S. 199). Im Jahre 1746
wurden sie jedoch wiederentdeckt, und die Reduktion San
Jaoquin bildete sich erneut. Drei Jahre spdter nahmen die
Jesuiten abermals Kontakt zu noch frei lebenden Guarani-
Gruppen auf, wobei sich das Vorgehen dhnlich gestaltete,
wie oben von Azara beschrieben wird. Missionierte India-
ner aus San Joaquin wurden in die Wilder des Jejuiflusses
gesandt, um den dort lebenden Gruppen Geschenke zu
lberbringen und so den Kontakt mit den Missionaren
vorzubereiten. Mit den Guarani des Jejuigebietes wurde
daraufhin die Reduktion San Estanislao geschaffen.
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Die Vorgehensweise der Jesuiten wurde damals schon
heftig angegriffen, wobei die Kritik erst recht verstandlich
wird, wenn wir berlicksichtigen, daf3 beide Reduktionen in
einem Gebiet gegriindet wurden, das bisher den Encomen-
deros allein zur Verfigung stand, und diese die beiden
Jesuitenniederlassungen als «intrusos» in ihrem Territo-
rium betrachteten. Auflerdem erreichten die Jesuiten mit
Geschenken problemlos, was die Encomenderos mit
Gewalt nicht durchsetzten.

Es soll an dieser Stelle nur die Kritik von Mathias de
Anglés y Gortari wiedergegeben werden, die ziemlich
genau aufzeigt, auf welche Weise die Jesuiten damals ins
Kreuzfeuer gerieten und wenige Jahre spiter aus den spa-

nischen Koloniallindern gewiesen wurden:

«Habra unos ocho o nueve anos, que el Padre Joseph Pons y el
Padre Félix Villa Garcia sacaron de unos parajes de los montes
unas 400 familias de indios Monteses o Tarumds, con unos enga-
flos y estratagemas bien extrafios; y habiéndolo llevado contra su
voluntad al pueblo de Santa Maria o Nuestra Senora de Fe y
conocido de los tales indios el mal estilo, modo y rigor de los tales
padres, escaparon los mas de ellos y se han vuelto a su gentilidad,
y no quieron nioir el nombre de los padres ni el de los cristianos; y
esta Reduccién o Conquista que ha tenido tan poca duracién, me
consta que la han celebrado grandemente los Padres y la han
hecho muy plausible en Madrid y en Roma.» (zit. nach Cadogan,
1956, S. 296).

Die Bezeichnung «monteses» blieb in Zukunft bestehen
fiir all jene Gruppen, die sich aktiv oder passiv einer Kolo-
nisierung widersetzten und die abseits der Mestizenbevol-
kerung, innerhalb ihrer traditionellen sozio-6konomischen
Struktur existierten.

Aber auch von den Mestizendorfern her stieen immer
wieder Familien zu den Monteses, trotz der schon beste-
henden semantischen Trennung in «paraguayo» und
«indio» oder «ava». Bewirkt wurde dieser Zuflu} in die
Wilder Ostparaguays durch immer noch stattfindende
Zerstorungen von Pueblos durch brasilianische Bandei-
rantes und die inzwischen berittenen und deshalb sehr
mobilen Chacostimme des Mbayas und Payaguas.
Zunehmenden Druck auf die Mestizendorfer iibte eben-
falls die progressive Verknappung des Landes aus, die in
erster Linie auf die gehdufte Schaffung von Estancias und
die damit verbundene Viehzucht zuriickzufiihren war.
Opfer dieser Entwicklung waren die auf Landwirtschaft
ausgerichteten Pueblos, denen vermehrt Land strittig
gemacht wurde (Susnik, 1965, S. 1691l).

Die Abdrangung der Caynguas in die Randgebiete Ostpa-
raguays und das fehlende Interesse des Kolonialstaates an



deren Entwicklung hatte zur Folge, daB3 bis ins 20. Jahr-
hundert hinein die ethnische Selbstdefinition dieser Grup-
pen nicht zur Kenntnis genommen wurde — dies, obwohl
das Guarani auch in der nationalen Gesellschaft
Umgangssprache war.

Es war schlieBlich dem katholischen Missionar Franz
Miiller vorbehalten, in einer Schrift der Jahre 1934—35
erstmals eine Einteilung der Guarani nach kulturellen
Elementen vorzunehmen und in Ansdtzen eine demogra-
phische Gliederung der noch lebenden Caynguas aufzu-
stellen. Miller arbeitete in den Jahren von 1920 bis 1924
am Aufbau einer Missionsstation am Jejuiflul, die dann
aber wieder aufgegeben werden mufte.

Der mehrjihrige Kontakt mit den Guarani dieses Gebietes
ermoglichte es thm, nach «kulturellen und dialektischen
Eigenttimlichkeiten» vier zum weitverbreiteten Guarani-
Volke gehorige «Stdmme» zu unterscheiden: Guayaki,
Mbya, Chiripd und Pan, von denen er die drei letzteren in
seiner Arbeit behandelt (Miiller, 1934—35, S. 178).

Die Benennungen dieser guaranitischen Untergruppen,
die sich in der Folge als richtig erwiesen, tauchen zwar
schon in fritheren Publikationen auf, tragen aber dort eher
zur Verwirrung als zur Kliarung bei. Im «Apercu ethno-
graphique préliminaire du Paraguay Oriental et du Haut
Parana» — von Bertoni im Jahre 1920 publiziert — sind sie,
mit Ausnahme von Pan, ebenfalls vertreten, aber nur als
Bezeichnung von ortlichen Gemeinschaften unter vielen
anderen Begriffen (Bertoni, 1920, S. §39—§41). Zur Ver-
breitung der vier Gruppen sagt Miiller:

«Vom 27. Grad sudlicher Breite bis etwas tiber den 25. Grad
sidlicher Breite hinauf nach Norden haben fast ausschliesslich
die Mbya in der Ebene und die Guayaki auf den Hohenziligen —
den stidostlichen Ausldufern der Sierra Mbaracadji—ihre Wohn-
kreise. Nordlich davon, selbst hinauf bis zum Salto Guaird und
dariiber hinaus bis nach Matto grosso hinein kommen nach
unseren Erkundungen die Mbya zwar nicht als geschlossene
Volkseinheit, sondern zwischen den Pan- und Chiripa-Stimmen
als Enklaven eingesprengt, vor.

Die Wohnsitze der Chiripd befinden sich zumeist siidlich, die der
Pan zumeist nérdlich vom Jejuiguasifluss.

Die Mbya nennen sich selber Mbya, was soviel wie «Leute»
bedeutet, jedoch heute von ihnen in dieser Bedeutung nicht mehr
gekannt ist und nur noch als Stammesname empfunden wird, wie
ihr Ausdruck: che Mby4, h. h. ich bin ein Mbyd, unschwer erken-
nen ldsst...

Die Chiripd und Pan verdanken ihren Namen den Paraguayern.
Sie selbst nennen sich heute mit Stolz den Mbyd gegeniiber
Guarani, obwohl die Mbya in Sprache, Sitte und Rasse noch
reinere, unvermischtere Guarani sind als die Pafi und besonders
die Chiripd, die offensichtlich schon mancherlei Blutvermischung

mit der weissen Rasse aufweisen ... Pan soll nach Angabe meines
Gewdhrsmannes aus diesem Stamme abgeleitet und nach Gua-
rani-Art verkiirzt sein aus (com)-pan-(ero).» (Miiller, 1934—35,

S. 179—180).

Miiller hat sich beim Aufarbeiten der Unterschiede dieser
drei Gruppen im wesentlichen auf die materielle Kultur
beschriankt, obwohl er auch Bemerkungen zu Religion und
Riten machte. Die Unterteilung in Mbyd, Chiripd und
Pan wird heute von diesen als ethnische Selbstbenennung
aufrechterhalten, auch wenn die Chiripd im tédglichen
Gebrauch Ava-Guarani oder einfach Guarani vorziehen.
Die Mbya begriilen es ebenfalls, mit Guarani angespro-
chen zu werden. Der vollstindige Name der Pan wiederum
ist Pai-Tavytera und bedeutet soviel wie «Bewohner des
Zentrums der Erde» (pai-tava-yvy-ete-ra). Cadogan hat spa-
ter richtiggestellt, dass Pai oder Pan, wie Miller schreibt,
nichts mit dem spanischen Wort companero zu tun hat,
sondern die Bezeichnung ist, welche die Gétter innerhalb
der Pai-Mythologie zur gegenseitigen Anrede brauchen
(Cadogan, 1962, S. 44).

Die im Anhang angefiihrte Karte gibt uns eine Ubersicht
Uber die heutige Verbreitung der drei Gruppen (S. 124).
Auf die Lokalisierung und auf nihere demographische
Daten werden wir in einem spiteren Kapitel zurtick-
kommen.

Das heutige Wissen ist noch zu ungeniigend, als daf8 Klar-
heit tiber den Werdegang jeder dieser drei Guarani-Eth-
nien bestlinde. Die wenigen ethnohistorischen Daten, die
uns zur Verfugung stehen, kénnen hichstens dazu dienen,

zukiinftige Untersuchungen zu umrei3en.

Cadogan hat festgestellt, daB das von Ruiz de Montaya
aufgezeichnete klassische Guarani der alten Provinz
Guaira nicht mit demjenigen der Mbya iibereinstimmt,
obwohl es diesem am néchsten kommt. Daraus konnte
geschlossen werden, daf3 die Guarani stlich des Parand —
trotz der engen Kontakte zu denjenigen des heutigen Para-
guay und trotz der von den Jesuiten durchgefiihrten
Migrationen ins Gebiet der Parand-Reduktionen — auf
einem anderen Stratum beruhten, das sich schon zur Zeit
der spanischen Besetzung leicht von demjenigen der para-
guayischen Guarani unterschied. Auf der anderen Seite
fand Cadogan Hinweise dafiir, daf die autochthone Bevol-
kerung der Taruma-Reduktionen im Gebiet von San Joa-
quin wahrscheinlich als Vorldufer der heutigen Mbya zu
betrachten sind. Beim Studium der Kirchenregister von
San Joaquin und Nuestra Sefiora del Rosario de los Ajos —
heute Coronel Oviedo — in denen Guarani-Namen der
damaligen Zeit aufgezeichnet sind, konnte Cadogan fest-
stellen, daB dieselben Namen durch das 18. bis ins
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19. Jahrhundert hinein im Gebrauch waren und zum Teil
noch heute von Mbyé-Indianern verwendet werden. Dar-
aus folgerte er, daf3 eine direkte Verbindung von den rebel-
lischen Monteses von Taruma zu den heutigen Mbyé-
Guarani bestehen miisse (Cadogan, 1960, S. 7).

Noch 1844 wurden in diesem Gebiet Strafexpeditionen
gegen die als widerspenstig geltenden Guarani durchge-
fiuhrt, da sie angeblich Neuansiedler storten (Cadogan,
1956, S. 300); und aus dem Jahre 1876 liegt ein Bericht
vor, der sagt, daB3 der groBe Kazike Buha (Mbya), der das
Gebiet von Baibera (Mba’e vera) westlich des Monday-
flusses bewohnte, niemanden in seine Siedlung lieB3, der
nicht dazu autorisiert war (eb.). Es besteht kein Zweifel,
daB mitdieser Gruppe die Mbyd gemeint sind. Mba’e vera
ist auBerdem ein zentraler mythologischer Ort der Mby4,
der unter der Kolonialbevolkerung Verwirrung stiftete.
Da Mba’e vera in der Ubersetzung «glinzende Sache»
heiit, glaubten die Spanier, da} die Guarani irgendwo
eine Stadt hdtten, in der sie ihre Schitze verborgen hielten.

Beziiglich der Pai-Tavytera haben Melia und Griinberg
den Versuch unternommen, diese in eine direkte Abstam-
mungslinie mit den Itatin des 16. und 17. Jahrhunderts zu
bringen (Melia, Griinberg, 1976). Von den Itatin existie-
ren schon aus den Dreiligerjahren des 17. Jahrhunderts
ziemlich ausflihrliche Berichte, die AufschluB3 tiber kultu-
relle Eigenheiten geben. Es war dies die Zeit, in der die
ersten Reduzierungsversuche durch Jesuiten vorgenom-
men wurden. So steht in einer Schrift von Diego Ferrer,
einem belgischen Jesuiten, der eigentlich Diego Ranconier

hief3:

«Todos estos Itatines son de buen natural y no difieren de los
demds Guaranis, sino que tienen mds trato y policia de cuantos
Guaranis habemos visto hasta ahora, y también en la lengua
tienen alguna diferencia de los demas Guaranis, aunque poca,
acercandose algo al lenguaje tupi, de suerte que algunos, dicen
que no son verdaderos Guaranis ni Tupis tampoco, sino que es
une nacién entremedia entre los Guaranis y Tupis, que llaman
Temiminds....

Comunmente cada Indio no tiene mis de una mujer, y tienen su
modo de casamiento y es que el Indio e India que se quieren casar
van por la mananita a la casa del Cacique o hechicero principal, el
cual pone y mezcla la yerba que beben en un calabazo con agua, y
da de beber esta yerba a los dos que se han de casar del mismo
calabazo, y después el marido y mujer han de tocar juntos la yerba
en un mismo hoyo, y esta es la senal exterior del casamiento, o
bien del concubinato, porque después viven juntos cuanto tiempo
quieren y cuando el marido se quiere casar con otra mujer deja

aquella, y lo mismo es de la mujer,...
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Todos estos I tatines reconocen un Cacique que se llama Nandua-
vust como a principal de todos, el cual dice que todos los Indios
Guaranis que hay desde la ciudad de Asuncién para acd son todos
sus vasallos, ... Todos viven en pueblos grandes o chicos, pero por
la mayor parte los pueblos son de cerca de cien familias, y algunos
hay de docientos y aun mas, lo cual facilita mucho el reducirles.»
(zit. nach Melia, 1976, S. 161—162).

Der Bericht Ferrers gibt schon ziemlich klare Hinweise
darauf, daB die Itatin sich von den mehr siidlich angesie-
delten Guarani unterschieden. Im Gegensatz zu diesen
waren sie monogam, — was auch in anderen Zeugnissen
hervorgehoben wurde (eb. S. 172). Ihr Dialekt lieB3 die
Vermutung aufkommen, die [tatin seien gar nicht wirklich
ein guaranitisches Volk. Dazu kam, daB3 sie ebenfalls sehr
rebellisch waren und sich kaum missionieren und noch
weniger reduzieren lieBen. Zu San Joaquin und San Esta-
nislao hatten sie zwar anscheinend engeren Kontakt, aber
nur wenige Itatin konnten dazu bewogen werden, wirklich
in diesen Reduktionen zu leben; und auch von diesen
flichteten immer wieder Familien in die Walder zuriick
(eb.S. 176). Die stindigen Einfille der Mbaya bewirkten,
daf} die Itatin ihr traditionelles Siedlungsgebiet verlegen
und sich stidlich des Aquidaban, mit Zentrum beidseitig
des Ypane und bis hinunter nach Itanara, niederlassen
muliten. Dies entspricht ziemlich genau dem heutigen
Standort der Pai-Tavytera.

Zusammen mit dem passiven Widerstand der [tatin gegen
die spanische Kolonisation, bewirkte die Zerstérung der
nordlichen Reduktionen gegen Ende des 18. Jahrhun-
derts, daf} sie, wie andere Guarani-Gruppen auch, der
Anonymitat anheimfielen und in der Folge ebenfalls unter
den Bezeichnungen Monteses und Cayngua in relativer
Isoliertheit — héchstens gestért durch Mate-Sammler und
Strafexpeditionen — ihre kulturelle Eigenstidndigkeit tber
Jahrhunderte hinweg bewahren konnten.

Erst durch D. Juan Francisco Aguirre, der 1795 an der
Offnung der Demarkationslinie zwischen Brasilien und
Paraguay teilnahm, erhalten wir wiederum Nachricht
iber die Monteses dieser Region. Die Bezeichnung Itatin
erscheint bei thm schon nicht mehr; er deutet jedoch zum
ersten Mal darauf hin, daB3 der Kontakt mit den Jesuiten
nicht spurlos an ihnen voriiberging und sie als duBeres
Zeichen des Christentums — und als Symbol der Macht der
Kolonialbevolkerung — das Kreuz tibernommen hatten.
Weiter erfahren wir durch Aguirre, daB3 die Monteses der
Walder des Amambay schon einen ziemlich regen Kon-
takt mit der Mestizenbevolkerung und besonders den
Mate-Sammlern hatten und vornehmlich am Tausch von

Eisenwerkzeugen interessiert waren.



Die Monteses bewohnen nach Aguirre

«las aguas de los rios Aguaray, Ypané y algo mas hacia el norte. ..
Viven en ellos seguin se refiere 10 tolderias numerosas que comun-
mente componen lo que se llama coraguasu ... no hay indios mas
flecheros ni que despidan mas violenta flecha, (que) los monteses.
... Son los monteses de idioma guarani, indios dociles que parecen
oriundos de cristianos porque conservan la veneracion a la Santa
Cruz y es distintivo principal en el cacique, en el palo que lleva en
sumano. También veneran al religioso y de lo uno y de le otro hay
prueba. Usan lo(s) mas, barbote y he visto alguno de ellos de
goma de arboles, cristalina y fuerte. Salen por parcialidades a
tratar y aun asalariarse con los expanoles de los beneficios de la
hierba, particularmente por hachas, machetes, cuchillos. Venden
frutos de chacareo como batatas, mandioca y maiz y trabajan en
la faena de barcos, o ranchos; pero esto es lo menos. Es ponderada
la agilidad de estos indios en andar por los montes. .. Sus sendas
no parecen capaces de camino humano y en tan infeliz situacién
viven, segun conjetura, por haber huido a su refugio. .. Alternan
los monteses con los beneficiadores de la hierba con la paz y la
guerra. Acontecen sus desgracias, son pocas y en general el mon-
tés no es sanguinario, lo que quiere es el robo del rancho, por las
herramientas. Suelen caer algunos en poder de los beneficiadores
y he visto dos de estos infieles que son unos indios regulares. No
hay memoria hayan pedido reduccién los del Coraguasu, ni se ha
logrado el atraerlos.» (zit. nach Melia, 1976, S. 175).

Das von Aguirre bemerkte Kreuz erscheint noch in einem
andern historischen Text. Diesmal ist es der im Jahre 1795
zu Baden im Aargau geborene Schweizer Johann Rudolf
Rengger, der die Monteses im Nordosten Paraguays
besuchte und dariiber ausfihrlich berichtete. Rengger
befand sich von 1818 bis 1826 in Paraguay, da ihm der
Diktator Dr. Francia die Erlaubnis zur Ausreise iiber
Jahre verweigerte. Rengger, Arzt und Naturforscher,
beniitzte die Zeit, um Land, Tier- und Pflanzenwelt ken-
nenzulernen und nebenbei auch Informationen tber die
Monteses zu sammeln. Er machte erstmals — und damit
noch vor Franz Miller — eine Einteilung in drei frei
lebende Guarani-Gruppen, brauchte jedoch zur Bezeich-
nung damals ibliche Namen, die nicht den Selbstdefinitio-
nen der Indianer entsprachen: Caaygua, Carima und
Taruma. Nach ihm lebten die Caaygua in den Gebirgszii-
gen von San José, was den Kordilleren des heutigen
Amambay entspricht, die Carima waren nérdlich von
Curuguaty in den Bergen von Mbaracadju zu finden, und
die Taruma sollten in den Wéldern 6stlich von Yhu und
San Joaquin angesiedelt sein (Rengger, 1835, S. 104). Mit
dieser Dreiteilung gibt Rengger ziemlich genau die Sied-
lungsgebiete der Pail-Tavytera (Caaygua), der Chiripa
(Carima) und der Mbya (Taruma) wieder. Er hatte zuerst
Kontakt mit einigen Taruma, die San Joaquin besuchten.

Seine Kommentare geben uns einen Hinweis darauf, wie
damals die Beziehung der ortlich ansdssigen Mestizenbe-
volkerung zu den frei lebenden Monteses war:

«L’administrateur me dit qu’ils étaient trés poltrons, avec cela
ingrats et voleurs, et qu’aucun bon traitement ne pouvait les
engager a quitter leur vie errante, qu’au contraire ils cherchaient
toujours a emmener avec eux quelques Indiens de la peublade, ce
qui leur réussissait assez souvent, si I'on ne surveillait tous leurs

pas.» (Rengger, 1835, S. 108).

Dazu sagt Rengger:

«Les Guaranis réduits en missions n’ont jamais appris a connaitre
les jouissances de la vie sociale et civilisée, mais seulement ses
peines; voila pourquoi ceux qui vivent dans des lieux écartés

cherchent a s’échapper et a se retirer dans les bois.» (eb. S. 108).

Die Taruma blieben nur wenige Stunden in San Joaquin,
um sich sogleich wieder auf den Riickweg zu ihren tapyi zu
machen — eine Verhaltensweise, die noch heute die Mbya
von anderen Guarani-Gruppen unterscheidet. Die Mbya
schrianken den Kontakt mit der Zivilisation soweit wie
moglich ein, und Besuche in den Dérfern — in einer feind-
lich gesinnten Umgebung — werden auf die Zeit reduziert,
die sie brauchen, um ihre kleinen Handelsangelegenheiten
abzuschliefen.

Ein Jahr spéter unternahm Rengger eine Reise nach Villa
Real — dem heutigen Concepcién — und von dort weiter
tiber den Landweg in das Gebiet des Cerro Pyta, einem
Gebirgszug, auf dessen héchstem Punkt heute das Grenz-
dorf Pedro Juan Caballero liegt. Mit Hilfe von Mate-
Sammlern suchte er in diesem Gebiet eine Caaygua-Sied-
lung auf. Auf dem Weg dahin traf er zuerst auf drei Gua-
rani, von denen keiner die sonst iibliche Tonsur noch das
kleine Loch an der Unterlippe fiir den Lippenpflock auf-
wies. Nach dem Grund befragt, antworteten ihm die drei,
daB sie den alten Sitten nicht mehr folgten und tbrigens
Christen seien, was der eine dadurch bezeugte, daB3 er
spanisch das «bendito» rezitierte. Einer von thnen war als
kleines Kind von Mate-Sammlern entfiihrt und nach Villa
Real gebracht worden. Dort arbeitete er bis zu seinem
18. Lebensjahr als Dienstbote, worauf er entfloh und sich
wieder einer unabhingigen Gruppe anschloB (eb. S. 111).

Von diesen drei Guarani gefiihrt, trafen sie am ndchsten
Tagin der Indianersiedlung ein, wo sie vom schon benach-

richtigten Kaziken empfangen wurden:

«Lorsque nous fimes pres de ’habitation de mon guide, sans
I'appercevoir cependant encore, je vis venir a nous un Indien, que
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le guide me dit, étre le cacique ou le pay (prétre). Il ne portait
pour tout vétement qu’une ceinture de toile de coton, qui recouv-
rait ses parties sexuelles. Au lieu d’armes il tenait dans sa main

droite une petite croix, qui était peinte en rouge avec de I'urucu.

Lorsqu’il se fut approché de moi a une distance de deux ou trois
pas, il me présenta la croix et me dit quelques mots, qui d’apres la
traduction de mon interprete signifiaient: Es-tu paisible, capi-
taine? Ma réponse affirmative fut accompagnée d’un présent que
jelui fis d’un collier de grains de verre. Il ne fit que peu d’attention
a cette espece de largesse et se mit a marcher avec nous, en me
tenant un long discours, toutefois sans me regarder, si ce n’est de
temps en temps du coin de I'eeil. Il s’arrétait quelquefois, sans
doute pour laisser a mon interprete le temps de me traduire ses
paroles dont le sens peut se résumer comme suit: «Vous étes des
blancs (corai); dieu (tupd) vous a donné tout le pouvoir, toutes les
richesses de la terre, jusqu’au pays méme qui nous appartient;
vous avez de belles maisons, des troupeaux dont vous vous nouris-
sez et des esclaves qui vous servent. Nous autres Ava (Indiens),
au contraire, sommes pauvres, sans habits, sans maisons, forcés
de parcourir les foréts pour ne pas mourir de faim, et réduits a 'y
vivre, pendant que vous occupez le beau pays qui était a nous. Il
est donc tout naturel que tu partages avec nous tes richesses et que
tu nous fasses des présents, pour réparer cette grande injustice;

car nous valons autant que vous.» (eb. S. 114—115%).

In der Folge beschreibt Rengger das Haus des Kaziken
und all die Gegenstinde, die sich darin befanden. Das
Haus war ein typisches ogajekutu, ein Langhaus mit bis an
den Boden reichendem Strohdach aus kapi’i, wie es heute
noch von den Hauptlingen der Pai-Tavytera in der Region
Ypane und des Aquidaban beniitzt wird.

Zum Gebrauch des Kreuzes bei den von ihm besuchten
Caaygua sagt Rengger:

«La croix, que I'Indien portait dans sa main, est d’un usage qui
date des temps de la conquéte et des guerres continuelles entre les
Espagnols et les nations indigenes, non soumises. Les Indiens
Guaranis, ayant remarqué la vénération des Espagnols pour la
croix, I'adopterent comme tout autre signe de paix pour montrer
leurs intentions paisibles ou leur soumission. Cependant je n’ai
remarqué cet usage chez aucune autre nation sauvage.» (eb.
S. 11§—116).

Spitere ethnographische Untersuchungen haben ergeben,
daBi neben dem Kreuz noch andere christliche Elemente in
die Kultur der Pai eingegangen sind, die Zeugnis davon
ablegen, daB diese in Kontakt mit jesuitischen Gruppen
waren, So erscheint in ihrer Mythologie ein pa’ fani (Scha-
mane Tani) und ein saruma jare guasu. Tani ist die guarani-
sierte Form des spanischen «Estanislao» und kann als
Hinweis dazu dienen, daf3 die Pai wirklich in Verbindung
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mit der Reduktion San Estanislao waren, obwohl in ihrer
Mythologie pa’i tani ein Kulturheros ist. Saruma jare guasu
ist der «groBe Besitzer von Saruma», einem Land, das von
yvangusu, dem jungeren des in der Guarani-Kultur weit
verbreiteten mythologischen Zwillingspaares Sonne-
Mond, beaufsichtigt wird. Saruma — ein nichtguaraniti-
sches Wort — erinnert an taruma, Name der nordlichen
Jesuitenreduktionen (Cadogan, 1962, S. §6). Weitere
Worter, die einen direkten Bezug zur christlichen Religion
geben, sind maria ti-ngusu (Grosse, weile Maria); pa’i rei
und papa rei, die von Papst und Konig (spanisch: «papa»
und «rey») abgeleitet sein kénnten (eb. S. 46). Ma’etira
wiederum erinnert stark an Martyrium. Fiir die Pai bedeu-
tet ma’etiro ein Zustand von Seclen, die geslindigt haben

und deshalb nicht ins Paradies eingehen kénnen (eb.
S. 73).
Die Existenz dieser Begriffe in der Pai-Mythologie und das

auch heute noch als zentrales Element in Pai-Altdren ver-
wendete Kreuz werden allerdings von den Tavytera nicht
auf eine christliche Beeinflussung zuriickgefiihrt. Das
Kreuz ist nach ithnen als yoy jekoka (Stiitzerin der Erde)
direkt mit der Schépfung der Welt verbunden und damit
mit thren Gottern und Kulturheroen, die diese erschaffen
haben.

Nach Renggers Bericht gibt es weitere Indizien, die besta-
tigen, daf3 die Cayngua des 18. Jahrhunderts im Gebiet
des heutigen Amambay direkte Vorfahren der rezenten
Pai-Tavytera sind. In einem Dokument aus dem Jahre
1791, in dem von einem Priester Salinas und einem Kom-
mandanten Ramirez liber die Moglichkeit einer Reduk-
tionsgrindung im Gebiet von Villa Real berichtet wird,
sind einige Kaziken der Monteses aufgezdhlt, die an den
Besprechungen teilgenommen haben. Darunter finden
sich die folgenden Namen: cusurd guasi, yasucati, yacird
verayd, yacaird guasi, quaraciyi guasi, quaraciyd miri, pay verayi,
pay verall, yasucd poti, pay guara, diyii guasi, yasucay, yeguacazi
mir{ (Susnik, 1965, S. 201).

Interessant an diesen Namen ist, dal3 sie zum Teil Begriffe
aus Religion und Mythologie der Pai enthalten, wie sie auf
diese Art weder bei den Mbya noch bei den Chiripa auftre-
ten. Dazu gehort in erster Linie yasuka (jasuka), das in den
Namen yasukati (jasuka-ti), yasuca poti (jasuka poty), yasucay
(jasuka-y) vorkommt. Jasuka ist nach den Pal die Urkraft,
der Urnebel oder das Urprinzip, aus dem alles, sogar die
Gotter, entstanden ist, und wird auch heute noch in den
tupa’ery,
(Cadogan, 1962, S. 49). Bei den Mbya existiert das Wort

Seelennamen, den sogenannten verwendet
Jasuka ebenfalls, hat aber nicht dieselbe Bedeutung und

wird ausschlieBlich als weiblicher Name verwendet.



Pay, wie es in den Namen pay verayi, pay verati, pay guara
erscheint, kénnte sowohl pai (wie in Pai-Tavytera) oder
pa’i (Priester, Schamane) sein, wobei das zweite wahr-
scheinlicher ist, da pai iiblicherweise nicht in den Seelen-
namen gebraucht wird und es auf der andern Seite gerade
fir Kaziken der Pai hdufig ist, gleichzeitig auch Schamane
zu sein. Pa’i kuara (pay quara) ist im Gotterpantheon der Pai
der dltere der Zwillingsbriider und demzufolge der Besit-
zer der Sonne (kuarahy — Sonne).

Die Namen quaraciyi guasi und quaraciyi mir{ (der groBe
und der kleine quaraciyi) gehen ebenfalls auf kuarahy zurtick
und sind mit dem Suffix -ju versehen. -ju wiederum leitet
sich von saiju (gelb) ab, der Farbe also, die innerhalb der
guaranitischen Skala «die gottliche» ist.

Cusurit guasii kann eigentlich nur kurusu guazu (das groBie
Kreuz) sein und diyd guasi wirde auf teju guazu (die groie
Eidechse) hinweisen. Die hier angefithrten Namen stehen
in enger Verbindung zu den heute noch von den Guarani
gebrauchten Seelennamen, die aber, im Unterschied zum
18. Jahrhundert, nur noch im geheimen und versteckt vor
den WeiBlen ausgesprochen werden; doch darauf kommen
wir noch in einem spateren Abschnitt zu sprechen.

Mit dem vorliegenden Datenmaterial kénnen die Pai-
Tavytera ethnohistorisch bis in die Mitte des 18. Jahrhun-
derts zuriickverfolgt werden, so daf3 als gesichert gelten
darf, daB sie aus den Itatin hervorgegangen sind.
Uneinigkeit unter den Ethnohistorikern besteht jedoch
dariiber, ob die Pai — oder damaligen Itatin — wirklich
einer christlichen Missionierung unterworfen waren oder
nicht. Cadogan ist der Ansicht, dafl die oben angefiihrten,
eng mit der christlichen Lehre verkniipften Begriffe den
Schlufl zulassen, daB die Itatin Uber lange Zeit und voll
christianisiert wurden und daf3 die heute noch aufzufin-
denden christlichen Elemente Reminiszenzen dieser Zeit
sind, da hierauf der ProzeB3 der Reguaranisierung eintrat

(Cadogan, 1962, S. 46).

Melia und Griinberg bezweifeln die Katechisation der
Ttatin:

«Habria que precisar, sin embargo, que no parece necesario
pensar en una catequizacién y sometimiento, primero, y una
«reguaranizaciéon> después de la expulsién de los jesuitas; una
parte importante de la nacién de los Itatin siempre, aunque
huyendo, permanecié dibre>; los Pal no dejaron nunca de ser
Guarani y los elementos de «catequesis» que se pueden encontrar
entre ellos, fueron reguaranizados en el momento mismo de su
incorporacién; la matriz del pensamiento y de la vida de estos
Guarani quedo fuera de la catequizacién y sometimiento, aunque

hayan recibido aportes e influencias del mundo colonial, ya sea

por los fugitivos, ya sea por contactos marginales. El Pai no es,
pues, un colonizado o un semi-convertido que <todavia> habla
guarani, como en el caso de muchos Guarani coloniales, sino un
Guarani que ha adoptado «palabras> coloniales.» (Melia, 1976,
S. 184).

Die Interpretation von Melia und Griinberg scheint der
Realitdt ndher zu kommen als diejenige Cadogans. Das
gesamte ethnische Verhalten der Pai laft darauf schlie-
Ben, daBl der Impakt der Kolonialzeit aufihre Gemeinwe-
sen kleiner war als bei anderen Guarani-Gruppen. Viel-
leicht bot gerade die Moglichkeit, sich der direkten Unter-
werfung iiber lange Zeit entziehen zu konnen, die Voraus-
setzung dafuir, dal ihr Kontakt mit den mbairy (mba’e vai
Jjary — Besitzer des Schlechten, gemeint sind die WeiBlen)
sie nicht vor die Wahl stellte, sich entweder vernichten zu
lassen oder aber durch das Zurtickweisen jeglichen kultu-
rellen Einflusses als Ethnie tiberleben zu konnen. Die
historische Entwicklung der Mbyd und der Chiripa ist in
diesem Sinne viel extremer, was sich bei beiden Gruppen
in ihrem heutigen Verhalten gegeniiber der nationalen
Gesellschaft klar abzeichnet.

Die Mbya konnten sich durch Selbstisolation in Sprache,
Religion und Sozialstruktur am «reinsten» erhalten,
wovon die Studien Cadogans Zeugnis ablegen. Thre Ant-
wort aul die Kolonisation war der Riickzug in die Wiilder
und die kulturelle Abgrenzung. Trotz Kontakten mit der
christlichen, guarani-sprechenden Landbevolkerung ge-
lang es ihnen durch eine dufere, scheinbare Anpassung
und durch «understatement», ihre ethnische Struktur bis
in die Neuzeit ziemlich unverfdlscht zu bewahren. In ihrer
Religion finden sich deshalb auch kaum christliche Ele-
mente.

Zur Erlduterung der Beziehung der Mbya zu den jurud —
den Schnauzbirtigen — mag uns das Beispiel von Léon
Cadogan dienen, der sich iiber viele Jahre hinweg
bemiihte, wesentliches lber Religion und Mythen zu
erfahren und sich aulerdem sehr fir die marginalisierten
Mbyié einsetzte. Nachdem er schon zur Uberzeugung
gekommen war, alles zu wissen, wurde er erst, auf
BeschluB3 einiger Kaziken, in die esoterischen Gesinge
tber den Ursprung der Sprache und damit tber den
Ursprung allen Seins eingeweiht:

«Esta fuéla manera en que me inicié en las tradiciones secretas de
los Mbya, despues de muchos anos de relaciones amistosas con
ellos en todo cuyo lapso no habia escuchado una sola palabra que
hiciera sospechar siquiera la existencia de tales tradiciones.»

(Cadogan, 1959, S. 10).
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Ethnohistorisch ist heute die Entwicklung der Chiripa am
diirftigsten dokumentiert und an sich unklar. Unter den
wenigen Wissenschaftlern, die sich mit dieser Frage
beschaftigten, herrscht die Meinung vor, daf3 die Chiripa
als einzige Guarani-Gruppe Paraguays wirklich tber
lange Zeit von den Jesuiten missioniert wurden und erst in
einem ProzeB der Reguaranisierung zu ihrer ethnischen
Eigenstindigkeit zurlickfanden. Bis heute ist allerdings
nicht belegt, ob die Mby4 und die Chiripa in der vorkolo-
nialen Zeit schon verschiedene ethnische Ziige aufwiesen
oder erst durch den Kolonialprozel3 getrennt wurden.
Religion und Mythen, obwohl in ihrem Fundament prak-
tisch identisch mit denjenigen der Mby4, scheinen heute
doch mehr verwandtschaftliche Ziige mit den guaraniti-
schen Apapokuva Brasiliens aufzuzeigen (Cadogan, 1956,
S. 299).

Im Hinblick auf die Stellung der Mbya und Chiripa inner-
halb des Kolonialprozesses ist ein von Cadogan aufge-
zeichneter Mythos richtungsweisend, der sowohl bei den
Pai-Tavytera als auch bei den beiden andern Guarani-

Gruppen bekannt ist.

Nach dieser Legende gab es zur Zeit der frithen Kolonisa-
tion zwei Kaziken namens Paragua und Guaira, wobei
Paragua mit den Spaniern paktierte und ihnen Frauen und
Soldaten zur Verfugung stellte. Zur gleichen Zeit zog sich
Guaira mit seinen Leuten in die entlegensten Gebiete
zurlick, um den Verfolgungen der Kolonialherren zu ent-
gehen. Spéter trennte sich jedoch auch Paragua von den
Spaniern, unter Zuricklassung all der Frauen, die schon
Kinder von WeiBen hatten. Diese Geschichte wird von den
beiden Gruppen dahingehend verschieden interpretiert,
als Paragua fiir die Mbyd ein Verriter ist, wahrend er bei
den Chiripa als Kulturheros und als einer ihrer ersten
Kaziken in die Mythologie einging (Cadogan, 1962,
S. 46).

Cadogan bringt diese Erziahlung in Verbindung mit den
Reduktionen von Taruma. Angeblich sollen die Chiripd
den Jesuiten beigestanden haben, um die Mbya zu unter-
werfen und sie in die Reduktionen zu bringen (1959,
S. 67). Als Indiz fir diese These fihrt er an, dafl in den
oben erwihnten Kirchenregistern unter den Chiripa oft
der Name Paragua auftaucht (eb. S. 67).

Die heutigen Chiripa-Gemeinschaften wiren demzufolge
eine ethnische Gruppe, die von Encomenderos und Jesui-
ten voll kolonisiert und missioniert wurde. Zum Teil als
Fliichtige aus den Missionssiedlungen, erst recht aber
durch die Vertreibung der Jesuiten und die Zerstérung der
Reduktionen wurden sie zu Monteses und schufen sich neu
eine eigene ethnische und kulturelle Basis. Das gegenwér-
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tige Verbreitungsgebiet der Chiripd wiirde fiir diese These
sprechen.

In den folgenden Kapiteln werden wir sehen, dal3 dieser
Mythos und die von Cadogan gegebene Interpretation
praktisch in allen Bereichen des gesellschaftlichen Lebens
dieser drei Guarani-Gruppen wiederum ihre Parallelen
finden: die Chiripa als diejenigen Guarani, die am stirk-
sten an die rurale mestizische Bevolkerung angepaBt sind,
die Mbya, die auch heute noch in fast extremer Form ihre
kulturelle Abgrenzung aufrechterhalten, und die Pai-
Tavytera, deren Gemeinschaftssystem und kulturelle
Wertskala auf eine Weise intakt sind, daB sie sich gegen
auBlen nicht isolieren mussen, um als starke ethnische
Gruppe uUberleben zu konnen.

Mit anderen Worten: die Selbstdefinition der Pai, Chiripa
und Mby4, ihre Sozialstruktur, Wirtschaftsform und Reli-
gion sind zum groBen Teil das Resultat der Art, wie sie
kolonisiert wurden, respektive sich ins Kolonialsystem
einfligen lieBen, ungeachtet der Tatsache, dal} alle drei
Gruppen als Monteses seit dem 18. Jahrhundert dhnli-
chen Lebensbedingungen unterworfen waren.

C Ethnographische Daten zur sozialen Situation der

Guarani Ostparaguays

1. Gemeinschaft und Fihrung

Wabhrscheinlich zu den subtilsten Elementen der guarani-
tischen Gesellschaftsstruktur gehort das Konzept der
Gemeinschaft in seinen verschiedenen Formen und all das,
was an mythischer Herleitung, geschichtlicher Entwick-
lung und innerer Gliederung daran gebunden ist. Gerade
deshalb bereitet es auBlerordentliche Schwierigkeiten, das
Gemeinschaftssystem bei den Mbya, Pai-Tavytera und
Chirip4 semantisch richtig zu erfassen und gegeneinander
abzugrenzen. Von der nationalen Gesellschaft wurde die
Guarani-Gemeinschaft sowohl wihrend der Zeit der
Kolonisation als auch nach der Befreiung Paraguays und
bis heute entweder als solche anerkannt, um via Kaziken
Kontrolle tiber die Indianer ausiiben zu kénnen, oder aber
negiert, um auf diese Weise das Individuum zu isolieren
und als «freien Paraguayo» in den Ausbeutungsprozel3 zu
integrieren. An Ratschldgen der Kaziken, wie sie ihre
Leute zu fiihren hatten und zur Arbeit anhalten sollten,
fehlt es bis heute nicht, und in Gesprichen zwischen ein-
zelnen Indianern und Paraguayern muB sich ein Guarani



immer wieder sagen lassen: ndovalei nde mburuvixa (dein
Kazike taugt nichts).

Vom Aspekt der ethnischen Gliederung und kolonialge-
schichtlichen Entwicklung her ist bemerkenswert, daB3 die
drei Guarani-Gruppen heute in Gemeinschaftsformen
leben, die sich voneinander unterscheiden, obwohl fur alle
ahnliche 6kologische Voraussetzungen bestehen und die
Wirtschaftsform im wesentlichen dieselbe ist. Es wird
jedoch auch an dieser Stelle nicht moglich sein, die
Abgrenzung dieser verschiedenen Gemeinschaftstypen
aufrein ethnische Kriterien oder aber koloniale Einfliisse
zuriickzufihren. Nach den Erfahrungen in der prakti-
schen Zusammenarbeit mit den Guarani ist jedoch gesi-
chert, daB eine genaue Analyse und die Berticksichtigung
der Gemeinschaft und ihrer Konzeption grundsitzlich
und unerldBlich fir jegliche entwicklungspolitische Ko-
operation mit ihnen ist.

Branislava Susnik verwendet in ihren Werken héufig
Begriffe, die auf die Schwierigkeiten eines Definitionsver-
suches der Guarani-Gemeinschaft hindeuten. Sie spricht
von «casas pueblos» im Hinblick auf die Existenz von
Langhidusern, von einfachen «asientos» von «pequenos
uniones aldeanas», wie sie zur Zeit der Konquista bestan-
den haben sollen, und auch von «agrupaciones simples por
linajes». Weiter verwendet sie Guarani-Ausdriicke wie
tava und guara, wobei nach ihr tava mehr auf ein geschlosse-
nes Dorf hinweist, wahrend guara die offene, weit gefd-
cherte Streusiedlung umfaB3t, die unter einheitlicher Fiih-
rung steht.

Susnik bemerkt, daB fiir die Kolonialzeit bei den Guarani
eine ausgepragte soziale Mobilitit festzustellen ist, die es
ihnen ermoglichte, innerhalb kurzer Zeit eine konzen-
trierte Resistenz aufzubauen. Diese Erscheinung fiihrt sie
aufdie Existenz kleiner beweglicher Lokalgruppen zuriick
(Susnik, 1965, S. 156).

Die Mbya sprechen von tapyi, wenn sie von ihrem Haus
reden, aber auch, wenn sie ihre Gemeinschaft erwahnen.
Das Haus im traditionellen Sinn ist opy, bei den Pai auch
0y, oymirt, und ogajekutu. Oymirt ist die Bezeichnung fur das
kleine, meist nur eine Nuklearfamilie beherbergende
«Langhaus», wihrend mit oyngusu (0y guazu) und ogajekutu
die Pai das grosse Langhaus meinen, das unter anderem
zur Durchflihrung des jahrlichen Maifestes (avatikyry) und
der alle vier bis fiinf Jahre stattfindenden groBangelegten
Riten zur Initiation von Kindern (mita pepy) dient. Die
Benennung ogajekutu weist auf letztere hin: jekutu (stechen,
schneiden) bezieht sich auch auf das Durchstechen der
Unterlippe bei Knaben.

Foto 1: Alberto Garcette — Kazike der Mbya — mit Frau und Enkel.

Die Mbya verwenden in ihrer traditionellen Sprache hau-
fig den Begrifl tataypy rupa (Sitz des Herdes) und bezeich-
nen damit sowohl das Haus als auch den Bezug zur
Gemeinschaft und zur Ethnie: nane retara aé, iande rataypy-
gua aé i (unser wirklicher Genosse — derjenige, der mit uns
am Herd sitzt). Gemeint ist ganz einfach ein Mbya
(Cadogan, 1959, S. 9). Hiiterin des Herdes dagegen und
Verantwortliche dafuir, daB das Feuer nicht erlischt, ist die
Frau: kuna onangareko va’era tata pora ogwe ve’y agwd. (Die
Frau wird das gute Feuer bewachen, damit es nicht mehr
erlischt; Cadogan, 1971, S. 113).

Es wird in diesem Beitrag nicht méglich sein, auf die
eigentliche Semantik einzugehen, die in der Sprache der
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Mbya an Begriffe wie Herd, Haus, Gemeinschaft und
Ethnie gebunden ist. Dazu fehlen, trotz des groen Daten-
materials von Cadogan, die notwendigen Studien. Wenn
in der Folge der Versuch unternommen wird, das soziale
Gefuge der Mbya-Gemeinschaft zu beschreiben, dann
wird das mit Vokabeln geschehen, die von den Mbya zum
grofiten Teil abgelehnt wiirden, da sie auch nichtin Ansat-
zen der ihrer eigenen Kultur entsprechenden Symbolik
gerecht werden.

Die Mbya leben in relativ kleinen sozialen Einheiten, die
meistens aus weniger als zehn Kleinfamilien bestehen und
nur in sehr seltenen Fallen die Zahl von zwanzig Familien
Ubersteigen. Wenn allerdings heute die Tendenz besteht,
daf sich solche von der Zahl her schwache Gruppen aufl6-
sen und groBeren anschlieBen, so beruht dies auf der konti-
nuierlichen, von auBlen bedingten Einengung des Sied-
lungsraumes. In der Folge ziehen sich einzelne oder meh-
rere Familien in Gebiete zuriick, wo moglicherweise
Gemeinschaftsland rechtlich fiir sie abgesichert werden
konnte, was dann zu groferen Agglomerationen fiihrt.
Diese Entwicklung befindet sich jedoch erst in einem
Anfangsstadium, und noch heute leben die Mbya in Ost-
paraguay vorwiegend in iiber weite Distanzen verstreuten
kleinen Gruppen. Die Familien in diesen Einheiten kon-
nen, mussen aber nicht, mehrheitlich untereinander ver-
wandtschaftlich verbunden sein, so daf3 sich die von Sus-
nik eingefiihrten «linajes» nicht als bindende Elemente fiir
eine  Definition der Mbya-Gemeinschaft verwenden
lassen.

Die Mbya sind als Familien und als Gruppe im 6konomi-
schen Bereich selten fest ortsgebunden. Der Brandro-
dungsfeldbau mit den alle drei bis vier Jahre wechselnden
Feldern erlaubt einen Semi-Nomadismus innerhalb eines
weiteren Perimeters. Aullerdem sind — oder waren es
wenigstens bis vor einigen Jahren—die Jagd, der Fischfang
und das Sammeln von wilden Friichten, Krautern und
Honig von so groBer Wichtigkeit, daB3 der «Sitz des Her-
des» oft in Areale verlegt wird, in denen gerade die jahres-
zeitlich bedingte Jagd oder Sammeltétigkeit gute Erfolge
versprachen. Da an diesen provisorischen Siedlungsplat-
zen oft auch kleine Felder angelegt und besit werden,
ziehen die Mbya in der Erntezeit zuerst dahin, wo gerade
der Mais reif ist, dann dorthin, wo Bohnen konsumiert
werden konnen usw. In neuerer Zeit wird in diesen Zyklus
auch hdufig befristete Lohnarbeit bei einem Patron mit
einbezogen, das heiB3t, daB die kleine Gruppe wiahrend
einiger Zeit bei diesem weilt, die Mdnner flir wenig Geld
arbeiten, sich Zivilisationsgiter erstehen und dann erst
mit ihren Angehorigen weiterziehen.
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Obwohl diese «Wirtschaftsform» nicht unbedingt fiir alle
Gemeinschaften die Regel sein muB, zeigt sich doch, daf3
die Mobilitdat der Mbya auch von der aneignenden Tatig-
keit her bedingt ist und von ihnen selbst als wirkliche,
urspriingliche Lebensform betrachtet wird, die zu ithrem
Sein gehort.

Bestiandigere Niederlassungen entstehen und bestehen
fast ausschlieBlich um die wenigen Kaziken herum, die als
politische Zentren von Bedeutung sind. Damit wird auch
schon klar, daB3 nicht 6konomische Griinde fir eine feste
Ansiedlung maBgebend sind — etwa die Maglichkeit, bes-
sere Hauser zu bauen, grofere Felder anzulegen usw. —
sondern politische Motive.

Noch ausgeprigter zeigt sich die Mobilitdt bei jungen
unverheirateten Mbya, die fast permanent von einer
Gruppe zur andern iberwechseln und, von den dlteren
mehr oder weniger geduldet, das Gastrecht anderer, meist
verwandter, Familien in Anspruch nehmen. Vielfach wer-
den diese jungen Leute sogleich in den Arbeitsprozel3 ein-
gegliedert, Frauen im Haus und aufden Feldern, Méanner
bei Rodungen, auf der Jagd und ofters auch in die
Taglohnarbeit bei paraguayischen Patrones.

Inwieweit die heute feststellbare Mobilitiat der Mbya eine
Reaktion und Anpassung an koloniale Verfolgung und
Unterdriickung ist, wird kaum feststellbar sein. Allerdings
kann gesagt werden, daf3 die Ausbreitung der intensiven
Landwirtschalft in die Waldregionen Ostparaguays in den
vergangenen zwanzig Jahren erheblich dazu beigetragen
hat, daB die Mbyd, besonders aber die jungen alleinste-
henden Miénner, vermehrt der Taglohnarbeit nachgehen
und in gewissen Gebieten ausschlieBlich fir ihre verschie-
denen Patrones arbeiten.

Folge, wenn nicht gar Zweck der sozialen Mobilitdt zwi-
schen den Gruppen sind intensive und ausgedehnte Kon-
takte unter den Mby4d, die es thnen ermoglichen, soziale
und politische Begebenheiten in anderen Gruppen zu
kommentieren und zu interpretieren. Die Signifikanz eines
gut funktionierenden Kommunikationsnetzes leuchtet ein,
wenn man bedenkt, daB die einzelnen Gruppen dreiflig
oder mehr Kilometer voneinander entfernt leben kénnen
und sich allein in Paraguay auf ein Gebiet verteilen, das
mehrfach die Fliche der Schweiz bedeckt.

Bedingt durch die Aufsplitterung der Mbya in kleine
soziale Einheiten auf einem groflen Siedlungsraum,
kommt auch der Fihrungsstruktur dieser Ethnie eine
erhebliche Bedeutung zu. Die Mbya sind bekannt fiir eine
auBerordentlich straffe politische Fithrung, die nach ihrer
eigenen Idealvorstellung in einem einzigen Kaziken zen-
tralisiert sein sollte, wie das nach Uberlieferung in der
Vergangenheit auch der Fall war.



Die heutige politische Struktur der Mby4 148t sich definie-
ren als eine Aufgliederung ihres Siedlungsgebietes in ver-
schiedene «cacicazgos», von denen jede mehrere kleine
Gruppen umfafit. Die einzelnen Zonen sind konzentriert
auf einen einzigen Kaziken.

Die nérdlichen, zwischen den Flissen Apa und Jejui ange-
siedelten Mbya, heute aufgeteilt in Takuarita, Kapitivo,
Cora’i, Azotey, Takuati, Itavera und San Vicente, unter-
standen frither dem Kaziken Paulino Garcette, bis dieser
im Jahre 1947 mit einem Teil seiner engsten Verwandten
zu Ful3 nach Argentinien auswanderte. Hauptling ad inte-
rim und als yvyra’i ja (Besitzer des kleinen Stabes), vonihm
selbst ernannt, wurde Frederico Cafete mit Sitz in Ita-
vera. Als Paulino aus Argentinien zurtickkam und sich im
heutigen Takuarita niederlie8 — einem Gebiet, das ehe-
mals die Itatin, spater die Mbaya kontrollierten — weigerte
sich Canete, die Fithrung an ihn zuriickzugeben, so daf3
nun zwel Einfluzonen entstanden, deren Grenze der FluB
Ypane wurde. Mit dem Tode Garcettes blieb die Fiihrung
Canetes in seinem Machtbereich bestehen, wihrend die
Region nérdlich des Ypane wiederum in zwei Zonen auf-
geteilt wurde. Die n6rdliche wird gegenwirtig vom Neflen
Paulinos, Alberto Garcette, und die sudliche von Ray-
mundo Arce kontrolliert. Beide konnen sich nicht aufeine
Nachfolge Garcettes einigen, und beide weigern sich,
Canete als Kaziken anzuerkennen. Die Krisis der politi-
schen Fiihrung unter den Mby4, die eine immer starkere
Atomisierung der einzelnen Gemeinschaften verursacht,
ist hauptsichlich auf die Einwirkung von aulen zurtickzu-
fihren: auf die Férderung von einzelnen Kaziken durch
paraguayische Regierungsinstitutionen, die es den Mbya
verunmdglicht, interne Kompetenz{ragen unter sich zu
bereinigen. Dazu gibt uns Cadogan ein anschauliches Bei-
spiel:

«Al darme cuenta, alld por 1940, de que los Mbya se iban anar-
quizando cada dia mds por falta de una autoridad central, convo-
qué a una asamblea en Ka’amirindy (Ca’amindy), lugar situado
a unos 1§ km. al Sur de Caaguazi, en una propriedad del Sefior
Carlos C. Chase. Se carneé un animal donado por mi amigo don
Juan Angel Benitez, cuyo establecimiento ganadero estaba
situado en las cercanias, y terminado el asado, sugeri a la concur-
rencia la conveniencia de que ellos mismos eligieran un jefe que
los representara ante las autoridades nacionales. Después de
largas consultas, convinieron en enviar una delegacién a consul-
tar con Pablo Vera, de Yro’ysd, Paso Yovdi. La delegacién
regresé al dia siguiente, acompafiado por Pablo Vera, a quien yo
no conocia, y su escolta, y a pedido de la asamblea, le designé jefe
de los grupos Mby4 de la zona, en nombre del Patrocinato Nacio-
nal de los Indigenas. Pablo Vera resulté ser un excelente orador,

diplomatico de primer orden y profundo conocedor de las tradi-
ciones ancestrales. Anos después de haber sido electo, y recono-
cida su autoridad desde Encarnacién hasta Itakyry, me visité
Alberto Medina, acompanado por su pariente Angelo Garay,
pidiéndome gestionara la pensién que le correspondia como vete-
rano y lisiado de la guerra del Chaco. Les llevé a Asuncidn, se
iniciaron las gestiones, y a la vez, Garay obtuvo una tarjeta, por
carecer de documentos personales, en la que se rogaba a las
autoridades «no molestarle sin causa justificada», por tratarse de
un indigena carente de cédula de identidad etc. Al regresar a Paso
Yovii convocé a una asemblea a la que comunico que, habiendo
Pablo Vera pactado con los jurua — paraguayos — él, Angelo
Caray, habia ido a Asuncién para subsanar esta anomalia. Como
prueba, exhibié el kwachia para: papel impreso de que venia
munido que le habia dado el Presidente de la Republica nom-
brandole a él jefe de los Mbyd y defensor de su patrimonio! Asi
comenzé una guerra sin cuartel que no terming sino afios después
con la muerte de Pablo Vera, guerra a raiz de la cual se produjo
una ola de «revivalismo» cuyos efectos se sienten hasta el presente
dificultando enormemente, a quien no sea «iniciado», la obten-

cién de informes.» (Cadogan, 1971, S. 15—17).

Angelo Garay ist heute noch Kazike und sein Herrschafts-
bereich erstreckt sich iiber das Departement Guaira und
den ganzen sidlichen Teil Ostparaguays. Weitere Kazi-
ken finden sich in den Siedlungsgebieten von Yhu und
Monday.

Was ehemals wahrscheinlich eine zentrale politische
Struktur war, ist heute unter dem Druck der nationalen
Gesellschaft in einzelne Segmente zerfallen, wobei der Pro-
zeB noch nicht abgeschlossen ist. Im Konkurrenzverhal-
ten der einzelnen Kaziken spielt die Einstellung gegentuber
den staatlichen Autoritdten oft maligeblich mit — wie im
Fall von Pablo Vera und Angelo Garay. Das Paktieren mit
den jurud (den Schnauzbirtigen) zieht sich somit wie ein
roter Faden durch die Geschichte der Mbya seit der Kolo-
nisation, angefangen bei Paragua, der als erster mit den
Spaniern kollaborierte (siche Seite 126), bis hin zu den
Auseinandersetzungen in der heutigen Zeit. Es verunmég-
licht den Mbya, sich auf eine aus indianischer Sicht
gemeinsame politische Linie einigen zu kénnen.

Die Differenzen zeichnen sich jedoch nicht nur zwischen
den Kaziken ab, sondern ebenfalls zwischen Kaziken und
den in ihrem politischen EinfluBbereich lebenden Fami-
lien. Diese verfiigen vielfach tiber eigene Dirigenten niede-
reren Grades, die entweder vom Kaziken ernannt oder
aber bestitigt wurden und ihre Funktion ausschlielich in
der Betreuung ihrer Gruppe wahrnehmen. Da diese heute
haufig, bedingt durch die Taglohnarbeit, mehr Kontakt
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Foto 2: «Hiiterin des Herdes» mit ihren Kindern.

mit Paraguayern als mit ihresgleichen aus anderen Regio-
nen haben, entsteht eine Entfremdung gegeniiber ihren
eigenen Kaziken, die 6fters in Konflikte ausartet und die
politische Hierarchie noch mehr in Frage stellt.

Es ist nicht zu libersehen, daf3 sich fiir die Mbya in den
letzten Jahrzehnten auch eine inhaltliche Verdnderung
der Fiihrungsstruktur abzeichnete. Von einem Funda-
ment, das die soziale und politische Fiihrung in erster
Linie vom Wissen um Religion, Riten und Mythen abhan-
gig machte, von der Kenntnis der Seinskategorien, die
durchlaufen werden mussen, um als Mbya zur Perfektion
(aguyje) zu gelangen und damitden Eingang ins Land ohne
Ubel (mara’ej) zu finden (was eine auf einem langjihrigen
LernprozeB3 beruhende Identifikation mit der eigenen Eth-
nie voraussetzte), verlagerten sich die Kriterien im Laufe
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der Zeit immer mehr zu Bereichen, wo dies alles nicht
mehr unerldBliche Bedingung war, auch wenn die eigenen
kulturellen Werte nicht negiert wurden. Was heute sowohl
fur die Kaziken als auch fiir die Fiihrer niedereren Grades
im Vordergrund steht, ist die Fahigkeit, den Kontakt zu
den Paraguayern und ihren Regierungsstellen soweit auf-
rechtzuerhalten, daf3 die Existenz der Gemeinschaften
damit gesichert bleibt, ohne grossere Konzessionen einge-
hen zu missen. Zu den inakzeptablen Zugestandnissen
gehoéren: die Prasenz von Missionaren, Lehrern, Polizisten
und Militars oder anderen Nichtindianern, die direkten
Einfluf3 auf das gemeinschalftliche Leben nehmen konnten.
Im Kontakt mit der nationalen Obrigkeit ist fiir die Kazi-
ken in den letzten Jahren noch ein neues Element dazuge-
kommen, das immer mehr an Bedeutung zunimmt: die
Fahigkeit, iiber staatliche oder private Institutionen Land
fiir ihre Gemeinschaften zu vermessen und rechtlich abzu-
sichern, um auf diese Weise wenigstens kleine Teile ihres
urspriinglichen Siedlungsraumes vor der vordringenden
Landspekulation und der mechanisierten Landwirtschaft
und Viehzucht zu bewahren.

In der Kolonialzeit wurden die Kaziken fast immer mit
Schamanen gleichgesetzt, und ihre Attribute waren — aus
der Sicht der Encomenderos und der Jesuiten — Kranken-
heilung, Magie, Tanz usw., alles zusammengefal3t unter
Hexerei, die es auf die eine oder andere Art auszutreiben
galt.

In der Tat war die hierarchische politische Gliederung so
in eine religidse Struktur eingebettet, daB3 es keine Tren-
nung zwischen religioser und politischer Fiihrung gab.
Helfer der Kaziken — oder Schamanen — waren die yvyra’ija
(Besitzer des kleinen Stabes), die ihren LernprozeB im
Bereich der Gebete und Riten machten und denen wéh-
rend der Initiationszeremonie besondere Bedeutung
zukam. Die yvyra’jja waren Gehilfen, die sowohl sakrale als
auch sozialpolitische Handlungen ausiiben mufBten. Nicht
selten fanden sich unter ihnen S6hne und Schwiegersdhne
der Kaziken. Heute wird unter den Mbya der Initiations-
ritus nicht mehr durchgefiihrt, so daBB nur noch iltere
Manner, wie zum Beispiel der auf Foto 1 abgebildete
Kazike Alberto Garcette, das typische, kaum sichtbare
Loch in der Unterlippe aufweisen (tembekua), in das der
ziindholzdhnliche Lippenpflock gesteckt wird (tembeta.
s.Abb. 7). Das Initiationsfest, wodurch die Mby4 erst zu
vollwertigen Gemeinschaftsgliedern wurden, gehorte zu
den wichtigsten Brauchen tiberhaupt. Gerade seine Elimi-
nierung mufl betrachtlich zur Sakularisierung des gesell-
schaftlichen Aufbaus beigetragen haben. Unter anderem
zeigt sich dies daran, daff heute in der Umgangssprache als
Bezeichnung der Kaziken und ihrer Helfer fast aus-



schlieflich spanische Militirgrade verwendet werden —
cabo, sargento, coronel usw. —und der Begriff des yvyra’ija
nur noch auf den kultischen Bereich beschriankt ist.

«Nande fia-fie-moichi, ywyra’ija kwe ry o-nemoichi oka rupi o-
fie-a’d’1 péicha okwapy o-floa’d okwapy one-moichi okwapy. Ha’e
va Tupé ra’y kwe ry ofie-moichi, Tupé ra’y kwe ry reko rovai’i o-
fiemoichi’i okwapy ywyrai ija kwe'i ry.» (Cadogan, 1971, S. 87).

«Wir machen die Schritte 7ze-moichi, die Besitzer des kleinen Sta-
bes tanzen im Vorhof des Hauses, sie blicken sich, sich buickend
machen sie die Schritte 7ie-moichi. So tanzen die Sohne der Gotter,
indem sie die Gotter nachahmen, machen sie die Schritte 7e-
moichi, sich buckend machen die Besitzer des kleinen Stabes die
Schritte 7e-moichi. »

Neben den yvyra’ija, die als Helfer der Kaziken in erster
Linie eine Funktion im religiosen Leben haben, gibt es die
avaete, denen vorwiegend Hilfsfunktionen im politisch-
sozialen Bereich zukommen. Die Attribute des avaete (des
«wirklichen Menschen») sind Stirke, Wildheit, Zorn
usw., das heilt Wesensziige, die es ihm erlauben, inner-
halb einer Gemeinschaft gegen Individuen vorzugehen,
die sich durch Delikte einer Strafverfolgung aussetzen. Die
avaete im weltlichen Sinn entsprechen den avaete der mytho-
logischen Sphire (Cadogan, 1959, S. 39/59), und Wort-
strukturen wie ijavaeteha und oriemboavaete (er ist oder er
macht sich zum «wirklichen Menschen») berithren Spekt-
ren des kontrollierten und unkontrollierten Seins des
Bésen (teko poxy), des unwirtlichen und durch avaete bevol-
kerten Teils der Natur. Dem avaete kommt besonders dann
Bedeutung zu, wenn es darum geht, gegen Personen vor-
zugehen, die sich zur Schidigung anderer der Magie
bedient haben.

In der Fihrungsstruktur der Mby4d ist heute eine klare
Machtkonzentration in den Hinden des Kaziken feststell-
bar, die diesen von den ihm unterstehenden sozialen Ein-
heiten abhebt. Die Kaziken sehen ihre Hauptaufgabe in
der auf die Mbya beschriankten politischen Arbeit. Sie
konnen allenfalls Rodungs— und Feldarbeiten durch ihre
Helfer oder andere Ménner ihrer Gemeinden ausfiithren
lassen und verfligen iiber die Moglichkeit, kleinere Geld-
betrage zu fordern, um ihre politische Tatigkeit verrichten
zu konnen — was allerdings nicht immer kritiklos hinge-
nommen wird.

So betrachten sich die Kaziken in erster Linie als Wahrer
der Interessen ihrer Gemeinschaften innerhalb des von
ihnen kontrollierten Gebietes, was sie oft in Kontakt mit
paraguayischen Regierungsstellen bringt, wo sie ihre
Anliegen vortragen. Gerade diese Funktion wird ihnen

Foto 3: Sohn eines Kaziken der Mbya.

aber zunehmend erschwert, da kleinere Gruppen mit ihren
jeweiligen Fuhrern vermehrt direkte Beziehungen zu
Paraguayern haben und nun ofters in eigener Initiative
versuchen, ihre Forderungen gegen aullen zu vertreten,
was die zentralisierte politische Hierarchie schwicht und
oft sogar schon in Frage stellt. Im allgemeinen haben aber
die Vorsteher
beschrankt
Anspruch zu nehmen wie die etablierten Kaziken.

kleinerer Mbya-Einheiten nur sehr

Gelegenheit, dieselben Privilegien in
Von der Mbya-Gemeinschaft kann zusammenfassend
gesagt werden, daB sie sich kaum auf einen Territorialbe-
zug abstiitzt, sondern sich vielmehr durch ihre Zugehorig-
keit zu einem Kaziken definiert. Dementsprechend sind
die kleinen, relativ mobilen Gruppen nur im 6konomi-
schen Bereich autark, nicht aber im sozialen und politi-

schen — ungeachtet der Tatsache, dal} der Kazike oft in
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einer Entfernung von 5o km oder mehr lebt.

Durch die soziale Mobilitdt der Mby4 ist die Kommunika-
tion auch tuber grofle Strecken gewahrleistet, und das
Ablosen des Kaziken von den Alltagsarbeiten in seiner
Gemeinde, zusammen mit den Hilfeleistungen seiner
«cabos» und «sargentos», erlauben es ihm, seine politische
Kontrolle auch in einem groBen Siedlungsgebiet aufrecht-
zuerhalten.

Wenn sich heute die Funktion der Kaziken fast ausschlie3-
lich auf den politischen Bereich beschrankt, so muB dies
als eine Entwicklung betrachtet werden, die sich erst in
den letzten Jahrzehnten herausgebildet hat und die mit
dem Verschwinden der «Besitzer der schonen Worte» (7ie’e
pora tenonde), der religiosen Fiihrer, zusammenhangt.

Anders als die Mby4 leben die Pai-Tavytera nach einem
Gemeinschaftsbegriff, der nicht zuerst durch die politische
oder religiose Fithrung gepragt wird, sondern als Grund-
lage das Territorium hat, auf dem die Gemeinschalft ange-
siedelt ist. Dafiir haben die Pai das Wort tekoha, das sich
aus teko (Sein, Sitte, Gesetz) und dem Suffix -ka (Ort
des...) herleitet. Tekohaistim Vokabular der Pai-Tavytera
ein zentraler Begriff und wird betrachtet als Vorausset-
zung und Ort, wo sich das Sein der Pai (pai reko) realisieren
kann.

Das Sein der Pal wiederum wird bestimmt durch verschie-
dene Kategorien: das «Gute Sein» (teko pora) und, gegen-
sdtzlich dazu, das «Schlechte Sein» (teko vai) und schlieB3-
lich das «Religiose Sein» (teko marangatu), das zum «Wirkli-
chen Sein» (teko katu) hinfithrt. Die ganze auf den Seins-
Kategorien beruhende Pai-Philosophie bezieht sich auf
tekoha, den Ort, wo die Pal die Moglichkeit haben, durch
Einordnung und Befolgung der Riten ins Land ohne Ubel
zu gelangen (Melia/Griinberg, 1976, S. 186fl). Thr Terri-
torium in Ostparaguay (pai reta) ist unterteilt in mehr als
zwanzig tekoha, die alle von nande ru, einem Gott und Kul-
turheros geschaffen wurden und deshalb géttlichen
Ursprungs sind. Sie sind begrenzt durch Flisse, Berge und
andere natiirliche, von fiande ru gesetzte Linien und Mark-
steine.

Die wichtigste der bestehenden tekoha ist yvypyte — eigent-
lich yvy mby ete (das wirkliche Zentrum der Erde) geheiBen.
Yuypyte hat sein Zentrum zwischen den Flissen Ypane
guazi und Ypanemi, umschlieBt jedoch auch groB3e, heute
von Paraguayern besiedelte Gebiete. In dieser tekoha liegt
der von den Paraguayern Cerro guazi genannte «grofie
Berg», dessen Seelenname (tupa’ery) nach den Pai jasuka
venda karavie guazu ist. Jasuka weist auf das urspriingliche

Prinzip hin, aus dem alles, sogar die Gotter, entstanden
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Foto 4: Pai-rekoha. Der Ort des Seins der Pai.

sind, und jasuka venda ist der Ort des jasuka: jasukavy gui nane
ramo? jusu papd ojasojavo (aus dem Jasuka entstand unser
groBer, ursprunglicher Ahne; Cadogan, 1962, S. 52).
Karavie guazu ist nach der Mythologie der Pai ein Kultur-
heros und Beauftragter zur Bewachung des «Ortes des
Jasuka».

Yuppte ist deshalb nicht nur die zentrale tekoha, sondern
Zentrum der Erde und der Ort des weltlichen Ursprungs
iberhaupt.

Weitere tekoha, die grole mythologische Bedeutung haben,
sind mba’e marangatu und pirary, alle in der Umgebung des
Cerro guazu gelegen. Im Perimeter von mba’e marangatu
liegt der wichtige Ort 7e’e pyru_jeguangypy, der anscheinend
in einem sakralen Bambushain (takuaju) verkorpertist (eb.
S. 197). In mba’e marangatu und seiner Umgebung sind
ebenfalls die Ursprungsorte vieler Kulturpflanzen zu
finden.



Pirary ist der heilige Name fir eine Baumart, aus der die
yuyra’i — die kleinen Stdbe — gemacht werden. Ein anderer
Name fur pirary ist xiru. Pa’i xiru wiederum nennt sich ein
weiterer Kulturheros der Tavytera. Auf diese Weise ist
praktisch jede tekoha der Pal in der Mythologie verwurzelt
und Teil einer Gesamtheit, deren Zusammenfassung erst
ein vollstandiges Bild der religiésen Struktur und
Geschichte der Ethnie geben konnte.

Da die tekoha gottliche Werke sind, ist es begreiflich, daB3
sie behiitet und bewahrt werden miissen — eine Funktion,
die dem tekoha-ruvixa zukommt. Der tekoha-ruvixa ist ein
religidser Fiihrer oder Schamane, der als Wissender dafiir
verantwortlich ist, dafl die oben angefiihrten Seinskatego-
rien den Individuen seiner Gemeinschaft tberhaupt
zugédnglich werden. Thm obliegt es deshalb, in seiner tekoha
jéhrlich das Maisfest (avatikyry) durchzufiihren oder
wenigstens veranstalten zu lassen und als Priester den
Mais zu segnen. Zum avatikyry gehort der mborahei puku (der
lange Gesang), der von Sonnenuntergang bis Sonnenauf-
gang dauert und die ganze Schépfungsgeschichte der Erde
und der Menschheit wiedergibt. Ein avatikyry kann deshalb
nur dann abgehalten werden, wenn auch ein mborahei puku
Jara, ein «Besitzer des langen Gesanges» zur Verfligung
steht, der als Vorsdnger die Zeremonie leitet. Oft ist der
mborahei puku jara der tekoha-ruvixa selbst, es kann aber
ebenfalls jemand anders sein. Falls in einer Gemeinschaft
keiner mehr den Schépfungsgesang beherrscht, wird ein
Wissender aus einer anderen tekoka geholt.

Das wichtigste Fest der Pal ist das mita pepy, das nur alle
vier bis fiinf Jahre stattfindet. Das mita pepy ist die eigentli-
che Feier zur Initiation der Knaben und findet in einem
traditionellen Langhaus, dem ogajekutu des tekoha-ruvixa
statt. Zu einem mit@ pepy braucht es nebst einem Besitzer
des langen Gesanges ebenfalls einen Instruktor, der in
einer Vorbereitungsphase die Knaben in ihr Leben als
volle Mitglieder der Gemeinschaft einweiht, ihnen Kennt-
nisse iiber Religion und Riten vermittelt und sie allgemein
auf das mita pepy hin mit dem notwendigen Wissen ver-
sieht. Weiter bendtigt es einen mitd kutu hara, der notwendi-
gerweise ein tekoha-ruviza sein muB3 und dem es obliegt, in
einer SchluBzeremonie den Knaben die Unterlippe zu
durchstechen und ihnen das aus einem speziellen Baum-
harz — bei den Mbya oft auch aus anderem Material —
verfertigte Lippenpflocklein (tembeta) einzusetzen. (Zum
mitd pepy siche Melia/Griinberg, 1976, S. 236—241).

Zu den beiden wichtigsten Veranstaltungen, dem mita pepy
und dem avatikyry kommen weitere, eher profane Feste, die
das ganze Jahr hindurch stattfinden konnen, sich aber
besonders wihrend der Reifezeit des Maises in den Mona-
ten Dezember bis Februar haufen.

Foto §: Die Siedlungen der Pai-Tavytera liegen 10— 20 km voneinan-

der entfernt.

AulBlerhalb des Festzyklus’ werden Riten, Gesdnge und
Tanze bei bestimmten Gelegenheiten gebracht, so zum
Beispiel anldBlich der Aussaat des Maises und anderer
Kulturpflanzen, in Verbindung mit der Jagd, bei Erkran-
kung von Familienmitgliedern, bei Trockenheit usw. Fiir
all diese Zeremonien verfligt ein tekoha in der Regel tber
eine breite Skala von Wissenden, die in einer Person ver-
eint sein konnen, oft aber —in Form einer Spezialisierung —
auf mehrere Personen verteilt sind. Zu den Wissenden
gehoren neben dem mborahei puku jara und den mita kutu hara
ebenfalls die guahujara und die kotyhujara, die Besitzer der
Ténze guahu und kotyhu sowie — umfassender — die 7iembo’e-
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Jara, die Besitzer des Gebetes. Zu einer tekoha sollte auBBer-
dem ein mitd rexa ha gehoren, «derjenige, der die Kinder
sieht». Damit ist eine Person gemeint, die die Fahigkeit
besitzt, die Seelennamen der neugeborenen Kinder zu
erkennen und damit den Himmelsbereich zu bestimmen,
aus dem das Kind, respektive seine Seele, auf die Erde

gekommen ist.

Das Spektrum der im religiésen Bereich verhafteten Funk-
tionen innerhalb der tekoha zeigt auf der einen Seite die
auBerordentliche Bedeutung, die dem tekoha-ruvixa als dem
Bewahrer der traditionellen religivsen Werte zukommt,
und weist gleichzeitig darauf hin, daf3 die tekoha, der Ort
des Seins, die eigentliche Grundlage bietet, auf der alle
diese Werte im Leben des Pai realisiert werden konnen.
Die religiése Fiihrung, das Wissen um die Seins-Katego-
rien als Ethik und die Religion gehdren deshalb innerhalb
der Pai-Gemeinschaft zu den hochsten Attributen iiber-
haupt, auch wenn heute unter dem EinfluB3 der nationalen
Gesellschaft gewisse Verzerrungen im religisen und
sozialen Bereich auftreten und die Pal in vielen tekoha
Miihe haben, gerade das mita pepy durchzufiihren. Aber

darauf werden wir spater noch zurlickkommen.

Bei den Pai gibt es eine klare Trennung von religioser und
politischer Fihrung. Da ein tekoha-ruvixa, bedingt durch
den von ihm durchlaufenen Lernprozel und als Behiiter
des guten und religitsen Seins keine politischen, vor allem
jedoch keine Polizeifunktionen ibernehmen kann und es
zu seinen Eigenschaften gehort, daf er sich nicht erziirnt
(ndaipoxykuaai — er kann sich nicht erziirnen), stehen ihm
die von ihm selbst ernannten mburuvixa (die politischen
Fihrer) zur Seite. Wie der Kazike bei den Mby4, hat der
mburuvixa viele Aspekte des avaete, und im Gegensatz zum
tekoha-ruvixa weil} er sich zu erzlirnen (ipoxykuaa). Thm
obliegt die interne soziale und politische Organisation. So
ist er dafiir verantwortlich, daB3 notwendige Kollektivar-
beiten, wie zum Beispiel das Roden und Bereitstellen von
Gemeinschaftsfeldern, durchgefiihrt werden und daB nie-
mand die Gruppe von auflen stort. Er hat die Pflicht,
einzugreifen und zu bestrafen, wenn gegen Gesetze der Pai
verstoBen wird — besonders aber, falls magische Beeinflus-
sung angewendet wird, um soziale Konflikte zu 16sen. Im
wesentlichen entspricht der mburuvixa der Pal heute dem
Kaziken der Mby4, aber im Gegensatz zu diesem unter-
steht der mburuvixa in klarer Weise dem religiosen Fiihrer,
dem tekoha-ruvixa, und kann von ihm im Einvernehmen mit
der Gemeinschaft seines Amtes enthoben und ersetzt wer-
den. Der mburuvixa wird deshalb oft bezeichnet als tekoha-
ruvixa rembiguai ombopotiva — der Helfer des tekoha-ruvixa, der
bestraft — oder wortlich — reinigt.

134

Wenn bei den Mbya der Kazike praktisch unbertihrbarist
und es kaum Beispiele gibt, daf3 einer wirklich entmachtet
werden konnte, so ist es bei den Pal der fekoha-ruvixa, der
kaum je Gefahr lauft, abgesetzt zu werden. Falls ein tekoha-
ruviza seine Gemeinschaft vernachlissigt, die religiosen
Pflichten Uber Jahre nicht mehr erfillt oder sogar seine
Macht dazu miBbraucht, die eigenen Leute zu beldstigen
und zu terrorisieren, kann es geschehen, dall ein groBer
Teil der Familien die tekoha verlassen und zu einem ande-
ren tekoha-ruvixa ziehen. Aber es wird schwerlich gelingen,
den eigenen religiosen Fiihrer auszuwechseln.

Dem tekoha-ruvixa stehen neben dem mburuvixa auch andere
Helfer zur Verfligung, die direkte, von ihm ubertragene
Funktionen im sakralen Bereich ibernehmen und — wie
bei den Mby4d — unter dem Begriff yvyra’ija zusammenge-
faBtsind. In den meisten Fallen sind dies jlingere Manner,
die von ihm angelernt werden und méglicherweise spéter
einmal selbst zu tekoha-ruvixa aufriiccken kénnen. Diese yoy-
ra’ija treten Offentlich kaum auf, da ihre Arbeit fast aus-
schlieBlich auf die beiden groBen Feste, besonders jedoch
auf das mita pepy beschrankt ist.

Auch dem mburuvixa stehen weitere Helfer zur Seite, die
meistens von ihm selbst ernannt werden. Wie bei den
Mbyd tragen diese heute militdrische Rédnge. Thnen
kommt gleichermaBen die Aufgabe zu, in der tekoha die
Ordnung aufrechtzuerhalten, offentliche Arbeiten zu
organisieren sowie Botendienste fiir den mburuvixa auszu-
fihren. Eine Pai-Gemeinschaft umfaBt in der Regel zwi-
schen zwanzig und vierzig Familien. Tekoha mit weniger
als zehn Familien sind sehr selten und kénnen die fiir den
rituellen Bereich notwendigen Personen nicht stellen.
Wenn heute einige dieser kleinen Gruppen existieren, so
stehen sie meistens in Abhdngigkeit zu anderen, groBeren
tekoha. Auch tekoha, die mehr als flinfzig oder sogar hundert
Familien umfassen, sind rar. Bei diesen zeigt sich die
Tendenz zur Aufsplitterung in mehrere Gruppen mit eige-
nen tekoha-ruvixa und mburuvixa, so dall gesagt werden
kann, daB die soziale und religiése Dynamik der Pai am
besten bei den mittelgrofen Gruppen gewédhrleistet ist.
Im Gegensatz zu den Mbya sind die Pal weniger mobil.
Obwohl auch sie iber Kommunikationswege zwischen
den tekoha verfiigen, beschridnkt sich der gegenseitige
Besuch oft aufdie Feste, die von weit her und von verschie-
denen fekoha frequentiert werden und eine Moglichkeit
zum Informationsaustausch geben.

Die Ortsgebundenheit der Pai zeigt sich haufig daran, da3
einzelne tekoha von groBen Verwandtschaftsgruppen
bewohnt sind, die alle denselben (spanischen) Familien-
namen tragen. So ist Mba’e marangatu bekannt fir die



Foto 6: Pai-Tavytera

Rojas, Tavamboa’e fiir die Mendozas, Itaguasu, Pikykua
und Itajeguaka fir die Valiente und so weiter. Diese Sip-
pen, die sonst keine feste, innere Organisationsstruktur
aufweisen, bewohnen oft dasselbe Gebiet tiber mehr als
hundert Jahre, wobei der durch den Brandrodungsbau
bedingte Ortswechsel der einzelnen Familien sich fast
immer auf den Perimeter der tekoha beschrankt. Bei den
Pai gehen die Ménner meistens allein auf die Jagd, wih-
rend bei den Mby4 vielfach die ganze Familie oder sogar
die Gruppe mitzieht.

Wechsel einzelner Familien von der einen in die andere
tekoha sind den Umstanden entsprechend selten und gehen
meistens auf Konflikte in der Gemeinschaft zurtick, die
zwischen Nachbarn oder zwischen einzelnen Gemeinde-
mitgliedern und den mburuvixa entstehen und in paje vai
(Schadigung einer Person durch Magie) ausarten kénnen.
Um Schlimmeres zu verhiiten und um sich einer Bestra-
fung zu entziehen, bleibt den Betroffenen in solchen Fallen
oft nichts anderes Ulibrig, als die eigene tekoha zu verlassen
und sich einer anderen anzuschlieBen.

Nach unseren Beobachtungen hdufen sich interne Span-
nungen und paje vai besonders dann, wenn die Gemein-
schaft als Ganze in der Krise steckt. So kann zum Beispiel
das asoziale Verhalten eines mburuvixa, beziehungsweise
eines tekoha-ruvixa eine allgemeine Verunsicherung bewir-
ken; oder aber die Zuspitzung von Landproblemen oder
Krankheitsepidemien koénnen die allgemeine Situation
einer Gruppe verschlechtern.

Die Gemeinschaftsstruktur der Chirip4 unterscheidet sich
wiederum von derjenigen der Pai-Tavytera und der Mbya.
Schon rein vom duBeren Bild her ist bei den Chiripa eine
starke Beeinflussung durch die rurale Mestizenbevolke-
rung festzustellen. Wihrend die Pal und die Mbya den
Typus der Streusiedlung bevorzugen und sich oft entlang
von Bichen und Fliissen oder in besonders glinstigen
Waldgebieten niederlassen, ist bei den Chiripa der westli-
che Dorfcharakter nicht zu verkennen. Sie siedeln vielfach
auf recht engem Raum und entlang von befahrbaren
Wegen. Wie die Paraguayer tendieren die Chiripd darauf
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Foto 7: Nande roga — unser Haus

hin, ein Dorfzentrum zu entwickeln, das vor allem durch
zivilisatorische Einrichtungen dominiert wird, wie Schule,
«Bolicho» (Laden), Missionsstation, selbst organisierte
Polizeistationen (alcaldia) und anderes. Bei den Chiripa
ist der Gebrauch von eigenhidndig gegrabenen Brunnen
haufig, so daB ihre Siedlungen unabhingig vom Vorhan-
densein von Bachen und Flissen entstehen konnen — was
fir die Pai und die Mbya undenkbar wire. Die starke
Tendenz zur Aufnahme fremder Kulturelemente zeigt sich
auch daran, dafB3 die Chiripa oft die traditionelle Sub-
sistenzwirtschaft (Mais, Maniok, Stilkartoffeln, Bohnen
usw.) vernachlafigen und Produkte anpflanzen, die auf
den ortlichen Mirkten gut absetzbar sind, wie zum Bei-
spiel Baumwolle, Tabak und Soja.

Die starke Offnung gegen auBen hat dazu gefiihrt, daf es
heute nur noch wenige Chiripa-Siedlungen gibt, die nicht
unter dem EinfluB von Missionaren stehen oder sogar
Missionsstationen haben, in denen Schulen unterhalten
werden. Dies ist ein EntwicklungsprozeB3, den die Mbya
nie akzeptieren wiirden und die Pai in dieser Form eben-
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falls nicht gutheilen kénnten. Am klarsten zeigt sich die
Krisis der Chiripa in der Entmachtung der religiosen Fiih-
rer, die zwar noch existieren jedoch in permanenten Kon-
flikten mit ihren eigenen politischen Fuhrern und mit der
Gemeinschaft leben. Die politischen Fihrer sind bei den
Chiripa diejenigen, die im eigentlichen Sinne die Leitlinie
der Entwicklung legen und in ziemlich konsequenter
Weise eine Paraguayisierung ihres Gemeinschaftslebens
und ihrer Kultur befirworten.

Der zunehmende Verlust einer in der Guarani-Religion
fundierten Sozialisation und die damit fehlende Moglich-
keit zur ethnischen Identifikation mul3 als einer der wich-
tigsten Faktoren betrachtet werden, der die Chiripa verun-
sichert und Konflikte — besonders zwischen den Genera-
tionen — offen zutage treten ldBt. DaB3 die Verschiebung
der Akzente zwischen mburuvixa (politischer Fiihrer) und
fiande ru oder oporaiva (religitser Fiihrer, wortlich: «Unser
Vater» und «derjenige, der singt») eine Entwicklung der
letzten Jahrzehnte ist, zeigt uns ein Zitat von Franz
Miiller:



«Der Hauptling reprasentiert den Stamm nur in birgerlichen
Angelegenheiten und besorgt die Ausfiihrung der Urteile des
Pa’i, der iiber die Strafbarkeit oder Schuldlosigkeit der Prozes-
sierten autonom und im summarischen Verfahren entscheidet.
Wen der Pa’i als des Todes schuldig bezeichnet, ist vogelfrei.
Der Pa’i hat von niemand gelernt. Er hat sein Wissen und Kon-
nen direkt vom fiande djara und empfiangt von ihm taglich von
Fall zu Fall direkte Weisungen. Nande djéra ldsst ihn die Ursache
der Erkrankungen erkennen; offenbart ihm die Heilmittel fiir
diese und jene Krankheit; entdeckt thm die Verbrecher und
macht ihm die Zauberer im Stamme kund. Er unterrichtet die
Stammesangehorigen und ertiichtigt sie in der Ausiibung des
Kultus und stellt die Verbindung zwischen dem Volke und der
anderen Welt und den abgestorbenen Seelen dar. Der Pa’i kann
sich nicht irren und kann nichts Boses tun. Vor ihm kann man
nichts verbergen.» (Miiller, 1934—1935, S. 203 —204).

Schon in den Finfzigerjahren dieses Jahrhunderts schei-
nen die oporaiva im Zuge intensiver Kontakte mit der para-
guayischen Landbevélkerung stark an Einflufl verloren zu
haben, obwohl sie vermutlich zu dieser Zeit noch uiber die
notwendigen Elemente zur Ausiibung ihrer Kulthandlun-
gen verfiigten und die in der Chiripa-Religion zentralen
Ténze durchfithren konnten. Cadogan hat 1952 die Klage
eines oporaiva von Guajayvi aufgezeichnet, die deutlich die
Situation der religiésen Fiihrer zur damaligen Zeit wieder-

gibt:

«Nosotros los iandert de hoy en dia roporai mo’a mo’a mba’e rei,
sentencia cuya traducién aproximada seria: no realizamos sino
esfuerzos esporadicos por cantar, o: los esfuerzos que realizamos
por cantar, en su mayoria se frustran. De los duenios de muchas
cosas mamorangua (del Mas Alld) no recibimos cantos (inspira-
cién). (Cémo podemos cantar? Una mafiana amanezco yo en mi
hamaca y comienzo a cantar lo que me viene del Mas Alld. ;Qué
haces? dice mi mujer. No hay grasa ni sal para la comida. Y debo
levantarme, porque estoy con pochy (célera, maldad), y con
pochy no se puede cantar. ;Cémo podemos cantar, cémo pode-
mos recibir inspiracién (arandd rogueno’a = recoger sabiduria)
de los duenos de muchas cosas del Mds All4, si en vez de cantar
nosotros los fanderd debemos cultivar personalmente nuestra
chacra para no pasar hambre con nuestras familias, porque ya no
se nos respeta (mboeté); debemos trabajar para vestirnos como
los paraguayos, porque nuestros mismos paisanos se mofan hasta
de los adornos rituales que utilizamos en la danza. En vez de
cantar, debemos trabajar para comprar carne, porque Tajast
Jéry, el Duefio de los Cerdos Grandes, hace que los tajast y otros
animales no se acerquen a nuestras trampas, por mas que dance
yo al saber que un paisano ha armado trampas. Ore raméi
rekokué ndo-roupity véi ri aé ma = en ninguna manera volver-
emos a ocupar la situacién que ocupaban nuestros abuelos (ante-

pasados).» (Cadogan, 1959 a, S. 70—71).

Als der jesuitische Ethnologe Melia in den Sechzigerjah-
ren Chiripa-Gruppen in Itakyry besuchte, fand er, daf3
von den sechs oporaiva, die er in ihren Hausern antraf] kein
einziger mehr mit den notwendigen Kultgegenstinden
versehen war, um die gewohnten Riten tiberhaupt noch
veranstalten zu kénnen (Melia, 1972, S. 76).

Wie die Mbya fithren die Chiripa heute das Initiationsfest,
das mita karai, nicht mehr durch. Meistens weisen auch
hier nur noch dltere Méanner das kleine Loch in der Unter-
lippe auf. In bestimmten Gebieten gibt es jedoch immer
wieder jlingere Chiripa, welche die Inspiration von oben
empfangen und sich durch Monate dauernden Tanz und
Gesang in einem Priifungs- und Reinigungsprozel3 zum
pa’i oder oporaiva ausbilden, auch wenn ihr EinfluB3 spéater
auf die Gemeinschaft nicht sehr grof3 ist. In der Chiripa-
Gruppe von Santa Carolina im Departement San Pedro
zum Beispiel leben sechs oporaiva, von denen der jiingste
knappe dreiBig Jahre zdhlt und im Jahre 1976 erst seinen
Reinigungsprozef3 abschloB3. Trotz der stattlichen Anzahl
Wissender ist es der politische Fiithrer, der die Geschicke
von Santa Carolina auf eine mehr oder weniger gliickliche
Artlenkt, und nicht einer der oporaiva. Gerade Santa Caro-
lina ist eine Gemeinde, die in den letzten Jahren sehr stark
von Konflikten geschiittelt wurde.

Es ist unverkennbar, dafl das Vakuum, in dem sich die
oporaiva der Chiripd befinden, eng mit dem Akkultura-
tionsprozell zusammenhéngt, wie das auch in dem oben
zitierten Text zum Ausdruck kommt. Allerdings sollten
die Urspriinge dieser Erscheinung nicht allein in der Neu-
zeit gesucht werden. Der Mythos von Paragua und Guaira
scheint aufzuzeigen, da die Chiripd sehr frith die Ten-
denz hatten, mit den Spaniern zu paktieren und daB sie
besonders zur Zeit der Jesuiten in engem Kontakt mit der
paraguayischen Bevolkerung lebten. Sie wurden wahr-
scheinlich auf eine Art und Weise kolonisiert und missio-
niert, daf3 sie heute tiber weniger Abwehrmechanismen —
im Sinne einer ethnischen Selbsteinschédtzung und Identi-
fikationsméglichkeit — verfligen als die Mbya und die Pai.
Das kritiklose Aufnehmen fremder Elemente, die grundle-
gende Strukturen ihrer Kultur bertihren, bringt sie in eine

Situation, in der die Krise permanent wird.

Die Gemeinschaften der Chiripd — obwohl auf einem viel
kleineren Gebiet verstreut als diejenigen der Mbyd —
haben weniger Bezichungen untereinander als die beiden
anderen Gruppen, und jede Siedlung wird mehr von ihrer
nahen paraguayischen Umgebung — Siedlern, lokalen
Autoritdaten usw. — beeinfluBBt als vom Erfahrungsaus-
tausch mit Chiripd aus anderen Dérfern. Kontakte zwi-
schen mburuvixa und oporaiva sind sehr selten und werden
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Foto 8: Heute wird bei den Pai der kotyhu auch gemischt getanzt. Eigentlich sollten jedoch Frauen und

Minner getrennte Kreise bilden.

nicht besonders angestrebt. Versammlungen auf Gemein-
deebene finden fast ausschliefllich statt, um Themen zu
besprechen, die nicht mit der eigenen Kultur zusammen-
hédngen. Auch darin unterscheiden sich die Chiripa sehr
von den Pai und den Mbya. Die Gemeindeversammlung
(aty) und die Zusammenkunft von Héuptlingen verschie-
dener tekoha (aty guazu) sind bei den Pai wichtige Elemente
der Sozialisation und der Kommunikation und werden oft
durchgefiihrt.

Wie die obigen Ausfilhrungen zeigen, sind bei den Pai-
Tavytera, den Mbya und den Chiripa die Situation der
religiosen und politischen Fiihrer und ihre Beziehung
zueinander maBgebend zur Definition der Guarani-
Gemeinschaft iberhaupt. Die Stérung dieses Verhiltnis-
ses als Reaktion aufdie koloniale Unterdriickung fithrt die
Gemeinschaft unweigerlich in eine Krisis, von der sie sich
schwer erholen kann. Die grundlegenden Elemente sind
bei allen drei Gruppen gleich und zeigen sich daran, daf}
urspriinglich die religiése Fithrung der politischen liberge-
ordnet war, wie das noch heute bei den Tavytera der Fall
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ist, die damit ihre Gemeinschaftsstruktur am besten wah-
ren konnten. In den nachsten Kapiteln werden wir sehen,
daf} es auch die Pai sind, die mit dieser Voraussetzung
sowohl im religidsen als auch im sozialen Bereich zu einer
Reorganisation ihrer Gesellschaftsordnung innerhalb der
paraguayischen Realitdt gekommen sind. Die Mbya wur-
den zwar durch die Kolonisation am starksten politisiert,
was sich bis heute in einer auBerordentlich kritischen und
ablehnenden Haltung gegeniiber den jurua — den Schnauz-
bartigen — duBlert. Die heutigen Kaziken halten innerhalb
ihrer Gruppen unantastbare Stellungen ein. Die allge-
meine Verunsicherung der Chiripa gegeniiber dem Staat
manifestiert sich im abnehmenden EinfluB3 der oporaiva, in
der Verselbstindigung der mburuvixa und deren Anleh-
nung ans paraguayische Gesellschaftssystem. Bei den Chi-
ripd kommt eine kritische Haltung fast ausschlieBlich in
der Rhetorik der oporaiva zum Ausdruck, die aber auf der
Gemeinschaftsebene nicht nachvollzogen wird. Das
Selbstverstandnis der ethnischen Identifikation ist bei den
Chiripa viel weniger ausgepragt als bei den Pai und den
Mbya.



2. Formen der Wirtschaftsorganisation

Die 6konomische Struktur der Guarani in Ostparaguay ist
eng verbunden mit der Art ihrer Beziehung zum Boden.
Die urspriingliche Bezeichnung fiir Waldland, Ackerland,
aber auch fiir Erde und «die Erde» im globalen Sinn ist
fiande yvy und wird nur im einschlieBenden Bezug
gebraucht. Die paraguayische Landbevilkerung bedient
sich dieses Begriffs in einem Gibergeordneten Sinn, 7iande yvy
(unser Land) — wie das auch in der deutschen Sprache der
Fall ist — wihrend sie zur Bezeichnung von Ackerland,
Parzelle und so weiter die Ausdriicke ore yvy oder sogar xe
vy, xe lote verwendet. Ore yvy bedeutet «unser Land» im
ausschlieBenden Sinn, also «unser», aber nicht «euer
Land»; xe yvy, xe lote heiB3t ins Deutsche iibersetzt: «mein
Land» oder «meine Parzelle». Wahrend man neuerdings
unter den Chiripa und den Mby4 in Alltagsgesprachen ore
vy oder xe yvy hin und wieder hort, ist dies im Sprachge-
brauch der Pai unmdéglich. Fiir sie existiert bis heute einzig
und allein 7ande yvy (unser Land), wobei das «unser» all-
umfassend ist und alle Menschen der Erde einschlieBt.
Gemeint ist damit, daB Land Allgemeingut ist und kein
Privateigentum sein kann, da es nicht von Menschen,
sondern von Gottern erschaffen worden ist. Die Menschen
haben das Recht zur Nutzung des Bodens, nicht aber zur
Aufteilung und Parzellierung oder zum Kaufund Verkauf.
Jegliche Landvermessung (yvy kyti — schneiden der Erde)
und Grenzziehung — auch solche zwischen Nationen —
verstoBt gegen gottliche Gesetze und zeigt, dal die Men-
schen im Sein des Irrens (teko avy) leben (Griinberg, 1975,
S. 31ff). Die EinschlieBlichkeit, wie sie in 7ande yvy zum
Ausdruck kommt, wird begrenzt, sobald die Erde bearbei-
tetist. So ist es bei den Guarani iiblich, von xe kokue, xe koy
oder xe kog (mein Feld) zu sprechen, und falls das Feld
nach einigen Jahren brach liegt, ist es immer noch xe
kokuere (mein brachliegendes Feld).

Mit xe kokue und xe kokuere wird die individuelle und fami-
lidre NutznieBung des Landes angesprochen, die die Basis
der guaranitischen Wirtschaftsform darstellt. Kokuere
jedoch, die nach einiger Zeit nicht mehr gebraucht werden
und mit Unterholz iiberwachsen, kénnen von den mburu-
vixa an andere Familien zur NutznieBung abgegeben wer-
den. Bei den Pai ist es ebenfalls iiblich, von 7iande rekoha
(unser Ort des Seins) zu sprechen, wobei nicht ausge-
schlossen ist, die Begriffe ore rekoha (unser, aber nicht euer
Ort des Seins) oder sogar xe rekoha (mein Ort des Seins) zu
gebrauchen. Die fekoka wird somit eingeschriankt auf die
Gruppe, die in ihr lebt.

In der praktischen Arbeit und besonders anldBlich der
Vermessung und juristischen Absicherung von Land fur
Guarani-Gruppen hat sich gezeigt, daBl das Konzept der
niande yvy bei den Gemeinschaften tief verankert ist. Bei den
Pai-Tavyterd wurden zu den ersten Versuchen, Landre-
servationen unter Respektierung der fekoha durchzufuh-
ren, was ihnen Schutz vor weilen Siedlern hitte bieten
sollen, starke Zweifel geduBert, da dies, obwohl zu ihrer
eigenen Sicherheit beabsichtigt, dennoch gegen das gott-
liche Prinzip der 7ande yvy verstoBt.

Vollig ausgeschlossen wire es gewesen, die Pal zu einer
Parzellierung ihres besiedelten Territoriums bewegen zu
wollen, nachdem einmal die Landvermessungen zur
Abgrenzung ihres Landes gegeniiber der paraguayischen
Landbevélkerung und den Grof3grundbesitzern akzeptiert
worden waren. Eine Parzellierung und die Zuweisung von
Landstiicken an jede Familie hitten nicht nur das Gesetz
der von nande ru geschaffenen tekoha verletzt, sondern
gleichzeitig auch die Gemeinschaft und ihre Fiihrungs-
struktur beeintrdchtigt, was innerhalb der von den Pai
selbst vorgenommenen Systemkritik auerordentlich gut

analysiert wurde.

Die Reaktion der Mbya auf Landvermessungen ist ver-
schieden. Wahrend die Pai trotz ihrer Kritik an der yvy kyti
mit der Absicherung des Landes schlieBlich eine Basis zur
Fortfiihrung und Erhaltung ihres Gemeinschaftslebens
sahen, brachten die Mbya diese in direkte Verbindung mit
einer staatlich gesteuerten Reservatspolitik fir ava, die
darauf hinauslaufen sollte, sie zu zivilisieren und als Eth-
nie zu zerstoren. Ihre Beflirchtungen waren, daf3 auf dem
einmal vermessenen Boden durch staatliche Intromission
Schulen, Missionsstationen und sogar Alcaldias (Polizei-
stationen) errichtet wiirden. Es ist unverkennbar, daB die
Mby4 wenigstens zu Beginn unseres Programms zur Absi-
cherung von indianischem Kommunalland, eine Fortset-
zung oder zumindest eine enge Verwandtschaft zur Politik
der Jesuiten und Encomenderos sahen, die darauf abzielte,
sie wieder in Pueblos anzusiedeln und zu missionieren. Die
Mbya beobachteten ebenfalls, daf fir paraguayische
Kleinbauern von staatlicher Seite her Landflachen ausge-
schieden und parzelliert wurden, die nun als «Colonias
Agrarias» von offiziellen Ministerien verwaltet und kon-
trolliert werden, was nattirlich ihr Vertrauen in Landver-
messungen keineswegs starkte.

Die Beziehung der Chiripa zu ihrem Land ist auch in
dieser Hinsicht den ruralen Verhdltnissen Paraguays
angepaBt oder befindet sich im Proze3 der Assimilierung.
Sie sind diejenigen Guarani, die einer Landabsicherung
am wenigsten Zweifel entgegenbringen.
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Chiripa-Gemeinschaften haben mit einer Vermessung oft
gleichzeitig die Arbeit von Missionaren in ihrem Gebiet
akzeptiert, da es vielfach Vertreter verschiedener christli-
cher Glaubensrichtungen waren, die iber ihre Kontakte
zu Regierungsstellen die notwendigen Bewilligungen zur
Landabsicherung erwirken konnten. Die Vorstellungen
der Chiripd beziiglich der Landfrage orientieren sich denn
auch vielmehr an denjenigen ihrer «Lehrer» und den in
ihrer Nachbarschaft lebenden «Campesinos», als an den
Werten ihrer eigenen Kultur, so daB es unter thnen «Colo-
nias indigenas» gibt, die nach dem Muster der «Colonias
Agrarias» aufgebaut sind. Als Beispiel kann hier die Kolo-
nie Santa Isabel (Distrikt San Estanislao, Departement
San Pedro) genannt werden (Misién de Amistad, 1977,
S.36-37).

Aber auch in Kolonien, in denen die Aufteilung des Lan-
des in Einzelparzellen nicht durchgefiihrt wurde, herrscht
die Tendenz vor, «Ordnung» in die Aufreihung der Hau-
ser und Felder zu bringen, und die Anarchie der wilden
Besiedlung einzuschrianken, die FluB- und Bachldufe,
Higelziige, Waldlichtungen usw. mit einbezieht.

Die Umstrukturierung der Siedlungsform der Chiripd
lauft parallel mit einer Verdnderung der Wirtschaftsform.

Bis vor wenigen Jahren beruhte die Guarani-Okonomie
auf einer mehr oder weniger reinen Subsistenzwirtschaft.
Der Brandrodungsfeldbau wurde ergdnzt durch die Jagd,
den Fischfang und die Sammeltitigkeit und war auf die
Eigenversorgung beschrankt. Da das Waldgebiet Ostpa-
raguays reich an Wild und Friichten war und sich der
Boden fur Landwirtschaft gut eignete, konnte auf diese
Weise der Lebensunterhalt relativ leicht bestritten wer-
den. Als weitere Ergdnzung kam in den letzten Jahrzehn-
ten die zeitlich beschrankte Taglohnarbeit dazu, die den
Guarani vor allem den Erwerb von Eisenwerkzeugen
sowie Kleidern, Ndhfaden, Salz und Seife ermdglichte —
Zivilisationsgliter, die noch heute von ihnen sehr gefragt
sind. Da jedoch die Taglohnerei (die Changa) fast immer
auf die arbeitsintensiven Monate beschrankt war, in wel-
chen die Patrones Arbeitskrifte fiir Rodungen benétigten
— das heiB3t, gerade auf die Zeit, in der die Indianer eben-
falls ihre Rodungen durchfithren und ihre Felder bereit-
stellen sollten — hatte dies sehr schnell eine negative Riick-
wirkung auf die eigene Wirtschaft zur Folge, die den in
Stidamerika sehr verbreiteten Kreislauf von Taglohnar-
beit und Untererndhrung einleitete. Je mehr ein Guarani
fir seinen Patron tdtig ist und sich Zivilisationsgliter
aneignet, desto weniger Zeit steht ihm zur Verfligung, auf
seinen Feldern zu arbeiten. Da die Changa dem Arbeiten-
den zwar momentan ein Uberleben erméglicht, aber die
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Anhidufung von Ersparnissen nicht zuldf3t, entstehen die
nahrungsarmen Engpidsse in den Monaten Oktober bis
Februar. Das System der Abhidngigkeit gegentiber den
Patrones wurde und wird auch heute noch untermauert
durch eine nicht endende Verschuldung der «Changado-
res» gegeniiber ihren Arbeitgebern, aus der sich Indianer
nur sehr schwer befreien konnen.

Im sprachlichen Gebrauch machen die Guarani hiufig die
Unterscheidung zwischen der Arbeit fiir einen Patron und
derjenigen fiir die eigene Subsistenz. Erstere wird gleich-
gesetzt mit dem Ubergeordneten, substanzlosen Begriff
tembiapo, was ungefahr dem entspricht, was wir heute in
der westlichen Gesellschaft unter Arbeit verstehen. Fur die
Guarani ist damit der direkte Bezug zur Lohnarbeit gege-
ben. Im Hinblick auf die in ihrer Gemeinschaft geleisteten
Arbeiten — Hausarbeit, Feldarbeit, Jagd, Sammeltadtigkeit
— existiert ein solcher verallgemeinernder Ausdruck nicht.
Eine Tatigkeit wird immer auf den Gegenstand oder eine
bestimmte Situation hin formuliert, zum Beispiel ajapo xe
roga ra (ich mache mein «zukiinftiges» Haus) oder ahata xe
kokuepe arioty hangua avati (ich gehe auf mein Feld, um Mais
zu sden). «Arbeit» als solche besteht nicht, und «T4étig-
keit» ist im sozialen und religiésen Bereich verankert, so
daB der Ubergang von Vergniigen und produktiver
Beschiftigung flieBend ist und eine Einheit darstellt.

In diesem Sinn ist es von Interesse, daf3 die Beziehung der
Guarani zu Gegenstanden kaum je abstrahiert wird. Dies
zeigt sich in der Art und Weise, wie in ihrem gesellschaftli-
chen System Geld gehandhabt und in den sozio-6konomi-
schen Bereich integriert wird. Da sich in der traditionellen
Wirtschaftsordnung der Tausch auf der Ebene reziproker
Verhaltensweisen abspielt, hat Geld als Gibergeordneter,
abstrakter und allgemein gultiger Tauschwert nach ihren
Vorstellungen keinen Sinn. Die Weigerung, das Geld in
ihr System einflieBen zu lassen, zeigt sich in der Ableh-
nung, Gebrauchswerte als Waren zu betrachten, zum Bei-
spiel Land zu kaufen oder zu verkaufen. Hart kritisiert
wird ein Pai auch, wenn er Maniok oder Mais an einen
Nachbar verkaufen anstatt «schenken» will.

Im Kontakt mit der nationalen Gesellschaft zeigt sich dies
dadurch, daB3 die Guarani fast immer versuchen, Zivilisa-
tionsgiiter direkt — im Reziprozititsverfahren — zu erwer-
ben und nicht tiber den Umweg mit Geld. Ahata ahexa
hangua xe ao repy ra kann auf folgende Weise ibersetzt
werden: Ich gehe, um den Wert meines zukiinftigen Klei-
des zu sehen (zu erwerben). Im tibertragenen Sinn heif3t
das: Ich werde so lange fiir Geld arbeiten, bis ich mir ein
Kleid erstehen kann. Wichtig ist fiir die Guarani der
direkte Bezug von Arbeit und Gebrauchsgegenstand. Es
ist bezeichnend, daB sie in threm Denken vom Bedarfs-



Foto 9: Brandrodungsfeld der Pai mit Mais, Maniok und Siilkartoffeln.

prinzip ausgehen und Arbeit nicht im Hinblick auf die
Anhidufung von abstrakten Mitteln sehen. Im taglichen
Leben und besonders im Umgang mit den Patrones schafft
diese Haltung den Guarani zusétzliche Probleme und lei-
stet einem latent ohnehin vorhandenen Rassismus Vor-
schub. Ein Guarani wird sich hdufig bei einem Patron nur
so lange verpflichten, bis das Produkt «abverdient» ist, das
zu erstehen er sich vorgenommen hat. Falls er nicht durch
Verschuldung dazu gezwungen ist, wird er kaum je uber
lange Zeit fiir fremde Meister titig sein, nur um Geld zu
verdienen. Daraus erwichst sehr schnell das Vorurteil,
daB der ava unzuverldssig und faul ist und von Natur aus
nicht arbeiten will, wobei fiir den Patron Arbeit natiirlich
gleichbedeutend ist mit Lohnarbeit. Der Grund fiir diese
Verhaltensweise besteht jedoch darin, dal der Guarani —
bis vor kurzer Zeit jedenfalls — noch voll in seiner Subsi-
stenzwirtschaft mit den ihr eigenen Tauschformen verhaf-
tet war und die Abstrahierung von Werten in tibergeord-
nete Strukturen, wie sie in Geld und «Arbeit» verlangt
werden, nicht in seinem Denken und seinem Begriffssy-
stem verankert war. Dies zeigt sich ebenfalls daran, dass
die Indianer keine eigene Bezeichnung fiir Geld geschaffen
haben und héchstens von pira pire (Fischschuppen) spre-

chen. Der Ausdruck ¢epy, der wortlich mit Wert tbersetzt
werden konnte, kommt nur in Verbindung mit Substanti-
ven vor, als Wert eines Gegenstandes, wie eben ao repy
(Wert eines Kleides), juky repy (Wert von Salz) und so
weiter. Bis zu einem gewissen Grad haben es die Guarani
bis heute fertiggebracht, den Geldverkehr innerhalb ihrer
Gemeinschaften nicht aufkommen zu lassen und ihn auf
den Warenaustausch mit Paraguayern zu beschrianken.
Auch hier sind jedoch graduelle Unterschiede bei den drei
Gruppen zu vermerken. Wihrend die Pai-Tavytera nach
wie vor sehr gezielt und bewuBt die Geldzirkulation in den
tekoha zu verhindern suchen und ihnen das auch gelingt,
haben die Mbya und besonders die Chiripd mehr Miihe, in
diesem Bereich zu einer klaren Haltung zu kommen.
Wenn wir in der Folge von 6konomischen Strukturen der
Guarani sprechen, so beziehen wir uns ausschlieBlich auf
die Subsistenzwirtschaft und die aus ihr hervorgegange-
nen Mechanismen im Giiterverkehr.

Die Wirtschaftsform der Guarani setzt keine koordinieren-
den Zentralinstanzen voraus. Die Rodungsarbeiten, das
Reinigen der Felder, die Jagd und die Sammeltatigkeit —
samtliche Arbeiten kénnen von einer Kern- oder Groffa-
milie geleistet werden, und die einzige gesellschaftlich
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Foto 10: Pai kommen von den Feldern zuriick. Arbeit ist immer auch ein sozialer AnlaB.

bedingte Koordination ist die sich erginzende Arbeitstei-
lung zwischen Mann und Frau. Zu den Aufgaben des
Mannes zahlen das Roden und Abbrennen des Waldes,
die Jagd mit Fallen, Bogen und Pfeil (heute auch mit
Gewehr und Schrotflinte), der Fischfang und der Haus-
bau. Zum traditionellen Bereich der Frau gehéren die
Aussaat, das Pflegen der Felder, die Ernte und alles, was
mit dem Haushalt zu tun hat. Kinder werden meistens
sehr frih in den alltaglichen Arbeitsprozef3 eingegliedert,
wobei die Knaben schon im vorpubertidren Alter mehr
durch den Vater auf das spdtere Leben vorbereitet werden
und die Maiddchen durch die Mutter. Bis zu dieser
geschlechtsspezifischen Trennung ist Kindererziehung
fast ausschlieBlich Sache der Frau.

Durch den Kontakt mit den Spaniern und besonders seit
der Expansion der modernen Landwirtschaft in diesem
Jahrhundert haben sich in der traditionellen Arbeitstei-
lung erhebliche Verschiebungen und auch Erweiterungen
ergeben. Mit der abnehmenden Jagd hat besonders die
Kleintierzucht immer mehr an Bedeutung zugenommen.
Hiihner und Schweine gehéren heute zum festen Bestand
der Subsistenzwirtschaft. In den letzten Jahren sind in
einigen Kolonien sogar Schafe, Ziegen und Kiihe dazuge-
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kommen. Kleintiere werden meistens von den Frauen,
GroBvieh von den Méannern versorgt.

In der Feldarbeit ist eindeutig eine Verdrangung der Frau
festzustellen. Die Aussaat, die tibrigens an viele Riten und
Gebetsgesiange gebunden ist und im Gemeinschaftsleben
groBe Bedeutung hat, ist heute fast ausschlieBlich eine
Minnerangelegenheit und wird (wenigstens bei den Pai
und den Chiripd) vorzugsweise mit den im ruralen Bereich
weit verbreiteten Handsamaschinen — eine Art Schere, die
beim Auf- und Zuklappen einzelne Kérner fallen lasst —
durchgefiihrt. Der Pflanzstab (sarakua) findet nur mehr
selten Verwendung, ist er doch ein Arbeitsinstrument, das
beinahe ausnahmslos von Frauen gebraucht werden
durfte. Der heilige weille Mais (avati moroti) der Pai wird in
einigen fekoha noch heute nur mit diesem Gerit gesit.
Wenn auch die Arbeit im Feldbau neuerdings zu einem
groBen Teil von Ménnern geleistet wird, hat doch die Frau
im subsistenziellen Bereich weiterhin das Verfiigungs-
recht. Sie ist es, die Mais, Maniok, Bohnen und anderes
von den Feldern holt und entweder fiir die eigene Familie
zubereitet oder aber innerhalb eines Zirkulationsprozesses
mit andern Frauen tauscht. Ganz in den Hinden der
Mainner sind jedoch jene Felder, deren Produkte in erster



Linie fiir den Verkaufaufden ortlichen Markten bestimmt
sind. Dies ist allerdings eine Entwicklung der letzten zehn
Jahre. Dabei handelt es sich um neu eingeflihrte, im tradi-
tionellen Subsistenzbereich nicht verhaftete Kulturpflan-
zen wie Reis, Baumwolle, Soja und andere. Diese Felder
werden von Mannern vorbereitet und betreut, und sie sind
es auch, welche die Ernte verduBern und den Erlos wie-
derum in Zivilisationsprodukte umsetzen. Bei der ver-
mehrten Ubernahme landwirtschaftlicher Arbeit durch
den Mann spielen technische Erneuerungen eine groBe
Rolle. Da zudem vorwiegend die Manner den Kontakt mit
der Aussenwelt pflegen und kontrollieren und gerade im
Wirtschaftsbereich eine Anpassung an die Verhiltnisse
der Campesinos stattfindet, ist es unvermeidlich, daB3 in
den Guarani-Gemeinschaften gewisse Verhaltensweisen
eines in Stidamerika weitverbreiteten «machismo» Einzug
halten und Verdanderungen der Beziehungen zwischen den
Geschlechtern bewirken.

Es darf angenommen werden, daf} in fritheren Zeiten der
Frau im Wirtschaftsablauf eine auBerordentlich grofe
Bedeutung zukam, was heute nicht mehr festgestellt wer-
den kann. Zieht man auBlerdem in Betracht, daB ein gro-
Ber Teil der Rituale mit der Landwirtschaft und besonders
mit dem Maisanbau in Verbindung steht, wird erst richtig
klar, dal es in groBen Teilen der Arbeitsbereich der
Frauen war, der auf kultureller Ebene dominierte.

Da von den natiirlichen Bedingungen her eine gesell-
schaftliche Kooperation im Produktionsprozess nicht Vor-
aussetzung ist, sind Erklarungen zum Bestehen von Nach-
barschaftshilfe und Arbeitsgruppen mehr auf der zwi-
schenmenschlichen Ebene und besonders innerhalb der
bestehenden sozialen Stratifikation zu suchen. Es gibt
denn auch Bereiche in der traditionellen Wirtschaft, die
besonders geeignet sind, eine minimale Koordination vor-
zunehmen. Dazu gehort zuerst einmal die Rodungsarbeit,
die fast immer von einer Mannergruppe getatigt wird.
Auch auf die Jagd geht selten ein Mann allein. Auf der
andern Seite haben die Frauen ebenfalls informelle
Mechanismen, um ihre Arbeit im Haus und auf den Fel-
dern in Gruppen auszuftihren, so daB3 das soziale Beisam-
mensein auch bei der Ausfihrung der Arbeit natiirlich ist
und zum Alltagsleben gehort.

In dem im vorigen Abschnitt zitierten Text des Chiripa-
Hiuptlings haben wir gesehen, daB3 bei dieser ethnischen
Gruppe die 7iande ru sich zum Teil von der Landwirt-
schaftsarbeit fernhalten konnten. Begriindet wurde dies
mit der Tatsache, daB3 die oporaiva sich, unbelastet von
Alltagsdingen, der Inspiration, den Gebeten und Gesan-
gen widmen konnten. Die politischen Fiihrer hatten die

Verantwortung, daB die Felder der oporaiva vorbereitet
und instandgehalten wurden. Dies geschieht zum Teil
heute noch, und in Dorfern, wo durch Desintegration die
sozialen Konflikte einen Grad erreicht haben, daf3 die
Hilfe fir die religiosen Fihrer gefihrdet ist, sind sie es
selbst, die durch permanente Kritik darauf hinarbeiten,
die Unterstiitzung der Gemeinschaft wieder zu erlangen.
Dabei hingt es jedoch fast ausschlieBlich von der Haltung
des mburuvixa ab, ob sie geleistet wird oder nicht, da er
allein imstande ist, Gemeindeversammlungen einzuberu-
fen und die Manner zur Gruppenarbeit anzuhalten. Viele
Chiripa befinden sich heute jedoch in einer Situation, die
jeden Tag krasser durch die von auBlen einwirkenden
Agrarmarkte beeinfluBt wird und die sowohl indianische
als auch nichtindianische Campesinos dazu fiihrt, die Sub-
sistenzwirtschaft als zweitrangig einzustufen und nach
und nach durch eine reine «cash-crop»-Okonomie zu
ersetzen. Ein groBer Teil der Chiripa ist schon dazu iiber-
gegangen, Maniok und Mais nur noch in verschwindend
kleinen Mengen anzupflanzen und dafiir Baumwolle,
Soja, Tabak oder andere Landwirtschaftserzeugnisse zu
ziehen, die auf den lokalen Mirkten leicht abzusetzen
sind. Dementsprechend zielen die Versuche zur Schaffung
von Agrarorganisationen ebenfalls auf eine von auflen her-
eingebrachte Produktions- und Vermarktungskoopera-
tion hin, wie sie oft von Campesinos praktiziert wird.
Damit kommen die Chiripa mehr und mehr von ihren
traditionellen Kooperationsmethoden weg, die eben auch
die Unterstiitzung der oporaiva beinhaltet haben. Sie
akzeptieren tiberdies bedenkenlos kleine Landwirtschafts-
kredite, die ihnen von Patrones oder Zwischenhindlern
angeboten werden und die sie dazu verpflichten, ver-
marktbare Produkte anzupflanzen und dann dem Kredit-
geber zu verkaufen, wobei dhnliche Verschuldungsabhén-
gigkeiten entstehen wie bei der Changa.

DaB bei dieser Art wirtschaftlicher Entwicklung nicht nur
das gesamte Sozialgefiige empfindlich gestort wird und
traditionelle Kooperationsformen rasch verschwinden,
sondern auch die Erndhrungsbasis sinkt, braucht wohl
nicht besonders betont zu werden. Fehlende Maniok-,
Mais- und Bohnenfelder gehoren denn auch zum du3eren
Bild der Chiripa-Gruppen, die sich den «cash-crops» in
groBem AusmalBe verschrieben haben, so da Nahrungs-
mittelknappheit und mangelnder Erlés die Madnner wie-
derum zur Changa zwingt.

In Chiripd-Gemeinden ist heute allgemein ein starker
Riickgang des reziprozitaren — auf gegenseitiger Verpflich-
tung beruhenden — Tausches festzustellen. Die Méglich-
keiten zur wechselseitigen Hilfe werden eingeschrankt
durch die Tatsache, daB3 die wenigen Produkte, die fir den
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Markt bestimmt sind, gar nicht in die Nachbarschaftshilfe
eingehen kénnen, da sie nicht konsumierbar sind, anderer-
seits aber ein groBer Mangel an Subsistenzprodukten
besteht. Der Geldumlauf erfaB3t deshalb bei den Chiripa
heute ofters Bereiche, die frither dem reziproken Tausch
vorbehalten waren.

Wenn ehemals die oporaiva und die mburuvixa die Hilfe der
Gemeinschaft in Anspruch nehmen konnten, um ihre Fel-
der zu bestellen — die dann meistens auch grofer waren als
diejenigen der tibrigen Familien — so war daran die Ver-
pflichtung gebunden, daB3 eben diese Hauptlinge Gemein-
degliedern oder Neuansiedlern Nahrungsmittel zur Verfii-
gung stellten, wenn dies die Situation verlangte. Aufahnli-
che Weise gaben alle Familien mit reichlicherem Ertrag im
gegenseitigen Tausch Produkte an Bedlirftige ab. Erfolg-
reiche Jager verteilten ihre Beute in der Gemeinde, wobei
es Brauch war, den mburuvixa und den oporaiva zuerst zu
beehren. Dieses informelle Netz des gegenseitigen Tau-
sches kann unter den Bedingungen einer marktorientier-
ten Wirtschaftsweise nur noch beschriankt funktionieren,

da sich ihm das Geld und die Marktprodukte zum vorn-
herein entziehen.

Oft muB festgestellt werden, daB3 in Chiripa-Gemeinschaf-
ten gerade mburuvixa dazu ibergehen, sich als kleine Zwi-
schenhéndler einzuschalten und so eine Kontrollinstanz
zwischen ihren Gemeinden und der AuBenwelt schaffen.
Diese Versuche laufen meistens unter dem Vorwand der
mburuvixa, die Gruppe von paraguayischen Zwischen-
hdandlern unabhdngiger zu machen. Auch wenn so der
Einfluss von auBlen etwas eingedimmt werden kann, set-
zen sich solche politische Fuhrer unweigerlich der Kritik
ihrer eigenen Leute aus, da sie nicht vermeiden kénnen,
dieselben «marktwirtschaftlichen Kriterien» anzuwenden
wie andere Hidndler auch und nicht mehr die gegenseitige
Hilfe ihr Handeln bestimmt.

Bezuglich der wirtschaftlichen Organisation unterschei-
den sich die Mbyd betrdchtlich von den Chiripd. Der
Brandrodungsfeldbau bildet auch bei ihnen die Grund-
lage, obwohl die Jagd, falls es die Umstidnde erlauben,
heute noch viel intensiver betrieben wird als bei den Chi-

Foto 11: Reis wird gedroschen. Trockenreis bildet heute, neben Maniok, Mais und anderen traditionellen
Kulturpflanzen, einen wichtigen Bestandteil in der Landwirtschaft der Pai.
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ripa. Die meisten Mbya-Gemeinden versuchen mit allen
Mitteln, ihre traditionelle Wirtschaftsform aufrechtzuer-
halten, was sich namentlich am Konsumverhalten zeigt.
So ist es bei ihnen vielerorts bis heute verpont, das Essen
mit Salz zu wiirzen oder Kuhfleisch zu genieB3en. Beide
gehoren zu den althergebrachten Prestigenahrungsmitteln
der paraguayischen «Peones» auf den Estancias, und ein
Peon spricht ebenso abschitzig vom Fleisch gejagter Tiere
(ava rembiu) wie er von den ava (den Indianern) selbst
spricht. Er wiirde sich nie herablassen, das Fleisch eines
Girteltieres oder eines Tapirs zu genief3en.

Auch die Sammeltitigkeit spielt bei den Mbya4 eine viel
groBere Rolle als bei den Chiripd, so daB allgemein gesagt
werden kann, dafl die Mbya in ihrer Wirtschaftsform kon-
servativer sind. Die Unterscheidung zeigt sich aber noch
starker auf der Ebene der von oben orientierten und
geflihrten Gruppenarbeit. Es wurde schon darauf hinge-
wiesen, daf3 die Mbyd unter einer politischen Fithrung
straff’ organisiert sind. Dazu gehért ebenfalls, daB3 den
Kaziken meistens eine Schar junger, meist unverheirateter
Minner zur Verfiigung steht, denen Botendienste sowie
Kontroll- und Polizeifunktionen tibertragen werden. Diese
absolvieren nach der Definition der Mbya einen internen
Militdardienst, der damit begriindet wird, daf3 die heran-
wachsenden Jiinglinge so einen Ersatz flir die obligatori-
sche Militarpflicht des Staates leisten und somit Anrecht
auf einen Ausweis hétten.

Der Arbeitseinsatz dieser Médnner, das konnen, je nach
GroBe der Gemeinschaft, bis zu 10 oder 15 sein, wird teils
vom Kaziken fiir sich selbstin Anspruch genommen, wenn
es darum geht, seine Felder vorzubereiten, kann aber auch
anderen Familien zur Verfugung stehen. Es werden von
ihnen zum Beispiel die Rodungsarbeiten fiir Neuansiedler,
alte Leute oder Familien erledigt, die wegen Krankheit

nicht arbeiten konnen.

Da die Kaziken oft iiber Wochen oder sogar Monate abwe-
send sind, um politische Kontakte zu ihresgleichen zu
pflegen, beanspruchen sie jedoch diese Jiinglinge am mei-
sten. Ein Kazike muf3 ndmlich nicht nur gentigend Felder
haben, um seine Familie zu erndhren, er hat bei Besuchen
von Stammesgenossen, bei Gemeindeversammlungen und
ofters bei Festen auch andere Mbya zu versorgen. Fiir
Sozialfalle der Gemeinde und fiir Neuansiedler sollte er
ebenfalls aufkommen.

Neben der Gruppe von «Soldaten» hat der Kazike die
Moglichkeit, bei Bedarf — aber dennoch nicht uneinge-
schriankt — andere Gemeindeglieder zur Arbeit heranzu-
ziehen.

10

Das System der von oben geleiteten und organisierten
Kooperation der Mbya wie sie heute besteht, hat seinen
Ursprung in einer ausgepriagten Mischsubsistenzwirt-
schaft mit einer ergdnzenden, aufindividueller Basis beru-
henden Lohnarbeit auBBerhalb der Gemeinschaften.

Die Changa hat jedoch bei ihnen eine etwas andere Bedeu-
tung als bei den Chiripd. Instabile Situationen aufsozialer
und politischer Ebene fiihren bei den Mbya sehr oft dazu,
daf3 einzelne Individuen, ganze Familien oder sogar Fami-
liengruppen die Gemeinschaft verlassen und wihrend kur-
zer oder langerer Zeit bei einem Patron verbleiben, um
abzuwarten, wie die Entwicklung verlauft. In Extremfal-
len kann sich eine Mbya-Gemeinde ganz auflésen, und alle
Familien bis hin zu derjenigen des Kaziken suchen auf
langere Zeit bei verschiedenen Patrones um Arbeit und
Unterkunft nach. Der stehende Begriff fiir eine solche
Situation ist: oiko sarambi orerehe (es besteht Unordnung,
Verwirrung in und um uns). Sarambi ist der Inbegriff einer
sozialen und politischen Unordnung, unabhéngig davon,
ob sie auf Faktoren zuriickgeht, die in oder ausserhalb der
Gemeinschaft liegen.

Ursachen der Instabilitdt stehen oft in Verbindung mit
paje vai oder auch mit Versuchen kleinerer Gruppen, sich
dem EinfluB von entfernt wohnenden Kaziken zu entzie-
hen. In beiden Féllen folgt fast automatisch eine Interven-
tion des zustandigen Kaziken mit seinen «Soldaten»: ou
ojapo hangua sarambi orerehe (sie kommen, um uns in Unord-
nung zu bringen, um in uns Unordnung zu machen).
Durch die Unordnung erfolgt die Klarung der Lage und
eine Lauterung, die wieder die Ordnung herstellt.

In gleicher Weise kann der Druck von GroBigrundbesit-
zern dazu fihren, daBl sich ganze Gemeinschaften zer-
streuen. Da Landeigentimer heute dazu neigen, ihre
Besitze von Indianersiedlungen zu «befreien», lassen sie
sich die Moglichkeit selten entgehen, eine infolge sarambi
verlassene Siedlung durch Abholzen der umliegenden
Walder und Zerstéren der Hauser und Felder unbewohn-
bar zu machen.

Die Griunde, weshalb Mbya-Gemeinden um einiges leich-
ter in Unordnung geraten kénnen als diejenigen der Chi-
ripa und Pai-Tavyterd, miissen wenigstens zum Teil auf
die Kolonialzeit zuriickgefuhrt werden. Sie diirften zudem
darauf hindeuten, wie stark die zentral angesiedelten
Mbya als Monteses unter den periodischen «rancheadas»
in der Kolonialzeit und spater unter den Strafexpeditionen
der Militdrs und der Patrones gelitten haben. Die noch
heute bestehende Furcht vor Interventionen gleich wel-
cher Art zeugt davon, daB3 das sich hdufige Zerstreuen und
wieder Zusammenfinden als ausgepragte Form des passi-
ven Widerstandes gesehen werden mul}, um so dem
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Zugriff der nationalen Gesellschaft zu entgehen. Bedingt
durch den beschrinkten Siedlungsraum wird es fur die
Mbya allerdings immer schwieriger, eine einmal durchge-
fithrte Desintegration wieder riickgangig zu machen. Dies
gilt besonders fur kleinere Gruppen.

Was nun die wirtschaftliche Struktur der Mbya betrifft, so
ergeben sich auch bei ihnen in neuerer Zeit Verschiebun-
gen von der mittels Changa erganzten Subsistenzwirt-
schaft zu einer vermehrt durch kleine lokale Markte beein-
fluBten Okonomie. Die zunehmende ErschlieBung der von
den Mby4 besiedelten Waldgebiete durch kapitalkréftige
Viehziichter und Agrarproduzenten auf der einen und
paraguayische und brasilianische Kleinbauern auf der
anderen Seite, hat in das Gebiet eine rudimentire Infra-
struktur getragen, die eine stufenweise Verbindung zu den
groferen Markten bringt. Dort wo Absatzmoéglichkeiten
bestehen, versuchen nun die Mby4 eher, sich Geld durch
den Verkauf eigener Erzeugnisse zu erwerben als durch
die Changa. Neben den traditionellen Produkten wie
Mate-Tee und Heilkrdutern werden deshalb heute ver-
suchsweise auch Baumwolle, Tabak, Zwiebeln, Pfeffer-
schoten, Mais und anderes als Verkaufsprodukte ange-
pflanzt, wobei allerdings viele Mbya die Erfahrung
machen mussen, dal3 sich die Probleme des Gelderwerbs
dadurch nicht 16sen lassen. In den meisten Fillen muf3 das
Saatgut gekauft werden, und auch die Anwendung von
Schidlingsbekdmpfungsmitteln ist hdufig fiir diese hoch-
geziichteten Marktprodukte eine Voraussetzung, um
einen Ertrag erwirtschaften zu kénnen, so dal} eine Ver-
schuldung gegeniiber den Zwischenhandlern fast unver-
meidlich ist. Die Eingliederung in die marktgerechte
Landwirtschaft wirkt sich, wie bei den Chirip4, besonders
dann negativ aus, wenn damit eine Vernachlassigung der
Subsistenzwirtschaft einhergeht und ein schlechter Absatz
von Marktprodukten nicht wenigstens durch geniigend
Nahrungsmittel aus eigenen Feldern aufgefangen werden
kann. Die hier beschriebenen Zustédnde sind allerdings nur
fir diejenigen Mbya-Gruppen giiltig, die schon auf ver-
messenem und juristisch gesichertem Land leben, was
heute nur fiir eine kleine Minderheit zutrifft. Die Gibrigen
existieren nach wie vor unter Verhaltnissen, die es ihnen
kaum ermdglichen, iiber eine minimale Subsistenzwirt-
schaft hinaus, vom Markt her gefragte Agrarerzeugnisse
anzupflanzen.

Innerhalb der Mbya-Gemeinschaften, die auf gesichertem
Land angesiedelt sind, entstehen mit der Offnung zu den
Markten Konfliktbereiche.
Gerade das auf die Selbstversorgungswirtschaft abge-

lokalen aullerdem neue

stimmte Machtpotential der Kaziken, das ihnen erlaubt,
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zeitweise Arbeitskrifte zu rekrutieren, fihrt die mburuvixa
in Versuchung, diese mehr auf den eigenen Feldern arbei-
ten zu lassen als fiir die wirklichen subsistenziellen Bediirf-
nisse notwendig wire, da die Uberschiisse, besonders
wenn die Produktion auf die lokale Nachfrage abgestimmt
ist, vermarktet werden konnen. Da frither die Felder der
Kaziken primir eine soziale Funktion hatten, waren ihre
GréBe und damit das von der Gemeinschaft zu leistende
Arbeitsquantum begrenzt. Mit der Moéglichkeit, landwirt-
schaftliche Produkte zu verkaufen, fillt diese Schranke
weg. AuBerdem nimmt die Tendenz zu, die Produktion
weniger den Bediirfnissen der Gemeinschaft anzupassen
als vielmehr der Nachfrage des Marktes. Dieser ange-
hende Strukturwandel von einer auf Selbstversorgung
basierenden zu einer auf den Markt ausgerichteten Pro-
duktion bringt es mit sich, daBl Geld bei den Mbyd auf
einer viel privateren Ebene gehandhabt wird als Guter,
was ubrigens auch fiir andere Guarani-Gruppen und
naturlich ebenfalls fur die industrialisierten Lander gilt.
Wahrend die Felder der Kaziken wenigstens zu einem Teil
der Gemeinschaft dienten und landwirtschaftliche Pro-
dukte gewissen Distributionsregeln unterlagen, ist das aus
dem Verkauf der Uberschiisse gewonnene Geld aus dem
Netz sozialer Verpflichtung herausgel6st und alleiniges
Eigentum dessen, der es in Hianden hat — unabhéngig
davon, daf} andere an der Feldarbeit beteiligt waren.

Geld ist somit Sache des einzelnen Individuums — bei den
Guarani vielfach noch ausgeprigter als in der westlichen
Gesellschaft. Ist es der Mann, der Geld von der Changa
bringt oder durch Verkaufvon Landwirtschaftsprodukten
dazu kommt, so hat er praktisch das alleinige Verfligungs-
recht dariiber. Wenn es dagegen die Frau verdient hat, so
wird sie das Geld wieder ausgeben, was allerdings viel
seltener vorkommt, da die Verbindung zur AuBenwelt
vorwiegend durch den Mann dominiert wird.

Durch die Eingliederung in den Warenmarkt findet somit
auch eine Verschiebung der wirtschaftlichen Bedeutung
der Geschlechter statt, die darauf hinauslauft, die Frau
von einer ehemals wichtigen Stellung im Wirtschaftsleben
tendenziell zu marginalisieren.

Neben Konflikten, die sich heute vermehrt in diesem
Bereich abzeichnen, treten auch hdufiger Probleme zwi-
schen Kaziken und ihren Gemeinschaften auf, da die gelei-
stete Arbeit sichtbar nicht mehr der Gemeinde zukommt.
Nach dem bisher gesagten sehen wir, daf unterschiedliche
soziopolitische Strukturen voneinander abweichende For-
men der Kooperation hervorgebracht haben und da8 die
Integration der Chiripa und der Mbya in die nationale
Gesellschaft ebenfalls inkongruent ist.



Foto 12: Gewoben wird heute selten und das meist mit gekauftem

Garn. Nur langsam wird mandyju guazu — die Baumwolle der Guarani
— wieder angepflanzt.

Bei den Pai-Tavytera erscheint nun ein dritter Typ, der
sich wiederum von denjenigen der beiden anderen Gua-
rani-Gruppen unterscheidet. Da sich bei ihnen die Duali-
tat von religidser und politischer Fithrung am besten
erhalten hat und letzlich eine Machtkonzentration bei den
tekoha-ruvixa (den religiésen Fihrern) liegt, sind die Mog-
lichkeiten der Fihrer)
beschrinkt, das gemeinschaftliche Zusammenwirken auf

mburuvixa (der politischen
ihre Person zu konzentrieren und allein von dieser abhan-
gig zu machen — wie das bei den Mbya der Fall ist.

Die Tavytera verfiugen lber Kooperationsformen — in
ihrem Dialekt mba’e pepy genannt — die fest in der Basis
verhaftet sind und von jeder Familie organisiert und fiir
sich in Anspruch genommen werden kénnen. Das mba’e
pepy besteht darin, daBl ein Pal auf einen bestimmten Tag
hin ein Fest vorbereitet, genligend kangui (schwach fer-

mentiertes Getrank aus Mais, Maniok, StiSkartoffeln oder
Rohrzucker) herstellt — eine Arbeit, die von seiner Frau in
Zusammenarbeit mit Téchtern und Nachbarsfrauen gelei-
stet wird — und Einladungen in der tekoha zirkulieren 1af3t.
Am Tag des festgelegten mba’e pepy — das tibersetzt werden
kann mit: die «gemeinsame» oder die «zusammenfiih-
rende Sache» — versammeln sich die eingeladenen Manner
mit Axten, Buschmessern und anderem Werkzeug und
arbeiten auf den Feldern des Festveranstalters bis in den
Nachmittag hinein. Nach getanem Werk finden sich alle
beim Bier zusammen, und es beginnt das Fest, das mei-
stens bis zum Morgengrauen dauert. Daran nehmen aller-
dings nicht nur diejenigen teil, die bei der Arbeit mitge-
wirkt haben, sondern alle aus der Gemeinschaft, die dazu
Lust verspiiren.

Diese einfache, aber unter den Pai sehr respektierte Form
der Kooperation beruht nicht auf einer strikten Gegensei-
tigkeit, das heiB3t, daB3 Personen, die selbst nie ein mba’e pepy
organisieren, gleichwohl oft bei anderen Familien mithel-
fen und Pai, die selten an den mba’e pepy anderer Familien
teilnehmen, ohne weiteres solche flir sich durchfithren
konnen. Altersstruktur, Familiengrofle, Ansidssigkeit und
andere Faktoren spielen dabei eine groBe Rolle.

Am héufigsten findet das mba’e pepy in den Monaten Juli
bis September statt, also in dem Jahresabschnitt, da die
neuen Rodungen angelegt werden miissen. Diese Arbeiten
gehéren zu den miihevollsten tiberhaupt und lassen sich
viel leichter in der Gruppe verrichten.

Obwohl das mba’e pepy je nach Bediirfnis von jeder einzel-
nen Familie organisiert werden kann, machen doch haupt-
sdchlich die politischen Fithrer davon Gebrauch. Wie bei
den Mbyd haben die mburuvixa der Pal Verpflichtungen
gegeniiber der Gemeinschaft, die es ihnen erlauben, uber
das mba’e pepy die Mianner dazu anzuhalten, ithnen bei
Rodungen und beim Reinigen der Felder behilflich zu sein.
Meistens sind es auch die mburuvixa, die iber die gréfiten
Felder und die vielfaltigste Variation an Pflanzungen ver-
fugen. Aus dem Ertrag sollten unter anderen Personen und
Familien Hilfe erhalten, die sich wihrend einer gewissen
Zeit nicht erndhren konnen. Im Hause des mburuvixa fin-
den gelegentlich Gemeindeversammlungen und religiose
Feste statt, und Besucher aus anderen Kolonien ruhen oft
bei thm einige Tage aus, bevor sie die Riickreise antreten.
Der politische Fithrer der Pai beherbergt auBerdem
Gefangene, die er allerdings nicht nur ernéhrt, sondern
auch auf seinen Feldern arbeiten 140t.

SchlieBlich obliegt es den mburuvixa, die sakralen Felder fiir
den weiflen Mais bereitzustellen, von den Pai koyngusu
(groBe Felder) genannt. Auch diese Felder werden unter
Beteiligung vieler Gemeindeglieder in der Form des mba’e
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pepy gerodet und angesit. Der weile Mais (avati moroti)
wird zur Herstellung von kangui fir die Initiationszeremo-
nien gebraucht.

Von der 6konomischen Struktur her gesehen sind es die
Pai, welche die Subsistenzwirtschaft mit den dazugehori-
gen Sozialnormen am besten erhalten konnten und
dementsprechend auch wirksam gegen die negativen Ein-
fliisse der Marktwirtschaft gewappnet sind.

Zu einem Teil wenigstens ist fiir diese Situation sicher das
Jahrhunderte dauernde Abseitsstehen im kolonialen Pro-
zess verantwortlich. Heute stellen die Pal zudem diejenige
Guarani-Gruppe Ostparaguays dar, die prozentual und
absolut gesehen liber den grofiten Anteil rechtlich abgesi-
cherten und vermessenen Landes verfligt und die aus die-
sem Grunde weniger unter dem Druck der GroBgrundbe-
sitzer und Patrones stehen als die Chiripd oder sogar die
Mbya.

Bei den Pai herrscht noch am klarsten eine enge Verflech-
tung von autochthoner sozialer und wirtschaftlicher
Struktur. Sie zeigt sich in der Praxis auf die Weise, dafl
wirtschaftliches Wohlergehen in den tekoha nur dann mog-
lich ist, wenn auch soziale Stabilitdit gewidhrleistet ist.
Gemeinschaften, die unter allgemeinen Fiihrungsproble-
men leiden, zum Beispiel, indem das Gleichgewicht zwi-
schen religiéser und politischer Macht gestortist, zeichnen
sich aus durch eine schwache Subsistenzwirtschaft, hdu-
fige und langfristige Absenz der Minner, die bei ihren
Patrones arbeiten, und fast permanente interne Konflikte
auf sozialer Ebene, die sich nicht selten in Fallen von
«Hexerei» entladen. Als Folge davon treten Ernahrungs-
probleme, epidemische Krankheiten und hoher Alkohol-
konsum auf. Derart mit
Gemeinschaften kennen das mba’e pepy nicht mehr, da
individuelle Arbeitsmethoden tiberhandnehmen.

In dieser Situation befanden sich zu Beginn der Siebziger-
jahre praktisch alle tekoha der Pai-Tavytera. Die perma-
nenten Auseinandersetzungen um das Land und zuneh-

Schwierigkeiten beladene

mende, durch GroBgrundbesitzer veranlaf3te Vertreibun-
gen der Indianer verursachten einen totalen Zusammen-
bruch der Fiithrungsstruktur. In vielen tekoha blieben die
religiésen Fiihrer die einzigen, die dem ganzen Gefiige
noch einen relativen Halt geben konnten. Thre durch die
Religion begriindete ethnozentristische Haltung bewahrte
sie vor den zerstorerischen Integrationstendenzen einer
auf die Eingliederung in ein anonymes Landproletariat
hinzielenden nationalen Politik.

Erst durch die Landabsicherung der letzten neun Jahre
wurde fir Pal-Gemeinschaften eine Grundlage geschaffen,
die es ithnen erlaubte, ithre wirtschaftlichen Aktivitiaten
vermehrt auf ihre eigenen Bediirfnisse auszurichten und
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gleichzeitig ihr politisches Fiihrungssystem wieder aufzu-
bauen. Allerdings geht die Reorganisation der sozialen
und politischen Struktur nicht reibungslos vor sich, da
gerade die Neudefinition der politischen Fithrung Schwie-
rigkeiten bereitet. Wihrend bei den Chiripd und den
Mbya die mburuvixa fraglos eine starke Stellung innehaben
und die religiose Fithrung sich in einer permanenten Krise
zu verlieren scheint, sind bei den Pai auch in der neuen
Situation die fekoha-ruvixa richtungsweisend und bestim-
men zusammen mit der Gemeinschaft als maBgebende
Kraft das pai reko. Neue, heute meist jiingere politische
Fihrer mussen sich gegeniiber der Basis durch ihr vorbild-
liches, auf die Gemeinschaft ausgerichtetes und integrie-
rend wirkendes Verhalten bestdtigen und gleichzeitig als
verldngerter Arm der tekoha-ruvixa deren ethisch-religiose
Konzepte verwirklichen. Versuche der mburuvixa, sich von
der Basis abzuheben, wie das bei den Mbya schon aner-
kannt und institutionalisiert ist, miissen bei den Pai unwei-
gerlich scheitern. Gerade in der Phase des Wiederaufbaus
und der Neuorientierung der letzten Jahre wurden sehr
viele politische Fithrer ausgewechselt. IThr Fehlverhalten
war fast immer durch eine starke Identifikation mit 6kono-
mischen Kriterien der Weilen gekennzeichnet, was sich
auf die Dauer gegen die Interessen der Gemeinschaft aus-
wirkte und dementsprechend von den Pai in den Gemein-
deversammlungen (aty) zunehmend kritisiert wurde.

Vor diesem Hintergrund gesehen, verfiigen die Pai-Tavy-
terd noch heute Uiber eine organische, in sich abgeschlos-
sene Gesellschalftsstruktur, die maBgeblich basisorientiert
ist. Die meisten der fekoha sind ohne weiteres in der Lage,
auf den gesicherten Lindereien das Gleichgewicht zwi-
schen einer gesunden, auf die eigenen Bedurfnisse ausge-
richteten Subsistenzwirtschaft und einer auflokale Markte
ausgerichteten Produktion zu finden, ohne in eine einsei-
tige marktwirtschaftliche Abhéngigkeit zu geraten. Dies,
obwohl ein starker Druck von Patrones, Zwischenhdnd-
lern und 6ffentlicher Propaganda daraufabzielt, die India-
ner am «Erfolg» der nationalen Gesellschaft teilhaben zu
lassen und sie ins rurale Campesino-Proletariat zu inte-
grieren.

Zu der traditionellen Subsistenzwirtschaft gehéren des-
halb bei den Pai heute ebenfalls die auf Selbstversorgung
ausgerichtete Kleintierzucht (Schweine, Hithner, Enten)
und das Halten von Schafen, Ziegen und sogar Kiihen,
wihrend Soja-, Tabak- und Baumwollpflanzungen, das
heiBt, die nicht konsumorientierte Landwirtschaftspro-
duktion, in den Kolonien kaum zu finden sind. Auf den
Markt gelangen fast ausschlieBlich Erzeugnisse, die als
Uberschiisse in den tekoha nicht verwertet werden kénnen,
wie Trockenreis, Mais und Bohnen.



Foto 13: Bananen, Papaya, Zitrus- und andere Friichte sind wichtig fir die Ernahrung.

Wahrscheinlich zu den wichtigsten neueren Erfahrungen
der Pai gehoren die Anstrengungen, sich auf dem Funda-
ment der Nachbarschaftshilfe und des mba’e pepy — entge-
gen der bei den Campesinos verankerten, individualisti-
schen Wirtschaftsweise — neu zu organisieren. Praktischin
jeder tekoha finden solche VorstéBe statt, und obwohl sie
immer denselben Grundgedanken haben, weisen sie in der
Praxis eine Vielfalt verschiedener Modelle auf. Einige
Gruppen versuchen, Kommunalfelder gemeinsam zu
roden und zu bepflanzen, mulliten aber im Laufe der
Arbeit feststellen, daB sie nicht tiber die notwendigen Vor-
aussetzungen verfligten, die darauffolgende Ernte nach
den giiltigen sozialen Normen — unter Berlicksichtigung
der Familiengréfen und anderer Kriterien — zu verteilen.
Andere Pai schliisselten die Felder auf in solche, die dem
Eigenverbrauch dienten und andere, auf denen vermarkt-
bare Produkte angepflanzt werden sollten. Die ersteren
wurden gemeinsam, auf Basis zentral geleiteter Arbeits-
gruppen bebaut, wiahrend man die letzteren den einzelnen
Familien tiberlieB. Ausgangspunkt fiir diese Zweiteilung
der Felder war die Absicht, eine Alternative fir die
Changa zu finden. Um nicht mehr bei den jeweiligen
Patrones arbeiten und Geld fiir den Kauf notwendiger

Zivilisationsgiiter verdienen zu miissen, sollten Gemein-
schaftsfelder ausschlieflich dem Anbau von Marktpro-
dukten dienen. In einer dritten Variante wurden die
Rodungen gemeinsam getatigt und nach dem Abbrennen
die gereinigten Ackerflichen aufgeteilt und den einzelnen
Familien zum Anbau iiberlassen.

Diese Versuche wurden meistens von den politischen Fiih-
rern koordiniert. Falls sich innerhalb einer tekoha aufgrund
verwandtschaftlicher Zugehdrigkeit mehrere Gruppen
gebildet hatten, die unabhingig voneinander arbeiteten,
setzten sie gelegentlich Unterfiihrer ein, die gleichzeitig
die Verwandtschaftsgruppen reprisentierten.

Viele dieser Experimente scheiterten an der Tatsache, dal3
die von politischen Fithrern befiirwortete Zentralisierung
der Arbeit in der Basis auf MiBtrauen stief3, da einzelne
Arbeitsvorgdnge und Entscheidungsprozesse den indivi-
duellen Interessen zuwiderliefen oder sich nicht vor den
Augen aller Beteiligten abspielten. Diese Skepsis zeigte
sich gerade in der Aufbau- und Reorganisierungsetappe
als gerechtfertigt, da eben auch bei den politischen Fiih-
rern der Pai die Tendenz vorherrschte, ihre Position 6ko-
nomisch zu festigen und sich gewisse, im traditionellen
System fehlende Privilegien herauszunehmen. Gerade die
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Organisation einer marktgerechten Produktion gab eini-
gen Fiihrern zeitweise die Moglichkeit, sich mit Hilfe einer
ungleichen Distribution von der Gemeinschaft abzu-
heben.

Was sich nach den vielen Versuchen dann als giiltiges und
den Verhiltnissen der Pal angepalites Kooperationsmo-
dell herauskristallisierte, schlieBt jegliche Zentralisierung
der landwirtschaftlichen Produktion aus und damit den
Konfliktbereich, der sich zwischen Gemeinschaft und poli-
tischer Fiihrung abzeichnete. Nach diesem Leitbild bilden
sich innerhalb einer tekoha Arbeitsgruppen, die zwar wie-
derum von mburuvixa oder Fihrern niedereren Grades
geleitet werden, jedoch nicht mehr auf zusammengelegten
Gemeinschaftsfeldern arbeiten, sondern rotierend von
Haus zu Haus gehen, um Rodungen und andere Dienste
fur die beteiligten Familien auszufithren. Die individuell-
familiare NutznieBung wird damit gewahrt, und gleich-
wohl werden die schwierigen Arbeiten gemeinsam erledigt
und die Vermarktung von Uberschiissen auf der Ebene
der Arbeitsgruppe oder sogar der tekokha koordiniert.
Diese Form der landwirtschaftlichen Organisation kommt
den traditionellen ethisch-sozialen Normen insofern ent-
gegen, als darin nicht auf eine quantitative Gleichheit
abgestiitzt wird. Jeder der Beteiligten in der Arbeits-
gruppe gibt an, wie viele Hektaren Land er roden und
bebauen will, und diese Flache wird dann von den Man-
nern bearbeitet. Unterschiede innerhalb der Gruppe wer-
den dabei als normal und natiirlich angenommen. Ein Pai,
der fiir sich und seine Angehdrigen im Moment nur eine
halbe Hektare bendtigt, stort sich nicht daran, dal er
zusammen mit den Ubrigen einer vielkopfigen Familie
daber hilft, drei Hektaren Wald zu schlagen. Abweichun-
gen der Bediirfnisse einzelner Familien werden also akzep-
tiert und fithren nicht zu Meinungsverschiedenheiten.
Auch wenn in der heute oft praktizierten Arbeitsform der
politische Fithrer in den meisten Fallen fiir sich die groiten
Felder herstellen ldsst, hat das in der Arbeitsgruppe keine
Kritik zur Folge, da sich sein Bedarf nicht nur an seiner
Familie, sondern an der Situation der gesamten tekoha
orientiert, und er Verpflichtungen hat, die andere nicht
kennen.

Der Widerstand der Pai geht heute dahin, innerhalb ihrer
Gemeinschaften zwar Ungleichheiten in der Subsistenz-
produktion hinzunehmen, jedoch keine auf kapitalisti-
scher Basis beruhende Ausbeutung zuzulassen. Solange
sich ein Patron auBlerhalb ihrer Gemeinschaftsstruktur
etabliert und andere fur sich arbeiten 148t, wird dies von
den Pai als zum mbairy reko (dem Sein der Weillen) gehorig
akzeptiert; aber ein Patron, der sich innerhalb der tekoha
herausbildet, fiihrt innert kurzer Zeit zu schwerwiegenden
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Konflikten, die das ganze Zusammenleben gefahrden. So
haben in den Jahren nach 1974 mehrere politische Fiithrer
in den neuentstandenen Kolonien versucht, nach dem
Vorbild paraguayischer und brasilianischer Patrones Pai
als Landarbeiter anzustellen und diese fiir die geleistete
Arbeit in Naturalien oder Geld zu entschidigen. Da ein
Patron, auch wenn er Indianer ist, das Rentabilitdtsprin-
zip beachten muf3 und ausschlieBlich nach individuell-
kapitalistischen Kriterien vorgeht, verstoB3t er gegen das
Gesetz der 6konomischen Uneigenniitzigkeit und produ-
ziert aulerdem an den subsistenziellen Konsumbedtirfnis-
sen vorbel, da die Nachfrage auf dem Markt sein Handeln
steuert. Er schlieBt sich somit automatisch von seinen
gemeinniitzigen Verpflichtungen aus, beteiligt sich nicht
mehr an der Nachbarschaftshilfe und an den mba’e pepy,
wodurch er sich auch sozial isoliert. In solchen Fallen wird
einem politischen Fihrer schnell vorgeworfen, daf3 er
nicht mehr die Interessen der Gemeinschaft wahrnehme,
sich auBerhalb des pat reko stelle und ein Weiller sein wolle
(oikose mbairy). Lohnarbeit in der tekoha fiihrt deshalb zu
Unordnung und sozialer Instabilitidt, aulerdem zu einer
Stagnation der 6konomischen Entwicklung, da die beste-
henden internen Konflikte eine allgemeine Verunsiche-
rung hervorrufen, was sich bei den Pai vorerst einmal in
einer Vernachldssigung der Felder auswirkt. Auch wenn
es fiir uns widerspriichlich erscheint, so kann doch festge-
stellt werden, dal3 politische Fihrer, die innerhalb des
traditionellen Systems der Pal mit Nachbarschaftshilfe
und mba’e pepy arbeiten, 6konomisch besser gestellt sind als
solche, die als Patrones mit indianischen Lohnarbeitern zu
wirtschaften versuchen.

In die gleiche Kategorie wie die Lohnarbeit gehort die
Absicht verschiedener mburuvixa, in den tekoha Kkleine
Laden zum Verkauf von Zivilisationsgtitern einzurichten.
Im Prinzip werden solche Ideen von der indianischen
Bevolkerung zwar positiv aufgenommen, da heute auf der
einen Seite die Verwendung bestimmter Produkte der
Weilen auch bei den Guarani unumganglich ist (zum
Beispiel Eisenwerkzeuge, Seife, Salz, Zucker, Nihfaden
und Stoffe), auf der anderen Seite die nachsten «bolichos»
zehn, zwanzig oder mehr Kilometer von den Kolonien
entfernt liegen. Die mburuvixa gehen zudem von der mone-
taristischen Interpretation aus, dafB3 es fir die Gemein-
schaft besser sei, wenn das Geld innerhalb der tekoka zirku-
liere, damit nicht immer die weilen «bolicheros» die
Gewinntragenden seien: rambojere nande viru nande rekoha
ryepype. Die Vorstellung, die hinter diesen Aussagen steht,
bezieht sich auf Verhiltnisse, wie sie oft auf den groB3en
Estancias anzutreffen sind, indem ndmlich der Patron als
Arbeitgeber seine Peones fuir geleistete Dienste auszahlt



und das Geld gleich wieder durch den Verkaufvon Konsu-
mationsgiitern einnimmt, da er auf seinem Gut alleiniger
Besitzer eines Warenladens ist.

In den Jahren 1976 bis 1978 versuchten sechs politische
Fuhrer verschiedener Kolonien, solche Laden aufzubauen
und in Gang zu bringen, wobei es sich um ebendiejenigen
mburuvixa handelte, die auch Befiirworter der internen
Lohnarbeit waren. Die negativen Erfahrungen bewirkten
jedoch, daB3 die Warenladen innerhalb kurzer Zeit eingin-
gen, worauf die Pai es vorzogen, die «bolichos» wieder den
Weillen zu iberlassen. Da die Ladenbesitzer nicht
Fremde, sondern Leute der eigenen Ethnie und oft sogar
Verwandte waren, wurde mit diesen nach Art des rezipro-
ken Tausches verfahren, der nun einmal nicht zulaB3t, daf3
eine einseitige Akkumulation von Giltern Uber liangere
Zeit aufrechterhalten wird. In der Praxis sah das so aus,
daB iiber alle MaBe auf Kredit eingekauft wurde und die
«bolicheros» dies hinnehmen mufliten, wenn sie nicht
Gefahr laufen wollten, in der Gemeinschalft sozial isoliert
zu werden. Fehlende Einnahmen zwangen sie dann, ihre
Unternehmen aufzugeben, was meistens ebenfalls das
Verschwinden der Lohnarbeit in den jeweiligen Kolonien
nach sich zog, da sowohl das eine wie das andere von
denselben mburuvixa propagiert wurde. Die soziale und

6konomische Ordnung war daraufthin wieder hergestellt.

Die Antwort der Basis auf das Bestehen von Warenldden
innerhalb ihrer Gemeinschaft muf3 gesehen werden als
eine Reaktion auf Personen, die Giiter akkumulieren und
versuchen, diese der Redistribution vorzuenthalten und
somit gegen das Gesetz des relativen 6konomischen Aus-
gleichs verstoflen. Die Pai sind zwar bereit, eine auf wirt-
schaftlicher Grundlage beruhende Stratifikation unter den
Weillen anzuerkennen — da diese einen anderen ethni-
schen Hintergrund haben und die Ebene des Seins der Pai
noch nicht erreichen konnten. Sie lassen jedoch in ihren
Gemeinschaften nicht zu, daB Einzelpersonen sich aus den
bestehenden Verpflichtungen der Reziprozitat und Distri-
bution herauslésen, um Giluter anzuhdufen. Lohnarbeit
und Warenldden widersprechen als Arbeits- und Tausch-
verhdltnisse der Gemeinschaftsordnung der Pai und wir-
ken stérend und extrem konfliktbereichernd. Umgekehrt
kann gesagt werden, daf3 die Existenz solcher Warenbezie-
hungen in einer Gruppe darauf hinweist, daf3 die Sozial-
strukturen sich in einem Auflésungsprozel3 befinden und
die Gemeinschaft nicht mehr gentigend stark ist, die zer-
storerischen Einfliisse aufzuhalten.

Der Vergleich der 6konomischen Prinzipien der Pai, Chi-
ripa und Mbya zeigt, da3, obwohl die duBeren Umstande
fur alle drei Gruppen @hnlich sind, in Wirklichkeit die
Situation flir jede Gruppe anders aussicht. Die besten
Voraussetzungen zu einer Reorganisation ihres sozio-6ko-
nomischen Systems und zu einer Konsolidierung ihrer
ethnischen Identitdt bieten in diesem Sinne die Pai-Tavy-
tera. Thre Sozialordnung ist noch in einer Weise intakt,
daB sie Mittel und Wege finden kénnen, um der Zersto-
rung von auflen entgegenzuwirken und — durch die Modi-
fikation ihrer traditionellen Wirtschaftsweise — ihr
Gemeinschaftswesen zu bewahren. Dabei sind fiir sie die
ausgleichenden Krifte von religidser und politischer Fiih-
rung grundlegend und wirken stabilisierend.

Bei den Chiripa dagegen zeichnet sich infolge auseinan-
derstrebender Interessen der religidsen und politischen
Fiihrer eine allgemeine Identitdtskrise ab, die auch den
o6konomischen Bereich einbezieht und die — bis heute
wenigstens — nicht-guaranitischen Institutionen (offiziel-
len Schulen, Missionen usw.) den Eingang in die Gemein-
den offen hilt. Versuche, tiber neue Arten der Koopera-
tion zu einer wirtschaftlichen Entwicklung zu kommen,
fihren denn fast immer zu noch gréBerer Abhangigkeit
gegentiber Zwischenhdndlern und Patrones, anstatt dazu

beizutragen, die Gemeinschaftsstruktur zu stabilisieren.

Bei den Mbyd wiederum hidngt es ausschlieBlich vom Ver-
halten der politischen Fiihrer ab, inwiefern sich ihre groe-
ren und kleineren sozialen Einheiten in der nationalen
Gesellschaft zurechtfinden konnen. Thre Macht reicht aus,
um entweder dank eines stark basisorientierten Verhal-
tens eine soziale und wirtschaftliche Konsolidierung her-
beifithren zu kénnen oder aber durch den Mi3brauch ihrer
Positionen tber kurz oder lang zu einer vollstindigen
Desintegration der Gruppen beizutragen. Entscheidend
fur die Mbya wird sein, ob sie den Weg zu einer starken
Subsistenzwirtschaft finden, was wiederum davon
abhingt, ob der Lebensraum fiir die Mbya-Gemeinschaf-
ten abgesichert werden kann, was bis heute nicht der Fall

ist.
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3. Zur Sozialstruktur der Guarani

Mitden heute zur Verfugung stehenden ethnographischen
Daten ist es nicht méglich, eine allgemeine Definition der
guaranitischen Sozialstruktur zu erbringen. Von den drei
in dieser Arbeit behandelten Gruppen weist keine typi-
sche, von der ethnosoziologischen Literatur her bekannte
und allgemein gebrduchliche Elemente auf. Jeglicher Ver-
such, die Guarani mit solchen Begriffen vereinfachend zu
erfassen, muf3 zu SchluBfolgerungen fiithren, welche die
realen Verhaltnisse verfalschen.

Nach den Ausfiihrungen von A. Métraux im «Handbook
of South American Indians» sind die Guarani patrilinear
und leben in patrilokal erweiterten Grofifamilien
(Vol. IT1, S. 851I). In Wirklichkeit ist bei den Pai, den
Chiripa und den Mbya Patrilokalitat als Prinzip nur bei
Hauptlingsfamilien festzustellen, wihrend in der Basis der
Gemeinschaften keine festen Regeln bestehen. Sowohl
Patri- als auch Matri- und Neolokalitdt sind hdufig, und
héchstens eine statistische Untersuchung konnte aufzei-
gen, welche der Residenzformen im Alltagsleben iiber-
wiegen.

Bei oberflachlicher Betrachtungsweise scheint Patrilinea-
ritat zu bestehen, da die heute gebrauchlichen spanischen
Familiennamen ausnahmslos tber die Vaterlinie weiter-
gegeben werden. Bertcksichtigt man jedoch, daf3 die Gua-
rani tber eine lange Zeitspanne kolonialisiert wurden,
auflerdem im letzten Jahrhundert durch Regierungsdekret
spanische Namen annehmen und sich nach paraguayisch-
spanischem Zivilrecht eine patrilineare Abstammungsli-
nie zulegen mufiten, dann sollte gerade in der Interpreta-
tion solcher Phdanomene Vorsicht geboten sein. Dies umso-
mehr, als die Guarani bis heute und vielfach versteckt vor
der weiflen Bevolkerung ihre urspringlichen Seelennamen
beibehalten haben, die bei den Pai-Tavytera tupa’ery, bei
den Chiripa kaaguy rera und bei den Mbya tery mo’a genannt
werden. Die Art der Verwendung dieser Seelennamen
wiederum gibt keinen Hinweis auf eine eventuell beste-
hende Patrilinearitiat, wie wir noch sehen werden.

Auch die im Amazonasgebiet weit verbreitete Kreuzkusi-
nenheirat, wie sie durch viele ethnohistorische Berichte
uberliefert ist (Lévi-StrauB3, 1943) und wie sie auch im
Zusammenhang mit Guarani-Stimmen gesehen wurde
(Quevedo, 1919), trifft bei den paraguayischen Guarani,
wenigstens fiir die heutige Zeit, nicht zu — aber auch keine
andere Form priferentieller Heirat. Die Guarani sind
nicht in exogame Verwandtschaftsgruppen aufgeteilt, und
die Endogamie bleibt vorwiegend im Rahmen einer ethni-
schen Identifikation.
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Das Fehlen von klar ersichtlichen, ethnosoziologisch defi-
nierbaren Strukturen stellt wahrscheinlich den Haupt-
grund dar, weshalb die Guarani in der Literatur vor allem
durch ihre Religion und ihre Wanderbewegungen bekannt
wurden und weniger durch Beitrage zu anderen Bereichen
der Kultur. Auch Le6én Cadogan, der sich in Paraguay am
intensivsten mit den Guarani befat hat, richtet sein
Augenmerk fast ausschlieBlich auf Sprache, Mythologie
und Religion, wihrend Kommentare zur Sozialstruktur in
seinen Schriften kaum zu finden sind.

Die Frage, die sich hier stellt, geht dahin, inwiefern das
guaranitische Sozialsystem durch den Kolonialproze3
umgewandelt wurde und urspringliche Formen entweder
ganz verschwunden oder aber auf eine Art und Weise
verdndert worden sind, dal3 heute nur noch rudimentire
Elemente darauf hinweisen. Gleichzeitig sollten die Gua-
rani in einem weiteren Rahmen innerhalb des gesamten
Komplexes der Tupi-Stimme gesehen werden.

Daten, die wiahrend der Kolonialzeit Aufschluf3 iber die
Guarani Paraguays geben, sind dulerst sparlich und las-
sen kaum eine fundierte Interpretation zu. Sieht man von
den hdufigen Behauptungen ab, daB die Guarani Kanni-
balen waren — was schon Schmidel gentif3lich hervorhob,
im 20. Jahrhundert jedoch von anerkannten Ethnologen
und Historikern wie Bertoni und Cardozo bestritten wird
(Cardozo, 1970, S.22), da kein Exempel bestatigen
konnte, dal auch nur ein einziger Spanier unter das Mes-
ser kam —so beschranken sich die Daten zur Sozialstruktur
auf Rolle und Funktion der Kaziken und Schamanen und
auf Beispiele von Polygynie. Von den religiésen und politi-
schen Fiihrern haben wir schon gesprochen und werden
auch spiter noch auf sie zurtickkommen. Beziiglich der
Vielfrauenheirat sagen die Quellen aus, daf} sie vorkam,
wenn auch in eingeschriankter Form, da sie in erster Linie
in Hauptlingsfamilien festgestellt wurde. Der Pater Franz
Miiller sagt dazu:

«Die moralischen Anschauungen, besonders von der Ehe, sind
(bei den Chiripd) hoher als bei den Mbya. Polygamie kommt nur
ausnahmsweise vor bei Hiuptlingen. Der Polygamist ist im allge-
meinen nicht geachtet. Ungefdhr ebenso halten es diesbeziiglich
die Pan, wihrend bei den Mbya die Polygamie haufiger ist, was
zum Teil mit der Sitte zusammenhangt, dal der Mann, sobald
Schwangerschaft feststeht, sich von der Frau zuriickzieht und erst
nach der Ablaktation wieder mit ihr zusammenkommt.» (Mdller,

1934—35, S. 203)

DaB die Polygamie unter den Itatin und den nachmaligen
Pai-Tavytera auch frither kaum beobachtet wurde,
bezeugt ein Bericht des Jesuitenpriesters Bernardo Ibanez



de Echavarri aus dem 18. Jahrhundert (Melia, Griinberg,
1976, S. 172).

Uber die vorhandenen Daten zur Polygynie hinaus ver-
sucht Branislava Susnik eine Interpretation zu deren all-
gemeiner Bedeutung in der guaranitischen politischen
Struktur zu geben. Sie glaubt, daB3 die Vielfrauenheirat
eines der Mittel der Kaziken war, um die soziale Kontrolle

uber die Gruppen zu wahren und zu verstarken:

«Entre las mituas recriminaciones cacicales de los guayrenses y
uruguayenses se destacaba siempre la queja sobre la <aca de
mozas>; los «tuvichd se servian de poligamia no sélo para estable-
cer sus relaciones con los «teyy» vecinos, sino también para integ-
rar a mujeres a su propria casa comunal, reservandose el derecho
sobre la prole; ademads de este tacito derecho de residencia jefal,
las mozas se <sacaban> de su «teyy» originarios para matrimoniar-
las con los varones del «tvicha-6ga», tratindose en este caso de
una violenta imposicién social; tal practica constituia un habil
mecanismo de debilitar sociobiolégicamente a otros <teyy», con-
trolarlos y mantenerlos indirectamente dependientes del «cacique
de mas calidad>.» (Susnik, 1979—80, S. 20).

Es ist unschwer zu erkennen, da3 Susnik in ihrer Absicht,
die Polygamie vorwiegend als politisches Faktum und
damit als Machtinstrument der Kaziken darzustellen,
nicht konkrete Daten berticksichtigt, sondern von einer
mehrheitlich von franzdsischen Strukturalisten propagier-
ten und heute unter anderem auch in Stidamerika weitver-
breiteten Theorie ausgeht, wonach Heiratskonzepte in pri-
mitiven Gesellschaften besonders unter dem Aspekt der
Allianzbildung analysiert werden mii3ten.

Gerade was die Vielfrauenheirat bei den paraguayischen
Guarani betrifft, diirfte in der Interpretation Vorsicht
geboten sein, da historisch belegt ist, dal die Spanier in
der Frithphase der Kolonisation eine auBerordentlich
extensive Polygamie betrieben und dementsprechend, wie
das in solchen Situationen ublich ist, eigene Laster zuerst
einmal den Unterdriickten nachsagten. Es durfte kein
Zufall sein, daB ausgerechnet in denjenigen Guarani-
Gruppen, die nur am Rande vom Kolonialismus beriihrt
wurden, Polygamie nur sporadisch auftrat. Susnik geht in
ihrer Auslegung der Sozialstruktur noch weiter:

«La basica célula comunitaria de los Guaranies identificabase
con el «teyy», linaje, un grupo macrofamiliar unido por el paren-
tesco. La casa comunal teyy-6ga> que podia albergar de 10 a 60 o
mas familias — fuego, hamaca, lote — era la expresién de la unidad
socioeconémica, explotando sus tierras, cazaderos y pesqueros.

La comunidad implicaba tres bdsicas relaciones <tamoi-tamy>
(abuelos-nietos), afirmdndose la unidad sociobioldgica del linaje;
«I-¢i> (madres — tias maternas), determinando la residencia
uxorilocal; y «tovaya-taiché> (cunados — suegros), estableciendo
la movilidad integradora de los nuevos miembros de la comuni-
dad socioresidencial. La estabilidad y potencialidad de los «teya-
6ga> dependian del numero suficiente de mozas nubiles, clasifica-
das con el término <yetipé> que en realidad identificaba a la hija de
la hermana de un varén, siempre una <nembireké> potencial por el
permisivo y optativo matrimonio avuncular;...» (Susnik,

1979—80, S. 18).

Mit diesem hier wiedergegebenen Text ist Branislava Sus-
nik die einzige Wissenschalftlerin, die eine ethnosoziologi-
sche Definition der Guarani Paraguays aufzustellen ver-
sucht. Sie reduziert die sozialen Strukturen auf einige
wenige Achsen, die zusammen das Grundgeriist der Gua-
rani-Gesellschaft abgeben sollen. Die Basis findet sie in der
durch die Verbindung von tamoi-tamy vorgegebenen, von
ihr jedoch nicht benannten matrilinearen «lineage», die
durch Uxorilokalitdt definiert wird, was sich nach ihr in
der Fastgleichsetzung von Mutter (sp) und Mutter-Schwe-
ster (sp’y) und der priferentiellen Heirat von Schwester-
Tochter und Mutter-Bruder zeigt.

DaB dieses System in dieser vereinfachten Form kaum
einer historischen Realitdt entsprochen haben kann,
beweist schon allein die Tatsache, dal im tropischen und
subtropischen Urwaldgebiet Siidamerikas «lineage»-
Systeme kaum auftreten und fiir Paraguay weder aus eth-
nohistorischen Quellen hervorgehen noch von neueren
Untersuchungen her bekannt sind. Eine «lineage» zudem,
die auf einer uxorilokalen Residenzform und gleichzeiti-
gem Generationensprung (tamoi— ego — tamy) beruht, kann
auBerdem nur mit strikt eingehaltener Exogamie und
Kreuzkusinenheirat funktionieren und widerspricht somit
der Praferenzheirat von Schwester-Tochter und Mutter-
Bruder.

Es ist auch an dieser Stelle nicht zu tibersehen, daB3 sich
Susnik wiederum nicht auf ethnohistorische Belege stiitzt,
um zu einem Gesamtbild der guaranitischen Sozialstruk-
tur zu kommen, sondern Quellen aus anderen Regionen
herbeizieht. Gerade die avunkulare Heirat ist durch friihe
Reiseberichte von brasilianischen Kiistenstimmen tber-
liefert worden und bildet seither einen festen Bestandteil
der ethnographischen Literatur.

So hat schon Claude D’Abbeville zu Beginn des 17. Jahr-
hunderts von den Tupinamba berichtet:

«They call the brother’s daughter «daughter> and treat them as
such. Therefore they would not have sexual intercourse with
them, since they beliefe, that the true kinship link has its origin in
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the father, whom they consider the only agent, while the mother,
according to them, is merely a container in which the children are
formed. ... For that reason too, they use the sister’s daughters «ad
copulam» without sin. . .. For the same reason, the father will give
his daughters in marriage to their uncles, their mother’s brothers,
a thing which, until now, was never done with the nephew who is
the brother’s son.» (Zit. nach Lévi-Strauss, 1943, S. 405).

Ahnliches lesen wir bei Jean de Lery von den Tupinamba:

«Bei der Heirat beobachten unsere Amerikaner drei Grade der
Blutsverwandtschaft: Niemand nimmt seine Mutter, Schwester
oder seine Tochter zur Frau. Wohl aber heiratet der Onkel die
Nichte, und auch bei allen sonstigen Verwandschaftsgraden
haben sie keinerlei Hemmungen.» (Lery, 1967, S. 299).

Auch der Jesuitenpater F. Simdo de Vasconcellos hat im
17. Jahrhundert das Vorhandensein der avunkularen Hei-
rat festgestellt und gleichzeitig Daten zur Existenz des
Levirates geliefert (Quevedo, 1919, S. 423 —424). Thévet
wiederum gibt in seiner «Cosmographie Universelle» aus
dem Jahre 1575 eine ausfiihrliche Beschreibung der
Dienstehe bei den Tupi und bemerkt dazu, da nur dieje-
nigen Mianner von den Verpflichtungen gegeniiber dem
Schwiegervater ausgenommen sind, die in einem Heirats-
verhaltnis mit der Schwester-Tochter stehen (Kirchhoff,
1931, S. 183).

Bezliglich der Sozialstruktur der lingst ausgerotteten
Tupi-Stamme der brasilianischen Kiste verfigen wir
demnach tber eine unerwartet grole Zahl von Quellen
ausdem 16. und 17. Jahrhundert. Durch das Fehlen ahnli-
cher Dokumente aus anderen Regionen, die ebenfalls von
Gruppen des linguistisch definierten Tupi-Stockes
bewohnt werden, wie zum Beispiel die Guarani in Ostpa-
raguay, wurden nun hédufig die oben erwdhnten ethnohi-
storischen Quellen beigezogen, um wenigstens in den
Ansiétzen ein Grundgertust flir ethnosoziologische Struktu-
ren schaffen zu konnen. Ein solches Modell hat eben auch
Branislava Susnik aufgestellt, allerdings ohne darauf hin-
zuweisen, dafB keine lokale historische Quelle ihre Theorie
stiitzt.

Gerade das Fehlen von Hinweisen auf die avunkulare
Heirat durfte als starkes Indiz dafur gelten, daf3 diese
Heiratsform unter den Guarani nicht bestand. Im gegen-
teiligen Falle wéren sicher Dokumente aus der Kolonial-
zeit und besonders von den Jesuiten vorhanden, die diese
Sitte aufzeigten und natlirlich, in kolonial-christlicher
Manier, verurteilten.

Auch Ethnologen, die in den letzten Jahren dieser Frage
unter den Guarani nachgegangen sind, liefern keine Besti-

tigung, dafBl die avunkulare Heirat unter diesen bestanden

154

hitte. So sagt Egon Schaden, der sich im stidlichen Matto
Grosso wihrend einiger Zeit unter den Kayova und den
Nandeva aufgehalten hat, die wiederum den paraguayi-
schen Pai-Tavytera und den Chiripa entsprechen:

«No tocante ao casamento preferencial do tio materno com a
sobrinha, assinalado para outras tribos da familia linguistica
Tupi-Guarani, nao encontrei dados claros, fidedignos e univocos
entre os Guarani de qualquer dos trés subgrupos. As informagoes
acérca de sua possibilidade eram contraditdrias, o que pode ser
talvez indicio de padrdo outrora existente e hoje abandonado ou
em vias de sé-lo. Fato é que as declaragoes sobre o tema eram
feitas em geral com pouca seguranca e que na realidado nao
encontrei nenhum caso concreto de tal casamente. Também as
informagdes sobre ésse tipo de unido em época antiga eram muito
vagas: a0 passo que uns negavam categoricamente terem noticia
de casamento avuncular, quer como instituicao, quer como caso
fortuito, outros o admitiam, mas da mesma forma a uniao da
sobrinha com o tio paterno. Referindo-se a Nandéva e a Kayova,
Marcal de Souza afirma considerar impossiveis tais unioes, de vez
que os sobrinhos de um e outro sexo, tanto os filhos da irma como

os do irmao, seriam « mesmo que os filhosc<» (Schaden, 1962,

S. 75).

Neben Egon Schaden hat V. D. Watson unter den Kayova
eine Feldforschung mit ahnlichen Fragestellungen durch-
geflihrt, und auch er stimmt mit den Ergebnissen von

Schaden im wesentlichen tiberein. (Watson, 1944, S. 45).

Es ist wahrscheinlich, dal3 der avunkularen Heirat bei den
Tupi der Kiiste durch deren Besonderheit zuviel Bedeu-
tung beigemessen wurde. Gerade weil sie von den frithen
Reiseberichterstattern als Kuriosum aus der Sozialstruk-
tur herausgelost wurde, fehlt der Bezug zur gesamten
sozialen Realitat. In der auf diese Weise dargestellten
Schwester-Tochter- und Mutter-Bruder-Heirat lauft die
Interpretation darauf hinaus, daf3 altere Manner die Mog-
lichkeit hatten, sich jiingere Mddchen anzueignen, was
natiirlich das Interesse von europdischen Reisenden erregt
haben muf3 und was den Hauptgrund darstellt, weshalb
die avunkulare Heirat in der Literatur —spéter auch in der
wissenschaftlichen — immer wieder erscheint (siehe dazu
Fernandez, 1948, S. 132—144). Beriicksichtigt man jedoch
die Tatsache, daB die Tupi vorwiegend matrilokal waren,
so gewinnt das Problem der avunkularen Heirat einen
anderen Aspekt. Die matrilokale Residenzform impliziert,
daB3 der Mann durch die Heirat seine Verwandtschafts-
gruppe verldft und in das Haus seiner Frau, respektive
seiner Schwiegereltern zieht, so dal3 eine GrofBfamilie die-
ser Art vorwiegend aus einer Gruppe blutsverwandter
Frauen — die Mutter mit ihren T6chtern — und den ange-

heirateten Mannern besteht, die nur uber ithre Frauen in



ein verwandtschaftliches Verhiltnis zueinander treten.
Die Frauen stellen in einer solchen GroBfamilie den ruhen-
den starken Pol dar, wihrend die Konfliktbereiche sich
vorwiegend auf die Beziechungen der Ménner untereinan-
der konzentrieren, woflir die Dienstehe als Ausbeutungs-
verhaltnis vom Schwiegervater zum Schwiegersohn sicht-
barer Ausdruck ist.

Dazu existiert von Thévet ein ausfiihrlicher und sehr ein-
drucksvoller Bericht, der diese Situation bei den Tupi
wiedergibt. So sagt er vom jungen Ehemann:

«...er muht sich ab-und leistet der Mutter des Méadchens alle
erdenklichen Dienste, gleicherweise ihren Bridern und Schwe-
stern, in letzter Linie erst ihrem Vater (bzw. ihren Onkeln, wenn
der Vater tot ist): es gibt ndmlich unter den jungverheirateten
Mainnern welche, die seit sechs Monaten nicht mit threm Schwie-
gervater (!) gesprochen haben, ein halbes Jahr seit sie verheiratet
sind, so grof3 ist ihre Scham voreinander — mit einer gewissen
Furcht dabei auf seiten des Schwiegersohnes, der alle ihm nur
moglichen Anstrengungen macht, sich die Freundschaft und
Gewogenheit aller Verwandten derjenigen zu erwerben, die er
zur Frau haben will. Er sucht etwa einen von ihren Feinden
gefangen zu nehmen, um ihn seinen Schwigern zu schenken,
damit sie die Ehre genielen mégen, ihn zu t6ten, und nun ihren
Namen aus der Kindheit gegen einen anderen vertauschen kén-
nen (denn soviele Gefangene man totet, so oft wechselt man
seinen Namen) oder um seinen Schwiegervater oder einen der
Briider oder Onkel des Madchens zu richen, die im Kriege
gefallen oder von ihren Feinden verzehrt worden sind. Ebenso
begleitet er sie in den Krieg, und wenn sie in Feindesgefahr sind,
so wirft er sich vor sie, um sie zu verteidigen, aus Furcht, sie
kénnten gefangen genommen oder verletzt werden. Er trigt den
Reiseproviant, die Farinha, auf seinem Riicken, erlegt Wild und
Végel, geht fischen, errichtet das Obdach auf dem Lagerplatz
und verrichtet noch verschiedene Arbeiten. .. (die es) auf Reisen
(zu tun gibt).» (Zit. nach Kirchhoff, 1931, S. 183).

Berticksichtigt man das Bestehen der matrilokalen Resi-
denzform bei den Tupi, so wird verstandlich, daB3 die
avunkulare Heirat innerhalb der vorhandenen Sozialord-
nung nicht die Regel, sondern die Ausnahme war, da mit
ihr verhindert werden sollte, daB der Bruder einer Frau
aus deren Verwandtschaftsgruppe hinaus- und in eine
andere hineinheiraten mufite. Zudem konnte auf diese
Weise der Mann die Dienstleistungen fiir den Schwieger-
vater umgehen, da die Frau des letzteren die Schwester des
Mannes war. Es ist auch aus anderen Gesellschaften mit
matrilinearer Deszendenz und matrilokaler Residenzform
bekannt, daf} in diesen das Bruder-Schwester Verhiltnis
an Gewicht tiber der Mann-Frau Beziehung steht (Gott-
ner-Abendroth, 1981, S. 13).

Fiir unsere Arbeit hier ist von Interesse, da} gerade im
Tiefland Silidamerikas die matrilokale Residenzform
aullerordentlich weit verbreitet war. Sie wurde nicht nur
von den Kiisten-Tupi iiberliefert, sondern auch von einem
groBen Teil der amazonischen, auf demselben Sprachstra-
tum beruhenden Stimme, wie den Munduruct, den
Siriono, den Kayabi, den Nambikuara und anderen mehr
(Murphy, 1974; Holmberg, 1969; Griinberg, 1970; Lévi-
StrauB, 1948). Neben den Tupi gehoren auch die meisten
Gé-Stimme, wie die Shavante, Apinaye, Kayapo, Ramko-
kamekra und andere dazu (Dreyfus, 1963; Nimuendaju,
1938; Maybury-Lewis, 1979). Nordlich des Amazonas-
stromes haben anscheinend nur die auf Andeneinflul
zuriickgehenden Tukano eine eindeutig patrilokale und
patrilineare Sozialstruktur, wihrend die meisten tibrigen
Ethnien sich in einem Ubergangsstadium zur definitiven
Patrilokalitdt befinden. Bei den Festland-Karaiben sind —
mit Ausnahme der Aparai — alle matrilokal was die Basis
betrifft, wihrend in den Hauptlingsfamilien Patrilokalitat
tiblich zu sein scheint (Kirchhoff] 1931). Die kolumbiani-
schen Guajiro wiederum sind seit langem bekannt fiir ihre

matrilineare Abstammungs- und matrilokale Wohnfolge.

Es ist natiirlich nicht méglich, in dieser Arbeit auf die
verschiedenen Aspekte der matrilokalen Wohnfolge und
deren Verbreitung in Stidamerika einzugehen. Es existiert
auch kaum zusammenfassende Literatur iber diesen
wichtigen Teilbereich der sozialen Struktur fir diesen
geographischen Raum. Andererseits war der kurze Exkurs
notwendig, um tberhaupt verstehen zu kdnnen, weshalb
Branislava Susnik zu ihren Aussagen iiber die Sozialstruk-
tur der Guarani gekommen ist.

Sowohl Begriffe wie «lineage» als auch die avunkulare
Heirat und Matrilokalitdt sind demnach fir die para-
guayischen Guarani ethnohistorisch nicht belegt und
muften, falls sie als soziale Elemente in dieser Form
bestanden, anhand neuerer ethnographischer Daten auf-
gezeigt werden. Allein das Vorhandensein in anderen
Regionen geniigt als Indiz nicht, um rickschlieBend die
Guaraniin derselben Weise und unter denselben Aspekten
zu analysieren.

Was kann heute jedoch konkret iber die Sozialstruktur der
Pai, der Mbya und der Chiripa ausgesagt werden? Beziig-
lich der Pai-Tavytera schreiben Melid und Griinberg:

«Las bases de la vida social pai se encuentran en sus relaciones
familiares, que se entienden més alld de la familia nuclear, por lo
cual lo llamamos familia extensa (xejehivy, xefiemoria). Ella incluye
a los parientes sanguineos, politicos y adoptivos, dentro de una
concepcidn bilateral de parentesco. Un muchacho que se casa se
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queda en general muy cerca de la casa de sus suegros, a veces vive
junto con ellos. Cuando le nace un hijo se independiza mas y se
traslada a su propria casa, sino la tiene todavia. Pero se observan
también casos en los cuales la pareja recién casada permanece en
la casa de los padres del marido, especialmente si ellos tienen
mucho prestigio o si la esposa es huérfana (#yre’y). Los hijos
adoptivos (lemimongakuaa) gozan en principio del mismo status
que los hijos propios. Aunque todos los hijos llevan el apellido
espanol de su padre (con algunas excepciones), no prevalece el
linaje paternal y se define el parentesco tanto por el lado del padre
como de la madre (bilateral).» (Melia, Griinberg, 1976, S. 220).

Die Bilateralitdt in der Abstammungsordnung, wie sie fur
die Pai oben beschrieben wird, unterscheidet sich in der
Praxis kaum von den sozialen Strukturen der Mbya und
der Chiripa. Ausdruck davon diirfte sein, dal3 beiallen drei
Gruppen die Seele eines Individuums, unabhingig von
seiner physischen Herkunft, ihren Ursprung in einem der
bestehenden — meistens sieben — Goétterhimmel hat und
daB} jede Seele nach einer Leidens- und Reinigungszeit
wieder in ihren urspringlichen Himmel zuriickgeht. Die
Bedeutung der Seelennamen ist bei den Guarani aul3eror-
dentlich groB3 und bestimmt auch heute noch die Person-
lichkeit eines Indianers mehr als der vom Vater ibernom-
mene spanische Familienname, obwohl es fiir Nichtindia-
ner schwierig ist, tiberhaupt von der Existenz dieser
Namen zu erfahren, da sie gegen auBen geheimgehalten
werden. Bei den Pal ist es der mita rexa ha («derjenige der
die Kinder sicht»), der dazu befahigt ist, be1 Neugebore-
nen die Seelennamen festzustellen und damit gleichzeitig
zu orten, welcher der Gotter die jeweilige Seele auf die
Erde geschickt hat. Die Seelennamen werden heute noch
bei bestimmten religiosen Festen und Zeremonien als
Anrede verwendet. Es sind dies Anldsse, von denen all
diejenigen, die ihre Seelennamen nicht kennen — dazu
gehoren nattirlich alle Nichtguarani — ausgeschlossen
sind.

Leon Cadogan hat von den Mby4 eine Reihe von fery mo’a
(Seelennamen) erfahren und aufgezeichnet. Dabei konnte
er feststellen, dafB3 die Seelen von Kindern ein- und dessel-
ben Elternpaares aus verschiedenen Himmeln stammen
konnen und daf3 die Herkunftsorte auch unabhingig von
denjenigen der Seelen ihrer Eltern sind (Cadogan, 1959,
S. 47).

Nach den Mbya ubertrug 7ande ru pa-pa tenondé (der
Erschaffer der ersten Erde) nach getanem Werk die Auf-
gabe, Seelen auf die Erde zu schicken, seinen Nachfolgern,
den 7ie’eng ru ete (den «Vitern der wirklichen Seelen») und
zog sich in seinen Himmel zuriick. Dazu hat Cadogan
folgenden Text aufgezeichnet:
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Nande ru pa-pd tenondeé o fie- Unser erster, absoluter Vater ent-

mbo-yvd-ropy pota schied, sich in die Tiefen des Para-
dieses zurtickzuziehen.

Ki-rami (kdicha) i jayvi iande ~ So sprach unser Vater:

ru:

Ich habe die Absicht, dir, dem
wirklichen Vater namandi deinen

kleinen Aufenthalt (dein Prinzip)

A me’é pota ma nde-vy, (ndeve)
nde, iamandi ru eté, nde yvy
rupa ra i.

auf der Erde zu geben.
Ha’e ramo katii, und da es so ist,
wirst du diejenigen, die du auf die
Erde schickst,

die Wort-Seelen, damit sie Gestalt

nande yvy py (pe) re mondo va

ne’eng pora i mo-pyro vo
annehmen,

ké rami (kdicha) re-roayvit pora  auf folgende Weise beraten, im-

ijevy jevy ta:

Néi, rehd ta, nde Ramandii ray i

mer und immer wieder:

Gut, du wirst gehen, Kind von 7a-
erombaraeté ke yvy rupd; opd mandii; verstarke das Prinzip der
Erde; und auch wenn alles, in sei-
ner Vielfalt, sich in Wildheit
(Zorn) erheben sollte, begegne
thm mit Stdrke (Mut).

Wenn sich die Mitte (Kern) der

Wort-Seele wieder zum Himmel

mba’éjo rami gua ey ey o-pu’a
avaelé ramo jepe, re-ro-py’d

guasi vaera.

Ne’eng mbyté o-je-ay-upi ma

ramo ohd jevy ma ramo i mbou

haré ambé rehe, yvy ra’i-kaga erhoben hat und zurtickgekehrt ist

Je-ay-ukué fie-mbo-pytd rei kué, ~ zum Ort desjenigen, der sie ausge-

Jepé, re=je-po-verd mbeguie katii  schickt hat, die Knochen des (Tri-

vaera gers des kleinen Stabes> verachtet
und verlassen, lasse sie im Glanz
(Blitz) erscheinen,

— mba’é rei ¢y ma vy nde — — die Gottlichkeit deines Seins

verpflichtet dich dazu —

bis das All vergeht (der Nebel sich

senkt).

ara kany meve (ho’a peve pytil).

(Cadogan, 1946, S. 27—28)

Diese Worte richtet 7iande ru pa-pa tenondé an alle vier Viter
der Wort-Seelen, namlich namandi, karai, jakaira und tupa
yma. Wihrend diese zustdndig sind fur die mannlichen
Seelen, sind ihre Frauen verantwortlich fir die Aussen-
dung der weiblichen Seelen. Diese «wirklichen Miitter»
heien namandi sy ete, karat sy ete, jakaira sy ete und tupa sy ete.

Jede dieser Gottheiten hat eigene, fiir die Guarani unver-
wechselbare Seelen. So gehéren zum Paradies von namandii
ru ete folgende Namen: kuaray mimby, kuaray mirt, kuaray
endyju, kuaray jeju, kuaray ratad.

Zu fiamandi sy ete wiederum zdhlen unter anderem: jachuka,
Jachuka ratad, ara 7, ara miri, ara jera, ara poty (Cadogan, 1959,
S. 47). Die Bedeutung der Seelennamen und ihre Herkunft
ist bisher nur in den Ansdtzen erfaB3t und kaum erforscht



worden. Die wenigen Daten, die uns auflerdem zur Verfu-
gung stehen, stammen alle von Leén Cadogan. Einer der
Griinde, weshalb gerade dieser Bereich der guaranitischen
Kultur bisher so bruchstiickhaft dokumentiert und zudem
kaum analysiert wurde, besteht sicher in der Schwierig-
keit, solche Seelennamen tiberhaupt in Erfahrung zu brin-
gen, diese richtig zuzuordnen und den semantischen Hin-
tergrund zu erkennen. Da ihre Anzahl in den drei Gua-
rani-Gruppen anscheinend nicht sehr groB3 ist und inner-
halb einer Gemeinschaft viele Manner und Frauen leben,
die denselben Seelennamen tragen, also aus der gleichen
Himmelsregion stammen, lage es nahe, nach einer iberge-
ordneten Sozialstruktur zu suchen, das heif3t, nach einem
Verwandtschaftssystem, das sich nicht von der physischen
Abstammung her ergibt, sondern aus den Verwandt-
schaftsgraden der tber die verschiedenen Divinitaten und
Heroen miteinander in Beziehung stehenden Seelen. Falls
ein solches iibergeordnetes Bezugssystem besteht, durfte
sich dieses in realen sozialen Beziehungen ausdriicken.

Bei dem heutigen Stand der Datenerhebung wire es
jedoch verfriiht, diesen Schlul zu ziehen. Die besondere
Struktur der Seelennamen und deren Anwendung im
sozialen Bereich kann uns nur als stichhaltiger Hinweis
dazu dienen, daB3 weder die Pai noch die Chiripa noch die
Mbya eine unilineare Abstammungsform haben und die
Bilateralitdt gerade dadurch offenkundig wird, daB die
Guarani der sozial-physischen Abstammung keine beson-
dere Bedeutung zumessen, wie das in unilinearen Gesell-
schaften der Fall ist. Nur in einer bilateralen Gesellschaft
kann die Herkunft der Seelen so vollstdndig losgelost sein
von der biologischen Abstammung, dafl Kinder eines
Elternpaares verschiedene mythisch-religiése Herkunfts-
orte aufweisen.

Damit gehen wir tiber zur Frage der Lokalitat, die, wie wir
oben gesehen haben, im siidamerikanischen Raum und
damit auch bei den Tupi-Guarani eine groB3e Rolle spielte.
In den drei hier besprochenen Guarani-Gruppen lassen
sich diesbeziiglich im heutigen Stadium ihrer Entwicklung
keine festen Regeln erkennen. Die Pai-Tavytera leben in
ralativ ausgedehnten Streusiedlungen, und praktisch jede
Kleinfamilie besitzt ein bescheidenes, aus Holz und Bam-
bus konstruiertes und mit Stroh gedecktes Haus, das dem
paraguayischen Typ des «rancho» sehr dhnlich ist (siehe
Foto 7).

Wenn nicht besondere Umsténde vorliegen, baut sich ein
neu verheiratetes Paar als erstes eine solche Hiitte und legt
eigene Felder an. Die Ortsbestimmung — ob im Bereich der
Verwandtschaftsgruppe des Mannes oder derjenigen der
Frau — wird kaum von sozialen Regeln, sondern allenfalls

durch soziale Umstande bestimmt. Falls die Mutter des
einen Ehepartners alleinstehend ist, 146t sich das Paar
meistens in deren Néhe nieder. Dasselbe gilt bei einem
verwitweten Vater. Aber auch unter diesen Bedingungen
lebt das junge Paar fast immer in einem eigenen Haus.
Weder Matri- noch Patrilokalitdt ist vorrangig, Neolokali-
tat aber hdufig. Die Mbya sind dhnlich strukturiert wie die
Pai, und hochstens bei den Chiripd besteht eine stiarkere
Tendenz zu einer allgemeinen Patrilokalitit. Grund fir
diese Entwicklung kann sein, daf3 sich die Siedlungsform
der Chiripa starker dem Dorftyp der ruralen Bevolkerung
angepalit hat und bei ihnen heute infolge des Landman-
gels und anderer Faktoren vermehrt Vater und Séhne
zusammenarbeiten und zusammenbleiben und die Frauen
der Sohne dementsprechend haufiger in die Verwandt-
schaftsgruppe der Minner integriert werden als umge-
kehrt. Auch in diesem sozialen Bereich lassen sich Ein-
flisse der ruralen Bauernbevolkerung feststellen, da bei
den Campesinos Patrilokalitit die Norm ist.

Wenn sich in der Gegenwart bei den Guarani, besonders
jedoch bei den Pal und den Mbya keine festen Regeln
bezliglich der Wohnfolge feststellen lassen, ist damit nicht
ausgeschlossen, dal3 es einmal solche gab. Von der ethno-
historischen Literatur her ist bekannt, daB3 die Entwick-
lung zur getrennt lebenden Kleinfamilie hin erst auf die
letzten Jahrhunderte, vielleicht sogar nur aufdas 19. Jahr-
hundert zuriickgeht. Die typische guaranitische Residenz-
form war gepréagt durch das mehrere Familien beherber-
gende Langhaus, wie es heute die Chiripa und die Mbya
tiberhaupt nicht mehr beniitzen und wie es bei den Painur
noch in wenigen Regionen von einigen tekoha-ruvixa gebaut
und bewohnt wird. Von ihnen oy, oyngusu oder ogajekutu
genannt, findet es sich noch im Gebiet des Ypane guazu
und des Ypanemi in den tekoka von Yvypyte, Nuapy, Yete-
poty, Mba’e marangatu und Tavamboa’e einerseits, sowie
in den nordlich des Aquidaban gelegenen Gemeinden
Panambiy, Pikykua und Itajeguaka andererseits — den
beiden Pai-Gruppen, die sich selbst als Yvypytegua und
Mberyvogua (Mberyvo ist der Seelenname des Aqui-
daban) definieren. In den tekoka stidlich des Arroyo Guazu
dagegen werden die Langhduser nicht mehr gebaut und
auch die Initiationsriten seit Jahrzehnten nicht mehr
durchgefiihrt, was wahrscheinlich auf den EinfluB der
Chiripd zuriickzuflihren ist. Geht man von der Vorausset-
zung aus, dall die Langhduser bis ins 18. Jahrhundert
hinein durchgehend als normale Wohnform gebrauchlich
waren, dann bedeutet dies, daB3 die Grof3familie eben auch
generell die soziale Einheit der Gemeinschaften bildete
und Kleinfamilien, wie sie heute das Bild der Guarani
prdgen, selten zu finden waren. Als J.R. Rengger zu
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Beginn des vergangenen Jahrhunderts die Pai besuchte,
traf er auf ein solches Langhaus. Darin waren nebst dem
Hauptling und seiner Frau vier weitere Manner in Hange-
matten, um das Feuer saflen deren Frauen, sowie weitere
Frauen von Miénnern, die sich gerade auf der Jagd befan-
den (Rengger, 1835, S. 117). Dazu gehorten natiirlich
auch viele Kinder. Obwohl Rengger nicht auf die ver-
wandtschaftlichen Beziehungen eingehen konnte, darf
sicher angenommen werden, daB} er eine GroBfamilie
antraf. Falls die Guarani jedoch in GroBfamilien lebten,
muB die Verbreitung der Neolokalitat unbedeutend gewe-
sen sein, und die Vermutung liegt deshalb nahe, daf3 Patri-
oder Matrilokalitdt oder eine Mischform von beiden be-
stand.

Heute 148t sich in den Guarani-Gemeinschaften feststel-
len, daB innerhalb einer gewissen Schicht, ndmlich in den
politischen Hauptlingsfamilien und zum Teil auch in den
Familien der religiésen Fihrer, die Patrilokalitdat bereits
zur Regel geworden ist. Bei den Mbya wohnen die Sohne
der Kaziken fast ausschlielich in der Nahe threr Viter
und sind als Helfer in die politische Struktur eingegliedert.
Patrilokalitat dient den Kaziken dazu, ihre Fithrungsposi-
tion auszubauen, da die eigenen Sohne als Vertrauensper-
sonen ihre Interessen in der Gemeinschaft und dartiber
hinaus am besten vertreten. Ahnlich ist die Situation bei
den Pail. Die médnnlichen Nachkommen der politischen
Flihrer werden oft schon sehr frith darauf vorbereitet,
spater Helferfunktionen zu iibernehmen, und es ist fur sie
das Natiirlichste der Welt, auch nach der Heirat in der
Nihe des Vaterhauses zu verbleiben und langsam in ihre
potentielle Rolle als Fithrungspersonen hineinzuwachsen.
Die Bedeutung der Patrilokalitiat fiir politische Fuhrer
zeigt sich daran, dafl Hauptlinge mit vielen S6hnen mei-
stens in der Lage sind, innerhalb ihrer tekoha stabile soziale
Verhiltnisse zu schaffen — aber auch Macht zu akkumulie-
ren — wiahrend Hiuptlinge ohne méannliche Nachkommen
ihre Positionen sehr selten wirklich festigen kénnen. Beim
religiésen Flhrer, dem fekoha-ruvixa, ergeben sich in die-
sem Bereich andere Aspekte. Da seine Position begriindet
wird durch sein Wissen und seine Gabe, der Gemeinschaft
als Vermittler zwischen dem Weltlichen und dem Uber-
sinnlichen zu dienen, ist er vor allem als Uberlieferer
dieser Fahigkeiten an moglichen Nachfolgern interessiert,
wofiir bevorzugterweise sowohl S6hne als auch Schwieger-
sohne in Frage kommen kénnen. Patrilokalitét ist deshalb
bei den tekoha-ruvixa weniger ausgepragt als bei den mburu-
vixa. Schwiegersthne werden von den religidsen Flihrern
ofters auch direkt als politische Fiithrer eingesetzt.

Wir erkennen demnach bei den Guarani einerseits eine
lockere Basis, in der relativ rei zwischen matri-, patri- und
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neolokal gewidhlt werden kann, andererseits einen religios-
politischen Uberbau, in dem Patrilokalitit zwar nicht aus-
schlieBlich, aber doch mehrheitlich auftritt. Konsequen-
terweise laBt sich daher die Tendenz zur patrilinearen
Hauptlingsnachfolge feststellen, auch wenn diese nicht als
Gesetz verankert ist. Es steht zum Beispiel nirgends
geschrieben, daB3 ein jiingerer Bruder seinem &lteren oder
ein Sohn seinem Vater nachfolgen werde, und trotzdem
stoBen wir in groBeren tekoha auf Familien, die iiber meh-
rere Generationen bedeutende politische und auch reli-
giose Fihrer hervorgebracht haben. Im Raume Itaguasu,
Itajeguaka und Pikykua sind es die Valiente, die iber
hundert oder mehr Jahre immer wieder mit Hauptlingen
in Erscheinung traten. In der Gegend von Fortuna guasu
spielten die Irala eine groB3e Rolle. Auch nachdem deren
tekoha unter Druck weiBer Siedler und GroB3grundbesitzer
aufgel6st wurde und Neugruppierungen in Ymoroti und
Itaypavusu erfolgten, leiten diese gegenwartig wiederum
Mitglieder der Familie Irala. In Mba’e marangatu stehen
nach wie vor die Rojas an der Spitze, und der heutige,
schon sehr alte tekoha-ruvixa Aparicio gehort zu den
bekanntesten und anerkanntesten religiosen Fiihrern
iberhaupt.

Das Nebeneinander verschiedener Wohnfolgen innerhalb
ein und derselben Kultur ist im Tiefland Stidamerikas
ziemlich hdufig, worauf'schon Kirchhoff'in seinem zusam-
menfassenden Artikel aus dem Jahre 1931 hingewiesen
hat. Wihrend in Haéuptlingsfamilien die Tendenz zu
Patrilokalitit und sogar Patrilinearitdt besteht, ist die
Basis oft neo- oder sogar matrilokal organisiert. Zusam-
men mit der Patrilokalitdt in den Hauptlingsfamilien geht
oft die Polygynie einher — beides Attribute, die anzeigen,
daf3 die Gesellschaft sich in einer Umwandlungsphase
befindet: ausgehend von einer Gesellschaftsformation mit
Matrilokalitdt und Bi- oder sogar Matrilinearitat hin zu
einer mehr patriarchalischen Struktur mit zentralistisch
orientierter politischer Organisation. Die Herausbildung
starkerer politischer Instanzen diirfte mit groBerer SeB3haf-
tigkeit und diese wiederum mit der Entwicklung des
Brandrodungsfeldbaus zusammenhingen. Eigentlich
erfolgt die Umwandlung dieser Gesellschaftssysteme von
oben, also von den Hauptlingsfamilien her, da sie zuerst
grundsitzliche soziale Regeln — wie eben die matrilokale
Wohnfolge — durchbrechen.

Betrachtet man die Guarani im Lichte dieser Entwick-
lung, so kann nicht ausgeschlossen werden, daf sie eben-
falls eine Ubergangsetappe zu einer patrilokalen und
patrilinearen Gesellschaft durchmachen. Die Aufldsung
der Matrilokalitdat wiirde somit thren Ausdruck finden in
der Aufgabe der Langhduser und im Wechsel zu einer



gemischten, vorwiegend neolokalen Residenzform, wah-
rend Patrilokalitdt vornehmlich von den Hauptlingsfami-
lien ausgeht und sich erst nach und nach als soziale Regel
auch in der Basis durchsetzt. Die neolokale Residenz mit
bilateraler Abstammungsordnung ware demnach die Auf-
lésungserscheinung einer ehemals matrilokalen und even-
tuell matrilinearen Gesellschaft, wobei es allerdings kaum
moglich sein wird, eine zeitliche Begrenzung des Beginns
dieses Wandlungsprozesses zu machen.

Als Indiz fur die Wahrscheinlichkeit dieser These kann
angefiihrt werden, dass die als Enklaven zwischen den
Mby4 und Chiripa lebenden Aché-Guayaki — ein reiner,
protoguarani sprechender Jager- und Sammlerstamm —
auf Basis der Matrilokalitdt organisiert sind und zudem
die Polyandrie unter ihnen sehr verbreitet ist. Die Aché-
Guayaki haben keine zentralisierten politischen Instan-
zen, und die Sippen werden von den Gruppeniltesten
geleitet. Zu der auBerordentlichen starken Stellung der
Frau bei den Aché sagt Clastres:

«Cette circulation quasi-permanente des maris autour des fem-
mes guayaki aboutit chez les Aché Gatu a un systeme polyandri-
que ot les maris se remplacent assez souvent; il y a toujours deux,
parfois trois époux, mais ce ne sont pas les mémes hommes: le
statut de «mari d’une telle> n’a rien de définitif. ... D’autant plus
précieuses qu’elles sont plus rares, les femmes guayaki occupent
dans la vie sociale de la tribu une place privilégée; de sorte quele
mouvement de circulation des femmes prend les apparences
d’une circulation des maris.» (Clastres, 1968, S. 24).

Die Aché-Guayaki geben anscheinend ein Stadium gua-
ranitischer Entwicklung wieder, wie es in fritheren Zeiten
auch fir die tbrigen Gruppen tblich war und in dem,
bedingt durch eine nomadisierende Produktionsweise,
eine Zentralisierung auf politisch-religioser Ebene in Ver-
bindung mit Patrilokalitdt und Patrilinearitit noch nicht

entstehen konnte.

Sinnigerweise halten die Mbya denn auch die Aché-
Guayaki fir eine Nation von «Wilden», mit denen sie in
einer fritheren Zeit zusammengelebt hatten und die dann
von den Gottern dazu verdammt wurden, in den Wildern
herumzuirren, nachdem sie sich in einer Versammlung
nackt prasentiert hatten. So fremd scheint den Mbya dem-

nach die Sozialstruktur der Aché nicht gewesen zu sein.

Bis vor wenigen Jahrzehnten lag der Hackbau bei den Pai
fast ausschlielich in den Handen der Frau; allerdings mit
Ausnahme der Rodungen, die von der Tradition her
immer zu den wichtigen Miénnerarbeiten gehorten. Aus-
saat, Pflege der Pflanzungen und auch Ernte der Bodener-
zeugnisse besorgten die Frauen. Damit verbunden war

natlrlich auch das Verfugungsrecht iber die landwirt-
schaftlichen Produkte in der Konsumation und innerhalb
der reziproken Mechanismen. Die Dominierung der
Landwirtschaftsarbeit durch die Frau ging parallel mit der
zentralen Bedeutung des Maises in der Guarani-Kultur,
die in den jahrlichen Maisfesten und den damit verbunde-
nen Ritualen ihren Ausdruck fand. Obwohl Jagd und
Fischfang zur Nahrungsmittelgewinnung auch nicht zu
unterschdtzen sind, war der Ackerbau und damit die Stel-
lung der Frau im gesamtkulturellen Komplex bedeuten-
der. Mit ihrer Tatigkeit hat die Frau in der Gemeinschaft
Ansissigkeit und Stabilitdt demonstriert, was seinen Aus-
druck in einer natiirlichen Zusammenarbeit der Frauen
untereinander — vorwiegend nach verwandtschaftlichen
Beziehungen organisiert—und einer daraus resultierenden
femininen Sozialisierung findet, die den Ménnern allge-
mein und ihrer durch die Jagd und andere soziale Aktivita-
ten bedingten Mobilitit im besonderen kritisch gegen-
ibersteht. Es ist erstaunlich, wie eingehend bei den Gua-
rani das Verhalten der eigenen und der fremden Eheman-
ner von den Frauen kommentiert und analysiert wird und
wie sich Frauengruppen, wenn notwendig, gegen Ehe-
ménner solidarisieren. In mancher Hinsicht ist bei den
Mby4 und den Pal — weniger bei den Chiripa — die Bin-
dung der Frauen untereinander stiarker als diejenige in der
Ehe.

Die Autoritdt der Manner offenbart sich nicht so sehr in
der Familie und im alltdglichen Leben, als vielmehr auf
kultureller und politischer Ebene — in der Monopolisie-
rung von Handlungen, die Riten, religiése Feste und die
Organisation der Gemeinschaften betreffen. Wahrend
wenigstens bei den Pai anscheinend noch bis in dieses
Jahrhundert hinein Frauen im religiésen Bereich wichtige
Funktionen innehatten, ist dies von den Mbyéd und den
Chiripd nicht bekannt, und die langsame Verdringung
des weiblichen Geschlechts aus diesem der Gemeinschaft
tbergeordneten Bereich spricht ebenfalls dafiir, daB sich
die Guarani auf dem Weg zu einer mehr partriarchali-
schen Gesellschaft befinden.

Die Gemeindeversammlungen (aty) — sowie die Zusam-
menkiinfte der religiosen und politischen Fiihrer (aty
guazu) —sind bei den Pai und den Mbya ausschlieSlich den
Mainnern vorbehalten. In der Praxis sieht das so aus, daf3
sie sich im Kreis versammeln und dort Reden halten,
wihrend die Frauen auB3erhalb des Kreises als stille Zuho-
rer teilhaben konnen. Die Institutionalisierung solcher
Versammlungen kann jedoch nicht dariiber hinwegtdu-
schen, dafl Entscheidungsprozesse kaum jemals in den aty
oder den afy guazu stattfinden, auch wenn dieser Eindruck
vorherrschen soll. AnldBlich des Kontaktes vorher, in den
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Familien, zwischen Nachbarn und mit den Hiuptlingen —
in Kommunikationsformen, in denen Frauen volle Beteili-
gung haben — werden Entscheidungen meistens schon
gefillt und dann in den offiziellen Versammlungen nur
noch bestitigt. Die darin gefiihrten Reden haben somit
den Anschein von Palavern, mit denen sich das ménnliche
Geschlecht eine Plattform schafft, um ihrer maskulinen
Sozialisierung Ausdruck zu geben.

Kulturell und sozial manifestierte Isolation der Mdnner in
Gesellschaften mit Matrilokalitdt ist im Tiefland Stidame-
rikas nicht eben selten und hat in verschiedenen Formen
thren Ausdruck gefunden. Vielfach ist es das Méannerhaus,
das in der Mitte eines Dorfplatzes eine zentrale gesell-
schaftliche Stellung einnimmt, wie zum Beispiel bei den
Munduruk; es kann aber auch eine Art Kriegsadel sein,
wie er bei Chacovélkern oft aufgetreten ist. Bei den Gua-
rani durfte das Abschieben der Frauen aus dem politisch-
religiésen Bereich ein Gegengewicht zur starken Position
des weiblichen Geschlechts in der Basis sein.

Dieser ProzeB der Verdringung des weiblichen Ge-
schlechts, beruhend auf einem Ubergang von einer Matri-
zu einer Patrigesellschaft, 1aBt sich ebenfalls, als Korrela-
tion, in den Mythen aufzeigen. Dazu soll uns der von
Cadogan aufgezeichnete Schépfungsmythos der Pai-
Tavytera dienen, den wir nicht als statisch-unabinderli-
ches, sondern immer wieder modifiziertes und an die
gesellschaftlichen Verhiltnisse angepalBites Dokument
guaranitischer Selbstdarstellung nehmen. Das takua rendy
Ju guasu nengarete, der «Gesang der Glanzenden, Gottlichen,
GroBlen Takuara» beginnt mit den Versen:

Jasukdvy gui fiane ramai jusi Aus dem jasuka entstand (entdeck-
papd o-jasojavi(y). te sich) Erster GroBler
Ahne./

Séugte an den Blumen von jasuka

unser

O-kambi fiane ramoi jasukd
und wuchs./

Nach dem Ersten GroBen Ahnen
entstanden die Viter der Gotter,

poty rehe, o-kakuad./

Nane ramii papd riré, o-jasoja-
v0, tupa ru kuéry, o-no-mboaty
guast, o-jo-gueroaty./ sie vereinigten sich und machten
eine Versammlung.

Upépy, o-fio-mboaty hipy, ja- Dort, am Ort der Versammlung,

sukd vendapy, ot tupd arasa am Ort von jasuka, kam tupa arasa

he’i:/ und sagte:/
«Mba’eichapa re-japypirdta, «Wie wirst Du Dich vermehren,
Pai?»/ Pai?»/
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«Ndaikuaai, Pai», he’i iane
ramai./

Oikuad ramo jepé, « Ndaiku-
adin, he’i./

«E-japyterd nde jeguakd, Pai,/
emopu’d kund jeguakdvy ra»,
he’l tupa arasd./

O-japyterd o jeguakd, ohovasd,
omo-marangatii, omo-pu’a ku-
niard,/ o-herd jeguakdvy, fiane
Jari jusi, takud rendy ju
guasi./

Nane ramii o7 hembi-rekd ndive
o-jepypird hagua-ma./

Upépy oguatd papa réi opohiivy
fiane ramoi papd./

Upé javé fiane ramai papd
okd’a-rupa,/ 0i riré oka’d rupa
hdgui oikuad-ma od hagué pa-
pa réi gépy./

Ipochy upéa rehe, ojeupi ho am-
bagua my ohd hagua./

E-mohera, o-jeupt hague, papa
1éi embirekd rehe./

«Che ahdta-ma», he’t guembi-
reko-pe./ « Che jeguakdyy ramé
nipo, ohé oguahé che ren-
dapy.»/

Overd-ma: o-mbo-esajd-ma,
ovéravy pe guendonderd, ohejd
hagua-ma yvy./

Pa’i kuard py he’i: «Chera’y
ramo nipo, che verdvy rupity,
va’era ohdvy./ Ta che rakykué-
ramovohé ohdvy che ra’y ramo
nipd./ Opyrii ne che ambapy
chovy che ra’y ramo nipé.»/

Upepy nande jari ndive ofto-
a’a,/ yvytil guasi ogueri iande
jari jusii pe./ Nande jari ndai-
pochyi, ojoké fiane raméi papa

pe./

(Cadogan, 1962, S. 52—54)

«Ich weil} es nicht», sagte Unser
Ahne./

Obwohl er es wuBte, sagte er: «Ich
weil3 es nicht.»/

«Ergreife die Mitte Deines Kopf-
schmuckes, Pai/ lasse die Frau als
Deine zukinftige Gattin (Kopf-
schmuck) entstehen», sagte tupa
arasd./

Er ergnft das Zentrum seines
Kopfschmuckes,  segnete es,
sprach es heilig, lie die Frau ent-
stehen/ und nannte sie jeguaka, un-
sere Gottliche, GroBe Ahnin, takua
rendy ju guasi./

Unser Ahne ist mit seiner Gattin,
um sich zu vermehren.

Von der anderen Seite kommt papa
réi, um Unseren Ersten Ahnen zu
besuchen. /

Zu dieser Zeit bereitet Unser Er-
ster Ahne seine Rodung vor; nach-
dem er von seiner Rodung kam,
wullte er schon, daB3 papa réi in sei-
nem Hause war./

Er erziirnte sich deswegen und er-
hob sich, um ins Jenseits zu
gehen./

Er beschuldigte papa réi, dal} er
sich an seiner Gattin vergangen
habe./

«Ich werde schon gehen», sagte er
zu seiner Frau./ « Wenn Du wirk-
lich mein jeguaka bist, wirst Du an
meinen Ort finden.»/

Es leuchtete schon: mitdem Strahl
des Blitzes erhellte er den Weg,
den er gehen mufite, um diese Er-
de zu verlassen./

Zu pa’l kuard sagte er: «Wenn es
mein Sohn ist, wird er meinen
Strahl erreichen./ Folgt er mir,
wird er meine Spuren entdecken,
falls er wirklich mein Sohn ist./ Er
wird den Ful3 in mein Haus setzen,
falls es wirklich mein Sohn ist.»/
Also kdmpfte er mit Unserer Ah-
nin,/ einen starken Wind brachte
er Unserer Ahnin./ Unsere Ahnin
erzirnte sich jedoch nicht und
brachte
Stehen. /

Unseren Ahnen zum



Dieser Ursprungsmythos der Pai-Tavytera ist in verschie-
dener Hinsicht interssant. Nane ramoi jusu papa entsteht aus
Jasuka, dem Urnebel, dem Ursprung oder Prinzip aller
Dinge und erschafft aus seinem Kopfschmuck zuerst ein-
mal eine Frau, die er zu seiner Gattin macht und der er als
heiligen Namen jeguaka, den Namen seines Kopfschmuk-
kes oder des Prinzips der Minnlichkeit tiberhaupt tiber-
tragt. Wahrend 7iane ramoi nun das erste heilige Maisfeld
vorbereitet, begeht sie Ehebruch mit papa réi, der in der
Pai-Mythologie Urahne der Spanier und Paraguayer ist.
Im Zorn zieht sich fiane ramoi ins «Land ohne Ubel» zuriick
und iiberldft es seiner Gattin, den Weg zu ihm zu finden,
was ihr moglich sein wird, falls der Sohn, der geboren
werden wird, wirklich von ihm stammt. Er mif3t seine
Krifte mit fiande jari und wird von ihr in sehr souverdner
Art und Weise besiegt.

Schon die Verteilung der Verhaltensattribute weist in die-
ser Erzihlung darauf hin, daB eine gewisse Uberlagerung
sich widersprechender Strukturen vorliegt, die einen histo-
rischen und sozialen WechselprozeB3 andeuten: die Frau,
die vom Mann erschaffen wird und gleichwohl nicht die
patriarchalisch monogame Ehe akzeptiert, ferner rane
ramot, der sich entgegen aller Pai-Ethik erziirnt und sich
zurlickzieht, wahrend die ruhige, tiberlegene Frau den von
fiane ramo? ausgeschickten Wind authélt und sich dabei
nicht einmal erregt.

Zentraler Begriff im Ursprungsmythos der Pai ist jasuka,
dargestellt als geschlechtsloses Prinzip oder urspriingli-
ches Chaos, aus dem alles Sein entstanden ist. Nachdem
fiane ramoi daraus hervorgegangen ist, stiitzt er sich auch
spater immer wieder auf dessen Kraft, um die Welt zu

schaffen:

Diese Erde habe ich erschaffen,
sagt che ramoil  jusu  papa.
Durch jasuka habe ich diese Erde
erschaffen, sagt che ramoi jusu papa.

Ko yyy amopu’avy je, he’i che
ramoi jusi papd araka’é.
Jasuka pype ko yvy amopu’a je
he’l che ramdi jusd papd ara-
ka’é.

(Cadogan, 1968, S. 426).

Weitere Krifte, die fiane ramo? zur Verfiigung standen, um
die Welt zu erschaffen, sind mba’ekuaa, das personifizierte
Wissen, dessen Symbol mbaraka, die von den Mannern in
Gebeten gebrauchte Kiirbisrassel ist, jeguaka, der Kopfle-
derschmuck als Emblem der Ménnlichkeit, nandua, Ver-
zierungen des jeguaka und schlieBlich kurusu, das Kreuz,
das als yvy jekoka die Erde aufrecht und im Gleichgewicht
hilt (eb. S. 427). Kurusu ist als guaranisiertes Wort vom
Spanischen abgeleitet und wahrscheinlich durch die Jesui-
ten in die Religion eingedrungen.

11

Obwohl in der Pai-Mythologie jasuka nicht personifiziert
ist, deutet doch der Umstand, daB3 sich 7ane ramoi an den
«Blumen von jasuka» erndhrte (sdugte) darauf hin, dal3
Jasuka weiblich war und die Geschlechtslosigkeit und Ent-
personifizierung nur die Voraussetzung dazu bieten mul,
daB fiane ramoi spater die Frau erschaffen und ihr jeguaka als
Name ubertragen kann. Xe jeguaka wird noch heute von
den Pai-Tavytera als sakraler Name {ur «meine Gattin»
gebraucht. Jjasuka konnte somit bei den Pail urspriinglich
das weibliche Prinzip iberhaupt gewesen sein, das durch
den sozialen Wandel riickwirkend geschlechtslos gemacht
und ersetzt wurde durch jeguaka. Damit wird der nur von
Mannern getragene jeguaka zum Mann-Frau-Prinzip
schlechthin.

Bei den Mbyd lief die Entwicklung der Begriffe der
Geschlechtsnormen anders. Wahrend jeguaka bei ihnen als
ausschlieBlich madnnliches Prinzip erhalten blieb, tritt
Jasuka allein als weiblicher Begriff auf. Interessanterweise
erscheinen in der Mythologie beide Prinzipien gleichzei-
tig, und auch der Mythos von der Erschaffung der Frau
durch den Mann besteht in dieser Form nicht. Jeguakava
sind diejenigen, die das Emblem der Mannlichkeit, und
Jasukava diejenigen, die dasjenige der Weiblichkeit tragen
(Cadogan, 1959, S. 28).

Jasuka tritt bei den Mbya ebenfalls haufig als Seelenname
von Frauen auf, und jasuka sy ete hat als «wirkliche Mutter
der jasuka» im Gotterpantheon der Mbya die Stellung der
Sonnengottin.

Was bei den Pai-Tavytera das «urspriingliche Chaos»
oder das «urspringliche Prinzip» in jasuka, ist bei den
Mbya die «urspriingliche Dunkelheit», pytu yma. Aus die-
ser Dunkelheit ist iande ru pa-pa ienonde, (Unser Erster,
Ewiger Vater) entstanden und hat die Erde erschaffen:
zuerst die Sprache, dann das Universum und zum Schluf3
die Seelen, die in der Folge auf die Erde geschickt werden.
Dass bei den Mbya pytu_yma ebenfalls, wenn auch nicht
personifiziert, mit weiblichen Attributen versehen ist,
zeigt sich an der Tatsache, dall mit ande ru pa-pa tenonde
fast gleichzeitig maino’, der Kolibri, im Chaos auftaucht.
Maino’i wiederum repréisentiert eine Divinitdt, die schon
im Mutterleib, also vor der Geburt, zukiinftige Mbya-
Fiihrer segnet (eb. S. 15).

Ob allerdings in fritheren Zeiten die «urspriingliche Dun-
kelheit» ebenfalls jasuka genannt wurde und das Weibliche
allgemein als anerkanntes Ursprungsprinzip galt, kann
daraus nicht geschlossen werden. Als Indiz mochte man
hochstens anfiihren, daB3 der Ausdruck pytu yma selbst
nicht dem religiésen Vokabular angehért und deshalb
moglicherweise als Ersatz flir einen &lteren, urspriing-

licheren Begriff steht. Sowohl pytu (Dunkelheit, Dimme-
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rung) als auch yma (frither, vor langer Zeit, urspriinglich)
sind Worter der Alltagssprache.

Bei beiden Guarani-Gruppen kann demnach festgestellt
werden, daf3 die Kraft der Schépfung mit weiblichen Sym-
bolen behaftet ist, dann jedoch das mannliche Geschlecht
in der Form von nane ramot papa bei den Pai-Tavytera und
nande ru papa tenonde bei den Mbya die Erschaffung der
Sprache, der Erde und der Seelen erst wirklich vollzieht.
Als ProzeBl der Verdrangung im kulturgeschichtlichen
Bereich kann gelten, daf3 das weibliche Prinzip als solches
am Ursprung der Schépfung steht und erst in der
geschichtlichen Entwicklung zum geschlechtslosen Urne-
bel, Chaos oder zum Prinzip aller Dinge gemacht wurde.
Erst dadurch, daB jasuka und pytu yma nicht mehr das
weibliche Prinzip symbolisierten, wurde die Moglichkeit
geschaffen, die Frau aus dem Mann erstehen zu lassen, wie
das bei den Pai-Tavytera der Fall ist — oder aber der Frau
die Gottlichkeit durch den Mann erscheinen zu lassen, wie
bei den Mbya (eb. S. 22).

Bei beiden Gruppen wiirde das Anerkennen, dall die
Urkraft das weibliche Prinzip ist, ausschliefen, dal} in
einem sekundiren Erschaffungsakt die Frau entsteht oder
aber mit Gottlichkeit versehen wird.

An dieser Stelle soll noch kurz ein anderer Mythos der
Mby4 aufgezeigt werden, der in dhnlicher Weise diese in
die Vergangenheit zuriickgreifende Struktur aufzeigt. Es
ist dies die in Stidamerika weit verbreitete Sage des Zwil-
lingspaares Sonne und Mond. Auch hier tritt wiederum,
wenn auch in abgeschwichter Form, die weibliche Ver-
weigerung gegeniiber dem Mann auf. Nande jaryi (Unsere
Ahnin) wird im Zentrum der Welt von papa miri, dem
Erschaffer der zweiten und neuen Welt, geschwingert und
weigert sich daraufhin, ihm in sein Himmelreich zu folgen.
Papa miri fordert sie deshalb auf, dies spiter zu tun. Nande
Jaryi macht sich endlich auf, den ungeborenen nande ru pa’i
standig nach dem Weg fragend. Nachdem nande jaryi sich
weigert, dem etwas launischen 7ande ru pa’i immerzu Blu-
men zu pfliicken, die er nach der Geburt zum Spielen
verwenden will, schweigt er trotzig und 7iande jaryi verirrt
sich, da sie den Weg nicht kennt. So gelangen sie zu einer
Ethnie mba’e ypy, die im Mythos nur aufgefihrt wird mit
mba’e ypy jaryi—der Ahnin der mba’e ypy— und ithren Séhnen.
Obwohl die Ahnin der mba’e ypy fiande jaryi zu helfen und sie
zu retten versucht, wird diese von deren wilden und
schlechten Séhnen getotet. Als diese bemerken, dal3 die
Frau schwanger ist, versuchen sie, den ungeborenen 7iande
ru pa’i zu verspeisen, was ihnen allerdings nicht gelingt.
Nande ru pa’i vicht nun seine Mutter und schaft sich seinen
Zwillingsbruder jasy — den Mond (Cadogan, 1949,

S. 71ff).
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In diesem Mythos interessiert uns an dieser Stelle nicht in
erster Linie die Haupthandlung, sondern die Art und
Weise wie die mba’e ypy dargestellt werden. Cadogan gibt
sie wieder als «die primitiven Wesen»; in einer direkten
Ubersetzung jedoch sollte stehen «die vergangene Sache».
Die mba’e ypy stellen nicht so sehr eine andere Ethnie dar
als einen vergangenen Zustand der Guarani, der gepragt
war durch Jagd- und Sammeltidtigkeit, durch rituellen
Kannibalismus und durch 7ande jaryi, das noch personifi-
zierte weibliche Prinzip, das in der Gestalt der Ahnin auch
in der sozialen Struktur eine andere Bedeutung hatte als in
spateren Zeiten. Hier zeigen sich wieder Parallelen zu den
Aché-Guajaki.

Es wird in dieser Arbeit nicht moglich sein, eine grundle-
gende Analyse der Sozialstruktur der Guarani zu machen.
Die wenigen hier angefiihrten Daten kénnen héchstens
aufzeigen, wie komplex die Frage an sich ist und wie
schwierig die Wiedergabe einer rudimentaren historischen
Entwicklung wird. Wer die Guarani heute in einer ober-
flachlichen Betrachtung in bestehende, in der Ethnologie
haufig verwendete Normen, wie patrilinear und patrilokal,
eingliedert, mul3 notwendigerweise einer Verflachung ver-
fallen, die der sozialen Realitdt dieser Gruppen nicht ent-
spricht und die eine historische Entwicklung, die sich vor
allem in den Mythen abzeichnet, nicht berticksichtigt. Die
Guarani befinden sich in einem Wandlungsprozel3, der
sicher schon vor den Eroberungen der Spanier im La
Plate-Gebiet begonnen hatte und der durch die kolonialen
Einflisse hochstens beschleunigt wurde. Es ist dies die
Entwicklung einer Gesellschaft, die auf stark matrizentri-
stischen Elementen beruhte und deren Ursprung noch in
der Jdger- und Sammler-Periode zu finden ist. Das Auf-
kommen des Hackbaus muf3 diese Strukturen noch ver-
starkt haben. Durch zunehmende SeBhaftigkeit eroffnete
sich jedoch die Moglichkeit, durch eine zentralistischere
politische Gliederung der ménnlichen Sozialisation Vor-
schub zu leisten, die dann wiederum auf die Basis zurlick-
wirkte und eine Neuinterpretation der guaranitischen
Ideologie und besonders der Mythen erforderte.

Es ist dies die Phase, in der sich die Guarani heute befin-
den und die noch nicht beendet ist. Sie wird aller Wahr-
scheinlichkeit nach nie zum Abschluf3 kommen, da die
Marginalisierung der Guarani heute eine eigenstandige,
von der Zivilisation losgeloste Entwicklung nicht mehr

zulaBt.



D Bemerkungen zur heutigen Situation der Guarani

Obwohl die Geschichte Paraguays auBlerordentlich eng
mit den Guarani verbunden ist, — und diese den Spaniern
eigentlich erst die Moglichkeit gaben, sich im Herzen Sud-
amerikas als Kolonialherren niederzulassen — und noch
heute um die 90% der gesamten Landesbevilkerung als
Umgangssprache einen Guarani-Dialekt, das sogenannte
Jopara, sprechen, existiert eine klare Trennung in Paragu-
ayer auf der einen und «indio» und «ava» auf der anderen
Seite. Als «indio» werden vorwiegend die bis vor kurzem
als «wild» geltenden Chaco-Gruppen bezeichnet, wih-
rend die eigentlichen Guarani Ostparaguays unter den
abschitzig gebrauchten Begriff «ava» fallen.

Es wird geschitzt, dafl heute in Paraguay ungefdhr 60000
Indianer leben, die 2,2% der nationalen Bevolkerung aus-
machen. Sie sind aufgeteilt in 17 ethnische Gruppen, von

denen sechs zum guaranitischen Sprachstratum gehéren.

Die Geschichte der Mby4, der Pai-Tavytera und der Chi-
ripa ist seit mehr als hundert Jahren sowohl durch die
Einwanderung von Siedlern aus dem kleinbduerlichen
Bereich als auch durch die kontinuierlich zunehmenden
Bodenspekulationen geprdgt. Bis weit ins 19. Jahrhundert
hinein waren die Walder Ostparaguays zur Bewirtschaf-
tung nicht gefragt und wurden den Guarani als Siedlungs-
raume uberlassen. Die mestizische Bauernbevolkerung
konzentrierte sich vielmehr auf das siidliche Paraguay mit
den Departementen Cordillera, Paraguari, Guaira, Caa-
zapa, Ne’embucu, Misiones, Itapia und den 6stlichen
Teil von Caaguazu. Die in diesem Gebiet von der Jesuiten-
zeit her ansassigen und in den «pueblos de indios» konzen-
trierten Guarani wurden im Jahre 1843 durch Regierungs-
dekret ebenfalls in die dstlichen Waldregionen deportiert
und ithr Boden konfisziert (Pastore, 1972, S. 115), was zur
Folge hatte, daB3 auch die letzten ava aus dem einstigen
Areal der Reduktionen vertrieben wurden.

Neben den fiir den Ackerbau geeigneten Landereienin den
sidlichen Departementen, waren vor allem die offenen
Savannen beidseits des Paraguayflusses fiir die Viehzucht
interessant. Um 1870 war der paraguayische Staat fast
einziger Eigentlimer des Landes. Von der Gesamtfliche
blieben nur 1,5% in privatem Besitz (eb. S. 178). Entge-
gen den Tendenzen in den Nachbarlindern Argentinien
und Brasilien, die mit der Befreiung von den Kolonial-
michten Spanien und Portugal durch die damals vorherr-
schende liberale Politik sehr schnell unter den Einfluff
englischer Banken und Industrieunternehmen gerieten,
konnte sich Paraguay unter dem Diktator Dr. Francia

und seinem Nachfolger Carlos Antonio Lopez mit einer
sehr nationalistischen Politik gegen auflen abschirmen
und fremden Kapitalien den Zutritt zum Land versperren.
Erst mit der Ubernahme der Staatsmacht durch liberale
Gruppen, die eng mit den Englindern zusammenarbeite-
ten, begann der Verkauf staatlicher Giiter an Privatperso-
nen. Damit entstand eine lindliche Struktur, deren
Grundlage der vielfach auslindische Grofigrundbesitz
war. Zu den grofiten fremden Gesellschaften, die von der
neuen liberalen Politik profitieren konnten, gehorte die
1886 gegriindete anglo-argentinische «La Industrial Para-
guayay, die bis zum Jahre 1911 gesamthaft 2 718 750 Hekt-
aren vom Staat kaufte und noch bis heute iiber riesige
Léandereien verfiigt. In ithren besten Zeiten war die «Indu-
strial», wie sie im Volksmund genannt wird, Eigentiimerin
einer Fldche, die 17% des Bodens in Ostparaguay aus-
machte und den gréBiten Teil des von den Pai-Tavytera
und den Chiripa besiedelten Gebietes bedeckte (Nickson,
1979, S. 2; siehe Karte S. 124). Allein in ihrem Besitz
beschiftigte die Gesellschaft in der Mate-Gewinnung,
Holzausbeutung und Viehzucht um die o000 Personen. Zu
weiteren groBeren Latifundisten gehorte nach der Jahr-
hundertwende der Franzose Domingo Barthe, der im Alto
Paranda — im Gebiet der Chiripa und Mbyd — 1875000
Hektaren kaufte (eb. S. 3). Im Chaco wiederum erwarb
sich der Argentinier Carlos Casado im Jahre 1888 unge-
fahr 3,7 Millionen Hektaren, was fast Dreivierteln der
GroBe der Schweiz entspricht. Die Firma Casado verfligt
noch heute tiber die ausgedehntesten Latifundien Paragu-
ays, auf welchen Indianer verschiedener ethnischer Her-
kunft leben (BPD, 1981, S. 3).

Die Verdnderung der Agrarstruktur und die Entwicklung
zum Grofigrundbesitz hin brachten Konsequenzen fiir die
in den Rickzugsgebieten lebenden Indianergruppen. Auf
der einen Seite garantierten die Uberhaupt nicht oder nur
sehr extensiv bewirtschafteten Lidnderein, dal} die
Gemeinschaften relativ ungestért bis in die Sechzigerjahre
dieses Jahrhunderts hinein tiberhaupt iiberleben konnten,
da Estancieros selten gegen Indianer vorgingen und oft
nicht einmal von deren Existenz wuBten. Auf der anderen
Seite besassen gerade GroBgrundbesitzer die notwendigen
Machtmittel, um ihr Grundeigentum vor der Besiedlung
durch landlose Kleinbauern zu schiitzen, was besonders in
den letzten dreiBlig Jahren aktuell wurde. Somit blieben
durch die Latifundien riesige Freirdume fiir die Guarani
und andere ethnische Gruppen erhalten, die oft auch als
Zufluchtsorte fir anderweitig vertriebene Indianer dien-
ten. Es ist deshalb kein Zufall und sowohl fiir Paraguay als
auch fiir andere siidamerikanische Nationen typisch, daf3
ethnische Minoritdten sich ausgerechnet auf den Estan-
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Foto 14: Aty — Gemeindeversammlung der Pai. Behandelt wird ein Problem, das die ansdfBigen Familien

mit dem Eigentiimer des Landes haben, auf dem sie leben.

clas am besten halten konnten, wihrend sie aus Gebieten
mit kleinbduerlicher Dominanz schon {rith weggejagt wur-
den. Allerdings traten Feindseligkeiten zwischen Campe-
sinos und Indianern oft im Zuge zunehmender
Landknappheit auf, der auch die Bauern unterworfen
waren und die natiirlich wiederum auf die Existenz der
GroBgrundbesitzer zuriickging. In diesem Kreislauf von
struktureller Gewalt muBten die ava als schwiéchstes Glied
in der Kette notwendigerweise zuerst weichen.

In den Latifundien wurden extraktive Wirtschaftsformen
intensiviert. Matetee, seit jeher wichtigstes Exportprodukt
Paraguays, pragte zusammen mit der Holzausbeutung die
Entwicklung der privaten Lédndereien und bereitete
gleichzeitig die Integration der Guarani ins nationale
Wirtschaftsleben vor. Die noch bis in 19. Jahrhundert
anhaltende Resistenz der frei lebenden «monteses», die
sich insbesondere in Stéraktionen gegen Mateausbeuter
entlud (welche sich vielfach gewaltsam der Matewilder in
Indianergebieten bemdchtigten), wurde in den GroB-
grundbesitzen gebrochen und der Guarani selbst in den
HerstellungsprozeB fiir Matetee eingegliedert. Firmen wie
die «Industrial» legten tiber ihre Gebiete ein Netz von

Aufkdufern, Verwaltern und Transportwegen und offe-
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rierten den Guarani Zivilisationsprodukte wie Beile,
Buschmesser, guBleiserne Kochtopfe, Gewehre, Stoffe,
Zundhdlzer, Salz, Zucker und natiirlich auch «cana», den
billigen Rohrzuckerschnaps, um im Gegenwert dazu
deren Arbeitskraft zu sichern. Die Guarani wurden auf
diese Weise in vielen Regionen zu Haupttragern der Mate-
ausbeutung und zu Helfern auf den oft mehrere Wochen
dauernden Transporten der Mateballen auf Ochsen-
karren.

Zur Infrastruktur dieser grof3 angelegten Betriebe sagt
Adolf Schuster:

«Auf diesen Giitern — nehmen wir als Beispiel diejenigen der
Industrial Paraguaya> — spielt sich nun auch wieder ein weiteres
Stiick originellen Volkslebens ab. Hier finden wir den Yerbatero,
den Yerbasucher, d.h. den Yerba-Arbeiter iiberhaupt, beinahe
wie zu den Zeiten der spanischen Kolonialherrschaft. DaB sich
diesem Stande Tausende widmen, bedingen schon die GroB3be-
triebe. AuBerdem setzt der Yerbatransport Estancias, einen
Schiffpark, Wagnereien, Schmieden usw. voraus. Umgekehrt wie
auf den Holzschldgereien steht hier der mit Sagewerken verbun-
dene Holzschlag im Nebenbetrieb. In Kaufhdusern missen dem
Personal Lebensmittel, Kleidung usw. zur Verfiigung stehen. Die



Arbeiterheere erfordern richterliche und polizeiliche Behorden,
die Kinder Schulen. ... Im Gegensatz zum Unternehmertum
zweiten Ranges, greift die dndustrial Paraguaya bis in alle Ein-
zelheiten selbst in den Betrieb. Sie schaltet damit die Raubwirt-
schaft, die sie selber unangenehm empfinden miiBte, in bestem
Beispiel aus. Dafiir hat eine um so bessere Organisation einzuset-
zen, und wie ein Staat ist denn auch der Besitz der dndustrial
Paraguaya> in Verwaltungsbezirke wie diejenigen von Concep-
cién, San Pedro, San Estanislao, Isati, Tacurupucu usw. einge-
teilt. Auch die Estancias Palomares, Cerro Turin und Panadero
stehen unter besonderer Leitung. Wie dem ganzen Unternehmen
als Generaladministrator zur Zeit meines Besuches der oster-
reichische Konsul Leo Biedermann vorgesetzt war, wurde auf
Seite 354 erwahnt.

Groflere Yerbales sind auch schon von einem Netz von 2§ m
breiten Strallen durchzogen. Auf je § km wurden Schuppen
errichtet und Pflanzungen, denen ein Aufseher vorsteht, angelegt.
An denselben Stellen finden wir meist die Dérréfen und Trocken-
anlagen fur die gesammelte Yerba.» (Schuster, 1929, S. 488).

Der Impakt der Mate- oder Yerbaausbeutung auf die
Guarani war begrenzt. Zwar wurden durch die Zusam-
menlegung von polizeilicher und richterlicher Gewalt in
den Latifundien Zustinde geschaffen, die ein Vorgehen
gegen Guarani-Gemeinschaften in Form von Strafexpedi-
tionen erleichterten — dies als Fortsetzung und Rationali-
sierung kolonialer Verhaltnisse — und das Los der «monte-
ses» verschlimmerten. Gleichzeitig erfolgte eine weitere
Begrenzung ihres Lebensraumes, da zum ersten Male in
ihren Riickzugsgebieten eine wirkliche Verwaltungs- und
Infrastruktur geschaffen wurde. Im ganzen gesehen ver-
blieben jedoch die Guarani in ihrer relativ autarken Subsi-
stenzwirtschaft und konnten, ohne in eine permanente
Abhingigkeit zu geraten, ihnen nttzliche Zivilisationsgii-
ter erwerben, zu denen vor allem die Metallwerkzeuge
gehorten. Konflikte gingen denn auch nicht so sehr aus der
Arbeit selbst hervor, als vielmehr aus der standigen Pra-
senz nicht-indianischer Mate- und Holzfdllertrupps, die in
der fir sie unwirtlichen Umgebung als einzige Vergnii-
gungsmoglichkeiten die «tolderias» — die Guarani-Sied-
lungen — zur Verfligung hatten. Streitereien um Indianer-
frauen waren deshalb haufig.

Erst in den Finfzigerjahren dieses Jahrhunderts begann
die teilweise Auflosung der Latifundien. Dieser Prozel3
ging einher mit einem zunchmenden KapitalfluB aus dem
Ausland, einer allgemeinen und sich stidndig steigernden
Bodenspekulation und dem Verkauf der letzten noch vor-
handenen Fiskallindereien durch den Staat. Die Boden-
spekulation in Paraguay ist eng verbunden mit dem wirt-
schaftlichen Entwicklungsprozel3 Brasiliens, der — ausge-
hend vom Raume Sio Paulo — sich immer starker gegen

den Westen zu ausbreitete und schlieBlich, die Grenze
tberschreitend, groBe Teile Ostparaguays ergriff. Neben
multinationalen Unternehmen sind es vor allem Bauern
aus Sudbrasilien, die ihre kleinen oder mittelgroflen,
unrentabel gewordenen Anwesen verdufern und sich mit
dem Erlos in Paraguay das Zehnfache oder mehr an jung-
fraulichem Land kaufen konnen, da die Unterschiede der
Bodenpreise betrachtlich sind. Folge dieser Entwicklung
ist eine totale Uberfremdung der lindlichen Besitzstruktur
Ostparaguays, die einhergeht mit einer auBerordentlich
hohen Einwanderungsrate brasilianischer Bauern und
Arbeiter. Nach einer Statistik aus dem Jahre 1972 waren in
den vom «Instituto de Bienestar Rural» — dem Ministe-
rium fiir das ldndliche Wohlergehen — kontrollierten
Gebieten im Departement Alto Parana 10% der Siedler
brasilianische Einwanderer. Im Departement Amambay
zdhlte man 1§% und im Departement Canendiju ganze
43% (Nickson, 1979, S. 22).

Die Grenzen zur Einwanderung sind natiirlich nicht nur
den Brasilianern getffnet. Hiufig trifft man heute in den
ehemaligen Wildern der Guarani japanische, taiwanesi-
sche und stidkoreanische Kolonien. Im Bereich der mittel-
groflen und groBen Agrarbetriebe kaufen — neben den
Brasilianern — hauptsichlich Vertreter europidischer und
Nationen zwecks

nordamerikanischer Kapitalanlage

Land.

Die seit Mitte der Sechzigerjahre rasant ansteigenden
Bodenpreise haben die rurale Struktur grundlegend ver-
dndert. Wenn der brasilianische Kaffeekonig Antonio
Lunardelli im Jahre 1952 noch um die 400000 Hektaren
Land zum Preis von- 1o Guaranie pro Hektare erwerben
konnte, so ist der mittlere Bodenpreis heute um die 20000
Guaranie. Im Alto Parand werden zur Zeit schon Lande-
reien bis zu 150000 Guaranie die Hektare verdussert, was
ungefahr sFR. 2000.— entspricht. Es sind dies die Gebiete
im EinfluBbereich des Itaipu-Staudammprojektes, das
sich gegenwirtig im Bau befindet und als kiinftig gréBtes
Stauwerk der Welt zum binationalen Prestigeobjekt von
Brasilien und Paraguay geworden ist.

Die Entwicklung zur mechanisierten, ausschlieBlich auf
den Export ausgerichteten und meistens von auslandi-
schem Kapital getragenen Landwirtschaft Ostparaguays
hat die Grundbesitzer gezwungen, groBe Teile ihrer
unproduktiven Léndereien abzustoBen und den Rest
selbst intensiver zu nutzen. GroBgrundbesitze mit mehr
als einer Million Hektaren existieren heute nur noch im
Chaco-Gebiet. In Ostparaguay trifft man auch Lande-
reien von iiber 100000 ha kaum mehr. Hiufig sind jedoch
noch solche von 10000 ha.
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Concepcion

Besitz der "La Industrial
Paraguaya S.A." um 1912
(nach: Schuster, 1929)

1 :2'750'000
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Foto 15: Landvermessung fiir eine Mbya-Gemeinschaft

Die Leidtragenden dieser Umstrukturierung sind natiir-
lich die paraguayischen Kleinbauern, die auf keine Art
und Weise dieser Entwicklung folgen kénnen und fiir die es
immer aussichtsloser wird, Land zu erschwinglichen Prei-
sen zu erwerben. Noch um einiges schlimmer steht es
jedoch um die ehemaligen «monteses», die als einstige
autochthone Eigentiimer des Bodens auch nicht die
geringste Moglichkeit haben, ihre Rechte juristisch zu
verteidigen und noch viel weniger, ihr eigenes Land durch
Kaufabzusichern. So werden sie durch die Aufteilung der
Latifundien in mittelgroB3e Besitze und wegen der Parzel-
lierung der mittelgroBen Grundstiicke in noch kleinere
immer mehr in ihrem Lebensraum eingeschrankt und
schlieBlich oft vertrieben. Als Beispiel mag uns hier Lunar-

delli dienen, der seine 400000 ha bis auf 40000 ha veradu-
Berte. Auf dem verbleibenden Rest allein befinden sich
drei tekoha der Pai-Tavytera, die insgesamt ungefahr 250
Familien umfassen. Ein weiteres Gebiet mit noch einmal
ungefdhr so Familien hat er zum einen Teil an einen Para-
guayer, zum andern an einen Brasilianer verkauft. Auf
Wunsch des Brasilianers muB3ten auf seinem Gebiet zuerst
die Indianer entfernt werden, bevor er bereit war, das
Land zu bezahlen. Lunardelli war zudem Eigentiimer des
Cerro Guazu — in der Pai-Mythologie das Zentrum der
Welt und Sitz von jasuka —, den er einem brasilianischen
Sagewerkbesitzer zur Holzausbeutung verkaufte. Ein wei-
teres Beispiel ist Julio Escher mit seinen 42000 ha Land
nordlich des Ypane-Flusses, beidseitig der neuen Verbin-
dungsstrae Pedro Juan Caballero — Asuncién. Bis auf
wenige tausend Hektaren hat der deutschstammige Para-
guayer seinen Besitz in Parzellen von 100 ha aufgeteilt und
diese einzeln an deutsch-brasilianische Kolonisten ver-
kauft. Mitten drin, umgeben von entwicklungsfreudigen
deutschsprachigen Einwanderern und eingezwingt auf
soo ha Land, die noch gerettet werden konnten, leben
ungefahr 30 Mbya-Familien mit ihrem Kaziken. Annahe-
rungsversuche des Priesters, den die Einwanderer gleich
mitgebracht hatten, wiesen die Mbya zuriick. Nachdem
ihnen schon ihr Boden bis aufein kleines Stiick weggenom-
men worden war, wollten sie nicht noch von denselben
Leuten eine Kirche und eine Missionsschule in ihrer Kolo-
nie akzeptieren.

Von den drei Guarani-Gruppen, die in dieser Arbeit
behandelt werden, sind die Mbya diejenigen, die am mei-
sten unter der neuen Entwicklung leiden. Zerstreut tiber
ein sehr grofles Gebiet, aufgeteilt in kleine Gruppen von
meistens nur wenigen Familien und als «changadores»
schon teilweise — wenn auch nicht ethnisch - ins rurale
Proletariat eingegliedert, werden sie in solchen Zerstlicke-
lungsprozessen vielfach ihrer letzten Riickzugsmoglichkeit
beraubt und vollstandig von ihrer Basis entwurzelt. Inden
Anfangen noch geduldet und fiir Rodungsarbeiten ange-
heuert, wird heute oft gerade dieses Anstellungsverhéltnis
von den neuen Grundbesitzern dazu verwendet, den
Mbya das Recht auf ihr Land vollstindig abzusprechen,
da Lohnarbeiter ja schliesslich keinen Anspruch auf den
Grund ihres Patrons haben. Falls die Mbya ihre Siedlung
nicht freiwillig rdumen, verfiigen die Landbesitzer iiber
geniigend Methoden, um den Widerstand zu brechen; sei
das, indem man wihrend deren Abwesenheit ihre Hiuser
und Felder zerstort oder aber ganz einfach das Vieh nicht
bewacht. Kiihe waren seit eh und je imstande, nichteinge-
zaunte Felder ausfindig zu machen. Die dadurch verur-
sachten Schaden genligen meistens, um die Indianer ihrer
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Foto 16: In einer Welt, in der Landeigentum dominiert, miissen auch

zur Abgrenzung der Siedlungsgebiete der Mbya Markierungslinien
geschlagen werden.

Nahrungsmittelbasis zu berauben und sie dadurch zu
zwingen, andernorts einen Patron zu suchen, um tuber-
haupt tberleben zu kénnen.

Diese Gewaltakte gegen die Guarani, besonders aber
gegen die Mbya, hduften sich in den letzten Jahren auBer-
ordentlich. Da das «Instituto Nacional del Indigena»
(INDI) —der nationale Indianerschutzdienst — den Betrof-
fenen kaum Gehor schenkt und noch weniger Willen und
Mittel besitzt, um gegen solche Machenschaften vorzuge-
hen, laufen diese vorwiegend im Stillen ab. Zu den weni-
gen publik gewordenen Ereignissen dieser Art gehort der
Fall von Toro Cangue im Distrikt Yhu, Departement Caa-
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guazu. Nachdem sich dort Mbya geweigert hatten, ihr
Dorf zu rdumen, zerstorten im Jahre 1981 Vertreter der
Firma Record S. A. deren Hauser mit Landwirtschaftsma-
schinen und rodeten den Wald um die Siedlung vollstan-
dig, um zu verhindern, daf3 die Betroffenen wieder neue
Pflanzungen anlegten. Erst mittels Druck der «Asociacién
Indigenista del Paraguay» — einer privaten Hilfsorganisa-
tion, die als einzige wiahrend einiger Jahre Erfahrungen in
der Verteidigung von Indianerldndereien sammeln konnte
und dementsprechend tber Anwalte verfigte — und mit
Hilfe von Publikationen in den 6ffentlichen Medien konnte
bewirkt werden, daf3 der Record S.A. durch ein Judizial-
dekret das Verfugungsrecht tiber das umstrittene Land
vorlaufig entzogen wurde (Hoy, 2.9.1981, S. 20—21).

Der «Asociacién Indigenista del Paraguay», zusammen
mit dem von ihr und der «Misi6n de Amistad» betreuten
Entwicklungsprojekt «Guarani» — das in Coronel Oviedo
stationiert ist —, gelang es, bis zum heutigen Tag in viele
der bestehenden Auseinandersetzungen direkt einzugrei-
fen und Vertreibungen zu verhindern. In einigen Fallen
konnte fiir die Mbyad aus solchen Konfliktsituationen her-
aus dann endgiiltig Land vermessen und — unter Anwen-
dung der bestehenden, aber selten berticksichtigten Land-
reformgesetze — juristisch abgesichert werden. Auf diese
Weise wurde das Land der Gruppe von Raymundo Arce
im oben erwihnten, ehemaligen Besitz von Julio Escher
vermessen und mit Landtitel versehen. Die ungefahr drei-
Big Familien umfassende Gemeinschaft unter dem Kazi-
ken Alberto Garcette in Takuarita siidlich des Apa-Flusses
verfligt tiber 1500 ha Boden, der jedoch noch nicht durch
den Landtitel abgesichert ist. Im Departement San Pedro
konnte fir die groBe Gruppe um den Kaziken Frederico
Canete Land vermessen werden, das noch dem Fiskus
unterstanden hatte und eigentlich fiir Kolonisten parzel-
liert und an sie verkauft werden sollte.

Obwohl Ansitze zu einer Landsicherung fiir die Mbya-
Indianer bestehen, darf nicht ibersehen werden, dal3 bis
heute weniger als 10% von ihnen auf rechtlich geschiitz-
tem oder wenigstens vermessenem Grund leben, wihrend
die librigen nach wie vor ihr Dasein auf privaten Lande-
reien fristen. Es ist unwahrscheinlich, dal die Boden-
rechtsfrage fiir die Mehrheit der Mbya noch gelost werden
kann, da Landkonflikte nicht nur bei Kleinbauern, son-
dern nun auch bei Indianern zunehmend als Politikum in
Erscheinung treten und — wie in Brasilien und Argentinien
— vom Staat in die Nihe der «nationalen Sicherheit»
gertickt werden. Dadurch erfolgt vermehrt eine Paralysie-

rung privater Unterstiitzungsmassnahmen.



Fuar die Pal-Tavytera stellen sich die Landprobleme in
einem anderen Rahmen. Obwohl im wesentlichen von
denselben Strukturdnderungen betroffen wie die Mbya, ist
ithre Situation zum heutigen Zeitpunkt unvergleichlich
besser. In ihrem Gebiet haben seit dem Jahre 1972 Ethno-
logen und Soziologen Erfahrungen in der Landabsiche-
rung fiir Indianergemeinschaften gesammelt und auf
Druck der Pai-Tavytera nach Losungen gesucht, um die
Existenz der bestehenden tekoha zu festigen. So entstand
das Projekt «Pai-Tavytera», das — gleich wie das Projekt
«Guarani» — von der «Asociaciéon Indigenista del Para-
guay» und der «Misién de Amistad» liberwacht wird.
Nach zehnjahriger Arbeit konnten gesamthaft Landereien
fiir 28 Gemeinschaften sichergestellt werden, in denen
mehr als 90% der Pai-Tavytera leben und am Wiederauf-
bau ihres Wirtschafts- und Sozialsystems arbeiten. Drei
Faktoren haben dazu beigetragen, dass die Landfrage bei
den Paiaufdiese fur Paraguay und viele andere siidameri-
kanische Staaten einmalige Art und Weise geldst werden
konnte. Erstens wurde die Konsolidierung der Landereien
noch zu einem Zeitpunkt angestrebt, als der Zerstiicke-
lungsproze3 der Latifundien noch nicht abgeschlossen
war. Da GroBgrundbesitzer im allgemeinen eher zu friedli-
chen Losungen im Sinne der Indianer bereit sind als
Eigentiimer von mittelgroBen oder sogar kleinen Parzellen
(der Verlust von einigen hundert oder tausend Hektaren
trifft die ersteren weniger als die letzteren), konnten Fort-
schritte erzielt werden, ohne dal3 sich Konflikte extrem
zuspitzen muflten. Zweitens liegt das Siedlungsgebiet der
Pai-Tavytera etwas auBlerhalb des EinfluBbereiches des
Staudammprojektes Itaipu, wo die Bodenspekulation
weniger stark angeheizt wurde und die Mechanisierung
der Landwirtschaft, verbunden mit brasilianischer Ein-
wanderung, langsamer erfolgte. Drittens gab es der Zufall,
daB gerade zu Beginn der Siebzigerjahre die «Ex-Cafe»,
eine groBe nordamerikanische Gesellschaft, in Konkurs
geriet und ihre immensen Landereien an den paraguayi-
schen Staat tibergingen. 1973 bis 1976 konnten viele Pai-
Siedlungen, die sich von alters her auf dem Grundstick
der «Ex-Cafe» befanden, vermessen und durch Regie-
rungsdekrete des «Instituto de Bienestar Rural» zu natio-
nalen Indianerkolonien erklart werden, wodurch dieses
Land vorerst den Spekulationsmechanismen entzogen
wurde.

Gesamthaft gesehen leben die Pai-Tavytera heute auf iber
40000 ha vermessenem Boden, aufgeteilt in die 28
ungleich groBen Indianerkolonien, die iber das ganze ehe-
malige Siedlungsgebiet der Pai verstreut sind und den
traditionellen tekoha entsprechen. Nur noch die tekoha von
Pikykua (Distrikt Pedro Juan Caballero, Departement

Amambay) und Yvyku’i (Distrikt Itanara, Departement
Canendiju), die, wie viele andere auch, auf Privatland
angesiedelt sind, haben noch keine Landvermessungen.

Die Landfrage muB bei den Chiripa wiederum aus anderer
Sicht gesehen werden. Thre Offnung gegeniiber der natio-
nalen Gesellschaft flihrte dazu, dal3 Missionare verschie-
dener Richtungen sich vieler Gruppen annahmen und fiir
«ihre Indianer» auf lokaler Ebene Schritte einleiteten, um
Land fur einzelne Gemeinschaften abzusichern. Da sich
Missionare jedoch kaum je mit GroBgrundbesitzern anle-
gen und zudem auf offene Unterstiitzung der Regierung
rechnen kénnen, befinden sich die von ihnen vermessenen
Kolonien fast ausschlieBlich auf Staatsgrund und dienen
thnen als sichere Doménen fur ihre Evangelisierungsar-
beit. Um diese zu gewdhrleisten, nehmen sie sich das
Recht heraus, innerhalb der neuerstellten Kolonien Par-
zellen fiir Missionsgebdude, Schulen und eigene Felder
auszusondern. Im Jahre 1976 begann dann auch das oben
schon erwdhnte Projekt «Guarani», fir die Chiripa Land
zu vermessen und Gerichtsprozesse gegen Grofgrundbe-
sitzer anzustrengen, die in altbewédhrter Manier versuch-
ten, Chiripa-Gemeinschaften aufihrem Land zur Aussied-
lung zu bewegen. Da das zentrale Siedlungsgebiet der
Chiripa auf das Departement Canendiju und den nérdli-
chen Teil des Alto Parana konzentriert ist, auf die Gegend
also, welche am stirksten vom agro-mechanischen Struk-
turwandel und der vom Itaipu-Staudammwerk ausgehen-
den Bodenspekulation betroffen wird, stoen die Versuche
zur Verteidigung ihres Landes ebenfalls auf erhebliche
Schwierigkeiten. Ein Teil der Chiripa lebt sogar auf
zukiinftigem Schwemmland des neu entstehenden Stau-
sees, und wie in solchen Fallen {iblich, miissen sie zusam-
men mit den dort ansidssigen brasilianischen und paragu-
ayischen Kleinbauern umgesiedelt werden. Obwohl in
diesem Riesenprojekt die Auszahlung von Entschadigun-
gen fir Anwohner vorgesehen ist, werden ein GrofBteil der
Bauern und ausnahmslos alle Indianer darauf verzichten
missen, da auf diesbeziigliche Forderungen nur eingegan-
gen wird, wenn Anrecht auf Land mit den dazugehorigen
Landtiteln belegt werden kann. Die hauptsachlichen
NutznieBer werden auch hier wieder die wirklichen
Grundbesitzer sein und kaum die armen Bauern. In den
vergangenen Jahren hat deshalb das Projekt «Guarani»
begonnen, in Kooperation mit den betroffenen Chiripa-
Gruppen nach Lésungen zu suchen, die es ihnen ermogli-
chen, sich als Gemeinschaften in Regionen auBerhalb des

Schwemmlandes niederzulassen.
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Foto 17: Von den Pai aufgebautes Alphabetisierungszentrum in Tajy (Departement Amambay). Sie nennen es teko mbo’e roy (das Haus des Seins

des Lernens).

Es wiirde an dieser Stelle zu weit fithren, die Landproble-
matik inihrer ganzen Tragweite zu analysieren und auf die
positiven und negativen Erfahrungen der Absicherung
einzugehen. Sowohl die ethno-soziologischen als auch die
Jjuristischen und politischen Aspekte sind so vielfdltig, da3
dafiir eine eigene Studie vorgesehen werden muf3te. (Zur
Einfihrung in diese Thematik siehe: Misién de Amistad,
1977).

Nach zehnjahriger Arbeit in der Landfrage fiir paraguayi-
sche Minoritdten kann zusammenfassend gesagt werden,
daf die durch die beiden von der Asociacién Indigenista
del Paraguay gefiihrten Entwicklungsprojekte «Pai-Tavy-
tera» und «Guarani» gemachten Erfahrungen und — inner-
halb der bestehenden Gesetzgebung — herbeigefiihrten
Ergebnisse wenigstens die offentliche Meinung zu dieser
Problematik stdrker sensibilisiert haben. Gewaltsakte
gegen Guarani werden vermehrt publik und auch andere
Institutionen — insbesondere die katholische Kirche —
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beginnen nun, Landinteressen der Indianer zu vertei-
digen.

Ereignisse der letzen Zeit geben jedoch Zeugnis davon,
daf3 extreme Konflikte zwischen Indianern und GrofB-
grundbesitzern zu einem nicht zu unterschitzenden Politi-
kum werden koénnen. International bekanntgeworden ist
besonders ein Gerichtsverfahren gegen die schon erwdhnte
Gesellschaft von Carlos Casado, auf deren Besitz im zen-
tralen Chaco die Toba-Maskoy mit Hilfe der katholischen
Kirche einen EnteignungsprozeB‘ durchsetzten, der am
10. Oktober 1980 durch Regierungsdekret abgestiitzt
wurde. Trotz der rechtlichen Absicherung vollstreckten
dann Militdreinheiten in den ersten Januartagen 1981 eine
Zwangsumsiedlung von ungefihr 200 Indianerfamilien
gegen deren Willen (BPD, 1981).

Die durch die 6ffentliche Gewalt unterstiitzte Interessen-
vertretung der Grofligrundbesitzer gegen die autochthone
Bevolkerung geht demnach weiter. Daran wird auch ein



an sich guter und progressiver Gesetzesentwurf nichts
andern, der seit dem Jahre 1981 im Parlament diskutiert
und vorldufig noch nicht verabschiedet wird. Er soll den
unbefriedigenden Zustand der Landtitulation fiir India-
nergemeinschaften verbessern und das Recht auf ihre
Gebiete bestitigen.

Von den drei hier betrachteten Guarani-Ethnien sind die
Pai diejenigen, welche von der Landsituation her gesehen
heute am besten dastehen und dementsprechend gute
Voraussetzungen besitzen, um ihre soziale und politische
Konsolidierung und die wirtschaftliche Entwicklung auf
Basis ihrer eigenen ethnischen Identitdt voranzubringen.
Die Pai haben schon im Marz 1974 nach langer Zeit zum
ersten Mal wieder eine Hauptlingsversammlung organi-
siert und seither die Kontakte zwischen den Kolonien
ausgebaut und intensiviert. Der dadurch in Gang
gebrachte ProzeB hat zur Folge, daBl nach und nach
gemeinsame, auf Selbsterfahrung beruhende Kriterien in
bezug auf die Leitung der tekoha (religiose und politische
Fiahrung) und die Organisation der Arbeit (Gruppenar-
beit auf Basis des mba’e pepy, Subsistenzwirtschaft versus
Produktion fir den Markt. u.a.m.) festgelegt werden, die
auf das Gemeinschaftsgefiige zuriickwirken und das
SelbstbewuBtsein stiarken. Die religiosen Feste und beson-
ders die Initiationsriten finden heute wiederum vermehrt
statt. Die Pal haben zusammen mit paraguayischen Leh-
rern des Projektes «Pai-Tavytera» ein Alphabetisierungs-
programm in Angriff genommen, in dem Lerninhalte der
eigenen Kultur sowie solche des paraguayisch-ruralen
Bereiches in ihrer urspriinglichen Sprache vermittelt wer-
den. Obwohl all diese Vorsté8e nicht konfliktlos gelingen
und gerade Probleme mit teilweise paraguayisch soziali-
sierten politischen Fithrern nicht eben selten sind, ist es
dennoch erstaunlich, wie schnell sich die Pai von ihrer
tiefen, sdmtliche Sphiren erfassenden, von auflen heran-
getragenen Krise erholen und den Reorganisationsprozel3
konsequent durchfithren. Sehr positiv wirkt sich in dieser
Etappe die Absenz nicht-indianischer Institutionen in
ihren Kolonien aus, da diese vielfach in sehr individualisti-
scher Manier kleine, ihnen ergebene Gruppen von India-
nern fordern und dadurch wesentlich zu proselytistischen
Tendenzen beitragen. Die Pail sind sich heute dieser
Gefahr bewuBt und haben deshalb in letzter Zeit einzelne
Versuche von Missionaren, die sich in ihren Kolonien
einnisten wollten, abgewiesen.

Mit der Absicherung des Landes haben die meisten tekoha
innerhalb von wenigen Jahren ihre Erndhrungsprobleme
quantitativ, wenn auch noch nicht qualitativ, gelost.
Dadurch verbesserte sich auch der allgemeine Gesund-
heitszustand erheblich, und epidemische Krankheiten wie

Masern und Grippe konnten eingedimmt werden,
wodurch sich die Kindersterblichkeit wesentlich verrin-
gerte. Die Pal haben heute ungefidhr dieselbe Lebenser-
wartung wie die Campesinos im ruralen Gebiet.

Die Kolonien der Chiripa sind von der landwirtschaftli-
chen Entwicklung und von der Erndhrung her meistens
besser gestellt als diejenigen der Pai, da die Chiripa frither
begannen, Arbeitsmethoden der Gampesinos zu tiberneh-
men und deshalb der Arbeit im allgemeinen mehr Bedeu-
tung beimessen als anderen, cher sozialen Tdtigkeiten.
Gerade diese Entwicklung verhindert in gewissem MaBe
eine interne Konsolidierung und die Suche nach eigenen
Kriterien, die es ihnen erméglichten, sich auf breiterer
ethnischer Basis wiederzufinden. Auch wenn die Chiripa
auf vermessenem und gesichertem Land leben, haben sie
auBlerordentlich Mihe, sich aus der Abhdngigkeit ihrer
Patrones und ihrer Zwischenhindler zu 16sen, da sie sich
stets wieder verschulden und zum Teil selbst die Struktu-
ren der Ausbeutung auf der untersten Ebene in ihre
Gemeinschaften hineintragen. Die Tendenz, sich der
nationalen Gesellschaft anzugleichen, fiithrt sie weg von
der Suche nach dem Erfahrungsaustausch mit anderen
Kolonien und damit weg von einer kritischen Analyse
ihrer Situation als ethnische Minoritat. Die unter ihnen
ansidssigen Missionare tun meistens ein tibriges, um diese
Tendenz zu fordern, da jede Religionsrichtung (Salesia-
ner, Pfingstmission, Deutsche Indianerpioniermission
usw.) wieder eigene Methoden hat, das Evangelium zu
Ubermitteln und Hilfe zu leisten, und sich gegen Missionen
anderer Prigung abgrenzt. Zu den wichtigsten Instru-
menten der Geistlichen gehoren seit eh und je die Schulen,
die vielfach in spanischer Sprache gefiihrt werden und kein
auf die Guarani-Kultur zugeschnittenes Lehrmaterial zur
Verfiigung haben. Die Chiripa, unsicher in ihrer kulturel-
len Selbstbestdtigung, werden damit sowohl von innen als
auch von auBen in diesem Zwiespalt belassen, und es ist im
Moment schwer abzuschatzen, ob sie tiberhaupt noch zu
einer ethnischen Integration und Identifikation kommen
werden, falls nicht ein radikaler Bruch in der Orientierung
erfolgt. Die Bemiithungen des Projektes «Guarani», wenig-
stens im Schulungsbereich eine Koordination der ver-
schiedenen Missionen zu erreichen, also das didaktische
Material zu vereinheitlichen und auf die Erfahrungswerte
der Chiripa zuzuschneiden, scheitern stindig am Konkur-
renzdenken der beteiligten Institutionen.

Wenn demzufolge die Chirip4, rein duBerlich gesehen, als
diejenige ethnische Gruppe in Erscheinung treten, die
physisch und materiell — den Vorstellungen der weillen
Gesellschaft entsprechend — die beachtlichsten Fort-
schritte gemacht hat, so tduscht dies iiber die wahre Situa-
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Foto 18: Rechnen, Schreiben und Lesen brauchen wir nicht, um uns
zu verstandigen, sondern um mit den Weilen zurechtzukommen.

tion hinweg. Der Werdegang der Chiripa zeigt sich als
Fortsetzung einer Integration in die nationale Gesell-
schaft, die ihren Ursprung schon in der Jesuitenzeit hat.

Bei den Mbya ist es noch schwieriger, eine Voraussage zu
ihrem weiteren Weg zu machen. Ihr Schicksal hangt pri-
miar davon ab, ob es gelingen wird, in ndherer Zukunft
Land fir die Mehrheit derjenigen Gruppen abzusichern,
die bisher noch auf privaten Grundbesitzen ihr Leben
fristeten. Falls dies nicht moglich sein sollte, werden die
Mbya iiber kurz oder lang im paraguayischen Landprole-
tariat aufgehen. IThre Widerstandskraft wihrend der Kolo-
nialzeit driickt sich heute in einer KompromiBlosigkeit
gegeniiber der nationalen Gesellschaft in der Weise aus,
daB sie es vorziehen, als Ethnie zu verschwinden, als sich
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Foto 19: Gesprochen und geschrieben wird in Guarani. Vielleicht

wird spanisch dann als erste Fremdsprache eingefiihrt.

unter den Schutz einer Mission oder einer staatlichen
Institution zu stellen. Bisher haben alle Mbya-Gruppen,
fir die Land gesichert werden konnte, eine Vermessung
zuerst einmal prinzipiell abgelehnt und spéter nur unter
der Bedingung angenommen, daB in ihrem Gebiet weder
eine Missionsstation noch eine Schule noch eine Polizei-
oder sonstige Aufsichtsstelle eingerichtet werde. Das auf
die Jesuitenreduktion und die «pueblos de indios» zurtick-
gehende Trauma bewirkt bei ithnen noch heute, dass
Landreservationen unweigerlich als Wiederholung der
Geschichte empfunden und mit Kontrolle gleichgesetzt
werden.

Es braucht wohl nicht besonders darauf hingewiesen zu
werden, dal3 die gegenwirtige wirtschaftliche Situation



der Mby4 tUberhaupt nicht schlechter sein kénnte. Prak-
tisch ohne Moglichkeit, sich eine wirkliche Subsistenzba-
sis zu schaffen, tiberleben sie in der Hauptsache durch die
Changa. Ansidtze einer Verbesserung zeigen sich vorerst
nur bei den wenigen Mby4a-Gruppen, die auf vermessenem
Land leben und dadurch weniger abhidngig von der Lohn-
arbeit sind. Sie sind es auch, respektive ihre Kaziken, die
Mittel und Wege suchen, um den Zerstiickelungsproze3
der Mbya als Ethnie aufzuhalten. Es finden ziemlich for-
male Besuche der Kaziken untereinander statt, und auch
den Kontakten zwischen den Gemeinschaften wird mehr
Bedeutung zugemessen, denn sie fiihren zum Austausch
von Erfahrungen und damit zu einer gegenseitigen Sensi-
bilisierung. Auf der Ebene der Kaziken steht eine zukiinf-
tige politische Integration aller Mbya im Vordergrund,
und die Diskussion dreht sich immer von neuem um das
Thema der politischen Hierarchisierung und der Suche
nach einem Weg, wieder einen einzigen wirklichen Kazi-
ken fiir alle Mbya zu bekommen. Es besteht kein Zweifel,
daB in diesen internen politischen Auseinandersetzungen
die Konkurrenz zwischen den Kaziken sehr grof ist und
deshalb keine GewiBheit besteht, ob eine Vereinheitli-
chung der politischen Struktur tiberhaupt méglich sein
wird. Auf der andern Seite konnte bei den Mbyd bisher
nicht festgestellt werden, daB sie eine wirkliche kulturelle
Revitalisation, im Sinne einer Wiederbelebung alter Riten
und der religiésen Basis anstreben, wie das bei den Pai-

Tavytera der Fall ist.

Der Vergleich der neueren Entwicklung der drei Guarani-
Gruppen Ostparaguays zeigt, dal3 sich auch heute eine
Kontinuitat ihrer Integration in die nationale Gesellschaft
aufzeigen laft, die ihren Ursprung in der Kolonialge-
schichte hat. Jede der drei Gruppen hat —je nach Art, wie
sie von den spanischen Kolonialherren und spdter durch
die Jesuiten sozialisiert wurde — eigene Strukturen zur
Selbsterhaltung innerhalb der gegebenen Situation ent-
wickelt, die sich als Offnung zur Integration oder aber als
Resistenz und Isolierung manifestieren und im wesentli-
chen ihr Verhalten gegeniiber dem Staat bestimmen.

In Ostparaguay lduft der Versuch — wahrscheinlich zum
ersten Mal in Lateinamerika —, ein Landprogramm aufdie
kulturellen, sozialen und politischen Gegebenheiten jeder
ethnischen Gruppe abzustimmen. Wihrend sonst prak-
tisch immer irgendwo entweder von staatlichen Organen
oder von Missionsorden inspirierte Indianerreservate
geschaffen und die Indios verschiedener ethnischer Her-
kunft von weither in diese iibersiedelt und so am Leben
erhalten wurden — womit man vielmehr die Grogrundbe-
sitzer von den Indianern befreite als umgekehrt—sollen die

Guarani-Gemeinschaften in Ostparaguay ihr Recht auf
die traditionellen Siedlungsgebiete bestatigt bekommen.
Bisherige Erfahrungen zeigen, dall die so gewachsenen
und erhaltenen Gemeinschaften iiber eine Dynamik verfu-
gen, die es thnen erméglicht, mit geringstmoglicher Hilfe
von aussen einen Entwicklungsprozess in Gang zu setzen,
der eine Emanzipation gegeniiber der nationalen Gesell-
schaft zum Ziel hat. Die Guarani haben dadurch die Mit-
tel in der Hand, ihre Probleme auf allen Ebenen in Angriff
zu nehmen und zum gréBten Teil auch zu lésen. Voraus-
setzung aber zu einer solchen, relativ autonomen Entwick-
lung ist und bleibt die Landabsicherung.

E Die Sammlung Schuster

1. Einleitung zur Sammlung

Es dirfte zwei Hauptkriterien geben, eine Kollektion
materieller Gegenstdande einer uns fremden Kultur zusam-
menzustellen. Geht der Sammler von einer oberflachli-
chen Betrachtungsweise aus, wird er mehr oder weniger
wahllos all das zusammenraffen, was ihm von seinem kul-
turellen Hintergrund her als interessant erscheint. Solche
Sammlungen sagen deshalb oft mehr aus tiber uns und die
europiische Zivilisation mit ihrer ausgepragten, am Kurs-
wert und Warenmarkt sich orientierenden Sammlerma-
nie, als daB} sie einen integralen Eindruck einer anderen
Kultur geben konnte.

Vorzuziehen wire es, eigene Vorstellungen und Interessen
zuriickzustellen, vorab zu einem grundlegenden Ver-
standnis einer fremden Lebensform zu kommen, um dar-
aufvon innen heraus eine Dokumentation von Gegenstin-
den zu machen. Diese sollten so mit den notwendigen
Informationen versehen werden, daf sie reprasentativ fir
eine bestimmte Kultur wéren und uns ein Bild uns fremder
Skonomischer, sozialer und religigser Ausdrucksformen
vermitteln kdnnten.

Schusters Sammlung gehért fraglos zur ersten Kategorie.
Nicht nur, dal er voreingenommen eine negative Einstel-
lung zu den «Primitiven» hatte und sich somit der herr-
schenden Meinung der spanisch sprechenden Bevolke-
rung Argentiniens und Paraguays anschlof3, — auch sein
Besuch bei den Mby4 fiihrte nicht dazu, daB sein Ver-
standnis der Guarani-Kultur menschlicher wurde oder
sich gar Ansitze zu solidarischen Gefiihlen gegentiber den
verfolgten Monteses herausgebildet hitten.
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Dementsprechend stellt seine Sammlung ein unorgani-
sches Konglomerat von Objekten dar, die teils aus dem
wirtschaftlichen, teils aus dem kultischen Bereich stam-
men und entweder gar nicht oder nur durch Zufall repra-
sentativ sind. Nur eine sekundire Erganzung, die zusam-
mengehen miiBte mit einer eingehenden Feldforschung —
was heute noch méglich wire — konnte Schusters Kollek-
tion zu dem machen, was eine Sammlung sein sollte:
lebendiger Ausdruck einer Kultur, die uns fremdes Wissen
und Verhaltensweisen der verschiedenen gesellschaftli-
chen Bereiche ndherbringt und verstandlich macht.

Da dies zum heutigen Zeitpunkt nicht méglich ist und
gerade Uber die Mbya relativ wenig bekannt ist, soll an
dieser Stelle vesucht werden, wenigstens die in Schusters
Sammlung enthaltenen Kultgegenstdnde zusammenzu-
fassen und mit mehr Informationen zu versehen, wobel,
wie schon oft in dieser Arbeit, vorwiegend aufdie Schriften
von Leén Cadogan zuriickgegriffen wird. Im tibrigen ver-
weise ich aufweitere Beschreibungen von Guarani-Samm-
lungen, wie sie in der ethnographischen Literatur nicht
eben selten sind. (Machon, 1894/9§; Métraux, 1928; Schu-
ster, 1929; Zeller, 1931—33; Miiller 1934/35; Martinez-
Crovetto, 1968).

Von den im Sammlungskatalog abgebildeten Objekten
kommen in der Mbya-Kultur den Tabakpfeifen (Abb. 1,
2),den Stirnbdndern (Abb. 3), der Trommel (Abb. 4) und
den Kiirbisrasseln (Abb. §) spezielle Bedeutung zu.

In der Mbya-Mythologie ist die Sch6pfung eng mit Flam-
men (fataendy) und Rauch oder Nebel (fatachina) verbun-
den. Flammen sind sichtbare Manifestation der Géttlich-
keit, so daB sich die Schopfer der Erde und ihre Heroen
den Menschen, das hei3t den Mbya, durch die Flammen
zu erkennen geben. Tatachina — hergeleitet aus tatachi
(Rauch) und -ra oder -na (dhnlich wie) — entspricht den
kleinen Nebelfeldern, die sich oft im Friihling tber die
offenen Niederungen hinziehen und die den Menschen,
Tieren und Pflanzen Leben und Kraft geben (Cadogan,
1959, S. 26).

Tataendy und tatachina wurden von ramandu ru ete zu Beginn
allen Seins und damit noch vor der menschlichen Sprache
und vor der «ersten Erde» geschaffen:

Der Wirkliche, Erste Vater riaman-
du, aus einem kleinen Teil seiner

Namandu ru ete tenonde gua o
yvdra petei gui, o yvdra py

In der Folge wurde karai ru ete der Gott des Feuers und
damit Besitzer der Flammen und jakaira ru ete Gott des
Frihlings und damit ebenfalls Besitzer der Nebel. Nach-
dem die von 7iamandu ru ete geschaffene erste Erde im Dilu-
vium unterging und die Wort-Seelen dieser Zeit die Him-
mel bevélkerten, beabsichtigte er, zuerst karai ru ete, dann
Jakaira ru ete mit der Erschaffung der yvy pyahu — der neuen
Erde - zu beauftragen. An dieser Stelle der Schopfungsge-
schichte tritt zum ersten Mal die Tabakpfeife auf, die in
den Mythen als tatachinakaga (Knochen des Nebels)
bezeichnet wird und in der Umgangssprache petyngua (pety
— Tabak; gua — dasjenige fiir) heit. Dazu folgendes
Gesprach zwischen fiamandu ru ete und den 7ie’eng ru ete, den

mba’ekuad gui, o kuaa-ra-ra vy
ma tataendy, tatachina oguero-

moriemoria.

(Gadogan, 1959, S. 19)
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Gottlichkeit, aus der Weisheit,
enthalten in seiner Gottlichkeit,
durch sein schopferisches Wissen
vollbrachte er, dass Flammen und
Nebel Gestalt annahmen.

Wirklichen Vitern der Wort-Seelen:

Namandu ru ete:
Néi, eredta, che ra’y i, karai ru
ete py ere, a’e pa je ofiono ete

va’erd o yvy rupa 1a i.

Karai ru ete.

Cheé nariondi ete va’erd iare i
va’era ey. Cheé, yvy aropochy
ne.

A’evare: «a’enofiono reegudi o
vy rupa 1a i», ere chupe.

Namandu ru ete:

Néi, a’e ramo, tered jakaira ru
ete py ere: a’e paje o yvy rupara
nonondi ete va’erd.

Jakaira ru ete:

Cheé ationo pota ma che yvy
rupa rai. Che yvy 0’ayvi ma
niande ra’y apyre pyre ve i kue:

a’e ramo jepe, aroatachina va-
‘erd, tataendy tatachina ambo-
Jaityipotamba’eteioiny va’erd

tape rupa reko achy re.

Namandu ru ete (zum Ubermittler):
Gut, Du wirst gehen, mein Sohn,
und karai ru ete fragst Du, ob er
bereit sei, sich seinen zukinftigen
Erdenaufenthalt zu schaffen.

Karai ru ete (zum Ubermittler):
Ich bin unter keinen Umstanden
bereit, etwas zu schaffen, das nicht
sein (nicht reifen) wird. Ich wiirde
die Erde mit meinem Zorn be-
laden.

Deshalb «er hat nicht die Absicht,
sich seinen Erdenaufenthalt (das
Fundament der Erde) zu schaf-
fen», sagst Du thm.

Namandu ru ete (zum Ubermittler):
Gut, da es so ist, geh zu jakaira ru
ete und frage ihn, ob er bereit sei,
sich seinen kiinftigen Erdenauf-
enthalt zu schaffen.

Jakaira ru ete (zum Ubermittler):
Ich bin bereit, mir meinen kiinfti-
gen Erdenaufenthalt (das Funda-
mentder Erde) zu schaffen. Meine
Erde enthilt jedoch schon Zeichen
des Ungliicks fir unsere Séhne bis
zur letzten Generation.

Ich werde deshalb meinen leben-
spendenden Nebel ausspriihen;
die heiligen Flammen, die Nebel
werde ich ausbreiten tber all die
wirklichen Wesen, die den Weg
der Unvollkommenheit (das Sein

der Krankheit) gehen.



Ich werde den Tabak und die Pfei-
fe schaffen, damit sich unsere S6h-

Cheé, pety, tatachinakaga aro-
Jeraiva’erd, nandera’y ry pe
Jekupera. Cheé, ka’aguy pa’i ne erhalten konnen. Alle die zwi-
arojerapovera mbegue katu schen den Wildern gelegenen Nie-
va’erd a’e javi kue i. derungen werde ich langsam er-

leuchten mit meinen Blitzen.

(Cadogan, 1959, S. 61—62)

Nach den Ausflihrungen der Mbya weiss karai ru ete, dal3
auch die Bewohner der neuen Erde — Abbilder (/a’anga)
der Menschen der ersten Welt — unvollkommen sein wer-
den und er deshalb seinen Zorn entladen und damit das
Neugeschaffene abermals zerstéren mifBte. Daher seine
Weigerung gegentlber fiamandu ru ete, die zweite Welt ent-
stehen zu lassen.

Jakaira ru ete dagegen will dem Ubel der Unvollkommen-
heit damit begegnen, daB3 er die Pfeife und den Tabak
kreiert, die den Menschen helfen soll, in dieser neuen Welt
zu leben. Zwar ist der Rauch aus der Pfeife (tatachina reko
achy — unvollkommenes Sein des Nebels) dem gottlichen
Nebel nicht ebenbtirtig und die erzeugte Wirkung damit
begrenzt. Dennoch hat die Tabakpfeife bis heute in der
Mbya-Kultur ihre Bedeutung behalten und wird zu ver-
schiedenen Zwecken verwendet.

Es sind die religiésen Fiihrer und ehemals auch Fuhrerin-
nen, die innerhalb bestimmter Riten den reinigenden
Rauch gebrauchen, um Felder, Nahrungsmittel und sogar
wilde Friichte zu bespriihen.

Der mita renéi a (derjenige der den Namen ruft), das Gegen-
stiick zum mita rexa ha der Pai-Tavytera, bldst dem neuge-
borenen Kind den Rauch iiber den Scheitel, um den tery
mo’a, den Seelennamen ausfindig zu machen. Dazu ver-
wendet er die Tabakpfeife und den heiligen, selbstgezoge-
nen Tabak. Tatachina rage emboupa fiande ra’y apytere:
«Mache, dal3 sich zuerst der Nebel im Scheitel unserer
Kinder festsetzt.» Der Sitz des Nebels, der Weisheit und
Ruhe verkorpert, ist der Scheitel (apyte), und durch ihn
teilt sich jakaira den Menschen mit. Mittels tatachina fie’en-
gatu rapyta, dem «Ursprung des Nebels der exzellenten
Woarter», erhalten die Fihrer die Inspiration zum religio-
sen Sein und damit zum guten Wissen (arandu pora). Im
Gegensatz zum fatachina verkorpert tataendy Kraft und Mut
und hat seinen Sitz im Herzen.

Damit ergibt sich der Ubergang von der Tabakpfeife, als
dem Nebel und damit Weisheit erzeugenden, zum Stirn-
band, als dem die Weisheit bewahrenden Element. Das
Stirnband, wie es in Abb. 3 erscheint, wird heute aus-
schlieBlich von Mannern getragen und zwar sowohl bei

den Mbya als auch bei den Pai. Die Mbyd verwenden dazu
einen gewobenen Streifen aus Baumwolle, wahrend die
Pai noch heute einen Federkopfschmuck aufsetzen.

Der Name des mdnnlichen Kopfschmuckes ist jeguaka,
wihrend diejenigen, die ihn tragen, also samtliche Mbya-
Manner, jeguakava genannt werden. Das weibliche Pen-
dant dazu ware jasuka und jasukava, wobel mir allerdings
nicht bekanntist, ob esin friheren Zeiten einen weiblichen
Kopfschmuck gegeben hat. Wie wir schon im Abschnitt
iiber die Sozialstruktur gesehen haben, enthalten jeguaka
und jasuka Symbole des Madnnlichen und Weiblichen, die
eng mit der Schépfungsgeschichte zusammenhédngen und
demzufolge in Verbindung mit Riten auftreten. Jeguaka
ryapu und jasuka ryapu — wortlich: das Gerausch des mannli-
chen, beziehungsweise des weiblichen Schmuckes — sind
feste Begriffe fiir mannliche, resp. weibliche Gesdnge in
religiésen Ténzen (Cadogan, 1959, S. 36).

Die Dualitat von méannlich und weiblich wird auch bei
weiteren Gegenstanden des kultischen Bereiches beibehal-
ten. Die Kiirbisrasseln (mbaraka) sowie die Trommel
(mba’e pu) werden ausschlieBlich von Mannern gebraucht,
wihrend das in der Sammlung Schuster fehlende, unge-
fahr ein Meter lange Bambusrohr als Stampfresonator
(takuapu) nur von Frauen verwendet wird. (Die Abbildung
eines takuapu findet sich in Miiller, 1934/35, S. 200,
Abb. 11.)

In der religiosen Sprache wird die Trommel mba’e pu (die
gerduscherzeugende Sache), in der Umgangssprache auch
angu’a pu (der tonende Morser) genannt, wihrend die Kiir-
bisrassel mba’e pu miri ist, wobei mir7 im traditionellen
Guarani die Verkleinerungsform darstellt. Beide Musikin-
strumente werden von den Mbya-Minnern in religiésen
Zeremonien verwendet. Die Kiirbisrassel gehort ebenfalls
zum Allgemeingut der Pai-Tavytera und Chiripd, wih-
rend die Trommel nur bei den Mbya festgestellt werden
konnte. Zu den Musikinstrumenten der Mbya hat Leén
Cadogan ein interessantes Gespriach aufgezeichnet, das er
mit Alberto Medina, einem Kaziken aus der Gegend von
Ca’aguazu geflihrt hat:

Mba’eywyra gwi peé mba’e Aus welchem Holz macht Thr die
-pu, angu’a-pu jae-a pe-japo,

Alberto?

«gerauscherzeugende Sache»
(Trommel), die wir auch angu’a-pu

nennen, Alberto?

Néi a-mombeu’i ta, niko. Gut, ich werde es also erzahlen.

Mba’e-pu’i ko ore kwe’i ry ro- Wir machen Trommeln, héhlen
Japo, ro-jo’0’i mba’e-pura’i die Trommeln ebenfalls aus der
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_ygary gwi avet, mba’e-pu ova
va’e ro-jo’o’i kurupika’y gwi
avemba’e pura’i. Ha’e va’e ro-
mbo-ova’i akuchi pire’s py, chii
pire’i py nga’u ro-mbo-ova’i, a
rami’ey ro-mbo-ova’i ta ytetu
pire’i py, a’erami’ey wy kalu
ro-mbo-ova’i kochi pire’i pry ro-
mbo-ova pora’i.

Ha’eva’e ro-mbo-ova pa’i ma
wy katu ava py oiko o-gwero-
poaka’i oi-nupa’i oiko-wy
mba’e-pu ovava’e. Ha’e py
ywyra’ija kwe’i ry o-jeroky’i o-
tangara’i opy rupi, oka rupi ok-
wapy.

O-jeroky’i ikwapy, o-fie-mo-
ichi’i okwapy mba’e-pu ova va
1e 0-fie-moichi’i agwa ha’e rami
gwao-japo’t, mba’e-pu ova
va’e kurupika’y gwi ta’u/ tawy
ygary gwi avei. A’e rami agwa
o0-fie-moich?’i ywyra’ija kwe’i
7y, oka rupi o-fie-moichi’i,
upeicha o-fie-mboardi’i okwa-
Dy, owy’a’i okwapy mba’e-pu
ovavare. Ha’e va gwi katu,
amboae katu kumbijare ro-

gwereko’i avei.

Kumbijare rogwereko’i va’e
katu, opy re ma ro-gwereko, ha
opy re ma ro-gwereko ma wy,
kuniatai-ngwe’i kyringwe’s,
ywyra’ija kwe’i ry, o-fiemoichi
avei, o-tangara’i okwapy, o-
tangara’i ojoupive’s, kunang-
we’i, avakwe’i ojoupive’i ave o-

tangara’i okwapy.

Ha’eva’e o-tangara’i ma wy
katu, nande chy yvate’i kwe
takwa-pu reve o-mbo-jaity ok-
wapy, fiande chy yvate ve’i ma
o0-mbo-jaity’i okwapy o-moky-
re’y reko agwa wy ywyra’ija
kwe ry pe mba’e-pu opy gwa re.
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Zeder aus, das Gesicht der Trom-
mel machen wir auch aus kurupi-
ka’y. Dieses beziehen wir mit Fell
des Goldhasen, mit Fell der
«schwarzen Nase» beziehen wir
es, im andern Fall gebrauchen wir
die Haut des kleinen Pecari, aber
auch mit dem Fell des groB3en Pe-
cari beziehen wir das Gesicht gut:

Wenn das Gesicht bezogen ist,
wird es von einem Mann mit Kraft
bearbeitet, das Gesicht der Trom-
mel schlagend ist sein Sein. Damit
tanzen und machen sie Schritte
tangara, die «Besitzer des kleinen
Stabes», im Haus und in der Um-

gebung des Hauses.

Tanzend beugen sie sich, machen
die 7ie-moichi beugend. Um Schritte
im Takt zu machen, wird die
Trommel mit dem Gesicht herge-
stellt aus Holz des kurupika’y und
auch aus Holz der Zeder. Damit es
so sei, machen die «Besitzer des
kleinen Stabes» die Schritte 7ne-
moichi, im Vorhof des Hauses, so
spielen sie, so freuen sie sich zum
Takt der Trommel. Zudem haben
wir ein anderes (Instrument), das

kumbijare.

Wir, die wir kumbijare haben, hal-
ten es im Haus, und wenn wir es
im Haus halten, machen die Mad-
chen, die Knaben, die «Besitzer
des kleinen Stabes» die Schritte 7ie-
moichi, die Schritte tangara vollfih-
rend beugen sie sich, tanzen fanga-
ra zusammen (in Gruppen ge-
trennt), die Frauen auf der einen
und die Mdnner auf der anderen
Seite, sich beugend tanzen sie tan-

gara.

Und indem sie tangara tanzen,
stampfen unsere «hohen» (respek-
tierten) Mitter mit ihren takua pu,
sich beugend und den Takt stam-
pfend, markieren sie den Gang des
Seins und inspirieren die «Besitzer
des kleinen Stabes» mit ihren
Trommeln im Haus.

Ha’e rami wy o-ombo-jaity’i
Jyy petet ywyra’ija mbaraka
miri kumbijare rev’i jyy awy ae
ombo-jaity’reko u wy vi. Ha’e
ramiwy, ha’e rami katu o-me-
e’ jewy agwyjevete jyy, he’i o
chy kwery pe, 0 yke’i el pe o-
poi agwa: agwyjevete, he’i.

Gleichzeitig schitteln die «Besit-
zer des kleinen Stabes» die Kur-
bisrasseln zusammen mit den kum-
bijare, schiitteln sie kriftig. Da es
so ist und nachdem dies getan
wurde, geben sie erneut den Dank
an ihre Mitter; ihrer alteren

Schwester sagt (die Frau) um (den

Tanz) zu beenden: «Danke», sagt
sie.

Péa peve ma atkwaa. Nur bis hierher weiB3 ich.

(Cadogan, 1971, S. 86—287)

Es wird nicht méglich sein, an dieser Stelle aufalle Begriffe
dieses Textes einzugehen, die der naheren Erlduterung
bediirften. Schon nur die beiden Baume ygary und kurupi-
ka’y, aus deren Holz die Trommel verfertigt wird, stehen in
einem wichtigen mythologisch-religiésen Kontext. Beide

Baume wachsen im guaranitischen Paradies und gehoren

zu den heiligen Pflanzen. Der wirkliche Name der Zeder
(cedula tubiflora) ist yvyra iamandu und weist somit auf den
Schopfer der ersten Welt hin. Aus der Zeder wurden in
fritheren Zeiten ebenfalls Behélter zur Aufbewahrung der
Knochen von Verstorbenen angefertigt. Cadogan konnte
aullerdem feststellen, da3 die Zedern zu denjenigen Bau-
men gehoren, die von den Mbya yuyra 7fie’ery (Baum der
flieBenden Wort-Seele) genannt werden und deren perio-
disch und jahreszeitlich bedingter Ausflul gleichbedeu-
tend ist mit einem urspriinglichen, lebenspendenden Ele-
ment. Zur gleichen Klasse von Baumen gehort der kurupi-
ka’y (sapium sp.). Cadogan folgert weiter, dal3 bei den
Tavytera der heilige Name der Zeder jasuka renda (der Ort
von jasuka) ist, wodurch wir wieder bei der urspriinglichen
Kraft oder dem urspriinglichen Chaos angelangt sind, aus
dem nach den Pai das Universum entstanden ist. Da sich
Jjasuka auch in der Form eines Nieselregens zeigen kann, in
dem sich die Gotter reinigen, ist es nicht ausgeschlossen,
daB jasuka urspriinglich gleichbedeutend mit dem Ausflul
der Zeder war, einem Urtau, der aus ygary entstand
(Cadogan, 1971, S. 22—28).

Zum kurupika’y ist noch zu sagen, daf3 der Sonnenheros der
Tavytera pa’i kuara aus einem Blatt dieses Baumes seinen
jungeren Bruder jasy, den Mond, erschaffen hat.

Auch kochi (Pecari), mit dessen Haut die Trommel iiberzo-
gen wird, gehort zu den zentralen Figuren der Guarani-
Mythologie. Nach den Mbyd wurde kochi vom Sonnenhe-
ros fiande ru pa’i aus dem Samen der reifen Gwembefrucht
(philodendron bipinnatifidum) gemacht, und es gehért als



einziges privilegiertes Tier zu einem Kulturheros des gua-
ranitischen Pantheons. Im Chiripa-Dialekt ist der heilige
Name des Pecari fgjasu (siehe S. 137). Da ta-jasu und jasu-
ka (bei den Pai der Ursprung aller Dinge, bei den Mbya
das weibliche Prinzip) den gleichen Stamm haben,
schliet Cadogan daraus, daB3 kochi urspriinglich ein uni-
verselles weibliches Prinzip darstellte. Verstdarkt wird
diese Interpretation dadurch, dal dem kochi zugeschrie-
ben wird, dafB3 es aus dem Orient in einem hohlen Bambus
(takua) den Mais eingefiihrt hat. Takua wiederum ist in der
Form des takuapu (Stampfresonator) noch heute das
Emblem des femininen Sexus schlechthin (Cadogan, 1971,
S. 32). Darauf werden wir gleich noch niher eingehen.

Als Instrumente werden im Text von Alberto weiter Aumbi-
jare und mbaraka miri genannt. Kumbijare umfafit nach
Cadogan die gesamte musikalische Begleitung in religio-
sen Zeremonien; kumbijare pygua mba’e-a’@ sind religiose
Gesinge mit instrumentaler Begleitung, so daBB mit kumbi-
jare an sich kein einzelnes Instrument bezeichnet wird
(Cadogan, 1959, S. 199). Es ist zu vermuten, daB3 Alberto
deshalb den Begriff verwendet, um damit ebenfalls mbar-
aka mirt, die Kiirbisrassel, zu bezeichnen, ein Instrument,
das in den drei hier behandelten Guarani-Kulturen groe
Bedeutung hat. Zusammen mit kurusu, dem Kreuz, und
den yvyra’i, den kleinen Stiben, gehéren die Kiirbisrasseln
bei den Pai-Tavytera zu den mba’e marangatu, den «heiligen
Sachen» oder dem Altar, der in den traditionellen Lang-
hausern dem Eingang gegeniibersteht und mit diesem
zusammen eine Linie zur aufgehenden Sonne bildet. Wah-
rend bei den Paiund den Chirip4 die Kurbisrassel mbaraka
ist, wird sie bei den Mbyd als mbaraka miri, die kleine
Rassel, bezeichnet. Mbaraka ist bei ithnen Ausdruck fir die

von den Européern ibernommene Guitarre.

Mbaraka ist gleichbedeutend mit mba’e kuaa, dem Wissen
oder der Weisheit. Mba’e kuaa mbaraka voi, aguaipu voi («das
Wissen ist die Kiirbisrassel, ist gleichbedeutend mit dem
Ton der Rassel»), wie ein Informant der Pal sagte
(Cadogan, 1962, S. 48), — oder mit anderen Worten: das
Wissen, das 7iane ramoi bei den Pal zur Erschaffung der
Welt benutzte, wird durch die Kiirbisrassel symbolisiert.
Mbaraka wird deshalb von den Pal ebenfalls mba’e kuaa,
aguaipu und hyapu guasu (groBer Donner) genannt (Melia,
Griinberg, 1976, S. 247). Im nane ramot jusu papa nengarete,
dem groBen Schopfungsmythos der Pai, erscheint mba’e
kuaa gleich hinter jasuka als zweite Kraft, durch die nane
ramoi das erste Universum geschaffen hat. Im Gegensatz
zur Mythologie der Apapokuva Brasiliens, in der mba’e
kuaa als personifizierter Heros neben nande ru vusu — dem
fiane ramoi der Pai- an der Erschaffung der Welt teilgenom-
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men hat (Nimuendaju, 1978, S. 68), nimmt mba’e kuaa bei
den Pai nicht gottliche Gestalt an. Ebensowenig bei den
Mbya:

Durch kuad-ra-rd
das Wissen, das in seinem Sehen

Kuad-ra-ra vy ma

Jechakd mba’e kuad gui, ayvi
rapyta o-guero jerd o-guero- enthalten ist, schuf er den Ur-
yvd-ra fiamandui; mba’ejeku- sprung der Sprache, machte 7a-
ad ej rehe, pytu yma mbyte rehe,  mandu, daB sie Bestandteil seiner
tenondé are . .. Gottlichkeit wurde; bevor man die
Dinge kannte, inmitten der ur-
spriinglichen Dunkelheit, vor al-

len Prinzipien...

(Cadogan, 1946, S. 21)

Auch an dieser Stelle erscheint mba’e kuaa als Kraft oder
Fahigkeit, mit Hilfe derer 7amandu — noch im Chaos — die
Sprache als erstes geschaffen hat. Kuad-ra-rd wird symboli-
siert durch yoyra’i — den «kleinen Stab», — der als wichtiger
Kultgegenstand der Pal und der Mbya in der Sammlung
Schuster nicht enthalten ist. Kuad-ra-rd setzt sich zusam-
men aus kuaa (wissen) und -ra (Wurzel aus jera oder mbo-
jera: schaffen, erschaffen) und wird von Cadogan bentitzt,
um das guaranitische Wort kuarahy (Sonne) ethymologisch
zu erfassen; kuaa-ra-y, Manifestation des schopferischen
Wissens (eb. S. 23). Damit erkldrt er, weshalb fir die
Mbya kuarahy, die im Sonnenheros pa’i rete kuarahy oder
flande ru pa’i personifiziert ist, oft mit Zamandu ru ete jechakd
mba’e kuaa gleichgesetzt wird, was iibersetzt werden kann
mit: sehen (widerspiegeln) des Wissens vom wirklichen
Vater ramandu. Dies wiederum fuhrt uns zuriick zu den
Tavytera und erklart, weshalb bei ihnen besonders pa’
kuara— synonym mit pa’i rete kuarahy der Mbya —in Verbin-
dung mit mba’e kuaa, der Kirbisrassel gebracht wird.
(Melia/Grlinberg, 1976, S. 246). Da sich die Pal auBler-
dem als Abkémmlinge von pa’i kuara betrachten, wiahrend
alle tibrigen Volker der Erde von jiingeren Briidern des
Sonnenheros abstammen (Spanier und Paraguayer z.B.
von papa rei), ist es verstandlich, daB3 die Kirbisrassel und
damit die Weisheit als ausschlieBliches Element der Pai,
respektive der Guarani betrachtet wird und es zu ihren
kulturellen Hauptaufgaben gehort, die Welt durch ihre
Gebetsgesinge in Ordnung zu halten und anderen Eth-
nien ihr Wissen weiterzugeben.

Wihrend die Kiirbisrassel Emblem des Mannes ist, steht
takuapu, der Stampfresonator aus Bambus, symbolisch fiir
die Frau. Im Schopfungsmythos der Pai heift es: jasukava
rero — kamanyti ny ma; «jasuka driickt sich durch kamanyti
aus» oder «jasuka ist mit einem kamanyti versehen»
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(Cadogan, 1968, S. 440). Kamaiy istim Guarani der Tavy-
terd der heilige Name fur takua, eine Bambusart, und -#
folgt aus der oft verwendeten Abkiirzung von morott, weil3.

Aus der Tatsache, daB in der Fortsetzung des esoterischen
Gesanges ebenfalls mba’ekuaa, jeguaka, fiandua und kurusu
mit kamanyt? auftreten oder sich durch dasselbe ausdrik-
ken, hat Cadogan geschlossen, daB3 kamanyzi fiir Frau steht
und daB die symbolisierten Kulturheroen inklusive jasuka
mit dem weiblichen Prinzip oder mit Gattinnen ausgestat-
tet werden (Cadogan, 1971, S. 35). Da jasuka jedoch schon
an und fiir sich einen weiblichen Ursprung oder ein weibli-
ches Chaos reprisentiert, scheint es mir naheliegender zu
sein, dal} kamanyt? wenigstens fur jasuka nicht ein weibli-
ches Prinzip darstellt, das ein minnliches ergénzt, sondern
vielmehr als weiteres Element zu deuten ist, das auf den
femininen Charakter von jasuka hinweist. Wie stark kama-
fiyti oder takua bei den Tavytera mit dem Weiblichen ver-
bunden ist und dieses ausdriickt, zeigt sich in dem auf
Seite 160 wiedergegebenen Schopfungsmythos der Frau,
die von fane ramoi jusu papa aus seinem Kopfschmuck
geschaffen und von ihm takua rendy ju guasu (glinzender,
gottlicher, groBer Bambus) genannt wird.

In derselben Legende wird riande jari angeblich durch papa
ret schwanger, worauf sich 7iane ramoi erziirnt ins Paradies
zuriickzieht. Nande jari braucht daraufhin zum ersten Mal
den Bambus und beginnt zu tanzen:

Aguyjé ne che sy eté araka’é, Sicher war meine wirkliche Mut-
ter vollkommen, damals;

o takud rekyi vy araka’s, als sie den Bambus schwang, da-
mals;

takud rekyi ngypy araka’e. als sie zum ersten Mal den Bam-
bus schwang, damals;

O takudra rero-jeroky araka’é,  als sie mit ihrem Bambus tanzte,
damals;

0 takudra rero-jeroky gypy ar- als sie zum ersten Mal mit ihrem
aka’e. Bambus tanzte, damals;

O takudra rekyivy araka’e, den Bambus schwingend, damals;
o takudra rero-jerokyvy ar- tanzend mit threm Bambus, da-
aka’e, mals;

0 takudra rero-jeoupivy ar- mitihren Hinden den Bambus he-

aka’e. bend, damals.

(Cadogan, 1962, S. 54)

Was fiir die Pai kamanyti oder takua, ist fiir die Mbya takua-
kama und wichst als Bambusart in yoy mbyte (Mitte der
Erde), einem Ort im Siedlungsgebiet der Mbyd, der von
ihnen auch yvy pyru’a (Nabel der Erde) genannt wird. An
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dieser Stelle erscheint aus einer heiligen Quelle (ygua yvu)
yete, das heilige oder wirkliche Wasser, aus dem nande jary:
(unsere Ahnin), die Mutter des Sonnenheros pa’i rete kua-
rahy erstanden ist. Aus dem um die Quelle wachsenden
Bambus haben die im Land ohne Ubel lebenden Seelen
ihre Pfeile gemacht, und auch in historischer Zeit sollen
die Mbya aus dem Material Pfeile geschnitzt haben, die sie
im Feuer hirteten (Cadogan, 1971, S. 34).

Hy’a, der Kiirbis und fakua-kama, der Bambus, aus dem die
Rassel, respektive der Stampfresonator angefertigt wer-
den, sind zwei Pflanzen, die nach dem Mythos der Zwil-
linge Sonne und Mond dadurch entstanden, da3 verse-
hentlich Tau verschiittet wurde. Es ist sicher kein Zufall,
daB nach einer Mythenversion der Mbyd der Vater des
Sonnenheros 7iande ru ysapy (unser Vater Tau) ist, daB3 bei
den Pai jasuka in der Form eines Nieselregens oder eines
Urtaus erscheinen kann und auch bei den Mbya tatachina
lebenspendenden Tau oder Nebelfelder symbolisiert. Hy’a
und takua entstanden durch den Tau als mannliches und
weibliches Prinzip, und aus beiden wiederum wurde die

Menschheit geschaffen.

Die Darlegung der wichtigsten Kultgegenstande der Gua-
rani kann nicht abgeschlossen werden, ohne ein weiteres
Objekt zu erwahnen, das ebenfalls in Schusters Sammlung
nicht enthalten ist. Es ist dies apyka, der aus Zedernholz
geschnitzte Hocker (s. Miiller, 1934/35, Abb. 33, S. 260).
Apyka hat es praktisch in jedem Haus der Pai, oft mehrere.
Bei den tekoha ruvixa stehen sie meistens aufgereiht vor den
mba’e marangatu, wo die Fihrer sitzend ihre Besucher er-

warten.

Auch bei den Mbya ist der Hocker anzutreffen, wenn auch
weniger hdufig als bei den Pai. In einer Szene im mita pepy,
der Initiationszeremonie fir Pai-Knaben, tberbringen
Viter, tanzend und singend aus dem Walde kommend,
thren So6hnen die selbstgemachten, bemalten apyka und
stellen diese in eine Reihe vor die mba’e marangatu im Zere-
monialhaus. Daraufhin betreten die Knaben das Haus
und jeder setzt sich auf seinen apyka. Nach Gebeten des
tekoha-ruvixa beginnt dann der Ritus zum Durchstechen
der Unterlippe und Einsetzen des Lippenpflockes.

Sowohl fiir die Pai als auch fiir die Mbya hat remboapyka
oder fiapykand (je apyka nd) den Sinn von sich setzen, sich mit
einem Hocker versehen — oder im iibertragenen Wertsy-
stem: sich verkérpern, zu Fleisch werden, der Wort-Seele
Gestalt geben. Apyka ist der Sitz der tupa, der Viter der
Wort-Seelen im Paradies. So steht im nane ramot jusu papa
fiengarete:



He’indaje Pai araka’e: — Ma-
vae upe tepa ne che reko renova-
hé ny ma?

Mavaé tupa ruvixa upe tepa ne
che reko reno vahé ny ma?
Ama’¢ma’é tekoa ruvicharara
71,

che reko rerofiesii agua ra ri;

che vera rerofiesi agua ra ri;
che rendy reroriesi agua ra ri;
che ryapu reronesi agua ra ri;

Avy ndaje Pai araka’e ra:
Ndoko apyka vera fiesyrii va ri;

ndoko apyka rendy resyri vy ri;

ndoko apykava ryapuva nesyri-

va ri;

(Cadogan, 1968, S. 446)

Es wird gesagt, daB} Pai sagte, da-
mals: Wer wird mein Sein emp-
fangen?

Welcher der Fiihrer der Wort-See-
len wird mein Sein empfangen?
Mit allem suche ich nach meinem
zukiinftigen tekoha ruvixa,

vor dem ich mein Sein beuge;

vor dem ich meinen Glanz (Blitz)

beuge;
vor dem ich meine Flammen
beuge;
vor dem ich meinen Donner
beuge.

So sagt man, sprach Pai, damals:
Und hier die flieBenden (aufge-
reihten), glinzenden apyka;

und hier die flieBenden, flammen-
den apyka;

und hier die flieBenden, donnern-
den apyka;

Auch in den Schépfungsmythen der Mbya erscheint apyka
schon als Element von 7fiande ru papa tenonde, inmitten der
ewigen, ursprunglichen Dunkelheit, aus der heraus sich
dieser erschuf:

Nande ru papa tenonde gueteré ~ Unser Erster Ewiger Vater, seinen

ombo-jera pytii yma gui, Korper schufer aus der urspriing-
lichen Dunkelheit,

yvdra pypyte, die heiligen Pflanzen der Fiifle,
apyka apu’a’i

pyta yma mbyte re.

den kleinen apyka
inmitten der urspriinglichen
Nebel.

(Cadogan, 1959, S. 13)

Geborenwerden ist fiir die Mbya Ausdruck fir das
Gestalt- und damit Sitzgeben der Wort-Seelen, die von
den 7ie’eng ru ete im Auftrag von namandu ru ete auf die Erde
geschickt werden. Es sei mir erlaubt, auf die literarische
Ausdrucksweise der folgenden Verse hinzuweisen, die —
von der Guarani-Sprache ausgehend — an Schénheit kaum
zu Ubertreffen sind:

Um diejenigen, die das Emblem
der Minnlichkeit und der Weib-
lichkeit tragen, zu erfreuen auf der

Jeguakava porangue’i,
Jachukava porangue’i
niembo-rerovy’a ara’i
ijapyka pota ma vy, Erde, werden sie sich setzen (ge-
boren werden), die Wesen;
schicke sie auf unsere Erde

die Wort-Seelen, damit sie Gestalt

fiande yvy py emondo

fie’eng pora imopyri vy
¢’ fiande ru tenonde annehmen, sagt fiande ru tenonde
gua’y fie’eng ru ete py. zu den wirklichen Vitern der

Wort-Seelen seiner Kinder.

(Cadogan, 1959, S. 39)

Wenn heute auch nicht in ausgepriagter Weise bei den
Mbya, so ist doch bei den Pai das apyka ari jaguapy (sich auf
den Hocker setzen) Ausdruck von Ruhe und Ausgegli-
chenheit. Gesprache zwischen tekoha-ruvixa oder zwischen
mburuvixa erfolgen fast ausschlieBlich sitzend auf dem
apyka; in den Hausern mit mba’e marangatu sollten die vor
dem Altar aufgereihten apyka respektiert und nur von Leu-
ten beniitzt werden, die wirkliche Pai sind und somit das
kleine Loch in der Unterlippe aufweisen (hembekuava).
Symbolisch zeigt sich die Bedeutung des apyka bei den
Tavytera in der Form, wie das mimby, die kleine Flote,
geschnitzt ist. Mimby ist ein Instrument, das nur wenige
Tone erzeugt und dazu dient, bei der Annidherung an ein
Haus die Ankunft aus einer gewissen Distanz mitzuteilen.
Im tibertragenen Sinn hat es einen Kontakt vorzubereiten.
Mimby wird deshalb ebenfalls beniitzt, um religiose Zere-
monien einzuleiten, das heilt, um den Kontakt mit Got-
tern und Heroen herzustellen.

Die Fléte der Mbya wird aus Bambusrohr hergestellt, hat
eine langliche Form und kann sowohl in der GroBe wie
auch in der Zahl und Anordnung der angebrachten
Locher variieren (s. Abb. 6).

Das mimby der Pai wird aus dem Wurzelstock der Guaya-
vapflanze angefertigt und hat die Form eines kleinen apyka,
auf dem die Flote, ein ausgehohltes Oval, mit der Blasoff-
nung oben und zwei seitlich angebrachten kleinen
Léchern, sitzt. Bemerkenswert ist, daB im Sprachge-
brauch der Guarani 7e’s sowohl Wort und Sprache als
eben auch Seele bedeutet. Sitz von 7e’e ist der Kehlkopf.
Das mimby symbolisiert deshalb die Seele, wie sie auf dem
apyka sitzt und wie sie dazu dient, die Kommunikation

zum Ubersinnlichen herzustellen.
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Mit diesen Ausfihrungen soll die Einleitung zur Samm-
lung Schusters abgeschlossen werden. Die wenigen
Bemerkungen zu einzelnen Kultgegenstanden zeigen, wie
stark diese mit Religion und Mythologie verflochten sind
und wie schwer es ist, Aussage und Symbolik der Objekte
zu erfassen. Esist selbstverstandlich, daf} dies nicht nur fur
die hier angefiihrten, sondern ebenfalls fiir Gegenstande
gilt, die ihre Bedeutung mehr im alltiglichen Leben
haben.

Wir haben es Leén Cadogan zu verdanken, dafl uns wenig-
stens der Ansatz zu einem Verstindnis der Mbya-Kultur
ermoglicht wird, auch wenn dieses noch duBerst fragmen-
tarisch ist. Es scheint jedoch in der Sache selbst zu liegen,
daB, je mehr Informationen tiber Religion und Mythologie
uns zur Verfligung stehen, wir desto weiter abriicken miis-
sen von vereinfachten Interpretationen. Weder die Mbya
noch die tibrigen Guarani-Gruppen noch andere autoch-
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thone Volker, denen ein ZivilisierungsprozeB3 erspart
blieb, sind einfache Gesellschaften. Die Guarani zeigen
zwar im Vergleich zu anderen Kulturen im materiellen
Bereich aus unserer Sicht eine dulere Armut sonderglei-
chen auf, die von thnen bewul3t aufrechterhalten wird, da
die Wort-Seelen nur auf der Erde weilen, um wieder ins
mara’éy, ins Land ohne Ubel zu gehen. Gerade sie zeigen
jedoch im sozialen, religiésen und mythologischen Bereich
eine Komplexitat und Vielfalt, die auch fiir den Ethnolo-
gen und sogar fir Leén Cadogan duBerst schwer erfaBbar
sind. In diesem Sinn kann die hier vorliegende Arbeit nur
betrachtet werden als Versuch, vermehrtes Interesse fir
die Guarani und im speziellen fiir die Mbya-Indianer zu
erwecken — ein Interesse, das nur in zweiter Linie der
Wissenschalft, in erster Linie aber den Mbya dienen sollte,
die heute, im Namen des Fortschrittes und der Entwick-
lung, auch ihrer letzten Landereien beraubt und vertrie-

ben werden.



2. Sammlungskatalog

Abb. 1. Aus Ton geformte und mit Holz- oder Bambusmundstiick versechene Tabakpfeifen. L: 19 cm, 17 cm, 17 cm.
Jakairaruete: Cheé, pety, tatachinakaga arojera’i va’era, nande ry pe jekupe ra. Der wirkliche Vater der Alligatore: Den Tabak und die Knochen des

Rauches (Tabakpfeifen) werde ich erschaffen, damit sich unsere
Sohne schiitzen konnen.

181



Abb. 2. Tabakpfeifen. Oben: Rituelle Pfeife, geschnitzt aus dem Wurzelstock der Guayavapflanze (L: 10 cm). Unten: Holzpfeife zum alltdglichen
Gebrauch (L: 24 cm).

Tatachina, hergeleitet aus tatachi (Rauch) und -ra oder -na (ahnlich wie), entspricht kleinen Nebelfeldern, wie sie sich oft im Frithling tiber offene
Niederungen hinziehen und die den Menschen, Tieren und Pflanzen Leben und Kraft geben.
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wie sie auf den in Abb. 10 gezeigten einfachen Rahmen von Frauen gewoben

).

Jeguaka, das Stirnband oder das Prinzip der Ménnlichkeit. jasuka

Abb. 3. Stirnbdnder der Manner,

L: 75 cm

3

werden (Stirnband links

das Prinzip der Weiblichkeit. Bei den Pai-

g)

gliche Chaos oder den Ursprung

wihrend jasuka das urspriin

Tavytera hat jeguaka die Bedeutung von Gattin,

aller Dinge bezeichnet.
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Abb. 4. Trommel aus Zedernholz und mit der Haut des Pecari bezogen (H: 22 cm).
Ygary, die Zeder, wachst im guaranitischen Paradies. Ihr heiliger Name ist yoyra iamandu, Baum von amandu, dem Schopfer der ersten Welt. Kochi
(Pecari) hat aus dem Osten in einem Bambus den Mais gebracht.
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Abb. §. Kiirbisrasseln. Der Holzstab ist mit Wachs befestigt. (Rassel rechts, H: 27 cm).
Wihrend die Frauen in religiosen Zeremonien mit dem Bambusrohr (takuapu) den Takt schlagen, schiitteln die Médnner die Kiirbisrassel.
Mbaraka, die Rassel, symbolisiert mba’e kuaa, die Weisheit, das Wissen.
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Abb. 7. Lippenpflécke. (Objekt rechts, H: 8 cm).

In der Schlufiphase des Iniationszeremoniells fiir Knaben wird den
angehenden Minnern die Unterlippe durchstochen und der Lippen-
pflock (tembeta) eingesetzt. Der Lippenpflock rechts aulen ist aus
dem Penisknochen des kuati (Nasenbirs) angefertigt, die tibrigen aus
takuarembo, einer Bambusart. Urspriinglich war es iiblich, den Lip-
penpflock aus dem Harz des ygary (Zeder) oder auch anderer Baume

herzustellen. Die Pai-Tavytera verwenden dazu noch heute Harz.

Abb. 6. Floten aus Bambus. (Objekt links, H: 51 cm)
Mimby — die Flote — dient dazu, sich aus der Ferne anzukiinden; aber
auch um den Kontakt mit der Natur und den Gottern herzustellen.
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Abb. 8. KiirbisgefaBe (hy’akua) zum Aufbewahren von Wasser oder Maisbier (kanguijy). (GefaB links, H: 18 cm).
Hpy’a, der Kiirbis, entstand, als pa’i rete kaurahy, der Sonnenheros, seinen Korper mit Tau einrieb, um sein Blut zu erneuern. Dabei verschiittete er
den Tau und an derselben Stelle wuchsen der Kiirbis und der Bambus (takua). Aus hy’a und takua entstand die Menschheit.
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Abb. 9. Wassergefdss. (H: 28 cm).

Die Halterung der hy’akua wird aus guembepi, einer Lianenart, die vorwiegend an der guembe-Pflanze (phylodendron selloun) wichst, hergestellt.
Aus dem Samen der guembe wiederum hat pa’i rete kuaraky die Pecari geschaflen.

Abb. 10. Webrahmen. (H: 124 cm).

Wird zum einmaligen Gebrauch hergestellt und senkrecht mit den zwei FiiBen in den Boden eingegraben. Die senkrecht aufgezogenen Wollfiden
werden inimbo fiemopu’a (aufgerichtete Faden), das Webermesser pehé genannt. Auf diesem Rahmen wird ein Lendengiirtel, wie ihn die Manner
tragen, gewoben.
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Abb. 11. Spindeln, (Objekt links, H: 42 cm).

Werden von den Mbya /¢’y genannt. Die Knduel sowie der gezwirnte Faden der mittleren Spindel sind gekauft, wihrend der Faden der tibrigen
Spindeln aus selbstgezogener Baumwolle hergestellt wurde. Mandyju guazu (die groBe Baumwolle) der Guarani, wie sie noch heute von den
Tavytera in der Nahe der Hauser angepflanzt wird, unterscheidet sich von der kommerziellen Baumwolle dadurch, daB ihre Straucher bis drei
Meter hoch sind und iiber mehrere Jahre geerntet werden konnen.
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Abb. 13. Knabenspielzeug. (Bogenhche: 34 cm)

Abb. 12. Bégen und Pfeile. (Objekt rechts, H: 201 cm).

Der Bogen auf der rechten Seite ist mit guembepi und mit einer Sehne
der karaguata-Faser versehen. Der Kugelbogen aufder linken Seite hat
eine Baumwollsehne.

Der Pfeil links mit birnformigem Holzaufsatz dient ausschlieBlich zur
Vogeljagd. Der Pfeil in der Mitte wird zur Jagd auf groBeres Wild
verwendet, und derjenige rechts mit Widerhaken wird vorwiegend

zum Fischfang gebraucht.
Mit dem heiligen Bogen (guyrapa ju) und seinen Pfeilen (hu’y) gelangte
jasy (Mond) ins Paradies. Seither blieb uns der magische Bogen

erhalten, damit wir ihn beniitzen. Wir nennen ihn deshalb jasyrapa
(Bogen des Mondes).
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Abb. 14. Pfeile. (Pfeile mit Widerhaken, H: 83 — 142 cm; lanzettformige Pfeile, H: 124—140 cm; Vogelpfeile, H: 89—122 cm).

Alle Schifte sind aus takuapi einer Bambusart (merostachys argyronema) hergestellt. Die Pfeilspitzen sind in die Schifte eingelegt und mit

Bienenwachs befestigt. Zur besseren Festigung werden sie, wie auch die Tangentialbefiederung am Schaftende, mit guembepi umwickelt. Alle
Pfeile sind mit Kerben versehen.
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Abb. 15. Seil einer Schlingfalle, hergestellt aus guembepi. (Schlaufendurchmesser 14 cm).
Die Mbya bentitzen mehrere Typen von Schlingfallen (7ua) und Schlagfallen (monde) zum Erlegen von Giirteltieren, Wildschweinen, Rehen usw.
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Abb. 16. Feuerbohrer. (Objekt links, H: 104 cm).

Der heute durch Ziindhélzer ersetzte Feuerbohrer (tatay) wurde mit
beiden Hénden gerieben und damit auf dem kleinen Holzstiick ge-
dreht.

Mit Hilfe der Krote (kururu) stahl papa miri oder jakaira ruete durch List
von den Aasgeiern (yryvu) das Feuer und bewahrte es fir die Men-
schen der Neuen Weltin der Vertiefung des Lorbeerbaumes (aju’y jod)
und einer subterranen Liane (ysppo yopguy) auf. Deshalb brauchen die
Mbya nur ein trockenes Stiick des Lorbeerbaumes oder der Liane, um
die dort aufbewahrte Glut durch den Feuerbohrer zu entfachen und
Feuer zu erzeugen.



BRI

Abb. 17. Lendenschurz einer Frau. (H: 71 cm).
Von den Guarani chiripd genannt, was den Ava-Guarani den Namen Chiripa einbrachte. Der Lendenschurz wird von Frauen auf den einfachen

Webstiihlen gewoben. Die Tonung der Farbstreifen wird durch den wiBrigen Auszug aus der Rinde des Katigua-Baumes (trichilla catigoa)

erreicht.
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Abb. 18. Lendenschurz einer Frau. (H: 70 cm).
Weil die Guajaki nackt an einer Versammlung der Gétter teilnahmen, wurden sie dazu verurteilt, bis in alle Ewigkeit (als Jdger und Sammle:r)

nackt im Urwald herumzuirren.
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Abb. 19. Chiripa eines Middchens. (H: 47 cm).
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Abb. 20. Schamschiirze der Méanner. (H: 103 cm). Abb. 21. Leibbinde eines Mannes. (H: 84 cm).

Die Schamschiirze (tambeao) wurde gefaltet und auf der Vorderseite Heute wird die ehemalige Schamschiirze als Leibbinde tiber Hemd
getragen, wobei eine Schnur um den Leib gebunden wurde. In frithe- und Hosen getragen. Verwendet wird sie vorwiegend noch von Ka-
ren Zeiten war sie das einzige méannliche Kleidungsstiick. ziken.
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Abb. 22. Anhidnger. (Objekt links, H: 6 cm).
Der Anhénger auf der linken Seite ist ein Amulett (ypirud), wie sie Kleinkinder bis zum Alter von etwa vier Jahren zum Schutz gegen Krankheit
und anderes tragen. Der Anhénger rechts besteht aus Krallen des kuati (Nasenbar).
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Abb. 23. Knieband. (Objekt links, H: 14 cm).
Das Knieband (tetymakua) ist aus Frauenhaar hergestellt und wird vorwiegend von Mannern, manchmal auch von Jinglingen getragen.
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Abb. 24. Halsschmuck. (L: 138 cm).
Bei den Mbya wurde Hals- und Armschmuck sowohl von Ménnern und Frauen als auch von Kindern jeden Alters getragen. Bei den Pai und
Chiripa wurde er von Frauen und Madchen benutzt. Das Halsband ist hergestellt aus blauen, roten und weilen Glasperlen, sowie durchbohrten
Krallen des taguato, einer Falkenart.
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Abb. 2. Halsband. (L: 166 cm).
Hergestellt aus roten, blauen und weilen kleinen, sowie drei gréBeren, gelblichen Glasperlen und Krallen des taguato.
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Abb. 26. Halsband mit Ohrgehinge. (H des Ohrschmuckes: 6 cm).
Das Halsband ist mit denselben Materialien hergestellt wie dasjenige in Abb. 2. Die dreieckigen Plattchen des Ohrschmuckes bestehen aus der
Schale einer FluBperlmuschel.
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Abb. 27. Halskette. (L: 178 cm).
Hergestellt aus blauen und weien Glasperlen sowie aus den Samen

der yva hi (rhamnidium sp.). Zusitzlich sind ein Druckknopf und
zwei Verschliisse angebracht.
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Abb. 28. Halsband mit kiirbisformigem Holzanhinger. (L: 48 cm).
Auf einem Baumwollfaden sind weile und blaue Glasperlen sowie
Samen der yva hi aufgezogen. Der Anhinger ist wahrscheinlich aus
Lapacho (tajy) geschnitzt. Samen der yva-hi werden ebenfalls verwen-
det, um in den Kiirbisrasseln den Ton zu erzeugen.



Abb. 29. Armband. (L: 26 cm). Abb. 30. Flechtwerk. (H: 11 cm).
Hergestellt aus blauen Glasperlen und den Krallen des taguato. Bastelarbeit der Mby4, wie sie 6fters gemacht werden, wenn es drau-
Ben regnet und die Leute ums Feuer sitzen und reden.
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