
Schriftenreihe der 
Österreichischen Gesellschaft 

für Religionswissenschaft 
(ÖGRW) 

Herausgegeben vom 

Vorstand der ÖGRW 

Band 5 

LIT 



Veronica Futterknecht, Michaela Noseck-Licul, 
Manfred Kremser (Hg.) 

Heilung in den Religionen 
Religiöse, spirituelle 

und leibliche Dimensionen 

LlT 



Hibliogra fische Inrormatlon der Deutschen Nationalbibliothek 
Die Deutsche Natiomllbibliothek vcr/..eichnet diese Publikation in der 
Deutschen NationalbibliogrJ.fie; detailliene bibliografische Dll ten sind 
im Internet über http://dnb.d-nb.dcabrufbar. 

rSBN 978-3-643-50443-2 

OLIT VERLAG GmbH & Co. KG 
Wien 2013 
KroIenlhalierga.>se 1018 
A-tOSO Wien 
Tel. +43 (0) r -409 56 61 
Fa ~ +43(0) 1-4095697 
E-Mail: wien@lil-verlag.at 
hup:/Iwww.lit-vcrLag.al 

Auslicrcrung: 
Deutschland: LlT Verlag Fresoostr. 2, 0 -48 159 Müllster 

LIT VERLAG D W H f r. . op 
Berlin 2013 
Verlagskontalu: 
Fresnostr.2 
1)-48159 Münster 
Tel. +49 (0)2 5 1-620 320 
Fax ... 49 (0)251-23 [972 
E-Mail: jit@lil_vcrlag.de 
hup:J/www.lit-verlag.de 

Tel. +49 (0) 2 5 1-620 32 22, Fax +49 (0) 2 5 1-922 6099, E-Mail: vcrtneb@lil-verlag.de 

ÖSterreich: Mcdiclliogistik l'ichJer-ÖBZ, E-Mail: mlo@mcdiclI_togistik.at 

Schweiz: B + M Buch- und Medicnvertneb, F .... Mail : o rder@buch-medien.ch 



Religion=Medizin. 
Lebenswirklichkeiten in Westamazonien am Beispiel musikalischer 

Transzendenz 

1. Einleitung 

Bernd Brabec de Mori 

Meinem Schwager German (1958-2007) gewidmet , 
der mich auf vielen Reisen begleitete. 

Namumeranra enja oinke, 
jawen papa l11awata non tin boxolli. 

Der vorliegenJ.e Beitrag entstand als Vortrag für den Forschungstag Re
ligionswissenschaften durch die Synthese einiger früherer Arbeiten und 
meine damit einhergehende Beschäftigung mit verschiedenen Gebieten der 
westamazonischen Kulturanthropologie und Ethnohistorie. Die Masis rur 
sämtliche dargelegten Gedankengänge bildet eine Feldforschung im Uca
yali-Tal- im ostperuanischen Tiefland - von 2001 bis 2006. Während die
ser Zeit beschäftigte ich mich hauptsächlich mit dem Aufspüren musikali· 
scher Aufführungen, deren Dokumentation und Kontcxtualisierung, sowie 
gleichzeitig mit dem Erlernen der Sprache Shipibo-Konibo und dem Begrei
fen des indianischen Zusammenlebens durch teilnehmende Beobachtung 
(und während recht langer Zeitspannen beobachtungsloserTeilnahme).' 

Eine Grundvoraussetzung für die Argumentation in diesem Beitrag 
ist eine junge Theorie, der zufolge der in fast ganz Westamazonien im 
medizinischen beziehu ngsweise religiösen Kontext übliche Gebrauch 
des Halluzinogens ayawaska 2 nicht Jahrtausende alt ist, wie in der Li-

!)je Fcldfo1'1lChung wurde durch Stipendien der Unh'Crsit~t Wien und der Österreichischen 
Akademie der WiS.'<;(!l\.<;(:haflen (Programm DOC), sowiedureh meine Arbeit Olm ßrit ish Ccn
tre in Pucallpa, l'eru finan:l;iert. Genannten Institutionen sei hierfür Dank ausgesprochen. 

2 Aynowoska (Quechua, ca.: HTodoLeine/Schnur~) ist die Bezeichnung sowohl einer Li
ane (bot. Banislerlopsis caapi), als auch jenes Getränkes. das durch Abkochung der
selben mit ßtiillern des Busches chaknmo (bot. Psychotria " irldis) gewonnen wird. 
Der neurochemische Mechanismus, der Z\lr Wahrnehmung starker Halluzioationen 
ruhrt. basiert auf der Henunung des Em:yms Monoaminooxidase durch das b-Car· 
bolin Harmi n (enthalten in der Liane). Durch die Hemmung wird das Indolalknloid 
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teratur meist behauptet wird, sondern höchstwahrscheinlich erst vor re
lativ kurzer Zeit etablie rt wurde.3 Demnach wurden die medizinischen 
Techniken, die heute augenscheinlich mit dem Gebrauch dieser Substanz 
verflochten sind, zuvor unabhängig davon in wahrscheinlich äh nlicher 
Form praktiziert. Eine weitere wichtige Voraussetzung für a lles was 
folgt ist meine Beschäftigung mit musikwissenschaftlichen Grundlagen 
zum Erlernen von Liedern und deren performance vor allem in rituellen 
medi zinischen Kontexten durch die Analyse von Tonaufnahmen und die 
Einbindung dieser in die Aussagen verschiedener Prakti zierender, mit 
denen ich in Amazonien gearbeitet hatte.4 Der Forschungsstand zur in
digenen Musikpraxis in Westamazonien ist immer noch diirftig; hervor
zustreichen sind hier aber die Arbeiten von lIlius (1997, 1999), in denen 
Texte sowohl magischer als auch nicht-magischer Lieder analysiert und 
im soziokultu rellen Zusammenhang kontextualisiert werden. 

Die theoretische Grundlage des vorliegenden Beitrages bilden die Kon
zepte zum Perspektivismus nach Viveiros de Castro (1997). Jene Konzepte, 
die dieser Autor in erster Linie zu Mensch-Tier-Relationen im zentralbra
silianischen Tiefland formuliert (doch mit dem Anspruch, für viele amer
indische Gesellschaften zu gelten), werden in Folgenden vor allem auf 
Mensch-Pflanzen-Relationens im medizinischen Kontext angewendet.6 

Genannte ethnographische und theoretische Gnmdlagen werden 
im Laufe des Kapitels Erwähnung finden und auch in weiteren Details 
ausgeführt werden. Hier bleibt anzufügen, dass der vodiegende Beitrag 
2007 formuliert wurde und in dieser, sehr a llgemein und interdiszipli -

Dimethyltryptamin (enthalten in den Blättern) nicbt abgebaut und kann auch nach 
oraler Einnahme als temporärer Neurotransmitter akt iv werden. Für genauerc Anga
ben zur Neurochemie der Substanz siehe Labate und Araujo (IIrsg. 2004, 623~736); 
zur Verwendung der Substanz aus ethnologischer Sicht siehe unter anderem mehrere 
Beiträge im seihen Hand, sowie in Langdon und Baer (Hrsg. 1992). 

3 Diese Hypothese stellte ich erstmals am 14. Dezember 2005 in einem Gastvort rag an 
der Universidad Nacional Mayor de San Marcos in Lima vor. Die Reaktionen darauf 
waren seb r kontrovers. 1<:8 schien als Sakrileg zu gehen, die Jahrtausende alte Ge
schichte des ayawaskn anzU7.weifeln. Vgl. Gow 1994. ßrabec de Muri 2011b. 

4 Vgl. Brabee de Mori 2007. 
5 Vgl. Viveiros de Cast ro 1997, 100. 
6 Diese Erweiterung Viveiros de Cast ro's Theorie habe ich erstmals in einem Vortrag am 

Kongress Religiosität in Psychiatrie und Psychotherapie, Graz, 11.-13. Oktober 2007 
behandelt. Auch hier waren die Reaktionen kontrovers, hier schien das Sakrileg darin 
zu bestehen, die westliche Psychiatrie und Psychotherapie millels kulturanthropolo
gischer Theorien zu rela tivieren. Die dadurch gebotenen Erklärungen erschienen den 
anwesenden Medizinern und Medizinerinnen, Thernpeuten und Theral>Cutinnen und 
Repräsentanten des katholischen Glaubens in vielen Fällen offenbar reichlich grotesk. 
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när verständlich formulierten Form hier wiedergegeben ist. Darauf auf
bauend habe ich mittlerweile eine Reihe von Publikationen erstellt, und 
eine wesentlich weitergehende Synthese der hier geäußerten Gedanken 
wurde insbesondere in meiner Dissertation unternommen.' 

Westama1Amien ist als eine Region zu verstehen, die sich von Südko
lumbien über Ecuador und Peru bis Bolivien erstreckt, von den östlichen 
Abhängen der Anden bis ungefähr zur jeweiligen Grenze zu Brasilien. 
Diese Region fällt in etwa mit dem Gebiet zusammen, in dem heute der 
Gebrauch von ayawaska in einem üblicherweise als .,traditionell" be
zeichneten Sinn etabliert ist. In dieser Region leben rund hundert in
digene Gruppen, die viele - seit den Zeiten der spanischen conquista 
historisch mehr oder weniger nachvollziehbare - Veränderungen und 
Migrationsbewegungen erlebt haben. 

Meine Feldarbeit zum vorliegenden Thema fu ßte in erster Linie auf 
der Zusammenarbeit mit einigen medicosS der indigenen Gruppe Shipi
bo-Konibo, die flussabwärts von Pucallpa am Rio Ucayali in Peru leb(t) 
en und arbeite(te)n. Mein Verständnis zu m Thema resultiert weiters aus 
allgemeinen Aussagen vieler Mitglieder derselben Gruppe, mit denen ich 
seit Jahren in engem Kontakt stehe, und die Einbindung derer in einen 
interkulturellen Kontext mit ihren Nachbargruppen (Ashaninka, Yine, 
Amin Waki, Kakataibo, Iskobakebo, Kukama-Kukamiria, Quechua/ 
Kichwa und Mestizo - die ich während meiner Feldreisen persönlich be
suchen konnte - sowie Madija, Sharanawa, Yanesha', Shawi und Awajun 

7 Vgl. ßrabecde Mori 2011a. 
8 Üblicherweise werden dicSpezialisten rur magische, medizinische, oder religiöse Hand

lungen in der Literatur als ~Schamanen· bezeichnet. Ich lehne diesen unscharfen und 
populär konnoth:rten Bcgrifr vehement ab (vgl. Martlnel Gonzales 20()9). Geläufige 
spanische Termini sind moralisch wertend, wie curatldero (Heiler) und brujv (Hexer). 
oder technisch spezifisch wie oogetalista (ca. Pflan7.cnknodler) oder ayahuusquero 
(ayawaska-Trinkcr), usw. Stalldesssen verwende ich hier den im lokalen indianischen 
Sprachgehrauch häufig gebrauchten rcinterpretiertcn spanischen Terminus lIuldico. 
Medicos 1.eichnen sich im vorliegenden Kontext dadurch aus, duss sie in erster Linie 
medb.inisch innerhalb ihrer Gemeinschaft tätig si nd, während jene, die sich selbst als 
cllamat/es (.Schamilllen") bcu:ichllen insbesondere das Ausschenken von nymooska an 
Drogentouristen und unerfahrene Forschende professionalisiert haben. Ich beschränke 
mich weiters darauf, die männliche Form t.u benutzen, da die beschriebene Praxis eine 
männliche Domäne ist (Frauen arbeiten auch lllcdizinisch,jedoch kaum in der Form wie 
unten ausgeführt), 45 medicos in meinen Aufnalunen sind Männer, und mnf Frauen. 
Alle fünf mMicas sind Ehefrauen oder Witwen von medicos, die im l..1ufe des Zusanl
menltlbens mit jenen gelernt haben, diese Techniken einzusetzen und mit dem bestehen
den Klientel weiterzuführen. Erst seit etwa einem Jahrzehnt ist eine Tendenz spürbar, in 
der auchjunge Fr&ucn sich selbst einer medicl./·Ausbildung unterliehen. 
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- mit deren Mitgliedern ich in persönlichem Kontakt im Rahmen eines 
regionalen Forschungsprojektes stand), bis zu den indigenen Gruppen 
der angrenzenden Staaten, die ich nur aus der Literatur kenne. Mein 
kulturanthropologisches Verständnis von "Westamazonien" ist dement
sprechend quasi konzentrisch aufgebaut und beinhaltet selbstredend 
Ausnahmen - bei rund hundert Gruppen darf nicht von ei ner wörtlichen 
Kontinuität von Auffassungen ausgegangen werden. Daher sind viele der 
folgenden Aussagen sehr allgemein gehalten, und je spezieller sie wer
den, desto näher siedeln sie am Zentrum meiner Feldforschungen. 

Sowohl in mestizischen als auch indigenen Gemeinschaften West
amazoniens sind medizinische Kon zepte vorherrschend, die auf der 
Benutzung und Kontaktierung von Pflanzen - speziell Bäumen und Li
a nen - aufgebaut sind, die Behandlungen und Training auf der Basis 
ausgedehnter "Diäten" kennen, und die in bemerkenswertem Ausmaß 
mit Musik, insbesondere mit Vokalformen, arbeiten. Die Benützung von 
Halluzinogenen, allen voran aljawaska, ist ebenso beinahe konstant. 
Eine daran anschließende, schwere Problematik findet in dieser Arbeit 
nur kurze Erwähnung: der internationale Drogen- und "Schamanismus"
Tourismus, der durch rasch entstehende Kapitalflüsse sowohl in den 
verschiedenen Gemeinschaften als auch unter den medicos selbst gro
ße Ungleichheiten auslöst und eine Transformation sämtlicher unten 
vorgestellter Konzepte in eine kommerzielle Show mit sich bringt -
"Dschungelkino~. 

2 . Rcligion=Medizin 

Diese Gleichung wirkt nur aus westlicher, moderner Perspektive gewagt. 
Schon in der europäischen Geschichte braucht man nicht sehr weit zu
rückzublicken, um eine Verbindung etwa von Klöstern und Krankenhäu
sern deutlich wahrnehmen zu können (in einigen Orden, etwa den Bann
herzigen Brüdern oder den Elisabethinen wird dies bis heute gepflegt). 
In nicht-europäischen Gesellschaften tritt eine strikte Trennung von Me
dizin und Religion ebenso in den Hintergrund, denken wir an bekannte 
östliche Konzepte, wie Ayurveda oder Yoga. In Gesellschaften, die so ge
nannte "Naturreligionen" implizieren, verschwimmen die Begriffe noch 
wesentlich stärker: in sämtlichen mir bekannten westamazonischen indi
genen Sprachen gibt es weder ein Wort für "Medizin" noch für "Religion". 

In der aktuellen Lebenswirklichkeit westamazonischer Indianer ge
wann aber eine Re-Interpretation des spanischen Terminus medicina 
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große Bedeutung. Der ausführende Experte wird m edieo genannt, das 
dazugehörige Verb ist cU/'ar, am besten zu übersetzen mit "behandeln". 
Auch in Diskursen, die in einer indigenen Sprache geha lten sind, tau
chen diese spanischen Lehnworte oftmals auf, um den Gesamlkomplex 
der transformativen Techniken zu bezeichnen, der im indigenen (und 
mit Einschränku ngen im mestizischen) Konsens auf Menschen, Grup
pen, Dinge und andere Lebewesen angewendet werden kann und sich 
konzeptuell konsequent von der westl ichen Medizin abgrenzt: Aussa
gen wie Ese ptoblema es POI'O euro!' con medicina, 110 es para el hospi
tal ("dieses Problem kann mit medicina behandelt werden, es ist nicht 
fürs Spital") machen deutlich, dl.lSS die westlichen, chirurgischen oder 
phar mazeutischen Methoden meist mit konkreten Begriffen wie doctor, 
hospital oder pastillos (Tabletten) und OInpollas (Ampullen) benannt 
werden, beziehungsweise als medicina occidental klar bena nnt werden, 

Im Sinne dieser indilmischen meclicil10 kann beispielsweise ein 
Mensch, der sich einen Fuß gebrochen hat, durch medizinische Techniken 
behandelt werden,9 aber ebenso jemand, der an Trau rigkeit leidet, oder 
eine Frau, die einen best immten Mann erobern möchte - Liebeszauber. 
Erfolg bei derjagd, beim Fischfang oder im Geschäft fallt ebenso in diese 
Kategorie, wie dezidiert kultu relle Bedeutungen, etwa die Herstellung 
ästhetisch hochwertiger Kunst zu erlernen, oder die Stimme für den 
Gesa ng zu verbessern. Einen faulen Schwiegersohn arbeitsam zu machen, 
ein Kanu für erfolgreichen Fischfa ng zu "behandeln", oder die Schuhe 
eines Fußballers zum Tore Jagen vorzubereiten, dito, Das Verstä ndnis 
zu medicina und curor ist so breit, dass der Eindruck entsteht, die 
Indigenen hätten kein Wort dafür, weil nichts "Außermedizinisches" 
übrig bleibt, gegen das man dieses Konzept abgrenzen könnte. Es zieht 
sich durch sämtliche Transformationen in der Lebenswirklichkeit, auch 
Säuglinge werden ~behande1t", um schneller gehen zu lernen, intelligent 
zu werden , oder als Erwachsene gute Fischer oder Künstlerinnen zu 
werden. 

Implizit ist aber auch des Gegenteil: alle Arten von Schadenszauber, 
anwendba r auf alles oben Gesagte, körperliches Leid, Verhexungen, an 
haltendes Pech, Trennung vom Partner, Faulheit, Ideenlosigkeit, all das 
kann ebenso durch medieirw erreicht werden, genau wie auch Dinge wie 

9 Fiir eine genauere Beschreibung verschiedener, unter den Shipibo-Konibo gebräuch
lichen Techniken vgl. Brabec de Mari (2009). Die Arbeilell von Illius (19~7. 1992) und 
Tournon (2002) sielIen gute Überblicke und teils sehr detaillierte Analysen zu ver
schiedenen Techniken und Methoden bereit. 
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Kanus oder Fußballschuhe von Konkurrenten oder Neidern ~behandelt .. 
werden können, um Erfolglosigkeit zu erzwingen. 

Die Ambivalenz der Termini spiegelt sich in der Kunst des alltäg
lichen Zusammenlebens:!<> die viel zitierte und oft hoch gelobte "Rezi
prozität~ in indigenen Gemeinschaften, die auf dem Teilen und Verteilen 
von Gütern, Nahnmg, Sexualpartnern, Kinderbetreuung und so weiter 
aufbaut, funktioni ert sowohl wegen der positiven Effekte, als auch we
gen der negativen - indem sich viele Leute sehr ge nau merken, wer wem 
wie viel gibt und wcr wem nicht, und im Fall des Falles dann korrektive 
Maßnahmen ergreifen - mit ~medi zinischen" Techn iken. 

Der Begriff "Religion" ist ebenso schwer festmachbar. Die westama
zonischen Gesellschaften fallen, wen n man schon auf dem Wort beharrt, 
dann in so genannte "Naturreligionen~ oder .. ethnische Religionen"'; 
oder, nach langen Jahren der Missionierung, in "Synkretismus". Was je
doch als erstes auffä llt, in Gemeinschaften , die (noch) nicht um eine Kir
che geschart sind , ist die Abwesenheit jeglicher Institution. "Religion" 
kann also an keiner hierarchischen Konstruktion festgemacht werden. 

Der primäre Prozess in einem nicht-institutiolHllisierten Religions
begriff ist die Kontaktierung nicht-menschlicher, aktiver Wesenheiten, 
seien dies Götter, Geister, Dämonen, welche Bezeichnungen ihnen auch 
immer zuteil werden. Diese werden kontaktiert, um bestimmte Vorgän
ge zu regeln , üblicherweise kommen zuerst Dinge wie Wetter, Jagd- und 
Kriegsglück in den Sinn. Hierbei ist auch eine Abgrenzung zwischen 
"Religion" und "Magie" äußerst schwierig (vgl. Tambiah 1990). 

Sieht man von den Aktivitäten rund um die Institutionen ab, geht 
es auch in einem konservativ christlichen Verständn is um Äh nl iches: 
ein Individuum mag beten, zu einem Heiligen oder zu Gott, und zwar, 
da wenigstens ein Aspekt der Lebenswirklichkeit der oder des Beten
den nicht zu voller Zufriedenheit abläuft (etwa könnte man für einen 
kranken Verwandten beten, oder für die internationale Völkerverstän
digung). Im Idealfall wird das Gebet erhört, sprich, di e kontaktierte En
tität reagiert "gütig", manipuliert die Lebenswirklichkeit der oder des 
Betenden, und der Wunsch im Gebet wird real. Verfluchen funktioniert 
natürlich ebenso, bloß mit umgekehrtem Vorzeichen, oder mit anderen 
kontaktierten Entitäten (Teufel, Dämonen, ete.). Die moralische Ambi-

10 f:inen hervorragenden Überblick zu .alltäglichem Zusammenleben" in verschiedenen 
am8U1nischen Gesellschaften bietet der Band von Overing und Passes (Hrsg. 2000), 
in dem auch diverse ambivalente Auffassungen beleuchtet werden. Zu ambivalenten 
Werten im Kontext der medicina siehe Whitehead und Wright (Hrsg. 2004). 
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valenz ist spürbar, es ist leicht vorstellbar und wohl schon oft geschehen, 
dass zum "lieben Gott" gebetet wurde, er möge "das Böse" vernichten. 

Da wir uns nun in eine Gesellschaft begeben, in der heide Termin i 
(außerhalb des spanischsprachigen Metadiskurses) nicht existieren, ist 
es theoretisch sehr schwierig, die Zuständigkeiten von Rel igion und Me
dizin (und Magie) auseinander zu halten, und praktisch ist es schlicht
weg müßig. Wollen wir etwa ind ividuelle Behandlungen als "Medizin" 
betrachten, kollektive (wie eben Wetter- oder Jagdbeschwörungen) aber 
als "Religion", so werden wir feststellen, dass trotz allem dieselben Per
sonen diese vollziehen, mit denselben - nämlich magischen - Methoden 
und Techniken . 

Religion und Medizin sind in Westamazonien genau das gleiche, 
nämlich westliche Termini , die von zwei Seiten über dasselbe Phänomen 
gestülpt wurden. 

3. Transzendenz 

Eine prominente medizinische Technik ist das Singen bestimmter Lieder. 
Es handelt sich dabei stets um spezielle Gesänge (es wi rd sehr selten auch 
Instrumenta lmusik eingesetzt oder tonloses Pfeifen, bei dem jedoch ein 
Text "mitgedachtU wird), die sich von "weltlichen" Liedern unterschei
den. In den Terminologien zu Liedern wird in vielen indigenen Sprachen 
durchaus eine Unterscheidung getroffen, ob es sich nun etwa um Sauf
lieder, Liebeslieder oder eben bestimmte medizinische Lieder handelt." 

Diese Lieder dienen als Werkzeuge oder Vehikel, um Sphären zu 
transzendieren; Aspekte der Welt zu zeigen und zur Kommunikation mit 
nicht-menschlichen Entitäten zu öffnen, die den "nüchternen Sinnen" 
nicht Geschulter verborgen bleiben. Wie dies vor sich gehen mag, soll 
hier gezeigt werden. 

Voraussetzung zur Analyse solcher "Transzendenz" ist eine Definition, 
ob sich die kontaktierten Entitäten nun in einer "anderen" Welt aufhalten, 

11 Einige Beispiele aus dem Shipibo-Konibo mögen hier genügen: I . • wcltlich~, SauOieder: 
xeatiki ik6, l.icder an Frauen: ainboki ikd. I.ieder an Männer: benboki ika, Frauenlie
der '/:Um Resehneidungsfest: ai ika, Wi1lkomrnenslieder: Ilokotaki ik6, Abschiedslie
der: kotiki iM. 2. "medizinisch", Lieder. um ein Kind vom Schock zu heilen: rotctaki 
ik6. Lieder 'Zur spirituellen .Pan7.erung·': paonoti, 1.ieder 7.um Verbessern von Jagd
glüek: mcehoti, eie .. Für eine genaue Beha ndlung der verschiedenen Terminologien 
und Ordnungskriterien siche ßrabcc de Mari (2011a). Notabene, besagte Termini be
zeich nen zwar jeweils Genres, die entweder als .weltlich" oder .medb.inisch" verstan
den werden können, jene Obcrkategoricn werden aber nicht direkt reproduziert. 
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oder in dieser, uns bekannten. Im Falle der Shipibo-Konibo und der be
nachbarten Gruppen, mit denen ich arbeiten konnte, stellte ich fest, dass 
sich diesje nach Grad der Christianisierung eines Individuums verändert. 
Je wichtiger die RaUe des Christentums, um so "ferner" werden die Sphä
ren dieser Entitäten wahrgenommen, bis hin zum bekannten Extrem von 
"Himmel lind Hölle", die ausschließlich den Verstorbenen und Daole vor
behalten sind. Steht ein Individuum christlichen Einflüssen d istanzierter 
gegenüber oder wurde ein effi zienter Synkretismus geschaffen, so wird 
meist die uns alle umgebende Welt als von diversen Entitäten bevölkert 
wahrgenommen. In den indigenen, animistischen Konzepten gibt es nur 
eine Welt, keine Paralleluniversen im exklusiven Sinn." 

Wenn wir im westlichen, naturalistischen oder wissenschaftlichen 
Weltbild ebenso über (oder "um") uns das Weltall verstehen, welches -
notabene - von wenigen Menschen mit entsprechender Expertise be
sucht werden kann, und unter uns eine .. Unterwelt" aus Höhlen und 
Tiefsee, in die menschliche Spezialisten - exklusiv - vordringen kön
nen, so werden wir trotzdem kaum von einem nSch ichtaufbau" unseres 
Weltverständnisses sprechen. Es ist uns völlig klar, dass auch diese Ge
genden durchaus zu unserer einen Welt gehören. 

Das indigene Verständnis benutzt eine davon unterschiedliche Topo
logie, und doch werden sämtliche Aspekte der Wirklichkeit in derselben, 
auch vom Naturalismus als konkret betrachteten, Welt verankert. Diese 
Topologie möge sich durch folgende Erläuterungen klären. 

4- Perspektivismus und Multinaturalismus 

Eduardo Viveiros de Castro schreibt in seinem paradigmatischen Auf
satz über den Perspektivismus'S, seine Ausführungen zu Beziehungen 
von Menschen untereinander und zur Tierwelt könnten in Westama7.0-
nien wesentlich mehr mit Pflanzen zu tun haben, was er auf die dort wei
ter verbreitete Benützung von Halluzinogenen zurückführt. üb es mit 

12 Im Rahmen eines Gesprächs mit mMicos stellte meine Frau Laida die Frage, ob es 
stimme, dass sich das Weltverständnis der Shipibo aus einem viersch ichtigen Univer
sum aufbaue. Meine Frau ist selbst Shipibo und war dun:h eine Ausstellung in Uma 
verwirrt, in der dies behauptet wurde (wie auch in der Literatur geläufig). Die drei an
we~endcn medicos stellten einhellig fest, dass dies Hlödsinn sei, es gäbe nur eine Welt, 
aber mehrere nfwe (..Aura-' vgl. nuus 1992), einen für jede Sllezies von Lebewesen. Das 
Interview ist im Phonogralllmarch iv Wien unter der Signatur D 5576 archiviert. Siehe 
dazu auch die Darlegungen Zll animistischen Ontologien in Descola (2005). 

13 Vgl. Viveiros de Castro 1997, 100. 
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den Halluzinogenen , allen voran ayawaska, zusammenhängt, ist nicht 
ursächlich zu belegen, aber es ist durchaus wahrscheinlich, dass auch in 
Westamazonien früher, als ayawaska weniger verbreitet war, wesent
lich häufiger Techni ken der Tiert ransformation oder Tierbeschwörung 
ausgeübt wurden als hcute.'4 

Viveiros de Castros Begriff des Perspektivismus, den auch Tania 
Lima (1999) mitträgt, und die Ambivalenz von Natur lind Kultu r, die von 
Ph ili ppe Descola (1992) für ecuadorianische Tiefl andgruppen als animic 
worfduiew und später als animistische Olltolog ie'S defin iert wurden, 
sollen hier kurz fü r unsere Zwecke zusammengefasst werden: 

Im westlichen, natu ra listischen Verständnis nehmen wir prinzipiell 
das Ego in seiner Körperl ichkeit und einem geistig-seelischen Aspekt 
wahr. Auch die ind igenen Amazonier t rennen diese materiellen und 
immateriellen Aspekte der Persönlichkeit. Der Hauptunterschied ist 
jedoch, dass im Westen das Materielle, der Körper im weitesten Sinn, 
als verbindendes Element wahrgenommen wird, und das Spezielle, in
div iduell defin ierende, im Geistig-Seelischen verankert ist. Alle ( .. ge
sunden") Menschen mögen vergleichbare körperliche Eigenschaften 
besitzen; ihre lndividualität wi rd durch geistig-seelische, oder auch kul
tu relle Differenzen definiert . 

Gehen wir von den Menschen weg, etwa zu Primaten oder auch den 
uns biologisch offenbar sehr ähnlichen Schweinen, stellen wir fest, dass 
nun die Ähnlichkeit fast nu r noch im Materiellen, Physiologischen (eben: 
"biologisch ähnlich") angesiedelt wird, und den Tieren zwar ein gewis
ses Bewusstsein (oder Instinkt) zugeschrieben wird, aber doch keine 
Fähigkeit zu Individualität, Selbstreflexion und zur Wahrnehmung von 
Vergangenheit und Zukunft,16 und keinesfa lls irgendeine "Kult ur". 

Im Falle von Pflanzen sprechen wir immer noch von .. Lebewesen", aber 
sie werden generell als nicht "beseelt" und auch als frei von Instinkten oder 
einem rudimentären (tierischen) Be\vusstsein wahrgenommen, wenigstens 
in seriöser Literatur. Sie besitzen dennoch einen ~ Körper", eine funktionie
rende lebendige Physiognomie auf Stoffwechselbasis. die wenigstens kon
zeptuell mit der menschlichen vergleichba r ist (eben: "biologisch ähnlich", 
z.B. die Zellen), völlig im Gegensatz zu geistig-seelischen Aspekten. 

14 Vgl. Gow 1994, 109; ßrabee de Mori 201la, 245f, 458ff. 
15 Vgl. Descolll 2005. 
16 Solche Zuschreibungen sind im naturwissenS<!haftlichen Diskurs durchaus umstrit

ten. In der allgemeinen Lebenswirklichkeit der no turalisti~chcn Gesellscha ft ist aber 
die oben umrissene Aussage evident. 
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Das Extrem wird in .. unbelebter Natur'" erreicht : Berge, Flüsse, Ster
ne, Mond. ete. werden ausschließlich als materiell existent verstanden, 
und obgleich sie gewissen Kreisläufen oder periodischen Transformatio
nen unterliegen, spricht man per defi nitiollem nicht von einer Physiolo
gie. Vollkommen absurd ist die Annahme einer tatsächlich existieren
den geistig-seelischen Belebtheit solcher - eben "unbelebter" - Natur. 

Wir !Je..vegen uns hier in einem selbstverständlichen Konsens, .... -enn 
auch viele westlich sozialisierte Menschen, vor allem in esoterischen Ein
fl ussbereichen, zu einer "Belebu ng" oder "Beseelung" diverser Naturphäno
meneddingen. Solcherart Drängen wird oft historisch begründet, doch sel
ten auf einer seriösen Basis. Zur Illustration sei hier grob gekürzt eine Sage 
aus der Region wiedergeben, in der ich meine Kindheit verbrachte, Hallein 
in Salzburg. Über der Kleinstadt Hallein ragen zwei markante Fe1sen, die 
Barmsteine, jeweils etwa sechzig Meter hoch über einen bewaldeten Hügel 
hinaus. Im Nordwesten von H:.lIlein liegt der sagenumwobene Untersberg, 
im Südosten der klei nere, von einer grünen Alm gekrönte Schlenken: 

Einst, als der Schlenkenriese und der Ulltcrsbergriese unter
cinander stritten, bewarfen sie sich gegenseitig mit gewaltigen 
Gesteinsbrocken, aber keiner konnte den anderen erreichen, 
daher bliebe n beide Felsen etwa in der Mitte liegen. Der Gro
ße Ba rmstein wurde vom Untersberg geschleudert, der Kleine 
Ba rmstein h ingegen vom Schlenken . 

Üblicherweise wird diese kurze Szene in einer zeitlichen Abfolge über
liefert, in der die (unbelebten) Berge einst (lebendige, aktive) Riesen 
waren , aber sich da nn aus irgendwelchen Gründen in Berge verwandelt 
haben. Der alpine Raum strotzt vor solchen Sagen. Konsens ist jedoch, 
dass dies einst geschah. Heute sind es "nur noch Berge".'? 

Dies bringt uns zur gegensätzlichen amazonischen Auffassung: Men
schen haben ebenso körperliche und geistig-seelische Aspektc,'8 aber 
das Verbindende und Unterscheidende wird gegensätzlich betrachtet: 
alle Menschen haben die gleichen geistig-seelischen Fähigkeiten, aber 
unterscheiden sich körperlich. Dem Ego am Ähnlichsten sind offensicht-

17 Heute sind es . nur noch Berge", auf derer aller Gipfeln inlcressanterweisc ein Kreuz 
prangt. 

18 Im Shipibo-Konibo ist der menschliche Körper: yora, und geistig-seelische Aspekte 
sind shimm und kaya. Vgl. die ausführlichen ßrläuterungen menschlicher Wescns
merkmale in HIlus (1987). 
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lieh Geschwister, die Familie, die weitere Großfamilie, eine Dorfgemein
schaft, und so weiter, I9 Wenn sich die meisten Gruppen in ihrer Spra
che aber nicht mit den mittlerweile geläufigen Fremdbezeichnungen wie 
Shipibo oder Kashinawa definieren, sondern mit noa jonikoll ("wir Men
schen, richtigeU) respektive huni kuin (.,Menschen, richtige"), so liegt 
dies nicht daran, dass sie (nach einer euro1.entrischen Interpretation) 
alle anderen als nicht-Menschen betrachten, sondern alle als Menschen, 
und die Betonung eines "wir" oder "richtig" eine klare Positionierung 
unter vielen, ähnlich einem primus inter pOI'es bereitstellt. 

Gehen wir nämlich etwa zu Affen oder Schweinen weiter, so werden 
wir feststellen, dass diese gleich Menschen dieselben geistig-seelischen 
Fähigkeiten inklusive Selbstreflexion und Zeitwuhrnehmung zuge
schrieben bekommen, aber eine strikt körperliche Andersartigkeit. Dies 
lässt sich konsequent weiterziehen, übel' Pflanzen bis hin zu Bergen oder 
Flüssen, 

In zentralbrasilianischen, von Viveiros de Castl'o und Lima hauptsäch
lich besuchten indigenen Gruppen herrschen Mensch-Tier-Beziehungen 
vor, im Hochland der Anden eher Mensch-Landschaft-Beziehungen, 
und in Westamawnien eben Mensch-Pflanzen-Beziehungen, Jedenfalls 
ist konsequenterweise die andere Lebensform ebenso eine Person, ein 
Mensch im geistig-seelischen oder kulturellen Sinn, aber kein "richtiger" 
im körperlichen Sinn - wie auch schon ein Angehöriger einer Nachbar
gruppe durch feine physiognomische Unterschiede und insbesondere 
durch andere Kleidung20 kein "richtiger" Mensch im körperlichen Sinn ist. 

Auf einem Satz von Baer21 aufbauend, können wir eine Situation wie 
folgt imaginieren: ein Indianer geht mit seinem Hund auf Tapitjagd. Er 
sicht den Tapir als Beute und wird aber selbst vom Jaguar bedroht - das 
heißt, gleichzeitig ist er selbst Beute und der Jaguar der Jagdhund eines 
Dämonen, der den Menschen als Tapir sieht. Dementsprechend sieht der 
Tapir den Hund als Jaguar und den Indianer als Dämon, Und imma
nent: alle Beteiligten nehmen sich selbst als Mellschen wahr, 22 

19 Vgl. die Erläuterungen zur konzentrischen Auffas~ung der ~ riehtigen Menschlichkeit" 
von Kakatoibo und Nachbarn bei Frank (1994, 11)8-200). 

20 Vgl. Viveiros de Castro 1997. 110, 
21 Gerhard Uaer (1994, 224) CJi:emplifiziert •• e1 seT humano sc vc a 8i misnlo como tal. La 

luna,la serpiente, e1j&guor y la modre de la viruela 10 Yen, sin embargo, corno un tapir 
o un peeaL'i, que ellos matan," Das oben beschriebene Ileispiel erläuterte Bruno IlHus 
im persönliehen Gespräch, 2007, 

22 Auf der Tagung w Religiosität in Psychiatrie und Psychotherapie kommentierte il;:h 
die~e~ Beispiel mit einem Zuckerl für Ärzte: . Bcispielsweiso ist ein ,paranoider' Zu-
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Dies sind Perspektiven. Die beteiligten Wesen befinden sich alle in 
derselben Welt, sogar (im Idealfall für einen der Beteiligten) in direktem 
Kontakt zueinander. Was die Lebenswirklichkeiten all dieser Menschen 
ausmacht, ist die jeweilige Positionierung des Ego als Mensch, und der 
handelnden Umwelt als Beute oder als konkrete Bedrohung. 

Diese Perspektiven sehell anders alls oder fiihlen sich allders Oll, 

wie Lima (1999) anschaulich am Beispiel der Schweinejagd beschreibt, 
und sie tragen cüe permanente Möglichkeit der Tl'l.lnsgression in sich.23 

Multinaturalismus meint, dass sich die Natur der jeweiligen Körper an 
die Positionierung des Ego hält und nicht umgekehrt, wie im westlichen 
Konzept des Multikulturalismus. 

Zur Veranschaulichung einer Transgression in eine andere Perspek~ 

tive, eine relativ ähnliche . andere Natur", resümiere ich eine Shipibo~ 
Geschichte :~ 

Ein Slupibo-Mann hatte zwei Frauen. Da sich die Ältere be
nachteiligt fühlte, badete sie mit chaikolli /loi 1'00, einer Pflan
zenessenz, die nach dreimonatiger Diät den Effekt zeitigt, dass 
die Frau die "verborgenen" Indianer, die chaikonijollibo, sehen 
und kontaktieren konnte. Ihr so gewonnener chaikoni-Liebha
ber sagte ihr d.mn, sie sone doch einmal ihren Gatten mitbrin
gen, cr wolle mit ihm kaboorj (Wasserschildkröten) fangen. 

Die Frau machte sich anderntags in Begleitung ihres Gatten, 
den sie, natürlich ohne von den chaikol1i zu erzählen, zum 
Schildkrötenfang überredet hatte, auf den Weg und wurde bald 

stand im Menschen dem eines vorm Jäger fliehenden Tapirs vergleichbar~. Im indige
nen Denken sind solche Ilsychiat rischen Probleme relat iv irrelevant, da sie generen als 
Symptom einer konkretcn Ursache (jagender Dämon) aufgefasst werden. 

23 In diesem Zusammenhang fallt auf, dass im europäischen Verständnis stets die Mög
lichkeit einer geistig-seelischen Veränderung eines Ego offe n bleibt: etwa ein schwar
zer Immigrant in Europa kann (und soll laut Integrationsvereinharung) sich . kultu
rell", d.h. geistig-seelisch nahezu perfekt anpassen; wi rd aber immer der genetisch 
dete rminier te schwane Körper bleiben, der unveränderbar ist (außer der von Michael 
J aekson). In Amazonien dagegen wird offen gelassen, jemand könne sich körperlich 
transformiercn (oder transformiert werden - vgl. ßegriff ooplurillg bei Santos-Grane
ro). soga r in ein Pekari (vgl. Uma 1999), woh ingegen seine geist ig-seelische Konstitu
tion unveränderbar ist. 

14 Laida Mori Silvano de Brnbec, persönliches Gespräch. 2007. I..aida erzählte die Ge
schichte unabhängig von meinen Gedanken zu dieser Arbeit. Sie hat te sie von ihrer 
Tante so gehört. Ich habe sie hier natürl ich übersetzt und stark zusammengefasst. 
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von einigen chaikoni begleitet. Jene und sie gingen ruhig einen 
freigemachten Weg entlang, während sich ihr Gatte mit seiner 
Machete einen Weg durchs Dickicht bahnen musste. Als sie ins 
Haus der chaikoni kamen, verweigerte der Mann sämtliches 
angebotenes Essen, da er es nicht wahrnahm, sehr zur Belusti
gung der Anwesenden. Als er begann, seine Frau zu traktieren, 
da diese seltsame Dinge redete, schickte sie ihn auf Anweisung 
ihres Liebhabers an den Fluss, um dort koboorizu fischen. Dort 
rief der Mann alsbald begeistert aus, er würde Unmengen an 
Schildkröten erwischen - wieder zur Belustigung der chaikoni, 
denn diese standen um ihn herum im Fluss und schanzten ihm 
die Schildkröten zu, was der Mann natürlich nicht mitbekam. 

' 79 

Diese beabsichtigte 'ITansgressioll hat bei weitem nicht die Dramatik, 
welche die Transgressionen in die Pekari-Perspektive zeitigen, wic Lima 
sie beschreibt,25 aber dafür ist sie wesentlich anschaulicher. Wir sehen, 
wie die Natur selbst sich im Blickwinkel des Betrachters anders verhält, 
nämlich in der Sr.cne am Weg. Wir erahnen eine "psychiatrische" Dimen
sion im Moment, in dem sich die Gcsellschaft beim Essen einfindet, und 
der (ahnungslose) Mann sich daneben benimmt - und gleichzeitig in der 
Frau, die sich aus seiner Perspektive verdächtig verhält ("Stimmen hört"). 

5. Feldforschung 

Was in der Geschichte ebenso angesprochen wird, ist die Technik, zu 
solchen Transgressionen fähig zu werden: die Frau badet in einer Essenz 
aus bestimmten Pflanzenblättern und hält eine Zeit der Diät ein. Diese 
Diät beinhaltet sozialen Rückzug, Verzicht auf sexuellen Kontakt und 
alimentäre Restriktionen. 

Diäten sind streng mit sämtlichen transformativen Techniken ver
bunden: Heilungen, Schadenszauber, "Behandlungen" von Kanus oder 
Fußballschuhen, Verbesserungen von Fähigkeiten, etc., sind stets mit 
der Anwendung einer Substanz verbunden, üblicherweise mit Einnahme 
oder externer Anwendung (wie oben) einer Pflanzenessenz, sowie mit ei
ner Diät, die an Strenge und Dauer stark variieren kann. Am strengsten 
und längsten sind die Diäten zum Erlernen der spezifischen Techniken, 

25 Auch Gow (2001) beschäftigt sich extensiv mit Transgression zwischen Menschen und 
l'ekMi, sowie anderen Tieren. 
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um ein medico zu werden, ein Experte im Vornehmen solcher Transfor
mationen durch die Kontaktierung nicht-menschlicher Entitäten. 

Für solche Diäten sollte sich der Lehrling monate- bis jahrelang alleine 
110 eine ruhige Stelle im Wald zurückziehen, und dort ausschließlich klei
ne gegrillte Fische lind in ihrer Schale gegrillte grüne Kochbananen ohne 
Salz oder andere Gewürze essen und Wasser trinken. Er passt sich somit 
eine Zeitlang an ein "vegetabiles Existenzmuster an" und wird in Träumen, 
Wachträumen oder ganz konkret und körperlich Kontakt zu den madres 
(Müttern) der Pflanzen aufnehmen, speziell derer, die er zu Beginn seiner 
Diät eingenommen hat. Das heißt, er gewinnt Erkenntnisse durch Inkorpo
ration und körperliche Anpassung an nicht-menschliche Entitäten. 

Er lebt nun in (sich über die Diätzeit verstärkendem) Kontakt zu diesen 
Wesen, und lernt verschiedene Dinge: erstens, die Welt aus dieser anderen 
Perspektive wahrzunehmen, zweitens, mit den "MütternU der Pflanzen zu 
kommunizieren, und zuletzt deren Thchniken der Manipulation von Wirk
lichkeit. Üblicherweise kulminiert die Diät im Erlernen der spezifischen 
Liederdieser "anderen Menschen", durch deren Aufführung er solche Mani
pulationen unter anderem vornehmen kann. In gewissem Sinne betreibt der 
Lehrling Feldforschung bei einer anderen Ethnie, unter anderen Menschen, 
und wenn er die Diät beendet, kann er die erlernten Fähigkeiten nutzen, um 
den Kontakt wiederherzusteHen und mit den "Anderen" aus derer Perspek
tive die Wirklichkeit zu manipulieren. Dazu ein Gedankenexperiment: 

Man stelle sich einen Haum vor, der einen dürren Ast hat, und dessen 
Krone zum Teil von einem Nachbarbaum zugedeckt ist. Als Mensch kann 
ich nun den dürren Ast absägen und dem Baum damit helfen; sowie die 
Krone befreien, indem ich den Nachbarbaum beschneide. Ich habe nun die
sen Baum von Beschwerden geheilt, die er selbst oder ein anderer Baum nie 
hätte behandeln können. Dieses Bild ist einfach und klar. Schwierig wird 
das Gedankenexperiment in dem Moment, in dem wir die Perspektiven 
umkehren: der Baum an sich nimmt sich selbst als Mensch wahr und uns 
Menschen als .. . nun, als etwas, das für ihn genauso fremdartig als Wesen 
ist, wie Bäume für uns Menschen in unserer Wahrnehmung. Und er kann 
uns ebenso manipulieren, auf einer Ebene, die wir uns üblicherweise nicht 
einmal vorstellen können, aber er kann uns genauso "heilen" \vie wir ihn, 
oder uns "fallen".:lt> 

26 Das Kon7.ept, eine Pflanze oder ein Tier könne Menschen Schaden zufügen, wird im 
peruanisehcll Ama:tonas mit dcm Vcrb cutipar bc1.eiehnet. Vor allem bei Kindern oder 
bei Leulcn, die sich ort im Wald aufha lten, ist diese Ätiologiesehr häufig und bei Nicht
behandlung durchaus tödlich. 
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Ein Detail im Bild zeigt uns auch die moralische Ambivalenz: wir 
"heilen" den Baum "einfach" beim Absägen eines dürren Astes. Aber wir 
"heilen" ihn auch, und sogar nachhaltiger, durch die Befreiung seiner 
Krone, indem wir einem anderen Baum Schaden zufügen. Üblicherwei
se ist die moralische Abwägung einfach: beispielsweise ein Obstbaum 
heischt hier meist mehr Sympathie als eine gemeine Fichte. Dies auch 
zum Thema Hexerei und Schadenszauber. 

6. Musik 

Lieder sind bereits öfters erwähnt worden, zuletzt als "Krönung" einer 
erfolgreichen Diät. Die Lieder (oder Musik im Allgemeinen, doch in 
Westamazonien hauptsächlich das textierte Lied) gelten als Paradetech
nik, um die Grenzen zwischen den "Lebensräumen", zwischen den Per
spektiven zu transzendieren und mit den dortigen Bewohnern in Kon
takt zu treten. Eine oftmals gehörte und in der Literatur beschriebene 
Erklärung eines medico könnte lauten: 

Wenn ich mein ayawaska getrunken habe, beginne ich, die 
madres der Pflanzen zu sehen, und sie kommen singend he
rab. Ich imitiere dann deren Lieder, ich singe mit ihnen mit, 
und sie wissen, wie ich meinen Patienten behandeln kann, 
und sie singen mir vor, welche Lieder ich dafü r singen muss. 

Das heißt, ein nuidico in der Ausübung seiner Pflicht singt die lie
der, welche ihm die Mütter der Pflanzen vorsetzen. Wie aber singt ein 
Mensch ein pflanzliches Lied? 

Paradoxerweise klingen viele dieser Lieder ausnehmend ähnlich 
"weltlichen" Gesängen der jeweiligen Gemeinschaft oder derselben Per
son, wenn sie auf einem Trinkgelage singt. Die Tex te sind anders, und in 
vielen Fällen die Intonation, Phrasierung oder Tonlage, aber die Lieder 
sind oft genug in ih rem melodisch-rhythmischen Aufbau deutlich wie
dererkennbar. Weiters scheint paradox, dass sehr viele medicos behaup
ten, sie hätten "singen" gelernt, indem sie mit ihrem Vater, Onkel oder 
Lehrer schlichhveg mitsangen und so dessen Repertoire internalisierten 
- aber, "die Lieder", die sie in medizinischen Kontexten sängen, hätten 
sie von den Pflanzen in ihren Diäten gelernt. 

Als Musikwissenschaftler habe ich erst hunderte medizinische lind 
weitere hunderte "weltliche" Lieder vieler medicos verschiedener Sprach-
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gruppen aufgenommen und analysiert, dutzende Interviews geführt, in 
denen die oben wiedergegebene, "genormte" Aussage fast ausnahmslos 
bestätigt wurde, genau wie die Geschichte des Lernens der Lieder - und 
mir dann jahrelang den Kopf darüber zerbrochen. Erst die Beschäftigung 
mit dem Konzept des Perspektivismus, welches viele von mir beobachtete 
Phänomene zu klären half, ermöglichte mir das Lösen dieses Rätsels, das 
aber in erster Linie einem simplen Übersetzungsproblem entspringt: 

Im westlichen Denken existiert eine Unterscheidung .,;wischen "Kennt
nis" und "Fähigkeit", in der deutschen Sprache durch die Verben "kennen" 
lind "können" perfekt exemplifiziert. Gerade als Musikwissenschaftler 
kenne ich natürlich unzählige Musikstücke von Monteverdi-Opern bis 
zum Lied eines Yine-nl(~djcos - was aber noch lange nicht bedeutet, dass 
ich sie auch aufführen kann. Dies unterscheidet mich prim:ipieJl von ei
nem Musiker, für den (klischeehaft gesprochen) die praktische Auffüh
rung von Musik wesentlich wichtiger ist als die Kenntnis anderer Stücke. 

In den Gesprächen , die ich auf Spanisch oder Shipibo-Konibo führ
te, fiel ich anfangs oft in diese Falle: das Shipibo-Wort onanti wird üb
licherweise mit "wissen, kennen" übersetzt.77 Da jedoch die indigenen 
Gesellschaften keine Schrift kulturen sind und auch weder Notenschrift 
noch Audioaufnahmen zur Verfügung hatten, machen sie die Tren
nung zwischen "kennenu und "können'" generell nicht. Als forschender 
Europäer mag man zuerst im Begriffspaar olUmti - atipanti ("wissen" 
- "können")'8 diese l'i'ennung vermuten , doch stellt sich bei genauerer 
Analyse heraus, dass onanti praktisch orientiert ist und Fähigkeiten be
schreibt, während atipanti eine Möglichkeit bedeutet, etwas zu schaf
fen, etwas "zustandezubringen", es bezeichnet keine Fähigkeit sondern 
ist für eine aktuelle Situation zu verwenden. 

Das bedeutet, wenn jemand sagt Yosinm bewii onanke, so übersetzt 
man das wörtlich mit "Der Alte kennt Lieder" und ist geneigt zu interpre
tieren: .,Der Alte erkennt Lieder, wenn er sie hört, weiß, wozu sie gesungen 
werden, etc., was aber nicht notwendigerweise bedeutet, dass er sie singen 
kann". Irrtum, natürlich kann er sie singen, die Aussage impliziert "Der 
Alte kann singen", da onanti (ananke) die Fähigkeit mit einschließt. Yo· 
sim"a bewai atipanke kann wörtlich mit "Der Alte kann singen" übersetzt 
werden, bedeutet aber "Der Alte ist jetzt bereit, ein Lied zu singen". 

27 vgl. Wise (I-Irsg. 1993, 301f): "on{lnti v.t. Oll8n3 J : sabcr: entender [ ... ] 2: conocer [ ... ] 
3: aprcnder" 

28 vgJ. Wisc (Hrsg. 1993, 97); .atipanti v.i. y v.t. .lilipana (dei ql1cch. atipay, atipan poder] : 
pod,~ 
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Weites wird üblicherweise .,das Lied" als bewa übersetzt. '" Wenn 
nun ein medico erklärt, er habe "das (spezifi sche) Lied" von den Pflan
zen gelernt, so meint er damit nicht eine spezifische, wiedererkennbare 
musikalische Struktur, so wie wir das verstehen, die wir mit einem völlig 
anderen begrifflichen Bewusstsein aufgewachsen sind , zwischen histo
risierenden Auffiihru ngen alter Musik, Partitu ren, Liederbüchern und 
Ton- und Videoaufnahmen. "Das Lied" meint genau das einzig Konkre
te, das ein Indianer von ei nem Lied hat, nämlich die aktuelle Auffüh
rung, die pelj ormance. 

Nach dem Weg nun das Ziel: wenn ein medizinisches Lied aufgefLihrt 
wird, kontaktiert der medico zuerst alliierte nicht-menschliche Entitä
ten, je nach seiner Problemstell ung (die üblicherweise ein "Patient", pa
ciente vorgibt). Durch seine Fähigkeiten, Wahrnehmungsperspekt iven 
nach Wunsch zu transzendieren,]<> ni mmt er bald d ie Entitäten wah r, die 
er in seiner "Feldforschung" (während seiner Diäten) zu kontaktieren ge
lernt hat. Diese singen in ihrer Perspektive in ihrer Art und Weise, und 
der medico si:J.gt mit, in ihrer Perspektive, nach ihrer Art und Weise. 

Das Spezielle an der Fäh igkeit des medico ist, dass er sich bewusst 
in beiden Perspektiven gleichzeitig befindet, und in der menschlichen 
Perspektive singt er ein menschliches Lied, eine musikalische Struktur, 
die er von seinem Vater, Onkel, oder Lehrer überliefert bekommen hat, 
mit Text in menschlicher (Shipibo-)Sprache. 

In der Perspektive der kontaktierten Entitäten sieht nun der medico 
gemeinsam mit seinen Pflanzen-peers, was zu tun ist ("Ast absägen und/ 
oder Krone befreien"), und übersetzt dies in die menschliche Perspekti
ve. Ei nes der Mittel zur Übersetzung ist erstaulllicherweise ein verbales, 
nämlich der Text seines Liedes, in dem er oft sehr genau beschreibt, was 
er in der anderen Perspektive wahrnimmt. Er kommentiert, wie er den 
Patienten säubert, unter Umständen vom Schadenszauber befreit, oft 

29 Im Shipiho-Konibo gibt es . Lied· nicht, jedoch Begriffe. d ie jeweils an eine gewisse 
musikalische Form gebunden sind: bewd, mosll6, sliiro belUU oder il:oro zum Beispiel. 
Im alltägl ichen GeSI)räch hat sich jedoch bewd als allgemeine Übersetzung für _Lied" 
(spanisch oollcion) eingebHrgert; w ise (lI rsg. 1993, 108): .behuft s. bchuacan 1 : cand-
611 l ... ] :I: : himno 3 : mil~ica [ ... ] behuati v.i. behuaa : eantll.r». 

30 Dieser Prozess wird durch d ie Einnahme von oyoUXIsko deutlich erleichtert. Die heute 
Iq:clldiircn .früheren Meister" (bei den Shipibo die mertlya) nahmen dazu kein aymuas
ka : sie benutzten T~bak, Lieder oder Tier-Transformationen, die sie durch besonders 
lange und h3rte Diäten aquiriert hatten, Diäten. denen sich heute quasi niemand mehr 
aussetzen möchte (Vgl. Ulius 1987, 120ff; Tournon 2002, 335-400 und Urabet': de Mori 
2009)· 
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erzählt er, warum der Schaden zugefügt wurde, etwa durch "Sünden" 
des Patienten gegenüber dem Urheber des Schadens, of zitiert er dafür 
auch Träume oder Gedanken des Patienten, die dieser noch niemandem 
erzählt hat, und ähnlich erstaunliche Dinge. 

Das Mittel zur Effizienz des medizinischen Liedes ist jedoch der 
sound: wie schon angedeutet, die musikalische (melodisch-rhythmi
sche) Struktur basiert definitiv auf oralerTradicl'ung von Vater oder On
kel zu Sohn oder Neffe, aber die Art und Weise, wie das Lied gesungen 
wird - Tempo, Tonlage, Timbre, Phrasierung - ist die Art und Weise, in 
der die Entitäten der anderen Perspektive singen. Dadurch ergibt sich 
eine stets spontane Co-Komposition eines speziellen und einzigartigen 
Liedes, einer einzigartigen peljormance, die der medico eben von den 
Pflanzen gelernt hat, und die er von diesen imitiert. 

Die Aussage "Ich habe singen von meinem Vater gelernt, aber die Lie
de,. von den Pflanzen" sollte nun dementsprechend verständli ch sein .JI 

7. Transmission 

Betrachten wir nochmals genauer die Methoden des Lernells. "Singen" 
(in Shipibo-Konibo bewa onanti), wird meistens durch Mitsingen in 
Jugendjahren gelernt, sowohl im Fall medizinischer Lieder als auch bei 
"weltlichen" Gesängen. Mädchen lernen meist von ihren Müttern oder 
Großmüttern, Burschen meist von den Vätern, Onkeln, öfters auch von 
Schwiegervätern. Es gibt somit meist verschiedene Genres für Frauen 
und für Männer, die von Gruppe zu Gruppe mehr oder weniger ver
mischt oder voneinander abgegrenzt sindY 

Wichtig w erwähnen ist die generelle Individualität der peljonnance, 
die auch in "weltlichen" Liedern existiert: wenn man lernt. das Lied von 
Vater oder Mutter exakt zu reproduzieren, so ist schon bei der ersten eige
nen "öffentlichen" Aufführung (meist auf einem Trinkfest) wichtig, dass 
man VOll der exakten Reproduktion abweicht und individuelle oder impro-

31 Dieser Komplex ist auf einer ethnomusikologischen Basis anhand von konkreten Bei
spielen in Urahec de Mori 200? wesentlich detaillierter beschrieben. 

32 Bei den Yine etwa singen aus.~ch1ieß1ich Frauen .we1tlichek Lieder. Den Männern ist 
das Instrumenlalspiel (Flöte twnleß und Trommel fambora) vorbehalten (vg1. Gow 
2001). Medizinische Lieder dagegen werden von heiden Geschlechtern gesungen. Ue! 
den Shipibo-Konibo gibt es bestimmte Formen, die dem jeweiligen Gesch lecht vor
behalten sind. andere, die von heiden Geschlechtern gesungen werden (etwa nawa
rin, shiro bewa, ele.). Bei den Kakataibo gibt es dagegen recht st rikte Trennungen ge
schlechtsspezifischer Formen. 
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visatorische, an die aktuelle Situation angepasste Elemente verwendet.33 

Persönliche Stile sind sehr gefragt, und obgleich bestimmte Liedgenres 
relativ redundant sind - etwa das spezielle Shipibo-Tanzlied IlQwQl'in ist 
in allen Aufführungen durch Formanalyse als IlQwarin erkennbar - so 
gibt es oft große Unterschiede in vielen Dimensionen, die einenjeweiligen 
persönlichen Stil repräsentieren, und je ausgeprägter dieser Stil gezeigt 
wird, desto höher ist im Allgemeinen die Wertschätzung seitens der Zu
hörer oder anderer Sänger. Unter Asheninka beispielsweise können sich 
in der individuellen Aufführung sogar die erkennbaren Liedgattungen 
anflösen: es ist durchaus legitim, dass eine Sängerin Lieder verschiedener 
Gattungen alle in ein und derselben musikalischen Form singt, und diese 
Form jedoch eine individuelle Melodie umschreibt, die dann ausschließ
lich von dieser Sängerin auf diese Weise gesungen wird. 

Wir haben festgestellt, dass bei medizinischen Liedern die Auffüh
rung, genauer der jeweils einzigartige sound einer speziellen Auffüh
rung, durch die Kontakticrung und Imitation von nicht-menschlichen 
Entitäten zustande kommt. Der Unterschied dieses sounds zum indivi
duellen Stil bei "weltlichen" Liedern ist insbesondere die starke Variati
onsbreite beim gleichen Sänger in verschiedenen Situationen. 

Sowohl die medicos in ihrer Erklärung, sie würden "das Lied" von 
Pflanzen lernen, durch Diät, als auch obige Ausführen umschreiben 
eine Fähigkeit, die einen nonverbalen Aspekt der Produktion von me
dizinischen Liedern darstellt. Es geht um die Transgression zwischen 
Perspektiven, um die Kontaktierung der Entitäten selhst und um eine 
"Übersetzung" der nicht-menschlichen Lieder in (mehr oder weniger) 
menschliche. Diese Fähigkeit ist speziell den medicos vorbehalten und 
wird im Idealfall durch Diäten erlernt und trainiert. 

Es gibt aber weitere, alternative Methoden, um zu dieser Fähigkeit 
zu kommen. Etwa kommt oft vor, dass ein (meist alter) Lehrer seinem 

33 Shipibo·Konibo etwa sangen in unseren Aufnahmesitznngen :;ehr oft willkom
menslieder /II)kotaki ik6, die in sehr mClaphol"ischcr und IJoctischer Weise Dinge zum 
Ausdruck brachten, die flusschlicßJich in der aktuellen Situation gesch:.hen, etwa er
wähnten viele Sängerinnen oder Sänger den weißen Mann, der ihnen 7.uhört , der mit 
einem Flug1.cug über den Wolkengckommen ist, der in einern Ikft Not i:l:en macht, der 
sich von :;einer Mutter verabschiedet hntte, um die J.icder fremder Menschen aufzune
hmen, eIe. eIe. Ich versuchte oftmals 1.\1 erfragen, ob .das Lied so gehört/so gelenlt 
wurde" odu ob es spontan improvisiert oder verändert wurde, lind erhielt durchwegs 
die Antwort, das Ued gehöre genau so gesungen; wen n ich aber !lach der . Ucrkunft" 
des Liedes fragte, bekam ich meist 1.ur Antwort, die Mutter oder der Onkel hnoo e:; 
beigebracht. Dies verwirrte mich so lange, bis ich die oben erklärte Ontologie von 
"l.ied" und .sinllen" begriff. 
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Schliler diese Fähigkeit weitergibt. Bemerkenswert ist, dass der Alte 
danach diese Fähigkeit nicht mehr besitzt, er hat sie "übertragen". In 
Westamazonien wird generell davon ausgegangen, dass alle möglichen 
Fähigkeiten (onanti) begrenzt sind. Sie können erlernt, übertragen, ge
stohlen oder aufgebraucht werden. Ein Konsens zwischen den meisten 
medicos besagt, dass die Resultate einer Diät durch viel "Benützung" 
schwächer werden, und man müsse daher immer wieder Diät halten, 
um diese aufzufrischen, sonst könne man von Feinden überwältigt wer
den oder sich ohne deren Zutun durch die geschrumpfte Macht, die auch 
ein Schrumpfen der Charakterstärke (shinon) mit sich bringt, in einen 
Schadenszauberer oder Hexer verwandeln, da die Aktivitäten der He
xerei wesentlich weniger "Diät" verlangen als die Transformationen zur 
(moralisch "korrekten") Verbesserung von Lebensumständen. 

So gesehen ist es verständlich , dass die Fähigkeit eines medieo durch 
Diät gewonnen, durch viel Benützung verbraucht und durch eigene Ent
scheidung etwa einem Schüler übertragen werden kann. Stets steht aber 
die Bedrohung im Raum, die Fähigkeit könne geraubt werden.3~ 

Oft ist in akt uellen Sitzungen mit medizinischen Liedern zu beobach
ten, dass sich ein Sänger wehren muss; er erklärt beispielsweise, er werde 
angegriffen, und beginnt defensive Kampflieder (arkana) zu singen. Sollte 
er stärker sein als der Angreifer, kehrt er alsbald zur Routine zurück, soll
te er jedoch unterliegen, wird sein Gesang schwächer werden und im End
effekt absterben. Dann wurde ihm "sein Lied" geraubt. Das Opfer kann 
sich natürlich weiterhin an die Melodien und Strukturen erinnern, die er 
von seinem Lehrer gelernt hat, doch kann er sie nicht aufführen, er befin
det sich in einer Situation vergleichbar der eines Musikwissenschaftlers. 

Der Täter hingegen wird durch erweiterte Fähigkeiten zurTransgres
sion, Kontaktierung nicht-menschli cher Wesen und zur performance 
bereichert, häuft also Macht an. Er kann sich zwar ebenso bloß an die 
musikalischen Strukturen erinnern, die el'durch Tradierung erlernt hat, 
aber er kann sie effizienter und variantenreicher aufführen. 

Ein solcher Vorfall ist, wie auch die freiw illige Übertragung, seh r 
problematisch, da das Opfer (oder der alte Lehrer) danach schwach und 
krank wird und im Fall von Nichtbehandlung stirbt. Eine Behandlung 

34 Der ~Raub- von Fähigkeiten muss im Kontext des Konzeptes CQI,ruriny gesehen 
werdC!n. Mit diesem Begriff operieren zum Beispiel Fernando Santos-Granero (persön· 
liches Gespräch, 2007) und AllIhony Seeger (1987). Capruring bezeichnet die Inkorpo
ration von Fremdem (etwa durch die .Erbcutung-/capruring von Kindern aus Nach· 
ha rgruppcn), ein Vorgang, der in gaul': Amazonieu verbreitet ist. 
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solcherart "LiedelTaubes" besteht darin, dass ein anderer mec/ico, meist 
ein Verwandter des Opfers, sich für denjenigen in die Schlacht stürzt, 
das "geraubte Lied" zurückerobert und dem Opfer wieder einsetzt. Oft 
wird dabei abgemacht (das kann nonverbal passieren), dass sich der 
Rückeroberer ein wenig dieser Fähigkeit selbst behalten darf, eine A I1 
"Provision" - das kann so weit gehen, dass er sich alles behält , aber 
durch diese gewonnene Fähigkeit nun das ursprüngliche Opfer von sei
ner Schwäche und Krankheit befreien kann, sozusagen als Ausgleich für 
die Lebensrettung. All diese Interaktionen sind moralisch ambivalent 
und die Ausführung hängt von den jeweils beteiligten Individuen und 
ihrer Gesinnung ab, sowie von ihrer Charakterstärke shillon. 

Was in dieser Beobachtung sofort auffallt, ist die deutliche Verbindung 
des "Liedes" mit der körperlichen Gesundheit eines mooico. Tatsächlich 
ist eine unter medicos durchaus häufige Erkrankung eine "Verschiebung" 
oder "Verzerrung" des Liedes. Der medien könnte auf Spanisch sagen Mi 
ieQl'o esta torsido (ca. "mein Lied ist verbogen")35, was mit körperlichen 
Schmerzen einhergeht. In leichten Fällen kann ein Individuum das Gleich
gewicht selbst durch Diät wiederherstellen, aber üblicherweise sucht man 
einen freundlichen medieo auf, um sich behandeln zu lassen. Eine solche 
Vert.el'rung oder Verschiebung des Liedes kann nicht nur durch Attacken, 
auch durch einen Schock oder durch schlichten Verbrauch entstehen. 

Im Endeffekt sehen wir, dass "das Lied" im Sinne der spezifischen 
Fähigkeitvon Transgression, Kontaktierung und Übersetzung wie ein ei
genes, den medieos vorbehaltenes Organ betrachtet werden kann ,3l' Das 
Lied in diesem Sinne ist nicht das einzige "Organ", sehr prominent ist 
auch mudd, ein Schleim, der im Brustkorb einiger medicos sit zt, selbst 
als lebendig gilt, und zur Arbeit mit magischen Pfeilen, Stacheln und 
anderen Hexereiobjektcn dient, sowohl für Angriff als auch Heilung (ein 
behandelnder medieo kann mithilfe seines mari"; etwa Pfeile aus dem 
Körper eines Opfers saugen - die er sich dann natürlich selbst behalten 
kann, oder auch gleich auf den Täter zurückschicken). Auch moril'i kann 
übertragen oder geraubt werden, mit vergleichbaren Konsequenzen. 

35 Ikaro ist eine spezielle Liedart, die ausschließlich im medizinischen Kontext in großen 
Teilen des peru!lllisehcll Tieflandes gesungen wird. Vgl. dazu Ikabec de Mori (2007, 
7.urTerminologie 2011a, 498ff). 

36 Einige mächtige mcdicos fallen tatsächlich dUTeh eine eigenartige Physiognomie auf. 
Ich wage hier aber keine detaillierten Beschreibungen oder Definitionen. Als ein mir 
bekannter mCdico mit Durchfall im Krankenhaus von Yarinacocha lag, erklärte mir 
eine mest izische Ärzlin (!). es könne sein, dass sie mit ihren Medikamenten scheitere, 
da der Körper eines m!!dico von dem eines .normalen~ Menschen verschieden wäre. 
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Der Kontext dieser .. Organe" erklärt sich wieder im Zusammenhang 
mit Viveiros de Castros Begriffen: die medicos sind "normalen, richti~ 
gen" Menschen im geistig-seelischen Sinn gleich, insbesondere auch in 
moralischen Aspekten, doch sind sie definitiv körperlich verschieden, 
ihre jahrelange Diät hat ihren Körper verändert. 

8. "The Fairy Syndrome" 

Evelyne Puchegger-Ebner prägte diesen BegriffJ' und erklärte mir den 
interkulturell beohachtbaren Vorgang, in dem sich nicht-menschliche 
Entitäten durch die Veränderung des Lebensstils der Menschen in un
zugängliche Regionen zurückziehen. Diejairies, im deutschen Sprach
raum Feen, lind mit ihnen Elfen, Zwerge, Riesen ete., die in Erzählungen 
und Sagen in frii heren Zeiten diese, unsere Welt bevölkerten, reagierten 
auf die entstehende Feindseligkeit der Menschen gegenüber allen ande
ren "Konkurrenten der Evolution" mit Rückzug in eine "Parallelwelt". 

Im Fall der Shipibo-Konibo geschah genau das mit den oben bereits 
erwähnten clwikonijoTlibo: sie lebten einst gemeinsam mit den Shipibo, 
als diese noch den korrekten Lebensstil der "richtigen Menschen" pfleg
ten. Heute jedoch, wo unter Shipibo Geld, Habsucht, Individualismus 
und so weiter um sich greifen (hier reproduziere ich nicht meine, son
dern die Sichtweise sehr vieler Shipibo), können sie nur noch von spe
ziell vorbereiteten Menschen wahrgenommen und besucht werden. Die 
chaikoni jonibo selbst laufen aber Gefahr, durch Kontakt mit Shipibo 
deren "Geruch" itsa anzunehmen, der sie in ihrem eigenen Lebensraum 
sehr angreifbar für Krokodile, Jaguare und andere Feinde macht - eine 
übliche Gefahr bei intensiver Transgression der Grenzen. Ähnliches 
gilt auch für "richtige Menschen", die sich mit chaikoni, oder auch mit 
Waldgeistern yoshin etc. einlassen. Sie nehmen deren Geruch an und 
transformieren sich langsam in einen von denen , was in vielen Fällen 
mit Krankheit (Wahnsinn), Verirren im Wald oder dem Tod einhergeht. 

Eine weitere "Ethnie", die in fast ganz Westama1.onien das fairy 
syndrome erlebte, sind die Inka. Wenn die chaikoni jonibo unter den 
Shipibo-Konibo als die idealen Vertreter des korrekten Lebensstils be
trachtet werden, so sind die Inka (bzw. der Inka) Lehrer und Kultur
bringer desselben. Auch Kashinawa, Asheninka, beinahe alle indigenen 
Gruppen der Region, bis zu den Inga und Kamsa Südkolumbiens kennen 

37 Persönliches Gespräch, 2007. 
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die Inka als Kulturbringer. Ihnen erging es ebenso: die Spanier rotte
ten sie keineswegs aus oder assimilierten sie (gemeint ist nicht die Que
chua-Bevölkerung, sondern die Inka-Elite), sondern die Inka zogen sich 
in unterirdische Tunnelsysteme, an die Oberläufe schwer erreichbarer 
Flüsse, oder an sonstige Orte zu rück, die nur in speziellen Fällen oder 
von speziell vorbereiteten Menschen gefunden werden können, ähnlich 
wie die alpinen Zwerge im Grimming, die nur von einem Sonntagskind 
mit einigen weiteren Spezifika während der Fronleichnamsprozession 
besucht werden können.38 

Ein Ex-meraya ("Meisterheiler") erzählte mir im persönlichen 
Gespräch,J9 er habe sich im Hier und Jetzt in einen schwarzen Jaguar 
verwandeln können. Er habe sich aber alls dem mer6ya-Dasein zurück
gezogen, als er, bei himmlischen (synkretistischen) Doktoren weilend, 
die Entscheidung zu fällen hatte, ob er ein solcher bleiben und seine 
Menschlichkeit verlieren wolle, oder zu seiner Familie zurückkehren, 
aber seine Fähigkeiten als meraya nicht mehr einsetzen möge. Er ent
schied sich für Letzteres. 

Um eine Thansformatiol1 in einen Jaguar i'.ll erreichen, sind laut ihm 
sehr spezielle Entitäten vonnöten, die 11m in schwierigen Diäten kontak
tiert werden können. Dies sei heute kaum mehr möglich, einerseits, da 
die Jungen solche Diäten nicht mehr auf sich nehmen wollten, anderer
seits, und vor allem, da d iese Entitäten - entsprechend demfairy syn
drome - sich bereits so weit zurückgezogen haben , dass man sie kaum 
noch erreichen könne. Sie wären in unzugängliche Gebiete geflüchtet, da 
sie den unkorrekten Lebensstil der Menschen, der mestizierten und sich 
der Marktwirtschaft aussetzenden Shipibo (und den damit verbundenen 
Gestank, pisi) nicht ausstehen könnten. 

9. Ausblick 

Trotz dieser aus einem traditionalistischen Blickwinkel pessimistisch 
anmutenden Veränderungen ist es bisweilen erstaunlich, auf welche Art 
und Weise Indigene die Perspektiven umkehren können. 

Beispielsweise erzählen viele Kakutaibo von ihren "unzivilisierten, 
nackten Brüder", den kamal1o, die offenbar an den Hängen der Cordille
ra Azul in freiwilliger Isolation leben, und von ihren \viederholten Versu-

38 VgL Grogger 1926. 
39 Interview archiviert im Phonogrammarchiv Wi~n, NT. 0 5554- 5559. 
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ehen, diese Leute zu "zivilisieren" (meti). Andererseits erzählen sie gerne 
die uns bekannte Geschichte andersherum: wie sie es schafften, die ein
dringenden, wilden Weißen zu "zivilisieren", Das war harte Arbeit, aber es 
gelang. Wenn es aus "weißer" Perspektive unerschrockene Missionare wa
ren, die sich unter die Wilden getraut hatten, diesen Glasperlen und Spie
gel geschenkt hatten, um sie schließlich zum Christentum zu bekehren, 
so wa r die Aktivität aus der Kakataibo-Pcrspektive durchaus von ihnen 
ausgegangen. Sie nahmen die Weißen auf und brachten ihnen bei wie man 
"richtig" lebe, und sie erzogen sie dazu, ihnen fre iwillig die materiellen 
Güter zu überlassen, d ie die Weißen besaßen, nicht aber die Kakataibo.~o 

Auch die Shipibo-Konibo haben interessante Techniken gefunden, die 
Weißen zu erziehen: einige Shipibo etwa haben sich darauf spezialisiert, 
Forschenden auf ihre Fragen ;-.0 antworten, indem sie genau jene Antwor
ten geben, die (vor allem die unerfahrenen) Forschenden hören wollen, und 
als Ausgleich dafür wieder materielle Güter, Stipendien für Ausbildung oder 
einen guten Markt für ihre Kunst bekommen.41 Sie haben die geizigen Wei
ßen42 dazu ert:ogell, ihren technologischen Vorsprung rechtmäßig mit ihnen 
zu teilen; was wir als .,Entwicklungshilfe" aus unserer Gnade wahrnehmen, 
sehen die Shipibo genau umgekehrt, als die Bedingung dafür, dass wir an 
ihrem Leben und an ihren Fähigkeiten teilhaben dürfen, ein Blickwinkel aus 
einer Gesellschaft, die stlltt auf Individualismus auf Reziprozität aufbaute. 

Die Mestizicnmg, vor allem die Verwendung westlicher Kleidung 
(was einer körperlichen Transformation in einen Weißen gleichkommt), 
gewinnt dadurch bei eingehender Betrachtung ganz neue Qualitäten: 
die India ner verbanden sich durchaus absichtlich und aktiv durch sol
che Transformationen mit der sich nun "globalisierendcn" westlichen 
Gesellschaft, und trafen die Wahl, sich nicht, wie die Inka und die chai
koni jonibo, zurückzuziehen und den Kontakt mehr oder weniger ab
zubrechen. Naturgemäß gibt es in den aktuellen LebenswirklichkeiteIl 
in Westamazonicn dahingehend viele Konflikte, da es einige Individuen 
tendenziell eher zu den Inka zieht, andere dagegen zur Weltbank. 

Jedenfalls soll te die Kommerzialisierung der mediciTJQ (etwa in der 
Form von lurismo rn/slico oder "Schamanen lehre") auch mit den Augen 
der P['aktizierenden betrachtet werden: durch die "Zivilisierung" der Wei-

40 Cortez Mondrllg6n, Muda. persönliches Gespräch, 2004; und vgl. Frank (1994: :woD-
41 Daraus tntspringen oft zweife1JlIJfte Resultate, vgl. ßrubec de Mori und Mori Silvano 

de Brllbec (2009). wo wir einige dieser zu m Teil durchaus intendierten Missverständ
nisse aufklären. 

42 VgL ROt 1988. 
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ßen haben die Indianer (und "traditionalistischen" Mestizen) nun Werk
zeuge zur Verfügung, welche eine neuartige Behandlung von Problemen 
ermöglichen, etwa die Behandlung von Infektionen mit Antibiotika . Die 
indigenen Fähigkeiten, die Welt mit anderen Augen zu sehen, insbesonde
re durch d ie kommerzielle Nutzung von ayawaska, können nun genutzt 
werden , um die Weißen weiter zu erziehen und etwa ei ner reziproken Ge
sellschaft oder einer ökologisch ausgewogenen Weitsicht näher zu bringen 
- natürlich im Austausch gegen Technolog:ien und Ba rgeld. 

Die Problematik dessen habe ich bereits in der Einleitung angedeutet: 
diese Wahrnehmung ist nicht in der Gesellschaft konsistent. es gibt viele 
individuelle Unterschiede, vor allem was die Verteilung der Güter anbe
langt. Da sich die Indianer durch das Anlegen westlicher "Körperhüllen" in 
"Weiße" transformiert haben, haben sie sich in eine Welt gewagt, in der nun 
die Unterscheidungen auf der geistig-seelischen Ebene verortet werden, 
und eine konsistente Wahrnehmung von .. richt igen Menschen" dadurch 
unmöglich wird. Sie schweben im kosmologischen Vakuum zwischen der 
westlichen Auffassung des Individualismus, die sie (noch) nicht vollständig 
erreicht haben, und der indianischen Auffassung des Kollektivs richtiger 
Menschen, von der sie s ich großteils bereits verabschiedet haben. 
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