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Familie Willans und anderen Einwohner/innen der Colonia Bolivar sei gedankt fir die
herzliche Aufnahme und ,sanfte” Einfihrung in das Oriente-Leben: ganz besonders Don

Cicerdn, Marcia und Fredy, Ivan und den Kindern Jofre, Adela und Jeison.



Des Weiteren danke ich den Mitarbeitern des GTZ-Projektes Gran Sumaco, im
besonderen Jbérg Henninger, welche mir (ber manche birokratische Hurde halfen.
AulRerdem sei die energiegeladene Judy Logback von Kallari genannt, deren tiefe Kenntnis
des Quichua und der Runa-Kultur immer wieder gute Fingerzeige fiir mein weiteres Arbeiten
hervorbrachte.

Zuriick nach Deutschland und in die Akademie: Ich danke Prof. Christoph Antweiler fur
die Betreuung meiner Dissertation und die forscherische Freiheit, die er mir stets gewahrte;
sowie Prof. Michael Schénhuth fur die freundliche Ubernahme der doch recht kurzfristig
angetragenen Gutachterfunktion. Die Mitglieder des Graduiertenkollegs ,ldentitat und
Differenz* an der Universitat Trier lieferten viele anregende Diskussionen und neue
Perspektiven, die mich Uber den Tellerrand der Ethnologie blicken lieRen. Dartber hinaus
entstanden in der gemeinsamen Anstrengung auch persoénliche Freundschaften. Besonders
genannt seien Kea Wienand, Bernd Elzer und Nina Mdllers. Im Rahmen des
Graduiertenkollegs forderte die Deutsche Forschungsgemeinschaft und das Land Rheinland-
Pfalz die vorliegende Arbeit mit einem Doktorandenstipendium und Reisekostenzuschiissen,
die mir eine langere Feldforschung ermdglichten.

Kolleg/innen und Freunde: Julia Zenker sei gedankt fur ihre enge Freundschaft und
jederzeit bereitstehenden fachlichen Rat — und Olaf Zenker fir seine wertvolle Starthilfe.
Meine Leipziger UB-Leidens- und Freudensgemeinschaft, bestehend aus Annett Saupe,
Bernadett Bigalke, Stefan Strien und Jeannine Kunert versuf3te mir die langwierige und
einsame Schreibphase. Bernadett und Claudia Rauhut lasen auf3erdem kritisch Teile der
Arbeit.

Lars Meyer: Danke fir Beistand auf den letzten Metern — und tberhaupt ...

Die Beschaftigung mit der (leider zu oft brotlosen) Ethnologie hatte nicht ohne die
finanzielle Unterstitzung meiner Familie geschehen kénnen. Oma, Opa, Tanten und Onkeln:
Danke, dass lhr meine ,Schrulle” stets toleriert habt. Und der wichtigsten Person sei zum
Schluf3 aus ganzem Herzen gedankt: meiner Mutter, auf deren Hilfe in jeglicher Hinsicht ich

immer zahlen durfte. Ihr sei demnach diese Arbeit auch gewidmet.



Orthographie des Quichua

Das Quichua ist eine Variante der Quechua-Sprachfamilie.! Als urspriinglich nicht
verschriftlichte Sprache war seine Schreibweise lange sehr uneinheitlich und ist es bis heute
geblieben — auch bei Muttersprachler/innen. Daran hat auch die in den 1990er Jahren von
den indigenen Runa-Organisationen geforderte Unifizierung der Schreibweise nicht viel
andern kénnen. Doch zumindest alle offiziellen Dokumente sowie Buchpublikationen tragen
idealerweise nun eine einheitliche Schreibweise: das Quichua unificado bzw. Shukllachishka
kichwa, das insbesondere auch fir die bilingualen Schulen bindend ist. Im Folgenden richte
ich mich ebenfalls nach dieser Schreibweise. Eine Ausnahme mache ich lediglich bei der
Bezeichnung Quichua (Kichwa) fur die Sprache, da diese in vielen wissenschaftlichen

Publikationen nach wie vor gebrauchlich ist.

Zur Herkunft vgl. Kapitel 3.2.
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1.  Einleitung: Gegenstand, Ziel und Methodik

»There is no perspective from nowhere. We start from somewhere.”
(Crapanzano 2007: 6)

Prolog: Differenz am eigenen Leib

Anfang Februar 2005: Ich quélte mich zum wiederholten Male in jener Woche auf einem
rostigen Mountainbike in tropischer Nachmittagsglut eine leicht ansteigende Schotterstral3e
hinauf, nach links und rechts grol3eren Steinen ausweichend, um nicht vom Fahrrad zu
fallen. Die Szene spielte im ecuadorianischen Teil des Amazonastieflandes: Die Stral3e
verband die mestizische Colonia Bolivar, wo ich bei Freunden ein kleines Zimmer bewohnte,
mit der indigenen Gemeinde Zancudo, die ich als mein zukinftiges ,Forschungsfeld®
auserkoren hatte. Ich war zum zweiten Male auf dem Weg zum Dorfprasidenten Pablo
Dahua?, um den Termin der nachsten Dorfversammlung herauszufinden, bei welcher ich
mich vorstellen, mein Anliegen vortragen und dann einer hoffentlich positiv ausfallenden
Abstimmung beiwohnen konnte. Am Anfang der Woche war ich umsonst zu einer
angekiindigten, aber nicht abgehaltenen Versammlung gekommen.® Zwei Tage darauf
hatten Pablo, der spater mein compadre® wurde, und ich uns zu einem erneuten Gespréach
zusammengefunden, das wir leider aufgrund von Trunkenheit seinerseits nach ein paar
Satzen hatten abbrechen miissen. Und nun stand ich also wieder am von tUppiger Vegetation
und Holzhitten gesdumten StralRenrand. Ich positionierte mich so, dass ich von dem Ein-
Zimmer-Haus in zweiter Reihe, das der 30jahrige Pablo mit seiner drei Jahre jingeren Frau
Rosario und den drei kleinen Kindern bewohnte, gesehen werden konnte. Und tatsachlich
fegte Rosario die Terrasse, auf der sich gemeinhin alles Leben abspielte, liel3 sich aber auch
durch die Ankiindigung meiner Ankunft durch eines ihrer Kinder zunachst nicht dabei stéren.
Ich dagegen erlebte in der Zwischenzeit meine erste Feuertaufe als Fremdling, der Einlass in
die Gemeinde begehrte: Es hatte sich eine Traube von Kindern um mich und mein Fahrrad
gebildet, die mich nach allen Regeln der Kunst in Schach hielten. Sie hangten sich sowohl
an mich als auch an mein Gefahrt, das sie mir unbedingt streitig machen wollten, redeten
alle gleichzeitig auf mich ein und steckten mir Bliiten ins Haar (freundliche Variante) oder
bewarfen mich mit selbigen (unfreundliche Variante). Ein Madchen riss mir die Sonnenbrille
vom Kopf und setzte sie sich selbst auf. Sie kommentierte ihre Handlung mit ,vier Augen

haben* und warf sich dann mit der Bemerkung ,Ich bin gringa!* in Pose, d.h. sie streckte

Die Namen meiner Informant/innen wurden anonymisiert.

Ich hatte erst noch zu lernen, nicht jede getroffene Terminabsprache als verbindlich anzusehen.

4 Dt. ,Gevatter’; d.h. der Vater meines Patenkindes. Bei den Runa ergédnzen diese
Patenschaftsbeziehungen (span. compadrazgo) Bluts- und Affinalverwandtschaft, wobei hier die
Verbindung zwischen Pateneltern und leiblichen Eltern des Kindes im Mittelpunkt steht.
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(imaginéare) Bruste und Hintern heraus und stolzierte in wiegendem Gang auf und ab. Mich
ergriff eine erste Ahnung dessen, welches Bild der weiRen Frau hier wohl vorherrschen
konnte. Der alteste Junge in der Meute fragte mich in herausforderndem Ton, ob ich einen
Mann hatte und wo dieser abgeblieben sei. Dann wollten mir die Kinder ihre Sprache
beibringen und fragten mich nach den Quichua-Namen fir uns umgebende Dinge wie
.Haus®, ,.Baum*“ usw. Glicklicherweise hatte ich zu diesem Zeitpunkt schon etwas Quichua-
Unterricht genommen und machte wenigstens in diesem Metier eine ganz passable Figur.
Nebenbei warf man Steinchen in die Speichen meines Rades und maltratierte es mit Tritten.
Mir war inzwischen schon jede Kinderliebe abhanden gekommen. Doch ich wurde weiter
belagert und man wollte alles Uber meine Familie wissen: Wer und wo meine Eltern seien,
wie viele Geschwister ich héatte und was meine Onkel und Tanten taten. Auf3erdem
interessierten sich die Kinder fir meine Nahrungsvorlieben. Die Antwort kaum abwartend,
erlauterten sie mir sogleich die hiesigen Essgewohnheiten. Dabei zogen sie an meiner
Gurteltasche, versuchten sie zu 6ffnen und begehrten zu erfahren, was ich darin mit mir
herumtrige. Sie vermuteten eine horrende Summe Geld und forderten mich auf, zum
Dorfladchen zu gehen und ihnen SiRigkeiten zu kaufen. Ein Junge bot an, mein Fahrrad fur
1000 Dollar zu reparieren. Gelachter. Ich zeigte ihm einen Vogel, schloss aber aus den mir
begegnenden verstandnislosen Gesichtsausdriicken, dass diese Geste hier wohl nicht
bekannt ware. Pl6tzlich bekam ich ein Baby in den Arm gedriickt und dazu die Aufforderung
Milch zu trinken, damit ich dann meinerseits Milch geben konnte. Schlie3lich wurde auch die
obligatorische Frage nach der Kamera gestellt und ich dazu aufgefordert Fotos zu machen —
.Klick-klick!". Die Micken und Sandfliegen, die mich zerstachen, taten ihr tbriges, um meine
Stimmung auf den Nullpunkt sinken zu lassen.

Endlich kam Rosario: Sie bat mich allerdings nicht ins Haus, sondern stellte sich zu mir
auf die Stral3e. Zunachst schimpfte sie die Kinder aus, die sofort etwas Ruhe gaben. Danach
erfuhr ich, dass Pablo auch diesmal wieder nicht zugegen sei, sondern flussabwarts in der
Colonia Bolivar an Preisverhandlungen zum Landverkauf teilndhme: In der Nahe sollte ein
Flughafen gebaut werden, fir den Platz bendtigt wirde. Das war ein Herzensprojekt des aus
der Provinzhauptstadt Tena stammenden damaligen Staatsprasidenten Lucio Gutiérrez, den
in Zancudo aufgrund seiner Herkunft die Mehrheit gewahlt hatte. Trotzdem sei man mit dem
Verlauf der Gesprache nicht einverstanden und wollte fiir einige Tage die Stral3e blockieren,
sofern die Auszahlungen nicht erhdht wirden. So zumindest hatte man es angedroht.
Rosario forderte mich auf, weiterhin auf Pablo zu warten. Dann griff sie sich ihre Schissel
mit Wasche und ging zum Fluss, um zu waschen und zu baden. Und ich war zu meinem
Leidwesen wieder mit den Kindern allein. Das Spiel begann von vorn, doch Rosario kehrte
glucklicherweise bald zuriick und begann ein intensiveres Gesprach tber die Themen, um

die sich nach lokalen Vorstellungen das Leben aller Frauen drehte: Familie, Ehemann,
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Kinder. Die erste Frage, Ublich in ganz Ecuador und in keiner Weise als unhdoflich oder zu
intim wahrgenommen, galt meinem zivilen Status: Verheiratet oder alleinstehend? Alle
Zwischenformen entbehrten aus lokaler Perspektive jeder Seriositat. Da ich soltera® ohne
Kinder war, gab es keine weiteren Anknipfungspunkte und sie fing an, von sich zu erzahlen:
Sie hatte ihren Pablo geheiratet, ohne ihn genauer zu kennen. Als sie damals beide in Tena
aufs Gymnasium gingen, wére sie ihm aufgefallen. Zurtick im Dorf, hatte er bei ihrer Mutter,
da ihr Vater vor langer Zeit schon verstorben war, um ihre Hand angehalten und die
Erlaubnis bekommen. Bis dahin hatten beide noch nie miteinander gesprochen. Zur Hochzeit
hatte sie auRerst zuriickhaltend agiert und sich niemandem zeigen wollen, schon gar nicht
ihrem Brautigam. Nun waren sie seit finf Jahren verheiratet und hatten drei Kinder. Mehr
sollten es auch nicht werden. Um dies sicherzustellen, ndhme sie eine natirliche Medizin
aus dem Wald ein, deren Herstellung sie mir sogleich detailliert erklarte. AuRerdem ware ihr
Stiefvater Schamane und wusste deshalb ebenfalls, wie man eine Frau zeitweise unfruchtbar
mache. Ich hatte kaum Zeit, mich tUber die Offenheit unseres ersten Gesprachs zu wundern,
als auch schon das nachste Thema meine Vorstellung tber tabuisierte Themen erschiitterte:
Die ersten Ehejahre seien sehr schwierig gewesen, da ihr Mann sie oft geschlagen hétte,
insbesondere, wenn er von einem Saufgelage betrunken nach Hause gekommen ware.
Doch seit er auf der Abendschule in der Colonia Bolivar sein Abitur mache — das
Gymnasium in Tena hatte er damals aus finanziellen Grinden abbrechen missen — hatte
sich die Situation durch seinen hoheren Bildungsgrad und den Einfluss der dortigen
mestizischen Lehrer/innen® gebessert.”

Nichtsdestotrotz demonstrierte Rosario einen gewissen Stolz auf den Posten ihres
Angetrauten als Dorfprasident: Die Leute der Gemeinde hatten ihn gewahlt, weil er gebildet
und an der Abendschule einer der besten Schiler sei. Doch die Aufgabe sei nicht immer
angenehm: Vor kurzem hatte er in seiner Funktion nach Tena fahren missen, um eine
Anzeige bei der Polizei aufzugeben. Es ware zum wiederholten Male in das dorfeigene
Ladchen eingebrochen worden und man hatte ein paar Jugendliche des neu gegriindeten
und sich mit Abspaltungsplanen von der gesamten Gemeinde tragenden Dorfviertels
Galapagos verdachtigt. Der Vater eines der Verdachtigen hatte Pablo fur die 6ffentlich
geauRerten Anschuldigungen Prigel angedroht. Das wére diesem zu weit gegangen und er
hatte die Polizei als staatliche Institution einschalten wollen, da das Anliegen dorfintern

scheinbar nicht mehr friedlich geldst werden konnte.

5
6

Dt. ,alleinstehend”

Ich bevorzuge die gender-sensible Schreibweise mit Schragstrich ,/“. In den Textpassagen, in denen
es um mehrheitlich mannliche Akteure geht (z.B. Konquistadoren, Schamanen, weil3e Handler usw.)
verwende ich absichtlich die mannliche Form. Bei zusammengesetzten Wortern belasse ich aus
Grunden der besseren Lesbarkeit die ménnliche Form.

Diese Darstellung erwies sich spéter als idealisiert: Rosario begegnete mir einige Male mit blauen
Flecken im Gesicht und erzahlte von gelegentlichen gewalttatigen Ausbriichen ihres alkoholisierten
Mannes.
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Nachdem Rosario geendet hatte, wurde ich zu meiner Erleichterung das erste Mal
indigener Gastfreundschaft teilhaftig: Sie ging ins Haus zurtck und holte eine Schussel
gefiillt mit chicha®, die sie mir anbot. Chicha als dem zentralen Grundnahrungsmittel der
Runa ist gleichzeitig wichtigstes Symbol des Willkommen-Seins: Jedem Gast wird nach dem
Betreten des Hauses eine Schissel voll angeboten. Ich kann nicht behaupten, dass ich
dieses leicht sduerliche, dickfliissige Getrank kostlich fand, wirde jedoch im Laufe der Zeit
besonders das chicha meiner zukiinftigen comadre sehr zu schatzen lernen. Ich liel3 mir den
Herstellungsprozess erklaren und war erleichtert zu erfahren, dass menschlicher Speichel zu
keinem Zeitpunkt daran beteiligt wére, wie ich es anders aus der Literatur Uber die Quichua
der siidlicheren Provinz Pastaza kannte.®

Nachdem ich ausgetrunken hatte, erinnerte ich an den Versammlungstermin und wir
gingen gemeinsam zum Haus von Rosarios Schwiegereltern, um dort weitere Informationen
einzuholen. Wéahrend wir auf Serafina Tapuy, Rosarios Schwiegermutter, warteten, nutzte
ich die Zeit meine Umgebung etwas genauer zu betrachten: Gemal meiner
mitteleuropaischen kulturellen Determiniertheit, die bestimmte Vorstellungen von Hygiene
und ,Schmutz in mir verankert hatten, nahm ich auf dem gerodeten Platz um das Haus
Uberall nur Abfall, aufgeweichten, schlammigen Boden, unangenehme Geriche, rdudige
Hunde, dirre Hihner wahr — und noch mehr Kinder, die mich neugierig anstarrten und
kicherten. Bei dem Gedanken, die ndchsten Monate an diesem Ort zu verbringen, befiel
mich ein Unbehagen nicht unbetrachtlichen Ausmales.

Nachdem wir nach einigem Hin und Her schlussendlich in Erfahrung gebracht hatten,
dass die Versammlung am ndchsten Tag um 14:00 Uhr beginnen sollte, verabschiedete ich
mich ungeduldig von Rosario, schwang mich entnervt, verschwitzt, hungrig, zerstochen und
vom chicha leicht benommen aufs Rad, fuhr zuriick zur Colonia Bolivar und verfluchte meine

Studienwahl im allgemeinen und mein Dissertationsprojekt im besonderen.*

1.1. Fokus der Studie: Geschlechtliche und ethnisch -kulturelle Identitat in
einem Runa-Dorf am Napo

Bereits diese Eingangsszene verdichtete die zentralen Themen meiner Arbeit und liel? mich
diese am eigenen Leib erfahren. Mein Geschlecht und meine Hautfarbe generierten einen

bestimmten Umgang mit mir, der zu diesem Zeitpunkt der Kategorie ,weil3e, unbekannte

Maniokbier

Spater lernte ich, dass es auch in Zancudo unterschiedliche Herstellungsmethoden gab und einige
Frauen einen geringen Teil des verwendeten Maniok durchaus auch kauten, um durch die im
Speichel enthaltenen Enzyme den Garungsprozess, welcher dem Getrank geringe Mengen Alkohol
zusetzte, in Gang zu bringen.

Wie die Existenz der vorliegenden Arbeit beweist, Uberwand ich den so typischen anfénglichen
Schock, zog nach Zancudo, ,betrieb Feldforschung“ und gewdhnte mich letztendlich doch recht gut
ein.

10
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Touristin® entsprach und der entsprechend sich die Kinder und Rosario verhielten. Zu Beginn
unseres Zusammentreffens wurde ich nicht einmal ins Haus gelassen, am Ende war ich
bereits Empfangerin einer Schiissel chicha. Ein Prozess der Dekonstruktion von Fremdheit
hatte eingesetzt und ich war bereits auf dem Weg von der weil3en Auslanderin zur comadre,
nur wussten das zu diesem Zeitpunkt weder Rosario noch ich.'! Die Neugierde iiber meine
Familie und meinen Heiratsstatus als auch meine Essgewohnheiten deutete schon auf die
Zentralitat von Familienverbindungen als Rahmen und Nahrung als ein zentrales Feld der
Herstellung von ldentitat hin. Die Geschichte ihrer Hochzeit und der trunkenen Gewalt des
Ehemannes warf ein kurzes Schlaglicht auf Runa-Geschlechterbeziehungen und deutete
durch den Verweis auf den mafigenden Einfluss einiger Lehrer/innen des mestizischen
Nachbardorfes ebenfalls eine Verbindung zwischen den Ordnungen Geschlecht und
Ethnizitat an. Der Flughafen, dorfinterne und ,&uf3ere” Gerichtsbarkeit, Familienplanung, und
die Querelen um das neue Dorfviertel Galapagos waren weitere Themen, die mich in den
nachsten Monaten beschéftigen sollten und die in der beschriebenen Situation erstmalig
anklangen.

Die vorliegende Arbeit ist eine Fallstudie zu Gender- und ethnischen ldentitats- und
Differenzkonstruktionen und deren Kongruenzen und Widerspriichen zur alltdglichen und
aulReralltdglichen Praxis in einer indigenen Gemeinde im Tiefland Ecuadors. Meine
Informant/innen finden sich in einem nationalstaatlichen Kontext wieder, der verschiedene
.Rassen” kennt, Plurikulturalitat in seiner Verfassung verankert hat, und in dem Ethnizitat
den alltdglichen Umgang der einzelnen Gruppen miteinander pragt. In diesem
hierarchisierten Gefiige sehen sich indigenas®® gemeinhin auf die unterste Stufe verwiesen.
Insofern wird Napo Runa-ldentitét'®, die zutiefst von Gender-Kategorien durchzogen ist, in
Abgrenzung und Anziehung zu anderen ethnisch-kulturellen Gruppen und der Nation
Ecuador formiert. Wie bereits in anderen Verdffentlichungen zum Thema herausgestellt
wurde, so ist die kulturelle Arbeit, ethnische Grenzen zu markieren und aufrechtzuerhalten,

unauflésbar mit Gender verbunden'® — ebenso wie Gender-Konstruktionen mit Referenzen

1 Selbstverstandlich muf3 ein vollstandiges Entkommen der Kategorie ,weil3e Auslanderin“ lllusion

bleiben.

Dt. ,Indigene*

sRuna“ ist die ethnische Eigenbezeichnung fir alle indigenen Quichua-Sprecher/innen Ecuadors.
.Napo Runa“ spezifiziert die Herkunft der von mir besuchten Gruppe als Runa, die aus dem Oriente
vom Fluss Napo stammt. Ich werde im Folgenden diese beiden Eigenbezeichnungen benutzen,
wenn ich meine Untersuchungssubjekte als ethnische Gruppe kennzeichne. Der Terminus ,Quichua“
dagegen wird v.a. in der Literatur und von den indigenen Organisationen im Zusammenspiel mit der
Mehrheitsgesellschaft als Eigen- und Fremdbezeichnung verwandt, findet aber in der Alltagssprache
kaum Verwendung.

Vgl. z.B. Maggi 2001; fiir einen Uberblick tiber &ltere Ethnographien, die sich mit Genderungleichheit
in Verbindung mit anderen Ungleichheiten beschéftigen vgl. Knauft 1996; fur interdisziplinare,
kulturwissenschaftlich — ausgerichtete  Studien zu Uberschneidungen von Gender und
Ethnizitat/,Rasse"/Interkulturalitat vgl. z.B. Lewis 1996; Miiller 2003; Schmidt-Linsenhoff, H6lz und
Uerlings 2004; Graduiertenkolleg Identitat und Differenz 2005.

12
13
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auf ,das Ethnische" hergestellt werden. Die Galionsfigur der Gender Studies, Judith Butler,

schreibt dazu:

Jf one ,is’ a woman, that is surely not all one is; the term fails to be exhaustive, not because a
pre-gendered person transcends the specific paraphernalia of its gender, but because gender is
not always constituted coherently and consistently in different historical context, and because
gender intersects with racial, classic, ethnic, sexual, and regional modalities of discursively
constituted identities. As a result, it becomes impossible to separate out ,gender’ from the

political and cultural intersections in which it is invariably produced and maintained.” (1990: 3)

Folgende, operationalisierte Fragen sucht die vorliegende Arbeit zu beantworten:

I.  Wie wird Gender im Oriente verhandelt und performativ produziert? Existieren
Gegenstimmen und Subversionen®® zu dominanten Genderrollen, und wenn ja, in
welcher Form?

II.  Wie entwerfen die Napo Runa von der sogenannten Peripherie aus ihre nationale und
ethnische ldentitat? Welche Diskurse und praktischen Strategien entwickeln sie im
Umgang mit den ethnisch ,Anderen“ innerhalb des nationalen, ecuadorianischen
Kontextes?

1.  Auf welche Art und Weise sind Gender, Ethnizitat und Nation ineinander verwoben?
Wie werden Mannlichkeiten und Weiblichkeiten in Abgrenzung und Anziehung zum
ethnisch ,Anderen” konstruiert? Welche Rolle spielt das Geschlecht beider Seiten im
interethnischen Umgang? Wie werden dabei hegemoniale Gender-, ethnisch-
rassische und nationale Diskurse und Praxen von den Runa aufgenommen,
verarbeitet und umgedeutet?

Fur das Amazonastiefland sind diese Interdependenzen von ethnischer, geschlechtlicher und
nationaler ldentitat, insbesondere aus indigener Perspektive, bis dato wenig untersucht. Es
gilt, eine Ergdnzung zu den hinreichend analysierten, hegemonialen Vorstellungen und
Strukturen von ,Rasse"/Ethnizitat und Gender seitens der Kolonisierer/innen zu erarbeiten
(vgl. Canessa 2005a: 6f). Die Einwohner/innen Zancudos kommen mit urbanen,
hegemonialen Vorstellungen nationaler, ethnischer und geschlechtlicher Identitat Gber die
verschiedensten Felder in Bertihrung: in den dorflichen Schulen und Kindergarten, tber die
Arbeitsmigration, die Projektarbeit von Entwicklungsorganisationen, den Konsum von
Gebrauchsartikeln, die Medien und den Militdrdienst — um nur einige Beispiele zu nennen

(vgl. van Vleet 2005: 107f.). Wie gehen Indigene mit diesem urban gepragten, nationalen

5 Den Begriff der ,Subversion” entlehne ich bei Judith Butler. Er kann aber im amazonischen Kontext

keine Ent-Naturalisierung hegemonialer Heterosexualitdt durch verschiebende Spiegelung und
andere Techniken leisten, wie dies bei Butler der Fall ist (z.B. 1991: 204ff.; 1995: 170), sondern meint
wesentlich vereinfachter ein generelles Unterlaufen eines dominanten Geschlechterideals durch
alternative Gegenentwiirfe, die allerdings das Primat der Heteronormativitat kaum infrage stellen.
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Diskurs um? Wie reproduzieren und verandern sie ihn? Wo passen sie sich ihm an und wo
lehnen sie ihn ab? Die Napo Runa sind weder als passive Empfanger/innen dominanter
Diskurse noch als vollig autonome Akteur/innen zu betrachten. Hier wird deshalb der
Versuch unternommen, die Diskursfihrung auf Uber-kommunaler Ebene durch einen
akteurszentrierten Fokus mit indigener Dorfpraxis zusammenzufihren.

Die vorliegende Arbeit lehnt sich auf den ersten Blick an die klassischen und etwas aus
der Mode geratenen Dorfmonographien an. Sie erhebt jedoch keinen holistischen Anspruch,
sondern rickt die Felder Gender und Ethnizitat ins Zentrum der Untersuchung. Obgleich das
Dorf Zancudo den Fixpunkt meiner Forschung bildet, so berticksichtige ich doch das Hinein-
und Hinausgreifen interner und externer Akteur/innen explizit mit, denn die Kkulturell
homogene Monade friherer Ethnographien hat bekanntermal3en nie existiert und tut es in
diesen zunehmend globalisierten Zeiten erst recht nicht. Deshalb wird im Folgenden der
Analyse der Bedeutung moderner™ Institutionen wie der Schule, den Kindergarten und dem
Militardienst groRRerer Platz eingerdumt, als dies in den meisten Dorfethnographien zum
Amazonastiefland bis dato der Fall ist. Dartber hinaus widme ich mich auch
populérkulturellen Themen, wie z.B. dem FuRRball, als Vehikel von Identitats- und
Differenzkonstruktionen. Mit dem Versuch der Beantwortung oben genannter Leitfragen soll
ein Beitrag zum Verstandnis der Interdependenzen von lokalen, nationalen und

transnationalen ethnisch-kulturellen und geschlechtlichen Identitats- und

16 Diese gegenuberstellende Dichotomisierung von ,modern” und ,traditionell” verlauft haufig parallel zu

jener von ,westlich” und ,indigen” und ist m.E. erklarungsbedurftig, insbesondere da sie im folgenden
Text nach dieser FuBnote nicht mehr in Anflhrungsstrichen erscheinen werden. Diese Konzepte
sind im Kontext der vorliegenden Arbeit keineswegs auf einer kulturevolutiondar gedachten
Stufenleiter, in der das Eine dem Anderen vorausgeht, verortet. Sie sollen hier stattdessen eine
wertfreie Qualitat besitzen. Diese Begriffe dienen als Differenzierungsmaoglichkeit zwischen zwei
unterschiedlichen gesellschaftlich-kulturellen Sinn- und Praxisentwurfen, deren Verschiedenheit nicht
geleugnet werden kann. Doch selbstversténdlich beeinflussen und durchkreuzen sich beide Seiten
gegenseitig. Was die Begriffe ,traditionell“/,indigen” betrifft, so schreibe ich diesen weder eine
zeitlose Qualitat, noch eine statische Unwandelbarkeit, noch eine Verortung in ferner Vergangenheit
zu. Selbstverstandlich &ndern sich auch Traditionen im Laufe der Zeit. Jedoch existieren
unbestreitbar Phanomene, die aus dem Inneren indigener Gesellschaften gewachsen sind. Dies
bedeutet jedoch nicht, dass sie seit ihrer Entstehung in ihrem Sein in der Welt unwandelbar waren.
Wenn ich also zum Beispiel vom Schamanismus als einem ,traditionellen/indigenen Phanomen*
spreche, dann meine ich damit, dass es seinen Ursprung und seine feste Verankerung in indigener
Kultur hat, sage aber nicht, dass man es immer noch mit demselben Schamanismus zu tun hat, den
die Konquistadoren im 15. Jahrhundert antrafen. Selbstverstandlich befindet auch er sich in einem
stéandigen Wechselspiel zur nicht-indigenen Umwelt. Was die Termini ,modern“ und ,westlich* betrifft,
so beziehe ich mich mit David Lipset auf Anthony Giddens:
.Giddens views modernity in terms of mechanisms and processes of differentiation, or
specialization. As societies modernize, their constituent institutions tend to become, in his
terminology, ‘disembedded’ from the control of indigenous, cultural authorities [Giddens 1991:
17]. Disembedding mainly results from interference by the state, the spread of capitalism
through commodity production, the commodification of labor, and, of course, the use of
money. [..] Western ‘experts’ such as doctors, police, missionaries, political officials, and
others may also intervene and ‘deskill’ indigenous leaders.” (Lipset 2004: 211f.)
Das lokale Verstandnis von Modernitat in als ,un-modern“ definierten Gesellschaften meint v.a. den
Ausbau von Infrastrukturen, Wirtschaftswachstum, steigenden Konsum und Rationalitat (vgl. Klenke
2007: 210). Dabei wird v.a. die Stadt mit Fortschritt und Modernisierung in Verbindung gebracht.
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Differenzkonstruktionen, untersucht auf der Ebene eines Runa-Dorfes im Oriente Ecuadors,

geleistet werden.

1.2. Methodik
1.2.1. Vor Ort: Die Herkunft des Datenmaterials

Bei der Auswahl des Feldforschungsortes Zancudo spielten mehrere Faktoren eine Rolle, die
sowohl der rationalen Uberlegung als auch dem Zufall und dem Sentiment entsprangen. Aus
praktischen Erwagungen sollte es ein Ort sein, der infrastrukturell in das StralRennetz
eingebunden war und in dem die Menschen haufig Kontakt zur Welt aulRerhalb der
Gemeinde hatten. AuRRerdem sollte es eine ,richtige* comunidad'’ sein — im Gegensatz zu
den einzeln verstreut gelegenen Gehéften der groRen comunas™ — damit ich mit méglichst
vielen Leuten rdumlich und zeitlich konzentriert zusammenarbeiten konnte. Aus einem
friheren Praktikumsaufenthalt waren mir die Gegend um Tena und einige rurale Orte am
Napo flussabwarts bereits vertraut. Ich nutzte bestehende Kontakte und wohnte einige Zeit
bei einer Familie in der Colonia Bolivar, die eine der wenigen mestizischen Siedlungen an
der StraRe nach Ahuano darstellte und anderthalb Stunden Busfahrt tber eine in den Wald
geschlagene Schotterpiste von Tena entfernt lag. Direkt angrenzend befand sich die
indigene Gemeinde Zancudo. Ich wurde von einem Lehrer der Abendschule der Colonia
Bolivar dem bereits im Prolog erwahnten Dorfprasidenten Zancudos, Pablo Dahua,
vorgestellt. Auf dessen Initiative hin prasentierte ich mich den ubrigen Einwohner/innen
Zancudos auf mehreren Dorfversammlungen und in informellem Rahmen bei einer
Hochzeitsfeier. Nachdem ich alles mir Angebotene ohne Vorbehalte konsumiert hatte und
scheinbar als harmlose und freundliche Person eingeschatzt wurde, war die Ubereinkuntt,
dass ich in Zancudo wohnen und meine Forschungen betreiben kénnte, verhaltnismafig
schnell getroffen.

Die Runa-Gemeinde Zancudo erschien mir nun als ,Untersuchungseinheit’ insofern
interessant, als dass sie eine relativ junge Ansiedlung darstellte, die erst in den funfziger
Jahren des 20. Jahrhunderts gegrindet worden war, aus verschiedenen Familienverbanden

bestand und durch die ,Eroberung” von Huaorani*®-Land in ihrem Entstehungsprozess einer

17
18

Dt. ,Gemeinde*

Weitlaufiges, vom Staat garantiertes Stiick Land, das in Gemeindebesitz liegt, aber in Parzellen
aufgeteilt von einzelnen indigenen Familien bewirtschaftet wird. Diese siedeln in gréReren Abstéanden
voneinander, so dass man hier keine Dorfstruktur im klassischen Sinne vorfindet.

Die Huaorani sind eine zahlenmaRig recht kleine indigene Gruppe des ecuadorianischen Tieflandes
(Feser gibt im Jahr 2000 ihre Zahl mit bis zu 1.500 Personen an [2000: 33]). Im nationalen
Jndianerdiskurs* werden die Huaorani gern als ,Wildeste der Wilden“ dargestellt. In den 1990er
Jahren sorgten sie fiir internationale Schlagzeilen als ,letztes unberiihrtes Indianer-Volk* im Kampf
gegen Erdél-Firmen.

19
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mestizischen colonia® &hnelte. Dariiber hinaus lag sie in direkter Nachbarschaft zu einer
solchen und grenzte auf’erdem direkt an ein Touristenressort, in dem auch einige
Dorfbewohner/innen arbeiteten. Zancudo schien mir somit sowohl historisch als auch zum
Zeitpunkt der Studie ausreichend in ein interethnisches und nationalstaatliches Geflige
eingebunden zu sein: Ich vermutete hier deutlichere ethnische Abgrenzungs- bzw.
Anpassungsprozesse und eine starkere Sichtbarkeit der Interaktion auf3er- und
innerddrflicher Geschlechterkonstruktionen als in abgelegeneren Siedlungen. Besonders im
Hinblick auf Widerstandigkeit gegentber unerwinschter, von allen Seiten stattfindender
Einmischung versprach Zancudo ein ergiebiger Feldforschungsort zu sein.

Zwischen 2004 und 2006 verbrachte ich insgesamt 14 Monate in Ecuador, davon zwdlf in
Zancudo selbst. Der lange, stationare Teil meiner Forschung fand von Februar bis November
2005 statt. Ich lebte in einem kleinen Zimmer im zweiten Stock der Grundschule und nahm
an allen gemeinschaftsrelevanten Aktivitaten teil. Dazu gehdrten samtliches Geschehen um
die Schule selbst und die Kindergarten, die fast wéchentlich stattfindenden mingas?®, die
Dorfversammlungen, grof3e Feiern und ihre arbeitsintensiven Vorbereitungen, Sportspiele,
informelle Gespréachsrunden am Dorfladen und in der Discothek des Nachbarortes, Ausfliige
in andere Gemeinden und nach Tena sowie schamanische Heilungen. Auf3erdem besuchte
ich regelmalig einzelne Familien: Wir arbeiteten gemeinsam auf dem Feld, gingen fischen
oder zum Goldwaschen, kochten und erledigten sonstige Arbeiten im Haushalt, oder ich
wurde zum Fernsehen, Essen, Trinken, Tanzen oder zum Kirchgang eingeladen. Oft empfing
und bewirtete ich selbst auch Géste in meinem Haus.

Das Primarmaterial der vorliegenden Analysen besteht einerseits aus den
Aufzeichnungen  meines  Feldforschungstagebuchs, das sowohl systematische
Beobachtungen als auch Anekdoten und private Eindriicke enthalt, die sich aus der Methode
der teilnehmenden Beobachtung ergaben. Andererseits lieferten mehr oder weniger streng
strukturierte Interviews die dieser Arbeit zugrundeliegenden Daten. Die Fragen waren nach
meinem Vorwissen auf jede/n Interviewpartner/in personlich abgestimmt. Es gab jedoch
anhand eines generellen Interviewleitfadens grof3e Schnittmengen zwischen den
Fragethemen, um die Vergleichbarkeit der Aussagen zu gewahrleisten. Einige dieser
Gesprache nahmen in ihrem Verlauf den Charakter biographischer Erzéhlungen an.

Insgesamt fuhrte ich Interviews mit 35 Personen. Dabei zeichnete ich 25 Interviews bzw.

20 In Ecuador wird eine indigene, rurale Siedlung als comunidad (nativa), eine nicht-indigene als colonia

bezeichnet. Diese Ausdriicke sind allerdings keine juridischen Denominationen, anders als z.B. der
Begriff comunidad nativa in Peru (vgl. z.B. RoBler 2006: 160).

Mingas sind Gemeinschaftsarbeiten, die entweder im Dienste der comunidad stattfinden oder von
Privatpersonen iniziiert werden, die in diesem Fall die alimentare Versorgung der Arbeiter/innen
tibernehmen und die Verpflichtung eingehen, ihrerseits bei Bedarf an den mingas anderer
teilzunehmen.
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Interviewfolgen mit ausdriicklicher Erlaubnis der Gespréchspartner/innen auf Tonband auf.??
Dazu kamen sechs schriftlich festgehaltene Interviews, die ich vor allem zu Beginn meines
Aufenthalts fiihrte.?® Ich bemiihte mich, bei der Wahl meiner Gesprachspartner/innen einen
reprdsentativen Querschnitt der heterogenen Zusammensetzung des Dorfes zu
gewahrleisten.”* AuRerdem interviewte ich Einwohner der benachbarten Colonia Bolivar und
aus Tena und den Verwalter des Touristenressorts Aliflahui. Zudem pflegte ich
freundschaftliche Beziehungen, die ihrer Natur nach meinem euro-amerikanischem
Freundschaftskonzept entsprachen, zu einigen urban gepragten Runa, die ich in einem
auRRer-dorflichen Kontext kennengelernt hatte. Durch diesen vornehmlich mannlichen
Freundeskreis® erhielt ich Zugang zu Themen, die v.a. mannliche Identitatsbildung betrafen
und die mir andernfalls ganzlich verborgen geblieben waren. Zu nennen waren hier v.a. der
Militardienst und mannliche Sexualitat, was auch die Bereiche Pornographie und Prostitution
einschloss.

Ich fihrte alle Interviews auf Spanisch. Bei zwei schriftlich festgehaltenen Interviews
nahm ich die Ubersetzungshilfe einer weiteren anwesenden Person in Anspruch, welche
meine Fragen ins Quichua dbertrug und mir beim Verstehen der gelegentlich gemischt-
sprachigen Antworten meiner Gesprachspartnerinnen half. Besonders kryptische
Interviewstellen spielte ich Runa-Freunden vor, die nicht aus Zancudo stammten und mir bei
der Interpretation behilflich waren. Fast alle Dorfbewohner/innen waren zweisprachig. Das
Niveau der Sprachkenntnisse schwankte zwar im innerdorflichen Vergleich, dennoch ist
Spanisch fest als Verkehrssprache, bei vielen Kindern mittlerweile auch als Muttersprache,
etabliert. Ich selbst sprach bereits zu Beginn der Feldforschung flieRend Spanisch, hatte mir
aber zu Hause im Vorhinein autodidaktisch einige Vokabeln, grammatikalische
Grundstrukturen und Floskeln des Quichua angeeignet. Bei meinem ersten Aufenthalt im
Sommer 2004 belegte ich einen 4-wdchigen Sprachkurs bei einem ausgebildeten indigenen
Quichua-Lehrer in Tena. Als ich im Februar 2005 nach Zancudo zog, erhielt ich dort
Unterricht von der Lehrerin Teresa Andi, welcher aber schon bald aufgrund ihrer enormen

Arbeitsbelastung wieder abgebrochen werden mufte.?® So lernte ich schlieRlich vornehmlich

22

”s Die Transkriptionen sind dem Anhang als digitalisierte Quellen in CD-Form beigeflgt.

Die Diskrepanz zwischen der Anzahl der Interviewpartner/innen und der Interviews ergibt sich
daraus, dass ich einige Doppelinterviews — also mit zwei Interviewpartner/innen gleichzeitig — fuhrte.
Vgl. im Anhang die Liste der Interviewpartner/innen.

Auch in der Stadt erhalt sich die Trennung zwischen inner- und auf3erhduslichem Bereich entlang der
Geschlechtergrenze. Dies schliet vornehmlich von jungen Mannern ausgefiihrte Arbeit im
Tourismusgeschéaft, in dessen Kontext ich am ehesten Runa meines Alters (zum Zeitpunkt der
Feldforschung war ich 27/28 Jahre alt) auBerhalb Zancudos kennenlernte, ein. Einer dieser Freunde,
Marco Grefa, wurde einige Zeit nach meinem Feldforschungsaufenthalt von seiner deutschen
Freundin nach Berlin geholt, wo ich ihn ebenfalls interviewte. Einige Datenliicken konnte ich so mit
seiner Hilfe auch nach meiner Ruckkehr nach Deutschland noch fillen.

Teresa Andi ging bis mittags im Nachbarort ihnrem Beruf nach, hatte danach zu Hause sieben Kinder,
ihre Eltern und den Haushalt zu versorgen und konnte von ihrem (mestizischen) Mann keine
Unterstiitzung erwarten, da dieser aufgrund einer chronischen Krankheit, fir die seine Familie

24
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vom Hdren-Sagen. Letztendlich konnte ich Alltagsgesprache fiihren und bei langeren
Ansprachen, z.B. bei Dorfversammlungen, die Hauptinformationen herausfiltern. Auf3erdem
erlernte ich die zentralen, fir mein Thema relevanten Begriffe in ihren verschiedenen
Bedeutungsschichten.

Eine weitere Datenbasis lieferten die Gedachtnisprotokolle, die ich nach zahlreichen
informellen und semi-formellen Gesprachen mit den Dorfbewohner/innen ebenso wie mit
Akteur/innen auRerhalb der Gemeinde anfertigte.?’ Zu letzteren zéhlten andere Napo Runa,
die ins Dorf kamen oder deren Gemeinden ich besuchte, das nicht in Zancudo lebende
Lehrpersonal der Schule, Vertreter/innen der indigenen Organisationen und verschiedener
Entwicklungsorganisationen in Tena und Quito, indigene und nicht-indigene Bekannte und
Freunde aus dem Tourismusgeschéaft sowie Wissenschaftler/innen. Und so wie Zancudo
nicht als autistische und selbstreferenzielle Monade existiert, so Uberschreiten auch meine
Datenquellen die Dorfgrenzen: Ich sprach mit Menschen auBRerhalb der Gemeinde ebenso
wie ich auch das Verhalten der Zancudefio/as im aul3erdorflichen Kontext beobachtete.

Zu Beginn des Feldaufenthaltes nutzte ich einen Dorfzensus, der gerade bei meiner
Ankunft von Don Juan, einem der wenigen mestizischen Dorfbewohner, im Auftrag des
Planungsbiiros fur den Flughafen erstellt wurde. Ich begleitete ihn und half bei der
Niederschrift der Informationen. So lernte ich alle Haushalte auf unkomplizierte Weise
kennen und konnte mir einen ersten Uberblick Uber verwandtschaftliche Beziehungen,
Wohnverhéaltnisse, Siedlungsstruktur und ékonomische Situation verschaffen.

Spater lie3 ich von den Schiler/innen der oberen Klassen Zeichnungen der
unterschiedlichen ethnischen Gruppen inklusive geschlechtlicher Unterteilung anfertigen.
Uberdies lieferten Zeitungen und Zeitschriften, Plakate, Flyer, die Homepages von indigenen
Organisationen, Tourismusfirmen und der politischen Administration Tenas, ebenso wie
Radio- und Fernsehiibertragungen kontextualisierende Informationen.

Menschen entwickeln und offenbaren ldentitéats- und Differenzvorstellungen durch die
verschiedensten Aktivitidten wie z.B. Essen, Arbeiten, zur Schule gehen, Sport treiben und
den Umgang mit Tourist/innen oder Ethnolog/innen. Deshalb betrachte ich die Methode der
JLeilnehmenden Beobachtung® nach wie vor als die ethnologische Datenerhebung
schlechthin, die jedoch nicht immer als ,saubere” Quelle belegbar ist. Keine noch so
ausgekligelte Statistik kann diese Grundpfeiler ethnologischen Forschens ersetzen, die v.a.
Uber das Teilen der Alltagspraxis der Akteur/innen des ,Feldes" fremde Lebens- und

Sinnwelten zu erschlieRen weill.

dorfinterne Hexerei verantwortlich machte, die Gemeinde die meiste Zeit mied.

Im vorliegenden Text sind die zitierten Interviewpassagen als solche gekennzeichnet (z.B. ,Interview
mit Ménica Andi“). Handelt es sich um ein Gedachtnisprotokoll, so wird lediglich die zitierte Person
genannt — ohne den Zusatz ,Interview" (z.B. ,Monica Andi").
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Um die Bewohner/innen Zancudos selbst zu Wort kommen zu lassen, ist die vorliegende
Arbeit durchzogen von langeren und kirzeren Ubersetzten Interviewpassagen. Dies scheint
mir die geeignetste Art und Weise, die trockene akademische Analyse mit dem ,prallen
Leben® vor Ort zu verbinden und damit der eigentlichen Aufgabe der Ethnologie, namlich der
Ubersetzung zwischen Kulturen und dem angemessenen Vergegenwartigen fremder

Lebenswelten, gerecht zu werden (vgl. Streck 2003).

1.2.2. Die Auswertung: Diskursanalyse und Akteursfo kus

Geschlechtliche und ethnische Diskurse, von denen die vorliegende Arbeit handelt, kbnnen
sich Uber verschiedene Medien ausdriicken: vom gesprochenen Wort eines Informanten bis
zum Flyer zur Wahl der indigenen Schénheitskénigin  Guayusa Warmi® der
Tourismusbehdrde. Mein Anliegen ist nicht, den ,verborgenen Kern* der Napo-Runa-Kultur in
ihrer Zancudefier Auspragung zu enthdllen. Das dies nicht zu leisten ist, hat die Ethnologie
spatestens in ihrer ,Krise der Reprasentation” im Zuge der Writing-Culture-Debatte in den
1980er Jahren schmerzlich lernen mussen (vgl. Clifford und Marcus 1986; Berg und Fuchs
1995). Stattdessen behandele ich indigene Reprasentationen von geschlechtlicher und
ethnischer Identitat, so wie sie nhach auf3en demonstriert wurden. Da der Begriff ,Diskurs” im
Verlauf der Arbeit wiederholt auftauchen wird, sehe ich mich unglticklicherweise gezwungen,
an dieser Stelle eine Definition zu wagen. Der Terminus ist auRerst schwammiger Natur —
und doch, oder vielleicht gerade deshalb, ist er seit geraumer Zeit zu einem der wichtigsten

Bestandteile geisteswissenschaftlicher Rede geworden. ,Diskurs*

.[-.] [hat] sich zu einem modischen Begriff entwickelt, dessen beliebiger Gebrauch in den
unterschiedlichsten Fachbereichen eine allgemeine Erfassung unmdglich erscheinen lasst.”
(Ruoff 2007: 92)

Gemeint ist dabei der Diskursbegriff nach Foucault®®. Aus den verschiedensten Definitionen
und Umschreibungen® dieses ,Allerweltsworts* sei an dieser Stelle die meine mosaikartig
zusammengesetzt: Ein Diskurs ist ein anonymes Aussagefeld zu einem bestimmten
Objektbereich, das sozusagen frei im Raum schwebt und Rede und Handeln durchdringt. Er

umfasst tatsachlich realisierte Aussagen innerhalb einer umgrenzten Zeit und eines sozialen

2 Dt. ,Guayusa-Frau“; Guayusa ist ein tee-dhnliches Getrédnk aus den getrockneten Blattern einer

Stechpalmenart (llex guayusa). Er wird traditionell téglich vor dem Morgengrauen von der Mutter des
Hauses fur ihren Mann und die restlichen Familienmitglieder aufgebriiht. Guayusa ist heute eines der
zentralen Symbole traditioneller Napo-Runa-Kultur.

Weitere Diskursbegriffe, wie bspw. der kommunikationstheoretische Diskursbegriff nach Jirgen
Habermas, haben keine anndhernd so grofRe Strahlkraft wie der Foucault’'sche entwickeln kénnen
(vgl. Jager 2004: 120ff.).

%0 Vgl. dazu z.B. Foucault 1974; Jager 2004; Petermann 2004: 1013ff.; Ries 2007: 34ff.; Ruoff 2007.
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Raumes und setzt sie in eine bestimmte Ordnung zueinander. Zum Diskurs gehdren
spezifische Ausschlusspraktiken, welche gegen die Diskursregeln versto3ende Aussagen
zum Schweigen bringen bzw. sie mit Negativitat belegen, z.B. durch die Benennung dessen
als Wahnsinn. Diskurse bringen in dieser Form die Dinge, von denen sie sprechen und die
sie vermeintlich lediglich abbilden, erst hervor. Dies geschieht in sich standig wiederholender
und zitierender Praxis, die mit Judith Butler als Performativitat bezeichnet wird (Bublitz 2002:
22). Die konkreten AuRerungen, in denen sich der Diskurs offenbart, geschehen nach
festgelegten Strukturen und Argumentationsstrategien, welche der Diskurs bereitstellt. Er
bestimmt das offentliche Denken und liefert sinnhafte Begrindungen fir Handeln in
Gesellschaft. Er legt fest wie, wann, wo und wer zu wem Uber eine bestimmte Sache
sprechen darf. Foucault analysiert zudem Diskurse in ihrer Funktion als Mittel zum Etablieren
und zum Erhalt von Macht. Sie platzieren ihre Subjekte und Objekte in ein bestimmtes,
hierarchisches Verhaltnis zueinander, das durch die Diskurswirkungen ganz praktische
Auswirkungen auf die Lebensrealitat Einzelner hat. Menschen sind Diskursen ausgeliefert,
ebenso wie sie sich diese aneignen und ihr Handeln an ihnen ausrichten (Ries 2007: 37).
Die Diskursanalyse hat aufgrund dieses Potentials zum Aufzeigen von Machtstrukturen
besonders im Bereich Critical Science/Kritische Wissenschaften viele Anh&nger/innen
gefunden.

Abschlielend sei bemerkt, dass es in jedem gesellschaftlichen Rahmen nicht den Diskurs
gibt, sondern dass meist mehrere Diskurse nebeneinander existieren, die sich
widersprechen kdnnen. Diese Diskurse stehen aber oftmals in einem hierarchischen
Verhéltnis zueinander, so dass unterlegene und unterdriickte Konstruktionen von Sinnwelten
nur im Verborgenen des dominanten Diskurses blithen und in der nachtraglichen Analyse
und Interpretation mit geradezu archéologischer Akribie ans Licht geholt werden muissen.
Der Versuch, in der vorliegenden Arbeit neben dominanten auch die sich weniger deutlich
artikulierenden Gegendiskurse herauszuarbeiten — sowohl im Zusammenspiel mit der
Mehrheitsgesellschaft als auch innerhalb der indigenen Gemeinde — soll diesem Anspruch
kritischer Wissenschaft gerecht werden.

Dabei ist es ebenso Anliegen der vorliegenden Arbeit, neben den Diskursen die sozialen
Akteure nicht aus dem Blick zu verlieren. Die agency meiner Informant/innen, d.h. die ihnen
innewohnende Fahigkeit, zwischen verschiedenen, moglichen Optionen zu wahlen und ihre
Handlungen sowohl an ihren eigenen Bedirfnissen und als auch an sozialen Zwéngen
auszurichten, soll ebenso Raum erhalten wie ihr Eingebunden-Sein in machtvolle,
Uibergeordnete, hegemoniale Diskurse nicht vernachlassigt wird. Neben der Darstellung der
Diskursregime, die einen enormen Zwang auf den/die Einzelne/n ausiiben kdnnen, wird

somit individuelle agency, welche dem/r Akteur/in erlaubt, ein erwartetes Verhalten an den
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Tag zu legen oder eben auch zu verweigern bzw. subversiv zu unterlaufen, nicht aus dem

Blick verloren. Dabei halte ich es mit Anthony Giddens, welcher

.-agents as possessing motives and wants, as having a good deal of knowledge about their
social circumstances, as being competent enough to grasp their own hierarchy of purposes and
the trade-offs between purposes that are necessary in situated contexts, and as being routinely

engaged in the reflexive monitoring of their actions and circumstances” (Stones 2005: 322)

betrachtet.

1.2.3. Am heimischen Schreibtisch: Das Problem der Reprasentation und die Frage
nach der eigenen Verortung

Anfang der 1970er Jahre erklarte Clifford Geertz (1973) die Ethnographie zu einem fiktiven
literarischen Genre und rickte erstmals das Problem der Reprasentation fremder
Lebenswelten ins Licht. Ihm auf dem Ful3e folgte die feministische Kritik, die das Augenmerk
auf den Einfluss des bias auf ethnographische Produktionen legte und zudem das
Vergessen der weiblichen Halfte der Menschheit anprangerte (Rosaldo und Lamphere 1974;
Reiter 1975). Zeitgleich wurde die ethnologische Komplizenschaft in Kolonialismus und
Imperialismus durch postkoloniale Ansatze aufgegriffen (Asad 1973; Said 1978). Im
Fahrwasser dieser Stromungen entstand 1986 der Band Writing Culture, der heftigste
Kontroversen und die bereits erwéhnte ,Krise der Reprasentation* ausloste, mit welcher die
Ethnologie sich bis zum heutigen Tage peinigt und aus der sie bis dato keinen verbindlichen,
allgemeingultigen Ausweg gefunden hat. Es geht in dieser Debatte um eine Kritik der
textlichen Objektivierung — othering — und das Ringen um eine angemessene Reprasentation
unserer Untersuchungssubjekte.®

Wie es sich fiur alle Veroffentlichungen unserer Zunft mittlerweile geziemt, gehoért deshalb
auch an diese Stelle der Hinweis, dass es sich bei den folgenden Ausfiihrungen um ein
zeitlich und raumlich hochst begrenztes Interpretationswerk handelt, welches unter dem
Einfluss verschiedenster Faktoren entstand. Dazu gehdren zunachst die epistemologischen
Grundlagen und die historische Bedingtheit der Ethnologie als Wissenschaft, die eine
bestimmte Methodologie — die Feldforschung — sowie ein bestimmtes textliches Genre
inklusive der ihm zugehdrigen Rhetorik — wissenschaftliche Abhandlung mit all ihren
bekannten Konventionen — verlangt und ein spezifisches Lesepublikum hervorbringt. Ebenso
ist die sogenannte postmoderne Kritik an der Ethnologie, welche zu permanenter

Selbstreflexivitat ,noétigt”, in ihrer Historizitat zu sehen: Sie ist gleichfalls zeitlich und 6rtlich

8 Einigen Writing-Culture-Autoren wurde dies gar zum wissenschaftlich génzlich unmdglichen

Unterfangen (Clifford 1993; Tyler 1993).
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gebunden und kann keine unabhangige Meta-Perspektive fur sich in Anspruch nehmen.
Spatestens seit der Writing Culture-Diskussion sind ethnographische ,Wahrheiten®
eingestandenermaflien nur noch partiell (Clifford 1986: 6). Doch innerhalb des Feldes
~wissenschaftliche Ethnologie* existieren Wahrheitsregimes und rhetorische Stilelemente, die
bestimmte Ethnographien zu einem gewissen historischen Zeitpunkt wahr erscheinen
lassen. Und auch wenn man Ethnographien als Fiktionen betrachtet, so missen wir uns
doch muhen, sie zu ,wahreren Fiktionen“ zu machen. Das soll heiRen, dass Ethnographien
.-annahernd wahrer* werden, wenn sie der Konfrontation einer intersubjektiven
Realitatswahrnehmung standhalten; d.h. dass die Abbildungen der Realitét, die ich liefere,
und die Wahrnehmung der Realitat, auf die ich mittels meiner Ausfihrungen referiere, mit
der Wahrnehmung anderer Personen zumindest teilweise kongruent sein sollten (Reyna
2006: 9f.). Eine sozialwissenschaftliche Narrative bildet die Folie meiner Ausflihrungen,
innerhalb derer ich mich zwangslaufig selbst verorte. Diese Narrative hat bestimmte
~Wahrheitsfindungsmechanismen* ausgebildet, die innerhalb ihres Rahmens gelten, und an
denen ich mich orientieren muss, sofern meine Arbeit innerhalb dieses sozialen Feldes des
(geistes)wissenschaftlichen Betriebes eine anerkennbare Aussage machen mdchte. In
diesem Sinne stellt die vorliegende Arbeit eine ,partielle Wahrheit“ dar, ohne weder absolute
Gewissheit zu beanspruchen noch sich als reine Fiktion zu sehen, die lediglich der Fantasie
der Autorin entsprange und keinerlei Abgleich mit intersubjektiven Wahrnehmungen der
~Welt da draul3en” standhalten misse (Reyna 2006: 6f.).

Weitere Einflisse auf meine Arbeit sind wissenschafts-biographischer Natur: Da ware
zunachst die universitare Sozialisation der Autorin, die zuerst am Leipziger Institut fir
Ethnologie stattfand und einen gewissen Hang zum Literarischen, dem ,Einfihlen in das
Fremde* und zur klassischen Dorfstudie mit stationdrer Feldforschung zeitigte. Auf das
Magisterstudium in Leipzig folgte die Mitgliedschaft am interdisziplindren Trierer
Graduiertenkolleg ,ldentitat und Differenz, das in seiner theoretischen - kritische
postkoloniale, poststrukturalistische, feministische und Queer-Theorie mit einem Fokus auf
dem Begriff der Repréasentation — und methodologischen — Diskursanalyse — Ausrichtung
eine erfrischende Erweiterung zur vorher genossenen Ausbildung darstellte.*? Das extensive
Zitieren der Interviewpartner/innen versucht dem kritischen Anspruch des Graduiertenkollegs
sowohl nach dem Sichtbarmachen der Stimmen der ,Anderen“ als auch nach der

Positionierung der Forscherin und der Offenbarung der subjektiven und hierarchischen

3 Zu nennen sei hier bspw. Donna Haraways Kritik wissenschaftlicher ,,Objektivitat* im Zusammenhang

mit dem unmarkierten Blick/Subjekt, die mich Ethnographien anders lesen lie3. Der ,unmarkierte
Blick" ist fur Haraway
Jthe gaze from nowhere. This is the gaze that mythically inscribes all the marked bodies, that
makes the unmarked category claim the power to see and not be seen, to represent while
escaping representation. This gaze signifies the unmarked positions of Man and White.“
(1988: 581).
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Aspekte der westlichen Wissensproduktion gerecht zu werden. Dennoch kann jener kritische
Anspruch an meine Arbeit den Vorwurf erheben, dass letztendlich alle Reprasentationsmacht
auf Seiten der Ethnologin verbleibt, die sich anmaldt, die Welt der ,Anderen“ authentisch
wiederzugeben. Diese postkoloniale Kritik stellt die Frage der political correctness
ethnographischen Schreibens. Es ist nicht zu leugnen, dass die Ethnologie ein Kind der
Kolonialzeit ist und ihre Arbeit doch z. T. bis heute auf diesen Wurzeln ruht.** Man ist hier mit
dem Problem der hierarchisierten Begegnung und dem Sprechen Uber die (subalternen)
.Fremden” in einem Rahmen, der ihnen selbst kaum direkte Ausdrucksmdglichkeiten bietet,

konfrontiert.>*

.NO anthropologist can claim the seal of untainted indigenous authenticity without engaging,
even with the best, politically correct intentions, in a form of epistemological authority.” (Lorrain
2001: 265)

Ich versuche deshalb in der Auswahl der Interviewausschnitte und in den
Analyseabschnitten immer wieder, meine Rolle als fragende und schauende Ethnologin
wenigstens kurzzeitig sichtbar zu machen. Dabei verbleibe dennoch ich als Autorin in der
Position der obersten Autoritéat, welche letztendlich die Interviewpassagen zusammenstellt
und sie in einen neuen Sinnzusammenhang bringt. Deshalb sei an dieser Stelle hochmals
auf den subjektiven Charakter jeder, auch der vorliegenden, Ethnographie hingewiesen.
Geht man mit Claude Lévi-Strauss vom Informanten als bricoleur aus, der sich seine Kultur
aus allen moglichen Versatzstiicken bastelt (Petermann 2004: 867), so ist die Ethnologin
gleichsam ebenso eine bricoleuse, die interpretierend ihre eigene Version aus allem ,Zu-
sehen-Gegebenen* zusammensetzt.

Die mitunter geduRerte Forderung, man solle doch den ,Untersuchten* die
Forschungsergebnisse zur Verfiigung stellen, Gberschatzt m.E. die unmittelbare praktische
Relevanz ethnologischer Studien fur unsere Studiensubjekte. Hinzu kommt, dass das
Interesse der meisten Informant/innen vor Ort fur das, was ich taglich in meinen Computer
tippte, nicht besonders gro3 zu sein schien. Dies mag u.a. daran liegen, dass man die
Folgen dessen — ndmlich die Fremdreprasentation in einem westlich-universitdaren Kontext —
nicht abschéatzen konnte, diese aber auch fir die alltdgliche Praxis des Dorflebens irrelevant

war.

% Ich will mich hier selbst nicht ausschlieBen: Ohne die quasi-koloniale Situation und die daraus

erwachsenen spezifischen sozialen Konstellationen und Imaginationen iber meine Person und
Weille im Allgemeinen, hétte ich wohl kaum einen solch leichten Zugang zu ,meinem Feld"
bekommen und mich mit relativer Selbstverstandlichkeit bewegen kdnnen, was mir die
wissenschaftliche Datensammlung letztendlich doch auch zu einer weitgehend angenehmen
Tétigkeit hatte werden lassen.

Zum Begriff des Subalternen und seinen Artikulationsmdglichkeiten vgl. den vielzitierten Aufsatz von
Spivak 1988.

34
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Nur zu gern hatte ich mich der lllusion hingegeben, die Begegnungen im Feld fanden auf
Augenhdhe, unter Gleichen, statt.®® Doch so sehr ich mich auch miihte, meine
Gastgeber/innen waren nie bereit, diese lllusion zu teilen und kommunizierten mir Uber
verschiedene Wege eine Hierarchie, welche die Forscherin je nach Kontext auf
unterschiedliche Positionen verwies und Abstand hielt. Doch gestaltete diese Differenz
sowohl aus materiellen als auch psychologischen Grinden das Leben im Feld ertraglich,
wenn nicht zuweilen gar recht angenehm. Mein finanzieller, sozialer, als auch
bildungstechnischer  ,Vorsprung® wurde von meinen Informant/innen  deutlich
wahrgenommen. Entsprechende Erwartungen blieben selbstverstandlich nicht aus: Diese
waren zum Einen v.a. finanzieller bzw. ,wissenstransferischer* Natur, andererseits griffen sie
in den sozialen Bereich ein, indem meine Person zur Prestigeakkumulation genutzt wurde.
Auf diese von unterschiedlichen Machtpositionen gepragte Beziehung vermag ich lediglich
aufmerksam zu machen, muss sie jedoch als Problem stehen lassen.

Des Weiteren sind besonders die Suche nach indigenen Widerstandigkeiten und
Subversionen im Dialog mit der hegemonialen Nationalgesellschaft ebenso wie im internen
indigenen Raum dem Einfluss des Trierer Graduiertenkollegs und seiner Anlehnung an
Kritische Theorie und Dekonstruktion geschuldet.

Eine weitere Einengung der Perspektive wurde allein schon durch die Fragestellung des
Dissertationsprojektes generiert, die einen selektiven Blick auf Gender und Ethnizitdt zum
Nachteil anderer kultureller Bereiche forderte. Und nicht zuletzt arbeiten der gewéhlte Ort,
der gewahlte Zeitraum und all die Zufalle, welche der Wissenschaftlerin im Feld begegneten,
am Endprodukt in entscheidender Weise mit. Die vorliegende Arbeit wirde anders
aussehen, wére als Feldforschungseinheit ein fern ausgebauter Infrastruktur gelegenes Dorf
gewdahlt worden; oder wére der Flughafen bereits fertiggestellt und in Betrieb genommen
worden; hatte ich nicht zuerst den Dorfprasidenten und seine mich unter ihre Fittiche
nehmende Frau kennen gelernt; oder nicht erst in der letzten Woche des Feldaufenthaltes
Kenntnis von den jagerischen Fahigkeiten einer meiner Nachbarinnen erhalten® usw. Die

Reihe lielRe sich endlos fortsetzen.

= Einige Vertreter/innen unseres Faches haben versucht, dieses Dilemma in einer ,dialogischen

Ethnologie" aufzuldsen, indem sie die Begegnung mit den ,Anderen” selbst zum Thema machen und
ihnen eine Co-Autorenschaft einrhumen. Bekannteste Beispiele sind Rabinow 1977; Dumont 1978;
Tedlock 1978; Crapanzano 1980 und Shostak 1981. Doch letztendlich konnten auch diese Entwiirfe
einer ,dialogischen Ethnologie“, trotz allen guten Willens, ihr eigentliches Anliegen nicht
zufriedenstellend verwirklichen. Der/die Ethnolog/in bleibt immer als letzte Instanz erhalten, welche
die Reprasentation der ,Anderen“ in einer logischen Koharenz innerhalb wissenschaftlicher
Konventionen tUbernimmt (vgl. Petermann 2004: 1023ff.). Andere haben das dialogische Prinzip als
genuin westlich verstanden und seinen Status als Forschungsideal als Uberschéatzt infrage gestellt:
Man kdnne sich am Kommunikationsverhalten im indigenen Stidamerika ein Beispiel nehmen, bei
dem langes Monologisieren ohne Feedback als typisch herausgearbeitet worden sei, und so auch
den Dialog zwischen Feldforscher/in und Informant/in als wohlwollendes Monologisieren betrachten
(Streck 1997: 9).

% In diesem Falle hatte ein interessantes Kapitel tber weibliche Jagd, ein bis dato kaum bearbeitetes
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Dies sind nur einige Punkte, die meinen bias und meine Verortung deutlich machen
sollen. Alle forschungsbeeinflussenden Faktoren aufzuzdhlen, ware mir allein nicht mdglich,
da ich mir dieser in ihrer Vollstandigkeit nicht bewusst sein kann. Ebenso wenig ware hier
der Platz dazu. Der/die Leser/in mdge bei den folgenden Ausfuihrungen deren Begrenztheit
mitdenken und um die Notwendigkeit einer Lektire im ,Bewusstsein der Quellenkritik* (Ries
2007: 49) wissen.

1.3. Aufbau der Studie

Zunachst gebe ich einen Uberblick tiber die relevante theoretische und ethnographische
Literatur zur Thematik der Arbeit. Dabei rolle ich die theoretischen Debatten nah am
regionalen Fokus Amazonien auf, um die im empirischen Teil angewandten Konzepte
einfihrend vorzustellen. Ich behandele Gender- und Ethnizitatstheorien zunéchst getrennt
voneinander, da bis dato fiur die Amazonasethnographie weder eine theoretische noch
empirische Verknipfung beider Bereiche stattgefunden hat. Im Anschluss daran erblicke ich
im Multinaturalismus nach Eduardo Viveiros de Castro und der Konzentration auf den Korper
als Ort der Identitat bzw. Differenz eine Mdglichkeit, die Kategorien Ethnizitat und Geschlecht
zusammenzufilhren. Den Abschluss des Kapitels bildet ein Uberblick (ber die
ethnographische Literatur zu den Tiefland-Runa, innerhalb derer ich die Spezifik meiner
Studie herausarbeite.

Das dritte Kapitel ist einfihrenden Charakters und soll der Einbettung des empirischen
Materials in einen weiteren geographischen, historischen und sozialen Kontext dienen. Ich
breite stichpunktartig die Kolonialgeschichte des Oriente und die neo-kolonialistischen
Gegebenheiten der Gegenwart aus. AulRerdem beschreibe ich die Provinzhauptstadt, die fur
meine Informant/innen den zentralen urbanen Orientierungspunkt markiert, und stelle die
Konzepte mestizaje, blanqueamiento, plurinacionalidad und multiculturalidad vor, die
innerhalb der ecuadorianischen Nation als einander widerstreitende Identitdtsangebote
existieren. Dies dient der Darstellung eines Rahmens, innerhalb dessen sich indigene
Identitats- und Differenzherstellungen bewegen.

Mit dem vierten Kapitel beginnt der ethnographisch-empirische Teil: Hierbei ist zu
beachten, dass allen Kapiteln die Themen Gender und ethnische Klassifikationen und
Interaktionsweisen im nationalen Kontext unterliegen, diese jedoch zwangslaufig
unterschiedlich gewichtet sind. Dabei bewege ich mich vom Inneren der Gemeinde nach
auflen; von gemeindeinternen und ,gegenderten” Identitdts- und Differenzzuschreibungen
sowie einer durch die geschlechtliche Arbeitsteilung gepragten Alltagspraxis Uber die

AulRenreprasentation bei Dorffesten bis zur Wahrnehmung Anders-Ethnischer, mit denen

Thema in der Amazonasethnographie, eingefiigt werden kdnnen.
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man nur Uber Medien oder Reisen in die Stadte bzw. — das andere Extrem — flussabwarts in
den weniger erschlossenen Waldgebieten in Kontakt kommit.

Im vierten Kapitel stelle ich zunachst das Dorf Zancudo mit seinen wichtigsten Eckdaten
vor. Es geht mir hier um die Darstellung der kommunalen Organisationsformen, innerhalb
derer sich die Dynamiken von Geschlecht und Ethnizitat entfalten. Ich beschreibe die formale
politisch-juridische Organisation nach innen, die in ihrer Form nicht-indigenen Ursprungs ist,
sowie informelle politische Entscheidungsprozesse im innerdérflichen Kontext. Es werden
die Bedingungen politischer Macht analysiert, die sich in einem Widerstreit zwischen
modernen und traditionellen Techniken und Fahigkeiten auRern. Aul3erdem zeichne ich die
Partizipationsmdglichkeiten von Frauen an politischer Macht nach.

Im finften Kapitel wird in Umrissen der Weg des/r Runa von der Empfangnis bis zur
Geschlechtsreife herausgearbeitet und mannliche und weibliche Rollen und ihre
hierarchischen Positionen zueinander in diesem Prozess aufgezeigt. Es kommen
Erziehungsstrategien zur Darstellung, die eine sowohl ethnisch als auch geschlechtlich
gepragte Formung, die sich v.a. an den Korper wendet, vornehmen.

Das sechste Kapitel beschéftigt sich mit dem Runa-Alltag, welcher essentiell durch die
geschlechtsspezifische Arbeitsteilung zwischen Ehepartnern gepréagt ist. Die Vorstellung vom
.guten Leben“ ist dabei ebenso auf das Engste mit der Geschlechtsidentitat verbunden.
Weiterhin  vergleiche ich geschlechtlich bestimmte Raum- und Zeitaufteilung,
Besitzverhaltnisse und Netzwerke und verfolge die moralischen Diskurse tber die Natur
Jrichtiger” Frauen und Manner, welche mit der arbeitsteiligen Praxis eng verknipft sind, ihr
z.T. aber auch zuwider laufen. Fokus diskursiver und praktischer Widerspriiche ist dabei die
zunehmende Einbindung von Frauen in die aul3erhdusliche Sphére, der Antagonismus
zwischen sorgendem Familienoberhaupt und spendablem Trinkkumpan und die Einflisse
externer Akteur/innen im Dorf, welche eine weitere Verunsicherung traditioneller
Geschlechterrollen mit sich bringen. Dartber hinaus bearbeite ich das haufig vernachlassigte
Thema innerfamiliarer Gewalt und zeige auf, was dies Uber das Runa-Geschlechterverhaltnis
offenbart.

Im siebten Kapitel entferne ich mich zunachst vom Dorf Zancudo und stelle tberblicksartig
die Auseinandersetzung der Runa mit geschlechtlichen und ethnischen Diskursen dar, wie
sie im nationalen Kontext, bspw. bei folkloristischen Festlichkeiten auf Stadt- oder
Provinzebene oder in den Institutionen Schule und Militar, zum Tragen kommen. Ich
beschreibe typische Demonstrationsmdglichkeiten ethnisch-kultureller Identitat in einem
interethnischen  Begegnungsraum und  betrachte dabei indigene, gegenderte
Selbstexotisierung in ihrer Funktion fur die Aullenreprasentation als auch zur
Identitatsbildung nach innen. Dabei geht es auch um den Einfluss der katholischen Mission

auf Runa-Geschlechterbilder, ebenso wie um eine Auspragung national gefarbter
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Méannlichkeit im Militar — und ins Dorf zurtickgekehrt um den Einfluss des Kindergarten- und
staatlichen Schulwesens auf ethnische Identitatsbildungsprozesse.

Im achten und damit letzten empirischen Kapitel wende ich den Blick gemeinsam mit
meinen Informant/innen nach auf3en und verdichte und generalisiere zusammenfassend die
von ihnen geteilten, stereotypen Fremdbilder, die ebenso von bestimmten Gender-
Vorstellungen durchdrungen sind. Dabei zeige ich auf, welche Funktion diese fir die
Konstituierung eines (geschlechtlichen) Runa-Selbst haben. Ich umreil3e die wichtigsten
Felder, innerhalb derer Grenzziehungsprozesse vorgenommen werden und untersuche den
indigenen Umgang mit okzidentalen Kategorien wie ,Rasse” und ,Nationalitat®. Ich beginne
mit den Mestiz/innen als derjenigen Gruppe, mit welcher sich die Runa nahezu alltaglich
auseinandersetzen und zu welcher sie meist in einem direkten Dominanzverhaltnis innerhalb
der sozialen und 6konomischen Hierarchie Ecuadors stehen. Dabei kommt besonders die
Ambivalenz im Umgang mit dem mestizischen Umfeld im Spannungsfeld von nationaler
Einheits- und Gleichheitsbeschwdrung und interethnischen Ab- und
Ausgrenzungsmechanismen zum Ausdruck. Danach beschéftige ich mich mit den Huaorani
und den Weil3en als zwei sich gegeniiberstehenden, exotischen Extrempolen, gehe auf die
Wahrnehmung der Afro-Ecuadorianer/innen als zutiefst fremdartig ein und schlieRe den
Reigen der Fremdbilder mit den Hochlandindigenen, welche die Runa-Imagination rein gar
nicht zu entfachen vermégen.

Das Reslumee fasst die Ergebnisse der Studie zusammen. Es werden nochmals die
verschiedenen  Uberschneidungspunkte und gegenseitigen Beeinflussungen von
Geschlechter- und ethnischen Konzepten innerhalb der ecuadorianischen Nation verdichtet
herausgearbeitet, mein Sichtweise der Machthierarchien zwischen Runa-Mannern und —
Frauen dargelegt sowie die von den Runa gepflegten ethnischen Stereotypen restmiert. Ein

Ausblick soll eine Zukunftsprognose wagen und weitere Forschungsfelder eréffnen.
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2.  Forschungsstand
2.1. Einleitung: Uberschneidung der Kategorien

Gender-, ethnische und nationale Identitaten bedingen sich gegenseitig und sind nicht ohne
Bezug zueinander zu verstehen. Identitit wird vom Gros der sozial- und
kulturwissenschaftlich orientierten Forschung nicht (mehr) als Essenz betrachtet, die im
individuellen Bewusstsein sitzt, sondern als Prozess, der durch sozialen Austausch bestimmt
ist und in Abgrenzung und Angleichung zu Differenz(en) geschieht. Dabei ist es ein Ziel der
vorliegenden Arbeit, Zusammenhinge, Uberschneidungen und wechselseitige Beziige
zwischen der Herstellung geschlechtlicher und ethnischer Identitéat herauszuarbeiten. Die
Interdependenzen von Geschlecht, Ethnizitdt, ,Rasse” und Nation sind in der
Amazonasethnographie bis dato kaum untersucht worden, weshalb in dem hier folgenden
Uberblick tiber den aktuellen Forschungsstand die Bereiche Ethnizitat und Geschlecht
getrennt voneinander dargestellt werden. In Viveiros de Castros Theorie vom Kdorper als dem
grol3en Differenzierer in amazonischen Ontologien l&sst sich dann eine Zusammenfihrung

beider Bereiche finden.

2.2. Gender in Amazonien: Krieg der Geschlechter vs . egalitares Paradies
2.2.1. Das geschlechtsantagonistische Modell

Wegweisend fir die Geschlechterforschung in Amazonien ist der 1959 erschienene Aufsatz
von Robert F. Murphy Social Structure and Sex Antagonism, in dem erstmalig das Konzept
des sexual antagonism vom melanesischen auf den amazonischen Raum lbertragen wird.
Murphy schreibt den brasilianischen Mundurucud einen ausgepragten und institutionalisierten
Geschlechterantagonismus zu, den er v.a. aus der rdumlichen und sozialen Trennung der
Geschlechter ableitet. Die Abgrenzung der Manner gegeniiber den Frauen erfolge durch
konzeptionelle Opposition und die Hervorbringung eines starkeren Zusammenhalts und
interner Solidaritat unter Mannern. 1974 verdffentlicht das Ehepaar Murphy seine
gemeinsame Studie Women of the Forest, in welcher es einige Positionen aus Murphys
friheren Artikeln modifiziert und erstmalig die Perspektive und Lebensrealitadt der indigenen
Frauen in den Mittelpunkt rickt. Dabei bleibt aber der Dominanzgedanke des Mannlichen
Uber das Weibliche erhalten, der ideologisch in Mythen und Ritualen zu seinem Ausdruck
finde. Das Konzept des Geschlechterantagonismus fligt sich nahtlos ein in die sich in den
1970er Jahren gerade erst akademisch etablierende feministische Forschung. Postuliert wird
eine universelle Asymmetrie der Geschlechter, die zu allen Zeiten und an allen Orten zu
Ungunsten der Frauen ausfalle. Als einflussreichste ethnologische Arbeit dieser Zeit gilt der

Sammelband Women, Culture and Society von Michelle Rosaldo und Louise Lamphere



KAPITEL 2 FORSCHUNGSSTAND 31

(1974), in dem auch ein Artikel Joan Bambergers erscheint, in welchem diese
stidamerikanisches Mythenmaterial verschiedener Gebiete vergleichend untersucht. Dabei
widerspricht sie der Vorstellung des Mythos als indigene Geschichtsschreibung, der eine
vergangene Realitdt abbilde, sondern interpretiert diesen stattdessen als
Legitimationsinstrument ménnlicher Macht. Durch die siidamerikanischen Mythen ziehe sich
das Motiv einer vergangenen Frauenherrschaft, die oftmals als chaotisch und dysfunktional
dargestellt und durch die, meist trickreiche, Machtibernahme der Manner abgeldst werde.
Diese erscheine in den Mythen als ,zivilisatorischer* Fortschritt und bestehe deshalb
rechtmafig bis zum heutigen Tage (Prinz 1999: 20). Rosaldo arbeitet in ihrer Theoretical
Overview die als universell postulierte binare Opposition 6ffentlich — privat heraus, die mit
einer Einteilung in méannliche und weibliche Sphére kongruent sei. Die Assoziation der
Manner mit dem einflussreicheren 6ffentlichen Bereich sei verantwortlich fir die ungleiche
Machtverteilung zwischen Frauen und Mannern. Sherry Ortner (1974) erweitert dieses
Modell in Anlehnung an Lévi-Strauss um die Kategorien Natur — Kultur, wobei sie erstere mit
dem weiblichen, letztere mit dem mannlichen Bereich konzeptionell verbunden sieht.

Die Forschungen der 1970er und 1980er Jahre werden von diesem Axiom universaler
mannlicher Dominanz gepragt und das Konzept des sexuellen Antagonismus findet breite
Anwendung (Prinz 1999: 20). Die Arbeiten zu Amazonien bilden hier keine Ausnahme.
Naomi Quinn (1977) fasst die Merkmale ,antagonistischer”, amazonischer Gesellschaften
wie folgt zusammen:

I. Frauen werden unter Androhung institutionalisierter Gruppenvergewaltigung von
komplexen Geheimkulten ausgeschlossen, die sich meist um sakrale Floten
drehen, welche im Mannerhaus vor weiblichen Blicken verborgen aufbewahrt
werden.

II. Frauen bzw. bestimmte, weiblich konnotierte Tatigkeiten und biologische
Gegebenheiten (z.B. Menstruation und Geburt) werden als unrein imaginiert.

lll. Mannliche Sexualitat hat mit Entleerung und Kraftverlust zu tun.

IV. Auch im alltdglichen Umgang ist das Geschlechterverhdltnis von Feindseligkeit

durchdrungen (vgl. Prinz 1999: 18f.).

Dieses Konzept des Antagonismus findet breite Anwendung: So spricht z.B. Janet Siskind
(1973a, b) in ihrer vielbeachteten Studie zu den Kashinawa von im Alltag stabilen
Beziehungen, die auf dem Reziprozitatsprinzip beruhten. Jedoch werde im Ritual, ganz
besonders bei der special hunt®’, offene Feindschaft zwischen den Geschlechtern ausgelebt.
Laut Siskind sei dies aber nur moglich, weil es sich dabei um einen rituellen, und damit

zeitlich begrenzten Kontext handele, der vom Alltagsleben abgegrenzt sei und auf dieses

37 Special hunts sind besondere Jagdausfliige, zu denen die Jager von den Frauen eines Dorfes

aufgefordert werden und die in einen rituellen Rahmen eingebunden sind.
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demnach nicht destruktiv einwirken konne. Christine Hugh-Jones (1979) geht in ihrer
Untersuchung Uber Indigene am Pird-Parana in Nordwest-Amazonien ebenfalls von strikt
nach Geschlecht getrennten Arbeits-, Lebens- und religiosen Sphéaren aus. Jedoch betont
sie weniger den Antagonismus und die Hierarchie zwischen den Geschlechtern, sondern
konzentriert sich auf die symbolische Bedeutung weiblicher Alltagstatigkeiten und ihrer
Produkte innerhalb ritueller Aktivitaten. Damit gibt sie erstmalig dem weiblichen Bereich und
dessen bis dato von der Forschung als profan angesehenen Tatigkeiten und Erzeugnissen
einen Platz im religiosen Symbolsystem sidamerikanischer Indigener. Die Murphys, Siskind
und Hugh-Jones sind damit die ersten, deren Monographien explizit das Leben von Frauen
im Amazonastiefland zum Gegenstand haben, dessen Fehlen in ethnographischen Schriften
gerade erst zu kritisieren begonnen wird (Rosaldo und Lamphere 1974; Reiter 1975).

In den 1980er Jahren vertritt besonders Thomas Gregor (1985) das Antagonismus-
Modell. Seiner Untersuchung der symbolischen Dimensionen der Sexualitdt bei den
Mehinaku am Xingu unterlegt er einen neo-freudianischen Ansatz. Dabei werden Mythen
und Rituale wie Traume interpretiert, die tiefsitzende kulturelle Ambivalenzen und Angste
zum Ausdruck bringen. Gregor geht es v.a. um indigene Maskulinitét, die sich aus sexueller
Angst vor der weiblichen Physiognomie und reproduktiven Kraft speise. Diese werde in
Ritual und Mythos kompensiert, in denen méannliche Dominanz Gber Frauen exerziert werde.
Gregor nennt dies gender wars — Geschlechterkriege — und treibt damit das Antagonismus-
Modell auf die Spitze. Er postuliert eine universelle mannliche Angst vor Weiblichkeit, die aus
den unterschiedlichen biologischen Gegebenheiten von Ménnern und Frauen herrihre und
die er im Motiv der gezahnten Vagina symbolisiert sieht. Den vagina-dentata-Horror findet er
sowohl im kollektiven Imaginationsfundus euro-amerikanischer Grof3stadter als auch im
brasilianischen  Regenwald. @ Fir  Gregor liegen die Ursachen fir eine
geschlechtsantagonistische Gesellschaftsordnung in einer problematischen mannlichen
Identitat aufgrund weiblicher Reproduktionsmacht, welche mittels der sozialen Konstruktion
mannlicher Uberlegenheit kompensiert werde. Hinzu kommt die kulturelle Betonung
mannlichen bondings, aus dessen Struktur sich fir Gregor und andere (z.B. Siskind 1973a,
b; unter den Bedingungen permanenter Kriegsfiihrung vgl. Chagnon 1968) zwangslaufig eine
Opposition zwischen Mannern und Frauen ergebe.

Diese Ansichten werden in der Folge viel zitiert, aber auch genauso oft kritisiert. Den
Studien, die den sexual antagonism als Grundmuster amazonischer Vergesellschaftung
heranziehen, wird vorgeworfen, auf reduktionistische Weise eine universelle psychologische
Dimension von Méannlichkeit zu postulieren, die in dem Bediirfnis liege, gleichgeschlechtliche
Solidaritat zu erleben und Frauen zu dominieren (McCallum 1994: 95, 2001: 160). Zudem
sei diese Darstellung patrizentrisch, da Frauen und ihr komplementéarer Einfluss auf

Genderbeziehungen vernachlassigt werden — sie bilden lediglich ein Epiphdnomen zum
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mannlichen Status (Knauft 1997: 235). Animositat gegenuber Frauen erscheine geradezu als
naturliches Resultat aus mannlichem Zusammenhalt. Bruce Knauft bezeichnet dies als
hobbesianische Annahme, die soziale und sexuelle Opposition quasi als nattrlichen,
primordialen Zustand voraussetze (1997: 236). Ferner beschéaftigen sich diese Forschungen
v.a. mit formalen Strukturen und Ideologien. Der Praxis jedoch, in welcher Frauen Einfluss
nehmen und dominante Ordnungen unterlaufen und konterkarieren kénnen, wird zu wenig

Beachtung geschenkt.

2.2.2. Die postmoderne Dekonstruktion von Geschlech  t

Mit der zunehmenden Verankerung postmoderner Ansatze innerhalb der Ethnologie wird
Kritik an den Grundannahmen der bisherigen Gender-Forschung in Amazonien laut: Sie
gehe von festen, sozusagen ,natirlich* festgeschriebenen Gruppenidentitdten von Mannern
und Frauen aus, anstatt diese zu problematisieren. Mann und Frau sind in den é&lteren
Veroffentlichungen von Geburt an geschlechtlich festgelegt. Das Geschlecht gilt als ein
natirlicher Aspekt von Individuen; die sozial-kulturelle Gender-ldentitat wird diesen
vorgegebenen Korpern lediglich auferlegt. Anfang der 1990er beginnt man, diese Annahmen
zu historisieren und die Konstruiertheit auch des biologischen Geschlechts zu proklamieren.
Indigene Amazoniens erweisen sich unter diesen neuen Pramissen als die wahren
.postmodernen Praktiker/innen“: Im indigenen Denken und Handeln stehe namlich die
permanente Herstellung und Festigung von (Korper)ldentitaten explizit im Vordergrund (vgl.
z.B. Minzel 1993; Viveiros de Castro 1998; McCallum 2001). Erst mit der Betonung des
Nicht-Statischen, Prozesshaften und Konstruierten durch den wissenschaftlichen Diskurs
sehen sich nun auch die Ethnolog/innen in der Lage, dies in ihrem Datenmaterial zu
entdecken.

Vor allem die sex-gender-Unterscheidung® bestimmt in den 1990ern nun die Debatte.
Carol MacCormack, Marilyn Strathern (1980) und Henrietta Moore (1988) sind innerhalb der
Ethnologie schon frithzeitig richtungsweisend, indem sie den Determinismus der Biologie
beziglich kultureller Produktionen infrage stellen. Im fachertbergreifenden akademischen
Feminismus setzt sich im deutschsprachigen Raum Carol Hagemann-White (1984, 1988a, b)
bereits zeitig mit den physiologischen Grundlagen des Zweigeschlechtermodells
auseinander. Sie betrachtet ,mannlich* und ,weiblich* nicht mehr als naturwissenschaftlich
erhartete Tatsachen, sondern geht stattdessen von einem Kontinuum zwischen beiden

sexuellen Polen aus, auf dem sich jedes Individuum an einer anderen Stelle verorten lasse

38 Sex und gender sind hier aus dem Englischen iGbernommen, da im Deutschen keine adaquate

Begrifflichkeit existiert: Man spricht lediglich etwas umsténdlich bei ersterem vom biologischen, bei
letzterem vom sozialen Geschlecht. Ich benutze in dieser Arbeit den Terminus ,Geschlecht” und das
ins Deutsche als Lehnwort ibernommene ,Gender* synonym.
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(Schroter 2000: 12f). Doch es ist v.a. Judith Butler, die mit Gender Trouble (1990) und
Bodies That Matter (1993) die Dekonstruktion der Kategorien sex und gender entscheidend
vorantreibt. Auch das biologische Geschlecht wird von ihr als soziale Konstruktion
interpretiert. Butler macht Foucaults Machtanalyse fir die Genderforschung fruchtbar und
sieht Genderidentitaten als multiple Mdglichkeiten, die innerhalb jeder sozial-kulturellen
Situation nach widerstreitenden Diskursen in einem hegemonialen und gegen-hegemonialen
Machtkampf ausgehandelt werden. Es gebe demnach verschiedene
Geschlechtsalternativen, die nicht biologisch bestimmt seien und mit denen sich Individuen
identifizieren kdnnen bzw. von aufl3en identifiziert werden (vgl. fir die Ethnologie Moore
1988, 1994; Herdt 1994).*° Diese Identitaten entstehen in und werden reproduziert in
performativen Akten. ,Performativitat® bedeutet bei Butler das bestandige Zitieren von
Normen, das wirklichkeitserzeugenden Charakter habe (Bublitz 2002: 22). Die Anwendung
dieser performativen, dekonstruktivistischen Sichtweise mit ihrer starken Fokussierung auf
Diskurs auf das amazonische Feldmaterial ist jedoch nicht unproblematisch. Zwar wird
.der/die Indianer/in“ mitunter als die Verkoérperung des Postmodernen schlechthin gefeiert
(Minzel 1993), was v.a. auf die deutliche indigene Artikulation des Performativen, der
besténdigen, wiederholenden Herstellung von — auch kdrperlichen — Identitdten zuriickgeht.
Dennoch wird die Genderforschung in ihrer Dekonstruktion bindrer Strukturen unter
Amazonienforscher/innen kaum nachhaltig Unterstitzung finden konnen: Amazonische
Gesellschaften sind in extremem Maf3e gender inflected (vgl. z.B. Lindenbaum 1987: 222;
Gregor und Tuzin 200l1a: 8ff.); d.h. dass bindre Vorstellungen Uber geschlechtliche und
sexuelle Identitat und Differenz als Folien fir nahezu alle anderen Bereiche — Natur, soziales
Leben, Kosmos — dienen. Indigene beharren auf der Mannlich-Weiblich-Dualitat (vgl. auch
Gregor und Tuzin 2001b; McCallum 2001).

Die Monographie Gender and Sociality in Amazonia (2001) von Cecilia McCallum ist die
bekannteste Arbeit jungeren Datums und grindlichste Analyse des amazonischen
Geschlechterverhéltnisses, die Uber die postmoderne Schule zuriickkehrt zur Empirie und
Informant/innenaussagen zur Heteronormativitat ernst nimmt. McCallums Arbeit kann als
Hauptvertretung im Genderbereich einer neuen ,Mode" unter Anthropolog/innen gesehen
werden, sich mit dem Korper als heuem Paradigma zu beschéftigen. Korper werden, wie
bereits erwahnt, nicht mehr als natirlich gegeben, sondern als sozial und kulturell produziert
angenommen (vgl. z.B. Rival 1998; Overing und Passes 2000; Vilaca 2002). Das
amazonische, emische Konzept der Person, so wie es Ethnolog/innen seit einigen Jahren
interpretieren, sei ebenfalls eng an den Korper gekoppelt und wird wie dieser als

prozessuales und relationales Gebilde imaginiert, was somit postmoderne ldentitatsentwiirfe

%9 Vgl. als Gegenargumentation zu dieser ,Entkorperlichung” von sex und gender im deutschsprachigen

Raum z.B. Duden 1993; Lindemann 1993; Schréter 1995, 2000.
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widerspiegele (vgl. z.B. Basso 1996; Viveiros de Castro 1998; Stolze Lima 1999).

Generell lasst sich zusammenfassen, dass ab den 1990ern zunehmende Kritik an alteren
Arbeiten laut wird, denen man einen gewissen Exotismus vorwirft, der sich vornehmlich mit
den ,aufregenden”, ,mannlichen® Themen Schamanismus, Kriegsfilhrung und Kopfjagd
beschéaftige (Overing und Passes 2000: 9; Vilagca 2002: 348). Es findet nun eine
Verschiebung des Fokus von der offiziellen, politischen, rituellen Sphéare auf den h&auslichen

w40

Bereich als Ort der Produktion von Verwandtschaft und damit ,Sozialitdt“™ im téglichen

Teilen von Nahe, Nahrung und Flrsorge statt (Vilaga 2002: 348).

2.2.3. Zwischen Hierarchie und Egalitat: Interpreta tionen des amazonischen
Geschlechterverhéltnisses

Wie Dbereits anklang, setzen in den 1990ern Gegentendenzen zu Alteren,
geschlechtsantagonistischen Positionen ein, die sich auf die Komplementaritdt beider
Geschlechter stiitzen und eine Hierarchie zwischen Frauen und Mannern negieren (z.B.
Prinz 1999, 2002; Herzog-Schrdder 2000; McCallum 2001). Als Vorreiterin kann hier Eleanor
Leacock (1981) gelten, die bereits Ende der 1970er Jahre von ,Patriarchatsmythen®
innerhalb der feministischen Forschung spricht, damit jedoch noch lange allein auf weiter
Flur bleibt. Die Pramisse, wo zwei Geschlechter seien, da misse es automatisch auch
Machthierarchien geben, wird erst 20 Jahre spéater hinterfragt (z.B. McCallum 2001). So
weist bspw. McCallum darauf hin, dass in Amazonien Machtpositionen fluktuierend seien,
personlicher Autonomie ein hoher Wert zugesprochen, Kapital nicht akkumuliert und soziale
Ungleichheit sich nur sehr bedingt in politischen oder 6konomischen Institutionen
niederschlage und zudem nicht festgeschrieben werde (2001: 158). Sie spricht von einem
generellen kooperativen und ungezwungenen Verhaltnis zwischen Mannern und Frauen und
wendet sich gegen die Idee, amazonische Mannlichkeit lieBe sich in eine globale
.hegemoniale Mannlichkeit* (Connell 1995) einfigen (McCallum 2001: 158). Fir McCallum
ist das Durchdrungen-Sein allen Alltags und aller mentalen Konzepte von der binaren
Konstruktion mannlich — weiblich nicht notwendigerweise gleichbedeutend mit einer
Machthierarchie. Es gebe lediglich Bereiche, in denen Manner besser bestehen kdnnen als
Frauen und umgedreht (2001: 3). McCallum (1994; 2002) und Overing (z.B. 1989)

argumentieren, dass antagonistische Interpretationen amazonischer

40 ,Sozialitat* steht hier als deutsche Ubersetzung des englischen Terminus sociality, der in

verschiedenen Ansatzen als Abgrenzung zur Durkheimianischen Dichotomie Gesellschaft/Individuum
benutzt wird. McCallum (2001) passt ihn auf den amazonischen Kontext an und versteht darunter
sowohl formale Aspekte sozialer Organisation, die entlang logischer Systeme operieren — z.B.
Moiety-Exogamie, Kreuzcousinenheirat oder generationenalternierende Namensgebung —, als auch
emotionale und moralische Dimensionen, die dem lokalen Wert, welcher sozialer Interaktion
beigemessen wird, Rechnung tragen. Sozialitat ist in diesem Zusammenhang ein gewiinschter Effekt
bestimmter Transaktionen zwischen indigenen Akteur/innen (McCallum 2001: 4f.).
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Geschlechterverhaltnisse durch einen Hierarchie-bias, der einer westlichen politischen
Philosophie entspringe, gepragt seien, wobei sie sich dezidiert gegen Bamberger und Gregor
richten (Lorrain 2001: 263). Beide Forscherinnen dagegen zelebrieren die Egalitadt und
sprechen von einem komplementaren Geschlechterverhaltnis (vgl. auch Prinz 1999, 2002;
Herzog-Schroder 2000).

Mittlerweile werden Gegenstimmen zu dieser schon fast harmoniestichtig anmutenden
Darstellung wieder lauter. Gregor und Donald Tuzin postulieren in ihrem 2001
herausgegebenen, vergleichenden Sammelband zu den Geschlechterverhaltnissen in
Melanesien und Amazonien erneut eine universale ungeldste, psychologische Spannung
zwischen mannlich und weiblich, die in beiden Regionen in ein antagonistisches
Geschlechterverhdltnis minde. Lorena Cordoba (2006) wendet sich in ihrer
Geschlechteranalyse am Beispiel der Chacobo in Nordost-Bolivien dezidiert gegen ein
beschdnigendes Bild eines egalitdren Paradieses unter Indigenen in Amazonien und macht
darauf aufmerksam, dass Komplementaritat nicht notwendigerweise gleichbedeutend sei mit
Gleichheit. Auch wenn das Aufeinander-Angewiesensein der Geschlechter von Indigenen
selbst diskursiv elaboriert werde, so verneine dies dennoch nicht zwangslaufig die Existenz
eines Dominanzverhéltnisses zwischen beiden (Cordoba 2006: 156).

Claire Lorrain (2001) bescheinigt sowohl der hierarchischen als auch der egalitdren
Interpretationsrichtung einen bias. Beide Voreingenommenheiten entstehen Uberhaupt erst
durch die positive Wertung, welche Egalitat im westlichen, politischen Denken einnimmt. Und
so lasse sich beiden Seiten vorwerfen, sie hatten einen ethnozentrischen, ideologischen und
moralischen Blick auf die untersuchten Geschlechterverhdltnisse. Als Kritiker/innen der
jeweils anderen Richtung seien sie gefangen in der lllusion epistemologischer Uberlegenheit
(Lorrain  2001: 264). Wer hierarchische Strukturen postuliere, obwohl indigene
Informant/innen auf Egalitat beharren, der dekontextualisiere und vertrete einen
Lerfahrungsfernen“ Standpunkt. Wer dagegen egalitdre Strukturen betone, kdnne mitunter
indigene Normen Ubernehmen und diese mit der sozialen Praxis verwechseln (Lorrain 2001.:
265). Das Ausagieren von Beziehungen nehme bisweilen ganz andere Gestalt an als ihr
normativer Aspekt. Das alte epistemologische Problem der Ethnologie tauche an dieser
Stelle wieder auf: Wahrnehmung sei immer auf die ein oder andere Weise biased; also
koénne jede Beschreibung lediglich interpretativen Charakters sein (Lorrain 2001: 265). Meine
eigene Auslegung bezlglich des Geschlechterverhdltnisses bei den Napo Runa blieb
deshalb lange unentschlossen, ob sie sich nun auf die Dominanz- oder die Komplementar-
Seite schlagen sollte. Das Ergebnis dieses Denkprozesses ist im Kapitel 6.10. nachzulesen.

Daruber hinaus werden in den meisten Forschungen, die sich explizit mit Gender in
Amazonien auseinandersetzen, mehrheitlich klassisch-ethnologische Phanomene wie

Flotenkult, Couvade und Mythologie untersucht. Neuere Einflussfaktoren wie Militardienst,
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Arbeitsmigration und Schulbildung aufzugreifen, ist deshalb auch ein Anliegen der

vorliegenden Arbeit.

2.3. Ethno-kulturelle Identitat und Differenz in Am azonien
2.3.1. Ethnizitat/ethnische Identitat: Einkreisen d  er Begrifflichkeiten **

Zunachst einmal lasst sich ,ldentitat negativ definieren: namlich als das Nicht-
Vorhandensein von Differenz innerhalb bestimmter sozialer Kategorien. Bei ,ethnischer
Identitat* handelt es sich dabei um eine Gruppe von Menschen, die aus emischer und/oder
etischer Sicht bestimmte Kriterien miteinander teilt, z.B. gleiche Sprache, Kaultur,
gemeinsame Geschichte usw. Diese Merkmale koénnen aber zu einem ganz
unterschiedlichen MaRRe an Bedeutung gewinnen, wobei grof3e Variationen innerhalb einer
Gruppe auch einfach ignoriert und gewisse Gemeinsamkeiten betont werden kdnnen.
Unterscheiden sich aus emischer und/oder etischer Sicht diese identifizierenden kulturellen
Zige, spricht man von Differenz und zieht eine soziale Grenze. Dabei geschieht dies immer
in Interaktion zu einem anderen ethnisch-kulturellen Gegeniiber. Insofern wird Ethnizit&t*? in
der Forschung nicht mehr durch ein bestimmtes, endliches, objektiv beobachtbares Set von
Kriterien definiert (Schlee 2002: 8), sondern als relationales und situatives Ph&nomen
untersucht. Von den unzahligen mehr oder minder erhellenden Definitionen von Ethnizitat sei

eine recht treffende Umschreibung von Thomas Hylland Eriksen an dieser Stelle zitiert:

-Ethnicity is an aspect of social relationships between agents who consider themselves as
culturally distinctive from members of other groups with whom they have a minimum of regular
interaction. [...] Ethnic groups tend to have myths of common origin and they nearly always
have ideologies encouraging endogamy, which may nevertheless be of highly varying practical
importance.” (Eriksen 2002: 12)

2.3.2. Ein Schlaglicht auf die Ethnizitatsforschung

Ein erschopfender Literaturlberblick tber die gesamte theoretische Debatte zum Thema

Ethnizitat kann an dieser Stelle nicht geleistet werden. Da bereits eine grol3e Zahl guter und

4 In der vorliegenden Arbeit benutze ich die Begriffe ,Ethnie“ und ,ethnisch” trotz aller Kritik, welche

diese berechtigterweise im Zuge der Ethnizitatsforschung als &auflerst unscharfe analytische
Kategorien erfahren haben, weiterhin. Ich betrachte sie dabei vornehmlich als emische Kategorien,
da im ecuadorianischen, nationalen Kontext mit der essentialistischen Vorstellung fest umgrenzter
Ethnien sowohl seitens indigener als auch nicht-indigener Akteur/innen operiert wird.

Der Begriff ,Ethnizitat* steht im Rahmen der vorliegenden Arbeit synonym fir ,ethnische Identitat und
Differenz”. Da in Ecuador im Alltagsdiskurs Ethnie, ,Rasse" und Kultur nicht immer klar voneinander
geschieden werden, verbinde ich mitunter diese Kategorien und spreche von ,ethnisch-rassischer”
oder ,ethnisch-kultureller” Identitat, um diesen emischen Kategorien Rechnung zu tragen.

42
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leicht zuganglicher Uberblicksarbeiten (vgl. z.B. Waldmann und Elwert 1989; Heinz 1993;
Antweiler 1994; Vermeulen und Govers 1994; Sollors 1996a; Jenkins 1997; Baumann 1999;
Eriksen 2002) existiert, umreiRe ich im Folgenden lediglich die Hauptstromungen
ethnologischer Ethnizitatsforschung.

Der Terminus ,Ethnizitat® taucht in der akademischen Rede in der Zeit des Zweiten
Weltkriegs auf (Glazer und Moynihan 1975: 1; Wade 1997: 16; Eriksen 2002 [1993]: 2). Der
Begriff ethnic existiert im englischen Sprachgebrauch allerdings schon langer. Er basiert auf
dem griechischen ethnos, was sich als ,Volk" Ubersetzen lasst, wurde fir alle ,Heiden®, also
Nicht-Christen, verwandt und ab dem 19. Jahrhundert als Synonym fiur racial benutzt
(Williams 1988: 119). Mit der zunehmenden Demontage der Kategorie ,Rasse” ersetzt er
diese sowohl im populdren als auch im wissenschaftlichen Diskurs mehr und mehr, obwohl
man die Grundlage ethnischer Gruppierungen nach wie vor in wie auch immer gearteten
biologisch fundierten Merkmalen sieht (Wade 1997: 16). Mit der Dekolonialisierung in der
zweiten Halfte des 20. Jahrhunderts wendet man die Begriffe ,ethnisch* und ,Ethnie* meist
auf sozial benachteiligte Minderheiten-Gruppen innerhalb von Nationalstaaten an, um die
zunehmend politisch unkorrekter erscheinenden Termini ,Rasse” und ,Stamm* nicht mehr
bemihen zu mussen (Wade 1997: 16; Eriksen 2002 [1993]: 8ff.). Innerhalb der
Sozialwissenschaften wird Ethnizitdt ab den 1960er Jahren zu einem immer gréReren
Forschungsfeld, nachdem man des Scheiterns der melting-pot-ldee und der Auflésung von
Nationalstaaten in ethnische Verbande — failing states — gewahr wird (Orywal und Hackstein
1993: 593f.). In der geistigen Nachfolge der alles klassifizierenden Kolonialbeamten geht die
Forschung zunéachst von einem essentialistischen Verstéandnis von Ethnizitat aus, d.h. die
untersuchten Gruppen werden nach ,objektiven* Merkmalen ethnisch geordnet. Diese
Forschungsrichtung ist deshalb unter dem Namen ,Objektivismus* oder auch
~Primordialismus" bekannt. Dabei unterscheidet man zwei Strémungen: zum Einen die
Vorstellung von einer tatsachlichen genetischen Verwandtschaftsbasis ethnischer Gruppen,
die in dieser Form am prominentesten von Pierre van den Berghe (1978, 1981, 1986)
vertreten wird; zum Anderen die Annahme, dass kulturelle Merkmale, die innerhalb der
Gruppe von allen Mitgliedern gleichermafl3en geteilt werden, objektiv beobachtbar seien und
mittels Sozialisationsverfahren fest in den einzelnen Individuen in einem essentialistischen
Sinne verankert werden, welche die Grenzen der Gruppe fir alle gleichermalRen eindeutig
festlegen. Als Hauptvertreter dieser Richtung gilt gemeinhin Clifford Geertz mit seiner
Theorie der primordial ties, die als nicht-hinterfragbare soziale Gegebenheiten eine solch
Uberméchtige Kraft entwickeln, dass sich die unter ihrem Einfluss stehenden Individuen
diesen nicht entziehen kdnnen (Geertz 1963).

Frederik Barths vielzitierte Einleitung zu dem von ihm herausgegebenen Band Ethnic

Groups and Boundaries bringt 1969 die Wende hin zu einem sogenannten
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~konstruktivistischen” oder auch ,subjektivistischen® Verstandnis von Ethnizitat. Unter diesem
Label lassen sich nahezu alle neueren sozialwissenschaftlichen Abhandlungen,
einschlie3lich der vorliegenden, tber das Phanomen Ethnizitdt zusammenfassen. Nach
Barth sind es nicht ,objektive” Merkmale, welche ethnische ldentitat bestimmen, sondern
stattdessen entstehe diese aus einer standigen Interaktion mit anderen, &hnlich
strukturierten Gruppen, wobei spezifische Merkmale selektiert und im Grenzziehungsprozess
zum ethnischen Kennzeichen erhoben werden (Orywal und Hackstein 1993: 594f.). Die auf
dieser Grundlage entstandenen Forschungen folgen unterschiedlichen ,Graden“ von
Konstruktivismus: Die ,GemaRigten“ sehen Ethnizitat als eine soziale Konstruktion unter
Verwendung tendenziell Uberprufbarer realer Merkmale (vgl. z.B. Barth 1969; Cohen 1978;
Eriksen 2002); die ,Radikaleren® schenken der Existenz beobachtbarer kultureller
Eigenschaften als mdglichem Inhalt ethnischer Identitat keine Beachtung und sehen diese
als willktrliches Produkt an, das zudem standigen Wandlungen unterworfen sei (vgl. z.B.
Tonkin, MacDonald und Chapman 1989; Sollors 1989, 1996).

Innerhalb einer generell konstruktivistischen Ausrichtung lasst sich nochmals die
sogenannte instrumentalistische Schule” isolieren, deren Ansichten ebenso unter dem

Begriff ,Identitdtsmanagement“*?

zusammenfassbar sind. Die prominentesten Verfechter
eines kollektiven Instrumentalismus sind hierbei Abner Cohen (1969, 1974) und Paul R.
Brass (1985, 1991), die Ethnizitat als politische Ressource betrachten und ihre Nuitzlichkeit
fur das Erreichen gemeinschaftlicher Ziele in den Vordergrund ihrer Analysen stellen.
Kulturelle Merkmale werden in einem Konflikt zwischen konkurrierenden Interessensgruppen
politisch wirksam gemacht. Cohen zieht hierbei erstmals eine Verbindung zur Kategorie
Klasse und setzt Ethnizitat in einen weiteren Zusammenhang von Machtbeziehungen, die
sich um einen besténdigen Kampf um ,das grof3ere Stick des Kuchens® drehen (Sollors
1996b: xv). Brass erganzt, dass es ausschlieBlich die Eliten seien, die eine Gruppe mit
kulturellen Gemeinsamkeiten durch deren Manipulation in den Status einer ,ethnischen
Gemeinschaft* erheben, um in der Konkurrenz um Ressourcen gegenlber anderen Eliten
bestehen zu kénnen. Ethnizitat sei hierbei als politischer Mythos zu betrachten (Hutchinson
und John 1996: 13). Bei diesem Ansatz werden jedoch die Handlungs- und
Entscheidungsmaoglichkeiten einzelner, nicht-elitarer sozialer Akteur/innen negiert. Diese
erscheinen lediglich als manipulierbare Masse durch die gesellschaftliche Fihrung. Dieser
bei Brass fehlenden individuellen Komponente der Instrumentalisierbarkeit von ethnischer
Identitédt und Differenz wenden sich Vertreter/innen der Rational-Choice-Ansétze zu. Als
bekanntester kann hierbei Michael Banton (1983, 1994) gelten. Er sieht das Individuum als

Schnittpunkt verschiedenster Identitdtsoptionen (z.B. Klasse, Religion, Gender usw.). Je

a3 Vgl. zum Begriff des Identitdtsmanagements im Zusammenhang mit Ethnizitat Giordano 1981;

Greverus 1981.
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nach erhofftem personlichem Nutzen werde sich der/die Einzelne fur oder gegen eine
Identifikation mit dieser oder jener Ethnie entscheiden. Dies kann auch situationsabhangig
variieren: In unterschiedlichen Kontexten konnen divergente Identitdten betont werden.
Der/Die Einzelne manipuliere somit Identitatszuschreibungen strategisch zum eigenen
Vorteil. Diese instrumentalistischen Perspektiven auf die politische und personliche
Manipulierbarkeit von Ethnizitdt lassen sich auf einige Aspekte des dieser Arbeit
zugrundeliegenden Datenmaterials anwenden. So erhellt bspw. der kollektive Ansatz die
Entstehung eines ethnischen Bewusstseins in Amazonien und die zunehmende ethnische
Fragmentierung innerhalb der indigenen Organisationen. Die auf das Individuum gerichtete
Perspektive hilft z.B. bei der Beantwortung der Frage, warum Runa-Jugendliche in der Stadt
in der alltaglichen Interaktion mit Mestiz/innen bevorzugt kein Quichua sprechen, wahrend
sie gleichzeitig als Touristenfihrer gegeniber Auslénder/innen ihre indigene Identitat und
damit einhergehende Verbundenheit mit der Wald-Umwelt herausstellen. Allerdings ist mit
diesen rationalistischen Erklarungen nicht die starke Emotionalitat, die mit der ethnischen
Zugehdrigkeit verbunden sein kann, zu verstehen. Eine instrumentalistische Sichtweise
erdffnet eine Kosten-Nutzen-Rechnung verschiedener Identifikationen — aber sie erkléart
nicht, warum Menschen weinen, wenn sie die Nationalhymne hoéren oder bereit sind, fur ihr
Vaterland zu sterben (Schlee 2002: 27). Auf3erdem lassen sie von auf3en zugeschriebene
Identitdten vollig aulRer acht. Oftmals ist es aufgrund externer Umstdnde geradezu
unmdglich, der eigenen, mitunter auch ,erlittenen®, Identitdt zu entkommen. Auch scheint
hier die Vorstellung einer vollstédndig rationalen Steuerbarkeit von Identifikationen auf, die
eine zu groRe Trennung von Individuum und sozio-kultureller Umwelt voraussetzt (vgl.
Eriksen 2002: 55). Wie Richard Jenkins richtig bemerkt, ist Ethnizitat sowohl eine soziale

Erscheinung als auch eine individuelle Erfahrung:

-Ethnicity as a social identity is collective and individual, externalised in social interaction and

internalised in personal self-identification.” (Jenkins 1997: 14)

Die vorliegende Arbeit verortet sich selbst in diesem Feld ethnischer Studien als ,gemafigt*
konstruktivistisch. Ich folge hier keinem radikalen Relativismus, der eine vollig freie
Wahlbarkeit und Willkirlichkeit von Identitdten propagiert. Die als ethnische Grenze
ausgewahlten kulturellen Identitditsmarker missen ein MindestmalR an Plausibilitdt mit der
Lebenserfahrung der Akteur/innen aufbringen, um zu funktionieren. Insofern halte ich
ethnische Identifikationen fir nur teilweise wahl- und manipulierbar. Denn das Material, aus
dem imaginierte Differenzen konstruiert werden, ist oftmals sehr real. Trotzdem ist Ethnizitat
nicht als in Zeit und Raum gefrorene Identitat zu verstehen, sondern unterliegt dem Wandel
und der Abhéangigkeit vom Kontext und den Gegenibern (z.B. Jenkins 1997: 14; Hall 1999:

91f.). Es existiert kein fester, fur alle Zeiten festgelegter Kern ethnischer Identitat, den es fir
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den/die Ethnolog/in zu bergen gelte (Wade 1997: 70). Zudem sind Individuen in einem Netz
multipler Zugehdrigkeiten verortbar, wobei je nach Situation die eine oder andere hervortritt.
Diese ldentifikationen beeinflussen sich gegenseitig, wobei in dieser Studie besonders die
Uberschneidungen von Ethnizitat und Geschlecht herausgearbeitet werden. Ich gehe dabei
von der Existenz intersubjektiv beobachtbarer und beschreibbarer Differenzen zwischen

Gruppen in Glaube, Sprache, Lebensstil usw. aus.

2.3.2.1. Ethnizitat, Klasse und Nation in Lateiname  rika
Fragen der ethnischen Identitat in Lateinamerika werden erst ab den 1970er Jahren im
akademischen Rahmen breiter diskutiert. Dabei stellt man Indigene zunéchst entweder als
passive Opfer genozidaler Handlungen dar (z.B. Jaulin 1970; Davis 1977) oder es erfolgt
eine meist marxistische Analyse des Kolonialismus, die politische und 6konomische
Ungleichheit und Ausbeutung in interethnischen Beziehungen betont. Das ethnische Element
wird aufs Engste mit der Kategorie Klasse verbunden, wobei Ethnizitat hier haufig auf seine
Rolle als Idiom des Klassenkampfes reduziert bleibt (z.B. de la Fuente 1965; Bourricaud
1975; Friedlander 1975; Stavenhagen 1975; Aguirre Beltran 1979). Von einer
reduktionistischen, instrumentalistischen Position aus wird ethnische lIdentitat als bloRRes
Produkt 6konomischer Beziehungen gesehen; Kultur hat in diesem Feld keinen Wert an sich
und wird nicht als eigenstandige Quelle von Mobilisierung, Identitdt und Konflikt betrachtet
(Wade 1997: 66, 78). Es entsteht die Idee des ,internen Kolonialismus®, die ausbeuterische
Verhéaltnisse innerhalb einer Nation als Fortfihrung der hierarchisierten Beziehungen
zwischen kolonisierten Gebieten und kolonisierenden Staaten bzw. Nationen vergleicht. Die
Monopolisierung des Handels, Kontrolle der Produktion, Diskurshoheit — auch wenn man
diesen Begriff damals noch nicht benutzte — und die allumfassende Subordination der
Kolonisierten durch eine rassisch/ethnisch anders definierte Elite sei Kennzeichen dieses
Prozesses (Gonzalez Casanova 1971). Die Position indigener Gemeinden innerhalb des
Nationalstaates wird mittels dieser Theorie des internen Kolonialismus beschrieben. So auch
von Norman Whitten (1976a, b), der sie nutzt, um die Ethnogenese der Runa im
ecuadorianischen Oriente zu analysieren und damit als Erster eine signifikante Arbeit zu
indigener Ethnizitat fir den amazonischen Raum vorlegt. Whitten stellt erstmalig Indigene als
aktive Mitgestalter/innen ihrer Umwelt dar, die sich in der Betonung ethnischer ldentitat
einerseits mit den kolonisierenden Mestiz/innen und andererseits mit dem Staat und seinen
juristischen Besonderheiten bezlglich indigener Landnutzung auseinandersetzen (Whitten
1976a, b; Wade 1997: 64f.).

Daneben ist ethnische Identitat bis in die 1980er Jahre flir Amazonist/innen bestenfalls ein
Thema, das innerhalb kleiner, scheinbar isolierter Dorfgemeinschaften auftaucht, sofern

diese exogamen Heiratsregeln mit anders-linguistischen, indigenen Gruppen unterliegen



KAPITEL 2 FORSCHUNGSSTAND 42

(z.B. Hugh-Jones, C. 1979) oder/und anderweitig untereinander in sozio-kulturellen
Austausch treten (44. Congreso de Americanistas 1984). Unter dem Einfluss von Lévi-
Strauss’ Strukturalismus und der nordamerikanischen Kulturdkologie beschéftigt man sich
vorzugsweise mit indigener Sozialorganisation, Mythologie und Symbolismus (Wade 1997:
67). Die einzigen Ausnahmen bilden zu diesem Zeitpunkt in zweifacher Hinsicht der bereits
erwahnte Whitten und Michael Taussig (1980). Zum Einen verankern sie die indigene und
afro-ecuadorianische bzw. afro-kolumbianische Bevdlkerung Ecuadors und Kolumbiens
innerhalb des Nationalstaates*, zum Anderen iiberwinden sie die rein marxistische
Perspektive und verorten Ethnizitat nicht nur in einem 6konomischen, sondern auch in einem
kulturellen Zusammenhang (Wade 1997: 79).

Zusammenfassend lasst sich hier anmerken, dass die Uberschneidung der Kategorien
Ethnizitat/,Rasse" und Klasse in diesen friilhen Arbeiten dominiert. Die Analyse des Aspekts

Geschlecht im ethnischen Kontext spielt dabei nahezu keine Rolle.

2.3.2.2. ~Kulturpolitik“: Ethnizitat aus postmodern er Perspektive

In den 1980ern und 1990ern steht die Betrachtung von Ethnizitat im Zeichen der
Postmoderne, d.h. dass die Konstruiertheit von Identitdt immer weiter in den Vordergrund
rickt und man sich in der Forschung auf Formen der Reprasentation konzentriert (Wade
1997: 80f.). Politics of Culture/Kulturpolitik wird zu einem zentralen Schlagwort (vgl. z.B.
Alvarez, Dagnino und Escobar 1998). Benedict Andersons Imagined Communities (1983)
eroffnet hier den Raum, nach der Verortung afro-amerikanischer und indigener Elemente in
der Imagination der Nation zu fragen (Wade 1997: 84). Fiur den ecuadorianischen Fall
beginnen Whitten (1981a, b, 1985), auf seinen frilheren Arbeiten aufbauend, und Stutzman
(1981), einen Blick auf die gesamte ecuadorianische Nation und ihr ,ethnisches Make-up* zu
werfen. Eine nach europdischem Vorbild modellierte Nation beruht auf ethnischer
Homogenisierung: Whitten und Stutzman zeigen fir den Fall Ecuador, wie dies im
hegemonialen Diskurs durch die Idee der mestizaje konzeptionalisiert werde. Damit ist eine
Mischung von WeilRen mit ,Anders-Rassischen* gemeint, die allerdings idealerweise mit
einem kulturellen blanqueamiento — ,\Weil3-Werden* — einhergehen solle. Widerstand gegen
diese Sichtweise der Nation formiere sich auf der subalternen Seite in der Betonung eben
jener entwerteten ethnischen Identitaten (Whitten 1985: 19), was sich speziell ab den 1980er
Jahren in der Starkung der indigenen Organisationen bemerkbar mache. Hier ist besonders
der von Greg Urban und Joel Sherzer 1991 herausgegebene Sammelband Nation-States

and Indians in Latin America zu nennen, der gemeinhin als erster Meilenstein in der

“ Dies ist hier als eine Erweiterung des ethnographischen Fokus der Amazonasethnographie zu sehen,

welcher bis in die 1980er Jahre hinein Uberwiegend der Mainstream-Ethnologie folgend das
Augenmerk vornehmlich auf das Lokale legte und indigene Kulturen oftmals als nahezu unberiihrte,
in sich geschlossene Monade behandelte.
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Erforschung der indigenen Bewegungen im Zusammenhang mit dem Nationalstaat gilt
(Warren und Jackson 2003: 6f.; RoRler 2006: 35). Die Beitrdge machen verstarkt deutlich,
dass ethnische Identitdten und der Nationalstaat aufs Engste miteinander verkntipft sind und
eine Betrachtung indigener Kulturen als isolierte Entitdten, wie es bis dato in der
ethnologischen Forschung ublich ist, nicht mehr zeitgem&fR sein kann. Durch ihre eigene
Verortung innerhalb der Nationen nétigen Indigene selbst die Forschung zu dieser neuen
Perspektive (vgl. Turner 1991). Die einzelnen Artikel konstatieren ein Andauern
ethnogenetischer Prozesse, die sich aus der komplexen Interaktion zwischen staatlichen
Institutionen, indigenen Organisationen, Kirchenvertreter/innen und unterschiedlichen
Fraktionen innerhalb der indigenen Gemeinden ergeben (Wade 1997: 91). Es zeigt sich,
dass sich Indigene an die an sie herangetragenen Erwartungen und Bilder vom ,richtigen
Indianer-Sein“ aktiv anpassen, um politisch und 6konomisch effektiv zu agieren (z.B.
Jackson 1991).

In der Folge erweisen sich besonders die indigenen Organisationen und ihre
Reprasentationen von ethnischer Identitat und Differenz fir viele Ethnolog/innen als
faszinierendes Forschungsfeld, so dass zu diesem Komplex eine breitgefacherte
Literaturlage zu vermerken ist (z.B. Frank 1992; Neumann 1994; Kearney 1996; Varese
1996; Iberoamerikanisches Institut 2001/2; Maybury-Lewis 2002; Warren und Jackson 2002;
zum ecuadorianischen Fall z.B. Black 1999; Perreault 2002). Im deutschsprachigen Raum
entstehen ebenfalls verschiedene Arbeiten zu indigenen Bewegungen, die auch das Thema
~Ethnizitdt“ behandeln (z.B. Strobele-Gregor 1992; Mader und Sharup 1993; Blum 1994a, b;
Mader 2001). Dabei haben v.a. Munzel (1985, 1993) und RoRler (2006) auf die Problematik
scheinbar traditioneller ethnisch-kultureller Identitat in der AufRenreprdsentation und intern
divergierenden Prioritdten aufmerksam gemacht. Generell beleuchten diese Forschungen
das essentialistische Identitats- und Kulturverstandnis, das von indigenen Organisationen
getragen werde, und zeigen, wie das ihm inharente Mobilisierungspotential flr politische
Zwecke genutzt werde (vgl. z.B. Wade 1997; RoRler 2006: 37f.). Ein weiteres Thema ist die
regelmafiig wiederkehrende Frage nach der Effektivitdt dieser Organisationsform, die
Korruptionsproblematik und die bestdndige Gefahr einer Instrumentalisierung durch den
Staat, dessen Vertreter/innen die verschiedenen indigenen Verbande immer wieder zu
spalten versuchen (z.B. RoR3ler 2006).

Es entstehen aullerdem weitere Arbeiten, die sich speziell mit der Rolle des
.Indianischen* fir die Konstruktion nationaler Identitdt in Lateinamerika und deren
Reprasentation beschaftigen: Einerseits sei das Bild des ,Indianischen* als Inkarnation des
Wilden“, Anarchischen und Chaotischen notwendig, um die mestizische Nation als
geordneten, ,zivilisierten* Raum aufzubauen, der die Legitimation habe, das innere ,Andere*

zu domestizieren und der seligmachenden ,Zivilisation* zuzufiihren (z.B. Mason 1990;



KAPITEL 2 FORSCHUNGSSTAND 44

Radcliffe und Westwood 1996; Stephenson 1999; Canessa 2005a). Andererseits schlage im
.kolonialen Unbewussten* eine Machtzuschreibung Uber undomestizierbare Magie an
Indigene und insbesondere ihre Schaman/innen zurick (vgl. Taussig 1987, Abercrombie
1991; Howe 1991). Das Thema Schamanismus wird dartiber hinaus in seiner Bestandigkeit
bei gleichzeitiger Anpassung an moderne Gegebenheiten als zentrales Element indigener
Widerstandigkeit gegeniiber ethnisch-kultureller Hegemonie herausgearbeitet (z.B. Taussig
1987; Muratorio 1991; Elsass 1992; Langdon und Baer 1992; Thomas und Humphrey 1999;

Schweitzer de Palacios und Worrle 2003).

2.3.2.3. Der indigene Blick auf die ,Anderen”
Vor allem ab Ende der 1980er Jahre kommen Uberdies Forschungen hinzu, die dem native
point of view der Kolonisationsgeschichte seinen Platz einrAdumen und versuchen, indigene
Resistenz im Angesicht fremder Dominanz deutlicher herauszustellen (z.B. Hill 1988; Hugh-
Jones 1989; Muratorio 1991; Harris 1995). Besonders die Mythologie als historisches
Bewusstsein wird dabei zu einem beliebten Forschungsfeld (z.B. Rappaport 1990). Diese
Arbeiten zu ethnischer Differenz aus indigener Perspektive lassen sich als Erganzungen zu
Tzvetan Todorovs La conquéte de 'Amérique (1982) und Peter Masons Deconstructing
America (1990) lesen, die eine eingehende Analyse europaischer Imaginationen uber
Amerika und seine Einwohner/innen als radikal ,Andere” liefern. Es erfolgt damit die
Darstellung des fremden Blicks auf das europaische ,Eigene”, die besonders fir Amazonien
im indigenen Diskurs den Weil3en als den ,bartigen Barbaren* zutage fordert (z.B. Miinzel
1982, 1988; Roe 1988; Overing 1996). Dieser wird haufig mit dem ,wilden Waldindianer*
kontrastiert, dem er an Inhumanitat nicht nachstehe (vgl. z.B. Taussig 1988; Gow 1991,
1993; Keifenheim 1996). Die vorgestellten Forschungen konzentrieren sich hierbei auf die
indigene Wahrnehmung von Wei3en und ,Waldindianer/innen®. Die Darstellung indigener
Fremdbilder von Hochlandindigenen und Afro-Amerikaner/innen finden sich kaum. Eine
Ausnahme bilden Whitten und Corr (1999), die Imaginationen des Schwarzen in indigenen
Mythen und Ritualen behandeln, wo es mit der indigenen Unterdrickungserfahrung in
Verbindung gebracht wird und deshalb eine positive Konnotation verliehen bekommt. Meines
Erachtens muss diese Ansicht erganzt werden, da der in der vorliegenden Arbeit prasentierte
Alltagsdiskurs unter Indigenen Uber Afro-Ecuadorianer/innen eine andere Sprache spricht.
Auch Analysen der kulturellen Bearbeitung der Tourist/innen- und Freiwilligenstréme, die
Amazonien mittlerweile heimsuchen und eine Modifikation des Bildes der Weil3en mit sich
bringen, sind rar gesat. Hier setzt die vorliegende Arbeit mit einer umfassenden Betrachtung
indigener Fremdbilder ein.

Eng verbunden mit ethnischer Identitat und Differenz ist jener Zweig der

sozialphilosophischen, meist strukturalistisch orientierten Amazonasforschung, der zu
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generellen Thesen uber die Natur von Identitdt und Differenz aus indigener Perspektive
gelangt. Hier gilt Claude Lévi-Strauss als der groBe Ahnherr, dessen Ausflhrungen zur
Mythenanalyse bis heute in modifizierter Form préagend sind und der als Schablone aller
Beziehungen zwischen ,Eigenem“ und ,Anderem® jene zwischen konsanguinaler und
affinaler Verwandtschaft ausmacht: Der Affinalverwandte sei der prototypische ,Fremde”
(vgl. z.B. Lévi-Strauss 1976b: 706). Dieses binare Modell menschlichen Denkens, welches er
eng mit der fur ihn und die westliche Philosophie so typischen Opposition Natur — Kultur
verbindet, wird ab den 1990er Jahren von Seiten anderer Amazonist/innen vermehrt
aufgebrochen und in ein terndres verwandelt. Joanna Overing (1996) unterscheidet in der
indigenen Metaphysik Self, internal Other und external Other; im deutschsprachigen Raum
entwickelt Ernst Halbmayer (1998; 1999) fir die Yukpa ein Modell des ,ldentischen®,
.So0zialisierten® und ,Wilden*, dessen Grenzen mittels des Austauschs bzw. Nicht-
Austauschs von Nahrung und Sexualitdt markiert werden; und fir den franzdsischsprachigen
Bereich sind es Barbara Keifenheim und Patrick Deshayes, die mit ihren Forschungen bei
den peruanischen Kashinawa eine breite Zwischenzone zwischen ,Eigenem* und ,Anderem*
mit verschiedenen Formen des ,Nicht-Eigenen® und ,Nicht-Anderen® ausmachen
(Keifenheim 1990, 1992; Deshayes und Keifenheim 1994). Das ,Fremde“ nimmt in diesen
Arbeiten ganz unterschiedliche Formen an. So kann es z.B. in Gestalt der angeheirateten
Verwandtschaft, der weil3en Konquistadoren und Missionare oder auch der maliziosen
Waldgeister auftreten. Overing sieht den fundamentalen Unterschied zwischen okzidentalem
und amazonischem Umgang mit Alteritat darin, dass letztere nicht Inferioritat, sondern Macht
und Potenz des ,Anderen“ betonen (1996: 53, 77), wahrend bei ersteren eine
Machtzuschreibung an die ,,Anderen“ bestenfalls unbewusst stattfinde. Indigene betrachten
Alteritat als gefahrlich, und doch fir gesellschaftliches Leben unabdingbar (Overing 1996:
54). Dennoch werden in der vorliegenden Arbeit auch Inferioritatszuschreibungen an das

LAndere"/,Fremde" seitens Indigener sichtbar gemacht.

2.4. Perspektivismus und Multinaturalismus

1998 verdffentlicht Eduardo Viveiros de Castro seinen vielbeachteten Artikel Cosmological
Deixis and Amerindian Perspectivism45, in dem er verschiedene Punkte, die in einzelnen
portugiesisch-sprachigen Arbeiten bereits ab den 1970er Jahren angesprochen wurden (z.B.
Seeger, Da Matta, Viveiros de Castro 1979; Seeger 1980; Viveiros de Castro 1987 [1977])
erneut aufgreift und pointiert. Er fhrt die Begriffe Perspektivismus und Multinaturalismus als

feste GroRRen der theoretischen Reflektion innerhalb der Amazonasforschung ein. Der

% Dieser Artikel erschien bereits ein Jahr zuvor auf Deutsch im Fachblatt der Schweizerischen

Amerikanistenvereinigung (Viveiros de Castro 1997). Zitiert wird jedoch meist die englische Version
(Viveiros de Castro 1998).
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Terminus ,Perspektivismus” bezieht sich auf das indigene Verstéandnis der Wahrnehmung
der einzelnen, mit agency ausgestatteten Wesen des indigenen Kosmos: Wie nehmen
Menschen andere Lebewesen wahr und wie betrachten diese Wesen wiederum die
Menschen und sich selbst? Laut Viveiros de Castro beantworten sich die Amazonier/innen

diese Frage folgendermallen:

~Typischerweise sehen die Menschen unter normalen Umsténden die Menschen als Menschen,
die Tiere als Tiere und die Geister (wenn sie diese sehen) als Geister. Die (Jagd-)Tiere
hingegen und die Geister sehen die Menschen als (Beute-)Tiere, wahrend die (Beute-)Tiere die
Menschen als Geister oder als (Jagd-)Tiere sehen. Demgegenuber sehen sich die Tiere und die
Geister als Menschen, wenn sie sich in ihren eigenen Hausern und Dorfern aufhalten, und
erfahren ihre eigenen Gewohnheiten und Eigenschaften entsprechend der Ordnung von Kultur:
Sie sehen ihre Nahrung als menschliche Nahrung ([...] die Aasgeier sehen die Wirmer des
verfaulten Fleisches als gebratenen Fisch usw.), ihre koérperlichen Attribute (Behaarung,
Federn, Krallen, Schnabel usw.) als Schmuck oder kulturelle Instrumente, ihr Sozialsystem als
menschliches mit seinen Institutionen (mit Fiihrern, Schamanen, Festen, Riten usw.). [...] In
diesem Sinne sind die Tiere Menschen, sie sehen sich als Personen.” (Viveiros de Castro 1997:
100)

Nicht-Menschen nehmen sich als anthropomorphe Wesen wahr. Insofern werde hierin
deutlich, dass Indigene nicht nur sich selbst, sondern anderen Wesen des Kosmos ebenfalls
eine Subjektposition zugestehen, die immer eine menschliche sei. Im indigenen Denken
sehe sich jedes Lebe- und Geistwesen selbst als menschlich. Dementsprechend geht
Viveiros de Castro von einer indigenen Konzeption der Einheit der Seele bei allen Wesen

aus. Somit werde der Kérper zum Ort, von dem aus Identitat und Differenz entstehe.

.[D]er Korper [erscheint] als der grof3e Differenzierer in den Kosmologien des Amazonas — d.h.
als das, was nur die Wesen derselben Art in dem MalRe vereint, in dem diese von den anderen

Wesen unterschieden werden.” (Viveiros de Castro 1997: 108)

Viveiros de Castro entdeckt in der indigenen Ontologie eine metaphysische Kontinuitét, aber
eine physische Diskontinuitat, die er als Multinaturalismus — im Gegensatz zum westlichen
Multikulturalismus — bezeichnet (1997: 106ff.). Im westlichen Denken gehe man von einer
physischen Einheit aller Menschen aus, d.h. alle besitzen einen menschlichen Kérper.
Daruber hinaus sei man mit anderen Lebewesen ebenfalls tGber den Kérper verbunden, da
alle ein universelles Substrat — die DNA — gemeinsam haben. Jedoch die Seele/der Geist —
und im Weiteren die Kultur — machen den Unterschied. Sie/er werde Tieren abgesprochen;
ebenso wie im 15. und 16. Jahrhundert diskutiert wirde, ob ,Indianer/innen“ Gberhaupt eine

Seele besalien und damit der Kategorie Mensch zuzusprechen wéaren. Dass sie Uber einen
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menschlichen Kérper verfugten, stdnde dagegen aul3er Frage (Viveiros de Castro 1997:
108). Aus indigener Perspektive verhalte sich dies anders. Die ,Indianer/innen* bezweifelten
nie, dass die Europaer/innen Seelen hatten. SchlieBlich besallen Affen und Waldgeister
diese ebenfalls. Fur sie stellte sich stattdessen die Frage, ob deren Kdrper zu den gleichen
Affekten**® fahig wére wie der ihre (Viveiros de Castro 1997: 107). Der Kdrper wird hier nicht
auf seine Physis beschrankt, sondern gemeint sind vielmehr Korpertechniken und -praxen,
etwa im Sinne des Bourdieu’'schen Habitusbegriff. Es gehe um Zustande und Fahigkeiten,
die den Korper spezifizieren: Wie er sich bewege, wo er lebe, wie er lebe (in Gruppen oder
allein bspw.), wie und was er esse usw. Das physische Erscheinungsbild des Kérpers gelte
zwar als ein wahrscheinlicher Referent auf die Identitat seines Tragers, aber es kénne auch
trigerisch sein. In indigenen Kosmologien haben die Wesen grundséatzlich transformative
Eigenschaften, d.h. das ,Eigene* kdnne sich in das ,Andere" verwandeln und umgedreht. In
einen (physiologischen) Menschenkdrper kdnne sich deshalb auch ein Jaguarzustand
eingeschrieben haben. So kennen bspw. indigene Mythen und ,Erfahrungsberichte” das
Motiv des Waldgeistes, der sich zwar in einer menschlichen Hiille verberge, sich jedoch
durch sein uneigentliches kérperliches Verhalten (z.B. fliegen, Blut trinken) als Nicht-Mensch
letztendlich verrate (Viveiros de Castro 1997: 107). McCallum bezeichnet diese
Dispositionen, Affekte und Kapazitaten, die den Kdrper eigentlich ausmachen, als embodied
knowledge und im menschlichen Falle auch als human agency. Fir die Cashinahua schreibt

sie:

.[A] Cashinahua’s body is probably [Hervorhebg. d. Verf.] inhabited by a Cashinahua habitus —
though in what way and how well can differ, depending on the micro-history of its making.”
(McCallum 2001: 165)

Im Multinaturalismus kommt die Idee des Korpers als Kleid, das wechselbar sei, zum
Ausdruck. Fir amazonische Indigene existiere eine allen Wesen gemeinsame Seele — und
damit seien sie alle auch Kulturwesen — aber es gebe viele Korper, viele Naturen. Korper
kénnen modifiziert und gar ganzlich gewechselt werden, z.B. durch Erndhrung, das Erlernen
bestimmter kdrperlicher Techniken und Gewohnheiten und dem Etablieren von Beziehungen
zu anderen sozialen Subjekten. Ungleiche Korper werden mit diesen Mitteln einander
angeglichen und Identitdt hergestellt. Dies kdnne sowohl im kosmologisch-mythischen

Bereich geschehen, indem sich z.B. eine mythische Person durch Erlernen der Atmung unter

a6 Viveiros de Castro erlautert seine Nutzung dieses Begriffes nicht nédher. Aus dem Kontext ergibt sich

jedoch, dass er scheinbar einen erweiterten psychologischen Affekt-Begriff gebraucht, in dem Affekte
als Oberbegriff fiir Gefiihle und Stimmungen steht, also fiir Zustédnde eines bestimmten subjektiven
Empfindens, das auch mit kérperlichen Veranderungen einhergeht. Bei Viveiros de Castro stehen
LAffekte” nicht in explizitem Gegensatz zur Kognition.
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Wasser langsam in einen Wassergeist verwandele; als auch im alltdglichen Bereich, indem
durch gemeinsame koérperliche Arbeit und das Teilen von Nahrung ein Prozess der aktiven
Angleichung von Individuen, in den meisten Féllen Bluts- und Affinalverwandten, in Gang
gesetzt werde. Dies stehe im Gegensatz zur westlichen Idee des passiven Erbes von
Verwandtschaft Uber Blut und Gene. Ebenso siedele sich Bildung/Erfahrung/Erziehung
Uberwiegend im Korper statt im Geist an. Es liege hier nicht die ontologische Kérper-Seele-
Dichotomie westlichen Denkens vor. Stattdessen werde die &ufliere Form eines Wesens

“47 ainwirke

durch bestimmte Techniken standig refabriziert, was auf das Innere, die ,Seele
und mit dieser korrespondiere. Diese Lebens-/Vitalenergie zeige sich in der &auf3eren
Erscheinung und ihrem Verhalten (Uzendoski 2005: 39).

Fur die Herstellung von ldentitat oder Differenz sei im Amazonastiefland die Koch- und
Ernahrungsweise besonders wichtig, was gerade auch im interethnischen Bereich von
Bedeutung sei. Der indigene Korper werde dabei nicht als Tatsache, sondern als Tat
gedacht. Indigene betonen deshalb die Notwendigkeit einer bestandigen Formung des
Korpers. Fur sie gebe es keine geistige Veranderung, die sich nicht in einer Modifizierung
des Leibes niederschlage. Deshalb versteht Viveiros de Castro auch die korperliche
Metamorphose als indigenes Gegenstick zur europédischen geistigen Konversion. Aus
indigener Perspektive bedeute Akkulturation Aufnahme und Verkérperung westlicher
Korperpraktiken und weniger die Ubernahme ideeller Artefakte wie z.B. religitser
Glaubensauffassungen (Viveiros de Castro 1997: 108f.). So beschreibt bspw. McCallum die
indigene Vorstellung, dass ein Cashinahua, der bei WeiRen aufwachse, gegen alle
Erscheinung einen weilRen Korper besitze (McCallum 2001: 165), der nach bestimmten
Nahrungsmitteln verlangt und nicht fischen und jagen kann. In dieser Ubertragung der
Bedeutung des Korpers von der Kosmologie auf den geschlechtlichen und ethnischen
Bereich erweist sich der Ansatz Viveiros de Castros auch fur die Interpretation des dieser
Arbeit zugrundeliegenden Datenmaterials als fruchtbar. Der empirische Teil dieser Studie
beschaftigt sich am Beispiel der Gemeinde Zancudo mit den konkreten Formen der
Angleichung bzw. Differenzierung geschlechtlicher und ethnischer Korper bei den Napo

Runa.

2.5. Die Tiefland-Runa: Ethnographische Forschungen

Die Tiefland-Runa gehéren zum kulturell-geographischen Raum Nordwestamazoniens, das

bis in die 1970er Jahre ein weil3er Fleck auf der ethnographischen Landkarte bleibt (Gow

4 Der Begriff ,Seele* ist mit seiner christlichen Konnotation in einem ethnologischen Kontext nicht

ganzlich unbelastet zu gebrauchen. Viveiros de Castro benutzt ihn in seinem Artikel synonym zu
.Geist", andere Autor/innen sprechen lieber von ,Vitalenergie* (z.B. Uzendoski 2005).
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1993: 327, 343). Die Runa sind, trotz ihrer relativ grof3en Zahl*®, von diesem ethnologischen
Desinteresse doppelt betroffen, da sie nicht der Vorliebe vieler Forscher/innen fir moglichst
exotische, abgeschiedene, ,authentische” Gruppen entsprechen. Stattdessen scheinen sie
einen akkulturierten, hispanisierten, verarmten, bauerlichen Lebensstil zu pflegen, der fir die
damalige Ethnologie wenig von Interesse ist (Vickers 1980: 236, Gow 1996: 97).

Der bereits erwahnte Norman E. Whitten, welcher bis heute der bekannteste aller
Tiefland-Runa-Forscher ist, veroffentlicht 1976 seine Monographie Sacha Runa, die sich mit
den Canelos Runa® im sudlichen Oriente Ecuadors beschéftigt. Er beendet damit zum einen
das lange Schweigen Uber die Tiefland-Runa generell, zum anderen wendet er sich explizit
den komplexen sozioékonomischen und politischen Realitaten zu, denen sich moderne Runa
stellen missen. Er geht damit tGber den bis dato Ublichen ,Museumsansatz* (Vickers 1980:
236), der das Bild einer nahezu unkontaktierten und ,reinen” Kultur entwirft, hinaus. Whitten
liefert eine detaillierte Beschreibung des historischen Prozesses interethnischer Kontakte
vom 17. Jahrhundert bis heute und die damit verbundenen kulturellen Veranderungen, wobei
er zunachst die ublichen Bereiche Okologie, Okonomie, Sozialorganisation und Religion als
innerkulturelle Phdanomene der Reihe nach abhandelt. Der zweite Teil des Buches widmet
sich der Aufarbeitung der Kontaktgeschichte zwischen euro-amerikanischen und indigenen
Akteur/innen von den Anfangen der conquista bis in die siebziger Jahre des 20.
Jahrhunderts, wobei er auf verschiedene Anpassungssstrategien seitens der Runa eingeht.
Die Arbeit entsteht im Geiste der advocacy anthropology der 1970er Jahre, als man die
meisten indigenen Gruppen von Ethno- und Genozid bedroht sieht und viele Ethnolog/innen
sich der Unterstiitzung des physischen und kulturellen Uberlebens ihrer Forschungssubjekte
verschreiben. In den folgenden Jahren erscheinen verschiedene weitere Monographien und
Aufsdtze Whittens zur Auseinandersetzung der Canelos-Runa mit den sie umgebenden
auRReren Zwangen. Whitten wird dabei zwar nicht mude, die Positionierung Indigener — und
Afro-Ecuadorianer/innen — auf der untersten Stufe der ecuadorianischen Machtpyramide
anzusiedeln, jedoch wird seine Perspektive im Laufe der Jahre positiver und er stellt die
Starke kultureller Adaptions- und Resistenzmechanismen heraus (1981a, 1985, 1997, 2003).

Als erster (Er)Forscher der Tiefland-Runa mit ethnologischem Hintergrund hat allerdings
der Deutsche Udo Oberem zu gelten, der bereits in den 1950er Jahren langere

Feldaufenthalte bei den fur diese Arbeit relevanten Napo Runa absolvierte. Seine im Stile

48 Cipoletti spricht von ca. 70.000 Napo Runa (2007: 652).

49 Zum Unterschied zwischen Canelos und Quijos siehe Kapitel 3.2. Whitten verortet die Canelos
tendenziell in einer Jivaro-Tiefland-Tradition, wéahrend er die Quijos, zu denen auch die Napo Runa
zahlen, in einen Montafia-Kontext bettet und sie somit als Mediator/innen zwischen Hoch- und
Tiefland betrachtet (1976: 5ff.). Ich behandele in diesem Forschungsiiberblick jedoch beide Gruppen,
da sie trotz aller Unterschiede viele Gemeinsamkeiten teilen und sich ihre Ethnograph/innen
ebenfalls aufeinander beziehen.
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einer klassischen Ethnographie gehaltene Abhandlung Los Quijos™ erscheint jedoch erst
1980 auf Spanisch. Diese Arbeit ist stark historisch ausgerichtet und eine wahre Fundgrube
fur ethnographische Details sowohl des materiellen als auch des ideellen Bereichs. Aufgrund
des Alters der Datenbasis und des deskriptiven Stils ist sie aus heutiger Sicht v. a. von
geschichtlichem Interesse. Anhand Oberems Ausfiihrungen lassen sich Veranderungen im
kulturellen Repertoire der Napo Runa im Laufe der letzten 50 Jahre nachvollziehen.

Blanca Muratorios The Life and Times of Grandfather Alonso (1991), das zuerst 1987 auf
Spanisch erscheint, stellt eine Kombination von oral history und historischer Archivforschung
dar und ist eine Spurensuche kultureller Uberlebensmechanismen der Napo Runa aus der
Tena-Archidona-Gegend von 1850 bis 1950. In einem Wechselspiel von wissenschaftlicher
Historiographie, die auf Archivmaterial beruht, und den biographischen Erzahlungen des
Napo Runa Alonso Andi dekonstruiert Muratorio ,offizielle Geschichte, in der die Napo Runa
als ignorant, unterdriickt und unterwirfig dargestellt werden. Stattdessen zeichnet sie deren
eigene Formen des Widerstandes gegen Missionare, liberalen Staat, extraktive Okonomie
und Landkolonisation nach. Sie stellt mehrere Faktoren als zentral fur das kulturelle
Uberleben der Napo Runa heraus. Zum einen nennt sie als duRere Bedingungen die
schwache Prasenz das Staates im ecuadorianischen Amazonien sowie die Abwesenheit von
landbesitzender Aristokratie, was einen massiven Landverlust wie etwa im Hochland
vermiede. Zum anderen schreibt sie den indigenen Akteur/innen die F&higkeit zu,
verschiedene weil3e, miteinander konkurrierende Parteien zu ihrem Vorteil zu manipulieren.
Sie sieht eine Ubereinstimmung zwischen der extraktiven Okonomie (Gold, Gummi, Erddl)
der ,Fremden” mit der sozialen und 6konomischen Organisation der Napo Runa, in der sich
bspw. das Jagen und Sammeln mit dieser neuen Art des Wirtschaftens durchaus
vereinbaren lieRe. Uberdies wéaren die weiBen Handler von indigenen Fahigkeiten,
insbesondere der intimen Kenntnis des Waldes, abhangig, was den Napo Runa einen
gewissen Gestaltungsspielraum im Durchsetzen ihrer eigenen Interessen in die Hande gabe.
Allerdings bleibt ihr Versuch, die Napo-Runa-Kultur im Ganzen als spezifisches
Widerstandsinstrument zu etablieren, wobei sie hier besonders auf Schamanismus,
musikalische Traditionen, Witz und verwandtschaftlichen Zusammenhalt eingeht, etwas
nebulds. Viele andere indigene Gruppen hatten ahnliche Charakteristiken aufzuweisen und
haben nicht tberlebt (Powers 1993: 339).

1997 erscheint De Cazadores a Ganaderos® von Theodore MacDonald, dessen
Datenbasis indes auf einer Feldforschung Anfang der 1970er beruht. MacDonald erlebt die
Runa vom Rio Arajuno in einer Zeit des Umbruchs, weshalb seine Arbeit soziale

Verédnderung und kulturelle Kontinuitéat als Fokus behandelt. Der Titel des Buches verrat es

50

o Dt. ,Die Quijos

Dt. ,Von Jagern zu Rinderzlichtern“
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bereits: Es geht um die Umstellung von einer Subsistenzwirtschaft, die auf Gartenbau, Jagd,
Fischfang und Sammeln beruht, zu einer Geldwirtschaft, die sich der Rinderzucht
verschreibt. Hinzu kommt die Problematik der Landknappheit, die durch staatlich geforderte
Migration aus dem Hochland weiter verscharft wird. Trotz dieses beschleunigten sozialen
Wandels konstatiert MacDonald den Runa ebenfalls eine erstaunliche kulturelle Persistenz:
Auch wenn seine Informant/innen zu einer neuen Wirtschaftsweise gezwungen werden, die
umweltzerstérerisch wirke, ihren Arbeitsalltag stark umstrukturiere und eine Mehrbelastung
bedeute, so lassen sich diese neuen Erfahrungen doch ins traditionelle Symbolsystem
einfigen, das weitergetragen werde durch allmorgendliche Trauminterpretation und das
Agieren der Schamanen. MacDonald schlie3t mit der hoffnungsvollen Prognose, dass ein
spezifisch indigener Blick auf die Welt nicht im Verschwinden begriffen sei. Zu einem
spateren Zeitpunkt sieht er sich jedoch zu einer gewissen Revision dieser Position genétigt,
die in Ethnicity and Culture Amidst New Neighbors (1999) erfolgt. Im letzten Kapitel dieser
mit historischer Tiefe vom Ende des 19. Jahrhunderts bis zur Jetztzeit ausgestatteten Arbeit
zeigt er, dass zum Einen viele junge Runa den Traditionen, die sich auf die Bereiche
Trauminterpretation, Gesang, Schamanismus, Mythologie beziehen, keine grof3e Bedeutung
mehr beimessen. Zum Anderen wird deutlich, dass das traditionelle Symbolsystem nicht
ausreiche, um alle neuen Erfahrungen vor dessen Hintergrund adaquat zu verarbeiten. Daflr
entstehen neue Bezugsrahmen, die sich besonders auf Ethnizitat und die Betonung der
eigenen Kultur fokussieren, wobei beides viel mit der ,Erfindung von Traditionen®
(Hobsbawm und Ranger 1983) zu tun habe, die als ,urspriingliche®, ,uralte* kulturelle
Ausdrucksformen auf die Vergangenheit projiziert werden. Wéhrend der letzten 20 Jahre
gewanne die Grenze zwischen Runa und Nicht-Runa laut MacDonald zunehmend an
Bedeutung, wahrend vorher kulturelle Energie vermehrt in das symbolische System investiert
wirde, welches das individuelle Erwerben von Kraft und Erfahrung Uber Traume und
schamanistische Praktiken umgebe. Doch das kulturelle Ideal intimen, sorgenden Umgangs
miteinander und die balancierte Reziprozitat als Grundprinzip sozialen inner-ethnischen
Agierens bleiben weiterhin erhalten (MacDonald 1999: 138ff.).

Zur selben Zeit wie MacDonalds Monographien erscheinen zwei ahnlich ausgerichtete
Studien von Maria Antonieta Guzman Gallegos (1997) und Mary-Elizabeth Reeve (1998), die
sich beide mit den Canelos Runa zwischen Bobonazo- und Curaray-Fluss in der Provinz
Pastaza beschéftigen. Sie behandeln die traditionelle Subsistenzwirtschaft, verschiedene
sozial-religiose Rituale wie Hochzeit und jista, ein jahrlich stattfindendes ,Fruchtbarkeitsfest",
und die innerdérfliche und inner-ethnische Sozialorganisation als identitatsstiftende
Praktiken. Guzman Gallegos legt ihren Schwerpunkt explizit auf die Auspréagung von
Genderidentitaten Uber den Anbau von Maniok (Manihot esculenta), die Jagd und den

Fischfang. Dabei spiele die Weitergabe dieser Fahigkeiten von den Eltern auf ihre Kinder als
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auch die Verarbeitung und der gemeinsame Konsum der so produzierten Nahrungsmittel, die
sie als ,personifizierte Dinge* — cosas personificadas — bezeichnet, eine entscheidende Rolle
fur die Formierung der (geschlechtlichen) Person. Geschlechtsspezifische Arbeit, die daraus
resultierenden Produkte und die aus ihrem Austausch entstehenden sozialen Bindungen
sind fur Guzméan Gallegos die Grundlagen kommunaler Organisation und damit indigener
Identitat, die sich in Abgrenzung zu den mestizischen Migrant/innen aus der Sierra und ihren
colonias immer wieder aufs Neue behaupten misse. Reeve nahert sich dem Thema Identitat
aus einer weniger gender-fokussierten Perspektive. Sie untertitelt ihre Studie El proceso de
la formacion de la identidad® und meint damit v.a. Ethnogenese und , Transkulturation®. Dies
geschieht einerseits historisch, indem Reeve den Spuren der Runa-Ethnogenese seit der
conquista folgt, wobei sie den Missionsstationen und der von ihnen ausgehenden
Sesshaftwerdung eine wichtige Rolle zuteilt und den Umgang der Runa mit der
missionarischen Préasenz nachzeichnet. Dabei bezieht sie sich zum Einen detailliert auf die
jista, die von den Runa, die in Missionseinzugsgebieten leben, in der Gegenwart von Nicht-
Runa zur Auffihrung gebracht werde und ethnische Grenzen deutlich mache; zum Anderen
auf die mingas, die innerhalb des Dorfes eine andere soziale Bedeutung einnehmen als in
der Mission, wo sie von auflen angeordnet werden. Sie beleuchtet in diesem
Zusammenhang die verschiedenen Facetten des ethnischen Konzepts runapura®®, das auch
und im Besonderen in den Missionen aufrechterhalten werde und in Abgrenzung zu den
Kategorien auca und ahuallacta® stehe. Sowohl Guzman Gallegos als auch Reeve
beschaftigen sich mit ethnischen Grenzziehungen und den Auswirkungen nicht-indigener
Institutionen bzw. Praktiken wie Mission und mestizischer Landnahme. Jedoch liegt ihr
Hauptaugenmerk stets auf der inneren Sozialorganisation der bauerlichen Gemeinden und
deren Selbstvergewisserung im Diskurs des Eigenbildes und der Alltagspraxis.

Eines der beliebtesten Objekte der Amazonienforschung der letzten Jahre — die indigenen
Organisationen — behandelt Thomas Albert Perreaults Movilizaciébn Politica e ldentidad
Indigena en el Alto Napo® (2002). Perreault beschéaftigt sich in dieser Arbeit mit der Politik
der indigenen Organisationen im Zusammenhang mit drei miteinander verbundenen
Bereichen: dem agrarischen Wandel, der inneren Sozialorganisation und indigenen
Identitatsentwlrfen. Er zeichnet zum Einen nach, wie die wichtigste politische Vertretung der
Napo Runa, die FOIN — Federaciéon de Organizaciones Indigenas de Napo® — auf

provinzieller und nationaler Ebene agiert und ,soziales Kapital* nutze, um politische
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Dt. ,Der Prozess der Identitatsbildung*“

Dt. ,reine Runa“

Ersterer Terminus bezieht sich auf andere indigene Gruppen des Waldlandes, die von den Runa als
Jhicht-zivilisiert" betrachtet werden. Der zweite Begriff umfasst Nicht-Indigene, meist Mestiz/innen, die
in der Stadt leben.

Dt. ,Politische Mobilisation und indigene Identitat am oberen Napo*

Dt. ,Foderation indigener Organisationen aus Napo*
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Partizipation in vom Nationalstaat besetzten Bereichen fur Indigene zu erlangen. Laut
Perreault sei es ihr gelungen, eine starke Position im politischen Feld zu Gibernehmen und
sich als ernst zunehmender Partner nationalstaatlicher und anderer Institutionen und
Akteur/innen zu etablieren. Auf lokaler, kommunaler Ebene untersucht er das Agieren einer
der Mitgliedsorganisationen der FOIN, der ATIAM®', und bescheinigt ihr Erfolge in den
1980er Jahren in der Akquise von Fordergeldern und Projekten fir bilinguale Bildung,
Agrarkredite, verschiedenste EntwicklungsmalRnahmen und Gesundheit. Besonders bei der
Sicherung von Landtiteln und der Einflhrung von cash crops — in diesem Fall naranijilla
(Solanum quitoense) — waren ihre Bemihungen von Erfolg gekront. Doch mit der
Einschrankung staatlicher Unterstiitzung in den 1990ern werde auch die Arbeitsfahigkeit von
ATIAM und anderen Verbanden auf Gemeindeebene stark beschnitten, da diese nicht tUber
gleichermal3en ausgebaute Netzwerke verfligen wie etwa die FOIN. Generell sieht Perreault
die indigenen  Organisationen in  einer  broker-Rolle  zwischen indigenen,
subsistenzwirtschaftlich orientierten Gemeinden und der nationalen Integration gepaart mit
kapitalistischer Entwicklung (2002: 196). Die Reprasentationen von ethnischer Identitat, die
besonders von den indigenen Organisationen forciert werde, versteht er dabei als
symbolisch-soziales Kapital im Wettstreit mit anderen, nationalen Akteur/innen um
Ressourcen, welche das (soziale) Uberleben der Runa gewahrleisten sollen. Zudem
interpretiert er die zunehmende Ethnisierung am Napo als konterhegemonialen Diskurs, der
sich gegen nationalstaatliche Homogenisierung und Marginalisierung indigener Interessen
richte. Dieser Darstellung hatte man bei aller Sympathie fir die Untersuchungssubjekte eine
etwas kritischere Note gewinscht: Das Problem der Korruption, das auch vor indigenen
Organisationen nicht halt macht, wird ebenso wenig berihrt wie die mitunter grof3e
Diskrepanz zwischen kulturell-ethnischer AufRenreprasentation und inner-indigenen Praxen
oder wie auch die mitunter groRe Distanz zwischen der urbanen Fihrung der Organisationen
und den Erwartungen und Begehrlichkeiten der ruralen Gemeinden.

Die neueste Veroffentlichung im Stile einer ethnographischen Monographie stammt aus
der Feder von Michael Uzendoski und tragt den Titel The Napo Runa of Amazonian Ecuador
(2005). Uzendoski stellt mit Marx eine Ethnotheorie des Wertes (value) dar, die sich stark
vom Warenprinzip einer kapitalistischen Okonomie unterscheide. Aus emischer Perspektive
liege der grofRte Wert nicht etwa in der Akkumulation materieller Glter, sondern in einem
friedlichen sozialen Miteinander, der Betonung fursorglicher, verwandtschaftlicher Bindungen
und dem Prinzip des allumfassenden Teilens. Verwandtschaft werde durch den
transformierenden Charakter geteilter Substanzen und eine gemeinsame Geschichte

hergestellt. Uzendoski strukturiert seine Arbeit nach der chronologischen Entwicklung des

> Asociacion de Trabajadores Indigenas Agropecuarios de Mondayacu; dt. ,Assoziation der indigenen,

landwirtschaftlichen Arbeiter von Mondayacu“
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Einzelnen im Lebenszyklus, wobei er das Prinzip der Transformation, das fir die oralen
Traditionen des stidamerikanischen Tieflandes hinlanglich bekannt ist, als Grundlage von
Identitatsbildungen herausarbeitet. In einigen Punkten jedoch widerspreche ich seiner
Darstellung: Dies betrifft im Besonderen die Beschreibung eines egalitaren und
ausgesprochen harmonischen Geschlechterverhaltnisses sowie die generelle Auslassung
konflikthafter Konstellationen, die es, wie in allen menschlichen Gesellschaften, auch bei den
Napo Runa gibt. An anderer Stelle wird diese Idealisierung der Runa-Gesellschaft durch
Uzendoski ebenso kritisiert (Cipoletti 2007: 653).

Die jungste Veroffentlichung zu den Napo Runa stammt von Alicia Garcés Davila
(Relaciones de Género en la Amazonia Ecuatoriana®, 2006) und ist eine Zusammenschau
von Fallstudien zum Geschlechterverhéltnis in ethnisch unterschiedlichen indigenen
Gemeinden. Ein Kapitel ist dabei drei Runa-Doérfern in der Provinz Napo gewidmet. Es
handelt sich hierbei nicht um eine Untersuchung, der ein langer, stationarer Feldaufenthalt
zugrunde liegt. Sie ist stattdessen ergebnisorientiert im Hinblick auf entwicklungspolitische
Handlungsempfehlungen ausgerichtet. Garcés Davila pointiert die Ergebnisse ihrer Studie
pragnant: Aus neueren okonomischen Strategien, mit denen sie sich fast ausschliellich
beschaftigt, ergebe sich ein ungleiches Geschlechterverhaltnis zu Lasten der Frauen. Die
Wertschatzung der Marktproduktion, die v.a. in Mannerhand liege, flihre zu einer
Herabsetzung der Subsistenzwirtschaft, mit der Frauen traditionell eng verbunden seien und
die fur eine positive weibliche Geschlechtsidentitdt stets eine herausragende Bedeutung
hatte. Zusatzlich zu einer Arbeitsiiberbelastung haben Frauen zudem weniger Zugang zu
Land aufgrund der patrilokalen Wohnregelung, was gleichbedeutend sei mit weniger
Mitspracherecht in 6konomischen und politischen Belangen der gesamten Gemeinde.
Zudem sei ihr Zugang zu Bildung limitiert, was ebenfalls in eine weitere Beschrédnkung ihrer
wirtschaftlichen Tatigkeiten innerhalb der Gemeinde minde und sie von mannlicher
Erwerbstétigkeit abhdngig mache. Garcés Davilas Studie kann einige interessante
Erkenntnisse fur die sich von der Subsistenz- zur Marktwirtschaft wandelnden Gemeinden
erbringen, jedoch ist diese Arbeit nicht als umfassende Analyse zu Gender bei den Napo
Runa zu lesen.

Alle Uberblicksartig dargestellten Forschungen haben auf verschiedene Art und Weise mit
dem Thema Identitdt zu tun. Wie lasst sich nun die vorliegende Arbeit in diesem Feld
einordnen? Geht es um ethnische Identitat und kulturellen Wandel, so thematisieren fast alle
Autor/innen die Abgrenzung und die Interaktion mit dem mestizischen Umfeld. Die
Dichotomie zwischen weil3er/mestizischer und indigener Identitat wird in nahezu allen

genannten Ethnographien aufgegriffen. Jedoch fehlt eine Einordnung zum Verhéltnis zu

%8 Dt. ,Geschlechterbeziehungen im ecuadorianischen Amazonien*
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anderen ethnischen Gruppen Ecuadors und zur Auseinandersetzung mit den im Oriente
immer zahlreicher erscheinenden Freiwilligen und Tourist/innen, die in ihrem Interesse fur
alles ,authentisch Indianische” und ihrer Freigebigkeit sowohl mit Geld als auch mit
Arbeitskraft das Bild des WeilRen als ,bartigem Barbaren“ doch erheblich modifizieren. Ein
Grund fur das bisherige Fehlen einer solchen Analyse mag das Alter des verwandten
Datenmaterials sein, da der Tourismus vermehrt erst im Laufe der 1990er Jahre Uber Tena
und Umgebung ,hereinbrach* und bspw. im Forschungsgebiet von Guzméan Gallegos und
Reeve bis zum heutigen Tage keine bedeutende Rolle spielt. Generell wird in diesen
Arbeiten kaum auf die Zusammenhéange zwischen nationalen Diskursen und deren indigener
Wahrnehmung eingegangen. Lediglich in Nebensatzen werden die Kategorie Geschlecht in
Bezug auf ethnische Grenzziehung oder die Einflisse interkultureller Beziehungen auf
Geschlechterbilder und —praxen thematisiert. Zudem raume ich der von der Forschung
vernachlassigten Analyse innerfamiliarer Gewalt Raum ein. Die Sympathie fir ihre
Forschungssubjekte ist vermutlich Schuld an einer m. E. haufig idealisierten Darstellung des
Geschlechterverhaltnisses durch die Mehrzahl der Autor/innen.

In Bezug auf Widerstandspotentiale gegen eine kulturell-ethnische Hegemonie
konzentrieren sich die meisten Studien, mit Ausnahme Perreaults, auf traditionelle
Strukturen; d.h. sie widmen sich der althergebrachten Arbeitsteilung in der
Subsistenzwirtschaft, weiblichem Gesang, Traumanalyse, schamanistischen Ritualen und
Mythologie. Moderne Einrichtungen werden zwar thematisiert, jedoch geschieht dies lediglich
am Rande. Diese Liicke soll durch die vorliegende Arbeit geschlossen werden, indem bspw.
die bilinguale Schule, interkulturelle Sportveranstaltungen, Militardienst und Arbeitsmigration
in ihren Auswirkungen fir ethnische und geschlechtliche Identitat zu ihrem Recht kommen.
Aus diesem Grund konzentriere ich mich im Folgenden weniger auf die altehrwirdigen
Arbeitsfelder der Ethnographie wie auf Mythologie, Schamanismus oder die traditionellen
Formen des Anbaus, Jagens und Sammelns. Diese Bereiche konnen zudem in den
erwahnten Arbeiten detailliert nachgelesen werden. Vielmehr lege ich groReres Augenmerk

auf die modernen Auspragungen von Alltagsdiskursen und —praxen.
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3.  Raum und Zeit: Geographischer, sozialer und hist  orischer
Hintergrund

3.1. Orientierung im Oriente °°

Das Dorf Zancudo befindet sich zwischen der Provinhauptstadt Tena und dem
Missionstiitzpunkt Ahuano am Ufer des Flusses Napo® in der gleichnamigen Provinz,
welche eine von sechs Provinzen® des so genannten Oriente Ecuadors stellt®’. Mit dem
Begriff Oriente wird das gesamte Tiefland ¢stlich der Anden bis zur peruanischen Grenze im
Westen und Siuden und der kolumbianischen Grenze im Norden bezeichnet. Der
ecuadorianische Oriente mit seinen sich in den Amazonas ergiel3enden Flissen und der
weitgehenden Bedeckung mit immergrinem Regenwald gehdrt zum Einzugsgebiet des
Amazonastieflandes. Als eine der wasserreichsten Regionen der Erde und mit der Lage am
ostlichen Rande der Andenkordillere ist das Klima des Oriente typisch tropisches
Regenwaldklima mit einem Jahresmittel von 25° C bei einer Luftfeuchtigkeit von tber 90
Prozent (Fundacién ,José Perrault 2004: 94). Wie Uberall in Amazonien sind die Boden
relativ nahrstoffarm. Da der Napo jedoch als Weil3wasserfluR den Anden entspringt, von dort
Verwitterungsmaterial mitbringt und regelmafig Uber seine Ufer tritt, produziert er so einen
schmalen Streifen fruchtbaren Schwemmlandes, der gut fur die Landwirtschaft geeignet ist
(Muller 1995: 129).

Das urbane Herzstick dieser Region bilden die Provinzhauptstadt Tena mit ca. 18.000
Einwohnern (INEC 2001) und das zehn km entfernte Archidona, das dank seiner
Missionsstation zu den altesten Stadten des Oriente gehort. Insgesamt leben in der Provinz
Napo ca. 80.000 Menschen auf einem Gebiet von 11.409 km2 Das entspricht einer
Bevolkerungsdichte von ca. sieben Einwohner/innen/km2 (Fundacién ,José Perrault® 2004:
131). Die wichtigsten Wirtschaftszweige sind die Erdolférderung und der Tourismus. Hinzu
kommt der Ilandwirtschaftliche Sektor, in dem Kaffee, Kakao und Bananen als
Exportprodukte, Maniok, Kochbananen und Reis fiir den lokalen Markt und die eigene
Subsistenz angebaut werden. Stick fur Stick wird das StralRennetz durch die Provinz
ausgebaut. In einigen Gegenden sind die Flisse bis heute die Hauptverkehrsadern und

einzelne Dorfer, die nicht direkt am Ufer liegen, nur Uber unwegsame Waldwege zu

erreichen.
%9 Vgl. Abb. 1
60 Vgl. Abb. 2

&1 Von Nord nach Sud betrachtet sind dies: Sucumbios, Napo, Orellana, Pastaza, Morona-Santiago und

Zamora-Chinchipe.

Ecuador wird in vier geographische Zonen unterteilt, die bereits jedes Schulkind als mental map des
eigenen Landes verinnerlicht hat: Costa (Kiste), Sierra (andines Bergland), Oriente (amazonisches
Tiefland) und die Galapagos-Inseln.
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Von Quito aus fuhrt eine schmale, nur teilweise betonierte StraRe nach Tena, die sich
Uber den Paramo der Anden und durch den Nationalpark Sumaco Napo Galeras die
Berghange entlang in immer feuchter und heil3er werdende Regionen windet und den alten
Pfad ersetzt, Gber den noch bis in die vierziger Jahre des 20. Jahrhunderts Napo Runa
Waren und Menschen auf ihrem Ricken per pedes vom Oriente in die Hauptstadt trugen.
Blickt man die Abh&nge hinunter, kann man zuweilen alte Auto- und Buswracks erblicken,
und einige Transportunternehmen werben fir ihre besonders sichere Fahrweise, indem sie
die Anzahl Verkehrstoter und -versehrter des letzten Jahres auf die Riickseite der Bustickets
drucken. Nach circa funfstindiger Fahrt wird man bei der Ankunft in Tena von der
heroischen Statue Jumandys, eines Kaziquen® aus der Zeit der conquista, in Kriegerpose
mit Speer in der Hand begruf3t. Diese Statue ist symptomatisch fir den Umgang mit der
konfliktreichen Vergangenheit: Die Napo Runa sehen in ihm einen Ahnen, der als Symbol
ihres militarischen und kulturellen Widerstands gegen zunachst spanische, spater nationale
Repression fungiert. Fur die Mestiz/innen ist er eines der typischen ,Indianerimago”, die man
in ganz Ecuador als Statuen, Blisten, Wandmalereien und auch in der Literatur finden kann:
Der historisierte ,Indianer* als idealisierter heroischer, starker, naturverbundener®*
Verteidiger seines Landes, der einem so mythischen Charakter entspricht, dal3 er nichts
mehr gemein hat mit der heutigen indigenen Bevdlkerung, die sich 6konomisch und sozial
auf die unterste Stufe der Nation verwiesen sieht. Bereits der Stadtaufbau Tenas zeigt eine
Segregation zwischen Mestiz/innen und Indigenen: Im Zentrum leben Mestiz/innen in
Hausern aus Stein und befinden sich die groRen Institutionen des Staates (Rathaus,
Provinzverwaltung, Polizei) und der Kirche (Missionsstation der Josefiner/innen mit
angeschlossener Kirche); an der Peripherie stehen die Holzhitten der Indigenen, die
Stral3en sind unbefestigt und jedes freie Fleckchen Erde, sei es auch noch so klein, wird zum

Anbau von Grundnahrungsmitteln, v.a. Maniok und Kochbananen (Musa spp.), genutzt.®®

63

o altere Bezeichnung fir einen indigenen politischen Fuhrer

Dies wird fur den amazonischen Kontext stets durch Nacktheit symbolisiert: Auch Jumandy tragt nur
einen Schurz.

65 Zur raumlichen Aufteilung amazonischer Stadte vgl. Chevalier 1982.
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6

3.2.  Versuche ethnischer °° und sprachlicher Einordnung

Die indigene Bevolkerung der Provinz Napo gehoért in Selbst- und Fremdwahrnehmung
mehrheitlich zur nacionalidad®” der Quichua de la Amazonia, die sich von den Quichua-
Sprecher/innen der Sierra sowohl linguistisch als auch kulturell unterscheiden. Trotz der
Erkenntnis der Ethnizitatsforschung, dass ethnische Gruppen kontextabhangig und vor allem
durch Autodenomination und Grenzziehung gegeniber anderen Gruppen bestimmt seien
(Barth 1969), findet man nach wie vor auch in neueren Monographien (Muratorio 1991;
Guzman Gallegos 1997; Perreault 2002; Reeve 2002; Uzendoski 2005) eine Einteilung
aufgrund ,objektiver* dialektaler, kultureller und historischer Unterschiede in zwei
Untergruppen, die sich auf die Arbeiten von Whitten (1976) und Oberem (1980) beziehen
und aufgrund ihrer steten Wiederholung in der Literatur auch hier erwahnt werden sollen: die
Quijos-Quichua, deren Ausbreitung entlang des Napo mit dem Gebiet der Provinzen Napo
und Orellana in etwa Ubereinstimme; und die Canelos-Quichua, die entlang und zwischen
den Flissen Bobonaza, Pastaza und Curaray in den Provinzen Pastaza und Morona-
Santiago siedeln.®® Das Gebiet der heutigen, im Osten der Provinz Napo gelegenen
Parroquia® Quijos, die sich um den gleichnamigen Fluss und den zentralen Verkehrs- und
Handelsknotenpunkt Baeza gruppiert, wird in der Literatur gleichzeitig als ,Ursprungsort* der
Quijos, aus denen im Laufe der Zeit die Quijos-Quichua hervorgingen, angenommen. Die
Sprache der Quijos war bis ins 15. Jh. nicht das Quichua, jedoch spricht man hier von einer
frihzeitigen Quichuaisierung, die den Grundstock fur die Ausbreitung des Quichua und der
damit verbundenen Kultur in weiten Teilen des ecuadorianischen Oriente bildete (Whitten
1976: 21; Muratorio 1991: 37; Reeve 2002: 57).

66 Die Definition von einer bestimmten Anzahl von Menschen mit bestimmten Merkmalen als Ethnien

hat sich aus sozialwissenschaftlicher Perspektive oftmals als eine ,Errungenschaft’ des kolonialen
Systems herausgestellt. Europdische Ideen Uber Gruppenzugehdrigkeiten wurden auf die
vorgefundene Welt Ubertragen und fanden Eingang in die koloniale Administration, was im Laufe der
Zeit dazu fuhrte, dass diese ethnischen Bezeichnungen von den derart Klassifizierten z.T.
Gibernommen wurden. Jedoch waren die Grenzen zwischen den einzelnen ethnischen Gruppen meist
flieBender, als es uns friilhe Ethnolog/innen, Missionar/innen und Kolonialbeamte glauben machen
wollten. Besonders fiir das subsaharische Afrika ist dieser Befund von Ethnolog/innen und
Sozialwissenschaftler/innen herausgestellt worden (vgl. z.B. Lentz 1998; Schlee 2002: 7f.). Erwin H.
Frank zeichnet dies fir das Amazonastiefland anhand der peruanischen Cashibo nach und geht
dabei davon aus, dass ahnliche Dynamiken auch fur andere indigene Ethnien gelten. Die Formation
gréRerer, ethnischer Verb&nde und deren Benennung als solcher sei hier eine Entwicklung, die mit
der Kolonisation einsetzte. Ublicher waren lange jedoch nur lokale Zusammenschliisse gewesen, die
stéandig wechselten. Eine Gruppen-ldentifikation fande dabei v.a. auf lokaler Ebene statt. Darliber
hinaus wirden situativ kurze Blindnisse geschlossen, die sich aber bei Bedarf auch rasch wieder
auflésen kénnten (Frank 1991). Heute gehdren ethnische Fremd- und Eigenbezeichnungen zum
festen Klassifikationssystem sowohl auf nationaler als auch dorflicher Ebene, weshalb sie in dieser
Arbeit (ebenso wie die Bezeichnungen von ,Rassen”) nicht in Anfiihrungsstriche gesetzt werden.

Dt. ,Nationalitat*

Die &ltere ethnische Bezeichnung Quichua wird heute, auch in der wissenschaftlichen Literatur, meist
durch die Eigenbezeichnung Runa ersetzt.

In Ecuador sind die einzelnen Provinzen nochmals in cantones (Kantone) und diese wiederum in
parroquias unterteilt. Parroquia hat im Deutschen eigentlich die Bedeutung ,Pfarrgemeinde”, im
ecuadorianischen Kontext jedoch bezeichnet sie die kleinste staatliche Verwaltungsebene (iber dem
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Die Quichua-Sprecher/innen selbst bezeichnen sich in Hoch- und Tiefland in Runa shimi™
gleichermal3en als Runa, eine weitere Spezifikation nach Regionen ist aber moglich. Die
Quichua/Runa de la Amazonia unterscheiden sich nochmals nach ihren Herkunftsgebieten
an Flussen (z.B. Napo Runa) und/oder grof3eren Siedlungen (z.B. Pano Runa, Archidona
Runa). Diese Bezeichnungen sind auch mit linguistischen Differenzen verbunden und
orientieren sich gleichzeitig an vor-ethnischen Identifikationsstrukturen nach groRReren
Familienverbanden. Jedoch sind die Grenzen der einzelnen Gruppen in jedem Falle flie3end.
Hinzu kommen die Migrationsbewegungen innerhalb und auf3erhalb des Oriente, die
ebenfalls keine eindeutige territoriale Zuordnung erlauben. In das indigene Sprechen findet
der Begriff Quichua als ethnische Eigenbezeichnung v.a. in einem offiziellen Rahmen und in
der Rhetorik der indigenen Organisationen Eingang. In der Alltagsrede ist man entweder
Nativo/a, wenn Spanisch gesprochen wird, oder Runa, wenn man im Quichua-ldiom bleibt.

Sprachlich klassifizieren Orr und Wrisley das Quichua des Oriente nach drei
Hauptdialekten: Bobonaza, gesprochen am Pastaza- und Bobonaza-FIul3; Tena, im Gebiet
um Tena, Ahuano und am Arajuno-FluR™; und Limoncocha am mittleren und unteren Napo
(1965: iii). Im peruanischen Norden leben ebenfalls einige Quichua-Sprecher/innen, deren
Dialekt in der Literatur als Llakwish oder Lamista bezeichnet wird (Miller 1995: 98).

Die Geschichte der Sprach- und Ethnogenese der heutigen Napo Runa liegt im
Halbdunkel. Fir die Zeit vor der spanischen Kolonisation sind die historischen Quellen
auRRerst rar gesat: Es existieren einige spanische Chroniken aus dem 16. Jahrhundert, die
von Ereignissen am Vorabend der Kolonisation berichten, sowie sparliche Ergebnisse aus
archaologischen Ausgrabungen (Porras Garcés 1961; 1971; 1975; Meggers und Evans
1968; Lathrap 1970), die auf eine enorme linguistische Vielfalt der Tena-Archidona-Region
vor der spanischen Eroberung schlieRen lassen (Oberem, 1980: 50; Muratorio 1991: 36,
Reeve 2002: 55ff.)."”

Das ecuadorianische Quichua gehort zur groRen Quechua-A-Sprachfamilie, die ihr
Zentrum um Cuzco im 15. Jahrhundert hatte und sich als Sprache der Inka mit deren
Expansionsziigen in weite Teile des Andenraumes und seiner 6stlichen Abhénge verbreitete.
Einige Forscher/innen sind allerdings der Ansicht, das Quichua habe sich bereits vor den
inkaischen Eroberungszigen auch im ecuadorianischen Oriente als lingua franca eines
regen Handelslebens etabliert (Whitten 1976: 3ff.; Stark 1985: 181; Muratorio 1991: 37).

einzelnen Dorf oder der einzelnen Stadt.

Dt. ,Runa-Sprache"/,-Zunge"; gleichbedeutendend mit ,Quichua“ als Sprachbezeichnung

Muller bezeichnet die ,Tena“-Untergruppe dagegen als ,Yumbo“ (1995: 98). Er bezieht sich hier
vermutlich auf Oberem (1980: 31) und Whitten (1976: 5). Heute schreibt man dem Begriff eine
pejorative Bedeutung zu, so dass er weder in der wissenschaftlichen Literatur noch als
Eigenbezeichnung verwandt wird.

In den spanischen Quellen werden unterschiedliche Gruppen nach linguistischen Kriterien
unterschieden: Sprach- bzw. Dialektgrenzen markierten aus ihrer Perspektive gleichzeitig
L~Stammesgrenzen“ (Reeve 2002: 53).
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Stark spricht gar von einem Ursprung des ecuadorianischen Oriente-Quichua um 600 n.u.Z.
in eben jenem Gebiet, in dem es auch heute gesprochen wird, der Verbreitung stdlich und
westlich nach Peru und der Wiedereinfihrung in einer anderen dialektalen Variante durch die
Inka (1985: 180f.). Marcos Mercier widerspricht dieser These vehement. Er geht stattdessen
davon aus, dass bei der Ankunft der Weil3en am Oberlauf des Napo das Quichua bestenfalls
als von den Inka erlernte Handelssprache benutzt wirde. Ansonsten waren dort Sprachen
der Chibcha-Familie vertreten. Eine umfassende Quichuaisierung des Napo sieht er erst
frihestens zum Ende des 18. Jahrhunderts durch den Einfluss der Missionare als gegeben
an (1985: 53).”

Die Inka selbst, die zwischen 1450 und 1470 unter Pachakutik Yupanki und seinem Sohn
Tupac Yupanki weite Gebiete des Andenraumes einschlie3lich Quitos eroberten und in ihr
Reich integrierten (Trimborn 1964: 100f.), unternahmen zwar einige Exkursionen in die
Gefilde des dstlichen Andenabhangs, setzten sich dort aber nicht fest und inkorporierten den
Oriente nie in ihr Imperium (Oberem 1980: 50f.; Muratorio 1991: 37).”

3.3. Die Kolonialzeit: Eroberer, Grol3grundbesitzer und Missionare "

Die Spanier eroberten Quito 1533 mit dem Sieg Uber Rumifiahui, General der Inka-Armee,
und begannen schon bald darauf mit ersten Expeditionen in das Tiefland. Angetrieben vom
Mythos um El Dorado sowie auf der Suche nach Zimt machte sich 1538 Gonzalo Diaz de
Pinera an den schwierigen Abstieg von Quito in das tropische Tiefland, begegnete jedoch in
der dicht besiedelten Quijos-Region bewaffnetem Widerstand und wurde zurtickgedrangt.
1541 brach Gonzalo Pizarro’, mittlerweile zum Gouverneur der Provinzen von Quito
ernannt, mit 200 Spaniern und 4000 zwangsverpflichteten Hochlandindigenen im Gefolge
auf. Auch er nahm den Weg Uber das Quijos-Tal und schaffte es bis zum Zusammenfluss
von Rio Coca und Rio Napo, musste dann jedoch, ohne Gold oder auch nur ausreichend
Zimt gefunden zu haben, hungrig, frustriert und von stdndigen Attacken der Einheimischen
demoralisiert den Rickweg antreten. Vorher sandte er aber noch seinen Mitstreiter
Francisco de Orellana mit einem kleinen Trupp auf Nahrungssuche, der nie wie
abgesprochen zuriickkehrte. Stattdessen folgte de Orellana dem Napo, ,entdeckte” so den
Amazonas und gelangte nach unséaglichen Strapazen und grof3en Verlusten 1542 zu dessen
Mundung am Atlantik (Muratorio 1991: 2; Perreault 2002: 36f.). Seine Reise wird jahrlich am

12. Februar in allen Oriente-Provinzen Ecuadors mit Ausstellungen, Paraden und

& Zur Diskussion um die Entstehung und Verbreitung des ecuadorianischen Quichua vgl. Costales

1971; Guevara 1972; Hartmann 1978; Rojas 1980.

Zur ecuadorianischen Geschichte wahrend der Inka-Zeit vgl. Salomon 1986.

Zur detaillierteren Geschichte des 15. Jahrhunderts im amazonischen Ecuador vgl. Rumazo 1982; fir
den gesamten Zeitraum von der Eroberung bis in die 1950er Jahre vgl. Oberem 1980.

Bruder von Francisco Pizarro, der als Eroberer des Inkareiches gilt
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Volksfesten als Dia del Oriente’’ gefeiert und dient als immer wiederkehrender Anlass, den
Anspruch Ecuadors auf einen Status als ,amazonische Nation* zu proklamieren.78

Ab 1556 unterstand das Quijos-Gebiet auf Befehl des Vizekdnigs von Lima dem
Gouverneur von Quito, was bedeutete, dass diese Territorien zu erobern, permanente
Siedlungen zu errichten und die indigene Bevdlkerung zu christianisieren seien. Zwischen
1559 und 1563 grindeten die Spanier mehrere Stadte bzw. Ansiedlungen: Baeza, Avila,
Archidona und Tena (Muratorio 1991: 2). Von hier aus begann man mit der Eingliederung
des Oriente in die koloniale Administration. Dies erfolgte, wie in den spanischen Kolonien
Sudamerikas Ublich, Uber das System der encomiendas: Die spanische Krone vergab
Gebietskonzessionen an GroRR3grundbesitzer spanischen Ursprungs, die das Recht hatten,
Arbeit und Tribut von den auf ihrer encomienda lebenden Indigenen einzufordern (Perreault
2002: 37f.). Eingeschleppte Krankheiten, physischer Missbrauch durch enorm hohe
Arbeitslast, kdrperliche Zichtigung als Strafe sowie Mangelernahrung und die Migration in
unwegsamere Gebiete des Tieflandes, um der spanischen Unterdriickung zu entgehen,
verursachten innerhalb der ersten 50 Jahre der Kolonisation einen Bevdlkerungsriickgang in
der Quijos-Region von bis zu 90 Prozent (Oberem 1980: 40ff.; Muratorio 1991: 41; Perreault
2002: 40).

1578 kam es nach kleineren Erhebungen zu einem umfassenden Aufstand, der von eben
jenem Jumandy angefihrt wurde, der heute als Denkmal die EinfallsstraRe vom Hochland
nach Tena ziert und dessen Namen Busunternehmen, Schulen und touristische
Vergniigungsorte tragen.”” Dieser Aufstand involvierte groRe Teile der indigenen
Bevolkerung und schloss sowohl Gruppen aus dem Hochland als auch aus dem Tiefland ein.
Das Herzland der Revolte lag im Quijos-Gebiet um Baeza. Der Aufstand wurde
niedergeschlagen und es folgte eine enorme Repression durch die Spanier. Jene Quijos, die
sich nicht schon vorher abgesetzt hatten, flohen daraufhin in weiter entfernt liegende Gebiete
im Tiefland und vermischten sich mit der dort bereits ansassigen, vorwiegend Jivaro
sprechenden Bevdlkerung (z.B. Uzendoski 2005: 145; Oberem 1980: 89f.; Perreault 2002:
39f.). Die heutigen Napo Runa sehen ihre Urspriinge in den Quijos und verehren Jumandy

als einen ihrer Heroen (vgl. Uzendoski 2005: 147).%°

7

e Dt. ,Tag des Oriente*

Dieser Feiertag ist vor dem Hintergrund des andauernden Grenzkonfliktes mit Peru zu sehen, der
1941 in eine kriegerische Auseinandersetzung miindete. Als deren Ergebnis unterschrieb das
militérisch hoffnungslos unterlegene Ecuador auf Druck der USA 1942 das Protokoll von Rio de
Janeiro und wurde damit eines erheblichen Teils seines Tieflandes (circa 200.000 km?2) und des
direkten Amazonaszuflusses beraubt. Dieser Verlust bildet ein nationales Trauma und taucht nach
wie vor sowohl in politischer Rhetorik als auch in Alltagsgesprachen immer wieder auf. Bis heute
kann man auf geographischen Karten das verlorene Land als Teil der ecuadorianischen Nation
gekennzeichnet sehen.

Zu Vorbedingungen, Aufstandshergang und -folgen vgl. Oberem 1980: 81ff.

Zu indigenem Widerstand wahrend der Kolonialzeit vgl. Moreno Yanez 1987.
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Den ersten spanischen Kolonialadministradoren und encomenderos folgten bald die
Missionare.®* Die Jesuiten reisten bereits im 16. Jahrhundert in die Quijos-Region, konnten
jedoch aufgrund des Widerstandes der Grof3grundbesitzer keine permanente Missionsstation
etablieren. Dies gelang ihnen erst 1660, als sie sich in Archidona einrichteten, was ihnen
eine wichtige Basis auf der Route zwischen Quito und den jesuitischen Missionen in Maynas
(Peru) wurde. Sie griindeten eine Ubersetzerschule, in der Kindern verschiedener ethnisch-
linguistischer Gruppen der Region Quichua® und das Evangelium beigebracht wurde. Durch
anhaltende Konflikte mit den Grol3grundbesitzern, denen die Missionare zu
sindianerfreundlich® agierten und mit denen sie in standiger Konkurrenz um indigene
Arbeitskraft lagen, schlossen die Jesuiten 1674 ihre Mission in Archidona. 1708
revitalisierten sie diese, um nicht den rivalisierenden Franziskanern das Feld zu tberlassen.
Mit der Ausweisung aller Jesuiten aus den spanischen Kolonialbesitzungen verliel3en sie
1767 auch Archidona (Muratorio 1991: 41; Perreault 2002: 40f.).

Die Jesuiten arbeiteten, wie in anderen Gebieten Lateinamerikas, auch am Napo mit der
Grindung von reducciones - Agrarsiedlungen - in denen Indigene verschiedenen
ethnischen und linguistischen Ursprungs konzentriert wurden und die der christlichen
Indoktrination sowie der Ausbeutung indigener Arbeitskraft dienen sollten. Die Siedlungen
fungierten als Seuchenherde, dezimierten die Bevilkerung weiter und viele Indigene flohen
von hier in verschiedene Gebiete des tieflandischen Waldes (Muratorio 1991: 41), wo sie
anders-sprachige®® Bewohner/innen entweder ganz verdrdngten oder sich mit ihnen
vermischten. Dabei blieb das Quichua als dominante Sprache erhalten bzw. wurde etabliert.

Nach dem Weggang der Jesuiten folgten Vertreter des spanischen Klerus, die laut
Oberem zu den schlimmsten Ausbeutern der Indigenen wurden (1980: 109f.). Zudem ist das
gesamte 17. und 18. Jahrhundert durch eine abnehmende koloniale Kontrolle der Region
gekennzeichnet®, die aus Quitefier Perspektive aus dem Oriente einen Ort der Anarchie,
Barbarei und Gesetzlosigkeit machten (z.B. Muratorio 1991: 72 f.; Perreault 2002: 41).

Muratorio fasst diese Phase der Kolonisation durch die Spanier wie folgt zusammen:

.In conclusion, it may be said that the process of conquest and initial evangelization brought
about an ,ethnocidal simplification’ of the Amazon’s rich ethnic variety. The consequences of
this process in the Tena-Archidona-area, became evident in a widespread Christianization of
the Indians [..] and in their complete Quichuanization.” (1991: 42)

81

o Zur Geschichte der Jesuitenmission im ecuadorianischen Oriente vgl. Jouanen 1977.

Laut Perreault ist heute nicht mehr nachvollziehbar, welche dialektale Form des Quichua dort
vermittelt wurde (2002: 41). Marcos Mercier dagegen gibt ,,Chinchay cuzquefio” als gelehrte Variante
an (1985: 54).

Es handelte sich hier v.a. um verschiedene Sprachen bzw. Dialekte der Zaparo-, Jivaro- und Tukano-
Familie (Reeve 2002: 55ff.).

Demzufolge ist die Quellenlage fiir diesen Zeitraum recht diinn.
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3.4. Die Republik: Kautschukboom und Schuldknechtsc  haft®®

Ecuador erklarte 1830 seine Unabhéangigkeit von der spanischen Krone und rief sich zur
Republik aus. Damit wurde die administrative Kontrolle Gber den Oriente aufgrund fehlender
Ressourcen zusatzlich diminuiert und dieser einen Grof3teil des 19. Jahrhunderts mehr oder
weniger sich selbst tberlassen.®® Kontakte zu Quito gab es nur sporadisch. Die wenigen
Vertreter der Administration, die gleichzeitig die wirtschaftlichen Faden der Region in den
Handen hielten®’, pressten die indigene Bevélkerung in Schuldknechtschaft — peonaje —: Sie
wurde gezwungen, Produkte zu vollig tberhdhten Preisen einzukaufen. Den (vermeintlichen)
Wert dieser Erzeugnisse zahlten sie nicht mit Geld, sondern golten ihn selbst und/oder durch
eine ihnen untergebene Person (meist Familienmitglieder) mittels Arbeitsleistung ab. Das
Ausmald des Arbeitsaufwandes unterlag allein der Willkir des ,Arbeitgebers”, da die Runa
weder den Wert der gekauften Waren noch den ihrer Arbeitskraft innerhalb dieses Systems
kannten (Muratorio 1991: 72f.; Perreault 2002: 42f). Auflerdem extrahierte der Staat
weiterhin die Tributzahlungen in Gold und pita (Agavenfasern [Aechmea sp.]), die als
Grundlage zur Textilherstellung dienten. Die indigene Arbeitskraft wurde dariiber hinaus zu
verschiedenen Arbeiten im Dienste der Administration zwangsweise herangezogen, was
weitere Migration entlang des Napo Richtung Osten nach sich zog (Oberem 1980: 114;
Perreault 2002: 43).

1869 wurde der Jesuitenorden von der Regierung Garcia Moreno wieder ins Land
gelassen, um im Oriente Verwaltungsaufgaben zu tGbernehmen, mit denen sich der Staat
iiberfordert filhlte.?® Die Jesuiten filhrten die Rinderwirtschaft ein und bemiihten sich, die weit
zerstreut siedelnde indigene Bevdlkerung in festen Doérfern zu konzentrieren, um sie so
besser unter ihre paternalistische Fihrung stellen zu kénnen.

Abermals kam es zu Konflikten zwischen den Jesuiten und den ansassigen Handler/innen
um die rare Ware ,indigene Arbeitskraft®. Die Runa bildeten mal mit den einen, mal mit den
anderen Allianzen. Doch mit der wachsenden Macht der Jesuiten verlagerte sich die
indigene Sympathie vollstandig auf die Seite der Wirtschaftsvertreter/innen. 1892 kam es zu
einem Aufstand gegen die Missionsstation in Loreto, die offen von den weif3en Handler/innen
unterstitzt wurde und in deren Folge die Jesuiten 1896 abermals der Region verwiesen
wurden (Muratorio 1991: 76ff., 86f.; Perreault 2002: 43f.).

Durch das Ende der liberalen Regierung und die Ermordung des ehemaligen Prasidenten

Eloy Alfaro im Jahre 1912 wurde eine engere Verbindung zwischen Staat und Kirche wieder

8 Fur eine indigene Perspektive vgl. auch die bereits mehrfach erwéhnte, hervorragende Monographie

von Muratorio (1991).

Zum 19. Jahrhundert im Oriente vgl. Taylor 1994.
Dieser Umstand dauert bis heute an.

Zu dieser Phase der Mission vgl. Miranda 1975.
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moglich. Italienische Missionar/innen des Josefinerordens erschienen 1922 in Tena und
iibernahmen die Missionsstation der Jesuiten.?® Anders als diese arbeiteten sie dagegen von
Beginn an einer Integration der indigenen Bevélkerung in die Nationalgesellschaft zu: Die
Josefiner/innen unterstitzten die Kolonisation des Oriente durch Weil3e und Mestiz/innen,
grindeten weitere Missionsstationen und (Internats)Schulen, sorgten somit fir eine
zunehmende permanente Sesshaftwerdung der Runa und dadurch fur die Verfugbarkeit ihrer
Arbeitskraft sowohl fur die Missionen selbst als auch fir die ansassige weiRe Wirtschaft
(Perreault 2002: 49).

Zwischen 1895 und 1899 hatte die liberale Regierung mehrere Dekrete erlassen, welche
Indigene als ecuadorianische Burger/innen anerkannten, ihnen Rechte auf Bildung und
juristischen Schutz gewahrten und sie der Verpflichtung zu Steuerzahlungen und
zusatzlichen Arbeitsleistungen enthoben (Muratorio 1991: 99). Diese fur ihre Zeit sehr
progressive Gesetzgebung hatte im Oriente allerdings aufgrund der ohnehin geringen
staatlichen Kontrolle und ihrer dariiber hinaus engen Verflechtung mit der lokalen weil3en
Wirtschaft kaum Effekte, was ganz besonders fir die Zeit zwischen 1880 und 1914 gilt: Es
war die Epoche des Kautschukbooms, der die indigene Bevdlkerung weiter Gebiete West-
Amazoniens furchtbaren Verwerfungen seitens der Kautschukbarone und ihrem Gefolge
aussetzte.”® Da es im ecuadorianischen Oriente weniger und qualitativ minderwertigeren
Kautschuk® gab, waren hier die Auswirkungen nicht gar so horrend wie in Peru, Brasilien
und Bolivien, taten aber dennoch ihr Ubriges, um die lokalen sozialen und produktiven
Praxen grundlegend zu verdndern (Perreault 2002: 45). Die Kautschukhéandler stellten die
Vorhut des industriellen Kapitalismus, welcher den Amazonas in dieser Form erreichte.
Tausende von indigenen Arbeitskraften unterlagen einer erzwungenen Mobilisierung. Die
weillen Handler unterteilten die indigene Bevdlkerung in arbeitsfahige und -willige indios, die
man mittels des Schuldknechtschaftssystems® unter Vertrag nehmen konnte und zu denen
auch die Napo Runa um Tena zéhlten, und ,unbrauchbare* infieles oder barbaros®, zu
denen alle anderen gehoérten und die versklavt und verkauft werden konnten. Diese
Sklavenjagden wurden oft mit Hilfe von Runa oder Zaparo, die zu anderen indigenen
Gruppen in einem feindlichen Verhaltnis lebten, durchgefiihrt. Als die minder produktiven

Walder Ecuadors immer weniger hergaben, brachten die meisten caucheros

89 Zur Geschichte der Josefinermission in Ecuador aus ordensinterner Perspektive vgl. Spiller 1974;

Carletti 1984.

Zur Gewalt wahrend des Kautschukbooms vgl. z.B. Taussig 1984; zu 6konomischen Aspekten vgl.
Barham und Coomes 1994; zur indigenen Sichtweise dieser Ara vgl. Reeve 1988.

Unter dem Sammelbegriff ,Gummi“ bzw. ,Kautschuk® werden verschiedene Arten von Latex
zusammengefasst. In Ecuador wurde von folgenden Baumarten gezapft: Castilloa elastica, Hevea
brasiliensis, Manilkara bidentata, Macoubea pancifolia, Couma macrocarpa (Muratorio 1991: 106).
Zur Analyse dieses in Lateinamerika historisch sehr weit verbreiteten Systems vgl. z.B. Strickon und
Greenfield 1972.

Dt. ,Unglaubige“ oder ,Barbaren*
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(Kautschuksammler und -h&ndler) sowohl Sklaven als auch unter Vertrag stehende Arbeiter
in gummireichere Gebiete nach Brasilien oder Peru oder verkauften die Arbeitskrafte direkt
an maéachtigere Gummibarone, um ihre Schulden abzuzahlen (Muratorio 1991: 107f,;
Perreault 2002: 45f.). Die meisten der bis dato wenig kontaktierten Gruppen wurden durch
dieses Vorgehen und die immer wieder von den Weil3en verursachten und den Oriente
heimsuchenden Epidemien®® ausgeldéscht (Muratorio 1991: 108). Indigener Widerstand
gegen die Ausbeutung aulRerte sich in Sabotage, Diebstahl, gar Mord an Kautschukhandlern;
aber v.a. in der altbewahrten Methode der Flucht in unzugénglichere Waldgebiete (Muratorio
1991: 119).

Iquitos in Peru fungierte als Zentrum des Geschaftes: Hierhin brachte man den
gesammelten Kautschuk und von hier trat er seine Reise in die Welt an. Und so orientierte
man sich im ecuadorianischen Oriente wahrend dieser Jahre 6konomisch und sozial
Richtung flussabwérts nach Peru — die Beziehungen zwischen dem andinen Quito und
Amazonien blieben weiterhin sparlich (Muratorio 1991: 104f.; Perreault 2002: 45).

Mit dem kommerziellen Anbau von kautschukliefernden Pflanzen in Plantagen in
Siidostasien ab 1912 fand diese Ara ein abruptes Ende (Macdonald 1997: 198). In den
zwanziger und vierziger Jahren des 20. Jahrhunderts flammte der Kautschukexport aufgrund
der enormen nordamerikanischen Nachfrage nochmals auf, erreichte aber nie wieder das

Ausmal} des ersten Booms (Perreault 2002: 45).

3.5. Das 20. Jahrhundert
3.5.1. Agrarkolonisation und Landreformen

Zu Beginn des 20. Jahrhunderts versuchte die liberale Regierung den Handel und die
Arbeitsverhdltnisse im Oriente zu regulieren und v.a. die vorhandene Arbeitskraft
festzusetzen und zu disziplinieren. Dies sollte zum Einen durch Bildung und Erziehung der
Indigenen, v.a. der Kinder in Internaten, zum Anderen durch ein Einddmmen des illegalen
Verlagerns von Arbeitskraften nach Peru und Brasilien durch die Kautschukhéndler erreicht
werden (Muratorio 1991: 112f). Auch durch die immer wieder aufflammenden
Grenzstreitigkeiten mit Peru hatte der Staat ein steigendes Interesse an einem ,lebendigen®,
d.h. dichter besiedelten und wirtschaftlich genutzten Oriente. Dies sollte durch eine
zunehmende agrarische Kolonisation geschehen, was ebenfalls im Interesse der ehemaligen
Kautschukh&ndler war, die sich nach dem Ende des Kautschukbooms nach neuen

Einkommensquellen umsehen mussten (Muratorio 1991: 142; Perreault 2002: 47).

9 Muratorio spricht von Hinweisen auf mindestens 18 Epidemien unterschiedlicher Art (z.B. Grippe,

Pocken, Masern, Ruhr, Malaria, Dengue Fieber) zwischen 1869 und 1924 (1991: 108).
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Das Ley de Oriente®, Artikel 5, von 1894 erlaubte es dem Staat, terrenos baldios, Land,
das scheinbar unbewohnt und ungenutzt war, an wei3e Siedler/innen zu verkaufen. Das
Land indigener Gemeinden stand zwar klar unter Gesetzesschutz, da man sich aber, wie
auch schon samtliche Jahrzehnte und Jahrhunderte vorher, im Oriente wenig an die
Vorschriften aus Quito hielt, verloren Indigene dennoch mehr und mehr ihres Bodens und
damit ihrer Subsistenzgrundlage (Muratorio 1991: 142; Perreault 2002: 47). Bald mussten sie
selbst tierras baldias — Brachland — suchen und diese fur sich reklamieren, was z.T. auf
Kosten anderer indigener Gruppen, z.B. der Huaorani, erfolgte. Ehemalige indigene Dorfer
wurden Stick fur Stuck in weile Stadte umgewandelt (Muratorio 1991: 143). Land, auf das
man ausweichen konnte, wenn das eigene Feld als terreno baldio einem/r WeilRen
zugesprochen worden war, wurde immer knapper.

Weil3e Siedler/innen griindeten so die ersten Haciendas im Oriente, auf denen cash crops
(Baumwolle, Kaffee und Reis) angebaut und Rinderzucht betrieben wurde.®® Anders als in
der Sierra® beruhte deren Bewirtschaftung auf dem Schuldknechtschaftssystem, das bereits
aus dem Kautschukboom bekannt war: Um sich die im Oriente besonders rare Arbeitskraft
zu erhalten, sorgte der/die Patron/in®® dafiir, dass die Schuld nie ganz abgeglichen wurde.
Er/Sie behielt die Schuldblicher unter Verschluss, so dal? die Schuldner/innen weder ihren
Schuldenbetrag noch den monetdren Wert ihrer Arbeit kannten. Trotzdem das System
offensichtlich ausbeuterischer Natur war, beruhte es dennoch prinzipiell auf einer gewissen
Freiwilligkeit: Es konnte niemand gezwungen werden, ein Schuldknechtschaftsverhaltnis
einzugehen. Da jedoch verschiedene fabrikhergestellte Produkte mittlerweile zur
Grundausstattung indigener Haushalte gehérten (z.B. Topfe, Gewehre, Macheten, Salz,
Stoffe), war es de facto kaum mdglich, sich aul3erhalb des Systems zu stellen, ohne die
Versorgung mit diesen Waren grundlegend zu geféahrden (Perreault 2002: 48f.).

Ebenfalls im Rahmen der peonaje funktionierte der Handel mit Gold: In den drei3iger
Jahren erfasste den Oriente dank des weltweiten Preisanstiegs fur das Edelmetall aufgrund
der Geldentwertung im Zuge der Weltwirtschaftskrise ein wahrer Rausch. Das Gold wurde
von Indigenen an den FluBufern gewaschen und an Patron/innen weiterverkauft (Muratorio

1991: 157ff). Auch dieser Hype ging mit dem Niedergang des Goldpreises an den
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Dt. ,Gesetz des Oriente*

Zum System und zur Entwicklung der Hacienda vgl. z.B. Morner 1973; Guerrero 1975; Espinosa
1984.

In der Sierra ging man nach dem huasipungo-System vor: Auf der Hacienda lebende Arbeiter/innen
bekamen im Austausch fiir ihre Arbeitsleistung ein kleines Stiick Land, das sie fur ihre Subsistenz
nutzen konnten (Muratorio 1991: 150). Das System hatte feudale Strukturen, war in den meisten
besiedel- und bewirtschaftbaren Gebieten der Sierra fest etabliert und fihrte zu einer umfassenden
Ausbeutung und Verarmung der Hochland-Runa. Ihre Bewegungsfreiheit war extrem beschnitten;
dartberhinaus gab es kaum freie Rdume, in die man héatte fliehen kénnen (Perreault 2002: 48). Ganz
anders im Oriente, wo jeder Unterdriickungsversuch mit einer Migration ,in die Walder" zumindest
potentiell beantwortbar blieb.

Muratorio spricht von ,einer hohen Prozentzahl* weiblicher Patroninnen im Oriente (1991: 145). In
indigenen, historischen Erzahlungen tauchen sie ebenfalls immer wieder auf.
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internationalen Markten voriber; jedoch ist Goldwaschen bis heute eine beliebte
Nebeneinnahmequelle.”

Das System der Schuldknechtschaft fiel letztendlich durch die zunehmende Anbindung
Tenas an die nationale Infrastruktur und der damit einhergehenden kommerziellen
Konkurrenz im Warenverkauf sowie dem ersten Auftreten der Erddlfirmen — petroleros -, die
Indigenen regulére Lohne zahlten, in sich zusammen (Perreault 2002: 50).

Ein erster Einbezug der indigenen Bevdlkerung als eigenstandige Akteur/innen in die
nationale Politik erfolgte 1937 mit dem Ley de Organizacion y Régimen de las Comunas y el
Estatuto de las Comunidades Campesinas'®, das die rechtliche Kategorie der ,Kommune*
festlegte: eine juristisch anerkannte, freie Gemeinde mit mehr als 50 Einwohner/innen. Das
Gesetz nahm in seinem Wortlaut keine ethnische Einschrankung vor, in der Praxis wurde
(und wird) die comuna aber fast vollig mit indigenen Lebens- und Organisationsformen
assoziiert. Die Gemeinden konnten nun eigene lokale Verwaltungen mit einem presidente™®
an der Spitze wahlen und erhielten kollektive Landrechte (z.B. Reeve 2002: 196; Lucero
2003: 29; Lunnebach 2004: 43), unterstanden aber der Parroquia-Verwaltung. Mit diesem
Gesetz wurde erstmalig eine Annaherung zwischen indigenen Gruppen und Staat erreicht.
Auch wenn von staatlicher Seite dieser Gesetzeserlass eher einer Integration der indigenen
Arbeitskraft in die nationale Okonomie und der Sicherung der internen Méarkte dienen sollte
(Figueroa 1996/7: 198f.), so bildete die comuna fur Indigene doch einen geschitzten Raum:
Er markierte ein Anrecht auf Bodenbesitz und stand im Gegensatz zum Leben auf der
encomienda, wo man dem Gutdunken der Grof3grundbesitzer/innen ausgesetzt war und es
keine rechtliche Sicherheit gab.

Der erste Zensus, der explizit auch Daten zu den Lebensbedingungen auf dem Land
erhob, aus dem Jahr 1954 brachte die Erkenntnis, dass Ecuador die ungerechtesten
Besitzverhdltnisse in ganz Lateinamerika besal: Insgesamt 45 Prozent des Kkultivierten
Landes gehorten gerade vier Prozent aller Grundbesitzer/innen (Macdonald 1997: 236).
1964 wurde die langst Uberfallige Agrarreform durchgefiuihrt, da die ungleichen
Landbesitzverhéltnisse insbesondere in der Sierra nicht mehr ohne die Gefahr sozialer
Unruhen aufrechtzuerhalten waren.'® Die gesetzliche Grundlage — Ley de reforma agraria y
colonizacién und Ley de tierras baldias'® — zur Durchfilhrung der Reform umfasste zwei

Hauptpunkte:

9 Speziell um den Schuljahresbeginn oder bei anderen privaten Anlassen, fir die Geld bendtigt wird

(z.B. Taufe, Kommunion usw.), kann man vermehrt Familien an den FlulRufern beim Goldwaschen
sehen.

Dt. ,Gesetz der Organisation und des Wesens der Kommunen und Satzung der b&uerlichen
Gemeinden*

Dt. ,Dorfprasident”

Zu Agrarreformen in Lateinamerika allgemein vgl. de Janvry 1981.

Dt. ,Gesetz der Agrarreform und der Kolonisierung“ und ,Gesetz des Brachlandes*
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I. die Enteignung von GroR3grundbesitz in der Sierra und die Aufteilung und
Vergabe in kleinen Parzellen an Landlose und

. die Kolonisation des ,Brachlandes” (tierras baldias).
Als tierras baldias wurden diejenigen Landereien definiert, die nicht im Sinne euro-
amerikanischen Agrarwirtschaftens genutzt wurden; sie wurden damit gleichsam auch als
unbewohnt betrachtet. Dieses vor allem im Oriente befindliche Land sollte nun fiur die
Inbesitznahme durch neue Siedler/innen zur Verfigung stehen (Perreault 2002: 52). Diese
Agrarreform verlagerte das Problem der Landknappheit in der Sierra auf den Oriente und
nahm keinerlei Rucksicht auf indigenes Wirtschaften, das durch Wanderfeldbau in
Kombination mit Brandrodung, lange Brachen, Jagd und Fischfang, beides kaum als
Leffektive® Nutzung eines bestimmten Stlickchen Lands nachweisbar, gekennzeichnet war
und ist (Perreault 2002: 52f.).

1973 wurde ein weiteres agrarreformerisches Gesetz — Ley de Reforma Agraria — lanciert,
von dem folgende drei Punkte Relevanz fir die Entwicklung im Oriente hatten:

I. das Land gehort demjenigen, der es bearbeitet,
Il.das Land muss eine ,soziale Funktion“ erfillen, also der Kolonisation der
tierras baldias dienen und auf effektive Weise genutzt werden und
lll. das Land soll vorzugsweise an kollektive Eigner statt Individuen vergeben
werden (Perrault 2002: 53).
Die ersten beiden Punkte schienen zunéchst zu Ungunsten der ansassigen indigenen
Bevolkerung und ihrer tradierten Wirtschaftsformen zu gehen, jedoch beziehen sich heute
viele Kleinbauer/innen bei illegalen Landbesetzungen von ungenutztem Grol3grundbesitz auf
eben diese Aspekte des Gesetzes. Der dritte Punkt fihrte zur weiteren Bildung von
comunas.'® Es entstanden so grol3e, zusammenh&ngende Landereien, die sich bis heute im
kollektiven Besitz einer Gemeinde befinden. Die einzelnen Parzellen werden von
individuellen Familien bewirtschaftet, denen dieses Land fur einen bestimmten Zeitraum zur
Verfigung steht. Jedoch kénnen sie dieses Land nicht verkaufen oder ohne Zustimmung der
Ubrigen comuna-Mitglieder weiterverpachten.

Durch diese beiden Gesetze war die juristische Grundlage geschaffen worden, auf
welcher immer mehr mestizische Siedler/innen bzw. Kolonist/innen (colono/as) aus der an
Durre, Landknappheit, Uberbevolkerung und geringer Produktivitat leidenden Sierra in den
Oriente kamen und sich Land nahmen (Reeve 2002: 196). Der Staat tat sein Ubriges, indem
er die ,Besiedlung” des Oriente propagierte und zusatzliche Anreize schaffte. Es erfolgte

sowohl eine ,wilde* als auch eine geordnete Kolonisation. Oft geschah dies in

104 Der Zwang, Land ,wirtschaftlich“ zu nutzen, fihrte jedoch im Oriente auch zum breiten Anlegen von

Weideland durch Abholzung des Waldes mit all seinen umweltschadigenden Folgen, da dies die
einfachste Form war, den Besitz groRRerer Flachen rechtlich geltend zu machen (Perreault 2002:
54f.).
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chronologischer Abfolge: Man machte sich zum Besitzer tber ,braches” Land und lie3 dies
im Nachhinein legalisieren. Verantwortlich fir die Legalisierung war ab 1961 zunachst das
IERAC — Instituto Ecuatoriano de Reforma Agraria y Colonizacion®® — und ab 1973 das
INCRAE — Instituto Nacional de Colonizacion de la Amazonia Ecuatoriana'® — (Reeve 2002:
196). Die zunehmende Landknappheit machte wiederum die ansassige indigene
Bevdlkerung zu Migrant/innen: Ihr Weg flihrte sie stets flussabwarts, so dass Napo Runa aus
Tena gegenwartig auch um Coca und ostlicher leben (vgl. Muratorio 1991: 179). Diese

Kolonisations- und Migrationsbewegungen halten bis heute an.

3.5.2. Das schwarze Gold

Das grof3te Potential, den Oriente in die nationale und internationale Okonomie einzubinden,
hatte jedoch die Erdélindustrie. Denn die petroleros erarbeiteten und hinterlieBen eine
Infrastruktur, die zunachst Folgeindustrien (z.B. Vieh-, Holz- und Bauwirtschaft, Handel,
Vergnugungsindustrie) anzog und im Zuge dessen eine generelle Kolonisation vormals
schwer zuganglicher Gebiete ermdglichte.

1921 begann die Geschichte der Verquickung des Oriente mit dem Erd6l mit einer
Konzession uber 2,5 Millionen Hektar an die US-amerikanische Firma Leonard Exploration
Company. Man fihrte einige Bohrungen durch, jedoch war die Ausbeute recht gering.
Verschiedene andere Firmen probierten sich im Laufe der nachsten Jahrzehnte an der
Erdolférderung, aber erst ab dem Jahr 1964, als ein Konsortium aus Texaco und Gulf
Konzessionen von insgesamt 1,5 Millionen Hektar im Oriente erhielt, kann man von einer
grolBangelegten, kommerziell erfolgreichen, viele Gesellschaftsbereiche umfassend
verédndernden Erdodlausbeutung sprechen (Perreault 2002: 55). Seit 1972 stehen alle das
Erddl umfassenden Aktivitaten unter Aufsicht der CEPE — Corporacion Estatal Petrolera
Ecuatoriana'®’. Sie regelte die staatliche Beteiligung an den Einkiinften, legte die GréRe der
einzelnen Konzessionsblocke auf je 200.000 h fest, limitierte Forderzeiten und setzte den
Pflichtanteil einheimischer Arbeitnehmer/innen auf 95 Prozent fest. 1989 wurde die CEPE
umstrukturiert und heifl3t seitdem PETROECUADOR (Feser 2000: 264). Mittlerweile sind
Uber Partizipationsvertrage mit PETROECUADOR unzahlige multinationale Erdélkonzerne
im Oriente tatig, die einerseits sowohl von Kolonist/innen als auch Indigenen als Boten der
LZivilisation* begrift werden und deren Arbeitsplatze hei3 begehrt sind, die sich aber
andererseits jahrelang einer effektiven staatlichen Kontrolle entzogen und z.T. verheerende
Umweltschaden verursacht haben. Technisch veraltete und nicht gewartete Bohrtlirme,

Pipelines, Produktionsgruben sowie eine umweltschadliche Entsorgungspraxis von
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Dt. ,Ecuadorianisches Institut fir Agrarreform und Kolonisation“
Dt. ,Nationales Institut der Kolonisation des Ecuadorianischen Amazoniens*
Dt. ,Staatliche ecuadorianische Erddlkorporation®
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Erdolbeiprodukten haben v.a. im Gebiet um Lago Agrio (Provinz Sucumbios) zu vergifteten
Bdden und Flissen und erheblichen gesundheitlichen Belastungen bei der anséssigen
Bevolkerung gefuhrt (Feser 2000: 265f.; vgl. auch Gomez 1992; Kimmerling 1993, 1996;
Fontaine 2003). Erst durch zunehmenden nationalen und internationalen Druck seitens
indigener Organisationen, Nichtregierungsorganisationen und Kirchen &nderten die
verschiedenen Erdolfirmen in den 1990er Jahren ihre Strategien und achten nunmehr auf ein
.Sauberes”, d.h. 0©kologisches und soziales Image, was sich in verschiedenen
SicherheitsmalRnahmen im Rahmen der Erddélférderung, -verarbeitung und des -transports
sowie sozialen Projekten fur betroffene Gemeinden und Einzelpersonen aufert (z.B. Feser
2000: 267ff.).

Da das Erdol Ecuadors wichtigstes Exportgut ist und damit das Ruckgrat der Wirtschaft
bildet, ist man von staatlicher Seite an einer allzu strengen Kontrolle der Firmen nicht

interessiert und vergibt heute sogar Konzessionen in ausgewiesenen Nationalparks.

3.5.3. Indigene Antworten

In der zweiten Halfte des 20. Jahrhunderts wurde mit der Grindung von indigenen
Organisationen eine Antwort auf die zunehmende Vereinnahmung indigenen Landes und
Lebensstils durch nicht-indigene Akteur/innen, v.a. Kolonist/innen und Erddlfirmen, gefunden
(vgl. z.B. Kearney 1996; Warren und Jackson 2002). Die erste indigene Organisation
Lateinamerikas, die auf einer ethnischen Basis ful3te, war die 1961 ins Leben gerufene
Federacion de Centros Shuar'® (FCSH) der Shuar im sudéstlichen Teil des
ecuadorianischen Oriente (vgl. z.B. Neumann 1994). Sie beanspruchte die Anerkennung
ihrer Kultur als Bestandteil der ecuadorianischen Nation und ein Recht auf eigenstandige
Entwicklung (Mader und Sharup’ 1993: 115). Im Laufe der 1960er Jahre entstanden in ganz
Ecuador wie auch in anderen Landern Lateinamerikas weitere indigene Organisationen,
deren Grundungsmotiv fast Uberall dasselbe war: der Erhalt und die Verteidigung von
Landrechten und damit der Grundlage indigenen Wirtschaftens und Lebens, verbunden mit
Forderungen nach gleichberechtigter Interaktion im nationalen Kontext und der Akzeptanz
kultureller Differenz. Der Zusammenschluss vieler comunidades indigenas in Organisationen
ermoglichte erstmalig, in einen kollektiven politischen Dialog mit dem Staat zu treten (Frank
1992: 50f.). 1973 bildete sich in Tena aus einigen bereits bestehenden Organisationen die
Federacion de Organizaciones Indigenas de Napo'® (FOIN), die sich 1998 auf ihrem
Jahreskongress in Federacion de la Nacionalidad Kichwa del Napo™® (FONAKIN)

umbenannte — ein Akt, der auf eine zunehmende ethnische Fragmentierung der indigenen
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Bewegung Ecuadors hinwies. Die unterschiedlichen Einzelorganisationen schlossen sich
1986 zur Confederacion de las Nacionalidades Indigenas del Ecuador''' (CONAIE)
zusammen (Lunnebach 2004: 45f.). Dieser Dachverband und seine einzelnen Mitglieder
haben sich mittlerweile als fester und ernstzunehmender Bestandteil der nationalen
politischen Landschaft etabliert. Dies kulminierte 1995 in der Grindung der Partei
PACHAKUTIK, die als verlangerter Arm der CONAIE gilt: Sie versteht sich als indigene
Interessensvertretung, holt lokal, regional und landesweit Wahlsiege und war unter dem
Prasidenten Lucio Gutiérrez (2002-2005) an der Regierung beteiligt.

Im Laufe der 1990er Jahre radikalisierte sich die indigene Bewegung zusehends und es
kam zu einer Serie von Erhebungen, bei denen bei ZusammenstéRen mit der Staatsgewalt
und GrolRgrundbesitzern auch Tote zu beklagen waren. Genannt sei hier nur das
Levantamiento de Inti Raymi (Inti-Raymi**2-Aufstand) im Juni 1990, mit dem die indigene
Bevolkerung als politischer Akteur durch die Besetzung der Kathedrale Santo Domingo in

113 ausloser fur die

Quito durch einige Aktivist/innen der CONAIE die nationale Blhne betrat.
Auseinandersetzung mit dem Staat waren, wie fur viele folgende Aktionen, Forderungen
nach der Klarung von Landrechten. Die Kirche fungierte als Vermittlerin; andere soziale
Sektoren der ecuadorianischen Gesellschaft unterstiitzten den Aufstand ebenfalls. Es folgten
weitere landesweite Erhebungen 1992 (vgl. Sawyer 1997), 1994, 1997, 1999, 2000, 2001,
2005, 2006 in Form von Demonstrationen, Besetzungen, Streiks, Marschen auf die
Hauptstadt, Stral3enblockaden und Festsetzen von Vertreter/innen der Staatsgewalt (vgl.
Lunnebach 2004: 48ff.). Diese Mittel haben sich inzwischen auch auf innerprovinzieller und
lokaler Ebene als wirksame Kommunikationsformen zwischen Indigenen und nicht-indigenen
politischen Vertreter/innen etabliert. Ausloser dieser Proteste sind meist 6konomischer Natur
und betreffen ganz grundlegend die Lebensbedingungen Indigener und anderer armer
Bevolkerungsschichten, z.B. Erhéhung von  Lebensmittel-, Elektrizitats- und

Transportpreisen. Besonders die Zeit der dolarizacion™*

wurde von heftigen Unruhen
begleitet, welche jene aber nicht verhindern konnten.**®
Das radikale indigene Auftreten im politischen Feld mindete in einige Erfolge: Seit 1990

hat die indigene Bevolkerung eine standige Interessensvertretung in  der

111

110 Dt. ,Konfoderation der indigenen Nationalitaten Ecuadors”

Als Inti Raymi (dt. ,Sonnenfest”) wird ein grof3es indigenes Fest in der Sierra, das mittlerweile auch
Heerscharen von Tourist/innen anzieht, bezeichnet. Es féllt mit der Sommersonnenwende
zusammen und dreht sich um die Verehrung von Sonne (inti) und Erde (pachamama).

Zur Beschreibung und Analyse des Aufstandes vgl. Moreno Yanez 1992.

Einfihrung des Dollars als einzige Landeswahrung

1999 erlebte das Land eine tiefe 6konomische Krise, welcher der damalige Prasident Jamil Mahuad
mit der Einfuhrung des US-Dollars als allein gultiges Zahlungsmittel entgegen zu treten versuchte.
Die Dollarisierung, die am 10. Januar 2000 umgesetzt wurde, erscheint aus heutiger Perspektive als
nationales Trauma: zum einen auf symbolischer Ebene, da das ,fremde" Geld des Hegemons USA
mit den Abbildern von dessen Staatsoberhauptern von nun an von Ecuadorianer/innen tagtéglich
benutzt werden musste; zum anderen auf alltagspraktischer, 6konomischer Ebene, da Waren und
Serviceleistungen sich erheblich verteuerten und gespartes Vermdgen entwertet worden war.
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Nationalversammlung; es kam zu Agrarreformen und Landibergaben im grof3en Stil; das
bilinguale Bildungssystem wurde durchgesetzt und die indigenen Organisationen waren am

Sturz zweier Prasidenten'® beteiligt (vgl. z.B. Lunnebach 2004: 48ff.).

3.5.4. Ethno-soziale Hierarchie: Indigene Nationen, plurinacionalidad und
multiculturalidad vs. ecuadorianische Nation, mestizaje und blanqueamiento

Der Lobbyarbeit der indigenen Organisationen ist auch die Verfassungsanderung von 1998
zu verdanken. Seitdem definiert sich Ecuador als plurinationaler und multikultureller Staat.
Die CONAIE begann mit der Redefinierung indigener Gemeinschaften als nacionalidades -
Nationen — und trug diese Idee in die o6ffentliche Diskussion. Dem liegt ein erweitertes
Nationenkonzept zugrunde, das mit der europaischen Vorstellung der (Staats)Nation als
definiert durch ein Volk, homogen in Sprache und Kultur, bricht. Nacionalidades wird dabei
von dem auf Ministeriumsebene agierenden Consejo de Desarrollo de las Nacionalidades y
Pueblos de Ecuador'!’ (CODENPE) wie folgt definiert:

.[--] €l conjunto de pueblos milenarios anteriores y constitutivos del Estado ecuatoriano, que se
autodefinen como tales, que tienen una comun identidad histérica, idioma, cultura, que viven en
un territorio determinado, mediante sus instituciones y formas tradicionales de organizacién
social, econémica, juridica, politica y ejercicio de autoridad propia.“**®

2004: 139)

(Fundacion José Peralta

Es gibt heute in Ecuador dreizehn anerkannte, indigene Nationalitaten.''® Doch ebenso wie
Ethnizitdt eher als Prozess denn als Faktum anzusehen ist, so ist auch diese Zahl nicht
zeitlos bindend: Seit einigen Jahren bemihen sich die Andoa, ca. 800 Personen im
Grenzgebiet zu Peru, um den offiziellen Status als Nationalitat (Lunnebach 2004: 16).

Den Nationalitdten sind pueblos (Vdlker) als Unterkategorie zugeordnet. Es gibt nach
dieser Einteilung vierzehn indigene Vélker in Ecuador, die bis auf eine Ausnahme'® allesamt

zur Nationalitdt der Quichua'® gehoren, welche die groRe Mehrheit der indigenen

e 1997 Amtsenthebung Abdel Bucarams wegen ,physischer und geistiger Unfahigkeit*; 2000

Militarputsch gegen Jamil Mahuad

Dt. ,Rat fur Entwicklung der Nationalitdten und Vélker Ecuadors*”

J--.] die Gesamtheit der heutigen Volker mit prakolumbischen Wurzeln und Bestandteil des
ecuadorianischen Staates, die sich selbst als solche definieren, die eine gemeinsame historische
Identitat, Sprache, Kultur haben, und die in einem bestimmten Territorium durch ihre Institutionen und
traditionellen Formen der sozialen, 6konomischen, juridischen, politischen Organisation und
Ausfiihrung ihrer eigenen Autoritat leben.* (eigene Ubersetzung)

Es handelt sich dabei um folgende Nationalitdten: Chachi, Epera, Tsa'chila, Awa (Costa); Quichua
(Sierra/Oriente); A'i Cofan, Secoya, Siona, Huaorani, Shiwiar, Zapara, Achuar, Shuar (Oriente)
(CODENPE 1997).

Manta-Wancavilca-Puna an der Kiiste

Karanki, Natabuela, Otavalo, Kayambi, Kitu Kara, Panzaleo, Chibuleo, Salasaka, Waranka, Puruwa,
Kafiari, Sarakuro (alle in der Sierra), Quichua de la Amazonia
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Bevélkerung Ecuadors ausmacht.*”? Hinzu kommt in manchen Aufzéhlungen das pueblo der
Afroecuadorianer/innen, aus denen nochmals das Pueblo Negro de la Sierra als konkret
topographisch lokalisierbar im Chota-Tal und Becken des Rio Mira herausgehoben wird (z.B.
Fundacion José Peralta 2004: 143f., 147). Sie bilden keine eigene Nationalitat.

Die ecuadorianische Verfassung spricht in Anlehnung an die Terminologie der Vereinten
Nationen von Nationen bzw. Volkern?, wenn es um Indigene und Afroecuadorianer/innen
geht, und von Volk im Singular, wenn sie sich auf die nationale Gemeinschaft der
Ecuadorianer/innen bezieht (Trujillo 2000: 8). Eine allgemeingultige Definition, die klar
zwischen nacionalidad und pueblo unterscheidet und wissenschaftlichen Anspriichen
gentgen konnte, gibt es nicht. Dennoch bildet dieses Konzept der multiplen Nationalitaten
innerhalb Ecuadors eine Alternative zum bis dato vorherrschenden, exklusiven

Nationenkonzept:

.[T]he conception of the national is a very different one from the exclusive loyalty demanded by
national identities as they have been understood historically. Instead, the conception of pluri-
nationality invokes the equivalence of multiple loyalities within a de-centered social. In this
sense it works against the centre/margin binary and a simple unitary view of the nation and the
power of the state within this [...]." (Radcliffe und Westwood 1996:50)

Mit dieser Verfassungsreform wurde die Idee der mestizaje, die viele ehemalige iberische

Kolonien Sudamerikas durchdringt und bis in die 1980er die o6ffentliche Ideologie des

ecuadorianischen Nationalismus bestimmte, zumindest von offizieller Seite abgel(jst.124

d*?® verbunden ist und das die

Mestizaje beschreibt ein Konzept, das eng mit ecuatorianida
Entstehung eines ,nationalen Korpers® (= nationale Identitdt) durch Vermischung

verschiedener ,Rassen“ propagiert.?® Dabei l6sen sich die ,Ursprungselemente* auf und es

122 Die Bewohner/innen Zancudos wirden demnach im offiziellen Sprachgebrauch zur Nationalitat der

Quichua und zum Volk der Quichua de la Amazonia gehdren.
Die UN beziehen sich auf folgende Definition, die allerdings nicht legal bindend ist:
Jndigenous communities, peoples and nations are those which have a historical continuity
with pre-invasion and pre-colonial societies that developed on their territories, consider
themselves distinct from other sectors of societies now prevailing in those territories, or parts
of them. They form at present non-dominant sectors of society and are determined to
preserve, develop, and transmit to future generations their ancestral territories, and their
ethnic identity, as the basis of their continued existence as peoples, in accordance with their
own cultural patterns, social institutions and legal systems.” (Martinez Cobo 1986, Vol.5,
Paragraph 279; zitiert nach Lunnebach 2004: 13)
Die Alltagspraxis unterscheidet sich, wie so oft, erheblich vom offiziellen Diskurs.
Dt. ,Ecuadorianitat*
Die lateinamerikanischen Eliten orientierten sich auch nach der Unabhangigkeit weiterhin am euro-
amerikanischen Westen und wollten dessen Modernitat und Fortschritt in ihren Landern kopieren, die
mittels Wissenschaft, Technologie, Vernunft, Bildung und Freiheit des Individuums erreicht werden
sollten. Doch in Europa gab es keine signifikanten schwarzen oder indigenen Bevdlkerungsanteile;
im Falle der USA wurden diese streng segregiert gehalten. Hinzu kamen die damals populéaren
biologistischen, rassistischen Theorien des 19. Jahrhunderts, die Indigenen und Schwarzen einen
inferioren Status zuschrieben und alle ,Gemischten* als degeneriert verurteilten. Die
lateinamerikanischen Eliten versuchten, dieses Dilemma zu umgehen, indem sie die rassistischen
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entstehe der/die genuin/e Ecuadorianer/in. Diese Ideologie meint damit implizit eine
zunehmende ,Verfeinerung® der indigenen und schwarzen Bevdlkerungselemente durch die
.Zivilisatorische” Kraft der aus Europa stammenden WeiRen (blanqueamiento) (vgl. z.B.
Whitten 1976: 9, 19ff.; 1985: 41ff.; 2003: 53; Wade 1986, 1995, 1997; Radcliffe und
Westwood 1996: 33ff.; Silva Charvet 2004: 99ff.). Blanqueamiento ist gleichbedeutend mit
mehr Urbanitét, Christlichkeit, ,Zivilisiertheit“; weniger Ruralitdt, weniger schwarz, weniger
indigen. Diese Vorstellung der idealen mestizischen Nation schliel3t diejenigen aus, die nicht
gemischt sind. Dartber hinaus ist nicht jede Mischung erwinscht: Jene zwischen Afro-
Ecuadorianer/innen und Indigenen etwa wirde nicht zum Fortschritt des Landes beitragen.
Dieser wird dadurch gewahrleistet, dass die geographischen und sozialen Peripherien des
Landes durch Entwicklung entsprechend eines technischen und ékonomischen Wachstums
nach westlichem Design durch Mestiz/innen'?’, als Trager/innen des ,Vaterlandes®,
verandert werden. Es geht demnach beim blanqueamiento nicht nur um ein Aufhellen der
Hautfarbe, sondern auch um die Ubernahme von Verhalten und Moral der dominanten
Klassen (z.B. Canessa 2005b: 17). Beim Konzept der mestizaje hat man es also keineswegs
mit einer neutralen Mischung zu tun, sondern es handelt sich um eine hierarchische
Bewegung von unten (schwarz/dunkel) nach oben (weil3/hell) (Wade 1994: 21; Radcliffe und
Westwood 1996: 34).'%®

Theorien abschwachten und modifizierten. Sie bezogen sich auf die Lamarcksche Theorie der
Vererbbarkeit von erworbenen Fahigkeiten und hofften damit auf eine ,Verbesserung der Rasse".
Zudem wurde die Idee eines degenerierten Mestizentums abgelehnt, sondern im Gegenteil in einigen
Landern, u.a. Ecuador, mestizaje zu dem Symbol einer spezifisch lateinamerikanischen ldentitéat
erhoben. Das damit einhergehende blanqueamiento war mit der eugenischen Idee verbunden,
weilRes Blut wére ,starker* als schwarzes und indigenes und wirde damit dessen Eigenschaften
Uiberlagern. Zudem wurde besonders die Einwanderung aus Europa bevorzugt und der Zuzug von
Schwarzen stark restringiert (Wade 1997: 31f.).
Wie mit allen ethnischen Kategorisierungen, so ist auch der Begriff ,mestizisch* unscharf und kann je
nach Kontext unterschiedliche Bedeutungen annehmen. In der ecuadorianischen,
lateinamerikanischen und auch wissenschaftlichen Literatur bezeichnet ,Mestiz/in“ urspringlich die
Nachfahr/innen aus Verbindungen zwischen spanischen Kolonisatoren und indigenen Frauen. In der
Alltagssprache in Ecuador und ganz besonders im Oriente wird der Begriff mestizo/a fiir die derart
beschriebene Gruppe nicht verwandt, sondern bezieht sich auf die Kinder aus indigenen und
mestizischen (im obigen Sinne) Verbindungen. Die ,eigentlichen Mestiz/innen* werden sowohl in der
Selbst- als auch Fremdbezeichnung colono/as (dt. ,Kolonist/innen“) genannt. Sie sind diejenigen, die
nicht im Oriente geboren sind, sondern aus dem Hochland einwanderten, um Land zu ,kolonisieren”.
Gleichwohl bleiben die Kinder von colono/as, obwohl im Oriente geboren, weiterhin colono/as. Diese
Bezeichnung wird aber von manchen Mestiz/innen als diskriminierend abgelehnt. Au3erdem ist ihre
Ubertragung auf Mestiz/innen, welche nicht im Oriente leben, aber von den Runa in denselben
Kategorien wahrgenommen werden, unscharf. Deshalb bleibe ich in der vorliegenden Arbeit bei dem
Begriff ,Mestiz/in“. Colono/a steht im expliziten Kontrast zur spanischen Fremd- und
Eigenbezeichnung der Runa als Nativo/as. Dieser Begriff stellt eine Analogie zum
nordamerikanischen Native als politisch korrekte Bezeichnung der Nachkommen der indigenen
Bevdlkerung dar, die bei der Ankunft der Europaer/innen auf dem heutigen Territorium des
amerikanischen Kontinents lebten. Da dieser Terminus jedoch fiir verschiedene indigene Gruppen
benutzt wird und damit interethnische Differenzierungen nivelliert werden, verwende ich ihn in dieser
Arbeit nur dann, wenn ich direkte oder indirekte Rede, in welcher dieser Begriff auftauchte,
wiedergebe.
Tatsachlich wird ,wei3* und ,mestizisch* im Alltagsgebrauch auch mitunter synonym flreinander
benutzt. Wenn man in Zancudo von mestizischer Arroganz gegeniiber Runa sprechen wollte, dann
sagte man oft:

,Sie fiuhlen sich als Weille, als etwas Besseres."
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.[M]estizaje [..] has provided a mythical version of indian-white relations in which both are
equally valued and hybridity is seen as the outcome of democratic intermingling. The historical
basis for this is dubious and includes the genocidal practices of the West. Indigenous people
have been massacred in a scramble for land and domination in Latin America, either early in the
colonial period for the heartland of the indigenous empires or, more recently, in the Amazonian
area." (Radcliffe und Westwood 1996: 40)

,Unlike the concept of indigena, blanco and mestizo appear transparent and contentless. To
declare that one is blanco or mestizo is essentially to assert that one is not ,un indio’. Blanco
and mestizo thus remain amorphous and residual categories, bereft of ethnicity and intended in
common usage not so much to tell others who you are as who you are not. Moreover, the term

mestizo is to be Ecuadorian, to identify with the nation-state.” (Beck und Mijeski 2000: 124)

Im Zensus des INEC — Instituto Nacional de Estadisticas y Censos™® — von 2001 wurde die

ethnische Selbstdefinition mittels vorgegebener Kategorien erfragt und folgendes Ergebnis

erzielt;

Ethnische Selbstdefinition

Prozent an der Gesamtbevolkerung

Indigena (indigen)

7

Negro (schwarz) 2
Mestizo (mestizisch) 77
Mulato (,mulattisch®) 3
Blanco (weil) 10

(INEC VI 2001)

Diese Zahlen stehen in einem grof3en Missverhaltnis zu anderen Schatzungen, welche die

Selbstdefinition nicht zur Hauptgrundlage nehmen, und lassen im INEC-Zensus eine

Tendenz zur Selbstkategorisierung als Mestiz/in vermuten, um der Marginalisierung als

indigen zu entgehen. Andere Quellen sprechen von einem Bevélkerungsanteil zwischen 20

und 50 Prozent Indigenen, v.a. in der Sierra und in Amazonien (Perreault 2002: 65).

Francisco Teran, einer der bekanntesten und einflussreichsten Geographen Ecuadors, der

zahlreiche Lehrbiicher zur geographischen ,Realitdt® Ecuadors verfasste, veroffentlichte

1991 folgende Ubersicht:

Aus diesem Grund verbinde ich im Laufe der Arbeit immer wieder beide Kategorien miteinander,
wenn ich eine generelle hierarchisierte Dichotomie zwischen Indigenen und Mestiz/innen/WeiRen
aufzeigen mochte. Aus indigener Perspektive besteht in einem solchen Verhaltnis von Dominanz und
Subordination auch kein nennenswerter Unterschied mehr zwischen mestizisch und weil3. Im Kontext
des Forschungsthemas der vorliegenden Arbeit werden die Bezeichnungen ,mestizisch”, ,weil3",
Schwarz" und ,indigen“ aufgrund ihres héaufigen Gebrauchs und ihres essentialistischen und
realitatsstiftenden Charakters im ecuadorianischen Alltag nicht in Anfuhrungsstriche gesetzt. Dass
diese Bezeichnungen jedoch einen &uflerst fluktuierenden Inhalt bergen, sollte dabei nicht aus den

12 Augen verloren werden.

Dt. ,Nationales Institut fir Statistik und Zensus*
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Ethnische Definition Prozent a n der Gesamtbevdlkerung
Indigena (indigen) 18,5
Negro (schwarz) 4,5
Mestizo (mestizisch) 36,0
Mulato (,mulattisch®) 14,5
Blanco (weil3) 26,5

(Teran 1991: 20; zitiert nach Radcliffe und Westwood 1996: 69)

Doch auch Teran macht die Quellen seiner Daten nicht transparent (Radcliffe und Westwood
1996: 68).
Fur die Provinz Napo gibt der INEC-Zensus folgende Zahlen bei einer

Gesamteinwohnerzahl von 80.000 Menschen an:

Ethnische Selbstdefinition Prozent der Oriente -Gesamtbevolkerung
Indigena (indigen) 54
Negro (schwarz) 0,5
Mestizo (mestizisch) 38
Mulato (,mulattisch®) 1
Blanco (weil) 6

(INEC 2001)*°

Diese sehr unterschiedlichen Zahlen sollen hier nochmals deutlich machen, dass jede
ethnische Einteilung nach bestimmten Interessen der Politik und/oder des
Identitditsmanagements konstruiert wird. Es versteht sich von selbst, dass mit der
zunehmenden Einbindung auch entlegenster Gegenden Vertreter/innen aller ethnischen
Affiliationen in ganz Ecuador, besonders in den groRen Stadten Guayaquil und Quito als
Migrationszentren, vertreten sind. Jedoch sind in der mentalen Topographie der meisten
Ecuadorianer/innen bestimmte Gebiete mit gewissen Hautfarben und Ethnien assoziiert: So

ist bspw.die Kuste ,schwarz”, der Oriente vorwiegend ,indianisch”.

3.6. Zusammenfassung

Seit den ersten Kontakten mit spanischen Konquistadoren im 16. Jahrhundert sehen sich

Indigene einer Marginalisierung durch weil3e und mestizische Eliten ausgesetzt, die

130 Die Abweichungen gehen auf Rundungen und die zusétzliche Kategorie ,Andere“ zurlick, die ich hier

als irrelevant ansehe und deshalb nicht nenne. Neuere Zahlen sind nicht erhéaltlich, da die ethnische
Zugehorigkeit nicht mehr erhoben wird. Dies korreliert mit der ideologischen Vorstellung einer
eigentlich durch mestizaje gepragten Nation, in der Ethnizitat und ,Rasse” keine Rolle mehr spielen
sollen. Damit wird eine Dimension nationaler ecuadorianischer ldentitat deutlich: Das Unsichtbar-
Machen ethnisch-rassischer Unterschiede im sozialen und 6konomischen Bereich (Radcliffe und
Westwood 1996: 32).
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gleichzeitig mit dem Versuch gekoppelt ist, sie als ,effektive” Arbeitskrafte in die Nation zu
integrieren. Aus den frihen Ereignissen dieses Kolonisationsprozesses gingen die Napo
Runa als Ethnie mit ihrer eigenen dialektalen Farbung des Quichua hervor.

Die kirchliche, staatliche und wirtschaftliche Forderung der Ansiedlung in Dorfern zeitigte
zudem eine zunehmende Sesshaftwerdung der indigenen Bevdlkerung und ihrer
Niederlassung in Dorfverbanden, wo es vorher nur verstreut siedelnde Familien gab, die
mehrere ,Residenzen” gleichzeitig haben konnten und oft umherreisten. Kautschukboom,
Goldrausch, Holzféaller- und Erdélfirmen und die in ihrem Gefolge immer massiver werdende
Landnahmebewegung taten ihr Ubriges, um die indigenen Gruppen mehr und mehr auf der
untersten Stufe in einen nationalen und internationalen Wirtschaftszusammenhang und ein
euro-amerikanisches Bedeutungsfeld einzubeziehen. Die sich durch die Jahrhunderte
hindurchziehenden Themen dieses kolonialen Prozesses sind die Ausbeutung der
natirlichen Ressourcen, die Domestizierung der ,wilden“ Natur und die Integration der
gesamten Region und seiner Einwohner/innen, insbesondere ihrer Arbeitskraft, in den
Nationalstaat, um sie ihm und seinen Wirtschaftseliten zunutze zu machen (Perreault 2002:
60). Dieser interne Kolonialismus dauert bis zum heutigen Tage an und artikuliert sich aktuell
v.a. Uber die Kontrolle von Land. Die Sicherung von Landrechten ist damit zu einer der
wichtigsten Aufgabe der seit den 1960er Jahren entstandenen indigenen Organisationen
geworden, deren Hauptverdienst v.a. in einer neuen Sichtbarkeit Indigener als
ernstzunehmender politische Akteur/innen und der — zumindest offiziellen — Anerkennung
ihrer kulturellen Differenz im nationalstaatlichen Zusammenhang liegt. Damit einher geht die
Anderung der ecuadorianischen Verfassung von 1998, in welcher Ecuador nun als eine
plurikulturelle und multiethnische Nation im Kontrast zum bis dato vorherrschenden Konzept
der mestizaje und dem damit verbundenen blanqueamiento definiert wird. Trotz dieser anti-
diskriminatorischen Tendenzen werden Indigene und andere Gruppen in der Alltagspraxis

jedoch weiterhin an die 6konomische und soziale Peripherie der Nation gedrangt.
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4.  Im Dorf: Kommunale Vergemeinschaftung
4.1. Die comunidad Zancudo

Das Dorf Zancudo befindet sich in der Provinz Napo, circa 30 km dstlich der
Provinzhauptstadt Tena, am Rio Napo. Es hatte'® zur Zeit der Feldstudie etwa 280

Einwohner/innen*?

in 37 Haushalten und gehért damit zu einer der gréf3eren indigenen
Gemeinden.®® Die Gemeinde Zancudo besitzt bis auf das Territorium, das von Schule,
Gemeindehaus und Sportplatz okkupiert wird, kein Gemeindeland und unterscheidet sich
insofern von anderen indigenen Gemeinden, die als comunas eingetragen sind. Statt
kollektivem Landbesitz, der einzelnen Familien zur Bewirtschaftung tiberlassen wird, aber nie
in deren uneingeschrankten Besitz Gbergeht, gibt es in Zancudo ausschliel3lich Privatbesitz.
Die Griindung des Ortes durch einige Kernfamilien aus Tena und Umgebung um 1955
ahnelt insofern einer mestizischen Kolonisierung, da scheinbar freies Land in Besitz
genommen und besiedelt wurde, die Legalisierung dieser Felder aber erst einige Jahre
spater durch die IERAC erfolgte. Insofern findet man in Zancudo den klassischen, aus der
ethnographischen Literatur zu den Tiefland-Runa bekannten Unterschied zwischen quiquin

135 138 nicht vor.

llacta™ und sacha purina llacta

Zancudo ist in drei Dorfviertel — barrios — unterteilt. Direkt an der Strasse befinden sich die
drei Unterviertel La Lomita®®’, Central und San Lucas, die von den Einwohner/innen der
anderen barrios als eigentliches Zancudo zusammengefasst werden. Seit dem Jahr 2005
besteht das Viertel Galapagos. Einen kleineren Auslaufer des Napo Uberquerend gelangt
man auf eine Insel, die das dritte Viertel Las Playas'®, oder auch einfach La Isla genannt,
darstellt. Diese barrios mégen zwar nicht uneingeschrankt deckungsgleich mit einzelnen

Grossfamilien sein, werden jedoch entscheidend von diesen gepragt. Zwischen den

181 Ich benutze in meiner Beschreibung und Analyse der Zancudefier Gegebenheiten wechselnd sowohl

das ethnographische Présens als auch Préateritum. Dinge und Ereignisse, die eher temporérer denn
struktureller Natur waren, werden in Préateritum beschrieben, um ihre Historizitdt zu
veranschaulichen. Dinge und Ereignisse, die dagegen von einer gewissen Kontinuitat und
Wiederholung gepragt sind, werden im Prasens dargestellt. Die Grenze zwischen beiden
Darstellungsweisen ist jedoch nicht in jedem Fall eindeutig zu ziehen.
Eine exakte Angabe liel3e sich aus mehreren Griinden nur von Tag zu Tag machen:
|. Die Geburtenrate ist sehr hoch,
Il. Todesfalle sind zu beriicksichtigen und
lll. es gibt eine groRe Mobilitdt. Viele Familien besitzen mehrere Hauser in
unterschiedlichen Gemeinden und wechseln den Wohnort je nach Gutdiinken.

Gewdhnlich wére eine Einwohnerzahl von circa 100 Personen.
Das genaue Griindungsdatum Ilasst sich heute nicht mehr exakt bestimmen. Eine ungeféahre
Datierung nahmen die Dorfbewohner/innen und ich in einer Versammlung nach langen Diskussionen
durch die Schéatzung des Ankunftsalters der beiden &ltesten Einwohner/innen und entsprechendem
Zurlckrechnen vor.
eigentliche dorfliche Ansiedlung inklusive bewirtschafteter Garten
weitere, unbewirtschaftete Garten und Jagdgebiete, die vom Dorf mindestens einen Tagesmarsch
entfernt liegen
Dt. ,Das Higelchen®, da es auf einer Anhdhe liegt.
Dt. ,Die Stréande“
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einzelnen Vierteln gab es verschiedene Konflikte, die zur Konstruktion innerdérflicher
Identitats- und Differenzzuschreibungen gefiihrt haben. Je nach Situationserfordernis zahlten
sich die Bewohner/innen der anderen barrios zu Zancudo oder eben nicht, wéhrend die
.eigentlichen* Zancudefio/as tendenziell alle drei Viertel als comunidad Zancudo
betrachteten.'®

Die Einwohner/innen leben zu Uberwiegendem Teil von der Landwirtschaft, die hier in
Form von Gartenbau mit Brandrodung und Rotationsbrachen praktiziert wird. Die mit
Abstand  wichtigsten  Nutzpflanzen sind Maniok und Kochbanane, die als
Grundnahrungsmittel unersetzbar sind, jedoch auch fir den Verkauf durch die wachsende
stadtische Bevolkerung Tenas an immer groBerer Bedeutung gewinnen. Mais (Zea mays)
und der erst seit wenigen Jahren angebaute Reis (Oryza L.) werden sowohl verkauft als
auch selbst konsumiert. Weitere Produkte der Subsistenz, die in den chagras* und um die
Hauser angebaut werden, sind z.B. weitere Bananensorten; Orangen (Citrus sinensis);
Maracuja (Passiflora edulis); Erdnuss (Arachis hypogaea); Chirimoya (Bactris gasipes);
Pfirsichpalme (Bactris gasipaes); Guayusa (llex sp.); morete (Mauritia flexuosa); Avocado
(Persea americana); Brotfrucht (Artocarpus altilis); Papaya (Carica papaya); die scharfen,
roten aji-Schoten (Capsicum anuum), die bei keiner ,richtigen“ Mahlzeit fehlen dirfen, und
das Fischgift Barbasco (Deguelia utilis). Kaffee (Coffea robusta) und Kakao (Theobroma
cacao), die in den 1960ern eingefihrt wurden, dienen ausschlie3lich als cash crops und
werden an mestizische Handler abgegeben. Die EiweiRzufuhr wurde traditionell tber den
Fischfang und die Jagd abgedeckt.*** Mittlerweile sind diese Wirtschaftsweisen aber nur
noch sporadisch von Erfolg gekrént, so dass vornehmlich die Hilhnerhaltung den Appetit auf
tierisches Protein stillen muss. Im dorfeigenen Laden'* kann man sich auRerdem mit
Buchsenfisch, Kartoffeln, Nudeln, Zwiebeln, Schweinefett, Alkoholika, SiRigkeiten und
Zigaretten versorgen. Zu diesem Zwecke ist selbstredend ein Einkommen nétig, das in den
meisten Fallen durch den Verkauf eigener Produkte und durch vorwiegend maénnliche,
ungelernte Arbeit auf den Feldern anderer Bauern/Bauerinnen — meist der Mestiz/innen im

Nachbardorf Colonia Bolivar — oder fiur Erdélkompanien erwirtschaftet wird. Dies kann auch

139 Im Folgenden beziehe ich mich ebenfalls auf alle drei Viertel, wenn von Zancudo die Rede ist.

Ausnahmen werden kenntlich gemacht.

Dt. ,Garten“

Die Walder um Zancudo sind durch die lange Besiedlung mittlerweile fast ,leergejagt”, so dass carne
de monte (dt. ,Waldfleisch* — Jagdwild) nur noch selten auf den Tisch kommt.

Der Laden wurde von der Erdélfirma PERENCO gesponsert, welche durch Zancudo eine
unterirdische Pipeline legte und gesetzlich zu einer Zuwendung fiir die von der Erdolférderung in
irgendeiner Form betroffenen Gemeinden verpflichtet ist. Der Laden befindet sich in Gemeindebesitz.
Die Dorfversammlung wahlt alle drei Monate eine/n neue/n Verkaufer/in aus ihrer Mitte, die ein
kleines Gehalt von PERENCO bezieht. Dies sollte urspriinglich dazu dienen, jede Familie friiher oder
spéter an dieser monetaren Einnahmequelle zu beteiligen. Wéhrend meines Aufenthalts wollte aber
kaum noch jemand diese Arbeit freiwillig Ubernehmen, da sich mit dem Verkauf landwirtschaftlicher
Produkte mehr verdienen lasst. AulRerdem entspricht das ,Laden-Huten“ nicht der indigenen
Vorstellung von richtiger, ,wertvoller* Arbeit. Darliber hinaus gab es bestdndige Querelen um
angebliche Gelderveruntreuungen durch die jeweiligen Verkaufer/innen.
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mit zeitweiser Migration einhergehen. Manche unverheirateten Frauen nehmen die
Maoglichkeit wahr, als Hausangestellte in den Stadten — v.a. in Tena und Quito — Geld zu
verdienen. Bei den Jingeren geht hier der Trend zu einem Verbleib im aufRerdorflichen
Kontext. Fur die Manner ist der Militérdienst, der sie fur ein Jahr aus ihrer gewohnten Arbeit
und Umgebung reil3t, eine zentrale Erfahrungsreferenz mit der Auf3enwelt. Zancudo grenzt
aulRerdem an das auf einer Anhdhe liegende Mittel-Budget-Touristenressort Alifiahui, das
v.a. von auslandischen Tourist/innen besucht wird und einige Einwohner/innen als
Angestellte in der Kiche, als Reinigungskrafte und als Touristenfihrer beschéaftigt. Deren
Einkommen sorgen im Dorf regelmaRig fir Neid und Missgunst. Uberdies befindet sich die
biologische Station und Umweltorganisation Jatun Sacha mit ihrem eigenen Waldbesitz in
ca. zwei km Entfernung. Die Beziehung zu ihren Betreibern gestaltet sich ambivalent:
Einerseits beschéaftigt Jatun Sacha viele westliche Freiwillige, die zu gelegentlicher
Projektarbeit ins Dorf kommen und gern gesehen sind. Andererseits wird in den
organisationseigenen Waldern durch die Dorfbewohner gejagt und Holz geschlagen, was
regelmafig Konflikte mit der Verwaltung Jatun Sachas zeitigt.

Seit 1988 zerschneidet eine SchotterstralRe das Gebiet Zancudos, die bei meinem letzten
Besuch im Sommer 2006 gerade geteert wurde, und auf welcher mehrmals taglich ein Bus in
das ca. 30 km entfernte Tena fahrt. Vor dem Bau der Straf3e bildete der Fluss Napo die
einzige Verkehrsader. Durch die erhéhte Mobilitat besuchen v.a. die Manner regelmalig die
Provinzhauptstadt Tena. Diese stellt gewissermallen den westlichsten, urbanen
Bezugspunkt vor den Anden dar: Nach wie vor orientiert man sich geographisch,
okonomisch und sozial eher flussabwarts, d.h. weiter Ostlich tiefer in den Oriente, wo
ebenfalls Tiefland-Runa leben. In diese Richtung gab es von jeher eine starke
Migrationsbewegung, die aber mit der zunehmenden Landknappheit auch in diesen
Gebieten langsam abebbt. 1993 erreichte das Stromnetz entlang der Stral3e die Gemeinde.
Im ,eigentlichen Zancudo sind mittlerweile fast alle Haushalte inklusive Gemeindehaus und
Laden angeschlossen, flr eine Versorgung der Schule sorgte ich aus Eigeninteresse —
schlieBBlich hatte ich ein Laptop zu betreiben — die Bewohner/innen des Viertels Galapagos
zapften den Strom illegal ab und die Inselbewohner/innen arbeiteten nach wie vor nur mit
Kerosin- bzw. Dieselkerzen. Galt es, eine groRe Festlichkeit auszurichten, wurde ein
Generator fir das Betreiben der obligatorischen Musikanlage besorgt. Dies empfahl sich
ohnehin, da die Stromzufuhr oft durch umfallende Baume unterbrochen wurde.

1975 errichteten die Zancudefios ihre eigene Grundschule, die 1992 in eine bilinguale

3

Schule umgewandelt wurde, damit der Direcciéon bilingiie’*® in Tena untersteht und in

143 Dt. ,Bilinguale Direktion*. 1988 wurde auf Druck der indigenen Dachorganisation CONAIE die

Direccion Nacional de Educacion Indigena Intercultural Bilingtie (DINEIIB; dt. ,Nationaldirektion zur
interkulturellen zweisprachigen Erziehung indigener Gruppen®) eingerichtet (Stallmeister 1996: 383).
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welcher auswartige Runa-Lehrer/innen unterrichten. Diese Schule schlief3t mit der sechsten
Klasse und damit dem Mindeststandard nach ecuadorianischer Schulpflicht ab. Fur den
Besuch einer hoher filhrenden Schule steht entweder das Abendgymnasium der
benachbarten Colonia Bolivar, die Missionsschule bzw. das -internat des Josefinerordens im

ca. vier km entfernten Ahuano oder verschiedene colegios'*

in Tena zur Verfigung.
Insgesamt besalRen sechs erwachsene Einwohner/innen Zancudos das Abitur. Bis auf eine
Ausnahme — die Lehrerin Teresa Andi — gingen diese Personen dennoch weiterhin einem
bauerlichen Broterwerb nach. Dies dirfte sich jedoch in den nachsten Jahren andern, da
immer mehr Jugendliche den bachiller**® abschlieBen und ohnehin zusehends weniger Land
zur Bewirtschaftung zur Verfiigung steht. Bildung wird mittlerweile von den Meisten als
hohes Gut, als prestigetrachtig angesehen. Besonders angesichts der Tatsache, dass eine
Familie durchschnittlich sieben Kinder hat, kénnen nicht mehr alle ihren Unterhalt als
selbststandige Bauer/innen bestreiten. Zudem entsteht durch die zunehmende Einbindung in
nationalstaatliche Strukturen ein erhéhter Bedarf an regelméafigem, pekuniarem Einkommen
fur kostenpflichtige Verwaltungsakte, medizinische Versorgung*® und generelle
Konsumartikel, das Uber die lokale Landwirtschaft nicht immer zuverlassig gewahrleistet
werden kann.

Zudem gibt es seit 2004 im Viertel Zancudo und seit 2005 im Viertel Galdpagos jeweils
einen Kindergarten. Diese wurden von der Fundacion Aliniambi Amazonia initiiert, welche
vor einigen Jahren in Quito von mestizischen Soziolog/innen gegrindet wurde. Die Stiftung
finanziert sich aus staatlichen Geldern und Spenden. lhr Ziel ist die Einfihrung einer an
westlichen Standards orientierten frihkindlichen Erziehung in den indigenen Gemeinden der
Provinz Napo. Zu diesem Zwecke stellte sie Material, Geld und Beratung fiir den Bau von
Kindergarten zur Verfiigung. Nach Fertigstellung des Baus kiimmerte sich Aliniambi um die
Nahrungsmittel, die gesundheitliche Versorgung und die Aus- und Weiterbildung der
Kindergartner/innen. Die Mitter der Gemeinde Ubernahmen im Turnus zu einem von
Aliniambi gezahlten Gehalt die Funktion der Kindergartner/innen.

Die ethnische Mehrheit im Dorf sind Napo Runa. Dariber hinaus lebte eine mestizische

Familie im Dorf, die sich an dorfinternen sozialen Aktivitdten kaum beteiligte. Ebenfalls auf

In den folgenden Jahren entstanden in den Gebieten mit tberwiegend indigener Bevolkerung
bilinguale Schulen, in denen sowohl auf Spanisch als auch auf der jeweiligen indigenen Sprache
unterrichtet wird (Black 1999: 36).

Dt. ,Gymnasien“; Ich Ubersetze den Begriff colegio hier mit ,Gymnasium“, da der Besuch einer
solchen Einrichtung in Deutschland wie in Ecuador Voraussetzung fir das Studium an einer
Hochschule oder Universitat ist. Jedoch sind inhaltlich beide Aushildungen nicht miteinander
vergleichbar. Insbesondere im ecuadorianischen Oriente sind die colegios sehr praxishezogen
ausgerichtet: Jungen und Manner werden v.a. in handwerklichen Tatigkeiten und landwirtschaftlicher
Expertise ausgebildet; Madchen und Frauen erlernen ,typisch weibliche" Berufe wie Sekretérin oder
Schneiderin.

ecuadorianisches Aquivalent zum Abitur

Auch Schamanen als traditionelle Heiler verlangen mittlerweile z.T. enorme Preise fiir eine
Behandlung.
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dem Territorium Zancudos wohnte eine weitere mestizische Familie, die aber juridisch auf
eigenen Wunsch zur benachbarten Colonia Bolivar gehorte. Es gab sechs Mischehen
inklusive Nachkommen, die ausschlief3lich von Frauen des Dorfes mit Vertretern anderer
Ethnien — funf Mestizen und ein Halb-Huaorani — eingegangen wurden. Soziale Beziehungen
grinden auf Blutsverwandtschaft, Heiratsallianzen und Patenschaften. Der Wohnsitz nach
der Heirat ist Ublicherweise virilokal. Nach einigen Jahren jedoch kann der Wohnort
wechseln. Meist wird danach entschieden, wo die Landqualitat und -quantitat am gunstigsten
ausfallt.

Wie die Mehrheit der Ecuadorianer/innen, so sind auch alle Einwohner/innen Zancudos
formal Katholik/innen, pflegen jedoch ein recht pragmatisches Verhaltnis zu religiosen
Autoritaten und Dogmen. AuBer zu besonderen Anldssen wie Taufe, Erstkommunion,

Hochzeit und Beerdigung wird die Kirche kaum frequentiert:
-Wir sind Katholiken, aber wir gehen niemals zur Messe [lacht].” (Pablo Dahua)

Der Schamanismus und alle damit verbundenen Vorstellungen sind als Weltbild als auch in

der alltaglichen Praxis der Krankenheilung fest verankert.

4.2. Zentrale Organisationsprinzipien: Assoziation, Vorstand und
Dorfversammlung

Die comunidad nativa ist eine ganzlich moderne Organisationsform, die in dieser Art von den
indigenen Gemeinden im Andenraum Ubernommen wurde (vgl. R6Rler 2006: 160). Jede
Gemeinde wahlt nach basisdemokratischen Prinzipien alle drei Jahre eine directiva’ und

148 |n dieser werden alle die

kennt als Entscheidungsgremium die Dorfversammlung.
Gemeinde betreffenden Entscheidungen von den Mitgliedern der Gemeinde besprochen und
per offentlicher Handabstimmung mit einfacher Mehrheit beschlossen, wobei jeweils eine
Person pro Kleinfamilie stimmberechtigt ist. Die einzelnen Positionen des Vorstandes sind:
l. Prasident/in,

1. Vizeprasident/in,

Il. Sekretar/in, der/die Uber jede Versammlung ein Protokoll fihrt, und

V. Kassenwart/in.

«149

1999 wurde auf Gemeindeebene die Assoziation ,Mushuk Runa gegrindet, in der

insgesamt 32 Familien — 70 Prozent der Gemeindebewohner/innen — Mitglied sind, vertreten

147
148

Dt. ,Vorstand“
Andere, aus alteren Ethnographien bekannte Organisationsformen wie Moieties, Kriegerverbande,
Altersklassen, Altestenrat, Abstammungsclane usw. existieren nicht.

149 Dt. ,Neue Runa/Menschen* im Sinne der ethnischen Eigenbezeichnung
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durch je einen Familienangehérigen als eingetragene/r socio/a™. Die Assoziation ist in Tena

beim Ministerio de Agricultura y Bienestar Social*!

offiziell eingetragen. Sie besitzt ein
internes  Statut, eine  eigene  Direktion und Buchfuhrung, halt  ebenfalls
Mitgliederversammlungen ab und erhebt Beitrdge. Staatliche Stellen verhandeln Uber die
Vergabe von obras™? fast ausschlieRlich mit den formaleren Assoziationen statt mit der

gesamten Gemeinde, worin der gré3te Anreiz fur die Griindung einer Assoziation liegt:

.Die Assoziation bedeutet Organisation, Organisation. [...] Also bildet man eine Assoziation, um
mehr Kraft zu haben, eine Einheit. Um, sagen wir, [...] einen Fond zu suchen. Um [...] Geld zu
suchen. [...] Der Assoziation wird mehr geholfen. [...] Weil sie wissen, wenn du assoziiert bist,

dann ist man organisierter.” (Interview mit Vicente Huatatoca )

Anders als viele andere indigene Assoziationen ist sie in Zancudo nicht zustandig fur die
Vergabe und Legalisierung von Land, da dieses hier in Privatbesitz ist. Die Vorstande von
Gemeinde und Assoziation waren personell meist identisch. Jeden Montag fuhr der Vorstand
als Abgesandter der Gemeinde ,auf Kommission* nach Tena, d.h. man sprach im Rathaus,
der Provinzverwaltung, verschiedenen Ministerien, bei einzelnen Politiker/innen usw.
personlich vor, um fir das eigene Dorf Unterstiitzung in Form von obras zu erwirken.

Zancudo war nicht Mitglied einer der groRen indigenen Organisationen*, weil

Wir unabhangig sein und nicht stdndig zu groRen Versammlungen und Seminaren gehen
wollen und auRerdem sowieso das Geld und die obras bekommen. Woflr brauchen wir dann

die Organisationen? Besser ist es, unabhangig zu sein.” (Dorfprasident Pablo Dahua)

Die Dorfversammlungen - sesiones - finden im Gemeindehaus - casa comunal — statt. Je
nach Bedarf werden sie einberufen, indem der Prasident convocatorias®®* an jeden Haushalt
verteilen lasst. Einmal im Jahr gibt es eine Generalversammlung — asamblea —, in welcher
die Erfolge und Argernisse des letzten Jahres Revue passieren und Plane fir das neue Jahr
geschmiedet werden. Wahrend der Versammlungen werden u.a. die mingas beschlossen.
Sie dienen dazu, Projekte innerhalb der Gemeinde durch die Arbeitskraft ihrer Mitglieder
voranzutreiben. Das konnen landwirtschaftliche, z.B. das Anlegen eines Schulgartens;
bauliche, z.B. das Renovieren des Gemeindehauses; oder instandhaltende Téatigkeiten sein,

z.B. das Abmahen des zugewachsenen Sportplatzes. Gemeindehaus, Schule und

150 Dt. ,Mitglied*

151 Dt. ,Ministerium fur Landwirtschaft und soziales Wohlergehen*

152 Bauten und/oder Projekte, die von dorfexterner Seite, meist staatlichen Institutionen oder Nicht-
Regierungsorganisationen, in die Gemeinde getragen werden. Obras werden von den
Dorfbewohner/innen als das primére Ziel jeder Politik betrachtet.

Deren Basis sind nicht individuelle Mitgliedschaften, sondern ganze Gemeinden.

Kleine Notizblatter, auf denen Datum und Uhrzeit der Versammlung angegeben sind

153
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Kindergarten sind durch mingas entstanden, wobei die Gemeinde die Arbeitskraft, die
jeweilige zustandige Behorde in Tena die kostenintensiven Baumaterialien stellt. Mingas
bilden zusammen mit den Versammlungen und den Festen die gemeinschafts- und
identitatsstiftenden Pfeiler kommunalen Lebens.

Die kommunitare Organisationsstruktur verfestigte sich im ecuadorianischen Oriente erst
ab den 1970er Jahren. Sie war von Beginn an als unterste Stufe politischer Organisation
innerhalb des Nationalstaates ausgelegt und insofern in dessen Strukturen eingebunden.
Damit war die broker-Rolle des Vorstandes, besonders des Prasidenten, zwischen der
Gemeinde und den nationalstaatlichen Institutionen vorgegeben.'*® Diese Funktion verlangt
per se andere Kenntnisse und Fahigkeiten, als sie der bis dato politisch fihrende Schamane
innehatte. Wahrend der letzten Dekaden ist deshalb politische Macht zusehends aus den
Handen dlterer Manner — der GroRfamilienvorstdnde, die meist gleichzeitig auch

schamanische Fahigkeiten besaBen — in die Hande jiingerer Manner'*

und sogar auch
einiger Frauen Ubergegangen. Bei den alle zwei Jahre stattfindenden Wahlen werden
mittlerweile ausschlieBlich Jingere Uberhaupt als Kandidaten vorgeschlagen. Sie sind
kompetenter im Umgang mit der Au3enwelt, sprechen meist ein flieRendes Spanisch, sind
literat, haben mathematische Kenntnisse und kénnen somit mit Geld umgehen. Dies sind
Voraussetzungen dafir, mit den betreffenden Behdrden in Tena und anderen potentiellen
Geld- und Projektegeber/innen auf effektive Weise verhandeln zu konnen und Ressourcen
zum Gemeinwohl der comunidad zu mobilisieren. So ist das Sprechen von Spanisch oder
das Durchsetzen der eigenen Rede mit spanischen Vokabeln bei Dorfversammlungen eine
Demonstration fur alle Anwesenden, dass man es hier mit einem erfolgreichen broker
zwischen der indigenen und der mestizischen Welt zu tun habe. Besonders der Vorstand
und Méanner, die eine Aspiration auf das Prasidentenamt hegen, lie3en deshalb oft und gern
Spanisch einflie3en, um ihre Kompetenz unter Beweis zu stellen. Letztendlich sind es jedoch
die obras, an denen der Erfolg eines Dorfprasidenten gemessen wird und an denen sein
politisches Wohl oder Wehe hangt. In den obras materialisiert sich fur die indigene
Landbevolkerung gelungene Politik: Bei kommunalen, provinzialen und nationalen Wahlen
erhalten diejenigen Stimmen, von denen man sich die meisten obras im Sinne von
Infrastrukturprojekten und Gaben fur die Gemeinde erwartet. Parteiprogramme,
Informationen zur geplanten Wirtschaftspolitik, gar politische Ideologien sind dagegen viel zu
abstrakter Natur, als dass sie Wahlerstimmen mobilisieren koénnten. Jeder Président

bekommt diese Abhangigkeit vom effektiven Umgang mit den externen Ressourcengebern

155 Zu Begriff und Funktion des/r brokers/in als Vermittler/in zwischen indigener Basis und

Uiberregionalen, nationalen und internationalen Organisationen am Beispiel indigener Organisationen
im peruanischen Amazonastiefland vgl. R6Rler 2006.

Gemeint ist hier das biologische Alter ab Mitte 20, das sozial dem Status des seit mehreren Jahren
verheirateten Mannes mit einigen Kleinkindern und eigenem Haushalt entspricht.
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zu spuren, wobei ihn die Erwartungshaltung seiner Gefolgsleute unter enormen Druck setzen
kann. Eines nachts sah und horte ich von meiner Terasse aus den auf der
gegenuberliegenden Seite des Fussballfeldes im Laternenlicht schwankenden, trunkenen
Pablo Dahua, der sich lautstark und bitterlich dariiber beschwerte, dass die Leute ihn und
seine Prasidentschaft angriffen. Immer wieder beklagte er sich weithin horbar in die Nacht
hinein:

.Die Leute sagen, ich hétte keine obras gebracht, aber ich habe obras!"“*®’

4.3. Die minga und deren identitatsstiftende Frichte

In einem Interview zum Ende meines Feldaufenthaltes, bei dem der damalige Dorfprasident
Pablo Dahua und ich die Rollen wechselten und er aus meinen Auskiinften einen Bericht fur
seine Abiturklasse zusammenstellte, fragte er mich, welche Gemeinschaftsaktivitdten mir in
Zancudo am besten gefallen hatten. Spontan fielen mir zuallererst die Feste ein. Er schien
mit der Antwort nicht ganz zufrieden und ergénzte sofort: ,Und die mingas sicherlich!“. Damit
verdeutlichte Pablo den so zentralen Anteil des kollektiven Arbeitens fir die Konstruktion von
Gemeinschatftlichkeit innerhalb des Dorfes. Die kommunale minga ist dafiur der deutlichste
Ausdruck. Sie ist gepragt durch gemeinsame Arbeit und gemeinsamen Konsum. Jede
Familie muss mindestens eine/n Vertreter/in zum ,Arbeitseinsatz” schicken. Wer sich vor den
mingas druckt, bekommt irgendwann den Unwillen der anderen Gemeindemitglieder zu
spuren. Fragt man nach den wichtigsten, positiven Eigenschaften eines Menschen — z.B. als
Kriterium bei der Partnerwahl — wird ,arbeitsam“ als eine der Hauptcharakteristika
angegeben. Die Arbeitsmoral gehort zu den am meisten gelobten oder kritisierten
Eigenschaften, wenn Uber andere gesprochen wird. Die z.T. schwere, kdrperliche Arbeit auf
dem Feld wird aulBerdem diskursiv als Abgrenzung zur ,schwachlichen* Konstitution und
geringeren Arbeitsmoral der Mestiz/innen und Weil3en genutzt. Besonders die Rolle der
Runa-Frau, welche auch auflerhalb des Hauses physisch anspruchsvoller Feldarbeit
nachgeht, steht dabei im Kontrast zur faulen Mestizin, welche den ganzen Tag nur im Haus

sitze und ihre wenigen Kinder versorge.

.Die colonas arbeiten nicht. Sie bleiben immer nur im Haus. Aber die Runa-Frauen, wir sind

stark, wir arbeiten auf dem Feld.” (Rosario Cerda)

157 Als Beispiel diente ihm dazu seine Huhnerfarm. Allerdings erwahnte er nicht, dass die Hihnerzucht

ausschlief3lich sein personliches Projekt zum Gelderwerb darstellte und er dafur eine altere, zur
Schule gehérende Hutte Ubernommen hatte, ohne dies mit den Lehrer/innen abzusprechen. Dem
gesamten Projekt fehlte vollstandig der gemeinniitzige Aspekt.
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Das Ehepaar als kleinste Produktionseinheit arbeitet Hand in Hand bei der
Nahrungsmittelerzeugung und erwirtschaftet so die materielle Grundlage fur ,das gute
Leben®“. Ebenso gilt dies im gréferen Rahmen auch fir die Gemeinde. Die indigene
Gemeinde ist aufgrund des engen Zusammenlebens regelmafiig von Konflikten und damit
dem Zerfall des so hochgeschatzten sozialen Lebens bedroht. Sie bedarf damit bestandiger
Erneuerung, was v.a. mittels der gemeinsamen Arbeit geschieht. Nach Viveiros de Castros
multinaturalistischer Interpretation indigener Identitdtskonzepte sind weder das menschliche
Wesen noch die Gemeinschaft als fertige, festgeschriebene identitdre Einheiten zu
begreifen. Sie muissen durch Arbeit, ihre Produkte und deren Konsum fortgesetzt
hervorgebracht werden (McCallum 2001: 7). Mingas finden am haufigsten in und um die
Schule statt. Die gemeinschaftliche Arbeit fir die Schule ist dabei eine Erweiterung der
Produktionsverhaltnisse des Haushaltes: Zu Hause sorgen die Eltern durch
geschlechtsspezifische Arbeit fur die Erndhrung ihrer Kinder, in der Schule wird dies durch
gemeinsame Anstrengung aller Eltern zugunsten aller Schulkinder, bspw. durch das Anlegen
eines Schulgartens, auf einer erweiterten gesellschaftlichen Ebene fortgefuhrt. Durch der
gemeinsamen Hande Arbeit entsteht ein gemeinsames Produkt, dass von der Zukunft des
Dorfes, namlich den Kindern, gemeinsam verzehrt wird. Wenn wir in Mauss’scher Tradition
davon ausgehen, dass in Amazonien Produzent, Produkt und Konsument nach Art der Gabe
in einem engen Verhaltnis stehen und eine Art Substanz-/Energietbertragung vom ersten
uber zweites zum letzten stattfindet (vgl. z.B. Gow 1989; Guzman Gallegos 1997: 70ff,;
Passes 2000: 100ff.; Uzendoski 2004; 2005: 137ff.), dann bedeutet dies, dass die bspw. an
der Herstellung eines Schulgartens Beteiligten nicht nur in einem materiellen, sondern auch
in einem dariber hinausweisenden, gewissermalien energetisch-spirituellen Sinne die
Kinder gemeinschaftlich futtern“. Deren Korper werden dadurch zum Einen Uber die
elterlichen Produkte, zum Anderen durch den gemeinsamen Konsum bei der Schulspeisung
einander ahnlich gemacht. Dieser 6konomische Prozess dient also nicht nur dem bloRRen
Leibes- und Lebenserhalt, sondern produziert simultan Gemeinschaftlichkeit durch gleiche
Nahrung, die in gleichen Koérpern resultiert (vgl. McCallum 2001: 5). Andere minga-Arbeiten,
die nicht der Erndhrung der Kinder sondern eher Aufbau-, verschdénernden oder
instandhaltenden Arbeiten an den offentlichen Gebauden und Anlagen Zancudos dienen,
schaffen von auf’en sichtbare Materialisierungen des Gemeinschaftswillens und der
Arbeitskraft der Bewohner/innen, worauf Dorf-Externe auch immer wieder hingewiesen
werden. Darlber hinaus ist es auch die gemeinsame koérperliche Arbeit, welche die
Angleichung von individuellen Koérpern in den immergleichen Arbeitsschritten in Gang setzt
bzw. halt, da sie bestimmte Fahigkeiten in diese Korper einschreibt.

Die Gemeindemitglieder teilen bei minga und Dorfversammlung jedoch nicht nur Arbeit,

sondern auch Nahrung, v.a. chicha, das in regelmaRigen Runden an alle Anwesenden aus
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einem grofRen Topf ausgeschenkt wird. Nun ist gemeinsame Nahrung schon vielfach in
Amazonien als kérper- und damit identitatsstiftend dargestellt worden (z.B. Overing 1992:
192; Viveiros de Castro 1998: 480f.; Halbmayer 1999: 67f.; McCallum 2001; Uzendoski
2004, 2005). Zum Einen wird die Aufnahme derselben Substanzen als kérperangleichend
und damit gemeinschaftsbildend verstanden, zum Anderen trégt das chicha als Produkt
bestimmter Frauen einen personalisierten Aspekt in sich, mit dem die Korper der tbrigen
Gemeindemitglieder genahrt werden. Runa erschaffen und erhalten Kérper dadurch, dass
sie durch ihre Arbeit Dinge zum Konsumieren erzeugen, die sie mit anderen teilen. Die
Pflege, die einem Menschen durch die Nahrung von anderen gegeben worden ist,
manifestiert sich in seinem Korper. Dieser ist damit eine sichtbare Erinnerung an die

Bemuhungen der anderen (McCallum 2001: 7).

4.4. Politische Partizipation
4.4.1. Auf der Bihne des Gemeindehauses

Das casa comunal ist gemeinsam neben der Schule das modernste und befestigste
Gebéaude der gesamten Gemeinde. Im Gegensatz zu den Wohnh&ausern Zancudos besteht
es aus Stein und Zement. Die Gemeindemitglieder errichteten das Haus ebenso wie die
Schule in mingas, womit beide die zentralen baulichen Symbole der Zusammengehdrigkeit
der comunidad sind. Beide Gebaudekomplexe bilden mit der Freiflache in ihrer Mitte das
Zentrum der Gemeinde, in welchem alle offiziellen Aktivititen — mingas, Feste und
Versammlungen — als auch inoffizielle Begegnungen — Trinkgelage am Dorfladen, der in
einer Ecke des Gemeindehauses eingerichtet wurde; Sportnachmittage; Karten- und
Murmelspielrunden — stattfinden. Casa comunal und Schule haben gleichzeitig eine
Reprasentationsfunktion und sollten deshalb immer in ordentlichem Zustand sein. Ein
Gemeindehaus, das nur aus Holzpfahlen und Palmblattdach besteht, ist ein Symbol der
Ruckstandigkeit und der Unfahigkeit des jeweiligen Prasidenten, langlebigere, modernere,
stadtischere Materialien zu beschaffen. Der Gemeindesaal ist ein geschutzter Raum, der den
Mitgliedern der comunidad zusteht und den man als ,Fremde/r" nicht ohne Weiteres betreten
darf. So wartete ich bei Versammlungen stets vor der Tur, bis mich jemand hereinrief und zur
Partizipation aufforderte. Fragte ich meine Interviewpartner/innen, was eine Gemeinde
ausmache und ihr wichtigstes Element sei, so erwdhnte man stets zuerst das Gemeindehaus
mit den darin stattfindenden Sitzungen und die Schule als Hort der modernen Bildung. Damit
besteht das Herzstiick einer comunidad sowohl diskursiv als auch praktisch aus zwei
Elementen, die aus historischer Perspektive relativ junger Natur, durch die ecuadorianische
Gesetzgebung bestimmt und an die Bedirfnisse des modernen Nationalstaates angepasst

sind. Die Vergangenheit wird als eine Zeit dargestellt, in der es noch kein Gemeindehaus



KAPITEL4  IM DORF 88

gab und die Schule lediglich aus einer Hitte mit Holzlatten bestand. Die neue, kommunale
Vergemeinschaftung wird aufs héchste wertgeschatzt und dem friheren Leben vorgezogen,

als die einzelnen Haushalte verstreut lagen und autarker lebten:

~Friher wussten wir gar nichts. Wir waren nicht organisiert. Es gab nur reinen Wald hier. Es gab

keine Organisation, nichts.” (Interview mit Dolores Mamallacta)

Und obgleich sowohl Gemeindestruktur als auch Bildungsinstitution auf einen
nationalstaatlichen Einfluss zuriickgehen und einer Anpassung an diese dienen, so sind sie
doch gleichzeitig geschiitzte Raume, in denen eben diese Vermittlung zur AufRenwelt
zunachst intern ausgehandelt und den Bedingungen vor Ort durch die Akteur/innen selbst
angepasst werden kann, indem innerhalb der Gemeindeversammlung so verschiedene
Dinge wie die nachsten Forderungen an staatliche Behdrden in Tena, der Umgang mit dem
Flughafenbau oder auch die Teilnahme an Protestaktionen, Streiks und Besetzungen
diskutiert und beschlossen werden.

Der stark formalisierte Rahmen einer Dorfversammlung ist im Ley de Comunas®®
festgelegt (Whitten 1976: 257). Diese Regeln sind Teil einer umfassenden Anerkennung
indigener Selbstbestimmung und werden aufgrund des groRen Wertes, den Runa auf die
dorfliche Gemeinde als Lebensform legen, fest eingehalten. Die Assoziation ,Mushuk Runa“
stellt den nach auf3en wirksamen, organisatorischen Arm der Gemeinde dar. Viele
Entscheidungen, die sich auf die Akquise von Geldern und obras beziehen, werden in ihrem
Rahmen getroffen. In der Literatur findet man die Annahme, dass die Mitgliedschaft in einer
Assoziation — und damit Stimmrecht und politischer Einfluss — vom Landbesitz abhinge, der
aufgrund der patrilokalen Wohnsitzregelung bei den Runa eindeutig Méanner bevorzuge (z. B.
Garcés DAavila 2006: 99). Diesem Wohnmuster wurde aber in Zancudo nur bei etwa der
Halfte aller Ehen gefolgt. Dies hat mit der generellen Landknappheit im Oriente und den
fruchtbaren Bdden in und um Zancudo zu tun. Die Erbfolgeregelung des Landes wird in den
meisten Fallen in der Form praktiziert, dass alle Kinder denselben Anteil bekommen.
Allerdings erhalten die altesten Kinder den fruchtbarsten Boden, da sie naturgemaR als Erste
um ein Stick Land bitten. Téchter erben demnach ebenso wie S6hne, da sie jedoch
traditionellerweise die eigene Gemeinde nach der Hochzeit verliel3en, traten sie das ihnen
zustehende Land oft an ihre Brider ab. In Zancudo jedoch haben sich die einzelnen
Haushalte in etwa zur Halfte aus in Zancudo geborenen Frauen formiert. Bei einer Heirat
geht das Land automatisch mit in den Besitz des/r Ehepartners/in tber, der es nach dem Tod
des/r urspriinglichen Besitzers/in behalten darf. Garcés Davila folgend ware hier zu vermuten

gewesen, dass aufgrund der Herkunft in Zancudo ein groRerer Anteil Frauen als

158 Dt. ,Gesetz der Kommunen*
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Direktmitglieder in der Assoziation ,Mushuk Runa“ eingetragen wéaren. Dies war jedoch nicht
der Fall. Obwohl der angeheiratete Verwandte im indigenen Amazonien den Prototyp des
prekar-ambivalenten ,Fremden“ innerhalb der eigenen Dorfgemeinschaft stellt (z.B. Lévi-
Strauss 1976a; b), iiberwog doch der mannliche Anteil unter den socio/as erheblich.™® Die
einzigen weiblichen Mitglieder waren bezeichnenderweise die Ehefrauen der Mestizen
Teresa und Marcia Andi, Irene Tapuy und Julia Grefa. AuRerdem gehoérten weiterhin die
Witwe Dolores Mamallacta — der/die Hinterbliebene Ubernimmt automatisch den Posten
des/r Verstorbenen —, ihre Tochter Janeth, die groRe Freiheiten seitens ihres Mannes

genoss, und die beiden Tapuy-Tochter'®

Rosario und Lupe dazu. Aber es fand sich keine
einzige eingeheiratete Frau auf der Mitgliedsliste. Da immer nur eine Person pro Kernfamilie
Mitglied werden kann und der Mann als Familienoberhaupt gilt, ist es selbstverstandlich,
dass dieser sich als socio eintragen lasst. Eine Frau kann ihren Mann aber jederzeit bei
Versammlungen vollwertig vertreten. Insofern kann ich Garcés Davila nicht zustimmen, die
schreibt, dass vom Landbesitz, der in patrilokalen Gesellschaften notwendigerweise beim
Mann liege, ein politisches Stimmrecht abhinge. In Zancudo konnte man davon in dieser
strikten Form nicht sprechen. Hier hing Mitgliedschaft zuallererst von der ethnischen
Zugehdrigkeit und dann vom Geschlecht ab. Die Frage nach Bluts- oder
Affinalverwandtschaft trat dahinter zuriick. Die ménnlichen Mestizen des Dorfes tauchten als
Assoziationsmitglieder nicht auf, vertraten aber gelegentlich ihre Ehefrauen bei
Versammlungen. Dies entspricht der Definition und der Selbstwahrnehmung der Gemeinde
als comunidad nativa.

Rederecht im Gemeindesaal besitzen beide Geschlechter gleichermalRen. Frauen wurde
ebenso wie Mannern zugehort. Der Vorwurf, ,ohne Verstand zu reden* konnte unabhéngig
vom Geschlecht jeden treffen. In diesem Punkt weichen meine Beobachtungen ebenfalls von
denen Garcés Davilas ab, welche das ,verstandeslose Sprechen® als mannliche Kritik an
weiblichen AuBerungen beschreibt (2006: 102). Wortmeldungen waren nach Geschlecht
wahrend der Versammlungen in etwa gleich verteilt. Doch das passive Partizipieren im Sinne
eines verstehenden Zuhdrens ist auf weiblicher Seite aus rein praktischen Grinden stark
eingeschrankt: Die Frauen sind meist diejenigen, die sich um die anwesenden Kinder
kimmern. Sobald ein Baby schrie, musste die Mutter den Saal verlassen, um die
Versammlung nicht durch den Larm des Kindes zu stdren. Zusatzlich sind meist weitere
Kleinkinder anwesend, die ebenfalls im Zaum gehalten werden missen, nach Essen und
Trinken verlangen oder anderweitig Aufmerksamkeit einfordern. Einige Ehemanner nehmen
ihren Frauen gelegentlich die Betreuung der Kinder ab, dies ist jedoch nicht die Regel. Fur

die alimentare Versorgung der Anwesenden sind ebenfalls ausschlielich die Frauen

159

160 Das Verhaltnis der Manner zu den Frauen betragt 24 : 8.

lhr Vater ist der einzige Halb-Huaorani im Dorf.
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zusténdig. Die asuamama®®* und ihre Helferinnen ebenso wie die Kéchinnen erfiillen damit
auf der alimentdren Ebene eine wichtige und geschatzte Funktion. Im politischen Sinne
partizipieren sie an der Versammlung jedoch weniger, da chicha-Zubereitung und -Anbieten
und das Kochen und Verteilen viel Zeit in Anspruch nehmen und z.T. raumlich getrennt vom
Gemeindesaal stattfinden, so dass die beteiligten Frauen an den Vorgangen im Saal nicht
teilhaben. Werden dariber hinaus Themen behandelt, die eine gewisse Kompetenz im
Umgang mit der AuRBenwelt voraussetzen — z.B. Gesetzgebung, Dokumente, Antrége bei
verschiedenen Institutionen — verstehen viele Frauen die dargelegten Inhalte nicht, well
ihnen die Erfahrung fehlt. Denn innerhalb des eigenen Haushaltes ist es gewothnlich der
Ehemann, der sich mit diesen Dingen auseinandersetzt. Dieses generelle Unverstandnis
zeigte sich deutlich in den haufig gegebenen Antworten auf meine Frage zu besprochenen

Inhalten:

.Ich weil3 nicht, worum es geht.“ und ,Ich habe nicht richtig zugehort.”

Allerdings kam mir nicht ein einziges Mal eine UnmutsaulRerung Uber diese geringere
Partizipation seitens der Frauen zu Ohren. lhre Anwesenheit und die weibliche Rolle der

Néahrenden scheint ihnen ausreichende Partizipationsmaoglichkeit zu sein.

4.4.2. Hinter den Kulissen

Die offizielle Partizipation wahrend der Dorfversammlung bildet jedoch keineswegs den
gesamten politischen Prozess ab. Die Zusammenkunft ist lediglich der Hohepunkt einer
bereits vorher seit geraumer Zeit stattfindenden Entwicklung. Ublicherweise sind die zu
besprechenden Themen bereits einige Tage vorher bekannt und man hat so die Mdglichkeit,
innerhalb der Familie und mit Nachbar/innen zu diskutieren. Ebenso werden diejenigen, die
etwas zur Abstimmung vorlegen wollen oder deren Anliegen behandelt werden, vorab
einzelne, einflussreiche Haushalte besuchen, beilaufig das betreffende Thema ansprechen,
ihren Standpunkt klarmachen und versuchen, die Haushaltsmitglieder fur ihre Position zu
gewinnen. Insbesondere fur kluge Prasidenten oder Prasidentschaftsanwarter/innen ist ein
solches Vorgehen zu empfehlen. Die Eheleute kdénnen miteinander Uber diese Dinge
sprechen und eine gemeinsame Entscheidung fallen, die dann bei der nachsten
Versammlung von einem von beiden, meistens dem Mann, vertreten wird. Die
Erwartungshaltung an die Geschlechterrollen und die Machtkonstellationen innerhalb der

Familie richten sich jedoch an den Mann als eigentlichen Entscheidungstrager. Wurde in

161 Die asuamama (dt. ,chicha-Mutter) ist diejenige Frau, die bei offentlichen Ereignissen die

Herstellung und das Verteilen des chicha dirigiert. Sie wird im Vorfeld von dem die minga,
Versammlung oder Feierlichkeit leitenden Mann benannt.
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meinem Beisein in einem Haus Uber Politik gesprochen, dann ging dies stets von den
Méannern aus, wahrend anwesende Frauen entweder gar nichts zur Thematik sagten oder
lediglich einige Randbemerkungen einwarfen. Fihrte ich Paarinterviews, (bernahm der
Mann sofort die Gesprachsfihrung, wenn es um kommunal-organisatorische und politische
Zusammenhange ging. Wie Eheleute miteinander politische Probleme aushandeln, wenn
keine externe Beobachterin anwesend ist, kann ich nur vermuten. Aufgrund meiner
Beobachtungen und dem generellen Fehlen politischer Themen in Alltagsgespréachen unter
Frauen gehe ich davon aus, dass auch im Privaten nur wenige Frauen den Versuch
unternehmen, politische Entscheidungen und Parteinahmen ihres Mannes zu beeinflussen.
Haufig begann eine Antwort auf meine Frage nach familienexternen Problemen mit dem
Satz:

.Mein Mann sagt, dass ...“.

4.4.3. Die Teilnahme der ,Anderen”

Jedoch verhielt sich die Situation ein wenig anders in den gemischt-ethnischen
Verbindungen Zancudos: Die vier mestizischen Ehemanner nahmen an den Versammlungen
entweder gar nicht teil oder meldeten sich dort nicht zu Wort, sondern UberlieRen dies ihren
selbstbewussten und redegewandten Runa-Ehefrauen. Selbst Don Juan, der als
arbeitsamer, stets freundlicher und hilfsbereiter Mann allseits respektiert wurde, sich zwar in
den mingas stark einbrachte und bei Versammlungen den Sekretarsposten innehatte,
meldete sich nie ungefragt zu Wort. Ich lernte ihn als reflektierten und interessierten
Zeitgenossen kennen, der unter vier Augen durchaus Standpunkte bezog. Von seiner
Sekretéarsposition aus ware es ihm ein Leichtes gewesen, sich zu auf3ern. Doch wie Don
Juan mir erlauterte, so hatten seine Kinder bereits schlechte Erfahrungen in der Schule
aufgrund ihrer gemischten ethnischen Identitat gemacht und er sah deshalb allzu laut und
stark vorgetragene Positionen fir sich und seine Familie innerhalb des ethnischen Kontextes
Zancudos als nicht von Vorteil an. Ahnliches bemerkten auch die ubrigen mestizischen
Ehemanner. Julia Sanchez als Oberhaupt der einzigen ,rein“ mestizischen Familie Zancudos
beteiligte sich bisweilen an den Versammlungen durch Anwesenheit und einige
Zwischenrufe, auf die meist nicht reagiert wurde. Einmal war ihr im dorfeigenen Laden Kredit
verweigert worden, den wesentlich weniger kreditwirdige Runa-Gemeindemitglieder erhalten
hatten. Jedoch brachte sie ihren Fall vor der Versammlung nicht selbst vor, wie dies
normalerweise Ublich war. Stattdessen sprach Dorfpréasident Pablo Dahua an ihrer statt und
geil3elte diesen Ausschluss, wobei er dessen Grinde in ihrer ethnischen ,Andersheit” sah
und zu ihrer Verteidigung das lange, friedliche Zusammenleben von Julias Familie und den

Ubrigen Gemeindemitgliedern betonte. Des Weiteren sandte sie zu den mingas manchmal
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einen ihrer S6hne; doch an Festvorbereitungen und -durchfiihrungen beteiligten sie und ihre
Familie sich nicht. Diese generelle mestizische Nicht-Teilnahme an kommunitaren
Entscheidungsprozessen sehe ich in zwei Ursachen begrindet. Zum Einen haben
eingeheiratete Mestiz/innen generell einen schlechten Stand in indigenen Gemeinden:
Erstens, weil einheiratende Personen allgemein durch den fehlenden Riuckhalt von
Blutsverwandtschaft harte Arbeit zu leisten haben, um von ihrer neuen Umgebung akzeptiert
zu werden. Zum Zweiten, weil sie als Mestiz/innen zusatzlich einem doppelten Misstrauen
aufgrund der historischen Dominanzerfahrung, die jede/r Runa wéahrend seines Lebens
geradezu zwangslaufig sowohl auf Gruppen- als auch auf individueller Ebene macht, und
dem meist nicht den indigenen Normen und Wertvorstellungen entsprechenden
Werbeverfahren um die Hand der Braut, unterliegen. Zum Anderen wird Zancudo diskursiv
immer wieder als rein indigene Gemeinde konzipiert. Bei gezielten Nachfragen meinerseits
nach anderen auf dem Gebiet Zancudos lebenden Ethnien, war die erste Antwort stets ein

affirmatives

+Wir sind hier reine Nativos, reine Nativos!“.

Erst nach und nach fiel den jeweilig Antwortenden ein, dass faktisch auch einige Mestizen,
Mischlinge und ein Huaorani im Dorf wohnten. Eine comunidad nativa ist sowohl historisch
als auch diskursiv und praktisch fur und durch die Bewohner/innen als ein selbstbestimmter,
geschutzter Ort im Gegensatz zum fremdbestimmten Leben auf der encomienda und/oder in
Abhangigkeit zu einem mestizischen Patron konzipiert und wird dementsprechend gelebt.
Eine mestizische Einmischung in innere Angelegenheiten der Gemeinde ist deshalb aul3erst
unerwinscht, auch wenn man dies nie explizit bei einer Versammlung in dieser Form
aussprache. Jedoch wirde ein stark auftretender Mestize nur allzu leicht Imaginationen
mestizischer Dominanz wachrufen, welche jegliche inhaltlichen Aussagen Uberdecken
wirden. Die Zuruckhaltung der betreffenden eingeheirateten Mestizen als politische
Partizipanten der Gemeinde ist aus einem Bewusstsein dieser Gefahr zu verstehen.

Die Lage des einzigen (Halb-)Huaorani des Dorfes, Silverio Tapuy, stellte sich etwas
anders dar. Er wurde zwar ebenso als ethnisch fremd wahrgenommen, jedoch ist seine
ethnische Zugehorigkeit nicht mit einem Dominanznimbus verbunden, da die Huaorani
gewohnlich als rucksténdige, ,wilde Waldindianer/innen* imaginiert werden. Silverio Tapuy
war als socio eingetragen und nahm auch gelegentlich an Versammlungen teil, bei denen er
sich hin und wieder zu Wort meldete, jedoch von den lbrigen Anwesenden meist ignoriert
wurde. Zum Einen mag dies zurtickzufihren sein auf seine Artikulationsweise, die auferst
undeutlich war und wohl eine Mixtur aus Spanisch, Quichua und Huaorani darstellte. Zudem
war er oft betrunken und verfehlte deshalb meist das zu besprechende Thema. Zum

Anderen beschuldigte man ihn wéhrend meines Aufenthaltes gerade der Hexerei, die aus
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ihm in den Augen der Anderen einen unsozialen Akteur machte, auf dessen Wiinsche und
MeinungsaufRerungen man in der Gemeinde nicht einzugehen gedachte. Vor allem der
Hexereivorwurf war eng mit seiner ethnischen ldentitat verbunden. Da jedoch im Dorf keine
weiteren Huaorani oder Vertreter/innen anderer Tieflandethnien lebten, ergibt sich hier die

Schwierigkeit von Verallgemeinerungen, da ich tber wenig Vergleichsdaten verflige.

4.4.4. Die Befahigung zum Vorstand

4.4.4.1. Die offentliche Rede und andere Hinderniss e flr Frauen

In Zancudo hatte bis dato noch keine Frau das Prasidentenamt inne, bestenfalls wurden
Frauen als Sekretarinnen oder Vizeprasidentinnen eingesetzt. Eher noch haben
eingeheiratete Manner den Posten des Dorfvorstehers fir sich gewinnen kdnnen. Es gibt
allerdings andere Dorfer, in denen auch Frauen bereits das Prasidentenamt bekleidet hatten.
Formal gesehen steht der Wahl einer Frau nichts im Wege. So sal} bspw. die Lehrerin
Teresa Andi stets mit am Vorstandstisch, obwohl sie keine offizielle Position bekleidete.
Doch ihre Meinung war geschétzt und sie genoss aufgrund ihrer Bildung Respekt. Die
Zancudefio/as sahen die Ursachen fur das Fehlen weiblicher Prasidentschaftskandidatinnen

bei den Frauen selbst;

.Die Frauen wollen nicht.” und ,Sie haben Angst, vor so vielen Leuten zu sprechen.”

Niemand war jedoch der Ansicht, Frauen waren aufgrund ihrer Natur von vornherein nicht
dazu in der Lage, ein solches Amt auszufiillen. Jedoch muss die Qualifizierung einer Frau
groler sein als die eines Mannes, um in die engere Wahl zu kommen. Das ,gute Sprechen*
ist dabei eine der Grundvoraussetzungen fur das Prasidentenamt. In einer Gesellschaft, in
der die Fuhrung Uber keinerlei Zwangsgewalt Uber ihre Subjekte verfugt, wird damit die
gekonnte Rhetorik, das verbale Motivieren zu einer Hauptcharakteristik des guten
Dorfvorstehers (vgl. z.B. Clastres 1977: 28; Gow 1991: 209; Overing 2000: 67ff., 77; RoRler
2006: 225ff.). Der Dorfprasident kann in einem Umfeld kaum vorhandener sozialer und
Okonomischer Stratifikation und einem egalitaren Ethos weder tber die Arbeitskraft noch die
Produkte der Gemeindemitglieder verfiigen, sondern nur um selbige bitten und persénlich
durch sein gutes Beispiel Uberzeugen. Gute Fuhrerschaft zeigt sich fur Runa dadurch, dass
die Bewohner/innen eines Dorfes zusammenhalten und gemeinsam etwas fur den
JFortschritt* der Gemeinde tun. Ein dominanter Fiihrungsstil dagegen kann zum Uberreden
anderer gegen deren Willen flhren, die dadurch wiederum verargert werden und irgendwann
wegziehen. Am Ende steht der Zerfall der Gemeinde. Eine Gesellschaft, in der kein Raum fur
politische Opposition ist und die als Konfliktldsungsstrategien v.a. den vermeidenden

Ruckzug und die Hexerei kennt, dabei ein Menschenbild hegt, dass vom Neid eines jeden
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auf jeden als eine der wichtigsten menschlichen Grundkonstanten ausgeht, und gleichzeitig
trotzdem ein familidres, solidarisches Gemeinschaftsleben als hochstes Gut kennt, lauft
standig Gefahr, in ihre kleinsten Einheiten — die erweiterte Kernfamilie — zu zerfallen. Die
~-gute Rede" des Prasidenten wird hier zum Kitt, der eine comunidad zusammenhalt. Diese
Rede besteht vor allem aus bestandigen Beschwdrungen der Einheit und des gemeinsamen
Vorankommens der Gemeinde. Sie wird bei offiziellen Anldssen sowohl im inneren Kreis als
auch gegentber AulRenstehenden oft wiederholt und bildet in den immer gleichen
Formulierungen die BegruBungsrede verschiedenster Veranstaltungen. ,Westlichen®
Beobachter/innen mag sie merkwirdig inhaltsleer und hohl anmuten. Fuhrt man sich jedoch
vor Augen, wie prekar gelingendes gesellschaftliches Leben fur Indigene sowohl im Inneren
als auch im gesamtgesellschaftlichen und historischen Kontext ist, dann erhalten diese
scheinbaren Worthllsen eine wesentlich tiefere Bedeutung. Wie die Existenz der comunidad
an sich, als auch ihrer Institutionen Gemeindehaus, Vorstand, Versammlung, Schule und
minga, so ist auch die Uberzeugende, im Gegensatz zur befehlenden, Rede des Prasidenten
eine hart erkampfte Errungenschaft, die in einem kolonialen Kontext der mestizisch-weil3en
Dominanzgesellschaft abgetrotzt wurde und ihr gewissermalien entgegensteht. Gow driickt

dies sehr schén in dem Reim

,el patrén sabe mandar, el nuevo lider sabe hablar*®* (1991: 209)

aus. Daruber hinaus gilt die Fahigkeit, Witze zu machen und seine Mitstreiter/innen zum
Lachen zu bringen als eine der wichtigsten Eigenschaften, die der Prasident einer Gemeinde
nach innen besitzen muss (vgl. Overing 2000: 67f.). Wahrend der Dorfversammlungen
erklang immer wieder das ritualisierte, hohe, spitze Lachen einiger alterer Frauen, die gern
jeden Anlass aufgriffen, um sich zu amusieren. Teresa Andi erzéhlte gar zwischen den
Diskussionen um ,ernsthafte“ Themen ein paar Witze, um die Stimmung etwas aufzulockern
und qualifizierte sich damit als potenzielle Nachfolgerin des derzeitigen Prasidenten.'®® Pablo
dagegen vermochte kaum, seine Zuhorer/innen zu schallendem Gelachter zu animieren.
Ganz im Gegenteil war bei ihm alles Politische eine ernste und gewichtige Angelegenheit
und er tadelte die Leute, wenn ihm deren Verhalten nicht gefiel. Auch deswegen wurde er
von einigen als Prasident infrage gestellt, da seine Art des Umgangs mit den Ubrigen
Gemeindemitgliedern und den anstehenden Problemen als zu ernsthaft und dominant

empfunden wurde. Humor als personliche Eigenschaft wird hochgeschatzt und ist ein

162

165 Dt. ,Der Patrén kann befehlen, der neue Fuhrer kann reden.” (eigene Ubersetzung)

Dieses Phanomen wiederholt sich auf tberkommunaler Ebene: Bei einem Kongress der indigenen
Organisation FONAKIN betrat ebenfalls zur Auflockerung gelegentlich ein Witzeerzéhler das Podium.
Selbst im ecuadorianischen Fernsehen werden die Abendnachrichten von einem Clown kommentiert,
der fest in das Ablaufprogramm integriert ist. Ob dies als indigenes Erbe gelten kann, entzieht sich
jedoch meiner Kenntnis.
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Zeichen fur einen starken, sozialen Willen. Laut Uzendoski werden humorvollen Menschen
sogar ausgepragte schamanische Fahigkeiten zugeschrieben (2005: 60). Witze sind wie

chicha — sie sind unerlasslich fur das ,gute Leben*:

,0Ohne Witz kann man nicht leben.” (Maria Andi, deren Mann ihr das Scherzen auf3erhalb der

engeren Verwandtschaft verbot)

Aufgrund dieses dem Humor innewohnenden hohen sozialen Wertes und der damit
verbundenen Macht sehen es einige, insbhesondere jingere, Manner nicht gern, wenn ihre
Ehefrauen in der Offentlichkeit Witze reiRen.

Warum nun haben die meisten Runa-Frauen Angst vor dem offentlichen Sprechen? Das
Sprechen vor einer grolReren Anzahl von Menschen ebenso wie das Einstehen fir die eigene
Position sind Qualitdten, die nicht zum Erziehungsprogramm von Runa-Madchen gehdren.
Ganz im Gegenteil: Der gangige weibliche Teenager wird, wenn angesprochen, in wildes
Kichern ausbrechen, kaum eine Antwort geben und sich mdglichst bald hinter einem &lteren
Familienmitglied verstecken. Sogar moderne, selbstbewusste Frauen berichteten mir, dass
sie als Jugendliche Angst vor Gasten hatten und deshalb in die Garten fliichteten, sobald
sich Besuch dem Haus der Eltern naherte. Schamhaftigkeit, die sich auch auf den verbalen
Ausdruck bezieht und eng verknipft ist mit dem Jungfréaulichkeitsideal, wird Madchen als
Verhaltensnorm nahegelegt. Nach der Heirat muss hier ein gewisses Umdenken einsetzen,
was meist von einem langeren, auch schmerzhaften Lernprozess begleitet wird, da eine Frau
als gute Ehefrau und Mutter Gaste bedienen und zur freundlichen Konversation in der Lage
sein sollte. Jedoch ist es trotz allem innerhalb des Hauses immer noch der Mann, welchem
die Aufgabe des Parlierens mit Besucher/innen, besonders mit nicht zum engsten
Familienkreis gehorenden, hauptsachlich obliegt. Darliber hinaus ist der Sprachduktus der
formelleren Rede ein anderer als der des Alltags, den zu trainieren eine Frau tber weniger
Maoglichkeiten verfiigt als ein Mann.

Méannern wird der Zugang zur Politik durch bereits vorhandene Strukturen und durch den
Ruckhalt der Familie erheblich erleichtert. Bei Frauen dagegen kann der Ehemann den
Eintritt in die Politik verhindern. Die Beflirchtung, seine Frau kodnnte wegen ihres
Engagements ihre hauslichen Pflichten vernachlassigen, ist dabei durchaus berechtigt.
Ebenso wenig schatzen v.a. jingere Ehemanner eine zu grol3e Exposition ihrer Partnerinnen
in der AuRRenwelt. Hier spielt also zum Einen die hohere Arbeitsbelastung von Frauen eine
Rolle, die sich zusatzlich zur Feldarbeit auch um die meist sehr zahlreiche Kinderschar und
den Haushalt — v.a. Kochen und Wasche waschen — zu kimmern haben. Diese Aufgaben
sind ungemein zeitintensiv, so dass ihnen wenig Raum fur die politische Arbeit bleibt.
Besonders die in sehr aufreibenden Phasen jeden Montag stattfindenden comisiones — die

Fahrten nach Tena, um im Namen der Gemeinde von verschiedenen Behoérden und
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Institutionen obras einzufordern — wéren vielen Ehemannern ein Dorn im Auge. Dabei geht
es nicht allein um den Zeitaufwand. Innerhalb der Familie ist traditionell der Mann fir auf3er-
familiare Belange zusténdig. Dabei ist es Ublich, dass Manner allein reisen, Frauen dagegen
nicht. Sie bewegen sich meist nur in Begleitung oder wenigstens mit Erlaubnis des
Ehemannes aus der Gemeinde hinaus. Frauen, die allein reisen, wird oft mit einem

lachenden Auge gesagt

.Pass auf, dass sie dich nicht wegfangen!”,

mitunter trifft sie aber auch der Vorwurf, sie hatten an anderen Orten Liebhaber. Deshalb
schrankt schon allein die Eifersucht des Ehemannes und die Gefahr, dass er sich mit einer
allzu unabhangigen Frau zum Gespdétt der Leute machen kdnnte, die Bewegungsfreiheit der
meisten Frauen stark ein. Damit eine Frau in die Politik gehen kann, bedirfte es demnach
eines sehr toleranten Ehemannes. Zudem wird in diesem Metier ein gekonnter und
selbstbewusster Umgang mit der mestizisch-weif3en Aul3enwelt verlangt, den viele Frauen in
dieser Form nicht beherrschen. Allerdings verhindern nicht ausschlief3lich die Méanner den
Eintritt der Frauen in die Politik. Die umgedrehte Konstellation kommt durchaus auch vor: Es
gibt ebenso Frauen, die sich gegen die Ubernahme eines Postens im Gemeindevorstand
durch ihren Mann aussprechen. Obwohl Manner weniger mit Familienarbeit belastet sind, so
gehen doch besonders die comisiones auch von ihrer Arbeitszeit ab, die sie
dementsprechend nicht auf dem Feld oder bei anderen Tatigkeiten fir den Unterhalt der
Familie verbringen. Deshalb wird das Fihrungsamt von seinen Inhabern oft als Opfer, das
der Betreffende fur die Gemeinde erbringt, angesehen. Pablo sprach bei Versammlungen oft

von dem

.Leiden, das man fur die Gemeinde ertragt®,

wenn er von Kritik an seiner Amtsfihrung gehort hatte. Jedoch bedeutet das Présidentenamt
bei allen Schwierigkeiten einen gewissen Prestigezuwachs, der auch auf die Ehefrau abfarbt.
Anders bei einer weiblichen Préasidentin: Statt grofRerem Ansehen stiinde hier eher die
Méannlichkeit des Ehemannes auf dem Spiel. Dartber hinaus hat ein Mann letztendlich das
bedrohliche Druckmittel der physischen Gewalt zur Hand, um seine Frau effektiv von einer
fuhrenden politischen Rolle abzuhalten.

Die Eigenschaften, die ein guter Prasident — und in geringerem MalRe auch die Ubrigen
Mitglieder des Vorstandes — mitbringen muss, sind tendenziell mannlich konnotierte
Eigenschaften, die sowohl am mannlichen Runa-ldeal angelehnt als auch praktisch eher von
Mannern gelebt werden. Zum Einen ware da die bereits erwahnte Furchtlosigkeit beim

Sprechen vor Anderen ebenso wie der Umgang mit der Aufl3enwelt, wozu Frauen nicht
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erzogen werden. Hier spielt auch die spanische Sprachkompetenz eine Rolle, die bei
Méannern generell etwas ausgeprégter ist als bei Frauen, ebenso wie mathematische
Kenntnisse und Lese- und Rechtschreibfahigkeit, die v.a. fur das Schreiben von Antragen
und Forderungen an die verschiedenen Behérdenvertreter/innen bendtigt werden.'®
AulRerdem gehort das erfolgreiche Bewegen in fremden® Territorien zur traditionellen
Méannlichkeitswerdung dazu. Friher betraf dies v.a. den Wald und die in ihm stattfindende
Jagd sowie auf spiritueller Ebene den Konsum des halluzinogenen Pflanzentrunks
ayahuasca und den Kontakt mit der anderen Welt der Geistwesen. Heute wird dies mehr und
mehr ersetzt durch die Bewegung auflerhalb der Gemeinde in der mestizisch-weil3en
Nationalgesellschaft, verkérpert durch Stadt, Militar oder die Olfirmen als Arbeitgeber. Dabei
stellen die Mestiz/innen die ,anderen* Wesen. Heute ist das erfolgreiche Bestehen dieser
Umtriebe in der AuRRenwelt, das sich in einem mafigen temporaren Geldsegen aufiert, der
wichtigste Beweis mannlicher Reife (vgl. Oakdale 2004: 69; Knauft 1997: 251). Zudem muss
der Prasident eine gewisse Autoritdt mitbringen, die durch Standfestigkeit,
Durchsetzungsvermdgen und nach auf3en von einer gewissen Aggressivitat bestimmt wird.
Diese Eigenschaften sind ndtig, um sich gegen Angriffe auf die eigene Position zu wehren
und mit den mestizischen Vertreter/innen der staatlichen Behorden in Tena erfolgreich zu
verhandeln. Besonders Aggressivitat ist jedoch eine Eigenschaft, die an Frauen nur sehr
bedingt und in auserwéhlten Situationen geschéatzt wird. Doch fir die Jagd — als traditionell
mannliches Betatigungsfeld — ist sie ebenso nétig wie im Wettstreit unter Mannern, wo sie
beim Sport zum Ausdruck kommt und bei Trinkereien und Festen mitunter in Prigeleien
endet. Zudem wird méannlichen Familienmitgliedern bereits von klein auf eine gewisse
Autoritdt Ubertragen, so bspw. den Bridern Uuber ihre Schwestern. Insofern ist
durchsetzungsfreudiges, starkes Auftreten ein Zug des indigenen Mannlichkeitsideals. Selbst
wenn in der Praxis manche Manner gleichermalRen schiichtern sein mégen wie die meisten
Frauen, so haben sie doch aufgrund ihres Geschlechts, dem bestimmte Eigenschaften per
se zugesprochen werden, grolRere Chancen, dennoch ein Amt zu erringen. Frauen dagegen
missen Uber die Norm selbstbewusst agieren und recht ,unweibliche* Eigenschaften

entwickeln, um dies zu erreichen.

4.4.42. Und die Mestizen?
Wie stand es nun um die Chancen der in Zancudo lebenden Mestizen auf eine
Fuhrungsposition? Sie hétten bereits allein durch ihre bessere Bildung und ,korrekteres,

flieRendes Spanisch Uber die héhere Kompetenz im Umgang mit der Aul3enwelt verfigt.

164 Ich sehe dies als Generationenfrage. Mittlerweile ist die Tendenz, eher Jungen eine Schulbildung zu

geben, rucklaufig. Die Sprachkompetenz im Spanischen und die ubrigen in der Schule erworbenen
Fahigkeiten sind bei den heutigen Teenagern in etwa gleich ausgepragt. Jedoch schlieRen nach wie
vor mehr Jungen die hdherfiihrende Schule mit Abitur ab.
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Jedoch hangt Fuhrungsqualitat nicht nur von aufRendorflichen Aktivitdten, sondern auch von
interner Akzeptanz ab: Dieselben, oben bereits erwdhnten Grinde, die gegen eine
ausgepragte politische Partizipation der Mestizen innerhalb der Gemeinde sprechen, gelten
naheliegender weise auch fir die Vorstandsfunktionen. Ihnen fehlen die Netzwerke innerhalb
der Gemeinde, die sie als Unterstitzung fir diese oft prekare Tatigkeit bendtigen wirden.
AulRerdem kommt hier ein nicht zu unterschatzender Identitatsaspekt hinzu: Eine comunidad
nativa, die sich von ihrer Konzeption her als geschitzter Lebensraum fir Indigene in einem
ihnen nicht immer wohlgesonnenem Umfeld versteht, kann nicht von einem Mestizen
vertreten werden. Zudem existierte bei aller Anpassung der in Zancudo lebenden Mestizen
doch eine nicht zu Uberwindende kulturelle Distanz, die sich z.B. in einer unvollstandigen
Sprachkompentenz im Quichua auf3erte; in der anderen Nahrung, die in den mestizischen
Haushalten gereicht wurde; dem meist fehlenden indigenen Hochzeitsritual; der anderen
Erziehung der Kinder und einer differenten Arbeits- und Verteilungsmoral. Bei einem
Mestizen als Dorfprasidenten ware dartber hinaus die Angst zu grof3, er kénne innerhalb der
Gemeinde eine hierarchische Herrschaft errichten, so wie man es von au3erhalb gewdhnt
ist. Insofern ist hier der Zusammenhalt nach innen und die ethnische Identitat wichtiger als
Kompetenzen, die der Gemeinde in der Interaktion mit der Aul3enwelt im Grunde Vorteile
einbringen konnten. Und so waren es v.a. die Ehefrauen der Mestizen, die bei
Gemeindeversammlungen starker als andere Runa-Frauen in den Vordergrund traten. Diese
Frauen profitierten von den Eigenschaften und Kontakten ihrer M&nner in die mestizisch-

weiRe Welt hinein. Uber ihr Agieren konnte letztendlich auch die Gemeinde daran gewinnen.

4.5. Zusammenfassung

Die indigene Gemeinde ist eine moderne Organisationsform, die eine Vermittlung zwischen
indigenen und nationalstaatlichen Lebenswelten schafft. Der Dorfprasident als primus inter
pares dieser Gemeinschaft fungiert als broker zwischen beiden Welten. Sein Erfolg wird
daran gemessen, ob er von auf’en genigend obras zum Wohle des ganzen Dorfes
beschaffen kann. Nach innen aber muss er die Gemeinde durch die ,gute Rede" einen. Sein
Diskurs ist dabei gepragt durch die bestdndige Erinnerung an die Familienbande, welche die
comunidad zusammenhalten und innerhalb derer alles gemeinsam erwirtschaftet und geteilt
wird. Gelingt es dem Prasidenten nicht, seine Rede und die gesellschaftliche Praxis
kongruent zu halten und tauchen zu viele Konflikte auf, droht die Gemeinde auseinander zu
brechen. Der junge Prasident hat den &lteren Schamanen als Fihrungspersonlichkeit
abgeldst, dessen Fahigkeiten den Anforderungen an eine moderne Fihrerschaft in den
meisten Fallen nicht mehr gentigen.

Die zentralen Ereignisse im Gemeindeleben sind die Dorfversammlung, die mingas und

private und offentliche Feste. Dorfversammlung und minga sind gepréagt von drei
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identitatsstiftenden Elementen: Arbeit, Nahrung — insbesondere chicha — und humorvolle,
hierarchiefreie  Kommunikation. Gemeinschaftliche Arbeit und Konsum und die soziale
Warme, welche durch das geteilte Lachen entsteht, bringen sowohl die Gemeinschaft im
sozial-psychologischen als auch im gegenstandlichen Sinne hervor. Zum Einen entstehen
konkrete Materialisierungen, die gleichzeitig als Symbole der Gemeinde sichtbar sind — z.B.
Schulgarten oder gepflegter Sportrasen —, zum Anderen werden sich gleichende Korper der
einzelnen Gemeindemitglieder durch das gemeinsame Ausflihren derselben Aktivitdten und
das Aufnehmen derselben Nahrung geschaffen. Dies wiederholt sich als
Abgrenzungsdiskurs auf ethnischer Ebene, wenn insbesondere die Form der Arbeit und die
bevorzugten Nahrungsmittel und ihr Konsum als ,typisch Runa“ definiert werden.

Zugang zu politischer Partizipation und Fihrerschaft ist theoretisch beiden Geschlechtern
mdglich, wird Mannern jedoch aufgrund der tradierten Praxis wesentlich erleichtert.
Sprechen in 6ffentlichen Kontexten gehort nicht zum Erziehungsprogramm von Runa-
Madchen; bereits innerhalb des Hauses erfullen Manner die Rolle des unterhaltenden
Gastgebers; Frauen haben eine zeitintensivere Arbeitsbelastung als Manner; Eheménner
missbilligen haufig aus Eifersucht eine zu grofRe Exposition ihrer Partnerinnen im auf3er-
familiaren Kontext und zudem kann mannliches Prestige durch eine aktive und dominante
Frau beschadigt werden. In der Praxis ergibt sich dadurch eine geringere Teilhabe am
politischen Prozess, was jedoch aus indigener Perspektive nicht negativ beurteilt wird.
Frauen spielen ausgleichend in der alimentdren Versorgung wahrend der
Dorfversammlungen eine groRere Rolle. Da dieser eine hohe identitatsstiftende Kraft
innewohnt, vermittelt diese Aufgabe offenbar ein ausreichendes Partizipationsgefihl auf
weiblicher Seite. Die Arbeitskraft Andersethnischer, in Zancudo bis auf eine Ausnahme
allesamt Mestizen, wird zwar fir die mingas gern in Anspruch genommen, im politischen
Prozess jedoch werden die ,Anderen“ an den Rand gedréangt. Mestizische Einmischung,
welche in der Interaktion mit Behérdenvertreter/innen in Tena durchaus von Vorteil sein
kobnnte, ist in einer comunidad nativa schlichtweg unerwiinscht, da sie allzu sehr an
Dominanzerfahrungen im nationalstaatlichen Kontext ankntpfen wirde. Aul3erdem kann
eine indigene Gemeinde, die in dieser Vergemeinschaftungsform als Basis indigenen Lebens
und indigener ldentitat verstanden wird, auf symbolischer Ebene nach auf3en nicht von
einem Mestizen vertreten werden.

Zusammenfassend lasst sich sagen, dass die Grundvoraussetzung flir eine aktive
Partizipation an politischen Entscheidungsprozessen innerhalb Zancudos zunachst die
.korrekte" ethnische Affiliation ist. Unter den Runa ist die Kategorie Geschlecht bestimmend
fur die Wahl in eines der politischen Amter, wobei dies die familiare Herkunft im Sinne von
~eingeheiratet” oder ,eingeboren” bei weitem lberwiegt. Zusatzlich spielt das Bildungsniveau

eine zentrale Rolle. Bildung ist fir Manner ein wichtiges, aber kein ausschlieliliches
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Kriterium, Frauen jedoch haben ohne eine gewisse Bildung definitiv keine Chance auf ein
Amt. Das Bildungsniveau hangt dartber hinaus eng mit der Kategorie Alter zusammen, da
altere Gemeindemitglieder keine bzw. wenig Chancen auf Schulbildung hatten und

demzufolge heutzutage wenig Entscheidungsgewalt innerhalb der Gemeinde besitzen.
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5. In der Familie: Geschlechtererziehung

5.1. Wenn ein Kind geboren wird...

5.1.1. Zeugungsakt: Der aktive Mann

.Ich muss heute Abend noch arbeiten. Ich glaube, meinem Kind fehlt noch ein Ful3!”,

sagte Silverio Alvarado eines nachmittags, als er sich aus einer kleinen Runde vor dem
Dorfladen verabschiedete, um zu seiner schwangeren Frau heimzukehren. Schallendes
Gelachter begleitete ihn. Diese Bemerkung verwies auf die in ganz Amazonien verbreitete
indigene Empfangnistheorie (vgl. z.B. Gregor 1985: 88ff.; Vilaca 2002: 353), die jedoch
neuerdings mit der modernen Schulbildung kollidiert. Nach jener Auffassung wird ein Kind
nicht in einem einzigen Akt gezeugt, sondern es bedarf kontinuierlichen Geschlechtsverkehrs
bis kurz vor der Geburt. Der Anteil des Mannes bei der Zeugung ist dabei eindeutig
ausformuliert: Er gibt seinen Samen an die Frau ab und dieser akkumuliert sich im Inneren
des weiblichen Korpers. Aus dieser Anhaufung bildet sich bei steter Samenzufuhr im Laufe

der Zeit der Fotus.

.[--.] mir erzéhlten sie, dass einmal gemacht, passiert Uberhaupt nichts. Man sagt, dass das
nicht ausreichend ist, dass ... es sich formieren muss. Vielleicht zwei, drei mal machend, schon
kommt es zusammen ... vom ersten, zweiten, dritten Mal, schon macht es sich ein bisschen
groRRer, dann kann es sich also ausbilden. Und wahrend die Frau schwanger ist, immer so
weiter. So haben sie es mir gesagt. Aber vielleicht, weil ... es der Mann machen will, nichts

weiter ... es ist nicht wegen einer anderen Sache [lacht].” (Interview mit Pedro Yanez)

Der Mann wird hierbei klar als schaffender Agens verstanden, die Rolle der Frau dagegen ist
uneindeutiger. Bei Uzendoski findet sich der Hinweis, dass in dieser Empféangnistheorie auch
die Frau in Form von nicht-abflieRendem Regelblut ihren Anteil zur Formierung des Kindes
beitragt (Uzendoski 2005: 36). Meine Informant/innen waren sich in diesem Punkt unsicher:
Die Frau gabe wahrscheinlich ihren Teil hinzu, aber Genaueres blieb im Ungewissen. Der
Anteil des Mannes ist zentraler, die Frau wird als Empfangende verstanden. Sexualitat ist fur
den Mann daher auch mit Energieverlust durch den Samenerguss verbunden, was sich in
der Bevorzugung bestimmter Speisen als Ausgleich dieses Krafteverlustes nach dem
Geschlechtsverkehr auf3ert. Sexualitdt an sich wird oft als Eroberung und Dominanz des
Mannes Uber die Frau diskursiviert. Zartlichkeit spielte, zumindest in Witzen und sonstigen
Aussagen zu diesem Themenbereich, nie auch nur die geringste Rolle, von der okzidentalen
Vorstellung des Verschmelzens und Einssein mit sich und dem/r Partner/in ganz zu

schweigen. Dies erscheint im amazonischen Kontext nicht als Ziel sexueller Kontakte.
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Konzeptionell ist auch hier der Mann der klar dominierende Part, der Sexualitat einfordert
und sich die Frau ,nimmt*, wobei eine gewisse Rohheit, zumindest in der Rede, mit

dazugehort:

.Sto3 den Pfosten fest hinein! Man muss fest stoRen, so wie mit den Frauen, wenn nicht, dann
respektieren sie einen nicht!“ (Héctor, ein indigener Mitarbeiter der Fundacién Jatun Sacha, zu
einem seiner Auszubildenden beim Aufstellen einer Holzdachkonstruktion im Schulgarten

Zancudos)

.Hier hast du es! Wirst sehen, wie es ist, wie wir Frauen leiden, wenn die Manner es in der
Nacht machen. Immer stoRen sie hart und erdriicken uns mit ihrem Gewicht! StoRen und
stoRen und erdriicken uns. Jetzt wirst du mal sehen, wie es ist, erdriickt zu werden!* (Ménica
Andi zu Pedro Yanez wahrend einer minga, als sie ihm den schweren Tragekorb gefullt mit

Brennholz auf den Ricken setzte)

Der Mann wird hier im Sexualakt als aggressives Agens und sein Penis als Mittel zur
Dominanz, mit dem man(n) sich Respekt verschafft, dargestellt. Die Frau erscheint in diesen
und anderen Reden nie als aktiver Part: Fahrt sie in die Stadt, wird sie gewarnt, dass man
sie wohl wegfangen werde; Méanner reden davon, welche Frau sie gern mal ,nehmen*®
wirden, Frauen machen zwar viele Witze Uber Sex, &uf3ern aber kein eigenes Begehren,
sondern sprechen eher Uber mannliche Aktivitaten. Aktive weibliche Protagonistinnen in der

Sexualitat scheinen Runa lediglich aus dem Konsum von Pornographie zu kennen. Es heif3t

.Der Mann macht es der Frau.” (Interview mit Pedro Yanez)

Er bestimmt, wann, wo und wie oft ein Paar sich liebt.'® Insofern der Mann hier als der
eindeutig aktivere Teil angesehen wird, ist er es auch, der das Geschlecht des Kindes
bestimmt. Dies hangt sowohl von der ,Starke" des Sperma als auch der Wahl des Ortes, der
Tageszeit bzw. des Wetters und der Haufigkeit des Geschlechtsverkehrs ab. Die
Vorstellungen zur causa des Geschlechts eines Kindes sind recht heterogen, jedoch haben
sie alle eines gemeinsam: Madchen werden mit Schwache und weiblichen Bereichen
assoziiert, Jungen mit Starke und der mannlichen Sphare. Das heildt, dass
Geschlechtsverkehr auf einer weichen Matratze, in der Kiiche oder tagstber ein Madchen
hervorbringe; Sexualitat auf Waldwegen unter einem Baum, am Strand auf harten Steinen,
auf den blanken Dielen im Haus oder in der Nacht dagegen einen Jungen erschaffe.

AulRerdem kursiert die Vorstellung, dass haufigerer und ,harter® Geschlechtsverkehr

165 Naheliegenderweise speisen sich meine Daten an dieser Stelle aus Verbalisierungen meiner

Informant/innen und nicht aus einer beobachteten Praxis.
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ebenfalls aufgrund der damit assoziierten und demonstrierten mannlichen Stéarke einen
Jungen hervorbringe, da man dem mannlichen Geschlecht generell mehr Starke, sowohl im
physischen als auch psychischen Sinne zuschreibt. Dabei bevorzugen Vater Jungen als
Nachkommen, da diese zum Einen eine weitere Reprasentation der ,starken* Mannlichkeit
ihres Vaters sind, zum Anderen allein aufgrund der geschlechtsspezifischen Arbeitsteilung
ab einem gewissen Alter dem Vater vermehrt zur Hand gehen. Aul3erdem bleiben sie
traditionellerweise aufgrund der Patrilokalitdit mit groRerer Wahrscheinlichkeit im
Erwachsenenalter in der Nahe der Familie wohnen. Wer nur Tochter hat, der muss sich
aufziehen lassen, dass er wohl nicht stark genug sei, einen Jungen zu zeugen. Das
eigentliche Ideal ist ein ausgeglichenes Geschlechterverhaltnis der Kinder, jedoch besteht fur
einen Mann ein wesentlich groéRerer Druck als fir eine Frau, nach einigen Madchen endlich
einen Jungen zu bekommen. Frauen dagegen ist zwar weder das Fehlen von Jungen noch
von Madchen gleichgiltig, aber ihre weibliche ldentitat wird dadurch nicht infrage gestellt.
Einen spezifischen Diskurs unter Frauen, wie man die Geburt von Tdchtern sicherstellen
konnte oder dass diese fir eine Frau mehr wert seien als Jungen, habe ich dagegen nie
gehort.

Meine Nachfrage nach Transgender-Neugeborenen blieb meinen Informant/innen vollig
unverstandlich. Von einem S&augling, dessen Geschlecht bei der Geburt nicht zweifelsfrei zu
bestimmen sei, hatte man noch nie gehort. Die Geschlechtsidentitat steht damit auch fur die
Runa bei der Geburt bereits eindeutig fest. Sie muss dartber hinaus im Laufe des Lebens
durch Erziehung und bestandige Wiederholung gefestigt, komplementiert und perfektioniert

werden.

5.1.2. Traditionelle Hausgeburt vs. Krankenhaus

Um eine angemessene Geburt streiten sich zwei gegensatzliche Meinungen, die zwischen
Tradition als Quelle der Identitdt und Moderne als Lebenserleichterung changieren. Die
meisten Geburten fanden nach wie vor im eigenen Heim statt, idealerweise mit Hilfe der
Hebamme Barbara Kalapucha von der Insel, dem traditionellsten Viertel Zancudos. Barbara
hatte nie eine formale, biomedizinische Ausbildung genossen, in sie wurde aber aufgrund
ihrer Erfahrung grofRes Vertrauen gesetzt. Lediglich wenn sich bereits wahrend der
Schwangerschaft oder des eigentlichen Geburtsvorgangs Komplikationen einstellten, nahm
man den anderthalb-stiindigen, holprigen Weg im Bus nach Tena in das o6ffentliche
Krankenhaus auf sich. Nur Beatris Mamallacta, die selbst einige Zeit in gelebt hatte und
deren Schwestern allesamt in der groRen Stadt arbeiteten und z.T. dort mit Mestizen
verheiratet waren, brachte laut Eigenaussage ihre Kinder im Krankenhaus zur Welt. Sie war
auch die einzige, die keine schamvolle Angst vor Gynékologenbesuchen demonstrierte. Zum

Einen hat diese recht weitverbreitete Aversion gegeniber biomedizinischer Versorgung
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sicher mit den Zustédnden in den staatlichen Krankenh&usern und der oftmals arroganten
Attitide des medizinischen Personals gegentiber Indigenen zu tun. Die Betreuung gestaltet
sich liickenhaft und hinterliel3 auch bei mir keinen sonderlich vertrauenerweckenden
Eindruck. Familienangehorige durften bei der Geburt nicht zugegen sein. Fand die Geburt
nachts statt, war eine Essensversorgung im Nachhinein nicht gesichert. Hinzu kam die Angst
vieler Runa vor einem vorschnellen operativen Eingriff in Form des Kaiserschnitts. Von
indigenen Frauen auf dem Land wird im Einklang mit dem Ideal der sinchi warmi'®® erwartet,
dass sie das Gebaren ohne groRRere Gerauschverursachung tberstehen. Lautes Schreien,
Weinen oder gar Fluchen gilt als unpassend. In diesem Stoizismus beweist sich die Starke

der Runa-Frau:

.Die Frau aus Amazonien ist stark! Das hat man noch nie gesehen, dass eine Nativa eine

Operation braucht!" (Byron Alvarado)

Im Gegensatz dazu steht die, auch aus indigener Perspektive nicht von der Hand zu
weisende, biomedizinische Nothilfe bei Komplikationen, welchen mit traditionellen Methoden
nicht beizukommen ware. Besonders Runa, die damit positive Erfahrungen gemacht hatten,

wertschétzten diese Hilfe:

»Ich glaube, dass es im Krankenhaus sicherer ist. Es kann einen Kaiserschnitt geben. Wenn sie
[seine Ehefrau Ménica Andi; Anm d. Verf.] nicht schnell genug gebéaren kann, dann kdénnen sie
einen sofortigen Kaiserschnitt machen. Sie kdnnen das Baby retten oder sie, sie kdnnen sie

auch retten.” (Interview mit Vicente Huatatoca)

Man beachte hier, dass in zweiter Aussage keinerlei Identitdtsaspekt aufgerufen wird. Ganz
anders in der Bemerkung Byron Alvarados, der das Nicht-Benétigen moderner medizinischer
Techniken aus der korperlichen Starke ,wahrer* Runa-Frauen ableitet und sie damit implizit
den ,verweichlichten®, urbanen Mestiz/innen, an denen sich die stadtischen Runa vermehrt

orientieren, gegenuberstellt.

5.1.3. ,Starke Runa haben viele Kinder"

Dieses sich aus einer traditionellen Geburt ergebende Starkekonzept ist eng verbunden mit
der Anzahl der Kinder, die eine Runa-Frau bekommen sollte. Die weibliche Fahigkeit, viele
Kinder auszutragen, ist ein Zeichen personlicher Starke und sozialen Willens, wobei dies

allerdings auf das Engste an Willen und Beféhigung des Ehemannes gebunden ist. Eine

166 Dt. ,starke/zéhe Frau*
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Runa-Frau sollte soviele Kinder bekommen wie sie kann und wie es ihr Mann winscht. Es

gilt als ihre Aufgabe, seinem Begehren zu entsprechen und seine Kinder auszutragen.

.FUr eine indigene Frau muss die wichtigste Eigenschaft immer sein, dass sie stark sein muss.
Sie muss Kraft haben, wenn der Ehemann sagt ... sie selbst muss sich stark fiihlen und sie will
die Kinder bekommen, die ich haben kann. Nicht wie die Leute, die sagen ,Ich will nicht haben,
ich will nur zwei Kinder, nur zwei.’ ,Ich bin stark und sollte viele Kinder haben’. Mehr Kinder zu
haben, das ist stark. [...] Wenn eine Frau nicht viele Kinder haben will, dann wéare das keine
typische Quichua-Frau. Das ware sie nicht. Sie wéare vielleicht eine Colona-Person. Weil jetzt
sieht man viel, viel [...] Veréanderung der indigenen Leute in die Colona-Leute. Die Gebréauche
andern sich. Weil sie jetzt nicht mehr in den Garten arbeiten wollen oder nicht mehr mehr
Kinder haben wollen [...] jetzt wollen sie nichts mehr schwer tragen, wollen die Dinge des

Hauses nicht mehr machen [...].“ (Interview mit Marco Grefa)

Diese Aussage wurde wohlgemerkt von einem jungen Mann getroffen, der in einem eher
stadtischen Kontext aufwuchs, mit seinen 30 Jahren immer noch unverheiratet war'®’, in
Tena die Universitat besuchte und sich selbst nur zwei bis drei Kinder wiinschte. Da das
Interview an der zitierten Stelle jedoch gerade weibliche Runa-ldentitdt zum Thema hatte,
fand sich auch bei ihm der Rekurs auf die starke, fruchtbare, rurale Frau, welche das ,wahre”
Runa-Sein verkdrpere. Fir die Frauen spielte ebenfalls ihre Fruchtbarkeit und die
Kindererziehung fir ein gelungenes Leben eine herausragende Rolle. Im Hinblick auf meine

Kinderlosigkeit hiel3 es dann etwa:

.[betont] Hier, verschwenden wir Uberhaupt nichts!* (Rita Grefa, lachend, mit Blick auf den

runden Bauch ihrer schwangeren Cousine Julia Grefa im Vergleich zu meinem flachen Bauch)

Diese Bemerkung bezog sich auf Verhitungsmethoden wie das Kondom oder coitus
interruptus, die immer eine ,Verschwendung“ mannlichen Samens und der in ihm
transportierten Lebensenergie beinhalten und auferdem als ,mestizische Methoden®
gelten.'®®

Trotz dem Wunsch nach Kindern kam durchaus gelegentlich eine gewisse Belastung
durch die vielen Schwangerschaften seitens der Frauen zum Ausdruck. Dies auf3erte sich

bspw. in Fragen uUber Verhitungsmethoden, die mehrmals auch an mich herangetragen

167
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Runa-Manner heiraten im Durchschnitt mit Anfang 20.

Ganz so ideal, wie Rita es darstellte, war die Situation jedoch nicht: Julia hatte, nachdem sie sich
ihrer Schwangerschaft bewusst wurde, erfolglos versucht, den Fotus mittels verschiedener
Techniken (besondere korperliche Anstrengung, Pressungen auf den Bauch und Einnahme von
Pflanzenséaften) abzutreiben. Insofern wurde zwar kein Samen vergeudet, dafiir aber die
sVerschwendung“ eines Fo6tus intendiert. Derartige Abtreibungsmethoden waren mir auch von
anderen Frauen berichtet worden und sind generell fir das Amazonastiefland bekannt (Bruno lllius,
mdl. Komm.).
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wurde. Jedoch besitzen Runa-Frauen in dieser Hinsicht kein alleiniges Entscheidungsrecht:
Stets muss eine eventuelle Familienplanung mit den Ehemé&nnern abgesprochen werden.
Meistens scheiterte sie an dem mannlichen Vorwurf an die Frau, sie wirde diese
ungeborenen Kinder ,fir einen anderen aufheben®. Hier kommt, wie auch in der obigen
Aussage Marco Grefas, eine gewisse ,Gefal3funktion” des weiblichen Korpers zum
Ausdruck, der dazu dient, die Kinder des einen Mannes zu ,produzieren“. Haufig horte ich
jedoch Frauen sagen, dass ihnen ihre bisherige Kinderschar ausreichend erscheine und sie,

wenn es denn nur moglich ware, keine weiteren Kinder gebaren mochten.

.ES sind die Manner, die das anordnen. Sie sagen ,Du musst meine Kinder bekommen!’. Aber
sie denken nicht nach, dass sie gar nichts haben fir ihren Unterhalt. Sie denken nicht nach!"

(Irene Tapuy)

Einige Manner unterstiitzten jedoch auch das Bestreben ihrer Frauen und versuchten, mit
traditionellen Methoden zu verhiiten. Mehr noch sind verschiedene, gesundheitsschadigende
Abtreibungsmethoden, die von von Baumen springen tber Benzin trinken bis zu pflanzlichen
Badern und Trunken reichen, in Gebrauch. Vor allem die nun die Geschlechtsreife
erlangende Generation betont immer wieder, dass sie nicht derart viele Kinder haben méchte
wie ihre Eltern. Dem entgegen steht allerdings die Verknipfung der Kinderanzahl mit der

Mannlichkeit eines Runa: Je mehr Kinder ein Mann hat, als desto viriler gilt er.

,Das sind alles die Kinder von Vicente?! Wie viele wird er haben ... dieser?! Ist das, dass er am
Ende mehr Mann sein will als ich?!“ (Luis Lopez [41], Vater von sieben Kindern, Uber Vicente

Huatatoca [37], ebenfalls Vater von sieben Kindern)

Méanner, selbst stadtisch gebildete, wiinschen sich deshalb oft viele Kinder und fordern dies
von ihrer Frau ein. Wer keine oder wenig Kinder hat, lauft Gefahr, dass man an seiner
Mannlichkeit zweifelt. Ein Mann, dessen Frau nicht schwanger wird, muss sich fragen
lassen, ob er Angst habe, etwa kein Mann ware oder vielleicht nicht wisste, wie ,es" ginge.
Ebenso gelten kinderlose bzw. -arme Frauen als wahlweise bemitleidenswert oder
egoistisch-mestizisch. In einer Gesellschaft, in der Kinder als der grofte Reichtum und
Ausweis von sowohl Mannlichkeit als auch Weiblichkeit gelten, stellen derartige
Anschuldigungen einen herben Angriff auf die eigene Geschlechtsidentitdt dar. Diese
Verbindung zwischen Nachkommenschaft und idealer Maskulinitat/Feminitat macht es einem
Modernitatsdiskurs schwer, der Sexualitat zuvorderst als Lustgewinn betrachtet und erst in
zweiter Instanz als Mittel zur Sicherung der Nachkommenschaft, die es darlber hinaus in
bestimmten Grenzen zu halten gelte: Wenige Kinder gelten als modern — die urbanen

Mestiz/innen setzen hier die Mal3stabe — und wird in dieser Form von vor Ort tatigen Frauen-
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und Kinderrechtsorganisationen propagiert. So gibt es heute schon Eltern, die ihren Kindern
raten, weniger Nachwuchs zu zeugen. Die Begrindungen hierfir lauten, dass man nicht
recht in der Lage waére, eine Vielzahl an Kindern zu ernahren, geschweige denn, ihnen eine
gute Ausbildung, die von vielen mittlerweile als wichtiges zukunftssicherndes Instrument

angesehen wird, zu gewéhrleisten.

-Wie haben wir gelitten mit so vielen Kindern! Immer nur arbeiten, arbeiten, wegen der Kinder!"

(Jorge Dahua, Vater von neun Kindern)

Und dennoch: Trotz aller Anfragen an meine Person zur Verhitung, wurden letztendlich
immer Ausreden gefunden, warum man nun gerade gar keine Zeit hatte, den Worten Taten
folgen zu lassen und gemeinsam einen Arzt aufzusuchen, um sich kostenlose Kontrazeptiva

verschreiben zu lassen.!®®

Insofern bewegten sich hier zwei Diskurse gegeneinander:
Einerseits der Modernitatsanspruch — auch auf dem Land lebende Runa wollen nicht als
Hinterwaldler/innen gelten —, der mit mehr Individualismus und gesteigerten materiellen
Bedurfnissen zusammenhangt, die mit vielen Kindern nicht zu erfillen sind. AuRerdem
werden deren Zugangsmdglichkeiten zu moderner Bildung durch zu viele Geschwister
ebenfalls stark beschnitten. Daneben wird die ohnehin schon virulente Landknappheit mit
einer reichen Nachkommenschaft zusatzlich verschlimmert. Dem gegenitber steht der

traditionalistische Diskurs. Zum Einen bedeutet hier in einer economy of people!”

(Riviere
1984) eine grol3e Kinderschar schlichtweg Reichtum. lhre schiere Zahl als auch die enormen
Mdglichkeiten zur NetzwerkknUpfung dank ihrer spateren Eheverbindungen mit anderen
Familien erschlieRen politische Macht. Zum Anderen sind, wie bereits erortert, viele Kinder
ein Ausdruck von Virilitdt. Dem Druck, diesem kraftvollen M&nnlichkeitsideal zu entsprechen,
kénnen selbst gut gebildete Manner nur schwer widerstehen. Fur Frauen sind viele Kinder
ebenfalls ein Zeichen ihrer Starke und ein weibliches ldeal, andererseits méchten sie die
Kinderzahl durchaus einschréanken. Schlielich sind sie diejenigen, welche die physischen
Anstrengungen von Schwangerschaft, Geburt und Kleinkinderbetreuung und die damit
verbundenen gesundheitlichen Risiken zu tragen haben. In diesem Widerstreit iberwog zum
Zeitpunkt der Feldstudie auf dem Land das Verlangen nach einer reichen Kinderschar, in
den urbanen Zentren und in deren Nahe war aber bereits deutlich der Trend zu kleineren

Familien zu beobachten.

169 Diese Verschreibung ware nicht notwendigerweise mit einer gynakologischen Untersuchung

verbunden gewesen, welche fir viele indigene Frauen ein Schreckensszenario darstellt.

Peter Riviére flihrte 1984 in Individual and Society in Guiana das Konzept einer political economy of
people in die Amazonienforschung ein. Gemeint ist damit, dass Reichtum an Menschen und nicht an
materiellen Dingen die Grundlage indigenen Wirtschaftens bilde. Damit werde die Verfligungsmacht
Uiber Arbeitskraft und nicht jene Uber nattirliche Ressourcen zum Entscheidungsfaktor tiber politische
Macht. Im Sinne einer economy of people lassen sich auch die Heiratsallianzen und der
Kinderreichtum als Lebensideal verstehen.

170
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5.2. Kindheit, Adoleszenz und Erziehung
5.2.1. Aji, kalte Bader und (Rat)Schléage zum Abhérten

Kindern wird wahrend der Kindheit und der friithen Pubertat kein vollwertiger Personenstatus
mit allen Rechten zugesprochen. Kinder haben vor allem die Aufgabe, ihre Eltern zu
respektieren, die wiederum dazu aufgefordert sind, ihre Sprésslinge mit Nahrung, Kleidung,
Bildung und erzieherischen Worten — in der Vorstellung vieler auch mit koérperlicher
Zichtigung — zu versorgen. Kinder gelten hierbei als die passiven Empfanger dieser Gaben,
die all dies dankbar anzunehmen haben. Da sie selbst noch nichts produzieren, damit im
Reziprozitatskreislauf, welcher das Fundament von Runa-Vergesellschaftung darstellt,
innerhalb der Familie und des Dorfes lediglich nehmen und auf3erdem Uber ein geringes
Wissen verfligen, gelten sie nicht als ,fertige* Personen/Runa und kénnen deshalb auch

keine gleichwertigen Gegenuber fiir Erwachsene sein (vgl. Gow 1989).

.[-..] ich glaube, dass es zum 18. Lebensjahr gerade erst beginnt, dass man von den anderen
Personen Respekt bekommt. Wenn du Kind bist, musst du die erwachsenen Personen
respektieren. [...] es ist auch logisch, dass das Kind [...], der Jugendliche die altere Person

respektiert, damit die &ltere Person das Kind respektiert.” (Interview mit Fredy Licuy)

So hielt bspw. einer der Lehrer bei der Festveranstaltung zum Vatertag im Gemeindesaal
eine Rede, die durchzogen war von Hinweisen darauf, wie Kinder ihre Vater zu respektieren
und welche Obligationen sie ihnen gegeniber zu erfullen hatten. Die Verantwortlichkeiten
der Vater gegentber ihrem Nachwuchs wurden mit keiner Silbe erwéhnt.

Die Erziehung von Kindern wird mit den Termini sinzhiyachina'* und dirichuyachina'’
beschrieben (vgl. Uzendoski 2005: 25). Der kindliche Kérper muss gehartet und geformt
werden, damit er eines Tages ein ,richtiger”, erwachsener Runa-Kdrper wird. Und so gelten

Kinder (und Nicht-Indigene) als llullu®™

. Sauglinge sind sowohl in physischer als auch
sozialer Hinsicht — beides héngt im indigenen Denken eng zusammen — ungeformt und es
bedarf der elterlichen Firsorge, ebenso wie ihrer Strenge, diesen Status lber die Jahre
umzuwandeln. Da Kinder vollkommen von ihren korperlichen Begierden dominiert sind, so
gilt auch ihre Personlichkeit/inr Wille als ganz ,weich* (Uzendoski 2005: 27). Wenn
Erziehung ,Koérperhartung” und das Ausbilden eines starken sozialen Willens zum Ziel hat,
so muss dies zwangslaufig durch ein gewisses Mal3 an Leiden erreicht werden. So wie die

traditionellen Wissensexperten — die Schamanen — nur tber den Weg des Leidens wéhrend
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Dt. ,Starke lernen*
Dt. ,gerade lernen*
Dt. ,weich“
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des Drogenkonsums zu ihrer spirituellen Meisterschaft gelangen, so muss auch jedes Kind
leiden, sonst kann es kein/e ,gute/r* Erwachsene/r werden (vgl. Taussig 1987: 140). In
diesem Sinne sind die traditionellen Erziehungsmethoden zu verstehen, die u.a. auch
korperliche Zichtigung enthalten, die trotz verbietender offizieller Gesetzeslage auch in der
Schule auf Forderung der Eltern durchgefuhrt wird. Weitere traditionelle
Erziehungsmethoden sind bspw. das frihmorgendliche Baden im kalten Fluss oder das
Reiben von aji*” in die Augen. Besonders Letzteres wird von den mestizischen
Betreiber/innen der Kindergérten geradezu verteufelt. Doch insbesondere das Verabreichen
von aji ist Bestandteil eines jahrelangen Erziehungs- und Abhartungsprozesses, in dessen
Rahmen es eine ritualisierte Form einnimmt. Altere Verwandte, denen man besondere Krafte
nachsagt, reisen z.T. extra an, um in einer Zeremonie dem betreffenden Kinde aji in die
Augen zu reiben. Viele Eltern benutzen auch eine Nessel (ortiga [Urtica spp.]), welche auf
die Beine geschlagen wird und ein starkes Brennen verursacht. Die ortiga wird aufgrund ihrer
krampflésenden Wirkung aber auch als Heilpflanze benutzt. Demgemal wirkt ihre Berlhrung
auf den Korper starkend und soll ihn lernfahig machen (vgl. Uzendoski 2005: 233). Derlei
Strafen bzw. Abhartungen bleiben dem/der Betreffenden als ein herausragendes Ereignis
der Kindheit in Erinnerung (vgl. Uzendoski 2005: 35). Weinende Kinder werden nicht
getrostet; eher noch geschieht das Gegenteil: Sie werden weggeschickt oder die Eltern
drohen weitere Sanktionen an. Bei Streitigkeiten zwischen Kindern wird meist der Verlierer
fur das Weinen bestraft. Besonders Jungen sollten keinesfalls zu llorones'” werden. Um
dies zu verhindern, werden schon Neugeborene zur Begriiung an den Beinchen gezogen
und leicht gepatscht. Comadre Rosario gab beim Besuch im Hause eines mannlichen
Neugeborenen seinen Geschwistern lachend den Rat, ihm regelmafiig einen Faustschlag zu
verpassen, auf dass aus ihm ja kein lloron werde! Diese Erziehung soll in den Kindern selbst
eine (Willens)Starke hervorbringen, die ihnen ein Leben gemald den Runa-ldealen
ermdglicht. Schwache wird nicht unterstitzt. Fir die Runa sind die verschiedenen Formen
der korperlichen Zichtigung ein probates Mittel, Kindern diese Starke in den Korper
einzuschreiben.

Laut meinen Informant/innen wurden Kinder — wie auch Frauen — friher massiver
misshandelt als heute. Jedoch ist kdrperliche Zichtigung nach wie vor in einem gewissen
Rahmen Bestandteil jedes Erwachsenwerdens, auch wenn mittlerweile viele staatliche und
Nicht-Regierungsorganisationen  dagegen  arbeiten und ,Aufklarungskampagnen*
durchfiihren. Denn aus Runa-Perspektive kénnen sich nur so die richtigen Werte, das
richtige Benehmen und ein richtiges Denken im Kérper verfestigen. Der Korper muss diese

Dinge direkt spuren und sich als Kdrper daran erinnern. Diese Behandlung wird als Teil der
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elterlichen Firsorge betrachtet. Jedoch findet hier ein Umdenken statt, das durch urbane
Akteur/innen in die Runa-Gemeinden getragen wird. Dabei geht es um moderne
Vorstellungen von Kindererziehung, welche indigene Erziehungsmethoden, die aus der Idee
des Korpers als Ort des Lernens, der Erfahrung und der Erinnerung entstehen, als tberholt
und barbarisch abwerten. Da die Erzieherinnen der beiden in den Vierteln Zancudo und
Galapagos angesiedelten Kindergarten aus der Gemeinde selbst rekrutiert werden, missen
sie verschiedene Kurse besuchen, in denen neuartige Erziehungsmethoden gelehrt werden.
Allerdings kann ich deren Umsetzung nach meiner Beobachtung nur als sehr rudimentéar
beschreiben.’”® Dennoch entsteht langsam eine kritischere Haltung gegeniiber korperlicher

Gewalt. Mdnica Andi klagte in einem Interview Uber die ihr zuteil gewordene Behandlung:

.Mein Papa war [betont] aggressiv. Wie er uns geschlagen hat! Er nahm uns hier [am Hals,
Anm. d. Verf], mit einem Kabel hat er uns nach oben gezogen, wir Armen. Mit meiner
Schwester standen wir so, nur auf den Zehenspitzen nicht mehr, so wir Armen so, gezogen
vom Kabel. Mein Papa war sehr, sehr schlecht. Aber ich litt, weil wir es aushielten. Er tat uns aji
ins Auge, in der Nacht betrunken schimpfte er uns aus... Drei Uhr morgens schickte er uns zum
Baden in den Rio Napo. Wir Armen, haben wir gebadet und aji im Auge [weint], er schlug uns.
[...] Wir Armen, dort weinten wir immer. [...] Bis jetzt ist er so. Manchmal, wenn er betrunken ist,
vor kurzem schlug er mich hier, mein Papa. Ja, er schlug mich. So, aber wenn er, mein Papa,
mich ausschimpft, aber mir tut das weh, wenn ich meinen Papa, meine Mama anschaue, tut mir
das weh. Manchmal weine ich fir mich allein. Weil es mein Papa ist, meine Mama, es sind
eben keine anderen. Wofir sollte ich sie verlassen, wofir sollte ich sie ausschimpfen, ich hoére

still zu. In meinem Geist weine ich.” (Interview mit Ménica Andi [36])

Monica brachte hier groes Leid zum Ausdruck und machte deutlich, dass sie die
Behandlung durch den Vater als sehr hart empfand. Dass jedoch korperliche Strafen an sich
wichtig fur den Lernprozess und das ,richtige* Aufwachsen eines Menschen sind, wurde
auch von ihr nicht infrage gestellt. Lediglich das Ausmal3 war Grund zur Beschwerde. So
ging dieselbe Moénica eines Tages am Fenster vorbei, als ich der finften Klasse gerade
Englischunterricht gab. lhr wenig sprachbegabter Sohn befand sich unter meinen

Schiler/innen. Monica blieb stehen und sagte lachend:

».Gib’s ihm hart, gib’s ihm hart, wenn er nicht lernt! So wird er lernen! Ja, das funktioniert. Nur so

funktioniert’s!*

tre Hier mag der Zeitfaktor eine Rolle spielen: Der Kindergarten im eigentlichen Zancudo wurde 2004,

jener in Galapagos 2005 eingerichtet. Mit zunehmender Erfahrung mit dieser euro-amerikanischen
Form der Kinderbetreuung und dem Besuch weiterer Kurse kénnte es hier in absehbarer Zeit zu
Veranderungen kommen.
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Ihr Mann Vicente, der sie begleitete, stellte dieselbe Forderung. Bei einer
Elternversammlung, in der ich als neue Lehrerin vorgestellt wurde, spottete die Direktorin
dariiber, dass ich die Schiler/innen im Unterricht nicht schlagen wollte. Die anwesenden
Eltern stimmten ihr lachend zu: Schlage seien genau das richtige Mittel zum Lernen. Sie
forderten mich ausdricklich dazu auf, ihre Kinder zu schlagen. Ein dennoch vorhandener
Anti-Gewalt-Diskurs bezog sich stets auf die neue Gesetzeslage; sehr selten habe ich in
diesem Zusammenhang eine psychologisierende Erklarung mit dem Hinweis auf eine

bessere kindliche Entwicklung durch Gewaltfreiheit gehort:

.---] ich denke, das ist etwas, dass sich von vor langen Jahren erhalten hat. Ihre Eltern haben
sie bestraft, sie misshandelt, auch waren sie viel starker, die Vater von friher, die GroReltern,
also sie wuchsen so auf und auf gleiche Weise wollen sie weitermachen [...], aber in letzter Zeit
haben wir ihnen eingeschéarft, dass es verboten ist, die Kinder zu schlagen. Sie kdnnen
angeklagt werden und den Autoritdten Ubergeben werden, damit diese sie ins Gefangnis
stecken. [...] Es gab Unterredungen mit den Eltern bei den Versammlungen. Abgesehen davon,
dass die Elternchen uns sagen, dass wir die Kinder ohrfeigen sollen, aber nein, das ist nicht
erlaubt, nach dem Gesetz. Und das ist sanktioniert. [...] Weil jetzt, darf man sie gar nicht mehr
nehmen und sie bestrafen, so wie uns die Elternchen bitten, also ermessen wir in dieser
Situation so mehr oder weniger. [...] Mein Vater hat mich genommen und mir aji ins Auge
gerieben, wenn ich etwas getan hatte [...]. Aber das war, als ich klein war, und jetzt [...] gebe ich
meinen Kindern diese Art der Bestrafung nicht. [...] Ja, ich denke, das war fast wie ein Brauch in
unserer Kultur. Als indigenas kommt das von vor langen Jahren, also ich denke, ... in einem
Moment sagte mein Vater mir, dass uns das lebendiger machen wird, aufmerksamer, wacher.
[...] Unsere Eltern machten das [...]. In der Aktualitéat erziehen wir unsere Kinder, ohne ihnen
diese Art von Strafe zu geben, weil wir in der Stadt wohnen. Mit den Eltern aus den

comunidades ist das ganz anders.” (Interview mit dem Dorfschullehrer Orlando Kalapucha)

Bei einer anderen Gelegenheit lie3 Orlando verlauten, dass sie als Lehrer/innen korperliche

Strafen in einem gewissen Rahmen durchaus beflrworteten.

~Jetzt haben wir uns Stick fur Stick veréndert, nicht? Diese, diese Brauche, sagen wir, damals.
Weil es jetzt viele, sagen wir, Gesetze ... es gibt Gesetze fir Kinder jetzt auch, die existieren.
Also das sehend, hat sich das verringert. [...] In jeder der Familien ist das weniger geworden.

[...] Es gibt nicht viele Strafen.” (Interview mit Vicente Huatatoca )

.Mich schlug meine Multter, bis ich zehn Jahre alt war. [...] Aus Vernachlassigung, weil ich nicht
gehdrt habe. [...] Jetzt nicht mehr, jetzt haben sie kein Recht mehr, die Kinder zu schlagen.
Jetzt nicht mehr.[...] Friher hatten sie das Recht, mich zu schlagen.” (Interview mit Janeth

Dahua)
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,Die Kinder soll man nicht schlagen. Hier auf dem Dorf sind sie so brutal mit den Kindern. Wir in
der Stadt schlagen sie nicht. Immer nur Schlage ... Da ist doch niemand da, dem man vertrauen
kann!" (Héctor Lopez, der nahe Tena lebte, bei einem Besuch im Hause seiner Cousine Marcia

in Zancudo)

Wie aus dem letzten Zitat deutlich wird, ist kdrperliche Gewalt fiir eher urban ausgerichtete
Indigene eine Frage der Rickstandigkeit, die an die Dorfer delegiert wird. Fur die Dorfler gilt
sie mittlerweile ebenso z.T. als Zeichen der Zuriickgebliebenheit, die jedoch in der
Vergangenheit angesiedelt wird. Einerseits wird die Starkung und ,Hartung” des kindlichen
Korpers mit dem Ziel, einen guten, ,richtigen“ Erwachsenen hervorzubringen, von
niemandem grundlegend infrage gestellt. Das Ideal eines wahren runa kari und einer wahren
runa warmi ist fur Stadter und Dorfler recht &ahnlich. Jedoch werden inzwischen die
verschiedenen Formen der kérperlichen Abhéartung unterschiedlich bewertet. Das Schlagen
gilt mittlerweile vielen als unzeitgemaf und riickstandig. Und auch das Verabreichen von aji,
das Benutzen der ortiga und das frihmorgendliche Baden im kalten Fluss werden auf den
Dorfern immer weniger, in der Stadt kaum noch angewandt. Im Gegensatz zum Schlagen
wird der Verlust dieser letztgenannten Erziehungsmethoden allerdings teilweise bedauernd
kommentiert. Durch ihren rituellen Rahmen, der sie zu geeigneten Symboltragern ethnischer
Identitat macht, gehéren sie zum runa causai'’’, zu einem genuinen Runa-Leben, das gegen
den stadtischen, mestizischen Lebensstil abgegrenzt wird. Sowohl altere Runa als auch
jungere, die sich v.a. im Umfeld der indigenen Organisationen mit ldentitatspolitiken
beschaftigen und selbst eher einem urbanen Lebensstil fronen, beklagen, dass Runa-Leben
zusehends verstadtert und die Menschen ,schwéacher” werden. Diese ,Verweichlichung®
ergibt sich fur sie u.a. aus der Abnahme der traditionellen Erziehungsmethoden.

Sprachliche Unterweisung nimmt im Erziehungssystem der Runa einen formalisierten
Platz in der Institution des rituellen Rat-Gebens (dar consejo) ein. Dabei werden auch Worte
nicht als reine ,geistige” Erziehungsmallnahme konzipiert, sondern ebenfalls als
.Korperbildend" verstanden. Es ist hier durchaus von einer Vorstellung der Materialisierung
von Worten auszugehen — @hnlich wie Nahrungssubstanzen — die im Kérper ihre physisch
und mental verandernde Wirkung entfalten. Verbales dringt dabei in einem materiellen Sinne
in die Kopfe der Zuhérenden ein und arbeitet darin. Worte kénnen dabei sowohl Gutes als
auch Schlechtes im Empfanger auslésen und ihn zu bestimmten Handlungen veranlassen.
Einmal beobachtete ich bspw. eine Szene zwischen Rosario Cerda und ihrem jlingeren
Schwager Lino. Sie rief ihn heran, zeigte auf die gegenulberliegende Seite des
Basketballfeldes und meinte, er solle doch mal hinsehen, wie dort die Cousine Marcia

dasaRe. Man wirde etwas zwischen ihren Beinen hervorblitzen sehen. Woraufhin Lino sich

L Dt. ,Runa-Leben*
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wie vom Blitz getroffen von Rosario abwandte, sie bdse anschaute und sich sofort das Ohr
putzte. Als ich ein anderes Mal Pedro Yanez meine Vorstellung von Alkoholismus erlauterte
und das Verhalten seines entfernten Schwagers César Andi als Beispiel nannte, unterbrach
er mich nach einer Weile mit der Bemerkung, ich solle doch aufhéren zu reden, er kénnte
sich sonst meine Beschreibung Césars einpragen und am Ende genauso verwerflich
handeln wie dieser. In diesem Zusammenhang erlauterte er mir auch, dass zu viele harte
Worte in einer unadaquaten Konstellation — z.B. S6hne, die ihre Mutter ausschimpfen — den
Tod der betroffenen Person nach sich ziehen kénnten.'”® Doch Gesagtes kann auch einen

positiven kdrperlichen Effekt zeitigen:

.Ich verdndere mich immer mit den Touristen. Unterwegs mit den Touristen bin ich hier
gesprachiger, frage mehr, unterhalte mich. So verdndere ich mich. Das gibt meinem Karper ...

mehr Zufriedenheit.” (Interview mit Ramén Yanez, der im Touristenressort Alifiahui arbeitet)

~Wenn man sich miteinander unterhdalt, dann fuhlt man sich glucklich im Kérper, nicht wahr?*

(Vicente Huatatoca)

Zusammenfassend lasst sich sagen, dass Lernen und Erziehen bei den Runa Uberwiegend
als korperliche Erfahrung durch Absorbieren und Nachahmung denn als mentales
Beherrschen von Konzepten verstanden wird.'”® Der Geist als Ort der Erkenntnis bleibt dabei
eher zweitrangig. Und so richten sich die Erziehungsmethoden besonders an die
Koérperbildung, z.B. durch Nahrung, aji und auch Schléage, welche sich dann als Wissen in
diesen einschreiben und als ,Korpererinnerung® des/r Einzelnen verfligbar sind. Aus dieser
Vorstellung heraus entsteht auch die Forderung, den Kindern schulisches Wissen regelrecht

in den Koérper hineinzuschlagen.

5.2.2. Adoptierte und Waisen: Zwischen konstruierte r und essentieller
Verwandtschaft

Adoption ist ein haufiges Phanomen unter den Runa. Man bezeichnet adoptierte Kinder als
.geschenkt* (regalado). Oftmals ist es auch die eigene GroBmutter, die ein (h&ufig
uneheliches) Enkelkind adoptiert und grof3zieht. Nach meinen Beobachtungen bestehen
keine Unterschiede in der Behandlung eigener wie ,geschenkter* Kinder. Jedoch wird ihr

adoptierter Status von allen erinnert und Auf3enstehenden als eines der ersten Attribute der

178 Keifenheim berichtete Ahnliches von ihrem Feldaufenthalt bei den Kashinawa im Tiefland Perus,

wobei es weniger um den Inhalt des Gesagten, sondern viel mehr um die Klangfarbe ihrer Stimme,
die als sehr hart wahrgenommen wurde, ging. Auf indigener Seite beflirchtete man aufgrund dieser
LHarte", Keifenheims Stimme kénnte Gift in die Ohren der Zuh6renden traufeln (Keifenheim 2000:
113).

179 Vgl. fur das Anden-Hochland z.B. Allen 1978: 167f.
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betreffenden Kinder erklart, so dass jene sich dieses Umstandes stets bewusst bleiben. Laut
einer Broschire der Fundacion Aliniambi, welche die beiden Kindergarten in Zancudo
betreibt, leiden als Kinder ,verschenkte* Erwachsene unter der Adoption und fiihlen sich
abgelehnt. Im Dorf selbst horte ich dies nie, habe allerdings auch nicht mit Adoptierten tUber
ihre Situation gesprochen. Da psychologisierende Diskurse ohnehin kaum gefiihrt werden
und den Gefuihlen von Kindern wenig Beachtung geschenkt wird, gibt es keinen Raum fir die
Artikulation derartiger Empfindungen. Ich mdchte an dieser Stelle der m.E. idealisierten
Darstellung Uzendoskis widersprechen, welcher den Adoptionsstatus als konfliktfrei ansieht
(2005: 109f.). Sicherlich kann auch hier gelten, dass durch den alltdglichen gemeinsamen
Nahrungskonsum der Korper des angenommenen Kindes jenen der (brigen,
blutsverwandten Familienmitglieder angeglichen und damit nach einiger Zeit zum

vollwertigen Angehdrigen wird:

»Those who eat together in the same house share the same flesh in quite a literal sense: they
are made of the same stuff. It is when young Iza’s boy has eaten so many meals with the family
that his whole body is made of the same flesh as theirs that the bond will be unquestioned and
real to the boy and his family [...].“ (Weismantel 1995: 695, zitiert nach Uzendoski 2005: 110)

Aber dennoch bleibt die Erinnerung an die Adoption stets wach und wird immer wieder
betont. Meines Erachtens stehen hier ein performatives Verwandtschaftsverhaltnis und die
Vorstellungen von einer essentiellen Blutsverwandtschaft nebeneinander, wobei erstere

Uberwiegt und ihr groRere Bedeutung beigemessen wird.

5.2.3. Beginnende Geschlechterseparierung in der Ar  beit

Kinder Gbernehmen im Laufe der Zeit zusehends mehr Alltagstatigkeiten, indem sie ihren
Eltern zur Hand gehen. Zunachst haben sie mit ihren ,weichen* Kérpern und der
ungeformten Vitalenergie noch einen ,ungegenderten” Willen, der sich im Laufe der Zeit von
einem androgynen in einen maskulinen oder femininen entwickelt (vgl. Uzendoski 2005:
42ff.). Alternativen zu dieser Dichotomie existieren nicht. Nach und nach werden immer
weitere, genderspezifische Fahigkeiten erlernt, indem dem jeweiligen gleichgeschlechtlichen
Elternteil bei der alltaglichen Arbeit geholfen wird. Man geht hierbei davon aus, dass sich das
Interesse von Madchen und Jungen zwangslaufig dem jeweiligen geschlechtsspezifischen

Aufgabenbereich zuwendet:

»LAuch wenn die Mutter ihr nichts zeigt, aber sie sieht doch wie die Mutter es macht. Klar, dass
sie gleich einer Frau wachst und alles so fuhlen wird, dasselbe wie die Frauen.” (Interview mit

Pedro Yanez)
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So erlernen Kinder auf unsystematische Weise die fir ihre Genderidentitdt maf3geblichen
Handgriffe und Verhaltensweisen. Nach dem Kleinkindalter treten sie aus der gender-
gemischten Spielgruppe langsam heraus, um sich mit Personen des eigenen Geschlechts zu
umgeben. Dabei haben Madchen weniger Freiheiten als Jungen, da sie schon frihzeitig in
das hohere Arbeitspensum der Mitter einbezogen werden. Ab circa vier Jahren
beaufsichtigen Madchen ihre jiingeren Geschwister und tragen sie in der hamaca'® mit sich.
Somit ibernehmen Madchen schon frihzeitig eine héhere Verantwortung fir ihre jungeren
Geschwister. Begehen sie in diesem Rahmen Fehler, dirfen sie nicht auf Verstandnis
hoffen, sondern es erwartet sie Bestrafung. Jungen werden diese und andere repetitive,
hausliche Aufgaben, die nahezu taglich erledigt werden missen, nur dann Ubertragen, wenn

keine Schwestern vorhanden sind.

-Mehr oder weniger nach unserem Brauch ist es so, dass die Madchen faktisch die Kiche
unterhalten missen, nicht? Oder sei es, die Kiche, auch die Tépfe, das Geschirr, kochen,
chicha machen, Wasche waschen, das Haus saubermachen, darin, nicht? Das ist ihre
Obligation, sagen wir, nicht? [...] Im Gegensatz die Manner ist es das Haus von ihm, die Arbeit,
mit der er die Schwestern, den Papa, die Mama und danach die Frau und die Kinder unterhalt,
nicht? [...] er muss dem Vater helfen wahrend er jung ist, in der Konstruktion des Hauses, in
den Arbeiten, die der Vater hat, in jeder Hinsicht, nicht? Soweit er kann. [...] Bis sie reif sind und

ihre Ehefrau haben.” (Interview mit Carlos Huatatoca)

An dieser Stelle fallt auf, dass die Tatigkeiten fur Madchen viel klarer spezifiziert sind als jene
fur Jungen. Jungen helfen ihren Vatern bei korperlich sehr anspruchvollen Arbeiten, die dafur
aber lediglich temporarer Natur und somit viel weniger zeitintensiv und regelmafig wie jene
der Frauen und Madchen ausfallen. Die Reife zum Eintritt in das erwachsene, ,komplette*
Leben wird nicht an bestimmten Kkorperlich-biologischen Merkmalen - z.B.
Erstmenstruation'®" — oder einer geistigen Reife — z.B. Schulabschluss — abgelesen, sondern
hangt von der Fahigkeit des Korpers ab, diese geschlechtsspezifischen Alltagsfertigkeiten

auszufuhren:

180

o1 Dt. ,Tragetuch®, aber auch ,Hangematte“

Laut Informantinnenaussagen gibt es keine besonderen Riten zum Einsetzen der Menstruation. Es
solle wohl lediglich kein aji gegessen und sich einige Tage ausgeruht werden. Als ich eine altere
Frau nach Ritualisierungen um die erste Menstruation befragte, beschrieb sie mir in allen Details, wie
man eine Monatsbinde kaufe und sie benutze. Aufklarungsarbeit in der Pubertat seitens der Mutter
fand nach meinem Kenntnisstand nicht statt. Viele Frauen berichteten, dass ihre erste Regelblutung
sie sehr erschreckte. (Fur Jungen existieren ebenfalls keine spezifischen Ubergangsriten in der
Pubertat.) Einige Informant/innen vertraten die Ansicht, dass eine menstruierende Frau generell nicht
mit Maniok auf der chagra arbeiten oder keinen aji essen dirfe. Diese Vorstellungen waren allerdings
nicht homogen. Andere wiederum meinten, eine Frau kdnne auch wahrend der Monastblutung alle
Tétigkeiten ausfuhren, inklusive kochen und chicha herstellen.
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.Man weif3, wann jemand bereit ist zum Heiraten, wenn er, der Junge, der Mann oder die Frau
schon anfangt die Dinge zu machen, die Dinge der Alteren. [...] Also, ein Mann fangt an, Tiere
zu jagen, fangt an, die Dinge der Erwachsenen zu arbeiten wie Baume féllen, gréRere Géarten
anzulegen, Hauser zu bauen, auf die Jagd zu gehen. So weil3 der Papa ,Mein Sohn kann allein
leben’. [...] Also so weil3 man langsam ... der Papa, die Mama sagt ,Mein Sohn kann jetzt schon
alleine leben [...] wir brauchen nicht mehr, dass ich ihm das Essen gebe’ [...]. Von einer Frau
sehen sie, dass sie die Dinge des Hauses macht: das chicha, alles, schon kocht sie, macht die
Getranke, reinigt das Haus, nicht? Also eine fertige Frau.”

,und die erste Menstruation hat fir Frauen nichts damit zu tun?” (I.E.)

.Das ist unwichtig. Sie kann vorher oder danach sein. [...] Einige heiraten vorher. Mir erzahlte
eine Cousine, dass sie heiratete ohne die Menstruation gehabt zu haben. Und sie hatte ihre

Menstruation, als sie ihren ersten Geschlechtsverkehr hatte.“ (Interview mit Marco Grefa)

Im Laufe der Kindheit, Adoleszenz und den ersten Ehejahren werden mehr und mehr
Fahigkeiten erlernt. Nach dem Erreichen einer gewissen Reife bleibt es ein individuelles
Unterfangen, sich in einigen Praxen und Fertigkeiten zu perfektionieren. Ab einem
bestimmten Erfahrungsgrad, der durch die tiefe Kenntnis ,gegenderter” Tatigkeiten gepragt

ist, spricht man von mujer completa und hombre completo®.

5.2.4. Brider und Schwestern: Ein hierarchisches Ve rhaltnis

Ab der Adoleszenz teilen Brider und Schwestern kaum noch Zeit und Gesprache
miteinander. Es entwickelt sich eine engere Bindung an die gleichgeschlechtlichen
Geschwister. Zwischen den Geschwistern etabliert sich spatestens mit der einsetzenden
Pubertat ein hierarchisches Verhaltnis, das sich auch nach der eigenen Familiengrindung in
einem gewissen Rahmen weiterhin erhalt. Dabei greifen Alter und Geschlecht als Kategorien
der Hierarchiesetzung ineinander, wobei Geschlecht die dominierendere darstellt. Die alteren
Brider sind damit diejenigen, die Uber ihre Ubrigen Geschwister eine gewisse
Verfligungsgewalt austben kénnen, wahrend &ltere Schwestern zwar jlingere Schwestern

erziehen dirfen, aber Gber jingere Brider weit weniger Macht besitzen.

»Als Schwester hatte sie niemals tber mich so bestimmen kénnen. [...] Weil irgendeine Frau
einem Mann etwas sagt, so wie mir der Luis [&lterer Bruder des Interviewten; Anm. d. Verf.],
also das kann nicht sein, nein, nein, nein... es gibt diese Autoritat nicht, um es so zu sagen. [...]
Bis ich sieben, acht Jahre alt war, haben mich meine alteren Brider geschlagen, so mit
Ohrfeigen ... und mit dem Gurtel. Meine Schwestern andererseits haben das so nie gemacht.”

(Interview mit Pedro Yanez)

182 Dt. ,fertige Frau“/,fertiger Mann®
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»LAuch wenn sie alter als er ist [...] kann sie ihm diese Sachen nicht sagen. Dass sie dem Bruder
befiehlt — nein! Die Brider befehlen immer. [...] Und die alteren Schwestern diirfen auch ihre

jungeren Brider nicht schlagen.” (Interview mit Rosario Cerda)

Ist kein Vater mehr im Haus, so wird der alteste Sohn dessen Rolle tibernehmen, selbst
wenn er noch eine altere Schwester haben sollte. Er zeichnet damit verantwortlich fur alle
Entscheidungen, die den Haushalt und seine Aul3enbeziehungen betreffen und tbernimmt

die Verantwortung fir seine Geschwister.

.ES ist mein Bruder, der die Aufgaben meines Vaters machte. [...] er, weil er der alteste Bruder
ist ... benahm er sich, wie als wére er mein Vater, er gab das Erbe an andere Geschwister, er
musste im Haus bestimmen, weil er der erste Sohn ist, wie machen, wie mein Vater sein, er

machte und wusste alles so, wie es mein Vater machte.” (Interview mit Beatris Mamallacta)

Einige Frauen forderten diese Machtkonstellation auch heraus, indem sie ihre jiingeren
Brider, auch vor anderen, zur Rason brachten. Das gleiche Vorgehen gegentber alteren

Bridern bleibt jedoch nach wie vor undenkbar.

5.2.5. Das Erwachen der Sexualitdt und die Schickli chkeit der Madchen: Eine Frage
der Ehre

.Die Mutter ist wie ein Spiegel fur die Tochter. Sie muss ein gutes Beispiel abgeben. [...] Die in
der Mitte, sie wird jetzt schon zur sefiorita. Deshalb schitze ich meine Tdchter ziemlich, ich will
nicht, dass sie vom Weg abkommen. Wenn sie wollen, heiraten sie einen Mann, ohne vorher

sexuelle Beziehungen zu haben.” (Interview mit Magdalena Torres)

Von jungen Madchen wird erwartet, dass sie mit ihrem Korper ziichtig umgehen. Zudem ist
ihre Bewegungsfreiheit im Vergleich zu jener der Jungen starker eingeschrankt. Ein
Madchen soll mdglichst stets in der Nahe der Mutter oder anderer Verwandter bleiben bzw.
sich aufRerhalb des Hauses und der chagra nur in Gruppen bewegen. Ist sie mit
Gleichaltrigen unterwegs — z.B. auf einer Feier — so sollte sichergestellt sein, dass in dieser
Gruppe Briuder oder Cousins des Madchens anwesend sind, um zum Einen ein Auge auf sie
zu haben, zum Anderen aber auch sie vor unliebsamen Angriffen zu schitzen. Fir ein
Lordentliches® Madchen geziemt es sich nicht, allein auf der StralRBe oder auf Feldwegen
herumzulaufen, gar in der Dammerung oder nachts, allein auf Festen zu erscheinen,
insbesondere in fremden Gemeinden, ohne Begleitung in die Stadt zu fahren und ohne
geschwisterlichen Anhang zur Gartenarbeit oder an abgelegene Orte zum Waschewaschen
oder Baden zu gehen. Diese Verbote haben zwei Ursachen: Zum Einen besteht eine

durchaus reelle Gefahr eines sexuellen Ubergriffes sowohl durch Einzelpersonen als auch
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Gruppen von Jugendlichen. Zum Anderen kénnte sich das Madchen selbst zu freizligig
benehmen und im schlimmsten Falle vor einer Ehe schwanger werden, was einen Ublen
Leumund nach sich ziehen wirde. Die meisten Manner bevorzugen fir die Ehe eine
Jungfrau. Da man aber davon ausgeht, dass mit einsetzender Pubertat der sexuelle ,Appetit*
erwacht, den man langfristig ftr nicht ztigelbar halt, wird einer prekéren Situation vorgebeugt,
indem die Madchen in sehr jungen Jahren verheiratet werden. Ihr Sexualleben soll somit auf

den Ehemann beschrankt bleiben:

[---] die Mitter, es ist deshalb, damit sie [die Tochter, Anm. d. Verf.] vorher keine sexuellen
Beziehungen haben mit anderen Personen, Gbergeben sie sie dem Ehemann. Damit sich der
Ehemann allem annimmt ... Gibergeben sie sie meistens als Jungfrauen. [...] Und der Ehemann
beschutzt sie ihr ganzes Leben lang.”

,und die Jungfraulichkeit der Madchen ist sehr wichtig?“ (I.E.)

.Ja, ich suche das [lacht]. Aber ich habe das noch nicht gefunden. Sie sind keine Jungfrauen
mehr. Heute sind sie anderer Art.”

-Aber die Manner missen keine Jungfrauen sein?*

.Doch, auch.”

LISt es wichtig?*

»Ein bisschen. Nicht ganz so wie fir die Frauen.” (Interview mit Marco Grefa)

Damit gestaltet sich aus indigener Sicht der Ubergang zur Sekundérstufe sehr schwierig, da

dies genau die Zeit ist, in der v.a. Madchen

sreif sind fir die Ernte* (Lehrer Eriberto Gualinga).

Die Kinder werden zu Erwachsenen, was bedeutet, dass sie heiraten, die Jungen arbeiten
und die Madchen schwanger werden sollen. Deshalb beunruhigte viele Eltern die durchaus
berechtigte Angst, ihre Tochter kdnnte wéhrend des Besuchs einer weiterfiihrenden Schule
mit fremden Jungen zusammentreffen, auf deren Wabhl die Eltern keinen Einfluss hétten, und
ein uneheliches Kind zur Welt bringen, ohne dass dies in ein erweitertes Familiennetzwerk
eingebunden wére. Diese Befirchtung bildete v.a. fir traditioneller ausgerichtete Eltern, die
Familienverbindungen eine groRere Bedeutung zumessen als formaler Bildung, einen Grund,
ihre Tochter vom Besuch eines Gymnasiums abzuhalten. So galt bspw. die erste Sorge einer
Mutter, deren Tochter ein von mir organisiertes Stipendium erhalten sollte, dem Umstand,
dass ihr Kind auf dem Gymnasium von fremden Jungen beléastigt werden kdnnte. Ganz
unberechtigt war dieser Einwand jedoch nicht, da gentgend Félle abgebrochener
Ausbildungen aufgrund von ungewollter Schwangerschaft im Dorf bekannt waren. Laut
Rosario Cerda hatte man auf ihrem Gymnasium in Tena sogar eine spezielle Schuluniform

fur Schwangere entworfen, was auf eine gewisse Haufigkeit des Umstandes hindeutet.
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Heiratet ein Madchen gar wahrend sie noch zur Schule geht, ist die Wahrscheinlichkeit grof3,
dass der Ehemann einen weiteren Schulbesuch oder auch eine stadtische Ausbildung schon
allein aus Eifersuchtsgriinden untersagen wird, v.a. wenn er vom Land kommt. Dariber
hinaus gehen die Madchen mit dem Bund der Ehe Arbeitsverpflichtungen ein, die sich nur

sehr bedingt mit schulischen Aufgaben vereinbaren lassen.

-Manchmal wollen die Eheméanner nicht, manchmal haben sie, irgendein Problem haben sie, als
ob es so ware als dass es ein Geriicht gibt, und so erschwert sich, dass ... sie wollen nicht [zur
Schule, Anm. d. Verf.] schicken. Manchmal gibt es Gerlichte, es gibt Kommentare. Das gefallt
ihnen nicht. [...] Manchmal gehen sie [die Ehefrauen, Anm. d. Verf.] zum Lernen und die
anderen, [...] holen sich die Gerlchte von woanders her, dass sie gesehen haben, wie sie mit
einem anderen Klassenkamerad spricht und schon sind sie mit einem anderen Geriicht am
Kommentieren. Das geféllt ihnen nicht, das ist, damit es keine Probleme gibt.* (Interview mit

Irene Tapuy)

.Mein Ehemann sagt ,Zuerst werden wir ein Kind haben.’, so sagt er es. Und danach kann ich
weiter studieren.” (Irene Tapuy, deren Ehemann ihr zuerst nach der Hochzeit die Arbeit als
Reinigungskraft an der Schule verbot und sie danach vom weiteren Besuch ihrer

Lehrerausbildung in Tena abhielt)

.Der Pablo, der wird das Gymnasium abschlieBen, weil er ein Mann ist. Fur eine Frau ist es
schwierig. Die Leute sagen, dass die Madchen nicht lernen kénnen, weil, weil sie Freunde
haben, weil sie sich verliebt hat [...]. Die Jungen, obwohl sie sich verlieben miissen, aber es
sind die Madchen, die schwanger werden durch sie. Also ist es nicht gleich. [...] Aber es ist
nicht, weil sie weniger im Kopf haben, das nicht. [...] Nach, nach der Schwangerschaft denkt
man ,Umsonst bin ich schwanger geworden, umsonst habe ich geheiratet.”.* (Interview mit
Rosario Cerda)

Da Jungen in einem spéateren Alter heiraten, bleibt ihnen mehr Zeit fur ihre Ausbildung, ganz
abgesehen von der naheliegender Weise nicht vorhandenen Gefahr einer Schwangerschaft.
Daraus ergibt sich eine gewisse Bildungsbenachteiligung fur Madchen. Madchen werden von
ihren Eltern tendenziell weniger auf weiterfiUhrende Bildungseinrichtungen gesandt, selbst
wenn sie bessere Noten haben als ihre Briider. Allerdings lasst sich ein langsamer

Einstellungswandel ausmachen:

.Man sagte mir, ich solle lernen, aber meine Eltern sagten ,Die Frauen, wofiir das?! Das mit
dem Lernen?!’. Aber ich weil3 nicht, laut meiner Schwester, der kleinen, der Maricela, sie sagt,
dass sie sie schicken werden, aber ich weil3 nicht. Und sie will lernen, das Lernen hat nichts
Schlechtes. Sie muss lernen. [...] Sie lassen sie, glaube ich. Jetzt &ndert er sich, mein Papa,

sein Wesen, von friher.” (Interview mit Janeth Dahua)



KAPITEL 5 IN DER FAMILIE 120

Ein unverheiratet schwangeres Madchen, dem automatisch sexuelle Freiziigigkeit unterstellt
wird, wirde auch den Rest der Familie, v.a. die weiblichen Mitglieder, in Misskredit bringen.
Ihre Erziehung ebenso wie die Keuschheit der anderen weiblichen Familienmitglieder
wirden infrage gestellt. Zwar hétte dies niemals einen voélligen Ausschluss aus der
Dorfgemeinschaft zur Folge, aber ein solches ,loses” Madchen hatte weniger Auswahl bei

der Partnerwahl*® und wiirde eine gewisse Herablassung seitens anderer Frauen zu spiiren

bekommen.

Auch Madchen oder Frauen, denen es geféllt, auszugehen, sich mit Freunden zu treffen,

zum Tanz zu gehen, provozieren geradezu zwangslaufig Geriichte tber voreheliche sexuelle

Ja, die Leute reden: ,Der Wahnsinn erfasste sie, dass sie so und so rumlauft und jetzt ist sie
schwanger geworden. Sie machte nicht, wie man es machen muss, sie passte nicht auf sich
auf, wie eine Frau auf sich aufpassen soll"'.” (Pedro Yanez Uber den Klatsch, der die

Schwangerschaft seiner damals unverheirateten Cousine Ménica Andi begleitete)

.Man sagt, dass die Mutter mit jedem x-beliebigen zusammengelebt hat. Mit irgendwem, so
lebten die Tochter und die Mama auch ... Jetzt ist sie ruhig geworden, friher war sie so. [...]
jetzt hat sie sich beruhigt, jetzt ist alles tot [lacht]. Jetzt kann sie nichts mehr machen.”

~Aber eine ihrer Tdchter ist auch alleinerziehende Mutter, nicht? Die Carmen?” (I.E.)

.Klar. Es waren einige, eine Firma dort an der Seite der Strale gekommen [...]. Also dort kam
ein Mann, es war ein verheirateter Mann, und die dummen Frauen lassen sich mit ihm ein und
haben Kinder.“

LAber wie? Ich kann mir das nicht vorstellen. Die Carmen und auch die Blanca sind doch ganz
schichtern.” (1.E.)

.Daflr sind sie es nicht! Dafur sind sie es nicht! [...] sie kennen schon ihr ... als ob sie
schiichtern erschienen! ... Das sind sie nicht! Sie scheinen schiichtern, aber mit dieser Art von
Spielen, das ist nicht schiichtern fir sie. Zuerst hatte sie eine Tochter mit einem Nativo. Danach

hatte sie eine mit einem colono.” (Interview mit Magdalena Torres)

Beziehungen. Eine solche Frau wird mit dem Attribut

.Diese Frau ist nicht vom Haus!* (z.B. Rosario Dahua Uber die temporare Freundin ihres

jungeren Schwagers)

belegt. M&nner wiinschen sich derartige Frauen nicht als Ehepartnerinnen.

183

Ledige Mitter kdbnnen haufig ,nur* noch mit einem Witwer verheiratet werden.
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,und so sagte ich ihr ,Gut, mir gefallt ein Madchen, das im Haus ist, nicht?’. Weil es Falle gibt,
dass manchmal sich einer verliebt um zu heiraten ... von einem anderen Ort, unbekannt.
Manchmal ist sie nicht im Haus, will zu anderen Orten gehen, will ohne Erlaubnis ausgehen. Es
gibt den Brauch, dass wahrend ein Madchen im Haus ist, dass sie nirgendwo hingegangen ist
zum Tanzen, zum Amisieren, nicht? Also, diese Idee hatte ich.” (Interview mit Wilson

Huatatoca)

Andere Frauen benutzen dieses negativ konnotierte Verhalten, um sich davon abzugrenzen

und sich selbst positiv im Sinne einer idealen Geschlechtsidentitat darzustellen.

»Ich dachte mir, schén ruhig zu sein, nicht schnell zu heiraten. Weil, ich war nicht wie andere,
die die Manner mochten und suchend rumliefen. Ich lief nicht halb verriickt rum, so war ich

nicht. Gut war ich, ich lebte schén ruhig mit meinem Papa.” (Interview mit Ménica Andi)

Um einer Geriichtebildung vorzubeugen, werden Madchen ab der Pubertat oftmals stark in

ihrer Bewegungsfreiheit eingeschrankt:

.Mein Papa enthielt mir vor, in die Stadt zu gehen. Er will nicht, dass ich ausgehe in die Stadt.
[...] Als ich 18 Jahre alt war, muss ich die Grundschule abschlieRen. Und warum? Mein Papa
enthielt mir vor, in die Schule zu gehen. [...] Ich konnte nicht nach Misahualli, ich konnte nicht
ausgehen weil meine Mama sagte, ,Mein Tochterchen’, sagte sie, ,du darfst nicht aus dem
Haus gehen. Ich werde die sefiora Barbara beauftragen.’. Und zu ihr sagte sie ,Ich werde sie
beauftragen und wenn meine Tochter in die Stadt geht, sagen sie mir Bescheid.’. ,Und wenn sie
mir Bescheid sagen, dass du in die Stadt gegangen bist, werden wir dich schlagen’, so sagte

sie mir.” (Interview mit Marcia Andi)

.Schau, meine Eltern haben mich nichts arbeiten lassen, liefen mich Uberhaupt nicht
ausgehen, aus dem Haus gehen, ich musste immer nur im Haus bleiben. [...] Es war wohl
wegen der Eifersucht, meine Eltern, sie lielen mich keine Freunde haben, nichts von nichts.
[...] Nur im Haus bleiben. Sie wollten keine Gertichte hdren, dass deine Tochter mit einem
Liebhaber war, so, so etwas. Sie wollten [betont] nichts héren, also ... passten sie auf mich auf.
Sie lieBen mich nicht auf die Stral3e gehen, mit ihrer Erlaubnis ausgehen, sonst nichts.[...] Und
einmal wollten meine Eltern mich schlagen, weil ... ich weil3 nicht, sie horten, dass sie mich hier
[im Touristenressort Alifiahui, Anm. d. Verf.] belastigt haben. Oder sei es, durch Gerichte. [...]
Sie wollten mich nicht herschicken. Also sagte ich, ich wurde witend, also sagte ich ,Ich will
arbeiten, hier habe ich gar nichts!’, sagte ich. ,Ich habe kein Geld, um mich mit etwas
einzukleiden.’ [...] und ich sage ,Was mache ich jetzt, dass mich meine Eltern nicht arbeiten
lassen?’. Ich dachte viele Dinge, in der Lage, zu flichten, oder hierher zu kommen zum Leben,

ich weil3 nicht. Weil sie mich nicht lie3en, deshalb war es eine Traurigkeit fir mich. Ich hatte
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Lust zu weinen, ich habe geweint, manchmal. [...] Julia*®*

ging, um die Erlaubnis meiner Eltern
zu erbitten, und dann haben sie mich arbeiten lassen. Sie sagten aber, dass ich keine Freunde
haben durfte, auch nicht ausgehen zum Tanz, zur Bar unten, nichts, nichts. Und immer bin ich
geflichtet hier. Immer flichtete ich nach oben™®, weil uns dort niemand sieht. [...] Danach
fingen sie an zu erzahlen, dass deine Tochter dort versteckt lief. ,Ja’, sagte ich, ,aber ich gehe,
aber ich mache nichts Schlechtes. Wir gehen alle.” Und sie lassen mich nur mit Julia ausgehen.
Sie wollen nicht, dass ich allein gehe. Und dann haben sie mich ein bisschen gelassen. Ich
hatte auch Liebhaber'®, ein bisschen, ein bisschen. [...] Es gab hier viele von denen'®, wie,
wie sie mich belastigten! Es gab Gerilichte, dass ich mit einigen und mit anderen zusammen
bin, erzahlten sie, und immer musste sie sprechen, mir Ratschlage geben, meine Mutter. ,Dass
du dich nicht einlasst, mit einem, mit anderem, weil du dann schwanger wirst, sie werden dich
verlassen so.’ [...] Ich sagte ihm, ich erbat die Erlaubnis meines Vaters, ich sagte, dass ich
meinen Liebhaber sehen werde, er hat gesagt, ich soll ein Weilchen zu ihm kommen. So fing es
an, weil ich schon etwas mit ihm zu tun hatte und da haben sie mich also gelassen. Bis dahin
wollte ich, dass sie nicht mehr auf mich aufpassen. Klar, bis jetzt sagen sie mir, dass sie mich

schlagen werden, aber ich weil3 nicht.” (Interview mit Janeth Dahua)

Janeth Dahua brachte hier den Kampf zwischen den Schicklichkeitsvorstellungen ihrer Eltern
und ihrem eigenen Beduirfnis nach mehr Freiheit zum Ausdruck. Ihre Eltern handelten nach
zwei Motiven, die als allgemeingltig gelten kénnen: Zum Einen die Beflirchtungen um den
Ruf der Tochter, welcher durch Geriichte arg beschéadigt worden ist, zum Anderen die
berechtigte Sorge, Janeth kdnnte sich mit einer unadaquaten Person — in diesem Falle
einem mestizischen Militdrbediensteten — einlassen, der sie letztendlich nur ausnutze und
keine Option fir ein erweitertes Familiennetzwerk darstelle. Besonders maéannliche
Familienmitglieder reagieren aufRerst sensibel auf Verletzungen weiblicher Tugendhaftigkeit
und mafregeln ihre Tochter, Schwestern oder Cousinen massiv, wenn deren Verhalten
Anlass zu Zweifeln an ihrer Keuschheit gibt. Ein Jugendlicher, der sich bei einer Feier einem
Madchen nahert, sollte sich deshalb zuerst bei ihren Bridern und Cousins beliebt machen,

sonst besteht die Mdglichkeit eines gewaltsamen ZusammenstoRes. Ebenso kann es das

184 Auf Initiative von Julia Grefa, eine der dienstéltesten Angestellten in Alifiahui, hatte Janeth

urspriinglich das Arbeitsangebot in dem Touristenressort bekommen. Einmal verheiratet, lassen die
meisten Manner ihre Frauen nicht mehr au3erhalb des Hauses arbeiten, weshalb man im landlichen
Dienstleistungsbetrieb entweder auf Manner oder auf junge Madchen vor der Heirat zurtickgreift. Erst
nach mehrmaligem Firsprechen gaben Janeths Eltern nach, jedoch nicht ohne Julia in die Pflicht zu
nehmen, Janeth wie ihre eigene Tochter zu hiiten. (Allerdings lebte Julias eigene Tochter Narcisa
schon seit dem 12. Lebensjahr die Woche (ber mit den jingeren Geschwistern allein in Tena, um
dort das Gymnasium zu besuchen, was wiederum ab ihrem 14. Lebensjahr Gerlichte von Affaren mit
sich brachte.)

Gemeint ist die Bar und Diskothek der biologischen Forschungsstation Jatun Sacha, in der viele
auslandische Freiwillige verkehrten, jedoch nicht die Einwohner/innen von Zancudo.

An dieser Stelle bleibt unklar, wie Janeth ,Liebhaber* definiert. Die Interpretationsmdglichkeiten
reichen von Schwéarmerei ohne direkten Kontakt bis zu sexuellen Beziehungen.

Sie bezieht sich hier auf Wehrdienstleistende der Armee und ihre Vorgesetzten, die mehrmals im
Jahr zu Ubungszwecken in der Néhe Zancudos stationiert waren.

185

186
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Méadchen selbst treffen, wenn tatsichliche oder vermeintliche sexuelle Begegnungen
bekannt werden oder man ,Gefahr im Verzug* vermutet. Dann bekommen viele Madchen
von ihren Bridern oder Eltern Schlage (angedroht), um sie wieder auf den ,rechten Weg" zu

fuhren.

.Ich will, dass alle meine Cousinen richtig verheiratet sind, richtig verheiratet! So will ich das
sehen! Dass sie nicht so rumlaufen! Richtig verheiratet miissen sie sein!* (Pedro Yanez auf

einer Feier, bei der auch seine unverheirateten Cousinen anwesend waren und tanzten)

-Mein Bruder, der Pablo, sagt, dass er mich schlagen wird. Ich weil3 nicht, so horte ich es. [...]
Ich weild nicht, warum sie mir das sagen, verbreiten Geriichte, dass ich mit dem einen, mit dem
anderen zusammen bin. Nein, das ist nicht wahr, weil ich nur mit einem zusammen war.”

(Interview mit Janeth Dahua)

Fur Jungen gelten diese Einschrankungen in viel geringerem Mal3e: Zwar sollen auch sie
idealerweise kaum Geschlechtsverkehr vor der Ehe haben, jedoch wird Jungfraulichkeit bei
Eheeintritt von ihnen nicht erwartet. Ebenso wenig sind sie einer solchen Uberwachung
ausgesetzt wie Madchen und kénnen sich generell freier bewegen, so dass sich mehr
Mdoglichkeiten fir sexuelle Kontakte ergeben, ohne dass jemand Verdacht schopft. Und
selbst bei Bekanntwerden von vor-ehelichen Beziehungen werden sie von den Eltern zwar
mitunter geriigt, aber nicht geschlagen. Jungen koénnen grundsatzlich mehr Freizeit
geniefl3en, da es ihnen gestattet ist, sich der Kontrolle der Eltern bis zu einem gewissen
Grade zu entziehen und sich im Wald oder in der Stadt bzw. auf der StraRe aufzuhalten. Von
ihren Tochtern dagegen mochten Eltern doch in den meisten Fallen stets den genauen
Aufenthaltsort wissen — sie sollen sichtbar und kontrollierbar bleiben. Manche Madchen
werden mit Absicht kaum auf3er Haus und von der Seite der Mutter gelassen, lernen deshalb
nicht den Umgang mit anderen Menschen und legen eine extreme Schiichternheit an den
Tag, die sich in Verstecken vor Fremden und Schweigen bzw. verlegenem Kichern als
Antwort auf Fragen auRRert. AulRerdem wird ihnen mittels des Vergewaltigungsszenarios, das
in Konversationen immer wieder auftaucht, Angst vor Fremden gemacht und die

Notwendigkeit eines keuschen Kérperumgangs verdeutlicht.

»Ich war ruhig ... ich benahm mich ganz still ... ich war schiichtern, um es so zu sagen. Ich war
[betont] ganz schiichtern. Ich unterhielt mich mit niemandem, wenn mich jemand fragte, wusste
ich nicht zu antworten. [...] Wenn ich dort eine Person sah, dann bin ich mich verstecken

gegangen. Ja, ich flichtete, um sie nicht zu sehen.” (Interview mit Janeth Dahua)

Mittlerweile gibt es aber besonders bei Runa mit héherer Bildung andere Anséatze:
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.Man kann jemanden nicht immer nur im Haus festhalten. Man muss sie auch mal rausgehen
lassen, mit Freunden, in der Gruppe. Wenn sie studieren, &ndern sie sich. Dann denken sie
nicht mehr so, als wenn sie nur zu Hause sind. Die Madchen wollen dann erst spéater heiraten

und Kinder kriegen.” (Lehrerin Fabiola Grefa)

~Ich wusste gar nicht, wie man mit Leuten spricht. Bis ich 18 war, blieb ich immer im Haus. Als
ich nach Tena auf das Gymnasium ging, dort haben mir die Klassenkameraden gezeigt wie
man sich mit Leuten unterhalt, wie man Freundschaften schlie3t. Aber das war zuviel, so wurde

ich gleich schwanger. Ich wusste ja nichts.” (Rosario Cerda)

Jungen werden dagegen eher dazu angehalten, etwas aggressiver und direkter in der
AulRenwelt zu agieren. Ihnen gehdrt ohnehin die Stral3e, der Wald und die Stadt, welche sie
auch ohne schitzende Begleitung betreten kdnnen. Dartber hinaus unterliegen sie
naheliegender Weise nicht jener Vergewaltigungsgefahr, der Madchen ausgesetzt sind. lhre
Korper sind insofern keinen Schutzmafinahmen unterworfen und sie werden weitaus weniger

zur Keuschheit erzogen.

.Die Jungs lasse ich auf die StralBe gehen. Aber die Madchen, die Madchen missen sich
schiitzen, in ihrem Kérper. Sie miussen sich schitzen, weil es doch Manner gibt, die sie
belastigen wollen. [...] Sie missen ihren Koérper schitzen und deshalb sind manche sehr

schichtern.” (Interview mit Rosario Cerda)

.Naturlich lassen sie sie ein bisschen unterschiedlich aufwachsen, aber im Ratgeben, nichts
weiter. Weil sie mehr auf die Madchen aufpassen, sie geben ihnen Ratschlage von klein auf,
sagen, dass sie es nicht machen dirfen, wenn sie grof3 sind. [...] dass sie nicht so rumlaufen
dirfen, wenn sie seforitas sind, diese Zeiten, die Frauen. Und ... sie geben Rat und sagen,
dass sie nicht so rumlaufen, dass sie sich nur dem Lernen widmen missen und das Haus
machen missen und nichts weiter. [...] Den Jungen geben sie nicht so viele Ratschlage. [...]
Und so sagen sie es ihnen auch, aber das wichtigste ist, dass sie es den Madchen sagen,
nichts weiter. Den Jungen sagen sie ... nicht viel, sie geben keine Ratschlage [...]. Naturlich
brauchen die Jungs auch Ratschlage, aber den Madchen geben sie mehr [...]. Weil die
Méadchen manchmal ... wenn sie wachsen, grof3 wachsen, dann gehen sie manchmal mit dem
Mann. Sie verlassen, und plétzlich gehen sie mit dem Mann weg und deshalb gibt man ihr

Ratschlag, im Gegensatz mit den Jungen ist das nicht so.” (Interview mit Pedro Yanez)

5.3. Zusammenfassung

Die feministische Kritik greift gern auf ,nicht-westliche* Beispiele zurtick, um Alternativen zur
euro-amerikanischen binaren, heteronormativen Geschlechterordnung aufzuzeigen und

letztere somit zu dekonstruieren. Bei den Runa in Zancudo wird sie dafir leider keine
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Unterstitzung finden: Die Runa bestehen auf der Dualitdt von weiblich und mannlich.
Allerdings biologisieren Indigene Gender zum Entziicken postmoderner Theoretiker/innen
nicht derart stark. Genderidentitat erfordert von Kindheit an bestandige Formung, was sich
besonders in der frilh einsetzenden Arbeitsteilung auf3ert, welche Wissen in den Korper
~einschreibt®. Diese indigene Betonung eines korperlichen Wissens ist auch eine Erklarung
fur die recht virulente physische Gewalt im Erziehungsprozess, die auch der Abhartung
dienen soll. Die Erziehung von Jungen und Madchen nach dem Kleinkindalter — mit einer
gewissen Ubergangszeit — geschieht auf unterschiedliche Art und Weise, wobei Madchen
bereits einen Vorgeschmack auf jene Einschrankungen erfahren, denen sie spater als
Ehefrauen unterliegen. Kinder werden in das Arbeitspensum der Eltern einbezogen, was fur
Madchen mehr Arbeit bedeutet als flr Jungen. AuBerdem ist ihre Bewegungsfreiheit
insbesondere ab der Geschlechtsreife begrenzt. Dadurch sind sie in ihrer Freizeitgestaltung
starker eingeschrankt und werden dartiber hinaus zu einem bewussteren Umgang mit ihrem
Korper angehalten. Den Geschlechtern zugesprochene Eigenschaften werden nicht direkt
auf angeborene biologische Pradispositionen zurickgefuhrt, sondern Maskulinitat/Femininitat
muss erst Stuck fir Stick erworben werden. Durch die stdndige, handhabende
Wiederholung beobachteten Handelns verfestigt sich das Gender-Wissen im Kérper und
bildet einen bestimmten, ,wissenden“ Habitus aus. Gender ist in Amazonien v.a. als

~verkorpertes Wissen* zu verstehen, als

»-an embodied capacity for production and reproduction“ (McCallum 2001: 5).

Wer die dafir notigen Techniken in seinen/ihren Korperhabitus Gbernommen hat, gilt als
Jrichtiger Mann* resp. ,richtige Frau®, als erwachsen. Einer biologischen Reifung des Kérpers
wird dagegen weniger Bedeutung beigemessen. Allerdings beruht die Einteilung der
Menschen in mé&nnlich und weiblich und damit die ihnen anzuerziehende Geschlechterrolle —
und hier enden alle dekonstruktivistischen Trdume — ausschlief3lich auf dem biologischen
Geschlecht des Kindes bei der Geburt. Zweifel und Uneindeutigkeiten bei der
Geschlechtsbestimmung sind nicht bekannt. Samtliche Prozesse um die performative
Hervorbringung und den Erhalt eines Gender-Kérpers kennen nur ein Ziel, das ganzlich
unflexibel ist: den mannlichen oder weiblichen Menschen, der die seinem Geschlecht
aufgetragenen Aufgaben wahrnimmt und in Komplementaritat zum anderen steht. Indigenes
Denken und Handeln ist in Bezug auf Geschlecht auf die Dichotomie mannlich — weiblich
ausgerichtet.

Besonders im Bereich der Sexualitdt und in der familieninternen Hierarchiesetzung
zwischen Bridern und Schwestern kommt meines Erachtens ein Machtungleichgewicht
zwischen Runa-Frauen und Runa-Mannern zum Ausdruck. Weibliche Sexualitat unterliegt

aufgrund des Jungfraulichkeitsideals vor der Ehe Sanktionen, denen sich junge Manner nicht
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unterwerfen muissen. Die Sexualitdt unverheirateter Frauen wird zunachst von ihren
(mannlichen) Blutsverwandten Gberwacht, jene verheirateter danach von ihren Eheméannern.
Diese beanspruchen dariber hinaus weitere Verfigungsgewalt Uber weibliche
Reproduktionsmacht. Der Sexualakt wird sowohl von Mannern als auch von Frauen als
mannlich-aggressiv dominiert verbalisiert. Ideale Mannlichkeit ist eng an eine grol3e
Nachkommenschaft gebunden, weshalb Manner haufig eine effektive Familienplanung auch
gegen den Wunsch ihrer Frau verhindern. Traditionelle Feminitat wird ebenso Uber viele
Kinder definiert, weshalb Frauen mit wenigen Kindern ebenfalls kritisiert werden. Der
Einfluss nationalstaatlicher Institutionen, Nichtregierungsorganisationen und die Berihrung
mit mestizisch-weilRen Lebensstilen zeitigen aber langsame Veranderungen hin zu
modernen Konzeptionen von gewaltfreier Erziehung und Familienplanung mit einer Tendenz
zu grofBerer individueller Entscheidungsfreiheit, von der besonders Madchen und Frauen

profitieren kénnten.
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6. Inder Ehe: runakari , runa warmi und ,das gute Leben*

,Life is not possible without masculine-feminine combinations.”
(Uzendoski 2005: 45)

6.1. Eheanbahnung und Hochzeit: Vom ersten Flit zu m Eintrag im
Zivilregister

6.1.1. Wer entscheidet?

Heutzutage beginnen viele Beziehungen, die in eine Ehe minden, mittels Flirtens: Junge
Leute tauschen Blicke, Worte, Siufles, Cola, Kisse, mit zunehmender Tendenz auch
Sexualitat, wobei in jeder Hinsicht dem Jungen der aktive Part zugesprochen wird. Alles
Materielle geht einseitig vom Jungen zum Madchen. Er macht kleine Geschenke — z.B.
Parfim, Schmuck, Schminke — oder gibt Geld, was eine gewisse Kompetenz innerhalb der
Nationalokonomie anzeigt, Heiratschancen erhéht und damit als Symbol moderner
Méannlichkeit gelten kann. Zugleich bleibt aber parallel das traditionelle Geben von Nahrung —
v.a. Fleisch als typisch mannlich produziertes Lebensmittel — oder kleinen Haustieren — z.B.
Hundewelpen oder Vogeln — erhalten. Der Flirtmoéglichkeiten sind derer viele: bei Dorffesten,
Hochzeiten, Sportwettspielen, Besuchen in der Stadt. Die betreffenden Personen werden
zunachst versuchen, eine erste Annaherung geheim zu halten. Berihrungs- oder
Kussszenen in der Offentlichkeit sind zumindest auf dem Land undenkbar. Eltern reagieren
auf reale oder vermeintliche erste Kontakte ihrer Téchter zum anderen Geschlecht zunachst
haufig ablehnend bis aggressiv.'®® Diese Zeit der Adoleszenz wird dorfintern von vielen
Gerlchten begleitet, was die Eltern eines heiratsfahigen Madchens dazu drangt, ersten
Anbahnungsversuchen der Jugendlichen schnelle Taten folgen zu lassen. Dies geschieht in
Form der Kontaktaufnahme zwischen beiden betreffenden Familienangehérigen und dem
baldigen Beginn von Hochzeitsvorbereitungen.

Heute kennen sich viele Paare bereits vor der Ehe. ,Kennen® deckt in diesem Falle ein
breites Spektrum ab, das von gelegentlichem Sehen bei Dorfveranstaltungen bis zu
sexuellen Kontakten reichen kann. Besonders im stadtischen Kontext und bei hoherem
Bildungsgrad geht zum Einen der Trend zu individuelleren Entscheidungen, bei denen
romantische Motive eine wichtige Rolle spielen, zum Anderen entwickeln Eltern selbst das
Bestreben, ihre Tochter erst in spateren Jahren zu verheiraten. Auf dem Land allerdings ist
es nach wie vor auch ublich, dass die Brautleute sich vor dem offiziellen Hand-Anhalten nicht

kennen und Verwandte die Beziehung einleiten. Die Mdaglichkeiten personlicher

188 So beobachtete ich bspw. bei einem Dorffest eine Mutter, die mitten auf der Tanzflache mit einem

Biischel Zweige auf einen Jungen einschlug, weil dieser ihrer Tochter wahrend des Tanzes die
Hande auf die Hiften gelegt hatte. Das mutterliche Vorgehen wurde von den Anwesenden als legitim
betrachtet und man stdrte sich nicht daran.
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Entscheidungsfreiheit variieren in diesem System stark und gehen vom ausdriicklichen
Wunsch nach der Verbindung auf beiden Seiten der zukiinftigen Partner bis zur Heirat aus

Zwang, die von beiden Betreffenden nicht angestrebt wird.

.Mein Vater hat mich gezwungen. Wenn nicht, hatte ich nicht geheiratet. Er wollte einen colono
mit mir zusammenbringen. [...] Ich weil3 nicht warum. Ich wollte einen Mann, der mir gefallt. Er
sagte ,Nein! Den heiratest du.” Er zwang mich. [...] Sie geben uns einfach irgendeinem.”

(Interview mit Julia Grefa)

Dabei kénnen sowohl Mann als auch Frau unter grof3en Druck geraten. Letzteres geschieht
allerdings haufiger, da die Entscheidung, um ein bestimmtes Madchen zu ,freien“, zunachst
allein auf der familiaren Seite des zukinftigen Bréautigams getroffen wird und dieser damit
wesentlich direkter in den Entscheidungsprozess involviert ist. Jedoch trifft dies auch nicht

auf jeden Fall zu, wie folgendes Zitat zeigt:

»Ich wollte noch nicht heiraten. Es war der Luis und die anderen Brider auch. Sie haben gehort,
wie ich mit meiner Mama gesprochen habe, dass ich Ruth kennengelernt hatte. Sie sagten ,Wir
machen jetzt sofort die pedidalgg! Gehen wirl’. Ich wollte nicht, aber sie haben mich gezwungen.

Ich hatte nie gewollt.” (Pedro Yanez)

Die Ablehnung eines Heiratsantrages seitens der Familie der erwéhlten Braut wiederum stellt
stets einen Affront dar, generiert Feindschaften und wird deshalb nur in Notféllen praktiziert,
so dass die Mehrzahl der Antrage auch tatsachlich angenommen wird. Der Wille der
betreffenden Tochter spielt dabei nur eine untergeordnete Rolle. Dieses Vorgehen deckt sich
mit der amazonischen Vorstellung von Grol3ziigigkeit, welche sich nicht nur auf das Teilen
von Nahrung und Arbeitskraft bezieht, sondern auch das Teilen eigener
Familienangehoriger, in diesem Fall der Téchter, mit anderen, einschlieRt.**° In jedem Falle
haben Eltern und andere Verwandte ein zentrales Mitspracherecht bei der Partnerwahl.

Ohne deren Zustimmung ist eine EheschlieRung so gut wie unmdéglich:

.Mein Papa, nachdem meine Mama gestorben war [..] also die Mama, die Mama von meinem
Papa wollte nicht, dass er sich mit einer alleinstehenden Frau verheiratet. Also ging das nicht.

[betont] Wie héatte das dann sein kdnnen?!” (Interview mit Magdalena Torres)

189 Dt. ,Brautwerbung*/Quichua tapuna; der erste formelle Schritt zur EheschlieBung, bei dem die

nachsten Verwandten eines Jungen bei den potenziellen Brauteltern um die Hand von deren Tochter
anhalten.

So kursierte in der comunidad als Begriindung fiir die Verheiratung der 14-Jahrigen Lisbeth, Tochter
meiner Nachbar/innen Vicente Huatatoca und Ménica Andi, der Satz:

.Die Mdnica sagt, sie hat es wegen dem Frauenmangel in Rio Blanco gemacht.”

190
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Gewdhnlich geht zwar die Familie eines Jungen aktiv auf Brautschau, jedoch haben die
Eltern eines Madchens zwei Mdoglichkeiten, aus der passiven Wartehaltung auf einen
zukinftigen Schwiegersohn herauszutreten: Zum Einen kénnen sie die Eltern eines Jungen,
der bereits in intimer Form mit ihrer Tochter verkehrt hat, auffordern, die pedida einzuleiten.
Zum Anderen konnen sie ihre Tochter generell auf dem ,Heiratsmarkt” anbieten, indem sie
verbreiten lassen, dass Bewerber generell im Haus willkommen sind. Als Grund hierfir wird
meist eine zu groRe ©Okonomische Belastung durch den weiteren Verbleib eines

erwachsenen Menschen im Haushalt angegeben.

-und weil3t du noch was? Die Familie [betont] bietet das Madchen an. [...] Meine Onkel, ich
habe einen Onkel, der im Wald drinnen lebt, er hat [betont] sieben Tdchter und er sagte ,Ich
kann jetzt meine Tochter nicht langer unterstiitzen’. So und also hat er das Wort verbreiten
lassen ,Sag jemandem, der herkommen will und meiner Tochter Fragen stellen will, dass er
ruhig herkommen kann. Ich gebe meine Tochter, aber sie sollen Essen, Getranke, eine grol3e
Feier geben und meine Tochter geht.” Und so machte er es und die Leute verbreiteten das Wort
und jemand fragte ,Wie alt ist deine Tochter?’ und er sagte ,Meine Tochter ist 17 Jahre alt. Eine
andere habe ich, die ist 15, und noch eine andere, die ich habe, die ist 14 und alle drei sind zum
Vergeben.’ Also ging ein Junge und sagte ,Ah, ich will die 15-Jéhrige.” Na und, bumm, hat er die

15-Jahrige mitgenommen. Es ist wahr, er hat sie mitgenommen.” (Interview mit Marco Grefa)

Unter jungen Leuten ist teilweise ein gewisser Emanzipationsdiskurs festzustellen, der ein
Leben in Freiheit hdher schatzt als eine friihe Heirat. Und dennoch waren die meisten, von
denen ich Bemerkungen dieser Form aufnahm, einige Monate spéater verlobt, verheiratet
und/oder wurden Eltern. Einerseits ist hier davon auszugehen, dass der familiare Druck
groBer ist als die individuelle Willenskraft. Andererseits sehe ich den wesentlich
gewichtigeren Grund fur diese Diskrepanz zwischen Diskurs und Praxis darin, dass diese
Aussagen im getroffenen Zusammenhang als Rechtfertigungen gegeniber Kritik am
momentanen Lebensstil der Jugendlichen seitens der Eltern benutzt wurden, der Inhalt

jedoch langfristig keinesfalls eine Alternative zum gangigen Lebensentwurf darstellte:

.Ich sage, oder wollen sie, dass ich so leide wie meine Schwester, sie leidet, sage ich, jetzt, wo
sie viele Kinder hat, er schlagt sie, meine Schwester, ich weil3 nicht, die Dinge, die er sagt, also
sage ich, dass mir nichts davon geféllt. [...] Es ist, dass sie sagen ... warum ich nicht heirate,
warum ich keine Kinder habe, ich bin ein ich weil3 nicht was. [...] Sie wollen, dass ich ein Kind
habe. Aber ich sage nein. Woflir?! Es ist besser, einfach so zu leben.” (Interview mit Janeth

Dahua, die ein halbes Jahr nach dem Interview heiratete und sehr bald schwanger wurde)
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Jch denke noch nicht ans Heiraten. Was hat es Gutes? Nichts. Dann muss ich immer nur zu
Hause bleiben, der Ehemann bestimmt alles und ich habe viel Arbeit. Ich bin lieber frei.

Vielleicht heirate ich nie.” (junge Runa-Frau, die in dem Quitefier Café Kallari arbeitete)

.Ich habe es bei meinen Bridern gesehen, wie sie sehr jung heirateten und viele Kinder hatten.
Und jetzt leiden sie und das Geld reicht nicht. Ich beobachtete das und Uberlegte und

entschied, dass ich das so nicht machen werde.” (Pedro Yanez)

.Deshalb habe ich als Jugendliche niemals daran gedacht, mich so frih zu verheiraten, so fern
von der Familie sein zu mussen.” (Kommentar Rosario Cerdas gegeniber ihrem compadre

Vicente Huatatoca , der gerade seine 14-Jahrige Tochter Lisbeth verheiratet hatte)

Was nun die eigentliche Entscheidungsfreiheit bei der Partnerwahl betrifft, so findet man

zwei widersprichliche Diskursstrange vor: Einerseits wird — im Einklang mit dem

amazonischen Gesellschaftsideal der Zwanglosigkeit — die individuelle Entscheidungfreiheit

immer wieder hervorgehoben und betont, dass niemand gezwungen werden kénne.

Andererseits kamen bei den personlichen Fallgeschichten auch ZwangsmalRnahmen seitens

der Eltern, haufig auch inklusive Androhung von Gewalt, zum Ausdruck. In den folgenden

Beispielen geschieht dies sogar innerhalb aufeinander folgender Satze:

191

.Niemand kann fordern, dass man jemanden heiratet. Klar, friiher war es so, aber jetzt nicht.
Manchmal fordern die Papas das, speziell wenn sie betrunken sind. [...] Aber aus Liebe zu

heiraten, das erscheint mir besser als ,blinde Liebe’***.” (Interview mit Rosario Cerda)

-Wer innerhalb der Familie entscheidet, wen man heiratet?” (I.E.)
.Das entscheidet einer selbst.”

+Einer selbst?”

Ja.”

JAber ... zum Beispiel, du hattest doch auch nicht viel zu sagen, sie haben es auch von dir
gefordert.”

~Ja, klar.”

-Wer hat es gefordert?”

.Mein Bruder. [...] Nur er, der Luis, sonst niemand. Weil er, nicht, weil er es sagen mulflte,
sondern weil er betrunken war, nur deshalb. [...] Klar, die Mutter kann es mir auch sagen ...
Wenn der Mann sein Alter hat, also dann, klar, dass sie mir sagen kann ,Jetzt solltest du eine
Frau haben und eine Familie’. Ja, klar, sie kann sagen, entscheiden dass, dass ich eine Frau

nehme.” (Interview mit Pedro Yanez)

Span. amor ciego; damit wird die Heirat eines Paares beschrieben, das sich erst wéahrend der
Hochzeit kennenlernt.
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Ehen kénnen und werden auch von der Familie forciert, da sie in einer economy of people
eben nicht nur rein individuelle Entscheidungen darstellen, sondern durch den Ausbau von
Familienverbindungen gleichzeitig politische und 6konomische Implikationen tragen, die viele
Individuen involvieren und vernetzen. Junge Madchen sind hierbei aus den oben genannten

Grinden einem gro3eren Zwang ausgesetzt als ihre ménnlichen Widerparts.

Exkurs: Die romantische Liebe im indigenen Kontext

LZuerst heiratete meine Schwester seinen [verweist auf Vicente, ihren Ehemann] Onkel. Von
da an kannte man sich. [langere Erklarung tber Familienverbindungen] Der Ehemann meiner
Schwester lernte meinen Papa und meine Mama kennen. Nachdem sie sich schon kannten,
und er war auch jung und ich war eine sefiorita und ich lief mit meiner Schwester herum und er
lernte mich kennen und danach hat er gedacht, dass er mich nehmen wil, nehmen und
heiraten, hat er gedacht. Und was werde ich schon tun ... er zuerst, ich sage, dass ich bis jetzt
nie bin wie andere sind, so witzeln, aber das habe ich nie gemacht und wie er mich sieht [...].
[langere Ausfihrungen tber Wohnort und Flusslauf] Am Fluss sind wir mit meiner Schwester
zur chagra gegangen, um Maniok, Kochbananen zu holen, bis dort sind wir gegangen und er ...
er arbeitete mit meinem Onkel, glaube ich, war es, sie hatten einen Vertrag. [Erklarungen zur
Arbeit] und kaum dass er mich sieht, ich weil3 nicht, ich glaube, er hat gesehen, dass er mich
heiraten wird. Und er gibt mir ein beschriebenes Papier, ein groRes Papier, alles ist darauf
geschrieben, dass er mich liebt und ob ich auch einen Brief will und er sagt, dass er mich liebt
und dass er will, ich weil3 nicht was, alles geschrieben. [...] Und was werde ich machen, ganz
erschreckt?! Und ich habe ihn nie beachtet, einfach so habe ich mich ganz ruhig verhalten. [...]
Ich kannte ihn, er kannte mich, wir kannten uns auch, aber wir hatten nie miteinander
gesprochen. Er sah mich, aber wir kannten uns so, von weitem, nichts weiter. Aber er kannte
mich und hat mir einen fertigen Brief gebracht. Ich war ja auch halb dumm, ich weifl3 nicht, als er
so von oben zeigt. ,Nimm!’, sagt er mir, und ich nehme den Brief, ein Papierchen war es, er
lasst es mich nehmen, ich nehme ein Papier, und ich sehe lesend, dass es so war, dass er
mich liebte, er hat, ich weif3 nicht was, gemacht, was er noch geschrieben hat. Ich sagte nicht
meinem Papa Bescheid, ich sagte nicht meinem Bruder Bescheid, ich sagte natirlich nicht
Bescheid. Ich weil3 es nicht, ich weil’ es einfach nicht, nach dem folgenden Tag, kommen sein
Papa und seine Mama nach fast zwei Tagen ... Wie war es? ... nach drei Tagen, da kommen
sie an. Zuerst kommen Papa und Mama. Papa von ihm. [Ausfiihrungen zum Kanuanlegeplatz]
Und ich sage ,Das missen sie sein.’, sage ich. Es scheint, dass sie kommen ... wurde ja Zeit,
sie baten Papa und Mama, ob sie die Tochter geben wollen, weil sie einander lieben. [...] Und

dann rufen sie ihn und was werde ich schon sagen? Und ich weinte, Papa sagt ,Und wenn du
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nicht willst, du wirst dich betrinken®?’

, sagt er. [...] Heute, in diesen Zeiten, wenn man den
Ehemann liebt, unterhélt man sich, dann heiratet man. Nein, friiher war es, wenn sie pedida
machen und Mama und Papa fragen unter Erwachsenen, unterhalten sich, also dann auch
wenn man nicht will [betont] muss man heiraten, man muss nehmen! Sie gaben einfach! Ich
wollte nicht. Ich fur mich dachte: Es ist gut, ruhiger zu sein, nicht schnell. Ich lebte ruhig, ich

dachte nicht ans Heiraten, ich lief nicht suchend rum.” (Interview mit Ménica Andi)

,ES ist unser Brauch, nicht? Oder sagen wir, Quichua. Ich weil3 nicht, ob Du das gehdrt hast,
die Eltern oder die Onkel und Tanten oder die Cousins kennen ein Madchen von einem
anderem Ort."

.Blinde Liebe." (Ethnologin zeigt, was sie schon weil3)

.[betont] Genau das, genau das.”

.DU kanntest deine Ehefrau vorher nicht?"

.Nein. Aber, aber doch, ich kannte, aber nicht sie. Den Bruder, ihren Papa, ihre Mama. Ich
kannte sie alle, weil ich in die Schule ging, die Pucachicta heif3t, nicht? Cachihuafiushka ist es
jetzt, nicht? Die Gemeinde. [...] Friher war es eine einzige groRe Gemeinde, die Pucachicta
hie3. Also lernte ich dort drei Jahre, in dieser Gemeinde. Meine Eltern lebten auf diesem Tell
einer Insel. Also als sie hier lebten, kamen wir auch von Tena, um hier zu leben, weil es blieben
nur wir im Haus, nur die Kinder. Also wie unsere Eltern hier lebten, also kamen wir auch her
zum Leben. Also hie es zur Schule gehen, dort war es sehr weit, klar, sehr weit, aber friher
hatten wir ein Kanu mit Motor, um zu dem Ort der Schule zu gelangen. Morgens und abends.
Das war flr uns einfacher. Also war ich drei Jahre dort. Also natirlich kannte ich es dort, aber
ich hatte nie meine Ehefrau kennengelernt. Also [...] eines Tages mein Onkel und andere
Familienmitglieder, es ist so, dass sie einen Ausflug dorthin machten oder besuchen wollten,
also, da mein Schwiegervater Schamane ist, ja, also weil er Schamane ist, also meine Familie,
oder sei es, mein Onkel, die anderen Verwandten machten dort einen Besuch und haben sie
gesehen, die, welche meine Ehefrau werden wirde. Also, wie ich ihnen sage, das war unser
Brauch, nicht? So kamen sie zu mir und sprachen mit mir und ,Gut’, sagte ich ihnen, ,ich werde
einen Besuch machen, nichts weiter, ich werde nicht akzeptieren, nein.’. Aber in dem Moment,
in dem sie einen Dialog fuhrten zwischen meinem Onkel und meinem Schwiegervater, also da
fingen sie schon an zu sagen, dass sie kamen um die pedida zu machen, nicht? Also riefen sie
zum Kennenlernen und erst an diesem Tag lernten wir uns kennen. Und ich sagte ihr ,Gut, sie
gefallt mir.’ [...] Also just in dem Moment, als sie die Frage stellten, sagte ich ihr, ,Gut’, sagte ich
ihr, ,ich werde’ ... Oder sei es, dass ich tatsachlich mit meinem zukinftigen Schwiegervater
sprach, ich sagte ihm ,Ich komme um die pedida zu machen, ich liebe deine Tochter, nichts
weiter.” Sie akzeptierten sofort. Und so machten wir eine kleine Feier, aber in diesem Moment

waren wir noch nicht zusammen. Wir grif3ten uns nur, unterhielten uns, nichts. Und am

192 Damit ist das groRBe Trinken bei der Hochzeitsfeier gemeint. Die eigene Hochzeit ist fiir junge

Madchen die erste Gelegenheit, bei der sie legitim in der Offentlichkeit betrunken sein diirfen.
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nachsten Tag kamen wir zusammen. Nach einem Monat machten wir eine Feier.” (Interview mit

Wilson Huatatoca)

Die Ausgangsfrage zu diesen beiden Ausfuihrungen lautete: ,\Wie hast du deine/n Partner/in
kennengelernt?”. Nun hatte man meinen kdénnen, dass mit dem Export der Moderne auch

das Konzept der romantischen Liebe'*®

im aullereuropaischen Raum Ful3 gefasst hatte.
Betrachtet man aber die Geschichten, die meine Interviewpartner/innen tber die Wahl ihres/r
Ehepartners/in erzahlen und die hier als exemplarische Verweise auf einen indigenen
Liebesdiskurs dienen sollen, so fallt das Fehlen romantischer Vorstellungen — Uberhéhung
des/r Auserwéhlten; Intensitat und Unausweichlichkeit eigener Gefiihle usw. — auf. David
Lipset stellte bei seiner Untersuchung von Brautwerbegeschichten von jungen Papua Neu-
Guineaern fest, dall durch den Wegfall einiger traditioneller Strukturen — Mannerhaus,
Initiation usw. — Dbei gleichzeitiger Kontinuitdt von anderen — Heiratsformen,
Verwandtschaftsregelungen — das Umwerben der zukinftigen Partnerin zu einem
privilegierten Feld geworden war, maskuline Identitat darzustellen, nicht aber, die Geliebte zu

idealisieren. Lipset fragt:

~Why are their stories so much more concerned with gift giving, the defense of male honor, and
the details of travel than with the qualities of the other? Why do these courtship tales construct
the male self in modern time and spaces without the least regard for an expression of
sentiment?” (Lipset 2004: 218)

Unter den Runa drehten sich in &hnlicher Weise wie in Papua-Neuguinea die Erz&hlungen
um Details der Familienverbindungen, geographische Beschreibungen und weitere, dul3ere
Umstande. Die Frage nach dem Kennenlernen wurde auf die gesamte Familie bezogen; die

beiden Hauptakteur/innen traten dabei hinter den Familienverband zurtick. Die Qualitaten

193 Der euro-amerikanische, romantische Liebesdiskurs ist gepragt von dem Wunsch nach emotionalem,

erotischem und sozialem Verschmelzen von ,Selbst‘ und ,Anderem“. Der/die Liebste wird idealisiert
und als einzigartig konzeptionalisiert. Einigen Sozialwissenschaftler/innen gilt die romantische Liebe
als Quasi-Religion des modernen Individuums (vgl. Lipset 2004: 205).

J[Hlistorians view romance as becoming embedded in the Western heart over a period of 800

years, via the forlorn courtiers of Provence, the values of individualism, the spread of literacy,

and the popular media.” (Lipset 2004: 206)
Mit Max Weber betrachtet, resultiert die priviligierte Position der erotischen Liebe aus dem
Zurlickdrangen der Religion. Die Liebe wird zur Méglichkeit, individuelle Befreiung zu erfahren. In
Durkheim’scher Denktradition ist das moderne Individuum von Verwandtschaftsbanden und
kollektiven Zustanden und damit Zugehorigkeit und Sicherheit befreit oder entfremdet. Die
romantische Liebe soll helfen, dieses Identitatsproblem aufzuldsen. In der idealisierten Begegnung
mit dem ,,Anderen” kénne das moderne Individuum seine Einsamkeit Uberwinden (Lipset 2004: 206f).
Laut Giddens ist die Romanze aber nicht nur ein Ausdruck des modernen Selbst, sondern kreiere es
Uiberhaupt erst, da sie Fragen stelle wie ,Was filhle ich gegenliber dem Anderen?”, und es damit
zusatzlich von der es umgebenden Gesellschaft trenne. Die Romanze filhre zum Erzdhlen einer
biographischen Geschichte, in der eigene, innere Motive, scheinbar losgeldst vom gesellschaftlichen
Kontext, eine zentrale Rolle spielen (Giddens 1992: 39f.; Lipset 2004: 207).
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der anderen Person standen nicht im Mittelpunkt, sondern es wurde stattdessen die eigene
Person und ihr Agieren in der Situation thematisiert. Manner stellten sich dabei als aktiver
Part dar und beschrieben, wie sie erste Kontakte zur zukiinftigen Braut und deren Familie
herstellten und welche eventuellen Gefahren oder Schwierigkeiten dabei zu meistern waren.
Frauen hingegen berichteten von sich selbst, in Ubereinstimmung mit dem gangigen,
passiven Weiblichkeitsideal, und ihre meist recht schiichterne bis widerwillige Reaktion auf
die gemachten Avancen und betonten ihre Keuschheit. Gleichzeitig nutzten sie oft die
Gelegenheit, um sich tUber die Hervorhebung ihrer Tugendhaftigkeit von anderen, ,loseren”
Frauen abzugrenzen, die Mannern nachliefen. Diese Kennenlerngeschichten boten gern
genutzte Gelegenheiten, sich der eigenen weiblichen Identitdt zu versichern und sich in
positivem Lichte darzustellen. Ferner spielten in den weiblichen Geschichten die Geschenke
des Erwaéhlten und sein Beruf eine Rolle, was wiederum auf die zukinftige
Familienversorgerrolle des Mannes hindeutet, dessen Kompetenz im Umgang mit der
AulRenwelt mittels dieser Kriterien abgelesen werden kann. Da Runa-Frauen einen Teil ihres
Sozialprestiges aus den ,Erfolgen” ihres Mannes ziehen, ist es in diesem Zusammenhang
durchaus sinnvoll, auf seine Fahigkeiten in diesem Bereich hinzuweisen.

Diese Werbungsgeschichten thematisieren v.a. den sozio-kulturellen Prozess, den eine
potentielle Verbindung zwischen zwei Menschen in Gang setzt. Das Hauptaugenmerk liegt
nicht auf den individuellen Qualitdten und dem erotisierten Verlangen nach dem ,Anderen®.
Die Person selbst bleibt von der Liebeswerbung unberihrt und unverandert — anders als im
westlichen Diskurs, wo das ,Sich-Verlieben* geradezu als Krise und als einer der Zustande
mit grof3tmoglichem Personlichkeits- und Lebensanderungspotential angesehen wird. Das
Runa-Selbst jedoch wird nicht verandert. Ganz im Gegenteil: Durch die Heirat nimmt man die
adaquate, geschlechtsspezifische, erwachsene Position innerhalb der Gesellschaft ein. Es
findet also eine starkere Einbindung in das Gemeinwesen statt, wahrend der/die westliche
Verliebte dazu tendiert, sich von eben jenem Gemeinwesen zu entfernen. Die Geschichten
zeigen, dass hier niemand versucht, sich im Mikrokosmos des/r anderen zu verlieren, ihn/sie
zu idealisieren. Niemand ist von der so typischen Euphorie des Verliebt-Seins ganzlich
erfasst. Wenn lberhaupt die Qualitaten des/r anderen eine Rolle spielen, dann sind diese
genereller Natur und haben mit individuellen Charakterzigen wenig zu tun. Die
hervorgehobenen Eigenschaften verhalten sich vollstdndig konform zu den géngigen
Genderrollenstandards, was bspw. an Aussagen wie ,sie kommt aus einer guten Familie;
.er hat eine gute Arbeit*; ,sie weild zu arbeiten“ abzulesen ist. Runa-Begehren richtet sich
vielmehr auf die Ehebeziehung an sich und weniger auf den/die eigentliche/n, individuelle/n
Partner/in (vgl. Gow 1991: 190). Die Funktion, welche der/die Betreffende austubt, ist hierbei
entscheidend. Zumindest auf dem Land hat sich, trotz Einbindung in nationale und

internationale Strukturen, wenig an dem Werbeverhalten und der Art der Partnerwahl
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geéndert. Es hat lediglich eine leichte Anpassung der Kriterien stattgefunden: ,hart
arbeitend” bezieht sich heute neben Landwirtschaft, Jagd und Fischfang eben auch auf
Schul- und Ausbildung. Der Liebesbrief in Monica’ Erzéhlung scheint nun als ,modern
symbol of agency, education, and communication* (Lipset 2004: 215) dennoch auf eine
Ubernahme westlicher, romantischer Ausdrucksformen hinzudeuten. Jedoch kann dies als
formelle indigene Aneignung gelten. Das Inhaltliche des Briefes — das gedul3erte Begehren —
folgt ganz und gar traditionellen Linien: Ménica war die Schwester der Frau von Vicentes
Onkel, so dass zu ihrer Familie bereits eine Affinalverwandtschaft bestand, die offenbar als
positiv gewertet wurde. Weiterhin ging Vicente in seinem Brief nicht auf sie als Person ein,
sondern lediglich darauf, dass er sie heiraten wolle und gut behandeln werde. Weiterhin
deutete der Brief auf Vicentes Literalitat als ein Zeichen seiner modernen Mannlichkeit hin.
Zwar besalien und besitzen nicht nur Manner die Schreibfahigkeit, jedoch muss sie von
ihnen ganz besonders demonstriert werden, da sie dem Umgang mit der dorfexternen Welt
dient, in der Frauen wesentlich weniger agieren. Darlberhinaus thematisierte Mobnicas
Geschichte ein weiteres Signum moderner Méannlichkeit, das ihn zu einem durchaus guten
Heiratskandidaten machte: Er ging einer Gelderwerbstéatigkeit nach, namlich dem
Holzfallerjob im Touristenressort Alifiahui.

Es soll hier nicht darauf bestanden werden, dass romantische Liebe ein ausschlief3lich
westliches Phanomen ware, denn sowohl die Literaturlage als auch einige Aussagen meiner
Interviewpartner/innen zeigen doch, dass bestimmte Charakteristika, die wir mit der
romantischen Liebe verbinden (unbedingte Anziehungskraft; Préaferenz des/r Geliebten vor
allen Anderen; Verlustgefihle) genauso auch in anderen Kulturen vorkommen (vgl. z.B.
Jankowiak und Fischer 1992; Jankowiak 1995, zitiert nach Antweiler 2007: 196). Doch die
Zentralitat, die erotische Liebe im Westen einnimmt und wie sie als nahezu einzig legitime
Motivation zur Ehe und Uberhaupt zu partnerschaftlichen Bindungen gilt, ist bei den Runa
nicht wiederzufinden. Dennoch ist die romantische Liebe unter Indigenen auch ein Symbol
von Modernitat. Wie diese kann sie sowohl positiv als auch negativ belegt sein. Fir junge
Leute bedeutet modern zu sein — unterstiitzt durch telenovelas’® und Werbung — oft die
eigenstandige Wahl einer/s Partners/in (vgl. Lipset 2004: 208). Sie trennen damit diese
Jortschrittliche” Liebe von allen verwandtschaftlichen und 6konomischen Belangen, die eine
traditionelle Partnerwahl beinhalten wirde. Allerdings geschieht dies bis dato entweder nur in

ihren TrAumereien oder im Realen fur einen relativ kurzen Zeitraum. Junge Leute sagen oft:

sIch will eine/n Partner/in, der/die mir gefallt!

tod stidamerikanische Seifenopern, die sich v.a. um Liebe, Eifersucht und Verrat in oberen, vornehmlich

weilRen Gesellschaftsschichten drehen
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Letztendlich kénnen aber auch sie das Einverstandnis der Familien nicht umgehen. Auch
eine eigensténdige Partnerwahl muss sich schlief3lich in den meisten Féallen dem famili&ren
Druck beugen und entweder entlang der Tradition formalisiert oder bei zu groRer Gegenwehr
alterer Familienmitglieder aufgeltst werden. Dies zeigt, dass westliche Lebenswelten, trotz
ihres massiven Einflusses in vielen anderen Bereichen, nicht ins Herz indigener Soziabilitét,
die erweiterte Familie, haben vordringen kdnnen. Meines Erachtens ist die geringe
Auspragung eines romantischen Liebesdiskurses einer der Grinde, dass es v.a. in
landlichen Regionen verhaltnismaiig wenige interethnische Ehen zwischen Runa und
Mestiz/innen gibt, die hier als Trager/innen eines westlichen Liebesdiskurses auftreten.

Mestiz/innen sagen uber Indigene

,Die heiraten doch nur, um Kinder zu haben!®,

damit implizierend, dass dies keineswegs ausreichte, um eine Beziehung einzugehen. Doch
ganz unrecht haben sie damit nicht: Fir die Runa ist die Ehe mit Kindern das
erstrebenswerte Ziel — und nicht die geradezu mystische Auflésung aller Ich-Grenzen in der

Beziehung zum/r ,perfekten” Partner/in.

6.1.2. Die einzelnen Schritte '*°

6.1.2.1. Tapuna und pactachina

Die rituellen Ereignisse um die Verbindung zweier Menschen erstrecken sich Uber viele
Monate — bisweilen auch Jahre — und bestehen aus mehreren Einzeletappen, von denen die

tapuna'®®

die erste darstellt. Es handelt sich dabei um die erste ritualisierte Anfrage seitens
der Familie eines interessierten Jungen an die Familie des Madchens. In zeremonieller Form
erbitten die engsten Familienangehdrigen des Jungen die Erlaubnis der anderen Familie zur
Heirat. Die anfragende Familie erscheint hierbei im Haus der zukiinftigen Brauteltern in der
untergeordneten Position der Bittsteller. Die Familie des zukiinftigen Ehemannes bringt zur
tapuna reichlich Nahrungs- und Genussmittel mit, z.B. Hihnerfleisch, Maniok, Kochbananen,
chicha, Bier, Wein, Schnaps, Limonaden und Zigaretten, um damit der Brautgeberseite ihren
Respekt zu erweisen. Mit der Annahme der Gaben durch die Familie des Madchens hat der

Prozess der Herauslosung der Braut aus ihrer Blutsfamilie begonnen und der Kreislauf der

195 Ausfiihrliche Beschreibungen sowie verschiedene Interpretationen des gesamten Rituals sind

detailliert in Guzman Gallegos (1997: 116ff.), MacDonald (1997: 109ff.; 1999: 21ff.) und Uzendoski
(2005: 69ff.) nachzulesen. Deshalb méchte ich an dieser Stelle nicht wiederholen, was bereits oft und
gut vor mir geschildert worden ist. Stattdessen konzentriere ich mich im Folgenden auf diejenigen
Aspekte der Hochzeitsereignisse, welche fur die Problemstellung dieser Arbeit relevant sind und m.E.
in der Literatur noch nicht ausreichend beleuchtet wurden.

196 Dt. ,die Frage/fragen; span. pedida
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Reziprozitat zwischen beiden Familien ist eingeleitet (vgl. Allen 1978: 146). Fir die
Brautfamilie kreist die Konversation um die Frage: Wird der Heiratskandidat das Madchen
gut behandeln und sie mit allem Notwendigen versorgen kdnnen? Die zukilnftige Braut ist
wahrend dieser Verhandlungen zundchst abwesend. Manche Madchen laufen sogar weg,
weil sie sich vor dem Geschehen und den Fremden firchten. Sind die ersten Worte
ausgetauscht, dann wird das Madchen meist herbeigerufen und mit dem Ehekandidaten in
einer Ecke des Raumes zusammengesetzt, um sich ein wenig miteinander bekannt zu
machen, sofern man sich nicht schon kennt. Der Junge macht dabei kleinere Geldgeschenke
— sofern er die finanziellen Mittel dazu hat — und verspricht dem Madchen, dass er fur sie
sorgen und sie gut behandeln werde. Doch der wichtigste Entscheidungstrager der tapuna
ist nicht etwa die potenzielle Braut selbst, sondern ihr Vater, von dessen ,letztem Wort" alles
abhangt. Hat er zugestimmt, so ist das Eheversprechen mit grofdter Wahrscheinlichkeit
bereits erfolgt. Jetzt kdnnte nur noch die Tochter selbst durch ihre Verweigerung die
anrollenden Ereignisse aufhalten. Jedoch ist es in der Praxis selten, dass ein Madchen sich,
insbesondere auf dem Land, langfristig erfolgreich gegen den Willen ihres Vaters stemmt. Im
gréReren Kreis folgt einige Zeit darauf die pactachina™’. Sie ist eine Hochzeit in Kleinformat,
wobei die Familie des Brautigams die erweiterte Familie der Braut zu Essen, Trinken, Musik
und Tanz einladt. Es handelt sich um eine nochmalige Affirmation des bereits geschlossenen

Bundes vor zusatzlichen Zeugen.

6.1.2.2. Bura

Das eigentliche Hochzeitsfest — die bura'® — findet mitunter erst Jahre spéter statt. Das
rituelle Leben der Runa fokussiert um die Ereignisse der Hochzeit, welche als einziges Fest
sowohl in Anlass als auch Durchfiihrung traditionellen Charakter trdgt. Damit steht sie Modell
fur die indigene Aneignung aller anderen Festlichkeiten auf Familien- und Gemeindeebene,
welche entweder christlicher Tradition'®® entstammen oder in einem nationalen Kontext**
stehen. Auch bei den Runa stellt die Hochzeit den ,H6hepunkt des elementaren
Gesellschaftslebens” (Streck 2007: 652) dar. Die eigentliche Hochzeitsfeier involviert ganze
Gemeinden und signalisiert die 6ffentliche Transformation der Tochter einer Familie in die
Schwiegertochter einer anderen (vgl. Uzendoski 2004: 894). Dabei ist es wieder
ausschlie3lich die Familie des Brautigams, welche die Feier fir die Familie der Braut
ausrichtet. Die Hochzeit macht die beginnende Beziehung zwischen zwei Familienverbanden

fur alle sichtbar. Zunéachst erfolgt eine 6ffentliche Wiederholung des Handanhaltens, wodurch

197
198
199

Dt. ,\Wie-ein-Vertrag"; heute fallt pactachina oftmals weg.

Dt. ,Hochzeit"

Taufe, Kommunion, Ostern, Weihnachten, Totensonntag, verschiedene Gedenktage fiir katholische
Heilige

200 Nationalfeiertage, individuelle Geburtstage, Mutter- und Vatertag
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die Beziehung erst ihre eigentliche Legitimation erhalt (vgl. Uzendoski 2005: 85). Daran
schliel3t sich der rituell aufgeladenste und symboltréchtigste Moment der Feier an: der Tanz
der Brautleute, der vom Brautigam, seinen Angehérigen und der Braut fir die Géaste in
ritualisierter Form vorgefuhrt wird und an dessen Ende die Braut formal von ihrer Familie in
die des Brautigams Ubergetreten ist. Damit ist eine Transformation der Beziehungen aller
Beteiligten vollzogen. Die beiden erweiterten Familien stehen von nun an in einem
Affinalverhéltnis zueinander. Zur musikalischen Begleitung des Tanzes bestellt die
ausrichtende Familie traditionelle Musiker, meist einen Trommler und einen Violinspieler.
Diese Musiker sind heute stets gebildete Runa aus der Stadt, welche die Rhetorik des
ethnisch-kulturellen Revivals betreiben und das ,indigene Erbe" hochhalten. Im alltaglichen
Bereich pflegen au3er den Schamanen mit ihren eigenen Geséangen ausschlie3lich diese
rein mannlichen Spezialisten, die paradoxerweise privat dem traditionellen Landleben fern
stehen, die Kunst der traditionellen Runa-Musik.?* Nach dem Tanz folgt der groRe Auftritt
der Patentante des Madchens. Vor allen Gasten gibt sie ihrer Patentochter in befehlendem
Ton laut und schnell vorgetragene Ratschlage, die davon handeln, wie man sich als gute
Ehefrau zu benehmen habe. Dabei steht sie mit erhobenem Zeigefinger vor der Braut und
lasst die Pflichten einer Ehefrau stakkatoartig auf das zu Boden blickende Madchen herunter
prasseln. Nach meiner Beobachtung erhielt lediglich stets die Braut Ratschlage. Allerdings
wurde mir erzahlt, dass es wohl auch Feste gébe, bei denen beide Partner zurechtgewiesen
wirden. Tendenziell ist es jedoch meist das Madchen, das als ,halbes Kind“ gilt und des
~matterlichen” Rates fur ihr zukinftiges Leben bedarf, wahrend dem Jungen Eigenstandigkeit

und eine gewisse Reife viel eher zugebilligt werden.

.Die Patentanten sagen mir also zum Beispiel ,Wenn du heiratest darfst du nicht machen, du
darfst nicht faul sein, darfst nicht ins Bett gehen, dich nicht daran gewdhnen, du musst arbeiten,
dich um den Garten kiimmern, chicha machen, die Familie umsorgen, guayusa kochen, es gibt
Leute, die kommen, wenn sie zu deinem Haus kommen, wenn sie ein Glas Wasser wollen,
wenn sie Essen wollen, gib ihnen Essen, wenn du hast, gib ihnen ein Glas Wasser. [...] Du
musst dich gut benehmen. Du darfst nicht, darfst keine schlechte Laune verbreiten und die
Schwiegermutter ausschimpfen, die Schwiegereltern.’ [...] Das gibt sie als Rat, ,Damit aller Rat
den ich gebe, damit du ihn dir einpragst, in deinem Gehirn, damit du nicht viel Schlimmes der
Familie antust.” So gibt sie Rat.”

,Dem Brautigam geben sie auch Rat oder eher nur der Braut?“ (I.E.)

»Nur der Braut geben sie Rat."

,.und warum?*

201 Es gibt aber auch professionelle Musiker, die traditionelle Runa-Musik aufnehmen und vermarkten

und deren CDs in Tena und anderen urbanen Zentren erworben werden kénnen.
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.ES ist weil die Brautigame schon die Eltern komplett zur Seite haben, vielleicht auch die
Pateneltern. [...] Die Eltern geben immer nur den Frauen Rat, weil wir Frauen immer Fehler

machen.” (Interview mit Rosario Cerda)

.In den comunidades geben sie nur der Braut Rat. Und sie geben dem Brautigam keinen
Rat.[...]*

~Warum denken die Leute, dass nur die Braut Rat braucht und der Brautigam nicht?“ (1.E.)

+Weil ..., nach ihnen sagen sie, ich weil nicht, Brauch, nicht. [...] Brauch, dass ..., dass die
Braut, sie muss ihm guayusa geben, sie muss dem Schwiegervater, dem Patenonkel chicha
geben, dem Patenonkel des Brautigams, dass sie der Schwiegermutter geben muss, den
Schwagern, sie muss ihm guayusa und chicha geben. Dass sie nicht aus Faulheit im Bett
schlaft, nur im Zimmer ist, nein, die Braut muss zum Haus der Schwiegermutter, des
Brautigams gehen. Sie muss gehen, um guayusa zu geben, sie muss gehen, um chicha zu
geben, Maniok zu machen, zum arbeiten, zum Topfe waschen, zum kochen, um dem
Brautigam zu essen zu geben. Wenn du das dann nicht erflllst, wird der Ehemann dich
schlagen, dass ...., dass die Schwiegereltern dich kritisieren werden, dass die Schwager dich
kritisieren werden.’ All das. Aus diesem Grund geben sie Rat. Nur der Braut. Sie geben dem

Brautigam keinen Rat.“ (Interview mit Pablo Dahua)

Die Anweisungen an die Frau wurden von meinen Interviewpartner/innen stets prézise
erinnert, jene an den Mann dagegen entweder nicht genannt oder sie waren lediglich ganz
allgemeiner Natur, z.B. ,er muss sie beschiitzen®.

Im Anschluss an das formalisierte Ratgeben werden die Geschenke ibergeben. Es
schenken ausschlie3lich die Familienangehorigen der Braut, da die Seite des Brautigams
bereits die enorme Belastung der Ausrichtung der Feier zu tragen hat. Nachdem nun Braut
und Brautigam offiziell und unter den Augen vieler Zeugen den Bund der Ehe eingegangen
sind, gilt es, die Vereinigung der Grof3familien praktisch voranzutreiben: Dies wird, ebenso
wie innerhalb der Familie, durch das Teilen von Nahrungssubstanzen erreicht. Zu einer
Hochzeit wird selbstverstandlich nur das beste Essen dargeboten, d.h. dass Jagdwild
unabdingbar ist. Ein weiterer ,Gang" besteht aus ,stadtischem” Essen, d.h. Hihnchen, Reis
und Nudeln. Insofern sind hier zwei Bereiche abgedeckt: der Wald als Ort der Wildnis mit
seinem als comida tipica?®® bekannten Nahrungsmittel Wildfleisch und die Stadt als Ort der
Mestiz/innen/WeilRen mit den gekauften Dingen. Ein Hochzeitsessen muss unbedingt beide
Elemente besitzen. Damit verdeutlicht die Familie des Brautigams ihre Kompetenz in beiden
Welten: Sie weil3 sowohl um die indigene Tradition als auch das urbanisierte, moderne

Leben. Selbstverstandlich wird von Beginn an bis zum Ende der Feier in stetem Fluss chicha

202 Dt. ,typisches Essen“. Darunter versteht man traditionelle Nahrungsmittel, die nicht fabrik- bzw.

fremderzeugten Urspungs sind, sondern im Wald gesammelt oder gejagt, im Fluss gefischt und in
den Garten angebaut werden.
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serviert. GroR3zugigkeit ist hierbei von fundamentaler Wichtigkeit: Eine Hochzeit wird v.a.
durch ihr Essen erinnert. Ist das Essen gut und reichlich, sind alle zufrieden. Der
gemeinsame Konsum von Fleisch und chicha ermdglicht erst den Austausch einer Person.
Die Familien werden dadurch verwandt ,gemacht (vgl. Uzendoski 2004: 895). Durch das
Teilen von Nahrung wird der Transformationsprozess eingeleitet und gleichzeitig
ausgedrickt, so wie man auch im Alltaglichen durch gegenseitige Versorgung und
gemeinsamen Konsum innerhalb der Familie Zuneigung und Liebe zeigt und sich gleichende
Korper schafft.

Nach dem Essen ist der formalisierte, rituelle Teil der Hochzeit abgeschlossen und man
tanzt und trinkt nun bis in den nachsten Tag hinein. Uber eine Discoanlage drohnt weithin
hdrbar Runa-Musik in die Nacht: Modern produziert und mit modernen Instrumenten — z.B.
Keyboard — vertont, behandelt sie dennoch Themen der Napo-Runa-Waldkultur und bewahrt

die rhythmische Struktur traditioneller Musik.

6.1.2.3. AulR3erhalb der Gemeinden: misa boda und Standesamt

203 in der Kirche nach katholischem Ritus.

Viele Paare durchlaufen zusatzlich die misa boda
Dies ist aber aus indigener Perspektive keineswegs zwingend, um als legitimes Paar zu
gelten. Der Ritus wird lediglich von einem kleinen Umtrunk im engsten Kreise der Familie
begleitet. Die kirchliche Heirat ist als Voraussetzung fir verschiedene burokratische
Vorgénge nétig und wurde in kolonialen Zeiten per Gesetz verordnet (vgl. Uzendoski 2005:
94). Nach wie vor wird ein Kind nur getauft, wenn seine Eltern kirchlich getraut sind. Da viele
Schulen und Internate in kirchlicher Hand sind, bildet damit auch die Taufe eine wichtige
Voraussetzung fur den weiteren Bildungsweg eines Kindes. Diese Konsequenzen kénnen
als eigentliche Motivation fur die Durchfihrung der misa boda gelten. Dem ,heiligen Bund
der Ehe vor Gott" wird unter den Runa tendenziell wenig Bedeutung beigemessen.

Dartuber hinaus ist die zivile Heirat eine birokratische Notwendigkeit, der auch Runa als
ecuadorianische Staatsbirger/innen nicht entgehen. Sie kann durchaus vor pactachina oder
bura stattfinden. Ihr kommt dabei ein ahnlicher Stellenwert zu wie der kirchlichen: Unter den
Runa zahlt sie fast nichts. Das Paar gilt in diesem Falle zwar in den Augen der anderen
durchaus als verheiratet und hat die Legitimation, zusammenzuleben. Eine solche
EheschlieBung hat allerdings lediglich das Paar selbst zusammengefligt, nicht jedoch die
eigentlich zentrale Aufgabe einer Ehe, namlich die Verbindung zwischen zwei
Familienverbanden, erfillt. Was sowohl bei der kirchlichen als auch der zivilen Heirat fehlt,
ist der langwierige Prozess des Gebens und Nehmens, der Ausgleich fiir den Verlust der

Tochter durch das Bedienen mit Gaben seitens der Brautigamsfamilie, der gemeinsame

203 Dt. ,Hochzeitsmesse*
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Konsum von Nahrungsmitteln und damit der Auftakt zu weiterem Austausch und immer
weiter wahrendem gemeinsamem Konsum, der sich gleichende Kdorper hervorbringt und
somit die verwandtschaftlichen Bande immer wieder festigt. Kirchliche und zivile Heirat sind
damit nahezu rein formale Akte, denen eine umfassendere Symbolkraft innerhalb der Runa-
Kultur fehlt.

6.2. Nach der Hochzeit: Die Schwiegertochter und ih  re neue Familie

Mit der Hochzeit beginnt fir die Frischverméhlten der ,Ernst des Lebens®, was haufig

dementsprechend in einem verklarten Erinnern an die eigene Jugendzeit verbalisiert wird:

Jrene hat geheiratet. Das wird sie bereuen. Die Ehe ist furchtbar. Das Leben als soltera ist viel
besser. Wenn ich gekonnt hatte, hatte ich nie geheiratet.” (Teresa Andi, in zweiter Ehe mit

einem friedlichen Mestizen verheiratet und Mutter von sieben Kindern)

Der Brautigam muss Verantwortung fur seine Frau und bald auch Kinder Gbernehmen. Das
bedeutet, dass er sich aus dem Kreis der Jugendlichen zu I6sen hat, nicht mehr mit ihnen in
den Tag hinein leben kann, wesentlich weniger Narrenfreiheit genief3t und von ihm nun
erwartet wird, dass er sich verstarkt in der Gemeinde einbringt, sowohl politisch bei
Dorfversammlungen als auch mit seiner Arbeitskraft bei mingas. Zudem Uubernimmt er
gegenuber seiner Ehefrau die Position von deren Vater und muss nun eine gewisse Autoritat
ausiiben, die verantwortlich zu nutzen nicht jeder junge Mann in der Lage ist. Fir Frauen
gestaltet sich der Ubergang in die neue Lebenssituation meist noch schwieriger. Die Kosten
fur eine traditionelle Runa-Hochzeitsfeier sind enorm und missen von der Familie des
Brautigams allein getragen werden. Dieser grol3e Aufwand zeitigt im Nachhinein
Konsequenzen fir die Position der Braut innerhalb ihrer Schwiegerfamilie. Nach der
Hochzeit zieht sie in das Haus ihrer Schwiegereltern, das oftmals in einer fremden Gemeinde
fern des Heimatdorfes liegt und muss nun ,dienen“. Sie hat im Folgenden zunachst wenig
Ruckhalt in ihrer neuen Familie, kaum Freiheiten und muss sich eine gesicherte Position
innerhalb der ihr fremden Umgebung erkédmpfen. Meist entspannt sich die Lage fur die junge
Ehefrau erst, wenn die Kleinfamilie nach der Geburt der ersten Kinder in ein eigenes Haus
zieht. Nach der EheschlieBung ist der Status der Schwiegertochter durch mehrfache
Subordination gekennzeichnet: sowohl geschlechtlich unter ihren Ehemann, als auch
altershierarchisch unter ihre Schwiegereltern, welche die Schwiegertochter einer Art zweiten
Sozialisation unterziehen. Diese befindet sich in einer Service-Beziehung zu ihren
Schwiegereltern und hat ihnen ihre Arbeitskraft zur Verfigung zu stellen, wahrend jene fir
ihre alimentdre Versorgung zustandig sind. Gegeniber dem Ehemann ist Respekt die

oberste Pflicht jeder jungverheirateten Ehefrau:
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,Du musst deinen Mann mit Respekt behandeln! Wie wirst du ihn treten! Und das vor anderen
Leuten! Du bist jetzt verheiratet, du musst Respekt gegeniiber deinem Ehemann
demonstrieren!* (Salomé Torres, Schuldirektorin, zu Irene Tapuy, die kirzlich geheiratet hatte,
sich aber weiterhin wie zu soltera-Zeiten verhielt und ihrem Mann, mit dem sie bereits vor der

Hochzeit eine langere Beziehung unterhalten hatte, einen spielerischen Tritt gegeben hatte)

Der Ehemann tUbernimmt gegentber seiner Frau die Vaterrolle:

»Zuerst kontrolliert der Vater, danach kontrolliert der Enemann.” (Marcia Andi)

Junge Schwiegertdéchter missen sich zunachst erst noch als verlassliche Personen
beweisen und zeigen, dass sie wirdig sind, ein vollwertiges Mitglied der neuen Familie zu
werden. Dabei ist die wichtigste Eigenschaft, die sie demonstrieren missen, Fleil3, gefolgt
von Friedfertigkeit. D.h. sie sollten alle Anweisungen ohne Gegenrede befolgen, sich nicht
mit ihrer neuen Familie streiten und v.a. sich nicht in die Gerichtekiche des Dorfes
einmischen oder gar schlecht Uber ihre angeheiratete Familie sprechen. Das Verhaltnis zur
Schwiegermutter ist oft von Spannungen gepragt. Zudem ist auch fir die Frau die Ehe mit
wesentlich mehr Arbeit und Verantwortung verbunden und es beginnt eine lange Reihe von
Schwangerschaften, Geburten, Stillzeiten und Kinderbetreuungen, die fir Eigeninteressen
keinen Raum mehr lasst. Diese neue Situation macht sich durchaus auch in der Physis der
jungen Frauen bemerkbar. Unverheiratete Frauen gelten als dicker — wobei dies auf dem
Land durchweg positiv bewertet wird — sie kdnnen sich schminken und tragen schickere
Kleidung.

.Das bin ich! Soltera war ich. Schon dick war ich, schon dick! Erst als ich geheiratet habe, bin

ich so diinn geworden.” (Beatris Mamallacta, wahrend sie mir ein Foto aus ihrer Jugend zeigte)

.Die Daisy [Schwester der Interviewten, Anm. d. Verf.] hat ihren Mann verlassen. Ein grofRer
Frauenheld war er. Deshalb hat sie ihn verlassen. Jetzt wird sie wieder schon dick werden, als

soltera."***

(Beatris Mamallacta)
LAls soltera hatte ich immer meine Kleidung! Ich habe fir mich selbst gesorgt! Was habe ich
vom Pablo [Ehemann der Interviewten; Anm. der Verf.]?! Nichts gibt er mir nicht! In diesen

Lumpen laufe ich herum! Und diinn bin ich.” (Rosario Cerda)

204 Daisy lebte in Quito und hatte dort den Vater ihres Kindes kennengelernt, einen afroecuadorianisch-

mestizischen Mischling, mit dem sie nicht verheiratet war. Nur so ist die ,leichte“ Trennung zu
erkaren. Die Ehe mit einem Runa héatte nicht derart einfach aufgelést werden kdnnen.
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Die eingeheiratete Schwiegertochter wird am Anfang nicht als substanzverwandt betrachtet.
Da blutsverwandtschaftliches Zusammenleben das eigentliche Ideal indigenen Lebens ist,
muss diese Blutsverwandtschaft durch langzeitliches  Substanzenteilen  und
gemeinschaftliche Arbeit hergestellt werden. Durch den gemeinsamen Produktionsprozess
von Nahrungsmitteln und den bestédndigen gemeinsamen Konsum soll dies erreicht werden.
Nahrung dient hier auch als Kommunikationsmedium der Liebe sowohl zwischen dem
Ehepaar als auch zwischen der Schwiegerfamilie und der Schwiegertochter.

Mit der Geburt des ersten gemeinsamen Kindes erreicht ein/e Runa einen vollstandigen
Status als Erwachsene/r und Gemeindemitglied. Das soziale Ideal des Runa-Menschen ist
mit mittlerem Alter erreicht, wenn man verheiratet ist, bereits einige Kinder hat, aber
durchaus noch fruchtbar ist, und einen eigenen Haushalt erfolgreich, d.h. gut organisiert
fuhrt. Mit zunehmendem Alter @ndert sich damit auch die Position der Ehefrau: Zunachst
durch die Geburten ihrer Kinder, welche ihr zum Einen generell Anerkennung verschaffen
und die Erfullung ihrer sozialen Rolle fur ihre neue Heimatgemeinde bedeuten, welche ein
Mehr an Menschen als Reichtum und Machtfaktor verbucht; zum Anderen durch deren
Heranwachsen und spéteres Formieren von Heiratsallianzen, was ihr innerhalb der Familie
und der Gemeinde den Ricken starkt. AuRerdem erhdalt eine alternde Ehefrau mit dem
Verlust ihrer sexuellen Anziehungskraft zusehends mehr Freiheiten, da sich die Eifersucht
ihres Mannes verringert. Sie kann sich autonomer bewegen, geht auf Feiern, reist in die

Stadt, besucht selbststéandig Verwandte usw.

6.3. Virilokalitat und méannliche Erinnerungskultur

Die postnuptiale Residenz ist bei den Runa virilokal. Dieser Regelung wird flir mehrere Jahre
nach der Hochzeit gefolgt. So ist die Ehefrau diejenige, welche mit ihrem neuen sozialen
Status auch rdumlich den Ort wechselt. Diskursiv ist hier ebenfalls wieder der Ehemann der

aktive Agens, indem er seine Braut als passive Figur in die neue Umgebung versetzt.

»50 war der Brauch, ja. Er nahm mich mit zu dem Ort ... zu sich. Deshalb bin ich gekommen
und bin fir immer hier geblieben. Und so ist der Brauch heute.” (Interview mit Dolores

Mamallacta)

LZuerst bringt der Mann sie immer zum Haus der Mama. Um zu helfen, damit sie hilft. Und
danach, mit der Zeit, dann gehen sie [...] werden sie die Schwiegermutter besuchen. Der
Ehemann, also, und so. Aber viel Zeit nicht, kdnnen sie nicht im Haus der Frau verbringen.
Mehr Zeit verbringen sie bei der Mama.”

~Warum kénnen sie nicht viel Zeit im Haus der Frau verbringen?* (1.E.)

Weil so immer der Brauch gewesen ist damit nicht ... es ist das ... Wie kann der Mann nur

gehen, zum Dienen der Familie ... der Familie der Frau?! Weil immer die Frau sein muss,
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kommen muss, um der Familie des Mannes zu dienen. [...] zuerst gehen sie zur Familie des
Brautigams. [...] Weil, es ist wie als wiirde man die Frau kaufen, also kann der Mann nicht zum
Haus der Frau gehen, also bringt der Mann sie wiederum dahin ... was sie zu tun hat.”

(Interview mit Pedro Yanez)

Nach einigen Jahren im Kreise der Familie des Ehemannes kann das Paar selbst
entscheiden, ob es sich ein eigenes Haus in der Nahe bauen oder ins Heimatdorf der
Ehefrau zurtickkehren mdchte. Spatere Uxorilokalitat stellt also durchaus eine Option dar.
Jedoch wird diese nur in Erwagung gezogen, wenn die Residenz am Ort der Frau bestimmte
Vorteile mit sich bringt. Meist bezieht sich dies auf Qualitat und Quantitat des Bodens,
Zugang zu Schule und Markten und/oder Qualitat der Jagd- und Fischgriinde. Bietet ein
Umzug diese Vorteile nicht, so wird der Ehemann in den meisten Féllen ein eigenes Haus in

der Nahe seiner Eltern bauen, da es

»glicklich macht, die Gesichter der Verwandten jeden Tag zu sehen.” (Uzendoski 2004: 891).

Erwachsene Geschwister versuchen dariiber hinaus haufig, diese bereits durch rdumliche
Néhe gefestigten Bande mittels compadrazgo-Beziehungen zuséatzlich zu starken (vgl.
Uzendoski 2004: 891). Frauen hegen selbstverstandlich den gleichen Wunsch, in der N&he
ihrer Blutsverwandten zu leben, haben aber aufgrund der Virilokalitat viel weniger Chancen
als Manner, diesem Runa-ldeal eines guten Lebens nachzueifern. Fir Manner lassen sich
durch den starkeren Ruckhalt dank der eigenen Blutsverwandtschaft leichter Allianzen
schmieden, Mehrheiten organisieren und politische Macht ausiben. Bei Problemen klagen
besonders jlingere Frauen oft, dass sie gar keine Familie in der Néhe hatten, wobei sich der
Begriff ,Familie® in einem solchen Kontext ausschlieBlich auf die konsanguinale
Verwandtschaft bezieht, welche in den glicklicheren Fallen lediglich in einem anderen
Dorfviertel residiert. Die zentralste Empfindung einer Braut nach der Hochzeit ist demnach
das Heimweh. So beschwerte sich bspw. Irene Tapuy — gerade frisch verheiratet mit ihrem
mestizischen Nachbarn Arnulfo Sdnchez — dass sie gar keine Zeit mehr habe, ihre Familie
zu besuchen und diese sehr vermisse. lhre Eltern lebten dabei ca. 300 m FulRweg entfernt
an derselben Stral3e, an welcher sich Irenes neues Domizil befand.

Die virilokale Residenzpraxis hat auch Auswirkungen auf den indigenen
Geschichtsdiskurs, in welchem eine Heroisierung von Grindervatern stattfindet. Jeder
grolRere Familienverband Zancudos erzahlte seinen eigenen Griindungsmythos, in welchem
ein mannlicher Ahne der eigenen Blutslinie die Hauptrolle spielte. Dabei handelte es sich um
sehr mutige, meist mit schamanischen F&higkeiten ausgestattete Manner. So wollte die
Familie um den Dorfprasidenten Pablo Zancudo in ,San Vicente* umbenennen — in

Anlehnung an GrofRvater Vicente Dahua, welcher als erster den Napo Uberquerte, sich auf
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dem heutigen Gebiet Zancudos ansiedelte und den damaligen Bewohner/innen, den
Huaorani, und ihrer Aggressivitat trotzte. Geschichte besteht in Zancudo v.a. aus dem
Zurtckverfolgen von (Verwandtschafts)-Beziehungen durch die Zeiten und dem Erinnern von
Vaterfiguren, welche die Gemeinde gegrindet und Verwandtschaftsnetzwerke geknipft
haben. Deren Ehefrauen werden zwar erwahnt, doch erhalten sie nie den Nimbus des
.Erstbesiedlers”. lhre Rolle beim Aufbau und der Entwicklung einer Gemeinde wird

unterschlagen.

6.4. Raum und Bewegungsfreiheit

Die Runa-Kultur gehért nicht zum amazonischen Flotenkomplex, d.h. es findet hier keine
strenge rdumliche Geschlechtertrennung wie in der Institution des Mannerhauses, dem
geheimen Fl6tenkult und der drastischen Sanktion der Gruppenvergewaltigung statt wie dies
bspw. am Xingu (Brasilien) (vgl. z.B. Gregor 1985; Prinz 1999, 2002) und im Pir4-Parana-
Gebiet (Kolumbien) (Hugh-Jones, C.: 1979; Hugh-Jones, S.: 1979) verbreitet ist. Dennoch
sind bestimmte Bereiche auch bei den Runa einem der beiden Geschlechter starker

zugeordnet.

6.4.1. Heim und Feld

Frauen werden v.a. mit dem Bereich des Hauses und der Garten assoziiert. Die meiste Zeit
des Tages verbringt eine verheiratete Frau demnach entweder im Haus oder mit Arbeit auf
der chagra. Das Haus sollte sauber, ohne viele Kiichenabfélle und gefegt sein. In das es
umgebende Areal darf der Wald/die Wildnis in der frihen Form von Unkraut nicht eindringen.
Auch die Garten sollten gepflegt und nicht wild Gberwuchert sein. Ein schmutziges Haus,
eine zugewachsene Umgebung und ein ungepflegter Garten sind Anlass fur Kritik an den
weiblichen Fahigkeiten der Hausherrin.

Der Hausaufbau ist in Zancudo recht uniform. Das durchschnittliche Wohnhaus besteht
aus drei abgetrennten Bereichen: einem oder mehreren geschlossenen Schlafraumen, in
denen Kleidung und Wertsachen aufbewahrt werden und die meist auch abschlieRbar sind;
der Kiche, welche das Reich der Frau ist; und einem offenen, terrassendhnlichen Bereich
als Aufenthaltsraum und um Gaste zu empfangen und zu bewirten. Beim Essen bedient die
Frau ihren Mann und die Schwestern die alteren Briider. So essen Frauen und kleinere
Kinder meist auf dem Fuf3boden und/oder direkt in der Kiche, wahrend der Tisch den
Méannern, nach Alter hierarchisch geordnet, und Gasten vorbehalten bleibt. Isst die Familie
zusammen in einer informellen Runde, so wird der Ehemann als oberste Familienautoritét
zumindest auf einem Schemel, niemals aber direkt auf dem Boden sitzen. Gaste essen oft

allein oder werden lediglich vom Herrn des Hauses ,begleitet‘. Auch bei Besuchen ohne
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grolRere Verkostigung — eine Schissel chicha jedoch sollte kein Haushalt einem Gast
vorenthalten — spricht v.a. der Mann auf der Terrasse mit den Géasten. Je formeller die
Situation, desto weniger wird sich seine Frau einbringen und mit den Kindern in der Kiiche
verbleiben, von wo aus sie den Gespréachen durch die diinnen Bretter- oder Bambuswande
lauschen kann. Der Mann hat als ,seinen” Ort alle R&ume, die nicht dem inneren hauslichen
Bereich bzw. den Garten zugeordnet werden. Dazu gehotren die Terrasse, die Stral3e, der
Wald und die Stadt; jene Orte also, an denen man sich der Offentlichkeit aussetzt und/oder

die als gefahrlich gelten.

6.4.2. Stral3e, dffentliche Platze, Feste und Besuch sreisen

Die Stral3e ist fir Frauen ein Raum der Freizlgigkeit, der losen Sexualitat und der

Verantwortungslosigkeit:

.Ich habe ihm gesagt ,Ich bin keine Frau der Stral3e. Ich bin eine Frau des Hauses. Ich, weil ich
meine Familie habe und mich nicht mit anderen Mannern teilen kann.’ [...] ,Ich bin nicht wie
irgendeine Frau’, sage ich ihm, ,ich bin eine Frau des Hauses und bin verheiratet, habe meine

Familie und niemand kann mich reinlegen.™ (Interview mit Rosario Cerda)
.Die Elternchens, sie haben diese Idee, nicht? Dass ... wenn die Tochter ausgeht ... auf die
Strale ... schon denken sie, dass sie mit dem einen, mit dem anderen zusammen ist."

(Interview mit Orlando Kalapucha)

.Ich habe eine Schwester, die ist ein bisschen alter und aber sie ging auf die StralBe und jetzt
kann sie nur auf der Stral3e leben. Bis jetzt lebt sie so. Sie lebt mit irgendwem ... oder sei es, sie
ging auf die Stral3e. Sie ging wie eine Frau der StralBe. Jetzt gehort sie nicht mehr zu uns. Ich
sprach, ich sagte ihr ,Mach das nicht!’, aber jetzt ist sie weg. Sie lebt hier in Tena. Ich weil}
nicht, wo sie lebt. Sie hat einen Mann. Und laut ihm, wechselt sie mit ... sie spielt mit den
Méannern. Wenn der eine Mann nichts taugt, lebt sie, wenn er sie schlecht behandelt, verlasst
sie ihn und geht mit einem anderen. Sie wechselt jedes Jahr, glaube ich. Ich glaube, sage ich,
ich glaube, dass sie so lebt. [...] Sie ist ein bisschen taubstumm. [...] Manchmal hat sie die
Ideen, aber ich weil3 nicht, verriickt, halb mental zuriickgeblieben. Also so lebt sie.” (Interview

mit Magdalena Torres)

Wer sich auf der Stral3e herumtreibt, kann nicht gleichzeitig Heim, Mann und Kinder
versorgen und somit eine gute Runa-Frau sein. Eine Frau, die sich (abends) ohne Begleitung
aus dem Haus begibt und dabei nicht auf dem direktesten Weg das Haus von Verwandten
ansteuert, gilt schnell als leichtes Madchen. ,Promiskuitive” Frauen werden auch mit

Krankheit bzw. Wahnsinn in Verbindung gebracht.
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Wenn Frauen viel auBerhalb des Hauses sind, den Ehemann und die Kinder allein lassen und
kokettieren, flirten, sich mit anderen Mannern unterhalten, dann nennt man sie ,verriickt.”

(Interview mit Marco Grefa)

Ganz individueller MuRiggang, dem an selbstgewahlten Orten nachgegangen wird, ist
Frauen nicht erlaubt. Dieser Verweis auf die hausliche Sphare wurde nicht von allen Frauen
widerstandslos hingenommen. Zwar spielte die Hauslichkeit als Symbol und Beweis der
Tugendhaftigkeit in der Rede vieler Frauen eine wichtige Rolle und sie stellen sich damit
denen ,von der Stra3e* als ,bessere” Frauen gegeniber. Jedoch hdrte man andererseits
haufig Beschwerden uber die Langeweile und Odnis, die ein auf Haus und Feld

beschréanktes Leben mit sich bringe:

~Wegen der Kinder wirde ich nie allein ausgehen. Man kann den Mann nicht allein auf die
Kinder aufpassen lassen. Das ist nichts wert. Aber der Ehemann darf allein ausgehen. Und
dann verbieten sie das Ausgehen ihren Frauen. Manche Manner verstehen nicht, dass immer

nur Zeit im Haus zu verbringen wie Gefangnis ist.“ (Rosario Cerda)

-mmer nur im Haus bleiben! Das ist so langweilig! Man weif3 gar nicht, was man machen soll.”

(Lupe Tapuy und Monica Andi bedauerten mich bei einem Krankenbesuch)

Eine ,Strallenaura“ besallen auch die offentlichen Platze innerhalb der Gemeinde, die als
Orte fur Versammlungen, Feierlichkeiten und zur Freizeitgestaltung dienen. Dazu z&hlten der
Dorfladen, die Sportplatze, das Gemeindehaus und die Schule, wenn darin bzw. davor
Festlichkeiten stattfanden. Der Dorfladen durfte zwangslaufig zum Einkauf von Nahrungs-
und Gebrauchsmitteln besucht werden, doch sollten sich v.a. junge Frauen dort nicht langer
als notig ohne ihren Mann oder altere Familienangehdrige aufhalten. Es ware undenkbar
gewesen, dass sie sich einer der haufig anzutreffenden Trinkrunden angeschlossen oder

dem gerade jeweils in Mode geratenen Zeitvertreib®®

gefront hatten. Im Dorf bildete lediglich
Beatris Mamallacta, die einen sehr toleranten, ins Dorf eingeheirateten Ehemann hatte, eine
Ausnahme: Sie verbrachte mitunter Stunden vor dem Dorfladen beim Kartenspiel.

Gehassige Kommentare anderer Frauen lieRen nicht lange auf sich warten:

.Der Pablo sagt, ,Soviel wie die Janeth spielt! Das ist ein Spiel der Manner! Und die Kinder und

der Ehemann sind hungrig zu Hause!™ (Rosario Cerda)

205 Wahrend meines Aufenthaltes wechselte dies vom passionierten Murmeln zum Kartenspiel

Cuarenta.
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Altere Frauen haben hier wesentlich mehr Narrenfreiheit und sind weitaus weniger auf die
Toleranz des Ehemannes und seiner Familienangehdrigen angewiesen. Junge Ehefrauen
kbnnen gemeinsam mit dem Ehemann an den diversen offentlichen Freizeitaktivitaten
teilnehmen. Jedoch werden sie sich schnellstmoéglich aus der weiblichen Gesprachsrunde
l[6sen und ihrem Ehemann folgen, sobald dieser den Ort verlasst. Ein beliebter Treff fur die
Nachmittage ist der Sportplatz, der auch von Frauen zum Sporttreiben besetzt werden kann.
Diese wurden jedoch fast immer vertrieben, wenn entsprechend viele Manner erschienen
und ein ,ernsthaftes* Spiel machen wollten. Zudem war auch an diesen 6ffentlichen Orten
eine Einteilung in hausliche und o6ffentliche Sphéare zu beobachten: Bei Festlichkeiten waren
die meisten Frauen im Kuichenbereich zugange, wahrend die Manner sich unter die
offiziellen Gaste mischten und dort die Stuhlreihen besetzten. Diese Feierlichkeiten sind
beliebte Unterbrechungen des taglichen Einerlei.

Fragte ich nun Frauen, mit wem sie am haufigsten ausgingen, so wurde an erster Stelle
bei fast allen der Ehemann genannt. Bei Mannern stellte sich dies anders dar: Sie gaben
vorrangig andere, gleichaltrige Manner — Briider, Cousins, Freunde — an. Fur Frauen sind
gleichaltrige andere Frauen keinesfalls adaquate alleinige Ausgehpartnerinnen. Frauen
gehen vielmehr mit Autoritdtspersonen wie Eltern oder Schwiegereltern aus. In jedem Fall
muss aber der Ehemann sein Einverstandnis geben. Eine Frau kann nicht einfach allein
entscheiden, ob sie an einer Feier teilnehmen mdchte oder nicht. Insbesondere die jingeren
Frauen mit kleinen Kindern bekommen von ihren oftmals sehr eiferstichtigen Mannern keine
Erlaubnis auszugehen. Méanner tauchen demnach auch viel haufiger allein bei Festen auf.
Zudem kann ein Mann wahrend einer Feier oder anderen 6ffentlichen Aktivitaten seine Frau
auffordern, nach Hause zu gehen. Tut eine Frau dies — was selten vorkommt und dann meist
in seiner Trunkenheit begrindet liegt — so untergrabt sie die ménnliche Autoritat ihres
Partners. Die anderen Manner wirden sich Uber ihn lustig machen, die anderen Frauen
wlrden seine Frau fur ihr harsches Verhalten kritisieren. RegelméaRig ausschlief3lich in einer
Frauengruppe und ohne mannliche Begleitung traten lediglich Julia Grefa — dienstalteste
Angestellte im Touristenressorts Ailfiahui und verheiratet mit einem Mestizen — und die
Witwe Dolores Mamallacta mit ihrer Tochter Janeth auf. Julias Schwester Sandra bspw.
konnte — wie viele jungere Frauen — oft nicht an Feierlichkeiten teilnehmen, da ihr Mann es
verbot. Andere Frauen dagegen nutzten mitunter die temporédre Abwesenheit ihres
Ehemannes, um auszugehen. Sie suchten dies dann allerdings vor ihrem Ehemann
geheimzuhalten und baten ,Mitwisser/innen“ um ihr Schweigen. Nicht alle Frauen nahmen
die geschilderten Einschréankungen widerspruchslos hin. Die meisten Frauen bedauerten,
wenn sie an einem Fest nicht teilnehmen konnten. Meist verhallten diese Beschwerden

jedoch ohne Wirkung.

sIch wollte gehen. Aber mein Mann nimmt mich nie mit!“ (Sandra Grefa)
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LAber vielleicht ich glaube, dass es Manner gibt, die nur so, nur mit Erlaubnis schicken, jetzt

kommt sie und gut ist. Aber ich nicht, ich glaube dass ich mit meinem Ehemann nicht so bin.

II“ZOG

Ich, wenn ich gehen will, gehe ich und ich komme zu der Stunde, zu der ich wil (Interview

mit Rosario Cerda)

Die wichtigste Freizeitbeschaftigung war und ist der Besuch anderer Haushalte. Dies steht
sowohl Mannern und Frauen offen. Frauen besuchten am haufigsten ihre Schwagerinnen,
Manner ihre Brider, Cousins und compadres. Dies ist ebenso bedingt durch die Virilokalitét:
Schwégerinnen sind fur Frauen die nachsten weiblichen Verwandten auf Augenhdhe und
demnach bevorzugte Besuchsziele. Innerhalb des Dorfes sind Besuche fir beide
Geschlechter recht gut mdglich, auch wenn Frauen aufgrund ihrer arbeitstechnischen
Eingebundenheit und eifersiichtiger Ehemanner dem meist nicht im selben Ausmal}
nachgehen kdnnen wie Manner. Doch Besuche bei Verwandten aul3erhalb des Dorfes, die
als eine Art Urlaubsreise gelten koénnen, sind fir Frauen wesentlich schwieriger zu
realisieren. Dies betrifft auch den sehr unregelmaRigen Kontakt zur eigenen Familie, die mit
der Heirat oftmals zurtickgelassen wurde. Von weiblicher Seite war dies immer wieder

Anlass zur Beschwerde Uber den Ehemann, dem dieser Umstand angelastet wird:

.Mein Mann nimmt mich nie mit. Er schickt mich nicht. Er will nicht, dass ich dorthin fahre. Er

sagt, mit den Kindern ist das schwierig.” (Marcia Alvarado)

6.4.3. Die Stadt: Zugellos und gefahrlich

Ausfliige in die Stadt unterliegen fir Frauen ebenso bestimmten Einschrankungen. Die Stadt
gilt als grofRe Stral3e, d.h. sie ist ein Hort der Laster und der Gefahr. Frauen mochten zwar im
eigenen Dorf einkaufen, in die Stadt — in diesem Falle Tena — jedoch fuhren die meisten nur
in Begleitung ihres Mannes. Lediglich zur Entgegennahme des monatlichen bono®’ — die
staatliche Zuwendung fur ,bedirftige” Mitter — gingen sie ohne ihre Manner. Da aber immer
eine Gruppe von mehreren Frauen gemeinsam fuhr, bestand hier keine Gefahr. Vorbehalte
gegeniber ,unbeaufsichtigten” Frauen in der Stadt sind stets an Vorstellungen unerlaubter
Sexualitdt gebunden, die sich auf zwei Aspekte beziehen: Zum einen wird die
Tugendhaftigkeit der Frau selbst angezweifelt. So bemerkte meine comadre Rosario einmal

halb ernst halb scherzhaft zu mir, als ich nach Tena zum Einkaufen fahren wollte:

206 Dies ist eine idealisierte Darstellung Rosario Cerdas. Aus meiner Beobachtung &uRert sie hier

vielmehr einen Wunsch als dass sie die Realitdt beschreibt. lhre Lebenspraxis zeigte ein anderes
Bild. Sie wurde haufig von ihrem Mann geschlagen und konnte durchaus nicht tun und lassen, was
sie wollte.

207 Dt. ,Bonus"
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.50 oft wie sie nach Tena fahrt! Da wird sie doch einen Liebhaber dort haben!”

Zum Anderen hiel} es, Frauen waren den Gefahren, welche in einem fremden, urbanen

Umfeld lauern, nicht gewachsen.

.Sie werden dich wegfangen!* (die Lehrer/innen Orlando Kalapucha, Eriberto Gualinga und

Nelly Grefa zu mir, als ich an der Bushaltestelle auf den Bus nach Tena wartete)

,und sie kennen beide Quito?" (I.E.)

.Nein, sie nicht. Sie nicht." (V.H.)

.ch kenne es nicht. Er bietet es mir nicht an. Aber ich sagte ihm schon, dass er mich
mitnehmen soll, er wollte mich nicht mitnehmen. [Vicente lacht] Er wollte mich nicht mithehmen,
also blieb ich, besser ich bleibe.” (M.A.)

»Ich bin dreimal dorthin gereist.” (V.H.)

»Ich, da er mich auch nicht mitnahm, bin ich einfach geblieben.” (M.A.)

,und sie wollen gern nach Quito fahren?” (1.E.)

»Ja, ich will fahren, ja, ich wiirde gern fahren, aber ... da er mich nicht mitnahm, kann ich doch
nicht ganz allein gehen. Ich bin nur nach Coca und Puyozos, nicht weiter, gereist. Dort bin ich
hingereist. Also bin ich nirgendwo hingereist.” (M.A.)

~Warum nahmen sie sie nicht mit?“ (.E.)

,und ... nach dieser Reise nach Quito musste ich zu einer Demonstration. Eine Demonstration
zur Unterstltzung der Regierung von Lucio Gutiérrez. Dort hatte man uns eingeladen, also
fuhren wir genauso nach Quito. Weil ... weil ich sie nicht mitnehmen wollte, weil es ... Gefahren
gab.” (V.H.)

-Uih ... dort nicht!” (M.A.)

.Gefahren, Gefahren.” (V.H.)

~Ja, aber ... wie ist es, die Beatriz [alteste Tochter der beiden Interviewten, Anm. d. Verf] ist
schlie3lich gefahren! Sie vertrauten ihr mehr. Sie sagte ,Gut’, sie sagten, ,nichts passiert, uns
geht es gut’, sagte sie mir." (M.A.)

J[langere Erklarungen Vicentes zum friedlichen Ablauf der Demonstration und der Ruckkehr
nach Zancudo] ... Deshalb konnte ich sie nicht mitnehmen, weil ... just an jenem Tag wollte ich
sie mitnehmen, aber ... wir dachten, dass es Zusammenstd3e mit dem Militar oder der Polizei
geben werde. Das ist es.” (V.H.)

+Also das nachste Mal.” (I.E.)

.[beide lachen] Hoffentlich gibt es eine weitere Reise.” (V.H.) (Interview mit Vicente Huatatoca

und Ménica Andi)

208 Bei Coca und Puyo handelt es sich um Stadte, die ebenfalls im ecuadorianischen Oriente liegen und

aufgrund geographischer Néhe, leichterer Erreichbarkeit Uber FluBwege und verwandtschaftlicher
Verbindungen fiir die Runa um Tena wesentlich naheliegendere Reiseziele darstellen als Orte,
welche sich in der Sierra, die westlich von Tena beginnt, befinden.
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Wie aus Monicas Redebeitragen ersichtlich ist, teilte sie die Gefahreneinschatzung ihres
Mannes nicht und hatte ihn gern begleitet. Doch sein Wort entschied; Ménica hatte sich nicht
durchsetzen kdnnen. Einerseits mochten viele Frauen gern reisen. lhr Zugang zur urbanen
AulRenwelt wird jedoch vom Ehemann bzw. Vater oder anderen mannlichen
Familienmitgliedern kontrolliert, so dass hier keine freien Entscheidungsmdglichkeiten
bestehen. Andererseits thematisierten Frauen selbst auch Angste, die sie mit der Stadt
verbanden. In Zancudo kursierten haarstrdubende Geschichten tber kannibalische Vorfalle

in Quito, welche in den Vorstellungen der Frauen ebenfalls ihre Spuren hinterlieBen.?®

6.4.4. Der Wald: Ort wilder Tiere und Geister

Der Wald gilt als weiterer Aul3enbereich, welcher als geféhrlicher Ort der sicheren Gemeinde
gegeniubergestellt wird. Die in ihm stattfindende Jagd ist die traditionelle mannliche
Beschaftigung schlechthin und entspricht dem Mannlichkeitsideal des runa Kkari als
furchtlosem, erfolgreichen Jager, der tétet. Im Wald lauern nicht nur wilde Tiere, sondern
auch malizibse Geistwesen. Begegnet man ihnen, kann dies zu Krankheit und Tod fuhren.
Fur Schamanen ist dies ein Ort des Wissens, in den sie sich zuriickziehen und aus dem sie

ihre Kraft schépfen.

~Warum werden nur so wenige Frauen Schamaninnen?* (.E.)
-Weil, ich glaube, fast alle sagen, dass man einen Schamanentopf im Wald finden muss. Im
Wald muss man bleiben kdénnen. [...] Die Mehrheit der Frauen hat das fast nicht. Aber sie wollen

nicht oder es fehlt einfach am in den Wald gehen.” (Interview mit Irene Tapuy)

Aus Runa-Sicht verlangt ein Aufenthalt im Wald nach klaren Sinnen, korperlicher und
spiritueller Starke und Mut. Diese Eigenschaften werden eher Mannern zugesprochen.
Jungen werden von ihren Vatern dazu erzogen, sich im Wald zurechtzufinden. Madchen

dagegen fuhrt man an dieses Gebiet nicht heran.

.lhnen sagen sie, dass sie genauso arbeiten sollen wie der Papa. Die Frauen miissen genauso
arbeiten wie die Mama so, oder sei es, Unkraut im Maniokgarten jaten, waschen, die Kleidung
der Brider waschen, des Papas, der Mama und sie haben gesagt, dass man die Tdpfe
abwaschen muss, man muss das abwaschen, man muss das Haus machen, und der Bruder

muss in den Wald gehen, so muss er es machen [...].“ (Interview mit Irene Tapuy)

Viele Frauen sagten, dass sie Angst hatten, in den Wald zu gehen. Bestenfalls begleiteten

sie ihren Mann, doch alleine wéare kaum eine gegangen, insbesondere nicht nachts, der

209 Zu diesen Geschichten vgl. Kapitel 8.3.2.
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besten Zeit fur die Jagd. Doch wurde weiblicherseits nach Waldgangen bei Weitem kein
derart grol3es Begehren geaufiert wie nach Ausfligen in die Stadt. Der Wald wird in dieser
Form v.a. mit den in ihm lauernden Gefahren assoziiert; seine Anziehungskraft fiel fir die
meisten Frauen eher gering aus. Die Stadt ist da weitaus faszinierender. Doch bleiben beide
Bereiche, zumindest in der Rede, fur Frauen auch sexuell gefahrlich: Im Wald kdnnen sie
von Geistern irregeftihrt und geschwéngert, in der Stadt von Mestizen ,geraubt* werden.

So findet man in Zancudo eine aus der Literatur hinlanglich bekannte, geradezu
klassische Raumaufteilung vor: Frauen sind dem héuslichen Bereich und den Garten, die
traditionell der Subsistenz der Familie dienen, zugeordnet, wahrend Manner all jene
Bereiche dominieren und sich in diesen frei bewegen kénnen, die dem Haus bzw. der
Gemeinde als Ort des ,zivilisierten* und sicheren Miteinanders als gefahrlich
gegeniubergestellt werden: die Strale, in Erweiterung dessen die Stadt mit ihren gefahrlichen
Menschen und auf der anderen Seite der Wald mit seinen gefahrlichen Tieren und

Geistwesen.

6.5. Reichtimer: Land, Alltagsgeratschaften, Geld — und Kinder

Das eigene Land ist im ruralen Amazonien der mit Abstand wichtigste Besitz. Laut
Uzendoski (2004: 891) und Garcés Davila (2006: 89f.; 99) sieht das traditionelle Erbrecht
verbunden mit der Virilokalitat fir Frauen kein Erbe an Boden vor. Fir Zancudo kann ich dies
nicht bestatigen: Hier erbten Frauen ebenso wie Manner. Die meisten Runa bekommen ihr
Erbe bereits zugesprochen, wenn sie ein heiratsfahiges Alter erlangt haben und fir sich
selbst wirtschaften wollen. Nach der Hochzeit gehért das ererbte Land beiden Ehepartnern,
sofern sie es auch bearbeiten. Stirbt der/die urspriinglich besitzende Partner/in, geht das
Land an den/die Hinterbliebene/n Uber, damit er/sie sowohl sich selbst als auch die
gemeinsamen Kinder weiterhin versorgen kann. Der/die Witwe/r besitzt vollstandiges
Verfigungsrecht tber den Boden und kann seine/ihre Parzelle verborgen, verpachten oder
auch verkaufen. Spatestens nach dem Tod des hinterbliebenen Elternteils wird das Land
unter den Geschwisterkindern aufgeteilt, wobei der &lteste Sohn als Aufteilender ein

gewisses Vorrecht hat, was allerdings immer wieder zu Querelen fuhrt:

,und also starb ein Bruder und demnach bleiben nur drei. Meine Mama und zwei Schwestern.
Und dort lebten sie und da kam der Bruder aus ... wie heif3t es ... aus Pompea und fangt an, die
Schwestern zu belastigen. Er fangt an, rumzureden, zu kritisieren. [...] Er will Land, er wollte
sich des ganzen Landes bemé&chtigen. Dass er, weil er der alteste Bruder ist, wollte sich
beméchtigen. Weil wéhrend er nicht dort war, nachdem der Papa gestorben war, lebten nur
meine Mama und zwei Schwestern, die dort lebten, meine Tanten, [betont] sie lebten dort.”

(Interview mit Magdalena Torres)
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Durch das aufteilende Erbrecht wird das Land mit jeder Generation kleiner. Obwohl in
Zancudo zur Zeit der Studie erst die zweite Generation ihr Erbe antrat, machte sich bereits
eine gewisse Landknappheit bemerkbar, welche traditionellerweise durch Wegzug und
Urbarmachung nicht genutzter Waldgebiete geldst wurde. Dies ist aber mittlerweile aufgrund
der fast vollstandigen Verteilung des amazonischen Landes mit Besitztiteln durch die
staatliche Behérde INCRAE kaum mehr mdglich. Als Alternative bleibt nur das Stadtleben,
so dass in den kommenden Jahren mit einer zunehmenden Migration in die urbanen Zentren
zu rechnen ist.

Innerhalb des matrimonialen Paares sind der Frau das Haus und der Garten zugeordnet.
Es gehort zu den Pflichten eines guten Ehemannes, seiner Frau ein Haus zu bauen, einen
Garten anzulegen®® und ihr aus einer groRen Brettwurzel ein batia?*! herzustellen. Sobald in
Benutzung, werden diese Dinge als der Frau gegebener Besitz betrachtet. Kommt man

bspw. an einer Maniokpflanzung vorbei, wird meist kommentiert
.Das hier ist die chagra der So-und-so."

Damit ist jedoch lediglich die momentane Nutzung gemeint. Der Boden des Gartens gehort
genauso dem Ehemann wie der Ehefrau. Ebenso wird das Haus diskursiv als der Frau
gehorend konzeptionalisiert. Einmal hatte der in Zancudo eingeheiratete Daniel Dahua das
hiibsche, zweistockige Haus, das er selbst gebaut hatte und in dem er mit seiner Familie
lebte, in einem Anfall von Eifersucht abgebrannt. Der Kommentar Rosario Cerdas dazu

lautete:
.Es ist verboten, das Haus einer Frau zu verbrennen.”

Diese Formulierung bedeutet allerdings nicht, dass die Ehefrau in der Praxis einen
tatsachlichen Besitzanspruch héatte. So kann sie ihren Mann bspw. nicht aus dem Haus
werfen oder ihm den Zutritt verweigern. Befindet sich das Haus im Dorf seiner Eltern, so wird
eher sie gehen, als dass sie ihm das ,,Aufenthaltsrecht” entziehen kdnnte.

Weiterhin sind der Frau die von ihr typischerweise taglich benutzten Gegensténde
zugeordnet. Dazu gehdren Tépfe, Schiisseln, Tragekorb, shigra®*? und eine eigene Machete.
Ehemann und Kinder kbénnen diese Gegenstande aber durchaus auch benutzen, ohne
vorher um Erlaubnis fragen zu muissen. Bei den typischen Gegenstdanden des Mannes

verhalt es sich anders. Viele Manner besitzen ein eigenes Gewehr und Munition, manche

210 D.h. ein Stick Wald zu roden und es soweit vorzubereiten, dass die Ehefrau darauf Feldfriichte

anbauen kann.
groRRes, vertieftes Brett zur Zerkleinerung gekochten Manioks, aus dem chicha hergestellt wird
aus Pflanzenfasern gekniipfte Umhéngetasche
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auch ein Kanu mit AuRenbordmotor oder eine Motorsage. Die Handhabung dieser
Gegenstande erfordern mehr korperliche Kraft und Ubung als die Alltagsutensilien der
Frauen. Die meisten Frauen schrecken davor zurick, die Dinge ihres Mannes zu
gebrauchen. So bemerkte bspw. Maria Andi einmal zu mir, als ich Interesse an dem an der

Wand hangenden, selbstgebauten Gewehr ihres Mannes zeigte:

,lch habe das noch nie berihrt. Ich traue mich nicht.”

In Zancudo war es einzig die Lehrerin Teresa Andi — verheiratet mit einem Mestizen — die
eine Motorsége zu bedienen wusste. Auch lenken Frauen keine Kanus. Damit zeichnet sich
auch bei den Gebrauchsgegenstanden eine geschlechtsspezifische Gegeniberstellung ab.
Die Dinge der Frau dienen der internen Versorgung der Familie und dem Aufbau und Erhalt
des Heims. Der Mann dagegen besitzt die teuren, technisch komplexen Gegenstande, mit
deren Hilfe er aus dem Auf3enbereich der Familie und des Dorfes Ressourcen fir seine
Angehdrigen erwirtschaften kann: Mit dem Gewehr erjagt er das begehrte Wildfleisch, das
sowohl von der Familie selbst gern konsumiert als auch gewinntrachtig verkauft werden
kann. Mit dem Kanu kann er zum Einen mit der Familie bestimmte Wege erledigen und
verreisen, zum Anderen ebenfalls Geld verdienen, indem er Fremde fahrt oder das Kanu
verborgt. Und die Kettensage wird dazu benutzt, Waldland urbar zu machen, sowohl fur die
eigene Familie als auch als bezahlter Tagesarbeiter fir andere, meist in der Néhe lebende
Mestiz/innen. Zudem erbringen Kettensagen im Verleih ebenfalls Geld. Insofern sind die
Gegenstande des Mannes wertvoller als die der Frau und ihre Handhabung meist auf ihren
Benutzer beschrankt. Die genannten Gegenstande werden konzeptionell so stark mit dem
jeweiligen Geschlecht verbunden, dass eine geschlechtsuntypische Benutzung — z.B. ein
Mann mit einem Tragekorb auf dem Ricken oder eine Frau mit der Kettensage in der Hand
— stets witzige bis hdmisch-gehassige Kommentare provoziert.

Ein weiteres Besitzgut stellt Bargeld dar, das in den meisten Fallen vom Mann verdient
wird, da Frauen nach der Hochzeit nur selten einer Erwerbstétigkeit nachgehen. Wer das
Bargeld hat, der kann auch Uber dessen Ausgabe verfigen. Zweifelsohne wird vom
Ehemann und Familienvater erwartet, dass er sein Geld zum Wohle der Familie einsetzt.
Seine Frau ist in dieser Hinsicht fast vollstandig von ihm abhangig, fordert eine Teilhabe an
der Letztverwendung des Geldes aber auch ein. Oft wird das Geld fir die Kinder oder fir
Feierlichkeiten ausgegeben, haufig aber eben auch in rein mannliche Trinkgelage investiert,
was selbstredend die Familie 6konomisch belastet und von der Ehefrau kritisiert wird. Als
.Luxusgegenstande“ gab es in einigen Haushalten Fernseher, Radio, DVD-Player und
Kuhilschrank. Diese Dinge werden als zum Haus und damit beiden Ehepartnern gehoérend
betrachtet, unabhangig davon, wer das Geld daflir bereitgestellt hat. Als tatsachlicher

Eigenbesitz an Dingen, die nicht dem Zweck des Wohls der gesamten Familie dienen,
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konnen lediglich Kleidung und Schuhe gelten. Sie bilden dann auch die wenigen
Individualgeschenke, die etwa zur Taufe von Pateneltern an Patenkind oder als
Vers6hnungsangebot nach einem grofReren Streit vom Mann an die Frau gehen. Das wenige
Spielzeug teilen sich alle Geschwister.

Doch abgesehen vom Landbesitz ist der grof3te Reichtum in Amazonien eine grof3e
Kinderschar. Die Kinder einer Familie nun, die man selbst in der amazonischen economy of
people jedoch nicht als ,Besitz“ im klassischen Sinne bezeichnen mdchte, gehéren zu
beiden Eltern gleichermafRen. Keine/r kann mehr Rechte an den Kindern fur sich
beanspruchen als der/die andere Partner/in. Da unter Indigenen Scheidungen &uRRerst

uniblich sind, stellt sich die Frage nach der Zugehérigkeit der Kinder in der Form kaum.?*®

6.6. Geschlechtliche Arbeitsteilung in der Subsiste  nzékonomie ***

Die Grundlage 6konomischer Organisation bei den Runa ist die Arbeitsteilung entlang der
Geschlechtergrenze. Dabei ist das Ehepaar die grundlegende produzierende Einheit: Erst
die produktive Arbeit verdeutlicht den anderen den eigenen Willen, ein wirklicher Mensch,
ein/fe Runa zu sein. Denn die alltagliche Arbeit ist einer der zentralsten Bestandteile des
.guten Lebens®, d.h. eines Lebens, welches eng an die ethnische Identitdt der Runa
angebunden ist. Das ,gute Leben“ beinhaltet die Ehe mit mdglichst vielen Kindern, ein
eigenes Heim und Landbesitz, den die Eltern fir die Subsistenz der Familie und um an den
Verteilungszirkeln innerhalb der Gemeinde teilnehmen zu kénnen bewirtschaften. Auf diese
Art wird ein ideales Runa-Leben gefiihrt. Dabei sind beiden Geschlechtern bestimmte

Arbeitsbereiche zugeordnet.

6.6.1. Weibliche Arbeit: Alles dreht sich um den Ma  niok

Das Bearbeiten der chagra wird generell als ein Tatigkeitsbereich konzeptionalisiert, der
Frauen und dem Weiblichen zugeordnet ist. Dabei ist die Maniokproduktion fir die weibliche
Identitdt ganz zentral: Ein gepflegtes Maniokfeld, das eine reiche Ernte an schénen, grol3en
Maniokknollen hervorbringt, aus denen sich ein wohlschmeckendes chicha zubereiten lasst,

gereicht zum Stolz jeder runa warmi. Maniok ist dabei das zentrale Ergebnis weiblicher

213 Die Familiennamenfolge dagegen richtet sich nach dem in der mestizischen Gesellschaft verwandten

und von der iberischen Halbinsel stammenden, mehrgliedrigen Namenssystem. Jeder Mensch tragt
zwei Familiennamen, wobei der erste der erste Familienname des Vaters ist, der zweite der erste
Familienname der Mutter. An die Kinder wird jeweils nur der erste Familienname, also der des
Vaters, weitervererbt, so dass die Namensfolge patrilinearer Natur ist.

Einzelheiten zum Maniokanbau und zur Jagd sind detailliert nachzulesen z.B. in Whitten 1976: 70ff,;
Guzman Gallegos 1997: 69ff.; Macdonald 1997: 58ff.; Reeve 2002: 40ff; Uzendoski 2005: 118ff.
Deshalb mdéchte ich auf traditionelle Anbautechniken und den Herstellungsprozess des chicha an
dieser Stelle nicht unnétigerweise eingehen.
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produktiver Kapazitat. Maniok bedeutet Leben. Zwar wird er zu nicht geringem Mal3e durch
Kochbananen, Mais, Reis und Nudeln ergdnzt, doch wird Maniok in jedem Falle als das
.wahre“ und einzig ,richtige“ Grundnahrungsmittel angesehen. Sein Geschmack gilt im

Vergleich zu allen anderen Kohlenhydratlieferanten als delikater und besser.

~Wenn es keinen Maniok gibt, kein chicha gibt, dann gibt es kein Leben.” (Vicente Huatatoca )

Zu jedem ,richtigen Essen wird deshalb stets Maniok gereicht. Chicha gilt als das weibliche
Produkt par excellence, sowohl als Beitrag zur Haushaltsékonomie als auch symbolisch in
seiner Qualitat als Gradmesser einer idealen runa warmi-ldentitat. Zudem bildet das chicha
das wichtigste Produkt der Frauen zum Erhalt der Familie und dem Knlpfen von sozialen
Netzwerken, da das chicha zwischen den Haushalten hin- und herflie3t, in dem Gaste als
Erstes damit bewirtet werden und man andere Haushalte mit dem expliziten Ziel, chicha zu
trinken, besucht. Die Frau, die ihrem Ehemann bei dessen Heimkehr die chicha-Schussel
reicht, vollzieht damit einen Akt der Liebe und zeigt an, dass die Ehe funktioniert. Ein Mann
wird sich niemals allein chicha nehmen. Jede Frau hat ihre eigene Art und Weise, chicha
herzustellen. Keines schmeckt gleich. Jeder Mann bevorzugt eine bestimmte Art von chicha,
dem seine Frau versucht zu entsprechen. Manner geben ihrem Begehren nach chicha
regelmalig und lautstark Ausdruck. Sie reagieren mit Unmut, wenn ihre Frauen im
Herstellungs- oder Servierprozess Fehler machen. Zudem laden Manner Verwandte,
Nachbarn und Freunde zum chicha-Trinken in ihr Haus ein. Dabei erhdht es auch das
mannliche Prestige, wenn im Haus ein gutes chicha serviert wird und die Gé&ste erst
betrunken wieder den Heimweg antreten.

Die zweite wichtige Aufgabe einer erwachsenen, verheirateten Frau ist das
Kindergebaren und -aufziehen. Und so sind Maniokproduktion und Kinderaufzucht mimetisch
assoziiert: Als ich z.B. einmal ein paar Maniokknollen wusch, um sie von der Erde zu
reinigen und danach besser schalen zu koénnen, bemerkte ein mich beobachtendes
Méadchen:

.Das Baby waschen.”

So sagt man auch, dass die Garten genauso viel Pflege verdienen wie die Kinder (vgl.
Uzendoski 2005: 126). Wenn Kinder von der Brust entwéhnt werden, geben ihnen ihre
Mutter als erstes sufes chicha zu trinken, das die Muttermilch ersetzt und auch als
.Lebenssaft* gesehen wird. Und so ist es auch der Maniok, dessen Betreuung als einzige
Feldfrucht nahezu ausschliefZlich in den Handen der Frauen liegt. Der Mann ist lediglich fur
das Vorbereiten des Feldes verantwortlich: Er muss roden und abbrennen. Uzendoski spricht

von lumu paju — Maniokmacht/-kraft — welche Frauen an ihre Tochter, Enkelinnen, Nichten



KAPITEL 6 IN DER EHE 157

weitergeben®®. Ich selbst habe dies nie beobachten kénnen und auch nie davon reden
gehort. Diese Kraft soll daflir sorgen, dass Maniok gut in den Garten wachst (Uzendoski
2005: 42). Meines Erachtens geht durch den Wegfall traditioneller Strukturen und
Institutionen und der zunehmenden Eingliederung in die nationalstaatliche, ecuadorianische
Gesellschaft und Wirtschaft dieser spirituelle Aspekt von von Frauen geleisteter Arbeit
verloren. Weibliche Arbeit wird dadurch zusehends entwertet. Handelswaren gewinnen
vermehrt an Bedeutung und Prestige, Frauen haben aber selbst keinen direkten Zugang zu
ihnen. AuRerdem wird durch das erhohte Bedurfnis nach von Mannern bereitgestelltem
Bargeld und Industriewaren ihre Rolle als Produkteurinnen und Reprodukteurinnen in ihrem
symbolischen Wert unterminiert (vgl. Knauft 1997: 241). Die wirklichen Prestigeartikel,
namlich westliche Konsumgdter, die bringen nun die Manner in den Haushalt ein. Dennoch
haben Frauen eine wesentlich héhere Arbeitsbelastung zu schultern als Manner, da sie
neben der Feldarbeit die Kinder und den Haushalt nahezu allein versorgen. Sie haben
deshalb im Durchschnitt langere Arbeitszeiten und ihnen bleibt wesentlich weniger Zeit fur
rekreative Aktivitaten.?*® Sauglinge und Kleinkinder sind ohnehin stets bei der Mutter; vor der
Einrichtung der Kindergarten in den Vierteln Zancudo und Galapagos blieben nicht-
schulpflichtige Kinder ebenfalls an Mutters Seite. Auf3erdem bedeuten das Kochen und die
nahezu tagliche chicha-Herstellung einen groRen Arbeitsaufwand. Dariiber hinaus zeichnen
Frauen — mit Hilfe ihrer Tochter — in fast allen Familien fir das Wéaschewaschen
verantwortlich, was eine schwere koérperliche Arbeit ist und ganze Nachmittage in Anspruch

nehmen kann.

~Was machten die Leute frGher am Nachmittag?“ (I.E.)

LAlIso ... sie spielten noch nicht Ful3ball, aber sie widmeten sich anderen Aktivititen, zum
Beispiel dem Fischfang. Sie widmeten sich ziemlich dem Fischfang, der Jagd. Das war wie ihr
Sport.”

.und die Frauen?" (1.E.)

.und die Frauen, sie machten das chicha, wie das bis heute in den Gemeinden existiert, sie
widmen sich der chicha-Herstellung, gehen Feuerholz holen, waschen die Topfe, die Kleidung.”

(Interview mit Orlando Kalapucha)

Die v.a. mannlich geprégten Aktivitdten Jagd und Fischfang gelten, anders als die Feldarbeit,

generell nicht als Arbeitslast, die erfullt werden muss, sondern als vergnigliche

215

o6 Beschreibung des Vorgangs siehe Uzendoski 2005: 42

Die hohere Arbeitsbelastung zeigte sich bspw. auch in den von mir gefiihrten Paar-Interviews, die
sich z.T. Uber zwei Stunden und langer hinzogen. Bei jedem dieser Interviews standen die Frauen
nach geraumer Zeit auf, um sich in der Kiiche zu betétigen. Einzelinterviews mit Frauen wurden
haufig von deren Kindern gestért und waren aufgrund des Zeitmangels und Aufmerksamkeit
einfordernder Ehemanner viel schwieriger zu arrangieren als mit Mannern.
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Unternehmung. Ganz anders dagegen die von Orlando als weibliches Pendant genannten
Tatigkeiten wie Wasche waschen usw. Diese werden niemals als angenehme
Beschaftigungen und schon gar nicht als anspruchsvoll oder prestigeférdernd beschrieben.
Es wird in dieser Aussage deutlich, dass fur Frauen kaum eigenstandige

Freizeitbetatigungen vorgesehen sind.

6.6.2. Die mannliche Versorgung mit Fleisch und die Wertschatzung der Jagd

Von Mannern wird erwartet, dass sie die Familie mit Fleisch und Fisch, also tierischen
Proteinen, versorgen. Traditionell geschah dies Uber jagerische Aktivitdten. Heutzutage wird
dies jedoch meist Uber Lohnarbeit und gekauftes Fleisch abgedeckt. Dennoch hat sich ein
Idealbild des Mannes als erfolgreicher Jager erhalten. Fleisch hat als Nahrungsmittel eine
enorm hohe Wertigkeit unter Indigenen des Amazonastieflandes (vgl. z.B. Siskind 1973a:
84f.; Hugh-Jones, C. 1979: 171; Descola 1994: 250; Keifenheim 2000: 92). Frauen sprechen
oft und offen Uber ihr Begehren nach bestimmtem Fleisch oder Fisch und fordern dies von
ihren Mannern auch ein (vgl. Uzendoski 2004: 888). Die Jagd im Primarwald, als gefahrlicher
Ort der sicheren, sozialen Gemeinde gegenibergestellt, ist die traditionelle mannliche
Beschaftigung schlechthin und entspricht dem Mannlichkeitsideal des runa Kkari als
furchtlosem, erfolgreichen Jager, der totet?’’ Die Jagd ist ein eindeutiy Mannern
zugeordneter Bereich. Ein erfolgreicher Jager erntet Prestige und erweist sich als ,richtiger”
Mann. Obwohl ich sonst friher oder spater zu allen zentralen Aktivitdaten einzelner Familien

oder des gesamten Dorfes eingeladen war, so bot man mir doch nie einen Jagdausflug an:

.Klar, dass sie dich nicht mithehmen."

~Warum?“ (L.E.)

Weil du den Wald nicht kennst. Du weil3t nicht, wie es ist. Und du weil3t nicht, wie sie
funktioniert, die Jagd.”

~Aber auf die chagra haben sie mich auch mitgenommen, obwohl ich nicht wusste, wie man es
macht! (1.E.)

J[lacht entriistet auf] Wie kannst du die chagra mit der Jagd vergleichen?! Das kann doch jeder
machen!”

,und warum kénnen die Frauen die Jagd nicht lernen?“ (1.E.)

-Weil sie Frauen sind, naturlich.”

.Fehlt ihnen was?* (1.E.)

27 Da es mittlerweile, zumindest im Gebiet um Zancudo, keine Raubkatzen mehr gibt, geht heute die

eigentliche Gefahr fur Menschen durch andere Wesen — abgesehen von Waldgeistern — v.a. von
giftigen Schlangen aus. Insofern ist die landwirtschaftliche Arbeit auf der chagra wesentlich
gefahrlicher, da die meisten Menschen dort bei der Arbeit von im Unterholz ausruhenden Schlangen
gebissen werden und nicht etwa im Wald. Doch dieser risikoreiche Aspekt der (vermehrt weiblichen)
Feldarbeit wird konzeptionell vollig aul3er acht gelassen.
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slentnervt] Ich weild nicht.” (Interview mit Pedro Yanez)

In dieser Passage kommt ganz deutlich zum Ausdruck, dass fir die Jagd ein
spezialisierteres Wissen notig sei als fur die ,schndde” Landarbeit. Nur Mannern seien dazu
in der Lage, dieses Wissen zu erlangen. Gleichzeitig findet eine Devaluierung weiblicher
Arbeit und damit weiblichen Wissens, dass sich auf die chagra beschrénkt, statt. Dariber
hinaus gilt die Jagd nicht als schwere korperliche Arbeit wie die Téatigkeit auf der chagra,
sondern eher als ein verfeinertes Freizeitvergniigen, zu dessen erfolgreichem Abschluss
eine Menge Erfahrung notig ist. Das Wissen, was man fur die Feldarbeit bendtigt, wird
dagegen von fast allen Runa geteilt, ist deshalb weniger spezialisiert und wird damit weniger
valoriert. Maniok sahen, pflegen und ernten kénnen sogar noch urbane Runa, auch wenn es

da graduelle Unterschiede zu den ruralen Runa geben mag.

6.6.3. Mann und Frau als Wirtschaftseinheit: Komple  mentar — und hierarchisch

Zwischen den Haushalten und innerhalb der comunidad zirkuliert das weibliche Produkt
chicha durch Méanner, die Verwandte, Nachbarn und Freunde zum chicha-Trinken ins Haus
einladen. Ebenso zirkuliert das Ergebnis mannlicher Subsistenztatigkeit, Fleisch, durch
Frauen, die es als sogenanntes llaki panga®® anderen Frauen schicken. Das Verteilen von
Fleisch und chicha gehért zu den wichtigsten Strategien, um fir ein harmonisches
Zusammenleben innerhalb der Gemeinde zu sorgen (vgl. z.B. Uzendoski 2004: 886).
Andererseits zeitigt das Nicht-Teilen das genaue Gegenteil, namlich Spannung. Zum
Beispiel erschien einmal die Tochter meiner Nachbarn Vicente Huatatoca und Moénica Andi
wutentbrannt in deren Haus, als ich gerade zu Besuch war, und beklagte sich bitterlich, dass
sie unten im Viertel Galapagos nach einer erfolgreichen Jagd Fleisch afR3en, sie aber dazu
nicht eingeladen hatten. Und meine andere Nachbarin Maria Dahua versteckte sich beim
Waschen des Aguti (Dasyprocta aguti), das ihr Mann gerade erlegt hatte. Sie wollte nicht von
anderen Frauen gesehen werden, da dies automatisch Teilungszwang in Gang gesetzt
hatte. AulBer als Instrumente der sozialen Kohasion in einem dkonomischen Sinne bringen
diese genderbasierten Produkte in ihrer Herstellung und dem gemeinsamen Konsum sich
gleichende Korper hervor. Damit produzieren sie sozusagen von innen heraus
gemeinschaftliche ldentitat; sowohl auf familiarer, kommunaler als auch ethnischer Ebene.

Innerhalb einer Paarbeziehung kommunizieren die Partner aul3erdem ihr Begehren nach des

218 Dt. ,Liebesblatt. Das zubereitete Fleisch wird traditionellerweise in ein grof3eres Blatt, meistens von

einer Bananenstaude, zu Transportzwecken eingewickelt. Der Begriff llaki wird als ,Liebe" (ibersetzt,
bezieht sich aber auf eine generelle Liebe, die zwischen Verwandten besteht (bzw. bestehen sollte).
Sie schlie3t in dieser Form auch die Beziehung zwischen Eheleuten ein, tragt aber nicht den
romantischen Charakter des euro-amerikanischen Liebesbegriffs.
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anderen ,Arbeitsfrucht. Dies geschieht parallel zum gegenseitigen sexuellen Begehren,
dessen Ergebnis Kinder sind (vgl. Uzendoski 2004: 888f.):

»The objects of alimentary desires are talked about as being sweet and leaving the stomach in a
good state of fullness. People describe sexual pleasure in the same way, as producing the
sensation of sweetness and leaving one feeling full. Gustatory and sexual pleasure are

associated as the objects of similar desires.” (Uzendoski 2005: 41)

Subsistenzokonomie kann in diesem Sinne auch als Produktion von Menschen verstanden
werden. Und so sind die Details von Produktion, Zirkulation, und Konsum von Nahrung eng
verbunden mit der Konstruktion von Genderidentitdten und Verwandtschaftsbeziehungen
(vgl. z.B. Gow 1991; Uzendoski 2004, 2005). Fir eine umfassende soziale Teilhabe sind
deshalb immer beide Partner notig und voneinander abhangig, da keine/r allein in vollem
Umfang an den Reziprozitatszirkeln teilnehmen kann. Die Arbeitskraft beider Ehepartner wird
damit gleichermal3en gebraucht, ist jedoch auf unterschiedliche Bereiche verteilt. Doch die
Bewertung dieser Arbeit mit ihrem Beitrag zum Wohle der Familie fallt unterschiedlich aus.
Mitunter wird weiblicher Arbeit auch der Status ,richtiger, ernstzunehmender” Arbeit
abgesprochen. So gab es bspw. Manner, die mir gegenuber in Anwesenheit ihrer Frauen
behaupteten, diese wiirden nicht arbeiten. Dabei lie3en sie sowohl deren Feldarbeit als auch
die Arbeit im Haus und die Kinderbetreuung ganzlich aul3er acht. Zudem arbeiten Frauen
auch an der Seite ihres Mannes als Tagel6hner/innen in der Landwirtschaft. Trotzdem sind
es die Manner, die von beiden Geschlechtern als Versorger wahrgenommen werden. Sie
erledigen die korperlich schwersten Arbeiten, stellen das begehrte tierische Protein zur
Verfiigung®® und verdienen Bargeld fiir den Haushalt. Frauen und Kinder sind damit direkt
abhangig von Willen und Kénnen des einzelnen Mannes zur Proteinversorgung. Ist ein Mann
krank, faul oder haufig betrunken, fuhrt dies zu einem — aufgrund des bereits erwéahnten,
typisch amazonischen ,Fleischhungers® als besonders extrem wahrgenommenen — Mangel.
Frauen koénnen sich dartuber bei ihrem Mann selbst und bei anderen beschweren, haben
aber kaum die Mdglichkeit, eigenhandig ihre Situation zu verbessern. Zudem sind sie als
Voraussetzung fiir ihre eigene Arbeit abh&ngig von mannlicher Arbeitskraft: Maniok- und
andere Felder konnen ohne die mannlichen Rodungsaktivitdten nicht entstehen. Fir Manner
ist ein vorheriges Input von weiblicher Arbeit als Voraussetzung fir ihre eigene in der Form

nicht unabdinglich. Okonomische Fehlleistungen beider Partner kénnen zwar erhebliche

219 Der tatsachliche Anteil von Mannern am téaglichen Essen ist allerdings erstaunlich gering: Es steht

langst nicht zu allen Mahlzeiten tierisches Eiweild zur Verfigung. Haufig ist der tierische Anteil auch
gar nicht das Werk des Jagers oder Fischers, sondern man kauft im besseren Falle etwas Huhn, im
schlechteren eine Dose Sardinen im dorfeigenen Laden. Frauen sorgen mit ihrer Arbeit fir das Gros
der taglichen Nahrung, der Basis aus Kohlenhydraten. Dennoch ist es das als mannlich produziert
verstandene Essen, das tierische Protein, welches am meisten wertgeschatzt wird.
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negative Wirkungen auf die gesamte Familie haben. Jedoch haben Mé&nner mehr
Mdoglichkeiten, ihre Frauen zur ,Rason” zu bringen, falls diese ein bestimmtes Mal3 an Arbeit
nicht erfillen. Als Grund fur physische Gewalt wird oft Faulheit oder Inadaquatheit der Frau
als Produkteurin angegeben, was aber oftmals nicht dem Selbstbild der Frau entspricht.
Hinzu kommt die bereits dargestellte héhere Wertschatzung fir mannliche Arbeit, weshalb
ich hier im subsistenzokonomischen Bereich eine komplementare, aber trotzdem
hierarchische Arbeitsteilung zwischen den Geschlechtern konstatiere. Zwar kann man

allerorten horen:

.Méanner und Frauen arbeiten gleich."

Dennoch findet eine Hierarchisierung der Wertigkeit der verschiedenen Arbeitsbereiche statt.
Frauenarbeiten gelten von allen als potenziell erlernbar: Ein Mann koénnte, wenn er wollte,
die Haushaltsarbeit und die Arbeit auf der chagra erlernen wie eine Frau. Eine Frau dagegen
koénnte nicht problemlos die Jagd oder den gro3en Fischfang erlernen. Frauen wird zwar,
wenn es um das Ideal einer runa warmi geht, eine groRe psychische als auch physische
Starke zugesprochen. Doch dies gilt v.a. im Vergleich zu den anderen Ethnien Ecuadors; im
Vergleich zu einem runa Kari ist sie immer noch schwécher. Prinzipiell kbnnen Frauen fast
jede Tatigkeit auslben, die auch ein Mann ausibt, wenn es die Notwendigkeit, z.B. die aus
Arbeitsmigration resultierende temporare Abwesenheit des Mannes, erfordern sollte. Manche
Manner Ubernehmen Frauenarbeiten, wenn ihre Frauen krank oder Woéchnerinnen sind.
Dabei bleibt nichtsdestotrotz das Konzept der Arbeitsteilung unangetastet: Bestimmte
Tatigkeiten gelten nach wie vor als mannlich bzw. weiblich. Es gibt sogar M&nner, die lieber
hungern — und mit ihnen ihre Kinder — statt kochen zu lernen. So beklagte sich bspw. Daniel
Dahua, dessen Frau mit der jungsten Tochter im Krankenhaus lag, dariber, dass er nichts
zu essen habe und nur noch von Alkohol und Zigaretten lebe. Auf meine Frage, warum er

denn dann nicht zu kochen lerne, antwortete er mit einem unglaubigen Lacheln:

,S0 ist eben meine Tradition!*

Méanner, die weibliche Tatigkeiten ausfihren und dabei gesehen werden, sind oft das Objekt
der Belustigung anderer Manner und werden als ,Frauen“ oder ,Schwule" bezeichnet.
Dieses SpielRrutenlaufen méchten sich natirlich viele, v.a. junge Manner, deren Méannlichkeit
es erst noch zu beweisen gilt, ersparen. Ebenso wird man ausgelacht, wenn man die
eigenen geschlechtsspezifischen Tatigkeiten nicht gut ausfihren kann. Auch hier werden
Frauen als ,Mannsweiber* und Manner als ,Frauen“ verschrien. Denn eine Genderidentitat,
die dem Ideal von runa warmi und runa kari entspricht, zeigt sich in der Fahigkeit einer

Person, die geschlechtsspezifischen Tatigkeiten auf die ,richtige® Art und Weise
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auszufihren. In einer spezifisch indigenen Alltagsésthetik demonstrieren einfachste
Handgriffe Schonheit und reiRen andere Leute zu bewundernden Kommentaren hin (vgl.

Overing 2000: 12). Ich bekam bei Festvorbereitungen einmal folgendes Kompliment:
»Schaut mal, wie hiibsch die Iris die Tomate zu schneiden weil3!* (Elsa Yanez)

Bis zu welchem Perfektionsgrad es eine Person in den genderspezifischen Téatigkeiten
bringt, das bleibt eine Entscheidung des personlichen Willens. Das kulturspezifische Ideal
ware hierbei, von sich selbst behaupten zu kénnen, dass man nichts mehr lernen misse,

weil man alles wisse. Dies bleibt jedoch, wenn Uberhaupt, nur alten Leuten vorbehalten:

.Ich bin jetzt schon fertig, woflr soll ich noch mehr lernen?! Ich bin komplett. [...] Das kann
ausreichend sein, fur die Nativos von hier bin ich ein kompletter Mann [lacht].” (Interview mit

Romero Torres [65])

6.7. Indigene Teilhabe an der kapitalistischen Mark  tékonomie
6.7.1. Auf dem Dorf: Landwirtschaftliche Produkte u nd Arbeitsleistungen

Dem Zwang und dem Bedurfnis, sich Bargeld zu verschaffen, kénnen und wollen sich auch
die Runa heutzutage nicht mehr entziehen, weshalb sie ergdnzend zur Subsistenzokonomie
gleichzeitig Teilnehmer/innen einer kapitalistischen Marktdkonomie sind. Fir Bauer/innen
sind ihre Anbauprodukte die naheliegendste Form, Geld zu verdienen.??® Dabei werden in
Zancudo verschiedene Produkte angepflanzt, welche zu unterschiedlichem Ausmali
vermarktet werden.

Reine cash crops sind Kaffee und Kakao, die in der indigenen Kiiche keine Rolle spielen.
Die cash crops als ausschlieBliche Produkte zur Vermarktung im auferdérflichen Bereich
werden zum grof3ten Teil von den Méannern bearbeitet und spater verkauft. Mit der
mestizischen Migration aus dem Hochland wurden Reis und Mais im Tiefland bekannt. Sie
werden mittlerweile sowohl fir den Eigenkonsum als auch fur den Verkauf angebaut. Mann
und Frau bearbeiten die Felder gemeinsam, wobei dem Mann ein groRRerer Arbeitsanteil
zukommt. Am Ende ist es wiederum er, welcher die Produkte an die Zwischenhandler
verkauft. In den letzten Jahren ist durch die wachsende Bevdlkerung der amazonischen
Stadte ein hoherer Bedarf an den Grundnahrungsmitteln Maniok und den verschiedenen

Variationen der Banane entstanden. Diese neuere Entwicklung verspricht interessante

220 Tierzucht, wie etwa die Rinderzucht in anderen indigenen Gemeinden (vgl. MacDonald 1997), spielte

in Zancudo keine Rolle.
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Verédnderungen im bauerlichen Wirtschaften wéahrend der nachsten Jahre, insbesondere
unter dem Gesichtspunkt, dass Maniok ein vorwiegend weibliches Produkt darstellt.”*

Eine weitere Moglichkeit zum Gelderwerb im unmittelbaren dorflichen Umfeld ist das
Holzféllen, eine Arbeit, die nur Mannern offen steht. Die Baume mit gutem Holz (z.B. Zeder
[Cedrela Odorata], Bateacaspi [Cabrelea Canjerana], Zimtbaum [Chlorocardium
Venenosum], Balsabaum [Ochroma pyramidale]), welche auf dem Land einer Familie
stehen, funktionieren als eine Art Sparkonto: Bei Bedarf, etwa wenn ein neues Schuljahr
beginnt und fur die Kinder Geld benétigt wird, dann werden die Baume geschlagen, zu
Brettern verarbeitet und verkauft.

Lohnverhaltnisse gehen beide Geschlechter mit Abstand am meisten als machetero/as??
auf den Feldern der Mestiz/innen der benachbarten Colonia Bolivar bzw. der ndheren
Umgebung ein. Einige Manner arbeiten auch als héher bezahlte motosierristas?*®, wenn sie
selbst Uber eine Kettensage verfigen oder deren Handhabung erlernt haben. Frauen
arbeiten nie auf fremden Feldern mit der Kettensage. Ebenso werden sie nie allein als
macheteras angestellt, sondern sind stets unterstitzendes Familienanhangsel des Mannes.
Demnach ist es auch stets der Mann, welcher den Lohn fir die gemeinsame Arbeit abholt
und Uber ihn verfiigt.??* Immer wieder kommt es zu Beschwerden uiber die Behandlung durch
mestizische Arbeitgeber/innen: Sie wirden soviel Rumkommandieren, nicht gentigend gutes
Essen zur rechten Zeit bereitstellen und wiirden es auf3erdem nicht gern sehen, wenn man
bei der Arbeit trinke. Bei zu groRer Unzufriedenheit auf indigener Seite stellt das der Arbeit
Fernbleiben die gangigste Losungsstrategie fur eine solche Konfliktsituation dar.

Die mehr oder weniger kurzfristige Arbeitsmigration ist eine weitere Mdglichkeit zum

Gelderwerb, die in der Ehe ebenfalls nur Mannern offen steht. In den meisten Féllen arbeiten

221 Ein aus indigener Sicht bestehendes Problem sind die mestizischen Zwischenhéandler, mit denen es

immer wieder zu Diskussionen um die Preise kommt. Die Produkteur/innen kénnen aus drei Griinden
nicht selbst auf die Méarkte nach Tena oder andere Stadte fahren und ihre Waren dort verkaufen:

I. Sie verfiigen nicht Gber Transportmittel.

Il. Fur den Marktverkauf missen Gebihren entrichtet werden, welche die meisten

Kleinbauer/innen nicht bezahlen kénnen.
lll. Die meisten Stellplatze sind schon seit langer Zeit in festen, gro3tenteils
mestizischen Handen.

So ist man von den Zwischenhandlern abhéngig, welche die einzelnen Gebiete untereinander
aufgeteilt haben und Uberall denselben Preis zahlen. Ein Kéuferwechsel bréchte also unter diesen
Umstanden keine Besserung.
Dt. ,Machetenarbeiter/innen®, d.h. Leute, die mit der Machete Rodungsarbeiten vornehmen.
Dt. ,Kettensagenarbeiter”
Dies kann aber durchaus auch als koloniales Erbe interpretiert werden. Laut Muratorio Gibernahmen
Frauen im reparto-Verschuldungssystem, in welchem Konsumwaren zu véllig Gberhéhten Preisen im
Austausch fur Gold und saisonale landwirtschaftliche Arbeit ausgetauscht wurden, die gleichen
Aufgaben wie Manner. Sie wurden aber nur tber ihre Manner bezahlt; und zwar mit Waren, welche
die AuRRenakteur/innen fir angemessen hielten: Stoffe und Perlen. lhre Arbeit wurde nicht genauso
wertgeschéatzt wie die der Manner (Muratorio 1994: 247). Insofern fand bereits hier eine Devaluierung
weiblicher Arbeit durch die Akteur/innen der kolonialen Hegemonie statt, welche sich bis heute
fortsetzt.

222
223
224
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sie fur die Erdolfirmen, gelegentlich fir Holzféllerfirmen oder als Lastentrdger in der Stadt.

Bauer/innen stehen hier ausschlieRlich servile Tatigkeitsfelder offen.?®

6.7.2. Lohnarbeit als mannliche Prestigefrage

Maskulines Prestige wird heutzutage nicht mehr tber die Jagd allein erarbeitet, sondern wird
vielfach Uber das Verdienen von Geld und den daran anschlieBenden Erwerb von
Konsumgutern und sogar der Akkumulation eines bescheidenen materiellen Wohlstandes
hergestellt. Mannlichkeit wird in diesem Sinne mit Modernitat, die besonders fir den
okonomischen Bereich gilt, in Zusammenhang gebracht. Bereits die ersten Einbindungen in
die koloniale Okonomie funktionierten ber Patron-Klient-Beziehungen, die fast
ausschlieBlich von Mannern eingegangen wurden. Besonders fir junge Manner ist
Lohnarbeit heute im Hinblick auf die Brautwerbung wichtig. Von besonderem Vorteil ist dabei
ein  hoheres Bildungsniveau als lediglich der der Schulpflicht entsprechende
Grundschulabschluss. Frauen bevorzugen Manner, die das Abitur, eine Berufsaushbildung
gemacht oder gar an einer der lokalen Universitaten studiert haben. Dies erhéht automatisch

deren Verdienstmdglichkeiten und damit die Chancen auf dem Heiratsmarkt:

~Jetzt, was ich dir sagen kann ist, dass die Leute mehr, die Jugendlichen sich darauf
konzentrieren, dass ein Junge, obwohl er, obwohl er nicht hiibsch sein muss, dass er gebildet
ist. Sagt, die Familie schaut und sagt ,Du musst einen Jungen nehmen, der gelernt hat, ziemlich
viel gelernt hat'. In meinem Fall, nichts weiter: Ich habe schon meine Universitat, jetzt fehlt nur
noch die Abschlussarbeit, um Ingenieur zu sein und es gibt drei Madchen, die hinter mir her
sind. Nicht, nicht die Madchen, sondern die Familie. Wenn ich gehe, sind sie meine
Freundinnen, nicht? Und die erste ist 18 Jahre alt, nicht? Nur Freundschaft. Und weiteres
interessiert mich nicht, nicht? Ich habe andere Madchen, die mich schon interessieren, aber sie
nicht. [...] Die Familie sagt ,Komm, geh zum Haus und besuch das Haus, geh am Haus vorbei
und nimm den.’ Und sie wollen, [...] wenn es mdglich ist, dass ich sie heirate. Also ich sehe
[betont] mehr die Familie, die Leute heute konzentrieren sich mehr darauf, dass die
Jugendlichen gebildet seien. In den letzten zwei Jahren habe ich das gesehen.” (Interview mit

Marco Grefa)

.und jetzt suchen auch die Madchen speziell oder ... im Speziellen die Madchen, nicht? Dass

sie [die Jungen, Anm. d. Verf] ihren Beruf haben oder ihr Haus. Danach schauen jetzt die

2% Indigene, die in einem eher urban gepragten Umfeld aufgewachsen sind und ein gewisses

Bildungsniveau erreicht haben, kénnen es nur in einem indigenen Umfeld als Politiker (v.a. in der
Indigenen-Partei Pachakutik) oder als Lehrer im bilingualen Schulsystem ,zu etwas bringen®. Auch in
der kommunalen und provinziellen Verwaltung gibt es Arbeitsmdoglichkeiten, allerdings sind dort die
hoheren Positionen ebenfalls ausschlieBlich mit Mestiz/innen besetzt.
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Madchen, die Nativos mehr oder weniger verandern sich immer mehr, man muss etwas haben,

um in Zukunft zu tberleben, nicht?* (Interview mit Carlos Huatatoca)

Manner stehen in einer Geldokonomie, zu der ihre Frauen einen lediglich eingeschréankten
Zugang haben, unter dem standigen Druck, Bargeld und Konsumguiter bereitstellen zu
missen, da ihre weiblichen Familienmitglieder und v.a. potenzielle Ehefrauen danach
verlangen. So werden auch die Heiratstransaktionen kommerzieller: Heiratswillige junge
Méanner und ihre Familien sehen sich gezwungen, immer gréRere Mengen an Bargeld und
Konsumwaren an die zuklnftige Schwiegerfamilie zu verteilen. Dies steht auch im
Widerspruch zu dem zunehmendem Bedurfnis nach individuellem Einbehalt von Eigentum
bzw. dem Teilen nur noch mit den nachsten Verwandten. Hier gehen traditionelle
Erwartungen und Phantasien moderner Identitdt Hand in Hand und verursachen grol3e
innere Spannung (vgl. Knauft 1997: 239ff.). Viele eheliche Schwierigkeiten drehen sich um
die zu knappe Haushaltskasse und das Fehlen von Industriewaren, v.a. Kleidung.
Alkoholkonsum kann diese Probleme zusatzlich verscharfen, wenn Haushaltsressourcen
beim Spielen, Wetten und Trinken verschwendet werden. Hinzu kommt, dass die an Manner
herangetragenen Erwartungen nur durch engen Kontakt mit der AuRenwelt erfillbar sind. In
diesem ihnen haufig mit Geringschatzung begegnenden Umfeld sind indigene Manner oft
Subordination, Unterdriickung und der besténdigen Gefahr des Versagens ausgesetzt, die
ihnen eine dauernde Statusungewissheit bescheren (vgl. Knauft 1997: 241f.)). Durch
Arbeitsmigration und das Leben in der Stadt bestehen auRerdem mehr Méglichkeiten, Geld
auch tatséchlich auszugeben, statt es zu sparen und der Familie zur Verfligung zu stellen.
Die z.T. monatelange Abwesenheit des Ehemannes kann einen negativen Einfluss auf den
innerfamilidaren Zusammenhalt haben. Mit dem aul3erddrflichen Leben und dem engen
Kontakt zu anders-ethnischen, meist mestizischen Arbeitskollegen, entsteht ein gewisser
sozialer Druck, sich dem mestizischen Ideal des virilen, promiskuitiven Mannes anzupassen.
Dies geht einher mit gemeinsamen Prostituiertenbesuchen unter Arbeitskollegen und/oder

aulRerehelichen Affaren.

.pDort hat er drei Frauen, wie sie wollen. Ich ... ich wandte mich an, sprach mit dem
Birgermeister, da brachten sie ihn als Haftling. Als Haftling kam er zuriick. [...] Weil er dort mit
einer anderen gelebt hat, na. [...] Friher war er so.” (D.C.)

»~Ja. In Otavalo habe ich eine Geliebte.” (P.A.)

».und sie haben sie immer noch?" (L.E.)

.Nein, sie ist schon gestorben.” (P.A.)

.50 hat er sie umgebracht, mit einer anderen ist er gegangen! [alle Anwesenden lachen]* (D.C.)
,und ich liebte sie, aber jetzt ist sie tot. [...] Ich war dort ungeféhr ... drei Jahre. Dort. Und klar,
ich war mit ihr auch verheiratet.” (Interview mit Carmen Dahua [65] und ihrem Ehemann Padul
Andi [66])
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Insofern stellt fir Frauen die Arbeitsmigration ihrer Manner eine prekére Angelegenheit dar:
Einerseits verdienen sie Geld fur die Familie, was in ihrem Interesse ist. Andererseits besteht
die Gefahr aulRerehelicher Affaren und generell ein schwierigeres Familienleben. Hinzu
kommt eine hohere Arbeitsbelastung fir die daheimgebliebene Frau in der alltdglichen
Arbeit. Runa-Méanner haben mit Heimweh zu ka&mpfen und leiden bisweilen unter den
schwierigen Arbeits- und Lebensbedingungen. Dennoch ist die Arbeitsmigration besonders
fur junge Manner eine Moglichkeit, die Welt aul3erhalb des Dorfes kennenzulernen und
~Abenteuer” zu bestehen. Gemeinsam mit dem Militar bilden sie den aufRerdorflichen
Erfahrungsbereich. Geschichten von der Arbeitsmigration nehmen den Platz der alten
Jagdgeschichten als Mannlichkeitszeugnisse ein.

Fur Frauen besteht diese Mdglichkeit der Arbeitsmigration nach der Heirat kaum noch.
Dies geschieht zum Einen aus praktischen Griinden: Schlie3lich haben sie einen Haushalt
zu fuhren und Ehemann und Kinder zu versorgen. Zum Anderen ist ihre Partizipation durch
Vorstellungen von weiblicher Schicklichkeit stark eingeschrankt. Frauen, die viel reisen, in
der Stadt leben oder einer Arbeit im auR3erddrflichen Bereich nachgehen, werden von ihren
Ehemannern, der Verwandtschaft und Nachbar/innen verdéachtigt, ein loses Sexualleben zu
fuhren und finden sich bald als Opfer von Gertichten und mdglicherweise physischer Gewalt
seitens des Ehemannes wieder. Manner verbieten es ihren Frauen h&ufig, auRerhalb des
Hauses und der eigenen chagra zu arbeiten, sofern sie nicht als kurzzeitige
Vertragsarbeiterinnen gemeinsam auf den Feldern von Mestiz/innen angestellt sind. So gab
es bspw. wahrend meines Aufenthaltes Plane fir den Bau eines Flughafens in der N&he von
Zancudo. Emotionen und Traume schlugen bereits im Vorfeld enorme Wogen und einige
Frauen hatten die Idee, sie kdnnten fiir die Angestellten des Flughafens Wasche waschen,
um etwas Geld zu verdienen. Diese Idee wurde von den Mannern mehrheitlich abgewehrt
mit der Begrindung, Ehefrauen sollten nur die Wasche ihrer eigenen Manner und Kinder
waschen — und nicht die Fremder. Das Waschewaschen zahlt zu den zentralsten Aufgaben
der Frauen und ist eine der ersten ,Liebesbeweise” eines Madchens an ihren (zukinftigen)
Ehemann, wenn eine ernsthafte Beziehung angebahnt wird. In Zancudo waren es lediglich
zwei Frauen — die schon oft genannten Julia Grefa und Teresa Andi — welche es geschafft
hatten, einen festen Arbeitsplatz in einem Lohnverhaltnis gegeniber ihnren Mannern, welche
bezeichnenderweise beide Mestizen waren, durchzusetzen. An diesen beiden und den
Lehrerinnen der Schule lieRen sich bestimmte Freiheiten beobachten, die andere dorfliche
Frauen nicht genieen konnten. Durch die Arbeit und das Eingebunden-Sein in ein
Arbeitskollektiv verfigten sie Uber mehr Freirdume und konnten sich einfacher in der
Offentlichkeit bewegen, da sie den Schutz einer legitimen Gruppe, welche nicht die Familie
war, genossen. Doch alle anderen Frauen, von denen mir bekannt ist, dass sie als

Verheiratete eine Lohnarbeit unabhéngig von ihrem Mann angenommen hatten, mussten
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diese friher oder spéater auf seinen Druck hin wieder aufgeben. Dies begann meist mit
Beschwerden des Ehemannes dartber, dass seine Frau ihn und die eigenen Kinder nicht
mehr ausreichend mit Essen versorgen wuirde, konnte zu kdrperlicher Gewalt gegeniber der
Frau fuhren — mitunter sogar an deren Arbeitsplatz — und endete meist darin, dass die Frau

irgendwann nicht mehr zur Arbeit erschien.

.Ich habe in der Schule gearbeitet. Ich habe mich sehr gut mit der Salomé [Schuldirektorin,
Anm. d. Verf.] verstanden. Ich habe alles geordnet, die Klassenrdume gefegt, die Kiiche sauber
gemacht. Wir lachten immer. Wir machten viele Witze. Der Carlos [Ehemann der Interviewten,
Anm. d. Verf.] sagte ,Das ist nichts wert, so Witze zu machen.’ Er lieR mich dort nicht weiter

arbeiten. Aber mir gefiel das.” (Maria Andi)

.Monica war sehr gut als Kindergartnerin. Sie hat schon mit den Kindern gespielt. Aber der
Vicente [Ehemann von Mdnica Andi, Anm. d. Verf.] wollte nicht, dass sie weitermacht. Deshalb

hat sie sich zuriickgezogen.” (Mariani Lopez, Leiterin der Fundacion Aliniambi)

»Ich bin nach Hause gekommen und meine Frau war nicht da. Es gab kein Essen, weder fir
mich, noch fir die Kinder. Sie servierte mir nicht das chicha. Weil sie jetzt im Kindergarten
arbeitet. Ich bin ganz allein im Haus, und mein compadre hier kommt und ich habe nichts, weil

meine Frau nicht im Haus ist. Sie ist dort im Kindergarten!* (César Andi)

Bruce Knauft stellt in diesem Zusammenhang die generelle Tendenz starkem
Veranderungsdruck ausgesetzter, ,nicht-westlicher® Gesellschaften fest, zunehmend
einschrankende Vorstellungen von weiblichem Anstand zu entwickeln, je mehr potenzielle
Mdglichkeiten fur Frauen zum Kontakt mit der AuRenwelt bestehen. Oftmals erhoht sich die
Angst vor weiblicher sexueller Lockerheit und Immoralitat, je mehr Frauen sich bewegen und
aulRerhalb der Gemeinde reisen konnen. Das weibliche Potenzial, mit der Aulenwelt
umzugehen, kann Vorstellungen von souverdner Mannlichkeit sowohl im sexuellen als auch
im ©6konomischen Bereich untergraben. Manner sind zusehends auf v.a. dkonomischen
Erfolg in eben dieser AulRensphére angewiesen, welcher aber stets unsicher ist und durch
eine eigene Tatigkeit der Ehefrau zusatzlich gefahrdet wird. Insofern besteht auf mannlicher

Seite ein grol3es Interesse, die eigene Frau im Haus zu behalten (vgl. Knauft 1997: 241).

6.7.3. Frauen als Hausangestellte: Zwischen Ausbeut  ung und Selbstéandigkeit

Wenn landlich gepragte indigene Frauen ein langerfristiges Lohnarbeitsverhaltnis eingehen,

dann geschieht dies meist als empleada doméstica®*® in einem mestizischen Haushalt in der

226 Dt. ,Hausangestellte*
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Stadt. Trotz (h6herer) Schulbildung und/oder Berufsausbildung hat sich daran bis heute nicht
viel gedndert. Dies hangt eng mit dem kolonialen Topos der ,Indianerin® als prototypischer
Dienerin zusammen. Im Oriente ist es eine fest etablierte Tradition, junge Indigene als
Angestellte bzw. Dienerin in mestizische Haushalte zu holen. Es lassen sich dabei zwei
Typen von ,Hausmadchen® unterscheiden: Zum Einen gibt es Kinder und junge Madchen,
die mehr oder weniger gegen ihren Willen als Hausgehilfin arbeiten mussten/missen. Zum
Anderen wahlen heute viele junge Frauen diese Arbeit in der Stadt freiwillig und betrachten
sie oftmals als groRen Wissens- und Erfahrungszuwachs, den sie nicht missen wollen.

Im Oriente war es noch bis vor einigen Jahren Ublich, dass mestizische/weiRe Familien
indigene Kinder ,adoptierten“, um sie dann bis zu deren Volljahrigkeit aufzuziehen. Im
wesentlichen bedeutete dies, dass die Kinder Bedienstete waren und besonders die
Madchen den gesamten Haushalt zu erledigen hatten. Oft nahm man fir diese Téatigkeit
verwaiste Geschwister. Die folgende Erzdhlung von Paulina Grefa fasst verschiedene

Themen der Hausmadchenproblematik beispielhaft zusammen:

,und uns drei nehmen sie in dieser Zeit, Jorge Hurtado, er lebt noch, der Blirgermeister war von
Ahuano. Und er sagt, wie werden wir als Waisen leben! Und wir hatten weder Papa noch
Mama. Mein Papa war gestorben. Uns nehmen sie dort, uns. Dort, der Burgermeister. Um [...]
uns aufzuziehen. Sie haben uns adoptiert.”

,und sie haben sie genauso behandelt wie die eigenen Kinder?“ (1.E.)

.Nein, nicht wie Kinder. Wie eine Dienerin, uns. Nein, nicht wie eigene Kinder, nein. Uns haben
sie Befehle gegeben ... mir, ich war neun Jahre alt, sage ich. [...] Sie haben mir befohlen,
Wasche zu waschen, die Teller abzuwaschen, das Haus aufzurdumen, und wir mussten zur
Schule gehen, weil Unterricht war von halb acht morgens bis zwdlf, halb zwdlf. Und dann,
wiederum am Nachmittag, von zwei nachmittags bis vier. Den ganzen Tag, so war das friher.
Und mich schickten sie nur ... dass ich die Dinge des Hauses mache, also schickten sie mich
nur am Vormittag. Und am Nachmittag durfte ich nicht gehen. Ich musste dort aufriumen. Das
Haus aufrdumen, so, die Teller waschen, dort kochen. Und am Nachmittag ging ich nicht zur
Schule. Da schickten sie mich nicht mehr. Deshalb lernte ich nicht gut. Manchmal schickten sie
mich den ganzen Tag und manchmal nicht. Also habe ich die sechste Klasse fast nicht gut
abgeschlossen. Fiinfte Klasse, gerade so. Ich fehlte morgens, manchmal am Nachmittag.”

»und ihre Geschwister mussten auch im Haus arbeiten?" (1.E.)

.~Ja, sie auch. Meine Schwester ,Nimm eine Machete, den Hof jaten!. Die Kleine, sieben Jahre.
Jatet!"

~Warum nahmen sie sich keine Hausangestellten?" (l.E.)

,Um Geld zu sparen, bezahlten sie nicht. [...] Ich war neun Jahre alt. Mein Bruder war zwolf
Jahre alt. Er hatte gerade die sechste Klasse abgeschlossen. Er war auch im Haus. Und ihn
schickten sie ... wie ist das ... zum Arbeiten, Weiden hatten sie, Rinder hatte der Patron. Er
sagte, er schickte ihn, um nach den Rindern zu sehen, zum Melken morgens. Alles machte er
dort.”
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+Aber gaben sie ihnen wenigstens ...“ (L.E.)

.Kleidung. Ja, und dann, einmal schlagt mich die sefiora. Mich. Sie schlug mich, weil ich die
Dinge nicht schnell tat. Sie schlug mich. Und ich lief weg und ging nach Hause. Zu meinen
alteren Geschwistern. Ich ging, nahm mein Schwesterchen, ich ging. Und dort blieb ich
ungeféhr acht Tage. Und von dort ging ich wieder zur Mission, weil wir es gewohnt waren, bei
den Nonnen zu sein. [...] So zu sein, Befehle zu bekommen von den Patronen, ausgeschimpft
zu werden, die Mission ist nicht so. Nein, so war sie nicht ... es ist nicht so, soviel, sagen wir,
Arbeit dort. Und wie wir dort rauskamen, sahen sie uns wie ... eine Dienerin so, und befehlen,
schimpfen, alles. Die N6nnchen waren nicht so. Die Nénnchen nicht.”

+Also gingen sie zur Mission. Und danach mussten sie wieder ins Haus des Blrgermeisters
zurlickkehren, oder nicht?" (1.E.)

.Ich kehrte zuriick. Und es ist, dass ich nach Hause ging, ich war acht Tage lang im Haus. Dort
bei meinen Brudern. [...] Ein Bruder ging zum Pfarrer, zum Pater. Der Pater sagte ,Wenn der
Birgermeister nicht wiederkommt, wenn er nicht kommt, um euch hier rauszuholen, werdet ihr
hier leben.’, sagte er. [...] Und dann sprach der Birgermeister mit dem Gouverneur, weil sie
Schwager waren. Er sagt, dass wir drei, zwei Minderjahrige aus dem Haus geflohen sind. Und
nach uns ... hatte die Polizei geschickt, zwei Polizisten aus Tena, um uns aus dem Haus zu
holen, uns, die wir in der Mission waren. Um uns dort rauszuholen. Sie brachten uns nach
Tena. Der Pfarrer schickte mich los, ich sollte alles offenbaren. Und wenn der Gouverneur fragt,
ob wir nicht mehr bei dem Birgermeister bleiben wollen, dann ,Nein, nein, wir wollen nicht, in
der Mission wollen wir sein‘. So sagte der Pfarrer. Er schickte uns mit Ratschlagen. [...] Wir
kommen also beim Gouverneur an, ja, der Gouverneur sitzt. Die beiden Polizisten bringen uns,
sie Ubergeben uns dem Gouverneur ,Wann wird er uns etwas fragen?’, ich war ja schon an das
Sprechen gewdhnt, ich kam ja schon vorbereitet, um es dem Gouverneur zu sagen. Sie fragten
uns nicht ein einziges Wort, und er sagt ,Bring sie’, sagt er ,diese beiden’, sagt er ,bring sie zu
meiner Mama’. Sie schicken uns zu der Mama. [...] Und das mit der sefiora war gut. Der
Ehemann dagegen war bdse. Ohh, wenn er kam, er arbeitete, er war Tierarzt. Er war immer in
Puyo. Und er kam nach Hause. Fur zwei Tage, mehr hielt ich nicht aus. Er kam, es gab
Schreie. Auf mich, auf mich. Zu mir sagte er das. Und das nicht, ich hielt es nicht aus, ein Jahr,
ich war ein Jahr dort und dann ging ich. Ich ging wieder zuriick nach Tena. [...] Und dort blieb
ich, und dort ging ich mit ihm [zeigt auf ihren neben ihr sitzenden Ehemann Eriberto Andi; Anm.
d. Verf]. Drei Jahre kannten wir uns schon. Wir zwei allein haben uns kennen gelernt. Und die
sefiora wusste gar nichts. Nur wir. DraufRen, draufen. Nicht im Haus, nicht im Haus. Er kam
nicht zum Haus, es war so auf der Stral’e, dass wir uns unterhielten. Sie lieRen ihn nicht
eintreten in das Haus der Patrone, nein. Sie liel3en friher fast niemanden rein. Nein, ,Sie ist
Dienerin!’, wie wird ein ... Geliebter der Dienerin das Haus betreten, nein. Drauf3en. In der
Stral3e so, so unterhielten wir uns. Und da ... fast drei Jahre verbrachten wir verliebt. Drei Jahre.
Und da ging ich mit ihm. Mit 18 Jahren ging ich. Und da wollten sie mich wieder holen, weil ich
bis 21 bleiben sollte, volljahrig, sie sagten, dass 18 nicht volljahrig war. Bis 21, bis dahin sollte
ich ihnen dienen. Nein, sie riefen mich wieder. Aber da nicht mehr, da konnten sie nicht mehr,

weil wir ja schon versprochen waren, aber sie holten uns wieder. Als wir kamen, ganz leise,
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versteckt ... wir gingen, in der Nacht, mit ihm, zu seinem Haus. Und am nachsten Tag schicken
sie jemanden, um nach uns zu sehen. Nach mir, nach mir, vor allem. [...] Bis 21 wollten sie
mich wiederhaben. So waren sie friher, die Patrone wollten, dass ich ihnen diene. Ich ging weg

... und so sind wir jetzt.“ (Interview mit Paulina Grefa)

Paulina Grefa benutzte in ihrer Erzahlung den Terminus ,adoptieren”, um dieses dienende
Verhaltnis zu beschreiben (vgl. Stephenson 1999: 15). Jedoch zog sie an keiner Stelle in
Zweifel, dass es sich um ein ausbeuterisches Verhaltnis handelte. Heute wird diese Art der
Hausarbeit in modifizierter Form fortgefihrt, indem bereits 12-jahrige Madchen, die gerade
die Grundschule abgeschlossen und damit die ecuadorianische Schulpflicht vollstandig erfillt
haben, als Hausangestellte in mestizischen Familien arbeiten. Dabei suchen stadtische
Mestiz/innen explizit unerfahrene, ,ruhige* Madchen vom Land, die keine Schwierigkeiten
machen und nicht aufmipfig werden. Der Unterschied zu friher besteht darin, dass die
Madchen mittlerweile entlohnt werden missen. Doch nach wie vor gehtrt es auf
mestizischer Seite zum ,,Uberzeugungsdiskurs“, den Eltern des betreffenden Madchens und
ihm selbst zu versichern, dass sie wie ein Familienmitglied behandelt werde und es ihr an
nichts fehlen wiirde. Man suggeriert einen bruchlosen Ubergang vom familiaren Heim der
Ursprungsfamilie zu dem der Arbeitgeber/innen (vgl. Stephenson 1999: 83ff.). Fruher lernten
viele junge Madchen erst im Haushalt ihrer mestizischen Arbeitgeber/innen Spanisch. Heute
ist dies meist nicht mehr der Fall, aber dennoch muss sich zunachst an eine neue Sprache
gewohnt werden. Denn das indigene, rurale Spanisch ist ein anderes als das in der Stadt
verwandte und kennt viele Ausdrucke nicht. Marcia Stephenson stellt hier jedoch ganz richtig
fest, dass die Hausangestellte fast nie Subjekt dieser Sprache sein wird, sondern diese stets
nur passiv annimmt und die in ihr geduRerten Befehle ausfiihrt (1999: 84).2%

Ein zentrales Element in den verschiedenen Erzahlungen meiner Interviewpartnerinnen

war die stark beschnittene Bewegungsfreiheit:

.Ich arbeitete einen Monat lang und gewdhnte mich nicht ein, ich wollte zurtick, ich weinte nur,
es gefiel mir nicht. Ich vermisste meine Familie sehr, besonders meine Mutter. Ich war nur
innerhalb der Turen, ohne rauszugehen zum Spielen, alles drinnen. Alles drinnen. Ich hatte
drauBen nichts zu suchen.”

,Jnd zum Tanz?"

»Zum Tanz?! Nichts, nichts davon! Nur zum Einkaufen, die sefiora begleiten. Supermaxi

[Supermarktkette, Anm. der Verf.] und nichts weiter.” (Interview mit Janeth Dahua)

221 Trotzdem kann auch das Verstehen als eine Erméachtigung angesehen werden, wie ich weiter unten

zeige.
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Der Aktionsradius der Angestellten sollte sich moglichst auf das Haus beschranken. Diese
Bewegungsbeschrankung funktioniert zum Einen Uber explizite Verbote: ,Du darfst nicht
rausgehen!®. Zum Anderen wird die Unerfahrenheit der Landmadchen ausgenutzt und mittels
ausgeschmiuckter Geschichten von Menschenraub die Angst vor der ,Welt da draul3en®
geschiirt.??® Fir die Arbeitgeber/innen ist dies giinstiger, da die Madchen somit mehr Zeit mit
Hausarbeit verbringen, keine Beziehungen zu Menschen auflerhalb des Haushaltes
aufnehmen und folglich besser unter Kontrolle zu halten sind. Das Haus wird von den
Patronen als einzig sicherer Ort dargestellt. Dieser Diskurs einer angeblich sicheren
Heimstatt wird aber immer wieder durch die Negativerfahrungen der emotionalen Kalte bis
hin zum physischen Missbrauch konterkariert. Besonders drastisch sichtbar wird diese
Diskrepanz zwischen Diskurs und praktischer Erfahrung, wenn es zu sexuellen Ubergriffen
seitens des Hausherren oder anderer mannlicher Familienmitglieder oder Besucher kommt.
Diese Angriffe waren friher virulenter als heute; aber es gibt sie dennoch nach wie vor (vgl.
z.B. Stephenson 1999: 13ff.).

.Sie [GroBmutter Teresa Mamallacta; Anm. d. Verf.] hatte weder Papa noch Mama und sie
wuchs in einem Waisenhaus auf und die Frdulein schickten sie zum Arbeiten als
Hausangestellte. Und dort passierte es ihr dann, sie wurde schwanger, ihr zufolge haben sie sie
vergewaltigt. [...] Sie selbst war noch unschuldig, wie wir sagen, und verstand noch nicht, wie
man mit einem Mann zusammen ist. [...] Sie sagte Sachen, dass es von Varela ist, die Familie
Varela, sagt sie, war es.”

»Aber sie haben nie Geld oder so etwas geschickt?” (I.E.)

,Nichts, nichts."

.Er akzeptierte das Kind nie?" (1.E.)

.Nein, nie." (Interview mit Irene Tapuy, deren GroRRmutter Teresa Mamallacta die alteste

Einwohnerin Zancudos war)

Das vermeintlich sichere, mestizische Haus wird hier zur bedrohlichen Umgebung. Die oben
erwahnte Bewegungseinschrankung impliziert auch die Einschréankung und Kontrolle tber
indigene Sexualitat. Wie in der Erzéhlung Paulina Grefas deutlich wird, mussten und missen
Hausangestellte ihre privaten Beziehungen vor ihren Arbeitgeber/innen geheim halten. Es
wird ihnen zum Einen durch die Fesselung ans Haus kein eigenes, personliches Leben
unabhangig ihrer Arbeitsstelle zugestanden, zum Anderen aber auch innerhalb des Hauses
kaum Privatsphare gewahrt. Die indigene Hausangestellte hat keine eigenen Beziehungen

zu haben, sondern ganz und gar fur die mestizische Familie dazu sein. In letzter

228 Inwiefern diese Geschichten reine Erfindungen sind oder nicht doch an reale Gefahren des

Menschen- und Organhandels anschlieBen, kann ich nicht beurteilen, da mir dazu die Daten fehlen.
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Konsequenz bedeutet dies auch das Okkupieren ihrer Sexualitat durch den Hausherren oder
eines anderen mannlichen Verwandten (vgl. Muratorio 1994: 247).

Sexuelle Beziehungen zwischen Angestellten und Arbeitgebern sind aber nicht
notwendigerweise immer von Zwang gepragt. Es gibt auch Hausmédchen, welche mehr oder
weniger freiwillig eine sexuelle Beziehung eingehen. Mir persoénlich ist allerdings kein
einziger Fall bekannt, bei dem eine solche Beziehung offizialisiert worden ware und in eine
Ehe gemindet hatte. Auch aus der Verbindung hervorgegangene Kinder @ndern daran
nichts. Manchmal werden diese Kinder von ihren Vatern anerkannt und gelegentlich mit Geld
versorgt.??°

Doch aus indigener Perspektive wird ein Arbeitsverhaltnis in einem mestizischen Haushalt
nicht ausschlie3lich negativ gesehen. Es gibt auch Berichte, die ein ganz anderes Bild der
Hausangestelltenwelt zeichnen und in denen die Protagonistinnen die Arbeit als
bereichernde und wissensvermittelnde Erfahrung ansehen. Dies ist zum Einen von der Art
der Behandlung durch die mestizischen Arbeitgeber/innen abhangig; zum Anderen davon,
ob die Betreffenden als Kinder zur Arbeit geschickt wurden oder spater aus eigenem Willen

sich fur ein Hausangestelltenverhaltnis entschieden.

sIch arbeitete als Angestellte in Quito. Weil Mama von hier einige Patrone aus Tena gehabt hat
und damit ging ich mit einem Fraulein, die ... wie ist es ... Vilma hiel3. Mit ihr ging ich weg. Ich
ging nach Quito zum Arbeiten. Ganz klein ging ich [...] zehn Jahre, neun. Ich weinte, ich weinte
zuerst. Aber dann nicht mehr. Sie waren gut, meine Patroninnen. Ja, sie waren gut. Das heif3t,
ich wusste nicht ... ich vergall meine Mama. Ich sagte ... ich dachte dann nicht mehr an meine
Mama. Mein Mamachen von hier schickte mir Essenspakete, einige so versiegelte Pakete, sie
sandte mir gerduchertes Huhn [es folgt eine langere, detaillierte Aufzéhlung von
Nahrungsmitteln] ... Meine Patronin nahm das aus der Post, die ankam, das nahm meine
Patronin und gab es mir immer mit den Worten, dass sie diesen Brief geschickt hat, dass sie ihr
Mamachen grifdt, dass sie ihre Schwester grufdt ... das sagte sie mir immer. Das sie das
geschickt hat. Ich war ... ein Dummerchen, ich. Gab meiner Mama nie was ab. [...] Ja, mir

gefiel Quito sehr! Und bis heute fahre ich hin. Ich will immer in Quito sein. [...] Wir verstanden

229 Indigene Manner haben dagegen keinen ,ausgleichenden” Zugriff auf mestizische Frauen.

Geschichten von sexuellen Beziehungen zwischen indigenen, ménnlichen Angestellten und
weiblichen Arbeitgeber/innen bzw. deren Angehorigen kamen mir nie zu Ohren. Indigene Mé&nner
besetzen im nationalen Sozialgeflige eine derart niedrige Position, dass sie fir Mestizinnen selbst als
sexuelle Affare kaum infrage kommen. Die vorherrschende Sexualmoral des machismo/marianismo
verhindert aulerdem, dass mestizische Frauen eventuell vorhandenem sexuellen Begehren auf
dieselbe Art und Weise nachgeben kénnten wie es ihre mannlichen Gegeniber tun. Runa-Manner
betrachten sich selbst meist auch als ,chancenlos” und versuchen deshalb gar nicht erst, sich
mestizischen Frauen anzundhern:
Wie werde ich etwas mit der Tochter des Patrons machen?! Das ist nicht mdglich. Der
Ingenieur vertraut mir. Ich wirde sofort meine Arbeit verlieren!” (Pedro Yanez, der als
Zimmermann langfristig bei einem mestizischen Ingenieur angestellt war und auf dessen
Gelande lebte)
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uns immer gut. Es ist, dass die Patrone gut gewesen sind. Ja, sie haben sich immer gut mit mir
verstanden. Wenn die Angestellten ausgehen wollen, um einige Einkaufchen zu machen, dann
schickt sie sie mit ihrem geschenkten Geld los. ,Kauf dir deine SuRigkeiten!” Ja, so machen sie
es immer. Wenn sie kein Geld geben, dann werden sie selbst die StRigkeiten kaufen und wir ...
wir essen sie. Manchmal schenken sie Kleidungchen. Kleidung, so, Schuhe. Manchmal kleine
Medizinsachen, wir werden krank, die Patrone schenken sie uns. [...] Ich hatte einen Stiefvater,
Stiefvater war die bdse Familie. Sie enthielten mir immer das Haus vor. Ich arme Waise. Sie
warfen mich aus dem Haus. Mein Mamachen weinte und sagte mir ,Besser, du gehst weg von
hier, weil die hier immer geizig sind.’, sagte sie. So. Ohne Kleidung blieb ich, wenn ich im Haus
war, ohne Kleidung blieb ich. Es gab nicht mal was zu essen. Das Essen, das mein Stiefvater
fur die Kinder der ersten, der anderen Frau kaufte, das enthielt er mir vor. Deshalb ging ich zum
Arbeiten in die Stadt.”

-Wie viele ihrer Téchter arbeiten jetzt in Quito?*

~Jetzt, jetzt Fany ... finf sind dort. Die Fany, die Daisy, die Irma, die Vilma ... vier Téchter
arbeiten. Und die andere ist verheiratet, sie lebt im Haus. [...] Sie selbst wollen arbeiten gehen
und also lasse ich sie, dass sie arbeiten gehen, ja. Meinem Mann gefiel das auch, dass sie
arbeiten gehen. Weil er hier manchmal sein Geld nicht komplett hatte, manchmal half er den
Tochtern, er brachte ihnen Kleidung, Einkaufe ... Ja, es gefiel ihm, dass sie arbeiten gehen. [...]
Heute kommen sie manchmal, um mich zu besuchen. Sie kommen, bleiben eine Weile, drei
Monate, vier Monate ... und sie gehen wieder, sie gehen wieder. Es gefallt ihnen besser in
Quito. Wissen sie, sefiorita Iris, wenn jemand einen Freund hat, dann ist es schwierig hier. Die
Leute laufen rum mit Gertichten. Die Leute lastern hier viel. So vorn herum sind sie freundlich,
aber untereinander reden sie schlecht, sie reden schlecht. Deshalb bleiben meine Tochter
lieber in Quito. Hier nennt man sie karichina®*® oder zorra®*'.“ (Interview mit Dolores

Mamallacta)

.Ich ging mit einem sefor, er traf meine Mutter und sprach mit ihnen und sie schickten mich mit
diesem sefior zum Arbeiten nach Quito. Uh! Sie brachten mich hin und ich gewéhnte mich nicht
ein, ich fing an zu weinen. In der Erwartung meines Vaters, meiner Mutter, so gewdhnte ich
mich nicht ein. Einen Tag spater ein bisschen, ein bisschen, ein bisschen. Es ist, dass die
Patrone, wo ich arbeitete, sie hatten eine Tochter in meinem Alter und ... sie kam, um bei mir zu
sein, wir unterhielten uns so, wir sprachen mit ihr, wir verstanden uns, so gewéhnte ich mich
ein. So gewdhnte ich mich ein und ich arbeitete dort.”

.und wie gefielen dir die Stadt und die Leute?" (I.E.)

~Ja, ja, das gefiel mir sehr, ja. Es war schdn, nach drei oder vier Monaten, die ich arbeitete,
hatte ich mich schon eingewohnt, es war schon, alles anderte sich fir mich. Vorher war ich
immer nur traurig drinnen! [...] Sie nahmen mich auch mit aus dem Haus. Sie schickten mich

zum Einkaufen, so ging ich Einkaufe machen, ja. [...] Und in Ambato war ich wie, fast ein Jahr

230
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Dt. ,Wie-ein-Mann*“
Dt. ,Fichsin®
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war ich dort. Dort war es schon, da war ich schon reifer im Alter, da war ich ... 15 Jahre, glaube
ich, war ich da. Und dann kam ich hierher nach Tena, ja. [...] Meine Patrone behandelten mich
gut. In Tena behandelten sie mich [betont] zu gut, es war eine Altere und sie war wie als wéare
sie meine Multter, sie liebte mich ziemlich, sie hitete mich, sie gab mir keine Erlaubnis fast nicht
viel, um aus dem Haus gehen zu koénnen. Sie gab mir nicht viel Erlaubnis, ja. Es ist, dass sie
mich zu viel hitete, mit Sicherheit. [...] In Quito sie ... verstand ich nicht, was sie machten. Ich
verstand nicht, weil ich noch Kind war, was sie mir befahlen, einige Dinge zu tun, so, ich
verstand noch nicht gut. Und danach verstand ich gut, ich wusste gut in der Kiche ihr, der
sefiora auch zu helfen, ja.”

-Was war das Schonste an Quito und was das Hasslichste?" (I.E.)

.ES war das Schonste, fur mich war alles schon, in Quito. Alles schén. Nur die Kélte gefiel mir
nicht. Die Kélte ist das, was mir bis heute nicht gefallt.”

».und deine Eltern waren immer dafir, dass du nach Quito gehst?" (1.E.)

»Sie wollten mich nicht nach Quito zum Arbeiten schicken und sagten ,Du musst lernen, du
musst die Grundschule abschlieRen!’. Es ist, dass mir nicht gefiel zu lernen, ich habe die
Grundschule nicht abgeschlossen. Ich ging zum Arbeiten nach Quito weil es mir nicht gefiel, die
Schule war sehr weit, zum Laufen war es von frilh um sechs bis acht und man kommt an der
Schule an. Es war sehr weit, den Fluss im Kanu Uberqueren. Das gefiel mir nicht. Deshalb ging
ich zum Arbeiten nach Quito. [...] Meinen Schwestern geféllt es in Quito. Sie wollen nicht mehr
in den Oriente zum Arbeiten kommen, sie wollen nur in Quito bleiben zum Arbeiten dort, weil sie

dort daran gewodhnt sind.” (Interview mit Beatris Mamallacta)

~Weil mein Vater gestorben war, litt meine Mutter sehr unter der Arbeit, um uns zu erndhren.
Und ich sagte ihr ,Ich schloss die Grundschule ab, ich werde arbeiten.” Eine Schwagerin meiner
Schwester brachte mich nach Quito, das erste Mal, mit 18 Jahren nahm sie mich mit. Aber ich
weinte in Quito, ich gewdhnte mich nicht an die Kélte, es gab keine Familie, mit denen man
Quichua sprechen konnte. Sie brachte mir Stick fir Stiick das Spanisch bei. Da wusste ich, da
verstand ich schon Stick fur Stick, sie sagte mir ,Nein, du musst dieses kochen.’, und so lernte
ich mehr. Die ersten zwei Monate weinte ich Tag und Nacht, Tag und Nacht weinte ich. Ich
wurde noch dunner als ich ohnehin schon war. Und ich weinte. Und nach drei, vier Monaten war
ich genug dort und ich wollte nicht mehr hierher kommen. Das gefiel mir nicht und ich lernte
dort. In Quito lernte ich mehr. Ich verstand mich mit den colonos, verbrachte Zeit mit den
colono-Leuten, so. Also mit ihnen sprach ich so. Mir sagen alle Leute ,Du bist die Beste,
sprichst alles!”, sagen ,Du verstehst alles so.’ Ich zu allen Familienmitgliedern, die ich sehe, ich
kenne ,Hallo! Wie geht's?’, sage ich. Und sie wollen immer nicht glauben, dass ich Nativa bin.
.Natirlich bin ich Nativa, aber ich spreche gern, was ich habe sagen héren.” ,Aber alle deine
Schwestern sprechen nie so, aber du, warum bist du so?’ ,Weil ich gern spreche ... man muss
lernen zu sprechen’, sage ich ihnen. [...] Ich anderte mich, als ich wegging zum Arbeiten. Es ist,
dass dort die Geschwister der sefiora hinkamen, dort kamen die Geschwister, die Cousins, also
,Hallo, M&dchen, hallo!" Also ich, was willst du, muss ,Hallo!" antworten. ,Woher kommst du?’

JAus der Provinz des Oriente.’ [...] Aber ich, alles ist es gewesen, als ich zum Arbeiten ging,
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alles ist es gewesen. Ich bin rausgegangen und niemand hat mir ein schlechtes Gesicht
gezeigt, ich mache alles. In Quito muss man alles machen. Man muss fegen und Wachs drauf
tun, es zum Glanzen bringen, das Bad machen, ich kochte, bigelte, wusch. Also mochten mich
die seforas natirlich. ,Du bist schnelll’ Sie schickten mich zum Laden, zum Markt ,Ganz schnell
warst du im Haus. Du bist alles.” Aber sie hatte ein anderes Madchen, das war langsam, das
kochte nicht, hérte Musik ... Aber ich war nie so gewesen, weil ich sagte ,Ich bin Waise, aber ich
muss alles erfiullen, damit sie mir auch das Gehalt bezahlen kann. Weil wenn ich es nicht
mache, werden sie mich nicht bezahlen.’. Also, meine Mama sagt immer ,Nein, wenn du gehst,
mein Toéchterchen, musst du alles erfillen, weil ... du musst alles machen’, sagt sie ,waschen ...
wenn sie sagt ‘'waschen’, waschen. Wenn du kochen musst, kochen.’, sagt sie. ,Wenn du
biigeln musst, musst du bugeln. Téchterchen, das musst du tun. So musst du es machen, damit
du dir das Geld verdienst.” So sagte sie mir. [...] Und dann hatte ich mein Geld. ,Mit diesem
wenigen Geld, was werde ich da machen?’, sagte ich ihr. Was bringe ich meiner Mama?’ Ich
sah das nie, und sah, was ich jetzt hatte. Ich dachte nicht ,Was kaufe ich fir mein Haus? Was
wirde mir niitzen?’ Ich dachte das nie. Ich kaufte einfach meine Kleidung. Aber ich gab ihr nie
Geld. Nie gab ich ihr. Also einmal ging meine Mutter zum Einkaufen und sagt ,T6chterchen, du

denkst deine Sachen, wie wirst du leben. Du musst deine Decken kaufen, du musst deine

u

Laken kaufen ... Kauf dir eine Sache, die dir nitzt.™ (Interview mit Rosario Cerda)

In diesen drei Erfahrungsberichten wurde die Mobilitdt und das ,Erobern“ eines fremden,
unbekannten Bereiches aul3erhalb des Dorfes als wichtige Quelle erweiterter Erfahrung und
grolRe Chance zum Erlernen neuer Fahigkeiten betrachtet. Der Kontakt zu unterschiedlichen
Menschen, insbesondere zu den Mestiz/innen, der andere Lebensstil, die groRen Stadte, das
andere Wetter, all das sind Dinge, die z.T. als grol3e Bereicherung angesehen wurden. Dies
betraf v.a. eine grolRere Offenheit, die Kompetenz, flieBend und selbstbewusst Spanisch zu
sprechen, generell mit fremden Menschen eine Konversation zu fihren, Witze zu machen
und die typische Schiichternheit junger Runa-Madchen abzulegen. Wer im Dorf geblieben
ist, verfugt Gber diesen Erfahrungsschatz nicht. Und so empfanden die Frauen sich selbst als
kompetenter und gewandter im Vergleich zu ihrem frilheren Selbst und zu anderen. Auch
aus meiner eigenen Erfahrung kann ich bestatigen, dass mir jene am offensten
gegenubertraten, welche Arbeitserfahrung in den Stadten und somit mit Nicht-Indigenen
hatten. Die Hausmé&dchentatigkeit war aus der Perspektive von Dolores und Beatris
Mamallacta und Rosario Cerda eine Emanzipation vom eingeschrankten, langweiligen und
armen Leben im Dorf. Sie wurde als positiver Lernprozess dargestellt und die Patron/innen
erschienen in einem milden Licht. Der Arbeitsaufenthalt auRerhalb des Dorfes wurde als
Reifeprozess beschrieben. Beatris Mamallacta verstand das Arbeitsverhéltnis sogar als
Mutter-Tochter-Beziehung. Die Strenge der Patronin wurde hierbei nicht als bdsartige
Bevormundung sondern als mdtterliche Liebe interpretiert, die Janeth zwar einschrankte,

aber ihre Berechtigung hatte. In Dolores Mamallactas und Rosarios Geschichte wurde die
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okonomische Unabhangigkeit von der Familie thematisiert, welche beide im Nachhinein als
egoistisch bewerteten, wenn sie bedauernd feststellten, dass sie ihren Miittern nie von ihrem
Geld abgaben. Das Leben aufRerhalb des Dorfes impliziert damit auch eine gewisse
Unabhéngigkeit von den Zwéngen verwandtschaftlichen Teilens.?*? Die Frauen waren stolz
darauf, ihr eigenes Geld verdient zu haben. Dieser Umstand wurde bei Streitigkeiten mit dem
Ehemann gelegentlich erinnert und dartiber geschimpft, was man denn nur von ihm hétte,
als soltera hatte man schlief3lich eigenes Geld verdient und immer schéne Kleidung zum
Anziehen gehabt.

Ein Problem, dem sich fast alle Arbeitsmigrant/innen ausgesetzt sehen — Frauen
allerdings in starkerem Mal3e als Manner — ist die Gertichtebildung innerhalb des Dorfes. Die
Zurtckgebliebenen erfinden Geschichten tUber den Verbleib und die neue Lebensfiihrung der
Weggegangenen. Fir Frauen ist dies problematischer aufgrund der oben bereits erlauterten
Verbindung von Stadt und Libertinage, besonders im Hinblick auf sexuelle Freizligigkeit. Wie
Dolores Mamallacta erklarte, war dies einer der Grinde, warum ihre Tochter lieber in Quito
blieben. Die beliebtesten Verdachtigungen seitens der Daheimgebliebenen zielen dabei auf
nichtsnutzerischen MiRiggang und sexuelle Ausschweifungen. Dass auch Manner davon
nicht ganz verschont bleiben, zeigt die Aussage meiner kleinen Nachbarin Sonia Alvarado

(7) Uber ihren alteren Bruder Javier, der nach Quito zum Arbeiten gegangen war:
,Er arbeitet nicht — nur mit Frauen treibt er sich rum!*

Die Selbststandigkeit und Unabhéngigkeit, welche in der Arbeit als Hausangestellte erfahren
werden kann, ist in den meisten Fallen nur von tempordrer Dauer. Man kehrt aus der
Urbanitat ins Dorf zuriick und folgt dem vorgezeichneten Weg eines idealen, ruralen Runa-
Lebens. Mit der Heirat endet meist die 6konomische Autonomie der Frauen, sie bleiben zu
Hause und sind vom Geld des Mannes abhangig. Selbst die Tochter von Dolores, welche in

Quito geblieben waren, hatten nach einer Heirat aufgehort zu arbeiten.

6.7.4. Mannliche und weibliche Arbeitsmigration im Vergleich

Fur Manner fuhrt die Arbeitsmigration zu einer Erweiterung, Lockerung und Ermutigung
sexueller Aktivitat in Form von Affaren und Prostituiertenbesuchen, unterstiitzt durch meist
mestizische Arbeitskollegen. Manner kénnen sich an den von ihnen zum Arbeiten gewahlten
Orten meist freier bewegen und erweiterte Erfahrungen machen. Frauen dagegen begeben

sich zwar auch in die ,Aul3enwelt* fern des Dorfes, sind, einmal dort angekommen, jedoch

232 Es gab aber auch Madchen, welche aus einer verwandtschaftlichen Verpflichtung heraus arbeiteten.

Ménica Andi bspw. hatte eine Lohnarbeit aufgenommen, um die Ausbildung ihrer Schwester zu
unterstiitzen.
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die meiste Zeit Uber im Haus eingeschlossen. Die Hausangestelltenarbeit zeitigt bei Frauen
keine prestigefordernde Wirkung, selbst wenn sie selbst diese als sehr bereichernd
wahrnehmen. Hier ist eher das Gegenteil der Fall: Zum Einen besteht die reelle Gefahr
sexueller Ubergriffe, zum Anderen sind inadéaquate sexuelle Affaren haufig, aus denen zwar
Kinder, aber keine Ehen entstehen. Die betroffenen Frauen erleiden dadurch eine
Rufschadigung, welche ihre Chancen auf dem Heiratsmarkt empfindlich mindert. Frauen
kénnen vor ihrer Ehe arbeiten, missen aber nicht. Zudem verhindern einige Eltern weibliche
Arbeitsmigration, da sie ihre Tdchter lieber kontrolliert in ihrer Nahe wissen wollen. Wenn
Frauen Arbeit aufnehmen, folgt dies dkonomischen Zwangen, wahrend dies von jungen
Mannern geradezu erwartet wird. Gemeinsam mit dem Militar ist es erst die auRerdorfliche
Arbeit, welche sie zu Mannern macht. Das so gesammelte Wissen und akkumulierte Geld
erhdhen ihre Chancen bei der Partnersuche erheblich. Fir Frauen dagegen ist es besser,

wenn sie ,vom Haus sind“, d.h. sich nicht gar soviel im AuR3enbereich aufhalten.

6.8. Devianz: Mannsweiber, Mandarinen und Maricones

Wie Uberall, so gibt es auch unter den Runa praktische Abweichungen vom ,Mainstream®-
Genderentwurf. Eine der haufigsten Ubertretungen wird mit dem Terminus karichina markiert
und benennt eine Frau, die ihre Genderkompetenzen in die mannliche Sphare hinein
ausweitet oder in dem ihr zugesprochenen Feld in den geschlechtsspezifischen
Arbeitsaufgaben versagt bzw. diese schlecht ausfuhrt. Kari- bedeutet ,Mann“, das Suffix -
china entspricht im Deutschen der Konjunktion ,wie"“, also ,Wie-ein-Mann“. Karichina wird nie
als Kompliment benutzt. Stattdessen schwingt stets eine leicht beleidigende Konnotation mit,
obwohl es am haufigsten im Zusammenhang mit einem Witz auftaucht. Es wird sowohl
gebraucht, wenn eine Frau kompetent die Kettensage schwingt als auch wenn sie den

Maniok im Topf anbrennen l&asst.

.In meiner Gemeinde gibt es einige wenige Frauen, sie sind sehr aggressiv, sehr hart. Man sagt
ein bisschen, dass sie nicht ganz wie Frauen sind. [...] Es gibt ein Wort in Quichua karichina,
aber es gibt wenige dieser Frauen, die die Rolle wie des Mannes ubernehmen, ja? Und sie
wollen machen, was der Mann macht und den Mann verweisen sie nach unten, sagen ,Geh
nach Hause, koche, ich gehe in den Wald, mach das!’, ja? [...] Sie schreien mit Kraft. [...] Sie
machen, was ein Mann sich greift, das greifen sie auch und nehmen es auf die Schulter. Und
fur die Konstruktion des Hauses, nicht? Sie nehmen Baume und tragen die auch. Also, sie
tragen auch. Und es gibt andere, die auch fischen. [...] Und sie fallen Baume, Frichte, sie

klettern auch die Baume rauf.“ (Interview mit Marco Grefa)

.In Tena gibt es eine Frau, sie spielt Volleyball wie ein Mann. Karichina sagen sie. Sie tragt

auch die Kleidung eines Mannes und fahrt Fahrrad. Ihr Mann hat sie verlassen.” (Paul Andi)
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Auch Frauen, die scheinbar eine freizligige Sexualitat leben, kénnen mit dem Terminus
karichina belegt werden. Damit wird ein sexuelles Ausleben explizit als ,mannlich* markiert.
Fur Frauen geziemt sich dies nicht.

Méanner, die nicht gern jagen und ihrer Frau im Haus mehr als dblich helfen, werden als
warmi, als ,Frau®, bezeichnet. Eine solche Charakterisierung ist fir jeden Mann eine
Beleidigung. Alle Dinge, die dem weiblichen Bereich zugesprochen, jedoch von Mannern
ausgefuhrt werden, kdnnen zu einer unerwiinschten Verweiblichung des Akteurs fiihren. So
erging es bspw. Wilson Huatatoca, der Uber einen langeren Zeitraum die als weiblich
angesehene Tatigkeit des Kochens bei seiner Arbeit im Touristenressort Alifahui ausfiihren
musste. Bis heute tragt er deshalb den Spitznamen cocinero®2. Nur widerwillig erlauterte er
mir auf meine Nachfrage die Grinde dafir und vergalR dabei nicht zu betonen, dass er
lediglich ein Jahr in der Kiiche gearbeitet hatte und dass es sich nur um einen Spitznamen
handelte.

Dartber hinaus kann ein Mann auf Spanisch als mandarina bzw. auf Quichua als
warmimandashka bezeichnet werden. Mandarina wurde als Terminus aus dem mestizischen
Sprachgebrauch Gbernommen. In seiner eigentlichen Bedeutung bestimmt es die Frucht
Mandarine (Citrus reticulata), wurde in der Alltagssprache mit Bezug auf das Verb mandar®*,

dass sich scheinbar in mandarina verbirgt*®

, jedoch humaristisch umgedeutet. Es benennt
nun einen Mann, der sich von seiner Frau herumkommandieren lasst. Warmimandashka auf
Quichua bezeichnet dasselbe. Beide Termini sind austauschbar. Warmi- bedeutet ,Frau”, -
manda- ist Stamm des spanischen Lehnwortes mandar und —(a)shka stellt das
adjektivierende Suffix; also in etwa ,Von-der-Frau-Befehligter”. Auch dieser Terminus wird
als Beleidigung verwandt und stellt die dominant-mannliche Identitdt des derart
Bezeichneten infrage. Dabei kdnnen bereits kleinste Zugestandnisse an die Partnerin bei
anderen Mannern eine solche Einschatzung provozieren. Die Bezeichnung richtet sich

ausschlielRlich von Mannern an Manner:

.Mandarina sagt man, wenn es Manner gibt, die eine Frau sehr, sehr lieben und die sich lassen
... wenn er der Frau sagt, dass ... ,Weil3t du was? Ich gehe auf eine Feier.” Und die Frau sagt
JAber komm um zehn zuriick.’, ja? ,Ich erwarte dich um zehn im Haus.” Er geht auf eine Aktion,
eine Versammlung, eine Feier und kehrt um zehn zuriick. Und in der Gruppe nach der
Versammlung gibt es einen Umtrunk, ein bisschen Schnaps, und mit den Méannern dort Giber die
minga reden, Arbeit. Also er sagt ihnen ,Ich gehe nach Hause, weil meine Frau witend wird.’ —

warmimandashka.“ (Interview mit Marco Grefa)

233 Dt. ,Koch*
234 Dt. ,befehlen*
23 Etymologisch haben beide Termini keinen gemeinsamen Ursprung.
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LWir sind nicht wie friher. Friher glaubten sie, die Erwachsenen, besonders die indigenen
Leute, dass die Frau fiir das Haus war, fiir die chagra. Mehr die Alteren sind diejenigen, welche
das glauben. Im Gegensatz jetzt, die Jugend verandert sich, jetzt denken sie diese Dinge fast
nicht mehr ... es ist eine andere Art zu denken. Besonders ich. Mit meiner Frau, natirlich
arbeiten wir gleich. Wir kommen nach Hause, wir machen das Mittagessen zusammen. [...] wir
nehmen die Kleidung, wir gehen zum Wasser, gemeinsam waschen wir. Und also, ich teile mit
meiner Frau. [...] Es gibt andere Jugendliche, die das noch nicht haben. Aber da fehlt es
wahrscheinlich ein bisschen an der Befahigung, ein bisschen lernen, ein bisschen Bildung. Ja,
es gibt Jugendliche, die immer noch denken, dass die Frauen mehr im Haus sein missen, dass
sie mehr Dinge machen mussen. [...] Es gibt Personen, die gehen zur chagra. Die Frau muss
den Korb tragen. Und das Baby. Der Mann dagegen hat nur die Machete. Sie sagen, dass nur
die Frauen den Korb tragen missen. So sagen es einige Jugendliche, Erwachsene auch ... sie
haben die Ideen von friiher, von den Alten. Sie fiihlen sich als Machos, man sagt machismo,
weil wenn die Leute das sehen, die Gesellschaft, sagen, dass er eine Person ist, dass die Frau
ihm befiehlt, dass sie dem Mann befiehlt. Sie nennen ihn mandarina. Sie haben diese Idee,
dass sie ihnen eines Tages diese Dinge sagen werden und sie wollen nicht, dass ihnen das
passiert, dass sie schlecht tber ihn reden. Aus diesem Grund sagen sie, die Manner, ,Ich muss

0

es wie ein Mann machen, und du wie eine Frau.™ (Interview mit Pablo Dahua)

In Zancudo sind die von Pablo beschriebenen Ansichten nach wie vor sehr virulent.
Emanzipatorisches Denken, das von einer weniger starken Geschlechtertrennung im
Arbeitsleben gekennzeichnet ist, halt zunachst im urbanen Kontext Einzug und ist wiederum
stark mit Vorstellungen von Modernitat und Bildung verbunden. Allerdings wird im
mestizischen Umfeld der Terminus mandarina ebenso benutzt, so dass hier nicht von einer
geradlinigen Entwicklung hin zu weniger Geschlechteropposition ausgegangen werden kann.
Frauen werden nicht als mandarina oder karimandashka bezeichnet. Weibliche
Unterordnung bleibt unmarkiert, da sie erwartet wird und der kulturellen Norm entspricht.

Das erwachsene Leben eines/r Runa ist unhinterfragbar an eine Ehebeziehung und
Nachkommenschaft gebunden. Alternativen zu diesem Lebensentwurf existieren faktisch
nicht. Selbst Schamanen als existenzielle Randfiguren par excellence fuhren ein Eheleben
und haben Kinder. Die wenigen Ungliucklichen, die nicht in einem Paar leben, sind standiges
Ziel von Spott und Witzen. Dabei trifft dies v.a. unverheiratet gebliebene Manner, Witwer und
die seltenen Falle alleinerziehender Véter.?* Alleinstehende Manner miissen standig Witze
Uber ihre angebliche Homosexualitat Gber sich ergehen oder sich mit Frauen vergleichen
lassen, deren Tatigkeiten sie Ubernommen haben. Keine Frau ,erobert® und fir sich

gewonnen zu haben, gilt als eindeutiger Beweis fehlender Mannlichkeit. Es ist mir allerdings

236 Mir ist personlich kein Fall einer bis ins Alter sowohl unverheiratet als auch kinderlos gebliebenen

Frau bekannt.
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kein Fall offen gelebter Homosexualitdt in Zancudo und Umgebung bekannt. Geschichten
und Geruchte tber homosexuelle Manner spielten entweder in der Stadt — und dort v.a. in
einem kriminellen, mestizischen Kontext — oder bei den Huaorani, denen ein akuter
Frauenmangel zugeschrieben wurde und die sich deshalb auf derlei Praktiken verlegen
missten.”®” Insofern wird diese als deviant wahrgenommene Sexualitit zwei
gegenuberliegenden Polen zugesprochen, zwischen denen sich die ,normale* Runa-
Dorfgemeinschaft befindet: Auf der einen Seite stehen die ,verkommenen“ Mestizen im
urbanen, modernen Raum, in dem alles mdglich wird; auf der anderen Seite finden sich die
~wilden“, ,unzivilisierten“ Huaorani, die es ,noch" nicht geschafft haben, ein funktionierendes
Gemeinwesen so aufzustellen, dass ein derartig akuter, zu solchen Praktiken fihrender
Frauenmangel gar nicht erst entstehe. Die Anziehung zwischen Mannern und Frauen und
das Eingehen einer Ehe werden als so grundlegend und zwangslaufig angenommen, dass
eine Hinwendung zum eigenen Geschlecht nicht als tatséachlich einer Person innewohnende
Liebesneigung verstanden werden kann. Sie ist entweder Reaktion auf einen Mangel oder
eben Ausdruck von Wahnsinn und krimineller Energie. So existiert im Quichua meines
Wissens kein Terminus fur ,homosexuell. Man benutzt das spanische marica bzw.
maricon®®; beide beinhalten eine stark pejorative Konnotation. Die Ablehnung
homosexuellen Verhaltens deckt sich mit der Homophobie der ecuadorianischen,
mestizischen Mehrheitsgesellschaft. Besonders unter jingeren Mannern fungieren beide
Termini als beliebte Schimpfworter, um andere Manner zu degradieren. Jedoch geht es
dabei nie um reale Homosexualitat, sondern sie werden ausschliel3lich als Beleidigung im
Sinne unmannlichen Verhaltens verwandt. Frauen benutzen diese Bezeichnungen nicht. Als
~Sschwul* wird ein Mann beschimpft, der Defizite im Umgang mit Frauen aufweist. Es heif3t

dann, er hatte Angst vor ihnen:

.Marica oder maricon sagt man, wenn ein Mann nicht flirten kann, wenn er Angst hat vor den
Frauen, wenn er sie nicht schwangern kann. [...] Klar, manche sagen es, wenn ein Mann sich

nicht schlagen will, er ist kein Mann und ist ein maricén.” (Pedro Yanez)

Darin zeigt sich, dass auch bei den Runa heterosexuelle Virilitdt eine der
Grundvoraussetzungen fir eine anerkannte mannliche Geschlechtsidentitat bildet.
Fur homosexuelle Frauen gibt es keine Bezeichnungen, da weibliche Homosexualitat

generell nicht denkbar zu sein scheint. In Gesprachen und im Alltag gab es keinerlei

237 Laut Uzendoski (2005: 44) gabe es bei den Runa feminine Méanner und maskuline Frauen, die

respektierte Mitglieder der Gemeinde seien. Sexuelle Beziehungen zwischen Méannern sollen relativ
oft vorkommen und akzeptiert werden. Ich kann dies aus meiner Feldforschungserfahrung in keiner
Weise bestatigen.

238 Dt. ,Schwuchtel*; marica kann auch als ,Tunte* iibersetzt werden.
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Hinweise auf Termini oder Vorstellungen zu weiblicher Homosexualitédt. Ebenso wurden
meine Fragen nach Inter- und Transsexualitat nicht verstanden. Uneindeutige
Geschlechtsmerkmale bei der Geburt oder Gender-Wechsel im Laufe des Lebens waren in

Zancudo unbekannt.

6.9. Die dunkle Seite des Zusammenlebens: Innerfami  lidre Gewalt

Das Schlagen ist ein weitverbreiteter Bestandteil jeder Ehe, insbesondere in den ersten
Jahren. Das Ausmal variiert jedoch stark: Die Gewalt kann von Ohrfeigen, Fausthieben und
Tritten Uber Schlage mit Gegenstdnden wie Stocken oder Girteln bis hin zu Bedrohungen
mit Messern, Schrotflinten und Dynamit, Wirgen, Aufknipfen und Ertrdnkungsversuchen
reichen. In der Offentlichkeit merkte man vielen dieser Paare die hauslichen Probleme kaum
an: Man sprach, scherzte und lachte miteinander und der Alltag wurde in der ublichen
Arbeitsteilung Hand in Hand bewadltigt. Wurde aufRerhalb des eigenen Heims geschlagen,
dann handelte es sich meist um kurze, einmalige Ohrfeigen oder Kopfschlage, die als
Reaktionen auf ein reales oder vermeintliches Fehlverhalten der Frau geschahen. Bei einem
solchen kurzen Ausbruch griff niemand ein. Meist wurden von den Umstehenden die

Ausléser und Grinde fur die Schlage kommentiert, z. B.

.Die Bachia ist ohne die Erlaubnis vom Ehemann zum FuRRballspiel gegangen!* (Rosario Cerda

Uber ihre Schwagerin Beatrice Dahua)

Lediglich wenn die Beschuldigungen des Mannes jeglicher Grundlage entbehrten, wurde
sein Verhalten kritisiert. Massive Gewaltanwendung, wie z.B. das Schlagen des Kopfes der
Partnerin gegen eine Holzwand, fanden auf3erhalb des Sichtfeldes anderer Personen als der
eigenen Kinder statt.?®° Manchmal wurde auch seitens des Mannes versucht, das
Geschehen vor Nachbar/innen zu verbergen, indem die Lautstarke des Radios erhéht wurde.
Einige Frauen wurden nach eigenen Angaben so stark geschlagen, dass sie wegen
Brichen, Frakturen, inneren Blutungen und Fehlgeburten éarztlich behandelt werden
mussten.?*® Manche sehen sich in ihrem Leben wenige Male h&uslicher Gewalt ausgesetzt,
andere werden in den ersten Ehejahren regelmafiig verprigelt. Trotzdem kommt es kaum zu
Scheidungen, sondern die Frau ertragt leidend. Ab einem gewissen Alter und dem Verlust

der sexuellen Attraktivitat der Frau enden die Schlage. Die Manner sehen zusehends

239 Das hier beschriebene Geschehen zu nicht-6ffentlichen Gewaltanwendungen stammt aus

Erz&hlungen betroffener Frauen. Es handelt sich nicht um Augenzeugenberichte.

Die Vorstellung von Vergewaltigung innerhalb der Ehe findet erst langsam durch die
LJAufklarungsarbeit mestizischer Frauenorganisationen Eingang in indigene Beziehungskonzepte.
Fiur die Runa haben Ehepaare das Recht und die Pflicht, einander ihre Sexualitat bereitzustellen.
Insofern wiirde bis dato keine Frau von ihnrem Ehemann behaupten, er habe sie vergewaltigt.
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weniger Veranlassung zur Eifersucht und héren auf, ihre Frauen zu maltrétieren. Alte Paare
wirken oftmals sehr liebevoll im Umgang miteinander und es fallt schwer, sich vorzustellen,

dass deren Beziehung in jingeren Jahren von einer ungeheuren Brutalitat gepragt war.

,und wie er sie immer schlug, der Ehemann! Jetzt hat er alles vergessen. Er schlug sie so viel,
sie sagen, mit einigen Kabeln von denen, so, dicker als die dort, damit schlug er sie immer. Er
schlug sie immer, also, den Vater schlug er auch. [...] Das ist nichts wert. Sie sagten ihm, dass
er sie nicht schlagen soll [...] jetzt lasst er das Schlagen sein. Er war so ein Ripel, der Padl
Andi. Er war aggressiv, mit der Ehefrau.” (Interview mit Teresa Mamallacta Uber den

mittlerweile 66-jahrigen Ehemann ihrer Stieftochter)

6.9.1. Der weibliche Diskurs um Gewalt in der Ehe

.Der Pablo beleidigte mich, sagt ,Ein hassliches chicha machst du!’. Betrunken schlug er mich
ziemlich ... wie ein Tier! Im Kindergarten war das, und die anderen Frauen schauten zu. Die
Lupe und die Elsa und die Erlinda waren auch da. Nur die Tante Marcia verteidigte mich. [...] Er
schlug mich, weil ich mit 100 Dollar nach Tena gefahren bin, kaufte Kleidung fur die Kinder und
mich. [...] Danach sagt mir meine Schwiegermutter, dass ich in ihr Haus kommen soll, damit er
mich nicht schlagt, wenn er nach Hause kommt. Am Morgen kam meine Schwiegermutter und
schlug den Pablo, sagt ,Wie lange willst du deine Frau noch schlagen?!. Er umarmte mich, sagt
,Nie dachte ich, dass ich so einer bin, der seine Frau viel schlagt!. Er entschuldigte sich, er bat
mich, fur ihn zu kochen, er brachte mir ein Huhn. [...] Die sefiora Mariani von Aliniambi fragte
mich, warum ich sie nicht um Hilfe gebeten habe, sie wiirde mir in allem helfen. Einmal kamen
sie mit einem Psychologen, der dem Pablo Rat gegeben hat. Er fragte ihn, ob er mich schon
mal mit einem anderen Mann gesehen hat. Und Don Pablo und Don Jhonnyz‘” gaben ihm auch
Rat: Er ist ein Abiturient, er darf seine Frau nicht schlagen. Er muss seine Frau erndhren, und
nicht umgedreht! Ich erndhre die Kinder und er gibt mir gar nichts. Am nachsten Tag, das war
so um die Fiesta de Tena®”, sagte ich ihm, dass sogar eine Schlange Schmerz fiihlt, wenn
einer sie schlagt und ich, die ich ein menschliches Wesen bin ... sein Korper tut ja nicht weh. Er
weil nicht, wie ich leide! Warum schlagt er sich nicht mit Mannern, mit seinen Bridern, unter
Gleichen?! Ich liebe ihn, aber er, er hat keine Zartlichkeit fir mich Ubrig, so wie seine Familie,
sie kénnen mich nicht leiden. [...] Ich erhebe niemals die Hand gegen ihn! Nicht wie seine
Schwester, wenn ihr Mann sie schlagt. Andere verlassen ihren Mann bei nur einer Ohrfeige,
oder andere beschweren sich bei der Polizei oder gehen ins Frauenhaus. Ich mache so was
nie, ich halte es aus, obwohl ich dinn bin, bin ich stark. Andere Frauen sind schon dick und
leben gut, aber mein Mann ernéhrt mich nicht gut. Ich sage ihm, dass ich ihn verlassen werde:

,Wenn du mich weiter schlagst, kannst du mit deinen Jungs im Haus bleiben! Sieh zu, wie du

241 Es handelt sich hierbei um zwei mestizische Lehrer des Abendgymnasiums in der Colonia Bolivar, an

dem Pablo Dahua sein Abitur machte.

242 Dt. ,Feier von Tena®, Stadtfeiertag der Provinzhauptstadt Tena
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mit dem Baby zurechtkommst! Ich nehme meine Tochter, die Sisa, und ich gehe zu meiner

Mama! Warum hast du dich in mein Haus gedrangt?! Mir ging es gut dort, ich lebte gut mit
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meiner Mama, auch wenn ich ein Kind hatte.”™ Du wirst wie eine Frau leben und ich wie ein

Mann, Arbeit aufnehmend, Geld verdienend!'. Ich lag krank im Bett mit Fieber, weil er mich so
geschlagen hatte. Er kochte, weil ich nicht wollte und bis ans Bett brachte er mir sogar das
Huhn. Aber ich sagte ihm ,Iss du es mit den Kindern, ich habe keinen Hunger.’ Ich hatte noch
funf Dollar versteckt in meiner Tasche. Ich schickte ihn, dass er mir damit ein paar Tabletten

kauft.” (Rosario Cerda)

Das Thema hausliche Gewalt wird innerhalb der Amazonienethnographie meist in
Nebenséatzen versteckt. Das mag v. a. damit zusammenhangen, dass Ethnolog/innen oft
gegen rassistische und ethno- und eurozentristische Stereotypenbildung anschreiben und
deshalb aus Loyalitat gegeniber ihren Untersuchungssubjekten deren gewalttatige Seite
unerwéhnt lassen mochten. Hinzu kommt eine kulturrelativistische Grundeinstellung, die
mitunter den Blick fir hierarchische Strukturen verstellen kann, wobei individuelle
Sichtweisen der Opfer ignoriert werden. Das Thema Gewalt wurde jedenfalls von meinen
Informant/innen bereits ganz zu Beginn meines Feldaufenthaltes angeschnitten. Ich
interpretiere dies als einen Versuch, Anknipfungspunkte in unserer gegenseitigen Fremdheit
zu finden, da meine Gegenlber scheinbar von einem fast alle Frauen betreffenden
Phanomen ausgingen. Einige Frauen erzahlten mir bereits bei unserem ersten Kennenlernen
in allen Details von den Priigelorgien ihrer Eheméanner. Diese Berichte wurden zwar in einem
lamentierenden Redestil vorgetragen und das Geschehen als leidvolle Erfahrung dargestellt,
aber dennoch hatte die Rhetorik nichts Konfessionelles oder Beschdmtes an sich. Ebenso
wenig erwartete man von mir praktische Hilfe. Da fast alle Frauen in unterschiedlichem Grad
hauslicher Gewalt ausgesetzt waren, vermute ich, dass diese Erfahrung andere
psychologische Konsequenzen als in ,westlichen* Gesellschaften zeitigte: Runa-Frauen
fuhlten sich nicht im gleichen Malf3e ihres Selbstwertgefiihls beraubt, isoliert und ganz
offensichtlich nicht so sprachlos wie ihre euro-amerikanischen Leidensgenossinnen.

Frauen sprachen meist von maltratar (misshandeln) und benutzten einzelne
Aktionsverben wie pegar (schlagen) und patear (treten), um die Handlungen ihres
Ehemannes zu beschreiben. Die dazugehdrigen Gefiihle dazu drehten sich um die Vokabeln
sufrir (leiden) und doler (schmerzen/weh tun). Maltratar implizierte eine gewisse lllegitimitat,

wahrend die Vokabel castigar (bestrafen) als Benennung gerechtfertigter koérperlicher

243 Rosario Cerda bezieht sich hier auf ihr erstes Kind, das aus einer Affare mit einem Mestizen wahrend

ihres Besuchs des Gymnasiums in Tena stammte und nun bei ihrer Mutter auf der Insel lebte, da
Pablo Dahua den kleinen Jiovani nicht in seinem Haushalt aufziehen wollte. Dieses Vorgehen ist
ublich bei nicht-ehelichen Kindern oder Kindern aus erster Ehe, die nach einer erneuten
EheschlieBung ihres jeweiligen Elternteils nicht selten unter massiver Benachteiligung durch den/die
neue/n Ehepartner/in zu leiden haben.
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Zichtigung der Frau durch den Mann, sowie auch der Kinder durch beide Elternteile,
gebraucht wurde. Castigar bezieht sich auf ,mildere” Formen des Schlagens wie z.B.
Ohrfeigen, wenn hauslichen Pflichten nicht im probaten Mafle nachgekommen wurde. Diese
Art der Bestrafung gilt als legitime Verhaltenskorrektur. Darlber hinaus wurde die
Thematisierung von Gewalt als diskursive Strategie zur Verfolgung verschiedener Ziele
angewandt: Wenn es um eigene Erfahrungen ging, konnte sie der Darstellung der Frau als
Opfer dienen, um Aufmerksamkeit, Mitleid und emotionale Unterstiitzung oder auch Respekt
fur die Starke der Frau, die derartiges aushalt, zu erregen. Andererseits wird die
Zuschreibung von Gewalt an einen anderen als den eigenen Ehemann auch dazu genutzt,
die Lebensfihrung anderer Frauen abzuwerten. Wenn eine Frau eine andere diskreditieren
wollte, dann konnte sie deren gender-spezifisch sozialisierte Fahigkeiten — also v. a. ihre
Kochkinste, Haushaltsfihrung und Kindererziehungsmethoden — kritisieren und hinzuftigen,
dass ihr Mann sie schliige, dabei aber eine Schuld der Frau implizierend. Der Vorwurf des
Schlagens diente hier der Abgrenzung zur eigenen, korrekteren und friedlicheren

Lebensfuhrung.

6.9.2. Ausloser: Alkohol, Eifersucht und falsche Al ltagsgriffe

Die meisten Gewaltausbriiche finden unter Einfluss von Alkohol statt. Bei Festlichkeiten
kommt es deshalb regelmaRig zu Schlagereien unter Mannern und verbalen Streitigkeiten
unter Frauen. Im eigenen Heim findet dies mitunter eine Fortsetzung im Priigeln der Ehefrau.
Insbesondere jungere Ehefrauen sahen Festen deshalb mit sehr gemischten Geflhlen
entgegen, blieben manchmal eigens zu Hause und/oder verbrachten die Nacht im Haus von

Verwandten, um sich so bereits prophylaktisch vor Ubergriffen zu schiitzen.

Exkurs: Mannlicher  Alkoholkonsum  als  Vergemeinschaf tungsakt  und
Selbstvergewisserung

Auffallig an einem Besuch in einem Runa-Dorf ist der enorme Alkoholkonsum, der besonders
unter Mannern gepflegt wird. Das Trinken wird in der Offentlichkeit meist in
gleichgeschlechtlichen Gruppen zelebriert und ist eng mit Mannlichkeitskonzepten
verbunden. Mehrmals wdchentlich konnte man bereits tagsuber Griippchen von Mé&nnern am
Dorfladen sehen, die gemeinsam Schnaps tranken. Mitunter zogen sich diese Trinkgelage
Uber zwei Tage hin und endeten erst wegen komatdser Zustande der Beteiligten, die ihren
Rausch bisweilen gleich an Ort und Stelle ausschliefen. Trinken als ritualisierter
Vergemeinschaftungsakt und Trunkenheit als intendierter, aul3eralltaglicher Zustand sind

jedoch zunachst durchaus positiv konnotiert. Das Trinken begann gewoéhnlich in einer
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ruhigen, respektvollen Atmosphére. Das Teilen und der gemeinsame Konsum spielen hierbei
die entscheidende Rolle. Ein Mitglied der Runde lud ein. Der Geber etablierte durch das
Einladen und die begleitende Aufforderung eine hierarchische Beziehung zwischen sich und
den Anwesenden, die im selben Moment zuné&chst nichts zuriickgaben. Ebenso ist das
Trinkgelage eine gute Gelegenheit, einen Wettbewerb um Grol3ziigigkeit und damit soziales
Prestige zu beginnen. Denn wer sich geizig verhélt, tber den wird schlecht geredet und der
verliert das Gesicht. Zum Einen betrifft das den Geber selbst, welcher solange Alkohol
ausgeben sollte, bis seine Gaste genug haben. Zum Anderen sehen sich die Nehmenden in
der Runde entweder gendtigt, sich am Ausgeben zu beteiligen oder sich zu einem spateren
Zeitpunkt zu revanchieren. Eine Einladung zum Trinken kénnen besonders Manner nur sehr
schwer zurlickweisen, weshalb diese immer auch einen herausfordernden Aspekt in sich
tragt.?** Die Trinkfestigkeit wird getestet und damit Mannlichkeit gegeneinander abgewogen.
Durch das Trunken-Machen und dem damit einhergehenden Verlust der Selbstkontrolle kann
man den anderen auch einer gewissen Peinlichkeit aussetzen, was besonders unter
Jugendlichen ein beliebter Sport ist: Wer langer gerade steht, der ist der mannlichere Mann.
Hinzu kommt der bereits genannte Aspekt der Generositat, der von den Trinkpartnern
madglichst nicht infrage gestellt werden sollte. Die Runa sehen Trinken als Ausdruck eines
Willens statt als Ausdruck eines Begehrens. Man(n) trinkt Schnaps nicht etwa aus
Schwache, sondern weil man stark ist und es vertragen kann (vgl. Uzendoski 2005: 43).%%
Wer trinkt, der ist ein Mann, da Starke v.a. mannlich konnotiert ist.?*® Dies gilt allerdings nur
fur das Trinken in Gesellschaft, das einen sozialen Akt darstellt. Denn das eigene Begehren
wird durch andere befriedigt — und nicht durch einen selbst (vgl. Uzendoski 2005: 119). Das
einsame Trinken eines Runa in einer stadtischen Bar wird dagegen aus Runa-Sicht géanzlich
anders bewertet. Das gilt als asoziales, unangemessenes Verhalten, da hier der Aspekt des
kommunitaren Konsums ganzlich fehlt. Eine solche Person entfernt sich graduell immer

weiter vom Gemeinschaftswesen.

244 Vorbeigehende mussen mitunter alle rhetorische Kunst aufbieten, um sich den oftmals vehement

geauRerten Einladungen zu entziehen. Letztendlich hilft jedoch nur der physische Riickzug: In einer
Runde zu verweilen, ohne mitzutrinken, kdme einem Affront gegen den Einladenden gleich.

Ein verzogenes Gesicht beim Hinunterschlucken, das ich aufgrund der minderen Qualitat und der
Schéarfe des Zuckerrohrschnapses selten vermeiden konnte, ist deshalb ein Zeichen von Schwéache
und wurde stets mit ausgiebigem Gelachter quittiert.

Dem Schnaps an sich wird auBerdem eine stéarkende Wirkung zugeschrieben. Die Runa sagen, er
verleihe ihnen Kraft und Durchhaltevermdgen, weshalb er in kleinen Mengen vor sportlichen
Aktivitaten und bei der Arbeit, v.a. bei den gemeinschaftlich organisierten mingas, konsumiert wird
(vgl. Uzendoski 2005: 140). Schnaps hat darliber hinaus auch eine spirituelle Funktion: Er dient der
Kommunikation mit der Geisterwelt. Die Schamanen benutzen ihn zum Reinigen von Personen,
Gegenstanden und Orten. AuRerdem unterstitze er die Wirkung des halluzinogenen ayahuasca. So
wird fir den trunkenen Zustand in jedem Fall derselbe Terminus benutzt — machashka — egal, ob es
sich um einen ayahuasca- oder um einen Schnaps-Rausch handelt. Laut Uzendoski behaupten
einige Manner, allein durch Schnaps auch schamanische Visionen zu haben (2005: 140). Dariiber
hinaus wird Schnaps auch als Medizin angesehen, die insbesondere Magenbeschwerden heilen
kénne.

245
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Bekanntermal3en lasst Alkohol Hemmungen fallen und erhdht die Aggressivitat. Nicht
selten enden Trinkrunden deshalb in Schlagereien, da es im Alltag kaum Mechanismen gibt,
Antagonismen zwischen Bewohner/innen der Gemeinde zu auf3ern und friedlich beizulegen.
Handgreiflichkeiten kénnen durch eine Provokation des Gegenibers ausgeldst werden,

indem man dessen Mannlichkeit infrage stellt, z.B.

.Bist du kein Mann?! Weil3t du nicht zu trinken?! Eine Frau bist du!* (Alberto Andi zu Carlos

Huatatoca bei einem Trinkgelage vor dem Dorfladen)

Ebenso brachen sich besonders unter dem Einfluss von Alkohol ethnische
Minderwertigkeitsgefiilhle Bahn und ethnische Identitdt und Differenz wurde vermehrt
thematisiert. Einmal fragte ein betrunkener Lehrer einen deutschen Freiwilligen und mich, ob
wir uns denn wirklich alle als gleich betrachteten. Betrunkene Manner hért man gelegentlich

in etwa folgende Satze vor sich hinmurmeln:

,Ja, ich bin indio, aber ich bin etwas!*

Méannliches Trinken aul3erhalb festlicher Zeiten stellt aber auch einen sozialen Stressfaktor

dar. Dies trifft besonders die unmittelbare Familie und bezieht sich auf die 6konomische

247

Ebene. Manner sind nicht produktiv wahrend dieser Zeit™" und ihre Frauen mussen allein fir

die Versorgung der Familie aufkommen. Zudem  verschwenden  Manner
Haushaltsressourcen, indem sie diese in Alkohol investieren. Hinzu kommt aggressives
Verhalten und hausliche Gewalt innerhalb der Familie. Deshalb gibt es auch immer wieder

Runa-Stimmen, welche den Alkoholkonsum verdammen:

~Jetzt erteilt mein Vater meinen Briidern Ratschlage. Schlecht, sagt er, dass sie sich an sowas
gewohnen, dass sie nach den Frauen gehen, dass sie viel trinken, und dass sie nichts zu tun
wissen, dass sie ein paar Faulenzer sind. Also will er sie erziehen, er sagt, laut meinem Papa,
will er sie erziehen, dass sie nicht trinken. Dass sie es ihm nicht nachmachen. Jetzt merkt er,
dass er zuviel gemacht hat. Jetzt gibt er ihnen Ratschlage, meinen Bridern, er sagt, dass sie
nicht so wie er sein sollen. Weil er friiher zu viel trank und er hat nicht gewusst, was er tut, na,
als er meine Mama schlagt. Also will er nicht, dass das passiert, meinen Briidern. [...] Friher
nicht, er gab Uberhaupt keine Ratschlage, trinken, trinken, trinken, den ganzen Samstag, und
den Freitag. Am Wochenende war er betrunken. Jedes Wochenende mussten wir mit meinem
Papa leiden.” (Interview mit Janeth Dahua)

.Ich denke, es ist ein groRRer Fehler, dass sie, zum Beispiel, im Laden verkaufen sie Schnaps.

Jeden Tag, sogar ab morgens, am Morgen verkaufen sie den Schnaps und die Papachen ... ich

247 Spontanes Trinken kann sich mitunter tiber zwei bis drei Tage hinziehen.
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denke, dass sie sich nicht komplett ihrem Heim widmen, ihrer Familie, und das sind die
Konsequenzen ... es gibt Probleme im Heim, zwischen Ehemann und Frau, und die Kinder
kommen beschadigt raus. [...] Also sie ermessen nicht, sie bemerken nicht den Schaden, den
sie anrichten, nicht nur im Okonomischen, in den Familien, nein ... auf der generellen Ebene,
so. Es existieren auch mehr Streitigkeiten, mehr Gewalt. Weil, wie ich ihnen sage, die
Konsequenzen des Alkohol machen, dass das existiert. Die Auswirkungen kommen durch den
Alkohol, also das schédigt in jedem Sinne. [...] Innerhalb einer Familie, eines Heims, kommt die
Scheidung, die Trennung einer Gruppe hierhin und die andere dorthin, also ... es kommt die
Trennung der Gemeinde und [...] auch zwischen den Paaren.” (Interview mit Dorflehrer Orlando

Kalapucha)

Aus weiblicher Perspektive erweist sich das Trinken der Ehemanner als wesentlich
problematischer als aus mannlicher, ,aktiver* Sicht. Zwar trinken Frauen bei Feierlichkeiten
auch gern und den wenigsten wirde es in den Sinn kommen, Alkohol generell zu verteufeln.
Aber als Ehefrauen sind sie meist die Ersten, die unter einem trunkenen Gewaltausbruch
ihres Ehemannes zu leiden haben. Bei Feierlichkeiten wird auf3erdem von ihnen erwartet,
dass sie soweit bei Bewusstsein bleiben, dass sie sich weiterhin um die meist recht
zahlreiche Kinderschar kiimmern kdnnen. Ebenso sollen sie zusatzlich dafir Sorge tragen,
dass dem betrunkenen Ehemann, Bruder, Cousin oder Schwager nichts passiert, er
madglichst nicht in Kémpfe verwickelt wird und den Weg nach Hause oder doch zumindest zu
einer sicheren Schlafstatt findet. Sich betrinkende Frauen durfen dagegen auf wenig
Toleranz hoffen. Ménner reagieren ungehalten, wenn sie der Ansicht sind, ihre Frauen
wirden bei einer Feier oder einem Besuch zu viel Alkohol konsumieren und sich dann nicht
konform verhalten. Dies kann ein Grund fir Schlage sein. Au3erdem haben diese Frauen

einen schlechten Leumund, insbesondere bei anderen Frauen.

.Die Monica trinkt im Haus von Marcia! Sie hat den Vicente und die Kinder allein im Haus
gelassen! Ohne Essen, ohne alles! Und die Mama trinkt in Galapagos! Das ist nichts wert!”

(Erlinda Kalapucha)

.Die Frauen trinken am Laden. Die Dolores, die Paulina, die Ménica, sogar die Rosa ohne den
Ehemann!“ (Rosario Cerda)
.Mein Vater trinkt nicht, meine Mutter trinkt!* (Beatrice Huatatoca)

~Sie trinken!* (Beatrice Dahua)

Der Tonfall dieser Kommentare war stets ein abfalliger. Manner haben mit derlei
Bemerkungen weniger zu rechnen. Wenn Frauen sich betrinken, dann tun sie dies aber fast
nie mit Schnaps, dessen Konsum eine besondere Starke erfordere. Bei Hausbesuchen

trinken sie stark fermentiertes chicha und bei Festen ein als ,Wein" deklariertes, 12%iges
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siiBes Getrank aus Kartons. Altere Frauen jenseits der Menopause und frei von der
Betreuungspflicht kleiner Kinder stehen nicht gar so unter Beobachtung und kénnen sich von
allen Frauen noch am ehesten ungestort dem Alkoholkonsum widmen. Diese Frauen fordern
die Verbindung von Trinken und Mannlichkeit und die Verbote, die damit einhergehen,
gelegentlich lustvoll heraus. Einmal beschimpfte Barbara Kalapucha ihren Lebenspartner

Romero Torres, der als Schamane arbeitete und selbst gern einen tber den Durst trank:

mmer trinkst du unter Mannern! Ich trinke unter Frauen! Das ist gut! Du trinkst unter M&nnern,

also lass mich unter Frauen trinken! Geh nach Hause!*

Einige wenige Frauen eigneten sich zu ausgewéhlten Gelegenheiten das Trinken als
Méannlichkeitsbeweis an und demonstrierten ihrerseits Starke, indem sie zeigten, wie viel sie
ohne Schwierigkeiten vertrugen. Dazu gehOrte theatralisches Présentieren des
mitgebrachten Schnapses inklusive Ausschenken, das Austrinken des Bechers bis auf den
letzten Tropfen ohne das Gesicht zu verziehen — der Becher wurde dann ostentativ
umgedreht, um anzuzeigen, dass er tatsachlich ganzlich leer war — und das Unterhalten aller
Anwesenden mit Anekdoten und obszdonen Witzen, welche das Niedermachen von
Mannlichkeit enthielten. Doch ein solches Verhalten konnten sich nur sehr wenige Frauen
leisten, die aufgrund ihres Alters und ihrer etablierten Stellung dank zahlreicher und
erwachsener Nachkommen die Mdglichkeit dazu hatten. Doch selbst sie mussten damit
rechnen, dass hinter ihrem Ricken schlecht geredet wurde. Dieses demonstrative weibliche
Trinken geschah jedoch nur gelegentlich und nicht regelméRig wie bei manchen Mannern.
Es gehorte in dieser Form auch nicht zu einer idealen weiblichen Identitdt und wurde nicht
mit hamischen Kommentaren begleitet, wenn es ausblieb. Und so gab es keinen weiblichen
Fall von schwerem Alkoholismus in Zancudo, wéhrend nach meiner Beobachtung

mindestens vier Manner im Dorf dessen Symptome zeigten.

Als Ausléser — und gleichermalen Grund — fir exzessive héausliche Gewalt wurde von
meinen Informant/innen am haufigsten Eifersucht angegeben, die in allen mir bekannten
Fallen einer realen Grundlage vdllig entbehrte und besonders in trunkenem Zustand aufkam.
Die Eifersucht eines Mannes kann sich an den verschiedensten, vermeintlichen Indizien
entziinden: Eine Frau fuhrt ihrem Mann angeblich den Haushalt nicht mehr richtig; sie
vernachlassigt ihn; sie kehrt spéter als erwartet nach Hause zurlick; sie geht generell oft aus;
sie verweigert sich dem Sexualverkehr mit ihrem Ehegatten. Manchmal genilgt auch eine
kleine Konversation mit einem anderen Mann bereits als Verdachtsmoment. Der Ehefrau

wird dann vorgeworfen:
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,Du laufst mit einem anderen Mann rum!*

Hinzu kommt haufig der Vorwurf, die gemeinsamen Kinder seien in Wahrheit von einem
anderen. Ich schéatze weibliche, eheliche Untreue als &uflerst selten ein. Bei Mannern
dagegen sind mir einige wenige Félle im Zusammenhang mit unverheirateten Frauen als
Geliebte bekannt (vgl. Stglen 1991: 86). Wirde ein Mann betrogen und gar verlassen, so
hatte er seine Mannlichkeit als unzulanglich bewiesen und hatte sich damit der Lacherlichkeit
preisgegeben. Dies trifft in abgeschwachter Form sogar Witwer, denen der Tod als nicht-
bezwingbarer Rivale die Frau nahm und die als alleinstehende Vater zuriickbleiben. Frauen
fuhlen durchaus auch Eifersucht, haben aber nicht dieselben Ausdrucksmdéglichkeiten wie
Manner. lhre Geflihle teilen sich eher in einer gewissen Autoaggression, die sich in
Krankheitssymptomen wie Appetit- und Antriebslosigkeit duRert, oder bestenfalls in einem
trunkenen, verbalen Ausbruch mit, der sich aber nicht notwendigerweise direkt gegen den
Ehemann wendet. Doch im Allgemeinen werden Eifersucht und Wut als destruktive Geflhle
wahrgenommen, die das harmonische Zusammenleben gefahrden und die es einzuddmmen

gelte.

.Der Mann sagt ,Bring mir dieses Ding!’, und manchmal sagt die Frau ,Nein, steh du selbst auf!’.
[...] Oder er sieht, dass die Frau halb traurig ist, also da fuhlt er die Eifersucht, er sagt ,Du
denkst so, so, so, so!. Also so kommen dann die Streitigkeiten zwischen beiden. [...] Auch
manchmal streichelt die Frau den Mann so, und dann sagt der Mann ,Fass mich nicht an, ich
bin mude!” oder ,Mir ist heiRl’, dann denkt die Frau wiederum ,Warum lasst du nicht? Weil du
denkst ... weil du sie hast anfassen lassen, du willst nur daran denken und deshalb willst du
nicht, dass ich dich anfasse!’. [...] Wenn sie sich dann aneinander abreagieren ... die Eifersucht
ist das Schlimmste, sie kdnnen sogar die Familie zerstéren. Das Paar. [...] So wie Uber den
Ehemann, wird auch tUber die Frau geredet, es gibt Geriichte, es gibt Kommentare, man sagt
.Nein, dieses Paar sind so, sie sind eiferstichtig, sie kiimmern sich nicht einer um den anderen.
[...] Sie verstehen sich untereinander nicht.™

,Gut. Und ist die Eifersucht ein Zeichen fiir Liebe? Sagen die Leute, wenn jemand sehr
eiferslichtig ist, dass er seine Ehefrau zu sehr liebt?" (1.E.)

,Nein."

,Nein? Du hast nie gehort, dass sie sagen ,Ah, dieser Mann schlagt seine Frau aus Eifersucht,
weil er sie so sehr liebt.’?" (I.E.)

,Nein, nein, nein.“**®

(Interview mit Pedro Yanez)
.ES gibt Frauen, die nicht verstehen, es gibt Manner, die die Frau nicht verstehen und einer der

beiden muss immer weiter streiten. Zum Beispiel, der Pablo zu mir wie er sagt, aber ich kdnnte

248 Ich stellte hier diese konkreten Nachfragen, weil man in der Literatur hdufig den Topos findet, dass

eifersiichtige Gewalt ein kulturell kodiertes Zeichen fir zu viel Liebe sei (vgl. z.B. Chagnon 1994:
185; Stglen 1991: 85). Bei den Runa gilt Eifersucht nicht als Zeichen von Liebe, sondern ist
ausschlief3lich negativ belegt.
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ihm so was nie sagen. Zum Beispiel, wenn ich ihm sagen wirde ,Nein, du bist auch so, du
hattest auch eine andere Frau!’ ... Und also streiten beide. Und man versteht sich nicht. Zum

Beispiel, wenn er mir Dinge meines Lebens vorwirft.?*°

Aber ich sage es ihm nie. Warum? Weil
ich eine Frau bin. Und er zum Beispiel, er erhebt die Stimme und noch was noch mehr ist, er
schlagt mich. Ich selbst muss das aushalten. [...] Ich sage ihm nie ,Du bist so, du hast deine
Frauen, diese Freundinnen.’ Mir ist das egal. [...] Aber es gibt Manner und es gibt Frauen. Sie
sagen, wenn der Ehemann sagt ,Du warst mit einem anderen Mann zusammen, du bist hier und
dort rumgelaufen.’, aber dann sagt sie, die Frau ,Aber du auch, du hast auch eine andere Frau
gehabt, dort hast du ein anderes Kind!'. Und so sagt sie und dann tut es weh. Und dann streiten
sie. So versteht man sich nicht. So kannst du streitend rumlaufen. Und die M&nner schlagen
manchmal auch.”

.und die Frauen, was machen sie?" (I. E.)

.Nichts.“

.Nichts?* (L.E.)

.Nichts. Sie kdnnen nur normal reden.” (Interview mit Rosario Cerda)

.Mein Vater war sehr eiferstichtig. Wie er meine Mami schlug! Er war wie verriickt, er wusste

nicht, was er tat.“ (Interview mit Janeth Dahua)

Dartber hinaus werden Schlage nicht nur verabreicht, wenn es eine — wenn auch nur
eingebildete — Veranlassung gibt, sondern auch als vorbeugende MalRnahme: Durch die
korperliche Gewalt soll der Ehefrau bereits im Vorhinein in den Kdrper geschrieben werden,

dass sie das Haus nicht zu verlassen und sich nicht mit anderen Mannern zu treffen habe.

.Mein Vater misshandelte meine Mutter, immer. Ich sah das. Er bestrafte sie mit Zweigen vom
Baum, er zog sie am Haar, er gab ihr Prigel, er stiel3 sie, er machte ihr blaue Flecken und
immer sagte mein Vater dazu ,Ay, man muss die Frau bestrafen, man muss ihr Schlechtes tun,
wenn man sie schlecht behandelt, so, dann geht die Frau nicht aus dem Haus. Je mehr, desto
mehr liebt sie dich, sind dem Mann treuer. Weil wenn du sie nicht bestrafst, geht die Frau aus

dem Haus, sucht einen anderen Mann.™ (Interview mit Marco Grefa)

Die (angebliche) Faulheit der Frau wird als weiterer wichtiger Grund fir Gewalt seitens des
Ehemannes angegeben. Manner interpretieren auch Fehler bei der Ausfihrung
geschlechtsspezifischer Arbeitshandlungen — z.B. das unabsichtliche Verschitten von chicha
beim Servieren — als fehlenden Respekt der Ehefrau und sehen sich derart zu

ZichtigungsmalRnahmen angehalten.

249 Hiermit bezieht sich Rosario Cerda auf ihr uneheliches Kind, dass sie vor der Verbindung mit Pablo

von einem Mestizen bekam.
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.Eine der Sachen ist, dass der Mann immer strenger ist und wenn eine Frau, ein Mann sagt,
dass sie zu Hause sein soll, dass sie das Getrank des Hauses machen soll und ,Wenn du auf
eine Feier gehst, wirst du frihzeitig nach Hause zurtickkehren, ja?’. Und die Frau macht nicht
das, was das Haus ist, bereitet nicht das Essen fur den Mann zu, macht nicht das Getrank,
dass sie machen soll oder es passierte ein Unfall mit dem Kind, ja? Es fiel von einem Baum
oder es ertrank und es kommt der Ehemann und er nimmt sie und schlagt sie bis es reicht.”

(Interview mit Marco Grefa)

»Aber es ist ein bisschen auch die Schuld der comadre, weil sie sagt, dass der compadre sie
schlagen wird, aber sie besteht darauf, weiterzutrinken. [...] Der compadre sagte, dass sie ihn

nicht so beschamen soll vor Leuten, die nicht aus der Gemeinde sind.” (Pedro Yanez)

Die sich betrinkende Frau im letzten Zitat, die nicht mehr auf ihren Ehemann hort, stellt
dessen mannliche Dominanz infrage und ist eine Quelle der Blamage und der

Identitatsverunsicherung fur ihren Mann.

6.9.3. Ertragen, Zurechtweisen, Frauenhaus und Poli  zei: Individuelle, familiare und
gesellschaftliche Umgangsstrategien

In der direkten Auseinandersetzung hat eine Frau aufgrund ihrer meist korperlichen
Unterlegenheit und einem generellen friedfertigen und ertragenden Weiblichkeitsideal kaum

Mdglichkeiten der Gegenwehr. Nur wenige Frauen schlagen physisch oder verbal zuriick:

-Er sagt ,Sie macht mir hier zu viele Fehler, so. Sie ist ein grol3er Schreihals, sie schreit mich
an.’ Es ist, dass er mir auch sagt, dass er allein nur mich ausschimpfen will, allein. Also ich
bleibe still wie eine Dumme? Natirlich nicht! Ich muss auch die Stimme erheben, damit ich
sage ,Wenn du anfangst, verstehe ich auch. [...] Wenn du anfangst, werden wir ebenbiirtig
weiter streiten, die Stimme erhebend. Wie die Sache, dass du mein Vater bist, damit du mich
zum Schweigen bringen kannst?! Wir sind gleich! [...] Und also sage ich ihm ,Es reicht!’, ,Sei du

doch stilll” und ,Bah!".” (Interview mit Rosario Cerda)

Rosario Cerda focht hier das Erziehungsmonopol des Mannes lber seine Frau an. Dies kam
besonders im Vergleich mit dem Vater zum Ausdruck. Fiur sie war es ein Zeichen von
Klugheit, Starke und Egalitat, sich verbal zu wehren. Gleichzeitig wertete sie Frauen als
dumm ab, die stillschweigend ertrugen. Letzteres wird jedoch von vielen Frauen praktiziert
und auch so erwartet. Rosario selbst hatte sich an anderer Stelle fur ihr stilles Ertragen
gerihmt.

Wenn die Moglichkeit besteht, kann eine Frau ins Haus ihrer Eltern oder anderer
Verwandter flichten und abwarten, bis sich der Sturm gelegt und ihr Ehemann sich

gegebenenfalls entschuldigt hat. Manchmal greifen Nachbar/innen — auch unter dem
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Vorwand, Essen vorbeizubringen — in gewalttitige Auseinandersetzungen ein und
verhindern mittels ihrer Prasenz Schlimmeres. Kommt es in der Offentlichkeit zu
Gewaltanwendungen, die uber einen kurzen Schlag hinausgehen, gibt es meist einen
grolReren Aufruhr und die Anwesenden mischen sich die Frau schitzend ein. Allerdings kann
es in einigen Fallen vorkommen, dass die Frau selbst sich dann gegen ihre Helfer/innen mit
der Begriindung wendet, man solle sie in Ruhe lassen, schlief3lich sei es ihr Mann. Dies ist
der Fall, wenn die sich Einmischenden nicht zur unmittelbaren Blutsverwandtschaft der Frau
gehoren. Diese Vorkommnisse wurden von einigen Ethnolog/innen als anti-feministisches
Beweismittel ins Feld gefuhrt: Bei indigener hauslicher Gewalt handele sich dabei um einen
Liebesbeweis, den indigene Frauen erwarten und eine kritische Haltung dazu sei
eurozentristisch und aus kulturrelativistischer Perspektive nicht tragbar (vgl. z.B. Chagnon
1994: 185; Stglen 1991: 87; Good 1996: 44ff.; Faust 1998: 53f.). Dies mag der Fall sein,
wenn die Eingreifenden Fremde sind und man sich zudem in einem o6ffentlichen Kontext
befindet, so dass der Ehemann hiermit einer offentlichen Erniedrigung anheim fallt, die
letztendlich schlimme Folgen fiur die Frau in Form von zusatzlichen Schlagen im eigenen
Heim zeitigen kann. Doch es reagieren beileibe nicht alle Frauen ablehnend auf Hilfe, schon
gar nicht, wenn diese von Familienmitgliedern, Nachbar/innen oder compadres ausgeht.
Deren Hilfe wird eine misshandelte Frau meist dankbar annehmen.

Im Nachhinein kann die Ehefrau im Gegenzug ihrerseits die Erflllung ihrer ehelichen
Pflichten, das heif3t v. a. Nahrungszubereitung und Sexualverkehr, verweigern. Sie hat
ebenso die Moglichkeit, die Kommunikation mit ihrem Mann auf ein Minimum zu reduzieren

und somit ihr Nicht-Einverstandnis mit seiner Behandlung anzuzeigen.

~Wenn er mich hart schlagt, hart schlagt [...] wenn er eines Tages ankommt, gebe ich ihm
nichts, ich wasche ihm nicht die Kleidung, ich gebe ihm nicht mal Wasser, auch nicht das
Essen. [...] Aber manchmal wenn er mir so sagt, dann werde ich wiitend mit einer Ohrfeige, da
so, aber ich selbst bleibe so, ich bin den ganzen Tag witend. Und meine Kinder ... gleich wie
ich. Und wenn ich weiterhin witend mit meinem Ehemann bin, also sagen sie ,Das Mamachen
ist witend mit Papi und der Papa auch mit der Mama’' und mit wem bleiben sie dann? Deshalb

denke ich tausendmal, Dinge zu tun, aber ich habe das nie getan.250

[...] Er hat immer gesagt
\Wenn ich so witend werde, werde ich dich so nie schlagen, verzeih mir, oder wegen dem
Schnaps tat ich das’. Ja, so. [...] Danach man, man kann nicht allein sein. [...] Also so, zum
Beispiel, kommt er an und bittet mich um Verzeihung und dann, dann habe ich Lust, mit ihm

zusammen zu sein.” (Interview mit Rosario Cerda)

250 Rosario Cerda referiert mit diesen ,Dingen“ auf die Moglichkeit des Selbstmordes, der unter den

Runa die Ultima Ratio der gangigsten Konfliktidsungsstrategie — namlich Rickzug aus der
Streitsituation — darstellt. In Zancudo selbst wurde mir von zwei Suiziden berichtet, die durch den
Konsum eines chemischen Pflanzengiftes vollzogen wurden. Beide Male wurde als Begriindung
dauerhafte familiare Konflikte — einmal mit der Ehefrau, das andere Mal mit den eigenen Briidern um
Land — und als Anlass Streitigkeiten in betrunkenem Zustand angegeben.
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~Wenn die Frauen nicht zufrieden sind, dann geben sie dem Ehemann weder das Essen noch
das chicha. Sie sagen ,Wenn ich fur nichts tauge, dann mach dir doch dein Essen selbst!". Und

fur guayusa steht sie auch nicht auf am Morgen.” (Interview mit Marco Grefa)

Solliten die Ubergriffe schwerwiegende bis lebensbedrohliche AusmafRe annehmen, kénnte
eine Frau sich trennen und zu ihrer eigenen Familie zurtickkehren, sofern diese sie wieder
aufnimmt. Dieser Schritt wird allerdings von den wenigsten gewagt, da die Ehe als
lebenslanger und unaufléslicher Bund gilt. Die Wahl des Ehepartners wird demzufolge
treffend mit dem sich reimenden Bonmot

,suerte o muerte*®*

kommentiert. Wie auch in Rosarios Aussage deutlich wurde, zieht man eine gewaltvolle
Beziehung der Einsamkeit bei Weitem vor. Hat das Paar einige Nachte getrennt voneinander
verbracht, will meist bald keiner der beiden langer allein sein und man tut sich wieder
zusammen. Von Frauen horte ich in diesem Zusammenhang haufig, dass ihr Mann ihnen
leid tue. Der Gedanke daran, dass er ganz allein im Haus und ohne jemanden ware, der ihn
mit Essen und chicha versorgte, wiirde ihnen soviel Schmerz bereiten, dass sie schleunigst
zu ihm zurtickkehrten. Misshandelte Frauen, die ihrem eigentlichen Heim zu lange

fernblieben, wurden als herzlos angesehen.

»Mamachen, wein nicht, Mamachen, leide nicht. Lass ihn, am besten du schickst ihn aus dem
Haus. Dass er abhaue, wenn er schlagen will, dann soll er doch abhauen!’, so sagt die Maria.
Sie ist jetzt 17 Jahre alt. Sie ist sehr stark. Sie hat ein hartes Herz, ganz hart hat sie es. Sie hat
kein Herz aus Fleisch, nein aus Stein, sage ich. Mich dagegen schmerzt es, ihn zu verlassen.
AuRBerdem ist er Waise ohne Mutter, ohne alles, mein Ehemann, nicht? Weil ich ihn sehr liebe."

(Interview mit Magdalena Torres)

Bei den meisten Frauen war eine tendenziell fatalistische Einschatzung zu

partnerschaftlicher Gewalt festzustellen. Der oft vernehmbare Konsens lautete:

LAlle Manner schlagen! So ist hier die Tradition! So sind die Nativos eben.”

Warum also den einen Ehemann verlassen, nur um mit dem nachsten dasselbe Schicksal zu

erleiden? AuRerdem muissen die Schlage des Ehemannes erst lebensbedrohliche Ausmalie

251 Dt. ,Gliick oder Tod"
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annehmen, damit eine Trennung gesellschaftlich akzeptiert werden kann.”? In Scheidung zu
leben, stellt fir Runa keine lebenspraktische Option dar: Ihr Alltag beruht auf der
geschlechtlichen Arbeitsteilung und ihr Lebensziel ist auf die Reproduktion von
Gemeinschaft durch Kinder und Familienverbindungen ausgerichtet. Wenn man mich fragte,
wie ich auf die Schlage eines Partners reagieren wirde und ich dann wahrheitsgeman
antwortete, dass ich ihn aus dem Haus werfen wirde, gab es regelmalfiig grol3es Gelachter.
Ein schlagender Ehemann wurde von der Mehrheit der Frauen als Schicksal akzeptiert, auch
wenn sie keinen Hehl daraus machten, dass sie unter dieser Situation litten und es sich

anders wiinschen wiirden.

+Also sie [Tochter Elena, Anm. d. Verf.], sie litt alle Tage. ,Wenn ich sterben soll, dann soll es
durch die Hand meines Ehemannes sein’, sagt sie, die Elena. Sie wollte sich nicht trennen.”

(Interview mit Teresa Mamallacta)

Im Nachhinein greifen manchmal Eltern oder Taufpaten in die den Schlédgen folgende, eisige
Situation zwischen den Eheleuten ein und geben formalisierte Ratschlage zum friedlichen

Umgang miteinander.

.Na klar mahnen die Familienmitglieder manchmal am nachsten Tag an, aber ... sie fragen ihn,
warum er schlug, was die Frau machte oder ob sie in irgendwas Fehler begangen hat, aber
natdrlich, sie fragen. Oder ob er nur einfach aus Trunkenheit schlug oder so, sie fordern eine
Entschuldigung.” (Interview mit Pedro Yanez)

-Am meisten machen das die GroR3eltern. Also es gibt ein Essen und sie sagen ,Weil3t du was,
tu das nicht, deine Frau ist gut, deine Frau kann das chicha machen, sie kann den
Pflanzenanbau ... Warum wirst du sie schlagen und warum werdet ihr euch streiten, nicht?’ [...]
Sie machen das weil manchmal kommt, kommt die Mutter ... am meisten habe ich das bei den
Frauen gesehen. Sie sehen, dass sie ein bisschen traurig sind und manchmal die Zeichen am
Korper oder sehen ein bisschen diinn aus [...] und also sagt die Mama ,Was ist los, Tochter?
Wer hat dir das angetan?’ [...] Also dann der Papa und die Mama der Braut kommen zum Haus

und versuchen, mit der Familie des Brautigams zu kommunizieren.” (Interview mit Marco Grefa)

252 So wurde Rosario Cerda fir die von ihr ausgehende kurzzeitige Trennung von ihrem Mann, die sie

mit ihren drei Kleinkindern in einer fluchtartigen Nacht-und-Nebel-Aktion vollzog, wéhrend er sich in
der nachstgelegenen Disco betrank, im Dorf stark kritisiert. Sie wollte der Wut Pablos, der lautstark
gegenuber anderen Gewalt an Rosario angekindigt hatte, durch ihr Verschwinden zuvorkommen.
Pablos Wut bezog sich auf Schléage, die Rosario vorher ihrer gemeinsamen Tochter Sisa gegeben
hatte und die Gerlchten zufolge zu einer Ohnmacht Sisa gefiihrt haben sollten. Da hier in den Augen
der Dorfbewohner/innen eindeutig ein Fehlverhalten Rosarios vorausging, war ihr Verlassen des
gemeinsamen Heimes nicht legitim.
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Doch das generelle Bestrafungsrecht des Mannes bei einem Fehlverhalten der Frau wird
meist nicht infrage gestellt: Nicht das Schlagen generell, sondern das Schlagen ohne Grund
wird kritisiert. In diesem Sinne ist auch Solidaritat unter Frauen zu verstehen. Bei willkirlicher
Priigel steht man einer anderen Frau gern bei; bei einem vorangegangenen weiblichen
Fehlverhalten jedoch nicht. Frauen geben sich gegenseitig Zuspruch, doch den Mann zur
Rede zu stellen, das bleibt lediglich einigen &lteren weiblichen Blutsverwandten — Multter,
Grol3mutter, alteren Tanten, nicht aber &lteren Schwestern oder Cousinen — vorbehalten.
Alle anderen koénnen als Frauen keine Autoritat iber einen Mann ausiben. Es kam auch vor,
dass offentliche  Gewaltszenen von  &lteren Frauen bei einer  spéateren
Gemeindeversammlung zum Thema gemacht wurden. Allerdings folgten daraus, zumindest
in Zancudo, keine gemeinschaftlichen Sanktionen. Die Rolle der Schwiegermutter ist in
diesen Gewaltverhaltnissen ambivalent und hangt stark vom momentanen Verhaltnis zur
Schwiegertochter ab. Bei allzu groRer Brutalitdt ihres Sohnes verteidigten jedoch nach
meiner Kenntnis die meisten Schwiegermutter ihre Schwiegertdchter in einer Art
~Schicksalsgemeinschaft".

AulRerdem kann es vorkommen, dass die Brider einer geschlagenen Frau Vergeltung fur
das ihrer Schwester angetane Leid Uben. Dies geschieht dann bei Feierlichkeiten unter
Alkoholeinfluss in Form von Schlagereien unter den Mannern. Den weiblichen
Familienmitgliedern einer misshandelten Frau stehen demnach verbale, den Mannern eher
physische Handlungsmaglichkeiten zur Verteidigung offen.

Von verschiedenen Autor/innen ist eine geschwachte Position der Frauen und eine
besondere Gefahr h&duslicher Gewalt auf das patrilokale Residenzmuster zurtickgefiihrt
worden (z.B. Chagnon 1994: 185). Ich kann dies fur Zancudo nicht bestétigen, da einige der
am haufigsten geschlagenen Frauen im Dorf selbst geboren waren und Familie vor Ort
hatten.

Juristisch gesehen kann eine Frau nach ecuadorianischem Recht ihren Mann fir Gewalt
in der Ehe anzeigen. In der Praxis kenne ich keinen einzigen Fall, in dem Runa-Frauen von
diesem Recht Gebrauch gemacht hatten. Allerdings spielte es in der diskursiven
Auseinandersetzung um Gewalt eine Rolle und diente dabei als Drohkulisse und Stérkung
der Position von Frauen, die damit eine Verurteilung mannlicher Gewalt durch die
ecuadorianische Rechtssprechung auf ihrer Seite wussten. Doch vor einer Anwendung
dessen schreckten Runa-Frauen zurtick. Den eigenen Mann derart zu diskreditieren, nitzte
letztendlich der Frau selbst nichts und wirde sie in ihrem familiaren und dorflichen Umfeld in
grol3e Schwierigkeiten bringen. Darlber hinaus wirde dies auch als mestizische
Vorgehensweise betrachtet, der man kritisch gegentberstiinde, da man eine mestizische

Einmischung in Runa-Familienangelegenheiten keinesfalls wiinschte.
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.Heute gibt es in der Gemeinde viele Veranderungen, das sage ich dir. Es ist wegen dem
Wandel, die Idee der colono-Leute ist in gewissen indigenen Gemeinden angekommen und die
Leute, die indigenen Frauen reflektieren jetzt schon, sehen die Gewohnheiten der colono-Leute
und sagen also ,ah’ und héren, was die sagen ,Schau, warum lasst du dich von einem Mann
schlagen? Wir sind alle gleich.” Also sagt die Frau ,Ah ja, ja, ja. Also er schlagt mich, ich werde
zum Rathaus gehen oder zum Frauenzentrum.” So machen sie es. [...] Nicht mal eine Frau
anfassen kann man mehr! Wir kénnen nicht anfassen, nichts, weil kaum dass wir angefasst
haben ,Ah! Nein, nein, nein.’ [...] Friher war ich, bevor ich in diese Gemeinde gekommen bin,
die nennt sich Alto Pusunu. Und diese Gemeinde ist weiter drinnen von dort, wo ich wohne ...
sie, die Jugendlichen beachten das noch nicht, weil sie noch keine Idee haben davon, dass es
eine Frauenorganisation gibt. Also misshandeln sie weiter. Und es gibt Frauen, die sind so
dumm, nein, aber doof, Indigene, die nicht wollen. Sie sagen ,Ich, warum werde ich losgehen
und meinen Mann ins Geféangnis bringen? Wofur? Es ist mein Mann.’, sagen sie. ,Wenn er mich

schlagen wird, dann soll er mich schlagen. Wenn wir geheiratet haben, werden wir gliicklich

leben, bitter, wir werden weinen ..."%3

(Interview mit Marco Grefa)

In Marcos Aussage kam eine widersprichliche Haltung zum Ausdruck: Einerseits wurden die
Moglichkeiten formaler Vorgehensweisen als ,ldeen der Mestiz/innen“ mit einem gewissen
kritischen Unterton dargestellt, andererseits im selben Absatz weit von den urbanen Zentren
entfernt lebende Runa als rickstéandig und dumm dargestellt, da sie von eben diesen Ideen
,hoch nichts* wissten. Einerseits stand der Interviewte der hauslichen Gewalt ablehnend
gegenuber, andererseits wirkten seines Erachtens mestizische Ideen, welche eben jene
hausliche Gewalt verurteilten, zu veradndernd in den Runa-Gemeinden. Dem Ganzen
unterlag ein v.a. bei gebildeten, urban orientierten Runa haufig anzutreffender
Antagonismus: Zum Einen pladierte man fir das ,Authentisch-Indigene”, das kraft seiner
Tradition richtig und gut ware, andererseits blieb man vom mestizischen Fortschrittsdiskurs,
der mit (nationaler) Bildung und den Ublichen Modernitatsinsignien daherkam, nicht

unberihrt und betrachtete die ,,authentischen®, ruralen ,Hinterwaldler* als rickstandig.

6.9.4. Ursachenforschung: Familienvater vs. Saufkum  pan und die Perspektive der
Frauen

Die eigentlichen Ursachen fur die innerfamiliare Gewalt liegen in Runa-Mannlichkeits- und
Weiblichkeitskonzepten und der Hierarchie in der Beziehung der Geschlechter
untereinander. Eine gewisse Aggressivitat ist in Amazonien ein zentraler Bestandteil des
Mannlichkeitsideals und findet u.a. in den symbolischen Vorstellungen zu Jagd und

Verfuhrung, die den Mann als Rauber, die Frau aber als passives Opfer imaginieren, seinen

253 Auf Nachfrage konnte mir Marco Grefa jedoch keinen einzigen Fall nennen, in dem eine Runa-Frau

tatsachlich ihren Mann konsequent bei der Polizei angezeigt hatte.
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Ausdruck. Mannlichkeit wird mit einer bestimmten Gewaltbereitschaft und -fahigkeit in
Verbindung gebracht, die z.B. fir die Jagd — der traditionell ,mannlichsten* Tatigkeit —
vonnoten sei. Es gibt viele sprachlich-symbolische Parallelen zwischen dem Verfolgen und
Erlegen eines Tieres und dem Werben um und Verfuihren einer Frau (vgl. z.B. Reichel-
Dolmatoff 1971: 219ff.; Hugh-Jones, C. 1979: 194ff.). So funktioniert bspw. Jagd- und
Liebeszauber mit denselben Mitteln: Durch Anlegen eines bestimmten Tierzahnes werden
Jagdwild respektive Frauen magisch angezogen. Maskuline Dominanz wird bei Uzendoski
(2005: 46ff.) mit Uberlegenen spirituellen Fahigkeiten erklart und aus den Mythen hergeleitet,

in denen es von Mannern nur so wimmelt, die sich auf die Brust schlagen und sagen

,lch bin ein Mann.*

Das Mann-Sein wird mit Starke, Durchsetzungskraft und Durchhaltevermbgen assoziiert.
Dartber hinaus kam in der Alltagsrede immer wieder latent zum Ausdruck, dass Manner

besser und den Frauen Uberlegen seien. Ein Mann kénne bestimmte Dinge leisten,

Lweil er ein Mann ist,“2>4

(z.B. Rosario Cerda uber den Gymnasiumsbesuch ihres Mannes)
Immer wieder forderten Manner sich gegenseitig mit provozierenden Aussagen heraus,

wie z. B.

,Bist du vielleicht kein Mann?!“,

wenn es um schwere korperliche Arbeit, Sport treiben, das Aushalten von Schmerzen oder
die Demonstration von Trinkfestigkeit ging. Auch im mannlichen Identitatsdiskurs spielte die
-harte* Mannlichkeit eine groRe Rolle. M&nner verwiesen immer wieder auf ihnr Mann-Sein als
Begrindung fir eigene Leistungen. Weitere Erklarungen, was denn dieses Mann-Sein genau
ausmache, wurden als unngtig erachtet. Frauen unterstiitzten dies zum Einen, indem sie
diesen Diskurs wiederholten, zum Anderen stellten sie ihn aber auch infrage. So gab es z.B.
wahrend einer ,Aufklarungsveranstaltung” zu Frauenrechten des Frauenhauses Tena im
Gemeindesaal Zancudos eine Wortmeldung von Inés Andi, die sich beschwerte, dass die

Manner allesamt machista®®

seien und denken wirden, sie seien was Besseres, nur weil sie
Méanner waren. Doch die meisten Méanner folgen dem dominanten und aggressiven

Mannlichkeitsideal, das v.a. auch nach Respekt seitens der Ehefrau verlangt. Manche

254 Von Frauen hért man nie als Begriindung fir die besonders gute Ausfiihrung einer Tatigkeit eine

Referenz auf ihr Frau-Sein. Weiblichkeit an sich gentgt nicht, ein zusétzliches Attribut ist notwendig:
sch bin eine gute Frau!"

255 Dt. ,Machos"
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Méanner glauben, diesen Respekt nur durch Gewalt erlangen zu kdnnen. Denn es gilt, die
grol3te Gefahrdung fir eine positive mannliche Geschlechtsidentitdt um jeden Preis

abzuwehren: Eine dem Mann auf der Nase herumtanzende Ehefrau.

.Die Manner schlagen, um sich wie Manner zu fiihlen.” (Don Juan)

Jmmer, immer hat man einen gro3en Unterschied darin bemerkt, in dem von Frau und Mann.
Der Mann ist immer stark, er befahl den Frauen, er bestrafte die Frau. Er schlug sie. Er sagte
ihr Wenn du das nicht tust ...", bestrafte er sie, nicht? Und immer war die Frau unter der
Herrschaft des Mannes. Immer und ... um Feuerholz zu machen, um Friichte aus den Baumen
zu holen, alles war der Mann. Er war mehr ein bisschen aggressiv. Und andersrum die Frau
einfacher. Sie widmete sich nur dem Feld, dem Anbau. Dem Anbau und auf die Kinder

aufzupassen.” (Interview mit Marco Grefa)

Diese zitierte Passage wurde in der Vergangenheitsform gehalten. Damit wurde auf einen
Wandel der Geschlechterbilder verwiesen, der durch die verstarkte Einbindung in einen
nationalstaatlichen Kontext und Fortschritts- und Modernitatsdiskurse gepragt ist. Eine

Beziehung ohne Gewalt gilt inzwischen als ein Zeichen von Modernitat und Bildung.

-.und einige Jugendliche aus den Gemeinden sehen diesen Wandel natirlich auch, nicht?
Sagen ,Schau, ich darf meine Ehefrau nicht schlagen, meine zukiinftige Ehefrau.” Sogar ich. Ich
dachte auch, meine zukiinftige Frau so zu behandeln, aber jetzt kann ich das nicht mehr jetzt.
[...] Jetzt will ich das nicht mehr, in diesem Moment, in diesem Wandel. Warum werde ich

meine Frau schlagen?!“ (Interview mit Marco Grefa)

-Fraher schlugen sie mehr! Die Manner waren so roh! Sie schlugen ihre Frauen viel.“ (Barbara

Kalapucha)

In Zancudo wurde dieser Konflikt zwischen ,schlagender Tradition® und ,moderner
Gewaltlosigkeit* am deutlichsten vom Dorfprésidenten Pablo Dahua reprasentiert. Er schlug
seine Frau oft, war aber gleichzeitig der formell gebildetste Mann im Ort. Im Umgang mit
Kindern pladierte er fur Gewaltlosigkeit, die er durch mehr Bildung zu erreichen hoffte. Sein
oft demonstrierter Stolz auf seinen héheren Schulbesuch und das traditionelle, aggressive
Mannerbild, dass in seiner eigenen Familie gelebt wurde, standen in einem starken
Widerspruch zueinander und ldsten nach jedem Gewaltausbruch Schuldgefiihle aus, die er
seiner Frau, mir und anderen gegentber klar auf3erte.

Daruber hinaus fordern Frauen und junge Madchen dank mehr Bildung auch zunehmend
mehr Bewegungsfreiheit ein. Zusatzlich stromen Uber die Massenmedien — zu nennen wéaren

hier v.a. die besonders beliebten telenovelas — Vorstellungen von romantischer Liebe,
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Zartlichkeit und sexueller Ekstase in die Gemeinden. Unter Runa-Indigenen findet durch
diese Einflisse eine nicht reibungslos ablaufende Veranderung von Geschlechterrollen und -
hierarchien statt, die von Spannungen, Konflikten, Unsicherheiten und Gewalt gepragt ist.
Zudem kann man mannliche Gewalt gegen Frauen auch als Frustrationsabbau
interpretieren. Indigene Manner muissen sich, v.a. aus 6konomischen Grinden, in der
mestizisch/weild gepragten nationalen Gesellschaft behaupten, die sie in eine
untergeordnete Position verweist und ihnen wenig Respekt entgegenbringt. Dartiber hinaus
kénnen Manner nie genug Geld verdienen, um das Begehren ihrer Frauen, Kinder und
anderer Familienmitglieder nach Konsumwaren endgliltig zu befriedigen. Dieses konstante
Geflhl der Unzulanglichkeit kann sich in Frust und Gewalt gegenlber der Ehefrau entladen
(vgl. Canessa 2005c: 144f.)

Das dominant-aggressive Mannlichkeitsbild steht aber nicht nur im Konflikt zu modernen
Vorstellungen, sondern liegt ebenso kontrdr zu den Winschen der meisten Frauen. Ein
friedlicher und fleiBiger Ehemann gilt ihnen als Ideal. Dieser Wunsch erhélt durch die
erwahnten Malnahmen auf staatlich-mestizischer Seite Unterstiitzung und Stimme. Die
Nicht-Aggressivitat eines Mannes wird als eine der wichtigsten Voraussetzungen fiur eine
Akzeptanz als zukiinftiger Ehemann von der Familie der Braut angesehen. Manner, die keine
Gewalt anwenden, werden von Frauen als gute Eheménner bezeichnet, miissen sich aber
von anderen Mannern manchmal den Vorwurf der Verweichlichung machen lassen. Es
kommt hier zZu einer Kollision zwischen miteinander konkurrierenden
Mannlichkeitskonzepten, die zuséatzlich noch durch weibliche Subjektpositionen gefahrdet
werden. Einerseits soll ein Mann ein guter, hart arbeitender und loyaler Vater und Versorger
von Frau und Kindern sein, der diese aber immer unter Kontrolle hat; andererseits soll er
keine Aufforderung zum Mittrinken seitens seiner mannlichen Verwandten und Dorfnachbarn
ausschlagen, Trinkfestigkeit beweisen, sich selbst spendabel zeigen und beim
Geschichtenerzéhlen und WitzereiRen die anderen Ubertreffen. Hinzu kommen weibliche
Strategien, um eigene Interessen zu verfolgen, die eine erfolgreiche Selbstreprasentation
des Mannes untergraben konnen. Lassen sich diese Konzepte nicht mehr konfliktfrei
miteinander vereinbaren, z. B. wenn eine Frau ihren Mann bei Trinkgelagen durch
lautstarkes Auffordern zum Nachhausegehen 6ffentlich beschamt, dann entsteht sowohl eine
Gefahr fur dessen AulRendarstellung als fréhlicher Saufkumpan als auch eine Infragestellung
seiner personlichen Lebensfiihrung, da er seinen hauslichen Pflichten nicht nachkommt und
Haushaltsressourcen verschwendet. Eine solche Szene versinnbildlicht eine mannliche

Identitatskrise en miniature.

,Mein Mann, manchmal, wenn er halb betrunken nach Hause kommt, weint er. ,Warum kann ich
nicht auf dich héren?!’, sagt er. ,Ich schdme mich. Ich schdme mich, nichts anzunehmen, mich von

meinen Freunden zu trennen.’ Ich sage ,Habe deine eigene Autoritat. Lass dich nicht von Personen
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dominieren, lass dich nicht von seinen Kollegen, von seinen Freunden dominieren. Die fiihren dich
zum Schlechten. Sag “Ich werde nicht trinken, ich werde nichts annehmen.”. Warum schamst du
dich? Du solltest dich schamen zu trinken, nicht, dich von deinen Freunden zu trennen!™ (Interview

mit Magdalena Torres)

Auch die aus diesen Widersprichen entstehende Spannung kann sich in Gewalt gegeniber
einer der vermeintlichen Quellen dieser Krise entladen: der Frau, die ihm innerhalb der Ehe
untergeordnet ist. Wirde sich die Gewalt, die aus einer nicht mehr zu ignorierenden Licke
zwischen Selbstbild und Realitat erwéchst, gegen andere Manner innerhalb des mannlichen,
solidarischen Zirkels wenden, dann hatte sie einen wesentlich geféahrlicheren Charakter, da
sie unter Gleichen ausgelbt wirde und zu Eskalation und radikalem Bruch mit ihnen — und
damit zu Schwierigkeiten in der ganzen Gemeinde — fihren kdnnte.

Dabei sehe ich jedoch v.a. das exzessive Schlagen, das keiner kulturellen Norm
entspricht, als Frustrationsabbau. Anders verhalt es sich bei den ,milderen* Formen
korperlicher Gewalt, die als ErziehungsmalRnahmen eingesetzt werden, wie es auch immer
wieder in den zitierten Interviewpassagen zum Ausdruck kam. Hier dient die physische
Gewalt innerhalb der Ehegemeinschaft der Umstrukturierung einer potenziell egalitaren in
eine hierarchische Beziehung bzw. deren Erhalt. Diese ist dem Modell der Eltern-Kind-
Beziehung nachempfunden, welche durch das Senioritatsprinzip strukturiert ist und Gewalt
als legitimes Erziehungsmittel anerkennt. Jingere haben sich mit Respekt und Duldsamkeit
in eine untergeordnete Position zu figen und alles anzunehmen, das ihnen gegeben wird;
seien es Nahrung oder Schlage. Die einheiratende Frau tritt in dieses Geflige ein, das sich
an dem blutsverwandtschaftlichen Ideal einer einseitig gebenden hierarchischen Beziehung
orientiert, aber dadurch verkompliziert wird, dass Ehemann und Ehefrau komplementér
zueinander agieren und sich gegenseitig versorgen sollen. Mittels der physischen Gewalt
wird die potenziell egalitdre Beziehung zwischen Ehepartnern in ein hierarchisch gepragtes
Familienleben umgewandelt, indem die Frau aufgrund der Zuschreibung von Weiblichkeit zu
Passivitat und Unterwerfung die Juniorposition gegentber ihrem Mann einnimmt. Die
Mdglichkeit einer Beziehung von Gleichen wird durch die vorherrschenden Genderideale
zunichte gemacht: Weiblichkeit innerhalb einer affinalen Beziehung ist, wie bereits oben
beschrieben, stark mit Vorstellungen von Eroberung und Unterordnung verbunden.
AulRRerdem erfahren Frauen tber Mutterschaft, Pflege und ihren Fleil3 soziale Wertschatzung;
Aggressivitat gehdrt gewiss nicht zu den erstrebenswerten, weiblichen Eigenschaften. Hinzu
kommt die prekare Position der Ehefrau innerhalb der Blutsfamilie des Mannes: Sie muss
sich an ein vorhandenes Geflige anpassen und wird doch nie ganz akzeptiert. Wirde sie
versuchen, ihren Mann zu dominieren, wirde dies von seiner Verwandtschaft in keiner
Weise akzeptiert und widersprache vollig den vorherrschenden Geschlechterkonzepten.

Mittels der Schlage feminisiert ein Mann seine Frau, affirmiert seine eigene Méannlichkeit, und
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nimmt gleichzeitig eine Hierarchisierung im Sinne der idealen Blutsfamilie vor. Gewalt
bedeutet somit hier keinen Zusammenbruch der sozialen Ordnung, sondern ganz im
Gegenteil ihre eigentliche Hervorbringung. Gewalt stellt in diesem Zusammenhang eine
Erziehungsmalinahme dar. Wie bei den Ausfiihrungen tber die rituellen Ratschlage wahrend
der Hochzeitsfeier bereits deutlich wurde, wird der Braut im Paar der Juniorstatus
zugewiesen; sie ist diejenige, die gewisser ErziehungsmalRnahmen bedarf. Wie bei Kindern
wird in ihren Korper ,das Richtige" eingeschrieben, die Schlage werden zu Korper-
Erinnerung. Der weibliche Kérper wird durch die Hand des Ehemannes direkt geformt.?*®
Generell akzeptierten Frauen diese erzieherische Komponente der Gewalt, insbesondere
sofern andere Frauen davon betroffen waren. Ging es allerdings um sie selbst, wurde dieses
Erziehungsmandat des Mannes durchaus auch infrage gestellt.

Meines Erachtens ergibt sich aus den Ausformungen mannlicher Gewalt gegenuber
Frauen bei den Runa eindeutig eine geschlechtliche Hierarchisierung, die zu anderen
kulturellen Grundfesten in einem ungeldsten Widerspruch steht: Einerseits werden die Werte
individuelle Autonomie und Willensfreiheit immer wieder betont und Beziehungen, die von
Dominanz gepragt sind, als unmoralisch und falsch verurteilt (vgl. Overing 1989: 90). Jedoch
gilt dies nicht mehr, wenn es um die Subjektposition von Frauen innerhalb der
Ehebeziehungen geht. Manner haben ein Recht auf korperliche Ziichtigung ihrer Frauen,
ebenso wie sie ein Anrecht auf deren Sexualitat haben. Und obwohl die Komplementaritat
zwischen den Geschlechtern immer wieder hervorgehoben wird, bedeutet dies dennoch
keine Egalitat. Das ,,Gewaltmonopol“ und die Dominanz liegen eindeutig bei den Mannern.
Frauen wollen die Gewalt nicht, kdnnen jedoch wenig dagegen tun. Dass hausliche Konflikte,
trotz ihrer Alltaglichkeit, dennoch eine Unterbrechung der Alltagsroutine darstellen und ein
haufiges Thema von Klatsch und Tratsch sind, verweist auf das ,Unnormale* an dieser so

,nhormalen Gewalt".

6.10. Zusammenfassung

Junge Runa haben wenig Gestaltungsspielraum im Ausprdgen und -leben von
Geschlechterrollen: Prinzipiell stehen ihnen die relativ eng gefassten Rollen eines kari runa
bzw. einer warmi runa offen, die in ehelicher Gemeinschaft mit Nachkommen ihr Leben
verbringen. Fir M&nner kann diese Rolle mittels der oben beschriebenen Diskrepanz
zwischen treusorgendem Familienvater und spendablem Saufkumpan eine gewisse innere
Zerrissenheit zeitigen. Fir junge Madchen eroffnen sich heute scheinbar Alternativen durch

mehr Bildung und ein eigenes Einkommen. Doch diese Alternativen, die sich in dem Unwillen

256 Ich erinnere an dieser Stelle an das indigene Konzept des Lernens bei Kindern, das v.a. Uber die

Verinnerlichung von Wissen durch Kérperformung funktioniert. Vgl. Kapitel 5.2.1.
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zu heiraten und die eigene Freiheit zu verlieren, duf3ern, sind bis dato rein diskursiver Natur.
In der Lebenspraxis zeitigten diese Reden kaum Wirkung: Letztendlich heirateten alle in
recht jungen Jahren und bekamen Kinder.

Eine vollwertige, gender-konforme Person ist man dann, wenn man mittels der
gegenderten Produktionsweisen das Begehren des jeweils Anderen erfiillen kann. Nur so
entsteht gemeinschatftliches Runa-Zusammenleben, fir das Gender die Grundvoraussetzung
bildet (vgl. Gow 1989, 2001: 120f.). Damit liegt maskuline und feminine Komplementaritat im
Zentrum der Napo Runa-Soziokultur. Die jungere ethnographische Literatur zum
Amazonastiefland tendiert mehrheitlich zur Gleichsetzung dieser Komplementaritat mit
einem egalitaren Geschlechterverhaltnis (z.B. Overing 1989; Prinz 1999, 2002; McCallum
2001; Herzog-Schréder 2000). Trotz der immer wieder auftauchenden Betonung der
Notwendigkeit beider Geschlechter und deren Zusammenarbeit, ist das Machtverhaltnis
zwischen Mannern und Frauen meines Erachtens dennoch nicht ausgeglichen. Ich
widerspreche damit Forscherinnen wie Cecilia McCallum, die davon ausgehen, dass die
Dichotomie mannlich - weiblich komplementar gedacht wird, jedoch keinesfalls eine
Machthierarchie speise. Es gabe lediglich Bereiche, in denen Manner besser bestehen
konnten als Frauen und umgedreht (2001: 3). McCallum folgt hier dem indigenen Diskurs
von grofRer individueller Autonomie und Willensfreiheit, gleicht diesen aber nicht mit der
Alltagspraxis ab, in der die dargestellten Ungleichheiten existieren. Sie folgt damit praktisch
dem auch von Indigenen viel beschworenen Ideal der Gleichheit, ohne ausreichend
zwischen Diskurs und Praxis zu unterscheiden. Die zum Leben absolut notwendige
Komplementaritat der Geschlechter wird zwar auch von den Runa niemals infrage gestellt.
Doch das Verhaltnis von Mannern und Frauen ist ein umstrittenes Feld, auf dem zwei
Diskurse gegeneinander streiten bzw. parallel laufen und je nach Kontext zum Einsatz

kommen. Zum Einen kann man tber die Stellung der Geschlechter zueinander oft horen:

-Wir arbeiten gleich, wir sind gleich..”

Vor allem Frauen betonten dies gern und forderten damit den anderen, von beiden
Geschlechtern gefiihrten Diskurs heraus, der da eine Uberlegenheit von Méannern
propagierte. In der Praxis liegt zweifellos ein komplementares Geschlechterverhaltnis vor,
das aber nichtsdestotrotz hierarchisch angelegt ist. Innerhalb der Familie nimmt der
Ehemann nach der Hochzeit die hohere Position des Vaters gegentber der Braut ein und
zieht erhebliche Entscheidungsgewalt tber Wohl und Wehe der gesamten Familie an sich,
was an einem asymmetrischen Zugang zu SchlUsselressourcen wie z.B.
Einkommensmadglichkeiten, politische Partizipation, Versorgung mit tierischem Protein,
Auslbung kérperlicher Gewalt usw. ablesbar ist. Um nochmals die einzelnen Stationen des

Kapitels zusammenzufassen: Junge Madchen haben weniger Einfluss auf die Wahl ihres
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zukUnftigen Ehepartners. Die Position einer Ehefrau wird als unter ihrem Mann stehend
konzeptionalisiert. Generell gelten Frauen als schwéacher als Manner. Dank Virilokalitat
werden junge Ehefrauen nach der Hochzeit meist aus familiaren Netzwerken herausgerissen
und erfahren wenig Unterstiitzung in ihrer neuen Umgebung. Die Rolle von Frauen im
indigenen Geschichtsdiskurs bleibt unterbeleuchtet. Weibliche Arbeitsleistung, die insgesamt
hoher ist als die der Manner, bringt weniger Prestige und wird weniger anerkannt. Dies
bezieht sich sowohl auf die traditionelle Landarbeit als auch auf die unterschiedlichen
Bewertungen mannlicher und weiblicher Arbeitsmigration. Zudem werden ihre Erwerbs- und
Mobilitatsmoglichkeiten von den meisten Ehemannern nach der Hochzeit stark
eingeschrankt. Sie sind somit abhéngig von mannlichem Gelderwerb. Diese
Beschneidungen beziehen sich ebenso auf die Freizeitgestaltung, in der Manner wesentlich
freier agieren kdnnen. Und schlussendlich haben Manner ein Erziehungsrecht an ihren
Frauen, dem sie notfalls mit korperlicher Gewalt nachkommen kénnen. Diese geht in der
Praxis allerdings mitunter Uber das padagogische ,Maf3“ hinaus und gefahrdet Leben und
Gesundheit von Frauen massiv. Maskuline Identitat dagegen ist in dem Sinne fragil, dass sie
eng an das konforme Verhalten der Ehefrau gebunden ist, die deshalb unter Kontrolle
gehalten werden muss. Dennoch sind Machtpositionen in Amazonien fluktuierend, da
personlicher Autonomie ein hoher Wert zugesprochen wird (vgl. McCallum 2001: 158).
Deshalb ist auch mannliche Dominanz bei den Runa in Zancudo nicht unumstdRlich und wird
von einigen Frauen durchaus unterlaufen. Insofern héangt die Eroberung gewisser Freiheiten
und bestimmter Positionen auch von den individuellen Fahigkeiten einer Frau und der
Toleranz ihres Ehemannes ab.*®’ Durch die zunehmende Exposition gegeniiber einem
westlich gepragten Lebensstil, den engen Kontakt zur mestizischen Bevdlkerung und die
Einflussnahme verschiedener externer Akteur/innen in Zancudo sind die Urbanisierung und
Modernisierung begleitende typische Tendenzen der Veranderung von
Geschlechterverhaltnissen zu beobachten: Die individuelle Entscheidungsfreiheit bei der
Partnerwahl inklusive romantischer Motivation sowie die Wichtigkeit von Bildung als
Auswahlkriterium nehmen zu. Generell wird eine starkere Position der Frau sowie weniger
Gewalt mit Modernitat und Fortschritt in Verbindung gebracht. Juristische Strafen und die
Mdglichkeit einer Scheidung stehen zumindest als Drohkulissen im Raum, selbst wenn sie
bisher kaum zur Anwendung kommen. Jiingere Frauen fordern sowohl von ihren Eltern als
auch von ihren Ehemannern zumindest mehr Bewegungsfreiheit und eigene
Einkommensquellen, welche sie sich mit der Zunahme des Bildungshiveaus auch zusehends
einfacher erschlieRen kdnnen. Dennoch sind viele traditionelle Vorstellungen nach wie vor

fest in der Lebenspraxis verankert. Wie die Runa das Zusammentreffen dieser

257 Zudem erfahrt die Ehebeziehung mit zunehmendem Alter eine ,Egalisierung®.
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unterschiedlichen Ansatze zum Geschlechterverhaltnis weiter verhandeln, bleibt in den

nachsten Jahren ein spannendes Feld.
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7. In der Nation: Marginalisierung und Einbindung

7.1. Indigene im nationalen Diskurs
7.1.1. Ein ,Zivilisationshindernis*

Ecuador generell und der Oriente im Besonderen kénnen als quasi-koloniale Gesellschaft
mit all ihren typischen Diskursauspragungen gelten (Mader 2005). Wir finden hier zwei auf
den ersten Blick widersprichliche Diskurse im nationalen Kontext vor:

Im kolonialen Projekt, wie es durch weil3e/mestizische Siedler/innen, Akteur/innen des
Staates und Missionar/innen vorangetrieben wurde, und wie es nach wie vor widerhallt,
galten und gelten Indigene als ,unzivilisierte* bzw. rickstandige Menschen, deren
Einbindung in die nationale Okonomie und Biirokratie ihren ,Zivilisierungsprozess®, und
damit ihr Voran-Schreiten auf der Stufenleiter der kulturellen Evolution, férdere. Der Oriente
ist dabei die besonders .fremde” Region in der nationalen Imagination Ecuadors. Seine
grol¥flachige Bedeckung mit Regenwald macht aus ihm das ,wilde* und mystische
Dschungelland, das erobert und tber Entwicklungsplane und militarisch-strategische Politik
in die ecuadorianische Nation einzufiigen und zu deren Fortschritt zu gebrauchen sei. Dabei
gilt er v.a. als nahezu unbesiedeltes, da aus staatlich-urbaner Perspektive wirtschaftlich nicht
effektiv genutztes Gebiet. Seine indigenen Bewohner/innen wurden (und werden) als ,wilde
Andere” des Nationalstaates konzeptionalisiert, die dessen Fortschritt nach wie vor
verhindern und die es deshalb weiter zu modernisieren gelte (vgl. Taussig 1987; Radcliffe
und Westwood 1996). Indigenen und Afro-Ecuadorianer/innen wird dabei aufgrund ihrer
Jfassischen* Anlagen eigener Entwicklungswille mehr oder weniger abgesprochen: lhnen
fehle einfach die Intelligenz und der Ehrgeiz. Die Ideologie der mestizaje, eines Aufgehens
aller ,Rassen” in einer genuin ecuadorianischen ,Rassenmischung” verspreche hier Abhilfe
(vgl. z.B. Stutzman 1981; Radcliffe und Westwood 1996: 31ff.; Wade 1997; Stephenson
1999: 4; Silva Charvet 2004). Aus urbaner weil3/mestizischer Perspektive stellen Indigene
oftmals wenig mehr als ein ,soziales Problem" dar. Die grof3e ,ethnisch-rassische" Diversitat
ihres Landes taucht in Gesprachen mit Mestiz/innen immer wieder als Begriindung fur die
.Ruckstandigkeit* und ,Unterentwicklung” Ecuadors auf. Fortschritt und Erneuerung sind
hierbei gleichbedeutend mit einer Identifikation mit ,westlicher* Okonomie, Wissenschatft,
materieller Kultur, Politik und Asthetik. Vernunft und freier Wille stehen in diesem
Zusammenhang ,Aberglauben®, althergebrachten Brauchen und angenommener Irrationalitéat
als Uberlegen gegeniber. Es wird eine generelle Wertehierarchie aufgestellt, in der indigene
Entwirfe gegenuber ,westlichen* Lebensformen als minderwertig erscheinen (vgl. z.B.
Knauft 1997: 237; Radcliffe und Westwood 1996: 60). Trotz dem enormen Erstarken der

ecuadorianischen indigenen Organisationen und ihrer alternativen Nationendiskurse sowie
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der verfassungsmafigen Definition der ecuadorianischen Nation als plurinational und
multikulturell bestimmen diese alten, rassistischen Denkmuster nach wie vor 6ffentliche und

private Diskurse ebenso wie die interethnische und interkulturelle Praxis.

7.1.2. ,Typisch ecuadorianisch”

Parallel zu diesem rassistisch-ausschlieRenden Diskurs und der aus ihm resultierenden
Alltagspraxis findet sich jedoch auch die Repréasentation eines offenen Ecuador, in welchem
die friedliche Koexistenz verschiedener Kulturen gelebter Alltag sei (vgl. Radcliffe und
Westwood 1996: 78). Innerhalb dieses Diskursfeldes wird Indigenitat gleichbedeutend mit
der ecuadorianischen Nation und begrindet erst die ihr eigene und sie von anderen
Nationen abgrenzende Diversitat/Differenz. Auf einer symbolischen Ebene identifizieren sich
deshalb viele Weille und Mestiz/iinnen mit einer allgemeinen, als ecuadorianisch
empfundenen Indigenitat. Dies auRert sich besonders deutlich in der Integration ,des/der
Indianers/in“ in das Imaginationsrepertoire der Nation und die mit ihm verbundenen
kulturellen Repréasentationen, die auf ganz unterschiedliche Weise zum Ausdruck kommen:
In  Wandmalereien, Schulbichern, historischen Romanen, Umzilgen und
Kulturveranstaltungen zu nationalen Feiertagen.

Ab den 1940er Jahren wurden Indigene im Zusammenhang mit dem Aufkommen der
Ideologie des indigenismo zu einem Symbol nationaler ldentitat. Wie in anderen Landern
Lateinamerikas mit einem hohen Anteil an Indigenen, so kam es auch in Ecuador zu einer
Neueinschatzung der nationalen Rolle der Indigenen durch ihnen wohlgesonnene
ecuadorianische Intellektuelle. Das Instituto Indigenista Ecuatoriano®™® wurde gegriindet und
widmete sich einer zunehmenden Integration Indigener in die nationale Gesellschaft sowie
einer Anerkennung ihres Beitrags zum ecuadorianischen Nationsbildungsprozess. Es kam
zu einer exotistischen Romantisierung und Glorifizierung der indigenen Bevolkerung am
Vorabend und wéhrend der spanischen Kolonisation; zeitgenéssische indigene Belange
interessierten weniger (vgl. z.B. Radcliffe und Westwood 1996: 69; Wade 1997: 32). Die
prakolumbianischen Ahnen wurden in den Stammbaum der Nation aufgenommen (Radcliffe
und Westwood 1996: 69). Diese Denkrichtung wirkt bis heute nach: Die Nation projiziert sich
selbst zuriick in eine mythische, heldengesattigte Vergangenheit (z.B. Radcliffe und
Westwood 1996: 51). Diese Vergangenheitsbezogenheit hat Auswirkungen auf die
Wahrnehmung rezenter indigener Kulturen. Diese werden dabei nicht als moderne
Staatsbirger/innen reprasentiert, sondern in einer Ungleichzeitigkeit gefangen gehalten: Sie
erscheinen als urspriingliche, in vorgeschichtlicher Zeit eingefrorene Figuren, die im Einklang

mit einer gesunden Natur leben. Eine positive Aufladung Indigener im nationalen Kontext

258 Dt. ,Ecuadorianisches Indigenistisches Institut



KAPITEL 7 IN DER NATION 207

findet v.a. Uber die Betonung folkloristischer Elemente und mit Bezug auf die heroischen
.Indianer/innen* der Vergangenheit, wie man sie immer wieder in Monumenten und
Wandmalereien®™® in gréReren Stadten verewigt findet, statt. Die groRe Schar der indigenen
Stadter/innen und Arbeitsmigrant/innen kommt nicht zur Darstellung. Es ist speziell das Bild
der ,wilden Waldindianer/innen”, das in seiner absoluten ,Fremdheit* und der Referenz auf
samtliche ,Wilden“-Topoi eine besonders starke Wirkung innerhalb eines westlich gepragten
Diskurses entfaltet (vgl. Taussig 1987: 187). In der internationalen Tourismus-Werbung fur
Ecuador spielen deshalb speziell Tiefland-Indigene in ,typischer Kleidung eine
herausragende Rolle, obwohl sie nur einen relativ geringen Anteil der gesamten indigenen
Bevolkerung Ecuadors ausmachen. In dieser Reprasentationsweise wird das ,Andere” als
bunte Diversitat im Rahmen einer einheitlichen Nation dargestellt, welche diese nicht infrage
stellt, sondern den Reichtum des Landes und seine Besonderheit vermehrt. Es macht
Ecuador einzigartig und vergrofRert sein symbolisches Kapital in Abgrenzung zu anderen
Nationalstaaten. Weil3heit/Mestizentum wird dagegen niemals folkloristisch dargestellt. Es
bleibt unmarkiert, unsichtbar, unhinterfragt (vgl. Radcliffe und Westwood 1996: 74). Es wird
eine Welt paralleler Folklore-Traditionen suggeriert, welche die politisch, 6konomisch und
sozial konflikthaften Themen in der interethnischen, ungleichen Begegnung und im
nationalstaatlichen Geflige verschleiern (Radcliffe und Westwood 1996: 75; Urban und
Sherzer 1991: 12).

7.1.3. Exotistische Selbstreprasentation

Diese Indigenen zugeschriebenen Charakteristiken hinterlassen auch bei den derart
Reprasentierten ihre Spuren und werden in deren Selbstbild integriert. Bei Festen, die der
indigenen  AulBenrepréasentation gegenuber weil3/mestizischen Vertreter/innen der
Nationalkultur oder auch Tourist/innen dienen, wird das ,Eigene” als exotisiertes ,Anderes”
internalisiert und zur Auffihrung gebracht. Dies findet auf nationaler, provinzieller,
kommunaler oder dorflicher Ebene statt und &uflert sich bei Runa-Indigenen am
augenscheinlichsten in Tanzdarbietungen in knappen Blatter- und Perlenkostiimen als traje
tipica®®®, von denen selbst Indigene behaupten, dass die eigenen Vorfahren diese
aneinandergenéhten Blatterreinen und Kokosnussschalen-BHs als Alltagskleidung getragen
hatten. Ihre Nacktheit wird dabei mit natrlichen Materialien wie Blattern, Zweigen und Bast
bedeckt und bleibt dennoch immer sichtbar. Dabei wird besonders mittels des (halb)nackten
Korpers — im Zuge des Topos des ,edlen Wilden* — auf Urspringlichkeit, kdrperliche Kraft

und Verbundenheit mit der Natur Bezug genommen. Westliche Vorstellungen von kultureller

259 Vgl. Abb. 3
260 Dt. ,typische Tracht‘, knappe, stoffarme Kleidung, die v.a. aus natilrlichen Materialien des Waldes
besteht
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Identitit nehmen seit den ersten Begegnungen europdaischer Seefahrer mit den
Bewohner/innen Amerikas die Prasentation des exotischen Koérpers — bedingt durch
Nacktheit, Kdrperbemalung und natirliche Materialien wie Blatter, Federn und Felle — als
Markierung kultureller Authentizitat/,Indianisch-Seins” an und sind Teil eines westlichen
asthetischen Vokabulars geworden (Conklin 1997: 714, 722; vgl. auch Ho6lz 1998: 66, 2004:
191ff.). Die indigene ,Erfindung” einer kulturellen Tradition in Anlehnung an diese externen
Stereotypen manifestiert sich in kostiimierten Umziigen, Schénheitswettbewerben®?,
Tanzdarbietungen und BegruRungszeremonien, die dabei stets Konnotationen von
Ruckstandigkeit und ,Unzivilisiertheit* enthalten. Dies ist in einen gré3eren Zusammenhang
eingebettet, in dem exotische Kérperbilder eine zentrale Rolle sowohl im nationalen Diskurs
als auch in der symbolischen ldentitatspolitik der indigenen Bewegungen spielen (z.B.
Conklin 1997: 711). In Amazonien geht die zunehmende Auffiihrung von ,Kultur® mit einer
steigenden Partizipation Indigener in interethnischen und interkulturellen Kontexten wie
nationalen Feierlichkeiten, pan-indianischen Zusammenkunften und globalen Umwelt- und
Menschenrechtsforen einher (vgl. z.B. Oakdale 2004: 60). In diesem Rahmen werden
Identitaten, die Indigenen auf nationaler und internationaler Ebene zugeschrieben werden,
fur eigene Bedirfnisse modelliert und gewinnbringend zur Auffiihrung gebracht. Indigene
reagieren auf die nationale Heroisierung der ,indianischen Ahnen®, indem sie diese positiv
belegten Figuren mimetisch darstellen und mit diesen Verkdrperungen versuchen, deren
Macht in den eigenen Bereich zu integrieren.?® Der Erfolg dieser symbolischen,
exotistischen Korperpolitik gibt den indigenen Organisationen recht. Die zahlenmaliig
wesentlich unterlegeneren Tieflandindigenen erlangen im Vergleich zur andinen indigenen
Bevolkerung, die sich nicht in ,wilde", exotische Kdrpermasken westlicher Imagination wirft,
wesentlich mehr internationale Medienprasenz und ziehen Tourist/innen an (Conklin 1997:
721f). Indigene reagieren hier mit einer Annahme westlicher Stereotypen, die dann aber
positiv umgedeutet werden und Stolz auf die lang verachtete Indigenitat generiert. Dies zeigt

sich bspw. in dem als Erklarung fiur bestimmte Verhaltensweisen oft gebrauchten Satz:
.90 ist der Brauch, so ist unsere Tradition!",

in welchem stets ein gewisses Selbstbewusstsein mitschwingt. Einerseits kann man also

diese offensiven Kostimierungen, die im Gegensatz zum alltdglichen und historisch

261 Vgl. Abb. 4

262 Darauf wiederum reagieren Mestiz/innen mimetisch, indem sie diese Kopien ebenfalls kopieren,
diesmal aber, um ecuadorianidad darzustellen. Im Oriente ist ein zunehmender Trend zu
beobachten, dass auch Mestiz/innen bei kulturellen Prasentationen in indianischen“
Fantasiekostiimen auftreten. Auch in der mestizischen Colonia Bolivar, dem Nachbardorf Zancudos,
traten die mestizischen Madchen der Schule bei Prasentationen in derartigen Verkleidungen auf.
Nach Taussig kann man dies als eine endlose Kette von mimetischen Reaktionen aufeinander
beschreiben (vgl. Bigenho 2005: 76; Taussig 1997).
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gewachsenen Verstecken von Kennzeichen von Indigenitat stehen, als neuen Stolz auf die
eigene ethnische Identitdt lesen (z.B. Turner 1992: 299). Andererseits sind diese
Markierungen auf das Engste mit westlich-hegemonialen Ideen, asthetischen Vorstellungen
und Erwartungen verknipft (Conklin 1997: 712) und besitzen durch ihre Referenz auf die
Lunzivilisierte* Vergangenheit keineswegs zwangslaufig emanzipatorisches Potenzial. Diese
Huldigungen der eigenen, imaginierten Historie ist deshalb ambivalent: Die Vergangenheit
wird auch aus indigener Perspektive nicht ausschlieB3lich als ,Goldenes Zeitalter* der Alten
verstanden, auch wenn man die Kraft, Starke und schamanische Macht der Vorvater und -
mitter durchaus schéatzt und heroisiert. Gleichzeitig wird diese Zeit aber auch als
Lunzivilisiert* konzeptionalisiert: Man war ,wild“ und erst die WeiBen brachten die
LZivilisation®, die v.a. mit erweitertem technologischen Wissen, Schulbildung,
Christianisierung, der Zuwendung zu den urbanen Zentren und weniger kriegerischen

Auseinandersetzungen in Verbindung gebracht wird (vgl. Gow 1996: 63, 99):

~Jetzt sind wir nicht mehr wie friher, jetzt sind wir anders. Einst waren wir nicht zivilisiert.”

(Interview mit Magdalena Torres)

~Ich war wie ein Tierchen des Waldes, war ich. So war es. Es ist, weil die Leute friiher sind nicht
wie jetzt, es ist verandert. Wie man das sagt, jemand andert sich von Jahr zu Jahr. Hingegen
frGher war das nicht so. Die Leute waren nicht zivilisiert, ich wusste nichts. Ich ging nicht in die

Stadt [...] also mein Vater enthielt mir die Schule vor.” (Interview mit Marcia Andi)

LZivilisation ist, weil von dem Moment an, an dem die Personen anfangen zu lesen und zu
schreiben, an dem sie zur Schule gehen, beginnen sie sich zu zivilisieren.” (Interview mit Fredy

Licuy)

Dartber hinaus bringen die exotistischen Kostiimierungen im touristischen Bereich einen
nicht zu vernachlassigenden 6konomischen Vorteil. Bei einem Interviewtermin zeigte mir der
Schamane Don Romero voll Stolz seine Ketten aus Samen und Bast sowie seine
Federkrone®?, die er fiir seine Schamanensitzungen mit Tourist/innen benutzte. Ich sollte ihn
unbedingt in diesem Outfit fotografieren, wobei er mir gleichzeitig erzahlte, dass er fur die
Heilungen von kranken Patient/innen dies alles nicht gebrauchen kdnne, weil es ihn den
Wind um seinen Koérper, welcher inm die Ankunft der Geister signalisiere, nicht richtig spiren
lieBe. In dieser kleinen Szene fand eine verdichtende Mischung aus reprasentiertem Stolz

auf indigene, schamanische Identitat und dkonomischem Kalkil statt. Je mehr ,Indianer-

263 Die genannten Gegenstande waren allesamt von Romero Torres in Tena auf dem Markt kduflich

erworben worden.
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Paraphernalia“, desto mehr Indigenitat und desto gréRer der Erfolg im Tourismusgeschéft.”®

Insofern lese ich diese Kostumierungen polysemisch: Sie sind Symbole einer erfundenen
Tradition, die ethnisch-kulturelle ldentitdt nach innen und nach auf3en kommunizieren soll,
und eine Anpassung an westliche Stereotype, die das ,Eigene” als ,Anderes" internalisiert,
es aber gleichzeitig instrumentalistisch fur politische und/oder ©6konomische Ziele
einzusetzen weil3.

Diese Revitalisierung indigener Werte dient aber keiner Abschottung, sondern speist sich
immer aus einem Impetus der Partizipation am Nationalstaat und der Moderne. Den Runa
geht es um Sichtbarmachen und Beteiligung, ohne eigene Lebensentwirfe aufgeben zu
missen. Diese Demonstrationen von Differenz bedeuten also keineswegs Negation und
ausschlieBende Abgrenzung gegenlber der Nation. Man reklamiert eine Zugehdrigkeit zur
Nation, aber in Anerkennung der eigenen ethnisch-kulturellen Einzigartigkeit. Niemals habe
ich eine ablehnende Haltung gegentber der ecuadorianischen Nation feststellen kénnen.
Indigene betrachten sich, ganz im Gegenteil, als berechtigte Teilhaber/innen der Nation.

Dem Ausspruch

+Wir sind doch alle Ecuadorianer!”,

kann man sowohl im Dorf Zancudo als auch auf allen weiterfihrenden gesellschaftlichen

Ebenen begegnen, wenn auf das Nationalgefiihl referiert wird.

7.1.4. Indigenitat und kollektive Feminisierung

In einem hierarchischen ,Rassen“system, wie es in Ecuador nach wie vor existiert, das
darliber hinaus die Idee einer ,verfeinernden“ Mischung propagiert, sind Sexualitat und
Gender von besonderer Bedeutung. Indigene Manner erfahren dabei innerhalb eines
nationalen Kontextes eine Feminisierung. Dies geht bereits auf die Eroberung
Lateinamerikas und die sie begleitenden Diskurse zuriick, in welchen allen Indigenen
feminine Charakteristiken zugesprochen wurden (z.B. Uerlings 2001: 19ff., Canessa 2005c:
135). Mitunter wurde in der Eroberungs- und Unterwerfungsrhetorik der ganze Kontinent
mitsamt seiner Bevolkerung als weiblich imaginiert und die Konquista als maéannliche,
erotische Eroberung verstanden (z.B. Todorov 1985: 205ff., Silverblatt 1987: 67; Mason
1990; Herren 1991; Wade 1987: 103; Holz 1998, 2004: 187ff.; Stocker 2005: 89). Die

Ideologie der mestizaje bedeutet zwar Vermischung, aber eben eine Vermischung in der

264 Schamanen sind gleichzeitig diejenigen, welche aufgrund ihrer guten 6konomischen Position die

beste ,westliche* Alltagskleidung im Dorf besitzen. Don Pall besaR sogar eine Sonnenbrille, eine Uhr
und einen Gehstock. Und Don Romero sah man nur mit blankgeputzten Schuhen seinen Weg in die
Stadt antreten.
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kolonialen Verbindung von weillem Mann und indigener Frau, in welcher Ersterer einen
Dominanzanspruch dber die ,andere” Frau erhebt (vgl. z.B. Carby 1997; Schiilting 1997;
Stoler 1997; Kugler und Heinze 2001: 149). Die Sexualitdt der weiRen Frau hingegen muss
auf den weil3en Mann beschrankt bleiben. Indigene oder schwarze Manner durfen keinesfalls
Zugang zum weif3en weiblichen Korper erhalten (vgl. z.B. Carby 1997; Stoler 1997: 352ff.;
Yuval-Davis 1997: 51f.; MaRR 2005: 141f.; Holz 1998: 68, 2001: 240, 251f.). In der Praxis
gelingt ihnen dies auch nur selten. Sexuelle Beziehungen und auch Ehen zwischen Runa-
Frauen und mestizischen Méannern sind durchaus blich, Verbindungen zwischen Runa-
Mannern und mestizischen Frauen dagegen keineswegs. Indigene Manner erfahren in ihren
Bewegungen durch den nationalen, mestizisch-weil gepragten Raum und seine Institutionen
ein gesteigertes Bewusstsein fur ihr ,Indianisch-Sein“, da sie von aul3en stets darauf
zurtickgeworfen werden, obwohl sie gleichzeitig genau durch diese Bewegungen ,geweif3t"
werden (vgl. Canessa 2005c: 149). Im auRerdorflichen Bereich erleiden sie durch ihre
subalterne Position eine Feminisierung, wahrend sie innerhalb ihrer Herkunftsgemeinde
durch ihren Umgang mit der AuRenwelt dem indigenen Maskulinitatsideal entsprechen. Dies
gilt besonders fir den Okonomischen Bereich. Obwohl neue Kontexte auch neue
Moglichkeiten fir Frauen erdoffnen, so sind doch Lohnarbeit, das Erlangen von
Konsumgutern und die Kontrolle von Bargeld eng mit M&nnern assoziiert. Historische
Patron-Klient-Beziehungen, die Indigene erstmals in eine nach westlichem Muster gepréagte
Okonomie einbanden, wurden ebenso fast ausschlieRlich von Mannern eingegangen (vgl.
z.B. Muratorio 1991: 123ff.; Macdonald 1997: 194ff.). Neue Bildungsmoglichkeiten standen
v.a. Mannern offen, ebenso lernten sie als erstes die Nationalsprache und sprechen sie bis
heute korrekter, reisten in die Stadte und tbernahmen neue politische Rollen. Obwohl Runa-
Frauen an all diesen Dingen durchaus auch teilhaben k&énnen, so bleibt ihre
einflussnehmende Partizipation doch meist begrenzt durch Vorstellungen von weiblicher
Hauslichkeit und eingeschrénkter Mobilitdt. Hinzu kommen traditionell indigene
Vorstellungen von mannlicher Dominanz und Kompetenz im Umgang mit der Aul3enwelt (vgl.
Knauft 1997: 238). Die im aufRerddrflichen Bereich bestandig erfahrene Erniedrigung und
Feminisierung tragen Manner zurtck ins Dorf, indem sie wiederum ihre Frauen
indigenisieren. Dies aulert sich bspw. darin, dass sie ihre Frauen in Streitkontexten als

265

ungebildete india™ beschimpfen:

.Der Pablo sagt zu mir ,Eine india bist du! Du hast keine Bildung! Ich werde mir eine Frau
nehmen, die mehr Bildung hat! Ich werde mir eine colona aus der Stadt nehmen!’. Ich sage ihm

,Ja, ich bin india und habe nicht viel Bildung, aber ich kann Spanisch sprechen und ich rede

zurlick!” (Rosario Cerda uber einen Streit mit ihnrem Ehemann Pablo Dahua)

265 Dt. ,Indianerin“ mit pejorativer Konnotation
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Im Gegenzug habe ich nie eine Frau ihren Mann als indio beschimpfen héren. Wie bei so
vielen anderen indigenen Gruppen, gelten Frauen als traditioneller und Mé&nner als
fortschrittlicher (vgl. z.B. Cadena 1995; Vleet 2005: 113; Canessa 2005c: 144). Dies kommt
sowohl in der Binnen- als auch in der Aul3enperspektive zum Ausdruck. Indigene Frauen
wurden auch bei systematischeren Befragungen meinerseits im Vergleich zu Mannern von
beiden Geschlechtern als ,unzivilisierter und ,weniger fortschrittlich® eingeschétzt.
Modernitat korrespondiert mit Mannlichkeit. Indigene Manner nehmen eher Lohnarbeit auf,
sprechen besser Spanisch und versehen ihren Militardienst. Dadurch entsprechen sie eher
dem weilRen urbanen Ideal des modernen Staatsbirgers als Frauen. Ethnische, indigene
Identitdt korreliert in Ecuador eng mit dichotomen Begriffspaaren wie Dorf — Stadt,
rickstandig — ,zivilisiert”, Spanisch-sprechend — Quichua-sprechend usw. Frauen eignen
sich somit als diejenigen, die haufiger im ,rickstandigen“ Dorf verbleiben und oftmals ein
weniger korrektes Spanisch sprechen, besonders als Repréasentantinnen einer
umfassenderen Indigenitat und gelten damit auch eher als Ubermittlerinnen der traditionellen
Kultur (vgl. z.B. Anzaldta 1987: 16; Silverblatt 1987: 198f.; Cadena 1995; Zorn 2005: 158;
Canessa 2005c: 136).

7.1.5. Tanzende Frauen in Tracht

Anhand der kostimierten Tanze bei Veranstaltungen lasst sich der Genderaspekt von
indigener Runa-ldentitat besonders deutlich herausarbeiten: Es sind fast ausschlie3lich
Frauen, welche in traje tipica Tanzauffilhrungen absolvieren.”® Frauen verkérpern damit
paradigmatischer Indigenitat/,Indianitat* als Manner und tragen diese ambivalente
Darstellung von Runa-ldentitat in die Offentlichkeit. Sie reprasentieren damit einerseits stolze
Indigenitat angesichts einer nicht immer freundlich gesinnten Umgebung, andererseits sind
eben jene aufgerufenen Bilder und damit auch deren Verkérperinnen eng mit
Ruckstandigkeit verbunden. Die kostiimierten und tanzenden Frauen lehnen sich an eine im
ecuadorianischen nationalen Diskurs als rickstandig und ,unzivilisiert* imaginierte
Kollektivitdat an und unterwerfen sich gleichzeitig der diskriminierenden, hierarchischen
Gegentberstellung von indigen — weil3, urban — rural, rickstandig — modern, ,unzivilisiert* —
wZivilisiert” (vgl. Vleet 2005: 112). Manner beteiligen sich kaum an diesen Tanzdarbietungen
und Kostimierungen. Stattdessen werden Mannerrollen von Frauen mittels dem Tragen von

Hosen unter den Blatterrécken und dem Schwingen von Speeren dargestellt.

266 Vgl. Abb. 5
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.Ich glaube, es ist wegen der Scham, ich weil3 nicht, sei es, aber ich habe an dieser Art von
Tanzen nie teilgenommen. [...] Mir gefiel es nicht, zu tanzen [...] In Tanzprogrammen habe ich
schon teilgenommen, aber an diesen, wie ist es ... dieser Art von autochthonem Tanz habe ich
nie teilgenommen. [...] Von Neuem, wie sage ich ... einmal mehr erinnern wir uns, wie die Alten,
die Ahnen, wie sie tanzten. Um nicht zu vergessen also, von Neuem uben wir diese Art von
Tanzen. Ich glaube, dass hier mehr die Frauen teilnehmen, sei es weil ... die Manner sind
schiichtern, sie wollen nicht so nackt tanzen. [...] Ich glaube, wegen der Scham, ich glaube,
wegen dem Nackt-Tanzen, oder nur in der traje tipica, nur deshalb.” (Interview mit Pablo
Dahua)

.Mir gefallen diese Tanze nicht besonders.” (Pedro Yanez kommentiert eine kulturelle

Prasentation)

In Pablos AuRerung kam ein deutliches Unbehagen mit der mittels traje tipica nur notdurftig
bedeckten Nacktheit des mannlichen Korpers zum Ausdruck. Seit der Eroberung war fur die
Européaer/innen die Nacktheit das hervorstechendste Symbol der indigenen ,Wildheit“. Den
eigenen, mannlichen Korper mochte man derart nicht prasentiert wissen. Doch ihre
Ehefrauen durften sich problemlos als ,wilde", sparlich bekleidete ,Indianerinnen“ dem
Publikum zeigen.

Der weibliche indigene Koérper wird hier zur Quelle von kultureller Authentizitdt und
Tradition. Durch die Herstellung der traje tipica ,tragen Frauen nicht nur Ethnizitat, sondern
sind auch aktiv an deren Hervorbringung beteiligt. Die Grundstrukturen der Kostiime liegen
zwar fest, aber in den Details herrscht enorme Varianz und die Frauen bearbeiten ihre
Kostiime mit grofRer Sorgfalt. Insofern sind diese Kleidungsstiicke sowohl ein Ausdruck
weiblicher Individualitat als auch starkes Symbol kollektiver Runa-ldentitat. Die Frauen selbst
formulierten einen gewissen Stolz Uber die weibliche Dominanz in dieser Reprasentation

ethnischer Identitat sowie die materiellen Vorteile, die man daraus ziehen kdnne:

.Die Frauen haben mehr den Schritt zum Tanzen. Die Manner sind den Frauen nicht gleich.
Siehst du nicht, dass die Frauen diese Sachen haben, die sie bewegen, ich weil’ nicht was,
aber die Manner sind den Frauen nicht gleich. [...] So sagen sie, dass die Manner nicht die
gleichen Sachen zum Anziehen haben wie die Frauen. Dass sie die traje tipica nicht genauso
haben. Deshalb gibt es das nicht mit den Mannern. [...] Friher tanzten die Manner auch ... aber
hier ,Ich kann das nicht. Wie werden sie wohl tanzen? Ich will nicht. Geh du, du bist
professioneller dafur.’ [...] Die Méanner sind zufrieden, dass die Frauen tanzen, damit sie
gewinnen [...] die Frauen, die gewinnen, geben den Mannern etwas.” (Interview mit Rosario
Cerda)
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Doch die traje tipica stellt das eigentliche Hindernis fir eine Teilnahme der Manner dar.
Denn traditionelle Tanzschritte beherrschen Manner durchaus ebenfalls, wie man sich auf
privaten Festen beim informellen Tanz immer wieder Uberzeugen kann. Bei den seltenen
Auftritten von Mannern bei Offentlichen kulturellen Prasentationen (bernehmen diese
ausschlieRlich fihrende, individualisierte Rollen: Da gibt es zum Einen den Mann in der Rolle
des (politischen) Fuhrers, um den herum die Frauen sich gruppieren und tanzen. Zum
Anderen koénnen Manner die Rolle des Epitoms indigener Macht, des Schamanen, ausftllen.
Diese Position kann von einer Frau praktisch nicht verkorpert werden. Frauen treten beim
Tanz auch stets nur in Gruppen auf und es gibt keine herausragenden Einzelrollen.

Dartber hinaus sind auch die Frauen diejenigen, welche den anderen groRen Marker
indigener Identitat, das comida tipica, in groRen Mengen kochen und zusammen mit dem
chicha den Gasten bei Veranstaltungen anbieten. Dieses Essen besteht aus traditionellen,
indigenen, nicht-fabrikerzeugten Nahrungsmitteln. Dazu gehéren z.B. carne de monte
(verschiedene Wildsorten wie z.B. Aguti [Dasyprocta aguti], Paka [Cuniculus paca],
Gdurteltiere [z.B. Euphractus sexcinctus und Dasypus nhovemcinctus], WeiRbartpekari
[Tayassu pecari] oder Roter Brillaffe [Alouatta seniculus]), chontacuros (Neotropischer

Palmenrissler®®’

[Rhynchophorus palmarum]), palmito (Palmherzen [Bactris gasipaes]),
cacao blanco (,weier Kakao“ [Theobroma bicolor]) und frutipan (Esskastanien [Artocarpus
altilis]). Diese Nahrungsmittel werden gejagt bzw. gesammelt, sind dem Wald zugeordnet
und damit weniger ,Zivilisations-“ denn ,wilde“ Nahrung. Comida tipica wird explizit dem

comida del pueblo®®

gegenubergestellt. Ersteres referiert als kulturelles Symbol damit auch
wieder auf eine Verortung der indigenen Kultur in der Natur des Waldes, in der ,Wildheit*, im

Junzivilisierten* Raum.

7.1.6. Mannliche Rollen bei Festlichkeiten

Méannliche Repréasentationsfunktionen bei Kulturveranstaltungen und dorflichen Festen liegen
weniger in den traditionalisierten Tanzen, sondern stattdessen vielmehr in der modernen
Rede. Da sie in den meisten Fallen die Inhaber politischer Posten sind, féllt es ihnen zu, bei
Veranstaltungen auf dorflicher und Uber-dorflicher Ebene im Namen der Gemeinde zu
sprechen. Dabei agieren sie gegenteilig zur Korperpolitik ihrer tanzenden Frauen: lhre
Reden sind meist durchzogen vom Fortschrittsgedanken und beziehen sich damit explizit auf
die indigene Gemeinde und ihre Vertreter/innen als legitimer Teil der ecuadorianischen

Nation, welche an deren Moderne Anteil haben mdchten. Man spricht von einem Mangel,

267 Im Deutschen wird dieser dicke weilRe, sehr protein- und fetthaltige Wurm alltagssprachlich als

L~Sagowurm* bezeichnet. Damit ist aber meist die asiatische Variante (Rhynchophorus ferrugineus)
gemeint.

268 Dt. ,Essen der Stadt"
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von Anstrengung, etwas Neues zu erreichen, um das Alte zu Uberwinden. In diesen Reden
erscheint die Gemeinde als ein friedlicher und wertvoller Ort, der dennoch defizitar ist und

der Veranderung bedarf, um in der Moderne bestehen zu kénnen.

.Im Unterschied zu anderen Gemeinden, die Lehrer, Studierte und sogar Doktoren, Anwalte
und Geologen haben ... Hier in der Gemeinde von Zancudo haben wir [...] keine Personen, die
solche Posten hatten. [...] Aus diesem Grund bemerken wir erst kirzlich, dass wir uns auch
Uberwinden kdnnen. Weil wir tiberwindend vorankommen kénnen darin, mit unserer Gemeinde
vorauszugehen. Und aus diesem Grund lernen die meisten der Jugendlichen hier aus der
Gemeinde. [...] und wir wollen Uber uns hinausgehen, um der Gemeinde zu helfen und um sie
weiter voranzubringen. Das, das wollen wir hier. Friher [...] gab es keine so befahigten
Personen [...] Heute, heute ja geht die Gemeinde voran, Stiick fir Stiick.” (Interview mit Pablo

Dahua, Dorfpréasident)

Die in diesem Interviewausschnitt angeschnittenen Themenfelder Gemeinde — Fortschritt —
Bildung kehren in dieser Form auch in der &ffentlichen Rede wieder, die extrem
standardisiert ist und zu allen Feierlichkeiten in &hnlicher Form gehalten wird. Stets geht es
um den Fortschritt der Gemeinde, welcher durch Bildung und durch den inneren
Zusammenhalt erreicht werden soll. Der kostimierten und getanzten indigenen
Traditionalitat der Frauen steht damit bei Festveranstaltungen ein nationaler
Fortschrittsdiskurs der Manner, insbesondere des Dorfprasidenten, gegeniiber.”® Denn bei
all den Fahigkeiten, die ein guter Préasident besitzen muss, muss er doch
Uberraschenderweise eines nicht kénnen: Namlich genau all die Dinge, welche bei Festen so
gern als typisch indigen prasentiert werden. Zancudos Dorfprasident Pablo Dahua wurde
zwar oft kritisiert, jedoch nicht ein einziges Mal aufgrund fehlender traditioneller Fertigkeiten.
Der Prasident muss weder besonders gut jagen kénnen, noch die traditionellen Tanze oder
Lieder vortragen, noch Uber schamanische Fahigkeiten verfiigen. Selbst Runa Shimi, die
eigene Sprache, die sonst in allen Interviews und im Alltagsdiskurs als das wichtigste
Merkmal von Quichua-ldentitat genannt wurde, wird in diesem Zusammenhang
vernachlassigt. Niemand warf Pablo je seine fehlende Sprachkompetenz — seine Quichua-
Kenntnisse waren zwar weitreichend, aber passiv — vor. Das gekonnte Ausagieren der nach
aulR3en gezeigten Kultur ist offenbar kein Auswabhlkriterium fur einen fahigen Dorfvorstand.
Runa-Frauen verkorpern also sowohl nach innen als auch nach aul3en kollektive,
feminisierte ethnische Identitat, wdhrend Runa-Manner in ihrer Funktion als individuelle,
politische Fuhrer diese Darstellung um einen nationalen Modernitats- und

Entwicklungsaspekt ergdnzen (oder auch: ihr widersprechen).

269 Man kann dies sowohl als Erganzung als auch als Gegenrede lesen.
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7.2. Die ,neuen“ Mitter

Manner und Frauen werden auf unterschiedliche Weise in das Nationenprojekt eingebunden.
Im Rahmen der Nation existieren Vorstellungen von adaquaten Geschlechtern, welche der
Nation und dem mit ihr eng verbundenen Modernisierungs- und Fortschrittsprozess
dienen.?”® Dem gegeniiber befinden sich ,andere®, ,rassisch-ethnisch® definierte
Genderentwirfe, welche dieser angestrebten Entwicklung im Wege stehen (vgl. Radcliffe
und Westwood 1996: 134ff.; Stoler 1997; Yuval-Davis 1997: 31 f.; Canessa 2005a/b/c;
Dietrich 2007: 261ff.; 339ff.). Diese wertenden Konzepte treffen in besonderem MalRe
indigene Frauen. Die Nation als patria, als Vaterland, wird als durch Manner in Kampf und
Krieg kreiert imaginiert. Sie sind die Helden und Martyrer, die in Museen, Monumenten,
Wandmalereien und nationaler Geschichtsschreibung in Romanen, Schulbiichern und
anderen Medien als Begriinder der Nation gefeiert werden (Radcliffe und Westwood 1996:
143). Frauen spielen in dieser Erzéhlung v.a. als Reprodukteurinnen von Staatsburger/innen
eine Rolle. In den nationalen Mythen Ecuadors gibt es keine der Figur der Malinche in
Mexiko (vgl. z.B. Todorov 1985: 123ff.; Lanyon 2001) oder der Pocahontas in den
Vereinigten Staaten (Wienand 2001; fur beide vgl. Schilting 1997) vergleichbare indigene
Heldin. Stattdessen wird die Ausnahmefigur Manuelita Saenz, Partnerin des ,grof3en
Befreiers* Simon Bolivar, als Heroine der Nation verehrt. Obwohl sie sich in ihrer Rolle als
.Ehebrecherin® — sie war mit einem englischen Kaufmann verheiratet — Geliebte und
kinderlose Frau, die sich fur Frauenrechte einsetzte, von Haus aus eigentlich nicht zur
Verehrung entsprechend des marianismo eignete, wird dennoch ihr umsorgender und damit
mtterlicher Aspekt betont. Sie wird als weile/mestizische Frau dargestellt und weniger flr
eigene Heldentaten statt vielmehr fir ihre aufopferungsvolle Hingabe an den ,Superhelden*
der ecuadorianischen Geschichte geehrt (Radcliffe und Westwood 1996: 149; Murray 2001:
298ff.). Frauen werden im Nationenbildungsprozess in diesem Sinne gemafd des Modells
des marianismo besonders als keusche und aufopferungsvolle Reprodukteurinnen und
Erzieherinnen neuer, patriotischer Staatsburger geschéatzt. Sie bleiben dabei v.a. auf ihre

mdtterliche Funktion und den privaten Raum beschrankt (Radcliffe und Westwood 1996:

210 Die dominanten Reprasentationen von Weiblichkeit und Mannlichkeit sind dabei im nationalen

Kontext Ecuadors stark am Modell des machismo/marianismo orientiert, wie es in groBen Teilen
Lateinamerikas vorzufinden ist. Mit marianismo verbindet sich die Vorstellung weiblicher moralischer
Uberlegenheit, die v.a. aus einer stark restringierten Sexualitat herriihrt und einem mdtterlichen,
aufopfernden Ideal huldigt. Die mannliche Ergédnzung bildet der machismo, in welchem der ideale
Mann als dominant, sexuell aktiv und aggressiv konzipiert wird (z.B. Radcliffe und Westwood 1996:
140ff.; Bigenho 2005: 65f.). Dieses Modell kann als mediterranes und katholisches, koloniales Erbe
gelten:
.Notions of machismo/marianismo revolve around the idea that family relations in a Catholic
society — informed by notions of honour and shame — form gender relations based on openly
heterosexual and aggressive male behaviour, and meek and self-abnegating female
behaviour and chaste female bodies (Stevens 1973; Cubbit 1995).“ (Radcliffe und Westwood
1996: 141)
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149, 158). Nun sind aber nicht alle Frauen Ecuadors gleichwertig fur diese Aufgabe im
Dienste der Nation geschaffen. Es ist v.a. die urbane, mestizische/weil3e Frau, welche sich
als Idealbild anbietet. Rurale, dementsprechend v.a. indigene Frauen sind weniger geeignet
(Radcliffe und Westwood 1996: 146). Indigene Frauen wurden und werden als Trager/innen
eines kulturellen Konservatismus angesehen, der dem Fortschritt im Wege stehe (Radcliffe
und Westwood 1996: 151). Sie sind sozusagen die Gegenbilder zur nationalen Moderne und
in diesem Sinne wiederum besonders indigen. Bessere Hausfrauen und Mitter sind ein
wichtiges Ziel im Nationenbildungsprojekt. Damit kommt die Nation mitten in der Intimitat des
Haushaltes an. Besonders indigene, subalterne Frauen sah und sieht man als
auRRerordentlich erziehungsbeddrftig an, wenn das Vorhaben, Indigene als arbeitssame
Produzent/innen im Dienste der Nation zu integrieren, gelingen soll. Indigene Frauen sind die
zentralen Akteurinnen innerhalb ihres Haushaltes und ihre Kérper sind der Ort, von dem aus
indigene Familien reproduziert werden. lhre Umerziehung zu einer wertvollen Rolle im
Nationenprojekt betrifft so v.a. die Bereiche Familienplanung, Hygiene und Bildung (vgl. auch
Stoler 1997; Dietrich 2007: 295ff.)

7.2.1. Die Josefiner/innen: Anleitung zu Keuschheit und Hauslichkeit

Eine wichtige Einflussnahme auf Runa-Geschlechterentwirfe begann Anfang des 20.
Jahrhunderts in den Missionsstationen. 1922 bekamen die Josefiner/innen mit ihrer Ankunft
in der Region Napo vom Staat den Auftrag, die Indigenen zu ,zivilisieren®. Dies sollte Gber
Evangelisation, Bildung, Umstrukturierung indigener Zeit- und Raumnutzung und die
Domestizierung ihrer Korper geschehen (Muratorio 1994: 249). Um Tena und am Flusslauf
des Napo wurden daraufhin einige Haciendas und Missionsstationen mit Internaten
gegrindet und die Infrastruktur der Region insgesamt ausgebaut. Die
Evangelisationsstrategie der Josefiner/innen gestaltete sich pragmatischer als die ihrer
jesuitischen Vorlaufer. Die ,Zivilisierung* der indigenen Bevoélkerung sollte v.a. Uber die
Einbindung in die lokalen und nationalen wirtschaftlichen Strukturen erfolgen (Muratorio
1994: 249). Muratorio beschreibt das Bild des Indigenen im josefinischen Geist

folgendermalfien:

.Para los Josefinos, los Napo Quichua oscilaban, sin razdn aparente, entre el nifio inocente y el
auca (salvaje, en Quichua) y, por lo tanto, debian ser tratados, sea con un paternalismo
condescendiente o con los severos controles morales necesarios para moderar sus instintos
salvajes.“*"* (Muratorio 1994; 2509)

an JFur die Josefiner oszillierten die Napo-Quichua, scheinbar ohne Vernunft, zwischen dem

unschuldigen Kind und dem Auca (Wilder, in Quichua) und mussten folglich mit einem
herablassenden Paternalismus oder mit harten moralischen Kontrollen, nétig um ihre wilden Instinkte
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Um das gebotene Mal3 an ,Zivilisation* zu erreichen, wandten sich die Josefiner/innen auch
den indigenen Geschlechterverhaltnissen zu. Die indigene, rurale Frau soll entsprechend der
marianismo-ldeologie nach dem Ideal der hygienischen, mestizischen Hausfrau und Mutter
geformt werden. Als Modell dieser weiblichen Hauslichkeit und Sittsamkeit fungiert auf
oberster Ebene die Jungfrau Maria, auf einer weltlicheren Ebene die Nonnen selbst.
Muratorio beschreibt, dass Runa-Frauen zumindest die Vorbildwirkung der Nonnen nicht
annehmen, da ihnen deren unverheiratetes und kinderloses Leben keineswegs
erstrebenswert erscheint (1989: 26). Ich kann dies nur bestétigen: ldealisierungen des
Missionslebens oder gar den Lebens- und Berufswunsch ,Nonne* sind mir wahrend meines
gesamten Aufenthaltes in Zancudo kein einziges Mal zu Ohren gekommen.

An die Missionsstationen sind gewdhnlich Schulen und Internate angeschlossen, die bis
heute eine zentrale Position in indigenen Stadten und Gemeinden einnehmen, mittlerweile
aber auch durch staatliche Schulen erganzt werden. Die hegemoniale Praxis des
Internatswesens entzieht dabei indigene Kinder ihren Muttern und Familien. Die indigene
Mutter steht aus Perspektive der Nonnen fir alle Ruckstandigkeit, die man den Runa
zuspricht. Sie ist die Reprodukteurin des indigenen ,Anderen”. Sie soll durch die weil3en
Nonnen®’? ersetzt werden, die besonders in den Bereichen Hygiene, Kleidung, Ernéhrung
und Haushaltsfihrung eine fortschrittliche® und ,zivilisierte* Ordnung in die Lebenspraxis
speziell der Runa-Méadchen einfiihren wollen. Dies soll der Ausbildung eines Muttertypus
dienen, welcher die eigenen Kinder entsprechend in der Mission erlernten Werten erzieht.
Um dies zu erreichen, arbeiten die Josefinerinnen mit verschiedenen Disziplinarpraxen,
welche bestimmte Tugenden auf den zu akkulturierenden weiblichen Kérper projizieren (vgl.
Stephenson 1999: 4). Die Madchen werden zu einem keuschen Leben ermuntert und
dessen Befolgung soweit kontrolliert, dass die Nonnen sie mitunter sogar bis zur Toilette
begleiten, sofern auf dem Geléande ebenfalls Jungen untergebracht sind.

Saubere und zlchtige Kleidung gehdéren ebenfalls zu den Erziehungsstandards. Eine der
ersten Aufgaben der Missionarinnen bei ihrer Ankunft war die Bedeckung des indigenen,
weiblichen Kdrpers geman westlich-katholischen Schicklichkeitsvorstellungen.
Wahrscheinlich in der Tenaer Mission wurde ein Kleidungsstil erfunden, bestehend aus einer

Bluse mit langen Armeln und einem weiten, bis an die Waden reichenden Rock, der zu

zu méaRigen, behandelt werden.” (eigene Ubersetzung)

Diese Einstellung ist bis heute im Umgang der Missionar/innen mit den Runa zu spliren, sowohl in
kirchlichen Predigten, die sich an Erwachsene richten, als auch in den Erziehungsmethoden der
Missionsinternate und -schulen. Stets werden die Runa auf ihre Fehler, die v.a. in der Faulheit, der
Unwissenheit und dem Alkoholismus lagen, aufmerksam gemacht und erwachsene Runa wie Kinder
gerugt. In den Missionsschulen werden die Schiler/innen nach wie vor korperlich gezichtigt. Selbst
Erwachsene zieht man bei religidsen Unterweisungen an den Ohren oder Haaren.

Der katholische Josefinerorden wurde 1873 in Turin (Italien) gegriindet. Die Missionar/innen waren
demnach lange ausschlielich Italiener/innen (Muratorio 1989: 16, Fn. 3). Erst seit den 1990er
Jahren werden vermehrt auch mestizische Ecuadorianer/innen und vereinzelt Runa in den Orden
aufgenommen.

272
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einem strikten femininen Code von (korperlicher) Zuriickhaltung und Scham wurde, dessen
Befolgung die Nonnen Uberwachten. Laut Muratorio erinnern sich alte Frauen, dass diese
Kleidung nur im Konvent und von den Patronas fir ,ihre indias“ genaht wurde (1994: 250).
Heute wird die Herkunft dieser Kleidung nicht mehr explizit der Mission zugeordnet, sondern
gelegentlich als Repréasentation von bereits ,zivilisierter®, nicht mehr ,wilder* und trotzdem
noch traditioneller weiblicher Indigenitat bei Festlichkeiten und Schonheitswettbewerben
getragen. In der zeitlichen Abfolge erscheint sie in diesen Zusammenhangen nach den
Blatter- und Perlenkostiimen, verflgt aber weitaus weniger Uber deren exotistische und
auffallige Reprasentationskraft. Flr indigene Manner gibt es keine solche ,Missionskleidung".
Deren Korper unterlagen und unterliegen keiner derart strikten Keuschheitsregelung.
Informantenerzahlungen zufolge waren (und sind) sie aber der koérperlichen Zichtigung
starker ausgesetzt. Die Optimierung ihrer Arbeitskraft steht hier als Erziehungsziel im
Vordergrund. Die Hoffnung auf Entwicklung, die im Oriente zunachst v.a. von den Missionen
genahrt wurde, impliziert eine Ethik der Disziplin, Individualismus und mannlicher Arbeit, um
Geld und Waren zu erlangen (vgl. Knauft 1997: 245ff.). So wird in den Missionsstationen und
den ihnen angegliederten Internaten eine gender-spezifische Arbeitsteilung forciert, welche
die indigene Frau lange Zeit auf den domestischen Bereich zu reduzieren suchte (Muratorio
1994: 251). Die Madchen wurden in Fachern wie z.B. Hauswirtschaft unterrichtet, die Jungen
dagegen in Zimmerei oder Agrartechnik. Dartiber hinaus sind auch die unterschiedlichen
Ausbildungsmdéglichkeiten, die Jungen und Ma&dchen heute angeboten werden, von
westlichen Vorstellungen (ber gendertypische Berufe gepréagt: Madchen werden zu
Schneiderinnen und Sekretérinnen, Jungen zu Handwerkern.

Des Weiteren sollen in den Missionen selbst aus den Madchen hygienische, ordentliche
Ehefrauen werden, welche westliche Hygienestandards spéater in ihren eigenen Hausern
einfihren. Der Aufenthalt von Runa-Kindern in Internaten ist dabei durchaus beabsichtigt
und entstammt nicht ausschlieBlich praktischen Erwadgungen von Entfernung und Mobilitat.
Aus missionarischer Perspektive kénnen aus den Kindern nur durch den Abstand zum
Lunzivilisierten* Zuhause, wo getrunken, verschwenderisch gefeiert und in Unordnung und
Schmutz gelebt wird, ,zivilisierte* und moderne Menschen werden. Denn unordentliche
Hauser kdnnen nur unordentliche, ,unzivilisierte”, nicht-moderne, nicht-blrgerliche
Menschen hervorbringen. Kindliches Heimweh sei bei diesem hehren Ziel zu
vernachlassigen. Die Hygiene wird so zu einem zentralen Merkmal des ,zivilisierten" Kérpers
und Hauses gegeniber dem primitiven. Indigener Schmutz steht moderner, mestizisch-
weil3er Sauberkeit gegentber (vgl. Stephenson 1999: 112). Besonders die Hygiene ist nach
wie vor zentraler Bestandteil von Entwicklungsplanen und -mafRnahmen.

Die Reaktionen der Runa auf diese Missionierungs- und Entwicklungsmal3nahmen sind,

wie immer im Umgang mit den Vertreter/innen der Moderne, von Ambivalenz gepragt. Der
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katholische Glaube gehort auch aus Runa-Perspektive zu den ,Zivilisationsmerkmalen®,
welche die Weillen mitbrachten und die von der Generation der Grof3eltern Gbernommen

wurden.

LWir sind jetzt alle Katholiken. Alle Katholiken. Als ich hier hin kam, da liefen wir schon als
Katholiken rum. Da waren wir schon zivilisiert. Im Kanu sind wir nach Ahuano [nachster Ort mit
Kirche; Anm. d. Verf] gefahren, leidend wegen der Stromung.” (Interview mit Dolores

Mamallacta)

Dennoch pflegt man ein recht pragmatisches Verhéltnis zu kirchlichen Dogmen,
Anweisungen der Pastoren und religiésen Pflichten. Auf den ersten Blick scheint nach aufl3en
eine groRe Autoritatshorigkeit und eine direkte Ubernahme hegemonialer Diskurse zu
bestehen. Doch zeigt sich bei genauerem Hinsehen eine im Rahmen der Mdglichkeiten
auswahlende Pragmatik, welche die fir notwendig und positiv erachteten Angebote selektiv
zu nutzen weil3. Da die Runa Bildung, Lese- und Schreibfdhigkeit und spanische
Sprachkompetenz friihzeitig als unabdingbare Voraussetzungen fiir das Uberleben in einem
kapitalistisch und national gepréagten Umfeld erkannten, nahmen sie das Schulangebot gern
an, auch wenn dies die Entfernung der Kinder aus der eigenen Familie bedeutete.
Erwachsene, welche als Kinder in der Mission lebten, berichteten zwar durchaus auch von
dem hohen Arbeitspensum, sowie der Hartherzigkeit und der kdorperlichen Zichtigung,
welche sie durch die Nonnen erfuhren. Dennoch Uberwog im Nachhinein insgesamt meist
die Positivwertung, da man Fahigkeiten erlernte, die einem im spateren Leben im Umgang
mit urbanen, nicht-indigenen Strukturen das Leben erleichterten. Insbesondere fir das

Erlernen des Spanischen ist man den Missionar/innen dankbar.

.In die Mission gingen wir von montags, manchmal war es von dienstags, die Schule, die
Klasse bis Samstag, ja. Und mir ging es gut in der Mission. [...] Die Nonnen sprachen Quichua.
Sie lernten, als sie ankamen, da lernten sie alles, alles, so, gut, gut. [...] Mit uns sprachen sie
Quichua und Spanisch. Ich lernte Spanisch in der Mission, in der Schule."

,und wie waren die Nonnen, behandelten sie sie gut?“ (1.E.)

»Ach was, einige Nénnchen waren ... barsch! Und einige waren gut. Aber ich, weil ich als Waise
aufwuchs, mich liebten die Nonnchen, so, die Pater auch. Sie schenkten mir immer diese
Kleidungchen von Caritas, wie man sagt. Die sie aus dem Ausland schicken. Damit wuchs ich
auf. Die Nonnchen, die Pater, so gaben sie mir Geldchen, gaben sie mir, ja. [..]. Die Nénnchen,
das waren lItalienerinnen, waren sie.”

.und erinnern sie sich, als sie das erste Mal die Mission betraten, wie war das? Hatten sie
Angst vor den Nonnen?“ (L.E.)

»Ja, [lacht] ja. Sie waren so weil3, alles bedeckt. Wir blieben schauend stehen. Wir hatten Angst,

aber danach, Stuck fir Stuck [...] und morgens, um fiinf Uhr morgens, war es, glaube ich, nicht?
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LieRRen sie aufstehen, um in die Kirche zum Beten zu gehen. [...] Und das war jeden Tag Ublich
... und abends auch, klar. Nach dem Abendessen zur Kirche gehen. Danach wieder zuriick und
schlafen. Und gut. [...] Die N6nnchen schlugen uns auch. Sie nahmen uns und gaben es uns
hart. [...] Sie zeigten, wie man es im Heim macht, wenn wir mal ein paar Frauleins sind, wenn
wir Ehefrauen sind. Das haben uns die Nonnchen gezeigt. [...] Und jede Beschéftigung gaben
sie uns. Bader putzen, Speisesale aufraumen, Klassenzimmer fegen. Und alles. Und jeden
morgen machten wir das, vor dem Friuhstick. Nach dem Frihstlick Klasse. [..] Wir waren dort
einige 50, 40. Alles Nativos. Sie kamen von weit her, um zu lernen.” (Interview mit Paulina
Grefa)

Bildung wird als ein so hohes Gut angesehen, dass Eltern sich von ihren Kindern freiwillig
trennen, wenn ihre Lebensumstande das tagliche Pendeln zwischen Schule und Zuhause

der Familie nicht zulassen.

.Meine Eltern brachten mich in die Schule, mit den Nénnchen und von dort gingen sie runter
nach Zancudo, um Land zu suchen. [...] Ich erinnere mich, dass nur in den Ferien, die Klasse
endete und also ging ich in den Ferien zu meiner Mama. Ich lebte einen Monat dort und kehrte
wiederum in die Schule zurlick. Zweite, danach Dritte, Vierte, Finfte und Sechste beendete ich
die Schule und ich musste auf das Gymnasium gehen. Weil meine Eltern ékonomisch nichts
hatten, mussten sich mich erneut bei den Nénnchen lassen. Weil ich schon an das Leben dort
gewohnt war. Sie mussten nichts bezahlen. Sie hatten kein Geld, um mich zu bilden, um auf's
Gymnasium zu gehen. In der Mission bezahlte man nicht. Weil sie einem in der Mission Essen
gaben. Man brauchte nur eine Uniform. [...] Nach ihnen war es das Nahen, oder sei es, lernen
zu ndhen, nicht? Also lieRen sie mir die Naherei. Also in dieser Zeit, als ich in der Naherei war,
graduierten einige Madchen in Schnitt und Konfektion, Kleider schneidern... Und also graduierte
ich in der Zweiten. Aber ohne es zu wollen! Mir gefiel das nicht! Ich wollte Sekretéarin werden.
Mir gefiel, Lehrerin zu sein. Aber ich musste ... zwangslaufig war ich dran, war ich dran mit
diesem Fach, Schneiderin sein, sagten sie. Aber [betont] das gefiel mir nicht. Ich weild nicht,
abgesehen davon, dass ich ein bisschen nahen kann, also das gefiel mir nicht. Aber ich schloss
trotz allem ab und graduierte darin. [...] Ich vermisste meine Eltern, es war nur, weil ich dort
Dinge lernte, manchmal um zu sprechen zu lernen, und dafir danke ich ihnen einerseits. Weil
ich Spanisch sprechen lernte. Und ich habe, als ich klein war, im Haus nie Spanisch
gesprochen. Ich sprach Quichua und also lernte ich dort Spanisch. [...] Es gab einige
Noénnchen, die gut waren. Es gab einige Nonnchen, die so bodse waren. Es gibt
unterschiedliche. Es gab ein Nonnchen, die ich ziemlich liebte. Sie wertschéatzte und liebte die
Kinder so. Und es gab ein Nénnchen, die war sehr aggressiv. Aggressiv. Es war oft, dass sie
uns in dieser Form behandelten, sie schimpfte, sie schlug den Kopf und sie war sehr aggressiv,
die Mutter. Es war eine italienische Mutter. Aber es gab eine Mutter, es gab einige Ndénnchen,

die waren [betont] so gut. Sie behandelten einen gut.” (Interview mit Magdalena Torres)
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Neben Bildung kann die kostenlose Nahrung, welche den Schuler/innen in der Mission

bereitgestellt wird, ebenfalls ein Anreiz sein, die Kinder in die Mission zu geben:

»,Am Anfang wird das schwierig sein fur sie. Aber sie wird sich daran gewthnen. Wegen dem
Essen wird sie dort bleiben wollen. So essen sie zu Hause nicht.” (Salomé Torres Uber die 12-

jahrige Mayra, welche ins Missionsinternat geschickt wurde)

Die in der Mission erlernten, gegenderten Fahigkeiten haben Einfluss auf die Berufswahl
indigener Frauen und Manner, wenn sie aullerhalb der dorflichen, landwirtschaftlichen
Okonomie einer Erwerbstatigkeit nachgehen mochten. Die nicht-kirchlichen Gymnasien
orientieren sich in ihrem Fachangebot ebenfalls an diesen von der Mission bereits etablierten
Strukturen. Heutzutage ist das Angebot aber etwas breiter und Madchen werden nicht mehr
ausschlieRlich auf ihre Tatigkeit als Hausmé&dchen in mestizischen Haushalten vorbereitet.
Die in Internaten erzogenen Frauen fiihren nach meiner Beobachtung ihre Haushalte mehr
an westlichen Hygienestandards orientiert, sprechen besser Spanisch und betonen die
Wichtigkeit von Schulbildung. Dennoch haben innerhalb des Dorfes die typischen indigenen,
gegenderten Fahigkeiten einen grol3eren Stellenwert als jene in der Mission erlernten: Ein
gutes chicha bringt einer Frau nach wie vor einen besseren Ruf als eine blank gefegte

Terrasse.

7.2.2. Eine Nichtregierungsorganisation als ,Entwic klungsmotor*: Das Beispiel
Aliniambi

Die Arbeit der Missionen im Erziehungs- und Bildungsbereich wird seit einigen Jahrzehnten
zunehmend von staatlichen und nicht-staatlichen Akteur/innen ergénzt. Prinzipiell folgen
diese jedoch den Hauptlinien der kirchlich-missionarischen Erziehung. Auch ihnen geht es
um eine Eingliederung Indigener in die fortschrittiche und moderne Nation. Als zentrale
Ansatzpunkte werden wiederum die Familienstrukturen, insbesondere die Multter-
Kindbeziehung, gewdhlt, die der staatlichen Intervention in den Bereichen Hygiene,
Nahrungskonsum, Kleidung, Hausbau und Sexualitéat bedurfen (vgl. Larson 2005: 39). Ab
den 1960er Jahren finden sich deshalb geschlechtsspezifische Ziige in ecuadorianischen
Entwicklungsplanen. Es begannen die Debatten Uber die Rolle von Frauen innerhalb der
~Entwicklung“: Erste Frauengruppen unter der Filhrung von Sozialarbeiter/innen entstanden,
die Frauen in bestimmten geschlechtsspezifischen Fahigkeiten, wie bspw. Nahen, Kochen,
Ernahrung und Hygiene, unterrichten sollten (Radcliffe und Westwood 1996: 150). Ab den
1970er Jahren wurden besonders landliche — und damit indigene — Frauen das Ziel dieser
Politik. Sie erhalten seitdem bis zum heutigen Tage Nahrungsmittelzuteilungen, womit sie zu

passiven Empfangerinnen von staatlichen Sozialleistungen gemacht werden. Darin wird eine
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Haltung deutlich, welche Indigenen die selbststandige und unabhdngige Fahigkeit zur

Nahrungssicherung abspricht.?"

Demgegeniber will man indigenen Frauen als
Erzieherinnen der jungen Staatsbirger/innen aber auch eine aktivere Rolle in der
Entwicklung der modernen Nation zuteilen (Radcliffe und Westwood 1996: 151).

In Zancudo wird dieser Erziehungsauftrag von der Fundacion Aliniambi Amazonia
ausgefullt. In den von ihr betriebenen Kindergarten werden spezielle Vorstellungen von
Erziehung und Hygiene implementiert. Die Kompetenz von indigenen Muttern zur optimalen
Erziehung ihres Nachwuchses wird dabei infrage gestellt und deren Erziehungsmethoden
teilweise geradezu verteufelt (vgl. Canessa 2005a: 15f.). Dabei richten sich die Kindergarten
nicht nur an die zu betreuenden Kinder, sondern v.a. an die Mutter der Gemeinde, welche in
regelmafig stattfindenden Gesprachsrunden in Zancudo selbst, als auch in z.T. mehrtagigen
Kursen auf3erhalb der Gemeinde in ihren Erziehungsweisen modernisiert werden sollen.
Dazu gehtren z.B. eine gewaltlose Praxis, das Sprechen mit den Kindern auf Augenhthe
auch im physischen Sinne, Lob, das gemeinsame Spielen und kindgerechte
Beschaftigungen mit padagogischem Anspruch. Insbesondere Letzteres ist aus indigener
Alltagspraxis unbekannt: Die Kinder begleiten die Mitter entweder zur Arbeit oder bleiben
unter sich. Spielzeug oder gar Bucher findet man in indigenen Haushalten nur &uf3erst
selten.

Der westlich-p&dagogische Anspruch Aliniambis, der darauf abzielt, die Kinder besser auf
die Schule vorzubereiten®’*, konnte in der Praxis von den Miittern in Zancudo nicht erfiillt
werden. Das Rotationssystem unter den  Frauen zum  Besetzen der
Kindergartnerinnenposten, fehlender Enthusiasmus und z.T. das Verbot der Eheménner, an
Weiterbildungskursen teilzunehmen, sowie die grof3e Diskrepanz zwischen westlichen und
indigenen Erziehungsidealen verhinderte ein, zumindest zeitnahes, Umsetzen der
Erziehungsziele Aliniambis. Vereinzelt versuchte man zwar, den von Aliniambi
bereitgestellten Wochenplanen mit Spiel- und Beschéftigungsvorschlagen zu folgen, jedoch
gestaltete sich dies &auRerst schwierig. Den Mittern fehlte die dafir notwendige
padagogische Erfahrung, z.T. konnten sie die Plane aufgrund ihrer Semi-Literalitat nicht
lesen und viele Kinder brachten von Haus aus nicht die fur bestimmte Aufgaben
vorausgesetzten Fahigkeiten mit. In der taglichen Praxis blieben die Kinder deshalb die
meiste Zeit mit den Spielsachen sich selbst Uberlassen. Bei den regelmaRigen Kontrollen
durch Mitarbeiter/innen Aliniambis half meist die Behauptung, die Kinder seien im Angesicht

von Fremden zu schichtern, um ihre neu erlernten Fahigkeiten vorzuftihren. Die zustandigen

2 Von den Empféangerinnen wurden diese Zuteilungen nach meinen Beobachtungen gern

angenommen, waren jedoch keineswegs lebensnotwendig.

+Ein Kind, das nie einen Stift zum Zeichnen in der Hand hatte, wird in der Schule auch nur schwer
einen Stift zum Schreiben halten kénnen.“ (Mariani Lépez, Griinderin der Fundacion Aliniambi
Amazonia)
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Muitter pflegten somit einen spielerischen Umgang mit den Regeln Aliniambis. Waren deren
Vertreter/innen anwesend, orientierte man sich an deren Grundsatzen, waren sie nicht
zugegen, kehrte man zu althergebrachten Wegen zuriick.

Die Kinder werden von Mitarbeitern Aliniambis regelmafiig gewogen und gemessen und
ihre Fahigkeiten in Listen eingetragen, so dass ihre ,Fortschritte* nachvollziehbar werden.
Man kann dies einerseits als staatlichen Kinderschutz, andererseits aber auch als ein
umfassendes Kontrollsystem der indigenen Familie begreifen. Werden Kinder nicht in den
Kindergarten geschickt und/oder tragen Zeichen von Kkorperlicher Gewalt oder
Vernachlassigung, dann besuchen Berater/innen die betreffenden Familien, meist die Mutter.
Aliniambi setzt dabei ausschlie3lich Runa als Berater/innen ein. Dies erleichtert den Zugang
zu den einzelnen Akteur/innen in den Gemeinden, da man Mestiz/innen ein solches
Einmischen in familiare Angelegenheiten weitaus weniger erlauben wirde. Die Reaktionen
auf dieses Hineingreifen bis in den familiaren Nukleus fallen unterschiedlich aus. Frauen,
welche sich an westlichen Hygiene- und Erziehungsstandards orientieren, begrifRen diese

Malregelungen. Die von diesen betroffenen Mitter dagegen schimpfen:

~Warum kommen die schon wieder hierher?! Wofiir belastigen sie uns?! Sie sollen mich in Ruhe

lassen!” (Rosa Alvarado)

Ferner organisiert Aliniambi immer wieder Vortrage und Einzel- und Familiengesprache zum
Thema hausliche Gewalt. In deren Rahmen werden v.a. die negativen psychologischen
Konsequenzen von Gewaltanwendungen fir Frauen, Kinder und das gesamte
Familiengeflige dargestellt. Frauen bekommen eine Mdglichkeit, Gber ihre Sicht der Dinge
und ihre Leidenserfahrung zu sprechen. Es wird aufRerdem versucht, Manner fir die
Perspektive ihrer Frauen zu sensibilisieren.

Hygiene-Erziehung spielt ebenfalls eine wichtige Rolle in Aliniambis Entwicklungsplénen.
Zum Kindergartenaufbau gehort immer auch der Bau einer nach ©kologischen Prinzipien
funktionierenden Komposttoilette. Weiterhin werden Vortrdge zum Zusammenhang von
Korper- und Sanitarhygiene und Gesundheit gehalten. Die Kindergartnerinnen werden dazu
angehalten, auf das regelmallige Handewaschen der Kinder zu achten. Die Runa von
Zancudo reagierten darauf mit einer selektiven Integration: Zum Einen kannte man diese
Diskurse und Praxen schon aus dem Schulwesen und den Missionen und Ubernahm deren
Forderungen teilweise. Zum Anderen verfolgte man weiterhin Runa-Konzepte der
Krankheitsentstehung und -bekampfung. Als mehrere Kinder im Kindergarten an Durchfall
erkrankten, dessen Ursache die Betreiber/innen Aliniambis konform mit der westlichen
Schulmedizin in den schlechten hygienischen Verhéltnissen verorteten, befragte man im

Viertel Galapagos einen Schamanen. Dieser kam zu dem Ergebnis, dass der neue
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Kindergarten aus lauter Neid verhext worden war und fiihrte eine schamanische Reinigung
durch.

Die Bedeutung des Kindergartens liegt fir die Runa von Zancudo nicht vornehmlich in
Bildung und Erziehung von Kindern und Muttern zu modernen Staatsbirger/innen. Der
Kindergarten erfillte fir sie eine pragmatische und eine symbolische Funktion. Die
pragmatische Funktion kam bei einer Gemeindeversammlung tberdeutlich zum Ausdruck, in
welcher die Leiterin Aliniambis, Mariani Lopez, einen Vortrag Uber die Etablierung des
Kindergartens in Galdpagos und die damit verbundenen Ziele hielt. Doch alle Nachfragen
der Galdpagefno/as bezogen sich ausschlie3lich auf das Bereitstellen der Nahrungsmittel:
Wie oft es denn Lieferungen gabe? Welcher Natur diese Nahrungsmittel waren? Wer kochen
wlrde? Mariani Lépez sah sich zu dem Hinweis gendtigt, dass ihre Organisation keinesfalls
auf die Nahrungsmittellieferungen zu beschranken wéare. Aus einer Runa-Perspektive macht
diese scheinbar einseitige Fokussierung auf das Essen jedoch durchaus Sinn: Der
Austausch von Nahrung unter Verwandten und insbesondere das Versorgen von Kindern mit
Essen gilt den Runa als wichtigster Liebesbeweis. Uber die Nahrungszirkulation zwischen
Haushalten wird verwandtschaftiche N&he kommuniziert. Mittels Nahrung wird
Gemeinschaft nicht nur repréasentiert, sondern iiberhaupt erst kérperlich geschaffen.?”

Dennoch bleiben die erzieherischen Impulse Aliniambis und anderer, aulR3er-dorflicher
Akteur/innen nicht ganzlich ohne Wirkung. Vergleicht man heutige Methoden mit den
Erzahlungen alterer Runa Uber ihre Kindheit, werden Kinder heute weit weniger kérperlich
gezuchtigt. Auch traditionelle Strafen wie das Reiben von aji-Schoten in die Augen und das
Schlagen mit Brennnesseln, die gleichzeitig der Abhartung und Stéarkung des kindlichen
Kdrpers dienen sollten, nehmen immer mehr ab.

Die pragmatische Bedeutung des Kindergartens fiir die Runa von Zancudo wird jedoch
von seiner symbolischen weit Ubertroffen. Insbesondere flr das neugegrindete Viertel
Galapagos, das Uber keine eigene Schule als zentralen Fixpunkt und Verkorperung der
modernen Nation innerhalb der comunidad verfugt, ist der Kindergarten ein
identitatsstiftender Ort, der polysemisch mehrere Aspekte in sich vereint. Zum Ersten
verkorpert er die Gemeinschaft des Viertels Galapagos, dessen Bewohner/innen ,im
Schweil3e ihres Angesichts” die Raumlichkeiten fur den Kindergarten errichtet haben. Der
Kindergarten ist eine moderne, nationale Institution, welche dem Viertel nach aul3en
Legitimitat verleiht. Die so genannten Autorititen’’® haben Galdpagos fir gut genug
organisiert befunden, ihm eine externe Institution hinzuzufligen. Dies bedeutete eine enorme

formelle Aufwertung des neugegriindeten Viertels, insbesondere gegeniiber dem vorher

2rs Vgl. Kapitel 4.3.
Damit sind in der Runa-Rede die (meist) mestizischen Inhaber/innen von offiziellen politischen und
Verwaltungsposten gemeint.
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dominanten Viertel Zancudo und seinen Vertreter/innen. Zweitens ist der Kindergarten als
Bildungsinstitution der Schule &ahnlich und soll auf die Notwendigkeiten des modernen
Lebens aulRerhalb der Gemeinde vorbereiten. Er ist damit auch ein Symbol der Angliederung
an die dorf-externe Welt. Zum Dritten wurde jedoch in der Architektur des
Kindergartenhauses in Galapagos wiederum auf traditionelle, indigene Runa-Identitat Bezug
genommen. Das Dach besteht aus Palmenblattern, die in traditioneller Weise verflochten
sind und damit eine typisch indigene Wohnform darstellen.?”” Indigener Hausbau gilt auch im

nationalen Kontext als einer der Identitatsmarker mit hohem Wiedererkennungseffekt.?’®

.Die Leute von hier [Viertel Galapagos; Anm. d. Verf.] wollten nicht, dass wir die Kinder dorthin
[in den Kindergarten des Viertels Zancudo; Anm. d. Verf.] schickten. So entstand er [der
Kindergarten; Anm. d. Verf.]. Und es gab viele, sagen wir, Kommentare, dass wir uns
separierten von denen. Gut, sie [Einwohner/innen des Viertels Zancudo; Anm. d. Verf.] reden,
was sie reden, aber wir werden still bleiben.” (L.A.)

.Sie redeten, redeten und wir hdrten nicht auf sie. Und jetzt haben wir hier auch einen
Kindergarten und jetzt laufen wir ihnen davon! Friiher hatten sie nicht mal eine Kiche und es
war eine Schande, sie konnten nicht mal die Kiiche machen. Erst seit kurzem ziehen sie in das
Haus um, in den richtigen Kindergarten.“ (M.A.)

.Deshalb nahm ihnen die Stiftung fast wieder den Kindergarten von dort weg. Dass sie sich
nicht darum kiimmern, das Haus gemafR des Kindergartens zu machen. [...] Und jetzt kommen
einige Volontare hierher und mit Galapagos wollen sie arbeiten. Das gefallt auch den Touristen
mehr, dieses Haus mit Palmblattern.” (Interview mit Carlos Huatatoca, der gemeinsam mit
Vicente Huatatoca als treibende Kraft hinter der Griindung des Viertels Galapagos agierte, und
seiner Frau Maria Andi)

7.2.3. Hegemonialer Eingriff oder gewtnschter ,Fort  schritt“?

Der Einfluss von Aliniambi und den Missionen auf indigene Genderpraxen und
Familienstrukturen erweist sich als ambivalent. Meine Einschatzung schwankt zwischen
genereller postkolonialer Kritik einer hegemonialen Praxis und der Zuschreibung von agency
an meine Informant/innen, welche in der Alltagspraxis die ihnen angetragenen oder
aufoktroyierten Strukturen nach ihrem Gutdinken umzuformen wissen. Die von den Runa
selbst angebrachten Vorteile — allen voran der Erwerb spanischer Sprachkompetenz —
wurden bereits dargelegt. Zudem haben die Hinweise zu den Zusammenhédngen zwischen

Hygiene und Krankheitspravention aus biomedizinischer Sicht durchaus ihre Berechtigung.

217 Vgl. Abb. 6

218 So sind bspw. an der neuen Universitdt in Tena als Referenz an die indigenen Kulturen des
ecuadorianischen Oriente die verschiedenen traditionellen Hausbau-Typen als Verkdrperungen der
einzelnen Ethnien dargestellt.
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Auch die Thematisierung der hauslichen Gewalt bietet einen Artikulationsraum fiir Frauen, in
dem sie emotionale Unterstiitzung erfahren und die Normalitat mannlicher Gewalt zumindest
infrage gestellt wird. Ahnliches gilt fuir die korperliche Gewaltanwendung bei Kindern. Da die
meisten Runa der Schulbildung eine enorm hohe Bedeutung beimessen, kann auch die
bessere Vorbereitung auf das Schulsystem nur von Vorteil sein, da die wenigsten Eltern dies
zu Hause gewéhrleisten kdnnen. Dem gegeniiber steht die grundlegende Kritik an einer
weiteren hegemonialen Strategie, aus Indigenen moderne Staatsbirger/innen zu machen,
indem man in ihre Familienstrukturen zutiefst eingreift. Letztendlich haben insbesondere die
Bestrebungen der Missionen in den Jahrzehnten nach ihrer Etablierung explizit an einer
geschlechtsspezifischen Zurichtung indigener Arbeitskraft fir den nationalen Markt mit

seinen ausbeuterischen Strukturen gearbeitet.

7.3. Die bilinguale Schule: Erziehung zu patriotisc ~ hen Staatsburger/innen
7.3.1. Das Nationalgefuihl und der Umgang mit dem ko  lonialen Erbe

Zancudo bekam 1975 eine eigene Schule, die 1992 dem bilingualen Schulsystem
angegliedert wurde. Die Schule stellt innerhalb der indigenen Gemeinde die zentrale
Vertretung der Nation dar. Wie in so vielen lateinamerikanischen Staaten, so galt auch in
Ecuador die Ausweitung der Schulerziehung weniger der Bildung der b&uerlich-indigenen
Bevolkerung, sondern hatte viel mehr eine das Land durchdringende Patriotisierung sowie
Einbindung in den nationalen Wirtschaftskreislauf im Sinn (Black 1999: 33). Indigene sollten
Staatsbirger/innen und Marktteilnehmer/innen werden, wie Brooke Larson am Beispiel

Boliviens ausfuhrt;

~Capitalist development of the countryside, feeding the cities, the reproduction of the rural labor
force, and the self-sufficiency of the Bolivian economy all depended on forging, and monitoring,
the nuclear farm family under the direct influence of federal bureaucrats, schoolteachers,
agronomists, and health and social workers.“ (Larson 2005: 46)

Auch die Offizialisierung der bilingualen Erziehung 1982 &nderte an diesem Anspruch nichts.
Die Schule ist innerhalb der Gemeinde der zentrale Ort, an dem eine nationale Identitat
entwickelt wird. Die Verfestigung eines Nationalgefuhls in den Schiler/innen wird Uber
verschiedene Bilder und Aktivitaten betrieben. In jedem Klassenzimmer gibt es eine
.patriotische Ecke", in der nationale Symbole wie die Flagge, das Wappen, die

Nationalhymne oder Nationalhelden abgebildet sind.?”® Jeden Montagmorgen sollen sich

219 Vgl. Abb. 7
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Lehrer/innen und Schiler/innen zum momento civico?®°

auf dem Sportplatz versammeln.
Dabei wird die Flagge gehalten und die Nationalhymne angestimmt. Entsprechend dem
Datum soll an ein wichtiges Ereignis der ecuadorianischen Geschichte erinnert werden. In
der Zancudefier Schulpraxis wurde der momento civico jedoch lediglich zu Zasurdaten wie
dem ersten und letzten Schultag abgehalten, die Kinder sangen die Nationalnymne mehr
schlecht als recht, wobei nur die Lehrer/innen die Strophen in Quichua beherrschten, und die
Reden zu Ereignissen der ecuadorianischen Geschichte fehlten génzlich. In dieser Hinsicht
gebardete sich die Dorfschule also recht unpatriotisch.

Ein weiteres Hauptelement der Erziehung zum Nationalstolz enthalt die Kenntnis der
geographischen AusmaRe Ecuadors und die Geschichte seiner Grenzen.?®* Geographische
Karten findet man sowohl in Klassenzimmern als Wandkarten als auch direkt aufgezeichnet
auf die Wéande. Dies wird oft begleitet von der Uberschrift ,Ecuador — Pais Amaz6nico“?®.
Hinzu kommen als Unterrichtsstoff Informationen zu den drei gro3en Zonen Ecuadors
(Costa, Sierra und Oriente), die eng mit rassisch-ethnisch-kulturellen Stereotypen
korrelieren.

Die Nationalfeiertage werden innerhalb der Gemeinde in der Schule begangen. Am
Nationalfeiertag Dia del Civismo?® am 27. Februar, der auch als »1ag der Fahne" bezeichnet
wird, knien die Schuler/innen vor der Fahne nieder, kiissen diese und schworen den Eid
ewiger Treue auf Ecuador. Diese an das Militdr angelehnte Zeremonie wird mit grof3er
Ernsthaftigkeit ausgefuhrt. Der Tag gilt gleichzeitig als Ehrentag des Militdrs und erinnert an
die Schlacht von Tarqui 1829 unter Mariscal Sucre, bei der eine Ubermacht von
peruanischen Invasionsstreitkraften von den zahlenmafig unterlegenen Ecuadorianern
besiegt wurde. Ebenso an militdrische Leistungen — die Schlacht vom Pichincha — erinnert
ein weiterer Nationalfeiertag am 24. Mai. Und am 10. August wird die ,Erste Ausrufung der
Unabhangigkeit in Amerika"“ begangen, womit man eine Gruppe von Patrioten ehrt, die 1809
erstmalig in Quito die Unabhangigkeit von der spanischen Krone erklarten. Damit einher geht
eine vermannlichte Erinnerungskultur, die v.a. weiRe/mestizische Manner als Helden und

Stifter der Nation feiert. Ein weiterer, emotional und symbolisch enorm aufgeladener und
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2ot Dt. ,staatsburgerlicher Augenblick"

Damit ist besonders die Linie des Rio-Protokolls gemeint, die auf allen Karten Ecuadors
eingezeichnet ist und einen grolRen Teil des Oriente durchschneidet. Die Rio-Protokoll-Linie ist nach
internationalem Recht seit dem Peruanisch-Ecuadorianischen Krieg von 1941 die Ostgrenze
Ecuadors mit Peru, wird jedoch von Ecuador nur aufgrund internationalen Drucks anerkannt. Die
Peru zugeschlagenen Gebiete sind auf geographischen Karten und Schulmaterial als
ecuadorianisches Territorium gekennzeichnet. Jedes Schulkind soll wissen, dass Ecuador
Territorium, dass ihm rechtméaRig zustehe, illegitimerweise an den Nachbarn Peru verlor.

Dt. ,Ecuador — Amazonisches Land“, womit ein ganz allgemeiner nationaler Anspruch auf den
Amazonas bzw. den direkten Zugang zum Amazonas, welcher durch das Rio-Protokoll
abgeschnitten wurde, geltend gemacht wird. Dieser Anspruch speist sich v.a. aus dem historischen
Ereignis der ,Entdeckung“ des Amazonas durch Francisco de Orellana, dessen Expedition im Jahre
1541 von Quito ihren Ausgang nahm.

Dt. ,Tag des Blrgersinns*
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umstrittener Nationalfeiertag ist der Dia de la raza®® am 12. Oktober. Das Datum wurde
nach der Ankunft Christopher Kolumbus’ in Amerika im Jahre 1492 gewahlt. An diesem Tag
soll die mestizische ,Rasse” zelebriert werden, welche als genuin amerikanisch, und damit
auch ecuadorianisch, angesehen wird. Dieser Nationalfeiertag folgt damit explizit der
ausschlieRenden Ideologie der mestizaje. Es wird die genuin nationale, die mestizische
.Rasse" gefeiert, die gemischt aus zwei verschiedenen ,Rassen” entstanden sei. Aus den
Schulblchern lernen die Kinder, dass die ankommenden Spanier mit den autochthonen
Frauen Kinder zeugten und damit die mestizische ,Rasse" hervorbrachten. Die sexuelle
Gewalt, welche diesen Prozess mal3geblich begleitete, kommt weder hier noch in anderen
Medien der nationalen Geschichtsschreibung zum Ausdruck. Die Kolonisierung wird als
.Begegnung“ zwischen Kulturen paraphrasiert. Der Schmerz der ,indianischen“ Vorfahren
durch die spanische Unterdrickung wird zwar erwahnt, dennoch gilt das Entstehen einer
.neuen Rasse" als Festtagsanlass. Auch aus Runa-Perspektive werden im nationalen
Geflige beide ,Rassen“ nicht gleichwertig behandelt, sondern stehen in einem
hierarchischen Verhéltnis zueinander. FUr sie bedeutet mestizaje Ausschluss statt
Einschluss. Deshalb verweigern die meisten Indigenen Ecuadors die Feierlichkeiten zu
diesem Anlass. In den spanisch-sprachigen, mestizisch dominierten Schulen wird der Tag
dagegen jedes Jahr begangen. In der Zancudefier Schulpraxis indessen ,vergisst‘ man ihn

einfach.

LAIso, wir in Zancudo haben keine Art von Dia de la raza gemacht, weil ich denke, hier sind wir
alle gleich. Wenn wir das machen, dann ist das wie ... wir versuchen zu differenzieren zwischen
der weiRen Rasse oder mestizischen oder indigenen, also denke ich, es ist besser dass nicht.
Das ist nichts zum Feiern. [...] In anderen Gemeinden, die ich besucht habe, machen sie das
auch nicht. [...] Dieser Tag ist eine Art zu erinnern, nicht? Was friiher passierte als die Spanier
hierher kamen, in die amerikanischen Lander. Hier, in unser Land. Sie existierten schon ... und
die Spanier waren nicht die Einzigen, welche das erste Mal Amerika betraten, nein, die Nativos,
die Indigenen, die Quichua, wir lebten schon hier. Und ich denke, [...] die Spanier [...]
entdeckten nicht Stidamerika, sondern es kam das Gegenteil, hier existierten Manner und
Frauen, die lebten.”

».und sie wollen den Tag nicht feiern, weil sie das fur keine gute Sache halten?” (1.E.)

»Ja, so ist es. Aber nicht so in den hispanischen [Schulen, Anm. d. Verf.], sie haben den Dia de

la raza, sie machen diese Dinge.” (Interview mit Orlando Kalapucha)

In den Schulmaterialien wird zwar formal die multiethnische Nation anerkannt — wie auch in

der Verfassung — aber die Thematisierung von Indigenitat, Machtimbalancen und der &uRRerst

284 Dt. ,Tag der Rasse*
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schmerzhaften und traumatisierenden Erfahrung der Kolonialisierung werden nur

marginalisiert behandelt.

-Was lernen die Kinder in den bilingualen Schulen tber die Eroberung?” (I.E.)

»In Bezug auf die Eroberung, wie wir alle wissen, sind die Texte, die kommen, von den Leuten
mit Geld gemacht, also, manchmal gestehen wir ihnen fast gar keine Wichtigkeit zu, aber es
zahlt gleichermallen, nicht? Wie sie die Geschichte erzahlen, wie es war. [...] Die bilinguale
Direktion, erst seit kurzem, vor einigen 16 Jahren bildete sie sich, also denke ich, dass wir noch
nicht mit eigenen Texten unserer Nationalitét erzéhlen kénnen. Sie arbeiten daran, nicht? Viele
Personen arbeiten auf nationaler Ebene daran, also auf gleiche Art tragen wir dazu bei, dass
sich diese Texte realisieren. Also, wir sind dabei, nicht? Wir arbeiten.” (Interview mit Orlando

Kalapucha)

Die formale Struktur und die Lehrpl&ne hispanischer und bilingualer Schulen im Oriente sind
nahezu identisch. Unterschiede liegen lediglich darin, dass in bilingualen Schulen Runa-
Lehrer/innen arbeiten, auch Quichua unterrichtet wird — wobei die dominante Sprache
dennoch Spanisch ist — und die Schule generell auf eine intensivere Zusammenarbeit mit der
Gemeinde ausgelegt ist. Auch innerhalb der bilingualen Schule werden gleichwohl nationale,
hegemoniale Diskurse wiederholt. Die Wertschéatzung indigener Kultur folgt auch hier einem
folkloristischen Ansatz mit Tanzen, Kostimen und typischen Speisen bei Schulfesten und
dem Anfertigen von Modellbauten von Kanus und Runa-Hausern als kulturelle”
Hausaufgabe. Sie ist damit konservatorisch auf Vergangenes ausgerichtet.

Im Unterricht wird die ecuadorianische Nation als plurinational und multikulturell
vorgestellt, wobei den einzelnen ,Rassen” bzw. ,Nationalititen* bestimmte Territorien
zugeteilt sind. Lediglich WeiBe und Mestiz/innen sind von einer solchen
Lebensraumzuordnung ausgenommen. Dies geht einher mit der Vorstellung, dass das Klima
die Mentalitat bestimmter Volksgruppen beeinflusse. So sorge bspw. das heil3e, feuchte und
sonnige Kiustenklima flr eine besondere laissez-faire-Haltung der dortigen afro-
ecuadorianischen Bevdlkerung. In den Zeichnungen und Fotos der Schulbucher werden
Indigene stets naturalisiert. Sie sind entweder umringt von den hohen Bergen der Anden
oder vom Regenwald, geradeso als gehorten sie faktisch zur Landschaft.’® Der massiv
zunehmende Anteil von in den urbanen Metropolen lebenden Indigenen wird nicht
thematisiert. Die Schulblcher reproduzieren typische Stereotype uber die einzelnen
Bevolkerungsgruppen.”®® Diese Einfliisse bleiben nicht ohne Effekte. Sie finden sich in

Schilerzeichnungen, die ich zum Thema ,Verschiedene ethnische Gruppen Ecuadors”

285 Vgl. Abb. 8 und 9
286 So seien z.B. Afroecuadorianer/innen besonders musikalisch und hatten den Rhythmus geradezu im
Blut. Vgl. Kapitel 8 zu ethnischen Stereotypen bei den Runa.
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anfertigen liel3, ebenso wie in Diskursen Erwachsener tiber Ecuadors multikulturelle Realitat
wieder. Anhand von Fotos und Zeichnungen lernen die Schuler/innen, einzelne Ethnien nach
physischen Charakteristika zu unterscheiden: Hautfarbe, Form und Farbe der Augen,
Haartyp und Grolle des Korpers gelten dabei als wichtigste Unterscheidungskriterien.
AuRerdem wird die Sprache als zentrale Differenzmarkierung genannt. AufRerlich sichtbar als
kulturelles Merkmal gilt auerdem die Kleidung. In den Lehrbuchtexten bleiben die Begriffe
.Ethnie*, ;Rasse", ,Kultur®, ,Nationalitat* schwammig und werden z.T. synonym flireinander
eingesetzt.”®’ Die sozialen und 6konomischen Differenzen zwischen den einzelnen ethnisch-
rassisch definierten Gruppen kommen jedoch nicht zur Sprache. Man konzentriert sich

vornehmlich auf konfliktfreie Elemente wie Nahrung, Tanze, Hausbau und Kleidung.

7.3.2. Die Schule im Dorf: Starkung der Gemeinde

Welche Bedeutung hat nun aber die Schule vor Ort fur die Mitglieder einer Runa-Gemeinde?
Die Schulen wurden schnell zum zentralen Fixpunkt vieler Doérfer, die den nationalen
Patriotisierungsbestrebungen nicht ausschlieBlich willenlos folgten. Innerhalb der Runa-
Gemeinde fand eine Umdeutung der Schule statt. Fur Indigene hat die formale Bildung einen
enorm hohen Stellenwert, dessen materielle Verkorperung das Schulgebaude innerhalb des
Dorfes ist. Spricht man von der Gemeinde, so spricht man nahezu synonym von der Schule.

Dabei speist sich diese Begeisterung nicht aus

.l---] any interest in the dominant pedagogic’s supposed transformative power to create
acculturated mestizos. Instead, the school became an important vehicle with which the Aymara

resisted repressive political programs.*,

wie es Stephenson so passend flr Bolivien formuliert (1999: 117). Stattdessen findet hier
auch eine Umarbeitung der Strategien und Diskurse des staatlichen Apparates statt. Fur
Indigene ist das Etablieren von ruralen Schulen ein wichtiger Faktor in der Starkung der
comunidad. Nur eine Gemeinde mit Schule zahlt in den Augen der Runa als richtige
comunidad. Mit der Schulgrindung 1975 begann folglich auch die Unabhéangigkeit und
Eigenstandigkeit Zancudos von der mestizischen Colonia Bolivar. Bildung wird als
unabdingbar fur ,zivilisiertes" Leben gesehen, weshalb die Schule diskursivimmer wieder als
Hauptreferenz herangezogen wurde, wenn man von der Gemeinde im ganz Allgemeinen
sprach. Sie steht fur staatliche Anerkennung und Siedlungslegitimitat. Die Schule war bereits

von ihrer Materialitat her das ,zivilisierteste” und beste Gebaude der Gemeinde und war

287 Auch dies setzte sich in den Reden meiner erwachsenen Informant/innen fort.
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Zentrum der Festlichkeiten®®, der gelegentlichen Gottesdienste und der nachmittaglichen
sportlichen Aktivitaten. Das Gemeinschaftsleben ist damit auf das Engste an die Schule
gebunden (vgl. Gow 1991: 2).

.Erst seit es die Schule gibt, ist die Gemeinde organisiert. Zuerst waren da die Eltern, die

gemeinsam organisierten. Und seit 1999 haben wir auch die Assoziation.” (Pablo Cimbo)

In Zancudo befanden sich die Schulgebaude auch physisch im Dorfzentrum und bestanden
aus Industriematerialien wie Beton, Eisen und Wellblech. Wer am Aufbau beteiligt war,
wurde nicht mide, dies zu betonen und die eigenen Leistungen bei der Errichtung
herauszustellen.?®® Die Schule gilt als Ort des Fortschritts, wie die Lehrer/innen in ihren

Reden an die Gemeinde zu verschiedenen Anlassen immer wieder betonten:

-Wir arbeiten hier gemeinsam, damit es uns allen besser geht und wir vorankommen!*“

Auch die Lehrer/innen selbst sahen sich als Uberbringer/innen von Fortschritt in die

Gemeinden.

.Ich denke, dass die Arbeit, die wir in den Gemeinden erfillen, die Filhrung ist, also das ist das,
was wir, bevor wir den Titel bekamen, studiert haben, Fiihrer einer Gemeinde zu sein, in der
Gemeinde, in der wir arbeiten. Also bilden wir nicht nur unsere Schiler, sondern die Rolle eines
Lehrers ist das Fihren, und die Unterstitzung der Elternchen aus derselben Gemeinde zu
haben, damit sie ... wir alle leben in Einheit und bringen so eine Gemeinde voran, damit sie ihre

Entwicklung und ihren Fortschritt habe.” (Interview mit Orlando Kalapucha)

Die Schule verkorpert damit einerseits die Prasenz des Nationalstaates innerhalb der
indigenen Gemeinde und deren Bestreben nach dessen Anerkennung durch Anpassung.
Andererseits ermoglicht sie indigene Selbsterméachtigung und schafft die Voraussetzungen

fur eine bewusste und gewiinschte Partizipation.

.Mein jingster Bruder wollte nicht lernen. Die Mama sagt ihm, dass er lernen soll und er wollte
nicht. Also hat er nur den Grundschulabschluss. Er wollte nicht mehr lernen. Und jetzt bereut er,

dass er nicht weiter gelernt hat. Wir anderen haben alle Abitur. Wir selbst sagten ,Wir wollen

288 Tagsuber ist die Schule das Zentrum von Festlichkeiten, wenn alles geordnet, regelgerecht und

geradezu steif-férmlich zugeht. Des nachtens, wenn die Trunkenheit immer mehr zunimmt und das
Formelle dem Rausch weicht, wird in das Gemeindehaus auf der anderen Seite des FuRRballfeldes
Uibergewechselt.

Wobei auch hier innerhalb der indigenen Gemeinde eine mannliche Erinnerungskultur gepflegt
wurde. Denn es waren v.a. Manner, welche sich bspw. mit dem mitunter abenteuerlichen
Heranschaffen von Materialien mittels Kanus und der eigentlichen Bautatigkeit riihmten.

289
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lernen’. Und sie [die Eltern, Anm. d. Verf.] ,Gut, wenn ihr lernen wollt, helfen wir euch, lernt!” Sie
denken, dass man lernen soll, weil sie nicht gelernt haben. ,Weil ihr mehr sein sollt’, sagen sie
Jhr durft nicht hier bleiben, nur die Grundschule abschlieRen’, sie sagten ,ja, du musst lernen.”

(Interview mit Irene Tapuy)

Den Runa geht es dabei an erster Stelle um Sprachkenntnisse. Nur wer Spanisch sprechen,
lesen und schreiben kann, kann die eigene Position artikulieren und hat eine Chance auf
Teilnahme an gesamtgesellschaftlichen Prozessen. Literalitét ist dariber hinaus ein wichtiger
Vorteil bei dem ewigen Kampf um den Erhalt von Landtiteln. Die eigene, ungebildete
Vergangenheit wird als ,wild“ betrachtet und Unwissenheit fir die marginalisierte Position
innerhalb der ecuadorianischen Nationalgesellschaft verantwortlich gemacht.?° Die friiher
fehlende Schulbildung wird als grof3tes Hindernis im Zugang zu Wissen technischer und
wissenschaftlicher Natur gesehen und als schwerwiegendes Defizit bewertet (vgl. auch
Sanchez-Parga 1991: 360).

LEs ist, weil wir immer auch halb dumm waren, nicht? Deshalb haben wir die Colonos hier rein

gelassen, nur deshalb!” (Interview mit Paul Andi)

Zudem ist Bildung der einzige Weg in den formalisierten Arbeitsmarkt. In den meisten
bilingualen Schulen, und so auch in Zancudo, wird v.a. Spanisch gelehrt und gesprochen
und nur wenige Unterrichtsstunden in Quichua gehalten. Die Runa-Eltern Zancudos
winschen eine solche Sprachpraxis. In Quichua schreiben und lesen zu kénnen, wird
dagegen als vollig unerheblich erachtet. Diese Fixierung auf das Spanische flhrte sogar zu
dem Wunsch einiger Eltern, allen voran Pablo Dahuas als Dorfprasident mit Abitur, nach
Ruckverwandlung der bilingualen Schule in eine spanisch-sprachige. Diese Idee setzte sich

allerdings nicht durch.

7.3.3. Schule und Geschlecht

Die Lehrer/innen der Dorfschule arbeiteten sowohl an einer Verfestigung traditioneller
(Arbeitsteilung, offentliches Sprechen) als auch moderner (Hygiene,
Schonheitswettbewerbe) Geschlechterrollen mit. Jedoch taten sie dies niemals in einem
derart expliziten Mal3e, wie dies bspw. in den Missionsinternaten geschieht. Jungen und
Madchen wurden gemischt unterrichtet und es existierte keine spezielle Aufgabentrennung
im Unterricht. Ausnahmen bildeten hier der nach Geschlechtern aufgeteilte Sportunterricht

und Arbeiten im Schulgarten, die entlang der Geschlechterlinie parallel zur Arbeitsteilung der

290 Insofern gestehen sich die Runa hier selbst ein viel groReres historisches Agens zu, als es die

westliche, auch die kritische, Geschichtsschreibung tut.
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Eltern ausgefihrt wurden. Bei den kulturellen Prasentationen zu Festen und Gedenktagen
fand die oben dargestellte Gewichtung von Madchen als kollektive Téanzerinnen und Jungen
als Einzelsprecher ihre Fortfiihrung. Tendenziell waren es dariber hinaus wahrend des
Unterrichts die Jungen, welche sich aktiver in das Geschehen durch Meldungen und
Zwischenrufe einbrachten. Dies stand in Ubereinstimmung mit den Tendenzen der
erwachsenen Runa zur (politischen) Partizipation bei offiziellen Anléssen.

Die obligatorische Schuluniform zeigte entlang der Gendergrenzen Unterschiede: Die
Madchen trugen bis Uber die Knie reichende Rdcke, die Jungen lange Hosen. Madchen
tragen zwar im Alltag durchaus Hosen, doch als Teil der Schulunifom ist dies undenkbar.
Damit einher geht eine eingeschranktere Kdrperhaltung: Mit einem Rock bekleidet, sind die
Madchen dazu gezwungen, bestandig ihre Kérperhaltung zu kontrollieren und zu korrigieren.
Fur ein ausreichend ,zlchtiges" Verhalten missen stets die Beine geschlossen gehalten
werden und der Rock darf nicht verrutschen. Bei zu groRer Unachtsamkeit wurden die
Madchen von den Lehrerinnen korrigiert. Generell wurde sowohl bei Schilern als auch bei
Schiilerinnen auf ein adrettes AuReres geachtet: Dazu gehorten saubere Kleidung,
gekammtes Haar und geputzte Schuhe. Manche Schiiler ,ordneten” sich noch schnell selbst
hinter dem Schulgeb&ude, bevor sie zum Appell antraten bzw. der Unterricht begann.
Jedoch konnte ich oft beobachten, wie die Lehrerinnen zusatzlich die Madchen
.verschonerten”, indem sie ihnen bspw. die Haare flochten. Dass fur Madchen physische
Schonheit eine zunehmend wichtigere Rolle spielt, l&sst sich bspw. daran erkennen, dass
2006 der erste Schonheitswettbewerb in der Schule ausgerichtet wurde. Dies stand ganz im
Einklang mit der enormen Beliebtheit, welcher sich Schdonheitswettbewerbe in Ecuador auf

allen Ebenen erfreuen.??

7.3.4. Weiterfuhrend: Das mestizisch dominierte  colegio

Der Ubergang in weiterfihrende Schulen gestaltete sich fiir die Runa von Zancudo recht
schwierig. Es gibt keine colegios, welche ausschlieflich Indigene aufnehmen wirden.
Insofern unterliegen Indigene in den gemischt-ethnischen Schulen ebensolchen

Diskriminierungsmechanismen wie im Rest der mestizisch/weil3 dominierten Gesellschaft: Zu

291 Dies reicht von lokalen Wabhlen, in denen die Dorfkénigin im Rahmen von Dorffesten gekdrt wird bis

zur nationalen Ebene. Auch die verschiedensten Institutionen wéhlen ihre eigene Schonheitskonigin.
So wurde bpsw. bei einem Kongress der indigenen Runa-Organisation FONAKIN, welchem ich im
August 2004 beiwohnte, die ,organisationseigene” Schoénheitskdnigin prasentiert. Sie war mit den
Paraphernalia traditioneller Runa-ldentitat wie typischem Kleid, Federkrone und Ketten aus
naturlichem Material wie Samen und Palmenfasern ausgestattet. lhr Auftritt war fester Bestandteil
des Procederes und rief keinerlei kritische Kommentare hervor. Schdnheitswettbewerbe unterliegen
in Ecuador nicht jener Kritik, der man so oft in Europa oder Nordamerika begegnen kann: Die
Vorstellung von Schénheitswettbewerben als konsumorientierte Massenveranstaltungen, welche z.T.
noch fast kindliche, weibliche Korper einer zur Schau gegebenen Kommodisierung und
Sexualisierung aussetzen, scheint den meisten Ecuadorianer/innen reichlich fremd (vgl. Rogers
1998; Lauser 2004).
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den Sprach- und generellen Kommunikationsschwierigkeiten gesellen sich Missachtung
durch die grof3tenteils mestizischen Lehrer/innen und Bevorzugung der mestizischen
Schiler/innen. In der Schule der benachbarten Colonia Bolivar z.B. galten indigene
Schiler/innen als die leistungsschwacheren: Sie waren zu schiichtern, zu schweigsam, im
schlimmsten Fall auch einfach zu dumm und wiirden bereits von ihren Anlagen her nicht die
notwendigen Voraussetzungen fir einen weiterfihrenden Schulbesuch mitbringen. Im
Vergleich zu den mestizischen Schilern/innen hatten sie meist auch die schlechteren Noten.
Mestizische Lehrer/innen Ubten oft auch Kritik daran, dass die Schiler/innen weder von zu
Hause noch aus ihren friiheren Schulen ausreichend Wissen mitbrachten und insbesondere
nicht gendigend Disziplin und adaquates Benehmen erlernt hatten. Die achievement ideology
(MacLeod 1987:152f.), also der Erfolg nach Leistung, ist hierbei der groRe Mythos des
offentlichen Schulsystems: Unabhéngig von sozialer, ethnischer, rassischer Herkunft wirden
ausschlieB3lich die schulischen Leistungen zum Erfolg fihren (vgl. Stocker 2005: 156;
MacLeod 1987:152f.). Doch die alltdglichen Diskriminierungserfahrungen, welche indigene
Schiler/innen in weiterfihrenden Schulen ausgesetzt sind, sprechen diesen Mythos Hohn.
Ebenso problematisch ist die Darstellung eines angeblich engen Zusammenhangs zwischen
Schulerfolg und beruflichem Erfolg, die im ecuadorianischen Schulsystem aufrecht erhalten
wird. Auch sehr gute Runa-Schiler/innen haben in der Praxis jedoch nicht dieselben
Berufsaussichten wie mittelmafige mestizische Schuler/innen.

In  der Grundschule gibt es noch keine Wahlfacher, welche nach
Geschlechterunterschieden belegt werden konnten. Die Situation gestaltet sich anders in
den weiterfihrenden Schulen: Madchen werden die N&ah- und Sekretariatsklassen
nahegelegt, Jungen dagegen werden zum Handwerksunterricht angehalten. Zudem werden
auch in der Facherwahl ethnische Unterschiede manifest: Die Qualifizierung der Runa ist
eher auf manuelle, einfachere, landliche Arbeiten ausgerichtet, wahrend sich Mestiz/innen
vermehrt fir Computer- und Administrationskurse einschreiben. So arbeiten die Schulen an
einer an geschlechtlichen und ethnischen Kategorien orientierten Kanalisierung der
Arbeitskrafte in bestimmte Bereiche mit (vgl. auch Ferguson 2000; Stocker 2005: 155).

7.4. Das Militar: Lehrzeit der Mannlichkeit  2%?
7.4.1. Patriotismus und Mannlichkeit

Wahrend die Schule mit beiden Geschlechtern gleichermalf3en bereits in jungen Jahren und

ohne die indigene Gemeinde zu verlassen, Patriotismus eintibt und sie emotional an die

292 Die Informationen aus diesem Unterkapitel entstammen ausschlie3lich Informanten-Interviews und

erganzend aus der zum Thema bereits existierenden Literatur. Teilnehmende Beobachtung war mir
zu diesem Thema aus naheliegenden Griinden nicht méglich.
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Nation zu binden sucht, erfahren indigene Ménner eine zusatzliche nationale Erziehung im
Militar und werden so zu den idealen Staatsbirgern per se.

In Ecuador besteht Wehrpflicht, die allerdings unterschiedlich durchgesetzt wird.”* So wie
jede Volksarmee dient auch die ecuadorianische Armee nicht ausschlieRlich der
Verteidigung des Landes gegen aul3ere Feinde. Sie hat ebenso eine soziale Funktion: Sie
soll in den Rekruten ein Nationalbewusstsein herbeifihren und festigen. Dabei werden auch
im Militar neue, hegemoniale Genderentwurfe in indigene Welten eingefiihrt (vgl. Canessa
2005c: 137). Das Militar hat, wie in vielen Landern Lateinamerikas, eine starke Verankerung
in der Bevolkerung und versteht sich oft als die Verkérperung des Vaterlandes. Dabei kann
es durchaus auch anti-regierungskonform handeln, wenn seinen obersten Vertretern die
Regierungsfuhrung als schadlich fir die Nation erscheint. Ecuadors nationale
Sicherheitsdoktrin aus den 1970er Jahren sieht vor, dass ausschliel3lich das Militar
kompetent sei, nationale Sicherheit und Entwicklung voranzutreiben. Im Zuge dessen
Ubernahm das Militar zusehends Entwicklungsaufgaben und begann, mit indigenen
Gemeinden in Entwicklungsprojekten zusammenzuarbeiten. Dies wird bis heute fortgesetzt
(Radcliffe und Westwood 1996: 71). Die verschiedenen ethnischen Gruppen und ihre in
dieser Zeit aufkommenden Forderungen sowie deren geringe Angliederung an die Nation
werden als groRes Hindernis auf dem Weg zum national definierten Fortschritt
wahrgenommen. Da sich das Militdr als ein Grundpfeiler nationaler, ecuadorianischer
Identitdt betrachtet, sieht es seine wesentliche Aufgabe darin, diese seinen Rekruten zu
vermitteln. Unabh&ngig von ,Rasse”, Ethnie, Region oder Klasse sollen Ecuadorianer
geschaffen werden (Radcliffe und Westwood 1996: 66). Von hochrangigen Militdrs bis zu
einfachen Rekruten wiederholen Militirangehdrige deshalb die Rede von der

rassismusfreien Institution (vgl. Radcliffe und Westwood 1996: 68).

.In der Armee gab es alle Rassen. Alle waren gleich, dort schaut niemand ... Nativa-Leute, es
gibt weiRe Leute, colona-Leute, schwarze Leute, alle. Dort waren sie alle. Es gab keine
Unterscheidung in Rassen, dort. Alle dort waren ... eine einzige Rasse. [...] Mit allen verstand

ich mich gut.” (Interview mit Pablo Dahua)

Im militdrischen Kontext ist diese nationale Identitdt eng an eine bestimmte Form von

Méannlichkeit gebunden.

.Mein Bruder wurde krank. [...] Die ganzen Monate, die er in der Armee hatte verbringen sollen,

verbrachte er nur im Bett [lacht]. Er sagte ,Ich hatte aus mir einen Mann machen missen, um

293 Dies kann seitens der Behorden z.B. von vdlliger Indifferenz gegeniiber Angehdrigen der Huaorani-

Nationalitat (Feser 2000: 254ff.) bis zur gewaltsamen Zwangsrekrutierung junger Runa-Manner, die
auf der Stral3e ohne Militarausweis angetroffen werden, gehen.
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dorthin zu gehen und das Vaterland zu verteidigen.’, sagte er. [...] Es gab Krieg, sie kAmpften
mit Peru mit Ecuador. Eine Konfrontation. Da riefen sie meinen Bruder noch mal. Und da

[betont] war er runter gegangen an die Grenze." (Interview mit Irene Tapuy)

Der Militéardienst berechtigt zum Empfang der libreta militar, dem Militarausweis, welcher
eine unabdingliche Voraussetzung ist fir den Erhalt des ecuadorianischen
Personalausweises, den Erfolg bei der Jobsuche oder fir die Einschreibung in eine

Universitat®®*:

»The military booklet is thus part of the civilizing process’ through which young men are
symbolically incorporated into the nation and the capitalist discipline of the labour process.” (Gill
1997: 537)

Im Militéar wird eine klare Homologie zwischen Staatsbirgerschaft und Mannlichkeit gezogen.
Die Armee bietet beides gleichzeitig und damit abhangig voneinander an. Diese Form von
Mannlichkeit wird durch eine spezielle homosoziale Form von méannlichem Bonding erreicht,
das gleichzeitig Homosexualitat verteufelt. In den ersten Monaten des Wehrdienstes werden
die jungen Manner ,gebrochen”, um dann wieder neu geformt zu werden. Neue Rekruten
werden als Homosexuelle oder Frauen beschimpft und ihnen wird ,Héarte* abverlangt. Sie
sind damit wahrend ihres Wehrdienstes systematisch sexistischen und homophoben
Diskursen ausgesetzt. Besonders in den ersten Monaten missen sie endlosen Drill und
Schikanen seitens der Offiziere und der alteren Rekruten erdulden. Wichtig ist dabei auch
eine ldeologie der Gleichheit und Kameradschaft. Der bodi*®, der Kamerad, den man
niemals im Stich lassen darf, erhalt eine enorme symbolische und emotionale Bedeutung.
Durch das Konstruieren von auf3eren Feinden — meist Peruanern oder Drogenhandlern —
wird ein verstarktes Nationalgefiihl in den Rekruten verankert. Sie sollen sich selbst als die
wertvollsten und wichtigsten Verteidiger der Nation sehen. Jedoch wird dieser nationale
Homogenisierungsprozess  durch  diskriminierende  Erfahrungen  innerhalb  der
Mehrheitsgesellschaft immer wieder konterkariert.

Neben den Erdolfirmen bildet das Militar den au3erddrflichen Erfahrungsbereich indigener
Manner. FUr viele ist das Militdr die einzige Mdglichkeit, das eigene Land kennenzulernen,
da man wahrend des Wehrdienstes an verschiedenen Orten stationiert ist. Ebenso trifft man
auf sehr unterschiedliche Menschen aus anderen ethnischen Gruppen und génzlich

differenten Lebensumstanden. Somit kann die Nation in eigener Erfahrung sowonhl

294 Dies ist mir ebenso bekannt aus Bolivien (Gill 1997:527; Canessa 2005: 137) und Guatemala

(Nelson 1999: 91; zitiert nach Canessa 2005: 137). Ich nehme an, dass dies in weiteren
lateinamerikanischen Staaten ebenso gehandhabt wird.

29 Ich vermute hier etymologisch eine Entlehnung vom englischen buddy, dt. Kumpel/Busenfreund.
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geographisch als auch ethnisch umspannt werden. Dabei werden unter den ethnisch und
kulturell recht unterschiedlichen M&nnern verschiedenste Verbriderungsrituale zelebriert, so
z.B. durch das Herstellen einer Konsumptionsgemeinschaft im gemeinsamen Trinken von
Tierblut. In diesen Gruppen werden intendiert Manner aus verschiedenen Regionen
gemischt, um die starke regionale Identifikation, die in Ecuador weit verbreitet ist,
aufzubrechen. Jedoch gilt dies kaum fur Klassenbarrieren. Die meisten Rekruten stammen
aus sehr armlichen Verhéltnissen und gehéren zu den unteren Schichten der
ecuadorianischen Gesellschaft — sind also Indigene, Afro-Ecuadorianer/innen oder armliche
Mestizen. Indigene aus dem Oriente werden letztendlich nach der Grundausbildung meist
wieder dem mit ihnen assoziierten Habitat, namlich dem Regenwald, zugewiesen (vgl.
Taussig 1987: 327; Feser 2000: 259). Runa werden bevorzugt in Aul3enposten im Wald
eingesetzt, weil anderen, nicht-indigenen Ecuadorianern dies nicht zuzumuten ware. Die
besser ausgebildeten Mestizen aus der Stadt bleiben meist in den urbanen Militarbasen.
Unter den betreffenden Runa wird dieser Umstand positiv gedeutet: Die anderen waren eben
zu schwach und ihnen wirde der Wald Angst einflolR3en. Die zdhen Runa jedoch, die das
Leiden und die Héarten des Lebens ohnehin gewdhnt seien, seien auf die harten Tests
militarischer Mannlichkeit besser vorbereitet. Dabei gilt das ,Leiden” in der Ausbildungszeit

als wichtigster Transformationsfaktor, der Jungs in Manner umwandelt.

,ES gab einmal die schwarze Nacht. Wir mussten alle Jaguarblut trinken. Sie verbanden uns die
Augen und es gab Tranengas. Wir mussten ein Loch buddeln, schnell, schnell, um uns darin zu
verstecken, damit es uns nichts tut. Als Strafe mussten wir Uber eine lange Steinpiste rollen. [...]
Danach durften wir nur kurz duschen. Wir mussten uns schnell umziehen und sie kontrollierten.

Wer nicht fertig war, bekam mehr Strafe.” (Pedro Yanez)

Das Leiden wird nach Beendigung der Dienstzeit immer wieder erinnert und in den tollsten
Geschichten ausgeschmickt. Militéarische Erfahrung ist oft Konversationsstoff in mannlichen
Runden, wo mannliche Solidaritat und méannlicher Wettbewerb eng nebeneinander stehen.
Zum Einen dient dies einer weiteren emotionalen Bindung mit denjenigen, welche dieselben
Erfahrungen gemacht und schliel3t diejenigen aus, welche keinen Wehrdienst geleistet
haben. Zum Anderen beinhaltet es ein stark kompetitives Element: Jeder der Beteiligten will
am meisten Harte, Mut und Leidensfahigkeit bewiesen haben. Diese Erzéhlungen von
Abenteuern in der auRerdérflichen Welt, die Manner mit Abstand am haufigsten beim Militar
oder bei der Arbeitsmigration erfahren, ersetzen die alten Jagdgeschichten von der
Bewahrung in der anderen gefahrlichen Auf3enwelt, dem Wald, und dem Kampf gegen
dortige naturliche — Tiere — und spirituelle — Geister — Feinde. Sie sind die neuen
Méannlichkeitszeugnisse. Das Leiden beim Militardienst wird damit in den Dienst eines

Erreichens von Maskulinitat gestellt und glorifiziert. Das reale Leiden in einer Gesellschaft, in
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der Indigene steter Herabwirdigung ausgesetzt und von o©6konomisch erfolgreicher
Partizipation am wirtschaftlichen System weitgehend ausgeschlossen sind, wird durch die
Heroisierung des militdrischen Leidensweges verdeckt und unsichtbar gemacht. Diesem
Leiden der Frauen und der Manner, die keinen Wehrdienst versehen, wird kein
ubergeordneter Wert zugeschrieben. Sie erhalten dafur weder eine Aufwertung ihrer
Geschlechtsidentitat noch wird ihnen eine besonders wertvolle Rolle fur den Erhalt der
Nation zugesprochen (vgl. Gill 1997: 540).

7.4.2. Die sexuelle Eroberung des Landes

Ein weiteres verbindendes Mannlichkeitsritual, das man im Ubertragenen Sinne ebenfalls als
Konsumptionsgemeinschaft bezeichnen kann, ist das gemeinsame Ausleben von Sexualitat.

In den Militarbasen geschieht dies iiber den gemeinschaftlichen Besuch von Pornokinos®®

29% Pornographische Filme werden nicht nur beim Militdr, sondern auch zu Hause im Dorf konsumiert.

Mit Strom, billigen DVD-Playern und den Uberall erhaltichen Raubkopien amerikanischer und
europdischer Pornoproduktionen ist der Zugang problemlos. Selbst Kinder haben schon eine
Vorstellung von peliculas sexy (dt. ,sexy Filmen*). Sogar in ¢ffentlichen Uberlandbussen kann es
gelegentlich vorkommen, dass pornographische Filme gezeigt werden. Die Einstellungen zu diesen
Filmen folgt dem bekannten Muster: Bei Jugendlichen und Méannern ist die Begeisterung dafir
tendenziell gréRer als bei Alteren und Frauen. Eltern verbieten ihren Kindern haufig den Konsum mit
der Begriindung, das sei unansténdig und sie auRerdem noch zu jung dafir.
+Die Jugend wollen am liebsten diese Sexfilme sehen, diese Dinge. [...] Hier sehen wenige
Jugendliche diese Dinge, weil ihre Eltern sie kontrollieren, also [...] das erlauben ihnen ihre
Eltern nicht, besonders mein Papi ist mehr, ihm geféllt das nicht, dass sie diese Dinge sehen.
Nur Kriegs- und Actionfilme.” (Interview mit Pablo Dahua)
Folgende Informationen speisen sich ausschlie3lich aus Informanten-Aussagen, da ich selbst nie
einem Pornographie-Abend ,teilnehmend beobachtend” beiwohnte: Aus Runa-Perspektive sind
besonders die Lange des Sexualaktes, die aul3er der Penetration zusétzlich stattfindenden
Handlungen und der gezeigte Samenerguss staunenswerte Angelegenheiten. Diesen Dingen
begegnet man mit einer gewissen Unglaubigkeit.
~Warum verzdgern sie es so lange?! Ich wirde ihn mit einem Mal reinstecken, es schnell
machen und gut ist! Warum ziehen sie ihn raus?! Man muss alles hineinpressen, die ganze
Milch! Ich mache das so!“ (Pedro Yanez zitiert seinen Cousin César Andi)
Die in den Filmen agierenden weil3en Manner gelten deshalb keineswegs als ausgesprochen
mannlich und viril. Denn ein richtiger Mann vollzieht den Akt schnell und ohne viel Federlesens.
Insbesondere der Umstand, dass die WeiRen derart lange bis zum Erreichen der Ejakulation
brauchen, wird ihnen als Zeichen von Schwache ausgelegt. Ebenso stellt die Nacktheit der
Schauspieler/innen ein Faszinosum dar. Runa genief3en Sexualitdt nach meinem Kenntnisstand halb
bekleidet und entbléRen lediglich die notwendigen Korperteile. Hinzu kommt die Konfrontation mit
fremden Sexualpraktiken wie Oral- und Analverkehr. Insbesondere Runa-Manner entwickeln durch
Pornographiekonsum und Prostituiertenbesuche ein, auch asthetisches, Begehren, das ihre eigenen
Frauen kaum befriedigen kénnen oder wollen (vgl. Canessa 2005c: 139f.).
Jch horte sie sagen ,Schau, welche unglaublichen Sachen wir sehen!” Und die Frauen sagten
\Wie ihr immer rumlauft und nur daran denkt, werdet mehr davon wollen!’ [...] Man kann zum
Beispiel kommentieren ,Schau, wie gut ist diese Frau!'. Ich weil3 nicht. Wie sie sich bewegt’,
oder auch ,Wie das Madchen aussieht! oder ,Was macht sie da?!" Oder ich weil3 nicht, es gibt
manchmal Sachen, ich erinnere mich das erste Mal Was zum Teufel ... Wahnsinn!" [lacht] [...]
Es kann vorkommen, dass ein Mann sich beschwert, es ist offensichtlich, wenn die Person
diesen Film sieht und sie machen alles, einfach [betont] alles und eine Person, es ist
offensichtlich, wird auch sagen ,Ich will dasselbe machen, weil ich dasselbe fuhlen will'. Aber
wenn das nicht gut funktioniert, wird der Junge enttauscht sein.“ (Interview mit Fredy Licuy)
.Die Frauen sagen, dass das [die Filme, Anm. d. Verf.] hasslich ist. Einmal sahen wir einen
Film und eine Frau nahm ihn in den Mund. Und mein Bruder sagt zur Frau ,So will ich das
auch! und Maribel sagte ,Ich werde mich Ubergeben!.” (Pedro Yanez)
Runa-Manner, welche mit nicht-indigenen Frauen sexuelle Beziehungen hatten, beschweren sich
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und Geschlechtsverkehr mit ein- und derselben Sexarbeiterin.?®’ Im militarischen Bereich
findet eine Separierung von der als weiblich imaginierten Zivilgesellschaft statt. Weiblichkeit
tritt nur in Form von nationaler Symbolik als nuestra tierra®® oder eben als Prostituierte, die
es sexuell zu dominieren gilt, auf. Mannliche Sexualitdt wird dabei von einer Eroberungs-
und Dominanzrhetorik begleitet. Die Rekruten werden von ihren Kameraden, alteren
Soldaten, Vorgesetzten und von den Prostituierten selbst dazu aufgefordert, keine Angst zu
haben und sich nicht wie Feiglinge zu benehmen. Bei Tanzshows und Stripveranstaltungen
werden besonders diejenigen, welche sich in den hinteren Reihen verstecken, mit den

Worten

.Seid ihr etwa keine Manner?!“ (Pedro Yanez zitiert eine Sexarbeiterin)

nach vorn geholt. Viele Runa aus landlichen Gegenden haben so das erste Mal
Geschlechtsverkehr. Runa-Rekruten erinnern deshalb auch das Militar als Institution, welche
die Schichternheit vor Frauen nehme. Die sexuellen Erfahrungen bleiben als eine der
markantesten und wichtigsten Erinnerungen des Militéardienstes im Gedachtnis. Meine
Informanten hatten sich sogar die Namen und bestimmte Eigenschaften der
Sexarbeiterinnen eingepragt. Die Ausbildung zum ,wirklichen Ecuadorianer” ist in dieser
Form eng an eine virile, erobernde, mannliche Sexualitdat gebunden. Fir Runa-Manner
bedeutet dies, dass die indigene Fokussierung auf legitime Sexualitat in der Ehe
aufgebrochen und die Sexualethik einem mestizischen Ideal des virilen, promiskuitiven

Mannes nahergerickt wird. Bis dato gibt es unter den Runa kein explizites mé&nnliches Ideal

mitunter Gber die sexuelle ,Performance” von Runa-Frauen. Sie kritisieren deren ,Unbeweglichkeit"
und ihren Geruch. Runa-Frauen werden in solchen Diskursen mit Schmutz assoziiert und den
reinlicheren Mestizinnen und Wei3en gegeniibergestellt. Die Benutzung von Parfim wird mit diesen
Vertreterinnen moderner Urbanitét in Verbindung gebracht und gilt je nach Kontext entweder als
auBerst attraktiv und anziehend oder als ,Prostituiertenmacher”.

.Die Nativas riechen, mir gefallt der Geruch nicht, manchmal baden sie sich nicht richtig. Die

Manner stellen sich vor, dass die colonas und die gringas schodn riechen. Es wiirde ihnen

gefallen, zu wissen, wie es ist, aber sie wissen es nicht.“ (Pedro Yanez)
Einmal mehr verkérpern Runa-Frauen hier indigene Riickstandigkeit und werden von Runa-Mannern
mit den Stereotypen des nationalen Diskurses assoziiert. Sie sind schmutzig und bieten keine
aufregende Sexualitdt. Eine solche Einstellung kann zusatzlich zu Problemen innerhalb der
Ehebeziehung fihren und Gewalt gegen die als ,zu indianisch* empfundene Ehefrau zeitigen (vgl.
Canessa 2005c).
Laut Informantenaussage werden die Militdrbasen regelmafig von Sexarbeiterinnen besucht (vgl.
Feser 1999: 258). Dabei bediene eine sehr geringe Anzahl von Frauen innerhalb kurzer Zeit eine
groRe Menge an Kunden. Ein Informant sprach von zwei Frauen auf eine Kompanie in zwei Tagen.
Wie glaubwiirdig diese Angaben sind, entzieht sich meiner Kenntnis. Der Geschlechtsverkehr mit
einer Sexarbeiterin gehére dabei geradezu zum Ausbildungsprogramm der Wehrdienstleistenden
dazu. Der Lohn fir die Frauen werde ohne vorherige Absprache allen Rekruten automatisch von
ihrem Sold abgezogen. Zum vorgesehenen Zeitpunkt reihen sich die Soldaten in eine Schlange ein
und erhalten von einem Diensthabenden ein Ticket und ein Kondom, bevor sie zu einer der
Sexarbeiterinnen vorgelassen werden. Wer sich daran nicht beteiligen mdchte, misse sein Ticket an
einen Kameraden verkaufen, da der betreffende Betrag ihm trotzdem vom Sold abgehe. Den
sozialen Druck, sich an diesen sexuellen Ubungen zu beteiligen, kann man sich sicherlich als enorm
hoch vorstellen.
Dt. ,unser Land“
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des sexuell erfahrenen Mannes, der viele Frauen besitzt. Eine in diese Richtung deutende,
gerade erst einsetzende Entwicklung ist v. a. im urbanen Kontext unter jugendlichen
gringeros®® zu beobachten. Doch besonders auf dem Land wiirden die Eltern einen allzu
promiskuitiven Lebenswandel ihres Sprésslings zu verhindern suchen. Die Virilitdt eines
Runa-Mannes zeigt sich traditionellerweise in der Anzahl seiner Kinder und nicht seiner
Sexualpartnerinnen. Diese militdrische Praxis der Prostituiertenbesuche st63t insofern bei
anderen Runa-Mannern im gleichen Alter auf reges Interesse und Unterstiitzung, bei
weiblichen Familienmitgliedern dagegen auf Ablehnung. So ist mir z.B. von einem Fall
berichtet worden, bei dem die Mutter eines bereits verheirateten Rekruten auf der
Militarbasis anrief und verlangte, dass man ihren Sohn von diesen Praktiken ausnehme, da
er bereits Ehemann und Vater sei.

Neben dem Verlust der Angst vor Frauen spielt ein weiteres Element in dieser
Sexualerziehung besonders fur indigene Manner eine grol3e Rolle: Das Kennenlernen und
Erobern der ,rassisch Anderen“. Ob im ecuadorianischen Militar alle ,Rassen“ von den
Prostituierten vertreten werden, wie es Canessa aus Bolivien berichtet (Canessa 2005c:
139), entzieht sich meiner Kenntnis. In den Informantenaussagen war ausschlie3lich von
mestizischen Sexarbeiterinnen die Rede. Fir die meisten indigenen Méanner ist dies in ihrem
Leben die einzige Mdglichkeit, mit einer Mestizin zu schlafen. Insofern erobern sich Runa die
mestizische Nation auch im ,Besitzen“ dieser Prostituierten, da diese als Mestiz/innen die
ethnische Quintessenz der ecuadorianischen Nation verkérpern. Dies dreht eine koloniale
Konstellation um, in der indigene Manner stets feminisiert werden. Der weil3e Kolonialherr
konnte Uber die Sexualitat der indigenen Frau verfigen (vgl. z.B. Weismantel 2005: 182), der
mestizische Mann hat heute diesen Zugang in eingeschréankterem Mal3e immer noch, nur
ehelicht er nun im Unterschied zu frilheren Zeiten seine Partnerin gelegentlich. Doch die Ehe
zwischen einem indigenen Mann und einer mestizischen Frau ist dagegen selten.
Mestizische Frauen unterliegen entsprechend dem marianismo-ldeal einer restriktiven
Sexualethik. Vor- und aul3ereheliche Beziehungen sind nicht erwinscht; eheliche
Beziehungen sollten dagegen keine soziale und dkonomische Verschlechterung der Frau
zeitigen. Indigene Manner als auf der untersten sozialen Stufenleiter Ecuadors Angesiedelte

bleiben somit nahezu chancenlos.

299 Als gringeros bezeichnet man einheimische junge, unverheiratete Manner, die regelmafRig mit

auslandischen Touristinnen sexuelle Beziehungen eingehen, wobei deren meist sehr kurze
Aufenthaltsdauer fir eine hohe Frequenz an wechselnden Partnerinnen sorgt. Obwohl dabei
durchaus auch kleinere 6konomische Vorteile entstehen kdnnen, ist die primére Motivation doch das
sexuelle Erlebnis mit einer WeiRen und das im nachgéngigen Berichten daraus entstehende
Prestige. Der Wunsch nach einer langfristigen Partnerschaft, um in den ,Westen" Ubersiedeln zu
kénnen, spielt in diesem Zusammenhang nach meinem Kenntnisstand eine untergeordnete Rolle.
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.Meine Briider sagen ,Schaut den Pedro an! Wie gut er es hat! Er hat es mit einer Nativa, einer

colona und einer gringa gemacht. Jetzt fehlt nur noch eine Schwarze. Wir kennen ja nur ein

Lochlein, nichts weiter, und seit der Hochzeit kbnnen wir es immer nur in das eine machen.

(Pedro Yanez)

7.4.3. Danach: Der Militardienst als erfolgreich be  waltigter Ubergangsritus

Wenn die Rekruten vom Militardienst nach Hause ins Dorf zuriickkehren, dann werden sie
meist mit einer Feier zu ihren Ehren begruf3t. Die Eltern sind voller Stolz auf ihren Sohn, der
sich aul3erhalb der Gemeinde bewdahrt und sich die Anerkennung der Nation verdient hat.
Der Militardienst kann im Runa-Kontext als moderner Ubergangsritus gelesen werden, der
die Voraussetzung fir den mannlichen Erwachsenenstatus bildet. Die jungen Méanner selbst
demonstrieren bei diesen Veranstaltungen ihre neu erworbene Mannlichkeit in beinahe
theatralischer Art. Sie legen dabei ein geradezu stoisches Verhalten an den Tag und geben
sich als ,harte Brocken: Sie lachen nicht, reden kaum, tanzen nicht und beweisen
Trinkfestigkeit. Viele Runa-Manner tragen ihre Militar-Erfahrung im wahrsten Sinne des
Wortes in ihren Koérper eingeschrieben zur Schau: Sie lassen sich verschiedene
Militarinsignien wie die Nummern und Embleme bestimmter Einheiten tatowieren.

Die meisten jungen landlichen Runa-Manner bewerten ihre Armeezeit im Nachhinein
positiv. Fragt man sie, warum sie zur Armee gegangen sind, erhédlt man als erste Antwort

stets:

,ES ist eine Ehre, das Vaterland zu verteidigen!"

Pablo Dahua fasste pragnant zusammen:

,ES ist, um dem Vaterland zu dienen und also ist es ein verpflichtendes Gesetz. Also gut, klar,
um das militdrische Leben kennenzulernen, um zu lernen, wie es ist, wie die Militars es
handhaben, also ich dachte, um etwas zu lernen. Nur deshalb ging ich hin [...] um etwas zu
lernen, was man im militarischen Leben macht, wie man mit Waffen umgeht, in einem Notfall,
um mitwirken zu kdnnen, also deshalb ging ich. Und auch um andere Orte kennenzulernen und
andere Stadte, also deshalb ging ich. [...] Im Militarleben lernt man von allem, von allem lernt
man ... nicht nervds zu sein, eine Person zu sein, eine Person, die nicht schuchtern ist. Man
kann in den Gemeinden mitarbeiten, dort zeigen sie uns alles, wie man in den Gemeinden
mitarbeitet, die mingas macht, Hilfe, also man lernt alles. Weil bevor ich zur Armee ging, hatte
ich keine Erfahrung davon, wie das Leben ist. Dort zeigen sie einem auch zu respektieren, die
Familie zu lieben, den Vater, die Mutter, also das zeigen sie, wie man in einer Gesellschaft lebt.
[...] Es war eine gute Erfahrung. [...] Ich veranderte mich ziemlich, ziemlich, also ich erinnere

mich an alles, an alles aus der Armee. Sie zeigten uns zu ... leben.” (Interview mit Pablo Dahua)
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Immer wieder st63t man auf die Einschatzung, dass junge Manner erst im Militdr lernen
wilrden, was es zum Leben braucht. Dabei bezieht man sich besonders auf Mut und
Durchhaltevermoégen im taglichen ,Uberlebenskampf‘. AuRerdem brachte man ihnen
Respekt vor den Eltern, die Fahigkeit zu gemeinschaftlichem Arbeiten und generell ,das
Leben® bei. Ein solcher Diskurs entwertet die erzieherische Arbeit der eigenen Eltern und
des Lebens in der indigenen Gemeinde, denn alle von Pablo aufgez&hlten Punkte —
abgesehen vom Umgang mit Waffen — sind Dinge, welche Grundvoraussetzungen auch fir
indigenes Gemeindeleben sind und zum Runa-Erziehungsprogramm gehoren. Doch das
Militar wird hier als einzige Institution Uberhdht, in welcher diese Dinge erlernt werden
konnten.

Das Lernen ist ein wichtiger Bestandteil des Positiv-Diskurses Uber die Armee. Mit dem
Armee-Aufenthalt und dem dort erworbenen Wissen kann man sich bei anderen Respekt
verschaffen, insbesondere bei potenziellen Heiratskandidatinnen und bei mannlichen
Gleichaltrigen.*® Der Armeeaufenthalt wird somit in Gespréachen oft zu einem Referenzpunkt

fur den Erhalt ganz besonderen Wissens.**

.Ich ging in den Krieg gegen Peru! Und ich wei3 alles davon! Den Feind ausspahen, sich
verstecken, die Sache mit dem Trénengas und andere Bomben werfen. [...] Der compadre

Pablo, der macht manchmal Fehler, aber ich nie. Ich weil3 alles!” (César Alvarado)

Die meisten Runa-Manner erhalten durch den abgeleisteten Wehrdienst ein positives
Selbstwertgefuhl als Manner und Ecuadorianer als Gegenstick zu der sonst alltaglich
erlebten gesellschaftlichen Herabsetzung. Damit erheben sie einen Anspruch auf die ihnen
sonst verwehrte volle Partizipation an der ecuadorianischen Gesellschaft und kénnen sich
als besonders patriotisch den besser gestellten Mestizen und Weil3en Uberlegen flhlen,
welche sich meist vom Militér freikaufen. AuRerdem setzen sie sich so gegenlber Frauen
und Gleichaltrigen, die keinen Militdrdienst geleistet haben, ab. Letztere werden feminisiert
und ihre Mannlichkeit mitunter infrage gestellt. Wer nicht zum Militdr geht, kann als
unpatriotischer, verweichlichter Feigling gelten. Von den jungen Mannern, die ihren

Militardienst abgeleistet hatten, bewertete niemand im Nachhinein die Erfahrung als wertlos

300 Es heil3t, dass Manner in Militdruniformen bei indigenen Frauen besonders grof3e Chancen als

potenzielle Partner hatten.

Mit dem Militérdienst und der ihm zugeschriebenen Akkumulation von Wissen verbindet sich haufig
die Hoffnung auf einen Arbeitsplatz auBerhalb des Dorfes. Doch meistens sind die jungen Manner
auf das Arbeitsleben nicht besser vorbereitet als vorher und ihre Erwartungen werden enttauscht. Die
wenigsten Indigenen oder Afro-Ecuadorianer bekommen nach der Grundausbildung die Chance,
weiterfuhrend zu lernen. Stattdessen missen sie meist harte kdrperliche Arbeit verrichten.
Besonders auch in den sehr abgelegenen AuRenposten kommt es regelmaRig zu
Nahrungsengpéssen, so dass die Soldaten sich selbst versorgen missen, indem sie im Wald jagen
oder fur Zivilist/innen arbeiten. Die Spanischkentnisse sind fir Runa aus sehr abgelegenen Orten, in
denen v.a. in Quichua kommuniziert wird, vielleicht das einzig tatsachlich nutzliche Wissen nach ihrer
Entlassung.

301
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und uberflussig. Fur alle mir bekannten Falle ist die Wehrzeit eine Quelle des Stolzes und
Beweis ihrer Mannlichkeit. Von den wenigen Fotos, die ein dorflicher Runa von sich selbst

besitzt, ist in jedem Fall eines in Uniform dabei.

7.4.4. Aus weiblicher Sicht

Frauen stehen dem MilitArdienst ambivalent gegeniber: Einerseits gewinnen auch sie durch
den Prestigezuwachs und wiinschen sich S6hne, Brider und Eheménner, die zur Armee
gehen. Andererseits wissen sie um die schlechte Behandlung, haben deshalb Angst um ihre
mannlichen Familienangehorigen oder méchten diese einfach in ihrer rdumlichen Néhe
wissen. Manche Mitter versuchen, ihren S6hnen das Ableisten des Militdrdienstes zu
verbieten.

Der Wehrdienst kombiniert Mannlichkeit und Staatsbirgerschaft. Dagegen gibt es keine
staatliche Institution, welche Weiblichkeit mit formeller Staatsburgerschaft verbinden wirde
und dadurch weibliches empowerment férdern kénnte (vgl. Gill 1997: 545). Wahrend junge
Manner zum Militéar gehen, arbeiten viele junge Frauen als Hausangestellte, was ebenfalls
eine grof3e Leidenserfahrung sein kann. Doch wird dieses Leiden niemals in derselben Form
valoriert wie das der Rekruten. Sie mussen diese Erlebnisse allein meistern, es entsteht
keine weibliche ,Schicksalsgemeinschaft* und ihre Erfahrungen werden auf den hauslichen
Bereich reduziert. Es ergibt sich aus ihrer Arbeit keine gesonderte Anwartschaft auf die
ecuadorianische Staatsbirgerschaft. Fur sie wird bei ihrer Rickkehr kein Fest gegeben und
ich habe sie nie untereinander mit ihren Geschichten prahlen héren. Was sie erlebt haben,

gilt als personliche, private Angelegenheit, die fiir keine Heroisierung taugt.

7.5. Zusammenfassung

Die Runa widerstehen und umarmen den Nationalstaat gleichzeitig. Weder nehmen sie
einfach nationalistische und diskriminierende Ideologien auf, noch lehnen sie diese
schlichtweg strikt ab. Einerseits funktioniert die Nation identitatsstiftend — die Runa fihlen
sich als Ecuadorianer/innen — andererseits sind auch bestimmte hegemoniale Ideale
nationaler Identitdt fir Indigene immer unerreichbar und demnach eine Quelle der
Frustration. Denn so sehr man sich auch anstrengen mdge, so gut man auch ausgebildet sei
und so perfekt man auch Spanisch spréache, man ist und bleibt in einem rassistisch-
hierarchischen System doch ,nur‘ ein/e ,indio/a“. Einerseits ist dieses ,Indianisch-Sein*
negativ besetzt und steht dem Fortschritt der Nation im Wege. Andererseits wird es als
Folklore zu einem zentralen Symbol von ecuadorianidad. Diese Folklore wird v.a. von den
Runa-Frauen verkoérpert, welche die Ambivalenz zwischen Rickstandigkeit und Tradition

ethnischer  Identitdt  ausagieren. Indigene  erfahren  dabei im  nationalen



KAPITEL 7 IN DER NATION 245

Gesamtzusammenhang eine kollektive Feminisierung, welche Runa-Manner innerhalb
dorflicher Strukturen an ihre Frauen weiterreichen. Sie versuchen meist, sich diesen
folkloristischen Verkérperungen zu entziehen und eher an moderne Urbanitat anzulehnen.

Wie bei vielen marginalisierten Gruppen zu beobachten, sehen sich Indigene aus
zweierlei Perspektiven: Zum Einen kommt es zur Ubernahme hegemonialer Denkmuster,
zum dominanten Blick von aufRen auf sich selbst und man nimmt sich als riickstéandig und
un-modern wahr. Zum Anderen betrachtet man sich dennoch als Teil der Nation, innerhalb
derer den eigenen Lebensentwirfen durchaus ein positiver Wert zugeschrieben wird. Man ist
gewillt, diese gegen auflere Vereinnahmung oder Ablehnung zu verteidigen. Runa wollen
sich kulturelle Eigenstandigkeit bewahren und ihre kulturelle Andersheit anerkannt wissen,
dabei jedoch parallel auch als gleichwertig angenommen werden.

Das Hineinwirken externer Institutionen in indigene Gemeinschaften und Sinnstiftungen
bleibt dabei ebenso ambivalent: Die Runa von Zancudo verstehen es sehr wohl, zwischen
gewlnschten und unerwiinschten Einflissen zu unterscheiden und den Kontakt mit
verschiedenen Institutionen vor Ort nach ihren Bedurfnissen zu modellieren. Mission und
Schule haben Verédnderungen im Bildungsniveau, in der Sprachkompetenz, in den
Hygienevorstellungen, z.T. auch in der innerfamilidren Gewaltanwendung hervorgebracht,
welche von vielen Runa als positiv bewertet werden. Am Beispiel von der in einer
Missionsstation aufgewachsenen Paulina Grefa kann man diese selektive Ubernahme
externer ,Angebote” beispielhaft ablesen: Sie lernte in der Mission alles, was sie nach
Ansicht der Josefinerinnen als Ehefrau zu wissen habe. Und dennoch war sie innerhalb
Zancudos auch eine der angesehensten Hausfrauen und Gastgeberinnen, die viele Kinder
zur Welt gebracht und erzogen und stets eine Schussel chicha Ubrig hatte. Die
Besucher/innen ihres Hauses wusste sie nach allen Regeln indigener Gastfreundschaft zu
bewirten, was in dieser Form keineswegs in der Mission vermittelt wird. Diese Kklar
hegemonialen Versuche sowohl seitens der Josefinerinnen als auch der
Entwicklungsorganisation Aliniambi, eine ,neue Mitterlichkeit* in Runa-Frauen zu
implementieren, konnten doch bis dato (noch?) nicht ins Herz indigener Gender-Performanz
vordringen. Zumindest bei den Zancudefier Frauen war hier eine selektive Ubernahme der
als positiv erachteten Aspekte von Mission und Kindergarten (Sprachkompetenz, Bildung,
materielle Vorteile, meist in Form von Nahrungsmitteln) zu beobachten. Jedoch hat die
massive Beeinflussung der Berufsausbildung durch Mission und weiterfiihrende Schulen
besonders im stadtischen Bereich sowohl entlang der ethnischen als auch der Gender-Linie
perspektivisch einen grofR3en Einfluss auf die dkonomische Position sowowhl von Runa-
Frauen und -Mannern zueinander als auch generell im Vergleich zu den Mestiz/innen.

Die Schule wird als staatliche Bildungsinstitution innerhalb des Dorfes héchstgeschéatzt

und stellt die Anerkennung einer indigenen Gemeinde als mit der AulRenwelt
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verhandlungsfahiges und legitimes Gemeinschaftsgebilde dar. Sie ist der Ort, welcher Runa-
Méadchen und Runa-Jungen gleichermalfien zu ecuadorianischen Staatsburgern machen und
in ihnen Patriotismus vermitteln soll. Fiur Jungen geht diese Art der staatsbirgerlichen
Ausbildung im Militdr weiter: Diese Institution stellt m.E. den grof3ten auRerdérflichen Einfluss
auf jugendliche maskuline Runa-ldentitatsbildung dar und drangt diese zusehends in die

Richtung eines mestizisch-virilen, promiskuitiven Mannlichkeitsideals.
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8. Mit den ,,Anderen”: Ethnische Identitat und Diffe renz

.There is a fine line between the exotic and the alien —
between differences that attract and differences that offend, unnerve, or threaten.”
(Conklin 1997: 723)

8.1. Die Auseinandersetzung mit den Mestiz/innen: D  as dominante ,Andere*”
der Runa

8.1.1. Die Stadt als mestizischer Moloch vs. die [&  ndliche Idylle

In der Runa-Rede werden Mestiz/innen haufig pejorativ als ahualta oder ahuallacta
denominiert. Ahua- bedeutet ,hoch, llacta- Erde/Terrain. Etymologisch bezeichnet es also
diejenigen, welche von der ,hohen Erde”, gemeint sind die Anden, kommen. Historisch ist
dies die Richtung, aus welcher die Kolonisation des Tieflandes durch Weil3e und
Mestiz/innen stattfand und -findet. Fragt man heute eine/n landliche/n Runa, was dieser
Terminus bedeutet, so erhalt man zur Antwort, dass er eine Person aus der grofRen Stadt,
die Spanisch spricht und colono/a ist, bezeichnet.** Er eréffnet eine Differenz zwischen
Runa und Nicht-Indigenen und richtet damit den Blick auf einen der deutlichsten
Unterschiede zwischen Mestiz/innen und Runa: Die Stadt wird als mestizisch dominierter
Bereich wahrgenommen und steht fur Bildung, Fortschritt, Erwerbsarbeit, aber auch
Kriminalitdt und Fremdheit, wahrend die indigene, landliche Gemeinde Tradition, Natur,
gleichzeitig aber auch Ruckstandigkeit verkorpert. Stadtische Runa und Mestiz/innen
betreiben eine Abgrenzung zum Land als fortschrittshinderlichem Ort, zugleich verfolgen
urbane Runa zum Teil aber auch einen auf das Landliche bezogenen Kulturkonservatismus,
der von den indigenen Organisationen aus identitatspolitischen Grinden genahrt wird.
Landbewohner/innen dagegen werfen den Stadter/innen mitunter vor, dass diese nicht mehr
als Runa taugen, da ihnen alle dafir nétigen, genderspezifischen Fahigkeiten abhanden

gekommen seien:

.Meine Cousins und Onkel aus anderen Gemeinden [...] sie haben Uber mich gelacht, nicht?
Wir gehen fischen und ich bin mit der Schnur so, und klar kann ich das, nicht? Gut, aber ich
weil3 nicht, an welchem Ort die Fische sind, ja? Sie wissen, wo die Fische sind. [...] Hochstens
ein, zwei Fische fange ich, ja? Wahrend der andere geht und in der Nacht gehen sie ohne

Taschenlampe, ohne Licht. Sie sehen von der Reflektion des Mondes und sie werfen aus und

302 Reeve schreibt, dass bei den Curaray Runa der Provinz Pastaza die Bezeichnung ahuallacta fiir alle

Menschen aus den Anden und darlber hinaus besonders fiir Européer/innen benutzt wird (2002:
22,26). Fur die Napo Runa kann ich dies nicht bestatigen. Besonders weif3e Auslander/innen werden
als gringo/as oder rancias denominiert und fallen nicht in die Kategorie ahuallacta. Guzman Gallegos
konstatiert fur die Canelos Runa (ebenfalls Provinz Pastaza) den Begriff jahuallacta, der sich in
seiner Anwendung mit meiner Definition deckt (1997: 31f.).
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fangen wie acht, zehn Fische. Und grof3e! Also sagen sie ,Ah, Marco, du wohnst nahe der Stadt
und jetzt taugst du nicht mehr als Indigener, du taugst nicht mehr fir den Wald, fur den Fluss,
all das.’ [...] Aber ich gebe es ihnen umgedreht. Ich lasse sie um Jahre zurtick in der Bildung.

Viele Jahre zurtick.” (Interview mit Marco Grefa)

Die Vorstellungen vom landlichen Leben oszillieren aus urbaner Perspektive dabei zwischen
tumber Daseinsform und demnach wenig erstrebenswert oder geradezu paradiesischem
Zustand. Denn die Idee des ,guten Lebens" ist traditionalistisch-ethnisch aufgeladen und
umfasst eine mythisierte Pastorale: Auf dem Land gébe es chicha und Wildfleisch im
Uberfluss, im Zusammenleben funktionierten noch die sozialen Teilungsmechanismen und
man verbrachte alle Tage mit ein wenig Arbeit und darauffolgenden nachmittaglichen

Besuchen bei Verwandten. In der Stadt dagegen miisste man alles mit Geld erwerben:

~Weiter drinnen, die Quichua leben so: Zehn, elf Uhr morgens gehen sie arbeiten. Sie arbeiten
ein paar Stunden. [...] Es ist, weil sie keine Chance haben, in die Stadt zu gehen. Es ist weit
weg. [...] In Gruppen arbeiten sie. Und den Rest vom Tag trinken sie nur chicha und tanzen.
Zum Beispiel trinken sie von frih bis mittags. Nachmittags gehen sie arbeiten. Danach trinken
sie wieder. Dann gehen sie zu einem anderen Haus, einer anderen Familie. Am néchsten Tag
arbeiten sie dort wieder. Also sie arbeiten nicht als einzelne Familie. Also die ganze Gruppe
geht dorthin. Zwei, drei Hektar hat nur eine Person! Es gibt viel Platz. Hier machen sie nur zwei
Eimer voll chicha, ein Eimer chicha. Wenn das alle ist, dann trinkt man nicht weiter. Aber dort
haben sie sehr viel. Maniok [...]. Sie haben so viel Maniok. [...] Und wer betrunken ist, der
schlaft einfach dort ein. [...] So leben sie. Aber dort gibt es Wildfleisch, Fisch. Nicht wie in der
Stadt, wo man alles kaufen muss. Sie haben alles an der Hand. Grol3e Fische! Ich habe eine
Schwester dort, mein Schwager ist von dort. Wenn sie hierher kommen, dann sagen sie ,Ich
habe Hunger. Hier gibt es nichts!” Wir von hier, wenn wir dorthin gehen, dann geben sie uns
einen Teller wie den Dahuarazo®®! Viel chicha, viel Fleisch. So essen sie taglich.“ (Interview mit

Ramoén Yanez)

Dabei gilt: Je weiter entfernt von den urbanen Zentren, desto besser. In der Stadt mag zwar
der Zugang zu allen Gitern gesichert sein, andererseits bendétigt man dafir Geld, das
zunachst hart erarbeitet sein will. Die Stadt als mestizischer Raum wird als ein Ort
angesehen, in dem alle sozialen Beziehungen durch Geld vermittelt werden (vgl. z.B.
Canessa 2000: 708). Durch das Leben in der Stadt wird man zum Mestizen, man wird
.ehrgeizig”, was aus Runa-Perspektive stets negativ konnotiert ist. Ehrgeiz bedeutet hier als
typisch mestizischer Wesenszug das egoistische Interesse am eigenen Vorteil und am

Geldanhaufen und die Vernachlassigung der Sorge um die Verwandtschaft und die

303 héchster Berg Ecuadors
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Gemeinde. Stadtisches Leben wird, v.a. von Alteren und Aktivist/innen der indigenen
Organisationen, als problematisch fir Runa-ldentitdit wahrgenommen. Wer wie ein/e
Mestize/in lebt, sich stadtisch ernahrt, wohnt und arbeitet, der/die wird schwachlich. Runa
causai, das Runa-Leben, wird hier explizit gegen den stadtischen, mestizischen Lebensstil
abgegrenzt. Man beklagt den Wegfall traditioneller Erziehungsmethoden: Runa werden nicht
mehr mittels kalter Bader im Flul3, aji, kdrperlicher Arbeit und der Jagd ,gestarkt. Stadtische
Nahrung wie Nudeln, Reis und Dosenfisch tragen ebenso zu einer umfassenden physischen
und mentalen Entkraftung bei und werden der ,richtigen* Nahrung vom Land mit chicha,
Maniok, frischem Fisch und Fleisch gegeniber gestellt. Im Runa-Identitatsdiskurs findet man
eine Idealisierung der dorflichen Gemeinschaft, welche das Leben in der indigenen
comunidad als dem Stadtleben moralisch Uberlegen versteht. In der Praxis stellt die Stadt
jedoch mit der in ihr mdglichen urbanen Konsumkultur eine enorme Verlockung dar.
Besonders junge Leute zieht es zusehends in den urbanen Bannkreis. Zudem bietet die
Stadt auch mehr Schutz vor Geruchten, verwandtschaftlichen und nachbarschaftlichen
Streitereien und der aus Neid entstehenden Hexerei. Modernitdt im Zusammenhang mit
okonomischem Fortschritt und politischer Partizipation kann aus dieser Perspektive heraus

auch durchaus positiv bewertet werden.

8.1.2. Ethnisierte Modernitat: Urbane Mestizin vs. rurale runa warmi

Diese Ambivalenz der Gegenuberstellung zweier Lebensentwurfe, von denen der eine als
modern, aber eben auch mestizisch-deviant und der andere als authentisch-indigen, aber
eben auch rickstéandig gilt, wird besonders deutlich in zwei einander gegeniberstehenden
Weiblichkeitsentwirfen: der urbanen, modernen Frau als Mestizin per se und der landlichen
runa warmi. Besonders junge Frauen sind mit widerspriichlichen Diskursen konfrontiert, die
eine Unvereinbarkeit von stadtischer und dorflicher Frau implizieren, wobei bei der
Hinwendung zum stadtischen Modell die Gefahr des Verlustes der ethnischen ldentitat
bestiinde. Diese Trennlinie zwischen den Geschlechtermodellen wird oft von &lteren Runa
gezogen; haufig auch zwischen Mutter und Tochter. Fir Runa-Manner dagegen ist diese
Hinwendung zur Urbanitat weniger problematisch, da von ihnen der erfolgreiche Umgang mit

der AuR3enwelt erwartet wird.

8.1.2.1. Biro und chagra

Moderne Frauen werden mit einer anderen, neuen Art von Arbeit in Verbindung gebracht, die
sich von der harten, kérperlichen Tatigkeit auf dem Feld zutiefst unterscheidet: Mestizinnen
gingen, wenn Uberhaupt, lediglich leichter Bilrobeschéftigung nach, die man nicht als
Jrichtige” Arbeit beschreiben kénne. Meist behaupten Runa jedoch, dass Mestizinnen

Uberhaupt nicht arbeiteten. Die reine Haushaltstatigkeit, welche ihnen zugesprochen wird,
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entspricht nicht dem indigenen Arbeitsideal, wonach die Frau ihre chagra zu bearbeiten und
dabei koérperliche Kraft, Durchhaltevermégen und Z&higkeit an den Tag zu legen habe. So
kritisieren Runa widerstandig das dominante Weiblichkeitsbild der Mehrheitsgesellschaft,
indem sie die Mestizin als faule Frau imaginieren, welche den ganzen Tag nichtstuend im
Haus verbringe. Sprachen meine Informant/innen Uber Unterschiede zwischen beiden
ethnischen Gruppen, so wurde mittels der arbeitsamen Runa-Frauen eine Abgrenzung zu

den Mestiz/innen gezogen.

.Die colonas sind faul, sie verbringen den ganzen Tag im Haus und betrigen ihre Manner!"

(Pedro Yanez)

,Die colonos gehen in eine Firma arbeiten oder auf dem Bau arbeiten sie, und sie fiihlen sich.
Im Gegensatz die Frauen bleiben im Haus, sie sind Hausfrauen. Sie machen das, was Frauen
machen, sie passen auf die Babys auf. Sie arbeiten nicht. Im Gegensatz die Nativos arbeiten,
sie gehen arbeiten in den Wald, arbeiten auf ihrer Finka. Im Gegensatz, die Frau, die Nativa-
Frau, sie holt den Maniok, sie pflanzt die Banane, was es gibt zum Arbeiten.” (Interview mit

Narcisa Valle)

Der Fleil3 der Runa-Frau ist hierbei Grund fir ethnischen Stolz. Frauen, die vom Dorf in die

Stadt migriert sind, wird innerhalb des Dorfes haufig folgender Vorwurf gemacht:

.Meine Schwester, die Vilma, arbeitet nicht. Jetzt hat sie sich mit einem zusammengetan. Sie
wird heiraten. Sie verbringt den ganzen Tag nur im Haus. Sie kocht nicht, sie isst nur
SiRigkeiten!* (Beatris Mamallacta Uber ihre Schwester Vilma, die einige Monate vor dem

Interview nach Quito migriert war)

Fast jede Arbeit in der Stadt umweht eine Aura der Faulheit. Diese Arbeit mag zwar
moderner und prestigetrachtiger sein, aber es ist doch keine ,richtige” Arbeit. Die Runa von
Zancudo demonstrierten hier eine ambivalente Einstellung: Einerseits sind diese Geld
bringenden, korperlich leichten Tatigkeiten erstrebenswert, andererseits ist man stolz auf die
Fahigkeit zur harten Arbeit auf dem Land, welche mit dem Nimbus von Runa-Traditionalitat
ausgestattet ist. Dies geht einher mit der kulturell kodierten Abscheu gegeniiber einer Frau,
die nicht hart arbeitet: Fir eine Runa-Familie gibt es kaum etwas Schlimmeres als eine faule
Schwiegertochter. Eine faule Frau, die den Anweisungen ihres Mannes und ihrer
Schwiegereltern nicht folge leistet, wirde sich ,lustig machen” und nur von den Ressourcen
ihrer neuen Familie profitieren, aber selbst keinen positiven Beitrag zur Haushaltsékonomie
leisten (vgl. Uzendoski 2005: 104).

Andererseits erwarten altere Frauen von ihren Kindern eher als von ihren Eheméannern

moderne Geschenke. Indigene junge Frauen — und auch Ménner — demonstrieren mit diesen
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Gaben von Konsumgitern, wie z.B. Handys und DVD-Playern, neben der Liebe fir die
Mutter ihren Erfolg in der auRerdérflichen Welt und ihre Zugehérigkeit zur modernen Nation.
In der Stadt zurechtzukommen, kann durchaus auch als Wissen konzipiert werden, parallel

zum traditionellen Wissen der Alteren iber den Wald, den Fluss und den Feldanbau.

sIch ging mit zwdlf Jahren nach Tena. Als ich zum Lernen ging. Am Anfang war es schwer, ich
hatte nicht so viele Kenntnisse, ich wusste nicht, wie man von hier [Zancudo; Anm. d. Verf.]
weggeht, wie es ist, ich hatte in der Schule hier gelernt. Am Anfang gewdhnte ich mich nicht
ein, aber dann, dann lebte ich mich ein. [...] Hier, das werde ich dir jetzt sagen, geféllt mir nicht,
dass die Personen hier auch soviel kritisieren. Die Personen kritisieren ohne hinzuschauen. Sie
héren nur und tragen es weiter. Das gefallt mir nicht, auch deshalb bin ich nicht gern hier. [...]
Weil sie etwas hoéren und dann interpretieren sie schlecht. Und dann, dann entstehen
Probleme. [...] Seit ich in Tena lebe, sehe ich das anders, weil sie dort nicht so wie hier sind.
Wie werde ich dir das sagen ... die Personen sind mehr miteinander verbunden. Sie reden nicht
so viel, wir kritisieren uns nicht, wir vertragen uns gut, aber hier, hier ist es nur so mit denen, mit

denen man sich versteht, mehr nicht.” (Interview mit Narcisa Valle)

Narcisa zeigte hier auf, wie sehr das Leben in der Stadt fur sie auch eine befreiende
Komponente in sich trug. In der Stadt den eigenen Weg zu finden, stellt eine enorme
Wissensbereicherung dar und ist eine Selbstermachtigung, die den negativen Seiten des
Dorflebens etwas entgegensetzt.

Fur die landliche runa warmi dagegen zahlen andere Werte: Eine Frau muss eine
fruchtbare, gekonnt bearbeitete chagra besitzen, ihr Haus sollte sauber und das Essen
reichlich sein und &sthetisch ansprechend serviert werden. Besonders am Geschmack und
der regelmafig in einem Haushalt zur Verfligung stehenden Menge an chicha misst sich
weibliche Identitat im Dorf. Hinzu kommt die Aufgabe der Kinderbetreuung und -erziehung.
Andere Frauen, v.a. Mitglieder der Schwiegerfamilie, beobachten und kommentieren standig,
wie gut eine Frau in diesen weiblichen Tatigkeiten abschneidet. Wer keine gute Hausfrau ist,

kann sich der Kritik der anderen Frauen gewiss sein.

»von der Ménica ist dieser Quirl?! Er ist sehr schmutzig. Und schlecht gemacht ist er auch. Der
meinige in meinem Haus, der ist viel besser. Etwas kleiner ist er. Und er ist immer sauber. Mir
gefallt es, die Dinge sauber zu haben. Ich habe alle Kiichendinge und das Haus schdn sauber.

Ich bin eine gute Frau! Ich weil3, wie man die Dinge machen muss!* (Rosario Cerda)

Das zum traditionellen Runa-Frauenbild gehérende Lebensideal besteht aus einer Heirat mit
einem Mann, der nicht gar zu aggressiv ist, einer reichen Kinderschar und dem fleil3igen und

asthetischen Erledigen aller anfallenden weiblichen Arbeiten (vgl. z.B. Muratorio 1994: 257).
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8.1.2.2. Die unkontrollierte Frau: Zu viel Freiziigi  gkeit

Hinzu kommt ein l&ndliches Keuschheitsideal, dem die urbane Frau als sexuell verfiigbar
gegenubergestellt wird. Dies steht einerseits in enger Verbindung mit dem Konzept der Stadt
als Ort des Lasters und andererseits auch mit der Art der Arbeit, der einige Mestizinnen in
der Stadt nachgehen. Buroarbeit als typisch weibliche Stadtarbeit wird durch modisch
gekleidete und geschminkte Frauen getatigt und ist deshalb aus Runa-Perspektive bis zu

einem gewissen Grad sexualisiert:

~Wenn sie da so den ganzen Tag auf ihren Schneckchen sitzen, wer weil3, was sie dann

denken und wie sich das anfuhlt.” (Pedro Yanez)

Runa-Frauen sollten einer solchen Arbeit mdglichst nicht nachgehen. Hier boten sich einer
Frau sehr viele Kontaktmoglichkeiten, was die Eifersucht ihres Mannes geradezu
automatisch heraufbeschworen wirde. Wenn Frauen nicht im Haus und nicht auf dem Feld
sind, dann werden sie fur ihre Manner unkontrollierbar.

Diese Tendenz, moderne, weibliche Stadtarbeit zu sexualisieren und als einer der Griinde
fur ménnliche Eifersucht zu etablieren, bestatigt Bruce Knaufts Beobachtung (1997) tber
Geschlechterbilder bei sich rapide verandernden Gesellschaften in Kontakt mit der Moderne.
Wenn sich die Moglichkeiten fur Frauen zur Berihrung mit der AuRenwelt erweitern, dann
werden oftmals die Vorstellungen Uber weibliche Schicklichkeit gro3er. Formale, ritualisierte
Einschrankungen mdogen sich lockern und geheimes mannliches Wissen und maénnliche
Sakralia an Wichtigkeit verlieren. Doch die Stigmatisierung von Frauen taucht meist in
Verkleidung an anderer Stelle wieder auf. Oftmals erhoht sich die Angst vor weiblicher
sexueller Lockerheit und Immoralitéat, je mehr Frauen sich bewegen und aul3erhalb der
Gemeinde reisen kdonnen. Das weibliche Potential, mit der AuRenwelt umzugehen, kann
bestimmte Vorstellungen von Mannlichkeit herausfordern, da Manner zusehends auf den
Erfolg in eben derselben AulRensphare angewiesen sind. Dieser Erfolg jedoch ist mehr als
unsicher. Insofern sind Manner generell eher daran interessiert, ihre Frauen im Haus zu
behalten (Knauft 1997: 241). Es entsteht das Stigma der ,Prostitution“, der zunehmenden
Kommodisierung von weiblicher Sexualitat. Dem unterliegen nicht nur diejenigen, die
tatsachlich im Sexgewerbe tatig sind, sondern auch die Mehrzahl der ruralen Frauen, die
einem bestandigen Verdacht ihrer Enemanner, Familien und Nachbar/innen ausgesetzt sind
(1997: 242). Diese Unsicherheit schafft sich Bahn durch eine zunehmende Betonung
mannlicher Ehre, die von weiblicher Keuschheit abhéangt. Die Manner selbst bekommen
allerdings insbesondere durch Arbeitsmigration und Militdr mehr Mdglichkeiten fur sexuelle
Eroberungen aulRerhalb des Dorfes. Insofern entsteht ein Doppelstandard fiir angemessenes

sexuelles Verhalten: Manner sollen und diirfen erobern, Frauen missen keusch sein (1997:
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242). Frauen, die viel in die Stadt fahren, sehen sich Kritik der im Dorf verbleibenden

Bewohner/innen ausgesetzt:

~Wenn man sieht, dass eine Frau viel in die Stadt fahrt, ich weil3 nicht was, sie sagen ,Was geht
sie? Wo wird sie wohl das Geld dafiir herhaben, um so zu gehen?’, so reden sie. Aber es sind
immer die Frauen, die kritisieren. Es gibt immer Probleme in der Gemeinde wegen den Frauen,
weil die Frauen kommen um zu schauen, unterhalten sich, pa, pa, pa, pa, pa, pa, und dann sind

die Gerlchte da!* (Interview mit Pablo Dahua)

Frauen werden dabei also nicht nur von mannlichen Familienmitgliedern beaugt, sondern
reglementieren sich auch gegenseitig. Einmal war ich Teilnehmerin einer Szene, in welcher
meine comadre Rosario Cerda der 14-jahrigen Halbmestizin Narcisa Valle, welche seit zwei
Jahren mit ihren jingeren Geschwistern die Woche Uber um der besseren Schulbildung
willen in Tena lebte, vorwarf, sie hétte in der Stadt mehrere Liebhaber. Narcisa stritt dies
selbstverstandlich ab und reagierte mit der mehrmals recht aggressiv vorgetragenen

Aufforderung:

,Uberwach mich doch! Uberwach mich!*

Nicht von der Hand zu weisen ist allerdings, dass Runa-Madchen mit urbaner Erfahrung
offener, kommunikativer und auch selbstbewul3ter agierten als Madchen, die wenig
Erfahrung tber die Dorfgrenzen hinaus gesammelt hatten. Insofern fordert das Leben in der
Stadt durchaus Fahigkeiten, welche keineswegs Teil des traditionellen weiblichen
Erziehungsprogramms sind. Das derart auftretende Madchen im Dorf fir Irritationen sorgen,

ist mit diesem Hintergrund nur allzu naheliegend.

8.1.2.3. Hautfarbe und Schonheit: Je heller desto a  ttraktiver

Im stadtischen Kontext findet sich eher ein Schdnheitsideal, das sich an den Standards der
globalen Konsumkultur orientiert, als auf dem Land. Die typische Stadtfrau wird aus Runa-
Sicht prototypisch von der Mittelschichtsmestizin verkdrpert: Sie tragt schicke Kleidung,
schminkt sich, schreitet auf hohen Absétzen durchs Leben, lackiert sich die Fingernagel und
benutzt Parfim. Ein solcher Kleidungsstil ist nur méglich, wenn die betreffende Frau
entweder gar nicht oder ,nur* im Blro arbeitet und steht damit kontrar zur landlichen Arbeit,
bei welcher ein schones Aussehen nach westlichen Standards keinesfalls mdglich ware.
Runa-Migrantinnen bringen diese neuen, asthetischen ldeale aus der Stadt mit ins Dorf: Eine
der Tochter Dolores Mamallactas, Vilma Mamallacta, kehrte auf Besuch aus Quito zurtick
und trug eine neue Langhaarfrisur mit Pony. Ohne grol3e Zeitverzégerung lie3en sich drei

weitere junge Madchen ihre Haare auf die gleiche Art schneiden; ebenso wenig lieRen die



KAPITEL8  MIT DEN ,,ANDEREN" 254

gehéassigen Kommentare der alteren Frauen auf sich warten. Schdnheit spielt als Attribut der
modernen Frau eine wichtige Rolle und wird fiir junge Runa, besonders auch im Hinblick auf
die Heiratspartnerentscheidung, immer wichtiger. Dennoch ist Schénheit zumindest auf dem
Land bis dato weder fur Frauen noch fir Manner ein ausschlaggebendes Kriterium. Eher
noch winschen sich v.a. die mannlichen Jugendlichen in der Stadt eine hibsche Partnerin,
wobei hier gleichzeitig darauf hingewiesen wird, dass ,hiibsch* auch einen hohen Preis im

Sinne von Forderungen seitens der Frau beinhalte.

-An erster Stelle sehen sie, die Familie, bei dem Méadchen, dass es alleinstehend sein sollte,
dass sie zu arbeiten weif3 [...] nicht, dass sie so hiibsch, so schén ware, sondern dass sie zu
arbeiten weil3 und aus einer guten Familie kommt. So, so. Jetzt geféllt der anderen Halfte der
Jugendlichen das Madchen, weil sie hibsch ist und ... was noch. Es ist unwichtig, ob sie
arbeitet. Sie ist hibsch und damit hat sich’s. [...] Ich hatte Probleme mit, mit einem meiner
Cousins und auch einem meiner Bruder. Das Madchen ist hiibsch, grof3 und vor kurzem auf die
Universitat gegangen. Und mein Bruder muss arbeiten, um ihr Bildung zu geben, um ihr Geld
zu geben und ... und davon kommen die Konsequenzen, nicht? Weil, weil er ein hibsches
Méadchen gesucht hat und jetzt hat er kein Haus. Er lebt im Haus meines Vaters." (Interview mit

Marco Grefa)

.Dass er hibsch ist, ist nicht so wichtig. Klar wird die Frau danach fragen, aber wenn er nicht
hiibsch ist, trotzdem wird geheiratet. So hésslich gibt es gar nicht, dass einer keine Frau
kriegen kann [lacht]. [...] Zu schon [bei Frauen, Anm. d. Verf] ist auch nicht gut, weil die
anderen sie dann rauben wollen. Aber so grol3e Schonheiten gibt es unter den Nativas nicht.

[...] Das wichtigste ist, dass man mit der Frau eine Familie grinden kann.” (Pedro Yanez)

Eine verheiratete Runa vom Land beschrankt die Verschonerung ihres AuReren gewohnlich
auf besondere Anlasse wie Taufen oder Dorffeste. Dazu tragt sie ihre beste Kleidung, die
meist aus einem sauberen, nicht-beschadigten T-Shirt oder Bluse mit einer besonderen
Form oder Muster, einem einfachen Rock oder kurzer Hose und unbeschéadigten Schuhen,
eventuell mit einem kleinen Absatz, besteht. Dazu legt sie mdglicherweise vorhandenen
Schmuck an, meist in Form von ein paar einfachen Ohrringen. Schminke und Parfiim sind fur
die meisten verheirateten Frauen in Zancudo Tabu. Denn keine Ehefrau sollte ihr Aussehen
explizit betonen. Schdnheit wird v.a. bei jungen, verheirateten Frauen sehr ambivalent
betrachtet. Sie kdnnte andere Manner anlocken, die Ehe gefédhrden und mit grofer
Wahrscheinlichkeit Eifersuchtsattacken ihres Mannes auslésen. Ehem&nner mdgen es nicht,
wenn ihre Frauen sich schminken und verbieten es ihnen nach der Hochzeit meist explizit.
Denn ein geschminktes Gesicht gilt auch als Indikator fiir eine gewisse Verfugbarkeit. Zudem
wird besonders das Parfim als génzlich unindigen mit der Stadt und Mestizinnen und

WeilRen assoziiert und in die Nahe zur Prostitution gertickt.
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.Der Pablo sagt mir ,Du bist kokett!, ich wei3 nicht was. Ich sagte ihm ,Ich will keinen anderen
Mann!" Er sagt ,Du erscheinst gar nicht wie eine Ehefrau, deshalb laufst du rum und sagst, du
bist alleinstehend!” Ich, woftir werde ich ligen?! [...] Der Pablo sagt mir ,Du bist so’, sagt er ,du
gehst raus auf die Stral3e, du erscheinst gar nicht als ob du verheiratet warst’, sagt er. ,Du bist
nichts weiter als eine Alleinstehende’, sagt er ,und dann kommst du nach Hause und bist
Mama!” So sagt er mir immer ,Du machst dich hibsch, du schminkst dich so, dann gehst du
allein raus! ,Ich ware doch verriickt, allein rauszugehen’, sage ich ihm, .wo ich meinen
Ehemann habe, was soll ich da suchen! Das ganze Leben zusammen verbringen und sich dann
einen anderen suchen! Eine Dummbheit ware das!’, gleich so sage ich es ihm.” (Interview mit

Rosario Cerda, Ehefrau von Pablo Dahua)

Runa-Frauen, die in der Stadt leben, benutzen diese auf dem Dorf verpdnte Kleidung und
Kosmetik in &hnlicher Funktion wie die Geschenke an die daheim gebliebene Mutter: Sie
stellen eine bewusste Abgrenzung zum schmucklosen, ,riickstandigen” dérflichen Dasein
dar. Uber die Mode wird ein Andocken an eine nationale/internationale Identitét erreicht und
das eigene — oder das des Ehepartners — erfolgreiche Wirtschaften im urbanen Bereich
aulerlich angezeigt. Dabei werden auch hegemoniale Schonheitsideale tbernommen. In
Ecuador bedeutet dies: Je heller die Haut-, Augen- und Haarfarbe, desto schéner. Die Runa,
die auf ihr Aussehen achtet, wird sich deshalb am Stil der mestizischen Stadterinnen
orientieren. Schonheit und Weil3heit sind in Ecuador aufs Engste miteinander verknipft,
werden in den Medien als Schonheitsideale propagiert und von den meisten
Ecuadorianer/innen geteilt (vgl. Radcliffe und Westwood 1996: 138f.). Positiv besetzte
Frauenfiguren in den Massenmedien haben meist im Vergleich zum Gros der
ecuadorianischen Bevdlkerung eine recht helle Haut und helle Haare. Diese Schattierungen
verweisen auch auf ihren sozialen Status der stadtischen Ober- bzw. oberen Mittelschicht
(vgl. Radcliffe und Westwood 1996: 139). Auch meine weile Haut wurde in Zancudo

Gegenstand von Komplimenten:

-Wie schon weil3 du bist! Ich ware auch gern so!* (Beatris Mamallacta)

Meinen Geschichten Uber westeuropaische Sonnenaficionados folgte man dagegen mit
lachelndem Unglauben. So kopieren auch die Runa eine hegemoniale Attraktivitats- und
damit auch Sympathieskala, die sich an der Schattierung der Hautfarbe orientiert. Insofern
werden Afro-Ecuadorianer/innen als unattraktiv empfunden, was dem gangigen
ecuadorianischen Schonheitsdiskurs entspricht. Auch die unterschiedlichen Schattierungen

bei den Runa selbst sind Gegenstand von Kommentaren; diejenigen mit dunklerer Ténung
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werden negrito/as®® genannt und gelten als wenig attraktiv. Jemand als ,schwarz* zu
bezeichnen, wird gelegentlich auch als Beleidigung eingesetzt. ,Katzen* — d.h. Runa mit
hellen Augen — und zucas — Runa mit hellerer Haut und européisch-nordamerikanischen

Ziugen — werden dagegen als schon und sexuell begehrenswert betrachtet.

LAls ich alleinstehend war, vertrug ich mich auf dem Gymnasium mit allen, ich vertrug mich.
Sogar der Rektor des Gymnasiums machte seine Spafde mit mir. Aber ich lieR ihn nie. Er sagte
mir ,Du bist hiibsch, weil du eine Katze bist’, was weil3 ich fir Sachen. Ich sagte ihm ,Woftr? Ich
bin eine reine Indianerin, dass ich von drinnen im Wald bin. Ich bin lustig. Es gibt nichts zu

lugen’, sagte ich ihm." (Interview mit Rosario Cerda)

-Er sagte zu mir ,Du bist so schon weil3! Du hast so eine schéne Haut! Du bist ein schéne Frau.’
Weil ich so weil3 bin." (Magdalena Torres Uber den Beginn einer Affare mit einem mestizischen

Besucher des Hostals, in dem sie arbeitete)

In beiden Beispielen wurde zwar der jeweilige Sprecher explizit genannt, dennoch
vermischten sich die Stimmen der Sprecherinnen und der von ihnen Zitierten als
Reprasentanten der nationalen Mehrheitsgesellschaft. Die positive Evaluierung weil3er
Hautfarbe wurde von beiden nicht infrage gestellt, auch wenn Rosario nichtsdestotrotz ihre
indigene Identitat betonte. Die Stimmen der ,Anderen” bildeten hierbei eine Art Autoritat,
welche beiden Frauen trotz ihres Indigen-Seins Schonheit zusprachen. Rosario hielt das
Kompliment des Rektors fur erwahnenswert. lhre Position dazu erscheint ambivalent, da sie
die Idee indigener Minderwertigkeit Ubernahm, gleichzeitig ihre eigene Indigenitat jedoch
verteidigte. In Magdalenas Aussage, insbesondere wenn man sie in den Zusammenhang mit
anderen Aussagen ihrerseits stellt, spiegelte sich eine klare Akzeptanz der Gleichstellung
von WeiBheit und Schonheit. Stadtische Runa-Frauen versuchen mitunter durch
kosmetische Mittel, ihr dunkles indigenes AuReres zu ,verweiRen“, z. B. mit hellem
Gesichtspuder. Dies lauft parallel zu den in der Stadt zu beobachtenden Erscheinungen von
v.a. Jugendlichen, die aus Scham in der Offentlichkeit kein Quichua mehr sprechen oder
ihren Familiennamen, in den meisten Féllen ein eindeutiger ethnischer Verweis, nicht mehr
nennen maochten.

Einige meiner Informant/innen Ubernehmen auch den hegemonialen Hygiene-Diskurs,
welcher die Mestizin als sauberer im eigenen Kérperumgang und in der Haushaltsfiihrung
darstellt. So wird Hygiene auch unter den Runa zur Abgrenzung und als

Fortschrittlichkeitsausweis benutzt. Manche urban orientierten Eltern verboten ihren Kindern

304 Dt. ,Schwarzchen*
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das Spielen mit anderen Kindern ,im Dreck®, da diese nicht angezogen und schmutzig

waren.

8.1.2.4. Moderne Weiblichkeit als Erweiterung von H  andlungsspielraumen?

Moderne Weiblichkeit stellt ein Parodoxon in Bezug auf die Erweiterung von
Handlungsspielrdumen fir Runa-Frauen dar: Einerseits werden mehr Bildung,
Bewegungsfreiheit und Partizipation an einer globalen Konsumkultur von v.a. jungen Frauen
selbst gewiinscht und durchaus in einem emanzipatorischen Sinne verstanden. Mit dieser
Hinwendung zu modernen Werten und Lebensstilen geht ein westlich gepragter
Geschlechterdiskurs einher, der eine Entwertung der indigenen Mutter und Agrikultorin
beinhaltet. Auf der anderen Seite sind diese Frauen in ihren Herkunftsdorfern teilweise
massiver Kritik ausgesetzt, welche das stadtische Leben als dekadent und seine
Vertreter/innen als sich zu Mestiz/innen verwandelnde Schwachlinge betrachtet.*®® Viele
jungere Frauen sind zwischen der urbanen Mestizin und der landlichen runa warmi hin- und
hergerissen. Sehr anschaulich wurde dies in einem Interview mit Rosario Cerda: lhre
Antworten auf meine Fragen waren durchzogen von Widersprichlichkeiten. Einerseits war
sie stolz auf ihre Unabhangigkeit und ihr Wissen um urbane Kontexte und berichtete immer
wieder von ihren Erlebnissen wéahrend ihrer Zeit als Hausmadchen in mehreren grol3en
Stadten und wie sie sich dort zu einer offenen, kommunikativen Frau entwickelt hatte, die
sich von niemandem hereinlegen liel3e. Voller Selbstbewusstsein berichtete sie bspw. von
einem Streit mit einem mestizischen Maishandler in Tena, aus dem sie als Siegerin
hervorgegangen ware. AuRerdem bedauerte sie, schon so friih Kinder bekommen zu haben.
Gleichzeitig war sie jedoch stets auch bemiiht, dem ruralen Idealbild einer Runa-Frau zu

entsprechen und lie3 keine Gelegenheit aus, sich als keusche, héausliche Ehefrau zu

305 Dies lasst sich beispielhaft an folgendem Ereignis ablesen: Bei einer Feier ging Magali Buenavista,

die elfjahrige Tochter der Lehrerin Teresa Andi, auf einem Betonvorsprung an der Schule entlang.
Sie trug ihren einjahrigen Bruder Jeyson in einem modernen Tragegestell, wie man es heute auch oft
in européaischen Stadten sieht, auf dem Riicken. Dabei rutschte sie an der Kante des Betonwegs ab
und stiirzte, wobei Jeyson in seinem Tragegestell durchgeschiittelt wurde. Daraufhin wurde Magali
von ihrer GroBmutter Carmen Dahua geohrfeigt und ausgeschimpft. Sie schickte Magali sofort mit
dem Auftrag nach Hause, sich das traditionelle Tragetuch umzubinden und dann zuriickzukehren.
Die Umstehenden, welche die Szene beobachtet hatten, beschuldigten ebenfalls in ihren
Kommentaren Magali des Fehlverhaltens. Silverio Alvarado bemerkte:

»S0 ergeht es einer sefiorita, wenn sie diese modernen Sachen benutzt. Und nicht mehr das

Tragetuch benutzen will. Einer Nativa passiert das mit dem Tragetuch nicht!*
Ob Magali selbst sich wehgetan hatte, stand nicht zur Debatte. Sie lief nach Hause, kam wenig
spater mit Jeyson im Tragetuch wieder und alle waren es zufrieden. Der zitierte Kommentar ist hier
insofern interessant, als dass Magalis Sturz auf die Benutzung eines modernen, stadtischen
Gegenstandes geschoben wurde, was einen Nachkommen der Dorfgemeinschaft geféahrdete. Es
wurde hier eine Dichotomie von Stadt und Land innerhalb des Gender-Feldes ertffnet: Nur die
traditionellen Methoden der Kinderbetreuung taugten etwas und geziemten sich fir eine ,richtige”
Runa-Frau. Eine Frau, die sich an der Stadt und den dortigen modernen (mestizischen)
Gepflogenheiten orientierte, kénnte ihre Aufgabe (in diesem Fall die Kinderbetreuung) nicht mehr
zufriedenstellend erfullen.
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prasentieren, die sich niemals allein auf der Stral3e herumtriebe und ein hervorragendes
chicha herzustellen wisse.

Man kann das traditionelle ldeal der starken Runa-Frau auch als Gegenbild zum
hegemonialen Entwurf indigener Weiblichkeit im Kolonisationsprojekt sehen, der die indigene
Frau einer submissiven Rolle zuteilt und an ihrer Zurichtung auf die Marktdkonomie (meist
als Hausangestellte) und als Reprodukteurin von Staatsburgern arbeitet (vgl. Muratorio 1994:
243). Aus dieser Perspektive bedingen moderne Einflisse eine generelle Devaluierung der
indigenen, ruralen Frau und ihres Lebensentwurfes. So waren bspw. genuine Runa-
KulturgUter wie die Topferei und die traditionellen Lieder, welche als Kunstformen besonders
von Frauen gepflegt wurden und in der ethnographischen Literatur haufig als Macht-Pendant
zum mannlichen Schamanismus dargestellt werden (vgl. z.B. Uzendoski 2005: 54ff,;
Uzendoski, Hertica und Kalapucha Tapuy 2005: 658), in Zancudo verschwunden. Dies
impliziert einen Verlust der spirituellen Macht der Frauen: Sie sind nicht mehr die kraftvollen
Frauen der Maniokgarten, die eine spezielle Beziehung zur lumu warmi®*®® haben, sondern
.nur* noch einfache, ungebildete Hausfrauen und Bauerinnen.

Doch ein Leben in Anlehnung an das Urbane kann aus individueller weiblicher Runa-
Perspektive auch durchaus als Selbsterméchtigung verstanden werden, welche eine
Befreiung von der schweren korperlichen Arbeit auf dem Feld und dem zunehmend als
Belastung empfundenen Kinderreichtum bringt. Fur diese jungen Frauen sind die stadtisch-
mestizisch aufgeladene Kosmetik, die hohen Abséatze und die Benutzung von Kinderwagen
statt traditionellem Babytuch ein Symbol ihres Bildungsniveaus und ihrer Meisterung der
urbanen Umstande. Gleichzeitig kdnnen sie einen Affront gegenuber ihren Mittern und

GrolRmuttern und deren Idealen von Weiblichkeit und Mutterlichkeit darstellen.

8.1.3. Das Ful3ballfeld als Biihne ethnisierter Mannl  ichkeit

8.1.3.1. FuRball als ,zivilisatorische* MaRnahme

Moderne Sportarten, insbesondere FuRRball, sind mittlerweile eine der beliebtesten
Zeitvertreibe in indigenen Gemeinden. In Zancudo versammelten sich fast jeden Nachmittag
Méanner und Frauen um den Sportplatz der Schule, um Sport zu treiben, zuzuschauen und
sich zu unterhalten. Ful3ballspiele sind aul3erdem essentielle Bestandteile von Festlichkeiten,
selbst wenn es sich dabei um kirchliche Feiertage handelt (vgl. Schweitzer de Palacios 2008:
133). Die Einfihrung bestimmter Sportarten wurde von staatlicher Seite geférdert und auch
als ,zivilisatorische” Malnahme verstanden. Speziell FuRball ist Teil von politischen

Entwicklungsprojekten, auch seitens der indigenen Organisationen, die ihn als Erziehung der

306 Weibliches Geistwesen, das die Fruchtbarkeit der Garten, insbesondere ein gutes Wachstum des

Manioks, garantiert.
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Jugend betrachten: Sport ware gut fur die soziale Harmonie, kdnne Kooperation und
Solidaritat fordern und ungesundes, anti-soziales Benehmen, wie bspw. Trunkenheit, faules
Rumhéangen und daraus resultierende kriminelle Akte, bekampfen (vgl. MacClancy 1996:
10). Insofern wird Sport, in unserem Falle speziell FuR3ball, im Zusammenhang mit
Entwicklungspolitik strategisch eingesetzt, um die Bevolkerung in das Wertesystem der

Nation einzubinden (vgl. MacClancy 1996: 7).

-Zum Beispiel haben wir jetzt um einen Uberdachten Sportplatz gebeten [...], ich denke, dass
diese obras es erlauben, dass die Gemeinde vorangeht, dass sie sich entwickelt, damit die
Kinder danach keine Unannehmlichkeiten haben, zum Beispiel in der Bildung, Sportplatze zu
haben, manchmal, meistens, sehen wir, dass Zonen existieren, die sich dem Alkoholismus
hingeben, weil zum Beispiel sportliche Mdglichkeiten fehlen, Sportplatze ... und sie widmen sich
dem. Dem Alkoholismus. Und das bringt Schwierigkeiten mit sich.” (Interview mit Orlando

Kalapucha)

Bei interethnischen Begegnungen kann Ful3ball dabei mitunter jedoch nur ein weiteres Feld
sein, innerhalb dessen die alten Ambivalenzen und Rivalititen ausgetragen werden. In
einem solchen Falle werden die bereits existierenden Grenzen zwischen sozialen Gruppen
lediglich verstarkt (MacClancy 1996: 7, 11):

~Sports [...] help to define moral and political community. They are vehicles of identity, providing
people with a sense of difference and a way of classifying themselves and others [...]."
(MacClancy 1996: 2)

8.1.3.2. .Ein Spiel der Manner*

Sport kann, ebenso wie andere gesellschaftliche Bereiche, Genderimaginationen, welche in
einer bestimmten Kultur vorherrschen, explizit zur Auffihrung bringen und sie dabei stiitzen
oder auch herausfordern (MacClancy 1996: 14). Ful3ball eignet sich hierbei besonders gut
als symbolischer Ausdruck und zur performativen Herstellung ménnlicher Runa-Werte. Im
FuRball wird physische Starke, Durchhaltevermégen, Schmerzunempfindlichkeit und eine
gewisse Aggressivitat geschatzt. Diese Eigenschaften gelten auch aul3erhalb des Feldes als
ideale Auspragungen von Runa-Mannlichkeit. Der Sport ersetzt damit die Jagd als Ausweis
von Mannlichkeit ebenso wie als bevorzugte positiv konnotierte, mannliche
Freizeitbeschaftigung. Obwohl Frauen auch ganz selbstverstandlich FuRball spielen, so wird
der Sport dennoch von Mannern zur Abgrenzung gegenuber Kindern und Frauen benutzt,
deren Spiel als ,weniger wert* gilt. Der ,harte”, ,richtige” Fuf3ball wird ausschlief3lich von den

Mannern betrieben:
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.Das ist ein Spiel der Manner und nicht der Frauen, der Kinder!*,

rief einmal Orlando Kalapucha quer Uber den Platz in Richtung Amado Buenavista, dem
mestizischen Ehemann der Lehrerin Teresa. Dieser hatte eine Einladung zum Spiel mit dem
Hinweis auf die unertragliche Hitze abgelehnt und war lieber im Schatten sitzengeblieben.
Mitunter werden Frauen und Kinder auch vom Sportplatz vertrieben, wenn einige Manner
diesen in Anspruch nehmen wollen. Dennoch stehen bei aller demonstrierten Mannlichkeit
und Ernsthaftigkeit, mit welcher die innerdorflichen Fuf3ballspiele betrieben werden, der
Spafd am Spiel und die verbindenden Elemente sowohl zwischen Spielern als auch zwischen
den Zuschauer/innen im Vordergrund. In Zancudo waren die Spiele v.a. soziale Treffpunkte.
Nur so kann ich mir erklaren, dass zwar Spieler/innen wie Zuschauer/innen immer mit
grof3tem Eifer bei der Sache waren, sich gegenseitig anspornten bzw. kritisierten und ein
starker Druck aufs Tor mit massiver verbaler Unterstitzung der Umstehenden zu
verzeichnen war, jedoch niemand jemals den Spielstand kannte, die Tordifferenz auch nach
Ende des Spiels kaum eine/n Zuschauer/in interessierte und ich auf die Frage, wer denn nun

gewonnen hatte, meist die Antwort ,,Gleichstand, glaube ich.” erhielt.

8.1.3.3. Der interkulturelle Vergleich: Von geziicht  eten und ,wilden* Hihnern

Dies steht in starkem Kontrast zu Turnierspielen, die bei Gberdérflichen Festlichkeiten durch
das Aufeinandertreffen mestizischer und indigener Mannschaften oft eine interethnische
Komponente erhalten. Hier sind Gewinner/innen und Verlierer/innen allen wohlbekannt und
der Spielablauf selbst geht nicht ohne Beleidigungen und sarkastische Bemerkungen uber
den Gegner vonstatten. AulRerhalb des Dorfes wird dieselbe Abgrenzungsrhetorik gegentuiber
den ,schwéachlichen* Mestizen wie innerhalb des Dorfes gegeniiber den Frauen gefihrt.
Runa-Manner drehen dabei die im auf3erdorflichen, mestizisch-urbanen Kontext erfahrene
Feminisierung um und betonen ihre ,wilde“, physisch starke, mannliche Seite. Mestiz/innen —
ebenso wie WeilRe — modgen zwar als fortschrittlich, gebildet und im urbanen Kontext versiert
gelten, jedoch sind sie aus Runa-Sicht Schwachlinge, die Gber wenig physische Kraft und
Zahigkeit verfuigen. Deshalb waren sie bspw. auch ungeeignet fur die harte kdrperliche
Arbeit auf dem Feld und wirden sich im Wald nicht zurechtfinden. Diese Zuweisung von
Schwéche findet sich besonders in den wahrend und nach dem Spiel getroffenen Aussagen

und Witzeleien Gber den mestizischen Gegner:

»Viel lassen sie sich fallen, diese ahuallacta!*
.Die colonos sind wie gezichtete Hihner, so weich und schwach, immer fallen sie hin! Im

Gegensatz, wir Nativos, wir sind wie kreolische Huhner, stark, wie Manner!"
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Als  kreolisch” wird eine robuste, in offenem Geldnde lebende und freilaufende Hihnerart
bezeichnet, die in vielen indigenen Haushalten zu finden ist, wenig Pflege und vor allem
keines Kraftfutters bedarf und ein recht z&hes (da kraftigere Muskeln), aber sehr wirziges
Fleisch besitzt. Sie wird von den Runa als Nahrungsmittel weit mehr geschatzt als die
Masthihner, die auch ,weie Huhner” aufgrund der Farbe ihres Gefieders und ihres
Fleisches genannt und in Tena fur die Aufzucht in Stall oder Kafig verkauft werden, mit
Kraftfutter gemastet werden missen, generell recht fragil sind und einer speziellen Pflege
und Erndhrung bediurfen. Mit dem Hinweis auf die ,kreolischen Hihner* wird Runa-
Mannlichkeit mit einer gewissen Ursprlinglichkeit und Natirlichkeit in Verbindung gebracht.
Dabei geht es den Runa ausschliellich um korperliche Kraft und Zahigkeit, perfekte
Ballbeherrschung oder gewiefte Spielztige spielen keine Rolle als
Mannlichkeitsmarkierungen. Insbesondere dickere Mestizen als unmannliche Anomalie®”’
und solche, die einen demonstrativ urbanen Habitus zur Schau tragen, werden dabei zur
Zielscheibe indigenen Spotts. Mestizische Ful3baller wehren sich verbal, indem sie Runa-
Spieler als indios brutos®® beleidigen und ihnen unterstellen, sie wiirden riickwérts laufen
und kénnten nicht richtig Ful3ball spielen.

Der Fuf3ball ist demnach ein sozialer Bereich, in dem Runa-Manner eine positive,
geschlechtlich aufgeladene ethnische Identitat entwickeln und zur Schau stellen kdnnen. Die
normalerweise im weiteren 6konomischen und sozialen Umfeld erfahrene Diskriminierung
und Benachteiligung gegeniiber den Mestizen wird im ful3ballerischen Sieg spielerisch fur
einen kurzen Moment uberwunden. Der Sport bietet hier die Moglichkeit, die in anderen
sozialen Feldern erlittene Erniedrigung zu kompensieren, indem sich die Runa als die
besseren, héarteren Manner erweisen. Es findet eine temporére Suspendierung ,normaler”
Machtverhéltnisse statt.>*

Dies funktioniert im sportlichen Bereich jedoch ausschlieflich fir Runa-Manner. Frauen
nehmen zwar auch an FuRRballturnieren gegen mestizische Mannschaften teil, doch wird ihr
Spiel nicht von einer solch starken Verbindung zwischen Feminitdt und Ethnizitat begleitet.

Zum Einen gehort sportliche Aktivitat (als Jagdersatz) nicht zum typisch weiblichen

807 Auf dem Land sind dicke Runa-Manner &auferst selten. Die harte korperliche Arbeit und die

Erndhrung, die zwar ausreichend, aber eben doch nicht ganzjahrig im Uberfluss vorhanden ist,
verhindern eine UberméRige Gewichtszunahme.

Dt. ,rohe Indianer*

Doch bei den bei groReren Dorffesten auf die Ful3ballspiele folgenden Tanzveranstaltungen kehrt
sich insbesondere fiir Jugendliche die Erfahrung indigener Uberlegenheit durch korperliche Kraft
wieder um. Die Tanzflache ist ein dem Urbanen entlehnter Ort, der auch durch die mit ihr assoziierte
Musik — meist nationale und lateinamerikanische Popmusik — mit dem stadtischen Bereich verbunden
bleibt. Die mestizische Jugend vertritt hierbei eine stadtische ,Coolness”. Bei Festen in indigenen
Gemeinden machen sie sich uber Einschibe traditioneller Quichua-Musik lustig (,Sind das tberhaupt
Kinstler?!"), zeigen Tanzstile, die sie von Musikvideos kopieren und demonstrieren sowohl verbal als
auch raumlich ein dominantes Verhalten. Mestiz/innen sind besonders in einem solchen Kontext aus
Runa-Perspektive der Inbegriff von Urbanitat und damit Modernitéat. Vor allem junge Runa kopieren
deren Kleidungsstil und Verhalten als Anlehnung an eine globale Konsumkultur.

308
309
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Tatigkeitsbereich und eignet sich in seinen Erfordernissen an personliche Fahigkeiten nicht
zur Herstellung einer positiven weiblichen Identitat. Zudem ist Zuschauersport in den meisten
Landern mannlich dominiert (Eriksen 22002 [1993]: 172). In Ecuador ist dies nicht anders und
hat demnach auch einen Einfluss auf indigene Wahrnehmungen des Spiels. Ein
FuRRballturnier als 6ffentlicher Aushandlungsort geht zudem besser einher mit der Vorstellung
von Méannern als offentlich agierenden Personen, wie dies auch in der Politik der Fall ist.
Frauen haben dennoch als Zuschauerinnen eine wichtige Funktion inne. Sie sollen diese
offentliche Demonstration mannlicher Starke bewundernd unterstlitzen und legitimieren.
Weibliche Familienangehtrige, v.a. die Ehefrauen, feuern die Manner an und halten
Getranke bereit, damit die Sportler sich in der tropischen Hitze immer wieder erfrischen
kénnen. Umgedreht geschieht dies bei den weiblichen Spielen nicht in dem Mal3e. Diese
Spiele sind aufgrund ihrer geringeren Symbolkraft fir ethnisch-geschlechtliche Identitat von
weniger Bedeutung. Demzufolge interessieren sich die meisten Manner wenig fur die Spiele
der Frauen. Weibliche Runa-Identitat wird zwar auch Uber die Abgrenzung besonders zu den

Mestizinnen gebildet; der FuRball fungiert hier jedoch nicht als Verhandlungsraum.

8.1.4. Mestizische Manner und Runa-Frauen: Ein Domi  nanzverhaltnis?

8.1.4.1. Aus kolonialer Tradition

Im Oriente Ecuadors finden sich Runa und Mestiz/innen in einer quasi-kolonialen Situation
wieder. Gemeint ist damit ein interner Kolonialismus, der sich an den kolonialen Strategien
der spanischen Eroberer wahrend der conquista Lateinamerikas ab dem 15. Jahrhundert
orientiert. Kolonialismus betrifft nicht nur Administration, Politik und Okonomie, sondern auch
Begehren. bell hooks (z.B. 1992) und andere (z.B. Todorov 1982; Wade 1987; Hyam 1990;
Mason 1990; Herren 1991; Young 1995; Ho6lz 1998, 2001, 2004) haben herausgearbeitet,
wie Kolonisation von sexuellen Metaphern begleitet und der Kolonisationsprozess als die
Eroberung eines weiblichen, ,wilden®, verfihrerischen Raumes verstanden wurde und wird.
Dies schlieRt die direkte Ubertragung dieser Fantasie in die Praxis, indem man sich die
weiblichen, ,anderen* Korper unterwirft, mit ein. Sexuelle Beziehungen zwischen
weif3en/mestizischen Mannern und indigenen Frauen gehorten zur spanischen (und
portugiesischen) Kolonisationspolitik (z. B. Todorov 1982, Mason 1990, Ho6lz 2001, 2004)
und sind auch heute keine Seltenheit. Diese koénnen, missen aber nicht zwangslaufig,
ausbeuterischer Natur sein. Fur den Oriente bedeutet dies, dass mestizische Manner, ohne
ihren Status erheblich zu schmélern, sexuelle Beziehungen zu Frauen unterhalb ihres
sozialen Status — der in Ecuador bekanntermalen aufs Engste an ethnisch-rassische
Kategorien geknupft ist — eingehen kénnen. WeilRen/mestizischen Frauen ist dies dagegen
nicht moglich. Dies liegt in einer katholisch-patriarchalisch-mediterranen Keuschheitsethik

begriindet, welche Frauen vor- oder aul3ereheliche sexuelle Beziehungen verbietet. Damit
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einher geht ein mannlicher, weil3-mestizischer Besitzanspruch auf weibliche, weilRe
Sexualitéat, der keinesfalls von einem Niedrig-Ethnischen reklamiert werden kann. Denn
weille mannliche Identitdt speist sich zu einem nicht unerheblichen Teil aus einem
Dominanzverhéltnis zu weil3er Weiblichkeit und einem alleinigen Zugriffsrecht auf weil3e,
weibliche Sexualitat (vgl. z.B. Martinez-Alier 1989; Carby 1997; Stoler 1997: 352ff.; Yuval-
Davis 1997: 51f.). Jedoch kann unter bestimmten Umstanden auch fir mestizische Manner
eine Beziehung zu einer Indigenen statusgefahrdend werden. Die Natur der Beziehung spielt
dabei die entscheidende Rolle: Eine Affare wird von anderen mestizischen Mannern als
Ausdruck besonderer Virilitat beklatscht, eine Ehe allerdings als Schwachung mestizischer
Mannlichkeit betrachtet. Die 6konomische Position eines Mestizen wirde sie dennoch kaum
verandern. FUr mestizische Frauen allerdings bedeutet die Ehe mit einem Indigenen

automatisch den Abstieg auf der sozialen Stufenleiter Ecuadors.

.Die colono-Familien sind sehr hart mit den Nativos. Stell dir vor, dass sie wollten, dass ihre
Kinder den Nachnamen eines Nativos tragen, ihre Kinder! Verstehst du? [...] Es ist mehr wegen

der Familie. Weil die Eltern niemals akzeptieren wirden.” (Interview mit Fredy Licuy)

Doch dazu kommt es nur sehr selten, da indigene Méanner aufgrund ihrer schwachen
okonomischen Ressourcen kaum Mestizinnen flr sich gewinnen kénnen. Indigene Frauen
dagegen haben durch die Ehe mit einem Mestizen eine Chance auf eine gewisse soziale
Mobilitat. In der Praxis kommt es jedoch Uber eine sexuelle Affare hinaus relativ selten zu
EheschlieBungen; meist werden Runa-Frauen friher oder spater von ihren mestizischen
Partnern verlassen. Dem folgen haufig unangenehme Gerlchte Uber die fragwirdige

sexuelle Moral der betroffenen Frauen.

8.1.4.2. Mischehen: Nicht gern gesehen

In Zancudo selbst gab es zur Zeit meiner Feldforschung finf Mischehen zwischen
mestizischen Mannern und Runa-Frauen. Drei der Manner waren aus dem Hochland als
arme Tagel6hner eingewandert. Einer war selbst ein ,Mischling”, dessen Bruder zu den
ersten Bewohnern Zancudos gehdrte und deren gemeinsame Mutter tber Jahre parallel zu
ihrer Ehe mit einem Runa eine Beziehung mit einem Mestizen gefiihrt hatte.**° Wahrend
meines Aufenthaltes heirateten Irene Tapuy und der Finfte im mestizischen Bunde, Arnulfo
Sanchez, welcher der einzigen in Zancudo ansassigen ,rein“ mestizischen Familie
angehorte. Diese Hochzeit wurde im Dorf von vielen negativen Kommentaren und Zweifeln

begleitet, die im Vorfeld von Runa-Hochzeiten in dieser Form nicht stattfinden. Im Gegenteil:

310 Leider war es mir unmdoglich, mehr (ber die ndheren Umstande dieses ungewdhnlichen

Dreiecksverhaltnisses in Erfahrung zu bringen.
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Ublicherweise gibt eine Hochzeit Anlass zur Freude. Auch die Eltern Irenes waren in diesem

Falle wenig begeistert:

.Sie hatten Probleme mit ihm, sie wollten nicht, dass ich ihn heirate. Aber er kam ins Haus, um
um die Hand anzuhalten und sie sagten nichts. Weil er heiraten wollte, nicht? Meine Mama
sagte ,Ich mochte nicht, dass du heiratest, du musst einen Nativo heiraten. Fir colono ist mehr,

wer Geld hat und so. Weil er colono ist.’, so sagte sie.” (Interview mit Irene Tapuy)

Mischehen werden von den meisten indigenen Familienmitgliedern nicht gern gesehen. Das
haufigste Argument, dass gegen eine solche Ehe ins Feld gefuhrt wird, entspricht der

historischen Erfahrung der Ausbeutung durch Mestiz/innen.

»Ich war mit einem colono aus Loja verheiratet. Ihm gefiel meine Arbeit nicht. Er sagte, dass es
sehr wenig ist, was ich als Lehrerin verdiene. Er lie3 mich nicht weiterarbeiten. Stattdessen
arbeitete ich hart auf dem Feld und in der Schnapsbrennerei meines Schwiegervaters. Aber sie
bezahlten mich nie. Ich weinte viel. [...] Er verlieR mich. Deshalb ist mein Altester ein Lojefio.
Die Familie meines Mannes jetzt, das ist dasselbe! Da sind alle sehr arrogant. Sie wollen die
Nativos nur ausnutzen! Sie haben keinen Respekt!* (Teresa Andi, die mit einem Mestizen in

zweiter, ,wilder* Ehe lebte)

Die meisten Runa sind der Meinung, dass ein mestizischer Ehemann und sein
Familienanhang schlechte Affinalverwandte abgeben (vgl. Vilaga 2002: 351). Da die
Erweiterung des Verwandtenkreises und des Reziprozititszirkels eine der zentralen
Funktionen einer Runa-Heirat ist, ist die Beziehung zu einem Mestizen insofern in den Augen
der meisten Runa trotz potenzieller sozialer und 6konomischer Aufstiegschancen wenig
attraktiv und wird deshalb fur die Tochter keineswegs angestrebt. Sollte eine 6konomische
Verbesserung fur die Tochter eintreten, so profitiert dennoch ihre erweiterte Familie aufgrund

des bei Mestiz/innen weniger ausgepragten Teilungsethos meistens nicht.

.ES ist sehr schwierig, dass sie heiraten. [...] Man sieht, dass die colonos immer die Leute
suchen, die Scheine haben, nicht? Geld. Also das ist sehr schwierig, nicht?* (Interview mit

Carlos Huatatoca)

Die Mestiz/innen werden als eine Gruppe imaginiert — und dies speist sich aufgrund der
vielen Kontaktmoglichkeiten zwischen beiden Gruppen aus einer alltaglichen Praxis — die
sozialen Grundsatzen der Runa widersprechend agiert. Mestiz/innen werden als dominant,
arrogant, geldgierig, knauserisch und zu ehrgeizig wahrgenommen. Die Runa wissen ein Bild
zu evozieren, das ihre Angste in der Begegnung mit Mestiz/innen treffend reprasentiert:

Ein/e Mestiz/in ware wie ein schadlicher Wurm, der sich in einer Frucht einnistet und diese
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ungenielbar macht. In dieser Metapher wird die Frucht mit der indigenen Familie
gleichgesetzt, welche durch einen eindringenden Fremdling, der die Arbeitskraft eines oder
mehrerer Familienmitglieder abzieht, dabei aber nichts zurtickgibt, zerstort wird. Die
Ablehnung der Mestiz/innen als Ehepartner/innen geht einher mit einer generellen Skepsis
gegenuber mit Mestiz/innen. In der Beziehung zwischen Runa und Mestiz/innen finden sich

Erstere in einer subalternen Position wieder:

-Wir haben den colonos geholfen, sich hier anzusiedeln. Sie haben sich mehr organisiert, unter
sich haben sie sich zuerst mehr unterhalten, dann kamen sie hier rein. Wenn wir sie nicht
gelassen hatten [...] Am Anfang waren wir eine einzige Gemeinde. [...] Aber uns gefiel das
nicht, weil sie uns so viel befahlen, sie wollten bestimmen. Die minga gefiel uns nicht. Die Halfte
machen wir in der minga. Aber sie gaben uns Tabak und Schnaps, damit haben sie uns
reingelegt und wir waren wie Tiere, waren wir, nein, das war nicht gut. Und sie ,Akakaka,
akakaka!’ [parodiert mestizisches Lachen] ... So lachen sie! Und wir haben uns umgebracht mit
der Arbeit fur die minga. Also das gefiel uns nicht und wir sind hierher gekommen, um uns

danach zu formieren.” (Interview mit Paul Andi, einem der altesten Dorfbewohner)

.Der neue Chef von Alifiahui ist halb krank! Aggressiv, alles will er. Nur befehlen, nichts weiter,
dass man dies und jenes tue und wer bei ihm arbeiten will, der muss von sieben Uhr morgens
da sein bis acht Uhr abends, sagt er. Und ohne was zu essen zu geben. Wie, bitte schén?!"

(Interview mit Eriberto Andi)

~Sie [Runa-Arbeitskollegen des Interviewten; Anm. d. Verf.] denken immer, dass ich colono bin.
Und sie denken immer, dass ich kein Quichua spreche. Und am Anfang sagten sie mir ... sie
sagten mir ,Dieser ahuallacta! Wo mag der wohl herkommen?’, sagen sie. ,Und sie kommen
hierher und wollen bestimmen!’, wenn ich sie zum Arbeiten rief, sie waren drei Monate in der
Probezeit. [...] Und untereinander schickten sie mich zum Teufel, aber ich lachte mir eins, welil
ich perfekt verstand, was sie sagten. [...] Einmal sagen sie mir ,Dreckiger ahualta, Schwein!’,
sagt er ,Du willst kommen und hier bestimmen!, sagen sie. ,Du kommst aus einer anderen
Stadt und willst hier bestimmen. Und wir arbeiten schon lange hier, niemand sagt uns
irgendwas!™ (Interview mit Jorge Garcia, Sohn des Mestizen Juan Garcia und der Runa Marcia

Andi, der in einem Touristenressort arbeitete)

Mestizischen Mannern wird zudem eine sehr lose Sexualmoral nachgesagt. Sie benitzten
Runa-Frauen lediglich zur Befriedigung ihrer eigenen Gelliste, ohne Sexualitét in soziale

Bahnen — namlich in eine Ehe mit all ihren familiaren Verpflichtungen — minden zu lassen.

.Die Bruder akzeptierten nicht. Weil sie sagten, dass ich weil3 bin, dass ich mich deshalb nur

Uber sie lustig machen werde.” (O.A.)



KAPITEL8  MIT DEN ,,ANDEREN" 266

.Meine Briider sagten ... dass er Mestize ist, dass er mich nicht haben wird. Dass nichts, er will
sich nur vergnigen. Sie wollten nicht. [...] Sie wollten ihn nicht akzeptieren. [...] Er sprach mit
meinen Brudern.” (P.C.)

.Die Mama lie3 uns nicht. Es war sehr schwierig.” (Interview mit Paulina Grefa und Eriberto
Andi)

,ES ist ein Problem, weil sie sagen, dass er mich nicht haben wird, dass ... ich bin auch nicht
gebildet, also glauben sie, dass ... er nicht mit mir leben wird, dass er sich nur tiber mich lustig
macht, dass er mit einer anderen geht, verheiratet ist, dass er andere Kinder hat, ich weil3 nicht
was. Sie sagen, dass ich ihn lassen soll, dass ich einen von hier heiraten soll und so sind die
Dinge. Und also sage ich ,Wie werde ich eine andere Person lieben und dabei einen anderen
heiraten?!” Das kann man nicht. Sie sagen, dass ich ihn vergessen soll. Aber ich sage nein!"
(Interview mit Janeth Dahua, die zum Zeitpunkt des Interviews eine Beziehung zu einem

mestizischen Armeeangehdrigen unterhielt)311

.Ich war mit einem Soldaten aus Santo Domingo zusammen. Und ich wurde schwanger, weil
ich nichts wul3te. Er wollte, dass ich das Kind abtreibe. Er sagt, dass es nicht von ihm ist. [...]
Meine Mutter wollte nicht, dass wir heiraten, weil ich dann weggegangen waére.” (Rosario
Cerda)

Die mestizische Entwertung indigener Frauen ist tief verankert: Selbst der Halbmestize
Eriberto Andi, der seit Uber 30 Jahren mit der Runa Paulina Grefa in einer meinem Eindruck
nach gut funktionierenden Ehegemeinschaft lebte, auf3erte sich in betrunkenem Zustand
mehrmals abféllig Uber indigene Frauen: Sie waren viel zu schmutzig, aul3erdem zu

eifersiichtig und mit innen hatte man nur Arger.

.Die Jungs aus der Colonia wiirden das machen, mit einem Madchen schlafen, nur um sie zu
benutzen, aber sie wirden niemals daran denken, sie zu heiraten. [...] Mit Sicherheit fihlen sie
sich nicht auf dem selben sozialen Niveau um ihr Leben zu verschwenden, um sich einer
indigena hinzugeben, die sie auch nicht wie eine Person wertschatzen [...] Sie wirden nur
daran denken, sie fir das Bett zu benutzen und sie danach fallen lassen.” (Interview mit Jhonny

Parco, einem Mestizen aus der Colonia Bolivar)

8.1.4.3. Brautwerbung und Zusammenleben: Der Zwist ~ zwischen Akkumulations-
und Verteilungsdkonomie

In einer Beziehung zwischen einem Mestizen und einer Runa kommt es nahezu

zwangslaufig zu einer Kollision unterschiedlicher Vorstellungen von familidrem und

811 Die Vermutungen von Janeths Verwandtschaft stellten sich spater insofern als richtig heraus, als

dass er nie um ihre Hand anhielt und die Beziehung im Sande verlief.
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kommunalem Zusammenleben. Damit ist zum Einen v.a. das dominierende Gebot des
(Ver)Teilens alles Akkumulierten gemeint. Zum Anderen stolen die enormen Ausgaben
seitens der Familie des Brautigams fur alle die Hochzeit umgebenden Riten bei Mestiz/innen
auf Unverstandnis und Ablehnung. Sie bewerten den gesamten Runa-Heiratsprozess als
Uberflissige Verschwendung und mdchten meist das Geld lieber sparen. Die Runa-Familie
versteht indessen die Nichterfillung dieser Obligationen als Respektlosigkeit. Aus ihrer Sicht
findet durch die fehlende gemeinsame Konsumtionsgemeinschaft keine Transformation von
fremden in familiare Beziehungen statt. Aulerdem werde der Verlust der eigenen Tochter
nicht angemessen kompensiert.**? Diese bleibende Unerfiilltheit der Hochzeitspflichten
bedeutet einen schlechten Start fur die Beziehung zwischen den neuen Affinalverwandten.
Die Familie des Brautigams hat nun auf Jahre mit Reklamationen seitens der Angehdrigen

der Runa-Braut zu rechnen.

.Mein Bruder sagt, mein Freund wirde nie hierher kommen, dass er ihnen keine Dinge gibt,
was weil} ich. Siehst du nicht, dass die Leute hier gewdhnt sind, dass man ihnen zu trinken gibt,
dass man ihnen bei der Hochzeit gibt, all das? Und sie wollen, dass er es genauso macht. Also
er ist so nicht, also denkt er nicht daran, diese Dinge zu tun. Klar habe ich ihm gesagt, dass ...
wir so sind [...] also sagt er, er sagt ,Ich spare um ein Haus zu machen, um einige Dinge zu tun,
wie werde ich mich an diese Dinge verschwenden?!’, sagt er. Also sage ich ,Gut, wenn du
sagst, dass du das nicht machen willst, werde ich dich zu nichts zwingen.” Und meine Eltern ...

sind entmutigt weil er hier nichts gibt.” (Interview mit Janeth Dahua)

~Seit ich geheiratet habe, habe ich ehrlich gesagt ,Das ist meine Frau’ und sie ist meine Frau bis
zum heutigen Tage. Ich kann mich nicht damit abfinden, dass Don Gilberto [Onkel der Ehefrau
des Interviewten, Anm. d. Verf.] mir sagt, dass ich immer noch keine Hochzeit mache, dass ich
dies immer noch nicht tue ... dass ich deshalb nicht anerkenne, dass sie meine Frau ist. Wenn
er eine Hochzeit machen will, soll er doch eine seiner Tdchter bitten. [...] Bis jetzt sagt er das.
[...] In dem Moment, indem man die Hochzeit macht, das Handanhalten, pactachina ... das ist
eine Investition. Also, aber wir haben diese Ressourcen nicht, um darein zu investieren.
Deswegen wurde es nicht gemacht und gut, wegen dem Brauch kénnen sie es machen, nicht?
Aber stellen sie sich vor, es gibt viele Personen, die haben nicht mal ein Huhn im Haus. Wo
werden sie das hernehmen? Sich verschuldend. Und was ist der Gewinn, damit jene trinken
oder essen? Wo ist der Gewinn? Zum Beispiel, sie geben jetzt 5000 Dollar aus. Klar machen
sie ihnen Rickgaben, sie machen ihnen Geschenke, das alles, nicht? Es ist gut, aber stellen sie
sich vor, man trinkt eine Cola, man trinkt ein Bier und was hat man gemacht? Am nachsten Tag

ist man krank gewesen. Klar kann man das wegen dem Brauch geben. Das ist in den, wie sagt

812 Hier sei zum wiederholten Male auf die traditionale economy of people hingewiesen, welche

Menschen als wertvollstes Gut betrachtet. Das Entfernen einer Person aus diesen Strukturen wird als
Verlust fir die Familie und gesamte Herkunftsgemeinde interpretiert.
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man, in den ... etwas in der Geschichte, nicht? Man sagt, dass man weiter die Kultur erhalten
soll. Aber wenn man richtig hinschaut, ist es nicht so gut investiert, nein. Es kann in einer
anderen Art sein, ja. [...] Aber es ist, sie ohne Geld zu hinterlassen, wenn sie gerade neu ihr
Heim aufbauen, anstatt zu sagen ,Gut, du heiratest, nimm das.” Und der andere sagt ,Nimm
das, nimm das auch. Ich schenke dir ein Schwein, ich schenke dir zwei Hihner, ich schenke dir
eine Kuh oder ich schenke dir finf Platten Wellblech fur dein Haus oder ich gebe dir einen Tag
die Kettensdge zum Holzmachen, damit du ein Hauschen machst und ruhig lebst.™ (Interview
mit dem Mestizen Juan Garcia, der seit Uber 20 Jahren mit der Runa Marcia Andi verheiratet

war und in Zancudo lebte)

Juan Garcias Aussage steht hier exemplarisch fur die Ansichten der meisten Mestiz/innen
uber indigenes Wirtschaften. Mestiz/innen verfolgen ein anderes Arbeitsethos als Indigene
und arbeiten auf ein anderes Ziel hin: Fir Runa ist der durch bestandiges Teilen produzierte
und erhaltene Familienzusammenhalt und die Ausweitung des verwandtschaftlichen Kreises
der wichtigste (soziale und 6konomische) Effekt; fur die meisten Mestiz/innen dagegen das
dem kapitalistischen Arbeitsethos entsprechende individuelle Sparen und Investieren fir
zukinftige Gewinne. Diese unterschiedlichen Auffassungen erfolgreichen Wirtschaftens
stehen ehelichen Beziehungen zwischen beiden ethnischen Gruppen zusétzlich zu den

Klassenschranken im Wege.

8.1.4.4. Die Angst vor Liebesmagie

Auf die hohen Barrieren, die eine interethnische Ehe im Oriente zu einem recht seltenen
Phanomen werden lassen, deutet zudem der Umstand hin, dass es zwischen der direkt
angrenzenden Colonia Bolivar, die nahezu vollstandig von Mestiz/innen bewohnt wird, und
Zancudo selbst seit der Grindung beider Siedlungen keinerlei EheschlieBungen gegeben
hat. Mestizische Vater warnen ihre Séhne vor einer langerfristigen Beziehung mit einer Runa
und unterstellen indigenen Frauen im Einklang mit der Vorstellung dunkler, irrationaler,
sindianischer’ Machte die Anwendung von Liebesmagie, welche einen Mann gegen seinen
Willen an eine Runa binde. Damit ist der mestizische Mann weder ,Herr* Uber sich selbst
noch Uber seine Frau. Die Machtverhaltnisse haben sich zugunsten der doppelt subalternen
.Indianerin® als Indigene und Frau umgedreht. Ich interpretiere diesen Hexereidiskurs als
Strategie, die zweifache Unterjochung mestizischer Mannlichkeit zu verarbeiten und als
dunkle, rational nicht bekédmpfbare Macht vom virilen Selbstbild abzutrennen. Der verhexte
Mestize gilt nur noch als Schatten seines vorherigen Selbst, er ist entmannlicht und ver-

indigenisiert.

LAber die Jungs wirden sich nicht mal trauen, sie [die Runa-Madchen, Anm. d. Verf.] zu

benutzen aus Angst, dass ihnen etwas passieren wird. Sicher, sicher! Mit diesem Glauben,
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dass sie irgendeine Kunst benutzen, um sie anzulocken.” (Interview mit dem Mestizen Jhonny

Parco)

8.1.4.5. In Zancudo: Harmonische Ehepraxis, ,Mischl ingskinder* und ein
missgunstiges Umfeld

Die bestehenden Mischehen im Dorf unterschieden sich in einigen Dingen von reinen Runa-
Ehen. Zunédchst bestand ein relativ grofer Anpassungsdruck auf die eingeheirateten
Mestizen, die auf keinen verwandtschaftlichen Rickhalt im Dorf zahlen konnten. Aufgrund
der indigenen Sensibilitat gegentiber mestizischer Dominanz konnten sie sich innerhalb der
als indigen verstandenen Gemeinde politisch kaum einbringen. Die 6ffentliche Vertretung der
familiaren Interessen fiel deshalb ihren Frauen zu. Diese agierten damit wesentlich
selbstbewusster und im Spanischen sprachgewandter als die meisten ihrer
Geschlechtsgenossinnen, die in reinen Runa-Ehen lebten. Zudem lie3 sich ein anderer,
innerfamiliarer Umgang beobachten, welcher den Frauen in diesen Beziehungen mehr
Bewegungsfreiraum und weniger Arbeitsbelastung erlaubte, da zumindest jene mestizischen
Manner in Zancudo keine so strikte Arbeitsteilung entlang der Genderlinie verfolgten wie die
meisten Runa.®'® Auffallig ist auRerdem der herausragende Stellenwert, welcher in
gemischten Ehen der Schulbildung der Kinder beigemessen wurde. Innerhalb dieser
Familien wurden grol3e Opfer gebracht, um den Kindern nach der Grundschule eine
weiterfihrende Ausbildung zu ermdglichen, was wiederum im Dorf fur viel Neid und
Missgunst sorgte. Zudem waren Runa-Frauen in diesen Ehen tendenziell gewaltvollen
Ausbriichen ihrer Eheménner weniger ausgesetzt und konnten grofRere Hilfestellungen im
Alltag erwarten. Der Alkoholkonsum fiel geringer aus. Dem Haushalt standen gewdhnlich
grolRere finanzielle Ressourcen zur Verfliigung. Aul3erdem erzéhlten manche Runa-Frauen,

Mestizen wéren liebevoller als Runa-Manner.

-Wie er sie liebt! Jeden Tag, wenn er friih zur Arbeit geht, gibt er ihr einen Kuss auf den Bauch
und sagt ,Das ist mein Baby!" (Beatris Mamallacta Uber den mestizischen Ehemann ihrer
Nichte Janeth Dahua)

,Die colonos sind liebevoller. Er kaufte mir Sachen, er fihrte mich aus, zum Spazierengehen, er

gab mir Geld.” (Rosario Cerda tuber den mestizischen Vater ihres ersten Kindes)

Jedoch werden diese Vorteile durch das familidare Umfeld als Unruhequelle wieder

»-ausgeglichen”. Seitens der mestizischen Familie ist mit Respektlosigkeiten zu rechnen,

313 Dies lieR sich symptomatisch bei den mingas beobachten, wo die mestizischen Manner auch

gelegentlich bei typisch weiblichen Tatigkeiten wie dem Auslesen des Reises halfen, wéhrend Runa-
Manner sich bestenfalls fir das kdrperlich anstrengende AbgieRen von kochendem Wasser aus den
groRen Gemeindetépfen anboten.
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wahrend die indigene Seite die Hochzeitsgaben reklamiert und am erwirtschafteten
.Reichtum“ des Mestizen teilhaben mochte. Obwohl sich also die Lebenspraxis fir Runa-
Frauen in der Ehebeziehung mit einem mestizischen Mann durchaus angenehm gestalten
kann, wird dennoch die Ehe mit einem Runa als Ideal bevorzugt. Mischehen gelten als in
irgendeiner Form deviant. Auch wenn mestizische Negativ-Diskurse Uber die Runa von
diesen partiell angenommen werden, so hat sich doch die Vorstellung des blanqueamiento
und die sich daraus ableitende Strategie der ,Rassenverfeinerung” durch EheschlieBungen
und Kinderzeugungen mit Mestiz/innen in Zancudo nicht durchsetzen kénnen. Das Bedurfnis
nach kultureller Kontinuitat und engen Verwandtschaftsverhaltnissen entlang des Modus des

Teilens sind wichtiger.

.Ich dachte mir immer ,Wer will denn schon diesen ahuallacta heiraten?!™ (Marcia Andi Uber

ihren spateren Ehemann Juan Garcia)

»Ich hatte nicht das Gliick, mich mit einem aus meiner Rasse zu verheiraten.”
»Aber sie leben doch gut jetzt, nicht?” (.E.)
»Ja, ja. Und die colonos sind besser.” (Teresa Andi, die in zweiter, ,wilder* Ehe mit dem

Mestizen Amado Buenavista lebte)

~Jemand zum Heiraten muss aus einer anderen Gemeinde kommen. Und am wichtigsten ist,

dass er aus derselben Kultur sei, Quichua.” (Interview mit Marco Grefa)

Die aus diesen Beziehungen hervorgehenden gemischten Kinder werden keineswegs

entlang der blanqueamiento-ldeologie als héherwertig angesehen. Im Gegenteil:

~Sie sagen, dass mein Kind Mestize sein wird. Es ist anders. Wir haben Charakteristiken und
sie hier haben andere Charakteristiken. Deshalb, ich kann nicht, ich weil3 nicht. Sie sind
colonos, sie sind schwécher. Die Nativos sind starker, deshalb. Und das andert sich naturlich,
wenn sich Nativo und colono heiraten. Die Kinder &ndern sich, das bleibt fast als waren sie
Mestizen. Sie wechseln von gleich sein colono oder Nativo. Nativo bleibt fir sich, colono hier fiir
sich. Jetzt mischt man ... das ist nichts wert." (Interview mit Irene Tapuy, die gerade den

Mestizen Arnulfo Sanchez geheiratet hatte und das erste gemeinsame Kind erwartete)

Dennoch habe ich nicht feststellen konnen, dass mit gemischten Kindern in der Alltagspraxis
anders umgegangen wurde als mit ,reinen“ Runa-Kindern. Innerhalb der erweiterten Runa-
Familie hatten diese Kinder, soweit ich das beobachten konnte, dieselben Rechte wie jedes
andere Runa-Kind auch und wurden nicht unterschiedlich behandelt. Man erinnerte jedoch
ihre Herkunft und machte Neuankémmlinge, insbesondere bei unehelichen Kindern, auf die

mestizische Herkunft dieser aufmerksam. In der Schule kam es jedoch mitunter zu



KAPITEL8  MIT DEN ,,ANDEREN" 271

Héanseleien durch andere Kinder, welche den gemischten Kindern ihre mestizische Herkunft

vorwarfen:

Jhr dirft hier nicht zur Schule gehen! lhr seid colonos!* (Schiler Jaime Andi zu den Halb-

Mestizinnen Maria und Julia Garcia, zwei Tochtern von Juan Garcia und Marcia Andi)

Auch hier steht m.E. wieder ein Bluts- und Erbediskurs neben der Alltagspraxis, in welcher
die ethnische Affiliation keine Bedeutung hat, solange man alles miteinander teilt und
gemeinsam konsumiert. Trotz langen gemeinsamen Lebens und Arbeitens im selben Dorf
konnen dennoch bei Bedarf die Grenzen zwischen Runa und Mestiz/innen jederzeit erneuert

werden.

8.1.5. Zusammenfassung

Fiur die Runa des Oriente sind die Mestiz/innen das zentrale und dominante Gegenuber in
einem fortwadhrenden Prozess von Identitatsbildung und -versicherung. Am Umgang mit
ihnen lasst sich die Spannung zwischen Modernitat und Traditionalitat im Runa-Denken und
der Alltagspraxis ablesen. Einerseits sucht man sich gegen mestizische Dominanz und
Vereinnahmung durch Betonung der eigenen, ethnisierten Kraft und Starke und einer
Jreinen* Heiratspraxis zu erwehren. Andererseits eifert insbesondere die jungere Generation,
auch in ihren Genderentwirfen, einem mestizischen Lebensstil als Inbegriff von ,Zivilisation*,
Modernitat, Urbanitdt und Fortschrittlichkeit nach und versucht, dies besonders durch
Bildung zu erreichen. Generell erreichen Runa in diesem Diskurs durch kérperliche Kraft und
Zahigkeit sowie spezifisches Wissen liber den Wald eine Uberlegenheit tiber Mestiz/innen,
die sich in der Stadt durch deren Bildung und soziale Netzwerke umkehrt. Speziell in den
Feminitatsentwirfen runa warmi und ihr Gegenstick urbane Mestizin findet dieser
Widerspruch seinen Ausdruck. Das Bild der Runa-Frau vom Land zeigt eine hart arbeitende
und ausdauernde Béauerin, die den Anweisungen ihres Mannes folgt und eine mdglichst
grolRe Schar an Kindern aufzieht. Jedoch fehlt es ihr an Bildung, sie wird mitunter mit
Ruckstandigkeit in Verbindung gebracht und gilt als sexuell weniger attraktiv als die Mestizin.
Der Mestizin als Stereotyp wiederum wird Faulheit, Untreue, Koketterie zugeschrieben; als
Vertreterin urbaner Modernitéat aber eben auch Bildung und Fortschrittlichkeit. Runa-M&nner
erleben im nationalen Kontext im Vergleich mit den Mestizen eine stete Herabsetzung: Sie
gelten als ungebildet, 6konomisch schwach, werden gar bis zu einem gewissen Grad
verweiblicht. Sie kompensieren dies, indem sie fur sich eine ,urspringliche”, ,natirliche*,
kraftvolle Mannlichkeit in Anspruch nehmen, die sich vor allem aus physischer Kraft,
Zahigkeit, Durchhaltevermdgen und Mut speist, wie sich besonders gut bei interkulturellen

FuRballturnieren beobachten lasst. Dennoch kénnen auch Runa-Manner nicht umbhin,
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anzuerkennen, dass sie einen nur sehr eingeschrankten Zugriff auf weil3e/mestizische
Frauen besitzen, wahrend umgedreht mestizische/weil3e Manner sexuelle Verfigungsmacht
sowohl Uber wei3/mestizische Frauen als auch Uber indigene Frauen ausuben. Trotz des
immer noch tief verankerten mestizaje- und blanqueamiento-Diskurses wird eine Heirat
zwischen einem mestizischen Mann und einer Runa-Frau ungeachtet der 6konomischen und
gesellschaftlichen Aufstiegschancen nicht als erstrebenswert angesehen.
Reinrassigkeitsargumente dienen dabei mitunter als Begrindung, jedoch durfte die
eigentliche Ursache in den tiefsitzenden Diskriminierungserfahrungen liegen, die Runa mit
Mestiz/innen gemacht haben. Mestiz/innen gelten in ihrem Geiz und ihrer Dominanzsucht als
unsozial und damit als schlechte Affinalverwandte, was sich v.a. in den unterschiedlichen
Wirtschaftspraxen beider Gruppen widerspiegelt. Daruber hinaus wird trotz jahrelangen
Zusammenlebens und entgegen der These von der Bedeutung einer gemeinsamen
Alltagspraxis (Viveiros de Castro 1997, Canessa 1998, McCallum 2001, Uzendoski 2005) die
Fremdheit der mestizischen Ehemanner im Dorf nie ganz vergessen. Dies betrifft ebenso die

Kinder aus diesen Verbindungen.

8.2. Die Huaorani: Prototypen der ,wilden Waldindia  ner/innen”

Mit der Eigen- und Fremdbezeichnung Huaorani wird eine zahlenmafig kleine indigene
Ethnie®* des ecuadorianischen Tieflandes benannt, deren traditionelles Siedlungsgebiet sich
Uber die Oriente-Provinzen Napo und Pastaza zwischen den Flissen Napo, Curaray und
Villano erstreckt (Feser 2000: 30). In der nationalen Imagination spielen die Huaorani jedoch
eine groRRe Rolle als prototypisches ,wildes, indianisches Andere* der mestizisch gepragten
LZivilisation“. Die Huaorani verweigerten sich lange auf kriegerische Weise durch
Lanzenattacken aus dem Hinterhalt den Vorboten des Kolonisationsprozesses. Der erste
friedliche Kontakt zu ihnen wurde 1958 durch Missionare /innen des Summer Institute of
Linguistics hergestellt (Feser 2000: 32). Damit sind die Huaorani diejenige indigene Gruppe
innerhalb Ecuadors, welche als letzte in die ,Nation” eingegliedert wurde (Feser 2000: 34).
Sie werden mit ,Wildheit*, Primitivitat, Rickstandigkeit und kriegerischer Aggressivitat
assoziiert. Nach wie vor geistern Geschichten Uber ihre unbezdéhmbare ,Wildheit* durch die
nationale Imagination. Auch in Zancudo wusste jede/r zu den Huaorani etwas zu sagen,
wahrend Uber andere indigene Gruppen Ecuadors weit weniger bekannt war und kein so
grol3es Interesse oder gar Faszination bestand. Die Runa-Vorstellungen tber die Huaorani
grinden sowohl auf dem durch verschiedene Medien transportierten nationalen Huaorani-

Diskurs als auch auf der gemeinsamen Kontaktgeschichte in den 50er Jahren des 20.

14 Nach den Angaben bei Feser zu urteilen, dirfte ihre Zahl heute bei circa 2000 Personen liegen

(Feser 2000: 33).
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Jahrhunderts, als Runa auf der Suche nach Land in das Siedlungsgebiet der Huaorani
eindrangen. Desweiteren bewegen sie sich weitestgehend in einem imagindren Raum, da
direkte Interaktion zwischen Runa und Huaorani im Gebiet um Zancudo heute kaum mehr
vorkommt. Im Dorf lebte ein einziger Halb-Huaorani — Silverio Tapuy — welcher Don
Chichico®" gerufen wurde und einen recht schweren Stand hatte. Tauchten die Huaorani in
Konversationen auf, changierten die transportierten Gefiihle zwischen gruseliger Abscheu,
faszinierter Angst und belustigter Verachtung. Zeigte ich Postkarten ecuadorianischer
Ethnien herum, wurden diejenigen der Huaorani stets sofort kommentiert.*'® Selbst Kinder
erkannten auf Bildern sofort eine/n auca und benannten ihn/sie auch derart. Dabei findet
eine nahezu vollstandige Ubernahme des nationalen Diskurses und dessen Ausgrenzung bei
gleichzeitiger Faszination des ,Wilden" statt. Den kolonialen Diskurs (vgl. z.B. Taussig 1987:
379) mit den europaischen Stereotypbeschreibungen des ,wilden”, aggressiven Indianers,
welcher auch innerhalb Ecuadors weitergefuhrt wird, wiederholen die Runa angesichts der
Huaorani. Dieser paarte sich in Zancudo jedoch darUber hinaus mit persénlicher und
kollektiver Erinnerung der ZusammenstofRe mit den Huaorani wahrend der Inbesitznahme
des Landes durch die Runa.

Meist werden die Huaorani von den Runa als auca bezeichnet, was auch landesweit
Ublich ist. Es handelt sich dabei um einen pejorativen Quichua-Terminus, der sich auf alle
indigenen, im Tiefland lebenden Nicht-Quichua-Sprecher bezieht (Whitten 1978: 41) und in
der Literatur meist als ,Wilde* tUbersetzt wird (z.B. Orr und Wrisley 1965: 43; Barriga 1987:
11; Muratorio 1991: Fn. 13; Trujillo Montalvo 2001: 85). Ursprunglich wandten die
spanischen Kolonialherren diesen Begriff auf alle nicht-christianisierten indigenen Gruppen
des 0Ostlichen Tieflandes an, die sich ihrer Herrschaft widersetzten. Heute werden nur noch
die Huaorani von den ,Rest-Ecuadorianer/innen“ derart benannt, was deren Einstellung
gegenuber den Huaorani recht deutlich macht (Muratorio 1991: Fn. 13; Feser 2000: 34f.).
Unter den Runa wurden die Bezeichnungen auca, ebenso wie Huaorani oder die
Denominationen anderer Tieflandethnien als (meist witzhafte) Beleidigung benutzt. Wenn
Kinder oder auch Erwachsene eine Kulturtechnik nicht korrekt ausfihrten, bspw. einen Text
sehr langsam und fehlerhaft vorlasen, machte man sich oft mittels dieser Namensgebungen
Uber sie lustig. Diese Spottbezeichnungen wurden immer dann angewandt, wenn es um
einen Mangel an ,zivilisatorischen“ Eigenschaften und Fahigkeiten oder um physische
Hasslichkeit ging.

Die Runa betonen gegenuber den Huaorani stets und standig die Differenz. Der

gemeinsame Lebensraum, die Kontaktgeschichte, die Probleme mit den Mestiz/innen
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e Dt. ,Herr Affchen”. Silverio Tapuy ist von kleinerer Statur als die meisten Runa-Manner Zancudos.

Andere Tieflandethnien wurden entweder als Huaorani identifiziert oder ihnen wurden zumindest
dieselben Eigenschaften, mitunter in etwas abgeschwachter Form, zugeschrieben.
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ebenso wie viele gemeinsame kulturelle Zuge treten dahinter deutlich zurtick. Stattdessen
sind die Huaorani in der Wahrnehmung der Runa durch verschiedene Formen der Devianz

gekennzeichnet.

8.2.1. Der Stamm als ,unzivilisierte" Vergemeinscha  ftungsform

Der Grundtenor, welcher allen AuBerungen Uber die Huaorani unterliegt, ist die
LZivilisatorische Uberlegenheit“ der Runa Uber ,diese Wilden“. Der Entwicklungsgedanke und
das Denken in der Dichotomie ,zivilisiert/unzivilisiert” ist dabei fest in Runa-Kdpfen verankert.
Die Runa selbst nehmen aus ihrer (ebenso wie aus mestizisch-nationaler) Perspektive im
Vergleich mit allen anderen Tieflandethnien die héchste Stufe auf der ,Zivilisations- und
Entwicklungsskala“ ein, stehen aber hinter den Mestiz/innen zuriick. Fir die Runa ist der
Blick auf die Huaorani wie ein Blick in die eigene Vergangenheit (vgl. Gow 1993: 332): Diese
Vergangenheit glich dem unmodernen Leben der zeitgendssischen Huaorani, dem man
glucklicherweise entronnen ist. Diese Rickstandigkeit macht sich bspw. am Begriff des
Stammes fest, mit dem die Sozialorganisation der Huaorani und anderer Tieflandethnien

ebenso wie die eigene, vergangene Vergemeinschaftungsform beschrieben wird.

.Das sind alles Stamme. Sie haben die Kdpfe von ihren Feinden aus den Streitigkeiten. Und sie
haben Chefs. Hier dagegen ist alles schon zivilisiert, wir sind nicht in Stimmen organisiert,

jeder fur sich selbst. Die Huaorani entfernten sich friher von der Zivilisation, sie Gberquerten
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den Arajuno™’. Sie hatten Angst vor den Gewehren, kannten kein Salz. Wie die Tiere lebten

sie." (Pablo Dahua)

Das Zusammenleben der Huaorani ist aus Sicht der Runa nicht ,ordentlich* und ,zivilisiert"
organisiert. Die indigene Gemeinde als hdchst wertgeschatzter Ort steht dem ,wilden
Durcheinander” des Stammes gegeniiber, der eine ungeniigend voneinander abgegrenzte
Masse von Menschen mit leicht inzestuésem Einschlag sowie eine aggressive Fihrung in
der Figur des ,Chefs" aufweist — eine Organisationsform, welche den Runa mit ihrer Aversion
gegen politische Institutionalisierung von Macht und Zwang zur Durchsetzung von Interessen

als auRerst suspekt erscheinen muss.

8.2.2. Nacktheit, Naturalisierung und der Wald als  Habitat

-Wir Quichua sind jetzt schon fortgeschritten. Sagen wir, wir kleiden uns schon, sie dagegen

nicht. Sie benutzen immer noch die unbedeckte Kleidung. Und aul3erdem malen sie sich das

317 Fluss im Oriente
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Gesicht an, sie machen sich Lécher™. Wir machen das nicht. Und sie sprechen auf eine

andere Art.“ (Interview mit Narcisa Valle)

Besonders die Nacktheit der Huaorani fesselt die Aufmerksamkeit und wird in
Ubereinstimmung mit dem europdisch-westlichen Zivilisationsdiskurs als eindeutiges
Zeichen kultureller Riickstandigkeit betrachtet. Das Image nackter Huaorani ist im kollektiven
Bildrepertoire fest verankert und hat seinen Eingang auch in die Schulbtcher gefunden. In
den Lehrmaterialien wird ebenso eine Ungleichzeitigkeit von Huaorani-Kultur und moderner,

nationaler Lebensweise vermittelt, indem bspw. die betreffenden Bildunterschriften lauten:

.Glaubst du, dass diese indigenas jetzt oder vor vielen Jahren lebten? Warum bewahren sie
dieselben Brauche wie ihre Vorfahren?* (0.A. 2001: 273)

LViele aktuelle Ethnien bewahren tausende Jahre alte Brauche, obwohl sie vom Aussterben
bedroht sind.” (0.A. 2001: 274)

Zudem werden die Indigenen des Oriente stets inmitten der Natur, sparlich bekleidet und
mdglichst vor einem traditionellen Haus abgebildet. In den dazugehérigen Beschreibungen

findet sich meist das Adverb todavia®®:

.Im Oriente gibt es immer noch [Hervorhebung d. Verf.] eingeborene Volker: Siona-Secoyas,
Cofanes, Huaorani, Shuar und Achuar.” (0.A. 2001: 93)

Damit werden diese indigenen Gruppen des Tieflandes als Uberkommenes Relikt historisiert
und ein baldiges Ende ihrer Kulturformen impliziert. Die Runa fehlen in dieser Aufzéhlung,
weil sie dem Stereotyp der spérlich bekleideten und mit merkwirdigen Stdckchen und
Pfléckchen im Gesicht verzierten ,Waldindianer/innen* nicht gar so sehr entsprechen. Dies
stimmt auch mit ihrem Selbstbild Gberein. Als ich einmal in der Schule von den Kindern
Zeichnungen zu den verschiedenen ecuadorianischen Ethnien anfertigen liel3, so waren es
ebenfalls wieder die Huaorani, die am haufigsten, detailliertesten und exotistischsten
dargestellt wurden. Ihr hervorstechendstes Merkmal war dabei ihre Nacktheit, welche mit
allerlei aus nattrlichen Materialien bestehendem Schmuck oder mit Kérperbemalung verziert
wurde.*® Dabei fallen alle indigenen Tieflandethnien bis auf die Runa unter dasselbe
-huaoranisch* gepragte Imaginationsrepertoire. Auffallig ist aul3erdem, dass es

ausschlieR3lich bei den Zeichnungen der Tieflandethnien zu einer expliziten Darstellung der

318 Narcisa Valle bezieht sich hier auf die groRen Ohrpflécke, die zum traditionellen Schmuck der

Huaorani gehdren.
Dt. ,noch*
320 siehe Abb. 10 und 11
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primaren und sekundéren Geschlechtsmerkmale kam. Runa selbst wurden niemals nackt
gezeichnet. Die Huaorani und andere werden damit parallel zur kolonialen Tradition einem
voyeristischen Blick freigegeben, der sie naturalisiert und damit gleichzeitig bis zu einem
gewissen Grad auch sexualisiert. Diese Naturalisierung erfolgt ebenso Uber die enge
Assoziation mit ihrem suggerierten Habitat®®!, dem Wald. Immer wieder werden sie mit
Tieren verglichen, die im Wald**? leben, insbesondere mit Affen. Auch in den Schulbiichern
wird behauptet, dass die Huaorani in perfektem Gleichgewicht mit ihrer nattrlichen Umwelt
leben wiirden. Indigena de la Selva®*? zu sein, bedeute, im Wald iiberleben zu kénnen und
Zu wissen, wie man mit der Flora, Fauna und den Geistern umzugehen und sie zu nutzen
habe.

,Uih, sie sind furs Im-Wald-laufen, sind sie schnell! Schnell, im Wald laufen! Sehr schnell, nicht
wie wir. [...] Wie sie laufen, wie Affen laufen sie. [...] Wie Affen. Wie der auca hier, siehst du
einen auca hier und weg! Wie ein Tierchen geht er! Zu Ful3! Wir laufen auch, aber sie, sie
kénnen wir nicht fangen. So sind sie. Aber wir, wir sind sehr schwach, nicht wie sie. Ich weil}
auch nicht, warum sie so sind. Sie sind stark. Sie sind daran gewohnt, im Wald zu leben.”

(Interview mit Magdalena Torres)

An dieser Stelle kommt eine Ambivalenz zum Ausdruck, welcher wir mit umgekehrten
Vorzeichen in den Imaginationen zu ,den Weil3en* nochmals begegnen werden. Der
~unzivilisiertheit® der Huaorani wird dabei auch eine positive Seite abgewonnen, namlich
Starke und Zahigkeit, welche sich sonst die Runa selbst im Vergleich zu allen ,Zivilisierteren®
attestieren. Gegeniber den Huaorani allerdings sind sie die physisch Schwécheren, welche
die Verbindung zum Wald und dem ,wilden“, aber eben auch positiv konnotierten

.naturlichen* Leben in der Vergangenheit zuriickgelassen haben.

8.2.3. Ungezlgelte Emotionen: Aggressivitat und Mor  dlust

Die ,Wildheit* der Huaorani beinhaltet aus Runa-Sicht eine ungezigelte Aggressivitat und
eine Lust am Toten. Die Kontaktgeschichte der Zancudefio/as mit den Huaorani scheint
dieses Bild zu bestétigen. Der heute von Runa besiedelte Sektor der Provinz Napo war bis in
die 60er Jahre des 20. Jahrhunderts hinein Huaorani-Gebiet. Die Huaorani reagierten auf die
zunehmende Bedrohung ihres Lebensraumes zunachst aul3erst aggressiv, bis sie schlie3lich

der Kolonisierung nicht mehr gewachsen waren und den Rickzug antraten. Diese

321 Dass auch Huaorani sowie Vertreter/innen anderer Tieflandethnien massiv in urbane Zentren

migrieren, kommt ebenso wenig zur Darstellung und wird auch von den Runa kaum wahrgenommen.
In der Runa-Rede wird an dieser Stelle meist der spanische Terminus monte benutzt, der einen
undurchdringlichen, recht weit von dorflichen und urbanen Zentren entfernten und forstwirtschaftlich
wenig erschlossenen Wald meint.

Dt. ,Indigene/r des Urwaldes*

322
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Aggressivitdt der Huaorani, die v. a. im Bild des ,Lanzen” von Fremden (d. h. Téten durch
mehrere Lanzenstiche) imaginiert wird, hat sich im kollektiven Gedachtnis sowohl der Runa
als auch generell der Ecuadorianer/innen erhalten. Kommt das Gesprach auf die Huaorani,
kann man sehr bald mit einer blutriinstigen Mordgeschichte rechnen. Dabei geht es oft um
das Aufeinandertreffen von ,Wildheit® und ,Zivilisation*: Huaorani tdteten weille
Missionar/innen, Huaorani greifen Mitarbeiter von Erddlfirmen an, Huaorani legen sich mit
dem ecuadorianischen Militar an usw. Der erste Kommentar, der vielen meiner
Gesprachspartner/innen zu den Huaorani einfiel, war dementsprechend ,Mataron.****. Diese
Aggressivitdt wurde als wesensinharent, als angeboren betrachtet: Fragte ich nach den

Griunden fir diese vielzitierte Aggressivitat, bekam ich oft zur Antwort:
+Aus Lust téten sie! Einfach so!"

Dass diese demonstrative Brutalitdt auch eine verzweifelte Verteidigungsstrategie gegen die
zunehmende Gefahrdung ihres Lebensraums gewesen sein konnte, kommt den selbst mit
der nationalen ErschlieBung des Oriente hadernden Runa dabei nicht in den Sinn. Die Runa
verhielten sich gegeniber den Huaorani wie mestizische Kolonist/innen, flir die Land, das
von Indigenen besiedelt ist und nicht in einem auf Akkumulation ausgerichteten Sinne

bewirtschaftet wird, als ,frei* und besetzbar gilt:

.ES gab hier nichts, nichts gab es hier. Es gab nur mein verstorbenes GrolRvaterchen, der
diesen Ort in Besitz genommen hat. Es gab nichts, nur Huaoranis. Nur Huaoranis. [...] Die
Familie von meinem Vater, sie kamen zuerst hierher, weil das hier friiher keinen Besitzer hatte,
dieser Ort und er war frei, frei, friiher lebten hier nur Huaorani, nichts weiter. Also, nur mein
verstorbenes GrolRvaterchen, nur er kam hierher um in Besitz zu nehmen, niemand weiter. Und
die anderen Begleiter meines verstorbenen Grol3vaterchens sagten, sie haben Angst vor den
Huaorani, sie tdéten doch. Aber mein GrolRvaterchen, der warf die Angst Uber Bord, tberquerte

den Fluss dort und kam dahin, um hier in Besitz zu nehmen.” (Interview mit Marcia Andi)

LAlso, wir kamen zuerst aus Misahualli. Dort gab es kein Land. Also gingen wir flussabwarts,
um Land zu suchen, also. Weil hier gab es nur Urwald, sonst nichts. Also kamen wir um zu
sehen, hier ist frei, es gibt niemanden dort, sagen sie. Aber sie sagten, dass hier niemand ist

weil die Huaoranis warten. Um zu téten.” (Interview mit Teresa Mamallacta)

Zwar wurde von meinen Informant/innen ein Unterschied zwischen friheren und heutigen

Huaorani anerkannt;:

324 Dt. ,Sie toteten.”
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~Jetzt sind sie nicht mehr wie friher, jetzt sind sie anders, jetzt sind sie zivilisiert. Friher waren
sie nicht zivilisiert, sie toteten die Menschen. An den Flussufern toteten sie. Wenn sie
Menschen sahen so wie wir, toteten sie sie, sie lieRen sie getotet zurick.” (Interview mit

Magdalena Torres)

Dennoch ist die Imagination an den ,alten“ Eigenschaften der Huaorani hangengeblieben, da
es immer wieder die Geschichten der gefahrvollen Besiedlung und der ZusammensttRe mit

den Huaorani sind, welche Uber sie erzahlt werden:

LAlso wir hatten Angst, die Manner gingen in den Wald zur Jagd. Um die FuR3spuren der
Huaoranis zu sehen. [...] Die Manner hatten Gewehre. Die Huaoranis hatten nur diese Lanzen,
damit toteten sie uns. Sie sind nicht wie Leute mit Riickgrat, so, ins Gesicht, ins Gesicht, nein,
[betont] versteckt sind sie immer, sie sind versteckt und von dort ... springen sie dich an. Um zu
toten. Wenn sie sehen, dass wir ohne Schutz sind, dort warten sie, um zu toten. Dort sind wir,
und sie sehen, dass du schon nah bist und ,Pam! Eh, eh, eh!’, schreien sie, schreien sie. Und
sie rufen die Leute. [...] Und sie rufen die anderen damit sie kommen, um uns zu téten. [...] Und
wir, wir waren nicht so viele. Wir liefen immer gut bewaffnet rum, gut bewaffnet lief mein Mann
rum. [...] Wir Frauen hatten nur Macheten, nichts weiter. Und sie, die Manner, liefen mit Waffen

rum.” (Interview mit Teresa Mamallacta)

.Mein Papa hat das Kanu ausgehohlt, und da, die aucas haben auf ihn gewartet, so, um im
Wald zu téten.”
~oflr?* (1.E.)
.Einfach so, um etwas zu tun! So téteten sie. So, brutal tdteten sie, mit Lanzen, [betont] neun
Lanzenstiche hatten sie ihm in den Korper gesteckt! Und sie haben mein Schwesterchen

mitgenommen. Nach einem Jahr geben sie sie wieder zurlick.” (Interview mit Paulina Grefa)

.Ich hatte Angst, weil mein Mamachen mir immer erzdhlte, dass die Huaorani in dieser Weise
singen und zum Téten kommen. Hier war Wald, reiner hoher Wald. Aber sie kamen nie her, sie
gingen schon weit weg, sie gingen schon weg. Deshalb hatte ich Angst, irgendwohin zu gehen,
Nur mit meinem Mann ging ich raus. Es gab hier friher keine Leute. Es gab keine Leute, sehr
wenig. Jetzt ja.”

.Kamen sie jemals bis zum Haus?“ (l.E.)

.Nein, sie kamen nie hier an. [...] Manchmal hérte ich dort ein paar Végel, wie die Huaorani,
sagen sie. So kamen sie immer friher. Sie sangen das und ich hatte Angst, ich zitterte so!
[lacht] Aber sie gingen weiter weg. Dann kamen mehr und mehr Leute, es gab eine Stral3e hier
und eine dort und die Gerdusche der Autos. Und so lebten wir dann ruhiger, ja.“ (Interview mit

Dolores Mamallacta)

,Um Gold zu waschen, ich erinnere mich, mussten immer zwei gehen weil die Huaoranis kamen

immer zum Toten, wenn man hockte zum Goldwaschen. [...] Also aufmerksam, die Huaorani,
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wie sie wie Tiere waren, ganz still kamen sie immer, um die Leute zu téten. Also gab es eine
Person zum Wache stehen, wie ein Wachmann. [...] Man sagt, sie hérten sie und wie ein
Wachmann passten sie auf. Die Huaoranis konnten wie unterschiedliche Tiere singen und wenn
man das also horte, nahmen die Leute das Kanu und hauten immer ab. So war es friher, nicht
wie jetzt, in diesen Zeiten." (Interview mit Marcia Andi)

Auch anderen Tieflandethnien wird eine enge Verwandtschaft mit den Huaorani und damit

auch deren Eigenschaften zugeschrieben:

.und die Cousins der Huaoranis gibt es auch ... patas coloradas. Die patas coloradas sind die,
die nicht zivilisiert sind. Ich weil3 nicht, ob sie einmal gehdrt haben werden in der Geschichte,
dass sie einen Priester, eine Nonne umbrachten. Ja, in Puerto Divino war es, aber weiter
flussabwarts. Mataburro, noch weiter. Sie toteten einen Priester und eine Nonne, zwei Nonnen

waren es, glaube ich. Das sind die patas coloradas.” (Interview mit Carlos Huatatoca)

Diese Aggressivitat wird ihnen auch innerhalb der eigenen Gruppe zugesprochen, womit
implizit ist, dass sie selbst innerhalb der eigenen Verwandtschaftsbeziehungen ein
~unsoziales* und damit ganz und gar deviantes Verhalten an den Tag legen. In Zancudo traf
diese Zuschreibung Silverio Tapuy — alias Don Chichico — besonders hart. Inm wurden
samtliche ,Todstinden” des Runa-Ethik-Repertoires zugeschrieben: Gewalt, Neid, Geiz und
daraus resultierende Hexerei. Dieser Eigenschaften beschuldigen sich die Runa
untereinander zwar ebenso. Jedoch wurden sie bei Silverio Tapuy ethnisch aufgeladen und
als geradezu angeboren und wesensinharent verstanden: Er ist ,bése”, weil er ein Huaorani
ist. Zudem wurde er aufgrund seiner fremd-ethnischen Herkunft einer besonderen
Hexereikraft beschuldigt, die den Runa unbekannt und deshalb von hoher Wirksamkeit ware.
Als Motiv fiur seine Handlungen wurden meist Neid und Missgunst angegeben, die sich auch
gegen die eigene, angeheiratete Familie richteten. Damit unterstellte man ihm ein ganzlich
unsoziales Verhalten, demzufolge er innerhalb von Zancudo in eine Aul3enseiterposition

gedrangt wurde:

.Mein Papachen, weil er nicht von hier ist, reden die Leute schlecht tber ihn. Sie haben ihm das

Leben schwer gemacht.” (Rosario Tapuy, Tochter von Silverio Tapuy)

.Ich wollte sie [Elena Dahua, Ehefrau von Silverio Tapuy und Tochter der Interviewten; Anm. d.
Verf.] ihm nicht geben, ich wollte sie ihm nicht geben! Aber ihr Vater war krank und sagte ,Wofur
werden wir noch warten?!’ [...] Aber ich trank nichts von dem, was sie mitgebracht hatten.?*

Mein Mann entschied, dass die Elena den Chichico heiratet. Und er sagte ,Dass sie heiraten,

825 Dies bezieht sich auf die Dinge, v.a. Getranke und Speisen, welche zum Ritual des Handanhaltens

von der Familie des potenziellen Brautigams ins Haus der Brauteltern gebracht werden.
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wenn ich sterbe!’ [...] Sie liefen ligend rum, sein Papa und Chichico, dass sie Geld haben, dass
sie ein Haus machen, wenn sie heiraten, ich wei3 nicht was. Als Junge trieb er sich rum, er trieb
sich rum, hier und dort, besuchend, die Barbara von der Insel. [...] Der Papa lebte mit den
Freundinnen, sie treiben sich nur rum. Also, so lernte er zu leben. So sagen sie, der Papa von
Chichico. Er hatte wie einen kaputten Kopf. [...] Also er kam zum Suchen, hielt um die Hand an,
will heiraten, dass er sie gut behandeln wird, dass er sie nicht schlagen wird, dass er ein gutes
Haus machen wird. Nichts, nur Gerede! Da schlug er schon die Elena, als sie klein war.**® Es
waren Tritte, ah, das Gesicht blau, alles blau machte er immer! Wenn wir ihn nahmen, schlugen
wir den Chichico immer friher. [...] Mit der Spitze vom Schuh, damit schlug er das Madchen.
[...] Wir schimpften ihn immer aus ,Schlagen wofir?’ Wir nahmen ihn mit Stocken, damit
schlugen wir ihn immer. Ich nahm ihm meine Tochter weg. In meinem Haus hatten wir sie. Mit
15 Jahren wurde sie schwanger, mit der Lourdes. Er schlug sie und sagte auch ,Das ist nicht
meine Tochter. Die hast du von einem anderen Mann!" Er war so eiferstichtig. Sogar auf die
Eltern war er eiferstichtig. Mit allem, mit allem! Sogar auf die Bruder. Er war kein Mensch. Also
nahm ich meine Tochter da raus. Die Kleine wurde geboren, er schlug die Elena, sie wurde
krank, meine Tochter war im Krankenhaus, ich nahm sie ihm weg, lie3 sie im Krankenhaus und

sprach mit dem Monsignore®’

. [...] Meine Tochter sagt ihm ,Ich will nicht mit ihm zusammen
sein, mit dem Ehemann, er ist schlecht, ich will ihn nicht sehen’, sie sagt ihm, dass er sie toten
wird. [...] Also sie ist dumm, geht raus aus dem Krankenhaus, dann ist sie zum Haus der Onkel
gegangen. Und dann sagt sie, sollen sie sie nur téten, dass sie durch die Hand des Ehemannes
sterben will. Die Elena. [...] Und einmal schlagt er sie und blau, alles blau, das ganze Gesicht
geschwollen!”

~Warum machte er das?" (.E.)

.Das ist ... sie sind Huaoranis. Sie sind keine Leute, sie sind keine Leute, nicht wie richtige
Nativos, sie sind Huaoranis. [...] Also kam seine Familie, um die Elena dazulassen. Also, fast
téten sie, sagen sie, fast téten die Huaorani. Mit seiner Schuhspitze schlug er sie immer. Er
nahm sie und mit der Machete schnitt er sie [...]."

-Wo kommt Don Chichico her?" (1.E.)

-Er wurde bei den Huaoranis geboren. Er ist dort mit dem Vater aufgewachsen. Dann hat er ihn
als Waise in der Mission gelassen. Und von dort ist er weggelaufen und hat im Haus von Don
Arévalo gearbeitet. Die Mission gefiel ihm nicht, weil ihn alle dort schlugen, unter Kameraden.
Sie sagten ihm ,Du bist menke, Huaoranis!™

-Was bedeutet menke?" (I.E.)

.Die Huaorani von friher waren ... weil sie Wilde sind. Die Huaorani nennen sie immer so. [...]
Dort, wo ich aufwuchs, mit der Sefiora Mimi Palacio, die mich erzogen haben. Da gab es auch
eine Kdchin, die Schwester von Chichico. Dort kamen sie immer, die Brider von Chichico und

er, um die Schwester zu besuchen und wir gaben ihnen zu essen. Und dort war es, sie machten

Elena Dahua war zum Zeitpunkt der Hochzeit mit Silverio Tapuy 14 Jahre alt.

katholischer Priester

Ich vermute, dass sich Teresa Mamallacta in diesem Gesprach kundig machen wollte, inwiefern eine
Annullierung der Ehe ihrer Tochter méglich ware.
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es ... unter Geschwistern, sie machten rum, hier an der Tir machten sie immer rum, wirklich.
Sie spielten. Also der altere Bruder, als der gréf3ere, brachte den anderen zum Weinen. [...]
Wenn er die Elena schlug, war er kein Nativo, die schlagen nie so. Also, er war kein Mensch,
wie ein Tier, wie ein Tier, wenn er sie schlug. Die Nativos schlagen nicht so sehr, die Méanner
schlagen die Frauen nicht. Sie sind mehr wie die Gentlemen, es ist gut, die Frauen nicht zu
schlagen. Sie lebt auch. Sie leben gut. [...] Und er enthielt uns vor, alles Essen hat er fur sich
behalten, er ist geizig, er teilt nicht mit der Familie. Was er hat, das hat er fir sich selbst.”

(Interview mit Teresa Mamallacta, der Schwiegermutter Silverio Tapuys)

In diesem letzten Interviewausschnitt werden nochmals alle Negativ-Stereotypen, die man
mit den Huaorani verbindet, aufgezahlt: Huaorani ligen; sie leben nicht nach ,normalen®
Verwandtschaftsregeln, d.h. seien promiskuitiv — ,rumtreiben” — und inzestuds — ,unter
Geschwistern rummachen” — sie seien brutal bis zur Unmenschlichkeit, was sie Tieren
gleichsetzt; und dariiber hinaus seien sie auch noch geizig und teilen selbst in der engsten
Familie nichts, was einer der schlimmsten Vorwurfe seitens der Runa ist. Die Erklarung far
dieses Verhalten findet die Schwiegermutter Silverio Tapuys entsprechend der gangigen
Argumentationslinie in seiner nicht-menschlichen Huaorani-ldentitat. Interessant ist hier,
dass Teresa Mamallactas eigene S6hne nach den Selbstaussagen ihrer Ehefrauen und
Tochter ebenfalls sehr gewalttatig gegentber ihren eigenen Frauen agierten und Silverio
Tapuy in dieser Hinsicht scheinbar kaum nachstanden. Deren Brutalitat wird jedoch von
Teresa in der Gegenuberstellung vollig geleugnet, da es das positive Bild der Runa im
Vergleich zu den Huaorani beschadigen wirde. Zu anderen Gelegenheiten jedoch ging sie

durchaus auf die Gewalt ihrer S6hne ein, ethnisierte diese aber nie.

8.2.4. Faulenzen und rohes Zeug essen

Bereiche, Uber die man sich mehr lustig machte als dass man sie firchtete, waren die
Arbeitsweise der Huaorani und die aus ihr resultierende Nahrung. Auch hier erwiesen sich
die Huaorani einmal mehr als deviant. Unter meiner Postkartensammlung mit den
verschiedenen Ethnien Ecuadors befand sich eine, welche einen Cofan abbildete, der eine
groRe Vogelfeder durch die untere Nasenscheidewand gesteckt zur Schau stellte.*”® Die

Runa in Zancudo sahen dies, lachten dartiber und es fielen Bemerkungen wie:
»Sie arbeiten nicht, sie laufen nur den ganzen Tag so rum!“ (Carlos Huatatoca)

Den Huaorani und anderen Tieflandethnien wurde damit unterstellt, sie wirden keiner

korperlichen Arbeit, welche bei den Runa als eine der wichtigsten Identifikationsfaktoren

328 Vgl. Abb. 12
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sowohl auf ethnischer als auch auf geschlechtlicher Ebene fungiert, nachgehen. Daraus

folgte Faulheit, eine Eigenschaft, die sich kaum ein/e Runa gern nachsagen lassen wurde.

.Die Huaorani arbeiten nicht. Das Essen kommt aus dem Wald und das Geld fiir die Kleidung,
die Lebensmittel kommt von der Firma [Erddlfirma PERENCO; Anm. d. Verf.]. Und sie laufen

nackt herum. Nur wenn sie in die Stadt wollen, ziehen sie sich etwas an.” (Lupe Tapuy)

Dieser Zustand mutet geradezu paradiesisch an und erinnert an den okzidentalen Stidsee-
Topos vom unschuldigen, kindlichen Volk, dem die Natur alles gibt, was es braucht, ohne
dass es sich mihsam mit Arbeit placken misse. Und was die Natur nicht gibt, dass geben
heute die Erdolfirmen.®*® Doch nur aus richtiger Arbeit kbnne ,richtiges” Essen erwachsen.
Demzufolge waren auch die Frauen der Huaorani nicht dazu in der Lage, etwas wirklich
Essbares zu kochen (vgl. Gow 1993: 334). Dem seit Lévi-Strauss berihmten Diktum von der
gekochten Nahrung als primarem Kulturgut in den siidamerikanischen Mythen steht hier eine
Gruppe gegeniber, welche die kulturvermittelnde Kraft des Feuers aus der Sicht der Runa
scheinbar nicht recht zu handhaben wisse: Die Huaorani 4Ren alles halb roh und benutzen

dartber hinaus kein Salz:

,Sie sind Wilde. Friher a3en sie das Fleisch und den Maniok roh. Jetzt sind sie zivilisiert, aber

sie essen nur halb gar, nicht so wie wir." (Pedro Yanez)

.Die Jugendlichen sind wie wir, aber die anderen, die Alten nicht. Sie sind ganz anders, fast wie
Tiere. Sie mogen kein Salz, sie mdgen keine Zwiebel, essen den Maniok roh. [...] Es ist sehr,
sehr anders, es ist nicht gekocht. Es ist [betont] sehr merkwirdig. Aber die Leute dort heute

essen den Maniok auch so roh.” (Interview mit Carlos Huatatoca)

Daruber hinaus verletzen sie die Grundgebote der Gastfreundschaft, indem sie niemandem

etwas anbieten:

,Bei ihnen muss man sich das Essen selbst nehmen, sie bieten nichts an. Wenn man sich

nichts nimmt, verhungerst du.” (Irene Tapuy)

329 Im heutigen Huaorani-Siedlungsgebiet liegen die grof3ten Erdélvorkommen Ecuadors, weshalb die

Huaorani gegentuber anderen Tieflandbewohner/innen in der ,privilegierten“ Lage sind, von den
Erdolfirmen Konsumgiter und Geld als Kompensation fiir potenzielle soziale Schaden und
Umweltschéden zu erhalten.
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8.2.5. Ursache Frauenmangel: Homosexualitdt und Fra  uenraub

Auch im Verhaltnis der Geschlechter zueinander und dem Bereich der Sexualitat agieren die
Huaorani aus der Sicht der Runa deviant. Und dies gleich mit einer Vielzahl an ganzlich

unmdglichen Konstellationen:

,Sie haben Chefinnen, wie die Dayuma®®*. Und sie lassen sich auch scheiden!* (Carlos

Huatatoca)

.Bei den Shuar- und Huaorani-Familien attackieren sie im Haus mit Lanzen, wenn einer die
Frau verlassen will. Und die Frauen von ihnen sind auch aggressiv. Man darf sie nicht

anschreien, also sie fangen an zu diskutieren. Man muss Geduld mit ihnen haben. Man tut der

Frau was an, also kommt die ganze Familie mit Brutalitat.“ (Pedro Yanez)***

,Die Frau von einem Bruder meines Mannes ist Shuara. Aber die gefallt mir nicht. Sie hat alles
sehr schmutzig. Das ist so, alles schmutzig, wirft die Dinge einfach auf den Boden. Das gefallt
mir nicht.* (Maria Andi)

Mangelnde Hygiene hatten wir bereits als Beweis eines ,Zivilisationsdefizits" kennengelernt.
An dieser Aussage Maria Andis Uber unzureichende hygienische Verhaltnisse wurde eine
Wiederholung und Weitergabe nationaler Stereotypen deutlich. Denn von Mestiz/innen ist
dasselbe Uber Runa zu horen.

Eine Zuschreibung sexueller Devianz zeigte sich in Bemerkungen Uber die angebliche
Homosexualitdt der Huaorani. Die Huaorani héatten eben nicht gentigend Frauen, wird als
Begrindung fur diese aus Runa-Sicht ganzlich unmogliche Spielart menschlicher Sexualitat

angegeben. Zudem sei der Umgang mit ihren Koérpern von einer gewissen Schamlosigkeit

gepragt:

.Da gibt es eine Geschichte. Ein Nativo und ein Huaorani in einem Haus zusammen. Der
Huaorani ist vorbeigekommen. Er ist zu Besuch. Und sie schlafen in einem Bett. Und in der
Nacht spirt der Nativo etwas Hartes an seinem Hintern. [lacht] Verstehst Du? Und der Huaorani
macht ,Ah, ah!’, so. Er erregt sich, nicht? Der Huaorani wollte den Anderen am Arsch nehmen!*
(Marco Grefa)

330 Dayuma ist eine zu einiger nationaler und auch internationaler Beriihmtheit dank missionarischer und

ethnologischer Publikationen gelangte Huaorani-Frau, welche durch engen Kontakt mit den ersten
Missionar/innen als eine der ersten broker zwischen Huaorani und AuRenakteur/innen fungierte
innerhalb ihrer Ethnie bis heute eine herausragende soziale Stellung einnimmt.

Diese Aussage Pedro Yanez' verweist auf die Persistenz ethnischer Stereotypen trotz gegenteiliger
Alltagserfahrung. Die Schwéagerin des Befragten war eine Shuar und lebte gemeinsam mit der
Familie ihres Mannes unter einem Dach. Ich habe diese Frau stets als duf3erst zurtickhaltend und
schweigsam kennengelernt. Seitens ihrer Schwiegerfamilie hérte ich nie Beschwerden (ber sie oder
ihre Blutsverwandtschaft.

331
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»Sie haben keine Angst vor gar nichts. Sie baden nackt! [lacht] Sie ziehen sich alle Sachen aus,
so, und sie werfen sich so ins Wasser. [...] Und als Alleinstehende ist es ganz merkwurdig. Sie
fassen dich an, man darf sich mit keinem Mann unterhalten, so fassen sie dich an. Ich hatte

Angst!” (Interview mit Irene Tapuy)

Dartber hinaus taucht in den Erzahlungen Uber die Huaorani das archaische Motiv des
Frauenraubes wieder auf, welches im okzidentalen Imaginationsrepertoire gern als

besonders ,wilde" und barbarische Sitte dargestellt wird:

.Die Huaorani sind in zwei Gruppen geteilt. Vor einem Jahr, ein bisschen langer, gab es einen
Krieg zwischen beiden Gruppen. Der eine Stamm von hier raubte ein Madchen von den Wilden,
fur den Konig, den Chef der anderen Gruppe. Also waren sie sehr, sehr witend und die Zeit
verging ... und sie attackierten die Anderen. Und es gab ungeféahr sieben Tote. So etwas. Und
also dort gibt es keine Autoritaten. Sie selbst regeln alles unter sich auf ihre Art, weil wenn die
Polizei dorthin geht oder das Militar. Weil wenn du dort hingehst, kommst du nicht mehr zurtck.
Es ist mitten im Dschungel, du kannst keine Hilfe von niemandem erbitten, wenn sie dich

fangen.” (Interview mit Jorge Garcia)

Obwohl in Zancudo die Mischehe zwischen dem Halb-Huaorani Silverio Tapuy und der Runa
Elena Dahua bestand, so war eine solche Verbindung doch generell unerwiinscht und die

meisten Eltern sdhen einer solchen Option flr ihre Kinder mit gré3tem Unbehagen entgegen.

,ES gibt Eltern, die das nicht wollen. In einigen Familien wird es ihnen nicht gefallen, dass sie
Shuar oder Huaorani heiraten. [...] Fir mich wéare das sehr merkwirdig, dass sie sich mit
Huaorani oder Shuar verheiraten. Weil es mir nicht gefallen wirde, nicht? Das wirde mir nicht
gefallen, dass meine Familie die sein sollen. [lacht] Gut, wahrscheinlich wenn sie sich einander
versprechen, dann ist es anders. Wir kdnnten ihnen nichts befehlen, aber fir mich denke ich,

dass wir das nicht wollen.” (Interview mit Carlos Huatatoca)

Mit diesen ,Wilden* mochte man lieber keine Verwandtschaftsbande knupfen. Auch sie
ergaben wie die Mestiz/innen keine guten Affinalverwandten. Bei den Huaorani ist es dabei
v.a. die ihnen zugeschriebene Aggressivitat und Brutalitat sowie der weibliche Mangel in der

Kulturtechnik des Kochens, welche auf die Runa abschreckend wirken.

8.2.6. Zusammenfassung

Die Huaorani werden insgesamt v.a. als ,wild“, aggressiv, ,unzivilisiert®, zah, faul und
hasslich imaginiert. Hinzu kommt ein Zuschreiben von machtiger Zauberei. Demgegeniiber

setzen sich die Runa als ,zivilisierter* ab, verorten jedoch ihre eigene Vergangenheit in der
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Daseinsform der Huaorani. Dabei wird deren ,Wildheit“ v.a. in ihrer grof3en Kennerschaft des
Waldes und ihrer physischen Starke und Z&higkeit durchaus auch positiv gesehen,
besonders wenn man den Verfall traditioneller Werte beklagen mdchte.

Die vielgerithmte indigene Integration des Andersartigen durch langjahrigen
gemeinsamen Alltagskonsum, die man so oft in der Literatur beschrieben findet (z. B.
Viveiros de Castro 1997, Canessa 1998, McCallum 2001, Uzendoski 2005), hat in Zancudo
im Falle von Silverio Tapuy nur sehr bedingt stattgefunden. Trotz seines jahrelangen
Aufenthaltes in Zancudo und der Familiengrindung mit einer Runa blieb er sogar fur die

eigene Familie ein ,Fremder*:

.Ist dein Vater in deinen Augen Nativo oder Huaorani?“ (1.E.)

.Huaorani. Weil er die Brauche von ihnen hat, er hat alle Eigenschaften, die sie dort haben.
Wenn er betrunken ist, spricht er die ganzen Wérter von ihnen. [...] Und das Blut ist auch
anders. Es nicht gut zum, wie, wir werden sehen, dass es ein anderer Kdrper bekommt. Es ist
fast ein ziemlich, [betont] ziemlich unbekanntes Blut. Es ist nicht wie bei uns. Wie Gelatine,
nichts weiter. Sehr dick. [...] Ziemlich anders als wir, die Nativos, sie sind anders.” (Interview mit

Irene Tapuy, Tochter von Silverio Tapuy)

Zumindest in diesem Falle scheint doch der Blutsdiskurs Uber die geteilte Alltagspraxis als

fremdheitsnivellierend zu dominieren.

8.3. Die Gringo/as : Von Kannibalen zu harmlosen Touristinnen
8.3.1. Begriffsklarung: blanco/as , gringo/as , rancias

WeilRe Ecuadorianer/innen, die eine kleine Minderheit im Land darstellen, jedoch dessen
Politik, Wirtschaft und Kultur dominieren, bleiben im Oriente nahezu unsichtbar. Bestenfalls
Uber das Fernsehen und die Telenovelas, die siidamerikanischen Seifenopern, treten sie in
indigenes Leben ein. Sie werden im ecuadorianischen Sprachgebrauch als blanco/as
bezeichnet. Damit sind diejenigen gemeint, welche eine ,reine“ iberische Abstammung und
damit ,ungemischtes” Blut fir sich reklamieren. Sie grenzen sich dadurch explizit von
Mestiz/innen und Indigenen ab. Allerdings werden aus Runa-Perspektive auch gelegentlich
Mestiz/innen und ecuadorianische WeiRe in ihrer Uberlegenheit in der sozialen Hierarchie
gleichgesetzt und deshalb beide als blanco/as bezeichnet. Weil3e Auslénder/innen, deren
Muttersprache nicht Spanisch ist, werden von den Runa meist mit dem in ganz

Lateinamerika verbreiteten Begriff gringo/as®*? benannt. Sie sind im Oriente wesentlich

332 Die Etymologie von gringo/a ist unklar (Real Academia Espafiola 2009). Laut Coromines (1987:

783f.) leitet es sich von griego (dt. ,Grieche®) als Inbegriff des Sprechers einer unverstandlichen
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prasenter als die Quitefier oder Guayaquilefier*® Elite, die am Dschungel-Hinterland der
ecuadorianischen Nation kaum Interesse zeigt. Im Quichua benutzt man aul3erdem den
Begriff rancia®* fiir nicht-spanischsprechende Auslander, der von den Runa ebenso wertfrei
verwandt wird wie der politisch unkorrekte Begriff gringo/a. Spanischsprachige Tourist/innen
aus anderen Landern Lateinamerikas oder aus Spanien dagegen nennt man im Quichua

parallel zur Bezeichnung der Mestizen ahualta oder ahuallacta.

8.3.2. Ein Wahrnehmungswandel: Wie aus Fettstehlern Goldesel wurden

Der Oriente Ecuadors ist heute touristisch in einem gewissen Mal3 erschlossen. Der hier
praktizierte Tourismus wird meist als ,Oko“-Tourismus gelabelt und ist tatsé&chlich weit vom
Massentourismus entfernt. Aus Runa-Perspektive stellt sich der/die typische Orientetourist/in
wie folgt dar: Er/sie verweilt einige Tage, um sich an der Natur — und gelegentlich auch am
Ayahuasca — zu berauschen, interessiert sich fur indigene Kultur, ist freundlich zu den
Einheimischen und lasst jede Menge Geld da. Tourist/innen sind im Oriente sehr willkommen
und werden bspw. bei GroRRveranstaltungen wie der Wahl zur Schénheitskénigin von Tena
gesondert begruf3t oder auch in den typischen Karnevalsliedern eigens besungen, wobei sie
in positivem Lichte dargestellt werden.

Doch dies war nicht immer so. Am Beispiel Zancudos lasst sich dieser
Wahrnehmungswandel pragnant nachvollziehen: Anfang der 1980er Jahre entstand neben
Zancudo das Touristenressort Aliflahui, was zu Beginn v. a. bei den é&lteren Runa
Beflrchtungen ausloste. Die Angst ging um, dass die vornehmlich ménnlich imaginierten
Touristen Frauen rauben und Ménner und Kinder téten wirden. Heute begegnen die meisten
Runa den Tourist/innen sehr wohlwollend. Weil3e Tourist/innen werden aul3erst
zuvorkommend und respektvoll in einer Art, wie ich sie gegenuber Vertreter/innen anderer

Ethnien nie erlebt habe, behandelt.*** AuRerdem l6sen WeiRe immer auch Neugierde aus,

Sprache ab. Ab dem 18. Jahrhundert wurde es generell fir die Sprecher/innen unbekannter
Sprachen, v.a. des Englischen, benutzt. In Ecuador trifft man auf die volksetymologische Ableitung
von ,Greens go home!"“. Dieser Ausruf soll in diversen Kriegen von lateinamerikanischer Seite an die
mit griinen Uniformen bekleideten US-amerikanischen Soldaten gerichtet worden sein. Gringo/a wird
mittlerweile als politisch unkorrekter Begriff im Schulunterricht kritisiert, nichtsdestotrotz von vielen
Bewohner/innen Zancudos auch mir gegentber in einem nicht abwertenden Sinne benutzt.

Das an der Pazifikkiiste gelegene Guayaquil ist die einwohnerreichste Stadt mit der hdchsten
Wirtschaftskraft Ecuadors. Zwischen den Eliten Quitos und Guayaquils besteht eine Konkurrenz um
die 6konomische, finanzielle und kulturelle Dominanz des Landes.

Die Etymologie von rancia bleibt fraglich. Oberem (1980: 33) spricht von der Bezeichnung francias,
welche sich urspriinglich auf Franzds/innen beziehe und aus Quito eingefihrt sein misse. Dort
benannte man im 18. Jahrhundert jeden Fremden als francés (dt. ,Franzose“). Oberem vermutet,
dass dies von der franzdsischen, geodéatischen Expedition um den Franzosen La Condamine
herriihrte (1980: 33), welche von 1736 bis 1743 in Ecuador weilte, um mittels Gradmessung von
Meridianbdgen die Erdkrimmung zu vermessen. Auch volksetymologisch ist mir die Herkunft des
Terminus rancia von Runa selbst als abgeleitet von Francia (dt. ,Frankreich“) mit Bezug auf eine
franzdsische Expedition, die nicht naher spezifiziert wurde, erklart worden.

Bei allem Respekt bleibt dennoch niemand von dem Humor der Runa verschont.
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die auf manchmal etwas irritierende Weise, z. B. langanhaltendes Anstarren und Kichern,
befriedigt wird. Ebenso gibt es eine wahre Flut an einheimischen als auch ausléandischen
Entwicklungsprojekten, die z. T. fast ausschliel3lich durch Freiwilligenarbeit funktionieren. So
ist bspw. das US-amerikanische Peace-Corps in den erddlreichen Provinzen Ecuadors recht
prasent. Freiwillige, die gratis ihre Arbeitskraft zur Verfigung stellen, sind naheliegender
weise stets gern gesehene Géste und haben durch ihre Présenz viel zum ver&nderten,
positiven Bild des/r gringo/a bei der Landbevélkerung des Oriente beigetragen.®*® WeiRe
Auslander/innen umgab dabei in den Augen meiner Informant/innen geradezu eine
.Harmlosigkeitsaura“, die anderen Ethnien/,Rassen” nicht zugesprochen wurde. Hier hat ein
Wandel in der Wahrnehmung von wei3en Auslénder/innen vom ersten, gehaufteren
Auftauchen von Tourist/innen im Napo-Gebiet zu Beginn der 1980er Jahre bis heute
stattgefunden. Friher auf3erte sich die Angst vor den ,Fremden® in Menschenfresserbildern,
die heute nicht mehr auf Tourist/innen, sondern vielmehr auf die aus Kolumbien einsickernde
Guerilla projiziert werden. Noch bis in die neunziger Jahre des 20. Jahrhunderts kursierten

diverse Geschichten mit kannibalistischen Zigen.

,Friher horte man ,Nein, pass auf, sie werden aus Dir einen Thunfisch®*’ machen!’ [...] Friiher
horte man hier im Oriente oft, dass die Leute, die von hier fortgingen, zum Beispiel, nach
drauRen, die Auslander nahmen die Leute mit, um sie in Schweine zu verwandeln oder um sie
in Buchsennahrung, diese Art, zu verwandeln. Sie gaben ihnen zu essen, um sie zu téten. Also
so war die Angst. Deshalb erinnere ich mich gut, dass man ziemliche Angst vor den Ausléndern
hatte. Als ich so zehn, zwolf Jahre alt war. [...] Aber jetzt nicht mehr. Jetzt hért man vielleicht,
dass der und der nach Spanien ging, dass der ein Auto hat, ein Haus hat, viel Geld hat. Der,
der nach ltalien ging genauso, also, nicht? ,Ilch will auch gehen! [...] Die Quichuas sagten
immer ,Also, wenn du als Thunfisch zurtickkehren willst, dann geh ruhig! [lacht].” (Interview mit

Franklin Dahua)

Parallel hierzu gab es ein Gerlcht, welches die weil3-mestizische Verwertung indigenen
Menschenfetts behandelte. Derlei Geschichten werden von Runa, die wenig Kontakt zur
urbanen Welt haben, bis heute weitergetragen. Sie handeln von industriell arbeitenden
Menschen und Firmen, welche von auf3erhalb in den Oriente kdmen, um Menschen zu
fangen. Man verspreche den Opfern Arbeit oder Geschenke und nehme sie mit. Am Zielort
angekommen, sperre man sie ein und maste sie, um schlie3lich bei ausreichender

Korperfulle deren Fett abzuschopfen und maschinell weiterzuverarbeiten. Eine meiner

336 Ich wurde ebenfalls in die Kategorie ,Freiwillige* eingeordnet, was meiner wissenschaftlichen Ethik

nicht entsprach. Da jedoch meine wiederholten Hinweise, ich sei Wissenschaftlerin und keine
Freiwillige, ignoriert wurden, gab ich es nach einiger Zeit auf, auf den Unterschied zwischen beiden
Klassifizierungen hinzuweisen.

337 Thunfisch ist den Runa im Oriente nur in seiner Form als Dosenfisch bekannt.
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Informantinnen fihrte als eindeutigen Beweis einer solchen Praxis den Fund eines
Fingernagels in einem Bottich voll Schweinefett der Firma ,3 chanchitos” ins Feld. Besonders
anféllige Opfer dieser Menschenfanger seien Kinder, Jugendliche und Frauen, die sich
aufgrund ihrer geringeren Erfahrung mit Auswartigen mittels SiRigkeiten, Geld und Fotos
von der Stadt leichter tduschen lieBen. In der ethnologischen Literatur wird dieses
Phanomen als kharisiri — Fettstehler — bezeichnet und ist bis dato nur fir den Andenraum
beschrieben worden (Canessa 2000; Paredes 1963; Riviere 1991; Gose 1986; Abercrombie
1998; Weismantel 1997). Ich gehe deshalb davon aus, dass diese Vorstellung der
mestizischen und weil3en Fettstehler aus den Anden in das ecuadorianische Tiefland
exportiert wurde. Auch das Bilchsenfleisch so manchen/r Feldforschers/in ist in ahnlicher
Weise schon oftmals fir Menschenfleisch gehalten worden. Fett gilt in den indigenen Anden
ahnlich der okzidentalen Vorstellung vom Lebenssaft Blut als ganz besondere Substanz,
welche Lebensenergie speichere. Der kharisiri nun wird in den neueren Arbeiten zum Thema
als racialized Other interpretiert, der den Indigenen in machtvoller Dominanz gegenubertrete,
indem er ihnen Fett, also Lebensenergie, entziehe und fur die Olung seiner Maschinen und
Nahrung seines eigenen Korpers benutze (Canessa 2000). Mit den Gerlchten um die
kharisiri werden Geschichten von Identitdt und Alteritdt erzahlt und Grenzziehungen
zwischen beiden verdeutlicht.**® Doch trotz dieser gelegentlich auftretenden Geriichte sind
fur die Mehrheit der Runa mittlerweile aus weil3en Kannibalen freundliche, respektvolle

Fremde geworden, die sich fir indigene Kultur interessieren.

»Sie sagten, dass sie bdse sind, dass sie einige Sachen stehlen. [...] Meine GroRReltern
erzahlten mir das, dass sie immer stehlen, dass sie mitnehmen ... um sie zu téten, was weil3
ich. Zumindest hier, sie nehmen sie mit, also kann das einem schon ein bisschen Angst
machen. Dass sie Sachen haben, um die Madchen mitzunehmen, ich weif3 nicht. [...] Eine
Hexerei. Ich habe immer Angst, aber dann ... musste ich die Touristen hier bedienen, natrlich.

Also habe ich mich dran gewohnt, an sie. [...] Stuck fur Stuck fing ich an, gut mit den Touristen

338 Eine Zusammenfassung der verschiedenen Interpretationen findet sich bei Canessa 2000: 706.

Taussig erwahnt in diesem Zusammenhang die geschichtswissenschaftlich belegte Praxis
spanischer Konquistadoren, aus Ermangelung der Verfligbarkeit anderer Substanzen das
menschliche Fett der Besiegten zur Wundheilung zu benutzen (1987: 237). Fur Canessa und andere
verkérpern die kharisiri die nicht-indigenen AuRenseiter per se, welche generell dadurch definiert
werden, dass sie keine reziproken Beziehungen zu anderen Menschen eingehen. Das Fett, welches
sich die kharisiri illegitimerweise aneignen, ist in den Anden diejenige Substanz, welche zwischen
Menschen und Erdgeistern hin- und herflie3t und damit die Basis legitimer sozialer Reproduktion
bildet. Die kharisiri setzen an dieser Uberlebenswichtigen Stelle an und entziehen das Fett diesem
Kreislauf, ohne ihr indigenes Gegeniiber dafir adaquat zu entschadigen. Ein solches Verhalten
verstéRt gegen das Grundprinzip der Reziprozitat, unterminiert damit die Basis des Soziallebens und
ist grundlegend anti-human (Canessa 2000; Abercrombie 1998). Der kharisiri personifiziert damit die
extreme Ausbeutung, welcher Indigene in den Anden — weitaus mehr als in Amazonien — seit
Jahrhunderten ausgesetzt sind (Weismantel 1997). Die Produktion, die Macht und die Reichtimer
der Weien verlangen aus indigener Perspektive nach einem organischen Tribut, den sich die
Weillen aus der indigenen Welt holen. Damit werde die Macht der WeilRen auf amoralischen
Fundamenten stehend angesehen und in den Geschichten vom kharisiri verarbeitet (Gose 1986;
Canessa 2000).
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Zu sein, jetzt geféllt es mir." (Interview mit Janeth Dahua, die als Koéchin, Kellnerin und

Reinigungskraft im Touristenressort Alifiahui arbeitete)

-Fraher hatte ich Angst vor den Touristen. Hier hatten auch einige Angst ,Kommen sie um uns
zu rauben?’, so. Und da wir zum ersten Mal Touristen kennenlernen, wussten wir, dass sie
toéten werden oder ... ich weil3 nicht, irgend so etwas. Ich fihlte mich ein bisschen schlecht.
Aber weil sie gute Menschen waren und sich unterhielten, sie hatten keine Angst, sich mit uns
zu unterhalten. Also fragten wir sie auch. So hatte ich keine Angst, ruhig unterhalten. Es war gut
zum Kennenlernen, weil sie von anderen Orten kommen. Und sich anzufreunden, sich gut zu
vertragen, so. Jetzt habe ich keine Angst mehr [lacht].* (Interview mit Ramén Yanez, der in

Alifiahui als Hausmeister und Touristenfuhrer arbeitete)

Ein Uberbleibsel dieser kannibalischen Vorstellungen in moderner Form lasst sich jedoch
auch heute noch ausmachen: In der Stadt, und dort besonders seitens einiger junger,
radikaler Vertreter/innen der indigenen Organisationen wird die Forderung artikuliert, keine
Freiwilligen, Wissenschaftler/innen usw. mehr in den Gemeinden aufzunehmen, da diese
ohnehin nur indigenes Wissen abschépfen und dies in ihren Heimatlandern gewinnbringend
verkaufen wiirden, ohne dass indigene Gemeinden dafiir adaquat entlohnt wiirden.?*
Jedoch Uberwiegt bis dato die positive Wahrnehmung von westlichen Tourist/innen. Dies
betrifft jedoch nur jene mit weiBer Hautfarbe. Alle anderen — Afroamerikaner/innen oder -
européer/innen sowie Asiat/innen — verwirren die Register. Man weil3 nicht, was man von

ihnen halten soll und in welche Kategorien diese einzuordnen sind:

.Ich sehe das als nicht normal an, sie kommen halb braun, einige, aber sie sprechen Englisch,
ich weifd nicht, woher die wohl sein kénnten. [...] Sie verstehen sich mit den Touristen, mit den
gringos, so. Und ich sage ,Wie, sollten sie aus dem selben Land sein?!’ [...] Sie kommen fast
wie ... wie colonos von hier. Und sie sprechen aber Englisch. Und mich Uberrascht das. Ich
sage [...] ,Sollten die aus Ecuador sein oder aus einem anderen Land, dass sie so sprechen?’
Sie sind von hier, aber sprechen so. Sie haben unsere Haut, so. Aber sie sprechen Englisch
und sie sind verheiratet mit den gringos. Sie sind nicht aus Ecuador. Ich weil3 nicht. Ich dachte
immer, sie sind aus Ecuador, weiter gibt es diese Farbe nicht. Und so mussen sie dort wohl

auch sein.” (Interview mit Janeth Dahua)

Da der Anteil auslandischer Tourist/innen mit nicht-weiRer Hautfarbe im Oriente jedoch

relativ gering ist, findet die Auseinandersetzung der Runa mit diesem Ph&anomen nicht in

339 Diese Forderung hat auch durchaus ihre Berechtigung, bedenkt man die immer noch nicht geldste

Frage der Patentierung von Pflanzen und kollektivem Wissen tber Pflanzenwirkungen und Rezepte.
Siehe dazu bspw. die Diskussion um die Patentierung von Ayahuasca in den USA (vgl. z.B. Fecteau
2001).
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einer Art und Weise statt, die an dieser Stelle eine Systematisierung erlauben wirde. Und so
bleibt der grof3te und auffélligste Differenzmarker zwischen Runa und Tourist/innen nach wie

vor die weil3e Hautfarbe:

.Fruher viel und heute auch schauen die Leute die Touristen immer an! Es ist etwas anderes fiir
sie. Sie wollen sich unterhalten, wollen sprechen. Mehr noch, wie ich immer sage, wegen ihrer
Haut. Sie fragen ,Wie kann man nur so weil3 sein?’ Und einer von hier ist sehr braun, also das
ist total anders, nicht? Also schauen sie immer, nicht? Es ist neu fir die Gemeinde, sagen wir."

(Interview mit Wilson Huatatoca)

Da auch die Runa vom okzidentalen Schonheitsideal, wie es in den nationalen Medien
verbreitet wird, nicht unbeeinflusst bleiben, wird die weil3e Hautfarbe als besonders schon
angesehen. Sie ist zugleich aufgeladen mit Vorstellungen von Fortschrittlichkeit, Modernitat,
Bildung und Reichtum und steht damit der braunen Hautfarbe der Runa als Referent von
Ruckstandigkeit und Armut in einem hierarchischen Verhdltnis gegeniiber. Des Weiteren
werden weil3e Auslander/innen als Uberaus intelligent eingeschétzt, da man von einem
hoheren Niveau der westlichen Ausbildung ausgeht. Der immense Reichtum, den man den
Tourist/innen zuspricht, muss aus Runa-Sicht ein Ergebnis dessen sein. Zu Feierlichkeiten
werden Tourist/innen eigens eingeladen und werten mit ihrer Prasenz die Veranstaltungen
auf. lhre prestigetrachtige Position &ufRert sich in einer speziellen BegrifRung und der
ubermafigen Sorge um ihr Wohlergehen. Dieser Respekt, den man wei3en Tourist/innen
demonstriert, speist sich jedoch nicht allein aus ihrer ékonomischen Uberlegenheit, ihrer
Hautfarbe und der damit einhergehenden sozialen Positionierung, sondern ebenso aus der
Art und Weise, wie die meisten von ihnen ihrem indigenen Gegenuber begegnen. Damit
sorgt die Wertschatzung und das Interesse, dass der/die weille Rucksacktourist/in als
Prestigetrager/in den sichtbar gemachten kulturellen Traditionen der Runa, wie z.B.
kostumierten Tanzen und schamanischen Aktivitaten, entgegenbringt, flr eine Aufwertung
dieser Symbole indigener Identitat und kann somit zu einer Starkung ethnisch-kulturellen

Selbstbewusstseins beitragen:

.Die Touristen respektieren immer, sie respektieren die Kultur von hier."* (Interview mit Narcisa
Valle)

Diese Wertschatzung indigener Kultur, so sehr sie auch auf gegenseitigen
Missverstandnissen aufgebaut sein mdége — welche sich bei den Ublichen Kurzaufenthalten
im Oriente von drei bis funf Tagen auf beiden Seiten gewdhnlich nicht auflésen — hebt sich
besonders positiv vor dem Hintergrund mestizischer Geringschatzung fir alles ,Indianische”
ab.
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.Mit den Touristen von hier [aus Ecuador, Anm. d. Verf.] ist es anders, hier wollen sie ziemlich
viel Essen. Sie wollen Fleisch, von allem! Aber mit den anderen Touristen ist es nicht so, sie
nehmen, was wir ihnen geben kdénnen. Sie essen ein bisschen, nicht so viel! ... Sie beschweren
sich Uber alles, die Ecuadorianer! Sie sind lastig! Viel zu lastig. Mit ihnen, ja, haben wir
Probleme! [...] Von allem wollen sie. Sie wollen Fleisch, Fisch, das ist manchmal ein Problem.
Dass es in den Unterkiinften Insekten gibt, was weil3 ich! Uber alles beschweren sie sich. Die

auslandischen Touristen sind nicht so.” (Interview mit Janeth Dahua)

~Jetzt mit dem neuen Chef [von Alifiahui; Anm. d. Verf.], er ist ein bisschen schlecht. Ich glaube,

ihm gefallt der Schamanismus nicht. Weil der andere war gut, er verstand sich gut mit mir, er

340

rief mich einfach, damit ich komme zum Reinigen™", damit ich nachts hochgehe341. Aber der

Neue ruft mich nicht. Moment ... zweimal nur ging ich. Nicht mehr. Ihm ist es egal, weil jetzt nur

noch nationale Touristen kommen, aus Quito.” (Interview mit Romero Torres)

In der direkten Begegnung mit ,Westler/innen“ erfahren Indigene eine Wertschatzung der
eigenen Kultur, deren Wirkung nicht zu unterschéatzen ist. Diese Weil3en sind gebildet, reich,
haben einen hohen sozialen Status — und stehen indigener Kultur trotzdem nicht abwertend
gegeniuber wie das die mestizische Mehrheit der ecuadorianischen Bevélkerung nach wie
vor tut (vgl. auch Conklin zu Brasilien 1997: 719). Fur ihre Mitblrger/innen sind Indigene
haufig verachtens-, bestenfalls bemitleidenswerte Wesen; fur ,westliche* Besucher/innen
dagegen oft exotisch, faszinierend, mitunter ,edel* (Conklin 1997: 721). Diese Reflexion des
eigenen Lebens in einem positiven Licht hat viel zum neuen, kulturellen Selbstbewusstsein
vieler Indigener beigetragen. Wie fragil dieser Stolz jedoch auch ist, zeigt sich besonders
unter Alkoholkonsum: Sowohl im Dorf als auch in der Stadt lie3 sich bei Trinkgelagen das
Verhandeln dieses Identitatsproblems insbesondere unter Mannern beobachten. Dabei
konnte ein grofRes Minderwertigkeitsgefiihl gegenuber WeiRen und Mestiz/innen zum
Ausdruck kommen. So fragte mich bpsw. einmal ein betrunkener Lehrer, ob ich der Ansicht
ware, dass wir trotz meiner guten, weifRen Ausbildung gleich seien und er mit mir auf einer
Stufe stehen wirde. Runa im Rausch hért man gelegentlich vor sich hin schimpfen, sie seien
eben indios, aber trotzdem Ecuadorianer und etwas wert. Denn ,indio-Sein®,
Ecuadorianertum und Selbstwert werden nach wie vor nicht automatisch zusammengedacht.
Als sich meine compadres Rosario Cerda und Pablo Dahua einmal stritten, wies Rosario

ihren Mann zurecht:

~oei stilll Die Leute, die vorbeigehen, werden denken ,Rohe indios, sie schreien wieder rum!™

340 Damit ist ein generelles Heilritual — die Reinigung des Koérpers von schlechten spirituellen Einfllissen

— gemeint.

341 Vom Dorf Zancudo fiihrt ein steiler Weg tiber eine Anhohe nach Alifiahui.
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Dartuber hinaus kam es zu verschiedentlichen Versuchen einer Instrumentalisierung meiner
Person, da meine Anwesenheit, Freundschaft, Patenschaft usw. einen Prestigezuwachs
bedeutete, der aber weniger mit mir als Individuum als mit mir als Weif3e zu tun hatte. Diese
Konkurrenz um mich fand besonders sichtbar zwischen den einzelnen Dorfvierteln, die sich
untereinander abzugrenzen suchten, statt. Um nur zwei Beispiele zu nennen: Beim
Muttertagsfest versuchte Don Romero, der ,Sprecher* des Viertels ,Las Playas”, durch
geschicktes Vorgehen, mich fir den restlichen Abend in der Ecke seiner Familienmitglieder
festzusetzen. Ein anderes Mal wurde ich in einer groBen Runde unter ,Galapaguefios”
gefragt, wo ich meinen Abschied zu feiern gedenke: ,Hier in Galapagos oder oben in

Zancudo?“. Ich vermied eine konkrete Antwort.

8.3.3. Weil3e Manner und Frauen: Friedlich, schwachl ich, klug und unfruchtbar

Bei aller Bewunderung fur das umfangreiche urbane Wissen der Weil3en verkorpern diese
jedoch gleichzeitig aus Sicht der meisten Runa von Zancudo geradezu unmogliche
Geschlechterentwirfe. Im Gegensatz zu den Huaorani und den Mestiz/innen imaginierte
man sich weniger einen Exzess an Sexualitat und Familienverbindungen, sondern vielmehr
gegenteilig ihr Fehlen. Zum Einen entsteht diese Vorstellung dadurch, dass die Tourist/innen
und Freiwilligen im Oriente meist so genannte Rucksacktourist/innen sind, welche
bekanntermal3en in jungen Jahren reisen und einen bindungs- und kinderlosen Eindruck
hinterlassen. Reisende Familien finden selten den Weg in den Oriente; von schwangeren,
weilen Frauen ganz zu schweigen. So entsteht ein Bild von Weil3en, dass diese
vornehmlich als kinderlose Singles darstellt. Dies fuhrt dazu, dass man die Fruchtbarkeit von
WeilRen generell infrage stellt. WeilRe erscheinen derart ,hyperzivilisiert”, dass man ihnen
eine natirliche Form der Fortpflanzung schon gar nicht mehr zutraut. Einmal wurde ich
gefragt, ob denn bei der Kéalte in unseren Landern Gberhaupt Babys wachsen kénnten. Ein
anderes Mal, ob weil3e Frauen denn generell kérperlich dazu in der Lage seien, mehr als
drei Kinder zu gebéaren. Die den Weil3en zugeschriebene kérperliche Schwéache kommt in
dieser Vorstellung auch in Hinsicht auf die Zeugungs- und Gebéarfahigkeit zum Tragen, da
beides aus Runa-Sicht mit Kraft, Zahigkeit und Ausdauer in Verbindung gebracht wird. Fir
die Runa sind eine hohe Kinderanzahl sowohl fur Frauen als auch fur Manner ein Zeichen
der Starke. Diese Starke wird im ethnischen Diskurs als Abgrenzung gegentber allen Nicht-
Indigenen benutzt. Weil3e entsprechen in diesem Sinne am wenigsten von allen anderen
Ethnien den Runa-Geschlechteridealen. Sie bewegen sich sogar teilweise zwischen den
Geschlechtern. Manche weiRe Frauen werden, sofern sie nicht mit einer besonders
weiblichen Figur ausgestattet sind und damit als Epitome von Schénheit gelten, aufgrund

ihrer GréRe und ihres Kleidungsstils als sehr mannlich empfunden:
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»50 grof3 und dirr! Ist das Uberhaupt eine Frau? Ich kann gar keine Briste sehen!" (Lehrerin

Matilda Andi Uber eine deutsche Freiwillige)

Zum AuReren gesellen sich die geschlechtsspezifischen Fahigkeiten: So waren die Frauen
Zancudos bspw. erstaunt dartber, dass ich ein wenig kochen konnte. Man war schlie3lich
der Ansicht, dass weil3e Frauen nicht dazu in der Lage wéren, diese und andere, bei den
Runa als typisch weiblich deklarierte Tatigkeiten, auszufihren. Anhand von
geschlechtsspezifischen Merkmalen wird eine ethnische Grenzziehung zwischen Runa und
den ,Anderen“ vorgenommen: Nur Runa verfigen Uber die dem jeweiligen Geschlecht
eigenen Fahigkeiten in einem ausbalancierten MaRe. Die ,hyperzivilisierten* WeilRen
dagegen haben die Kulturtechniken bertrieben. Die Vorstellung, dass WeifRe nur noch von
Maschinen leben, wird von einigen dahingehend erweitert, dass man ihnen keine ,richtige*

Nahrung sondern nur noch den Pillenkonsum zutraut:

~Seforita Iris, sie kdnnen mit den Lehrern hier etwas Warmes essen, etwas Gutes. Ich glaube,

ist es nicht so, dass manche nur noch Pillen essen?* (Juan Garcia zu mir in der Schulkiiche)

WeilRe Manner wirken auf Runa oftmals unmannlich, da sie z.T. weibliche Téatigkeiten wie die
Kinderbetreuung dbernehmen, nicht so viel trinken und auf3erdem keine guten Fuf3baller
seien. AulRerdem seien sie zu harter korperlicher Arbeit nicht im selben MalRe in der Lage
wie die Runa. Die korperliche Schwache ist ohnehin eines der grof3ten Attribute der Weil3en
— je yzivilisierter”, desto intelligenter, aber auch desto kérperlich schwacher.

Hinzu kommt, dass man von der hohen Scheidungsrate und Frauen als Initiatorinnen von
Trennungen gehort hatte. Man fragte mich unglaubig, ob dies denn wahr sei. Die Trennung
eines verheirateten Paares mit Kindern wird als ganz und gar deviant und typisch mestizisch,
westlich, weil3 angesehen. Aus der Runa-Sicht wird hier eine Familienverbindung, welche
doch die Zelle jeder Gemeinschatft bildet, einfach zerstort.

Andererseits existiert jedoch auch, v.a. bei jingeren Leuten, eine sehr positive
Einschatzung westlicher Paarbeziehungen, die sich aus deren demonstriertem Umgang

miteinander ergibt und denen sogar ein gewisser Vorbildcharakter zugebilligt wird:

.Ich habe gesehen, dass sie sehr gut sind, so, zartlich mit dem Partner, so. Hier [in Zancudo,
Anm. d. Verf.] habe ich das so fast nicht gesehen, ich habe so schén nicht gesehen! Das Paar
versteht sich, sie verstehen sich untereinander, sie unterhalten sich, sie kissen sich, sie
umarmen sich. Sie machen alles schoén. Hier nichts, nichts davon! Friher wusste ich auch
nichts davon, aber jetzt fast, fast weil} ich davon alles. Mir gefallt das. Ja, mir geféllt, zu machen

. ich will sehen, wie sie es machen, um es dann genauso wie sie machen zu kénnen. Ich
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schaue, wie sie sich manchmal umarmen, sie haben keine Scham vor nichts, sie kiissen sich,
sie gehen schon, ja. [...] Jetzt sage ich, was fur ein schénes Paar sie machen, so muss ein

Verliebter sein.” (Interview mit Janeth Dahua)

~Sie streiten sich fast nicht. Man merkt es nicht. Gut, das ist, soweit ich das sehen kann. Sie
sprechen diskret miteinander. Sie verstehen sich gut, sie entwickeln sich innerhalb einer

Familie. [...] Sie verstehen sich gut, nicht wie wir.“ (Interview mit Narcisa Valle)

.Kennen Sie die Nativa, die den Deutschen von der Stiftung Quiriquingue heiratete? Sie sagt,
die WeiRen haben schéne Bréauche. Er regt sich nie auf, er schlagt sie nie, er ist immer

geduldig, er erklart ihr alles. Schon ist es.” (Eriberto Gualinga)

Diese Positivbewertungen traf ich jedoch ausschlieRlich bei landlichen Runa an, welche zwar
gelegentlichen Umgang mit WeilRen hatten, jedoch die sexuelle Libertinage, welche manche
Tourist/innen besonders im Tenaer Nachtleben demonstrieren, noch nicht erlebt hatten. Die
Bilder sexueller Hemmungslosigkeit, mit welchen in Tourismusgebieten in einigen ,Landern
des Sudens” ,westliche”, weil3e Frauen assoziiert werden, hatten das rurale Zancudo noch

nicht erreicht.>*

8.3.4. ,Eine grol3e Ehre"; Die Ehe mit einer Weil3en

Ehen zwischen Runa und Weifl3en wurden in meiner Gegenwart gern zum Thema gemacht.
Den Zancudefio/as waren einige Falle von Touristinnen bzw. Freiwilligen bekannt, welche
Runa-Manner geheiratet hatten. Es fehlte auch nicht an Versuchen, mich zur
Schwiegertochter der ein oder anderen Familie zu machen. Dabei ist es wahrscheinlicher,
dass mannliche Runa weiRe Frauen heiraten als umgedreht. Runa-Manner haben einen
leichteren Zugriff auf Touristinnen, da sie vermehrt im Tourismusgeschaft in den exponierten
Berufen als Fuhrer, Rafting-Spezialist oder Barmann arbeiten. Runa-Frauen dagegen ist es
allein schon aufgrund ihrer eigeschrankten Mobilitat und geringeren 6ffentlichen Sichtbarkeit,
welche Hand in Hand geht mit strengeren Keuschheitsvorstellungen, weitaus weniger

madglich, mannliche Touristen kennenzulernen.

342 Dieses Image der Verfugbarkeit wei3er Frauen wird in meinem Feldforschungebiet v.a. durch die

gringeros in Tena verbreitet. Diese passen sich in ihrem AuBeren einer westlich-exotistischen
Asthetik an und tragen als ,echte Indianer* die sonst nur den Runa-Frauen vorbehaltenen langen
Haare. In ihren Verfiihrungsstrategien referieren sie auf das Bild des ,edlen Wilden“, betonen ihre
Naturverbundenheit und sprechen sich selbst eine geradezu mystische Verbindung zum Wald zu.
Gringeros betrachten sich gegeniber anderen Jugendlichen, welche Uber keinen derartig reichen
Schatz an sexuellen Erfahrungen mit Touristinnen verfligen, als Uberlegen. Laut einem meiner
Informanten demonstrieren sie auf dieser Basis in mannlichen Trinkrunden eine arrogante Attitlide,
prahlen mit ihren Erlebnissen und schwelgen in sexuellen Details, welche von der
Experimentierfreudigkeit und der sexuellen Erfahrung der gringa-Partnerinnen handeln, welche in
starkem Kontrast zu Runa-Madchen im heiratsfahigen Alter stiinde.
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In Zancudo wurde nach meiner Kenntnis eine Verbindung zwischen Weil3en und Runa,
sofern sie im Rahmen der geltenden sozialen Regeln blieb, durchweg als positiv

betrachtet®*®:

~Wenn ihre Kinder eine gringa oder einen gringo heiraten wirden wollen, was wirden Sie

sagen?“ (L.E.)

-Wir wirden es genie3en [lacht]! [...] Fir mich ware es eine Befriedigung, dass eine Tochter

einen Auslander heiratet, weil es fur die Familie ein [betont] groRes Ansehen ist. Sagen wir,

dass mein Sohn heiratet ist sehr, sehr schdon, immer sehr angenehm, dass er eine gringa

heiratet. Weil es niemals, niemals, es ist sehr schwierig, dass einer von hier eine von dort

heiratet.” (C.H.)

.FUr uns ist es gut. Da man hier nicht so viele, wie sagt man, so, nicht so viele gringos hier sieht
. Hier lieben sie alle, in der Gemeinde lieben sie alle, ja.“ (M.A.) (Interview mit Carlos

Huatatoca und Maria Andi)

Die Positivbewertung einer solchen Verbindung sehe ich zum Einen in dem enormen
okonomischen Vorteil, den man sich — durchaus zu Recht — von einer solchen Ehe
verspricht, zum Anderen in einem Prestigezuwachs fir die betreffende Runa-Familie,
welcher das rein Okonomische transzendiert. Dieser wiederum liegt zum Einen in dem
hohen Wert, welcher dem Bildungsniveau der Weil3en und den sich damit er6ffnenden
Moglichkeiten beigemessen wird; zum Anderen aber auch im ecuadorianischen
blanqueamiento-Diskurs begriindet, der an den Runa nicht spurlos vortibergeht. Da man mit
den weien Tourist/innen kaum Negativerfahrungen gemacht hat, besteht auf Runa-Seite
weniger die Beflirchtung von dominierendem Verhalten, welche bei Verbindungen zwischen
Mestiz/innen und Runa die Aussichten auf eine ,Verbesserung der Rasse“ Uberwiegt.
Nichtsdestotrotz wird dieses Verhdltnis dennoch als ein von einer gewissen Hierarchie
gepragtes wahrgenommen. Dies kommt bereits in der Vorstellung einer ,grof3en Ehre* einer
solchen Verbindung fir die Runa-Familie zum Ausdruck. Zudem war in Gesprachen
gelegentlich auch zu héren, dass weile Frauen etwas Besonderes seien, die man nicht wie

indigene Frauen behandeln durfe.

344

.Man muss sie mit Respekt behandeln. Ich dachte fiir mich, als ich das horte™", wie gern héatte

ich auch so eine gringa! Aber ich wirde sie nicht so behandeln. Man darf sie auch nicht

343 Folgender Fall dagegen verhielt sich nicht konform zu den Ublichen Eheregelungen: Vor einigen

Jahren verlieR ein in Zancudo lebender, verheirateter Mann seine Frau fur eine Touristin und folgte
dieser in deren Heimatland. Zwar kehrte er gelegentlich auf Besuch zuriick und lebte dann bei Frau
und Kindern, dieses Verhalten erntete jedoch massive Kritik. Auch mit Vorwirfen an die Touristin
wurde nicht gespart.

Der Interviewte bezieht sich hier auf die Erzahlungen der gringeros, die von kurzlebigen sexuellen
Abenteuern mit Touristinnen handeln.

344
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schlagen. Weil sie es nicht gewdhnt sind. Es ist anders als mit den Nativas. Sie sind das ja

schon gewohnt.” (Pedro Yanez)

Mir selbst wurde stetig nahegelegt, ich solle mir doch einen Runa-Freund zulegen. Ergénzt
wurden diese Bemerkungen gelegentlich jedoch um den zweifelnden Zusatz, dass ich
sicherlich keinen Runa-Mann ebenso wenig wie ein halb-indigenes Baby wirde haben
wollen.

Auch wenn in Zancudo die Mehrheit eine Ehe zwischen einem/r WeiRen und einem/r
Runa guthiel3, so gibt es dazu dennoch auch kritische Gegenstimmen. Besonders in einem
urbanen Kontext und im Umfeld der indigenen Organisationen existiert ein gegenteiliger
Diskurs, welcher derartige Mischungen verdammt und den ich als Gegenwehr zur Ideologie

der mestizaje und des blanqueamiento verstehe:

.Zum Beispiel, in der Familie meines Onkels, was sag ich, die Halfte der Familienmitglieder
wollte nicht, und die andere Halfte wollte [die Heirat mit einer WeiRen; Anm. d. Verf.]. Einige
sagten, dass man von hier, von der Familie weggeht. [...] Die andere Familie und die Kinder
werden andere Personen sein und werden die Cousins hassen, die Neffen, die danach geboren
sind ... Weil man nicht mehr Quichua spricht, weil man die Sachen nicht mehr essen will und
noch mehr und es wird einen grof3en Unterschied geben, der Kinder. Sie sagen ,Ah, du lebst
wie diese ... [...] diese Dinge, was du trinkst’, und die Kinder, die hassen dich ein bisschen, sie
drangen dich beiseite, die Quichua-Kinder auf der einen und die anderen auf der anderen,
nicht? ,Ich esse in der Stadt, ich esse gute Sachen und du isst schlechte Sachen!” Und das
wollten die Leute nicht. Aber andere sagten ,Nein’, sagten sie, ,wie gut. Man muss die Rasse
verbessern.’, dass, ich weif3 nicht wie, dass ein anderes, wie verandertes Kind herauskommt.”
»Die Rasse verbessern’, was bedeutet das?“ (1.E.)

.Das Leben. Eine neue menschliche Spezies. Neu ... So haben es meine Cousins gesagt. Man
sagt es so. Sei es so oder sei es nicht so [...] Man muss mit einer weil3en Person mischen. Ich
weild nicht. [...] Wie siehst du das, diese Frage? Was denkst du? Dass es besser sei, dass die
Familie hierher kommt oder dass sie mit auslandischen Leuten zusammenlebt? Was denkst du

dartiber?” (Interview mit Marco Grefa)

In diesem Interviewausschnitt wird deutlich, wie weit selbst innerhalb einer Familie die
Meinungen zu diesem Thema auseinander driften konnen. Mittlerweile wird von einigen
Runa auch eine ,Reinheit des Blutes* als wichtiges ethnisches Merkmal proklamiert: Aus
dieser Perspektive sind Mischehen abzulehnen, da sie Kinder mit gemischtem und damit
Lunreinem* Blut hervorbringen. Jedoch kommt in dem zitierten Interviewausschnitt zum
Ausdruck, dass die Vorbehalte weniger die eigentliche Mischung des Blutes betreffen,

sondern sich vielmehr auf das praktische Zusammenleben der so unterschiedlichen Familien
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beziehen. Diese Problemsicht ist uns bereits bei den Querelen um die EheschlieBungen mit

Mestizinnen begegnet.

8.3.5. Die Erziehung zur Runa: Ein runder, brauner Korper und das Erlernen von
weiblichen Alltagsfertigkeiten

Meine zunehmende Inkorporation in die Gemeinde, neben der Eingliederung in das
Verwandtschaftssystem als comadre, war durch meine ,Ausbildung” zur Runa gepragt und
richtete sich explizit sowohl an die Veranderung meiner weiblichen Physis als auch an das
Erlernen von weiblichen Alltagshandgriffen, welche fir Amazonien schon oft als embodied
knowledge (McCallum 2001) beschrieben worden sind. In der Zancudefer Lebensrealitét
bedeutete dies, dass von meinen Gastgeber/innen jede Veranderung meines Korper
kommentiert wurde. Ich sollte schliel3lich dicker, kréaftiger und brauner werden. Manner wie
Frauen fragten standig nach, was ich an Nahrungsproduktion, -verarbeitung und -konsum
bereits erlernt héatte. Dies bezog sich v.a. auf alle Vorgange rund um den Maniok und das
chicha. Mentale Konzepte — ob ich etwa die Funktionsweise schamanistischer Praxis mit
dem dazugehorigen Welthild verstand und daran glaubte — waren demgegenuber

unbedeutsam.

.Hat dein Korper sich hier verandert? Warst du frilher auch so dinn und hattest keine
Briiste?** (Pedro Yanez)

Als ich nach meinem ersten Feldaufenthalt nach Uber einem halben Jahr wieder nach
Zancudo zuriickkehrte, wurden besonders von den Frauen als Erstes mein Kdrpergewicht
und meine helle Hautfarbe kommentiert: Ich hétte wohl zu Hause keine ,richtige Nahrung” zu
mir genommen, so diinn wie ich sei. Da hatte mir wohl das Essen aus Zancudo gefehlt!

Mein Korper und seine Funktionen waren fir die Zancudefio/as von besonderem
Interesse. Ich erfuhr, dass man tber meine Schlafpraxis, meine Hygienegewohnheiten und
meine sexuellen Aktivitadten spekulierte. Beim Baden rief mir meine comadre Rosario
lachend zu:

-.Komm, zeig uns deine Beine, zeig uns Deine Cherimoya346!“

345 Dies ist hier im Vergleich zu einer hageren Touristin gemeint, welcher der Informant kurz vor dem

Gesprach begegnet war.
Die Frucht Cherimoya (Annona cherimola) steht hier als Synonym fir das weibliche
Geschlechtsorgan.
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Hinzu kam eine grofRe Neugierde auf meine Alltagspraxis und die der Weil3en allgemein:
Vom Saubermachen tber das Kochen bis zur Handhabung des Computers interessierte man

sich fur viele Alltagstéatigkeiten.®*’

Jris, wie tragen die Frauen in ihrem Land die Babys? Auch so im Tragetuch?* (Beatris

Mamallacta)

AulRerdem sollte ich sprechen kénnen wie eine Runa, also gut Quichua lernen. Essentiell
war zudem das Erlernen der taglichen Handgriffe, welche sich in der weiblichen Sphére v.a.
um die landwirtschaftliche Arbeit rund um den Maniok, das Kochen, das Waschewaschen
und die Reinigung des Hauses drehten. Viele Frauen nahmen mich in dieser Hinsicht nur
allzu gern unter ihre Fittiche. Zudem war es, wie oben bereits erwahnt, wichtig, dass ich die
gleichen Nahrungssubstanzen in mich aufnahm wie alle anderen auch. Einmal zeigte sich
mein Nachbar Vicente Huatatoca sehr enttduscht, als ich ihm erzdhlte, dass ich zum

Abendessen Reis und Thunfisch mit Zwiebel essen wirde;

-Maniok musst du essen! Das ist gutes Essen! Alliwarmi, lumuwarmit>*%

Die gleiche Nahrung war fundamental, um unsere Korper einander anzugleichen. Dabei sah
man mit gréRtem Wohlwollen, dass ich chicha trank und auch bei Festlichkeiten gern mit
ausgab — schlie3lich war man es gewdhnt, dass dieses wichtigste Grundnahrungsmittel und
Symbol der Runa-Essgewohnheiten von Fremden verschmaht wurde.®*® So beorderte man
mich bei mingas und Festlichkeiten oft und gern zur chicha-Herstellung und zum -Ausgeben.
Wurde ich in einen neuen Kreis eingefthrt, dann war das Eis oft genug ab dem Moment
gebrochen, als ich das lokale chicha akzeptierte und trank.

Parallel zur Nahrung sollte ich auch sexuelle Substanzen mit einem Runa teilen.**° Immer
wieder hiel3 es, ich solle mir doch einen Runa-Partner suchen und als Erinnerung ein Baby

mit nach Hause nehmen:

.,Nimm Dir eine kleine Kreatur von hier mit!“ (Marcia Alvarado)

347
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An meiner Forschung dagegen zeigte man wenig Interesse.

Dt. ,Eine gute Frau ist eine Maniokfrau!"

Viele Mestiz/innen halten dieses dickflissige Getrank fiir ungeniel3bar. Auch Tourist/innen probieren
gewohnlich nur einen kleinen Schluck, wenn sie es nicht ohnehin aus Ekel oder Angst vor
Krankheitserregern ablehnen. AuRerdem wird das chicha im nationalen Gesundheitsdiskurs aufgrund
seines leichten Alkoholgehalts als ungesund und insbesondere fir Kinder ungeeignet verteufelt.

Fur die vielfaltigen Verbindungen und Parallelisierungen von Nahrung und Sexualitdt in Amazonien
vgl. Edenheiser 2003.
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Eine Mutterschaft als Uberragendes Attribut des weiblichen Runa-Rollenideals blieb ich
allerdings schuldig.

Dennoch entsprach ich als WeilRe nie ganzlich den Genderregeln. Und so war es mir bis
zu einem gewissen Grad erlaubt, mich auR3erhalb der Runa-Geschlechterkonformitat zu
bewegen, ohne dass dies fur mich negative Konsequenzen gehabt hétte. Ich benutzte ein
Fahrrad, fuhr oft allein in die Stadt, in meinem Haus gab es kein chicha, ich sprach allein mit
Mannern und manchmal rauchte ich sogar. Obwohl man mich sehr wohl als Frau
betrachtete, hatte ich dennoch aus Runa-Perspektive auch eindeutig mannliche Ziuge. Die
Kinder, welche in Zancudo wie Uberall auf der Welt manchmal Dinge aussprechen, die
Erwachsene nur denken, nannten mich karichina — “wie-ein-Mann“ —. So bekam ich bspw.
ganz selbstverstandlich das Halluzinogen Ayahuasca angeboten, das von Frauen kaum

konsumiert wird.

8.3.6. Zusammenfassung

Die Wahrnehmung von Weil3en durch die Runa im Oriente hat in den letzten 20 Jahren
einen umfassenden Wandel erfahren: Von den kannibalistischen ,Fremden* zu
geldschleudernden und wohlwollenden ,Freunden”. Weil3e gelten als ,hyperzivilisiert* und
hdchst gebildet, jedoch als kérperlich schwach. Die fur die Geschlechterrollen als typisch
konzeptionalisierten Eigenschaften und Fahigkeiten werden von WeiRen nur auferst
unzulanglich erflllt bzw. gar ganzlich verdreht. Dieses Handicap und die physische
Schwaéchlichkeit fihren gar zu Unfruchtbarkeit. Insofern werden Weil3e je nach Kontext zwar
im Einklang mit kolonialen Diskursen fur ihr ,urbanes* Wissen und ihren hohen
okonomischen und sozialen Status zutiefst bewundert, andererseits fur ihre kérperlichen
Defizite und den Mangel an in den Korper eingeschriebenen, gegenderten Fahigkeiten
beléchelt.

Das Nebeneinander der Diskurse um Mischehen mit Mestiz/innen wiederholt sich im
Umgang mit weil3en Tourist/innen: Die Vorstellungen vom blanqueamiento der eigenen
.Rasse" greifen auch hier; andererseits gibt es ebenso Verfechter/innen des runa pura-
Konzepts. Viele Runa stehen Ehen mit auslandischen Weif3en jedoch nicht derart kritisch
gegenuber wie jenen mit Mestiz/innen. Die Erfahrungen mit Weil3en, die indigener Kultur
meist in einer vage ,zivilisationskritischen Haltung“ recht aufgeschlossen gegentberstehen,
sind mehrheitlich positiverer Art.

Am Umgang mit mir lieR sich sehr pragnant die in der ethnographischen Literatur zum
Amazonastiefland immer wieder an prominente Stelle gerlickte indigene Vorstellung vom
Korper als eigentlichem Ort der Identitat und der kdrperlichen Veranderung als ,ethnischer

Konversion“ ablesen. Man suchte nicht, mir die Runa-Welt zu erklaren, sondern ich sollte
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besser die typisch weiblichen Alltagsgriffe verinnerlichen und mit meinen Nachbar/innen dem

Konsum derselben Substanzen fronen.

8.4. Die Afro-Ecuadorianer/innen: Gefahrliche und p  romiskuitive negros
8.4.1. Die Ubernahme hegemonialer Diskurse

In Gesprachen mit den Runa von Zancudo und dartber hinaus kam immer wieder die
Ubernahme europaisch gepragter rassistischer Vorstellungen zum Tragen, die eine
Farbhierarchie mit der Uberlegenen WeilRheit an oberster Stelle beinhalten. Die Entwertung
von Schwarz-Sein ergibt sich daraus als logische Konsequenz (vgl. z.B. Wade 1986, 1995,
1997; Radcliffe und Westwood 1996: 35). Das Image von Schwarzen, wie es in der
ecuadorianischen Mehrheitsgesellschaft vorherrscht, wird von den Runa Gbernommen (vgl.
fur Kolumbien auch Taussig 1987). Es findet hier keine Solidarisierung zwischen beiden
marginalisierten Gruppen statt. Die Abgrenzungen zueinander sind bereits kolonialhistorisch
angelegt: Obwohl Schwarze und Indigene gleichermalRen hegemonialen Bestrebungen
durch weil3e Kolonisatoren ausgesetzt waren, so wurden Indigene doch von der spanischen
Kolonialadministration bevorzugt und als den Schwarzen moralisch, geistig und kulturell
Uberlegen angesehen. Dementprechend waren wéhrend der Kolonialzeit bspw. Gesetze in
Kraft, welche die Heirat zwischen Weillen und Indigenen legitimierten, wahrend
Zusammenschlisse mit Mulatten und Schwarzen wesentlich strenger reglementiert waren
(Wade 1997: 30). Schwarze wurden zwar ebenfalls wie Indigene als ,Andere” innerhalb des
nationalstaatlichen Rahmens kategorisiert und an die Peripherie der Nation verwiesen,
jedoch geschah dies auf unterschiedliche Art und Weise. Anders als im folkloristischen
Ruckgriff auf ,indigene Authentizitdt und Urspringlichkeit* wurde das schwarze Erbe
unsichtbar gemacht: Afro-Ecuadorianer/innen und die mit ihnen verbundene Geschichte der
Sklaverei eigneten sich nicht als Reprasentant/innen einer glorifizierten Vergangenheit
(Wade 1997: 36). Schwarze sind in der Imagination von Ecuadorianitat als mestizaje nicht
vorgesehen. Sie sind das ultimative ,Andere“, sie bedeuten eine ,Verunreinigung“ des
.genetischen Pools“. Weil3e sprechen von Schwarzen als faul, diebisch und gewalttétig
(Rahier 1998: 422f). Eine Aushahme bildet hier lediglich die ecuadorianische
FuRRballnationalmannschaft, die mehrheitlich aus Afro-Ecuadorianern besteht und mit ihren
Verdiensten um die positive Représentation der Nation auf internationaler Bihne diesen
Bildern nicht gar so strikt unterliegt. Dennoch bleibt auch fur die Runa eine Nicht-Akzeptanz
der schwarzen Bevolkerung als Teil der ecuadorianischen Nation bestehen. Dies war bspw.

an Kommentaren wahrend der Ubertragung von FuRballspielen der Nationalelf abzulesen:
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LAuUS Spald sagten sie ,Das ist nicht die Auswahl von Ecuador, das ist die Auswahl von

Kamerun!’ [lacht] Weil alle schwarz waren.” (Interview mit Fredy Licuy)

Wahrend die Fremdheit der Indigenen neben der rassischen vermehrt auch als kulturelle
Differenz reprasentiert und artikuliert wird, so geschieht dies nicht im Falle der Afro-
Ecuadorianer/innen. lhr Anders-Sein wird im nationalen Diskurs rassisch mit einer expliziten

Betonung auf der Hautfarbe ausformuliert (Radcliffe und Westwood 1996: 29).

8.4.2. Assoziationen zur Hautfarbe: Rauch, Kohle, A  ffen

Afro-Ecuadorianer/innen wurden von meinen Informant/innen meist als negro/as®*
bezeichnet. Mitunter findet man auch die Bezeichnung morenos®**2. Manche behaupten, es
gabe einen Unterschied zwischen beiden Bezeichnungen, die zum Einen in der Schattierung
der Hautfarbe liegen und zum Anderen in der Bewertung, welche die Begriffe vornehmen.
Moreno waére weniger abschatzend konnotiert als negro. Nach meinen Beobachtungen
waren dies jedoch sehr partielle, individuelle Meinungen, welche sich nicht systematisieren
lassen. Dem politisch korrekteren Begriff ,Afro-Ecuadorianer/in® wurde vielfach mit reinem
Unverstandnis begegnet. Im Oriente sind Afro-Ecuadorianer/innen bis dato vereinzelt als
Handler/innen, Barbesitzer/innen oder Tageldhner/innen recht wenig sichtbar.>** Dennoch
kam bei meinen Nachfragen, in biographischen Erz&hlungen und beim gemeinsamen
Fernseh- und DVD-Konsum ein Bild von Schwarzen zutage, das uns aus okzidentalen,
kolonial eingefarbten Diskursen bereits bekannt ist: Der Mensch mit dunkler Hautfarbe ist
meist der Bdse, ist aggressiv, gewalttatig, kriminell, angsteinflolend. Ecuadorianer/innen
bezeichnen — wund die Runa bilden da keine Ausnahme - die schwarzen
Kustenbewohner/innen generell als mono/as®*. Im Gegensatz zu den Huaorani, die
ebenfalls gelegentlich mit Affen verglichen werden, wird dies hier aber vielmehr als
Lhaturlich®, im Phanotyp begriindet, gesehen — und weniger von bestimmten Fahigkeiten

hergeleitet, wie dies bei den Huaorani der Fall ist.

.Die negros von der Kiste nennen sie Affen. Sie haben die Gesichter schwarz. Deshalb nennen

sie sie Affen.” (Pedro Yanez)

Die schwarze Hautfarbe reizt Runa immer zu Ausfiihrungen. Sie kann nicht kommentarlos

hingenommen werden. Sie ist das primar sichtbare Zeichen am Gegenulber, das mit dem
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dt. ,Schwarze*

dt. ,Braune”

25;34 Afro-Ecuadorianer/innen leben v. a. an der ecuadorianischen Kiiste und in den Grof3stadten.
dt. ,Affen”
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Erkennen sofort als fremd und auch als deviant kategorisiert wird. Afro-Ecuadorianer/innen
werden damit bestandig auf ihre schwarze Hautfarbe zuriickgeworfen. Zum Beispiel
kommentierte einmal ein mestizischer Busfahrer die scherzhaften Ausfihrungen seines

Kontrolleurs mit der Bemerkung:

,.Glaub diesem negro nichts!*

Aus Runa-Sicht ist an der schwarzen Hautfarbe nichts Gutes. Sie ist schlecht, hasslich,

lacherlich:

.Die negros nennen sie in Quichua shinki. Es ist wie der Rauch, der schwarze Rauch. Wenn
zum Beispiel in den Autos, in den Auspuffen, der ganze Rauch und also bleibt er an der Wand
kleben, der schwarze Teil, es ist wie eine dunkle Tinte. Shinki sagen sie ihnen [lacht].”

(Interview mit Jorge Garcia)

Afro-Ecuadorianer/innen haben aus Runa-Perspektive v.a. negative Eigenschaften. Sie
werden, ebenso wie die Huaorani, als schlechtes Beispiel zur Kritik an non-konformem
Verhalten eingesetzt. Einmal rief z. B. Pedro Yanez einigen Basketball spielenden Frauen

ZU:

.Macht keinen Krach! Das scheint ja, als waren die negros da!"

Als ich mir mit Nachbarinnen einige stereotypisierte Postkarten der verschiedenen Regionen
und Menschen Ecuadors ansah, kommentierte meine Nachbarin Maria Dahua ein Bild mit

afroecuadorianischen Frauen von der Kiste mit den Worten:

~Schmutzige negras!,

obwohl aus meiner Perspektive weder die abgebildeten Frauen noch ihre Umgebung in
irgendeiner Weise schmutzig wirkten, auch und gerade nicht im Vergleich zu manchem
Runa-Haushalt.

Die wenigen ,positiven* Stereotype schwarzer Kultur, welche in Ecuador denen des
okzidentalen Diskurses mit seiner besonderen Betonung von ,schwarzer Lebensfreude”,
Musik, Rhythmusgefiuihl und Tanz ganz ahnlich sind (Radcliffe und Westwood 1996: 74),
tauchten dagegen in Runa-Kommentaren und -erzdhlungen Uber Schwarze tUberhaupt nicht

auf, obwohl diese Klischees bspw. in den Schulbiichern®*** durchaus wiederholt werden.?*®

355 Vgl. Abb. 13 und 14
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8.4.3. Urbane Perversion: Schwarze, mannliche, krim  inelle Aggressivitat

Die mit Afro-Ecuadorianer/innen assoziierten Eigenschaften nennen meist an erster und
prominentester Stelle die brutale Aggressivitat der Schwarzen, welche ihnen als geradezu
tierische Unmenschlichkeit ausgelegt wird — ganz ahnlich den Huaorani. Einmal wurde mir
von Pedro Yanez folgende Geschichte erzéhlt, welche exemplarisch eine Gegeniiberstellung
von weilRem, ,zivilisiertem* Mitgefiihl und schwarzer, roher Brutalitat vorfihrte: Vor einigen
Jahren seien GuerillakAmpfer aus Kolumbien in die Gegend um Tena gekommen, um ,Kdpfe
zu suchen®. Um in Guerillakreise aufgenommen zu werden, misse ein Kampfer einige
Menschen umbringen und deren Kdpfe ihren Anfiihrern daheim zum Beweis vorlegen. Eines
nachts hielt einer der Guerilleros, ein gringo, einen Mann auf dem Nachhauseweg an und
teilte ihm mit, dass er ihn nur verschone, weil er ein kleines Madchen dabei habe. Aber zu
seiner Gruppe wirden auch noch einige negros gehéren, welche kein Mitleid kannten. Der
gringo warnte den Mann, man solle in der nachsten Zeit nicht mehr allein nachts oder
tagsuber auf einsamen Waldpfaden zur Feldarbeit gehen.

Ein anderes Mal berichtete der alte Paul Andi von seiner Zeit als Tagel6hner in der
Klstenprovinz Manabi. Er sprach von brutalen Schwarzen, welche wegen kleinster
Kleinigkeiten Streit anfingen und mit der Machete Schlage verteilten. Wahrenddessen kamen
ihm die Tranen. Von ahnlichen Erfahrungen wusste auch sein Halbbruder Carlos Andi zu
berichten. Er ging sogar noch einen Schritt weiter und erzahlte von Morden. Die Quintessenz
all dieser Geschichten lautete: Die Schwarzen sind ,von Natur aus® brutal und bringen
Menschen mit der rohen Gewalt der Machete um.

Generell werden Schwarze sowohl von den Runa als auch in den nationalen Medien
haufig fir eine hohe Kriminalitdtsrate in einem bestimmten Gebiet verantwortlich gemacht.
Zum Beispiel blatterte ich einmal mit der Lehrerin Fabiola Grefa die Wochenzeitschrift
Vistazo durch. Darin wurde Uber Krawalle in der Provinz Lago Agrio berichtet. Inr Kommentar

dazu lautete:

.Dort gibt es zu viel Gewalt. Dort kann man nicht leben. Da leben viele morenos, negros, wie an
der Kiste. Es werden jeden Tag zwei bis drei Personen umgebracht und es gibt viele
Diebstahle.”

Ein anderes Mal sah ich mir gemeinsam mit der Familie meiner compadres den Hollywood-

Blockbuster Anaconda auf DVD an, in welchem der afroamerikanische Rapper und

3%6 Dass auch diese Attribute nicht ausschlie3lich positiv gedacht werden, zeigt deren andere Seite: In

ganz Lateinamerika wird der ,typisch schwarze Lebensstil* auch mit einer Laissez-faire-Attitiide, der
dazu gehérigen Faulheit und einem desorganisierten Familienleben in Verbindung gebracht (vgl. z.B.
Wade 1993, 1994, 1995; Radcliffe und Westwood 1996: 30; Rahier 1998: 422f.).
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Schauspieler Ice-T auftrat. Obwohl seine Rolle in dem Film als positive Identifikationsfigur
angelegt war, wurde sein Auftritt geradezu automatisch von Jorge Dahua mit folgender

Bemerkung kommentiert:

+.Schau, da kommt der Bose!”

Auch in den Interviews trat immer wieder dasselbe Bild vom aggressiven, totenden

Schwarzen zutage, das in dieser Form sehr mannlich gepragt war.

.Ich denke, dass sie sehr aggressiv sind, einige. Weil ... mir machen sie Angst. Weil, wir
denken, dass sie ... weil sie negros sind [...] sie sind aggressiv. Weil sie stehlen, sie haben eine
andere Art der Farbe."

+Aber woher kommt diese Aggressivitat?“ (1.E.)

.Daher, dass sie negros sind, glaube ich. [...] Es ist die Perspektive des Schwarzseins. Und sie

machen uns Angst davor." (Interview mit Narcisa Valle)

.Hier gibt es negros, [betont] richtige negros. Sie kommen von der Kiste. Von der Kiste
kommen sie hierher zum Leben. Manchmal kommen sie auf der Flucht, ihre ... getétet. [...] Es
sind Menschen, die sind Bandenmitglieder [...] und jetzt, total, Tena, diese Stadt, verandert

sich. Friher gab es keine Tétungen, und jetzt ..." (Interview mit Magdalena Torres)

Diese Aggressivitat kann im Falle der Afro-Ecuadorianer/innen nicht mit einer solchen
tierischen, naturverbundenen ,Unzivilisiertheit* wie bei den Huaorani erklart werden, da Afro-
Ecuadorianer/innen v.a. als im urbanen Kontext agierend verstanden werden. In ihrem Falle

wird dagegen die Hautfarbe als Grund des Ubels bestimmt.

.Die negros sind halb aggressiv. Ein paar Diebe, ... die die Leute téten.” (Interview mit Pedro

Yanez)

,Uberallher sind die Diebe jetzt. Es konnen auch negros sein. Sie kommen aus Guayaquil oder

sonst was. Es gibt auch Uberfalle auf der StralRe.“ (Orlando Sanchez)

.Die Afroecuadorianer, die negros, wie man eigentlich sagt, sie haben einen Charakter, wie soll
ich sagen, stark, aggressiv, und also ist das ein Unterschied, der zu den anderen besteht.”

(Interview mit Orlando Kalapucha)

8.4.4. Sexualisierung und unerwiinschte Beziehungen

Wie bereits im Vergleich zur weil3en Hautfarbe deutlich wurde, lassen sich bei den Runa

Attraktivitatsabstufungen, die sich an der Schattierung der Hautfarbe orientieren,
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ausmachen. Man kann sie auf die einfache Formel ,je heller, desto besser/schéner” bringen.
Afro-Ecuadorianer/innen werden demnach als unattraktiv empfunden, was dem gangigen,

offentlichen ecuadorianischen Diskurs entspricht.

»Schau mal, wie héasslich diese Schwarze ist!“ (M6nica Andi zu Lupe Tapuy beim Anblick einer
schwarzen Schonheitskonigin — eine grof3e Ausnahme im ecuadorianischen Kontext — im

Magazin Vistazo)

.Die schwarzen Frauen gefallen mir nicht sehr!* (Pedro Yanez)

Die massive Sexualisierung, welche Afroecuadorianer/innen im okzidentalen Diskurs erleben
(vgl. z.B. Gilman 1985), wiederholt sich in den Reden der Runa ebenfalls, nimmt aber keine
derart zentrale Stellung ein. Seitens der Dominanzgesellschaft wird schwarzen Mannern
grof3e Virilitat und Potenz zugeschrieben, die sie nutzen kdnnen, um rassische Grenzen zu
Uberschreiten. Schwarzen Frauen wird ebenso grof3e sexuelle Offenheit nachgesagt, die
sich besonders in der Rolle der Prostituierten zeige (vgl. Radcliffe und Westwood 1996: 40).
Diese Offenheit wird ihnen aber weniger als empowerment, sondern als Schwache ausgelegt
(Radcliffe und Westwood 1996: 35; Gilman 1986: 225ff.; Dietrich 2007: 340). Folgende
Aussage fasst die Sexualisierungen um Afro-Ecuadorianer/innen, wie sie nicht nur unter den

Runa vorkommen, pragnant zusammen:

.Die Frauen haben enorme Briiste. Die Nativas kritisieren die negras viel. Sie sagen, dass ihr
Haar wie Schamhaar aussieht. Und die Manner sind eher neugierig auf den Sex mit einer
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negra. Man sagt, das ware gut gegen Rickenschmerzen.™" Aber hier ist der Puff die einzige

Mdglichkeit, mit einer negra zu schlafen. Sie sagen, dass sie eine grof3ere Schnecke haben,
das ist gut fur Sex, anders als bei den colonas. Die Schnecke von ihnen ist kleiner und das ist
nicht so gut. Und die schwarzen Manner ... die sind nur an Sex interessiert und danach

verlassen sie eine Nativa.” (Pedro Yanez)

Was jedoch langerfristige Paarbeziehungen zwischen Runa und Afro-Ecuadorianer/innen
betrifft, so sto3t diese Vorstellung bei den meisten Runa auf blankes Entsetzen. Mir
personlich ist aus der Gegend zwischen Tena und Ahuano kein einziger Fall bekannt.
Lediglich einer meiner Informanten erinnerte sich nach langerem Nachdenken an die

Existenz einer derartigen Verbindung.

Dies ist die einzig mir bekannte ,Therapie“ dieser Art. Nach meinem Kenntnisstand wird
Geschlechtsverkehr mit Vertreterinnen anderer ,Rassen“ oder Ethnien nicht als heilsam fir
bestimmte Krankheiten gedeutet.



KAPITEL8  MIT DEN ,,ANDEREN" 306

.Die Leute machen sich nur lustig Gber ein solches Paar. Deshalb gibt es das nicht viel. Und die
Familie hatte Angst vor der Familie der negros. Sie haben keinen Respekt vor niemandem. Sie

koénnten sogar schlagen und téten.” (Pedro Yanez)

.Ich will nicht, dass meine Kinder negros heiraten! Es gibt merkwirdige Falle, wo sie heiraten,

aber ich will das nicht!" (Interview mit Carlos Huatatoca)

~Wegen der Rasse wollen wir nicht. Weil sie ein bisschen mehr sind, sie sind schwarzer als wir.
[...] Die Leute machen immer Witze Uber die negros. Sie sagen, dass sie wie Kohle scheinen,
dass man nur das Lacheln sieht. Dass man nur die Z&hne sieht, die Augen. Also dieser Aspekt,
ich glaube, das ist der einzige Aspekt der Angst der Eltern. Es ist nur das Physische.” (Interview

mit Fredy Licuy)

Die Ursachen fir diese strikte Abwehrhaltung gegeniber einer Ehe zwischen Runa und Afro-
Ecuadorianer/innen sehe ich in einer indigenen Ubernahme der Ideologie des
blanqueamiento und dem niederen sozialen Status der Afro-Ecuadorianer/innen begrindet.
Zudem macht die angenommene ,schwarze Aggressivitat® sie zu potenziell schlechten

Affinalverwandten.

8.4.5. Zusammenfassung

Afro-Ecuadorianer/innen wurden von meinen Informant/innen als ganzlich fremd angesehen,
fremder gar noch als Nicht-Ecuadorianer/innen mit weil3er Hautfarbe. Ihre Wahrnehmung
durch die Runa ist vornehmlich negativ gepragt und wiederholt in dieser Weise den kolonial
konnotierten Diskurs der ecuadorianischen Mehrheitsgesellschaft. Runa fiihlen sich Afro-
Ecuadorianer/innen im Einklang mit der nationalen Ideologie des blanqueamiento Uberlegen.
Die schwarze Hautfarbe wird dabei zur wichtigsten Differenzmarkierung. Zudem sind die
Assoziationen zum ,Schwarz-Sein“ v.a. ménnlich gepragt und hier mit einer besonderen
Aggressivitdt verbunden. Afro-Ecuadorianerinnen dagegen werden in einem Male

sexualisiert, wie dies im Zusammenhang mit anderen ethnischen Gruppen nicht geschieht.

8.5. Kein panindigenes Bewusstsein: Die schmutzigen Runa aus den Anden

Die Runa aus dem Andenhochland entfachen in keinster Weise die Imagination der Runa
aus dem Oriente-Tiefland. Zum einen l&sst sich dieses Desinteresse an der andinen Welt mit
einer generellen Orientierung flussabwarts erklaren. Alle traditionellen Migrationsstréme der

Napo Runa waren auf der Suche nach Land stets weiter in das bewaldete Tiefland hinein



KAPITEL8  MIT DEN ,,ANDEREN" 307

entlang der ostwérts flieRenden Fliusse gerichtet.®**® Zum anderen sind die Runa aus der
Sierra weder exotisch — wie z. B. Weil3e oder Afro-Ecuadorianer/innen — so dass sie eine
gewisse Neugierde anstacheln konnten, noch halten sie eine gesellschaftliche Position
besetzt, welche die Runa zwingt, sich mit ihnen auseinanderzusetzen — wie z. B. die
Mestizen. Sie fesselten die Fantasie so wenig, dass sie weder in Alltagsgesprachen
auftauchten noch wusste man viel Uiber sie zu sagen, wenn ich explizit nach ihnen fragte.**°
Als ich in der Schule nach freier Wahl verschiedene ethnische Gruppen Ecuadors zeichnen
lie3, wurden die Runa aus den Bergen von den Kindern so gut wie nie dargestellt. Zum
Andenhochland auf3erhalb der grof3en Stadte Quito, Bafios und Cuenca, die von einigen
Arbeitsmigrant/innen besucht worden sind, besteht ebenso kein Bezug. Aus Napo-Runa-
Sicht gibt es bis auf Sprache und Marginalisierung innerhalb der ecuadorianischen
Nationalgesellschaft keine nennenswerten Gemeinsamkeiten. Von einer pan-Runa- oder
panindigenen Identitat oder auch nur -Solidarisierung im Lebensalltag kann keine Rede
sein.**® Hochland-Runa werden gewohnlich von den Napo Runa auch nicht als Runa
bezeichnet, obwohl dies ihrer Autodenomination korrekt entsprechen wirde. Doch diese

Néhe zum ,Eigenen” wird ihnen von den Napo Runa verweigert.

361 362

.Man nennt sie serranos, serranitos.”™" Weil sie diese roten Flecken haben.™ Sie adaptieren

sich hier fast nicht. [...] Sie haben ihre eigene Kultur.“ (Interview mit Narcisa Valle)

8.5.1. Ein falsches Quichua

Die Sprache der Hochland-Runa wird als deviant wahrgenommen. Man versteht sich zwar,
aber die dialektalen Divergenzen zwischen Hochland- und Tieflandquichua sind doch recht
grof3 (vgl. Whitten 1976: 21; Muratorio 1991: 37; Reeve 2002: 57).

.Sie sprechen nicht wie wir. Wir sprechen auf eine andere Art, aber wir sagen trotzdem

Quichua.” (Interview mit Narcisa Valle)

38 Sowohl Hochland- als auch Tiefland-Runa sprechen zwar die gleiche Sprache, jedoch divergierende

dialektale Formen des Quichua. Daruber hinaus sind ihre kulturellen Ausprdgungen recht
unterschiedlich. Die Napo Runa haben mehr mit anderen amazonischen Kulturen gemein als mit den
hochlandischen Anden-Runa. Dies lasst sich an so unterschiedlichen Bereichen wie den Mythen, der
Art des Schamanismus, der Verwandtschaftsphilosophie, den Produktionsformen und der kognitiven
Einteilung der natirlichen Umwelt ablesen (vgl. Uzendoski 2004: 885).

Daraus ergibt sich auch die Kiirze dieses Unterkapitels.

In der politischen Arena auf nationaler Ebene besteht jedoch das Bemiihen, nach auf3en
Geschlossenheit zu demonstrieren. Im nationalen Zusammenschluss der indigenen Organisationen
Ecuadors (CONAIE) arbeiten die verschiedenen indigenen Organisationen demnach zusammen,
jedoch kommt es intern immer wieder zu massiven Interessenskonflikten zwischen Hoch- und
Tieflandindigenen.

Dt. ,aus der Sierra“, sowie der dazugehdrige Diminuitiv

Damit ist eine rotliche, fleckenhafte Pigmentverfarbung im Gesicht, besonders auf den Wangen,
gemeint, die in Ecuador v.a. bei Indigenen aus dem Hochland vorkommt.

359
360
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362
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.Ich habe Quito besucht. Und wir haben auch mit den indigenas aus der Sierra gesprochen.
Aber sie sprechen gleich, sie sind Quichua, aber [...], wir verstehen beide Seiten, sie verstehen
auch was ich sage [...] sie sprechen auch und ich verstehe auch, ja. Aber etwas, ich weil3 nicht,

fehlt dort [lacht].” (Interview mit Vicente Huatatoca )

Runa aus dem Hochland sind in Tena v.a. als Markthandler/innen sichtbar. Doch selbst in
Handelsinteraktionen zwischen Runa-Kaufer/in aus dem Oriente und Runa-Verkaufer/in aus

den Anden wird Spanisch, und nicht Quichua, benutzt.

.Mit denen aus der Sierra spreche ich nur Spanisch. Man kennt sich nicht. Also wird nicht

Quichua gesprochen.” (Pedro Yanez)

Das Sprechen der eigenen Sprache bleibt demnach auf die eigene Ethnie und auf diejenigen

Fremd-Ethnischen beschrankt, zu denen ein Vertrauensverhaltnis besteht.®%

8.5.2. ,Kartoffelfresser!*

Wie alle anderen ethnischen Gruppen, so sind auch die andinen Runa Gegenstand von
Witzen und Beleidigungen seitens der Napo Runa. Dabei wird sich bei ihnen v.a. auf die
Nahrungsmittel bezogen. Da sie im Vergleich zu den Runa des Oriente nicht weniger
LZivilisiert” sind, andererseits aber auch nicht den ,hyperzivilisierten" Status der Weil3en
einnehmen, bewegen sich die Bemerkungen Uber ihre Nahrung nicht auf der Skala zwischen
unvermittelt roh und maschinell unnatirlich. Es geht also nicht um den ,zivilisatorischen
Status” ihres Essens. Stattdessen halt man sich an die Bestandteile ihrer Nahrung, die aus
den typischen Produkten des andinen Bodens bestehen und deren Fremdheit allein fir

Belustigung gepaart mit Verachtung sorgt:

.Den serranos sagen sie Kartoffelfresser!” Oder ich habe auch schon gehdrt ,Sie kdnnen ja

immer nur Mais essen!™ (Interview mit Narcisa Valle)

.Die indigenas aus der Sierra nennen sie ... es ist was wie ,Zwiebelmensch’ oder
,Kartoffelmensch’. [...] Oder sie sagen ihnen auch ,Aus-Mais’ oder ,Gerstensuppe’. [...] Es ist,

weil sie nur das essen dort. Diese Art von Essen.” (Interview mit Jorge Garcia)

Diese Bezeichnungen scheinen auf den ersten Blick keine beleidigende Konnotation in sich

zu tragen. Bedenkt man jedoch, dass die ,richtige* Nahrung — welche aus Maniok,

363 Es gibt allerdings nur wenige Nicht-Runa, welche Quichua sprechen. Am ehesten beherrschen noch

mestizische Lokalpolitiker/innen einige Floskeln, um sich die Wahlergunst der Runa zu sichern.
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Kochbananen, Fleisch oder Fisch und chicha besteht — fiir die Napo Runa einer der
wichtigsten ldentitatsaspekte Uberhaupt darstellt und tber die gemeinsame Produktion und
gemeinsamen Konsum dieser Nahrungsmittel familiare, kommunale und ethnische
Zusammengehorigkeit produziert und kommuniziert wird, dann erhalten diese Benennungen

freilich eine stark abgrenzende und abwertende Bedeutung.

8.5.3. Eine Frage der Hygiene: Der Geruch von Zwieb eln und die schmutzigen Rocke

Neben dem ,komischen* Quichua und dem fremden Essen sind Schmutz und fehlende
Hygiene die hervorstechendsten Attribute, welche den Hochlandindigenen von den Napo
Runa zugeschrieben werden. Spatestens seit Mary Douglas (1966) betrachtet die Ethnologie
Schmutz als eine Frage der Definition. Den ,Anderen” als schmutzig zu definieren, bestatigt
das ,Eigene“ als hygienischen Nullpunkt (vgl. Stephenson 1999: 112). Auch hier findet man
parallel zu den Diskursen Uber Huaorani und Afro-Ecuadorianer/innen eine direkte
Ubernahme des hegemonialen, nationalen Diskurses, der ebenfalls die Hochlandindigenen
mit Schmutz in Verbindung bringt, dies jedoch auf alle anderen indigenen Ethnien erweitert
(vgl. Stephenson 1999: 6).

-ES ist anders. Ich wirde sagen, dass wir als Quichuas sehr unterschiedliche Brauche haben
von dem, was man bei den Leuten der Sierra sieht, sagen wir, schmutzig, nicht? [...] Bei dem
Streik in Quito haben wir das gesehen. Sie hatten das Essen, die Sache sehr schmutzig. [...]
Mir schmeckte das Essen von ihnen nicht. Sie wollten, dass wir zum Essen rauskommen, aber
die Leute von hier, Quichuas aus Amazonien, wir hatten eine andere Gruppe. [...] Unter sich
wuschen sie sich nicht mal die Hande, sagen wir so, nicht? Und sie waschen nicht mal gut die
Topfe zum Kochen. Sie machen direkt dort jedwedes Gesudel, mischen dort alles und essen.
Das gefallt mir nicht. [...] Darin andert es sich sehr mit uns [...] hingegen die Quichuas von hier

aus Amazonien uns gefallt dieser Brauch nicht.” (Interview mit Carlos Huatatoca)

Dabei trifft dieser Vorwurf besonders die Frauen aus dem Hochland, in deren Verantwortung
die Reinlichkeit von Haus, Kindern und Kleidung liegt. Sie sind deshalb nochmals in
besonderem Maf3e Objekte eines solchen Diskurses.

Dartber hinaus sind es wiederum die Frauen, welche im Alltag traditionelle Kleidung
tragen. Dieser sichtbarste Marker von ethnisch-kultureller Andersheit der andinen Runa fuhrt
dabei zu zuséatzlichen Anfeindungen. Die Kleidung der Frauen, insbesondere die
mehrschichtigen Rdcke, werden sowohl im hegemonialen-nationalen Diskurs als auch von
den Runa als wichtiges Indiz des ,Hochland-Schmutzes® herangezogen (vgl. Stephenson
1999: 6).
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.Ich habe gesehen, zum Beispiel, die serranas, die man so nennt, nicht? Sie benutzen ihre
Roécke, ich weil3 nicht, aber in dem Moment des Sich-Beschmutzens oder jedwede
Notwendigkeit zu erledigen, sie setzen sich an irgendeinen Ort und sie ... lassen fallen und sie

baden sich nicht mal, glaube ich.” (Interview mit Carlos Huatatoca)

.Die Trachten der Leute, das gefiel mir nicht, weil es ... war sehr viel, sich so anzuziehen. Alles
geschlossen. Sie ziehen sich den Rock an, in dem sie sich einwickeln. Sie ziehen [betont] so
viele Sachen an, sie ziehen unterschiedliche Sachen an, ich wei3 nicht, wie man das alles
anzieht. Das gefiel mir nicht sehr. Ich denke mir, wenn ich mir das anziehe, dann misste mir

das sehr heil3 werden. Und es wird schnell schmutzig.” (Interview mit Beatris Mamallacta)

Diese Einschatzung der Hochland-Indigenen als ,sehr schmutzig“ Gbertragt sich auch auf die
(sexuelle) Anziehungskraft, welche die Vertreter/innen dieser Gruppe auf die Napo Runa als
potenzielle Partner/innen ausuiben: namlich keine. Mir sind keinerlei Beziehungen zwischen
Napo Runa und Runa aus der Sierra bekannt. Dies mag zum Einen an der geringen
Sichtbarkeit der Hochland-Runa im Oriente Iiegen364, zum Anderen aber werden sie auch als

aufRRerst unattraktiv wahrgenommen.

.Mein Bruder sagt Uber die serranas, dass es ihm nicht gefallen wirde, es mit ihnen zu
machen. Sie werden unter ihren ganzen Rdcken sehr schmutzig sein. Ich glaube auch, dass
Sex mit ihnen hasslich sein muss, weil sie die ganze Zeit mit Knoblauch, Zwiebeln zu tun
haben. Der ganze Korper ist in diesem Geruch gebadet. Hingegen Maniok, Kochbanane
riechen nicht so. Und wie sie sich anziehen, mit diesen doppelten Récken, ist sehr hasslich.
Und in der Hygiene im Haus gehen sie auch fehl. Sie haben alles mit drin im Haus,
Meerschweinchen, Hihner, Kaninchen, alles. Das sind schmutzige Leute, aber sie arbeiten
hart, wie die Nativos. Die Nativas denken auch, dass die Manner aus der Sierra sehr schmutzig

sind. Deshalb gefallt es ihnen nicht, mit ihnen Sex zu machen.” (Pedro Yanez)

8.5.4. Zusammenfassung

Fur das Alltagsleben im Oriente ist ein erstaunliches Desinteresse an den indigenen
Nachbar/innen des Anden-Hochlandes zu konstatieren: von pan-indigenem Bewusstsein
bzw. Solidaritat keine Spur. Die Napo Runa erkennen zwar eine entfernte Ahnlichkeit mit
diesen anderen Quichua-Sprecher/innen an, aber sie werden dennoch vornehmlich als
.Fremde” denn als ,Freunde* wahrgenommen. Jedoch fiirchtet man sich nicht vor ihnen wie
dies etwa bei den Afro-Ecuadorianer/innen oder auch den Huaorani der Fall ist, sondern sie

|6sen v.a. Belustigung wegen ihrer Sprache und ihrer Nahrungsgewohnheiten und Ekel

364 Indigene Migration vom Hochland ins Tiefland findet erst seit den 1990er Jahren statt und geschieht

bis dato noch in recht geringem Mal3e.
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wegen ihrer angenommenen fehlenden Hygiene aus. Besonders letzteres trifft dabei v.a. die
hochlandischen Frauen. Interethnische Eheverbindungen werden von beiden Seiten nicht
angestrebt: Die Lebenswelt der ruralen Anden mit ihrem rauhen, kalten Klima und der
harten, alltaglichen Arbeit ist fur Tiefland-Runa nicht sonderlich anziehend. Auch hinsichtlich
des blanqueamiento-Denkens wéare eine Verbindung mit den Hochland-Runa nicht von
Vorteil. Das indigene Anden-Hochland ist demzufolge eine Topographie, in die sich
einzuschreiben die Runa des Oriente kein Interesse haben — aus ihrer Perspektive gibt es

dort schlichtweg nichts, was von Nutzen sein kdnnte.

8.6. Gesamtschau: Die Runa-Wahrnehmung der ,Anderen  *
8.6.1. Konstruktion vs. Essenz

In der wissenschaftlichen Literatur zum Amazonastiefland findet man immer wieder die
Darstellung aulR3erst aufnahmefahiger, flexibler Gesellschaften, welche starren ethnischen
Grenzen mit grof3ter Skepsis zu begegnen wissten (vgl. z.B. Viveiros de Castro 1997;
Canessa 1998, 2005c; McCallum 2001; Uzendoski 2005). Die Inkorporierung ,Fremder”,
seien sie Affinalverwandte oder ethnisch different, geschehe Uber konstante gemeinsame
Produktion und Konsum der gleichen Nahrung, die zusehends und fortlaufend die
Unterschiede zwischen Menschen nivellieren. Ich halte diese Einschatzung amazonischen
Gemeinschaftslebens fir idealisiert. Sie mag partiell richtig sein, jedoch wird ,Fremdartigkeit*
nie ganz vergessen. Praktisch kann man dies in Zancudo exemplarisch an der
Wahrnehmung und am Umgang mit den auffalligsten ,Fremden“ ablesen: dem Halb-
Huaorani Silverio Tapuy und den Mestizen Juan Garcia und Amado Buenavista. Alle drei
leben seit Jahrzehnten im Dorf, sind verheiratet, haben Kinder, die in Zancudo die Schule
besuchen bzw. dies in der Vergangenheit taten, erndhren sich auf die lokal Ubliche Weise
und stellen ihre Arbeitskraft z.T. mehr als andere dem Wohle der Gemeinde zur Verfiigung.
Und dennoch: Vollstandig akzeptiert werden sie nie. Ein komplettes Aufgehen in der
Dorfgemeinschaft ohne Rekurrieren auf ihre Fremdheit ist nicht mdglich. Eine gewisse
ethnische Essenz, welcher Art diese auch immer sein mdége, bleibt bestehen — unabhéangig
davon, ob die Betreffenden die geschlechtsspezifischen Runa-Korpertechniken erlernt
haben. Es stehen hier m. E. zwei Diskurse nebeneinander, wovon ersterer in der Literatur

wie folgt beispielhaft wiedergegeben wird:

J[T]he racialized differences between indians and non-indians are understood to be rooted not
in immutable characteristics but, rather, in social and cultural practices, which nevertheless
produce differences that inhere in the body: difference is essentialized and even seen as
biological, but these differences are produced through practice and are therefore mutable.”
(Canessa 2005h: 21)
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Doch dies ist nur die eine Seite: Jedes Kind im Dorf, das aus einer Verbindung mit einem
Mestizen stammte, wurde mir auch explizit als solches vorgestellt. Die Tatsache, dass diese
Kinder allesamt von Geburt an im Dorf bei der Runa-Mutter bzw. den -Grof3eltern
aufgewachsen waren, schien dabei keine Rolle mehr zu spielen. So wurde z.B. das erste,
uneheliche Kind meiner comadre Rosario Cerda auf der Insel, dem traditionellsten Viertel
Zancudos, von seiner Gro3mutter aufgezogen. Kevin sprach fast ausschlie3lich Quichua und
verbrachte eine typische rurale Runa-Kindheit. Und dennoch stellte ihn mir sein

StiefgroRRvater bei meinem erstem Besuch in seinem Haus mit den Worten vor:

,Das ist ein Mestize!*

Indigene Identitat wird aus Runa-Perspektive zwar zu einem grof3en Teil an einer
gemeinsamen Praxis abgelesen. Und dennoch beinhaltet sie auch ein essentialistisches
Element, das viele Autor/innen ignorieren (z.B. Canessa 1998, 2005c; McCallum 2001;
Uzendoski 2005). Bei Canessa (1998) z.B. kann jemand durchaus seinen ethnischen,
indigenen Status durch das Verlassen der Gemeinde bzw. durch Nicht-Beteiligung an den
zentralen, gegenderten Prozessen von Produktion und Konsum verlieren, obwohl er/sie
urspringlich der Selbst- und Fremdidentitatszuschreibung ,indigen unterlag (1998: 228f.).

Auch ich habe solcherlei Bemerkungen im Feld, meist als Witz, gehort:

.Eine gringa bist du geworden!" (Narcisa Valle kommentiert die erfolglosen Versuche Janeth
Dahuas, die seit geraumer Zeit im Touristenressort Alifiahui aul3erhalb des Dorfes arbeitete,

einen Fisch mit den Handen zu fangen)

Und dennoch: Fragte ich bei Interviews explizit nach Vorstellungen zu Erhalt und Verlust von
Runa-ldentitat, z.B. durch einen gar zu urbanen Lebenswandel, so stand am Ende aller
Uberlegungen doch stets eine Runa-Essenz, die man — auch willentlich — nicht verlieren

konnte.

~Wenn zum Beispiel ein Nativo-Kind hier geboren wird, aber in jungen Jahren bringen sie es an
die Kiste und ein schwarzes Elternpaar zieht das Nativo-Kind auf, ja? Was wird dann aus ihm?
Wird es genauso sein wie die anderen Schwarzen oder wird es immer noch Nativo sein?” (I.E.)
.Nein, anders. Es wird ein klein bisschen anders sein als hier.”

~Aber wird es weiterhin Nativo bleiben?” (I.E.)

.Na klar! [...] Wenn du ein Sohn bist eines Nativos und die Mutter ist auch Nativa, daher kommt
das Quichua. [...] Auch wenn man in den Vereinigten Staaten lebt und wie die gringos isst und

nur Englisch spricht, man bleibt doch immer Nativo.” (Interview mit Pedro Yanez)
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.Ist es auch mdglich, dass jemand, der nicht als Nativo geboren ist, sich auch in einen Nativo
verwandeln kann? Zum Beispiel dadurch, dass er hier lebt, durch das Quichua-Sprechen ...
Oder bleibt er immer colono?“ (I.E.)

-Er bleibt immer colono.” (Interview mit Beatris Mamallacta)

.ES gibt einige, die an anderen Orten sagen, dass sie keine Quichuas sind, obwohl sie genauso
Quichuas oder Nativos sind. Sie gehen in andere Lander und sagen, dass sie keine Quichuas
sind, keine Nativos sind, nicht? [...] Sie wollen wegwerfen oder verlieren, das Quichua-Sein,
nicht?* (C.H.)

~Wir kbénnen nicht mal Quichua sprechen!’, sagen sie.” (M.A.)

~Sie gehen zwei, drei Monate von hier weg und &ndern die Sprache. Sie sagen, jetzt sind sie
keine Quichuas mehr. Aber auch wenn man einige Jahre weggeht, man vergisst die Brauche
nicht und die Sprache. Weil man von Geburt an Quichua ist. [...] Ich bin Quichua, ich muss
Quichua sein. In der Stadt genauso wie hier in der Gemeinde, wo auch immer, nicht? Ich
spreche diese Sprache.” (C.H.)

,und warum wollen einige wechseln?" (1.E.)

.Ich weil3 nicht, sie wollen sehr eingebildet sein, sehr eingebildet. Sie wollen sich verandern,
vom Nativo-Sein zum colono-Sein mehr oder weniger. Sie wollen machen, dass sie keine indios
sind, nicht? Dass sie andere sind. Aber sie gehorchen nicht der Realitat, der Kultur, nein. Wir
sind richtige, richtige Nativos von hier. Und wir sprechen die Sprache Quichua, alles was die
Eltern getan haben und dort unter ihnen wollen sie sich veréndern, aber mit der Familie, das ist
ein Organ, es kommt immer zum selben, zum selben ... zum Quichua.” (C.H.) (Interview mit

Carlos Huatatoca und Maria Andi)

Einerseits werden Identitdtsverschiebungen dber den Korper, sein Aussehen, seinen
Konsum und die sich in ihn einschreibenden Fahigkeiten verstanden; andererseits bleibt laut
Informant/innen ein/e Runa ein Leben lang Runa. Dies ist unabhangig davon, wo und mit

wem er/sie aufwachst und wie er/sie ihre Alltagspraxis durchlebt.

8.6.2. Indigener Rassismus?

Die Konzepte Ethnizitat und ,Rasse” spielen im interkulturellen und interethnischen Umgang
Im ecuadorianischen Oriente nach wie vor eine zentrale Rolle. In Interviews und
Alltagsgesprachen wurden immer wieder die verschiedenen razas Ecuadors thematisiert. Ich
gehe hier von einer partiellen indigenen Ubernahme des hegemonial-westlichen

365

Rassekonzepts™> aus, so wie es auch immer wieder implizit und explizit im Umgang der

365 Mit ,hegemonial-westlichem Rassekonzept" ist hier ein volkstiimliches Rassekonzept gemeint, das

dem wissenschaftlichen Rassismus des 19. Jahrhundert entspringt, der ab den 1950er Jahren jedoch
von akademischer Seite mehr und mehr infrage gestellt wurde und mittlerweile sowohl in den Natur-
als auch Geisteswissenschaften als tberholt gilt (vgl. z.B. Streck 2000: 200ff.). Mit Bettina Beer
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Dominanzgesellschaft mit ihren ,Randern* — Indigenen und Afro-Ecuadorianer/innen —
verwandt wird. Allerdings wird die Kategorie in ihrer Benutzung umgedeutet bzw. bleibt
uneindeutig. Denn ,Rasse” in der Runa-Rede meint sowohl Hautfarbe und Blut als auch
Sprache, Fahigkeiten, Traditionen. Wahrend ,Rasse” in seinem okzidentalen Ursprung ein
auf der Biologie fuRendes Konzept darstellt, so wird es bei den Runa zwar ebenfalls mit
Hautfarbe und Blut in Verbindung gebracht, jedoch genauso auch mit dem kulturellen Feld
von Sprache und Arbeits- und Koérpertechniken wie der Nahrungszubereitung und des -

konsums, der Sexualitat usw. verknupft.

-Wie unterscheidet man die Rassen? Wovon héangt das ab?“ (1.E.)

.Hautfarbe, die Sprache. Und die Bréuche, die jede Nationalitat hat. [...] Als Beweis, zum
Beispiel in unserem Fall ... wir haben den Brauch von unseren Eltern. [...] daher kommt zum
Beispiel die Strafe, die Misshandlung der Kinder."

JIst das etwas, das im Blut ist?" (I.E.)

»Ja, ich glaube, dass es so ist. Von dem Moment an, in dem wir geboren werden, kommen wir

schon damit.” (Interview mit Orlando Kalapucha)

-Was macht die Rassen unterschiedlich?” (1.E.)

.Die Nachnamen. Die Nachnamen und die Farbe, die einer hat. Das Blut hat er auch anders.”
Jnwiefern?” (1.E.)

»Sie haben es nicht genauso wie wir."

.Wie sieht es aus?” (I.E.)

.Das weil3 ich nicht."

~Aber erbt man auch mit der Rasse, wie man denkt, wie man sich verhélt, die Brauche?" (1.E.)

.Ja, das ist Teil der Rasse. Man lernt das mit der Zeit [...].“ (Interview mit Pedro Yanez)

Auch hier werden wieder — sogar innerhalb ein- und desselben Interviews — zwei

unterschiedliche Vorstellungen zum Inhalt der Kategorie ,Rasse" parallel nebeneinander

verstehe ich deshalb unter ,Rassen”
.Kulturelle Kategorien zur Einteilung der Menschheit, denen Menschen und Menschen-
Gruppen zugeordnet werden, die aufgrund von angenommenen oder tatséchlich
vorhandenen, sichtbaren oder unsichtbaren, auf eine gemeinsame Abstammung
zuriickgefiihrten, von allen Nachkommen ererbten physischen Merkmalen unterschieden
werden.” (2002: 47).
Das Rassenkonzept wurde in der Folge der europdischen, kolonialen Expansion entwickelt und wird
deshalb in der Literatur mehrheitlich als genuin westlich/euro-amerikanische Einteilung von
Menschengruppen betrachtet, die eine Hierarchisierung der einzelnen ,Rassen“ nach Intelligenz,
Attraktivitat, usw., kurzum nach Wert, vornimmt (vgl. z.B. Sanjek 1996: 462; Streck 2000: 199ff.;
Petermann 2004: 396ff.). Gewdhnlich steht dabei die ,weiRe Rasse" an der Spitze. Inwiefern dhnliche
emische Konzepte jenseits der Ubernahme bzw. Rezeption des westlichen Rassekonzepts
existieren, ist kulturvergleichend heutzutage in Zeiten der intensiven globalen Vernetzung nur mehr
kaum praktisch erforschbar. Beer hat dies als eine der wenigen historisch fiir China versucht und
kommt zu dem Schlul3,
.dass es in China bereits vor der veranderten und chinesischen Verhaltnissen angepaliten
Ubernahme westlicher Rassenkonzepte indigene Vorstellungen biologischer Andersartigkeit
gab, die mit mentalen und kulturellen Fahigkeiten verbunden wurden.” (2002: 242).
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vertreten: Zum Einen der ,abendlandisch-populare” Blutsdiskurs, zum Anderen der indigene
Diskurs des konstanten Lernens und Hervorbringens von Wissen als Identifikations- und
Differenzierungsmerkmal zwischen Menschen. Im Quichua selbst existiert kein Wort fir
.Rasse”, ebenso wenig wie fur die einzelnen Hautfarbenbezeichnungen der westlichen
Sprachen. Es gibt zwar Termini fir schwarz, weild und braun, diese werden jedoch nicht im
Zusammenhang mit der Pigmentierung menschlicher Haut benutzt. Wiirde man im Quichua
jemanden als ,von derselben Rasse" klassifizieren wollen, so hiel3e dies sinngemaf: ,vom
selben ayllu“. Ayllu bezeichnet eine Gruppe von Menschen, die Uber verwandtschaftliche
Bande, die verschiedenen Grades sein kdnnen, miteinander verwoben sind und meist, aber
nicht immer, am selben Ort wohnen. Dies schlie3t sowohl konsanguinale als auch affinale
Verwandtschaft ein. Man kann es also als ,Verwandtschaftsgruppe® Ubersetzen. Insofern
weist das Konzept ayllu tber den biologisch begrindeten ,Rasse“-Begriff hinaus. Jedoch
wird in der gesprochenen Sprache ohnehin der spanische Terminus raza verwandt. Welche
Menschengruppen bzw. -typen jedoch als welche ,Rasse" zu gelten haben, dartber gibt es
unterschiedliche Ansichten. Die Begriffsfilhrung ist hier nicht klar. Meist versteht man Afro-
Ecuadorianer/innen, Weil3e, Mestiz/innen und Indigene als jeweils eigene ,Rassen”. Doch
besonders letztere wurden mitunter noch in weitere ,Rassen“ unterteilt. Auch Afro-
Ecuadorianer/innen unterteilten einige Informant/innen nochmals in negros und morenos.
Dabei blieb aber unklar, inwiefern sie diese als einzelne ,Rassen” oder als anderweitig zu

definierende Gruppen, etwa etnias — Ethnien — verstehen.

,Welche unterschiedlichen Rassen gibt es in Ecuador?***® (I.E.)
.ES gibt Nativos, colonos, es gibt Shuaras, die indigenas de la Sierra. Sie sind gleich, aulRer
einer anderen Sprache. Man versteht sich, aber es nicht dasselbe wie hier. Es ist anders. Und

dort gibt es einige negros, so. Es gibt sie an der Kiste." (Interview mit Janeth Dahua)

».und alle Indigenen Ecuadors gehdren zur selben Rasse?" (I.E.)
.Nein, sie sind unterschiedliche Rassen. Nativos sind nicht dieselbe Rasse wie Shuaras,
Achuar, Huaoranis. Jeder hat seine eigene Rasse. Und die indigenas de la Sierra haben

natirlich auch ihre eigene Rasse. Alle.” (Interview mit Pedro Yanez)

Andere wiederum z&hlen Indigene als eine Gruppe und wiirden die verschiedenen Ethnien

nicht als einzelne ,Rassen“ bezeichnen:

»Aber welche Ethnien gibt es in Ecuador?” (I.E.)

366 Zum Zeitpunkt des Interviews hatte ich in Unterhaltungen schon oft den Begriff ,Rasse" fallen héren,

weshalb ich ihn in Befragungen als emische Kategorie wiederholte.
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.Im Oriente hier gibt es viele. Es gibt Quichuas, zaparas, Zaparo, Shuaras, Achuar, Cofanes,
Secoyas, aucas ... ich glaube, es sind ungeféhr zehn. [...] Wie kann ich dir das sagen? Die
Rasse des Oriente ist einzig. Weil ich nicht weil3, wo wir hergekommen sind, es gibt so viele
Geschichten. Aber wenigstens sind wir alle gleich. [betont] Die aus dem Oriente. Wir alle haben

Zimt-Haut, alle haben wir ein breites Gesicht.” (Interview mit Fredy Licuy)

Die Vorstellungen, wer zu welcher ,Rasse" gehort, erwiesen sich als recht heterogen.
Ebenso tauchte der Diskurs von der ,Verbesserung der Rasse" durch blanqueamiento — ein
Aufhellen der Hautfarbe dank der Vermischung mit Hellhautigen — nach wie vor auch in der
indigenen Rede auf. Daran haben auch ein geanderter Verfassungstext und die
Bemuhungen der indigenen Organisationen, Ideen einer multikulturellen und plurinationalen
ecuadorianischen Nation im offentlichen Bewusstsein zu verankern, nichts &ndern kdnnen.
Neben dieser Idee einer Verbesserung durch ,Rassenmischung” existiert aber ebenso auf
Runa-Seite die Vorstellung von indigener Reinrassigkeit, welche innerhalb dieses Diskurses

als erstrebenswert erachtet wird.

.Hier sagen sie mir immer ,Wir haben soundsoviel Rassen in Ecuador.” Was ist fir dich eine
Rasse? Was bedeutet das?” (I.E.)

»Uih, ich weil3 nicht, ob das sehr gut ist. Weil ich, zum Beispiel, ich zumindest fiihle mich sehr
stolz auf das, was ich bin. Ein Quichua zu sein, ein wahrer Quichua zu sein. Zum Beispiel, weil
meine Rasse in dem Sinne, wenn man von der Haut spricht, zum Beispiel, sie ist braun, es ist
eine Zimt-Haut. Es ist eine Zimt-Haut und es ist interessanter, zum Beispiel, zu sagen, dass du
keine andere Mischung hast.”

.Das ist besser?" (.E.)

.Ja, weil du hundert Prozent bist, so etwas. Ich bin Quichua, in diesem Fall, ich bin hundert

Prozent Quichua, in diesem Aussehen der Haut.” (Interview mit Fredy Licuy)

Jenseits der Rhetorik der indigenen Organisationen speist sich auf dorflicher Ebene die
Praferenz einer Nicht-Vermischung mit anderen als Runa-Partnern m.E. jedoch weitaus
weniger aus der Idee des reinen Blutes als vielmehr aus der Sorge um das zukinftige
familiare Zusammenleben, das man durch Nicht-Indigene mit ihren anderen Traditionen und
anderen Einstellungen — z.B. in der Ethik des Teilens und der Vorstellung vom ,guten Leben*
— gefahrdet sieht.

Das Ausgrenzende, Trennende und Hierarchisierende am Rassenkonzept wird von den
Runa durchaus klar gesehen und thematisiert. Die Wiederholung dieses Terminus bedeutet
nicht, dass man mit der mit ihm gemeinhin verbundenen Rangordnung der Menschen

einverstanden ware:
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,ES ist ein simpler Fakt, dass Braun-Sein oder Zimt-Haut-haben schon einen Unterschied
macht. Und zum Beispiel, wenn du jemanden triffst, der weil3 ist, hier aus Ecuador, also die
fuhlen sich einem Uberlegen. [...] Das Wort ,Rasse’ ist zum Unterscheiden. Nur
Unterscheidung. [...] Aber ich glaube, es ist ein schlechter Ausdruck in einer bestimmten Art,
Rasse ist zum Klassifizieren. Zum Beispiel, man sagt dir ,Du, du bist aus der Quichua-Rasse.’

Und dann missachten sie dich.” (Interview mit Fredy Licuy)

Seit Anfang der 1990er Jahre wird im &ffentlich-politischen Diskurs wie auch in der
Verfassung von verschiedenen indigenen Gruppen als nacionalidades gesprochen. Jedoch
wurde dieser Terminus im dorflichen Umfeld nie benutzt. Da sprach man lieber von den
.wilden* auca oder den schmutzigen serranos. Die nacionalidad Quichua oder die
nacionalidad Huaorani erschien in der Rede eines Runa bestenfalls zu offiziellen Anlassen
wie z.B. in Sprechbeitrédgen auf Veranstaltungen der indigenen Organisationen. Im Dorfleben
spielte diese politische Sprachregelung keine Rolle. In Zancudo pflegte man lieber
unterhaltsame Stereotypen. Dartber hinaus hat das Nationalitaten-Konzept das
Rassekonzept keineswegs verdréangen kénnen, wie man an der Allgegenwartigkeit der
Kategorie raza ablesen kann. Die Nationalititen werden oftmals als ,ethnische®
Untergruppen der ,Rassen“ betrachtet und haben damit die Rassekategorien lediglich

erganzt:

-Was ist der Unterschied zwischen einer Rasse und einer Nationalitat?" (I.E.)
.Eine Rasse, zum Beispiel, sagen wir ... die hispanische Rasse oder die Weil3en, die Mestizen.
Und die Leute, die Nationalitdt zum Beispiel ... Quichua, Huaorani, Shuar, also ... das ist mehr

oder weniger der Unterschied, den man macht.” (Interview mit Orlando Kalapucha)

Lasst sich anhand dieser Daten nun von indigenem Rassismus sprechen? Zunéchst ist eine
wenig (iberraschende Ubernahme der im Zuge der Kolonisation und im nationalen Kontext
fest verankerten Stereotype Uber die an die Rénder des ,Vaterlandes® Verwiesenen
festzustellen — seien diese Afro-Ecuadorianer/innen oder verschiedene indigene Gruppen.
Dies schliel3t eine Selbststigmatisierung durchaus ein. Die indigenen Organisationen jedoch
suchen diese durch eine explizite Positivsetzung und dem Stolz auf die eigene ,Rasse" bzw.
Ethnie aufzubrechen. Zudem werden dem Neutrum innerhalb des ecuadorianischen
rassistischen Diskurses, ndmlich den WeiRen und Mestiz/innen, seitens der Runa in der Tat
auch gewisse negativ konnotierte Eigenschaften zugeschrieben. Somit findet eine indigene
Erganzung und teilweise Umdeutung des rassistischen Diskurses in Ecuador statt. DarlUber
hinaus lasst sich konstatieren, dass raza in der indigenen Rede biologische Merkmale und
erlernte Eigenschaften vereint. Und auch wenn dadurch der okzidentale Rassebegriff
erweitert wird, so sind es doch im Kern dessen hierarchisierte Stereotype, welche von

Indigenen unter bestimmten Bedingungen reproduziert werden. Von einem genuin indigenen
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Rassismus mdchte ich deshalb nicht sprechen. Stattdessen wird der westliche Rassismus in
leicht modifizierter Form Gbernommen. Im politischen Kontext der indigenen Organisationen
wird er dariiber hinaus umgedreht und das ,rein Indigene* an eine hohe Position innerhalb

der ,Rassen“hierarchien gestellt.

8.6.3. Die ,Anderen” durch die Augen der Runavon Z  ancudo

Es lasst sich also konstatieren, dass bei den Runa von Zancudo eine unterschiedlich stark
ausgepragte Ubernahme kolonialer Stereotypen der anderen ethnischen Gruppen in
Ecuador stattfindet. Die Huaorani als Speerspitze aller weiteren indigenen Gruppen des
Oriente sind dabei die ,unzivilisierten Wilden®, die Afro-Ecuadorianer/innen aggressive
Kriminelle, die Hochlandindigenen Schmutzfinken. Dies entspricht den Bildern im nationalen
Diskurs. Dem gegentuber befinden sich die Mestiz/innen und Weil3en, welche als geradezu
Lhyperzivilisiert” gelten. Dabei agieren Weil3e meist bis zum Extrem aus, was im
mestizischen Bereich bereits angelegt ist. Als mit einem Hochstmald an ,Zivilisation* und
Bildung ausgestattet leben sie in einem Meer von Hausern und existieren durch und von
Maschinen. In ihrer Welt sind nahezu alle sozialen Bindungen durch Geld vermittelt. Doch
dafir sind sie von ausgesprochener kérperlicher Schwache: Sie kénnen weder in tropischer
Hitze richtig Sport treiben, noch schwere physische Arbeit langanhaltend und
zufriedenstellend ausfihren. Letztendlich haben sie sich sogar soweit von den korperlich-
Lnatlrlichen" Gegebenheiten des Lebens entfernt, dass sie nicht einmal mehr Kinder
bekommen kénnen. Im Vergleich zu WeiRen und Mestiz/innen betrachten sich die Runa
selbst als physisch starker und ausdauernder. Doch in dieser Hinsicht tGberlegen sind ihnen
diejenigen, die noch weniger ,zivilisiert* sind und noch weiter drinnen im Wald leben: die
Huaorani. Zwischen ihnen und ihrem natirlichen Habitat, dem Wald, existiert kaum eine
kulturelle Vermittlung.**” Gringos und Huaorani bilden damit Extrempole auf einer Skala, in
welcher sich die Runa in der Mitte positionieren. Einerseits bedeutet dies, dass sie das
richtige Equilibrium gefunden haben. Andererseits lasst sich dies auch als ein Mangel lesen.
Sie verfiugen weder Uber die korperliche Kraft der ,Waldindianer/innen®, noch uber das
enorme Wissen der Weil3en. Afro-Ecuadorianer/innen und Hochland-Indigene sind auf dieser
Skala nicht eindeutig verortbar und fallen damit aus dem Kategorisierungssystem ,wild —
zivilisiert* heraus: Afro-Ecuadorianer/innen sind zwar von ,wilder®, physisch starker
Aggressivitat, werden jedoch raumlich mit den urbanen, ,zivilisierten“ Zentren in Verbindung
gebracht; Indigene aus dem Hochland werden als ebenso physisch stark bei gleichzeitig
geringer institutioneller Bildung ahnlich den Napo Runa wahrgenommen, gelten jedoch als

derart schmutzig und unhygienisch, dass sie hier wieder als ,wilder* und weniger ,zivilisiert"

367 Vgl. zu dieser Gegeniiberstellung von Stadt und Wald auch Gow 1991: 82ff.
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verstanden werden. Insofern haben beide ethnischen Gruppen, Afro-Ecuadorianer/innen und
Hochland-Indigene, ambivalente Positionen inne, die auf einem Kontinuum zwischen ,wild*
und ,zivilisiert keine feste Position einnehmen.

In der Abgrenzung der Runa gegeniiber anderen ethnischen Gruppen spielt die Kategorie
Geschlecht eine zentrale Rolle. Entlang der Runa-ldeale von geschlechtsspezifischer
Arbeitsteilung und Verhaltensidealen werden Grenzen gezogen. Die archetypische Runa-
Frau ist hart-arbeitend, flei3ig, kinderreich, zah in ihrer physischen Natur, verfigt Uber
Geschick im Maniokanbau, kann ein wohlschmeckendes chicha regelméafig in grofRen
Mengen herstellen und weil zu kochen. Au3erdem ist sie treu und ordnet sich ihrem Mann
unter. Zu ihren negativen Eigenschaften gehdrt eine geringe Bildung. Sie ist zwar reinlicher
als die gemeine Runa-Frau aus dem Hochland, jedoch bei weitem nicht derart attraktiv wie
manche Mestizin und viele weiRe Frauen. Im Gegensatz zur landlichen Runa gilt ,die
Mestizin“ als faul, untreu und kokett. ,Die Weil3e" wiederum mag zwar sehr schlau und
attraktiv sein, ist jedoch daflr korperlich schwach und zum Kindergebaren nicht zu
gebrauchen. Die typische Runa-Frau aus der Sierra dagegen mag in vielem der Runa-Frau
des Oriente gleichen, jedoch ist sie ungleich schmutziger. Die Frauen der anderen Oriente-
Indigenen sind nicht imstande, ,richtig” zu kochen — schlief3lich isst man ja roh — und werden
in gewisser Weise auch z.T. vermannlicht, da man sie mit einer gro3en Aggressivitat in
Verbindung bringt. Ebenso ergeht es ,der Afro-Ecuadorianerin®, an welcher kein gutes Haar
gelassen wird: Sie ist hasslich, schmutzig und dartber hinaus ebenfalls von einer gewissen
Aggressivitat. Der ideale Runa-Mann ist ebenso hart arbeitend wie seine Frau, seine Potenz
zeigt sich in der moglichst grol3en Anzahl seiner Nachkommenschaft, er legt eine stoische
Ruhe gegeniber korperlichen Schmerzen an den Tag, zeigt im Alkoholkonsum seinen
starken Willen, beweist Geschicklichkeit im Jagen und Fischen, bewegt sich furchtlos in
Wald und Stadt und versorgt die Familie mit Bargeld. In Abgrenzung zu Huaorani-Mannern
stehen Runa-Manner der urbanen ,Zivilisation" naher — sie sind in der Lage, in der Stadt
Lohnarbeit aufzunehmen, wahrend sie in der Kennerschaft des Waldes den Huaorani weit
unterlegen sind. Gegenuber Mestizen und Weil3en wiederum finden sich Runa-Manner in der
Position der ungebildeten, dorflichen Waldmenschen wieder, die allerdings Uber gréRere
korperliche Kraft und Ausdauer verfligen. Gegenluber Afroecuadorianern sind sie
rechtschaffen. Zu den Hochland-Runa wird im Méannlichkeitsdiskurs der Zancudefio/as keine
explizite Abgrenzung vollzogen. Doch es sind wie beschrieben v.a. die Mestiz/innen, welche
die wichtigste Rolle in diesem fortwahrenden identitatszeichnenden und -versichernden
Prozess als direkte und dominanteste Gegentber spielen. Daher sind deren Makel und
deren Uberlegenheit auch am deutlichsten ausformuliert. Die Runa changieren hier in ihren

Abgrenzungen je nach Gegeniber v.a. zwischen der ,wilden Unzivilisiertheit* des Waldes
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und der ,Hyperzivilisation® der urbanen Zentren und ihren jeweiligen ethnischen

Vertreter/innen.
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0. Reslmee

.[T]he requirement of logical coherence in the representations particular to a given society is no
more than an anthropological prejudice, and that accounts which present culture as a body of self-
contained, logically flawless implicit metaphysics bear absolutely no resemblance to the way
people actually think and act. [...] [P]eople do not refer to a mental blueprint of their culture [..] in
order to produce non-contradictory statements or practices."

(Taylor 1996: 203)

Die vorliegende Arbeit ist der Versuch, den Leser/innen die Welt eines indigenen Dorfes im
Oriente Ecuadors mit den in ihr zirkulierenden Diskursen und beobachtbaren Praxen zu
geschlechtlicher Identitat im Kontext von Ethnizitdt und Nation nahezubringen. Das Dasein
der Zancudefio/as ist gepragt von verschiedenen Diskursen, die ihre Quellen oftmals weit
aulRerhalb des Dorfes haben und doch in dessen Geschicke zutiefst hineingreifen. Die Runa
von Zancudo nehmen diese auf, wiederholen sie, modifizieren sie nach ihren lokalen
Gegebenheiten oder widerstehen ihnen. Bei den vorangegangenen Ausfihrungen sollte
dabei sowohl dem Zwangslaufigen als auch der Freiheit menschlichen Agierens Raum
gewdhrt werden: Einerseits sind Menschen zutiefst gepragt von kulturellen
Wirklichkeitskonstrukten und aufs Engste in soziale Normen eingebunden, andererseits sind
sie aber ebenso auch Akteur/innen mit einem gewissen MalR an Freiheit, die zwischen
verschiedenen Alternativen, welche ihnen ihre soziale Umwelt bereitstellt, zu wéahlen
vermégen. Und so wollte ich nicht stets fiir alle gleichzeitig sprechen, sondern vielmehr
verschiedene Optionen, welche sich den Runa fur ihre Lebensfiihrung eréffnen, aufzeigen.
Kulturen haben meist nicht ein einziges Gendersystem oder einheitliche Vorstellungen
ethnisch-kultureller Identitat. Stattdessen findet der/die Ethnolog/in mehrere, oftmals
zueinander in Konflikt stehende Diskurse und daruber hinaus diesen zuséatzlich
widersprechende Praxen vor, die meist in einem hierarchischen Verhaltnis zueinander
stehen. Das Gesagte, das Getane, das Interpretierte fligt sich dabei nicht notwendigerweise
zu einem formvollendeten System logischer Koharenz zusammen. Um dieser
Widersprichlichkeit von Diskurs und Gegendiskurs gerecht zu werden, ist die vorliegende
Arbeit durchzogen von der Perspektive des ,Einerseits — Andererseits”. Statt ein in sich
geschlossenes und stimmiges Bild zu zeichnen, wollte ich stets auch die Gegentendenzen
einer bestimmten Position aufzeigen, wobei es bei der Bewegung zwischen zwei Polen

ebenfalls noch eine Vielzahl weiterer Standpunkte einzunehmen gibt.

9.1. Interdependenzen von Geschlecht, Ethnizitdt un  d Nation

Zusammenfassend seien an dieser Stelle nochmals die zentralen Uberschneidungen und
gegenseitigen Beeinflussungen von geschlechtlicher, ethnischer und nationaler Identitat im

Zancudefier Umfeld prasentiert.
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Innerhalb des landlichen Runa-Kosmos wie auch gegentber der Aul3enwelt grenzen sich
Frauen und Manner sowohl untereinander als auch gegeniiber dem anderen Geschlecht und
anderen Ethnien v.a. Uiber die gute Praxis geschlechtsdefinierter Alltagstéatigkeiten ab, die an
zentraler Stelle als ethnische ldentitatsmarker fungieren. Da die Mestiz/innen das ,grof3e
Andere” Indigener wie in ganz Lateinamerika so auch im ecuadorianischen Oriente
darstellen, sind die Wechselbeziehungen zwischen ihnen und den Runa hier von
besonderem Gewicht. Runa-Frauen haben sich dabei mit kontrastierenden Idealen der
weiblichen Geschlechtsrolle auseinanderzusetzen: Zum Einen wird ihnen das ,geméaRigt
emanzipierte” Ideal der gebildeten Frau, geknupft an Modernisierung, eigenen Beruf und
flieRendes Spanisch prasentiert. Dieses ist verbunden mit modern-urbanen Vorstellungen
von Schonheit, Korperpflege, Hygiene, Gesundheit und Familienplanung. Besonders
Letztere greift dabei zutiefst in indigene Vorstellungen von einem ,guten Leben* mit Familie
und Kindern als hochgeschatztem, zu akkumulierendem Wert in einer economy of people
ein. Eine solche Modernisierung ist meist nur um den Preis des Vorwurfs der Mestizierung
durchzusetzen: Junge, moderne Runa-Frauen wirden nicht mehr hart arbeiten und kein
chicha mehr herstellen wollen, womadglich sexuelle Affaren unterhalten und seien ihren
Mannern gegenuber aufmipfig. Dies alles rickt sie in den Augen der Traditionalist/innen in
die N&he der stadtischen Mestizinnen. Dem gegentiber steht das Ideal der landlichen runa
warmi, welche harter Arbeit ausdauernd nachgeht, die typischen Runa-Speisen und -
getranke in wohlschmeckenden Varianten herzustellen weil3, viele Kinder gebart und ihrem
Mann gehorcht. Diese weibliche Indigenitat kann ihr aber ebenso negativ ausgelegt werden.
Dann wird ihre Rickstandigkeit und die fehlende moderne Bildung Anlass fur Vorwiirfe.
Generell werden Runa-Frauen sowohl auf nationaler Ebene als auch unter den Runa selbst
als das traditionsbewusstere Geschlecht wahrgenommen. Runa-Manner sind, mit Ausnahme
der Figur des Schamanen, weit weniger stark mit traditioneller Indigenitat assoziiert. Ein
Runa-Mann, der einer Lohnarbeit nhachgeht und deshalb das Jagen nahezu verlernt hat, wird
weitaus weniger Kritik ausgesetzt sein, als eine Hausangestellte oder eine Runa-Lehrerin,
die kein chicha mehr herzustellen weil3. Runa-Manner erfahren jedoch besonders durch die
Arbeitsmigration in der mestizischen Welt oftmals eine fir sie schmerzhafte Feminisierung.
Besonders schwerwiegend wirkt diese, da sie gleichzeitig in derselben Umgebung, bspw. im
Militar, mit dem Ideal des harten, virilen, promiskuitiv erobernden (mestizischen) Mannes
konfrontiert werden. Untereinander grenzen sich Runa-Manner durch ostentative
Demonstrationen von aggressiver, zéher, schmerzresistenter Mannlichkeit im Sport und in
der Arbeit und durch Generositdt und Durchhaltevermdgen beim gemeinsamen
Alkoholkonsum ab. Diese Qualitdten werden ebenso zur Grenzziehung gegeniber Mestizen
benutzt. Runa-Manner haben somit gleichermallen zwei Geschlechterrollenextreme

auszubalancieren: Einerseits sollen sie treusorgende Familienvater sein, andererseits
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spendable Saufkumpanen. Von weiterem Einfluss sind zum Einen das aus der mestizischen
Mehrheitsgesellschaft herangetragene Macho-Ideal; zum Anderen aber auch die in Ecuador
zunehmenden Frauenemanzipationsbestrebungen verschiedener in- und auslandischer
Akteur/innen. Das Oszillieren zwischen diesen Polen fihrt mitunter zu einer gewissen
Zerrissenheit, welche sich u.a. in einer besonderen Gewalttatigkeit gegentber der Ehefrau
aufRern kann.

Zu Mischbeziehungen zwischen Runa und Anders-Ethnischen existiert ein
Nebeneinander von Diskursen: Zum Einen wird der hegemoniale Diskurs vom
blanqueamiento und der ,Verbesserung der Rassen“ durch die Mischung mit ,hellerem®,
mestizischem oder weilem Blut ibernommen. Zum Anderen gibt es die Idee des runa pura,
welche besonders durch Vertreter/innen der indigenen Organisationen propagiert wird.
Dieses Konzept geht davon aus, dass eine ,reine" indigene Identitat ausschliel3lich unter
Runa erhalten und weitergetragen werden konne. Dabei bildet jedoch bei genauerem
Hinsehen weniger die Vorstellung eines ,reinen” Blutes als vielmehr die alltagliche
Lebenspraxis die Quelle der Skepsis. Mischbeziehungen und -kinder kénnten ein friedliches
Zusammenleben nicht gewéhrleisten, da zumindest der mestizische Familienanhang das
Runa-ldeal des ,guten Lebens" vermutlich missachten wirde: Aus Runa-Sicht teilen
Mestiz/innen nicht und treten dem indigenen Teil der Familie ausbeuterisch und
herablassend gegenuber. Die Moglichkeit, eine Ehe mit einem/r mestizischen Partner/in
einzugehen, liegt dabei fast ausschlieBlich auf Seiten der Runa-Frauen, da mestizische
Frauen fir Runa-Manner aufgrund ihres niederen 6konomischen und sozialen Status' als
potenzielle Partnerinnen kaum verfigbar sind. In der Praxis kann eine Mischehe, zumindest
war dies in Zancudo der Fall, die Position der Ehefrau innerhalb der Kleinfamilie und auf
kommunaler Ebene jedoch starken.

Der Diskurs um die Mischehe mit weillen Tourist/innen folgt &hnlichen
Argumentationsmustern wie jener Uber indigen-mestizische Verbindungen. Dieser wird
jedoch durch die Vorstellung des Prestigezuwachses neutralisiert, da Runa mit
auslandischen Weil3en, die indigener Kultur meist in einer vage ,zivilisationskritischen
Haltung“ relativ aufgeschlossen gegenuberstehen, weniger Negativerfahrungen gemacht
haben. Mischbeziehungen mit allen anderen ,ethnisch-rassischen* Gruppen Ecuadors sind
unerwuinscht, da sie weder als runa pura gelten noch dem blanqueamiento zutraglich sind.

Im 6konomischen Bereich besetzen Manner sowohl traditionell als auch in modernen
Wirtschaftszweigen die Prestigefelder: Sie waren und sind die Jager und Fischer, welche
einen Groliteil des wertgeschatzten, tierischen Proteins bereitstellen. Aul3erdem verfligen sie
Uber einen besseren Zugang zu Lohnarbeit und damit zum Geld. Letzteres fliel3t jedoch nicht
selten in die Prestige- und Verschwendungstkonomie méannlicher Saufgelage, welche in

diesem Zusammenhang zu maskuliner Identitatsbildung beitragen, jedoch den
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Familienanhang in eine prekare wirtschaftliche Situation stiirzen kdnnen. Weibliche Arbeit
wird dagegen als minderwertig angesehen, obwohl Frauen insgesamt eine léangere
Arbeitszeit haben und einen Groldteil der Nahrung — die Kohlenhydrate aus Maniok und
Kochbanane — bereitstellen. Zudem verhindern Ehemanner haufig eine Arbeitsaufnahme im
aulRerhauslichen Bereich, so dass Frauen nach einer Heirat fir Bargeld mehrheitlich vom
Verdienst ihres Mannes abhangig sind. Viele schwarmen deshalb von ihrer finanziellen
Unabhangigkeit, welche sie als unverheiratete Hausmadchen in der Stadt erlebten.

Die innerhalb des Dorfes praktizierte Umverteilung von Nahrungsmitteln und Geld tber
Einladungen und Festlichkeiten wird als klare und ausformulierte Abgrenzung zur
mestizischen Gesellschaft gesehen, die vom Akkumulationsprinzip und wirtschaftlicher
Ausbeutung der Indigenen getrieben werde.

Im politischen Feld haben Runa-Méanner gegenlber ihren Frauen groRRere Partizipations-
und Machtzugangsmadéglichkeiten. Dabei wird einerseits die Vergemeinschaftungsform einer
comunidad indigena als geschutzter Raum angesehen und als Wert an sich, innerhalb
dessen authentisches indigenes Leben mdglich ist, geradezu verehrt. Grundprinzip indigener
Politik ist dabei Egalitat nach innen mit Fihrer/innen auf Zeit als primus/a inter pares. Die
Gemeindevorsténde sollten innerhalb der Dorfgrenzen indigene Werte vertreten, nach aul3en
aber Uber eine hohe interkulturelle Kommunikationskompetenz und ein gewisses Mal} an
LUrbanitat® verfigen: Sie mussen flieRend Spanisch sprechen, keine Bertuhrungsangste mit
Mestiz/innen haben und Uber gute Kontakte auf3erhalb der dorflichen Welt verfugen. All dies
sind in der Runa-Alltagspraxis Eigenschaften, welche v.a. von Mannern getragen werden
und einem méannlichen Rollenideal entsprechen.

Im religios-weltbildnerischen Bereich treffen Katholizismus und Schamanismus
aufeinander, werden jedoch meist recht reibungslos kombiniert. Fast alle Runa in Zancudo
bezeichneten sich als Katholik/innen. Das Verhdltnis zur Institution Kirche, ihren
Vertreter/innen und den dazugehdrigen Dogmen ist jedoch von ausgesprochenem
Pragmatismus gepragt. Wie auch im schamanischen Bereich mit Tabus und Regeln je nach
Kontext flexibel umgegangen wird, so bezieht man sich je nach alltagspraktischem Bedarf
auf die Lehren der katholischen Kirche — oder eben nicht. Dabei wird die christliche Religion
nicht ethnisiert, sondern als integraler Bestandteil der eigenen, auch nationalen ldentitat
verinnerlicht. Der Schamanismus als Weltbild erfreut sich daneben nach wie vor grof3ter
Lebendigkeit. Zur schamanischen Praxis und der mit ihr verbundenen Machtfille haben fast
ausschlie3lich Manner Zugang. Die Vorstellung mannlichen ,religidsen Talents* (Weber) und
das Recht zur Ausiibung spiritueller Macht wird von der katholischen Kirche durch ihre
innere, patriarchalische Struktur und das von ihr v.a. Uber Missionsschulen und -internate

transportierte Geschlechterbild zusatzlich unterstiitzt.
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In der Auseinandersetzung mit der nicht-indigenen und nationalen Umwelt ist ebenfalls
das Changieren zwischen zwei Extremen auszumachen: Einerseits folgt man einem
~westlichen* Fortschrittsglauben, dessen Verkorperungen Mestiz/innen, Weil3e und die
nationalen Institutionen sind. Dabei wird ein fremder Blick auf das ,Eigene” verinnerlicht. Es
entsteht die Vorstellung eines indigenen Selbst als riickschrittliches, ,wildes Anderes®, das in
einer untergeordneten Position zur mestizisch-weilRen Modernitdt stehe. Andererseits ist
ebenso eine starke Besinnung auf die eigene, ,authentische“, ethnische ldentitat zu
konstatieren. Auch diese ist januskopfiger Natur: Die indigene Hinwendung zur Folklore
passt sich in diesem Sinne an extern gepflegte Indianer/innenstereotype an und betreibt hier
mimikryhaft eine Selbstexotisierung. Diese Selbstexotisierung wird von den Runa als
authentische kulturelle Identitdt angenommen, dient aber ebenso als touristische
Vermarktungsstrategie einem ©6konomischen Ziel. Doch Uber die folkloristischen
Présentationen in Perlen- und Blatterrockchen hinaus sind es v.a. das Gemeinschafts- und
Reziprozitatsideal als auch der fest verankerte Glaube an den Schamanismus, die von den
Runa selbst als Grundpfeiler ihrer ethnischen Identitdit angegeben werden. Diese
Charakteristika stellen auch aus etischer Perspektive eine deutliche Differenz zur
mestizischen Lebenswelt dar. Mittels dieser Vorstellungen und Praxen ebenso wie der
Prasentation von essentiellen Runa-Kulturcharakteristika bei Folkloreveranstaltungen
betreiben die Runa eine Abgrenzung zur mestizischen Welt, die jedoch niemals
undberbriickbar sein soll. Die Runa begreifen sich trotz allem als wesentlicher Teil der
(mestizischen) Nation, die in ihrer Differenz Teilhabe an Fortschritt und Moderne einfordern.
Das Verhéltnis zu anderen ,ethnisch-rassischen* Gruppen wird zwar problematisiert, die
ecuadorianische Nation jedoch niemals infrage gestellt. Runa-Manner erfahren hierbei Uber
den Militardienst und die Lohnarbeit eine direkte staatsbirgerliche Verankerung, gleichzeitig
erleben sie jedoch auch eine deutlichere Diskriminierung als Indigene. Runa-Frauen vom
Land wird Uber den Schulbesuch hinaus keine explizite Erziehung zu Staatsbirger/innen
seitens nationaler Institutionen zuteil. Jedoch werden ihnen indirekt Uber die Aktivitaten der
verschiedenen staatlichen und nicht-staatlichen Institutionen im Erziehungsbereich die Werte
der ,neuen Mitterlichkeit* und damit hegemoniale Vorstellungen von Weiblichkeit und
Erziehung nahe gebracht. Rund um Festlichkeiten und kulturelle Prasentationen, die in ihren
traditionellen Aspekten v.a. von Runa-Frauen getragen werden, wird die ethnische Identitat
der Runa als fester Bestandteil der Nation diskursiviert, ist jedoch gleichzeitig polysemisch
mit einer gewissen ,Ruckstandigkeit und ,Unzivilisiertheit* verbunden. Und so werden im

privaten Rahmen die diese Identitat starker verkdrpernden Frauen dafiir mitunter bestraft.
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9.2. Runa-Manner und Runa-Frauen: Eine Machthierarc hie

Ich konstatiere den Runa ein hierarchisches Geschlechterverhaltnis und wende mich damit
dezidiert gegen die egalitare Interpretation amazonischer Genderpraxen und -diskurse, wie
sie bspw. von Overing (1989), Prinz (1999, 2002), Herzog-Schréder (2000), McCallum
(2001) und Uzendoski (2005) vertreten wird. Zwar betonen die Runa von Zancudo immer
wieder diskursiv weibliche und maénnliche Komplementaritat. Ebenso ist sie in der
Alltagspraxis zu beobachten. Ihre prominente Stelle innerhalb der Napo Runa-Soziokultur ist
damit unangefochten. Jedoch verweist diese Komplementaritat nicht zwangslaufig auf ein
egalitires Geschlechterverhéltnis. Aus den obigen Ausfiihrungen geht hervor, dass das
Machtverhdltnis zwischen Mannern und Frauen keineswegs ausgeglichen ist. In vielen
Bereichen verfigen Jungen und Manner Uber besseren Zugang zu Ressourcen und mehr
Entscheidungsfreiheit als Madchen und Frauen. Overing, McCallum und andere lassen sich
hier m.E. von dem indigenen Diskurs individueller Autonomie und Willensfreiheit blenden,
ohne die anders gestaltete Alltagspraxis ausreichend zu beriicksichtigen. Mannliche
Uberlegenheit wird sowohl von Frauen als auch von Mannern ausformuliert, ebenso wird
dieser Diskurs jedoch auch infrage gestellt. Besonders Frauen betonen dann zur
Herausforderung der Manner eine inharente Gleichheit, die sich aus einer gemeinsamen
Arbeitspraxis speise. Praktisch sind es dennoch die Frauen, welche Uber weniger Zugang zu
Schlisselressourcen, verminderte Entscheidungsgewalt sowohl politisch als auch familiar

und weniger Durchsetzungsmacht ihrer eigenen Interessen verfugen.

9.3. Der Umgang mit anderen ethnischen Gruppen: Von wild®  zu
~hyperzivilisiert"

Die Runa von Zancudo nahern sich in ihrer Betrachtung der anderen ethnischen Gruppen
Ecuadors einer weil3-mestizischen Perspektive, die koloniale Stereotypen wiederholt, diese
jedoch um eine indigene, kritische Sichtweise weil3-mestizischen Fortschritts ergénzt. Die
verschiedenen ethnisch-kulturellen Gruppen Ecuadors lassen sich aus Runa-Blickwinkel im
Stile kolonialer Kategorisierungen auf einer ,Zivilisiert-Wildheitsskala“ anordnen, an deren
Polen sich Huaorani und gringo/as gegenuberstehen, wéhrend die Runa eine mittlere
Stellung einnehmen. Der Pol ,Wildheit* wird dabei mit der eigenen Vergangenheit und
anderen ,Waldindianer/innen®, der Pol ,Zivilisation* mit den Mestiz/innen und der eigenen
Zukunft assoziiert. Dabei laufen diese stets Gefahr, in die fast unmenschliche ,Hyper-
Zivilisiertheit® der WeiRen umzuschlagen. Es zeigt sich, wie je nach Kontext der
Artikulationssituation die Bewertung der eigenen Kultur zwischen den Polen Stolz und
Scham oszilliert. Diese ethnischen Kategorisierungen sind von Geschlechterbildern

durchzogen, welche die indigene Frau mehr noch als den Mann an den Pol der
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.unzivilisiertheit® verweisen. Jedoch wird dieser situationsabhdngig unterschiedlich
aufgeladen: als ,wilde* Ruckstandigkeit oder als kraftvolle Urwichsigkeit. Aus Runa-
Perspektive besitzen ,wilde Waldindianer/innen“ nur ungentgende Kenntnisse der
Kulturtechniken (wie z.B. das Kochen) und erst recht keine tiber die Anfordernisse moderner
Urbanitat, jedoch verfligen sie Uber ein enormes Waldwissen und grofRe kérperliche Kréfte.
Diese verringern sich in der Bewegung auf der Skala Richtung gringo/as immer weiter,
wogegen der Bildungsstand und die Alltagstechniken, welche eine Vermittlungsfunktion
zwischen Natur und Kultur innehaben, stetig zunehmen. Weil3e verfiigen Uber ein enormes
nicht-indigenes Wissen, das zum Leben in der Stadt perfekt befahigt, sind aber von derart
schwachlicher korperlicher Konstitution, dass sie sich kaum noch fortpflanzen kdénnen.
Positiv gedeutet bedeutet dies, dass die Runa das richtige Equilibrium in der Mitte zwischen
beiden Polen gefunden haben. Jedoch liel3e sich diese Position auch negativ interpretieren.
In diesem Falle verweist sie auf einen Mangel: Die Runa verfligen weder Uber die kdrperliche
Kraft der ,Waldindianer/innen“, noch tber das enorme moderne Wissen der Weil3en. Sie
haben damit das Gute des traditionellen Lebens verloren, ohne bereits dafir mit
ausreichenden modernen Kenntnissen entschadigt worden zu sein. Dariber hinaus
verleihen die Runa der ,Wild-Zivilisiert-Skala“ eine historische Komponente: Sie
kategorisieren ihre Runa-Ahn/innen als ,unzivilisiert® und verorten sich bewusst auf dem
Weg eines evolutiondr gedachten Fortschritts, der sich v. a. auf Bildung und technische

Errungenschaften bezieht.

9.4. Geschlecht als Voraussetzung ethnischer Identi  tat

Die Konstruktion und Verkorperung ethnischer Identitdt ist bei den Runa eng mit
geschlechtlichen Kategorien verbunden. Gender-ldentitat entsteht tGber die Verkdrperung
von Handlungen, die sich an der geschlechtlichen Arbeitsteilung orientieren. Ohne Gender
ist keine ethnische Identitat vorstellbar: Man ist nicht einfach nur Runa, sondern runa warmi
oder runa kari. Gender geht demnach der ethnischen Identitdt voraus. Aus der
genderspezifischen Arbeitsteilung und der Komplementaritat der Geschlechter entsteht das
~gute Leben®, entsteht Familie, Verwandtschaft und damit die Runa-Gemeinschaft. Wer sich
in Zancudo dem alltdglichen Rhythmus und den geschlechtsspezifisch differenzierten
R&aumen und Handlungen entziehen will, dem/der wird das Leben schwer. Eine Frau, die
kein chicha machen und nur ein Kind haben will, ist keine richtige Runa mehr. Ein Mann, der
nicht zah in der Feldarbeit und schmerzresistent beim Ful3ballspiel agiert, der ist kein wahrer
Runa-Mann. Die Geschlechtsidentitdt muss dabei zwar durch die stete Repetition der
gender-spezifischen Tatigkeiten bestandig ausgeformt und erhalten werden. Doch die
Zuweisung und die Erziehung zu einer mannlichen oder weiblichen Genderrolle geschieht

Uber die Feststellung des biologischen Geschlechts anhand der &uReren, primaren
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Geschlechtsmerkmale bei der Geburt eines Kindes. Auch der Lebensentwurf ,Ehe mit
Kindern* wird bestenfalls spafRReshalber hinterfragt. Selbst der Schamane mit seinen
aulRerordentlichen, spirituellen Fahigkeiten als institutionalisierter Aul3enseiter amazonischer
Gesellschaften lebt im Alltag als Familienmensch.

Ethnische ldentitat ist eng an gegenderte, erlernte Korpertechniken gebunden. Zudem
wird sie, parallel zur Herstellung von verwandtschaftlicher Identitat, durch das gemeinsame
Teilen bestimmter, aus dem geschlechtsspezifischen Arbeitsprozess entstandener Nahrung
und anderer Substanzen (Alkohol, aji, ayahuasca), die sich gleichende Korper schaffen,
hervorgebracht. Besonders das ,richtige* Essen wird immer wieder als ldentitats- und
Differenzmarkierung benutzt. Runa-Sein ist jedoch bis zu einem gewissen Grad er- und
verlernbar. Man kann eine andere ethnische Identitat annehmen, indem man
Korpertechniken, Lebensstil, Sprache usw. der WeilRen, Mestiz/innen oder jeder anderen
ethnischen Gruppe erlernt. Dabei bleibt man aber dennoch Mann und Frau. Gender, wenn
es einmal als embodied knowledge besteht, ist fixiert. Gender-Wissen kann im Laufe eines
Lebens zu- oder abnehmen, grundlegend jedoch &andert es sich nicht mehr. Das heift,
Méanner werden nicht zu Frauen und Frauen nicht zu Mannern. Sie erfillen ihre
Geschlechterrolle nur mehr oder weniger gut. Zwar wird auch die Abkehr von der Runa-
Identitat nicht wohlwollend aufgenommen und ist Gegenstand von Kritik, jedoch wéare die
Wahl einer Geschlechterrolle, die jenseits des binaren, heteronormativen Modells lage,

geradezu unvorstellbar und damit ungleich devianter.

9.5. Nebeneinander: Konstruktivistische und essenti alistische Vorstellungen

In Bezug auf die ldentitatsaspekte von Menschen existieren m.E. bei den Runa zwei in
Konkurrenz zueinander stehende Denksysteme. Die Performativitat sowohl geschlechtlicher
als auch ethnischer Identitdt wird zwar formuliert und ausagiert, dennoch existiert dazu
parallel die Auffassung von einer Art Blutsverwandtschaft oder innerer Essenz. Beides
besteht nebeneinander. Der Mensch ist mannlich oder weiblich von Geburt an, doch das
korrekte Ausfillen dieser Rollen muss im Laufe der Jahre erlernt und dann bestandig
wiederholt werden. Auch eine Runa-ldentitat wurde von manchen Informant/innen als mit der
Geburt gegeben definiert und bliebe doch zumindest im Kern das ganze Leben lang
erhalten. Doch fur das Alltagsgeschehen ist es von wesentlich gro3erer Bedeutung, wie
praktisch gelebt wird. Uber die Alltagspraxis wird man zum vollen runa kari bzw. zur runa
warmi und reprasentiert die eigene Gruppenidentitdt dber die jeweilige Runa-
Geschlechterrolle. Zwar mag die Inkorporierung ,Fremder® Uber konstante gemeinsame
Produktion und Konsum funktionieren, die fortgesetzt Differenz in ldentitat umwandeln. Und
dennoch wird die Fremdartigkeit der ,Anderen nie ganzlich vergessen. Eine gewisse

ethnische Essenz, wie diese auch immer geartet sei, bleibt unabhangig von der Anpassung
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an fremde Kdrpertechniken bestehen. Viele rezentere ethnographische Arbeiten sprechen
dem indigenen Sudamerika ein solches essentialistisches Element ab (z.B. Viveiros de
Castro 1997, Canessa 1998, McCallum 2001, Uzendoski 2005). Doch meine
Feldforschungsdaten verweisen auf ein paralleles System zur Viveiros de Castro’schen
Theorie indigener, multinaturalistischer Ontologie und ihr &hnlicher Interpretationen. Die
Darstellungen indigener Identitatskonzeptionen als ausschliellich performativ gedachte
sollten um die Anerkennung eines parallelen, essentialistischen Diskurses, sei er nun

importiert oder autochthon, ergéanzt werden.

9.6. Ausblick

Es ging mir in der vorliegenden Arbeit um die Darstellung des Spannungsfelds zwischen
dorflicher und urbaner, indigener und nationaler, eigener und fremd-ethnischer Welt, die in
unzahligen Uberlappungen, Vermischungen, Kreuzungen und Wechselspielen niemals klar

voneinander zu trennen sind®%®

, einander widerstreitende Normen hervorbringen und
innerhalb dessen Runa-Manner und Runa-Frauen ihre Geschlechterrollen diskursiv und
praktisch konstruieren und ausagieren: Sie bewegen sich zwischen einem als typisch indigen
und traditionell wahrgenommenen und wertgeschatzten, kollektiv ausgerichteten Leben,
dass politisch radikale Individualitéat im Sinne einer akephalen Gesellschaft verkdrpert, aber
eine am binaren Geschlechtermodell orientierte arbeitsteilige Gesellschaftsordnung
inklusiver dehnbarer, individuell abhangiger aber dennoch deutlich lesbarer Hierarchie
zwischen Mannern und Frauen vorlebt, und den verschiedenen Einflissen des urbanen
Modernismus, die vom NGO-gefitterten Feminismus a la westlicher Couleur bis zu v.a.
durch die mestizische Bevolkerung reprasentierten katholisch-mediterranen
Geschlechteridealen von viriler, promiskuitiver Méannlichkeit und weiblichem marianismo
reichen. Zwischen diesen Bildern, Zwangen, Mdglichkeiten, Forderungen gilt es, eine eigene
Position zu finden — zwischen den Grol3eltern (und Sprecher/innen der indigenen
Organisationen), die den Verlust der Traditionen betrauern und den Schulfreund/innen,
welche eine hdhere Bildung anstreben und Kleidung nach der neuesten Mode tragen. Durch
zunehmende Bildungschancen und die Méglichkeit neuer 6konomischer Einnahmequellen
bei sich verstarkenden feministischen Tendenzen innerhalb der ecuadorianischen
Nationalgesellschaft ist mit weiteren, einschneidenden Verédnderungen der Runa-
Geschlechterkonzeptionen zu rechnen. Gleichzeitig stellen ,typisch weibliche® und ,typisch
mannliche®, traditionelle Runa-ldentitdten eine Ressource in den Symbolpraxen ethnischer

Identitatspolitik dar. Darliber hinaus ist derzeit eine starke Tendenz unter jungen Mannern

368 Auch wenn im Laufe dieser Arbeit zum Zwecke der wissenschaftlichen Analyse immer wieder diese

Dichotomien eroffnet wurden.
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zur Ubernahme mestizischer Vorstellungen von Macho-Virilitat zu verzeichnen. Welche
diskursiven und praktischen Bliten von Runa-ldentitdt diese Gemengelage in den ndchsten
Jahren hervorbringt, wird auch zukinftig ein spannendes Forschungsfeld bleiben. Weitere
Forschungsthemen und -fragen, die sich aus der vorliegenden Abhandlung ergeben bzw.
hier nur oberflachlich angerissen werden konnten, gabe es sicherlich viele. Beispielhaft seien
an dieser Stelle eine tiefschirfende ethnohistorische Studie Uber die Einflisse der
verschiedenen Missionsgesellschaften bis hin zum rezenten Phanomen der sprunghaft
angestiegenen evangelikalen, US-amerikanisch angebundenen Missionsbestrebungen auf
indigene Geschlechterentwirfe genannt. Ebenso waren schamanistische Diskurse und
Praxen auf die darin zum Tragen kommenden Gendervorstellungen hin genauer zu
Uberprifen. Weiterhin waren Studien in Settings, welche multiethnischer zusammengesetzt
sind als Zancudo, bspw. im Ubergang zum Siedlungsgebiet anderer Tieflandethnien, fur die
hier eingenommene Forschungsperspektive interessant. Mittels einer nicht-stationdren
Forschungsmethode (multi-sited fieldwork), kénnten Interaktionen mit und in nationalen
Institutionen wie z.B. Militar, staatliche Internate, Universitaten und Behoérden eingehender
untersucht werden.

Und so miissen die obigen Ausfiihrungen notwendigerweise Liicken, Briiche und weil3e
Flecken aufweisen. Letztendlich kann es nur um ein UmreifRen der Extreme, zwischen denen
sich die Runa diskursiv und praktisch bewegen, gehen. Zu Beginn meiner Forschung stand
die Frage nach den Interdependenzen von geschlechtlicher und ethnischer Identitét bei den
Tiefland-Quichua, wie ich meine zukinftigen Informant/innen damals fremdbezeichnend
noch nannte, im Oriente Ecuadors. Es folgte eine typisch ethnologische Feldstudie im Dorf
Zancudo mit teilnehmender Beobachtung und zahlreichen Interviews, wobei ich mich v.a. auf
die emische Perspektive konzentrierte. Es kamen weitere Untersuchungsbereiche — z.B.
Schule, Militér und Pornographie-Konsum — dazu, derer ich vor dem Feldaufenthalt gar nicht
gewahr war. Dabei verschob sich der Fokus der Arbeit zugunsten des Gender-Aspekts, da
die Alltagspraxis und das Dorfleben viel tiefgreifender von Themen geschlechtlicher Identitat
durchdrungen waren als dass sie sich um Ethnizitdt oder Nation kiimmerten. So entstand
eine breite Darstellung dorfinterner Geschlechterdiskurse und deren Beeinflussung durch
interethnische Interaktion innerhalb eines nationalen Rahmens, der weit Uber die
Dorfgrenzen hinausreicht. Am Ende ist hoffentlich ein kurzes Aufleuchten eines bestimmten
Ortes zu einer bestimmten Zeit durch die wissenschaftliche Perspektive der Forscherin
geblieben — und damit bei dem/r werten Leser/in, trotz aller Kritik ethnologischer
Reprasentationsmoglichkeiten und einer gewissen ,erkenntnistheoretischen Hypochondrie®
(Geertz 1997), letztendlich doch ein paar Ideen, wie einige Dinge in der Lebenswelt der
Menschen am Napo zu Beginn des 21. Jahrhunderts laufen. Dass dies unabgeschlossen

bleiben muss, ergibt sich aus der Methode des wissenschaftlichen Verstehens sozialen
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Lebens, die aus dem ,endlosen Herstellen und Aufgeben von Fakten und Ideen* (Geertz

1991: 134) besteht, das niemals einen Schlusspunkt findet.



Anhang
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Abbildungen

San Vicente de Cagin »

adia

ahahocs COLOMBIA

» Flogencia

Abb. 1 Ecuador
(Quelle: Uzendoski, Michael 2005. The Napo Runa of Amazonian Ecuador.
Urbana, Chicago: University of lllinois Press, 7; gezeichnet von Stephen
Holland, Rechteinhaber: Norman E. Whitten.)
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Abb. 2 Der Fluss Napo und seine Nebenflisse

(Quelle: MacDonald, Theodore 1999. Ethnicity and Culture Amidst New

.Neighbors*: The Runa of Ecuador's Amazon Region. Boston u.a.: Allyn and
Bacon, 11.)
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Abb. 3 Wandgemalde am Haupteingang des Rathauses in der Provinzhauptstadt
Tena
(Foto: Iris Edenheiser)
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Abb. 4 Teilnehmerin des jahrlichen, provinzweiten Schonheitswettbewerbs Guayusa
Warmi in Tena
Waéhrend der Prasentation in traje tipica, hier bestehend aus einem Bikini aus
Samenkdrnern, einer grinen Koérperbemalung in Form von Lianen und einer
Blatterkrone aus Plastik mit Glitzerelementen, demonstriert diese Teilnehmerin
eine traditionelle Form des Feuermachens mit Bienennestern.
(Foto: Fotostudio D’Angelo)

Abb. 5 Tanzerinnen in traje tipica aus auf Unterwasche aufgendhten Blattern bei
einem Festakt im Gemeindehaus
(Foto: Iris Edenheiser)
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Abb. 6 Kindergarten im Dorfviertel Galapagos
(Foto: Iris Edenheiser)

Abb. 7 Wand eines Klassenzimmers im Schulgebaude Zancudos
Der ,patriotische Altar* zeigt das Staatswappen Ecuadors, die Flagge der

Provinz Napo, die Flagge der Provinzhauptstadt Tena sowie die
Nationalhelden Simén Bolivar und Mariscal Sucre.
(Foto: Iris Edenheiser)
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Abb. 8 typische Abbildung eines Indigenen aus den Anden in einem Lehrbuch fur die
Grundschule
Diese sowie die Abbildungen 9, 13 und 14 illustrieren Texte und Aufgaben zur
geographischen und ethnischen Beschaffenheit Ecuadors. (Quelle: 0. A. 2001.
Aprendamos con L.N.S. 4 E.B. Cuenca: Editorial Don Bosco, 71.)

Abb. 9 typische Abbildung eines Indigenen aus dem Oriente in einem Lehrbuch
(Quelle: 0. A. 2001. Aprendamos con L.N.S. 4 E.B. Cuenca: Editorial Don

Bosco, 87.)
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Abb. 10 Zeichnung eines Huaorani-Paares von Anibal Kalapucha, 12 Jahre

Abb. 11 Zeichnung eines Huaorani-Mannes und zweier Huaorani-Frauen von Darwin
Alvarado, 11 Jahre
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Abb. 12 Ecuadorianische Postkarte
Auf der Rickseite befindet sich die Aufschrift: ,,Ecuador Siidamerika. Cofanes-
Stamm der Cofan-Indianer” in Spanisch und Englisch. (Foto: Isabel de Wuth)
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Glossar

Aji (Quichua)

Ahuallacta (Quichua)

Auca (Quichua)

Ayahuasca (Quichua)

Bura (Quichua)

Casa comunal (Span.)
Causai (Quichua)
Chagra (Quichua)
Chicha (Quichua)
Colegio (Span.)
Colono/a (Span.)

Comida tipica (Span.)

Compadre/comadre (Span.)

Guayusa (Quichua)

Hamaca (Span.)

Huaorani (Huao)

Kari (Quichua)
Mestizo/a (Span.)

Minga (Quichua)

Misa Boda (Span.)

scharfe, rote Paprika (Capsicum anuum); gehort zu jeder
Lrfichtigen Mahlzeit

pejorativer Terminus fur Nicht-Indigene, meist Mestiz/innen, die
Spanisch sprechen und in der Stadt leben

Wilde/r"; pejorativer Terminus fur andere indigene Gruppen
des Oriente, die von den Runa als ,nicht-zivilisiert* betrachtet
werden; meist fir Huaorani benutzt

halluzinogene Liane (Banisteriopsis caapi) und zubereitetes
Rauschgetrank

traditionelle Hochzeitsfeier

Gemeindehaus

Leben

brandgerodete, landwirtschaftlich genutzte Flache

fermentiertes Getrank aus Maniok; Grundnahrungsmittel
ecuadorianisches Aquivalent zum Gymnasium

Eigen- und Fremdbezeichnung fur urspringlich aus der Sierra
stammende mestizische Siedler/innen

JLypisches Essen“; traditionelle Nahrung (insbesondere
Wildfleisch), die heute v.a. bei Festen gereicht wird

rituelle Co-Eltern/Paten des Kindes bzw. Eltern des
Patenkindes

Stechpalmenart (llex guayusa), aus deren getrockneten
Blattern Tee zubereitet wird

Tragetuch; auch Hangematte

Eigenbezeichnung einer indigenen Ethnie im ecuadorianischen
Oriente
Mann
unscharfe Gruppenbezeichnung; meint in der
wissenschaftlichen Literatur meist die (in Fremd- und
Selbstwahrnehmung)  Nachfahr/innen aus Verbindungen
zwischen spanischen Kolonisatoren und indigenen Frauen;
heute Bevélkerungsmehrheit in Ecuador

gemeinschaftliche Arbeiten im Dienste der Gemeinde oder flr
eine Privatperson, die im Austausch Nahrung und zu einem
spateren Zeitpunkt die eigene Arbeitskraft anbietet

Hochzeitsmesse
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Nativo/a (Span.)

Obra(s) (Span.)

Oriente (Span.)

Ortiga (Span.)
Pactachina (Quichua)

Rancia (Quichua)

Runa (Quichua)
Sesion (Span.)
Soltero/a (Span.)
Socio (Span.)
Tapuna (Quichua)
Warmi (Quichua)

LAutochthone/r*; analog zu American Natives; spanische Eigen-
und Fremdbezeichnung der Runa im Oriente

offentliche  Bauten oder Projekte in  Form  von
InfrastrukturmafRnahmen, Gaben fir die Schulen usw.
ecuadorianisches Tiefland 0stlich der Anden bis zur
peruanischen Grenze im Westen und Siden und der
kolumbianischen Grenze im Norden; grofdtenteils noch mit
tropischem Regenwald bedeckt

Brennnesselart (Urtica spp.)

kleinere, zeremonielle Feier vor der Hochzeit

nicht Spanisch sprechende/r Auslander/in; etymologisch
vermutlich von Francia (dt. ,Frankreich”) abgeleitet

ethnische Eigenbezeichnung; auch ,Mensch*

Dorfversammliung

Alleinstehende/r

Mitglied der dorfeigenen Assoziation

Zeremonie des Hand-Anhaltens/Verlobung

Frau



ANHANG

343

Verzeichnis der Interviewpartner/innen

369
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Andi,
Marcia w 1962 | Zancudo Bauerin Grundschule | Runa verheiratet | Colono
Andi,
Maria w 1978 | Zancudo Bauerin Grundschule | Runa verheiratet | Runa
Andi,
Moénica w 1969 | Zancudo Bauerin Grundschule | Runa verheiratet | Runa
Andi,
Eriberto m 1949 | Zancudo Bauer Grundschule | Colono | verheiratet | Runa
Andi,
Paul m 1939 | Zancudo Bauer Grundschule | Runa verheiratet | Runa
Huatatoca,
Vicente m 1967 | Zancudo Bauer Grundschule | Runa verheiratet | Runa
Huatatoca,
Carlos m 1972 | Zancudo Bauer Grundschule | Runa verheiratet | Runa
Huatatoca,
Wilson m 1970 | Zancudo Bauer Grundschule | Runa verheiratet | Runa
Cerda,
Rosario w 1977 | Zancudo Bauerin Grundschule | Runa verheiratet | Runa
Grefa,
Julia w 1966 | Zancudo Tourismus | Grundschule | Runa verheiratet | Colono
Grefa,
Paulina w 1956 | Zancudo Bauerin Grundschule | Runa verheiratet | Colono
Grefa,
Marco m | 1976 | Tena/Berlin | Student Gymnasium |Runa |ledig
Dahua,
Pablo m | 1975 | Zancudo Bauer Gymnasium |Runa |verheiratet | Runa
Dahua,
Carmen w | 1940 | Zancudo Bauerin Analphabetin | Runa | verheiratet | Runa

369

und transkribiert wurden.

370

Es sind alle Interviewpartner/innen aufgelistet, deren Interviews auf Audiokassetten aufgenommen

Die Grundlage des Runa-Wirtschaftens ist nach wie vor die bauerliche Tatigkeit. Auch wenn Runa

andere Berufe ergreifen, so verfiigen sie in den meisten Fallen dennoch Uber ein eigenes Stiick
Land, dass sie (oder Familienangehorige) zusétzlich bearbeiten. Selbst Stadtbewohner/innen sind
bestrebt, Kleinstflachen fiir den Anbau zu erwerben.

371
372

Vgl. Kapitel 4.1., S. 79f.
Die Eigenbezeichnung der jeweiligen Person ist Grundlage dieser Einordnung. Hier wird der

Terminus mestizo/a als tatséchliche Mischung zwischen Runa und Mestize in der betreffenden
Generation benutzt, wahrend die Denomination als colono ein ,reines" Mestizentum suggeriert. Vgl.

Funote 124.
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Dahua,
Janeth w | 1985 | Zancudo Tourismus | Grundschule | Runa | ledig
Garcia,
Juan m 1961 | Zancudo Bauer Grundschule | Colono | verheiratet | Runa
Ressort
Garcia, ,Hakuna
Jorge m | 1981 | Matata" Tourismus | Hochschule | Mestizo | ledig
Grefa,
Franklin m | 1978 |Tena Tourismus | Gymnasium |Runa | ledig
Mamallacta,
Dolores w | 1955 | Zancudo Bauerin Analphabetin | Runa | verwitwet | Runa
Mamallacta,
Beatris w 1979 | Zancudo Bauerin Grundschule | Runa verheiratet | Runa
Mamallacta,
Teresa w | ?1934 | Zancudo Bauerin Analphabetin | Runa | verwitwet | Runa
Yanez,
Ramoén m 1976 | Zancudo Tourismus | Grundschule | Runa verheiratet | Runa
Yanez, Centro
Pedro m 1979 | Auca Tischler Gymnasium |Runa ledig
Tapuy,
Maria w 1984 | Zancudo Studentin | Gymnasium |Runa verheiratet | Colono
Parco, Colonia
Jhonny m | 1970 | Bolivar Forster Gymnasium | Colono |verheiratet | Deutsch
Kalapucha,
Orlando m 1969 | Tena Lehrer Hochschule |Runa verheiratet | Runa
Valle,
Narcisa w | 1990 | Tena Schillerin | Gymnasium | Mestiza | ledig
Torres, Hotel-
Magdalena |w | 1962 | Tena angestellte | Gymnasium |Runa |verheiratet | Runa
Torres,
Romero m 1940 | Zancudo Bauer Grundschule | Runa verwitwet | Runa
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