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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-

126

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.
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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

135



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
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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.
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