
   

 

Zivilisierte Indianer, Moderne Tradition 

 

Rezente Migrationsprozesse am Oberen Rio Negro, 

Amazonien – Brasilien 

 

 

 

 

Diplomarbeit zur Erlangung des Magistergrades der Philosophie 

an der Grund- und Integrativwissenschaftlichen Fakultät 

der Universität Wien 

 

 

eingereicht von 

Gabriele Brandhuber 

  

Wien, im Oktober 1998 

 

 

 

 

Dieser Inhalt ist unter einem Creative Commons Attribution-NonCommercial-NoDerivs 2.0 Austria 

Lizenzvertrag lizenziert. Um die Lizenz anzusehen, gehen Sie bitte zu 

http://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/2.0/at/ oder schicken Sie einen Brief an Creative Commons, 

559 Nathan Abbott Way, Stanford, California 94305, USA. 

 

http://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/2.0/at


   

Inhalt 

HERZLICHEN DANK....................................................................................................................................... 1 
BEMERKUNGEN ZU AUSSPRACHE, SCHREIB- UND ZITIERWEISE.................................................................... 2 
ABKÜRZUNGSVERZEICHNIS........................................................................................................................... 4 
ABBILDUNGSVERZEICHNIS............................................................................................................................ 5 

1 EINLEITUNG................................................................................................................................. 6 

2 DIE FELDFORSCHUNG .............................................................................................................. 8 

2.1 EIN THEMA IM WANDEL, ODER: ABLAUF MEINER FORSCHUNG......................................................... 8 
2.1.1 Erste Idee für ein Thema........................................................................................................... 8 
2.1.2 Davor, danach und während der Forschung: Eine Chronologie ............................................. 9 
2.1.3 Positionen, oder: „Wie ist es Dir damit gegangen?“ ............................................................. 13 

2.2 DIE ANGEWENDETEN METHODEN .................................................................................................... 19 

3 OBERER RIO NEGRO: ETHNOGRAPHISCHE EINFÜHRUNG........................................ 22 

3.1 UMWELT UND WIRTSCHAFT ............................................................................................................ 23 
3.2 INDIANISCHE BEVÖLKERUNG........................................................................................................... 26 
3.3 „INDIANER“ ODER „CABOCLO“? ZU IDENTITÄT UND ETHNIZITÄT................................................... 29 
3.4 RELIGION UND MEDIZIN .................................................................................................................. 34 

4 MIGRATIONSTHEORIEN ........................................................................................................ 40 

4.1 BEGRIFFSDEFINITION MIGRATION ................................................................................................... 41 
4.2 ENTWURZELUNG.............................................................................................................................. 44 
4.3 BRÜCKEN......................................................................................................................................... 46 

5 GESCHICHTLICHER ABRISS ................................................................................................. 49 

5.1 ZWISCHENFAZIT: RAUM UND GRENZE............................................................................................. 62 

6 DIE COMUNIDADE MURUÃ-PUNTA ..................................................................................... 65 

6.1 LAGE ............................................................................................................................................... 65 
6.2 ETHNISCHE IDENTITÄT IN EINEM GEMISCHTEN DORF....................................................................... 66 
6.3 DORFGRÜNDUNG ............................................................................................................................. 70 
6.4 ETHNISCHER RAUM — SIEDLUNGSMUSTER..................................................................................... 76 

7 MOBILITÄT UND MIGRATIONEN ........................................................................................ 81 

7.1 MOBILITÄT ...................................................................................................................................... 81 
7.2 MIGRATIONEN ................................................................................................................................. 82 

7.2.1 Streit ........................................................................................................................................ 84 
7.2.2 Schule...................................................................................................................................... 87 
7.2.3 Krankheit................................................................................................................................. 89 



   

7.3 IM DABARÚ ..................................................................................................................................... 92 

8 ZUSAMMENFASSUNG .............................................................................................................. 97 

GLOSSAR .................................................................................................................................................... 81 
LITERATURVERZEICHNIS........................................................................................................................... 103 
ANHANG ................................................................................................................................................... 111 

A A Cobra Grande – Die Mythe der Menschwerdung .................................................................. 111 
B Die Geschichte der Arapaço (kôre-põ’rai)................................................................................ 118 
C Clans der Arapaço (diâ-masa) nach Senhor Augustinho .......................................................... 120 
D Clans und Geschichte der Arapaço nach Senhor Oscar und Senhor Sérgio............................. 125 
E Fragebogen für Schulzensus (Übersetzung) .............................................................................. 128 

 

RESUMO PORTUGUÊS: "ÍNDIOS CIVILIZADOS, TRADIÇÃO MODERNA" P 1-13 

RESUME FRANÇAIS: „INDIENS CIVILISES, TRADITION MODERNE“ F 1-12 

 



  1

Herzlichen Dank... 

... Gerhard, für Deine Geduld. 

... meinen Eltern für die großzügige finanzielle und moralische Unterstützung meines Studiums 
und ganz besonders des Aufenthaltes in Brasilien. 
... dem Bundesministerium für Wissenschaft, Verkehr und Kunst und dem Land Salzburg für 
die Verleihung je eines dreimonatigen Forschungsstipendiums. 

... der Föderation der Indianischen Organisationen des Rio Negro (FOIRN) für die Erlaubnis zur 
Feldforschung und die Benützung ihre Infrastruktur. 
... der Bevölkerung der Gemeinde Muruã-Punta, die mich herzlich aufnahm. Dafür, daß sie mich 
an ihrem Leben teilhaben ließen, für lange ausführliche Gespräche und Interviews, für 
durchtanzte Nächte auf rauschenden Festen; Danke Hilton und Olinda, Lourdes und Otalino, 
José Maria und Lucimar und Narcísio und Irene, die mich nacheinander in ihren Häusern 
aufnahmen. Ganz besonders danke ich Lourdes für die Freundschaft und die stundenlangen 
abendlichen Gespräche. Bedanken möchte ich mich auch bei Dona Francisca, Dona Maricota, 
Dona Miriam und Dona Jacinta, für die besonders herzlichen Beziehungen. 
... Senhor José aus Sta. Isabel und Senhor Augustinho aus der Gemeinde Loiro, die mir 
bereitwillig über die Clanstruktur und Mythologie der Arapaço erzählten. 

... dem Instituto Socioambiental (ISA) für die Unterstützung, vor allem für die Möglichkeit, zu 
Beginn in ihrem wunderschönen Haus oberhalb der Stromschnellen von São Gabriel wohnen zu 
können. Carlos Alberto Ricardo, Aluísio Cabalzar und Geraldo Andrello fürs ausführliche 
Briefing und lange Diskussionen. „Special thanks“ an Leila, Ângela und Luiz für die 
wundervolle Betreuung während meiner Archivarbeit im ISA São Paulo. 
... Dr. Georg Grünberg für seine unschätzbare Hilfe zu Beginn meines Forschungsaufenthaltes 
sowie für spätere Beratungs- und Reflexionsgespräche. 
... Brunhilde Haas de Saneaux vom IIZ Wien für den Dienst als Geldbotin und späteren 
Informationsaustausch. 
... Alfredo Fontes für die spontane Hilfe bei der Übersetzung und Verschriftlichung von 
Wörtern der Tukano-Sprache. 
... allen meinen „indianischen“ und „weißen“ Freunden in São Gabriel, besonders Denivaldo 
und seinen Eltern für unvergeßliche Sonntage, Rosilene und Rosa für Unterkunft und den 
Kontakt nach Sta. Isabel, Estevão für ein Treffen mit „Rionegrinos“ in Manaus und Henri 
Ramirez für seine sarkastischen Kommentare. 
... ganz besonders Renato Athias für die Reise an den oberen Rio Tiquié und die langen, 
persönlichen Gespräche, in denen ich viele unerwartete Einblicke in die Situation am oberen 
Rio Negro erhielt und neuen Mut für mein Projekt bekam. 

... Pe. Nilton für ein interessantes Interview und Dom Walter für die Benützung der Bibliothek 
der Diözese. 
... Senhor Ribamar, Präsident der Nationalen Indianerbehörde (FUNAI) in São Gabriel für das 
schöne Interview und die Möglichkeit, einen Blick auf einen älteren Stadtzensus zu werfen. 
... den DirektorInnen und LehrerInnen der Schulen Colégio São Gabriel, Colégio João Marquesi 
und der Escola Agrotêcnica Federal de São Gabriel da Cachoeira für die Zustimmung zur 
Durchführung meines Zensus. 
... der Prefeitura Municipal de São Gabriel da Cachoeira und dem Instituto de Cooperação 
Técnica Intermunicipal (ICOTI) in Manaus für Karten und Daten. 

... in Wien meinen Kolleginnen Gabriele Grunt, Anna Streissler und Carmen Nardelli für 
Literaturhinweise, Ermutigung und ganz besonders Gabi und Anna für die konstruktive Kritik 
erster Entwürfe. 
... und „last but not least“ Univ. Prof. Dr. Andre Gingrich für seine Nachsicht, wenn ich einen 
Abgabetermin zum fünften Mal verschob, also kurz: für die phantastische Betreuung! 



  2

Bemerkungen zu Aussprache, Schreib- und Zitierweise 

Zur Aussprache des Portugiesischen 

Ich beschränke mich auf Besonderheiten des brasilianischen Portugiesisch. Ich 
habe für die Rechtschreibung „Langenscheidts Taschenwörterbuch Portugiesisch“ 
(Irmen – Kollert 1995) und das „Novo Dicionário Aurélio da Língua Portuguêsa“ 
(Ferreira 1997) herangezogen. Die Zeichen in eckigen Klammern entsprechen den 
Konventionen der Association Phonétique Internationale (API). 
Im Text sind die Worte durch „port.“ gekennzeichnet. 

• Die Vokale a, i, o, u entsprechen weitgehend dem deutschsprachigen Gebrauch 
- e am Wortende wird zu [i], z.B. „mãe“ (Mutter) [mãi]; 
- o am Wortende wird zu [u], z.B. „calado“ (stumm) [kaladu]; 
- l am Wortende wird fast zu [u], z. B. „legal“ (super) [legau] (ähnlich wie im engl. 
„hall“). 

• - ch wird als [ʃ] ausgesprochen, z.B. „chá“ (Tee) [ʃa]; 
- lh wird als [ʎ] ausgesprochen, z.B. „filho“ (Sohn) [fiʎu]; 
- nh wird als [ɲ] ausgesprochen, z.B. „banhar“ (baden) [baɲar]. 

• Eine Besonderheit im brasilianischen Portugiesisch ist die Kombination von d und t 
vor e und i: sie werden zu [dʒi], [dʒe] (stimmhaft), und [tʃi], [tʃe] (nicht stimmhaft) 
z.b. „corrente“ (Strömung) [coʀentʃi] 

Zur Aussprache der Língua Geral (Nheengatú) 

Ich folge dem Auszug einer Begleitschrift zum „Caderno de Leitura Nheengatu 1“ 
(Bezerra u.a. 1991). Im Text sind die Worte durch „líng. ger.“ gekennzeichnet. 

• Die Aussprache der Vokale und Konsonanten folgt dem Deutschen. Die Betonung 
erfolgt prinzipiell auf der letzten Silbe, wird aber nach der von Bezerra u.a. (1991) 
vorgeschlagenen Schreibweise — angelehnt ans Portugiesische — trotzdem mit 
einem Akzent (´) betont. Eine Unterscheidung ist jedenfalls sinnvoll, weil eine 
andere Betonung oft ein anderes Wort bedeutet, z.B. „mira“ (Person) im Gegensatz 
zu „mirá“ (Baum). 

• Es gibt die vier Vokale a, e, i und u auch nasaliert, was durch die Tilde (ã) 
gekennzeichnet wird, z.B. „seé“ (wohlschmeckend) im Unterschied zu „see“ (süß). 

• Silben bestehen jedenfalls aus einem Vokal mit ev. einem bis drei 
zusammengehörigen Konsonanten davor, z.B. „aí“ (Faultier), uú (er/ sie trinkt), „ií“ 
(Wasser),1 oder „kãwéra“ (Knochen). 

• x ist immer [ʃ]. 
• w und y werden als „Semi-Vokale“ verwendet, anstelle von u oder i, wenn diese 

einem Vokal vorangehen und keinen Silbenwert haben, z.B. „awá“ (wer?) und nicht 
„auá“, „yepé“ (ein) und nicht „iepé“. 

• d und t vor e und i folgt dem brasilianischen Portugiesisch. 

                                                 

1 „aí uú ií“ bedeutet zum Beispiel: „Das Faultier trinkt Wasser.“ 
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Zur Aussprache des Tukano 

Ich halte mich an Diakuru – Kisibi (1996:15), weil die meisten der von mir 
verwendeten Worte aus ihrem Buch stammen. Das von ihnen verwendete 
Transkriptionssystem folgt dem „Vorschlag für eine vereinheitlichte Schreibweise der 
Tukano-Sprache“ (1992). Ramirez (1997, Bd. 2 [Wörterbuch]: iv-ix) erstellte eine neue, 
vereinfachte Schreibweise, die im Anhang C und D zur Anwendung kommt. 
Im Text sind die Worte durch „tuk.“ gekennzeichnet. 

• Die Sprachfamilie des Osttukano ist eine Tonalsprache mit drei möglichen 
Aussprachen eines Vokals (normal, steigend, hoch). 

• Die Tilde (ã) zeigt eine Nasalierung an, z.B. „mahsã“ (Menschen) und ein Akzent 
Akut (´) über einem Vokal einen hohen Ton, z.B. „diá“ (Fluß). 

• Einige Buchstaben verdeutlichen Laute, die dem Desana eigen sind: u ist ein 
zentraler, geschlossener, nicht gerundeter Laut [i], z.B. „pagu“ (Vater) und das 
Apostroph (‘) bezeichnet einen glottalen Stop, z.B. „wi’i“ (maloca). 

• h wird meist gehaucht als [h], z.B. „uhtã“ (Stein) oder frikativ [x], wie in „yuhku“ 
(Holz). 

Bemerkungen zur Schreib- und Zitierweise 

Wo Frauen und Männer angesprochen sind, habe ich das „große i“ (-Innen) verwendet. 

Wenn nur Frauen oder Männer angesprochen sind, wird das aus dem Gebrauch der 

jeweiligen grammatikalischen Form ersichtlich. 

Ich habe den Namen des Dorfes und die Namen meiner InformantInnen geändert. 

Wörter aus dem Glossar und Zitate aus Interviews habe ich kursiv gesetzt. Längere 

Zitate aus der Fachliteratur erscheinen eingerückt im Text. Englische und französische 

Zitate habe ich im Original belassen, portugiesische, spanische und italienische 

übersetzt. Es handelt sich um meine Übersetzungen, falls nicht anders angegeben. 

Alle Anmerkungen in eckigen Klammern [ ] stammen von mir. 
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Abkürzungsverzeichnis 

AMARN Associação das Mulheres do Alto Rio Negro em Manaus: eine 
Frauenorganisation in Manaus (NGO). 

BEC Batalhão de Engenheiria e Construção: Pionier- und 
Konstruktionsbatallion (des bras. Militärs) 

CEDI Centro Ecumênico de Documentação e Informação: ökumenisches 
Zentrum für Dokumentation und Information (daraus entstand später 
das ISA) 

COPIAR Comissão dos Professores Indígenas do Amazonas e Roraima: 
indigene Lehrerorganisation (NGO) 

dt. deutsch 

FNS Fundação Nacional de Saúde: Staatliche brasilianische 
Gesundheitsbehörde 

FOIRN Federação das Organizações Indígenas do Rio Negro: indianische 
NGO 

FUNAI Fundação Nacional do Índio: staatliche Indianerbehörde 

IBAMA Instituto Brasileiro do Meio Ambiente e dos Recursos Naturais 
Renováveis: Staatliche brasilianische Umweltbehörde 

ISA Instituto Socioambiental: brasilianische NGO 

líng. gér. Língua Geral, Nheengatú (Sprache) 

NGO Non Governmental Organisation: Nichtregierungsorganisation, 
allgemein 

port. portugiesisch 

SGC Abkürzung für São Gabriel da Cachoeira, Bezirkshauptstadt 

SIVAM Sistema de Vigilância da Amazônia: militärisches Projekt zur 
Überwachung des amazonischen Luftraumes und des Grenzverkehrs; 
arbeitet mit Radarstationen und Satellitenüberwachung 

span. spanisch 

tuk. Tukano-Sprache 
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1 Einleitung 

Die Bezirkshauptstadt São Gabriel da Cachoeira, im amazonischen Regenwald 

nahe der brasilianischen Grenze zu Kolumbien und Venezuela gelegen, erlebte in den 

letzten 20 Jahren einen rasanten Aufschwung und besonders in den letzten fünf bis zehn 

Jahren ein rapides Wachstum, nicht durch Geburtenwachstum sondern durch Zuzug. 

Die MigrantInnen kommen vorwiegend aus der Region, die als „Nordwestamazonien“ 

oder „Gebiet des oberen Rio Negro“ bekannt ist, und nicht aus anderen Teilen 

Amazoniens oder Brasiliens. Ich vermute aber, daß die Migrationsbewegung nicht in 

São Gabriel endet, sondern daß sie weiter nach Manaus führt. Dieser 

Migrationsbewegung vom Land in die Stadt werde ich in dieser Arbeit nachgehen. Ich 

werde die Hintergründe ausleuchten, die diese Bewegung bedingen, und Beispiele von 

MigrantInnen und ihren Lebenssituationen anführen. Dabei werden Migrationstheorien 

auf ihren Erklärungswert für kleinräumige Bewegungen hin überprüft und diese 

kleinräumigen Bewegungen in einen größeren Zusammenhang gestellt. Ich gehe auch 

der Frage des sozialen Wandels nach, der eine Vorbedingung für Migrationen darstellt, 

und untersuche, wie die sozialen AkteurInnen damit umgehen. 

Das relevante Thema ist soziale Mobilität. Aber es ist weitläufig und komplex, 

mit Verbindungen zu Konzeptionen von Raum und Identität. Migration ist nie 

monokausal, weder auf Mikro- noch auf Makroebene, sondern immer ein Wechselspiel 

vieler Faktoren und Ebenen, wie ich in den folgenden Abschnitten zeigen will. 

Im zweiten Kapitel werde ich den Ablauf meine Forschung und die Ausarbeitung 

des Materials zu dieser Arbeit vorstellen. Durch eine Ausführung meiner Positionen und 

Beziehungen zu den Leuten in der Region möchte ich die nachfolgenden Aussagen und 

Analysen in einen Kontext zu mir stellen und den Prozeß meiner Feldforschung 

nachvollziehbar machen. 

Danach schlage ich vor, die Mythe im Anhang A zu lesen, weil ich in den 

nachfolgenden Ausführungen immer wieder auf sie zurückkomme. 

Im Kapitel 3 gebe ich einen kurzen ethnographischen Überblick, der sich die 

wesentlichsten Charakteristika des Gebietes am Oberen Rio Negro beschränkt und 

diskutiere darin die Begriffe „Indianer“ und „Caboclo“ als wesentliche Bezeichnungen 

für BewohnerInnen des Rio Negro. 
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Im vierten Kapitel folgt ein nicht zu ausführlicher Blick auf Migrationstheorien. 

Hier stelle ich die leitenden Fragen dieser Arbeit vor und beschäftige mich anschließend 

mit der Sicht des Brasilianischen Staates als Peripherie. 

Mit den theoretischen und eher trockenen Ausführungen des vierten Kapitels 

wende ich mich einem Geschichtskapitel zu, das kurz die Einflüsse der Kolonialen und 

nachfolgenden Phasen zeigt, eigentlich die Geschichte einer Sklaverei mit Tausenden 

von ZwangsmigrantInnen, und den daraus entstandenen Transformationen der 

indigenen Gesellschaft. 

Den Ausgangspunkt meiner Forschung, das Dorf Muruã-Punta stelle ich im 

sechsten Kapitel vor. Ich untersuche die verwandtschaftlichen und räumlichen 

Netzwerke, in denen sich die BewohnerInnen des Ortes bewegen und zeige am 

konkreten Beispiel, daß Migrationen am Rio Negro kein neues Phänomen sind. 

Im Kapitel 7 gebe ich viele Fallbeispiele von Familien, die von Muruã-Punta in 

die Bezirkshauptstadt São Gabriel gezogen sind. Es geht mir dabei um den Prozeß der 

Migration und die individuellen Gründe für ihre Entscheidung zur Migration. 

Zum Abschluß versuche ich, die wichtigsten Punkte noch einmal 

zusammenfassend zu präsentieren. 

In der ganzen Arbeit konzentriere ich mich auf die Migration aus dem Dorf 

Muruã-Punta, das sehr nahe bei São Gabriel liegt, auch wenn ich fallweise Beispiele aus 

anderen Orten verwende, und auf das Volk der Arapaço. Über die Arapaço ist bisher 

ziemlich wenig geschrieben worden, ich glaube allerdings, daß ihre besondere 

Geschichte und derzeitige kulturelle Situation vieles aussagt, das sich auf die anderen 

Osttukano-Völker verallgemeinern läßt. 

Weil ich immer wieder den Begriff „pimenta“ verwende, und dieses Gewürz nicht 

nur in Brasilien mit Vorliebe verwendet wird, will ich es hier gleich vorstellen: Es 

handelt sich bei pimenta um sehr kleine aber mindestens so scharfe Chilischoten, die in 

meiner täglichen Nahrung leider keinen Platz mehr haben, und von Miriam zur besten 

kiampira der Welt verkocht werden. 
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2 Die Feldforschung 
„Somewhere underneath the prose of social science 

lies some human contact.“2 

2.1 Ein Thema im Wandel, oder: Ablauf meiner Forschung 

2.1.1 Erste Idee für ein Thema 

Über die Region des oberen Rio Negro erfuhr ich zum ersten Mal, als ich mit 

Schulkindern in einer Ausstellung namens „Klima verbündet“ arbeitete. Diese steht in 

Zusammenhang mit einer österreichischen Entwicklungszusammenarbeit namens 

„Klimabündnis“, in der es um eine Reduzierung des Treibhauseffektes in internationaler 

Zusammenarbeit geht. Am Rio Negro, dem österreichischen Partnergebiet, wird die 

FOIRN (einer indianischen NGO) bei der Absicherung eines der größten noch intakten 

Regenwaldgebiete Amazoniens unterstützt. 

Wir, ein Team von MitarbeiterInnen, wollen den Kindern in der Ausstellung 

„Klima verbündet“ die Zusammenhänge globaler Erwärmung verständlich machen und 

über das Leben unserer PartnerInnen in Amazonien erzählen. Im Teil „Amazonien“ der 

Ausstellung haben die Kinder etwas Zeit, Gegenstände vom oberen Rio Negro nicht nur 

anzuschauen, sondern auch anzugreifen und zu benutzen. Manchmal schnappten sich 

Buben die Federkronen (cangatara) und Rasseln und begannen „Indianertänze“ 

aufzuführen und „Kriegsgeheul“ auszustoßen. Ich ärgerte mich darüber, weil das 

sicherlich nicht das Bild war, das wir vermitteln wollten. Aber es ist fast unmöglich, in 

der knappen halben Stunde, die für diesen Teil zur Verfügung steht, die Vorstellungen 

der Kinder über „indianische“ Völker zu ändern. Überdies wußte niemand von uns 

freien MitarbeiterInnen eigentlich wirklich, wie die Region aussieht und wie die Leute 

dort leben. Kurz: ich wollte unbedingt mehr über die Region erfahren und dachte 

zunächst an eine vergleichende Arbeit über das Verständnis von Umwelt (also über 

Weltbilder) von Kindern in Österreich und in Amazonien. 

So ergab sich im Sommer 1995 ein Thema, das viele meiner Anliegen an eine 

Diplomarbeit zusammenfaßte. Ich wollte keine reine Literaturarbeit schreiben, sondern 

suchte nach einem Thema für eine Feldforschung. Während meines 

Völkerkundestudiums interessierte ich mich besonders für Lateinamerika, lernte 

Spanisch und plante eigentlich, in Zentralamerika Feldforschung zu machen. Ich 

                                                 

2 Agar 1980: 1 
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studiere im Zweitfach Pädagogik und arbeitete viel im spielpädagogischen Bereich, 

daher überlegte ich eine Arbeit über Kinder. 

Ich sprach mit Dr. Georg Grünberg über die Möglichkeit einer Feldforschung, 

einem österreichischen Kollegen, der damals am oberen Rio Negro arbeitete. Er meinte, 

daß ich statt einer Arbeit über Weltbilder von Kindern lieber ein Thema bearbeiten 

solle, das auch für die indianische Organisation FOIRN interessant wäre. Einer der 

Schwerpunkte in der Arbeit der FOIRN ist die Einrichtung eines neuen Schulsystems, 

das der indianischen Lebenswelt besser angepaßt sein soll. Zirka ein Drittel der Lehrer 

vorwiegend indianischer Herkunft am Rio Negro arbeitet an der Erstellung neuer 

Curricula und Unterrichtsmaterialien. Von brasilianischen PädagogInnen war schon 

einiges über die LehrerInnenvereinigung COPIAR und ihre Ziele geschrieben worden, 

über die Bedeutung von Schulbildung im Dorfkontext war aber noch fast nichts 

bekannt. Wir vereinbarten also, daß ich mir ein bis zwei Dorfschulen im Gebiet, den 

Unterricht dort und die Akzeptanz einer indianischen Schulform unter der indianischen 

Bevölkerung näher anschauen sollte. Dr. Grünberg versprach, mit der FOIRN über mein 

Projekt zu sprechen und alles in Brasilien vorzubereiten. 

2.1.2 Davor, danach und während der Forschung: Eine Chronologie 

Das folgende Jahr verbrachte ich damit, mir Grundkenntnisse des Portugiesischen 

anzueignen und mich in die regionale Ethnographie einzuarbeiten. Im September 1996 

brach ich nach Brasilien auf, um 9 Monate dort zu verbringen. Ein bißchen unwohl war 

mir, weil ich kein Forschungsvisum für ein Jahr hatte und mit einem dreimonatigen 

Touristenvisum einreisen mußte. 

Dr. Grünberg empfing mich in São Gabriel da Cachoeira, der Bezirkshauptstadt 

des oberen Rio Negro. Er war beim ISA angestellt, einer brasilianischen NGO, die die 

Basiserhebungen für eine bevorstehende Landdemarkation der Region leitete. Georg 

brachte mich im Haus des ISA unter, stellte mich in der FOIRN und bei anderen in der 

Region tätigen NGOs vor, was mir den Einstieg sicherlich erleichterte, da er sehr 

bekannt ist und hoch geschätzt wird. Er empfahl mir, im kleinen Dorf Muruã-Punta zu 

beginnen, das ganz in der Nähe der Bezirkshauptstadt São Gabriel liegt. Er kannte die 

dortige sehr engagierte und nette Lehrerin, mit der ich anfangs zusammenarbeiten 

sollte. 

Zwei Tage später nahmen mich zwei Mitglieder der FOIRN nach Muruã-Punta 

mit. Ich war in „meinem Feld“, ein freudiges und gleichzeitig mulmiges Gefühl. Georg 
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hatte dort erzählt, daß ich eine junge Anthropologin sei, die hier ihre „ersten 

Gehversuche“ im Forschen machen sollte. Ich wurde freundlich empfangen, gleich 

durchs Dorf geführt und auf Ausflüge in die nähere und weitere Umgebung 

mitgenommen, um mich auch auf den zum Dorf gehörigen Gehöften, den sítios, 

bekannt zu machen. Die BewohnerInnen von Muruã-Punta halfen mir, wo sie konnten, 

und akzeptierten meine anfänglichen Schwierigkeiten mit dem Portugiesischen. 

Ich sollte, so war es vereinbart, erst einmal ein paar Wochen in Muruã-Punta 

bleiben und dann in ein anderes Dorf weiter flußauf wechseln, um Vergleichsmaterial 

zu erheben. Also versuchte ich erst einmal einen Überblick über das Leben in einem 

Dorf zu bekommen, beobachtete auch den Schulunterricht und erhob Meinungen dazu. 

Nach zwei Monaten, Anfang November, mußte ich feststellen, daß die 

brasilianischen Sommerferien im Dezember beginnen und bis Anfang März dauern 

würden. Ich hatte nie darüber nachgedacht, daß die Einteilung des Schuljahres in 

Brasilien anders sein könnte als bei uns. Mein Plan, die Informationen mit einem 

anderen Dorf zu vergleichen, war damit hinfällig, weil die meisten LehrerInnen zwar 

selbst IndianerInnen3 sind, aber häufig aus anderen Dörfern stammen und in den Ferien 

nach Hause fahren. Was sollte ich also tun? 

Anfang Dezember, mit Beginn der Schulferien ergab sich eine Nachdenkpause. 

Ich mußte zur Visumsverlängerung nach Manaus fahren, und wollte an einer 

Generalversammlung der FOIRN in São Gabriel teilnehmen. Auf dieser 

Generalversammlung wurden viele aktuelle Entwicklungen in der Region besprochen 

und für die Abgeordneten der einzelnen indianischen Organisationen verständlich 

aufbereitet, wodurch auch ich einen Überblick über die brennenden Themen der Region, 

über Demarkation, Gesundheits- und Schulprojekte erfuhr. 

Der Monat Dezember wurde aber zu einer schwierige Zeit. Ich war auf der Suche 

nach einem neuen Zimmer, weil ich aufgrund unklarer Abmachungen aus dem 

bisherigen ausziehen mußte, es folgte eine heftige und sehr unangenehme persönliche 

Auseinandersetzung, durch die ich mich sehr verunsichern ließ, außerdem wurde ich 

krank, was die Lage nicht unbedingt verbesserte. Kurz: dieser Monat stellte den 

Tiefpunkt meines Aufenthaltes dar. Ich war fast so weit, alles „hinzuschmeißen“ und 

nach Hause zu fliegen. Gleichzeitig wollte ich mich nicht so schnell geschlagen geben 

                                                 

3 Zum Begriff „Indianer“ siehe Abschnitt 3.2. 
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und versuchte, neue Pläne zu schmieden. Dabei halfen mir Gespräche mit 

AnthropologInnen und vor allem die Bekanntschaft mit Renato Athias, einem 

brasilianischen Kollegen, der seit über 20 Jahren in der Region arbeitet. 

Ich konnte das Schulthema nicht weiterverfolgen, weil von Jänner bis April kein 

Schulunterricht stattfinden würde. Aber als ich die Feldforschung in Muruã-Punta 

begann, hatte ich einen Dorfzensus von 1990 dabei.4 Ich bemerkte bald, daß viele 

Personen aus dem Zensus nicht mehr im Dorf lebten und fragte die noch Anwesenden, 

wo die anderen hingegangen wären und wieso. In den Gesprächen mit Renato wurde 

nach und nach klar, daß auch das Thema des sozialen Wandels und der Migration — so 

wie die Schule — Großteils noch unbearbeitet war und für die FOIRN von Interesse 

sein könnte. Schließlich faßte ich den Entschluß, noch einmal nach Muruã-Punta zu 

gehen, und nicht in ein anderes Dorf. Die Perspektive meiner Arbeit hatte sich geändert: 

ich wollte nun mehr über Beweggründe für Migrationen erfahren. Dazu schien es mir 

sinnvoller, wieder zurückzukehren und mit den Leuten zu arbeiten, die ich schon kannte 

und zu denen ich ein Vertrauensverhältnis aufgebaut hatte. 

Zunächst nahm mich Renato aber zu einer einwöchigen Reise an den oberen Rio 

Tiquié mit, auf der ich viel über die Ethnographie der Region, Hintergrundgeschichten 

und über die Beziehung von Tukano und „Makú“ lernte.5 

Am Rückweg kamen uns kurz vor Muruã-Punta zwei große Kanus entgegen, in 

denen ich fast die gesamte Bevölkerung des Dorfes erkannte. Meine Überraschung war 

groß. Sie würden eine Woche zum Fischen in Trovão verbringen, einem Ort 

flußaufwärts, in dem sie Verwandte hatten. Ich wollte mitfischen, stieg vom Alu-

Motorboot in eines der Holz-Motorkanus um und fuhr mit ihnen. Wir verbrachten 

einige Tage in Trovão, in denen ich auch mit dem capitão dieses Ortes sprach. Trovão 

war fast vollständig verlassen, nur zwei Familien waren noch da. Die anderen waren 

alle in São Gabriel. Der Fischzug verlief allerdings leider glücklos, so kehrten wir nach 

vier Tagen nach Muruã-Punta zurück. 

                                                 

4 Oliveira — Pozzobron — Meira 1994 
5 „Makú“ ist die abfällige Bezeichnung für sieben Völker. Sie wird am Rio Negro als Schimpfwort 

verwendet. Ich verwende sie aufgrund der negativen Konnotation nur in Anführungszeichen. 



  12

Mein Entschluß, noch längere Zeit in Muruã-Punta zu verbringen, stellte sich als 

gute Entscheidung heraus, da einige der weggesiedelten Familien die Ferien „am Land“ 

verbrachten. Ich konnte frühere Informationen überprüfen und erhielt durch die bereits 

bestehenden Vertrauensverhältnisse neue und vertiefte Informationen. Danach ging ich 

gleichzeitig mit den MigrantInnen, zu Schulbeginn im März, nach São Gabriel zurück, um 

ihre Situation in der Stadt zu erkunden. Ich legte mein Augenmerk auf den Stadtteil 

Dabarú,6 ein schnell wachsendes MigrantInnenviertel zwei Kilometer vom Stadtzentrum, 

in dem alle meine Bekannten aus Muruã-Punta wohnten. 

Auch in Interviews mit mehreren offiziellen Persönlichkeiten (u.a. dem Präsidenten 

der FUNAI, dem Stadtschulrat und einem Pater) ging ich der Thematik der Migration 

nach. Mir wurde immer wieder gesagt, daß Schule der Hauptgrund für die Migrationen 

und das rasche Wachstum der Stadt São Gabriel sei, weil viele Familien ihren Kindern 

einen Maturaabschluß ermöglichen wollen. Schulen mit Oberstufe gibt es nur in São 

Gabriel, daher sei es logisch, daß die Familien in die Stadt ziehen. Ich nahm diese 

Aussagen, daß Schule ein wichtiger Faktor für die Migrationsbewegungen sei, als 

Hypothese, und führte zur Überprüfung einen Zensus in den Schulen von São Gabriel 

durch.7 Daneben war ich höchst interessiert, mehr über das Volk der Arapaço zu erfahren 

und führte Gespräche mit zwei alten Arapaço-Männern in Sta. Isabel und São Gabriel.8 

Anfang Mai trennte ich mich schweren Herzens von São Gabriel und dem Rio 

Negro. Ich hätte mein Touristenvisum nicht noch einmal verlängern können, so blieb mir 

ein Monat, den ich mit Literatursuche verbringen wollte. In São Paulo konnte ich im 

Archiv des ISA bei bester Betreuung drei Wochen lang lesen und arbeiten. 

Anfang Juni 1997 kehrte ich nach Österreich zurück. Eine der Legenden der 

Anthropologie besteht darin, daß der „rite de passage“ in den professionellen Stand einer/s 

AnthropologIn je wirkungsvoller abgeschlossen werden kann, desto länger man in 

möglichst „abgelegenen“ Orten unter möglichst katastrophalen klimatischen Bedingungen 

verbracht hat. Ich brachte anscheinend die richtigen Voraussetzungen mit zurück nach 

Österreich, mein Prestigezuwachs unter KollegInnen war jedenfalls enorm. 

                                                 

6 Dabarú ist ein Wort der Língua Geral und bedeutet soviel wie „Gehege, Korral, Käfig“, wo z.B. 
Jagdwild hineingetrieben wird. 

7 Eine Beschreibung meiner Vorgangsweise ist genauer unter „Methoden“ beschrieben, ein Ergebnis 
findet sich in Abb. 17. 

8 „Mein Dorf“ Muruã-Punta ist ein Dorf der Arapaço, über die bisher wenig geschrieben wurde. 
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Zwischen meiner Rückkehr aus Brasilien und der Fertigstellung dieser Arbeit 

verging mehr als ein Jahr. In dieser Zeit hat sich die Thematik (Migration) kaum mehr 

geändert, mein Zugang jedoch sehr wohl, was ich vielen kürzeren und längeren 

Gesprächen mit Wiener KollegInnen verdanke. Ich kann mich sicher nicht mehr an alle 

erinnern, möchte jedoch einige erwähnen und ihnen danken, deren wichtige Anstöße mich 

im Denken weiterbrachten. Dr. Christof Parnreiter und Dr. August Gächter gaben mir 

Hinweise auf verwertbare theoretische Migrationsliteratur und nahmen sich die Zeit für 

ausführlichen Gedankenaustausch. Die Diskussion nach meinem Referat am 

DiplomandInnenseminar von Prof. Andre Gingrich im Juni machte mir klar, daß ich die 

Gender-Thematik nicht ausgrenzen konnte. Mit Dr. Sabine Strasser besprach ich dann das 

Thema „Frauen und Migration“, wo sie mir auch Literaturtips gab. Schließlich hatte ich 

kurz vor Abschluß dieser Arbeit noch die Gelegenheit zu einem Gespräch mit Dr. Joanna 

Pfaff-Czernecka aus Zürich, die mich gezielt auf wichtige und interessante Punkte in 

meiner Arbeit aufmerksam machte und andere Punkte sehr hilfreich kritisierte. 

2.1.3 Positionen, oder: „Wie ist es Dir damit gegangen?“ 

Während meines Aufenthalts in Brasilien gab es gute und schlechte Zeiten. Gut 

waren sie, wenn ich das Gefühl hatte, akzeptiert zu werden und „etwas weiterzubringen“, 

also neue Informationen erhielt, oder mir Zusammenhänge plötzlich klar wurden. Die 

schlechten waren, wenn ich nicht weiterwußte, wenn sich alles änderte, ins Auge gefaßte 

Ziele und Vorgehensweisen nicht mehr so zu verfolgen waren und auch, wenn ich krank 

war und mich allein fühlte; wenn ich (im Dorf) das Gefühl hatte, „nur dort zu leben“, eine 

kritische Distanz zu verlieren und damit nicht „wissenschaftlich“ zu sein (was auch immer 

das heißen mag) oder (in der Stadt) „eigentlich Urlaub zu machen“, obwohl ich ständig 

unterwegs war und viel Material sammelte. 

Als Anthropologin in Muruã-Punta war meine Position von den vielen anderen 

AnthropologInnen vorbereitet, die einmal vorbeigekommen waren. Die Bevölkerung 

weiß, was AnthropologInnen machen und wie man mit ihren Fragen umgeht.9 Die 

AnthropologInnen arbeiten in der Regel mit der indianischen Föderation FOIRN 

zusammen und die Bevölkerung nimmt an, daß sie für die Region Nützliches tun. 

Besonders Dr. Grünberg, der meine Ankunft im Dorf vorbereitete, ist durch seine vielen 

                                                 

9 Ein treffendes Beispiel gibt Ana Gita de Oliveira: „Meine Perplexität begann, als beim Stellen der 
klassischen Fragen wie: ‘Welche Sprache spricht Ihr Vater?“ oder: ‘Von welchem Fluß kommst Du?’, 
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Erhebungsreisen als Mitglied des ISA gut bekannt und genießt hohes Ansehen. Zuerst 

wurde er als „mein Chef“ oder ich sogar als seine Tochter gesehen, was sicher ein wenig 

von seinem Prestige auf mich übertrug. 

Als Weiße und zunächst Fremde im Dorf versuchte ich, mich in meine dortige 

Rolle als Frau einzuleben. Ich war hauptsächlich mit den verheirateten Frauen 

zusammen, arbeitete mit ihnen — soweit sie das zuließen — und führte viele informelle 

Gespräche. Meine angenehmsten und freundschaftlichsten Beziehungen ergaben sich mit 

diesen Frauen. Ich hatte eine Scheu, mich zu viel mit den Männern abzugeben, suchte 

aber dennoch auch das Gespräch mit ihnen. Die alltäglichen Arbeitsbereiche von Mann 

und Frau sind relativ klar getrennt und ich fügte mich bereitwillig in diese Teilung. Auch 

wenn ein Ehepaar gemeinsam am Morgen am Feld arbeitet, geht der Mann danach zum 

Fischen oder plaudert mit Freunden, während sich die Frau um die Maniokverarbeitung, 

das Essen, die Wäsche und die Kinder kümmert, und wenn überhaupt, dann erst relativ 

spät eine Freundin besuchen geht oder Besuch bekommt. 

Immer wieder nahmen vor allem die Frauen Bezug auf meine außergewöhnliche 

Situation: daß eine Frau in meinem Alter alleine hier sei, noch unverheiratet und 

kinderlos. Sie versuchten, mich mit einem gutaussehenden Junggesellen des Dorfes zu 

„verkuppeln“, von dem ich später einen Heiratsantrag bekam: er bot mir an, eine 

Pflanzung für mich anzulegen. Beziehungen indianischer Frauen zu weißen Männern 

sind keine Seltenheit am Rio Negro, aber umgekehrt schon. Auf jeden Fall bedeuten gute 

Beziehungen zu Weißen eine Statuserhöhung10 und ich bin mir nicht sicher, was bei 

diesem Antrag überwog: einfach das Interesse an mir persönlich, der Status oder 

eventuell auch ein Abtesten, ob mir das Leben wirklich so gut gefalle, wie ich immer 

sagte. 

Für mich war jedenfalls klar, daß ich den Antrag unmöglich akzeptieren konnte und 

wollte. Einerseits hatte ich immer noch meinen Freund in Österreich, andererseits die  

                                                                                                                                               

die Antwort war: ‘Sie ist Anthropologin und will wissen, mit wem wir heiraten.“ (A. G. Oliveira 1995: 
26) 

10 Stephen Hugh-Jones beschreibt das Verhältnis der Barasana (einer Osttukano-Gruppe) 
folgendermaßen: „Individual Barasana often refer to rubber-gatherers, cocaine-dealers, missionaries, 
anthropologists or others with whom they have frequent dealings as yi gawi/o, ‘my White man/ woman’ 
and they treat them with a kind of bantering familiarity. They may ask such people to give names to 
their children, an talk about them amongst themselves in a way which serves to boast of their familiarity 
with the outside world.“ (1992: 67; Unterstreichung von mir, kursiv im Text) 
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moralische Verpflichtung, daß AnthropologInnen sich möglichst nicht mit jemand aus 

ihrem „Feld“ einlassen sollen, weil es die eigene Position in unvorhergesehener Weise 

verändern kann, meist zum Negativen. Außerdem hatte ich mich zwar an die 

Lebensweise gewöhnt, wollte aber nicht für immer die schwere Arbeit der Frauen teilen. 

Ich konnte und wollte mich auch nicht mit dem indigenen Machismo abfinden, und 

lehnte mich innerlich immer wieder gegen das Geschlechterverhältnis auf, auch wenn ich 

kaum etwas sagte. 

Während meiner Zeit im Dorf waren die Männer mir gegenüber immer freundlich 

und zuvorkommend, aber jede Ehefrau im Dorf war schon mindestens einmal von ihrem 

Mann (meist im Rausch) „windelweich“ geprügelt worden. Andrea hob einmal hervor, 

daß Raimundo ein guter Mann sei, weil er sie nur zwei Mal geschlagen hätte. Die 

Minderwertigkeit der Frauen wird mythologisch begründet, durch ihre Menstruation 

seien sie unrein und sogar sehr gefährlich.11 Senhor Augustinho erzählte mir in einem 

Interview, daß sein kleiner Enkelsohn vor kurzem gestorben war, weil er eine Spritze von 

einer Krankenschwester bekommen hatte, die gerade menstruierte: „Das ist wie Gift für 

uns! Wenn sie menstruiert, dürfte sie auf keinen Fall Spritzen geben!“ (Int. D: 7) Es fragt 

sich nur, wie er den angeblichen Zustand der Krankenschwester herausgefunden hat... Ich 

hatte in persönlichen Gesprächen meist nicht den Eindruck, daß die Frauen sich sehr 

unterdrückt fühlten, im Gegenteil. Ich bewunderte ihre Kraft und Selbständigkeit und 

ihren Willen, sich auch durchzusetzen. Aber im öffentlichen Raum drückte die 

untergebene Haltung der Frauen für alle sichtbar beim gemeinsamen Essen der 

Gemeinschaft aus. Die Frauen kochten und bereiteten alles vor, aber die Männer 

bekamen – sei es beim morgendlichen mingau am Centro, sei es bei Festen – immer 

zuerst zu essen. Manchmal rief ein Mann herrisch nach seiner Frau und befahl ihr (relativ 

unfreundlich), noch etwas zu bringen. (Die Frauen achteten allerdings darauf, daß für sie 

noch genug übrigblieb und gaben auch den Kindern schon vorher.) Hatten die Männer 

gegessen, getrunken und sich die Hände gewaschen, dann räumten die Frauen den Tisch 

ab und aßen anschließend gemeinsam. Zu Hause gab es diese Trennung nicht. 

Helle Haut gilt am Rio Negro als schön und Weiße haben oft eine bessere Position. 

Sie werden auf jeden Fall in öffentlichen Ämtern besser behandelt. Das fiel mir nicht nur 

im Garnisonskrankenhaus in São Gabriel auf: Ich wartete mit einer ganzen Menge Leute 

                                                 

11 Christine Hugh-Jones (1979) befaßt sich sehr ausführlich mit Menstruation und der damit verbundenen 
Symbolik.  
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auf einen Mann, der eine begrenzte Anzahl Nummern für die Behandlungen verteilen 

würde. Als er kam, gab es ein großes Gedränge um den Soldaten, ich stand ziemlich weit 

am Kreisrand und rechnete schon damit, heute nicht mehr dranzukommen oder zumindest 

sehr lange warten zu müssen. Doch der Soldat reichte mir über die Köpfe der Leute 

hinweg eine sehr niedrige Nummer, ohne daß ich besonders auf mich aufmerksam 

gemacht hätte. 

Auch die Frauen in Muruã-Punta wollten mich bevorzugt behandeln. Sie wollten 

mir das Essen anfangs immer separat servieren, boten mir an, meine Wäsche zu waschen, 

lehnten meine Mitarbeit am Feld ab, weil sie meinten, es wäre zu heiß und anstrengend 

für mich: „Du bist wie eine Puppe, so dünn und weiß! Du wirst einen Sonnenbrand 

bekommen!“ Ich gab nicht nach. Ich bestand darauf, mit den anderen gemeinsam zu 

essen und mit ihnen zu arbeiten, zumindest an den Tagen der Gemeinschaftsarbeit12, 

versuchte mich im Haushalt nützlich zu machen. Eliane, in deren Haus ich einige Zeit 

wohnte, wurde einmal gehänselt: „Jetzt hast Du eine weiße Hausangestellte!“, und damit 

hoben die Frauen den Unterschied zwischen mir und anderen Weißen besonders hervor, 

die in der Stadt indianische Hausangestellte beschäftigen. Manchmal, wenn wir gerade 

einen Platz gemeinsam jäteten, machte eine der Frauen eine kurze Pause und sagte: „Sie 

ist nicht wie die anderen weißen Frauen. Sie arbeitet mit uns in der Sonnenhitze, sie ißt, 

was wir essen...“ — „Ja, sie mag sogar pimenta!“13 — „... wir freuen uns sehr darüber, 

daß Du bei uns lebst.“ Auch gegenüber mir noch fremden Personen wurde ich auf diese 

Art gewürdigt, was mir sehr schmeichelte. Sie erzählten mir, daß normalerweise „die 

Weißen“ darauf bestünden, daß Reis und Bohnen für sie gekocht werden und sie auf 

keinen Fall die sehr scharf gewürzte kiampira (eine Art Fischsuppe) essen wollten. 

Die Dauer meines Aufenthaltes verwunderte und freute viele. Als ich im Jänner 

für einen zweiten längeren Aufenthalt zurückkehrte, hörte ich: „Noch nie hat jemand so 

lange Zeit bei uns gewohnt. Die meisten Leute bleiben für ein, zwei Tage, wollen 

wissen, wer alles hier wohnt und fahren dann weiter flußaufwärts. Aber Du bist wieder 

gekommen. Jetzt glauben wir Dir, daß es Dir hier wirklich gefällt.“ 

                                                 

12 In Muruã-Punta arbeiteten am Mittwoch und Freitag alle gemeinsam für das Dorf. Es wurde gejätet, 
gemäht oder z.B. eine gemeinsame roça (ein Feld) bepflanzt. 

13 Die sehr scharfen Chilischoten werden als pimenta bezeichnet. 
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Wenn es so aussieht, als ob ich mich gut in die Gemeinschaft eingefügt hätte, so 

war ich doch im Dorf oft sehr unsicher und wußte nicht, ob ich mich richtig verhalte. Im 

Dezember war mir von einem Anthropologen vorgeworfen worden, ich wäre zu 

vorschnell, unhöflich und undiplomatisch. So eine Kritik würde ich jedoch nie von den 

Leuten hören. Wie sollte ich es also herausfinden, ob ich mich „richtig“ verhielt? 

Ich gewöhnte mir an, sicher teilweise ausgelöst durch diese Kritik, mich oft auf 

eine Beobachterinnenposition zurückzuziehen, selbst weniger zu sagen und sehr 

intensiv zuzuhören. Ich bemerkte mit der Zeit, daß ich langsamer ging und redete, 

introvertierter und gelassener geworden war. Eine Kollegin sprach mich kurz nach 

meiner Ankunft in Österreich darauf an und bezeichnete es als „typische Haltung nach 

einer Feldforschung“. Sie bemerkte, daß ich bei einem Heurigenbesuch die anderen 

aufmerksam beobachtete, mir meine eigenen Gedanken machte und mich wenig in die 

Diskussionen einmischte, was vorher sehr untypisch für mich gewesen wäre.14 „Im 

Feld“ beobachtete ich aber natürlich nicht nur, ich wurde auch beobachtet. Bei einem 

Interview mit Paulo bemerkte er, daß ich manchmal in weite Ferne blicke und seltsam 

ruhig und traurig wirke. Sie hatten sich gefragt, warum, und es so interpretiert, daß es 

sehr schwer sein müsse, die Familie für so lange Zeit nicht zu sehen. 

Daß ich für meinen Geschmack zu ernst, angespannt und unzufrieden damit war, 

fiel mir besonders auf der Reise mit Renato auf, der sehr viel unbekümmerter auf die 

Leute zuging. Diese Erfahrung und auch eine Bemerkung von Elisa, der Lehrerin, 

machte mir Mut, wieder offener und lustiger zu sein. Elisa sagte: „Du bist hier, damit 

wir uns austauschen. Wenn wir etwas lernen, dann sollen wir das nicht für uns behalten, 

sondern es mit den anderen teilen. Das hat mir meine Mutter immer gesagt.“ Diese 

Bemerkung sagt einerseits etwas über ihre Haltung als Lehrerin aus, beruht aber 

gleichzeitig auf einem wichtigen Prinzip in der Region: dem des Tausches, das sich 

durch sämtliche gesellschaftliche Ebenen zieht. 

Je länger ich dort blieb, desto wohler fühlte ich mich, und die Unsicherheit 

verschwand langsam. Es war ein Erfolgserlebnis, wenn ich wußte, von wem in einem 

Gespräch die Rede war, wie der- oder diejenige mit anderen verwandt war, oder wenn 

wir uns gemeinsam an Ereignisse erinnerten, die im Oktober stattgefunden hatten. Ich 

                                                 

14 Diese Haltung ist mir auch im ethnographischen Film „Das Paradies ist anderswo“ (Regie: Diego 
Donnhofer, 1998) aufgefallen: Die Soziologin im Feld hat sehr intensiv zugehört und nicht geredet oder 
viel in die Erzählung ihrer Informantinnen eingegriffen. Ich sah mich selbst in Muruã-Punta sitzen. 
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hatte soziale Kompetenz erworben. Manchmal hatte ich das Gefühl, vollständig in die 

Gemeinschaft aufgenommen worden zu sein, z. B. als ich bei der Wahl eines neuen 

capitão aufgefordert wurde, mitzuwählen. Gewöhnlich wurde ich kurz nach solchen 

Phasen des Hochgefühls wieder auf meine weiße Haut und blonden Haare angesprochen 

und mitleidig gefragt, ob mir meine Heimat und meine Verwandten nicht schrecklich 

fehlten. Ich wurde wieder an eine gewisse Distanz zwischen mir und ihnen erinnert, 

aufgefordert, von der fremden Welt in Europa zu erzählen. 

Im Dorf war ich fast ständig mit anderen zusammen und hatte fast keine 

Privatsphäre, außer beim Tagebuchschreiben, oder wenn ich einmal alleine baden ging. 

Ich fühlte mich bei der letzten Familie, bei der ich untergebracht war, am wohlsten und 

genoß es, am Abend noch lange mit der Großmutter zu plaudern, deren Hängematte 

gleich neben meiner war. Diese Sicht von innen, ermöglicht durch das enge 

Zusammenleben, wollte ich eigentlich auch in der letzten Phase in São Gabriel erfahren. 

Ich wollte zu einer der mir bereits bekannten Familien im indianisch geprägten Stadtteil 

Dabarú ziehen, fragte mehrere Familien, die aber alle indirekt ablehnten: Besuch wäre 

angesagt, und sie hätten hier so wenig Platz. 

Einerseits war ich traurig darüber, andererseits wollte ich nicht lästig sein und 

bekam auch mehr Freiraum. Ich fand einen Kompromiß, indem ich in einem winzigen 

5-Zimmer-Hotel am Strand wohnte, mir ein Rad kaufte und meine „InformantInnen“ 

regelmäßig besuchte. Ich war immer herzlich willkommen und fühlte mich sehr viel 

entspannter als im Dorf. Vielleicht hängt es damit zusammen, daß ich wußte, ich würde 

wieder in mein kleines Zimmer am Strand zurückkehren und besser abschalten können. 

Ich fand gute Freunde bei den NGOs, auf der FOIRN und bei den LehrerInnen der 

„Escola Agrotêcnica Federal“. Durch sie lernte ich ein anderes und weniger indianisch 

geprägtes São Gabriel kennen, ein „Brasilien im Kleinen“, mit sonntäglichem 

Strandbesuch, Tanzlokalen, Restaurants und Festen. In diesem Kreis empfand ich mich 

als „Weiße unter Weißen“, weniger beobachtet und gestreßt als im Dorf. Sie 

akzeptierten mich als eine von jenen, die es „aufgrund einer seltsamen Paranoia“15 

ausgerechnet hierher verschlagen hatte. Hier bekam ich, was mir im Dorf manchmal 

sehr fehlte: den Vergleich meiner Erfahrungen mit anderen Menschen „von draußen“, 

Rückmeldungen und eine gewisse Sicherheit meinen Daten gegenüber. 

                                                 

15 Bemerkung meiner Freundin Agda, einer Zahnärztin. 
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2.2 Die angewendeten Methoden 

Der Großteil meines Materials besteht aus Tagebuchaufzeichnungen und 

Protokollen informeller Gespräche. Die Gespräche und Interviews führte ich auf 

Portugiesisch. Zu Beginn der Forschung machte ich während der Unterhaltungen nur 

wenige Notizen, auch wenn ich immer ein kleines Notizbuch dabei hatte, um neue 

Vokabel oder Ortsnamen, Namen von Tieren und Pflanzen zu notieren. Manchmal 

wurde ich auch aufgefordert, mitzuschreiben. Dafür ging ich untertags öfters in das 

Haus, in dem ich gerade untergebracht war, um z.B. ein interessantes Gespräch in Ruhe 

zu protokollieren. Der Großteil der Schreibarbeit passierte aber am Abend bis spät in 

die Nacht oder, wenn ich schon zu müde war, am frühen Morgen, wenn die meisten 

Leute auf den Pflanzungen waren und die Kinder in der Schule. Diese Zeit nutzte ich 

auch zum Ordnen der Unterlagen. Ich schrieb alles mit der Hand auf Deutsch ins 

Tagebuch, chronologisch und gemischt mit persönlichen Eindrücken. 

Daß ich jeden Tag drei bis vier Stunden lang schrieb, sorgte anfangs für 

Gesprächsstoff, vor allem, wenn ich sehr lange aufblieb, weil ich es am Tag davor nicht 

geschafft hatte. Ich war die einzige, die regelmäßig schrieb und las, außer der Lehrerin. 

Es können zwar fast alle im Dorf lesen und schreiben – bis auf zwei alte Frauen, die nie 

die Schule besucht haben –, es ist aber nicht sehr üblich. Die Kinder umringten mich oft 

beim Schreiben, was ihnen auch Gelegenheit gab, meine mitgebrachten „Schätze“ wie 

Photoapparat, Walkman und Schreibutensilien ausführlich zu begutachten. Auch 

Erwachsene erkundigten sich manchmal zurückhaltend, was ich denn alles aufschreibe, 

dann erzählte ich es. 

Ich erstellte gleich zu Beginn eine Zensus, zeichnete Verwandtschaftsdiagramme 

und einen Dorfplan. Ich lernte diese Methoden zu schätzen, weil sie mir dabei halfen, 

Zusammenhänge und Siedlungsmuster schneller zu erkennen, und mir das Lernen der 

Namen erleichterten. Den mitgebrachten Rekorder verwendete ich eher selten zur 

Aufzeichnung von Interviews, die ich zwar anhörte und mit einem Index versah, aber 

erst in Österreich transkribierte. 

In der ersten Phase in Muruã-Punta vereinbarte ich mit der Lehrerin, daß ich eine 

Woche dem Unterricht beiwohnen und Notizen machen könne. Relativ spät (nach 6 

Wochen) begann ich mit dem Photographieren und machte einige informelle Interviews. 

Die Leute hatten mich schon danach gefragt, „weil Anthropologen das doch immer 

tun“. Sie wollten, daß ich durch diese Aufnahmen meinen Verwandten etwas zu zeigen 
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habe und eventuelle Vorurteile über „Indianer“ ausräumen könne. Bei der Entwicklung 

der Filme in Österreich erlebte ich eine Überraschung: ein ganzer Film war von Kindern 

verknipst worden, denen ich einmal die Funktion meines mechanischen Photoapparates 

erklärt hatte. So erhielt ich ungewollt und unerwartet ziemlich gelungene Photos und 

wendete unbeabsichtigt eine Methode der visuellen Anthropologie an: man gebe den 

Leuten eine Kamera und lasse sie sich selbst photographieren. Eine andere Methode 

wandte ich gezielt an: ich hatte zum Kennenlernen Photos von meiner Familie, unserem 

Haus und der Umgebung mit, die großen Anklang fanden und die ich daher immer 

wieder herzeigen mußte. 

Ich hatte einen Laptop mitgenommen, der sich in der Stadt vor allem zur Eingabe 

meines großen Schulzensus als sehr nützlich erwies. Ich wollte herausfinden, von wo 

die SchülerInnen stammten, in welchem Viertel São Gabriels sie lebten und wo sie ihre 

Ferien verbracht hatten, um eine inzwischen verworfene Hypothese zu überprüfen. Für 

diesen Zensus entwarf ich einen Fragebogen (Anhang E), mit dem ich 6 Tage in den 48 

Oberstufenklassen des Colégio São Gabriel, Colégio João Marchesi und der Escola 

Agrotêcnica Federal verbrachte. Ich teilte die Fragebögen aus, erklärte ihn und meine 

Absicht damit und blieb für weitere Fragen in der Klasse (was zirka 20 Minuten pro 

Klasse dauerte). Dadurch erhielt ich ca. 1500 ausgefüllte Fragebögen. Henri Ramirez 

und Georg Grünberg hatten im Jahr zuvor einen linguistischen Zensus angefertigt und 

die Fragebögen im ISA in São Gabriel gelassen.16 Ich durfte sie verwenden und konnte 

auf diese Weise viele Angaben überprüfen. Ich habe die Daten mit MS Access 

analysiert. Die Datenart (nominell skalierte Variablen) ließ nur 

Häufigkeitsauszählungen und Kreuztabellen zu. Ein Teil der Auswertung findet sich in 

Abb. 17. 

                                                 

16 Ramirez – Grünberg 1996 
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Abb. 1: Das Gebiet Oberer Rio Negro 
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3 Oberer Rio Negro: Ethnographische Einführung 

Das Gebiet des Oberen Rio Negro liegt im äußersten Nordwesten Brasiliens, an der 

Grenze zu Kolumbien und Venezuela (siehe Abb. 1, S. 21). Es umfaßt eine Oberfläche von 

ca. 81.000 Quadratkilometern17 und ist ein sehr flaches Land mit nur wenigen 

Granitgipfeln (port.: serra), die aus dem Regenwald herausragen. Dank dem Fehlen von 

Mahagoniholz und der teilweisen Unzugänglichkeit durch Stromschnellen kam nie ein 

Interesse an Abholzung auf. Deshalb bildet der Regenwald ein dichtes Dach, außer den 

größeren Rodungen um die Bezirkshauptstadt São Gabriel, die Militärbasen und 

Missionsstationen in Cucuí am Rio Negro, Yauareté und Taracuá am Rio Uaupés, Parí-

Cachoeira am Rio Tiquié und Assunção do Içana. 

Die Region ist von Manaus aus per Boot über den Rio Negro und mit dem Flugzeug 

erreichbar. Eine Schiffsreise endet in Camanaus, ca. 20 km von der Bezirkshauptstadt São 

Gabriel entfernt, da die starken Stromschnellen und vielen Felsen in diesem Flußabschnitt 

eine Weiterfahrt größerer Schiffe unmöglich machen. In den letzten Jahren sind die Flüge 

Manaus — São Gabriel häufiger geworden, so daß man jetzt mindestens zwei Mal täglich 

hin und retour fliegen kann. Das Landesinnere ist nur über die Flüsse erreichbar, auch 

wenn es kleine militärische Landebahnen gibt. Vor allem in den Flußoberläufen wird die 

Navigation durch häufige und z.T. recht große Stromschnellen mühsam. Ein groß 

angelegtes Straßenbauprojekt Anfang der siebziger Jahre, die sogenannte „Perimetral 

Norte“, sollte São Gabriel mit Manaus, Venezuela, Mitú in Kolumbien und Tabatinga am 

Rio Solimões verbinden, wurde aber nach wenigen Jahren wegen finanzieller und 

politischer Schwierigkeiten aufgegeben. Was davon blieb, ist eine 180 km lange Straße 

von São Gabriel nordwärts nach Cucuí und eine Verbindung zum Hafen nach Camanaus, 

auf denen es regelmäßigen Busverkehr gibt. 

Der Obere Rio Negro wurde im April 1998 nach langem Kampf endlich als 

Indianerland demarkiert. Das bedeutet, daß das Land Gemeinschaftsbesitz ist, nicht 

verkauft werden darf und die Bevölkerung ungebetene Gäste legal hinauswerfen kann. 

Weiters wurde ihr das alleinige Recht auf Nutzung des Landes und der Bodenschätze 

nominell zugesprochen, wie es in der brasilianischen Verfassung von 1988 für indigene 

Gebiete verankert ist: 

                                                 

17 vgl. Österreich: ca. 83.850 km2 
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„Im Artikel 231 wird den Indigenen Völkern ‘der ständige Besitz’ ihres 
Landes und die ‘alleinige Nutzung der darin vorkommenden Reichtümer des 
Bodens, der Flüsse und Seen’ garantiert.“ (Hörtner 1997: 15) 

3.1 Umwelt und Wirtschaft 

Das Wasser des Rio Negro ist, wie der Name („schwarzer Fluß“) schon sagt, durch 

Huminsäuren dunkel gefärbt. Es stammt aus einem alten Kontinentalschelf, der über die 

Jahrtausende hinweg ausgewaschen wurde. Das Wasser ist daher extrem nährstoffarm 

(Fachterminus: oligotrophisch) und enthält, auch durch das wenige Licht, das in die Tiefe 

dringt, überaus wenig Pflanzen und Fische. Auch der Regenwald bietet nur sehr saure und 

nährstoffarme Böden, da die meisten Bäume die Nährstoffe nicht über die Wurzeln 

sondern noch in den Kronen über die Rinde aufnehmen (Morán 1991: 364). Die 

Vegetationszonen werden in einheimischen Termini in igapó, caatinga und terra firme 

(„festes Land“) eingeteilt, wie auf Abb. 2 zu sehen. 

 

Abb. 2: Vegetationszonen18 

Igapó ist jener Bereich, der bei den saisonalen Schwankungen des Flußstandes auf 

alle Fälle überschwemmt wird, Caatinga ist feucht, sandig und nicht sehr produktiv, daher 

wird die höher gelegene terra firme für den üblichen Brandrodungsfeldbau bevorzugt. 

Durch die Rodung eines kleinen Feldes (zwischen einem halben und zwei Hektar) wird der 

karge Boden optimal ausgenutzt, der Regenwald kommt aber nicht zu dauerhaftem 

Schaden, da die Lichtungen rasch wieder zuwachsen. Die Männer roden zu Beginn der 

trockenen Jahreszeit19 – zwischen September und November – ein Stück Wald in 

Gemeinschaftsarbeit. Das neue Feld wird einige Wochen trocknen gelassen, dann 

verbrannt und gleich am nächsten Tag bepflanzt. So wird die Asche optimal als Dünger 

                                                 

18 Aus: Morán 1991: 365 
19 Am Rio Negro gibt es – im Unterschied zu anderen Gebieten Amazoniens – zwei hauptsächliche 

Jahreszeiten, die mit „Winter“ und „Sommer“ bezeichnet werden: eine „Regenzeit“ von April bis 
September und eine „Trockenzeit“ (soll heißen, weniger regenreich) von Oktober bis März. 
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ausgenutzt. Auf dieser roça20 wird hauptsächlich bitterer Maniok angebaut, der große 

Erträge in einem extrem nährstoffarmen und sauren Boden mit giftigen Mengen von 

Aluminium bringt, wo sonst nichts zu wachsen scheint (Morán 1991: 368). Maniok in 

seinen diversen Zubereitungsformen macht ca. 70 % der von den Einheimischen 

konsumierten Kalorienmenge aus.21 Daß es trotzdem nicht langweilig wird, hauptsächlich 

davon satt zu werden, liegt unter anderem an der Vielfältigkeit der Zubereitungen und der 

Menge verschiedener Sorten.22 Maniok ist sehr proteinarm, daher wird die Nahrung durch 

Fisch und Wild sowie durch saisonales Sammeln von Waldfrüchten und diversen Insekten 

(Ameisen, Raupen) ergänzt.23 Neben Maniok werden auch Süß- und Kochbananen 

angebaut, Süßkartoffeln, ein wenig Zuckerrohr (hauptsächlich zum Naschen für die 

Kinder) und Ananas. Süßer Maniok hat keinen so großen Stellenwert, weil er nicht so gut 

gedeiht wie die bitteren Varietäten. Ein Feld ist nach drei bis vier Jahren erschöpft und 

meist auch schon ziemlich vom umliegenden Wald überwuchert. Der selbe Platz wird erst 

nach frühestens 15 Jahren wieder gerodet, damit sich der Boden erholen kann. Jede 

Familie hat auf diese Art drei bis vier Felder, um eine ständige Versorgung zu garantieren. 

Es werden auch Palmen und Bananensträucher auf der roça gepflanzt, die bis zu 10 Jahre 

oder länger abgeerntet werden können, wenn der Wald schon längst wieder vom Feld 

Besitz ergriffen hat. 

Jede der Familien in Muruã-Punta hat ein paar Hühner und Schweine, sowie ein 

bis zwei schrecklich abgemagerte Hunde. Hühner oder Schweine werden nur zu Festen 

geschlachtet, oder wenn sie zu sehr auf die Nerven gehen. Die wenigen gekauften 

Lebensmittel sind hauptsächlich Salz, Zucker und Sojaöl neben den Genußmitteln 

Kaffee und Milchpulver. Wenn Geld übrig ist, werden hier und da ein, zwei Kilo Reis, 

Bohnen und Spaghetti in der Stadt gekauft und an Feiertagen serviert. 

                                                 

20 roça: port. für Rodung, Acker oder Feld 
21 Dufour, Darna 1988: Cyanide Content of Cassava Cultivars Used by Tukanoan Indians of Northwest 

Amazonia. In: Economic Botany 42/2: 255-266; zitiert in: Morán 1991: 368 
22 Janet Chernela (1983a: 152) stellt 137 Sorten Maniok in zwei Dörfern fest, auch Darna Dufour (siehe 

Fußnote 21) mehr als 100, Berta Ribeiro (1995: 125-127) immerhin noch 54. Die Sorten werden emisch 
nach Größe, Farbe, Härte und Geschmack der Wurzelknolle sowie Form und Größe der Blätter 
unterschieden. Die Entgiftung und Zubereitung des Maniok fällt in den Arbeitsbereich der Frauen. 

23 Fischfang ist am Rio Negro weit wichtiger als Jagd, sowohl in der Wertschätzung der Einheimischen 
(„Ich werde nur von Fisch richtig satt“, João), als auch wahrscheinlich bedingt durch die extreme 
Artenarmut und geringe Tierpopulationen des Waldes. Fisch gehört zum Großteil aller Mahlzeiten, 
gefolgt von Insekten (!) und dann erst Wild (Morán 1991: 371). Fischfang und Jagd fallen in den 
männlichen Arbeitsbereich. 
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Traditionell werden unterschiedlich produktive Flußabschnitte (v.a. fischreiche 

Unterläufe und fischarme Oberläufe) am Rio Negro durch Tauschbeziehungen und 

Feste unter Verwandten im Rahmen der „linguistischen Exogamie“ ausgeglichen. Die 

betonte Differenzierung zwischen Ethnien, die sich auf wirtschaftlicher Basis sehr 

gleichen, wurde auch auf das (Kunst-)Handwerk ausgedehnt.24 Die Frauen der „Makú“ 

stellen große Arbeitskörbe her (aturá), die von den Frauen aller anderen Ethnien für die 

Arbeit verwendet werden; die Tukano sind vor allem für ihre kunstvoll geschnitzten und 

bemalten Hocker bekannt; die Pira-Tapuya bauen die besten Kanus; Korbwaren und 

Maniokreiben sind fest in der Hand der Baniwa. Unter anderem auf großen 

Tauschfesten, den sogenannten dabucurí, wurden und werden diese Waren getauscht. 

Der Tauschhandel bleibt aber nicht nur auf die interethnischen Beziehungen beschränkt: 

„The entire Northwest Amazon area is a vastly complex trading network. 
Objects of every description, household implements, ornaments, musical 
instruments, ceremonial objects, plants, pets, and magical substances are in 
constant circulation from tribe to tribe, from sib to sib. Indians who are in 
contact with the trading centers of Colombians and Brazilians are often 
middlemen, pumping manufactured goods into the stream of trade – cloth, 
salt, fishhooks, guns, machetes, as well as cheap ornaments. There are at 
least three kinds of trade. One, with the whites, is commercial and is of 
increasing importance. A second is intertribal, in which specialties are 
exchanged. Each tribe has its recognized expertness and its products are 
sought after. The third, intratribal, is less economic and more in the nature 
of a social exchange in which people acquire objects they can readily make 
for themselves.“ (Goldman 1963: 69) 

Im Laufe der Zeit hat die Geldwirtschaft einerseits in das ehemalige 

Tauschsystem eingegriffen (die Gegenstände werden oft nicht mehr direkt getauscht, 

sondern von den einen in der Stadt verkauft und von den anderen gekauft). Außerdem 

ist Geld wichtig, um sich inzwischen unverzichtbare Güter leisten zu können, vor allem 

Arbeitswerkzeuge, Kleidung und Dieselöl zur Beleuchtung in der Nacht. Die wenigen 

Personen, die im Genuß einer „aposentadoria rural“ (bäuerliche Pension) stehen, haben 

zumindest ein Budget von ca. öS 1300,-- pro Monat zur Verfügung. Dieser Betrag wird 

allerdings durch die hohen Preise relativiert.25 Die anderen verdienen sich ein Zubrot 

durch den Verkauf von Maniokmehl und Früchten (v.a. Bananen, Ananas) bzw. hier 

und da einem großen gefangenen Fisch. Auf diese Art Geld zu verdienen ist schwierig, 

                                                 

24 Die interethnische Abgrenzung ist besonders für Heiraten wichtig. Siehe näher ab S. 31. 
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weil für die ländlichen Produkte in der Stadt lächerlich niedrige Preise bezahlt werden. 

Manchmal – meist wenn größere Ausgaben, z.B. für ein Fest, bevorstehen – geht ein 

Mann für einige Zeit in die Stadt, um ein bißchen Geld zu verdienen. 

3.2 Indianische Bevölkerung 

Das gesamte überstaatliche Gebiet im Einflußbereich des Rio Negro und seiner 

Nebenflüsse, bis an die Oberläufe in Kolumbien und zum Cassiquiare-Kanal in 

Venezuela, kann als Gebiet einer einheitlichen kulturellen Grundlage betrachtet werden, 

mit Brandrodungsfeldbau, matrimonialen und wirtschaftlichen Netzwerke und einer 

gemeinsamen mythologischen Herkunft. Die brasilianische Staatsgrenze mit Kolumbien 

und Venezuela spielt eine eher untergeordnete Rolle für die Einheimischen. Oft haben 

sie Verwandte im heutigen Kolumbien oder in Venezuela und passieren die Grenzen, 

wie es ihnen beliebt. Von Indigenen, die besonders nahe den Grenzen wohnen, werden 

oft auch staatliche Dienste (Krankenhaus, Schulen) in Kolumbien und Venezuela in 

Anspruch genommen.26 Die Grenze ist aber wichtig für den brasilianischen Staat und 

wird von einer eigenem Grenzbataillon „eifersüchtig bewacht“. 

Die Theorien über die Besiedlung des Rio Negro sind schwer zu belegen, da kaum 

archäologische Schichtungen vorhanden sind (Neves o. J.). Curt Nimuendajus Theorie 

(1982 [1927]: 168-171) wird jedoch – mit Einschränkungen – bis heute akzeptiert. Sie 

besagt, daß die ersten Siedler die Vorfahren der heute als „Makú“ bezeichneten 

Menschen waren, eine Gruppe mit rudimentärem Bodenbau. Diese seien zunächst von 

Arawak-Gruppen aus dem heutigen Venezuela in den Wald verdrängt worden, welche 

„höher entwickelten“ Bodenbau, den Fischfang und das Weben mitbrachten. Später 

wanderten Osttukano aus der Andenregion ein (also aus Westen, dem Gebiet des 

heutigen Kolumbien) und führten u.a. die Panflöte und den Coca-Strauch ein.27 

Die einheimische Mythologie berichtet jedoch etwas Anderes: die Völker seien 

im Bauch einer großen Schlange, die zugleich ein Kanu war, den „Milchfluß“ – den Rio 

Negro – heraufgekommen (das heißt also: von Osten). Die Schlange schuf an 

                                                                                                                                               

25 Im Rahmen des, vom brasilianischen Staatspräsidenten Fernando Henrique Cardoso initiierten „Plano 
Real“ wurde die brasilianische Währung an den Dollar angekoppelt. So wurde zwar die Inflation 
gesenkt, die Preise stiegen aber bis auf ein Niveau, das dem unseren entspricht. 

26 Athias 1995: 32 
27 Renato Athias diskutiert in seinem Kapitel „Qui sont arrivés en première“ (Wer zuerst eingewandert 

ist) Nimuendajus Theorie. (Athias 1995: 36-41) 
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bestimmten Punkten malocas (große Gemeinschaftshäuser) für die Clans, die jene nach 

der Menschwerdung besiedelten. In dieser mythischen Erzählung wird einerseits die 

Aufteilung in Flußabschnitte erklärt, die einem Volk unterstehen und von ihm 

kontrolliert werden, und andererseits – beim Aussteigen aus der Schlange an der 

Stromschnelle von Ipanoré – eine Abfolge der Völker festgelegt, durch die 

Rangunterschiede bis heute legitimiert werden. Gleichzeitig betont die Mythe aber auch 

eine gemeinsame Herkunft aller Völker des Rio Negro und damit eine gewisse 

Verwandtschaft.28 

Wie auch immer die Besiedlung erfolgte, fest steht, daß heute im Gebiet des oberen 

Rio Negro ca. 35.000 Menschen leben. Außer São Gabriel (ca. 12.000 EinwohnerInnen) 

gibt es nur noch einen größeren Orte, Yawareté mit ca. 2000 EinwohnerInnen. Die 

restliche Bevölkerung verteilt sich über vierhundert sogenannte comunidades (Dörfer, 

Gemeinden) und sítios (Einzelgehöfte in denen bis zu 4 Brüdern mit ihren Familien 

leben). Die „weiße“ Bevölkerung von vielleicht 3000 Menschen konzentriert sich auf São 

Gabriel. 

Die Bevölkerung des Oberen Rio Negro ist also zu über 90% indianischer Herkunft 

und wird drei verschiedenen Sprachfamilien zugeordnet: Osttukano29, Arawak und 

„Makú“. Diese (linguistisch konstruierten) Sprachfamilien unterteilen sich 

folgendermaßen in 28 tatsächlich lebende Gruppen30: 

Sprachfamilie der Osttukano: 

Tukano, Desana, Tuyuka, Karapanã, Makuna, Siriano, Miriti-Tapuyo, Pirá-Tapuyo, 

Arapaço, Wanano (Kotiria), Cubeo, Bará, Barasana und Tatuyo entlang des Rio Uaupés 

und seinen großen Zuflüsse: Tiquié, Papurí, Querari und Cuduiari (in Brasilien) und Pira-

paraná und Apaporis (in Kolumbien).31 

                                                 

28 Eine Version dieser Mythe befindet sich im Anhang A „A Cobra Grande“. 
29 Da es durch die Überschneidung von Sprachfamilie der (Ost-)Tukano, Ethnie (Tukano) und Sprache 

(Tukano) leicht zu Konfusionen kommen könnte, werde ich für die Sprachfamilie und darauf bezogene 
Aussagen die Bezeichnung „Osttukano“ verwenden, für die eigentliche Ethnie und ihre Sprache „die/ 
das (eigentlichen/ eigentliche) Tukano“. 

30 Nach Pãrõkumu – Kêhíri (1995: 7); Die Gruppen der Siusí, Hohodene, (Arawak) und Nukak-“Makú“ 
wurden nach Angaben bei Athias (1995: 48) eingefügt, weiters habe ich die Tatuyo (Osttukano) 
aufgenommen. Die Zählung der Sprachen u. damit Ethnien ist bei den meisten AutorInnen 
unterschiedlich und variiert zwischen Angaben von 20 bis 30 Völkern (oft ohne nähere Angaben zu 
Namen). Sie hängt von der Abgrenzung des behandelten Gebietes nach Kolumbien und Venezuela ab. 

31 Das Gebiet zwischen den Orten Yauareté und Taracuá am Rio Uaupés und Pari-Cachoeira am Rio Tiquié 
wird deshalb auch das „Tukano-Dreieck“ genannt, vgl. Abb. 1, S. 21. 
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Sprachfamilie der Arawak32: 

Baniwa, Kuripako und Wakuénai an den Flüssen Içana und Guiânia 

Warekena am Xié und Caño San Miguel/Venezuela 

Baré am mittleren und oberen Rio Negro 

Tariano am mittleren und unteren Rio Uaupés 

Siusí und Hohodene 

Sprachfamilie der „Makú“: 

„Makú“ ist eigentlich ein Wort aus einer Arawak-Sprache und bedeutet soviel wie: „spricht 

nicht“ (ma = privativ/ aku = Wort, Sprache). Es wird im gesamten Gebiet unter den 

Indigenen als Schimpfwort verwendet, in der Bedeutung von „Wilder, Unzivilisierter“.33 Die 

„Makú“ leben in der riesigen Waldregion, die vom oberen Rio Uaupés im Norden und dem 

Jurubaxi und Yapurá im Süden und Südosten begrenzt wird und umfassen sechs linguistisch 

verschiedene Gruppen: Bará (Cacua), Hupdâ, Yuhup, Nadöb (Kabori), Dôw (Kamã) und 

Nukak.34 

Das Gebiet des Rio Negro hat daher in zweifacher Hinsicht eine Sonderstellung unter 

den indianischen Gebieten Brasiliens: einerseits wegen des großen Prozentsatzes indigener 

Bevölkerung (über 90 %) und andererseits als jenes Gebiet, das die meisten Ethnien mit 

einem engen Beziehungsgeflecht auf engstem Raum aufweist.35 Dabei haben sich in der 

verwirrenden Sprachenvielfalt neben Portugiesisch drei große überregionale 

Umgangssprachen herausgebildet, und zwar das eigentliche Tukano als regionale 

Prestigesprache am Rio Uaupés und seinen Nebenflüssen; Baniwa am oberen Içana und 

seinen Nebenflüssen und Nheengatú/ Língua Geral am Rio Negro und dem Unterlauf des 

Içana, unterhalb von Assunção. Die Língua Geral ist eine vereinfachte Form des in 

                                                                                                                                               

Wichtige Monographien: Ribeiro (1995) für die Desana; Cabalzar (1995) für die Tuyuka; Arhem (1981) für 
die Makuna; ein Artikel von Chernela (1988) für die Arapaço; Chernela (1983a, 1993) für die Wanano; 
Goldman (1963) für die Cubeo; Jackson (1983) für die Bará; Ch. Hugh-Jones (1979) und St. Hugh-Jones 
(1979) für die Barasana; Bidou (1976) für die Tatuyo. 

32 Wichtige Monographien: Wright (1981) für die Baniwa; Hill (1983) für die Wakuénai; A. G. de Oliveira 
(1981) für die Tariano 

33 „Le terme „maku“ est aujourd’hui péjoratif et désigne ce qui est sale, ce qu’il y a de pire. Traiter un Indien 
de „maku“ est une offense grave.“ (Athias 1995: 161) 
Wichtige Monographien: Silverwood-Cope (1972) für die Bará; Reid (1979) und Athias (1995) für die 
Hupdâ; Münzel (1974, ein Artikel) für die Nadöb; Jackson (1991, ein Artikel) für die Nukak. Weiters 
Pozzobron (1983, 1992). 

34 siehe Abb. 1, S. 21. 
35 An zweiter Stelle rangiert die Region des Xingú mit 14 linguistisch verschiedenen Gruppen, die ebenfalls 

exogam heiraten und Tauschbeziehungen untereinander aufrecht erhalten. (Athias 1995: 54) 
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Südamerika weit verbreiteten Tupí-Guaraní, das von Jesuiten im 17. Jahrhundert an den Rio 

Negro gebracht wurde und fast Landessprache Brasiliens geworden wäre. Es wird entlang 

des Rio Negro vor allem von jenen Ethnien gebraucht, die ihre eigenen Sprachen verloren 

haben; am Rio Uaupés verwenden diese das Tukano. 

3.3 „Indianer“ oder „Caboclo“? Zu Identität und Ethnizität 

Ich habe jetzt öfter die Begriffe „indianisch“ und „ethnisch“ verwendet. Es ist an der 

Zeit zu sagen, was ich damit meine. Da gibt es zunächst die Sicht des brasilianischen 

Staates, wer ein Indianer sei: 

„The Indian Law defines as Indian anyone of pre-Columbian origin who 
considers himself to be Indian and who is considered by others as such, 
regardless of specific physical traits, psychological disposition, or degree of 
contact.“36 

Diese Definition: „Indianer ist jeder Mensch präkolumbianischer Abstammung, der 

sich selbst als Indianer betrachtet und von anderen als solcher gesehen wird“ stimmt 

ziemlich genau mit der in der Anthropologie üblichen Auffassung von „Ethnizität“ 

überein: „das jeweilige Verhältnis zwischen zwei oder mehreren Gruppen, unter denen 

die Auffassung vorherrscht, daß sie sich kulturell voneinander in wichtigen Fragen 

unterscheiden“.37 Wenn ich in dieser Arbeit den Begriff „Kultur“ verwende, dann meine 

ich damit „Kultur im engeren Sinn“, wie sie einige Wiener EthnologInnen definiert 

haben38: Sie unterscheiden „Kultur im engeren Sinn“ als Weltbilder von „Kultur im 

weiteren Sinn“. Zweitere bezeichnet „die Gesamtheit oder Totalität einer Gesellschaft in 

all ihren Manifestationen“ und ist stärker mit der Außensicht des Beobachters verknüpft. 

„Kultur im engeren Sinn“ hingegen bezeichnet nur einen Teilaspekt der 

Gesamtgesellschaft, nämlich die kognitive und symbolische Ordnung der Welt – also 

kurz gesagt ihr Weltbild“ und ist primär mit der Innensicht der Betroffenen verbunden. 

„Unter Weltbildern sind langfristig gewachsene, stabile Deutungsmuster zu verstehen“.39 

                                                 

36 Ramos 1991: 96 
37 Gingrich 1998: 102; Diese Auffassung ist ein Teil der Definition, die Fredrik Barth 1969 gebildet hat: „ 

The term ethnic group is generally understood in anthropological literature (...) to designate a 
population which: 1) is largely biologically self-perpetuating; 2) shares fundamental cultural values, 
realized in overt unity in cultural forms; 3) makes up a field of communication and interaction; 4) has a 
membership which identifies itself, and is identified by others, as constituting a category 
distinguishable from other categories of the same order.“ (Barth 1969: 11; Hervorhebung von mir) 

38 Fillitz – Gingrich – Rasuly-Paleczek 1993 
39 Fillitz – Gingrich – Rasuly-Paleczek 1993: ii 
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Wichtig ist, daß diese beiden Kulturkonzeptionen nicht starr, sondern als einem ständigen 

nicht herrschaftsfreien Dialog unterworfen – und damit langsam veränderbar – gesehen 

werden. 

Ethnizität meint also, daß das „Eigene“ immer ein „Fremdes“ oder „Anderes“ 

braucht, um sich selbst zu konstituieren: 

„It takes at least two somethings to create a difference... Clearly each alone 
is – for the mind and perception – a non-entity, a non-being. Not different 
from being, and not different from non-being. An unknowable, a Ding an 
sich, a sound from one hand clapping.“40 

Die Grenzziehungen zwischen „Eigenem“ und „Fremdem“ sind meist fließend 

und veränderbar und mehr oder weniger durchlässig. Prinzipiell sind solche 

Grenzziehungen wichtig, um sich in der Welt zurechtzufinden. Ethnizität ist nicht 

identisch mit „Kultur im engeren Sinn“: „Ethnizität als Beziehungsgeflecht aktualisiert 

bloß bestimmte Aspekte der beteiligten Kulturen in diesem Wechselverhältnis und 

kombiniert dies mit Außeneinwirkungen“.41 Ethnizität ist abhängig vom Kontext, in 

dem man sich gerade bewegt. So kann eine Person vom Rio Negro je nach Situation 

ihre (wie ich es bezeichne) „eigentliche“ ethnische Identität als Angehörige einer 

linguistischen Gruppe hervorheben, sich (meist gegenüber offiziellen Stellen) als 

„Indianer/ Indio“ bezeichnen oder aber als „Caboclo“. In wieder anderen Situationen 

kommen vielleicht andere Aspekte ihrer Identität zum Tragen, wie Alter, Geschlecht, 

Religion, sozialer Status oder lokale Herkunft. Ethnizität ist also einer unter vielen 

Faktoren einer Identität, und kann von einer Person (genauso wie von anderen) 

verleugnet oder betont werden, beziehungsweise belanglos sein.42 In welchen Kontexten 

bezeichnen sich Individuen vom Rio Negro also mit ihrer Sprachgruppe, als „Caboclo“ 

oder „Indio/ Indianer“? 

Die „eigentliche“ ethnische Zugehörigkeit als Desana, Baniwa, Arapaço u.s.w. 

spielt vor allem in den interethnischen Beziehungen eine wichtige Rolle. Es stellt sich 

die Frage, wieso (1) eine relativ geringe Anzahl Indigener mit (2) relativ geringer 

Siedlungsdichte, (3) einer homogenen Kultur, (4) einer fehlenden Stratifikation entlang 

                                                 

40 Gregory Bateson 1979: Mind and Nature: A Necessary Unity. Glasgow: Fontana: 78. Zitiert in: 
Eriksen, 1993: 1 

41 Gingrich 1998: 105 
42 Gingrich 1998: 107 
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der Sprachgrenzen und (5) dem Fehlen einer „Rollenverteilung“ für die verschiedenen 

Sprachen43 darauf besteht, verschiedene Sprachen zu sprechen.44 Die Antwort darauf 

findet sich in der Bedeutung der Sprachen als „Merkmale der Identität“ (badges of 

identity), wie es Jean Jackson (1974: 59) bezeichnet. Sie bezieht sich auf Barth der 

davon spricht, daß einige kulturelle Merkmale von den Akteuren als Signale und 

Embleme der Unterscheidung benutzt werden, andere ignoriert werden und in manchen 

Beziehungen radikale Unterschiede heruntergespielt und verleugnet werden (1969: 14). 

Jackson führt weiter aus: 

„In a system characterized by a high degree of interaction among different 
categories of people, the differences between the interacting social units are 
standardized, and, consequently, highly stereotyped. The more such units 
interact and the longer the period of interaction, the more these units 
become structurally similar and differentiated only by a few clear diacritica. 
The total inventory of cultural differences is reduced, but the differences 
which remain, because of their new role as badges or emblems of 
identification with distinct social groups, become more important.“ (1974: 
59) 

Die Überbetonung von Sprache als diakritisches Merkmal der eigenen Identität 

wird noch besser verständlich angesichts der damit verbundenen „spachexogamen“ 

Heiratspraktik. 

Die Arawak- und Osttukano-Gruppen betreiben bis heute patrilineare und 

patrilokale „linguistische Exogamie“45 mit angeblich bevorzugter patrilateraler 

Kreuzcousinenheirat. Ein Mann muß sich seine Frau aus einer anderen Sprachgruppe 

wählen, was in der Praxis relativ einfach ist, da in seinem Dorf ja schon verheiratete 

Frauen anderer ethnischer Zugehörigkeit wohnen. Diese sehen sich meist schon unter 

ihren Verwandten nach einer passenden Braut um. Traditionell, und bis heute an den 

Oberläufen der Flüsse, besteht ein Dorf – oder früher eine maloca – aus einer 

männlichen Verwandtschaftsgruppe und deren „zugeheirateten“ Frauen aus anderen 

                                                 

43 Eine „Rollenverteilung“ für Sprachen besteht z.B. in Südindien, wo klare Regeln bestehen: „Verwende 
Sprache X in Kontext A und B.“ (Jackson 1974: 64) 

44 Jackson 1974: 61 
45 Ausnahmen bilden die Cubeo (Goldman 1963), die Makuna (Arhem 1981) und die „Makú“. Auf die 

Einordnung von Kindern „weißer“ Männer und indigener Frauen werde ich ab S. 88. 
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Dörfern.46 Daraus resultiert, daß die meisten Kinder zwei- oder mehrsprachig 

aufwachsen und diese Sprachen gut beherrschen: 

„Es war keine Seltenheit, während einer Reise Männer anzutreffen, die 
zunächst mühelos Portugiesisch sprachen, mich dann auf Spanisch testeten, 
mit einem Vertreter der Indianerföderation FOIRN tukano, die regionale 
Prestigesprache verwendeten, und ihren Freunden gleichzeitig offensichtlich 
witzige Kommentare auf tuyuka weitergaben.“47 

Bei der Vermittlung der Sprachen an Kinder und im Eigengebrauch werden die 

Sprachen jedoch sorgfältig und sogar bewußt auseinandergehalten.48 Jackson erwähnt 

Beispiele, wo Frauen gerügt wurden, die Wörter aus anderen Sprachen in die 

Konversation einflochten, die auf Bará geführt wurde. Sie wären kein gutes Beispiel für 

ihre Kinder, die ihre Vater- und Muttersprachen korrekt erlernen sollten.49 Warum ist 

das so? Ganz einfach: „Wenn wir alle ganz gleich wären, dann hätten wir ja niemand 

mehr zum Heiraten!“50 und Differenz bedeutet eben hauptsächlich unterschiedliche 

Sprachen.51 

Was macht aber ein Volk, das während der langen und wechselvollen Geschichte 

des Kontaktes mit den Weißen seine Sprache verloren hat und Tukano oder Língua 

Geral verwendet, wie z.B. die Arapaço? Die Männer heiraten weiterhin „linguistisch“ 

exogam, also Frauen einer anderen Ethnie. Die Bedeutung der Sprache als ethnisches 

Unterscheidungsmerkmal geht dabei jedoch so weit, daß ein Arapaço mir gegenüber 

seine Identität bekräftigte, indem er den Verlust seiner Sprache gerade betonte: „Ich bin 

ein Arapaço. Wir sind diejenigen, die ihre Sprache verloren haben!“ 

                                                 

46 Wo die Dörfer ethnisch gemischt sind, wie im Fall von Muruã-Punta, wo ich einige Zeit verbrachte, 
waren die Ehen eher innerhalb des Dorfes, aber sehr wohl auch noch zwischen verschiedenen Ethnien 
geschlossen worden. 

47 Grünberg 1994: 169; Hervorhebung im Text 
48 „I have observed that when an Indian knows how to speak two closely related languages (...), he 

carefully and even consciously keeps them apart.“ (Sorensen 1967: 675) Das geht sogar so weit, daß 
zwei relativ eng verwandte Sprachen als gegenseitig unverständlich betrachtet werden. (Jackson 1974: 
63) 

49 Jackson 1974: 62-63 
50 Das teilte mir ein Arapaço mit. Jackson erwähnt eine ähnliche Aussage (1974:62). Auch die Mythe der 

Menschwerdung erklärt, wie es zur Multilingualismus kam und verbindet ihn mit der Heiratspraxis. (S. 
114) 

51 Geringere Unterschiede zwischen den Ethnien gibt es z.B. im Bereich der Mythologie, wo jeder Clan 
eine eigene, leicht unterschiedliche Version hat. 
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In informellen Situationen bezeichneten meine Leute in Muruã-Punta sich aber 

öfter als „Caboclos“. Der Begriff Caboclo bezeichnet in Brasilien unter anderem eine 

Mischbevölkerung aus indianischen, schwarzen und weißen Vorfahren, die eine arme 

Landbevölkerung bildet,52 eigentlich eine soziale Klasse. Am Rio Negro schwingt aber 

noch eine andere Dimension mit: 

„Ai, Gabriela! Unsere Vorfahren, das waren halt noch richtige Indios! Die 
konnten nicht Portugiesisch, gingen nicht zur Schule, konnten nicht lesen 
und schreiben, trugen fast keine Kleidung! Aber wir, heute, wir sind ja Gott 
sei Dank schon zivilisierte Indios!“ (Patricia, Gesprächsprotokoll; nicht 
kursiv = Betonung) 

Die Eigenbezeichnung als „zivilisierte Indianer“, die synonym mit „Caboclos“ 

verwendet wird, dient am Rio Negro nicht nur zur Abgrenzung gegen früher und auch 

gegen „noch wilde“ Indianer (in diesem Fall die „Makú“ und die Yanomami): sie zeigt 

auch eine ambivalente Haltung53: einerseits beinhaltet sie eine hohe Wertschätzung der 

„Zivilisation“ und ihrer Werte, andererseits wird der Verlust der Traditionen bedauert. 

Die von den Salesianern im Auftrag des Staates in vier Generationen durchgeführte 

„Gehirnwäsche“ (S. 57 f.) zeigt hier ihre Auswirkungen, die Salesianer werden 

trotzdem geschätzt: 

„Dennoch gelten die Missionare bis heute für die meisten Indianer als 
Verbündete: ‘Sie haben uns die Hälfte unserer Kultur weggenommen, aber 
gleichzeitig beigebracht, wie wir die andere Hälfte gegen die Weißen 
verteidigen können.’ So drückte es ein Dorfältester aus.“ (Grünberg 1994: 172) 

Auch Liliana und ihre Schwester betonten in einem Gespräch, daß die Salesianer den 

Indianern am Rio Negro viel geholfen hätten, vor allem in der Erziehung (Int. C). 

Der Begriff „Caboclo“ ist jedoch neben der Bedeutung von „zivilisierte Indianer“ 

auch ein stark mit Ideologie behafteter Ausdruck der brasilianischen Indianerpolitik: 

„Die Bezeichnung „Caboclo“ kommt vor allem für die indianische 
Bevölkerung Nordostbrasiliens zur Anwendung, um damit auszudrücken, daß 
es sich nicht mehr um sogenannte „reinrassige Indianer“ handelt, die dem 
Klischéebild des „edlen Wilden“ der nationalen brasilianischen Gesellschaft 
entsprechen. (…) Man zog diese Bezeichnung in Brasilien systematisch 
heran, um die Nachkommen indianischer Gruppen von den traditionellen 
Ländereien ihrer Vorfahren zu vertreiben. Mit Hilfe des Arguments, daß die 

                                                 

52 Hirschberg (Hg.) 1998: 78 
53 Eine ganz ähnliche Haltung beschreibt Andrea Hager für die Cariri-Xokó Nordostbrasiliens. (Hager 

1991: 224-225) 
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„eigentlichen“ Indianer, die die Besitzer des betreffenden Gebietes gewesen 
waren, längst nicht mehr existierten.“ (Hager 1991: 227-228) 

Ob man einen Menschen also als „Indianer“ oder „Caboclo“ bezeichnet, bedeutet 

also, im das Recht oder kein Recht auf Landbesitz und -bewirtschaftung, zuzusprechen. 

Wenn ein Land als Indianergebiet demarkiert werden soll, muß zuerst eine 

anthropologische Untersuchung durchgeführt werden, die beweisen soll, daß in dem 

Gebiet auch wirklich Indianer leben, und nicht nur „Caboclos“. Gerade die 

Vorstandsmitglieder der FOIRN und andere politisch engagierte Personen am Rio 

Negro hoben mir gegenüber vor allem hervor, daß sie „Indios“ seien. Sich als Indianer 

zu bezeichnen, ist eigentlich ein politisches Projekt, indem man seine ethnische Identität 

als strategisches Instrument benutzt. In der brasilianischen Gesellschaft bislang 

unterdrückt und ausgebeutet, hat — nicht zuletzt durch internationale Medienpräsenz 

und Engagement verschiedenster NGOs — sich als Indianer zu bezeichnen eine neue 

Dimension erhalten. Als Indianer bekommt man leicht internationale Aufmerksamkeit 

und Projektgelder, weil die romantischen Vorstellungen „edler Wilder“ und 

„jahrtausendealter Kultur“, die es zu bewahren gilt, mitschwingen. Für landlose 

„Caboclos“, die um Recht auf Boden kämpfen, ist es nicht so leicht, wie die 

immerwährenden Rückschläge vor allem in Nordostbrasilien zeigen. 

Ich verwende in dieser Arbeit den Begriff „Caboclo“ nicht, weil er meines 

Erachtens eine Bevölkerung nicht respektiert, die nicht „alles verloren hat“, weil man 

gar nie alles verlieren kann. Ich verwende hingegen die Begriffe „indianisch/ indigen“ 

und möchte sie auch in dem oben genannten politischen Kontext verstanden wissen, für 

Leute, die gelernt haben, sich zu wehren und die „Weißen“ mir ihren eigenen Mitteln 

schlagen, und nicht als Reminiszenz an die Vergangenheit. 

3.4 Religion und Medizin54 

Das Wirken der Salesianer am Rio Negro hat seine Spuren hinterlassen.55 Jeden 

Morgen wird in Muruã-Punta, und auch in anderen Dörfern am Rio Uaupés und Tiquié, 

wo ich nur kürzere Zeit verbrachte, gemeinsam der Rosenkranz gebetet und am Sonntag 

gibt es einen Wortgottesdienst durch die Laienpriester (catequista). Vor allem ältere 

                                                 

54 Genaueres zu Weltbildern findet sich u.a. bei Ch. Hugh-Jones 1979, St. Hugh-Jones 1979 und Reichel-
Dolmatoff 1971. Mit dem medizinischen System hat sich Dominique Buchillet viel beschäftigt: 1983, 
1988, 1990, 1991 (org.) 

55 Auf Ankunft und Wirken der Salesianer gehe ich genauer im Kapitel Geschichte ein. 
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Menschen flochten in ihre Gespräche immer wieder religiös geprägte Verhaltensregeln 

ein, und mit einem jüngeren Mann hatte ich einmal eine höchst angeregte Diskussion 

über das alte Testament, wo er sich sehr gut auskannte. Man begrüßt und verabschiedet 

sich von älteren Verwandten mit den Worten: „Benze tia (tio)?“ worauf diese 

antworten: „Deus te abenzoi!“56 

Man bekommt den Eindruck zutiefst gläubiger Christen, wenn man sich nur kurze Zeit 

dort aufhält, und in gewisser Weise stimmt das auch. 

Daneben oder dahinter hat sich aber Vieles der früheren Glaubensvorstellungen 

erhalten, das gleichberechtigt neben und mit dem christlichen Glauben weiter lebt und 

für die Leute nicht damit in Konflikt gerät, auch wenn es Fremden gegenüber zunächst 

verschwiegen wird. Ich bemerkte dieses „Daneben“ oder „Dahinter“ erst nach einiger 

Zeit. Meine damalige Gastgeberin Elisa, als Lehrerin auch so etwas wie eine offizielle 

Instanz des Staates im Dorf und für den „rechten Glauben“ der SchülerInnen 

verantwortlich, sprach jeden Abend vor dem Einschlafen mit ihren kleinen Töchtern das 

Vaterunser. Eines Abends fragte sie mich, ob ich an die Verwandlung von Schamanen 

in Tiere glaube. Ich bejahte und sie sagte, auch sie glaube daran. Sie hatte schon einige 

Diskussionen mit älteren Personen darüber geführt, aber nie mit den Schwestern des 

katholischen Internates, das sie viele Jahre lang besucht hatte. 

Die einheimischen Glaubensvorstellungen zeigen sich heute (in São Gabriel und 

der näheren Umgebung, an den Flußoberläufen ist das vielleicht anders) fast 

ausschließlich nur mehr in zwei einschneidenden Lebenssituationen: Geburt und 

Krankheit.57 

Schon während der Schwangerschaft hat eine Frau gewisse Speisetabus zu beachten, die 

sich einige Zeit nach der Geburt fortsetzen (vor allem pimenta betreffend). 58 Für das 

Neugeborene kommt heutzutage so schnell wie möglich ein benzedor („Segner“, vgl. 

S.37) ins Haus, der oder die für das Kind betet und ihm oft (aber heutzutage nicht immer) 

einen zweiten Namen gibt, neben dem portugiesischen Namen.59 Dieser zweite Name ist 

                                                 

56 „Segnest Du, Tante (Onkel)?“ – „Gott segne Dich!“ 
57 Die Knabeninitiation wurde recht schnell durch die Missionierung abgeschafft – in Muruã-Punta waren 

nur die ältesten Männer initiiert. Zur Initiation der Knaben siehe v.a. St. Hugh-Jones 1979. 
58 Zum Thema Geburt schreibt Bastos (1991) ausführlicher. 
59 Das Ritual heißt (tuk.) baxsése wame (Athias 1995: 63) oder baseri wame („schamanischer Name“ 

nach Ch. Hugh-Jones 1979: 133). Die Situation von Kindern „weißer“ Väter mit „indianischen“ 
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ein Klan-Name (der Name eines Vorfahren seines Vaters für Buben, für Mädchen meist 

Namen von Blumen oder Sternen), der das Kind in die Reihe seiner Ahnen einreiht und 

ihm erst eine soziale Identität gibt. Dieser Klan-Name ist besonders wichtig im 

Krankheitsfall, da nur mit seiner Anrufung die Heilung richtig vollzogen werden kann. 

Krankheiten werden prinzipiell im einheimischen Weltbild erklärt. Eine Krankheit 

kann durch den Raub eines Stückes der Seele, durch einen Fluch oder eine „böswillige 

Verzauberung“ (feitiço, auch sopro [port.: Hauch, Atem, Wind] genannt) oder durch 

Nichtbeachtung von Regeln und Tabus ausgelöst werden. Diese Vorstellungen werden 

einem schamanischen System zugerechnet. Stephen Hugh-Jones (1994) unterscheidet 

zwei Arten von Schamanen: yai-pajés und kumû-pajés. Die beiden haben eine 

unterschiedliche Ausbildung, arbeiten mit verschiedenen Kräften und agieren 

unterschiedlich. 

Der kumû-pajé ist meist ein alter Mann, der in vielen Jahren der Lehrzeit von seinem 

Vater oder einem anderen älteren Verwandten die langen mythologischen Liturgien und 

Gesänge auswendig gelernt hat, die gleichzeitig Gebete für Heilungen enthalten. Er 

wird erst zum eigentlichen kumû, wenn er alt ist und sich durch lange Praxis das Wissen 

zur Heilung erworben hat. Dieses Amt wird vererbt, der kumû ist zuständig für die 

Krankheitsfälle, die durch Tabubruch entstanden sind. Dann tritt er durch Gesänge und 

das Rezitieren der Mythologie in Verbindung mit den Vorfahren (er geht aber nicht in 

Trance) und bittet sie, das Vergehen zu verzeihen, wobei er den Clan-Namen des 

Patienten verwendet. Meist spricht er leise Gebete über eine Flüssigkeit oder pimenta 

und bläst sanft darüber.60 Die Substanz wird dem Kranken zur Unterstützung der 

Heilung eingeflößt, eine spezielle Diät wird angeordnet oder der kumû verschreibt 

Behandlungen mit Kräuterumschlägen oder Ähnlichem. Er ist zuständig für die 

Übergänge im menschlichen Leben: Geburt, Initiation, Tod und erfüllt somit etwas wie 

eine Priesterfunktion, indem er die Seelen schützt und begleitet. Er hat einen hohen 

Stellenwert in der Gesellschaft und ist sehr respektiert. 

Das Amt eines yai-pajé (líng. ger.: „Jaguarschamane“) hingegen ist nicht erblich; es 

beruht auf einer persönlichen Aneignung von speziellem Wissen. Die yai-pajés müssen 

                                                                                                                                               

Müttern ist zwiespältig, da sie – entsprechend der Patrilinearität – aus dem indianischen 
Verwandtschaftsgefüge herausfallen. 

60 Vgl. die Praxis des „Großvaters des Universums“ im Anhang A, der jeden Segensspruch mit dem Satz 
beendet: „Ich lasse reine Luft fließen.“ (vgl. S.112) 
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ebenfalls lange in die Lehre gehen, aber bei verschiedenen anderen pajés, die oft weit 

entfernt wohnen und sich für ihre Lehren teuer bezahlen lassen.61 Das hängt mit der Art 

der Krankheiten zusammen, welche die yaí-pajés heilen können: jene Krankheiten 

werden meist durch kleine „vergiftete“ Pfeile hervorgerufen, die in den Körper des 

Kranken „geschossen“ werden und dort ihre unheilvolle Wirkung entfalten, oder durch 

den Raub eines Stückes der Seele des Kranken. Die Heilung kann nur erfolgen, wenn 

der yai-pajé in Trance geht (meist mit Hilfe halluzinogener Substanzen und/ oder 

Trommeln oder Rasseln) und mit den „Naturgeistern“ in Kontakt tritt, um das 

Seelenstück wiederzubekommen. Oder er muß versuchen, den diagnostizierten Pfeil aus 

dem Körper des Patienten zu saugen und in seinem eigenen Depot, das in der Nähe der 

Leber liegt, zu verstauen. Auch das ist nicht ungefährlich, denn wenn der pajé diese Art 

Pfeil nicht schon kennt (d.h. in seinem eigenen Depot hat) und ihn somit beherrschen 

kann, wird er selbst daran erkranken.62 Deshalb müssen yai-pajés weit herumreisen und 

sich eine möglichst große Vielzahl an Pfeilen samt dem dazugehörigen Wissen 

erkaufen. Mit ihrem Wissen und ihrer Erfahrung steigen auch ihr Ansehen und ihr Ruf, 

sie sind aber immer zwiespältig besetzt, denn ein mächtiger yai-pajé kann sowohl 

heilen als auch selbst Schaden zufügen.63 

Das ist die Theorie, die Tradition. Denn heutzutage gibt es kaum mehr yai-pajés 

und ihre Aufgaben werden zunehmend von kumûs bzw. deren Äquivalent, den 

benzedores übernommen. Hugh-Jones kommt zu dem Schluß, daß die kumûs sich besser 

dem christlichen Glauben anpassen konnten, weil sie unauffälliger agieren, während die 

yai-pajés viel stärker von den Missionaren verfolgt wurden.64 Wie ich von meinen 

Freunden erfuhr, ist es in São Gabriel und Umgebung unmöglich, einen yai-pajé zu 

finden, wohingegen es relativ viele benzedores (port.: „Segner“) gibt, die im Prinzip die 

Nachfolger (und in diesem Fall auch Nachfolgerinnen) der kumûs sind. Die benzedores 

                                                 

61 Elke Mader (1994) beschreibt unter anderem die Interaktion von Personen verschiedener Ethnien im 
Rahmen der Lehr- und Tauschbeziehungen unter Heilern. Ein wichtiger Aspekt dabei ist, daß die 
erworbenen Kenntnisse und Fähigkeiten um so wertvoller werden, je größer die Distanz der 
Herkunftsorte von Lehrer und Schüler ist. Es stellt sich die Frage, inwiefern das Gebiet des Rio Negro 
in das Netzwerk von Schamanen zwischen südamerikanischen Anden und amazonischer Tiefebene 
eingebunden sind. (Pers. Gespräch) 

62 Eine fast identische Heilungspraxis beschreibt Philippe Descola für die Shuar (1996: 315-344) und 
Elke Mader u.a. in einer Vorlesung im WS 1995/96 für die Achuar. 

63 Zusammengefaßt nach St. Hugh-Jones 1994: 35-47. 
64 St. Hugh-Jones beschreibt millenaristische Bewegungen am Rio Negro und die Rolle der kumûs darin 

ausführlich. (1994: passim) 
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übernahmen die äußere Form der Heilung von den kumûs, sie „bebeten“ Flüssigkeiten, 

zwischen traditionellen Formeln werden aber Vaterunser oder Ave Maria eingeflochten. 

Die benzedores versehen – wie die kumûs und im Gegensatz zu den yaí-pajés – ihren 

Dienst unentgeltlich. Sie sind es, die bei Geburten oder Krankheit als erste gerufen, und 

die ganz sicher vor den weißen Ärzten im Krankenhaus konsultiert werden. Manchmal 

werden auch benzedores ins Krankenhaus geschmuggelt oder zumindest „bebetete“ 

Flüssigkeiten mitgebracht.65 

Diese Praktik ist Realität und hat oftmals schwerwiegende Konsequenzen. Dann 

nämlich, wenn die Person an einer Krankheit leidet, die nicht in die traditionellen 

Schemata paßt, und somit nicht von benzedores geheilt werden kann. Das trifft für die 

meisten „westlichen“ Krankheiten zu, unter anderem Masern, Grippe oder Pocken. Die 

gerufenen benzedores werden die Krankheitsursache meist als feitiço oder sopro 

(Verwünschung) diagnostizieren. Nur, wenn es sich (in unserem Verständnis) z.B. um 

Lungentuberkulose handelt, dann nützt keine spezielle Diät, eher im Gegenteil. 

Adriano, ein junger Mann aus Muruã-Punta war an Tuberkulose erkrankt. Alle im 

Dorf sagten, er hätte eine Gräte verschluckt und huste deswegen die ganze Zeit. Sie 

waren – angeblich – schon ein paar Mal mit ihm ins Krankenhaus nach São Gabriel 

gefahren, aber die (weißen) Ärzte wüßten nicht, um welche Krankheit es sich handle. 

Ich verlor die Sache aus den Augen, als ich im März nach São Gabriel ging. Später 

erfuhr ich, daß er von seiner Schwester nach São Gabriel gebracht worden war und 

viele benzedores konsultiert hatte. Die von ihnen verschriebenen Diäten schwächten 

seinen Körper noch mehr.66 Erst in letzter Minute, als alles andere versagt hatte, brachte 

ihn seine Schwester ins Militärspital. Er starb, völlig abgemagert und Blut hustend, bald 

darauf, da die Ärzte in diesem fortgeschrittenen Stadium der Krankheit nichts mehr 

ausrichten konnten. Seine alte Mutter sagte mir, jemand im Dorf wünsche ihrer Familie 

                                                 

65 Santos – Lima 1991: 233; „Auch wenn der Indio ein Vorgehen der westlichen Medizin anerkennt, wird 
er es trotzdem aus der Sicht seiner kulturellen Tradition betrachten, wie wir aus den folgenden 
Feststellungen ersehen können: — „Die Impfung ist wie ein benzemento [Gebetshandlung eines 
benzedores], sie hilft, viele häßliche Krankheiten zu vermeiden“(Tukano Indianer) — „Diese Heiler, 
die wirklich beten können, sind wie Röntgenstrahlen, sie sagen genau, was die Krankheit ist, ob es 
wirklich eine Krankheit ist oder etwas, das man uns angetan hat [feitiço]“ (Baniwa Indianer). Und 
schließlich ein allgemeiner Ausruf der indigenen Bewohner von São Gabriel „Im Spital gibt es kein 
Gebet!“ Diese Phrase allein resümiert die Möglichkeiten, die ein Indio in São Gabriel hat, wenn er 
krank ist. Wenn das Spital kein Gebet hat, wird er jemand dafür suchen, der es hat.“ (ebd. 239-240; 
meine Übers.)  

66 Krankheiten wie Tuberkulose werden vor allem bei Unterernährung zu einem ernsthaften Problem, 
weil die Widerstandskräfte geschwächt sind. 
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Schlechtes, ein sopro sei Schuld am Tod ihres Sohnes gewesen. In diesem Fall stimmt 

das – tragischerweise – sogar, wenn man das Wort sopro (Hauch, Atem, Wind, Wehen) 

wörtlich nimmt: Tuberkulose wird durch Tröpfcheninfektion übertragen. Deshalb 

verbrachte sie einige Zeit – zumindest bis zu meiner Abreise und wahrscheinlich noch 

länger – bei einer Bekannten in São Gabriel. Genau aus diesem Grund habe ich mich so 

ausführlich mit den Krankheitskonzepten beschäftigt, worauf ich im Kapitel 7.2.3 noch 

zurückkommen werde. 

Als nächstes mache ich einen großen Sprung, von einem Beispiel zum eher 

trockenen Theorienkapitel zu Migration, weil ich darin Begriffe und Konzepte einführe, 

die ich in den darauffolgenden Kapiteln verwenden werde. 
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4 Migrationstheorien 

„When anthropologists habitually thought of the 
world as divided into neat, discrete ‘cultures’, 
‘societies’ or ‘tribes’, migration presented, if 

nothing else, something of an embarrassment.“67 

Der überwiegende Teil der Migrationsliteratur stammt aus dem Bereich der 

Wirtschaftswissenschaften und befaßt sich mit großräumigen Prozessen von 

zahlenmäßig großem Ausmaß. Es geht meist um internationale Migration oder jene in 

riesige urbane Zentren, sogenannte „Global Cities“ oder „Mega Cities“, die neurale 

Knotenpunkte der Weltwirtschaft sind und in denen sich ethnische Minderheiten bilden. 

Die Menschen, die diese Migrationen durchführen, werden meist mit dem Begriff 

„ArbeitsmigrantInnen“ bezeichnet, das heißt, ökonomische Gründe werden in den 

Vordergrund gestellt. 

Meine Arbeit unterscheidet sich sowohl in der Größenordnung als auch im Fokus. 

Einerseits behandle ich eine relativ kleinräumige Migrationsbewegung von den Dörfern 

in das relativ nahe gelegene regionale administrative Zentrum68. Der Obere Rio Negro 

stellt dabei einen Sonderfall unter den indigenen Gebieten Brasiliens dar, weil die 

indianische Bevölkerung, die diese Migrationen durchführt, sowohl in der Region als 

auch in der Stadt São Gabriel die überwiegende Mehrheit bildet, was in anderen 

Gebieten bei weitem nicht der Fall ist. Andererseits habe ich die Hypothese, daß 

ökonomische Gründe nicht der primäre Faktor für die Entscheidung zur Migration sind, 

und lege mein Augenmerk auf die kulturellen Kontexte von Migration. 

Francis Watkins unterstellt der Anthropologie69, daß sie lange Zeit den Bereich der 

Migrationen aus ihrem Interesse ausblendete, da Migrationen die früher gebräuchlichen 

eher starren Kulturbegriffe in Frage stellten (siehe Zitat am Beginn dieser Seite). 

Eigentlich unterschlägt er bei dieser Aussage, daß die ethnologische Migrationsforschung 

spätestens in den dreißiger Jahren dieses Jahrhunderts mit der Manchester School und 

ihren berühmten Copperbelt-Studien begann. Migration wurde jedenfalls zu einem 

                                                 

67 Watkins 1996: 371. 
68 Das Dorf Muruã-Punta, in dem ich mich hauptsächlich aufhielt, liegt besonders nahe bei São Gabriel 
69 Ich verwende den Begriff „Anthropologie“ in dieser Arbeit als Kurzform für „Kultur- und 

Sozialanthropologie“ und den hauptsächlich im deutschsprachigen Raum gebräuchlichen, etwas 
veralteten Begriff „Ethnologie“. 
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wichtigen Gebiet der Innovation anthropologischer Theorien, „because it is an area of 

research which by its nature focuses on change“ (Watkins 1996: 370). 

Watkins konstatiert für die neuere anthropologische Migrationsforschung ein 

Interesse an den kulturellen Kontexten von Migration, 

„examining the ideas and values around which migration is organized and 
the changes in these ideas and values that migration brings“, 

eine Untersuchung von lokalen Antworten auf globale Prozesse und eine 

Verbindung von Mikro- und Makro-Sichtweisen (Watkins 1996: 371). Diese 

Ausrichtung hat auch meine Arbeit. Ich will die Interdependenz dreier Ebenen 

untersuchen: der staatlich-politischen, der kulturellen und der persönlichen. Ich habe 

mir folgende Leitfragen gestellt: 

(1) Was bewegt Leute, aus ihren Dörfern wegzuziehen, um in einer kleinen Provinzstadt 

zu leben? Was lassen MigrantInnen im Dorf zurück, und welche Situation finden sie 

in der Stadt vor? Was bedeutet Migration für die MigrantInnen? 

(2) Wie funktioniert dieser Prozeß der Ablösung? Welchen Einfluß haben äußere 

Faktoren darauf und inwiefern sind Mobilität und Migration in dieser indigenen 

Gesellschaft sowieso vorhanden? 

(3) Stellen diese Migrationen eine völlige Ablösung dar, oder gibt es Kontakt zum Dorf? 

Ist die Migrationsbewegung am Rio Negro ein irreversibler Prozeß? 

Zunächst sollte ich aber die Begriffe Migration und Mobilität für diese Arbeit 

definieren. 

4.1 Begriffsdefinition Migration 

„It might appear that the study of the implications of 
migration for a sending society is simply the study of 

social change.“70 

David Heer faßt Migration zunächst rein zahlenmäßig als einen Faktor des 

Bevölkerungswandels auf, gemeinsam mit Geburten und Todesfällen, wobei Migration 

eine Änderung der Residenz oder des Wohnortes bedeutet, also eine geographische 

Veränderung (Heer 1996: 538). Er unterscheidet zwischen den Begriffen „immigration“ 

                                                 

70 Philpott, S. B. 1970: The Implications of Migration for Sending Societies: Some Theoretical 
Considerations. In: Migration and Anthropology. Seattle: American Ethnological Society. Hier: 10; 
zitiert nach: Moser 1993: 70. 
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– „emigration“, die für Wanderungsbewegungen zwischen Nationen verwendet werden 

und „in-migration“ – „out-migration“ für Wanderungen zwischen Untereinheiten einer 

Nation. Weiters übernimmt Heer wichtige Unterscheidungen zwischen verschiedenen 

Migrationstypen: 

„Certain types are commonly distinguished. Petersen (1975)71 made useful 
distinctions between the concepts of free, impelled and forced migration. In 
free migration, the will of the migrant is the main factor. In impelled 
migration, the will of the migrant is subordinated to the will of other persons. 
In forced migration, the will of other persons is paramount and the will of the 
migrant is of no weight at all. Return migration is defined as migration back 
to a place in which one had formerly resided. (...) Chain migration refers to 
the common pattern whereby individuals migrate to a particular destination in 
which they already have kin or friends who have previously migrated from 
the individual’s own area of origin.“ (Heer 1996: 539; meine Hervorh.) 

Den Aspekt der „Freiwilligkeit“ finde ich für mein Anliegen besonders wichtig. 

Unter „forced migration“ fallen z.B. die großen Bevölkerungsverlagerungen, die früher 

durch Sklaverei erzwungen wurden sowie Flüchtlingsbewegungen heute. Portes und 

Böröcz konstatieren einen geschichtlich nachweisbaren Wandel von „erzwungenen“ zu 

„freien“ Migrationsbewegungen72. 

Unter Heers Definition der „return migration“ (siehe oben) könnte man die 

klassischen sogenannten „Jäger und Sammlerinnen“ oder auch nomadische Gruppen 

einordnen, die zyklische Wanderungsbewegungen ausführen73 und Heer hebt hervor, daß 

„return migrations“ (in seinem Sinn für Arbeitsmigration) für die meisten Individuen, die 

öfters in ihrem Leben migrieren, eine wichtige Komponente in der Gesamtzahl der 

Bewegungen bilden (1996: 539). Der Begriff der „chain migration“ spricht den wichtigen 

Aspekt der Verbindung mit dem ursprünglichen Wohnsitz an. Was in Heers Konzeption 

von Migration allerdings fehlt, ist eine zeitliche Komponente. Eine Definition, welche 

diese Dimension beinhaltet, findet sich bei Annette Treibel: 

„Migration ist der auf Dauer angelegte bzw. dauerhaft werdende 
‘freiwillige’ Wechsel in eine andere Gesellschaft bzw. in eine andere 
Region von einzelnen oder mehreren Menschen.“ (Treibel 1990: 21) 

                                                 

71 Petersen, W. 1975: Population. 3rd edition. New York. Zitiert nach: Heer 1996: 539 
72 „Thus, external penetration in its successive forms – from physical coercion to economic inducement to 

cultural diffusion – has been a precondition for the initiation of international labor flows under 
capitalism.“ (Portes – Böröcz 1989: 609) 

73 Oder auch, mit geringerer zeitlicher Dauer, Urlaubsreisen, Geschäftsreisen, etc.  
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Migration ist also eine „Veränderung der Position im physischen und im ‘sozialen’ 

Rahmen“74. Gut gefällt mir an dieser Definition auch, daß den MigrantInnen nicht von 

vornherein die Absicht unterstellt wird, für immer woanders bleiben zu wollen. Der oft in 

Definitionen hervorgehobene Faktor eines Überschreitens von nationalstaatlichen Grenzen 

spielt hingegen meines Erachtens kaum eine Rolle, weil die Unterschiede ökonomischer 

oder kultureller Art zwischen Regionen oft schon in einem Land groß genug sein können — 

dies gilt insbesondere für ein Land mit den Ausmaßen Brasiliens — oder umgekehrt, 

Grenzen von den Kolonialmächten absolut willkürlich gezogen wurden, wie in Südamerika 

oder auch Afrika. 

Dafür finde ich den Aspekt der bleibenden Verbindungen mit dem Herkunftsort um so 

wichtiger. Lange Zeit war, mit Verwendung des Begriffes „melting pot“, angenommen 

worden, daß Migrationen eine völlige Ablösung von früheren kulturellen Mustern sowie 

dem Herkunftsort bedeuteten.75 Portes und Böröcz unterstreichen jedoch das Weiterbestehen 

von Bindungen zum Herkunftsort: „Rather than movement from one place to another in 

search of higher wages, labour migration should be conceptualized as a process of 

progressive network building.“ (Portes — Böröcz 1989: 614)76 

Damit komme ich zur für diese Arbeit gültigen Definition von Migration, die sich aus 

den oben genannten Definitionen zusammensetzt: 

Mit „Migration“ bezeichne ich den auf Dauer angelegten bzw. dauerhaft werdenden 

freiwilligen Wechsel des hauptsächlichen Wohnortes und Lebensmittelpunktes von einzelnen 

oder mehreren Menschen. Damit verbunden ist eine Veränderung des sozialen und meist 

auch kulturellen Umfeldes, jedoch gleichzeitig die Aufrechterhaltung der Beziehungen zum 

Herkunftsort, wodurch soziale Netzwerke ausgebaut werden. 

Davon unterscheiden möchte ich den Begriff Mobilität. In der Migrationsliteratur 

bezeichnet er meist „soziale Mobilität“ und meint das Streben nach sozialem Aufstieg oder 

„räumliche Mobilität“ als Positionswechsel innerhalb eines räumlich definierten Systems.77 

                                                 

74 Albrecht, G. 1972: Soziologie der geographischen Mobilität: zugleich ein Beitrag zur Soziologie des 
sozialen Wandels. Stuttgart: Enke: 23; zitiert nach Braukämper 1992: 25 

75 Was auch politisch opportun erscheint, wenn man MigrantInnen möglichst schnell „assimilieren“ und 
„integrieren“ will. 

76 Die Wichtigkeit von Familie und Freunden sowie die Existenz sozialer Netzwerke, die genützt und 
erhalten werden, wurde in der sozialanthropologischen Forschung spätestens durch die berühmten 
Copperbelt Studien der Manchester School gezeigt. 

77 Fuchs-Nebel 1989: 143 
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In Anlehnung an die zweite Bedeutung definiere ich „Mobilität“ als die Bereitschaft zu 

nicht dauerhaften Veränderungen des derzeitigen Wohnortes und Lebensmittelpunktes und 

die Durchführung solcher Bewegungen. Diese Unterscheidung zwischen Migration und 

Mobilität ist für den Rio Negro besonders wichtig, wie ich in Kapitel 7 noch zeigen werde. 

An dieser Stelle schiebe ich zwei Exkurse ein, um einerseits eine Theorie über 

strukturelle Hintergründe von Migration zu hinterfragen und andererseits die Verbindungen 

zwischen „Sende-“ und „Empfängerregionen“ noch näher zu beleuchten, (da die 

vorzustellenden Konzepte für meine weiteren Ausführungen wichtig sind). 

4.2 Entwurzelung 

In den 1980ern und 90ern kam es zu einem Paradigmenwechsel in der 

Migrationsforschung. Die früheren Arbeiten verwendeten hauptsächlich ökonomisch 

determinierte Makromodelle von Migration, in denen Individuen von den Kräften des 

Kapitalismus „gepuscht“ und „gepullt“ werden (Watkins 1996: 371). Die neueren Arbeiten 

setzen verstärkt eine globale, strukturelle und historische Perspektive in den Mittelpunkt 

(Parnreiter 1995: 245). Sie beruhen auf der Basis detaillierter Analysen der sozialen und 

ökonomischen Kontexte, in denen MigrantInnen, deren Familien und Gemeinden operieren. 

Dies stellte einen Wechsel zur Untersuchung eher kleinräumiger Strukturen dar. 

Somit stellten sich die Fragen „Wie entstehen Migrationen? Was macht ein Land zum 

Abwanderungsland? Was bewegt Menschen?“ (Parnreiter 1995: 245; Hervorh. im Text) 

erneut und anders: Der Begriff der „Entwurzelung“ rückte in den Blickpunkt, als die Frage 

nach dem Entstehen von Migrationspotentialen (ebd.: 246). Parnreiter versteht 

Entwurzelung als ein weites Konzept: 

„Entwurzelung meint dabei ganz allgemein den Verlust ökonomischer, 
sozialer und kultureller Bindungen und Gebundenheiten, die in den 
allermeisten Fällen auch eine raumbezogene Festlegung haben. Direkte 
Vertreibung oder Verschleppung gehören – als die unmittelbarsten Formen 
von Entwurzelung – dazu: Menschen verlieren ihre Bindungen, weil und 
wenn sie ihrer (sozialen und räumlichen) Umgebung entrissen bzw. aus ihr 
verjagt werden. Entwurzelung kann aber auch die Folge einer sukzessiven 
Schädigung dieses Milieus sein: Menschen werden entwurzelt, wenn 
wirtschaftliche, soziale und kulturelle Reproduktion an einem bestimmten Ort 
nicht mehr möglich ist, weil die gesellschaftlichen Institutionen, in die ihr 
Leben eingebettet war, ge- oder zerstört wurden.“ (ebd.: 247) 

Was der Begriff „Entwurzelung“ anscheinend beschreibt, ist die Tatsache des 

kulturellen und sozialen Wandels, allerdings mit einer stark negativen Komponente (wie 

Parnreiter selbst bemerkt), weil von „Verlust“ und „sukzessiver Schädigung“ die Rede ist 
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(ebd.: 250). Dem Begriff „Entwurzelung“ scheint eine eher starre Vorstellung von Kultur 

zugrunde zu liegen. Weiters führt Parnreiter zu den Ursachen dieser „Entwurzelung“ aus: 

„Es geht um eine bestimmte Form der Modernisierung, die die abrupte 
Zerstörung bestehender Formen des Überlebens nach sich zieht. 
Zusammenfassend – und etwas pauschal formuliert – kann Entwurzelung 
deshalb als die Folge exogen initiierter Modernisierung bezeichnet 
werden.(...) Diese periphere und peripherisierende (Hopkins/ Wallerstein 
1982)78Integration führt zur Durchdringung mit ökonomischen, politischen 
und kulturellen Kräften einer dominanten Einheit, zur Ausrichtung der 
Struktur an den Interessen des Zentrums und letztlich zu inneren 
Ungleichgewichten.“ (Parnreiter 1995: 248) 

Ich kann nicht gegen die offensichtliche „periphere Integration“ der meisten 

Länder des Südens oder – wie in meinem Fall – ländlicher Regionen in einen 

Nationalstaat argumentieren, und auch nicht dagegen, daß Kulturwandel in den letzten 

Jahrzehnten wahrscheinlich schneller und effektiver manipuliert vor sich ging (und das 

weltweit) als in den vorangegangenen Jahrhunderten. Heute bleibt keine Region der 

Erde von den Einflüssen der Marktwirtschaft und der Medien verschont. Aber ich 

glaube nicht, daß diese aktuellen Einflüsse notwendigerweise eine „abrupte Zerstörung“ 

nach sich ziehen, außer in krassen Fällen von Zwangsmigration. 

Ich will also nicht verleugnen, daß es Einflüsse gibt, auf die der/ die Einzelne 

wenig Einfluß hat. Ich kann aber nicht zustimmen, wenn Parnreiter schreibt: 

„Der Anspruch nach einer strukturellen Perspektive schließt 
individualistisch-voluntaristische Erklärungen per definitionem aus: Der 
oder die Einzelne entscheidet sich nicht dafür, entwurzelt zu werden, es 
geschieht ihr oder ihm. Und es passiert massenhaft.“ (ebd.: 246). 

Parnreiter spricht hier nicht nur von Zwangsmigration, sondern verwendet den 

Begriff „Entwurzelung“ allgemeiner, und in dieser allgemeinen Sicht kann ich ihm nicht 

zustimmen. Die Betroffenen werden als wehrlos und ausgeliefert dargestellt, es wird nicht 

mit der Akzeptanz der Verhältnisse beziehungsweise mit passiven oder aktiven 

Widerständen gerechnet. Janet Chernela (1985) beschreibt z.B. die vergeblichen Versuche 

der Salesianer am Rio Negro, die Bevölkerung zum Anbau von „cash crops“ zu bewegen, 

was diese zwar nicht direkt verweigerten, aber auch nicht befolgten. 

                                                 

78 Hopkins, Terence K. – Immanuel Wallerstein 1982: Grundzüge der Entwicklung des modernen 
Weltsystems. In: Senghaas, Dieter (Hg.) 1982: Imperialismus und strukturelle Gewalt. Analysen über 
abhängige Reproduktion. Frankfurt/ Main: 151-200; zitiert nach: Parnreiter 1995: 248 
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Ich möchte hingegen von einem Konzept „sozialer Akteure“ nach Anthony Giddens 

ausgehen. Menschen sind nicht frei in ihren Entscheidungen aber auch nicht absolut 

gebunden. Ein Subjekt lebt, handelt und deutet seine Welt und trifft unter gegebenen 

Umständen eigene und bewußte, aber nicht zwingend rationale Entscheidungen, wodurch 

Strukturen reproduziert werden. Strukturen nach Giddens schränken Handlungen ein, 

ermöglichen sie aber auch und werden durch sie verändert. 79 Für die Migration führt das 

Angela Stienen aus: 

„Wenngleich weltwirtschaftliche und -politische Vorgänge und durch sie 
ausgelöste Entwicklungsgefälle den Rahmen bilden, der das Handeln der 
Menschen auf der Mikroebene bestimmt, sind sie nicht allein ausschlaggebend 
für Migrationsentscheide. Diese werden letztendlich erst aus einer Analyse 
alltäglicher Interaktionen einsichtig. Erst wenn von einzelnen Personen mit 
ihrem je spezifischen ökonomischen, sozialen und intellektuellen Hintergrund 
ausgegangen wird, die die Welt danach abschätzen, wo sich ihre Erwartungen 
an das Leben – die ja ihrerseits durch die soziale und physische Umwelt 
beeinflußt sind – am ehesten durchsetzen lassen, wird verständlich, weshalb 
migriert wird, wohin sich die Migration richtet oder weshalb ein Verbleib am 
Ort vorgezogen wird.“ (Stienen 1993: 303) 

Meiner Meinung nach ist es aus den angeführten Gründen nur bedingt sinnvoll, 

von „Entwurzelung“ zu sprechen. Im Zusammenhang mit Zwangsmigrationen hat der 

Begriff sicher seine Berechtigung, für alle anderen Fälle ziehe ich aber den Begriff 

„soziokultureller Wandel“ vor. Das Faktum der chain migrations zeigt überdies, daß 

Verbindungen mit dem Herkunftsort aufrecht bleiben, die eine individuelle 

„Entwurzelung“ – sofern man mit einer solchen rechnet – ziemlich unwahrscheinlich 

werden lassen. 

4.3 Brücken 

Saskia Sassen80 hinterfragt die Faktoren Überbevölkerung, Armut und 

wirtschaftliche Rezession als Ursachen für Migrationen, die bis dahin als die Variablen 

für die Untersuchung internationaler Migrationen betrachtet wurden (Sassen 1988:4). 

Dadurch wurde meist den Sendeländern die „Schuld“ an massiver Emigration 

zugeschrieben. 

                                                 

79 Joas 1988: 12-14 
80 Saskia Sassen ist Professorin am Department of Urban Planning and School of International Affairs der 

Columbia University, New York. 
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Bevölkerungswachstum kann nicht außer acht gelassen werden, weil es eine 

Möglichkeit erhöhter Emigration signalisiert. Trotzdem, meint Sassen, sei zu fragen, 

warum nicht alle Länder mit hohem Bevölkerungswachstum Emigration im großen Stil 

aufzuweisen hätten (ebd.: 4). Auch Armut wird für einen der grundlegenden push-

Faktoren gehalten, es stellen sich jedoch zwei Fragen: 

„First, why are not all countries with extensive poverty emigration 
countries? Secondly, why is it that large-scale emigration in what are today 
the main sending countries started when it did and not earlier, since many of 
these countries were poor long before large-scale emigration began in the 
middle 1960s.“ (ebd. 5). 

Schließlich sei die Beziehung zwischen Emigration und mangelnder 

ökonomischer Stabilität eines Landes zu hinterfragen, da einerseits die Wachstumsraten 

der hauptsächlichen Sendeländer in den 1970ern (einer Zeit großer Migrationen) selbst 

relativ hoch waren und zumeist sogar wesentlich höher als in anderen Ländern, die 

wenig oder keine Emigration aufzuweisen hatten (ebd.: 5) 

Sassen weist an den Beispielen unter anderem der USA (1988) und Japans (1995) 

nach, daß sich Immigrationen aus denjenigen Ländern ergaben, zu denen diese 

wirtschaftlich potenten Staaten selbst Verbindungen aufbauten, sei es durch starke 

wirtschaftliche, militärische oder diplomatische Präsenz (ebd.: 9)81. Umgekehrt erfolgte 

die Emigration aus somit „verbundenen“ Staaten in eben jene Länder, welche die 

Verbindungen aufgebaut hatten, und nicht woanders hin. Die Präsenz ausländischer 

Kräfte und Investitionen „creates cultural-ideological and objective links with the 

countries providing this capital.“ (ebd.: 9)82 Parnreiter nennt diese Verbindungen 

zwischen Empfänger- und Senderegion „Brücken“ (1995: 251). 

Obwohl diese Erläuterungen wirtschaftliche Investitionen und internationale 

Migration betreffen, halte ich das Konzept der „Brücken“ für jede Größenordnung von 

Migration und damit auch für mein Beispiel anwendbar. Ich nehme an, daß erst 

„objektive und ideologische Verbindungen“ geschaffen werden müssen, bevor 

                                                 

81 Für die Immigration in die USA behandelt Sassen (1988: 7-8) die Beispiele der Dominikanischen 
Republik, Haiti und Mexikos. 
„The onset of labour flows does not arise out of individuous comparison of economic advantage, but 
out of a history of prior contact between sending and receiving countries.“ (Portes – Böröcz 1989: 608) 

82 Die Anziehungskraft der USA erklärt sich u.a. aus der Präsenz in den Medien, Konsumgütern, der 
Anwesenheit von Militär und das Wissen um einen gewissen „Way of life“, der die Auswanderung in 
die USA zu einer Option werden läßt. (Sassen 1995: 278) 
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Individuen oder Familien auf die Idee kommen, wegzuziehen. Mir gefällt das Bild der 

„Brücken“ auch deshalb gut, weil diese per definitionem keine Einbahnstraßen 

darstellen, sondern ein Austausch in beide Richtungen möglich und nachweisbar ist. 

Informationen und Waren fließen in beide Richtungen und machen Kettenmigration 

wahrscheinlich. 

 

Wie sich die nun vorgestellten Konzeptionen auf den Rio Negro anwenden lassen, 

werde ich in den folgenden Kapiteln ausführen. Zunächst beschäftige ich mich mit der 

Geschichte des Rio Negro, um zu sehen, ob und wie Brückenbildungen und 

Entwurzelung zustande kamen. 
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5 Geschichtlicher Abriss 

„While in appearance migration arises out of a 
series of ‘rational’ economic decisions by 

individuals to escape their immediate situation, in 
reality its fundamental origin lies in the history of 

past economic and political contact and power 
asymmetries between sending and receiving 

nations.“83 

Um zu verstehen, wie eine Region zur Senderin von MigrantInnen wird, halten 

Portes und Böröcz eine historische Untersuchung der Kontakte zwischen Sender- und 

Empfängerregion für sinnvoll. Sie betonen, daß der Beginn großer 

Migrationsbewegungen nicht durch individuelle Abschätzung ökonomischer Vorteile 

ausgelöst wird, sondern durch eine Geschichte vorherigen Kontaktes zwischen 

sendenden und empfangenden Gesellschaften erklärt werden muß (1989: 608). Im 

geschichtlichen Ablauf dieses Kontaktes stellen sie im groben drei Phasen fest. Erstens 

Conquista und Sklavenhandel, die zu einem erzwungenen Fluß von Arbeitskräften aus 

den Kolonien führten. Als zweite Phase und Zwischenetappe benennen sie die 

Rekrutierung von MigrantInnen durch ökonomische Anreize, die sie auf das 19. bis 

mittlere 20. Jahrhundert datieren. Drittens folgen als rezentere Phänomene selbst-

initiierte oder spontane Flüsse von Arbeitskräften (die man auch als 

„Kettenmigrationen“ bezeichnen könnte) (1989: 608). Portes und Böröcz 

argumentieren, daß internationale Arbeitsmigration vorwiegend sozialer Natur sei: 

„Networks constructed by the movement and contact of people across space are at the 

core of the microstructures which sustain migration over time.“ (1989: 612) Ich glaube, 

daß diese auf großräumige Arbeitsmigration fokussierten Thesen des geschichtlichen 

Kontaktes und der Bildung von Netzwerken auch zur Erklärung kleinräumigerer 

Strukturen — wie z.B. der Migration am Rio Negro — hilfreich sein kann. 

Vor der Ankunft der ersten Europäer (ca. Ende des 17. Jh.) war das Gebiet am Rio 

Negro bei weitem nicht so „abgeschlossen“ oder „entlegen“, wie man beim ersten Blick 

auf die Karte glauben könnte, ganz im Gegenteil. Es herrschten weitreichende 

Handelsbeziehungen von den Anden bis ins Tiefland von Guyana, wobei v.a. die 

Arawak des Içana und seiner Nebenflüsse eine wichtige Position als Umschlagpunkt 

                                                 

83 Portes – Böröcz 1989: 611 
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einnahmen.84 Es gibt auch Hinweise, „daß die indigenen Völker des Rio Negro (vor 

allem jene der mittleren und unteren Flußabschnitte) schon im 17. Jahrhundert 

materielle Elemente der europäischen Kultur erhielten (Messer, Macheten), oder besser, 

schon von der Existenz der Weißen wußten, bevor sie sie von Angesicht zu Angesicht 

gesehen hatten.“85 Die darauf folgende Zeit bis heute war gekennzeichnet von einem 

Wechselbad zwischen Zerstörung und relativer Erholung der indigenen Völker des Rio 

Negro: 

„The history of interethnic relations in the Upper Rio Negro is not 
characterized by a smooth, progressive incorporation of indigenous (..) 
peoples into colonial empires or nation-states but by periods of intense 
change followed by periods of recovery during which indigenous peoples 
returned to their ancestral lands to form new alliances.“ (Hill 1996: 152) 

Ende des 17. Jahrhunderts war der Bereich des unteren Amazonas in Folge von 

Blatternepidemien und Versklavung fast entvölkert. Die Kolonisten von São Luiz do 

Maranhão und Belém do Pará brauchten „frische Arbeitskräfte“ und begannen 

gemeinsam mit Missionaren ins Landesinnere vorzudringen: sie fingen indianische 

Sklaven und töteten die übrigen. Die Truppen wurden zunächst „tropas de resgate“ 

(Befreiungstruppen) genannt, ausgesandt, um „fremde Invasoren“ aus dem Inland zu 

vertreiben.86 Nach 1723 hießen diese Exkursionen „guerras justas“ (gerechte Kriege), als 

Antwort auf einen Angriff von Ajuricaba, einem berühmten Häuptling der Manau, bei der 

ein Soldat und ein Indianer, der die Truppe führte, getötet wurden.87 Das Ende des 17. 

Jahrhunderts war also am unteren Rio Negro von der verstärkten Ankunft von Jesuiten- 

und Karmeliterpatern geprägt, welche die Indianer tauften, bevor sie von den 

Sklavenexpeditionen mitgenommen wurden. Nach und nach drangen die Portugiesen 

immer weiter flußaufwärts vor, auf der Suche nach immer neuen Sklaven. Besonders ab 

ca. 1740 belegen Dokumente der „Befreiungstruppen“ enorme Bewegungen von Sklaven 

des Oberen Rio Negro nach Belém und São Luís: es werden „Baniba“ (Baniwa), „Maku“, 

„Ariquena“ (Werekena) und andere Gruppen, die auch heute im Gebiet des oberen Rio 

                                                 

84 Morey, Robert C. – Nancy C. Morey 1975: Relaciones comerciales en el pasado en los llanos de 
Colombia y Venezuela. Caracas: Institutio de Investigaciones Históricas. Zitiert nach Hill 1996: 149. 
Siehe auch Zitat Goldman S 25. 

85 Oliveira — Pozzobron — Meira 1994: 18. Dieser Umstand ist wohl aus der ganzen Welt bekannt. Vgl 
z. B. Godelier (1991:21) für die Baruya in Papua-Neuguinea. 

86 Chernela 1988: 37 
87 Oliveira — Pozzobron — Meira 1994: 19, 20 
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Negro anzutreffen sind, in den Skavenregistern genannt. Robin Wright, der einige dieser 

Dokumente bearbeitet hat, spricht von ungefähr 20.000 Sklaven, die zwischen 1740 und 

1750 vom Rio Negro verschleppt wurden.88 

Diese Phase war wahrscheinlich jene, welche die Situation am Rio Negro, in 

demographischer und sozialer Hinsicht, am stärksten veränderte, weil sie große Strecken 

der Hauptflüsse völlig entvölkert zurückließ. Zu Tausenden wurden die Menschen – vor 

allem an den leichter erreichbaren Unterläufen – gefangen genommen, zuerst nach 

Barcelos89, dann nach Manaus und schließlich zur Arbeit auf den Zuckerrohrplantagen 

weiter stromabwärts verschifft. Viele starben während der langen Reise oder später an 

Krankheiten, nur wenige kehrten zurück. Die Ethnien, denen es möglich war, flohen in 

die — durch gefährliche Stromschnellen relativ unzugänglichen — Gebiete an den 

Oberläufen der Flüsse. Diese Zeit ist in den Oraltraditionen vieler Völker erhalten; ich 

habe mich besonders mit der Geschichte der Arapaço beschäftigt. 

Diese erste Phase der Versklavung verlief nicht immer ohne Widerstand seitens der 

Indigenen, aber andererseits spielten verschiedene Ethnien eine zwielichtige Rolle. Von 

den Manau (von denen Manaus seinen Namen hat) weiß man, daß sie Sklaven gegen 

„Zivilisationsgüter“ tauschten90, und Sérgio aus Muruã-Punta erzählte mir das selbe von 

seinem Volk, den Arapaço. 

Das Dorf Muruã-Punta wird von den dort lebenden Männern als Dorf der Arapaço 

bezeichnet. Es liegt zwar im „traditionellen“ Gebiet der Arapaço, hat aber als permanente 

Siedlung eine relativ junge Geschichte.91 Die Arapaço bekamen als Volk, das einen leicht 

zugänglichen Flußabschnitt weit unterhalb der gefährlichen Stromschnellen bewohnte 

(Abbildung 3, S. 21), die Auswirkungen des Sklavenhandels besonders deutlich zu 

spüren: 

Augustinho: „Wir haben unsere Sprache verloren, weil sie uns bei der 
Ankunft der Zivilisation von dort [wo wir waren] nach Barcelos schleppten, 
von Barcelos nach Manaus. So holten sie alle, alle, von da gingen sie 
hinunter, kamen bis ans Ende. Fertig. Sie haben alles mitgenommen, alle. 

                                                 

88 Wright 1991: 162; Sein Artikel ist besonders interessant, weil er eine Liste der in den Sklavenregistern 
genannten Ethnien beinhaltet. 

89 Barcelos, ca. 600 km flußabwärts von São Gabriel, war ein wichtiger Umschlagplatz im Sklavenhandel 
(Wright 1991). 

90 Oliveira — Pozzobron — Meira 1994: 20 
91 Kapitel Dorfgründung. 
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Sie nahmen unsere ganze Kultur mit. (...) Einige Söhne der Leute flüchteten 
von dort und kehrten zurück. Die Erinnerung der Arapaço kam von dort 
zurück.“ (Int. D: 4) 

Als ich zu einem zweiten Interview zu Augustinho in den Dabarú fuhr, war er 

gerade ziemlich betrunken und was er sagte, war weit weniger stoisch: 

„Sie brachten uns zuerst nach Barcelos, dann nach Manaus. Sklaven! Die 
Gruppe der Arapaço lebte am Flußufer. Die Tukano und die anderen 
entkamen in den Wald. Das war hart! Die Piratapuya, Tariano, Desana 
wissen nicht, was dort am Rio Uaupés passiert ist! Mein Vater wuchs unter 
der Zivilisation auf! Wie sie unsere Leute schlecht behandelt haben! Ich 
vergesse nicht! Ich vergesse das nicht! (...) Ich weiß viel darüber! Sie gaben 
ihnen nichts zu essen! Mein Vater wuchs als Sklave auf. Von dieser Schuld 
weiß niemand, aber mein Vater hat es mir erzählt. Die Leute von Yauareté, 
vom Papurí wissen das nicht, weil sie dort lebten, in der Region. Sie wurden 
nicht versklavt.“ (Int. E: 1) 

Weil am Rio Negro Identität, Sprache und Raum so eng miteinander verwoben 

sind, hat es die Arapaço besonders hart getroffen. Sie sind für mich ein Volk, bei dem 

man mit Fug und Recht von „Entwurzelung“ sprechen kann. Wer aus der Sklaverei 

Abbildung 3: Traditionelles Gebiet der Arapaço 
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zurückkehrte, fand sein einstiges Gebiet rund um den wichtigen mythologischen Ort 

Ipanoré von anderen Ethnien besetzt, wie mir ein anderer Informand schilderte: 

José: „Wie ich schon gesagt habe, es starben alle und der Platz blieb ohne 
Besitzer. Und da sahen die Koervana92, daß keiner da war, dem der Platz 
gehörte und nahmen es für sich in Besitz. Sie wußten ja nicht, daß es unsere 
Leute dort gegeben hatte.“ (Int. B: 12). 

Ich glaube, daß nicht nur das „Unwissen“ der Koervana die Inanspruchnahme des 

Arapaço-Gebietes förderte. Es spielen meines Erachtens zwei Faktoren zusammen, 

welche auch — über das Beispiel der Arapaço hinausgehend — erklären können, warum 

zwar die Völker des Rio Negro das Wissen um zusammenhängende Territorien von 

Sprachgruppen bewahren, diese Aufteilung aber in der Praxis nicht existiert, sondern die 

Ethnien über das ganze Gebiet verteilt sind, wie Renato Athias ausführt: 

„Idéalement, un groupe linguistique occupe un territoire continu et possède 
une unité géographique. Dans le cas du Uaupés brésilien, cependant, seuls les 
villages Wanano jouissent d’une telle situation. Le fait qu’un groupe 
linguistique occupe un territoire continu est donc une exception à la règle. 
(1995: 61-62) Les Indiens qui habitent la région ont pleine conscience des 
limites territoriales de chaque groupe. L’unité est maintenue en référence au 
mythe d’origine de chaque groupe linguistique et est liée aux connaissances 
spécifiques de chaque sib/clan. [Mais] Il n’existe pas de territoire continu 
habité par un groupe linguistique spécifique: les groupes sont répartis dans 
toute la région.“ (1995: 187) 

Erstens ist „die räumliche Aufteilung der hierarchisierten Gruppen dergestalt, daß 

die höchsten Gruppen sich am Flußunterlauf befinden und die niedrigsten am Oberlauf; 

der brasilianische Teil des Uaupés (das heißt, der Unterlauf) wird von der Sibs der 

höchsten Position (…) okkupiert.“93 Die Arapaço bewohnten den Unterlauf des Uaupés, 

waren also in der Hierarchie hoch oben angesiedelt, was sowohl von ihnen selbst als auch 

von einigen Autoren bestätigt wird.94 Das Territorium der Arapaço lag außerdem rund um 

den extrem wichtigen mythologischen Ort Ipanoré, wo die Cobra Grande die Vorfahren 

aussteigen ließ (vgl. Anhang A) und laut Morán sind die weiter flußabwärts gelegenen 

Gebiete ertragreiche Fischgründe, besonders wenn sie an Stromschnellen liegen (1991: 

                                                 

92 Koervana: nach meinen Informanten eine Gruppe, die heute nicht mehr existiert. Eine Erwähnung 
findet sich bei Wright 1991: 153 („Kuevanas“). 

93 Chernela 1983b: 67 
94 Chernela (1988: 40): „According to the Arapaço and some authors (…), the Arapaço were the earliest 

inhabitants of the Vaupés, occupying its margins from the mouth of the river to the Japura, before other 
Tukanoan- and Arawakan-speaking peoples.“; José: „Früher waren wir viele und es war ein tapferes 
Volk.“ (Anhang B) 
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374). Der Prestigegewinn verbunden mit den ökonomischen Vorteilen könnte für die 

anderen Völker ein Anreiz gewesen sein, sich im traditionellen Gebiet der Arapaço 

anzusiedeln. 

Zweitens spielten die Arapaço eine zwielichtige Rolle im Sklavenhandel, waren laut 

der Erzählung im Anhang B gemein und gewalttätig und zogen sich, so die Erklärung 

Josés, dadurch den Fluch anderer Völker zu. Wenn diese Erzählung wahr ist, haben sich 

die anderen vielleicht an den Arapaço gerächt, indem sie ihre Gebiete besetzten. Padre 

Brüzzi Alves da Silva erläutert einige weitere Faktoren des Bevölkerungsrückganges der 

Arapaço: 

„Als Padre João Marchesi 1925 bei ihnen ankam, erfuhr er von den älteren 
Arapaço, daß sie die „Herren“ des Uaupés von São José bis zur Mündung 
gewesen waren. Weil sie geselliger und sympathischer als die anderen 
Indigenen waren, heirateten viele Frauen Weiße [Männer] und viele Männer 
wurden zur Arbeit weggebracht. Viele siedelten sich am unteren Rio Negro an 
und wieder andere verschwanden völlig. Der „Kreuzung“ mit Arapaço 
entspringt eine große Anzahl Caboclos in der Region. So wurde der Stamm 
sehr reduziert. Es gab eine große Gruppe in Pinú-Pinú, am Uaupés, die an den 
unteren Rio Negro emigrierte. Als sie zurückkamen, fanden sie die Tariana an 
ihrem Platz, die ihn nicht wieder abgeben wollten und anführten, daß sie viele 
wären und die Arapaço wenige.“ (Silva 1962: 97) 

Zog eine Gruppe weg — ob freiwillig oder gezwungen bleibt dahingestellt — 

wurden auch Ressourcen frei, wie z.B. gute Fischgründe, die sich andere Gruppen zunutze 

machten, das kann ich aus dem letzten Teil allgemein (also nicht nur für die Arapaço) 

folgern und ich glaube, es gilt auch heute, wenn eine Familie migriert. Das erklärt für mich 

zum Teil einerseits die ethnische Aufsplitterung der Region und andererseits die erste 

Entstehung ethnisch gemischter Dörfer, die sich in der Folge noch fortsetzte. Ich werde 

mich bei der Beschreibung der restlichen Geschichte jedoch etwas kürzer halten; es bleibt 

weiterhin eine Geschichte von Zwangsmigrationen. 

Die Zeit zwischen 1750 und dem Ende des 18. Jahrhunderts wird von Wright als die 

Phase des „Descimento“ (Niedergang) und der Siedlungsbildung bezeichnet.95 In dieser 

Zeit gab es eine Serie von offiziellen militärischen Expeditionen und hierhin datieren auch 

die ersten permanenten Niederlassungen von „Weißen“ in der Region, wie unter anderem 

die Errichtung der „fortaleza“ (Militärfestung) in São Gabriel 1761. Die „Indios“ wurden 

zusammengefaßt und in sogenannten „Reduções“ (Reduktionen) in Einfamilienhäusern 

                                                 

95 Wright 1992: 264-265 
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neu angesiedelt, was sie leichter kontrollier- und beherrschbar machen sollte. Die 

traditionellen Großhäuser (malocas) wurden abgerissen und verbrannt. Die maloca wurde 

von allen männlichen Mitgliedern eines Clans und ihren Frauen gemeinschaftlich bewohnt 

und nahm bisweilen riesige Ausmaße an.96 In der maloca wohnten die Söhne eines Mannes 

in Abteilungen, entsprechend ihrer Stellung in der Geschwisterreihe. Heute sind 

Einfamilienhäuser gebräuchlich, ein Sohn baut aber — nach Möglichkeit — neben seinem 

Vater wie ich im Kapitel 6.4. noch zeigen werde. Es werden jedoch heute auch wieder 

malocas gebaut, und zwar als Versammlungsräume und kulturelle Zentren im Zuge der 

kulturellen Revitalisierung. 

Handelswesen und Programme zur Zivilisierung und Katechese bilden die dritte 

Phase, von ca. 1830 bis 186097. Seit dem Beginn des 19. Jahrhunderts begannen 

regelrechte Invasionen von Händlern — regatões (Einz. regatão) genannt — die oft 

durch Gewalt und gekennzeichnet waren. Ganze Dörfer wurden — inzwischen 

eigentlich illegal, da den Indios inzwischen eigentlich Rechte als Staatsbürger 

zugesprochen worden waren — dazu gezwungen, am mittleren und unteren Rio Negro 

in der Gewinnung natürlicher Rohstoffe wie Gummi, Kakao, der widerstandsfähigen 

Pflanzenfaser Piaçaba und anderen zu arbeiten. Auch in dieser Zeit wurden die Gebiete 

am Uaupés, Içana und Xié entvölkert und es bildeten sich weitere ethnisch gemischte 

Dörfer am Unterlauf des Rio Negro. Zur gleichen Zeit bemühten sich Karmeliter, 

Kapuziner und Franziskaner um die Missionierung, beteiligten sich aber auch 

gemeinsam mit dem Militär stark an der Repression und der Ausbeutung indianischer 

Arbeitskraft. In diese historische Phase fielen einige millenaristische Bewegungen, vor 

allem unter der arawak-sprachigen Bevölkerung des Rio Içana. Christianisierte 

indianische Führungspersönlichkeiten ließen sich als der neue Christus ausrufen und 

proklamierten, daß die Zeit der Unterdrückung vorbei sei. Diesen 

Widerstandsbewegungen, die sich teils auch militärisch äußerten, wurde von Seite der 

„Weißen“ nicht tatenlos zugesehen. Militärische Truppen wurden zur Niederschlagung 

der Aufstände entsandt und es kam zu Zusammenstößen, bei denen 

                                                 

96 Theodor Koch-Grünberg, der Anfang des Jahrhunderts die Region bereiste, berichtet von malocas mit 
Ausmaßen bis zu 40 x 40 Metern und 100 BewohnerInnen. Siehe Abb. 4 a, S. 56. 

97 Wright 1992: 265 
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Abb. 4 a+b: Maloca und Haus heute 

4a: Abbildung aus Koch-Grünberg 1909-10, I: 72 

 

4b: Photo der Autorin, März 1997 in Muruã-Punta 
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die messianischen Führer meist getötet wurden oder flüchten mußten, aber auch die 

Missionare zum Teil wieder vertrieben wurden.98 

Um 1870 setzte der erste Kautschukboom ein; der Gummi übertraf die anderen 

Waldprodukte für die kommenden 50 Jahre. Wie in der ersten Phase der Versklavung 

(1730 bis 60) bedeutete auch diese Phase eine tiefgreifende Transformation der indigenen 

Bevölkerung, deren Dimensionen bisher noch wenig untersucht wurden.99 Die 

Einheimischen wurden teils als Bootsleute gebraucht (und wieder quasi versklavt), um die 

kostbare Ware über die Stromschnellen und bis nach Manaus zu bringen, teils von 

Händlern, für die sie Kautschuk zapften, in Schuldknechtschaft gebracht. São Gabriel 

wurde damals als Handelszentrum für den Warenverkehr ausgebaut und behielt seine 

Funktion als die Basis weißen Handels und Bürokratie auch nachher.100 

Während der Kautschukboom noch im Gange war betraten die Salesianer das 

Szenario, errichteten 1912 die allererste dauerhafte Missionsstation in São Gabriel da 

Cachoeira und später in Taraqua, Pari-Cachoeira, Yawareté und Assunção do Içana. Sie 

konnten als die großen Retter vor den ausbeuterischen Händlern und Gummibaronen 

auftreten, weil sie wirklich versuchten, den Indianern zu helfen. Deshalb werden sie bis 

heute vom Großteil der indianischen Bevölkerung geschätzt, auch wenn sie (im Auftrag 

des Staates) die „Zivilisierung“ mit subtileren Methoden fortsetzten: „Die Salesianer haben 

uns die Hälfte unserer Kultur weggenommen, aber dafür gelehrt, wie wir mit den Weißen 

umgehen können“, hört und liest man immer wieder.101 Der missionarische Eifer der ersten 

Salesianer drückt sich in vielen Briefen von Missionaren aus: 

„Herr D. Álbera, wie könnte ich Ihnen den Eindruck schildern, den ich beim 
Eintritt ins Reich der Tukano hatte? Ich bin nicht dazu fähig. Die Männer 
tragen keine Kleidung und die Frauen befinden sich nicht im besten Zustand; 
mir gegenüber präsentieren sie sich nur mit einem einfachen Höschen bedeckt. 
Bei jenem Zusammentreffen, ohne es zu wollen, hatte ich ein Gefühl des Ekels, 
es schien, als sähe ich in diesen Elenden die Verachtung meiner 
Menschlichkeit und sogleich wurde ich von einem tiefen Mitleid ergriffen. 
Zugleich fühlte ich ein starkes und unwiderstehliches Verlangen, die 
zivilisierten Länder zu durcheilen, um die Reichen und die Armen, die Großen 
und die Kleinen um Mittel zur Abhilfe gegen diese Armut zu bitten, um die 

                                                 

98 Genauer beschrieben werden messianische Bewegungen bei St. Hugh-Jones 1994, Wright – Hill 1986 
und 1992. 

99 Wright 1992: 266 
100 Chernela 1988: 40 
101 Grünberg 1994: 172 
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körperliche und moralische Nacktheit dieser Ungläubigen zu bedecken. Bei 
den Messen an den vorangegangenen Tagen, in der Maloca, als sie voller 
Neugierde auch meine kleinsten Bewegungen beobachteten, kämpfte ich gegen 
das Mitleid, das beständig in meinem Herzen wuchs: Am Morgen, nach meiner 
Ankunft in Pari-Cachoeira, bei der Messe unter den Blicken dieser zwei 
Gruppen von Männern und Frauen, im Moment der Erhebung, füllten sich 
meine Augen mit Tränen und ich bat Jesus den Geweihten voller Inbrunst, er 
möge diesen armen Seelen so bald wie möglich die Freude gewähren, Ihn zu 
kennen und zu lieben.“102 

Das Vorgehen der Salesianer verließ sich aber nicht allein auf die Hilfe Gottes, es 

war strategisch geplant und wurde von Mons. Lourenço Giordano zusammengefaßt. 

Dom Marchesi veröffentlichte diese vier Punkte, die sich auf die Errichtung von 

Schulen und deren Ziel beziehen: 

„Erstens: Konvertierung der Erwachsenen über die Jugendlichen und 
Kinder. Und unter diesen die Kinder der Indigenen bevorzugen, die wirklich 
arm sind und alles brauchen. Die Region des Rio Negro sollte bevorzugt 
werden, weil sie fast ausschließlich von Stämmen bewohnt wird. São 
Gabriel ist eine Pforte und deswegen der Grundstein, wie es schon Don 
Bálzola vorausgesehen hatte. 
Zweitens: Wenn das erste Zentrum von São Gabriel organisiert ist, die 
strategisch günstigsten Punkte an der Mündung und am Zusammenfluß der 
Flüsse und Seitenarme auswählen, und in Ruhe ein Zentrum nach dem 
anderen mit denselben grundlegenden Gebäuden begründen: Kapelle, 
pharmazeutisches Ambulatorium, kostenlose Internatsschule für indigene 
Knaben, Landwirtschaftsschule und eine Tischlerwerkstätte. 
Drittens: In jedem Zentrum soll es mehr Laien-Salesianer geben als Priester. 
Der Coadjutor der Salesianer ist der Träger einer Mission, weil er ein 
stabiles Element bildet, der sich um alles und alle kümmert. Der Priester 
bleibt mehr bei seinem Amt. Die Alphabetisierung, die Landwirtschaft und 
die verschiedenen Aufgaben benötigen die kontinuierliche Anwesenheit des 
Coadjutoren. 
Viertens: Allmählich die Malocas umwandeln, zuerst in eine Reihe von 
Hütten und dann in Holzhäuser. Die große Maloca ist zu gefährlich, sei es 
von moralischer oder sanitärer Seite. Wenn man beginnt, die Kinder aus ihr 
zu entfernen, um sie im kostenlosen Internat zu unterrichten: das ist der 
erste Schritt, um auf ihre Eltern Einfluß zu nehmen. Mons. Giordano kannte 
die Maloca mit ihren orgiastischen Tänzen, die zwei Tage und zwei Nächte 
in Folge dauerten, sehr gut...“103 

Die Salesianer wußten genau, wo sie ansetzen mußten: Die Missionshäuser 

wurden nicht nur an Zusammenflüssen gebaut, es wurden gleichzeitig heilige Orte der 

                                                 

102 Brief des Padre Giordano, 1979; zitiert nach Santos 1983: 44, Anm. 5. 
103 Marchesi 1975: 71; Übers. aus dem Italienischen G.B. 
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indianischen Mythologie ausgewählt. Die Kirche in São Gabriel befindet sich zum 

Beispiel auf der Spitze eines der wichtigsten Felsen am Rio Negro.104 

Abb. 5: Kathedrale von São Gabriel 

 

Mit der Zerstörung der malocas wurde zugleich der wichtigste soziale und sakrale 

Raum vernichtet, weil eine maloca das Universum abbildet.105 In den Internaten wurden 

die Buben und später auch Mädchen einer regelrechten Gehirnwäsche unterzogen: bis 

in die siebziger Jahre war es den Kindern bei Strafe verboten, in der Missionsschule und 

im Internat die eigenen Sprachen zu sprechen, und was das bedeutet, wird klar, wenn 

man sich nochmals die Bedeutung der Sprachen für die ethnische Identität am Rio 

Negro vor Augen hält.106 Buben lernten in den Salesianerinternaten nicht nur lesen und 

schreiben, sondern erhielten auch eine Ausbildung als Handwerker. Mädchen lernten 

Handarbeiten und einen Haushalt zu führen. Manche Mädchen wurden von den 

Nonnen, die die Schule in São Gabriel leiten, an eine Haushaltungsschule in Manaus 

geschickt und verdienten sich später ihr Geld als Hausangestellte dort. So entstanden 

                                                 

104 An diesem Ort wurde die Cobra Grande gefangen und getötet. Eine Version der Mythe steht in 
Pãrõkumu und Kehíri 1995. 

105 Christine Hugh-Jones widmet der maloca ein Kapitel, in dem sie die sozialen und mythologischen 
Dimensionen beschreibt. (1979: 40-53) 

106 Die Salesianer wurden im November 1980 vor dem Vierten Russel-Tribunal in Rotterdam des 
Genozids und Ethnozids angeklagt und schuldig gesprochen (cf. Wright 1982: 69-70). 
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Netzwerke nach Manaus, aber die Situation der Frauen war und ist nicht immer 

problemlos, vor allem wenn sie krank wurden oder ihre Stellung verloren. Die 

Anthropologin Janet Chernela initiierte 1984 die Frauenorganisation AMARN in 

Manaus. Sie hatte das Ziel, die Frauen zu vereinigen, ihnen einen Referenzpunkt zu 

geben und Unterstützung zu organisieren. (Damasceno 1987) 

Faktum ist jedenfalls, daß heute am Rio Negro eine gut geschulte und 

christianisierte Bevölkerung anzutreffen ist die Messen in São Gabriel gut besucht sind 

und die Kirche auch nicht mehr wegzudenken wäre. Die Salesianer haben noch ein 

kleines Missionszentrum in São Gabriel, aber die Kirchen werden von der Diözese São 

Gabriel verwaltet, in der Padre Nilton, ein Befreiungstheologe und drei Priester 

indianischer Herkunft arbeiten. 

Es gab und gibt nicht nur katholische Missionierung im Gebiet des Rio Negro. Von 

Norden drangen protestantische Missionare an den Içana vor und heute streiten sich 

diverse fundamentalistische, protestantische, vorwiegend amerikanische Sekten (New 

Tribes Mission, Summer Institute of Linguistics) mit den Katholiken um das „Seelenheil“ 

der Indios, aber die Einflußgebiete sind relativ klar aufgeteilt: die Protestanten sind vor 

allem am Içana und seinen Nebenflüssen tätig, die Katholiken am Rio Uaupés, Tiquié und 

Rio Negro. Die Protestanten legten und legen mehr Wert auf das Studium der Sprachen 

und die rasche Übersetzung der Bibel als auf die Schulbildung. 

Zu Beginn der siebziger Jahre mußten durch starken politischen Druck 

(Unzeitgemäßheit) und Mangel an Finanzen die Internate der Salesianer geschlossen 

werden, was eine Krise auslöste. Nach fast fünf Jahrzehnten gelungener Arbeit der 

Salesianer gab es (und gibt es bis heute) ein großes Verlangen der Katholiken nach höherer 

Bildung für ihre Kinder. Über Nacht standen sie jedoch vor den verschlossenen Türen der 

Internate und dem Problem, daß man die Kinder nicht alleine in der Stadt lassen kann. 

Meine InformantInnen aus Muruã-Punta, die alle die Schule in São Gabriel besucht hatten, 

schilderten, daß meist zunächst eine Familie in die Stadt zog, die auf die Kinder eines 

Dorfes aufpaßte. Meist gab es jedoch Streit wegen Nahrungsmitteln oder ungehorsamer 

Kinder, so entschlossen sich immer mehr Familien, zumindest während des Schuljahres 

nach São Gabriel zu ziehen und die Ferien im Dorf zu verbringen. Viele bauten ein Haus, 

legten eine Pflanzung an und blieben bis heute. Man erzählt zwar, daß viele Familien nach 

dem Schulabschluß ihrer Kinder wieder in ihre Dörfer zurückkehren, es scheint mir aber 

unwahrscheinlich, weil die Stadt São Gabriel seit Anfang der siebziger Jahre unaufhörlich 
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und rasch wächst, in den letzten 10 Jahren von 4.500 auf beachtliche 12.000 

EinwohnerInnen, und zwar durch einheimische MigrantInnen und nicht durch auswärtige 

Migration oder Geburten.107 Ich habe so oft gehört, daß die Schule der Grund für die 

Migration und das damit verbundene Städtewachstum sei, daß ich sehr mißtrauisch wurde 

und eher annahm, daß die Schulbildung der Kinder nur ein Vorwand dafür ist, nach São 

Gabriel ziehen zu können, und nicht unbedingt der Auslöser für die Entscheidung. Auf 

diesen Punkt komme ich auf S. 87 zurück. 

Ebenfalls Anfang der 1970er Jahre begann ein großes Straßenbauprojekt der 

Regierung, die „Perimetral Norte“. Sie sollte die „entlegenen“ Gebiete des 

Amazonasgebietes erschließen, von Manaus nach São Gabriel gehen und von dort weiter bis 

Mitú in Kolumbien, Tabatinga am Rio Solimões und nach Venezuela (vgl. Abb. 1, S. 21). 

Das 1. Ingenieurs- und Konstruktionsbatallion (1o BEC) des Militärs errichtete eine Kaserne 

und verschiedene zivile Straßenbaufirmen bauten Unterkünfte. Zu hunderten wurden 

Arbeiter aus dem Nordosten Brasiliens (peões genannt) nach São Gabriel verschifft. Die 

damals kleine und abgelegene Stadt Bezirkshauptstadt vervierfachte ihre Einwohnerzahl 

innerhalb weniger Monate von ca. 1000 Indianern auf ca. 4000 vorwiegend Fremde, aber 

nicht für lange Zeit. Nach zwei Jahren versandete nämlich das ebenso groß angelegte wie 

schlecht geplante und finanzierte Straßenbauprojekt. 

Liliana und Maria, die zu jener Zeit mit ihren Eltern in São Gabriel lebten und dort die 

Schule besuchten, erzählen von der Ankunft: 

„Bevor sie ankamen, sagte die Schwester [Nonne] zu uns: ‘Paßt auf, jetzt 
kommen die peões! Wenn ihr nicht aufpaßt, werden sie euch schnappen, 
werden euch töten, alles werden sie mit euch machen!’ Sie respektieren 
niemanden. Aber als sie ankamen, waren sie nicht so. Sie waren ganz arm, 
genau wie die Leute von hier auch. Sie hatte nur eine Garnitur Wäsche. Und 
wir, mit der Angst vor ihnen, luden sie nicht einmal in unsere Häuser ein.“ 
(Int. C: 4) 

Aber wahr ist auch, daß ein enormer Männerüberschuß und Frauenmangel zu jener 

Zeit herrschte, daß Prostituierte von Manaus kamen und daß es tatsächlich häufig passierte, 

daß ein indianisches Mädchen von den Arbeitern geschnappt und vergewaltigt wurde, daß 

viele Arbeiter in ihre Heimat zurückkehrten die wenigsten ihre einheimische Frauen mit 

den kleinen Kindern mitnahmen. (Santos 83:77-79). 

                                                 

107 Abb. 12. Eine ähnliche Entwicklung, in geringerem Ausmaß, erlebte der Missions- und Schulsitz 
Yauareté im „Tukano-Dreieck“, der heute etwa 2000 EinwohnerInnen hat. 
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Einige blieben und versuchten sich als Händler, meist mit Erfolg. Sie begannen, mit 

Schiffen die Flüsse auf und ab zu fahren, wobei sie einheimischen Produkte zu geringen 

Preisen einkaufen (z.B. wird Piaçaba, eine widerstandsfähige Pflanzenfaser, zur Herstellung 

von Besen und Matten nach Manaus verschifft). Gleichzeitig machen sie durch den Verkauf 

von Dingen des täglichen Bedarfs (Angelhaken, Taschenlampen, Kleidung, Seife, Salz, 

Batterien, Dieselöl für Lampen) zu horrenden Preisen noch einmal ihr Geschäft. Legendär in 

São Gabriel ist der Fall eines Mannes, der von Salesianern gerufen wurde, um in den Schulen 

das Weben von Hängematten zu lehren, das einzige was der damalige Analphabet wirklich 

konnte. Er besitzt heute ein riesiges Kaufhaus und eine regionale Fernsehstation, war schon 

einmal Bezirkshauptmann und ist einer der einflußreichsten Männer der kleinen Stadt. 

Ab 1973 entwickelt sich São Gabriel zu einem militärischen, religiösen, staatlichen 

und wirtschaftlichen Machtzentrum des Gebietes, siedeln sich verschiedene Institutionen 

und und bildet sich ein multi-ethnische Bild, mit MigrantInnen aus dem Nordosten 

Brasiliens und allen Teilen des Rio Negro. Neue Segmente der nationalen Gesellschaft sind 

präsent, die der Stadt eine Charakteristik verleihen, die bis dahin in Nordwestamazonien 

nicht vorhanden war.108 Der Straßenbau war ein Auslöser für das Vordringen der nationalen 

Gesellschaft. 

Der letzte große Ansturm auf den Rio Negro passierte Anfang der 80er Jahre, als in 

einigen bergigen Gebieten und auch in den Flüssen Gold entdeckt wurde. Zu Hunderten 

kamen die sogenannten garimpeiros (Goldsucher) mit Flößen, um mit Quecksilber Gold zu 

waschen. Die Polícia Federal transportierte die illegal Eingereisten immer wieder ab, aber in 

einigen Goldminen gab es bewaffnete Zusammenstöße, die teils tödlich endeten. In der 

Folge wurden weitere reiche Mineralienvorkommen entdeckt und der Rio negro wurde als 

eines der reichsten Goldlager der Welt bekannt; sie wurden mit jenen in Südafrika 

verglichen. Auch Männer aus Muruã-Punta versuchten ihr Glück manchmal im Garimpo 

und hatten meist Glück. Das Geld wurde aber gleich für dringend benötigte Gegenstände 

ausgegeben. 

5.1 Zwischenfazit: Raum und Grenze 

Ich habe mich der Geschichte des Rio Negro unter den Gesichtspunkten gewidmet, 

welche Phasen der Eingliederung die Region erfahren hat und welche Phasen der 

Migration. Von den von Portes und Böröcz (1989: 608) benannten drei Phasen: von 

                                                 

108 Santos 1983: 2 
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Zwangsmigration über „ökonomische Anreize“ zu selbst initiierter Migration lassen sich 

für mich zwei feststellen: die Sklaverei, die ohne „ökonomische Anreize“ zur selbst 

initiierten Migration übergeht. Die selbst initiierte Migration fand ihren Auslöser vor 

allem über die Mission, die SchülerInnen ausbildet, die in der Region für sich keine 

Hoffnung sehen und nach Manaus abwandern, andererseits durch die direkte Entsendung 

von Schülerinnen an Haushaltsschulen und Privathaushalte. 

Die selbst initiierte Migration scheint aber erst seit kurzem wirklich zu greifen, 

denn erst in den letzten Jahren wächst São Gabriel verstärkt. 

Das soziale System scheint wirklich über Jahrhunderte destabilisiert worden zu 

sein, was sich u.a. in der Selbstbezeichnung „Caboclo“ niederschlägt, und ich würde die 

lang andauernden Zwangsrekrutierungen auch wirklich mit Parnreiter als Entwurzelung 

bezeichnen wollen und ihm zustimmen, daß Entwurzelung und Peripherisierung 

Migration auslösen können: 

„Periphere Integration schafft innergesellschaftliche Ungleichgewichte und 
Destabilisierung. Diese ungleiche Entwicklung, und nicht absolute 
Bevölkerungsgrößen oder individuelle Lohnvergleiche, bilden die Basis für 
Massenmigrationen.“ (Parnreiter 1995: 250) 

Vom Staat wird der Rio Negro als Peripherie betrachtet, „im äußersten Nordosten 

Brasiliens und mitten im Regenwald“ liegend, was eigentlich nur an der völlig 

willkürlichen Grenzziehung der alten Kolonialmächte liegt. Das hat seine 

Auswirkungen in der verstärkten Präsenz von Militär zur Grenzüberwachung in einem 

Projekt namens SIVAM: Überwachungssystem für Amazonien, das ein Netz von 

Radarstationen über Amazonien verteilt und mit Satellitenüberwachung arbeitet. Für die 

Bevölkerung spielt die Grenze jedoch nur insofern eine Rolle, als sie auf der „anderen“ 

Seite Spanisch sprechen müssen. Sie gehen aber ungehindert –aufgrund fehlender und 

fast undurchführbarer Grenzkontrollen – hin und her. Ich glaube, die BewohnerInnen 

sehen sich erst seit kurzer Zeit selbst in einer Peripherie. Früher war das Gebiet ein 

Knotenpunkt des interkontinentalen indigenen Handels von der Andenregion an die 

Guyanaküste. Der Drang des Staates, die „leeren Räume“ an den Grenzen zu besetzen 

gerät in Konflikt mit den einheimischen Bedürfnissen und Plänen. 

„Their [the Indians’] presence belies the century-old rhetoric calling for the 
occupation of the nation’s espaços vazios („empty spaces“). The persistence 
of Indian populations, despite severe threats to their existence, poses a 
continuing dilemma for those seeking to promote frontier activities.“ 
(Ramos 1991: 90) 
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Nicht nur das Militär hat Interesse, auch die Wirtschaft will das Gebiet, weil es als 

eines der reichsten der Welt an Bodenschätzen gilt. 

Die Sicht des Besitzes von Land — für die Indianer unvorstellbar — gerät in 

Konflikt mit der brasilianischen Landrechtspolitik. Die Notwendigkeit ein Land zu 

demarkieren, um es zu besitzen, war der Bevölkerung des Rio Negro offensichtlich 

lange Zeit nicht klar, weil sie nicht in ihr Weltbild paßte. Henrique Castro, tuxaua von 

Pari-Cachoeira, erzählt in einem Interview: 

„So um 1971 begannen die Salesianerpater zu sagen, daß unsere 
Gemeinschaft unser Gebiet retten müsse. Wir wußten nicht, was 
Demarkation bedeutete, was „Land“ bedeutete, weil wir dachten, daß dieses 
ganze Gebiet unseres wäre, alles, wo Indios wohnen war unseres, keiner 
konnte es von uns verlangen, weil wir nicht auf dem Land der anderen 
lebten. Wir sind nicht vom Pazifik gekommen und von was weiß ich wo 
sonst her, wir haben hier seit langer Zeit gelebt, schon vor der Entdeckung 
Brasiliens. Wer soll uns unser Land wegnehmen? Wir sind Kinder der Erde, 
also kann uns die Regierung das Land abverlangen, es sind nicht die 
Indianer. Da redeten wir und der Padre sagte: „Es wäre gut, wenn ihr Euer 
Land demarkieren würdet. Wenn nicht, erdet ihr es verlieren, weil da ein 
Gesetz neu herausgekommen ist.“ Da begannen wir, eine Karte zu zeichnen, 
auf der wir alles hier eintrugen.“ (Castro 1987: 2) 

Soweit zu einigen theoretischen und allgemeinen Vorbemerkungen, jetzt werde 

ich mich einem konkreten Fallbeispiel zuwenden und der Frage nachgehen, wie 

Migration konkret abläuft, wie also Menschen im Dorf leben, warum sie weggehen, was 

sie in der Stadt erwartet und wie sie das anstellen/ wie der Prozeß verläuft. 
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6 Die comunidade Muruã-Punta 

 

Abb. 6: Flußansicht Muruã-Punta 

6.1 Lage 

Muruã-Punta liegt mit einem schnellen Motorboot ca. eine dreiviertel Stunde 

flußaufwärts von São Gabriel, also – der Ausdehnung des Gebietes entsprechend – sehr 

nahe bei der Bezirkshauptstadt. 

Muruã-Punta ist der indigene Name eines Platzes, der – wie viele andere Orte im 

Gebiet – mit dem Namen eines/r Heiligen versehen wurde (São Gabriel, Santa Isabel, 

São Joaquim u.v.a.m.). Muruã-Punta kommt von der Landschaftsformation, da das Dorf 

in einer Bucht liegt (líng. ger. muruã = Nabel).109 An diesem „Nabel“ liegt der 

Haupthafen. Gleich oberhalb befinden sich die zentralen und öffentlichen Gebäude, die 

das Erscheinungsbild aller Gemeinden des Rio Negro und seiner Nebenflüssen prägen: 

Versammlungszentrum (centro), Kirche/ Kapelle, Schule und Haus des Lehrers/ der 

Lehrerin110 (siehe Foto am Beginn dieser Seite). Manchmal fehlt das eine oder andere 

dieser Gebäude, wie in Muruã-Punta, wo die Kapelle vor zwei Jahren bei einem Sturm 

                                                 

109 „punta“ kommt wahrscheinlich von port. ponta: Zacke; auch Stromschnelle. 
110 Das „Haus der Lehrerin“ zählt zu den „offiziellen Gebäuden“, weil die LehrerInnen vom 

Bezirksschulrat den Gemeinden zugeteilt werden und dort eine Wohnung brauchen. Nur selten wird 
ein/e LehrerIn in seiner oder ihrer Heimatgemeinde zugeteilt. 
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zusammengebrochen ist und seither noch nicht wieder aufgebaut worden war. Diese 

Gebäude werden von der Bezirkshauptmannschaft finanziert und sind meist die 

einzigen im Dorf mit Ziegelwänden und Aluminiumdächern. Die Wohnhäuser, die von 

Kernfamilien (plus eventuell den Großeltern, wenn diese kein eigenes Haus haben) 

bewohnt werden, liegen nicht so exponiert, sondern meist im Schatten von Bäumen. Sie 

haben Wände aus Holzbrettern oder Lehm (port.: „taipa“) und Palmblattdächer: das ist 

bei Regen angenehm ruhig und untertags angenehm kühl. Trotzdem wollen viele 

Männer ein Aludach, weil es Wohlstand bedeutet. Juárez, der gerade ein neues Haus 

gebaut hatte, erklärte mir: 

„Es hat 8 Monate gedauert, dieses Haus zu bauen. Aber das war mühsam, 
das sage ich Dir! Dieses Holz ist so schwer, und Caraná [Palmblätter fürs 
Dach] zu schneiden dauert lange. Wir müssen es von weit her holen, denn 
hier in der Gegend wächst keines. Ich werde noch ein Aludach drauf geben, 
weil das Palmblatt zu schnell verdirbt. Nach drei Jahren muß man das 
Dach schon wechseln. Aluminium nicht, noch unsere Enkel und Urenkel 
können es haben. Ich werde arbeiten, um es zu kaufen. Dieses Haus wird 
aus Ziegel sein.“ (Notiz) 

Juárez arbeitet gelegentlich bei einem Händler in der Stadt, dort will er auch das 

Geld für sein Dach verdienen. Er war auch schon ein paar Mal in einem der garimpos, 

hatte aber kein Glück. Er will auf jeden Fall sein Leben verbessern und seinen beiden 

kleinen Kindern eine bessere Zukunft ermöglichen. 

6.2 Ethnische Identität in einem gemischten Dorf 

In Muruã-Punta leben Männer verschiedener Ethnien, wie in den meisten 

Siedlungen am Rio Negro und dem Unterlauf des Rio Uaupés. Zu meiner Zeit im Dorf 

waren (die sítios nicht mitgerechnet) 6 erwachsene Arapaço dreier Clans111, 3 Tukano, 3 

Tariana und 1 Desana dort wohnhaft. Dessen ungeachtet wurde die comunidade von allen 

Männern als ein Dorf der Arapaço betrachtet. Sérgio, damals vice-capitão: 

„Nun, meine Kameraden sind weggegangen. Weil die Leute/ das heißt, das 
[Dorf] hier wurde gegründet von den/ es gibt ja Stämme hier, nicht? Es 
wurde gegründet von/ das heißt damals gab es Viele vom Stamm der... 
Arapaço, nicht? Das heißt, ich bin vom Stamm der Arapaço.“ (Int. A: 3) 

Daß Sérgio so zögert, hängt wahrscheinlich damit zusammen, daß die katholischen 

Padres den eigentlichen Anstoß zur Gründung der comunidade gaben. (Darauf komme 

ich später noch zu sprechen.) Muruã-Punta liegt nach Senhor José (aus Sta. Isabel) knapp 

                                                 

111 Nach ihren divergierenden Angaben, vgl. Anhang D. 
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außerhalb des traditionellen Gebietes der Arapaço, das nach seinen Angaben früher von 

der Cachoeira von Ipanoré bis zur Mündung des Rio Uaupés reichte. Nach Senhor Oscar 

aus Muruã-Punta hingegen liegt der Ort knapp innerhalb. Er gibt die untere Grenze mit 

einem sítio nicht weit flußabwärts von Muruã-Punta an (vgl. Abbildung 3, S. 52). 

Jedenfalls versicherten mir auch die Dorfbewohner der anderen Ethnien, daß dies 

„eigentlich nicht ihr Land“ sei und ihre Eltern von den angestammten Gebieten hierher 

gezogen wären. Eigentlich ist Muruã-Punta schon ein Dorf von MigrantInnen, bevor 

jemand dieses Dorf wieder verläßt. Raimundo (Desana) und Juárez (Tukano) erzählen: 

Raimundo:„Hier bin ich ohne Fundament, ich bin der einzige inmitten der 
Arapaço.“ 
Juárez: „Ich auch! Nur ich, [mein Bruder] Manuel und dieser Paulo [auch 
ein Tukano].“ 
Raimundo: „Mein eigentliches Fundament ist in Mirití am Uaupés.112 
Manuel, mein Großvater [väterlicherseits] war Soldat, im Krieg gegen 
Uruguay. Er war pajé, kam aus dem Nordosten [Brasiliens]. Er nahm eine 
Desana zur Frau.113 Mein Vater war nie damit zufrieden, an nur einem Ort 
zu wohnen. Er zog herum, er war gebildet. (...) Ich wollte nahe bei meinen 
Schwagern bleiben, den Arapaço. Zuerst habe ich ein Haus am Xi-ponta 
[knapp unterhalb von Muruã-Punta] gebaut. Jetzt bin ich schon halber 
Mestize, habe Verwandte dort in Barcelos, aber ich gehe nicht dorthin, ich 
will nicht. Aber ich bin schon nicht mehr auf meinem Land. Sie stammen 
von hier.“ 

Das entspricht der „traditionellen“ Sichtweise, daß jedes Volk „sein“ Gebiet hat, 

auch wenn das heute nicht mehr so klar ersichtlich ist. Trotzdem ist ein Ort, genauso 

wie eine Sprache, immer noch eine wichtige Referenz für die eigene Identität. In 

Muruã-Punta wurde z.B. bemängelt, daß Anabel nirgends richtig wohnt, sondern 

ständig zwischen Muruã-Punta und dem Içana hin- und herpendelt, wo ihre 

Schwiegermutter wohnt. 

Die Erwachsenen in Muruã-Punta sprechen hauptsächlich Língua Geral, mit ihren 

Kindern aber fast nur Portugiesisch. Ein paar der älteren Leute (Arapaço-Männer und 

Tukano-Frauen) können auch Tukano, aber vor allem die jüngeren Männer hoben den 

schmerzlichen Verlust ihrer Tradition und Sprache hervor. Das schlägt sich – in 

Anbetracht der Wichtigkeit von Sprache für Identität –in einer eher pessimistischen 

Haltung nieder: 

                                                 

112 Vgl. Abb. 7, S. 69 
113 Raimundo ist also Desano nach seiner Großmutter! 
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„... Das heißt, ich bin vom Stamm der Arapaço. Das Problem ist, daß... 
niemand kennt mehr unsere Sprache. Wir haben unsere Sprache verloren, 
niemand spricht sie mehr. Wir sprechen eher die Língua Geral. (...) Ich 
sprach mit dem Padre, als wir die comunidade zum ersten Mal gründeten, ich 
sagte: ‘Unsere Sprache haben wir verloren. Ich weiß, daß wir Arapaço sind, 
nicht? Aber ich kann die Língua Geral sprechen.’ – ‘Es ist schon gut’, sagte 
er. Weil diese Sprache auch eine Indianersprache ist, nicht? Sie ist von den 
Baré. Ihre Sprache sprechen wir viel. Und unsere alte Kultur haben wir auch 
völlig verloren. Japurutú, carisú [Tänze], früher, unsere Großväter haben 
das gemacht. Dabucurí, mit der cangatara, sie haben sich bemalt, nicht? 
Heute nicht, keiner [hier] kann das.“ (Int. A: 3) 

Wie der Verlust des angestammten Territoriums durch die Bindung an einen neuen 

Ort ersetzt wird, so bleibt auch die Bindung an die Sprache als ethnisches 

Erkennungszeichen erhalten, und wenn schon nicht die eigene, dann können zumindest 

andere (wie die Língua Geral oder das Tukano) die „indianische“ Identität stiften. 

Bei einem Interview mit einem Arapaço in Sta. Isabel nahm ich seine Version der 

Geschichte seines Volkes auf. Auch darin findet sich eine stark pessimistische Haltung.114 

Die geringe Zahl der Arapaço wird von Senhor José mit einem Fluch begründet, der auf 

das ehemals starke aber auch gewalttätige Volk gefallen ist und nicht endet (S. 3 im 

Anhang). Wie sehr das kulturelle Wissen vieler Arapaço verlorengegangen ist, kam mir 

erst bei einem Interview mit einem Arapaço aus Loiro über die Clanstruktur zu 

Bewußtsein. Meine Informanten aus Muruã-Punta hatten vier bzw. drei Clans aufgezählt 

(vgl. Anhang D), Senhor Augustinho hingegen zählte 14 Gruppen auf.115 Als ich in 

Muruã-Punta nach den Clanstrukturen fragte, versuchten auch Raimundo (Desana) und 

Manuel (Tukano), die Clans ihrer Ethnie zu rekonstruieren. Sie kamen auf drei bzw. fünf, 

worauf João eingriff und sagte: „Ja, das war früher einmal wichtig. Früher gab es diese 

Einteilung in Hierarchien. Aber heute sind wir alle gleich. Es gibt keine Unterschiede 

mehr.“ 

Bei Heiraten wird allerdings sehr großer Wert auf eine Differenz in der 

interethnischen Beziehung gelegt, der auf S. 31 beschriebenen Sozialorganisation 

folgend. Nicht eine Ehe in Muruã-Punta ist unter „Geschwistern“ einer Ethnie 

geschlossen worden, auch wenn alle im Dorf dieselbe Sprache, Língua Geral, 

                                                 

114 Diese Erzählung steht im Anhang B. 
115 Loiro ist ein Dorf am Rio Uaupés, das die Arapaço als eines ihrer wenigen „traditionellen“ Dörfer 

werten (vgl. Abbildung 3, S.52). Augustinho gehört außerdem der 8. Gruppe an (diâ-ohóri), die 
anscheinend eine Gruppe von kumûs ist, welche die Genealogien und Geschichten kennen. (vgl. Anh. 
C) 
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verwenden.116 Die älteren Frauen stammen durchwegs von den Flußoberläufen (vgl. 

Abb. 7), die jüngeren sind aber alle schon in Muruã-Punta geboren worden. 

Abb. 7: Frühere Migrationen nach Muruã-Punta 

 

 

Da Muruã-Punta ein ethnisch gemischtes Dorf ist, konnten sie sich ihre 

Ehemänner innerhalb des Dorfes wählen. Aufgrund dieser dorfinternen Heiraten sind 

alle BewohnerInnen von Muruã-Punta in der einen oder anderen Weise miteinander 

verwandt oder verschwägert, und wenn nicht verwandt, dann „Comadre“ oder 

„Compadre“. Dieser „Compadresco“ (port.) scheint dem mittelamerikanischen 

„Compadrinazgo“ (span.) sehr ähnlich zu sein. Maya Nadig schreibt darüber: 

„Der Compadrinazgo ist eine der wichtigsten Sozialorganisationen in 
Mittelamerika, er leitet sich von Verwandtschafts- und 
Freundschaftsbeziehungen ab und vereinigt deren Vorteile in sich. Obwohl  

                                                 

116 Das kann man im Verwandtschaftsdiagramm auf S. 75 überprüfen. 
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dieses Patensystem hauptsächlich von den Spaniern eingeführt wurde, ist es 
zu einem ganz typischen und vitalen Element der zwischenfamiliären 
Beziehungen der Campesino-Bevölkerung geworden. (...) Es gibt viele 
Möglichkeiten, um in eine Compadre- oder Comadre-Beziehung zueinander 
zu kommen: man wird Pate oder Patin vorwiegend bei der Taufe eines 
Kindes, bei seinem 15. Geburtstagsfest oder bei dessen Hochzeit. Oft 
wählen sich zwei Erwachsene als gegenseitige Comadres oder Compadres 
aus Sympathie bei einem Zutrunk oder anläßlich anderer besonderer 
Ereignisse.(...) Der Compadrinazgo ermöglicht es, ein den 
verwandtschaftlichen Beziehungen ähnliches Netz im nichtblutsverwandten 
Bereich der Gegend auszubreiten.“ (Nadig 1986: 84; Hervorh. im Text) 

In Muruã-Punta beobachtete ich, daß einzelne Kinder dazu angehalten wurden, ihre 

„Madrinha“117 (von den Eltern als Comadre bezeichnet) respektvoll zu begrüßen. Die 

Lehrerin Elisa war Comadre von João, dem damaligen capitão, aber keine/r von beiden 

war Pate bzw. Patin eines Kindes der anderen Familie, da Elisa erst 1996 nach Muruã-

Punta gekommen war. Die Lehrerin wurde auf diese Art jedoch stärker ins Dorf 

integriert. 

Ein Compadresco beinhaltet gegenseitige Unterstützung und Hilfe bei Arbeiten, 

wie bei einer verwandtschaftlichen Beziehung. An einem Tag lud ein Mann seine 

Verwandten und „Compadres“ ein, ihm beim Roden eines neuen Feldes zu helfen. Diese 

„Nachbarschaftshilfe“ heißt wayuri (líng. ger.). Ein paar Tage zuvor war der Mann mit 

Sicherheit in der Stadt gewesen, um einige Flaschen cachaça (Zuckerrohrschnaps) zu 

kaufen, hatte die letzten Nächte durchgefischt, um alle verköstigen zu können, und seine 

Frau oder Mutter (bei einem Junggesellen) hatte genügend caxirí (Maniokbier) 

vorbereitet. Auch zum Hausbau veranstaltet ein Begünstigter ein wayuri. Wer jedoch 

keine Compadres und/ oder Verwandten im Dorf hat, beziehungsweise sich gerade 

streitet (aber dazu ein bißchen später) tut sich recht schwer bei größeren Arbeiten wie wir 

im Fall von Juárez’ Hausbau weiter oben gesehen haben, der als junger Mann noch nicht 

viele Compadres hat. 

6.3 Dorfgründung 

Vor 1968 gab es keine comunidade Muruã-Punta, aber es gab einige größere sítios 

an diesem Flußabschnitt: 

Sérgio: „Wer die comunidade zuerst gegründet hat, das waren die Padres. 
Das war 1968. Weil damals gab es noch keine comunidade, nicht? Keiner 

                                                 

117 port. „Madrinha“ = wörtlich „Mütterchen“, wird als „Patin“ verwendet. 
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verstand, was eine comunidade ist. Also, da waren wir dort [auf seinem 
sítio, G.B.], da kam ein Padre an. Wir tranken dort gerade caxirí, auf 
meinem sítio. Da kam der Padre [Rafael] an, er fragte, ob es eine 
comunidade hier gäbe. Wir sagten, daß es keine gäbe. Da fragte er, wo ein 
Platz wäre, um eine zu machen. Da suchten wir einen [Platz] aus, weil die 
Leute von der Fraueninsel118 gerade bei mir waren. Da sagte ich zu ihm: 
‘Ich fände es gut da auf der Insel.’ Da fuhren wir dort hin. Am nächsten Tag 
kam der Padre den Fluß herunter, legte an. Er fragte, wer ein bißchen lesen 
könne. Da sagte ich, daß ich es könne, ein bißchen lesen. (..) Da gab es ein 
Mädchen, meine Cousine, die Schwester von Raimundo, die konnte auch 
singen, hatte es von den Padres gelernt, in der Kirche, nicht? Da gab er mir 
gleich diese Bibel, um zu sehen, wie ich lese. Es gefiel ihm. Da sagte er: 
„Machen wir hier eine comunidade.“ Da blieb die comunidade drei Jahre 
lang, ein Jahr auch mit einer Lehrerin. 
Da blieben wir dort. Dann sahen wir, daß... Wir spielten viel Fußball, aber 
auf dieser Insel konnten wir nicht spielen. Diese Insel war sehr klein, nicht? 
Einer schoß den Ball, der landete die ganze Zeit im Wasser. Da kam Dom 
Miguel an. Er war Bischof von São Gabriel. Damals war Zé Baita capitão, 
ich war zu der Zeit catequista. Wir sagten: „Hier auf dieser Insel können 
wir nicht spielen. Diese Insel ist viel zu klein.“ Der Ball fiel die ganze Zeit 
ins Wasser, nicht? Da sagte Dom Miguel: „Sucht euch einen hübschen 
Platz aus!“ Mit einem großen Fußballplatz, nicht? Da machten wir wieder 
eine Versammlung, weil in jener Zeit spielten wir oft gegen die Leute von 
der Blumeninsel oder von Trovão. [Deshalb war ein großer Fußballplatz 
wichtig.] 
Die anderen sagten, daß am Caranguejo ein guter Platz sei, aber Zé sagte, 
daß ein neuer Platz besser wäre: ’Weil ihr habt schon viele Fruchtbäume 
dort, das ist schon ein alter sítio. Es ist besser, wir suchen uns einen neuen 
Platz um eine neue comunidade zu gründen. Da zogen wir nun hierhin. Da 
war ich schon wieder capitão. Wir begannen zu roden, weil das hier Wald 
war, nicht? Das war purer Wald, es gab gar nichts. Weil ich die Arbeit als 
capitão leitete, da rief ich meine Kameraden zum Roden, wir schlägerten 
und brannten ab. Wir machten auch eine roça der comunidade, pflanzten 
Maniok. Da kam eine Lehrerin von der Blumeninsel an. Wir machten 
farinha und verkauften es an die Ordensschwestern [in São Gabriel], das 
reichte für das Unterrichtsmaterial; Bücher, Hefte.“ (Int. A: 1-2) 

Die über sítios verstreuten BewohnerInnen wurden dazu angeregt, in einem Dorf 

zusammenzuleben, mit einem catequista, einer Lehrerin und einer neuen politischen 

Führung versehen. Die comunidades sind eine Erfindung des brasilianischen Staates, 

eine organisatorische Einrichtung. (Int. F: 6) Durch die Institution des capitão erhoffte 

sich die Verwaltung, die traditionelle Führung durch angesehene Älteste (idealerweise 

Erstgeborene der ersten Gruppe), auch tuxaua genannt, zu ersetzen, was nicht völlig 

funktioniert. Um ein guter capitão zu sein, braucht man immer noch Charisma und den 

                                                 

118 Die Fraueninsel liegt im Fluß genau vor der heutigen comunidade Muruã-Punta. 
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Konsens aller, weiterhin als „primus inter pares“.119 Eigentlich soll ein capitão für 4 

Jahre gewählt werden. Der Name muß in der Bezirkshauptstadt gemeldet werden und 

der capitão ist zuständig für die Beziehungen zu den Behörden. In Muruã-Punta war 

fast immer ein Arapaço der capitão, aber kaum einer blieb 4 Jahre lang, aufgrund von 

Autoritätsproblemen, dauernder Trunkenheit oder „weil er zu lasch war“. Der capitão 

hat einen Stellvertreter, den vice-capitão. Eine Person wird ins Amt des catequista 

gewählt, ein Laienpriester, der für das tägliche morgendliche Beten und den 

Sonntagsgottesdienst zuständig ist. Ein katholischer Priester aus der Stadt besucht das 

Dorf höchstens zweimal pro Jahr, durch die catequistas ist aber die ununterbrochene 

Beschäftigung mit dem Katholizismus sichergestellt. Dazu kommt der animador, ein 

„Animator“ oder Stimmungsmacher im wörtlichen Sinn, zuständig für die Fröhlichkeit 

der Leute bei Gemeinschaftsarbeiten und Festen. Was die Aufgabe des „Animador“ ist 

und wieso es überhaupt so jemanden gibt, war mir lange Zeit unklar. Ich glaube, daß 

dieser Posten eng mit den früheren Clanstrukturen zusammenhängt, da es auch im 

Clansystem eine Gruppe gab bzw. gibt, die für die Vergnügungen zuständig ist.120 

Prinzipiell haben alle Personen das gleiche Recht in Dorfangelegenheiten 

mitzureden und die Entscheidungen basieren auf dem Konsens aller (Männer und 

Frauen). Die „Führung“ in Muruã-Punta121 war jedoch sehr aktiv, und der damalige 

capitão João sprach öfters davon, wie er „das Volk“ — damit meinte er die anderen 

BewohnerInnen des Dorfes — aufrütteln und bei der Arbeit anführen wolle, um die 

prekäre wirtschaftliche Situation des Dorfes zu verbessern. (Er trat kurz vor meiner 

Abreise aufgrund einer Verleumdungskampagne im Dorf, die mir entgangen war, 

zurück.) Muruã-Punta hat Probleme mit der Nahrungsversorgung, da es in diesem 

Flußabschnitt sehr wenig Fisch gibt, und auch nur wenig Wild im nahen Wald. Jede 

Familie hat zwar ein paar Schweine und Hühner, die aber nur zu Festtagen geschlachtet 

werden und ansonsten das halbe Dorf und die nahe liegenden Felder durchwühlen. Eine 

ehemalige Rinderzucht, durch einer Seuche dahingerafft, sollte wieder begonnen 

werden und sie versuchten, Projektgelder von der FOIRN zu bekommen. 

                                                 

119 Chernela beschreibt, wie ein junger, von den Padres protegierter capitão sich in die traditionelle 
Führerrolle einpassen mußte, um akzeptiert zu werden. (1985) 

120 Siehe Anhang C, die 5. und 7. Gruppe. 
121 Bestehend aus João, dem capitão, Sérgio, seinem vice, Manuel bzw. Paulo als catequista und Miguel 

als animador. 
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Die „Führung“ verstärkte vor allem die „Gemeinschaftsarbeit“, am Mittwoch und 

Freitag. Diese Tage wurden meist dazu benutzt, das Dorf hübsch und sauber zu halten: 

die Männer mähten das hohe Gras zwischen den Häusern und neben den Wegen zum 

Fluß — wegen der Schlangengefahr -, die Frauen harkten die freien Plätze von Unkraut 

frei oder schrubbten das centro mit viel Seife und Wasser blitzblank, besonders wenn 

ein Fest bevorstand. An einem dieser Tage wurde ein Haus für einen neuen Ofen (zum 

Maniokrösten) gebaut. 

João: „Jetzt ist es gerade hart, aber wir werden alles in unserer Macht 
stehende tun, damit wir unser Leben hier verbessern.“ (Notiz) 

Abb. 8 a+b: Hausbau 
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Legende für die Abbildungen 9 a-d 
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Abbildung 9 a-d: Karten von Muruã-Punta und Verwandtschaft 

Die Karten sind nicht maßstabsgetreu 
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Abbildung 10: Verwandtschaftsdiagramm 
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6.4  Ethnischer Raum — Siedlungsmuster 

Als ich versuchte, einen Überblick über die Migrationen von und nach Muruã-

Punta zu bekommen, rannte ich mit einem Zensus von 1990122 durchs Dorf und fragte 

unter anderem Liliana, Claudiana und João, wer früher hier gewohnt hätte, und wer dann 

wann wohin gegangen sei. Es wurden Personen genannt, die gar nicht in meiner Liste 

aufschieben, außerdem war oft die Rede von Häusern, die nicht mehr da wären und ich 

verlor bald den Überblick. Andrea und ihr Mann Raimundo halfen mir beim Erstellen 

eines Dorfplanes, der die Situation um 1990 zeigt (Abbildung 9 a).123 Auf dieser Karte 

sieht man deutlich, was auf meinem Plan von 1997 (Abbildung 9 b) nicht mehr so 

offensichtlich ist: eine Zweiteilung des Dorfes in eine Hälfte der Arapaço („rechts“) und 

eine andere („links“), die vorwiegend von den anderen Männern und ihren Familien 

bewohnt wird. Dazwischen liegen die „offiziellen“ Gebäude: Schule, Kirche (gerade 

nicht vorhanden aber in Planung) und centro. Oder eigentlich – wenn man nicht nur von 

den „Hausherren“ ausgeht – besteht eine Zweiteilung in Arapaço-Clans: auf der 

„rechten“ Seite yaî-bo und yaî-yuri, auf der „linken“ Geschwister aus dem Clan diá-wi’i 

(vgl. Anhang D), obwohl die Männer ja eigentlich betonten, daß die Claneinteilung 

heutzutage nicht mehr wichtig sei. Auch wenn Muruã-Punta aus Einfamilienhäusern 

besteht, haben die Männer zumindest den Wunsch, ihre Häuser in der Nähe der 

männlichen Verwandten zu bauen. (Vgl. S. 55) 

Von 1990 bis 1997 hatte sich Einiges geändert. Es gab mehr „offizielle“ Gebäude: 

ein centro mit Küchenhaus und zwei „casas de farinha“ 124 waren dazugekommen, zwei 

„casas de retiro“ für religiöse Versammlungen125 sollten als nächstes gebaut werden. Als 

wir versuchten, die Situation von 1990 (Abbildung 9 a) zu rekonstruieren, fand ich es 

zunächst ziemlich erstaunlich, wie schnell sich das Dorfbild ändern kann. Als ich beim 

                                                 

122 In: Oliveira — Pozzobron — Meira 1994 
123 Die Hausnummern auf den Karten stimmen mit den Familiennummern im Verwandtschaftsdiagramm 

überein. 
124 Von der Bezirkshauptmannschaft werden die notwendigen Materialien (Wellblech, Nägel und eine 

Röstpfanne aus Eisen) für „casas de farinha“ (wörtl.: Maniokmehlhäuser) spendiert. Die 
Bezirkshauptmannschaft will damit die Produktion von Maniokmehl für den Verkauf anregen.  

125 Bei einem Besuch Anfang 1997 stellten die katholischen Padres ihr Programm zur Vorbereitung auf 
das Jahr 2000 vor: Es sollten noch mindestens drei „Wiederauffrischungskurse“ in Religion (port. 
retiro) veranstaltet werden, um den 2000. Geburtstag Christi gebührend feiern zu können. Die 
Bevölkerung der umliegenden 4 Orte einigte sich auf Muruã-Punta als geeigneten Ort für diese 
Zusammenkünfte. Es mußten nur noch Häuser zur Unterkunft der die Kursteilnehmer gebaut werden. 
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Bau eines der beiden neuen „casa de farinha“ zuschaute, wunderte mich gar nichts mehr, 

da es durch eine Gemeinschaftsarbeit an drei Tagen fertig war.126 

Doch es waren auch einige Häuser verschwunden und mit ihnen die Familien, die 

darin gewohnt hatten. Haus 9, 10 und 12 gehörten 1990 drei Brüdern. Die Häuser 9 und 

10 waren in der Zwischenzeit „abgebrannt“. Haus 12 gehört immer noch Oscar, der aber 

1997 bei einem seiner Söhne auf einem sítio in der Nähe lebte. Sein Haus wird von 

seinem Bruder (ehemals Haus 9) und einer seiner Töchter mit ihren Familien für die 

Ferienaufenthalte verwendet. Diese beiden Familien leben jetzt in São Gabriel. Der 

Familienvorstand von Haus 13 ertrank, seine Frau zog mit ihren Kindern und ihrem 

neuen Ehemann weg. Nur eine seiner Töchter blieb in Muruã-Punta und heiratete einen 

Tukano aus dem Dorf. Er übernahm den Platz seines Schwiegervaters, auch wenn er 

andere Pläne gehabt hatte: Juárez hätte sein Haus gerne neben Haus 6 gebaut, wechselte 

aber die Dorfseite (Abbildung 9 d): 

„Das Haus, wo Manuel jetzt wohnt [sein Bruder, Haus 6] war mein Haus. 
Aber Laura [Juárez Frau] stritt sich die ganze Zeit mit meiner Mutter. Da 
sagte ich: ‘Gut, bauen wir ein Haus dort drüben.’ Laura sagte: ‘Los, laß 
uns schnell den Platz säubern’, wo das Haus ihres verstorbenen Vaters 
gestanden hatte, ‘um unsere Fruchtbäume zu betreuen.’127 Da gingen wir 
hinüber.“ (Notiz 31.1.97) 

Dieser letzte Fall zeigte mir, daß ich die Siedlungsstruktur nicht nur über die 

Ehemänner erklären kann (patrilokal), sondern sehr wohl auch die Frauen in meine 

Überlegungen einbeziehen muß, und wenn es sich nur um Umsiedlungen innerhalb eines 

Dorfes handelt. Umgekehrt finde ich es sehr spannend, daß sich die traditionelle 

linguistische Exogamie mit Patrilokalität selbst in einem gemischten Dorf im Wechsel 

von einer Seite zur anderen ausdrückt und das bei einer Bevölkerung, die gemeinhin als 

„Caboclos“ bezeichnet wird und sich selbst so nennt. 

Carla wechselte die Dorfseite, vom Haus ihres Vaters (11) ins Haus ihres Mannes 

(16), was der Patrilokalität entspricht. Nur, warum war João auf die „linke“ Dorfseite 

gezogen (Abbildung 9 b+d, Haus 15)? Auch er wollte ein Haus für sich und seine Familie 

                                                 

126 Obwohl die ganze Arbeit ohne maschinelle Hilfe passierte. Am ersten Tag holten die Männer das Holz 
aus dem Wald, am zweiten Tag stellten sie das Gerüst fertig und am dritten Tag wurde das Blechdach 
darauf genagelt. (Photos auf S. 73 vom 2. Tag) 

127 Was ich bei meiner Ankunft als „viele grüne Bäume und Palmen“ wahrgenommen hatte, stellten sich 
mit der Zeit als Fruchtbäume heraus. Keiner der Bäume im Dorf war „nutzlos“ und jedeR (außer mir) 
wußte, wem der Fruchtbaum gehörte, wer ihn gepflanzt hatte. Diese Bäume werden vererbt. 
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in der Nähe seines Vaters (12) bauen. Seine Frau Eliane und andere DorfbewohnerInnen 

überredeten ihn aber, das nicht zu tun. Eliane erzählte gegen Ende meines Aufenthaltes, 

daß er in betrunkenem Zustand nicht so schüchtern und nett sei wie sonst immer, sondern 

zu gewalttätigen Ausbrüchen neige. Deshalb hielt sie es für ratsam, das Haus weiter weg 

vom centro zu bauen, wo die Feste stattfinden. Sie wohnte auf diese Weise auch näher 

bei ihrer Mutter und Schwester (1), die ihr in schwierigen Situationen helfen könnten. 
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Abb. 11 a-c: Bevölkerungswandel Muruã-Punta Okt. 1990 bis März 1997 

Abb. 11a: Bevölkerungszahl 
 
Als Grundlage für die Berechnungen diente mir ein von Marcio Meira erstellter Zensus von 1990 (in: 
Oliveira — Pozzobron — Meira 1994). Meira gibt eine Einwohnerzahl von 105 Personen an. Allerdings 
waren zwei Einträge doppelt und 4 Personen, die meines Wissens damals schon Muruã-Punta als ihren 
Wohnsitz betrachteten, wurden nicht mitgezählt. Daraus ergibt sich meine Abweichung in der 
Gesamtzahl (107 Personen für 1990). 
Da ich nicht weiß, ob Meira alle zu Muruã-Punta gehörigen Inseln und sítios berücksichtigte, sich aber 
dort auch einiges geändert hat, habe ich zwei Tabellen erstellt. 
Als „extern“ bezeichne ich Migrationen von und in die Städte São Gabriel, Sta. Isabel und Manaus. 
 
A: Einwohnerzahlen ohne Änderungen auf den sítios 
 + – Gesamt 
BewohnerInnen 1990   107 
Geburten/ Todesfälle 14 10 +4 
In-Migration/ 
Out-Migration Region 

11 19 -8 

In-Migration/ 
Out-Migration „extern“ 

0 31 -31 

BewohnerInnen 1997 +25 -60 72 
 
 
B: Einwohnerzahlen mit Änderungen auf den sítios 
 + – Gesamt 
BewohnerInnen 1990   107 
Geburten/ Todesfälle 14 10 +4 
In-Migration/ 
Out-Migration Region 

24 19 +5 

In-Migration/ 
Out-Migration „extern“ 

0 31 -31 

BewohnerInnen 1997 38 -60 85 
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Abb. 11b: In-Migration 1990-97 

 
 
Abb. 11c: Out-Migration 1990-97 
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7 Mobilität und Migrationen 

7.1 Mobilität 

Es war für mich anfangs ziemlich schwierig festzustellen, wer eigentlich als dem 

Dorf Muruã-Punta zugehörig gesehen wurde. Ich war zunächst nicht dazu in der Lage, 

meine „untersuchte Gruppe“ räumlich und zahlenmäßig klar abzugrenzen. Es war vor 

allem schwierig, weil es nicht eine Woche gab, in der alle BewohnerInnen im Dorf 

waren: Die einen waren für ein, zwei Monate auf Verwandtenbesuch am oberen Xié 

oder in Sta. Isabel (vgl. Abb. 11 b, c), die anderen für ein paar Tage zum Einkaufen 

oder im Krankenhaus in der Stadt (sicher häufiger als weiter flußaufwärts, bedingt 

durch die Nähe zu São Gabriel), die dritten auf einem mehrwöchigen Fischzug und die 

vierten bei einem dabucurí. Die schulpflichtigen Kinder blieben während der Schulzeit 

bei Verwandten untergebracht, wenn die Eltern nicht da waren. Diese große Mobilität 

hatte auch ihre Auswirkungen auf mich: ich wohnte bei insgesamt vier Familien, weil 

ich immer weitergereicht wurde wenn eine Familie verreiste. Trotzdem haben die Leute 

ein Haus, das sie als ihren Lebensmittelpunkt betrachten, und von dem aus sie dann 

mobil sind und viel reisen. 

Mir wurde erst mit der Zeit klar, wessen Wohnsitz – von ihr/ ihm selbst und von 

den anderen – als „in Muruã-Punta“ betrachtet wird und wessen nicht. Ich übernahm 

das Kriterium, das von (potentiellen) MigrantInnen selbst verwendet wird: als 

Ankerpunkt gilt jener Ort, an dem die Kinder die Schule besuchen: 

Paulo: „Dieses Jahr werde ich noch bleiben, ich weiß nicht genau, wann 
ich weggehe. Wenn ich die Kinder nicht hier in der Schule eingeschrieben 
hätte, wäre ich schon weggegangen!“ (Gesprächsprotokoll in Muruã-
Punta, 14.2.97) 

GB: „Werden Sie nach Muruã-Punta zurückgehen?“ 
Liliana: „Jetzt bleibe ich erst einmal hier, weil die Kinder hier zur Schule 
gehen.“ (Notiz in São Gabriel, 6.5.97) 

(Lilianas Familie migrierte noch während meiner Zeit im Dorf nach São Gabriel.) 

Den zeitlichen Schnitt für meinen Zensus setzte ich schließlich mit Ende März, als ich 

selbst nach São Gabriel „migrierte“, weil ich zu diesem Zeitpunkt keine neuen 

Änderungen mehr befürchten mußte. 
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7.2 Migrationen 

Wir haben im Kapitel 6 gesehen, daß die Menschen, die in Muruã-Punta leben, 

verwandtschaftlich eng verbunden sind (Abbildung 9 c, d), und daß sich die 

Verwandtschaft im Siedlungsmuster ausdrückt. Verwandtschaftliche Netzwerke 

bestehen aber nicht nur im Dorf oder zu den umliegenden sítios, sie erstrecken sich viel 

weiter, über das ganze Gebiet des oberen Rio Negro und bis nach Manaus. Es ist für die 

Region charakteristisch und „traditionell“, ein System von Heiratsallianzen aufzubauen, 

und daher nicht weiter verwunderlich. Auch heute machen Ortswechsel infolge von 

Heiraten einen Gutteil der Migrationen von und nach Muruã-Punta aus (24 In-

Migrations, 19 Out-Migrations; Abb. 11 a-c). Zum Beispiel heiratete ein Bruder Joãos, 

der ein paar Jahre als Lehrer am Içana gearbeitet hatte, eine Baniwa. Als sein Vertrag 

ausgelaufen war, kam sie, ihre Eltern und einige ihrer Geschwister mit ihm mit. Sie 

ließen sich auf einer Insel bei Muruã-Punta nieder. Im Gegenzug dazu war im Zensus 

1990 die Familie einer Schwester Joãos angeführt. Ihr Mann war nach der Heirat zu ihr 

gezogen, fühlte sich aber nicht sehr wohl, wie mir João erzählte: am oberen Xié, von wo 

sein Schwager stammte, gäbe es viel mehr Fisch, Jagdwild und bessere Böden, und er 

wollte wieder bei seinen Verwandten sein. Joãos Schwester zog mit ihm an den Xié. Ich 

frage mich schon, ob sie dort kein Heimweh hat, wenn ich mir die Entfernung vorstelle: 

um an den Xié zu reisen, muß man mit mindestens 4 bis 5 Tagen Fahrt auf einem 

größeren (und daher relativ langsamen) Boot rechnen. 

Aber der angeführte Grund, daß die Lebensbedingungen zu schlecht seien, ist 

wahrscheinlich ein zentraler. Renato Athias berichtet von Oraltraditionen der ersten 

Migrationen von Tukano an den Rio Tiquié. Die darin genannten Motive waren: die 

Suche nach neuen Böden aufgrund der Verarmung der alten bebaubaren Böden am Rio 

Papurí und interne Streitigkeiten.128 Senhor José, der heute in Sta. Isabel lebt aber aus 

São José am Uaupés stammt, erzählte mir, daß die Saúva (eine besonders große 

Ameisenart) die ganzen Pflanzungen seines Dorfes vernichtet hätten und deshalb alle 

das Dorf verlassen hätten. Er lebt jetzt schon seit 46 Jahren in Santa Isabel. (Int. B) 

„Lebensbedingungen“ erstreckt sich für mich hier aber nicht nur auf Subsistenz, 

sondern ich würde auch die Aussage von z.B. Raimundo in Betracht ziehen: „Meine 

Kinder sollen es einmal besser haben als ich. Sie sollen nicht, wie ich, jeden Tag in der 

                                                 

128 Athias 1995: 51 
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Hitze am Feld arbeiten und leiden müssen.“ Mir scheint, daß — zumindest in Muruã-Punta 

sich ein gewisser Überdruß des Landlebens breit gemacht hat, denn ich hörte diesen Satz 

nicht nur von Raimundo. Es gab eigentlich nur zwei Frauen, die sich selbst halb im Scherz 

als „Arbeitstier“ bezeichneten, Patricia und Lígia. Patricia sagte: „Was ich am liebsten 

mache, das ist die Arbeit auf der roça. Wenn ich sehe, wie alles wächst und wenn ich den 

Maniok verarbeite, das macht mir Freude.“ Die anderen Frauen hoben es nie so hervor und 

von einigen hatte ich den Eindruck, daß sie lieber nicht so hart arbeiten wollten. 

Gleichzeitig hörte ich: „Aber wir müssen mit unserem Leben zufrieden sein, wir sind halt 

nur arme Bauern und können uns nichts anderes leisten.“ (Raimundo) 

Der zahlenmäßig größte Faktor des Bevölkerungswandels ist die Migration in urbane 

Zentren (31 Personen; Abb. 11) während niemand von dort zurück gesiedelt ist. Wenn man 

es genau nimmt, gehört São Gabriel zur Region, aber ich glaube, daß die Verlagerung des 

Lebensmittelpunktes in ein urbanes Zentrum eine andere Qualität besitzt, als in ein anderes 

Dorf zu ziehen. Die meisten Personen aus dieser Gruppe siedelten nach São Gabriel, aber 

eine von ihnen, Mirlene, eine Tochter Paulos, nach Manaus. Sie hatte in São Gabriel ihre 

Lehrerausbildung abgeschlossen und fuhr zu einem Weiterbildungskurs nach Manaus. Im 

Februar kam sie für eine Woche auf Urlaub nach Hause, modern eingekleidet und mit 

vielen Geschenken. Mirlene redet gerne und viel und war bald wieder der Mittelpunkt der 

Gespräche. Sie hatte in Manaus eine Stelle bei einer Doktorin gefunden, deren private 

Sekretärin sie jetzt war. João meinte später, daß die Kinder Paulos die einzigen aus Muruã-

Punta seien, die es bisher zu etwas gebracht hätten, indem sie die Lehrerausbildung 

abgeschlossen haben. (Paulos älteste Tochter Diana ist Lehrerin und lebt mit ihrem Mann 

in Cucui, an der Venezuelanischen Grenze.) 

Im Verwandtschaftsdiagramm (Abbildung 10, S. 75) habe ich alle Personen 

eingetragen, die jemals als Verwandte genannt worden waren, die meisten davon habe ich 

auch kennengelernt. Bei der langen Reihe fällt auf, daß in die erste Generation aus drei 

Arapaço-Geschwistergruppen und ihren Eheleuten besteht. Diese Arapaço haben Muruã-

Punta gegründet, einige von ihnen sind in die Stadt gezogen, aber alle anderen Familien 

aus dem Diagramm sind erst später nach Muruã-Punta gesiedelt. Ob die dadurch 

entstandenen Netzwerke wirklich genutzt werden oder nicht, hängt stark von den 

persönlichen Beziehungen ab. Marta (Familie 7) hatte eigentlich noch mehr Kinder, aber 

zwei Söhne sind nach Kolumbien gegangen und zwei Töchter nach Manaus und sie 

haben nie wieder etwas von ihnen gehört. Aber eine Tochter Sérgios lebt auch mit ihrem 
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Mann in Manaus und Sérgios Nichte Juliana fuhr sie hin und wieder besuchen. Juliana 

hatte einige Jahre in Manaus gelebt; was sie dort tat erfuhr ich nie. Jedenfalls kehrte sie 

1995 mit einer kleinen Tochter nach Muruã-Punta zurück. 

Als normative Aussage über Migrationen bzw. eine Rückkehr hörte ich, daß sie 

jederzeit möglich wären und daß man sich auch überall ansiedeln könne, wenn man 

vorher formhalber um die Erlaubnis der comunidade bittet, in deren Gebiet man wohnen 

will, weil das Land frei ist und allen gehört. 

An einem Sonntagvormittag, nach dem Wortgottesdienst des catequista war ich 

dabei, als eine Familie von Baniwa, die gerade vom Içana weggezogen war, darum 

ansuchte, ein Haus in Muruã-Punta bauen zu dürfen. Der Familienvater hatte sich einen 

Fürsprecher gewählt, der eine lange Rede auf Língua Geral hielt, dann wurde diskutiert 

und schließlich abgestimmt. Der Bittsteller, der vor dem centro gewartet hatte, wurde 

gerufen und ihm die Entscheidung mitgeteilt. Es war beschlossen, daß er sein Haus auf 

der Schwalbeninsel bei den anderen Baniwa bauen sollte. Ich stöhnte innerlich auf, weil 

ich meinen Zensus schon wieder ändern würde müssen, aber die neue zog kurze Zeit 

später weiter flußabwärts, was ich wiederum bedauerte, weil ich nicht in Erfahrung 

gebracht hatte, warum sie überhaupt vom Içana weggezogen waren. Ich erfuhr nur, daß 

die anderen Baniwa der Insel sie nicht bei sich wohnen haben wollten, weil diese 

Familie sich als „lügnerisch und diebisch“ herausgestellt hatte. 

Dieser Fall war nur eine kleine Streiterei, aber ich glaube, ich muß den Punkt ein 

wenig mehr ausführen, da ich glaube, daß Streit eine zentrale Rolle in den 

Migrationsbewegungen des Rio Negro einnimmt. 

7.2.1 Streit 

Wahrscheinlich habe ich in meiner Beschreibung des Dorflebens und der 

Dorfgründung im Kapitel einen sehr harmonischen Eindruck erweckt. Nun, das stimmt 

auch meist, aber nicht immer. Streit bricht meist aus, wenn die Männer nach einem 

wayuri oder bei einem Fest betrunken sind, meist reicht eine kleine Beleidigung. Feste in 

Muruã-Punta dürften in der Umgebung einen besonders schlechten Ruf haben. In São 

Gabriel wurde ich einmal angesprochen, ob ich nicht schlechte Erfahrungen in diesem 

Dorf von Raufbolden gemacht hätte und ob Paulo immer noch so viel trinke. Nun, ich 

fühlte mich in Muruã-Punta sehr wohl und halte „das Dorf von Raufbolden“ für üble 

Nachrede. Ich hörte von Festen in anderen Dörfern, wo auch sehr brutale Schlägereien 
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ausbrachen. Nach einem wayuri auf der Blumeninsel hatten Claudiana und ihre Tochter 

Mirlene alle Hände voll zu tun, die zahlreichen ziemlichen Schnittverletzungen einiger 

Männer zu verarzten und Adriano hatte quer über die Brust eine große schlecht verheilte 

Narbe: „Das war eine Flasche.“ Aber im zweiten Punkt mußte ich leider zustimmen: 

Paulo trank immer noch so viel. 

Ich identifizierte Paulo als eine zentrale Person in Muruã-Punta, aber vielleicht 

nicht aus denselben Gründen, aus denen er sich selbst für eine solche hielt. In Muruã-

Punta bekleidete er zwei Ämter: das des Gesundheitsbeauftragten129 und das des 

catequista. Paulo war viel herumgekommen: nach dem Schulabschluß als 

Gelegenheitsarbeiter in Kolumbien und Venezuela, für eine theologische Ausbildung in 

Manaus,130 in mehreren garimpos, sogar als Vertreter seiner Region auf einer großen 

Konferenz in Brasília. Er ist für mich ein unglaublich netter und leutseliger Mensch, mit 

dem Hang, es sich zugute zu halten, daß er so viele wichtige Leute kennt. 

Aber nett ist er nur, solange er nichts getrunken hat, er selbst sagte zu mir: „Darin 

bin ich quasi professionell“. Betrunken war er eine Zeitbombe und man ging ihm besser 

aus dem Weg. Meist ließ er seine Wut an seiner Frau Claudiana aus, was ihm nicht die 

Sympathien der übrigen Dorfbewohner einbrachte. Seine Frau zu schlagen ist zwar nicht 

ungewöhnlich, aber Paulo übertrieb es in den Augen der anderen. 

Mit Manuel, dem eigentlich vom Dorf gewählten catequista, gab es auch 

Spannungen, weil Paulo die Aufgabe eigenmächtig übernahm, als er von einem sítio nach 

Muruã-Punta zog. Ich spürte im Dorf eine unterschwellige Abneigung gegen ihn. 

Trotzdem war ich überrascht, als wir folgendes Gespräch gegen Ende meines 

Aufenthaltes führten: 

Paulo: Gabriela, ich habe solche Lust, von hier wegzugehen! Ich halte es 
hier nicht mehr aus! 
G: Ist es so schlecht hier? 
P: Nein, aber niemand hat Geld? Ich werde mir eine Arbeit suchen. 
G: Wann gehen Sie weg? 
P: Das weiß ich noch nicht. 

                                                 

129 Es gibt ein bislang von der Weltbank finanziertes Projekt zur Verbesserung der medizinischen 
Versorgung. Für fast jedes Dorf wurde ein/e „Gesundheitsbeauftragte/r“ (agente de saúde) mit 
medizinischem Grundwissen ausbildet. Sie (oder er) verwahrt auch eine kleine Apotheke. Die 
Gesundheitsbeauftragten erhalten den brasilianischen Mindestlohn von umgerechnet ca. 1300,-- öS im 
Monat, damit und mit seiner Pension hatte Paulo ein „Doppeleinkommen“. 

130 Er schloß die Priesterausbildung nicht ab, weil seine Mutter nicht „ihren einzigen Sohn verlieren 
wollte“.  
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G: Und wohin? 
P: Ich weiß es nicht, aber an einen Ort, wo ich mich besser fühle. Vielleicht 
bleibe ich in São Gabriel selbst. Ich habe ein Grundstück von einem Freund 
gekauft, am Rand des Dabarú. Ich werde ein Haus bauen, größer als dieses. 
Dieses Jahr werde ich noch bleiben, ich weiß nicht genau, wann ich 
weggehe. Wenn ich die Kinder nicht hier in der Schule eingeschrieben 
hätte, wäre ich schon weggegangen! Auch, um meine Kinder bei ihren 
Studien zu begleiten. [Diejenigen, die in São Gabriel in die Schule gehen.] 
So [wie jetzt] fühle ich mich ein bißchen aufgespalten, sie dort in der Stadt, 
wir hier. 
G: Aber Ricardo hat jetzt die Schule aufgegeben? 
P: Ja, er hat schon aufgehört. Es ist deswegen. Aber dieses Haus hier wird 
bleiben, um die Ferien mit den Kindern hier zu verbringen, denn hier ist es 
ruhig, nicht? So habe ich schon ein Haus, wenn wir ankommen. 
G: Glauben Sie, daß Ihnen mehr Geld bleibt, wenn Sie in der Stadt wohnen? 
P: Schau, es ist nicht wegen dem Geld, aber ich bin es müde, am sítio zu 
wohnen. (Gesprächsnotiz, 14.2.97) 

Seine Frau Claudiana arbeitete während dieses Gespräches im Haus, warf immer 

wieder Blicke zu uns, wendete sich aber ab, wenn ich zu ihr hinschaute. Sie sagte nichts 

dazu, obwohl ich ihren Widerstand spüren konnte. Ich wußte aus einem Gespräch, als 

ich sie bei ihrer Schwiegermutter Beatriz in São Gabriel traf, daß sie nicht gerne in der 

Stadt wohnt, weil alles so teuer ist, und man das Essen kaufen muß. 

Ich war von diesen ziemlich heftig ausgesprochenen Sätzen Paulos überrumpelt, 

anscheinend im Gegensatz zum Rest der comunidade. Mir fiel die am vorigen Sonntag 

zufällig aufgeschnappte Bemerkung Manuels ein, daß er wieder seinen rechtmäßigen 

Platz als gewählter catequista übernehmen würde und auch Raimundo wußte bereits, 

daß Paulo weg wollte: „Ja, er hat ein Grundstück in São Gabriel gekauft, hinter dem 

neuen Spital, ein bißchen entfernt von der Mutter. Weil er wild wird, wenn er betrunken 

ist.“ 

Paulos Mutter Beatriz, die vom Verkauf ihres Kunsthandwerks lebt, zog vor gut 

15 Jahren in die Stadt, als ihre Enkelin Diana in die 4. Klasse kam und betreut die 

jüngeren Kinder Paulos, die in São Gabriel zur Schule gehen: 

„Schau jetzt! Meine Tochter [Diana, ihre Enkelin] hat die Schule schon 
beendet, sie hat zwei Kinder. Ich habe in verschiedenen Häusern gewohnt, 
bevor ich jetzt in dieses Haus kam. Ich ging einmal zurück ins Dorf, aber 
die Leute dort trinken zu viel! Das hat mir nicht gefallen. Es ist besser, hier 
zu bleiben, da habe ich meine Ruhe.“ 
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7.2.2 Schule 

Ich sehe aber auch, daß der Streit nicht der einzige Grund für Paulos Wunsch war, 

nach São Gabriel zu siedeln. Er selbst erwähnt, daß er Geld verdienen will, auch wenn er 

zugab, daß es sehr schwierig ist, in São Gabriel einen Job zu finden. Aber auch die 

Kontrolle über seine Kinder spielt eine wichtige Rolle. Wenn ich vorher die Aussage Joãos 

erwähnte, Paulos Kinder seien die einzigen, die es bisher zu etwas gebracht haben, so 

stimmt das für die beiden ältesten Töchter. Der drittälteste, Ricardo, hatte aber gerade die 

Schule abgebrochen, weil er keine Lust mehr hatte und seinen Militärdienst leisten wollte. 

Ich traf Ricardo einige Male in Muruã-Punta und auch in São Gabriel. Zu ihm und den 

anderen Jugendlichen aus Muruã-Punta, die in São Gabriel die Schule besuchten, wo sie 

bei Verwandten wohnten, fand ich keinen Draht. Wenn Ricardo und seine Brüder in den 

Ferien oder am Wochenende im Dorf waren, hatten sie sicher einen großen CD-Player mit 

Batteriebetrieb dabei, der den ganzen Tag auf voller Lautstärke lief. Die Jugendlichen 

lungerten den ganzen Tag gelangweilt herum und warteten eigentlich nur darauf, daß die 

Schule wieder anfange und sie endlich in die Stadt zurückkehren könnten. 

Paulo und auch Raimundo sorgten sich um ihre Kinder, die den ganzen Tag „auf der 

Straße“ mit Freunden herumziehen würden, weil die Verwandten in der Stadt nicht den 

gleichen Einfluß ausüben könnten wie sie. Auch Raimundos beide ältesten Söhne 

besuchten die Oberstufe in São Gabriel, wo sie bei ihrer Tante wohnten (Abb. 10, Fam. 2). 

Aber Raimundo beschloß, sie ein Jahr aus der Schule zu nehmen, weil sie schon zum 

zweiten Mal sitzen geblieben waren: „Sie sollen jetzt mal ein Jahr mit mir arbeiten, mal 

sehen, ob sie dann nicht gerne wieder in die Schule gehen!“ Und er fügte, an sie gewandt, 

hinzu: „Seid doch nicht so dumm! Ich hatte nicht die Chance, meine Ausbildung zu 

beenden. Wenn ihr so weitermacht, werdet ihr noch so enden wie ich!“, womit er meinte: 

ein armer Bauer. Auch Raimundo überlegte, allerdings noch nicht so konkret wie Paulo, 

ein Haus in São Gabriel zu bauen und während der Schulzeit dort auf seine Kinder 

aufzupassen. 

Die Direktorin des Colégio São Gabriel, eine Salesianerschwester, erzählte mir als 

ich um ihre die Zustimmung zum Zensus bat aus heiterem Himmel, daß sie in letzter Zeit 

große Probleme mit Drogen in der Schule hätten. Nicht nur, daß die Kinder Klebstoff 

schnüffelten, es sei sogar ein Fall von Heroin aufgetreten. Sie machte sich große Sorgen 

um die Zukunft ihrer SchülerInnen, wenn die Eltern nicht besser auf sie aufpaßten. 
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Aufpassen wollen viele Eltern vor allem auch auf ihre Mädchen. In Muruã-Punta 

gab es zwei junge Frauen, die während ihrer Schulzeit von Soldaten schwanger 

geworden waren und deshalb die Schule abgebrochen hatten. Sérgio sagte über eine 

seiner Töchter, die erst 16 Jahre alt war: „Wir haben sie in die Schule geschickt, damit 

sie was lernt, aber sie ist gegangen, um sich einen Sohn zu suchen.“ Wahrscheinlich hat 

sie ihn in einer der Diskotheken gefunden, die von Militärs betrieben und hauptsächlich 

von auswärtigen Soldaten und einheimischen Frauen besucht werden. Die beiden 

Kinder der Schwestern waren in einem von Paulo geführten Matrikel des Dorfes als 

Kinder der Großeltern eingetragen und mit seiner Ethnie bezeichnet. Nach der Patrilinie 

fielen sie eigentlich Kinder eines Weißen aus der ethnischen Klassifikation. Auch 

Raimundo bezeichnete sich als Desana, aber nach seiner Großmutter, weil sein 

Großvater väterlicherseits ein Weißer war (siehe S. 67). Eine Untersuchung dieser 

Veränderung des Verwandtschaftssystems gibt es meines Wissens noch nicht, aber es 

wäre wahrscheinlich ein lohnendes Untersuchungsfeld, bei der Menge an blonden 

Kindern mit dunkler Haut, die in São Gabriel herumlaufen.131 

Ich glaube, die Problematik der jugendlichen Mütter wirft ein Licht auf das rasche 

Wachstum von São Gabriel genau ab dem Beginn der siebziger Jahre, wo zwei 

Ereignisse gleichzeitig stattfanden, wie ich im Kapitel Geschichte schon näher 

beschrieben habe, und eine spezielle Konstellation bildeten: hunderte peões 

(Straßenarbeiter; Einzahl: peão) aus dem Nordosten verwandeln die Situation der Stadt 

innerhalb kurzer Zeit, anscheinend zum Schlechteren. Zugleich werden die 

Salesianerinternate geschlossen und die Eltern stehen vor dem doppelten Dilemma, für 

die Kinder eine Unterkunft in der Stadt finden zu müssen, die nicht mehr sicher zu sein 

scheint, nachdem sie vorher nicht mehr als ein mittleres indianisches Dorf mit einem 

großen Internat gewesen war. Ich glaube, daß nur im Zusammenspiel der beiden 

Faktoren das Wachstum der Stadt erklärt werden kann. 

Wenn ich in São Gabriel jemand nach den Gründen für das Wachstum fragte, 

wurde fast immer Schule als Erstes genannt. Aus meinen Erläuterungen sollte aber klar 

werden, daß Schule nur ein Grund unter anderen ist, und sicher nicht erklären kann, 

warum die Stadt wächst und nicht eine annähernd gleichbleibende EinwohnerInnenzahl 

hat. Denn „SchülerIn“ ist eine temporäre Kategorie und die meisten (potentiellen) 

                                                 

131 Einige Kinder, die ich kannte, trugen den Spitznamen „peão“. 
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MigrantInnen gaben an, danach wieder in ihre Dörfer zurückkehren zu wollen. Ich 

glaube, es ist leichter (und vor allem für uns „Weiße“ und die Priester) von Schule zu 

sprechen, als jemand Außenstehenden von Streitigkeiten zu erzählen, die eine Rückkehr 

ins Dorf manchmal unmöglich machen. 

Abb. 12: Einwohnerstatistiken von São Gabriel  

Jahr Stadtbevölkerung SGC Quelle 

1960  558 FIBGE132 

1970 785 FIBGE 

1974-76 6000 Santos 1983: 31 

1980 3.103 FIBGE 

1987 4.500 CEDI 1987: 92 

1997 12.000-15.000 meine Schätzung 

 

7.2.3 Krankheit 

Patricia war so ein Fall. Bei meinen ersten Nachfragen im Dorf hatte man mir 

gesagt, die Familie sei nach São Gabriel gezogen, damit die Kinder dort zur Schule 

gehen könnten. Der eigentliche Grund, wie ich von Patricia viel später erfuhr, war aber 

ein ganz anderer: Sie war vor Jahren an einem Augenleiden erkrankt, das sie in São 

Gabriel „im Spital“ behandeln lassen wollte. Aus der kurzen Behandlung wurden 5 

Jahre, inzwischen ist sie am rechten Auge blind. Sie bauten in der Stadt ein kleines 

Häuschen und schickten die Kinder dort zur Schule. 

Patricia fuhr aber in dieser Zeit regelmäßig ins Dorf, um nach ihren Pflanzungen 

zu sehen und die Verwandten zu besuchen. Sie hatten ein Haus im Zentrum des Dorfes 

(Nr. 9, Abbildung 9). Aber eines Tages kam sie wieder und von ihrem Haus war nicht 

einmal ein Holzspan über. „Sie haben mein Haus verbrannt, kannst Du Dir das 

vorstellen?“ Sie war furchtbar böse und traurig und meinte, wolle nie wieder in dieses 

Dorf ziehen, weil ihr die Leute zu viel Alkohol trinken und streiten. Für mich ist die 

Zerstörung eines Hauses ein ziemlich krasses Zeichen, daß jemand im Dorf nicht mehr 

erwünscht ist. Auch das Haus der Familie eines sehr guten Freundes in São Gabriel, die 

wegen Streitigkeiten ihr Dorf am Rio Uaupés verlassen hatten, wurde verbrannt. Mein 

                                                 

132 FIBGE, Censo demográfico 1960, 1970, 1980; zitiert nach Santos 1983: 31 
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Freund regte sich sehr darüber auf. Er wollte das alte Haus eigentlich renovieren und als 

Feriendomizil ausbauen, was nun nicht mehr möglich war, und ein neues Haus zu bauen 

war ihm nicht möglich — angesichts der schlechten Beziehungen zu seinem Dorf. Die 

Aussage von Leuten aus Muruã-Punta, daß eine Familie jederzeit wieder 

zurückkommen könne, weil das Land schließlich frei sei, relativiert sich, wenn die 

sozialen Kontakte zerstört sind. 

Patricia war aber mit ihren Kindern in den Ferienmonaten Dezember bis Februar 

nach Muruã-Punta gekommen, um die Schulferien „am Land“ zu verbringen und vor 

allem viel Maniokmehl für ihre Versorgung in der Stadt herzustellen. Ihre Pflanzung, 

eine halbe Stunde vom Haus in der Stadt entfernt, war erschöpft, sie hatten sehr wenig 

zu essen und auch kein Geld, welches zu kaufen. Ihr Mann Rafael versprach, eine neue 

Pflanzung anzulegen, kam aber nur langsam voran, weil er nicht zu harte Arbeit 

verrichten durfte. Er hatte vor Jahren eine Lungentuberkulose nur knapp überlebt und 

die großen Löcher in der Lunge. Ich vermute, daß auch diese Tuberkulose ein Grund 

war, warum die Familie nie mehr ins Dorf zurückkehrte, wenn ich an den Fall Adrianos 

erinnere, der als sopro diagnostiziert worden war und dessen Mutter – zumindest für 

einige Zeit — in der Stadt bleiben wollte. Ganze Dörfer wurden nachweislich aufgrund 

von Krankheiten oder Epidemien aufgegeben, weil „dieser Ort Verderben bringt“ („esse 

lugar tem estrago“). Raquel, die Schwester Adrianos, erzählte von einer Zeit, als 

offensichtlich die Tuberkulose in Muruã-Punta wütete: 

„Mein Vater bekam eine Krankheit und mein Onkel brachte ihn nach São 
Gabriel, wo er starb. Mein Onkel wollte nicht, daß wir ihn noch sehen. In 
jener Zeit starben viele Leute hier: Filizberto, Manuel... Sie wollten das 
Dorf schon aufgeben. Da sagte der Vater von João [Oscar], daß wir das 
Dorf nicht aufgeben sollten, daß wir bleiben sollten. Wenn [er das] nicht 
[gesagt hätte], wären wir schon in São Gabriel, weil unsere Tante schon ein 
Grundstück für uns hatte. Aber meine Brüder waren schon groß, sie sagten: 
‘Wir sind hier aufgewachsen, also werden wir bleiben.’“ 
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Abb. 13: Skizze von São Gabriel da Cachoeira 
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7.3 Im Dabarú 

Die räumliche und sanitäre Situation in den MigrantInnenvierteln von São Gabriel 

ist prekär. Patricia und Rafael leben mit ihren 5 Kindern und den zwei Kindern von 

Rosa, der ältesten Tochter, in einem kleinen Haus: zu neunt auf vielleicht 30 

Quadratmetern. Im Dorf waren mir die kleinen Häuser nie so schlimm erschienen, weil 

rundherum viel Platz vorhanden ist und man fast den ganzen Tag im Freien verbringt. 

Der Stadtteil Dabarú133 ähnelt von den Häusern einem x-beliebigen Dorf (er ist nur 

größer), aber es gibt nur wenige größere Parzellen, deshalb ist die räumliche Situation 

sehr beengt. 

Patricia: „Aber jetzt gehe ich nicht mehr vom Dabarú weg. Jetzt werde ich 
nicht mehr nach Muruã-Punta zurückgehen. Es ist mir so viel Schlechtes 
dort widerfahren. Rafael wird eine neue roça anlegen, mit einem kleinen 
Ofen zum Maniokrösten. wahrscheinlich ziehen wir dorthin und ich kann 
wieder Hühner züchten und sie verkaufen. Ich würde nicht nach Manaus 

 ziehen wollen, wie das so viele tun. Mir gefällt es hier, weil das Leben 
langsamer ist.“ 

Rosa hatte eben ihr zweites Kind zur Welt gebracht. Sie blieb wegen dem 

Neugeborenen die ganze Zeit zu Hause, also mußte Patricia jeden Tag alleine den 

langen Weg zum Fluß gehen, um Wasser zu holen, denn auch der nächste Brunnen war 

weit weg. Wasserleitungen gibt es in São Gabriel nur im den Vierteln in der Stadt 

selbst, das relativ weit entfernte, rasch wachsende Viertel Dabarú hat keine 

Wasserleitungen. Aber an bestimmten Stellen der Stadt wurden von der Präfektur 

Brunnen mit Trinkwasser errichtet (Abb. 14). 

Kläranlagen sind bisher nicht vorhanden, deshalb ist es unterhalb von São Gabriel 

nicht ratsam, das Wasser aus dem Fluß zu verwenden, das überall sonst im Gebiet 

Trinkwasserqualität besitzt. Elektrizität hingegen gibt es fast überall in der Stadt, wenn 

auch nicht immer: das Kraftwerk (Dieselgeneratoren) fällt regelmäßig eine 

Viertelstunde vor einem Regenschauer aus. Weil São Gabriel aber eine strategische 

Position einnimmt und zunehmend mehr offizielle Institutionen beherbergt, ist ein 

kleines Wasserkraftwerk am igarapé Miuá, 35 Kilometer flußabwärts von São Gabriel, 

in Planung. 

                                                 

133 Dabarú ist ein Wort der Língua Geral und bedeutet soviel wie „Gehege, Korral, Käfig“, wo z.B. 
Jagdwild hineingetrieben wird. 



   93

Der Dabarú wird von der Präfektur regelmäßig als „favela“ (port. für „Slum“) 

bezeichnet, was für die sanitäre Situation zutreffen mag, aber angesichts der negativen 

und kriminellen Konnotation, die dieser Begriff in Brasilien hat, in meinen Augen eine 

zu harte Beurteilung wäre. Der Dabarú hat trotz der dichten Besiedelung dörflichen 

Charakter. Wie im Dorf haben die meisten Häuser Fruchtbäume rundherum gepflanzt 

und oft saß ich mit Liliana und ihrer Schwester Maria zum Plaudern im „Hinterhof“ im 

Schatten der Açai-, Kokos- 

und Pupunhapalmen. Sie 

hatten früher schon hier 

gewohnt, als ihr Vater sie zur 

Schule schickte, deshalb 

konnten sie mir Einiges 

erzählen, was „niemand weiß, 

der nicht von hier stammt“ 

(Liliana). Außerdem leben die 

meisten EinwohnerInnen 

immer noch auf 

Subsistenzbasis und bebauen 

eine roça mehr oder weniger 

weit entfernt, da es — wie 

bereits erwähnt — sehr schwer 

ist, eine Arbeit zu finden. Die 

Anlage einer roça ist 

sozusagen lebensnotwendig für 

MigrantInnen. Lígia, eine der 

Frauen, zu denen ich das beste 

Verhältnis hatte, lebte auf einem der sítios von Muruã-Punta, ihre Kinder alle im 

Dabarú. Dort traf ich sie, wenn ich erfuhr, daß sie zu Besuch bei ihrer Tochter war. Sie 

beteuerte immer, nie nach São Gabriel ziehen zu wollen, weil ihr das Leben am sítio 

viel lieber wäre. Bis ich hörte, daß ihr Mann ein roça anlegte. Da war klar, daß sie jetzt 

nach São Gabriel siedeln würde, was sie mir kurz darauf bestätigte. Eine Verlagerung 

des Lebensmittelpunktes passiert meist in einer Ungleichzeitigkeit von 

Schwerpunktverlagerungen: meist gibt es Zwischenphasen, wo ein Teil der Familie 

schon dort und ein anderer noch da ist, oder in 

Abb. 14: Trinkwasserbrunnen 
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Abb. 15: Fischer in São Gabriel 

 

Abb. 16: „Feira Municipal“, 7.00 a.m. 
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diesem Fall ein Haus und eine roça angelegt werden. 

Wenn ich im Dorfkapitel beschrieben habe, daß Fisch und Maniok die 

Hauptnahrungsmittel darstellen, so stimmt das nur bedingt für São Gabriel, weil es sehr 

schwierig ist, dort Fisch zu bekommen. Der Fluß reicht in diesem Abschnitt nicht für 

die Ernährung der Stadt aus, auch wenn ich jeden Abend Männer beim Fischen zusah. 

Die Präfektur hat, unter anderem, um diesem Mangel Abhilfe zu schaffen, jeden 

Samstag ab 6.00 einen Markt eingerichtet, die „Feira municipal“. Mit einem Boot der 

Präfektur werden jede Woche Leute aus den Dörfern eines anderen Flußabschnittes 

geholt, die ihre Waren direkt verkaufen können. Besonders der Fisch, den sie 

mitbrachten, war innerhalb kürzester Zeit verkauft, und auch Maniokmehl und beijú 

fanden reißenden Absatz. Ich schaffte es kaum einmal, pünktlich dort zu sein, und um 

7.00 war meist schon alles verkauft — wobei vor allem auch die ortsansässigen weißen 

Händler kräftig zuschlugen, um die Waren teuer weiterzuverkaufen — und kein Mensch 

mehr dort (Abb. 16). São Gabriel kann trotzdem nicht von dem leben, was die Region 

produziert; fast alle Nahrungsmittel sowie sämtliche Gebrauchsgüter werden per Schiff 

von Manaus importiert. Nur langsam bildet sich eine kleine Sparte Gewerbetreibender, 

vor allem im Bauwesen. Eine ungefähre Verteilung der Berufssituation von São Gabriel 

erhob ich durch meinen Zensus in den Schulen (Abb. 17). 

Abb. 17: Arbeit der Väter (aus Schulzensus 1997) 

305 Bauer 
274 Handwerker (Maurer, Tischler, Installateur, Mechaniker) 
124 Handel (Händler und Angestellte) 
110 Behörden (Präfektur, FUNAI, FNS, IBAMA,...) 
89 Militär 
86 Dienstleistungen (Wäscher, Friseur,..) 
85 Transport (Fahrer von Lastwagen oder Booten, Lotsen) 
43 Rentner 
39 Lehrer 
28 informeller Sektor (Gelegenheitsarbeiter) 
22 Gesundheitswesen 
20 Kirche (ev. Pastoren und angestellt bei der Diözese SGC) 
15 Extraktivismus (Kautschukzapfer, garimpeiros) 
1240 Gesamtsumme Angaben 

 

Auffallend ist die Zahl der SchülerInnen, welche die Arbeit des Vaters mit 

„agricultor“, also Bauer, angaben. Francisco arbeitete früher als Lotse; Liliana hatte 

Gelegenheitsjobs, z.B. als Köchin bei einem großen Festival und arbeitete nebenher als 

Kindermädchen. Ihren Mann brachte sie über ihre Nichte bei der FOIRN als 
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Nachtwächter unter; alle die Leute, die ich kannte, hatten es irgendwie doch geschafft, 

hin und wider ein wenig Geld zu verdienen. Männer aus Muruã-Punta, die Beziehungen 

hatten, bekamen manchmal Gelegenheitsjobs bei den Händlern oder im Sägewerk. 

Die urbane politische und wirtschaftliche Situation in São Gabriel zeichnete sich 

immer durch eine Vorherrschaft der kleinen „weißen“ Mittel- und Oberschicht aus, die 

sich alles untereinander ausmachten und dem „indianischen Faktor“ in politischen 

Angelegenheiten wenig Beachtung schenkten. Trotzdem wurden diese Politiker auch 

von den Indigenen gewählt, die schließlich über 90 % der Bevölkerung des Gebietes des 

Rio Negro stellen. Erst bei den letzten Wahlen im Herbst 1996 zeichnete sich ein 

Umschwung in dieser Haltung ab: Die Arbeiterpartei PT konnte sich mit einem 

revolutionären Programm und mit knappster Mehrheit durchsetzen, in Zusammenarbeit 

und mit Unterstützung der FOIRN, wodurch erstmals auch Indigene in der 

Bezirkshauptmannschaft an Führungspositionen sitzen und sich das „indianische 

Gesicht“ dieser Stadt endlich auch in einer „indianischen“ Politik niederzuschlagen 

beginnt. 
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8 Zusammenfassung 

In dieser Arbeit versuchte ich, die kulturellen Hintergründe der 

Migrationsbewegung zu untersuchen, die in den letzten Jahren verstärkt aus den 

Gebieten der Osttukano nach São Gabriel da Cachoeira geführt hat und erheblich zum 

Wachstum dieser Stadt beitrug. 

Drei Ebenen spielten für mich dabei eine Rolle: 

1) der Einfluß des brasilianischen Staates am Rio Negro und die durch ihn hergestellten 

Brücken zu einer vom Staat als „peripher“ wahrgenommenen Region. 

2) der durch diesen Einfluß verstärkte/ beschleunigte soziale Wandel, der im Fall des 

Rio Negro sogar als „Entwurzelung“ bezeichnet werden kann. 

3) die persönlichen Gründe, nach denen sich „AkteurInnen“ für eine Migration oder ein 

Verbleiben im Dorf entscheiden. 

Wieder einmal dreht sich alles um die Frage vom Gegensatz zwischen einer 

„harmonischen“ und einer „konfliktreichen“ Sichtweise einer Gesellschaft, wie so oft in 

der Anthropologie.134 Meine Position ist eher jene, die den Konflikt betont. Ich bin nicht 

der Ansicht, daß der obere Rio Negro ein Gebiet ist, in dem die Ethnien „seit 

Jahrhunderten friedlich zusammenleben“ — eine häufig zu lesende Feststellung — denn 

dazu hatten sie offen gestanden gerade in den letzten Jahrhunderten wenig Zeit. Nach 

der Ankunft der ersten Europäer hatten die indigenen Völker wahrlich genug zu tun, 

sich gegen jene zu wehren, mit mehr oder weniger großen Erfolgen. Auch die 

Konfliktfrage spiegelt sich auf den drei Ebenen wider: 

1) Auf staatlicher Ebene war und ist die Region seit der „Entdeckung“ ein umkämpftes 

Gebiet. Zunächst stritten sich die Spanier und Portugiesen darum, in der Hoffnung, 

den sagenumwobenen See „El Dorado“ zu finden. Es folgten Phasen der 

Versklavung und Schuldknechtschaft, unterbrochen durch kurze friedlich Phasen, in 

denen sich die Völker regenerieren konnten (Hill 1996: 152). Anfang des 20. 

Jahrhunderts kamen die Salesianer an, die sich zunächst als „Retter“ der indigenen 

                                                 

134 Agar (1980: 43) erklärt den Konflikt zwischen „harmonischer“ und „konfliktuöser“ Sichtweise am 
Beispiel der Debatten rund um Oscar Lewis’ Re-study von Robert Redfields Arbeit in Mexiko. Prof. 
Jörg Helbling aus Zürich streicht diesen Konflikt zwischen anthropologischen Sichtweisen bei einer 
Gastvorlesung in Wien heraus. („Krieg und Frieden in tribalen Gesellschaften“, Gastvorlesung am 
Institut für Ethnologie, Kultur- und Sozialanthropologie, Sommersemester 1998) 
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Bevölkerung aufspielten, gerade dadurch aber ihren Auftrag der „Integration“ der 

Indigenen in den brasilianischen Staat als „gute brasilianische Staatsbürger“ mir 

Verschulung und Ethnozid fortsetzten. Schließlich, während der Zeit der 

brasilianischen Militärdiktatur, wurde die militärische und bürokratische Präsenz in 

São Gabriel und im Gebiet verstärkt und setzt sich bis heute fort. Der Rio Negro war 

und ist ein politisch brisantes Thema auf nationaler Ebene. 

2) Jonathan Hill datiert das Entstehen der interethnischen Netzwerke durch 

Heiratsbündnisse auf das frühe 18. Jahrhundert (Hill 1996). Vorher, zur Zeit der 

Einwanderung der Osttukano, spricht er von Konflikten, die sich durch 

Oraltraditionen belegen lassen. Auch danach gab es verschiedenste Streitigkeiten, die 

manchmal zur Spaltung eines Clans und der Migration eines Teils der Gruppe in ein 

anderes Gebiet führten, auch auf der Suche nach besserem Land, es gab Kriege und 

neue interethnische Bündnisse. In die – vielleicht nur mythologisch belegte sondern 

ehemals tatsächlich vorhandene – territoriale Aufteilung in Flußabschnitte wurde 

nicht nur von Seiten staatlicher Kräfte eingegriffen, wie wir am Beispiel der Arapaço 

gesehen haben. Die wenigen Menschen dieses Volkes, die aus der Sklaverei 

zurückkehrten, fanden ihre prestigeträchtigen und fischreichen Wohngebiete an den 

Unterläufen der Flüsse von anderen Ethnien besetzt. 

Die Indigenen waren auch in einer anderen Hinsicht nicht nur Opfer sonder z.T. 

selbst Akteure des Kolonisationsprozesses und sozialen Wandels. Wir haben z.B. 

von den Arapaço gehört, daß diese die Söhne anderer Völker an die Sklavenhändler 

verkauften, und ich bin sicher, sie waren nicht die einzigen. 

3) Auf der individuellen Ebene spielt sicher der individuelle Verlust kultureller 

Gebundenheiten und die hohe Verschulungsrate eine Rolle. Für mich spiegelt sich in 

der Verwendung des Begriffes „Caboclo“ zur Selbstbezeichnung die ganze 

Problematik der Migrationen wider: „entwurzelte“ Personen, ein diffiziles 

Gleichgewicht wurde zerstört und hybride Formen treten zu Tage. Eine feste 

Verbindung mit einem bestimmten, von den Vorfahren geerbten Land besteht nicht 

mehr, sie wurde schon vor längerer Zeit gelöst. Die „wenig migrationsfreudige“ 

(Athias 1995: 217) aber vorher schon sehr mobile Bevölkerung migriert in die 

urbanen Zentren. Nicht mehr Einordnung in ein Clansystem durch einen Clannamen 

(weil oft das Wissen um diese Namen verlorengegangen ist, wie in Muruã-Punta). 

Besonders der Fall der Arapaço zeigt eindringlich diesen sozialen Wandel: „Wir 
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kennen unsere Sprache nicht mehr, die Alten sterben und mit ihnen die Geschichten. 

Ja, früher gab es diese Einteilung in Gruppen der Arapaço und eine Hierarchie 

zwischen den Völkern, aber heute sind wir alle gleich.“ 

Selbst das so stabil scheinende System interethnischer Heiraten zerbröckelt 

langsam (wenn auch noch nicht signifikativ), Heiraten innerhalb einer Ethnie werden 

mehr und die Kinder weißer Väter fallen nicht mehr in die einheimischen 

Klassifikationen. Manchmal werden sie vom Großvater „adoptiert“, oft bekommen sie 

aber trotzdem den Spitznamen „peão“ (= Bezeichnung für Straßenarbeiter aus dem 

Nordosten Brasiliens). 

Viele Menschen wollen eine bessere Zukunft für sich und ihre Kinder – ein 

Anliegen, das sich (positiv) im Engagement der FOIRN zur kulturellen Wiederbelebung 

ausdrückt. Diesem Engagement liegen für mich aber die gleichen Regeln/ 

Mechanismen/ zugrunde wie der Migration: eine hoch gebildete indianische 

Bevölkerung sucht nach der Verwirklichung der eigenen Lebensentwürfe und sieht sich 

sehr wohl in der Lage, die eigene Geschichte in die Hand zu nehmen. Ob jemand 

migriert oder nicht und ob diese Migration dauerhaft wird oder nicht, hängt meines 

Erachtens vor allem vom Streit ab. Abgesehen von den „zugeheirateten“ und damit 

migrierten Frauen spielte in allen meinen drei Fallbeispielen ein Zerwürfnis mit 

Familienangehörigen oder anderen Mitgliedern des Dorfes mit. Wo sich früher 

wahrscheinlich ein Dorf gespalten hätte, migrieren jetzt einzelne Familien – nicht 

immer, aber in den meisten Fällen – nach São Gabriel. Ob die Schule und die Suche 

nach Arbeit dabei Grund oder Folge der Migrationen ist, kann ich nicht entscheiden. 

Entscheidend ist jedoch, daß die MigrantInnen daran glauben, in São Gabriel ihre 

Lebenspläne verwirklichen zu können. 

Ich habe den Eindruck, die Bewegung verstärkt sich und es gibt Hinweise auf, 

wenn auch keine Belege für eine Weiterwanderung nach Manaus. Die Zeit wird zeigen, 

inwieweit die Projekte der FOIRN greifen und den BewohnerInnen des Rio Negro einen 

neuen Sinn geben, in den Dörfern zu bleiben und ihr rurales Leben weiterzuführen, das 

derzeit für Viele nur Entbehrungen bedeutet. 
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Glossar 

Das Glossar enthält kurze Erläuterungen von Begriffen der brasilianisch-portugiesischen 
Schrift- und Umgangssprache, von Wörtern der Língua Geral, die am Rio Negro häufig 
Verwendung finden,135 sowie einiger wichtiger Begriffe auf Tukano und Desana. 

Die Begriffe sind im Text kursiv gedruckt. 

Ich verwende die folgenden Abkürzungen: 
líng. ger. = Língua Geral 
pt. = Portugiesisch 
span. = Spanisch 
tuk. = Tukano 

 

animador port.: „Animator“; Der animador ist zuständig für die Animation der Leute 
bei Festen und bei der Arbeit; vgl. S. 72. 

aturá líng. ger.; großer geflochtener Korb, der von allen Frauen der Region zum 
Transport von Feldfrüchten verwendet wird. Von den „Maku“ hergestellt 
und durch Tauschhandel verbreitet; vgl. S. 25. 

beijú líng. gér.; großer „Brotfladen“ aus Maniokmasse, wird für den Eigenbedarf 
hergestellt. 

benzedor/a port. „Heiler, Segner“. Heilung durch Gebete und Verabreichen von 
einheimischer Medizin. Auch in Liebesangelegenheiten befragt; vgl. S. 37. 

benzemento port.; heilendende Handlung eines/r benzedor/a, auch: benzer; siehe auch: 
soprar. 

caapi tuk.; Banisteriopsis caapi; auf Spanisch „yagé, ayahuasca“. Rauschdroge, 
die aus einer Lianenart gewonnen und vorwiegend von Schamanen benutzt 
wird; vgl. S. 114. 

caatinga Feuchtes, sandiges und wenig produktives Land; vgl. S. 23. 

cachaça port.; brasilianischer Zuckerrohrschnaps. 

cangatara von líng. gér. „acanga“ = Kopf; „Federkrone“, verwendet bei rituellen 
Festen. 

capitão port. „Kapitän“; Vorstand einer comunidade; Einrichtung der bras. 
Verwaltung, um die tuxauas zu ersetzen. 

catequista port. „Laienpriester“; Von den Missionaren gegründete Einrichtung, um die 
durchgehende Katechisierung der Bevölkerung zu gewährleisten. 

caxirí „Maniokbier“, span. „chicha“. Vorwiegend aus Maniok hergestellt, wird 
aber auch als generische Bezeichnung für alle fermentierten Getränke — 
auch aus anderen Früchten — verwendet. 

centro port. „Zentrum“; Ein Haus im Dorf, das nur für Feste und Zusammenkünfte 
sowie zur Unterbringung von Gästen verwendet wird. 

                                                 

135 Es ist anzumerken, daß Tupí-Guaraní fast brasilianische Staatssprache geworden wäre (wie z.B. in 
Paraguay) und sehr viele Wörter Eingang in das brasilianische Portugiesisch gefunden haben. 
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comunidade port. „Gemeinschaft“; Verwaltungseinheit (Dorf). Besteht meist aus einem 
Dorf und einigen nahe gelegenen sítios.  

cuia Kürbisschale. Wird für alle einheimischen Getränke, u.a. mingau, caxiri 
verwendet. Für Kaffe oder Verdünnungssäfte werden Gläser verwendet. 

dabucurí (zeremonielles) Tauschfest. Verschiedene Versionen: mit Fisch und 
Früchten (nach Jahreszeit) oder Gebrauchsgütern; vgl. S. 25. 

farinha „Maniokmehl“. Spielt zur Ernährung immer größere Rolle, ist auch eines 
der wenigen Produkte zum Verkauf. 

feitiço port. „Zauber, Fetisch“; hier: Fluch; vgl. S. 36. 

garimpo port.; Bezeichnung für eine Mine (meist Gold oder Diamanten) im Tagbau. 
Dort arbeitende Männer werden als garimpeiros bezeichnet. 

igapó Waldbereich, der bei Hochwasser überschwemmt wird; vgl. S. 23. 

igarapé schmaler, natürlicher Seitenarm eines Flusses. 

ipadú grünes, feines Pulver auf Koka-Basis. Die Koka-Blätter werden getrocknet, 
zerstoßen, mit der Asche von Ambauba-Blättern vermischt und durch 
grobmaschigen Stoff gestrichen. Ipadu ist nicht haluzinogen, aber anregend, 
gegen Müdigkeit. 

kapiwaya líng. ger.; generischer Begriff für (rituelle) Tänze. 

kiampira líng. ger. „kiinha“ = pimenta, „pira“ = Fisch; traditionelles Gericht am 
oberen Rio Negro. Fisch und pimenta werden zu etwa gleichen Teilen in 
Wasser gekocht. 

kumû-pajé tuk.; Eine Art Schamane; Heilung durch Rezitation liturgischer Gesänge; 
vgl. S. 36 

maloca trad. Großhaus; vgl. S. 55 und Abb. 4a. 

mingau Brei aus Maniokmehl, mit Wasser und Salz gekocht. Übliches Frühstück. 
Auch generische Bezeichnung für andere Formen breiig gekochter Früchte 
(z.B. mingau de banana). 

pajé Bezeichnung für einen Schamanen. Siehe kumû-pajé, yai-pajé. 

peão, Mz. 
peões 

port. „Fußsoldat; Landarbeiter; Knecht“; Am Rio Negro Bezeichnung für 
Arbeiter (aus Nordostbrasilien). 

pimenta port. „Pfeffer; Chili“; kleine, sehr scharfe Chilischoten in verschiedenen 
Farben, wichtigstes Gewürz, in großen Mengen gebraucht. Auch wichtig im 
rituellen Gebrauch und für Heilungen; vgl. S. 35. 

regatão/ Mz. 
regatões 

von port. regatar „vertreiben, handeln mit“; am Rio Negro Händler, der die 
Flüsse befährt, um Konsumgüter gegen Produkte des Extraktivismus 
(Gummi, Piaçaba, Felle,...) oder indigenes Kunsthandwerk zu tauschen; 
auch Nachrichtenübermittler. 

roça port.: „Rodung, Rodland, Acker, Feld“; In Amazonien durch Brandrodung 
geschaffen und über 3-4 Jahre hin bepflanzbar. vgl. S. 24. 

sítio Bezeichnung für ein Einzelgehöft oder mehrere (wenige) Häuser von 
Verwandten, im Unterschied zu comunidade. 

soprar port. „anblasen, (Geheimnis) zuflüstern, (Gedanken) einflüstern; siehe sopro
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sopro port. „Hauch; Atem; Wehen; Wind; Ton“; In dieser Arbeit unter der 
Bedeutung „Fluch, Verzauberung“; Krankheiten können durch einen sopro 
ausgelöst, aber auch geheilt werden; vgl. S. 36. 

terra firme port. „festes Land“; Dort werden Dörfer errichtet und Pflanzungen angelegt; 
vgl. S. 23. 

tuxaua Bezeichnung für traditionellen indianischen Führer; siehe auch: capitão. 

wayuri ling. gér.; Nachbarschaftshilfe; Das Informationsblatt der FOIRN heißt auch 
wayuri; vgl. S. 70 

yai-pajé Art Schamane; Heilung durch Trance und Verwendung haluzinogener 
Substanzen; vgl. S. 36. 
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Tagebücher 1-6, vom 09/09/96 bis 08/05/97. 

Notizblöcke A-E 

Die Interviews wurden alle auf Portugiesisch geführt. 

 InterviewparterIn Datum Ort 

Int. A: Sérgio 14/11/96 Muruã-Punta 
Int. B José Fonseca 23/07/97 Sta. Isabel 
Int. C Liliana und Maria 07/05/97 São Gabriel 
Int. D Augustinho de Lima 19/04/97 São Gabriel 
Int. E Augustinho de Lima 20/04/97 São Gabriel 
Int. F Renato Athias 30/12/96 São Gabriel 
 

Zur Erstellung der Karten benutzte ich eine sehr detaillierte Karte des oberen Rio 
Negro: „Áreas Indígenas no Alto e Médio Rio Negro. Mapa realizado no âmbito do 
Termo de Cooperação FOIRN/ ISA“, in der Version vom Jänner 1995. 
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Anhang 

A A Cobra Grande – Die Mythe der Menschwerdung 
Das Buch „A Mitologia sagrada dos Desana-Wari Dihputiro Põrã“ (Die heilige 

Mythologie der Desana...) von Diakuru und Kisibi (1996) enthält einen Abschnitt mit dem 
Titel: „Os Umuri Mahsã se transformam em seres humanos“.136 Ich habe einen Teil daraus 
(S. 163-177) übersetzt, der die Reise der Cobra Grande (pt. „große Schlange“) zum Inhalt 
hat. Auslassungen, welche durchwegs lange Segenssprüche beinhalten, sind durch „(...)“ 
gekennzeichnet. Die Anmerkungen in den Fußnoten existieren auch im Original, meine 
Anmerkungen finden sich in eckigen Klammern. Die kursiven Wörter (von mir markiert) 
sind im Glossar nachzuschlagen. 

Das Buch von Pãrõkumu und Kehíri, „Antes o Mundo não existia“ (Früher existierte 
die Welt nicht, 1995) enthält eine andere Version der Reise (S. 29-44), in der sehr detailliert 
alle Malokas aufgezählt werden, an der die Cobra Grande hielt, 67 an der Zahl. 

Diese beiden Bücher erschienen in der Reihe „Indigene Erzähler des Rio Negro“, 
herausgegeben von der FOIRN. Sie sind Teil des Programmes der FOIRN zur 
Verschriftlichung und Rettung einheimischen Wissens. In Kürze wird ein dritter Band mit 
Mythologien der Baniwa erscheinen. Die Bücher sollen in Zukunft auch in den Schulen 
Verwendung finden. 

 
Die Umuri Mahsã verwandeln sich in menschliche Wesen 

Je mehr Zeit verging, desto mehr Verwandte gab es auf unserer Erde, wie Tiere, 
Vögel, Fische, Insekten, Reptilien etc. Die Umuri mahsã heirateten jedes Tier der Natur. 
Die Kinder bekamen immer die Gestalt der Mutter, das heißt, wenn es das Kind einer 
Vogelmutter war, war es ein Vogel, wenn es das Kind einer Fischmutter war, war es ein 
Fisch und so weiter. 

Der Anführer Buhsari gõãmu war es leid zu sehen, daß es mit den Umuri mahsã zu 
Ende ging, weil sie sich durch ihre Heirat mit Tierfrauen in Tiere verwandelten. Er suchte 
eine andere Lebensform, so wie wir heute leben. Um die Verwandlung in menschliche 
Wesen einzuleiten, kontaktierte er den Großvater des Universums137 um Informationen zu 
erhalten und ihn um seine Unterstützung zu bitten. Dieser erklärte ihm verschiedene Dinge. 
Erstens, daß nur jene sich in menschliche Wesen verwandeln würden, die das Blut der 
Menschen des Universums in sich trugen; zweitens, daß es zwei von ihm vorbereitete und 
gesegnete [pt.: benzidas] cuias [Kalebassen] der Verwandlung geben würde, eine im 
Universum, die andere auf der Erde; drittens, daß die Verwandlung zu menschlichen Wesen 
in der cuia des Universums beginnen würde und von da über die tõpa-Liane bis in die cuia 
der Erde; viertens, daß man ein großes Kanu brauchen würde, um bis Pamuri gobe, dem 
Loch der Verwandlung138 zu reisen, wo die zukünftige Menschheit hinausgehen würde, um 
das erste Mal die Erde zu betreten; fünftens, daß man sich entscheiden müsse, über welche  

                                                 

136 Die Umuri Mahsã verwandeln sich in menschliche Wesen, S. 163-188. Umuri Mahsã heißt: „Leute 
des Universums“, Desana. 

137 [Der Großvater des Universums, „Umuri ñehku“ ist in dieser Version der Desana-Mythen der 
Schöpfer der Erde. In anderen Versionen ist es eine Frau, Yebá buró (Alte der Erde) oder Umuri ñehkó 
(Großmutter des Universums).] 

138 Bei der Cachoeira von Ipanoré, am Rio Uaupés. 
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Art lebendiger Wesen die Verwandlung der zukünftigen Menschheit eingeleitet würde; 
sechstens, daß die Verwandlung vom Anführer des Universums geleitet würde, das heißt, 
von Buhsari gõãmu, und schlußendlich, daß die Verwandlung der lebenden Wesen in 
menschliche Wesen zur Zeit des Flußhochwassers in der Konstellation des Tatu 
[Gürteltier]139 stattfinden würde. 

Bevor die Zeit des Hochwassers in der Konstellation des Tatu gekommen war, traf 
sich Buhsari gõãmu mit seinen Brüdern um zu wählen, über welche Form lebendiger Wesen 
die Verwandlung eingeleitet werden würde. Sie entschieden sich gemeinsam für die Gestalt 
der Fische. 

Als der vereinbarte Zeitpunkt kam, segnete der Großvater des Universums die cuia 
des Universums: 

– „Schüssel aus schwarzem Stein, Schüssel der Fleischwerdung der Leute des 
Universums, Schüssel reiner Luft, Schüssel des Blutes der Leute des Universums, topã-
Liane, Liane der großen Frucht, Liane der kleinen Frucht, Liane der weißen Frucht, Liane 
der roten Frucht, Liane der schwarzen Frucht, ich würze diese Schüssel aus schwarzem 
Stein mit dem Nektar dieser Früchte.“140 (...) 

Danach streckte er die tõpa-Liane, verband die cuia des Universums mit der cuia der 
Erde und segnete: 

– „Topã-Liane, der großen Frucht, der kleinen Frucht, Liane der Fleischwerdung der 
Leute, Liane des Blutes der Leute des Universum, Liane weißer Farbe, Liane roter Farbe, 
Liane schwarzer Farbe, mit dem Nektar von Früchten würze ich das Wasser der Liane und 
lasse reine Luft nach unten fließen.“141 

Danach nahm er die cuia der Erde142 und segnete (...). Die Umuri mahsã, ihre Tier-
Ehefrauen und ihre Kinder stiegen über diese Liane bis zum Himmel hinauf. Vom Himmel, 
wo sie sich in dieser Liane verkörperten, rannen sie hinunter, bis zur cuia der Erde als ob 
sie Wasser dieser Liane wären. Dort begannen sie, sich mit der Muttermilch und dem 
Nektar der Früchte der tõpa-Liane zu ernähren, die der Großvater des Universums durch 
seine Segnung dort hineingelegt hatte. Sie verwandelten sich in Fische. 

Kurz danach segnete der Großvater des Universums den Platz, wo die Umuri mahsã 
leben würden, während sie das Verwandlungsboot bauten. (...) Während sie in diesen 
Malokas lebten, begannen die Umuri mahsã, noch in der Gestalt von Fischen, das 
Verwandlungskanu zu bauen, Pamuri yuhkusiru. Dieses Verwandlungskanu war den 
heutigen Booten der Weißen ähnlich: die Spanten repräsentieren die Rippen des 
menschlichen Wesens, der Kiel des Bootes sein Rückgrad, das Dach seinen Bauch und die 
Bespannung seine Haut. Sie bauten das Boot mit dem Holz des Baumes Fluß-abiurana und 
bemalten sie im folgenden mit weißer, grauer und roter Farbe.143 Für die Umuri mahsã war 
es ein Kanu, aber in Wirklichkeit war es eine Schlange. Darum nannten die Alten sie auch 
Pamuri pirõ, das heißt „Schlange der Verwandlung“. 

                                                 

139 Pãmo puiru, das ist im Februar (Anm. d. Red.)  
140 [Die restlichen Gebete sind nur leicht verschieden.] 
141 [Alle Gebete beinhalten das „Fließen reiner Luft“. Vgl. die Praktiken der kumûs und benzedores, 

Lebensmittel mit ihrem Atem für Heilungen zu reinigen (Seite 36 f.).] 
142 Wir nennen heute diese cuia der Erde „Diá ohpekõ dihtoru“, das heißt „See der Flußmilch“. Er liegt 

im Becken von Guanabara, bei Rio de Janeiro. 
143 Beziehungsweise in Desana, bore, „tabatinga“[eine Art Lehm], nihti, „Aschen“ und nuguye, 

„carayuru“[?] 
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Das Boot war schnell fertig. Bevor die Umuri mahsã zur Reise einstiegen, segnete 
es der Großvater des Universums (...) 

Danach dehnte der Großvater des Universums die tõpa-Liane vom Becken von 
Guanabara bis zur Cachoeira von Ipanoré, damit das Verwandlungskanu dieser Liane 
folge. Er gab ihr den Namen sumu sigã-dá, das heißt „Nabelschnur-Liane“, damit diese 
Liane das Wachstum der Leute des Universums begleite, damit diese gesund blieben. Er 
gab ihr auch den Namen ohpekõ sumu sigã-dá, das heißt „Nabelschnur-Liane aus 
Milch“, damit diese Liane die Leute des Universum während der Reise nähre [säuge]. 

Die Umuri mahsã stiegen dann in das vom Großvater des Universums gesegnete 
Verwandlungskanu ein. Mit ihnen gingen die Tiere und die wahren Fische. Das Boot 
fuhr unter dem Wasser in Richtung Norden los.144 Mit der Zunge öffnete die Schlange 
einen Kanal in der Erde um durchzufahren. Sie machte das mit ihrer Zunge aus Milch 
und aus Nektar der tõkana-Früchte. Deshalb führen die Flüsse, die sie mit der Zunge 
öffnete, alle Süßwasser. Das Boot war voller Milch und Nektar der tõkana-Früchte. Mit 
dieser Milch und diesem Nektar wuchsen die Umuri mahsã während der Reise, wie sich 
das Kind im Bauch der Mutter entwickelt. Jede Nacht hielt das Boot in einer Maloka 
der Verwandlung (Pamuri wi’i) wo es einige Tiere und wahre Fische zurückließ, damit 
sie dort wohnten. Indem er das machte, teilte der Anführer das Land schon zwischen 
ihnen auf. Deshalb gibt es an jedem Ort andere Tiere und Fische.145 

Das Verwandlungsboot fuhr bis zum heutigen Belém do Pará im Meer, dort fuhr 
es in den Rio Amazonas146 hinein und danach in den Rio Negro.147 Die Umuri mahsã 
übernachteten in verschiedenen Malokas. Unter ihnen gibt es fünf heilige Malokas, auf 
die sich die Alten immer berufen, wenn sie einem neugeborenen Kind den Namen 
geben.148 Die erste zeremonielle Maloka ist Koásoro mome wi’i, „Maloka der Kinder“. 
Sie liegt an der Küste Brasiliens. In dieser Maloka nahmen die Leute des Universums 
zum ersten Mal ein menschliches Äußeres an, in der Gestalt von Kindern. Bis dahin 
hatten sie die Gestalt von Fischen. 

Die zweite wichtige Maloka ist Bayeriko wi’i koásoro mome wi’i. Es ist die 
Maloka der Jugendlichen zwischen 12 und 15 Jahren. Sie liegt in Nordostbrasilien, 
mitten auf einer großen Insel. 

Die dritte zeremonielle Maloka ist Ñahsãpa koásoro wi’i.149 Sie ist die Maloka der 
Frauen, das heißt, wo die Frauen ihre erste Menstruation hatten. An diesem Ort machten 
die Schlangen und die Monster den Umuri mahsã fast den Garaus, indem sie ihnen 
entgegenschleuderten, was die Weißen Pororoca150 nennen. Sie machten das, weil sie  

                                                 

144 Das Transformationskanu wurde von Buhsari gõãmu und Deyubari gõãmu gesteuert. 
145 Am igarapé Cucura, linker Zufluß des Rio Tiquié, zum Beispiel gibt es keinen Piraiba, keinen bunten 

Aracu, keinen grauen Aracu [Fischarten] etc., die nur in den Flüssen leben. 
146 Ohpekõ sumume, das heißt „Milchschaum-Fluß“ 
147 Ohpekõ diá, das heißt „Milchfluß“ 
148 [Zur Namensgebung für Kinder vgl. S. 35] 
149 Diese Maloka hat die Form einer Maracá [phantasievolle Erzählung?], daher ihr Name. 
150 [Pororoca ist eine meist tödliche Flutwelle, die an Flußmündungen zum Meer bei Flut entstehen kann 

und dann dem Flußlauf entgegen läuft, wobei sie Verwüstungen an den Ufern anrichten kann. (Ferreira 
1997: 1368)] 



  114

den Geruch des Menstruationsblutes nicht aushielten. Dennoch schafften sie es, 
vorbeizufahren, mit den Kräften des Großvaters des Universums. Diese Maloka der Frauen 
liegt am Beginn einer großen Insel nahe der Mündung des Rio Amazonas. 

Das Boot setzte die Reise fort, fuhr in den Rio Amazonas hinein und danach in den 
Rio Negro. Sie kamen dann in Teña wi’i an, das heißt „Maloka der Schwager“, die vierte 
der wichtigsten Malokas für die Desana. In dieser Maloka brachte der Anführer die Leute 
des Universums dazu, verschiedene Sprachen zu sprechen und dort wurden sie zu 
Schwagern. In dieser Maloka traf er sich mit den Umuri mahsã, um gemeinsam zu 
entscheiden, wie man zu Schwagern kommen könnte. 

– „Schwager zu haben, die die gleiche Sprache haben, bringt nichts“, sagte er. 

Deshalb sagten die anderen, daß es besser wäre, andere Sprachen zu schaffen, damit 
man die Schwager von den Verwandten unterscheiden könne. Der Anführer war 
einverstanden mit dieser Idee. Zuerst segnete er den ipadú [Kokapulver], danach die 
Zigarre, und schließlich das caapi151. Er machte das, um die Sprachen der Umuri mahsã 
auszutauschen. So ließ er statt Visionen verschiedener Farben verschiedene Sprachen 
erscheinen, die Sprachen die wir heute sprechen, wie das Tukano, das Desana, das Tuyuka, 
das Bará, das Miriti-Tapuyo und so weiter. 

Sie machten ein großes Fest. In der Nacht kam die Stunde, um gahpi bayabu zu 
tanzen, „den Tanz des caapi“. Bevor die Umuri mahsã den Tanz und den Gesang begannen, 
ließ er sie die gesegnete Zigarre rauchen und den gesegneten ipadú essen. Die Männer 
saßen und warteten auf die cuia mit caapi. Danach begannen sie die kapiwaya zu tanzen 
und wurden schnell berauscht. Unter dem Einfluß des caapi begann jeder Mann eine 
Sprache zu erfinden. Das ergab eine schreckliche Konfusion: niemand verstand mehr 
niemanden. Bei Tagesanbruch hatten die Umuri mahsã schon ihre ursprüngliche Sprache 
vergessen und gingen dazu über, die Sprache zu sprechen, die sie während des caapi-
Rausches geschaffen hatten. Nur der Anführer der Umuri mahsã behielt seine ursprüngliche 
Sprache, das ist das Desana. Mit der Änderung der Sprachen gingen die Umuri mahsã dazu 
über, sich Pamuri mahsã zu nennen, das heißt „Leute der Verwandlung“. Heute heißt diese 
Maloka Temeda wi’i. 

An diesem Ort hinterließen sie den Rest der Tiere und der wahren Fische, die sich 
nicht in menschliche Wesen verwandeln würden.152 An diesem Ort muß es alle Fisch- und 
Tierarten geben. Im Boot blieben nur jene, die sich in menschliche Wesen verwandeln 
würden. 

Nachdem sie ihre Sprachen geändert hatten, stiegen die Umuri mahsã neuerlich ins 
Kanu und setzten die Reise fort, bogen in den Rio Uaupés ein.153 Viele der lebendigen 
Wesen die an diesem Fluß lebten, waren neidisch auf die Umuri mahsã, wie z.B. Nahsi-
pirõ, die „Tukano-Schlange“, die sie verschlingen wollte, sobald sie nahe an ihr 
vorbeifahren würden. Aber Deyubari gõãmu, der schon davon wußte, stieg aus dem Boot 
aus und ging voraus, um die Schlange zu töten. Er tötete sie mit dem Blasrohr und dem 
Gift, das er verwendet hatte, als er Bohse-pirõ tötete. Das geschah an dem Ort, der heute als 
sítio São Pedro bekannt ist. 

                                                 

151 [span.: yagé; Banisteriopsis sp. – Halluzinogene Droge aus einer Liane.] 
152 Alle Tiere und Fische, die in diesen unterirdischen Malokas zurückgelassen wurden, wandelten sich in 

waí mahsã, „Fisch-Leute“. Sie sind sehr neidisch auf die Menschen weil sie nicht die Möglichkeit 
hatten, sich ebenfalls in menschliche Wesen zu verwandeln. 

153 Diápaya auf Desana. 
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Schlußendlich, nach einigen Monaten, kamen sie in Koásoropa wi’i an, „Maloka der 
Erwachsenen“ [bei der Stromschnelle von Ipanoré], schon mit einem menschlichen Körper. 
Diese Maloka wird auch Sigãbu wi’i genannt, „Maloka der Gesamtheit des caapi“, 
Bayabuya wi’i, „Maloka des Schmuckes“, ist aber bekannter unter dem Namen Diá wi’i, 
„Fluß-Maloka“. Es ist die fünfte der wichtigsten Malokas. Dort machten sie ein großes Fest, 
das Abschiedsfest von ihrem früheren Leben. Während dieses Festes, unter dem Einfluß der 
caapi-Visionen, erhielt der Anführer der Verwandlung Buhsari gõãmu einige Informationen 
von Großvater des Universums über das, was bei der Ankunft in Pamuri gobe geschehen 
würde, das ist das Loch der Verwandlung. So erfuhr er, daß niemand auf die vom Großvater 
des Universums geweihte Erde mit Giften hinausgehen könne; daß die Pamuri mahsã am 
Strand der Verwandlung verschiedenen Schmuck für die Anführer finden würden; daß sie 
fünf verschiedene cuias finden würden; daß sie auch zwei spezielle cuias finden würden: 
die „cuia weißer Haut“ (bore puri koásoro), die dazu dienen würde, den Schmutz des 
Wassers abzuwaschen und die „cuia, um die Haut zu wechseln“ wenn man alt wird (suri 
weri koásoro), das heißt, die cuia des ewigen Lebens. Er machte ihn schließlich darauf 
aufmerksam, daß es einen Hut geben würde, den die Anführer benutzen sollten, weil er 
Intelligenz beinhaltete und auch ein Gewehr, mit dem sie in die Luft schießen sollten, um 
Fortschritt zu haben. 

Nach diesem Fest betraten die Pamuri mahsã neuerlich das Verwandlungskanu und 
setzten ihre Reise am Rio Uaupés bis Ipanoré fort. Sie kamen zur Zeit des Hochwassers Pu 
puiru an, das heißt „Blatt-Hochwasser“, nach neun Monaten Reise unter Wasser. Bevor das 
Boot am Hafen anlegte, segnete der Großvater des Universums die Erde. (...) Das Boot 
legte am Pamuri gobe an, „Loch der Verwandlung“, das für sie wie eine Tür war, durch die 
sie die Erde betreten würden. 

Der Großvater des Universums wartete. Da niemand mit Giften, paricás [eine Art 
Schnupftabak] und tödlichen Verwünschungen auf die vom Großvater des Universums 
mit schönen Dingen geweihte Erde heraustreten konnte, beschloß der Anführer der 
Umuri mahsã, der einen Korb mit Giften bei sich trug, den er unter vielen Mühen 
erlangt hatte, bevor er sich in die Diorá154 verwandelt hatte, im Universum zu bleiben, 
um eine andere Form zu finden, seine Brüder weiterhin zu befehligen. Er übergab also 
die Bürde der Leitung an seinen Bruder Deyubari gõãmu. Dieser kommandierte daher 
das Hinaustreten der Pamuri mahsã durch das Loch der Verwandlung auf die Erde. Er 
wurde Anführer der Pamuri mahsã. Später wurde er Wauro genannt, der Anführer der 
heutigen Tukano. 

Die Matrosen des Verwandlungskanus waren die Makú. Jener, der beim Anlegen 
am Bug stand, rannte los, um als erster durch das Loch der Verwandlung 
hinauszutreten, aber der Großvater des Universums hielt ihn fest und zog ihn heftig am 
Fuß ins Loch zurück. Deshalb waren die Makú die Letzten beim Aussteigen. 

Kurz darauf begannen die Pamuri mahsã, auf die Erde hinauszugehen, jeder 
Anführer schon mit seinen kumû [eine Art Schamane, vgl. S. 36] und seinen 
Bediensteten. Nachdem er sie gesegnet hatte, begann der Großvater des Universums, 
ihnen die Tanz-Ohrringe und -Halsketten zu übergeben, wie er es dem Anführer der 
Verwandlung angekündigt hatte. 

Der erste, der aus dem Kanu ausstieg, war Wauro, der aus den Händen des 
Großvaters des Universums eine Kugel aus Flaumfedern zur Vermehrung der 
                                                 

154 [Buhsari gõãmu war von seinem Großvater getötet worden und von seiner Großmutter wiedererweckt, 
allerdings in der Form zwei kleiner und ziemlich schlimmer Jungen, den Diorá. Über sie gibt es einen 
Mythenzyklus im selben Buch.] 
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Menschen, die Rassel-Lanze, den Schild, den Tanzschmuck, die Kette aus Gelbgold und 
die Kette aus gewöhnlichen Glasperlen155 erhielt. 

Der zweite, der aus dem Verwandlungskanu ausstieg, war Kisibi, zukünftiger 
Duru, der auch Ohrringe und Halsketten vom Großvater des Universums erhielt: vier 
dahsiri-Halsketten, zwei Paar gelbe und rote Ohrringe156, sowie ein Paar mit Glasperlen 
geschmückte ehõno-Flöten, ein Set acangataras [cangataras, Federkopfschmuck] und 
zum Schluß die Rassel-Lanze. 

Alle Pamuri mahsã verließen das Verwandlungskanu, jeder erhielt Schmuck und 
Halsketten, außer den beiden letzten. Der Vorletzte, der das Kanu verließ, war der 
Weiße und der letzte war der Makú, wie wir schon erwähnten. Die zwei bekamen nichts 
vom Großvater des Universums. 

Nachdem alle aus dem Loch der Verwandlung herausgekommen waren, zeigte der 
Großvater des Universums den Pamuri mahsã fünf cuias: mahsã dotoari koásoro, „cuia 
um Kinder zu zeugen“, tõkanako koásoro, „cuia des tõkana-Nektar“ um Blut zu bilden, 
ohpekõ koásoro, „cuia der Muttermilch“ um die zukünftige Generation zu ernähren, 
sihãri koásoro, „cuia reiner Luft“, damit die zukünftige Generation reine Luft atmen 
könne und weri koásoro, „cuia der Medikamente“, damit die Menschheit gesund lebe. 
An der Seite dieser cuias gab es ein Gewehr und einen Hut. Jener, der das Gewehr 
nehmen würde, hätte die Macht zur Fabrikation und Industrialisierung. Der Hut würde 
ihm die technische Intelligenz verschaffen. Er war der Begleiter des Gewehres. 
Schließlich gab es an der Seite des Hutes zwei spezielle cuias: borepuri koásoro, „cuia 
für eine weiße Haut“ und suri weri koásoro „cuia um die Haut zu wechseln, wenn man 
alt ist“. Mit anderen Worten, es war die cuia des ewigen Lebens. Die Pamuri mahsã 
schleckten den Inhalt der ersten fünf cuias mit einem tõkana-Blatt, aber sie zeigten nicht 
das geringste Interesse für das Gewehr und den Hut. Sie unterließen es auch, vom Inhalt 
der zwei letzten cuias zu schlecken. 

Jener, welcher der Vorfahre der Weißen sein würde, schleckte ebenfalls an den 
ersten fünf cuias. Als er sah, daß niemand die beiden letzten cuias berührt hatte, näherte 
er sich ihnen. Doch als er am Rand der cuia des ewigen Lebens Giftschlangen, Spinnen, 
Küchenschaben und andere giftige Tiere und Insekten sah, hatte er nicht den Mut, 
seinen Inhalt zu schlecken. Danach wusch er sich in der cuia, um eine weiße Haut zu 
haben. Deshalb hat der Weiße heute eine weiße Haut auf seinem Körper. Weil er nichts 
aus den Händen des Großvaters des Universums erhalten hatte, und als er das 
Desinteresse seiner Begleiter für das Gewehr und den Hut sah, nahm er sie. Sogleich 
schoß er mit dem Gewehr in die Luft und setzte den Hut auf seinen Kopf. Tatsächlich 
wollte der Großvater des Universums, daß Kisibi oder Wauro das Gewehr und den Hut 
nehmen. Deshalb wurde er wütend, als er den Vorfahren der Weißen diese Sachen 
nehmen sah, stieß ihn vom Platz weg und vertrieb ihn in Richtung Süden. 

Als sie sahen, daß der Weiße sich in der cuia borepuri gewaschen hatte und daß 
nichts zu befürchten war, stürzten die Anführer hin, um sich ebenfalls zu reinigen. Aber 
es war wenig Wasser über! Der Weiße hatte tatsächlich fast das ganze Wasser dieser 
cuia auf seinem Körper verteilt. Es reichte für sie nur, um ein wenig Wasser auf ihrem 
Körper zu verteilen und die Hand- und Fußflächen einzutauchen. 

                                                 

155 Beziehungsweise, auf Desana, wihtõ goro mahsã poreri goro, yegu, wabero, bayabuya, abepaparu und 
ñagi poada. 

156 Beziehungsweise, abepa mihi und megã diari poa mihi. 
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Als der Vorfahre der Schwarzen sich als Letzter der cuia näherte, um dasselbe 
wie die anderen zu machen, war kein Wasser mehr in der cuia. Deswegen konnte er nur 
seine Hand- und Fußflächen abreiben. Danach übergab der Großvater des Universums 
dem Makú einen Bogen mit den Pfeilen und schickte ihn in den Wald. Der Vorfahre der 
Makú begab sich an den Oberlauf des igarapé Cabari, Zufluß des Uaupés. 

Jeder ging also an seinen Ort [der ihm während der Reise schon zugeteilt worden 
war, siehe S. 113 unten]. Geführt von Kisibi, wendeten sich die Desana zum igarapé 
Macucu, Zufluß des Rio Papuri. Dort begannen sie ihre Wohnung vorzubereiten. Als sie 
sahen, daß der Platz gut zum Wohnen war, legten sie sich ihre Musikinstrumente 
zurecht, ihren Schmuck und begannen zu trainieren, spielten die heiligen Flöten und 
sangen die kapiwaya-Lieder. 

 
 

Anm.: Stephen Hugh-Jones analysiert in „The Gun and the Bow. Myths of White 
Men and Indians“ (1988) ähnlich lautende Entstehungsmythen auf die Repräsentation 
des weißen Mannes darin. 
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B Die Geschichte der Arapaço (kôre-põ’rai) 

nach José Fonseca, Arapaço aus Sta. Isabel 

Mein Volk, die Arapaço, wir sind wenige heute. So sagte es mein Vater. Früher 
waren wir viele und es war ein tapferes Volk. 

Weiter flußaufwärts gibt es eine riesige Stromschnelle, die Ipanoré heißt. Es kann 
weder ein Motor[boot] noch sonst etwas durchfahren. Es heißt, daß dort das Boot anlegte, 
das die Stämme [port.: tribo] brachte, um sie dort aussteigen zu lassen, am oberen Rio 
Negro. Das ist eine andere Geschichte. Das Boot kam von weit weg, vom Atlantischen 
Ozean, brachte diese indigenen Stämme, damit sie dort blieben. Also, man sagt, daß es 
kein Boot war, sondern es war halb eine Schlange, die am Grund [des Flusses] kam. Sie 
ging geradewegs bis dorthin, zur riesigen Stromschnelle. Dort blieb sie und jeder Stamm 
erschien. Man sagt, daß wir dort herauskamen. 

Dort gibt es ein riesiges Loch im Stein, wo die Kinder,, die Alten, die Frauen, alle 
herauskamen. Jeder Stamm: die Tukano, die Arapaço, die Piratapuya, alle Leute. In jener 
Zeit war der Stein weich und bis heute kann man sehen, wo sie auf den Stein getreten sind, 
als sie herauskamen. Die Fußabdrücke der Alten, der Kinder dort in der Umgebung. 

Dann teilte der Tupan, das heißt, ihr Heiliger, das Land auf und ließ jeden Stamm an 
einem Ort, wo sein Land wäre, seine Unterkunft. Einen Stamm da, den anderen dort, 
grenzte er das Gebiet der Stämme ab. Er ließ uns, die Arapaço, dort bei der Stromschnelle 
selbst, wo wir herausgekommen sind. Die Chefs der Arapaço nahmen die ganze 
Stromschnelle in Besitz. 

Wenn die anderen Stämme den Fluß herunter reisten, riefen die Arapaço sie. Jene 
mußten anlegen und die Arapaço nahmen ihnen die Sachen weg, zum Beispiel, wenn diese 
anderen auf dem Weg zu einem dabucurí waren. Sie nahmen ihnen die Sachen, machten 
sie kaputt und warfen sie weg. Manchmal zerbrachen sie auch noch das Kanu und 
bedrohten sie, aber sie töteten sie nicht. Sie schickten sie ohne alles zurück. Oder, wenn 
zum Beispiel ein Arapaço fischte und ein anderes Kanu vorbeifuhr, warf er die Leine 
genau dorthin und sagte: „Siehst Du nicht, daß ich hier fische? Fahr dort drüben, auf der 
anderen Seite vorbei!“ So machten sie das. 

So viele andere Stämme, denen das passierte, verachteten die Arapaço und 
schließlich belegten sie sie mit einem Fluch [feitiço]. Sie verdarben diesen Stamm der 
Arapaço, damit sie keine Söhne mehr hätten. Es gab nur Frauen. So blieben dort nicht 
viele. So wurden wir wenige, sagte mein Vater. 

Nun, die feitiços sind stark und ein feitiço legte sich auf den tuxaua der Arapaço. Der 
tuxaua versammelte alle Arapaço, die es gab, und er befahl ihnen, ein großes Fest zu 
machen, um seiner Rasse den Garaus zu machen, allen. Kinder, Alter und Alte, alle. Vor 
diesem Fest befahl er, ein großes Loch in der maloca zu graben. Sie gruben ein oder zwei 
Jahre. Es war ein gewaltiges und tiefes Loch. Er befahl, Teer [breu] zu suchen, sie 
erhitzten das Harz und schütteten es kochend in das Loch, wo es weiter kochte. Er befahl 
auch, große Stacheln [manduba?] rund um die maloca zu verteilen, damit niemand flüchten 
könne. 

Während dieses Festes schmückten sich alle mit diesen Federn [cangatara] und 
tanzten ihre Tänze. Man sagt, daß der tuxaua eine starke Zigarre machte, sie gut segnete 
[benzer] und ihr befahl, allem ein Ende zu setzen. Wer rauchte, hatte keine Angst mehr, so 
wie es heute diese Koka-Zigarren gibt. Wer die raucht, wird halb verrückt, nimmt nichts 
mehr wahr, ist halb betrunken, so wurden auch sie. Während des Tanzes befahl ihnen der 
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tuxaua, in dieses Loch hineinzuspringen. Da sprangen sie, jeder mit seiner Begleiterin, 
weil sie keine Angst hatten. Es sprang Paar um Paar, Kleiner mit Kleiner, Mann mit Frau. 
Der Chef sprang zuletzt, seine Brust ragte sogar noch heraus, weil schon so viele Leute da 
drinnen in diesem Loch waren. 

Nun, es heißt, daß einer nicht rauchte. Er sah die Gefahr und entkam mit seiner 
Begleiterin, weil er nicht geraucht hatte. Er bereitete sich einen kleinen Weg vor, befreite 
ihn von den Stacheln, damit er mit seiner Begleiterin von dieser maloca entkommen 
könne. Als er flüchtete, hörte er noch einen Lärm, die anderen, die in diesem Loch sangen. 
Der Lärm wurde immer weniger, weil es mit ihnen zu Ende ging. 

Am Tag ging er nachschauen, aber es war niemand mehr in der maloca. (Cristina: 
Glaubst Du, daß er weinte? Ich glaube schon!) Da blieb er allein. 

Aber solche Scherze passierten ständig. Als er sich vermehrte und die Familie schon 
wieder groß war, kam ein anderes Desaster und machte wieder Schluß mit ihnen. Wieder 
entkam nur einer. Die ganze Zeit, bis heute. 

Ein Mal gingen sie zu einem See, um mit Gift zu fischen. Sie bereiteten Gestelle zum 
Räuchern des Fisches vor und sie fingen viele Fische an jenem Tag. Am Abend kam ein 
großer Sturm, mit schrecklichen Blitzen und Donner und viel Regen. Das Wasser begann 
zu steigen, überflutete das Land. Einer kletterte auf einen Baum hinauf und blieb schön 
weit oben. Das Wasser stieg und stieg, ohne anzuhalten. Schon war es Nacht und er hörte 
die Schreie der andern, die dort unten blieben. Es wurde nicht hell in dieser Nacht und es 
hörte nicht auf zu regnen. Es dauerte lange, bis es aufhörte, aber noch wurde es nicht hell. 
Jener Mann blieb auf dem Baum. Er dachte: „Wo wird das Wasser jetzt sein?“ und er 
nahm eine der Früchte und warf sie. „Dup!“, das Wasser war fast unter seinen Füßen. Er 
bekam Angst: „Wird das Wasser noch höher steigen?“ 

Viel später warf er wieder eine Frucht. „Dup!“, das Wasser war schon viel tiefer 
unten. Als er zum dritten Mal warf, traf die Frucht den Boden. Da hörte er einen Hahn 
schreien und es wurde hell. Aber was für ein schreckliches Bild! Er war der einzige 
Überlebende. Aber er heiratete wieder und vermehrte den Stamm aufs Neue. 

Und dann kam der „pega-pega“157, jener, der die Leute flußabwärts brachte, um zu 
Arbeiten. Fertig, schon wieder Schluß. Nur einem gefiel das nicht und er ging von dort 
weg. Er versteckte sich am Oberlauf des Japú-garapé. 

Dieser feitiço nimmt kein Ende. Darum leben wir verstreut. Nur in Loiro selbst 
existiert noch der Stamm der Arapaço. Das haben uns die anderen Stämme angetan. So 
erzählt man. Deshalb sind wir Wenige, Wenige. Und deshalb weiß dieser Stamm der 
Arapaço nicht, was die anderen Stämme wissen: benzemento, irgendwelche feitiço, weißt 
Du? Mein Vater sagte: „Wir haben das nicht!“ Das gab es, ja, aber alle starben in jener 
Zeit, als sie es noch wußten, und so war Schluß damit. 

 

José Fonseca erzählte diese Geschichte am 27. März 1997 in Sta. Isabel do Rio 
Negro. Am nächsten Tag ergänzten andere Personen noch Details: João Fonseca (Sohn 
von José) und Cristina (Frau von João). Diese Version ist die ergänzte und mit Sr. José 
überarbeitete Version. 

                                                 

157 port. pegar = fangen; „pega“ ist der Imperativ, also übersetzt „fang-fang“; das ist eine Bezeichnung für 
die Sklavenhändler des 19. Jahrhunderts. (Oliveira — Pozzobron — Meira 1994: 24) 
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C Clans der Arapaço (diâ-masa) nach Senhor Augustinho 

 

Erzähler: Augustinho de Lima (Diâ’mu), Arapaço aus Loiro/ Rio Uaupés 
übersetzt aus dem Tukano und mit Erklärungen 
von Alfredo Fontes, Tukano aus Yauareté/ Rio Uaupés (derzeit in São Gabriel) 

diâ-masa 
diâ Fluß, Wasser 
masa Menschen, Leute 
wörtliche Übers.: „Leute des Flusses“ 

Anmerkungen: 
Alfredo: Das ist der richtige Name des Volkes. Denn am Anfang, als alle in der Cobra 
Grande ankamen, hatten sie andere Namen. Die heute gebrauchten Namen sind 
Spitznamen [port: apelidos]. 
GB: líng. ger. arapaço = port. pica-pau = dt. Specht 

1. Gruppe 
diâ-koo 
diâ Fluß 
koo „resaca“ (?) (Wasser aus dem Wald, das in den Fluß fließt) 
wörtliche Übers.: „resaca des Flusses“ 

Anmerkungen: 
Augustinho: „Wasser segnen [benzer], um die Menschheit zu formen!“, ein allgemeines 
Heilmittel. (19.4.97) 
Dieser war der Erstgeborene. Er gibt allen [seinen] Leuten Anweisungen, wie sie 
arbeiten sollen. Ein politischer Führer, eine Art tuxaua. (8.5.97) 

2. Gruppe 
diá-wi’i 
diâ Fluß 
wi’i Haus, maloca 
wörtliche Übers.: „Haus des Flusses“ 

Anmerkungen: 
Flávio (Schwiegersohn) übersetzt Augustinhos Aussage auf Tukano158: „das ist mein 
Haus“ (am 8.5.97) 
Augustinho: „Wie es einen Bundestags-, einen Landtagsabgeordneten gibt, ist dieser. Er 
bekommt die Aufgabe vom Ersten und befehligt die Leute. Wie er es macht, macht es 
der Chef.“ (8.5.97) 

3. Gruppe 
kôre-põ’rai oder kõreá-põ’rai 
kôre/ kõreá Specht; auch Vagina 
põ’rai Sohn 
wörtliche Übers.: „Sohn des Spechtes/ Sohn der Vagina“ 

Anmerkungen: 
Nach Raimundo (Desana) und Juárez (Tukano) aus Muruã-Punta ist die Form „kôre-
põ’rai“ unmoralisch. Die bevorzugte Form, für die Benennung der Arapaço auf Tukano 

                                                 

158 in der Folge abgekürzt mit „Flávio übersetzt“ 
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wäre „yuki-paáro“. (yuki = Bäume; paáro = der, der schlägt  wörtlich für Specht) 
Augustinho: „Er entspricht den beiden ersten. Was sie haben, hat er. Was sie 
bekommen, bekommt er auch. Auch er arbeitet mit den Leuten.“ (8.5.97) 
Alfredo: „Ich möchte mal wissen, was die angestellt haben, daß sie so einen Namen 
haben. Die müssen ganz schön hinter den Frauen her gewesen sein...“ 

Augustinho: Diese drei Gruppen waren die wirklichen Chefs, die Führung des Volkes 
der diâ-masa. Diâ-koo war der Erstgeborene, diá-wi’i der zweite Bruder und e kôre-
põrai der dritte Bruder. „Von da ab beginnt schon ihre Gemeinschaft/ ihr Dorf [a 
comunidade deles].“ Die folgenden Gruppen gehören zu diesen drei ersten Gruppen. 

4. Gruppe 
yaî-bo 
yaî Jaguar; pajé 
bo ein Spezialist, eine Person, die eine Sache sehr gut kann. (ling. ger.: marupiara) 
wörtliche Übers.: „ein Spezialist im Fangen von Jaguaren“ oder „ein Jaguar-Spezialist“ 

Anmerkungen: 
Augustinho: „Das ist nur sein Name, wie er ihm gegeben (port: benzido) wurde. Wenn in 
der Maloka etwas fehlte, sagten sie ihm, er soll es machen: „Mach caxirí, mach dieses und 
jenes.“ (8.5.97) [Diese Erklärung halte ich für unwahrscheinlich. (G.B.)] 

5. Gruppe 
sîripi-yaî-baya 
sîripi Schwalbe 
yaî Jaguar; pajé 
baya Tanzmeister 
wörtliche Übers.:??? 

Anmerkungen: 
Augustinho: Der Administrationschef der Chefs [der ersten drei], der Verwalter des 
Hauses, der alles [alle Probleme] löst. (19.4.97) „Das war der Chef beim Tanz, animiert 
alle Leute“ (8.5.97) 

6. Gruppe 
diâ-ohóri 
diâ Fluß; Wasser 
ohóri Zeichnungen 
wörtliche Übers.: „Zeichnungen des Flusses“ 

Anmerkungen: 
Augustinho: „Dieser kennt die Geschichte des Erstgeborenen.“ Augustinho gehört dieser 
Gruppe an. (19.4.97) 
Augustinho: „Wenn irgendeine Krankheit auftritt, beginnt er ein Medikament zu suchen, 
benzer, soprar. Er befiehlt dem pajé, dem benzedor. Er ist selber eine Art pajé.“ (8.5.97) 
[G.B.: Das dürfte die Gruppe der kumûs sein.] 

7. Gruppe 
umú-kutíro 
umú japú (ein Vogel) [auch „Holz“, vgl. 11. Gruppe] 
kutíro Brust 
wörtliche Übers.: „Brust des de japú“ 

Anmerkungen: 
Augustinho: Er ist der jüngere Bruder des diâ-ohóri. Er war eine Art animador, aber 
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entsprechend den Chefs. Er konnte keine Sache alleine machen, ohne es mit den Chefs 
abzusprechen. (19.4.97) Eine Art benzedores der maloca. (8.5.97) 

8. Gruppe 
pinô-duhiro-masa 
pinô Schlange [port.: cobra] 
duhiro Platz, wo sich hinsetzt 
masa Leute, Menschen 
wörtliche Übers.: „Leute, die sich in der Schlange setzen“ 

Könnte auch heißen: pinô-kutíro-masa 
pinô Schlange 
kutíro Brust 
wörtliche Übers: „Leute der Schlangenbrust“ 
[Die Tonbandaufnahme war in diesem Bereich schlecht zu verstehen] 

Anmerkungen: 
Flávio: „Das heißt, das Fundament der Personen. Am Anfang, als sich eine Art Kanu 
bildete... wir wurden im Bauch der Cobra groß.“ (8.5.97) 
Augustinho: Der zweite Administrator (19.4.97) 
Flávio übersetzt: „Die fundamentalen Personen für alles, die bei den Zeremonien und allen 
Aktivitäten segnen [benzer]. Die Höchsten der pajés, die respektierteste Klasse. Sie führten 
die anderen.“ (8.5.97) 

9. Gruppe 
diâ-mû 
diâ Fluß; Wasser 
umu ??? 
wörtliche Übers.: „??? des Flusses“ 

Anmerkungen: 
Augustinho: „Verantwortliche Personen, die ausschließlich im Wasser geboren wurden.“ 
Herr des Hauses, der die Chefs empfängt. Er korrespondiert dem Querbalken der 
maloca.(?) (19.4.97) Sie kümmerten sich um den kumû und den Baiã [Tanzmeister]. 
(8.5.97) 

Augustinho: „Das sind die Leute, die Gemeinschaft dieser Leute da [der ersten drei]. 
Das sind die Leute der drei Chefs. Danach behandelt man [die Gruppen] wie Sklaven, 
wie Hausbedienstete.“ (19.4.97) Alle diese 9 Gruppen sind aus der oberen Klasse. Diese, 
die jetzt kommen, werden machen, was diese ersten befehlen. (Geh Feuer machen, geh 
Holz holen, geh Fischen, geh Jagen,...) 

10. Gruppe 
upî-dipoa 
upî Feindschaft 
dipoa Kopf 
wörtliche Übers.: „Kopf der Feindschaft“ 
im Kontext auch: „Beginn des Krieges“, „Kriegschef“ 

Anmerkungen: 
Augustinho: „Das heißt, erster Kriegsminister, auf Portugiesisch. So ist das für 
uns.“(19.4.97) 
Alfredo: „Das wird die Gruppe der Krieger sein.“ 
Flávio übersetzt: „Diese Gruppe ist eine Art Sicherheit. Im Fall eines Krieges, wenn die 
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anderen angreifen, wenn es einen Mord gab, wurde es ihnen übergeben. Er geht an der 
Spitze.“ (8.5.97) 

wàkû-sa’wiri 
wàkû Protuberanz, Deformation (líng. ger.: kitanga) 
sa’wiri hervorspringend, spitz 
wörtliche Übers.: „hervorspringende Deformation“ 

Erklärung: die Materialien, die sie [die 10. Gruppe] verwendeten 

11. Gruppe 
umu-botá 
umu Holz [in diesem Kontext, sonst auch „japú“, vgl. 7. Gruppe] 
botá Pfeiler 
wörtliche Übers.: „Pfeilerholz“ 

Anmerkungen: 
Augustinho: Das Zentrum der maloca, er entspricht dem Erstgeborenen [?] 
Flávio übersetzt: „Er machte die Zigarre für die anderen und segnete [benzer] alles. Es gab 
zwei Arten von Zigarren: einfache Zigarren und kaapi-manô.“ (8.5.97) 

12. Gruppe 
wahâ-turi 
wahâ cuias 
turi Stapel 
wörtliche Übers.: „cuia-Stapel“ 

Anmerkungen: 
Augustinho: Bedienstete der maloca, er bedient die Chefs. 
Flávio übersetzt: „Dieser übergab die vom umu-botá gesegnete [benzer] Zigarre dem Chef. 
Er bediente alle Personen, er bediente auf einem Fest oder bei einer Zeremonie.“ (8.5.97) 

13. Gruppe 
yehé-turi 
yehé Mull, Gaze [port: gaça/ gaza?] 
turi Stapel 
wörtliche Übers.: „Gaze-Stapel“ 

oder: busâtiri-masa 
busâtiri wer Schmuck hat 
masa Leute, Menschen 
wörtliche Übers.: „Leute, die Schmuck haben“ 

Anmerkungen: 
Augustinho: „Er wird das ganze Material an den Chef verteilen, das Kunsthandwerk... 
damit die tanzen können. Das heißt, das ist der Mann, der vor der kapiwayá [ein Tanz] 
gibt, weil er einen großen Koffer hatte, alles fertig. Da erhält er ein Sieb und geht an die 
anderen austeilen, an den Chef und die anderen Leute, um ein dabukurí zu machen.“ „Ein 
Koordenator der Arbeit des Chefs.“ 
Alfredo: Eine Person, die damit beauftragt ist, den Tanzschmuck auszuteilen. Er wird 
zuerst dem baya (Meister der Gesänge und Tänze) geben und dann allen anderen. 
Augustinho: „Er hatte eine Art Schachtel, Koffer. Er legt [die Schmuckgegenstände] auf 
das Sieb, und ein anderer geht sie verteilen. Federn des ahora [?], Papagei...“ (8.5.97) 
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14. Gruppe 
ye’tõi-yekisimia-daari 
ye’tõi maribundo [eine Art Wespe] 
yekisimia Großväter/ Großeltern 
daari Fäden 
wörtiche Übers.: „Fäden der Großeltern des maribundo“ 

Anmerkungen: 
Augustinho: Diese Gruppe ist der Großvater aller Arapaço, aller anderen Gruppen. „Er ist 
die Zuflucht aller, die Wohltat aller Gruppen. Er wird Wasser beblasen [soprar], beten 
[benzer], damit keine Krankheit oder kein Streit auf ein Fest fällt“, zum Beispiel. 

Flávio übersetzt: „Er ist der Großvater aller Ethnien. Jede Ethnie, jeder Stamm spricht von 
ihm, von seiner Geschichte. Er kümmert sich um alle, die geboren werden, segnet [benzer]. 
In der Mythologie kümmerte er sich um das Land, wo sie wohnen, damit nichts Böses 
passiert. Er hat eine Geschichte.“ (8.5.97) 

Augustinho: „So endet das Geschlecht der Arapaço.“ 

 

Gabriele Brandhuber, Mai 1997 
Die Orthographie des Tukano folgt Henri Ramirez (1997) und Alfredo Fontes (einer der 
Hauptinformanten von Ramirez). 

Im April 1997 fand in São Gabriel eine kulturelle Großveranstaltung statt, zu der 
Tanzgruppen aus dem gesamten Gebiet des Rio Negro anreisten. Ich hatte inzwischen 
erfahren, daß es am Rio Uaupés vier Arapaço-Dörfer gibt und wollte auch mit Leuten von 
dort sprechen. Einige Familien aus der Gemeinde Loiro waren in einem Kindergarten im 
Ortsteil Dabarú untergebracht, wo ich sie aufsuchte. Ein älterer Mann, Senhor 
Augustinho, erklärte sich sofort bereit, mir zu erzählen. Drei andere Männer seines Dorfes 
saßen dabei, gaben Kommentare, ergänzten oder sie berieten sich auf Tukano und 
übersetzten mir dann. Dieses Interview nahm ich auf. Ich fuhr noch zwei Mal mit einer 
Transkription des Gespräches in den Dabarú. Dabei wurden die Angaben berichtigt und 
ergänzt. 
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D Clans und Geschichte der Arapaço nach Senhor Oscar und Senhor Sérgio 

 

Erzähler: Senhor Oscar und Senhor Sérgio, Arapaços aus Muruã-Punta 

Clanstruktur 

* Oscars Version (22.1.97; Gesprächsprotokoll)) 

kôre-põ’rai 
Wäre der Name auf Tukano für alle Arapaço [vgl. 3. Gruppe bei Augustinho] 

1. Gruppe 
umureri [?] 
Anmerkung Oscars: „Es gab ein Fest des Yuruparí. Sie kochten Harz [breu] und 
schütteten es in ein Loch. Der ‘Kopf’ [Anführer] fiel hinein und starb.“ (vgl. 
ausführlichere Version der Geschichte von Senhor José, im Anhang B) 

2. Gruppe 
yaî-bo 
Übersetzung Oscars: „Kopf des Jaguars“ [vgl. 4. Gruppe bei Augustinho, 3. bei José] 
Anmerkung Oscars: „Das ist schon unsere Gruppe.“ 

3. Gruppe 
diá-mi [diá-wi’i? vgl. 2. Gruppe bei Augustinho] 
Anmerkung Oscars: „Das ist die Gruppe von Pedro.“ 

4. Gruppe 
pinô-kutíro-masa [vgl. 8. Gruppe bei Augustinho, 5. bei José] 
Übersetzung Oscars: „Schlangenbrust“ 

* Sérgios Version (31.1.97; Gesprächsprotokoll) 

1. Gruppe 
??? 
Anmerkung Sérgios: „Die erste Gruppe hatte keine Söhne, also ging es mit ihr zu Ende. 
Weil die Padres sagten, daß man nur eine Frau haben darf während früher, wenn er 
keine Söhne hatte, er sich eine Andere suchte.“ 

2. Gruppe 
yaî-bo 
Anmerkung Sérgios: „João [Sohn Oscars] ist von dieser Gruppe.“ 

3. Gruppe 
yaî-yuri-põ’rai 
yaî Jaguar 
yuri ??? 
põ’rai Sohn 
Anmerkung Sérgios: Seine Gruppe 

* Version von José aus Sta. Isabel (27.3.97; Int. B) 

José: „Ah, ich bin schon so alt, ich habe alles vergessen!“ Er bestätigte den Namen 
kôre-põ’rai für die Arapaço. José wußte, daß er der „fünften Gruppe“ pinô-kutíro-
masa angehört. (vgl. 8. Gruppe bei Augustinho; 4. bei Oscar). Sein Vater hatte von 
einer ganzen Reihe Clans erzählt, und daß der Erste sich von den anderen bedienen ließ. 
Er bat mich, die Clans aufzuzählen, die ich in Muruã-Punta erfahren hatte. José 
bestätigte yaî-bo, aber als dritte Gruppe. 
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pinô-kutíro-masa 
[pinô Schlange 
kutíro Brust 
wörtliche Übers: „Leute der Schlangenbrust“] 
Anmerkung José: „Pinô heißt ‘Riesenschlange’ und wir waren da in ihrer Brust. Ich 
habe ja schon erzählt, daß dieses Boot kam, das eine Riesenschlange war, um sie dort zu 
lassen. Das heißt, sie waren dort, mitten im Zentrum dieser Schlange.“ 

Geschichte 

* Oscars Version 
Abk.: O = Oscar; J = João [Oscars Sohn]; GB = Gabi Brandhuber 

O: „Wo wir aus der Cobra Grande herausgekommen sind, das war bei den 
Stromschnellen von Ipanoré, ein Stück oberhalb von Urubu-kwara. Dort gab es einen 
Streit zwischen ihnen und die „ersten Köpfe“ [„as primeiras cabezas“, die Anführer] des 
Volkes gingen flußabwärts. Unsere Vorfahren blieben in Sta. Barbara, ein Stück 
flußaufwärts von hier, auf der anderen Seite [des Flusses].Das war zur Zeit der 
Revolution [?]. Zu dieser Zeit verkauften unsere Vorfahren die Söhne der Miriti-Tapuyo 
für den Krieg. Es gab wieder einen Streit. Von da gingen die „ersten Köpfe“ des Volkes 
fort, nach Porto Velho in Rondônia. Sie sind schon Weiße [geworden], niemand kennt 
sie mehr. Der Rest verteilte sich hier in der Gegend. 

Früher war Sta. Barbara eine sehr große Siedlung, wer weiß wann. Sie war an der 
Stromschnelle oberhalb der Schwalbeninsel, ganz nah [von hier]. Hier waren nur 
Arapaço. Das Gebiet der Arapaço war von der saíma-Stromschnelle [?] am rechten 
Ufer, knapp unterhalb von Paidano oder Marapatá-tuba [?] am linken Ufer bis Tamacuí 
[ein sítio knapp unterhalb von Muruã-Punta] am rechten Ufer, bzw. Yawara-kwara am 
linken Ufer. Denn das Gebiet wurde zwischen den Völkern vom Chef der Baré von São 
Gabriel aufgeteilt, Desuino Cordeiro [?]. 

Oberhalb war das Gebiet der Koervana, aber sie sind alle gestorben und jetzt haben die 
Desana ihren Platz eingenommen, wie es immer schon war [?]. Das Gebiet [der 
Koervana] reichte bis zur comunidade von Cézar Velazque [?] oder Tapira-ponta, [das 
heute] Monte Cristo [heißt. Am Rio Uaupés]. Heute gibt es dort nur Makú. 

Am Rio Negro bis Marabitana war das Gebiet der Warekena.159 Sie sind eine Art Baré.“ 

GB: „Und von Santa Barbara, wie ging es da weiter?“ 

A: „Mein Urgroßvater Mateus wurde von Desuino [?] großgezogen. Weil die Alten ja 
alle weggingen. Da gab es eine Frau mit dem Baby noch im Bauch und ihr Mann starb. 
Sie wurde Hausangestellte von Desuino. 

Als der Sohn schon groß war [ca. 7 Jahre] kamen seine Verwandten und nahmen ihn 
von Desuino fort. Er wuchs und sie suchten eine Frau für ihn. Er hatte nur Töchter und 
nur einen Sohn, Marcelino. Er hatte auch nur einen Sohn, Benedito, das war schon mein 
Vater. Wir waren viele Söhne, aber einen von uns haben sie in Kolumbien getötet, wo 
er gearbeitet hat. Es blieben Ricardo, Rafael, Joaquim und ich. 

Schon dieser Benedito gründete einen sítio am anderen Ufer, wo João geboren wurde. 
[Oscars Sohn]. Bei der Paca-ponta, gegenüber der Froschinsel. Aber früher haben sie 
nicht nur auf einem sítio gewohnt [, sie haben öfter gewechselt].“ 

                                                 

159 Vgl. „indianische Bevölkerung“: Warekena am Xié und Caño San Miguel? 
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* Sérgios Version 

„Früher hielten sie sich in den Quellgebieten der igarapés versteckt. Cándido [?] hat 
ganz Brasilien aufgeteilt und sie nach Sta. Barbara getan. In jener Zeit waren sie [die 
Arapaço] sehr unverschämt, ich schäme mich dafür. Der tuxaua [der Arapaço] verkaufte 
die Söhne der Mirití-Tapuya an die Anderen. Unser Volk war verrucht. Da haben sie sie 
verflucht [fizeram feitiço] und die Arapaço vermehrten sich nicht mehr.“ 
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E Fragebogen für Schulzensus (Übersetzung) 

 
Vor- und Nachnamen:____________________________________________________ 
Alter: _________________________________________________________________ 
Geburtsort:_______________________________liegt an welchem Fluß?____________ 
Name des Vaters:__________________________Sein Beruf: ____________________ 
Name der Mutter:__________________________Ihr Beruf:______________________ 
 
 
In welchem Stadtviertel wohnst Du hier in São Gabriel?:________________________ 
 
      in welcher Straße?:_______________________ 
  
Wohnst Du in São Gabriel  � mit Deiner Familie (Eltern und Geschwister) 
  � mit anderen Verwandten? (mit wem: 

________________________________________) 
  � mit Deinem Ehemann/ Deiner Ehefrau 
  � mit Freunden der Familie/ Nachbarn 
  � allein 
  � mit anderen Personen 

(welche?:_________________________________) 
 

 
Wenn Du nicht mit Deiner Familie hier bist, wo wohnt sie? (Name des Ortes): 
 
_________________________________________________________________ 
 
 
Arbeitest Du?  � nein 

 
  � ja (welche Art von Arbeit?) __________________ 

 
___________________________________________ 

 

 
Bitte beschreibe mit wenigen Worten, wo Du in den Ferien warst 
und für wie lange. 
 



  

Lebenslauf Gabriele Brandhuber 

Geboren am 30. November 1972 in Zell am See 

Ausbildungen 

Volksschule Maishofen von September 1979 bis Juni 1983. 

Bundesrealgymnasium Zell am See von September 1983 bis Juni 1991; Abschluß der 
Reifeprüfung mit gutem Erfolg. 

Immatrikulation an der Universität Wien im Herbst 1991 
Studium der Pädagogik und Sonder- und Heilpädagogik Herbst 1991 bis Juni 1992 
Studium der Ethnologie und Pädagogik Herbst 1992 bis Herbst 1998 
Zweitstudium der Europäischen Ethnologie und einer Fächerkombination ab SS 1994 

Ausbildung zur Spiel- und Medienpädagogin bei der Wiener Jugendleiterschule, Firma 
Freiraum und Arbeitsgemeinschaft für Gruppenberatung ab 1990. 

Sprachkenntnisse 

Deutsch: Muttersprache 
Englisch, Portugiesisch und Französisch: aktiv in Wort und Schrift 
Spanisch und Italienisch: Grundkenntnisse und gutes Verständnis 

Studienbezogene Tätigkeiten 
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Resumo: "Índios civilizados, tradição moderna" 
Processos recentes de migração no alto Rio Negro, Amazonas — Brasil160 

 

Esta dissertação de mestrado resultou de uma pesquisa de campo de 8 meses, em 

1996/97, no Alto Rio Negro brasileiro. No decorrer da pesquisa fiquei 4 meses na capital 

regional São Gabriel da Cachoeira e 4 meses numa aldeia próxima dali, a qual ao longo do 

texto denomino Muruã-Punta. 

Tento mostrar neste trabalho que a migração na região não é exclusivamente motivada 

por fatores econômicos mas também por fatores "tradicionais" ou "culturais". Examino um 

movimento migratório relativamente recente que causou a expansão rápida de São Gabriel 

nos últimos 20 anos. Defendo um ponto de vista antropológico, ao contrário da maioria dos 

trabalhos sobre migrações que acentuam os fatores econômicos, os quais parecem "empurrar" 

e "puxar" (push and pull, em inglês) os indivíduos das suas regiões de origem aos grandes 

centros urbanos. Frequentemente, as regiões rurais de onde as "grandes" migrações começam 

apresentam um aspecto "velado" nas análises migratórias.161 

Assim, meu trabalho difere na escala e no focus. Por um lado, as migrações aqui 

tratadas são de pequeno alcance, por outro lado são sobretudo os indígenas da região (e 

daqueles, os indivíduos das línguas tucanos orientais) que se mudam para a cidade, estando 

em menor quantidade os migrantes provenientes do resto da Amazônia e do Nordeste (região 

de onde sai uma grande onda migratória no Brasil). Além disso, não tenho conhecimento de 

nenhuma pesquisa sobre a migração na região do Rio Negro brasileiro, apesar da importância 

desse tema para a compreensão das mudanças sociais atuais. 

No segundo capítulo apresento o desenvolvimento da temática, o decorrer da 

pesquisa, assim como minha posição como "jovem antropóloga branca" no trabalho de 

campo. Podemos chamar os métodos utilizados de "métodos tradicionais antropológicos", 

incluíndo entrevistas, "observação participante", esboços geográficos, genealogias e 

                                                 

160  A literatura citada encontra-se na bibliografia da dissertação de mestrado, pp.103-110. Os textos não 
utilizados no mestrado são citados inteiramente neste resumo. Agradeço a Cleide Maria Amorim dos Santos, 
da Universidade Estadual do Ceará, pela correção do português. 

161  Algumas exceções podem ser encontradas na literatura etnográfica, como por exemplo a conhecida pesquisa 
de Oscar Lewis no México, na década de 60. Lewis acompanhou alguns migrantes desde México DF até as 
suas comunidades de origem. Porém, estes trabalhos etnográficos são poucos, sobretudo se comparados 
àqueles que privilegiam os aspectos econômicos, políticos e sociológicos. 
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fotografia. Além disso, fiz um censo nas escolas de primeiro grau maior e segundo grau, em 

São Gabriel, que resultou em cerca de 1500 fichas preenchidas pelos alunos. Pude comparar a 

validade dos dados com aqueles de um censo linguístico realizado no ano anterior, nas 

mesmas escolas (Ramirez – Grünberg 1996). 

O terceiro capítulo apresenta uma introdução etnográfica da região tomando como 

base outras monografias já realizadas. Trato aqui da economia de subsistência (mandioca 

amarga e peixe), da troca de objetos atribuídos a grupos especializados na sua fabricação 

(estas trocas são historicamente mencionadas), e da composição da população indígena, 

destacando a construção da filiação étnica (linguística). Especialmente, trato da noção de 

"caboclo", tal como utilizada na região do Alto Rio Negro por uma população resultante da 

"mistura" entre indígenas e "brancos". As pessoas com quem trabalhei se autodenominavam 

de caboclos, muito embora soubessem da sua pertinência étnica, e que muito raramente 

tinham algum antepassado "branco". Isso mostra, ao meu ver, que elas são conscientes das 

transformações culturais que lhes aconteceram historicamente, transformações que alteraram 

a relação importante entre identidade, língua e território.162 A noção de caboclo mostra 

também o grande orgulho que elas têm de "já serem civilizadas". Assim, as pessoas se auto-

distanciam dos outros indígenas ditos "ainda selvagens", referindo-se no caso às populações 

Makus, habitantes das regiões interfluviais, e aos Yanomamis vizinhos. Vemos que o uso 

regional de "caboclo" tem um valor específico que difere bastante do significado pejorativo 

na legislação brasileira, onde uma população cabocla não tem direito à terra e à educação 

bilingue, por exemplo. Para evitar qualquer confusão, não uso o termo no resto do trabalho: 

prefiro "indígena", também num sentido político, para uma população que aprendeu a lutar 

por seus direitos. 

Consta ainda na introdução etnográfica considerações sobre a religião e a medicina 

tradicionais, que são importantes para a compreensão, mais tarde, das migrações. 

No capítulo quatro faço uma breve descrição dos fundamentos teóricos utilizados 

concernentes às migrações, onde distingo a "migração" da "mobilidade". "Migração" é a 

mudança voluntária de uma ou mais pessoas da sua residência principal e do seu ponto de 

referência existencial. Esta mudança é uma tomada de decisão definitiva a priori, ou pode vir 

a se tornar definitiva a partir das contingências dadas. Ligada à mudança de moradia está a 

mudança dos contornos sociais e, muitas vezes, culturais. Ao mesmo tempo, as relações com 
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o lugar de procedência são mantidas, redes sociais são alargadas (p.43). "Mobilidade" é a 

disposição para mudanças espaciais não-permanentes e a execução de tais movimentos 

(p.44). A migração é frequentemente pensada como um fenômeno do mundo "moderno". Eu, 

pelo contrário, acredito que a migração e a mobilidade no Rio Negro são fenômenos 

"tradicionais". 

Os economistas Portes & Böröcz (1989) postulam que podemos melhor entender as 

relações migratórias atuais entre certas regiões se nos interessarmos pela história dessas 

relações e sobretudo pelas mudanças sociais e culturais de uma região de emigração. Sigo 

nesta perspectiva no capítulo cinco onde apresento uma breve história do Alto Rio Negro, 

sobretudo da fase de "descobertas" e das mudanças profundas que conheceram os povos 

indígenas da região. Isto não só diz respeito à "queda demográfica" devido ao choque 

epidêmico, mas também à captura de escravos para as plantações de cana de açucar no baixo 

Amazonas e, mais tarde, para o trabalho nos seringais163. Jonathan Hill propõe que a região 

conheceu períodos de mudanças intensivas seguidos por períodos calmos nas quais as 

populações indígenas retornaram às suas terras ancestrais e formaram novas alianças (Hill 

1996:152). 

Neste capítulo interesso-me pelo papel desempenhado pelas diversas etnias no 

processo de escravidão; tomo o exemplo pouco conhecido dos Arapaço164 (povo das línguas 

tucano). Segundo alguns informantes Arapaço, eles moravam em um lugar importantíssimo 

que começava na Cachoeira de Ipanoré (de onde saíram todos os povos tucano, segundo a 

mitologia), e ía até o encontro do Uaupés com o Rio Negro (veja mapa p. 52). Eles eram um 

povo "numeroso e valente", mas como eram habitantes do baixo Uaupés estavam também 

entre as primeiras vítimas da escravidão.165 Depois, "voltando da escravidão", encontraram 

suas terras ocupadas pelos "Koervana"166, que "não sabiam que ali haviam existidos outros 

                                                                                                                                                         

162  Sigo as explicações de Jackson (1974) e Sorensen (1967). 
163  Nádia Farage, na publicação da sua tese de doutorado, nos fornece uma descrição muito viva e lúcida deste 

processo na Amazônia (1991: As muralhas dos sertões. Os povos indígenas no Rio Branco e a colonização. 
Rio de Janeiro: Paz e Terra – ANPOCS) 

164  Arapaço é uma palavra da Língua Geral, significa "pica-pau" em português. Os Arapaço perderam a sua 
língua. A maioria deles usa o Tucano Próprio; nesta língua chamam-se "diâ-masa", que significa "gente da 
água." 

165  Na sua mitologia (anexo B), um Arapaço conta que eles venderam os filhos dos outros povos aos escravistas 
e que, em contrapartida, receberam um feitiço forte que os dizimava. 

166  Segundo minhas informações, trata-se de um povo extinto. Wright (1991:153) menciona um grupo chamado 
"Kuevana". 
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habitantes". Temos que considerar dois fatores: os cursos baixos dos rios são mais piscosos e 

são considerados mais prestigiosos do que os cursos altos, o que faz com que as primeiras 

regiões sejam preferidas às segundas. Assim, desenvolvo a hipótese, válida para toda a região, 

que a ocupação "tradicional" das terras — tantas vezes citada pelos grupos indígenas, mas 

desaparecida hoje — foi mudada pelos indígenas mesmos, no decorrer do processo 

mencionado por Hill. Em outras palavras: um processo de negociação de hierarquias já 

existente anteriormente foi somente facilitado e intensificado pela intervenção "branca"167. 

Em seguida trato da ação missionária dos Salesianos que se apresentaram como os 

"salvadores" da escravidão e da exploração dos indígenas pelos comerciantes ambulantes 

(regatões). Por outro lado, eles entraram numa "guerra santa" contra as malocas, vistas como 

"focos de desasseio e impudicícia" (Marchesi 1975:71; tese p. 58). Nos seus internatos os 

Salesianos fizeram uma "lavagem cerebral" dos meninos indígenas, estrategicamente 

programada para "civilizar os selvagens". Assim modificaram profundamente as regiões 

"missionadas" e introduziram o valor da "civilização" (sobretudo no dito "triângulo tucano"). 

No Içana atuaram, e ainda atuam, missionários fundamentalistas protestantes cujos métodos 

são menos "civilizatórios" pois aprendem as línguas indígenas para traduzirem a bíblia e 

põem um destaque menor na escolarização. Em contrapartida eles impõem as regras "não 

bebam, não dancem, não fumem", todas componentes importantes das festas e rituais 

tradicionais, assim transformando profundamente a cultura regional168. 

Termino este capítulo histórico com a história recente. No início dos anos 70 dois 

acontecimentos quase concomitantes se destacam: o encerramento dos internatos salesianos e 

o início do projeto da estrada "Perimetral Norte". Creio que a explicação da explosão 

demográfica de São Gabriel se encontra na conjuntura destes dois momentos. O fim dos 

internatos obrigou as famílias tucano a migrar para a cidade com o objetivo de manterem seus 

filhos na escola, uma vez que a escolarização havia se tornado um fator importante na 

definição do estado civilizado destas famílias169. Isso foi reforçado pela presença repentina de 

cerca de 3000 homens "brancos" na cidade, um perigo sobretudo para as moças indígenas. 

                                                 

167  A antropóloga Janet Chernela (1993) também tem uma visão menos estável do sistema hierárquico do 
Uaupés. 

168  Os Tucanos católicos aceitam o valor da escolarização mais do que os povos "crentes" Baniwa do Içana, e 
são exatamente os Tucanos que migram mais que os Baniwa. 

169  Seria interessante pesquisar Iauareté no Uaupés, uma pequena cidade que conheceu um crescimento 
semelhante mas muito atenuado após o fechamento dos internatos, talvez porque não tinha uma presença tão 
forte de brancos. 
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Algumas mulheres que moravam em São Gabriel, no período referido, me contaram que a 

cidade se tornou, por outro lado, interessante também. De repente tinha um movimento alegre 

(bares, danças, festas) e novidades desconhecidas anteriormente; elas disseram que aquilo 

tudo lhes despertou curiosidade. São Gabriel se tornou um centro militar, religioso, 

econômico e público importante, com uma composição étnica (incluíndo os "brancos") 

anteriormente não conhecida na região. 

Em seguida, no capítulo seis, descrevo uma comunidade indígena onde fiquei durante 

minha pesquisa. Tomo esta comunidade como exemplo de migração recente, pois ela perdeu 

um terço da sua população entre 1990 e 1997. Alguns morreram mas a maioria partiu para 

outras comunidades ou para a cidade de São Gabriel. A aldeia já é uma comunidade de 

migrantes, o que significa dizer que boa parte dos homens, ou seus pais, assim como as 

esposas mais velhas, migraram do Uaupés há mais ou menos 30 anos (ver fig.7, p.69). É um 

povoado misto170, ao contrário de um povoado "tradicional", onde moram os irmãos de uma 

mesma linhagem, suas esposas e seus filhos solteiros. Porém, a comunidade é considerada 

como uma "comunidade dos Arapaço" por todos os homens adultos das diversas etnias que ali 

moram. Segundo eles, a aldeia fica dentro do território tradicional dos Arapaço (ver fig.3, 

p.52). Ela foi fundada em 1968 por um missionário salesiano que convenceu os habitantes dos 

sítios vizinhos a se juntarem. 

Todos os habitantes de Muruã-Punta falam a Língua Geral apesar de usarem a lingua 

portuguesa para falarem com seus filhos (os filhos me disseram que compreendem a Língua 

Geral mas não a falam). Somente os membros mais idosos falam o tucano próprio.171 Os 

habitantes muitas vezes se queixaram de haver perdido os conhecimentos para fazer as festas 

rituais, assim como seus territórios e suas línguas. Entretanto, quando olhamos de perto, 

percebemos que ainda existem muitos elementos considerados bastante tradicionais, como por 

exemplo as práticas matrimoniais. Em Muruã-Punta não encontrei nenhum casamento entre 

dois membros da mesma etnia. A maioria dos casamentos era feito entre um homem e uma 

mulher que já nasceram em Muruã-Punta, mas sempre de duas etnias diferentes (ver fig.10, 

p.75). Uma outra possibilidade de fortalecer as relações no povoado é o compadrio. A 

                                                 

170  Na comunidade tem homens Arapaço, Tucano, Desana e Tariana; além de esposas das mesmas etnias, há 
uma mulher Pira-tapuya. Nos sítios pertencentes encontramos ainda Tuyuka, Wanano e Baniwa (ver fig. 10, 
p.75) 

171  Os Arapaço perderam a sua língua. No Uaupés adotaram o tucano próprio, no Rio Negro falam a Língua 
Geral (ver nota 5 neste resumo). 
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professora tucana que chegou pela primeira vez na comunidade e lá não tinha parentes, foi 

envolvida através das relações de compadrio recentemente travadas. Os compadres se ajudam 

nos trabalhos mais pesados (derrubada de uma roça, construção de uma casa, por ex.) e nos 

trabalhos comunitários. Os habitantes de Muruã-Punta parecem muito ativos, também 

politicamente. Fazem tudo para "melhorar a vida e assegurar o futuro dos filhos"172. 

Interessou-me sobretudo àqueles que tinham deixado a comunidade. Eu tive acesso a 

um censo de 1990 (Oliveira- Pozzobron- Meira 1994) que foi feito no decorrer das 

preparações para a demarcação das terras indígenas. Quando comparei o censo com a 

população atual, perguntei para onde foram os outros e onde se localizavam suas casas há 7 

anos atrás. Assim foi possível reconstruir um mapa da comunidade em 1990 (ver fig.9 a-d, 

p.74). No início do século ainda havia malocas, casas grandes onde moravam até 200 pessoas. 

É bem conhecido que a organização espacial era regulada segundo a descendência, quer dizer 

que o filho mais velho morava no compartimento mais perto do pai, depois vinham os outros 

filhos. Muitas vezes escutei que hoje os filhos constroem suas casas pequenas perto da casa 

do pai, mas não era possível encontrar esta situação espacial em 1997. Quando analisei a 

situação em 1990, entretanto, percebi que naquele ano isto podia ser constatado: filhos 

morando perto do pai, ou irmãos e irmãs morando perto uns dos outros. Com as informações 

sobre as mudanças nestes 7 anos, aprendi bastante sobre as brigas internas na comunidade, 

que levaram um homem a construir sua casa longe dos irmãos, por ex. Assim, podemos 

encontrar uma situação "tradicional", onde a divisão do espaço foi modificada por meio de 

processos também completamente "tradicionais", como são as brigas173. 

A questão das brigas me deixou perplexa durante muito tempo. Por que são 

tradicionais? No dia-a-dia numa comunidade todos têm um comportamento muito calmo, não 

se escuta nenhuma voz alta, nem é considerado conveniente demonstrar exageradamente 

alegria, raiva ou tristeza. Por isso fiquei bem chocada com o comportamento dos homens que, 

repentinamente, se tornava agressivo e violento nas festas, quando todo mundo estava bêbado. 

Numa tal situação, as tensões normalmente oprimidas se descarregam. Estes conflitos têm 

como base "os ciúmes amorosos, os casos de adultério, e mesmo os débitos miúdos não 

                                                 

172  Isto se refere sobretudo às lideranças (capitão e vice-capitão) que queriam começar projetos de piscicultura 
para melhorar a subsistência, então precária, bem como a infra-estrutura da comunidade. 

173  Seria bom discutir o termo "tradicional", o que não faço neste trabalho, uma vez que trata-se de uma 
discussão extensa. Considero como "tradicional" um comportamento, ou um valor que é considerado pelos 
indígenas como tal, independente da antiguidade, ou não, do mesmo. 
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devolvidos ou as ofensas antigas" (Journet 1995: 255; tradução minha), causas que eu 

também pude observar na comunidade. Porém são poucos os autores que falam das brigas 

internas ou das guerras externas174. Se damos uma olhada na etnohistória da região, vemos que 

sempre houve fissões de povoados, muitas vezes após uma briga que levou uma parte dos 

habitantes a construir uma nova casa "um pouco longe" da antiga. Também tinha e tem 

divisões de aldeias causadas por catástrofes "naturais" – destruição das plantações por 

formigas ou epidemias, por ex. – dois fatores normalmente atribuídos a um feitiço enviado 

por outros indígenas. Um tal acontecimento pode tornar um lugar inabitável. 

Compreendo que as migrações recentes não diferem neste sentido: considero as brigas 

internas ou externas (feitiço enviado por um outro povoado) como razão principal para deixar 

uma aldeia e não voltar mais. A diferença atual é que os migrantes tucano se dirigem 

principalmente à São Gabriel, e não a uma outra comunidade; ainda que uma aldeia possa 

servir de intermediária. Além disso são indivíduos ou famílias nucleares que deixam a aldeia, 

não é metade da aldeia "de uma vez". 

Alguns exemplos de migrações e a situação dos migrantes na cidade formam o 

capítulo sete. Tenho que explicar minhas definições de migração e mobilidade fornecidas no 

capítulo quatro. Definir quem morava em Muruã-Punta era sobretudo um problema 

metodológico, pois as idas e vindas eram constantes. Não havia quase nenhum dia em que 

todos os habitantes da aldeia ali estivessem presentes. Uns partiam alguns dias à São Gabriel 

para retirar sua aposentadoria rural ou vender produtos e fazer compras; outros visitavam seus 

parentes numa outra comunidade; uma família tinha ido trabalhar na sua roça que ficava num 

terceiro lugar; outros estavam pescando no Uaupés, onde moravam com os seus parentes, etc. 

– razões já bem conhecidas na literatura, decorridas da exogamia linguística e das visitas 

frequentes dos parentes pelas mulheres "migradas". Tenho a hipótese de que para uma 

sociedade já tão móvel é mais fácil trocar definitivamente o lugar principal de referência, um 

processo que normalmente se desenvolve com a ajuda das relações parentais ou quase-

parentais, como são os compadres. Somos confrontados a um processo de migração que se 

desenvolve em etapas, onde uma parte da família se muda para um outro lugar (o homem e/ou 

a mulher) enquanto os filhos que estudam ficam com os parentes na comunidade "de origem". 

                                                 

174  Por exemplo: Wright, Robin 1990: Guerras e alianças nas histórias dos Baniwa do alto Rio Negro. Em: 
Ciências Sociais Hoje, 1990 (São Paulo: ANPOCS): 217-236; Journet 1995: 255-256; Chernela 1993: capítulo 
2. 
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Este tempo intermediário serve, normalmente, para queimar uma nova roça (fonte necessária 

de subsistência, mesmo em São Gabriel), e para procurar uma parcela onde vai ser construída 

uma casa própria. O ponto a partir do qual eu considero uma família como "migrante" é 

quando os filhos vão estudar no novo lugar, pois hoje a escola é a âncora da residência 

principal de uma família. É possível que no início deste processo a família não tenha pensado 

em se mudar definitivamente, e que a mudança tenha se tornado efetiva a partir de uma 

viagem ou de uma estadia. Houve o caso de um velho casal que quis ficar uma temporada 

com suas filhas casadas na cidade. A velha senhora me disse que não gostava da vida na 

cidade, sem dúvida ela queria voltar para o seu sítio. Quatro meses depois, soube que o seu 

marido tinha queimado uma nova roça ao redor da cidade – para mim era o sinal que agora 

iam ficar na cidade. Minha impressão foi confirmada pela senhora. Ela resolveu ficar com as 

filhas para ajudá-las na casa e no cuidado dos netos. Ela apenas queria voltar de vez em 

quando ao sítio para trabalhar na roça. 

Para aqueles que não têm filhos na escola, a situação é menos clara, mas podemos 

considerar como critério o lugar onde eles ficam a maior parte do tempo, onde eles se sentem 

"em casa" e são considerados pelos outros como tal. Apesar da grande mobilidade, pertencer a 

uma comunidade ou um lugar (o "sedentarismo") é um valor social importante. Na 

comunidade havia muita "fofoca" em torno de uma mulher jovem que não ficava nem neste 

lugar, nem na comunidade do seu marido no Içana, mas viajava muito entre as duas aldeias. 

Creio que depois de uma migração efetuada, a mobilidade permanece mais ou menos a 

mesma -–as pessoas vão visitar seus parentes na aldeia, trabalhar nas roças etc., dependendo 

da existência e do nível de brigas – apenas mudou o ponto de partida. Frequentemente é a 

cidade o lugar onde todos esperam realizar seus planos de vida. Por isso chamei a segunda 

parte do título de "tradição moderna". 

Faz-se importante definir as razões da migração, as mais citadas pelas migrantes que 

entrevistei, a saber, a necessidade dos filhos terem acesso às escolas superiores, as más 

condições de vida nas aldeias, a busca por um trabalho assalariado. Muitas vezes citam mais 

do que uma destas razões, as quais são bem compreensíveis para qualquer branco. 

Questionado rapidamente, ninguém fala das brigas, uma vez que estas normalmente são 

relacionadas às concepções indígenas de doença – "feitiços" (maldição). 

Muruã-Punta, por exemplo, era um foco de tuberculose pulmonar, o que causou a 

morte de pelo menos 4 pessoas, a alguns anos atrás. Os habitantes estavam prestes a deixar a 



resumo português  P 9 

aldeia porque "este lugar tem estrago". Durante meu estágio um homem jovem morreu de 

tuberculose. Sua mãe, seu irmão e sua irmã levaram-no à cidade, segundo eles para buscar um 

tratamento médico no hospital da guarnição. Escutei mais tarde que, na verdade, era para 

consultar vários "rezadores", homens e mulheres que sabem tratar das doenças, utilizando 

métodos tradicionais175. No último momento, quando o doente já estava muito magro e frágil 

(em decorrência dos regimes ordenados pelos rezadores) e só tossia sangue, foi levado ao 

hospital, onde morreu alguns dias depois. Seus parentes me disseram que não queriam voltar 

para a comunidade porque alguém tinha enviado um "sopro" contra o jovem. Eles preferiam 

ficar talvez alguns meses na cidade, na casa de uma tia. (Não cheguei a saber quem enviou o 

feitiço, nem quanto tempo eles ficaram na cidade.) Em uma outra família, a mãe estava com 

uma doença ocular e foi à cidade para "tratar da doença no hospital". Segundo ela, era 

necessário ficar na cidade durante 5 anos, então matricularam os filhos na escola da cidade, 

construíram uma casa e ficaram. Esta mulher não estava contente com sua vida na cidade, 

pois eles moram em condições muito precárias. Mas ela também não quer voltar para a sua 

aldeia porque "aqueles que moram lá não são bons. Bebem e brigam demais. Um dia quando 

voltamos para trabalhar na roça, nossa casa tinha desaparecido…eles tinham queimado a 

nossa casa!176" Ela preferia a vida rural, sonhava construir sua nova casa num sítio. 

Teoricamente sempre fica a possibilidade de voltar para a comunidade. Creio, 

entretanto, que a possibilidade de retorno está condicionada à existência e à intensidade das 

brigas que antecederam a partida. Assim, encontramos mais uma explicação para o 

desenvolvimento rápido da cidade. Quanto à explicação fornecida, concernente à busca de 

trabalho assalariado, parece haver um enigma: todo mundo sabe que é muito difícil conseguir 

um salário suficiente (um trabalho bem pago) na cidade. Mas sempre há a esperança de se ter 

sorte, e sempre é fornecido o exemplo de uma pessoa que o conseguiu. Na comunidade era 

uma mulher jovem que tinha concluído o magistério e encontrou um trabalho em Manaus, 

como secretária pessoal de uma "doutora". De vez em quando ela voltava à comunidade para 

visitar seus pais, vestida na última moda. Ela ajudava a família financeiramente e trazia 

novidades animadas da cidade grande. Uma economista americana, Saskia Sassen, criou a 

noção de "pontas" para designar as relações entre uma região de emigração e uma região de 

imigração. Ela mostra que sempre existem relações "culturais-ideológicas" e não somente 

                                                 

175  Uma prática bem utilizada, como mostra o artigo de Santos & Lima 1991. 
176  Fiquei sabendo de um caso semelhante, ocorrido numa outra comunidade, no baixo Uaupés. 
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"objetivas" (econômicas) entre duas regiões ligadas; valores, informações e dinheiro correm – 

com intensidades diferentes – nas duas direções (Sassen, 1988). Aqui podemos constatar tal 

ponte, entre Manaus e uma comunidade. 

Também entramos numa outra motivação explícita para as migrações: a questão dos 

alunos nos colégios de segundo grau em São Gabriel. Estes jovens crescem numa cidade 

plena de "ricos" militares brancos e dos filhos deles. Os jovens indígenas gostam muita da 

atmosfera da cidade; a maioria deles não quer mais voltar para uma vida rural. Pude verificar 

a atitude dos jovens na comunidade durante as férias de verão: não quiseram ajudar os pais, 

escutavam música alta e conversavam com os colegas o dia todo, só esperando a volta para a 

cidade no início das aulas. Quando terminam sua formação é muito difícil para eles encontrar 

um trabalho em São Gabriel, ou na região177. O que fazer? No meu censo escolar perguntei 

aos alunos o que fizeram nas férias. Apesar de grande parte dos jovens nascidos na região 

(nos rios e em São Gabriel) afirmar que ficou em São Gabriel (470 de 1156), e outra grande 

parte dizer que "voltou para o sítio" (330 de 1156), 17% (194 de 1156) disse que viajou para 

Manaus, com a finalidade de visitar parentes, em um período variável entre 2 semanas e 3 

meses. Se isso é verdade, mostra que existem muitas "pontas" entre São Gabriel e Manaus, o 

que poderia tornar provável e bem fácil uma migração posterior. Se é falso, este dado 

expressa o valor social que tem um passeio na capital do Amazonas. Infelizmente não temos 

dados ou trabalhos concernentes aos emigrantes do Rio Negro em Manaus, muito embora este 

seja, sem dúvida, um terreno fecundo178. 

No que se refere às más condições de vida na comunidade, ao meu ver as condições na 

cidade não são melhores. A maioria dos novos migrantes em São Gabriel mora nos bairros 

Graciliano Gonçalves, Dabarú e Areal, todos no Norte da cidade, que vem conhecendo um 

crescimento acelerado nos últimos tempos. Nestes bairros não tem água nas casas, nem ruas 

asfaltadas, nem saneamento básico, mas tem eletricidade na maioria das casas. Os políticos do 

município costumam chamar esta parte da cidade de "favela", o que é verdade no que 

concerne à infra-estrutura básica, mas que assume um tom pejorativo, na medida em que este 

termo evoca a existência de criminalidade. No início, o Dabarú aparecia para mim como uma 

                                                 

177  Segundo Georg Grünberg (informação pessoal), no Alto Rio Negro há o maior número de indígenas com 
magistério de todas as áreas indígenas no Brasil. 

178  A antropóloga Janet Chernela ajudou, na década de 80, a fundar uma associação de mulheres indígenas do 
Rio Negro, em Manaus (AMIRN). Eu também encontrei "rionegrinos" em Manaus, mas não possuo dados 
exaustivos. 
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comunidade indígena enorme, considerando o jeito das casas e a atmosfera do lugar. Mas ali o 

modo de vida é significativamente diferente de uma comunidade: o espaço é menor, as casas 

ficam muito perto umas das outras, em geral uma família possui apenas um pequeno quintal 

onde plantam bananeiras, pés de açai, pés de côco, laranjeiras, pupunheiras e outros. As roças 

certamente ficam muito mais distantes (uma ou duas horas a pé), considerando o grande 

número de habitantes na cidade e o esgotamento da mata circunvizinha. A água potável vem 

de fontes instaladas pela Prefeitura ou do rio (que também fica longe). A vida "privada" fica 

restrita à pequena casa, onde se pode, facilmente, encontrar 10 pessoas morando em um 

espaço de 20 metros quadrados, as redes armadas umas sobre as outras. De maneira geral, as 

pessoas não ficam muito tempo em casa. Aparentemente é mais fácil para as mulheres 

indígenas encontrar trabalho do que para os homens: elas trabalham como empregadas 

domésticas nas casas dos "brancos"; nas Organizações Governamentais ou Não-

Governamentais (FUNAI, FOIRN, Igreja, Escolas, Prefeitura) – na maioria das vezes trata-se 

de trabalhos de curto prazo e mal remunerados. Não há em São Gabriel um setor informal 

visível, mas uma parte dos habitantes tem um "barzinho" (uma janela da casa onde vendem 

cerveja, frutas ou merendas). Algumas mulheres preparam merenda para vender nas escolas e 

pequenos comerciantes ambulantes podem ser encontrados nas ruas principais (além das 

grandes lojas). Esta última atividade teve início nos meses em que eu me encontrava em São 

Gabriel. Praticamente todos os empregos bem remunerados (Organizações Governamentais e 

Não-Governamentais, Prefeitura, Bancos, Usina Elétrica, Exército, Hospital) são ocupados 

pelos "brancos", assim como vêm deste segmento da população os proprietários das lojas. 

Podemos verificar que a população indígena se insere no estrato mais baixo da sociedade 

urbana, exceção feita a alguns funcionários indígenas da FUNAI, da FOIRN ou da Prefeitura, 

onde eles conseguiram emprego após as eleições de outubro de 1996. 

Se faço um desenho generalizado e caricatural da situação de uma família indígena em 

São Gabriel, posso constatar que, contrariamente ao ponto de vista expresso por Cristiane 

Lasmar em artigo recente179, as mulheres indígenas não são as guardiãs da velha tradição na 

cidade. Se por um lado a maioria delas ainda prepara farinha de mandioca, um trabalho em 

que gastam muito tempo, por outro lado são elas que mais contribuem com a renda da família, 

em aceitando pequenos trabalhos informais, que as obriga a passar muito tempo fora de casa. 

                                                 

179  Lasmar, Cristiana 1998: Mulheres tukanos e urbanização no alto Rio Negro. Em: Bruschini, Cristina – 
Heloísa Buarque de Holanda (orgs.) 1998: Horizontes plurais. Novos estudos de gênero no Brasil. São Paulo: 
Fundação Carlos Chagas – Editora 34: 163-191; aqui: p.187. 
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Os pais e homens jovens também saem de casa, mas o fazem, geralmente, para beber nos 

barzinhos com seus compadres (o acesso à bebida na cidade é muito mais fácil), o que 

acentua ainda mais os conflitos domésticos. Dessa maneira, as crianças ficam em casa aos 

cuidados de uma parente, ou saem à rua para jogar futebol ou para passear com os amigos 

vizinhos nas horas de folga. Meus informantes queixaram-se que os filhos não seguem mais 

os conselhos dos velhos, não os respeitam e fazem o que querem. Parece haver também um 

perigo de consumação de drogas por parte das crianças e jovens (cheirar cola). Haviam 

sobretudo preocupações com o fato das filhas frequentarem boates noturnas, onde elas tem 

livre acesso, e para onde convergem muitos militares solteiros, comparativamente ricos, em 

busca de aventura. A integração dos "filhos dos brancos" (frequentemente apelidados de 

"peão") no sistema tradicional patrilinear não é fácil. Pude constatar na matrícula da 

comunidade que os netos "ilegítimos" são identificados como filhos dos avôs, ou seja, o avô 

lhes "adotou" e lhes deu pertinência étnica. 

Um dos homens da aldeia havia deixado seus dois filhos mais velhos na casa de uma 

tia, na cidade, para estudar. Naquele ano ele mudou de idéia e decidiu manter seus filhos na 

comunidade, uma vez que "eles não querem estudar, só ficam andando na rua com os amigos. 

Este ano, eles vão ficar aqui, vão pescar, vão trabalhar na roça comigo. A cidade não é boa 

para eles. Eles não seguem os conselhos da minha irmã, já que ela não tem o mesmo poder 

que eu. Já repetiram a mesma série duas vezes. Se eles não querem estudar, é melhor ficarem 

comigo e aprenderem o trabalho". Ele havia pensado em construir uma casa na cidade para 

manter seus filhos lá. Ele ainda ajuntou, em direção aos filhos: "Vocês são bobos! Se vocês 

não estudam vão ficar como eu, um pobre agricultor!" 

Dito de maneira resumida, uma população "já civilizada" e muito orgulhosa disso está 

procurando um futuro melhor para ela mesma e para seus filhos. Na cidade novos conflitos 

são gerados, sobretudo entre as gerações. Este meu ponto de vista vai claramente de encontro 

a um olhar "pacífico" da região, defendido em várias etnografias. Porém, não podemos 

esquecer que tentei esclarecer um processo que está em pleno movimento. Assim, não quero 

tirar conclusões definitivas quanto ao futuro da região e dos seus habitantes, levando em 

consideração os projetos promovidos pela FOIRN e várias Organizações Não-

Governamentais após a demarcação das terras indígenas, projetos estes que visam melhorar a 

situação nas comunidades e na cidade (programas de escola indígena, piscultura, 

agropecuária, artesanato, eco-turismo, saúde). 
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Infelizmente escrevi esta dissertação de mestrado muito rapidamente. Assim, ela ficou 

muito menos detalhada do que meus dados permitiam e muito mais superficial do que a 

temática merece. Espero desenvolver algumas partes em alguns artigos, brevemente. 

 

Gabriele Brandhuber 

Paris, maio de 1999 
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Résumé: „Indiens civilisés, tradition moderne“ 

Processus récents de migration dans le haut Rio Negro, Amazonie — Brésil 180 

 

Ce travail est le résultat d’une recherche de terrain de 8 mois, en 1996/97, dans le haut 

Rio Negro brésilien, pour laquelle je suis restée environ 4 mois dans la capitale régionale São 

Gabriel da Cachoeira et le même temps dans un village — que j’appelle Muruã-Punta dans le 

texte — près de cette ville. 

Le but général de ce travail est de montrer que la migration dans cette région n’est pas 

seulement motivée par des facteurs économiques mais aussi par des facteurs „culturels“. 

J’examine un mouvement migratoire relativement récent qui a causé l’expansion rapide de 

São Gabriel dans les 20 dernières années. Pour ma part je prends un point de vue plutôt 

anthropologique au contraire de la plupart des travaux sur les migrations qui accentuent les 

facteurs économiques, semblant „pousser“ et „tirer“ (push and pull) des individus de leur 

région d’origine vers les grandes centres urbains. L’aspect occulté est souvent les régions 

rurales d’où commencent les „grandes“ migrations.181 

Ainsi, mon travail se distingue de plusieurs autres travaux migratoires en ce qui 

concerne l’échelle et le focus. D’une part, les migrations sont de petite portée et d’autre part 

ce sont surtout des personnes indigènes de la région (des langues tucano orientales) qui vont 

en ville et beaucoup moins des migrants du reste de l’Amazonie ou du Nord-est brésilien, 

région d’où vient la grande vague migratoire au Brésil. En plus, à ce que je sache, il n’existe 

pas encore de recherche sur la migration dans la région du Rio Negro brésilien, malgré 

l’importance du sujet pour comprendre les changements sociaux actuels. 

Dans le second chapitre je présente le développement du thème, le déroulement de la 

recherche et ma position comme jeune anthropologue blanche sur le terrain. Les méthodes 

utilisées peuvent être décrites comme des méthodes „anthropologiques traditionnelles“, 

incluant des entrevues, une observation participante, des croquis géographiques, des 

                                                 

180 La littérature citée se trouve dans la bibliographie de la maîtrise, pp. 103-110. Les ouvrages qui ne figurent 
pas dans la bibliographie sont cités entièrement ici. Je remercie Anne-Gaël Bilhaut pour sa correction 
soigneuse du français. 

181 Il y a, cependant, quelques exceptions dans la littérature ethnographique, comme le travail bien connu de 
Oscar Lewis (1955: Life in a Mexican Village: Tepotztlan Restudied. Urbana: University of Illinois Press), qui 
a suivi les migrants de la ville à leur village d’origine. Ces travaux ethnographiques restent peu nombreux, 
comparés aux travaux économiques, politiques, sociologiques etc. 
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généalogies et de la photographie. En outre, j’ai mené un recensement dans les écoles 

supérieures de São Gabriel, ce qui a abouti à environ 1500 fiches remplies par les étudiants. 

J’ai encore pu comparer les données avec ceux d’un recensement linguistique dans les mêmes 

établissements, qui a été mené par un linguiste et un anthropologue l’année précédente 

(Ramirez — Grünberg 1996). 

Le troisième chapitre donne une brève introduction ethnographique de la région. Sont 

concernés l’économie de subsistance (manioc amer et poisson) et les échanges spécialisés 

d’outils (historiquement rapportés), la composition de la population indigène avec une 

attention spéciale à leur construction de l’appartenance ethnique (linguistique) et la notion 

caboclo qui désigne — dans la région — une population métisse issue des femmes indigènes 

et des blancs. Le fait que les gens avec qui j’ai travaillés s’auto-dénommaient souvent 

caboclos montre, à mon avis, qu’ils sont conscients des transformations culturelles dont ils 

ont souffert historiquement; la notion fait aussi appel au fait qu’ils sont très fiers d’être „déjà 

civilisés“. Ainsi, ils prennent certaines distances par rapport aux Indiens réputés encore 

„sauvages“, notamment les populations Makú qui habitent les parties interfluviales de la 

région et les Yanomami voisins. En outre, je mentionne la conjonction d’identité-langue-

territoire selon Jackson (1974) et Sorensen (1967). 

Dans l’introduction ethnographique il y a encore une partie sur la religion et la médecine 

traditionnelles, ce qui, plus tard, sera important pour l’explication des migrations. 

Après, dans le quatrième chapitre, je présente un bref aperçu de mes fondements 

théoriques en ce qui concerne les migrations, distinguant la „migration“, de la „mobilité“. Je 

désigne comme migration le changement volontaire de résidence principale et centre de la vie 

par une ou plusieurs personnes. Ce changement est établi de façon permanente ou devient 

permanent. À cela est lié un changement de l’entourage social et (presque toujours) culturel. 

En même temps, les relations avec le lieu de provenance sont maintenues, des réseaux sociaux 

sont élargis (p. 43). Mobilité désigne la disposition à des changements spatiaux non- 

permanents et leur exécution. (p. 44) La distinction est importante, car si l’on prend la 

migration à la ville São Gabriel pour un phénomène récent, il me semble que l’on peut 

considérer la mobilité de la population comme un phénomène „traditionnel“, même si la 

chose n’est pas si simple, comme je le montrerai plus tard. 

Une économiste américaine, Saskia Sassen, a développé la notion de „ponts“ qui 

désigne les relations entre une région d’émigration et une région d’immigration. Elle montre 

qu’il y a toujours des „relations culturelles-idéologiques“ et pas seulement „objectives“ 
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(économiques) entre deux régions ainsi liées et que l’on peut mieux appréhender les relations 

actuelles entre certaines régions si on s’intéresse à l’histoire de ces relations (Sassen 1988). 

Je suis cette proposition dans le cinquième chapitre, où je donne un aperçu historique 

du haut Rio Negro, surtout de la phase de „découvertes“ et des changements profonds que les 

indigènes de la région ont connus. Ceci ne concerne pas seulement la fameuse „chute 

démographique“ due au choc épidémiologique, mais aussi la chasse aux esclaves pour les 

plantations de canne de sucre et, plus tard, pour le travail dans les campements de 

caoutchouc.182 Jonathan Hill propose que la région ait connu des périodes d’intense 

changement, suivies par des périodes de calme pendant lesquelles les populations indigènes 

retournaient à leurs terres ancestrales et formaient de nouvelles alliances (1996:152). Ainsi, 

on pourrait dire que la migration est un phénomène déjà très ancien, mais bien entendu, sous 

la forme de migration forcée et pas selon ma définition. 

Je m’intéresse dans ce chapitre au rôle que les diverses ethnies jouaient elles-mêmes 

dans le processus d’esclavagisme, en prenant l’exemple peu connu des Arapaço183 (langue 

tucano). Selon quelques informateurs Arapaço, ils habitaient le lieu important autour du 

rapide d’Ipanoré (d’où sont parus tous les peuples tucano, selon la mythologie), jusqu’à 

l’embouchure du Uaupés (voir carte p. 52). Les Arapaço étaient „nombreux et forts“, mais 

habitant le bas Uaupés, il étaient aussi parmi les premières victimes de l’esclavage.184 Celui-ci 

terminé, rentrant chez eux, ils ont trouvé leur territoire occupé par les Koervana185, qui „ne 

savaient pas qu’il y avait eu d’autres habitants“. Il faut prendre en compte deux facteurs: les 

cours bas des fleuves sont plus poissonneux et plus prestigieux que les cours hauts, ce qui les 

rend attractifs. Ainsi, je développe l’hypothèse — à mon avis valable pour toute la région — 

que l’occupation „traditionnelle“ des territoires, souvent citée par les groupes indigènes de la 

région mais disparue aujourd’hui, était changée par les indigènes eux mêmes, au cours du 

processus mentionné par Hill. 

                                                 

182 Nádia Farage donne une description très claire de ce processus (Farage, Nádia 1991: As Muralhas dos 
Sertões. Os povos indígenas no rio Branco e a colonização. Rio de Janeiro: Paz e Terra — ANPOCS). 

183 Arapaço est un mot de la Língua Geral (Tupí) qui signifie „Pic“ en français. Les Arapaço ont perdu leur 
langue. La plupart d’eux utilisent le tucano proprement dit. Dans cette langue, ils se dénomment „diâ-masa“, 
gens de l’eau. 

184 Dans leur mythologie (voir annexe B), les Arapaço content qu’ils vendaient les fils des autres peuples aux 
esclavagistes et qu’ils avaient reçu, en contrepartie, une malédiction forte qui les décimait. 

185 Selon mes informations un groupe qui n’existe plus. Wright (1991:153) mentionne un groupe appelé 
„Kuevana“. 
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Il suit une partie sur l’action missionnaire des Salésiens qui se sont présentés comme les 

„sauveurs“ de l’esclavage et de l’exploitation des indigènes par les commerçants ambulants 

de la région. D’un autre coté, ils ont mené une „guerre sainte“ contre les malocas186 qui étaient 

vues comme „foyers de la lascivité et de l’impudicité“ (Marchesi 1975: 71; mémoire p. 58). 

Dans leurs internats, les Salésiens faisaient un „lavage de cerveau“ des enfants, 

stratégiquement programmé pour „civiliser les sauvages“. Ainsi, ils ont profondément changé 

les régions „missionées“ et ont introduit la valeur de „civilisation“ (surtout sur les fleuves 

Negro, Uaupés, Tiquié et Papurí, le dit „triangle Tucano“). Sur l’Içana, des missionnaires 

fondamentalistes protestants ont tenté d’apprendre les langues indigènes pour traduire la 

bible, mais ils ont aussi interdit les fêtes cérémonielles selon le schéma „ne buvez pas, ne 

dansez pas, ne fumez pas“, toutes des composantes importantes des fêtes et des rituels 

traditionnels. Dans le cas du haut Rio Negro on peut vraisemblablement parler d’un 

„déracinement“, terme que j’avais attaqué dans le quatrième chapitre, mais qui dans ce cas — 

celui de liens importants entre l’identité et un territoire „traditionnel“, une langue spécifique, 

liens qui ont été profondément troublés par les „étrangers“ — me semble utilisable comme 

conditio sine qua non des migrations vers le centre urbain.187 

Je termine le chapitre avec un aperçu de l’histoire récente. Au début des années 70 deux 

événements avaient lieu presque au même moment: la fermeture des internats salésiens et le 

début d’un projet de construction d’une route, de la „Perimetral Norte“. A mon avis, on ne 

peut expliquer la croissance de São Gabriel que si l’on comprend les deux événements dans 

l’analyse. Car avec le premier, la fermeture des internats, les familles catholiques tucano, pour 

qui la scolarisation était devenu un facteur important de leur état civilisé, se virent obligés de 

migrer en ville pour garder leurs enfants pendant les périodes scolaires, facteur renforcé par la 

présence soudaine d’environ 3000 hommes blancs qui présentaient une menace surtout pour 

les filles indigènes. Quelques femmes qui habitaient la ville à cette époque me confièrent que 

l’attraction de la ville s’accroît également: il y avait tout à coup un mouvement „jovial“, des 

nouvelles qui ne leur parvenaient pas avant; de plus, elles étaient devenues très curieuses. À 

São Gabriel se développait un centre militaire, religieux, économique et public important avec 

une composition ethnique (incluant les blancs) inconnue jusqu’alors dans la région. 

                                                 

186 „Maloca“ désigne une grande maison communale, disparue de la région au début du siècle. 
187 Les Tucanos catholiques ont accepté la valeur de scolarisation et ce sont précisément eux qui migrent plus 

que les Baniwa protestants. 
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Ensuite, dans le sixième chapitre je décris une communauté indigène, Muruã-Punta, où 

j’ai mené le plupart de ma recherche. Je prends cette communauté comme exemple pour la 

migration récente, car durant les 7 années précédentes elle avait perdu un tiers de sa 

population. Quelques uns étaient morts, mais la plupart étaient partis aux autres villages ou à 

la ville. Muruã-Punta est déjà une communauté de migrants, car une bonne partie des hommes 

ou leur père, ainsi que les épouses plus vieilles avaient migré du Uaupés il y avait plus de 30 

ans (voir fig. 7, p. 69). Il s’agit d’un village mixte et donc pas d’un village „traditionnel“, 

habité par les frères d’une même lignée, leur épouse et leurs enfants célibataires. Pourtant, le 

village est considéré par tous les hommes adultes des diverses ethnies comme une 

„communauté des Arapaço“. Selon eux, il est situé dans le territoire traditionnel des Arapaço 

(voir fig. 3, p. 52). Il fut fondé en 1968 par un missionnaire salésien qui avait convaincu les 

habitants des sítios188 voisins de se réunir. 

Les habitants de Muruã-Punta parlent la Língua Geral; avec leurs enfants, ils parlent 

plutôt le portugais (même si les enfants me dirent qu’ils comprenaient la Língua Geral, mais 

ne la parlaient pas). Seulement les membres les plus vieux parlent aussi le Tucano.189 Les 

habitants se plaignent souvent de la perte de la culture ancienne, ce qui s’exprime surtout dans 

la perte du savoir-faire en ce qui concerne les fêtes et rituels anciens, la perte de leur territoire 

et la perte de leur langue. Mais si on regarde les pratiques matrimoniales, toujours citées 

comme principe fondateur des relations sociales dans la région, on perçoit qu’il n’y avait pas 

de mariage entre deux membres de même ethnie à Muruã-Punta. La plupart des mariages 

récents se faisaient entre un homme et une femme qui étaient nés à Muruã-Punta, mais de 

deux ethnies différentes (voir fig. 10, p. 75). Une autre possibilité de fortifier les relations 

dans le village est le parrainage (compadrazgo). L’institutrice, qui était arrivée cette année-là 

pour la première fois et qui n’avait pas de parents dans la communauté, était liée par plusieurs 

parrainages récemment établis. Les compadres s’aident dans les travaux plus lourds (essarter 

une nouvelle plantation, par ex.) et dans les travaux communautaires, le mercredi et le 

vendredi. Les habitants de Muruã-Punta sont très actifs, politiquement aussi. Ils font tout pour 

„améliorer [leur] vie et assurer l’avenir de [leurs] enfants.“190 

                                                 

188 „Sítio“ désigne une plantation où habitent une ou deux familles nucléaires, normalement des frères et leurs 
épouses. 

189 Les Arapaços ont perdu leur langue originelle. Au Uaupés ils adoptèrent le Tucano proprement dit, au long 
du Rio Negro ils adoptèrent la Língua Geral. (voir note 5) 

190 Ceci se réfère aux chefs qui voulaient commencer des projets de pisciculture pour améliorer leur subsistance, 
ainsi que l’infrastructure du village. 
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Je me suis surtout intéressée à ceux qui avaient quitté le village. J’avais emmené un 

recensement fait en 1990,191 lors des études préparatoires pour la démarcation des terres 

indigènes. Comparant ce recensement avec la population actuelle, j’avais demandé où les 

autres s’étaient dirigés et où étaient leur maison 7 ans auparavant. Ainsi, j’ai pu reconstituer 

un plan du village en 1990 (voir fig. 9 a-d, p. 74). Au début du siècle, il y avait encore les 

fameuses malocas, grandes maisons où habitaient jusqu’à 200 personnes. Il est bien connu 

que l’organisation spatiale dans une maloca était réglée de manière descendante, c’est-à-dire 

que le fils aîné habitait le compartiment le plus proche du père, après lui venaient les autres 

fils. Aujourd’hui, on dit souvent que les fils construisent leurs maisons à proximité de celle du 

père, mais il ne m’était pas possible de trouver une telle dimension spatiale en 1997. 

Seulement quand j’ai demandé la situation en 1990, j’ai constaté qu’en 1990 la situation était 

telle: fils habitant près du père ou frères et soeurs habitant à proximité les uns des autres. Les 

informations sur les changements de ces 7 années écoulées m’ont beaucoup appris sur les 

querelles internes du village, ce qui avaient par ex. amené un homme à construire sa maison 

loin de ses frères. Bref, on pourrait y trouver une situation „traditionnelle“ où la division de 

l’espace était changée par des processus eux aussi tout à fait „traditionnels“, comme le sont 

les querelles.192 

La question des querelles m’a longtemps laissée perplexe. Pourquoi sont-elles 

traditionnelles? La littérature fait souvent mention du comportement doux et aimable qui 

règne dans les villages; d’ailleurs, peu d’auteurs parlent des querelles internes et de la guerre 

externe.193 Si l’on regarde l’ethnohistoire de la région, on s’aperçoit qu’il y avait toujours des 

fissions de village, souvent suivant des querelles dans une fête, querelles sur les „jalousies 

amoureuses, les affaires d’adultère, et même de menues dettes non remboursées ou 

d’anciennes offenses“ (Journet 1995: 256)194. Une partie des habitants construisait un nouveau 

village assez loin de l’ancien. Il y avait aussi des fissions causées par des catastrophes 

„naturelles“ — destruction des plantations par des fourmis, par ex. — ou des épidémies, deux 

                                                 

191 Oliveira — Pozzobron — Meira 1994 
192 Il conviendrait ici de discuter le terme „traditionnel“, ce que je ne fais pas dans ce travail, car il mène à une 

discussion étendue. Je considère comme „traditionnel indigène“ un comportement ou une valeur qui n’existent 
pas comme tels chez les „blancs“, indépendant de la „vraie“ âge du comportement ou du valeur. 

193 Chernela 1993; Wright 1981; Wright, Robin M. 1990: Guerras e alianças nas histórias dos Baniwa do alto 
Rio Negro. In: Ciências Sociais Hoje, 1990: 217-236; Journet, Nicolas 1995: La paix des Jardins. Structures 
sociales des Indiens Curripaco du haut Rio Negro (Colombie). Paris: Institut d’Ethnologie — Musée de 
l’Homme. 

194 Journet ne parle pas des fissions de villages dans cette partie, mais il énumère les facteurs qui peuvent mener 
à une querelle violente; j’ai perçu les mêmes causes pour des querelles pendant mon terrain. 
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facteurs qui sont attribués par les indigènes à une „sorcellerie“ envoyée par d’autres 

personnes, sorcellerie qui rend le lieu inhabitable. 

Á mon avis, les migrations récentes ne se distinguent guère à ce propos: je considère les 

querelles internes ou externes (sorcellerie) comme la raison principale pour quitter un village. 

Toutefois, les migrants tucano se dirigent plutôt vers São Gabriel que vers un autre village. 

Un autre village peut être un arrêt intermédiaire. En outre, ce sont des individus ou des 

familles nucléaires qui quittent leur village, plutôt que la moitié d’un village „d’un coup“. 

Quelques exemples de ces migrations et la situation des migrants dans la ville forment 

le sujet du septième chapitre. Il faut expliquer les différences entre migration et mobilité dont 

j’avais donné les définitions dans le quatrième chapitre. Définir précisément qui habitait 

Muruã-Punta était d’abord un problème méthodologique, car il y avait des allées et venues 

constantes. Il n’y avait guère un jour où tous les habitants du village concernés étaient 

vraiment présents. Les uns partaient quelques jours à la ville pour faire des courses, les autres 

visitaient des parents dans un autre village, une famille s’occupait des plantations de manioc 

qu’elle avait laissées dans un village tiers, les autres pêchaient dans le Uaupés, habitaient chez 

des parents, etc. — toutes des raisons bien connues dans la littérature. Mais mon hypothèse 

est que dans une société déjà si mobile, il est plus facile de changer définitivement le lieu 

principal de référence, processus qui normalement se déroule à l’appui des relations 

parentales ou quasi-parentales, comme l’est le compadrazgo. Ainsi, on est confronté à un 

processus de migration qui se déroule par étapes, où une partie de la famille peut déjà se 

déplacer vers un autre endroit (l’homme et/ ou la femme), pendant que les fils qui vont à 

l’école restent avec des parents dans le village d’origine. Ce temps intermédiaire sert, 

normalement, à faire une roça195 dans le nouvel endroit (source de subsistance, même à São 

Gabriel) et peut-être à construire une nouvelle maison, pendant que l’on habite chez des 

parents. Le point à partir duquel je considère une famille comme migrante, c’est quand les fils 

vont étudier dans le nouvel endroit, car l’école est, aujourd’hui, l’ancre de la résidence 

principale des familles. Il est possible que la décision de déménager ne soit pas prise dès le 

début, mais qu’elle devienne effective à la suite d’un voyage ou d’un séjour. Il y avait le cas 

d’un vieux couple qui voulait rester un certain temps avec leurs filles mariées à la ville. La 

vieille femme me disait qu’elle n’aimait guère la vie à la ville et qu’elle rentrerait 

certainement à sa propre maison. Après 4 mois, j’ai appris que son mari avait brûlé une 

                                                 

195 Désignation portugaise pour les plantations de manioc. 
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nouvelle plantation à la ville — pour moi c’était le signe qu’ils resteraient à la ville. Mon 

impression fut confirmée par la femme. Désormais, elle préférait rester avec ses filles pour les 

aider et s’occuper de ses petits-enfants. Elle voulait seulement rentrer de temps en temps à 

son sítio pour travailler dans ses plantations. 

Pour ceux qui n’ont pas encore d’enfants, la situation reste moins claire, mais on peut 

prendre comme critère l’endroit où ils restent le plus longtemps, où ils se sentent „chez eux“ 

et sont considérés par les autres comme habitant de ce lieu. Malgré la grande mobilité, la 

sédentarité reste une valeur sociale importante — il y avait de fréquentes allusions négatives à 

propos d’une femme qui ne restait ni à Muruã-Punta ni dans le village de son mari (dans le 

Rio Içana), mais qui voyageait beaucoup entre les deux villages. Ça veut dire qu’après avoir 

effectué une migration, la situation mobile reste plus ou moins la même — on va voir les 

parents dans le village, s’occuper des anciennes plantations etc. — seulement le point de 

départ a changé. 

Ainsi, il reste à distinguer quelques raisons de migration qui sont les plus souvent citées 

par les personnes que j’ai interrogées, à savoir, la nécessité des enfants d’attendre l’école 

supérieure, les mauvaises conditions de vie dans les villages, la recherche d’un travail salarié. 

Souvent, toutes ces raisons bien compréhensibles pour les blancs sont mêlées. Mais, à mon 

avis, la vraie raison de migrer, c’est une querelle qui est devenue insupportable, souvent liée à 

une maladie qui affectait un membre de la famille. C’est ici qu’entrent les conceptions 

indigènes de la maladie, quasi toujours liées à une „sorcellerie“. Muruã-Punta était un focus 

de tuberculose pulmonaire ce qui avait causé la mort de plusieurs personnes. Quelques années 

auparavant, les habitants étaient sur le point de déserter le village parce que „cet endroit avait 

trop de ravage.“ Pendant mon séjour, il y avait un jeune homme qui était mort de tuberculose. 

Sa mère, son frère et sa soeur l’amenaient à la ville, selon eux, pour faire traiter sa maladie à 

l’hôpital. J’ai su plus tard, qu’il s’agissait plutôt de consulter plusieurs rezadores, hommes et 

femmes qui savent traiter les maladies en utilisant des méthodes traditionnelles. Quand le 

patient était déjà très maigre et fragile et qu’il ne toussait que du sang, ils l’amenèrent à 

l’hôpital militaire où il mourut quelques jours plus tard. Ses parents me confièrent qu’ils ne 

voulaient pas retourner trop vite à Muruã-Punta, parce qu’il y avait quelqu’un qui avait 

„soufflé“ (c’est à dire, jeté un sort) contre le jeune homme. Ils choisirent de rester à la ville 

chez une tante pour peut-être quelques mois. 

Ainsi, les maladies sont, elles aussi, nécessairement liées aux querelles. Une autre 

famille, dont la femme avait souffert d’une douleur oculaire, était allée à la ville pour „soigner 
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la maladie à l’hôpital“. Il était nécessaire de rester à la ville pendant 5 ans; ils avaient donc 

inscrits leurs enfants à l’école de la ville, ils avaient construit une maison et y sont restés. 

Cette femme n’était pas contente de sa vie en ville, ils vivaient dans des conditions très 

précaires. Mais elle ne voulait pas non plus retourner à Muruã-Punta, car „ceux qui y habitent 

ne sont pas bons. Ils boivent trop et, un jour quand nous sommes retournés pour travailler à 

nos plantations, notre maison avait disparue... ils l’avaient brûlée! Je ne veux pas y 

retourner!“ Elle préférait la vie rurale mais elle songeait à construire une autre maison assez 

loin du village. 

Théoriquement, il reste toujours la possibilité de retourner au village, mais à mon avis 

cette possibilité n’est guère envisagée, compte tenue des querelles. Ainsi, je peux expliquer le 

développement rapide de la ville. Il semble rester une énigme: tout le monde sait bien qu’il est 

très difficile de trouver des revenus (un travail salarié) à la ville. Mais il reste l’espoir d’avoir 

de la chance; il y a presque toujours l’exemple d’une personne qui y est parvenue. À Muruã-

Punta c’était une jeune femme qui avait fini sa formation d’institutrice et avait trouvé un 

travail à Manaus, comme secrétaire personnelle d’une doctora. De temps en temps, elle 

retournait à Muruã-Punta pour voir ses parents. Elle était habillée au „dernier cri“ et possédait 

de plusieurs bijoux en or. Elle aidait sa famille financièrement, revenait avec des nouvelles 

émouvantes de la grande ville et était souvent citée par les autres comme l’exemple du succès. 

On peut y trouver un „pont“ entre Manaus et le village, notion introduite par S. Sassen. 

Ceci soulève la question des élèves dans les écoles supérieures de São Gabriel, qui 

grandissent dans une ville pleine de „riches“ soldats blancs et de leurs enfants. De jeunes 

indigènes goûtent à cette atmosphère et ne veulent plus retourner à la vie rurale. Après avoir 

terminé leur formation, ils ne trouvent pas de travail à São Gabriel. Dans mon recensement 

scolaire, beaucoup des élèves nés dans la région dirent qu’ils étaient allés voir des parents 

proches ou des personnes connues de la famille à Manaus pendant les vacances d’été. Si c’est 

vrai, il montre qu’il existent beaucoup de liens ou „ponts“ entre São Gabriel et Manaus qui 

rendront facile une migration suivante. Mais même si les élèves ont menti, on a là une 

expression de la valeur sociale dont jouit un séjour à la capitale de l’Amazonie. 

Malheureusement, il n’y a pas non plus de données ou travaux sur la migration du haut Rio 

Negro vers Manaus. Cependant je pense que ce serait un terrain fécond. 

La plupart des nouveaux migrants à São Gabriel habitait le Dabaru, un arrondissement 

au Nord. Là, il n’y a ni eau dans les maisons, ni rues goudronnées, ni évacuation des eaux 

usées. L’arrondissement est souvent appelé favela, mot courant du portugais qui désigne un 
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endroit pauvre sans infrastructure basique, un terme très péjoratif qui évoque la criminalité, ce 

que je ne peux pas confirmer pour le Dabaru. Au début, je considérais le Dabaru comme un 

village indigène énorme, car les habitations et l’atmosphère étaient presque les mêmes. Mais 

le mode de vie change significativement, comparativement à la situation des villages: il y a 

beaucoup moins d’espace, les maisons sont proches les unes des autres, on ne possède qu’un 

petit quintal (arrière-jardin) avec des bananiers, des palmiers d’açai, cocos et autres. Les 

plantations de manioc se trouvent plus loin (une ou deux heures à pied), étant donné le grand 

nombre d’habitants de la ville qui a déjà épuisé la forêt plus proche. On doit amener l’eau soit 

d’une source d’eau buvable, ponctuellement installée par la préfecture, soit de la rivière qui 

est loin. La vie privée reste restreinte à la petite maison où on trouve souvent 10 personnes 

habitant un espace de 20 mètres carrés, les hamacs attachés les uns au-dessus des autres. 

Mais, en général, on ne reste pas longtemps dans ces petites maisons, on sort beaucoup. 

Il est plus facile pour les femmes de trouver un travail salarié que pour les hommes indigènes: 

souvent, les femmes travaillent dans les maisons des soldats blancs, pour l’une des 

organisations gouvernementales ou non-gouvernementales (FUNAI, FOIRN, église, écoles, 

préfecture) — des travaux courts et mal rémunérés. Il n’y a pas encore de secteur informel 

significatif à São Gabriel, mais un grand nombre d’habitants tient une sorte de „buvette“, 

plusieurs femmes préparent des collations pour les élèves des écoles, il y a aussi quelques 

marchants ambulants dans les rues principales, activité qui a commencé pendant les mois où 

j’y étais. Tous les postes bien rémunérés (préfecture, banques, usine électrique, militaire) sont 

occupés par les blancs, de même que les propriétaires des grands magasins sont des „blancs“. 

La population indigène se maintient au niveau social le plus bas de cette ville, à l’exception 

de quelques fonctionnaires indigènes qui ont réussi à entrer à la préfecture après les dernières 

élections en octobre 1996. 

Ainsi, la situation des femmes surtout a changé profondément, car outre leur travail 

dans les plantations et à la maison, elles sortent souvent pour leur travail salarié. Ainsi, elles 

connaissent plus du monde. J’ai vu les pères, et encore plus souvent les jeunes hommes 

célibataires, dans les petits bars avec leurs amis, en pleine ivresse — il est beaucoup plus 

facile de se procurer l’alcool à la ville... La mère au travail, le père ivre, les enfants restent à 

la maison avec une parente, ou, plus souvent, ils sortent pour jouer au football ou se promener 

avec les enfants voisins. Bien que cela soit caricatural, on constate une telle situation en 

général. Mes informateurs se plaignaient souvent de ce que leurs enfants ne suivaient plus les 

conseils des vieux, qu’ils ne les respectaient plus et qu’ils faisaient ce qu’ils voulaient. 
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Apparemment, il y avait aussi le danger de la drogue, surtout pour les enfants ou adolescents 

reniflant de la colle. On se faisait du souci au sujet des filles, qui souvent restaient dans les 

boîtes la nuit, où il y avait libre accès pour elles et où, aussi, il y avait beaucoup de soldats 

comparativement riches en quête d’aventure. À Muruã-Punta il y avait trois filles célibataires 

avec des bébés âgés d’un an. On m’a dit à propos de l’une d’elles, âgée de 16 ans: „Elle est 

allée à la ville pour étudier et elle est revenue enceinte.“ L’intégration de ces enfants des 

hommes „blancs“ dans le système traditionnel patrilinéaire reste difficile. Elle n’a pas encore 

été abordée suffisamment, mais j’ai pu m’assurer dans la matricule de Muruã-Punta que les 

petits-enfants étaient mentionnés comme enfants des grands-parents, ça veut dire, que le 

grand-père les avait adoptés et ainsi leur avait donné son appartenance ethnique. 

L’un des hommes de Muruã-Punta avait envoyé ses deux fils aînés en ville pour étudier, 

où ils habitaient chez leur tante. Il avait pris des mesures strictes l’année où j’y étais: ses fils 

resteraient un an avec lui, car à la ville ils n’étudiaient pas, mais restaient dans la rue avec 

leurs copains. Il m’a dit: „Cette année, ils vont rester avec moi. Ils vont apprendre la pêche et 

travailler dans la plantation. La ville n’est pas bonne pour eux, ils ne suivent pas les conseils 

de ma soeur car elle n’a pas le même pouvoir que moi. Ils ont déjà redoublé deux fois. S’ils 

ne veulent pas étudier, il vaut mieux qu’ils restent avec moi à travailler.“ Il a pensé aussi à 

construire une maison à la ville, pour surveiller ses fils. Il a ajouté en direction de ses fils: 

„Vous êtes bêtes! Si vous n’étudiez pas, vous allez terminer comme moi, un pauvre homme 

rural!“ 

Bref, une population „déjà civilisée“ et très fière de cela est en quête d’un meilleur 

avenir pour elle et pour ses enfants, ce qui semble difficile à atteindre. J’en tire la conclusion, 

dans les dernières pages du huitième chapitre, que l’on ne peut expliquer les processus de 

migration qu’en tenant compte des conflits internes qui les motivent. C’est certainement 

contraire au regard „pacifique“ de la région soutenu dans plusieurs ethnographies. 

Il ne faut pas oublier que j’ai tenté de décrire un processus qui est en train de se 

dérouler. On ne peut guère en dresser de conclusions définitives quant à l’avenir de la région 

et de ses habitants, vus les changements qui sont encore en train de se consolider. 

Malheureusement, j’ai écrit ce mémoire de maîtrise très rapidement. Ainsi, il est resté 

beaucoup moins détaillé que mes matériaux l’auraient permis et beaucoup plus superficiel que 

le thème l’aurait mérité. J’espère développer prochainement certains sujets importants dans 

quelques articles. 
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