5. Ontologischer Pluralismus
Zur Vielfalt von Wirkenden und Okologien

Das vorherige Kapitel hat sich mit dem Rechtspluralismus befasst, der aus der
Verabschiedung des Nutzungsabkommens in der Resex Tapajés-Arapiuns resul-
tierte. In diesem Rahmen sind auch erste Momente aufgefallen, die ontologische
Differenzen zu implizieren scheinen: Es wurden Unterschiede im Hinblick darauf
deutlich, wer oder was existiert und in die Verhandlung von Nutzung einzugreifen
vermag. Diesen ontologischen Dimensionen mdchte ich im Folgenden nachgehen
und hierzu die in Kapitel 2 vorgestellten theoretischen Konzepte — ontologische
Bekenntnisse, plurale Okologien und ontologische Konsequenzen — hinzuziehen.!
Neben einem erweiterten Verstindnis der empirischen Zusammenhinge soll diese
Analyse dazu dienen, die Potentiale und Implikationen einer praxistheoretischen
Lesart Politischer Ontologie auszuloten. Damit widmet sich dieses Kapitel zwei der
forschungsleitenden Fragestellungen meiner Untersuchung: der Frage nach onto-
logischen Implikationen im Fallbeispiel einerseits und nach den Moglichkeiten ei-
ner praxistheoretischen Politischen Ontologie andererseits.

Als Ausgangspunkt der Auseinandersetzung wihle ich einige der zuvor iden-
tifizierten Normen und Regeln zur Subsistenz in der Resex Tapajés-Arapiuns.
Diese verstehe ich als Momente der Weltentfaltung, von denen ausgehend sich
die Realisierung spezifischer Seinszusammenhinge untersuchen lisst. Mich in-
teressieren hier insbesondere solche Normen, die sich ontologisch zur Relevanz
von Nicht-Menschen im Rahmen von Nutzungsrechten bekennen (ontologische
Bekenntnisse). Auf Basis meiner ethnographischen Daten werde ich mich diesen
Nicht-Menschen eingehender zuwenden, um ihre Beziehungen zu menschlichen
Akteur*innen (Plurale Okologien) und weitere Komponenten wie Rationalititen,
Normen- und Wissenssysteme (ontologische Konsequenzen) herauszuarbeiten.
Ich tue dies beispielhaft fiir den Flussdelphin Boto und die Herrin des Waldes
Curupira, in Amazonien auch als Encantados bezeichnet (5.1), fiir APRAECA, den

1 Weiterhin ist der Begriff der Ontologien nach Mario Blaser und dessen drei Dimensionen
wichtiger Bezugspunkt meiner Analyse (siehe 2.1.1, insbesondere Abb. 1.). Auf weitere Bezii-
ge zu Kap. 2 weise ich an entsprechenden Stellen hin.
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Gemeindeverband von Atrocal (5.2) und fiir Kohlenstoff, der in der Resex Tapajos-
Arapiuns seit einigen Jahren an Einfluss gewinnt (5.3). Im jeweils vierten und
letzten Abschnitt der drei Unterkapitel reflektiere ich die gewonnenen Erkennt-
nisse hinsichtlich meiner Uberlegungen zur Politischen Ontologie und erarbeite
hieriiber schrittweise und aus den ethnographischen Betrachtungen heraus einen
konzeptionellen Vorschlag fiir eine praxistheoretische Ausgestaltung. In einem
umfangreichen Fazit resiimiere ich die empirischen wie theoretischen Ergebnis-
se und schliefle mit einem Ausblick auf ontologische Hegemonialitit, in deren
weiterer Konzeptionalisierung ich Potential fir den Forschungsansatz sehe (5.4).
Im Zentrum stehen hier diejenigen Nicht-Menschen, die auf die Nutzungs-
praktiken und deren Verregelung einwirken konnen. Aufgrund dieser Eigenschaft
fasse ich sie unter dem Begrift der Wirkenden zusammen. Der Terminus birgt ei-
ne konzeptionelle Offenheit, die der alternativen Bezeichnung des/der Akteur*in
nicht inhidrent ist. Ein klassischer, gesellschaftswissenschaftlicher Akteursbegriff
bezieht sich auf sinnverstehend Handelnde und setzt dementsprechend deren In-
tentionalitit voraus (vgl. Weber/Weber 1980 [1921]). Damit bleibt der Akteursstatus
in erster Linie Menschen zugedacht, die als Subjekte Handlungsmacht iiber Objek-
te ausitben. Fiir die hier vorgenommene Analyse jedoch bedarf es einer Begriftlich-
keit, die ontologisch weniger eng bestimmt ist. Sie muss die Moglichkeit einschlie-
Ren, dass ein*e Wirkende*r in der einen Okologie intentional Handelnde*r ist, in
der anderen Okologie hingegen nicht. Ein Akteursbegriff nach Bruno Latour (2005)
konnte dieser Anforderung gerecht werden, schliefRt er doch auch nicht-menschli-
che oder nicht-intentional Handelnde ein. Auch aufgrund der theoretischen Nihe
der Politischen Ontologie zu Begrifflichkeiten Latours” lige ein solcher Bezug na-
he und wiirde wohl auch funktionieren. Allerdings liegt mein Fokus weniger auf
den Handlungen oder der Handlungsfihigkeit der Nicht-Menschen, als vielmehr
auf deren Wirkung innerhalb der Regelkomplexe — unabhingig davon, ob sie In-
tentionalitit, Handlungsmacht oder Akteursstatus besitzen. Diana Espirito Santo
und Ruy Blanes (2014b) beschiftigen sich mit der Schwierigkeit wissenschaftlicher
Auseinandersetzung mit immateriellen, bzw. nicht-korperlichen Entititen, seien
es Geister, Quarks, Gott oder der Markt. Als Losungsmoglichkeit schlagen sie vor,
die Entititen von deren Effekten und Auswirkungen ausgehend zu betrachten: »In
our view, it is more valid and productive as anthropologists of >intangible« pheno-
mena to begin from the premises of their influence, extension, or multiplication
in the world than from substantive ontological predefinitions« (ebd. 2014b: 7). Mit
dem Begrift der Wirkenden nehme ich diese Inspiration auf und ziehe sie dem
handlungsfokussierten Akteursbegriff vor. Ich fasse hierunter all diejenigen, die

2 Insbesondere in der Konzeption der modernen Ontologie ist dieser Einfluss deutlich zu er-
kennen (vgl. 2.1.2).
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auf die Regeln zur Subsistenz Einfluss nehmen, bzw. deren Existenz fiir die norma-
tiven Ordnungen einen Unterschied macht. Das Konzept ist damit unabhingig von
Intentionalitit, Menschlichkeit oder Lebendigkeit, fokussiert nicht auf die aktive
Handlung der Wirkenden, sondern definiert sie iiber die Effekte, die sie hervorru-
fen. Auf diese Weise ist es mir moglich, auf die Wirkmacht von Nicht-Menschen
in unterschiedlichen 6kologischen Kontexten und iiber eventuell bestehende onto-

logische Grenzen hinweg hinzuweisen.?

5.1 Curupira und Boto - Encantados als Verhandlungspartner*innen

In Kapitel 4 habe ich Situationen beschrieben, in denen Jiger in Atrocal und Nova
Canai die Jagd abbrechen mussten, als Curupira vor Ort erschien. In anderen Fil-
len gab es Konflikte mit einem Flussdelphin, der im Gewdsser von Atrocal zu Hause
ist und auf bestimmte menschliche Nutzungsformen sensibel reagiert. Insbeson-
dere itbermifiige Aneignung der lokalen Ressourcen in Wasser und Wildern kann
diese beiden Encantados erziirnen und zu Sanktionen motivieren. So sind es nicht
nur das Verwaltungsgremium und ICMBio, die Gemeindemitglieder oder Tapajo-
ara, mit denen die Bewohner*innen Nutzung abstimmen miissen; auch Encantados
wie Boto und Curupira kénnen Instanzen sein, mit denen Nutzungsrechte auszu-
handeln sind (vgl. 4.1).* DeVore (2017) folgend implizieren diese Auflagen spezifi-
sche Bekenntnisse tiber Seiendes. Im hiesigen Fall gehen diese beispielsweise von
der Existenz von Boto und Curupira sowie deren Wirkmacht im Kontext von Jagd
und Fischfang aus. Im Sinne der Praxistheorie realisieren also die entsprechenden
Normen Boto und Curupira als nicht-menschliche Wirkende.

Dementsprechend widme ich mich nun diesen beiden Encantados. Zunichst
stelle ich sie auf Basis meiner ethnographischen Daten vor. AnschliefRend wei-
se ich auf zentrale Charakteristika ihrer Beziehung zu den menschlichen Bewoh-
ner*innen der beiden Gemeinden hin und damit auf die spezifische Okologie, die
bestimmte Nutzungsregeln etablieren. Abschliefiend reflektiere ich ontologische
Konsequenzen, die in und durch diese Okologie evident werden. Ich gehe hierbei
zunichst auf den Flussdelphin Boto (5.1.2) und anschliefend auf die Herrin des
Waldes Curupira ein (5.1.3). Curupira und Boto sind zwar unterschiedliche Wir-
kende und etablieren daher genau genommen etwas unterschiedliche Okologien,
doch werden sie lokal unter den Begriff der Encantados zusammengefasst, weshalb

3 Die Untersuchung von pluralen Okologien im Sinne spezifischer Sets an Beziehungen zwi-
schen Menschen und Nicht-Menschen (Sprenger/Groffmann 2018: ix) umfasst daher in mei-
nem Fall die Beziehungen zwischen Menschen und nicht-menschlichen Wirkenden.

4 In beiden Gemeinden meiner Forschung finden sich solche Regelungen, weshalb ich in die-
sem Kapitel Nova Canai und Atrocal gemeinsam betrachte; auf Unterschiede weise ich ent-
sprechend hin.

- [ —
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ich sie auch hier gemeinsam betrachte und auf die Gemeinsamkeiten und weniger
auf die Unterschiede fokussiere. Da beide Wirkende tiber die Grenzen der Resex
Tapajés-Arapiuns hinaus bekannt sind, werde ich meine Betrachtungen mit einem
kurzen Einblick in die einschligige Literatur beginnen (5.1.1).

Die Ergebnisse der nun folgenden Analyse zeigen, dass es sich bei der durch
Boto und Curupira etablierten Okologie um eine durchaus spezifische handelt; die-
se wird zudem ausschliefilich in den normativen Ordnungen von Atrocal und Nova
Canaa realisiert, besteht im Nutzungsabkommen hingegen nicht. So erscheint das
Beispiel auf den ersten Blick ein klassischer Zusammenstof ontologisch unter-
schiedlicher Welten im Sinne der Politischen Ontologie zu sein — der modernen
Welt des Verwaltungsgremiums und der indigenen/traditionellen Welt der Resex
Tapajés-Arapiuns.” Warum diese Interpretation der lokalen Komplexitit nicht ge-
recht wird, inwiefern dies meine Kritik an der Politischen Ontologie unterstreicht
und welche theoretischen Erkenntnisse sich hieraus ableiten lassen, werde ich ab-
schliefend diskutieren (5.1.4).

5.1.1 Encantados in Amazonien

»Curupira«, murmelt SeuJdlio nachdenklich, als wir auf der Bank vor seinem Haus
sitzen und an unserem noch zu heifsen Kaffee nippen. Und nach einer kurzen Pau-
se fligt er hinzu: »das ist eine Erzahlung unserer Vorfahren.« Sein Vater habe sie
noch gesehen, er selbst aber nie. Doch oben im Wald gab es viele von ihnen, die
hat erimmer gehort. Heute trifft er sie nicht mehr, aber er ist auch nicht mehr oft
dort oben. »Sie pfeift so«, meint er und beginnt zu pfeifen. Der Ton ist langgezo-
gen, wird immer lauter und schriller. Er stoppt. Hért man so ein Pfeifen, so wisse
man, dass sie da ist. Einmal war er mit seinem Sohn dort oben. Da haben sie sie
gehort und Jalio sagte um ihn zu beruhigen, es handle sich um ein Inambd —eine
hithnerahnliche Vogelart. Aber dem Sohn standen bereits die Haare im Nacken zu
Berge. »So pfeift sie, so, dass es fast weh tut. Die, die existiert wirklich«, schlief3t er
ab, »ich habe sie nie gesehen, aber oft gehért!« (Feldnotizen Atrocal 27.08.2018)

Seu Julio spricht iiber Curupira, die »Herrin des Waldes« oder »Mutter der Tierex,
wie sie genannt wird. Mit dem Wohlergehen der Tierwelt betraut, begegnet sie den
Jagern in der Resex Tapajés-Arapiuns in entlegenen Waldgebieten. Sie ist nur ei-
ne von vielen Encantados, den nicht-menschlichen Wesen, die in Fliissen, Bichen,
Hohlen, Seen oder Wildern entlang des Amazonas und seinen Nebenfliissen leben
und mit deren Fiirsorge betraut sind.® Viele von ihnen sind im ganzen Amazonas-

5 Zur Definition von modernen und relationalen Welten siehe 2.1.2.

6 Hierzu zdhlen zum Beispiel auch Mapinguari, Jurupari, Matinta-Pereira oder der Flussdel-
phin Boto, vgl. beispielsweise Gerardo Reichel-Dolmatoff (1996) oder Floréncio Vaz Filho
(2010).
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gebiet bekannt und Gestalten folkloristischer Lendas (Legenden), andere wiederum
- wie der in der Einleitung genannte Pataui — tauchen nur an ganz bestimmten
Orten auf. Einige von ihnen sind unsichtbar und Menschen nehmen sie durch kor-
perlichen Schauder oder Angstgefiihle wahr oder sie machen sich durch Pfiffe be-
merkbar, wie Curupira bei ihrem Treffen auf Seu Jdlio und seinen Sohn. Andere
wiederum sind sichtbar, wie der Boto, wenn er in Gestalt des Fisches oder eines
Mannes auftaucht oder der zottelige Mapinguari mit seinen grofien Fiiflen und
dem Mund, der sich auf Magenhohe befindet. Viele sind zudem in der Lage, ihre
Gestalt zu wechseln, erscheinen mal sichtbar, mal unsichtbar, verwandeln sich in
Tiere oder nehmen menschliche Gestalt an. Oft verhalten sie sich auf eine Weise,
die jenen der Menschen sehr dhnlich ist; sie treten mit Menschen in Interaktion
und Beziehung (Hoefle 2009; Smith 1996; Vaz Filho/Gongalves de Carvalho 2013;
Wawzyniak 2012).

Auch am Unteren Amazonas, wo sich die Resex Tapajés-Arapiuns befindet, sind
diese Wesen prasent (Harris 2014; Vaz Filho/Gongalves de Carvalho 2013; Wawzy-
niak 2012). Die lokalen Erfahrungsberichte unterscheiden sich allerdings mitunter
deutlich von der Beschreibung der Encantados in iiberregionalen Erzihlungen und
konnen auch lokalspezifisch Unterschiede aufweisen. Ihr Auftreten kann hierbei
ebenso stark variieren wie ihr Aussehen oder die Kategorien zu ihrer Einteilung,
wie beispielsweise Visagens, Bishos Visagentos und Encantados’ (Harris 2014: 114).8
Diese Differenzen sind meines Erachtens ortsspezifisch zu erkliren — selbst die
Berichte in Nova Canad und Atrocal weisen Unterschiede auf —, hingen dariiber
hinaus aber auch mit einer allgemeinen Fluiditit zusammen, die amazonische Er-
fahrungswelten auszuzeichnen scheint: »Ask different people and sometimes irre-
concilable information will be given. [...] Nothing is settled or fixed [...]; there is no
institutional control or discipining of these classifications. [..] stories change, and
avoid being pinned down or essentialised« (ebd.). Auch die Eingangsvignette kann
dementsprechend gelesen werden, hier wechselt Seu Jilio immer wieder zwischen
Curupira im Singular und Plural, ohne dass dies im Gesprichsfluss zum Problem
wurde.

Als mit den ersten Arbeiten zu Caboclos in Brasilien (Galvao 1951, 1955) das Le-
ben der nicht-indigenen Landbevilkerung Amazoniens in den Fokus anthropologi-
schen Interesses riickt, wird auch die Rolle von Encantados in diesen sozialen Grup-

7 Die Idiome bezeichnen nicht-menschliche aber sehr handlungsmichtige Entititen in Ama-
zonien. Allein aufgrund der hier angesprochenen, sehr unterschiedlichen Konzeptionalisie-
rungen halte ich eine adiquate Ubersetzung fiir unméglich.

8 Zwei Unterschiede seien hier genannt, auf weitere werde ich an entsprechenden Stellen im
Text verweisen: Candace Slater (1994: 138ff.) beispielsweise fasst Curupira nicht unter die
Encantados. Ist Curupira in den iiberregionalen Erzdhlungen als haarige, kleine Cestalt be-
schrieben, bleibt sie in der Resex Tapajés-Arapiuns meist unsichtbar.

- [ —
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pen zum Thema.® Zentrale Referenzpunkte bilden neben Eduardo Galvio die Arbei-
ten von Charles Wagley (1977) und darauf aufbauend auch Heraldo Maués (1995) und
Deborah de Magalhies Lima (1992). Die Autor*innen interpretieren nicht-mensch-
liche Entititen wie Visagens, Encantados aber auch christliche Heilige als Teilbe-
reiche eines im lindlichen Raum praktizierten Volkskatholizismus, der christliche
und amerindianische Elemente in einem religiosen Synkretismus zusammenfiigt.
Insbesondere die Verehrung von Heiligen in Form von Statuen und regelmiRi-
gen Festen sowie die Annahme der Existenz von Encantados sind charakteristisch
fir diesen Populirglauben und letzteres unterscheidet diese Form des Katholizis-
mus maflgeblich von anderen in Brasilien (Lima 1992: 244). Erst seit den 1990er
Jahren betrachtet die wissenschaftliche Literatur Encantados bei der nicht-indige-
nen Landbevolkerung auch jenseits religioser oder kosmologischer Kontexte. Jodo
Wawzyniak (2008) und Heraldo Maués (1990; 1994) beispielsweise analysieren ihre
Rolle im Kontext von Gesundheit, Krankheit und Kérperkonzepten, Mauro Almeida
(2013), Jonathan DeVore (2017) und Manoel Tourinho et al. (2017) betrachten ihren
Einfluss auf die Nutzung natiirlicher Ressourcen, Nicholas Kawa (2016) sieht sie
als Metaphern fiir die Macht der amazonischen Umwelt. Auch historisch nihern
sich Studien den Encantados, begreifen sie als Zugang zu einer emischen Geschichte
kolonialer Vergangenheit (Lima 2012) oder als relevanten Faktor fiir die archiolo-
gische Analyse heutiger amazonischer Landschaften (Gomes 2019; Stoll 2019). Ge-
meinsam ist diesen Studien, dass sie Encantados aus dem Bereich des Religisen
l6sen und deren alltagspraktische Relevanz analysieren. Dabei entziehen sie, so
glaube ich, auch der impliziten Trennung zwischen materiell sichtbarer, wissen-
schaftlich zuganglicher, objektiver Welt versus religiésen, immateriellen Glaubens-
vorstellungen ihre Relevanz. Sie verindern die Perspektive der fritheren Texte. Der
dort vorgenommenen Einbettung in Religion liegt tendenziell eine Sichtweise zu-
grunde, die den Encantados ihre reale Existenz abspricht und sie in den Bereich
tibernatiirlicher Glaubensvorstellung verweist. Der Kategorisierung als Legenden-
gestalten, wie sie in der Literatur vielfach vorgenommen wird (z.B. Hoefle 2009;
Slater 1994; Smith 1996) liegt eine dhnliche Hierarchisierung zugrunde und auch

9 Ausgehend von dieser Beobachtung wird auch das Konzept des Perspektivismus auf die-
se Gruppen (ibertragen: Wawzyniak (2012: 22ff.) beschreibt die Transformation von Kérper
und Identitaten sowohl bei Encantados als auch Menschen, die durch transhumanen Kon-
takt erkranken. Den Korper als Marker der Perspektive betrachtend, geht er davon aus, dass
hier amerindianischer Perspektivismus vorliegt. Maués (2012: 50) unterstiitzt diese Positi-
on, wenn er auch Grenzen einraumt. Harris (2014: 114) hingegen hilt eine Ubertragung von
Konzepten nicht fiir sinnvoll, da dies die Unterschiedlichkeit der Lebensrealitaten iibersieht.
Auch bei gleicher Benennung der Wesen variieren ihre Bedeutungen, Charaktere und die
dahinterstehenden kosmologischen Zusammenhange abhidngig von Ort und Zeitpunkt, ar-
gumentiert er.
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hier verbleiben Curupira, Boto und andere im Reich der Fiktion. Dies steht inso-
fern in einer Spannung zu meinen Daten, als dass dort Encantados ausschlieRlich
im Kontext personlicher Erlebnisse auftauchen und immer Teil sind der Erfahrun-
gen meiner Gespriachspartner®innen oder enger Angehoriger. Daher verstehe ich
sie als Erfahrungsberichte und nicht als Legenden, Geschichten oder Erzidhlungen;
unter diese fasse ich lediglich die als solche bezeichneten schriftlichen und abs-
trakten Darstellungen.™®

5.1.2 Der Flussdelphin Boto

Uberall in Amazonien - in der Vérzea (den weitliufigen Uberschwemmungsgebie-
ten entlang des Amazonas) ebenso wie in den gréferen Seitenarmen bis hin zu
den kleineren Zufliissen wie Rio Arapiuns und Rio Maré — ist das Wasser Wohn-
ort nicht-menschlicher Entititen. Die bekannteste unter ihnen ist der Flussdel-
phin Boto. Er ist in der Lage, sich in einen Mann zu verwandeln, taucht mitunter
nachts auf Festen auf oder spaziert durch die Gemeinden an den Flussufern mit
der Absicht, eine Frau zu verfithren. Als dieser gleichermafien verfithrerische wie
bosartige Akteur ist der Boto in den Gemeinden der Flussufer gefiirchtet, skizziert
der Anthropologe Vaz Filho (2013a: 28) und benennt in seiner Beschreibung die fir
die Legendengestalt zentralen Charakteristika des Boto, die Prototyp sind fiir Kin-
derbiicher, Schmuck oder Souvenirs fiir Tourist*innen. In Atrocal begegnete mir
diese Darstellung des Boto an einem Wochenende im April 2016, als ich bei ei-
ner benachbarten Familie zu Besuch war. Normalerweise wurden wihrend meiner
Aufenthalte in den Gemeinden die Motoren zur Stromproduktion ausschliefilich
abends fiir die alltigliche Seifenoper oder die Nachrichten im nationalen Fern-
sehsender Globo gestartet, an diesem verregneten Sonntag aber génnten wir uns
auch am Nachmittag eine Stunde vor dem Fernseher. Die ilteste Tochter hatte ei-
ne DVD eingelegt und schon flimmerte Tem boto na rede do Tunico (Harlei et al. 2011)
tiber den Bildschirm. Der Film erzihlt die Geschichte einer jungen Frau aus Belém,
die gemeinsam mit ihrem Freund die Eltern auf dem Land besucht. Nachts steigt
ein weif} gekleideter Mann mit groflem Hut aus dem Fluss, entfithrt sie aus ihrer
Hingematte; eine Einstellung spiter wird die schwangere Protagonistin von einer
lokalen Heilerin behandelt, das Ungliick jedoch ist nicht mehr abzuwenden (Feld-
notizen Atrocal 03.04.2016). Solche Erzihlungen des Boto variieren leicht, bleiben
im Kern aber sehr dhnlich. Erfahrungsberichte aus Atrocal und Nova Canai iiber

10 Mehr zu einer kritischen Auseinandersetzung mit dieser Thematik im Kontext von Encanta-
dos siehe Lima (2012: 3f.). Auch Espirito Santo und Blanes (2014a: 1ff.) kritisieren die themati-
sche Isolierung von unkérperlichen Wesen auf den religiésen Bereich. Allgemeiner betonen
sie die Relevanz immaterieller Spharen fiir die anthropologische Betrachtung, unabhingig
davon, ob gepragt durch die Prasenz von Geistern, Quarks, Recht oder Celdwert.
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Zusammentreffen mit einem Boto weichen hiervon oft stark ab. Am dhnlichsten
ist wohl der Bericht von Dona Leinira iiber die Krankheit einer ihrer Téchter, den
ich als Ausgangspunkt nehme, um die lokalen Charakteristika des Botos und seine
Wirkungsweisen im Kontext von Nutzungspraktiken herauszuarbeiten.

Ich habe eine Tochter, die wohnt jetzt in der Stadt, zum Studieren. Vorher aber,
da hat sie viel gefischt. Auch dann, wenn sie ihre Periode hatte: »Mama, ich geh
fischen!« Und dann kam sie immer mit grofen Schmerzen zurtck.

Eines Tages hatte sie starke Kopfschmerzen, doch sie nahm Tabletten und ging
wieder; nahm Tabletten und ging wieder fischen. Sie liebte es zu angeln und war
dann immer sehr glicklich. [..] Und dann 2012, da wurde der Kopfschmerz im-
mer starker, starker, starker. [..] Ich war damals gerade dabei, Maniokmehl herzu-
stellen, im Haus eines Onkels. Und als ich da Mehl herstellte, kam [meine andere
Tochter] und sagte: »Mama, Vauda geht es sehr schlecht, sie will nicht mehr essen
und ihr Fieber geht nicht weg.«[..] Ich musste sie dorthin bringen [zum Benzidor,
dem Gesundbeter in die Nachbargemeinde]. Er zeigte mir ein Medikament und
sagte mir, wann ich wiederkommen solle. Ihr Vater glaubte nicht recht daran und
auch ich war mir unsicher. So fuhren wir wieder. Als dann der Tag kam, an dem wir
wiederkommen sollten, betete er und sagte, es handle sich um Judia de Bicho' des
Boto. Es war ein Boto, der sich mit ihr anfreunden wollte, der das aber nicht getan
hatte, weil sie ihm nie die Chance gab.

Und sie sagte zu mir, in diesem Fieberwahn, in dem sie war, da sagte sie zu mir:
»Mama, ist der Papa hier drin?« »Nein, mein Kind.« »Aber ich habe einen Mann
hier neben meiner Hingematte gesehen.«»Nein, der ist nicht hier.«»Ich habe ei-
nen Mann nah an meiner Hingematte gesehen, aber als ich ihn angesprochen
habe, ist er verschwunden.«

Und ich sage mal so, wenn wir nicht gebetet hitten, hitte er sich mit ihr ange-
freundet. (Dona Leinira, Atrocal 22.02.2016)

Dona Leinira erinnert sich in diesem Gesprich, wie ihre Tochter einige Jahre zuvor
schwer erkrankt ist. Wihrend sie im Fieber lag, tauchte der Boto in Gestalt eines
Mannes immer wieder neben der Hingematte auf, sowohl zur Mittagszeit als auch
des Nachts. Sein Versuch, sie zu verfithren, scheiterte jedoch. Diese Transforma-
tion von Delphin zu Mensch ist, wie erwdhnt, sehr typisch fiir die Erzihlung des
Boto. In den Gemeinden meiner Forschung allerdings blieb dies der einzige Be-
richt, in dem eine solche Korpertransformation stattfand, in allen anderen Fillen

b8 Dieses Idiom lasst sich nicht wortwortlich iibersetzen. Es bezeichnet die negative Einfluss-
nahme von Encantados auf Menschen, bzw. in Einzelfillen auch Tiere.
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tauchte der Boto in Gestalt des Delphins auf.'* Die Literatur zieht mitunter eine
Trennlinie zwischen dem Boto Encantado, wie hier, und einem nicht verzauberten
Flussdelphin (vgl. Slater 1994: 60; Vaz Filho 2013a: 29f.). Fiir meine Interviewpart-
ner*innen war eine solche Differenzierung irrelevant (vgl. Cravalho 1999: 48f.).

Der Boto habe versucht, sich mit der Tochter »anzufreundenc, erklirt Dona
Leinira. Mit dieser etwas euphemistischen Verkniipfung der Gestalt des Boto mit
Sexualitit weist der Bericht eine weitere Parallele zur Erzihlung auf. Frauen sind
hier besonders gefihrdet, entweder als potentielle Geschlechtspartnerinnen, wie
oben der Fall, oder wihrend der Menstruation und nach der Geburt, wenn ein Zu-
sammentreffen mit dem Delphin zu Krankheit fiihren kann.” In diesen Momenten
sollte der Fluss gemieden werden, wurde mir erklirt; wobei dies meine Gesprichs-
partnerinnen weitestgehend ignorierten (Feldnotizen Atrocal 22.02.2016).

Der Verfithrungsversuch des Boto scheiterte im Bericht Dona Leiniras, denn
die Tochter »hatte ihm nie die Chance gegeben«. So war die Konsequenz der trans-
humanen Interaktion keine Schwangerschaft, vielmehr immense Kopfschmerzen
und Fieber. Bald schon konnten Tabletten gegen das Leiden nichts mehr ausrich-
ten und die Familie suchte Hilfe bei einem Heiler aus der Nachbargemeinde, wel-
cher Judia de Bicho diagnostiziert und damit die Krankheit auf den Einfluss von
Encantados zuriickfithrte. Auch in anderen Berichten hat dies Einfluss auf das kér-
perliche Wohlbefinden und verursacht Krankheiten wie Kopfschmerz, Fieber oder
im Einzelfall auch Bauchschmerzen. Heilend ist auch dort der Einfluss lokaler
Heiler*innen, welche Heilungsprozesse iiber Gebete in Gang setzen (Pajé, Atrocal
28.06.2016). Hier zeigt sich die enge Verbindung von Volkskatholizismus und En-
cantados, die Maués (1995) betont. Die Zusammenhinge sind zudem Beispiel fur
die Verwobenheit von Encantados und Gesundheit/Krankheit bzw. den lokalen Ge-
sundheitsvorstellungen und -systemen, wie sie Wawzyniak (2008) im benachbar-
ten Schutzgebiet Flona do Tapajés untersucht.

Weiterhin finden Zusammentreffen mit dem Boto — anders als in den iiberre-
gionalen Erzihlungen — auch bei der Nutzung bestimmter Orte statt (Feldnotizen
Nova Canai 26.07.2016; Interview, Nova Canai 28.07.2016). Im Bericht von Dona
Leinira liegt beispielsweise der eigentliche Ausgangspunkt fiir die Interaktion mit
dem Boto und dem Kopfschmerz ihrer Tochter im Fischfang begriindet. Hier wird
der Delphin dann nicht mehr ausschlieflich Frauen gefihrlich, sondern kann auch
mit Minnern in Konflikt geraten. Insgesamt sei dem Boto als Besitzer oder Herr

12 Diesistinsofern bemerkenswert, als dass Wawzyniak (2012) und Maués (2012) ihre These des
Vorhandenseins von Perspektivimus in der Philosophie amazonischer Caboclos mafigeblich

auf dieser Koérpertransformation aufbauen.
13 Nichtimmerjedochist»gefihrdet«der passende Begriff, der Legende nach kann es sich auch
um freiwillig eingegangene sexuelle Beziehungen handeln.
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eines bestimmten Habitats an dessen Schutz gelegen, erklirte mir der Pajé** von
Atrocal. Vor allem Uberfischung oder das Verkommenlassen von Fisch sanktionie-
re der Encantado. Hier vor Ort gibe es jedoch nur einen Boto, und es kime daher
selten zu Auseinandersetzungen:

Hier gibt es nur diesen einen, seit ich hier bin, habe ich nur diesen einen gese-
hen. Wenn es mehr gibe, dann waren auch mehr Dinge passiert. Nur ein kleiner
Delphin. Der kommandiert hier alles. Da, wo du den anderen Tag geangelt hast,
das ist ein Gebiet von ihm, aber bisher hat auch niemand missachtet, was er will.
Naja, das ist wohl schon einmal passiert, aber das ist lange her. [...] Das war der,
der eben herkam, ein Neffe von mir. Das war gerade, als ich damals nach Atrocal
kam; es scheint, ich kam zur rechten Zeit. Er war dort in der evangelikalen Kirche
und er weinte und schrie ganz verzweifelt. Als ich kam [...] konnte ich den Sturm in
ihm besanftigen. Er war zur falschen Zeit dort vorbeigelaufen. [...] Da war jemand
vorbeigekommen, den er nicht mochte und da lief er hinterher, ganz sauer und
verargert. Aber er blieb gesund, dieses Mal, und danach ist nie wieder jemandem
etwas passiert. Ich glaube, es ist nie wieder irgendetwas passiert. (Pajé, Atrocal
28.06.2016)

Es bleibt offen, ob es der Boto war, der wiitend dem Neffen folgte oder ob es viel-
mehr der Neffe war, der aufgrund seiner eigenen Wut mit dem Boto in Konflikt
geriet. Wie viele weitere Gesprichspartner*innen zog es auch der Pajé vor, in Per-
sonalpronomina zu sprechen und Personen nicht beim Namen zu nennen. Trotz
dieser Ambivalenz verweist der Ausschnitt auf den Boto in Atrocal und auf die po-
tentiellen Konflikte, die zwischen ihm und den Anwohner*innen entstehen kén-
nen.

Wie in den Aussagen von Dona Leinira und dem Pajé geht in der Mehrheit der
Berichte die Interaktion zunichst vom Boto aus, der tendenziell der dominante-
re Interaktionspartner ist und seine Interessen durchzusetzen weifk. Doch sind
menschliche Personen in diesen Zusammentreffen nicht zwangsldufig in der pas-
siven Rolle. Auch hierin liegt ein Unterschied zur Erzihlung. Ein weiterer Bericht
Dona Leiniras beispielsweise beschreibt eine Bootsfahrt iitber den Rio Arapiuns auf
dem Weg zu einer Beerdigung. Als ein Boto beim Schiff auftaucht, beginnt eine
Passagierin mit dem Delphin zu flirten und ihm Handkiisse zuzuwerfen, worauf-
hin er nicht mehr von der Seite des Bootes weicht. Erst als die Cousine von Dona
Leinira, die ebenfalls mit an Bord ist, den Boto wiist zu beschimpfen und mit ei-
ner Machete zu bedrohen beginnt, taucht der Delphin ab (Dona Leinira, Atrocal

14 Ein Pajé ist fir Tatigkeiten des Heilens und die Beziehung zwischen der menschlichen und
nicht-menschlichen Sphare zustandig und neben Tuxaua und Cacique eine der drei zentralen
Personen eines Indigenen Rates (vgl. 3.2.1,3.3.4).
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22..02..2016). Mit so groben Schimpfworten muss die Selbstverteidigung allerdings
nicht immer vonstattengehen:

Sandra sagte zur mir: »Williane, wenn du wahrend deiner Periode angeln gehen
willst, dann nimm dir eine Machete mit. Wenn er [der Boto] dann ganz nah ans
Boot herankommt, dann haust du mit dem Messer auf den Rumpf des Kanus.
[Mit einem lauten Knall schlagt sie den Knauf des grofien Kiichenmessers auf
den Tisch.] Das ist fiir ihn so, wie wenn er wirklich einen Messerstofs abbekame.
Dann bleibt er nicht ldnger, dann verzieht er sich.« Und so hab ich’s gemacht. Als
er mir ganz nahekam, habe ich die Machete genommen und sie genau in die Mit-
te des Schiffsrumpfs gehauen. [..] liiixi, weg war er! (Dona Williane, Porto Rico
03.05.2016)

Neben diesem Trick sind auch Knoblauch oder Chili Moglichkeiten, den Boto von
sich fern zu halten (Feldnotizen Atrocal 22.06.2016, Nova Canai 26.07.2016).

Gemein ist den Aussagen, dass sie von transhumanen Interaktionen berichten,
bei denen Handlungsmacht auf beide Interaktionspartner*innen verteilt ist. Der
Ausgang der Zusammentreffen ist ungewiss. Es ist moglich, dass der Boto seine
Interessen durchsetzt — in Atrocal hat er bereits mehrfach Krankheiten ausgeldst -
oder dass die Bewohner*innen ihre Ziele erreichen, bzw. sich erfolgreich verteidi-
gen, beispielsweise durch Drohungen mit dem Messer. Auch kann eine Interaktion
friedliche Form annehmen oder gar auf Kooperation basieren, wie der weitere Ver-
lauf des Gesprichs mit Dona Williane zeigt:

»Und Sandra, macht die das genauso?«, frage ich.

»Die Sandra macht das. Und nachts angelt sie mit ihm. Sie geht angeln und der
Boto immer neben ihr. Der Boto scheucht die Fische Richtung Ufer und dort spiefst
sie sie mit dem Dreizack auf.«Ich schaue unglaubig. »Frag sie, wenn dussie siehstx,
fahrt Dona Williane fort. »Sie mag es, mit dem Boto gemeinsam zu angeln. Sie
fangt auf diese Weise viele Fische. [..] Und wenn sie sieht, dass es geniigend sind,
dann fingt sie noch mehr Fische und gibt sie ihm.« Das Gesprach dreht sich weiter,
doch kurz darauf erscheint Sandra selbst in der Tiir und setzt sich fiir einen Kaffee
dazu. Immer noch skeptisch nutze ich meine Chance genauer nachzuhaken —sie
bestatigt Willianes Aussage exakt. (Feldnotizen Porto Rico 03.05.2016)

Auch der Pajé aus Atrocal hat mittlerweile eine gute Beziehung zum Boto im dorti-
gen Gewisser aufgebaut, die weitere Zusammenstofde bis heute verhindert hat:
»Wir sprechen miteinander, den musst du einfach nur in Ruhe lassen und ihn
nicht stéren. Und so kann man auch mit ihm Freundschaft schliefen« (Pajé, Atrocal
28.06.2016). In Einzelfillen bestehen demnach lingerfristige transhumane Bezie-
hungen, die im Fall von Sandra zu einer Kooperation beim Angeln fithren und in
Atrocal dazu, dass der Boto Nutzungsauflagen fir das Gewisser grofRziigig hand-
habt.

- [ —
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Die Berichte zusammengenommen weisen darauf hin, dass hier keine klar
hierarchische Beziehung vorliegt, der Boto auch nicht wie gottliche nicht-mensch-
liche Instanzen iber Allmacht verfuigt, sondern die transhumane Beziehung zu-
nichst egalitir ist. Wer sich und seine Interessen durchsetzen kann, wird im Ein-
zelfall verhandelt. Interaktionen kénnen dabei iiber sprachliche wie nicht-sprach-
liche Ebenen stattfinden. Sandra beispielsweise ruft den Boto vor dem Angeln
und auch auf die lauten miindlichen Drohungen reagiert er. Weitaus hiufiger al-
lerdings wird nicht-sprachliche Kommunikation beschrieben, wenn beispielswei-
se eine Kusshand zugeworfen, die Machete gezeigt oder ein bestimmter physi-
scher (Menstruation) oder psychischer (verirgert sein) Zustand angenommen wird.
Die hier skizzierten Boto-Mensch-Interaktionen stiitzen Betrachtungen Wawzy-
niaks (2012: 19f.) hinsichtlich der sehr menschlichen Bediirfnisse und Verhaltens-
weisen des nicht-menschlichen Akteurs: das, der gesellschaftlichen Norm entspre-
chend, ausschliellich heterosexuelle Interesse des Boto ebenso wie seine Vorlie-
be fiir Fisch, sein durchaus starker Charakter, der klare Vorstellungen beziiglich
der Nutzung von Bichen und Fliissen hat oder die eben dargestellten Interakti-
onsformen. Auch auf die Moglichkeit der lingerfristigen Beziehungen bis hin zu
transhumanen Abkommen weist Wawzyniak hin.

Die Darstellung zeigt, dass die Beziehung zum Boto unterschiedlicher Quali-
tit sein kann. Dass es gerade der Pajé von Atrocal und Sandra sind, die langfris-
tig freundschaftliche oder kooperative Beziehungen aufbauen konnten, ist jedoch
keinesfalls erstaunlich. Ein Pajé ist als »Briicke zwischen Menschen und Nicht-
Menschen« (Vorsitzender von CITA, Santarém 03.02.2016) genau fiir diesen Kon-
takt zustindig; viel detaillierter als meine anderen Gesprichspartner*innen weifd
er mir so die Welt der Encantados zu schildern. Sandra hat zwar formell keine her-
ausragende soziale Funktion inne, doch auch ohne diesen Marker sticht sie hervor,
ist beispielsweise die einzige Frau, die auf die Jagd geht, sich im Wald auskennt und
der insgesamt mehr Wissen attestiert wird. So heben sich beide nicht nur durch
ihre Beziehungen zum Boto, sondern auch durch ihr differenziertes Expert*innen-
wissen von den anderen Bewohner*innen ab. Ich betone diesen Aspekt insbeson-
dere mit Blick auf die Kritik an Blaser und Cadena, welche ausgehend von solch
spezifischem, nicht geteiltem Expert*innenwissen die Handlungen weiterer Ak-
teur*innen einer sozialen Gruppe deuten (vgl. 2.2.1). Wissen und Erfahrungen wie
die der beiden Expert*innen kann Aufschluss geben iiber kosmologische Zusam-
menhinge, da die Mehrheit jedoch nicht iiber dieses Wissen verfiigt, darf es nicht
als handlungsleitende Struktur aller Bewohner*innen missverstanden werden.

Okologie und ontologische Konsequenzen
DeVore (2017) analysiert in seinem kurzen Artikel Regelungen zur Extraktion von
Copaiba-Ol und arbeitet heraus, welche ontologischen Bekenntnisse in spezifischen
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Praktiken zum Ausdruck kommen. Er argumentiert beispielsweise, dass Sprech-
verbote wihrend des Extraktionsvorgangs mit der ontologischen Annahme ein-
hergehen, dass der Baum in der Lage ist, die akustischen Signale zu empfangen,
zumindest in Teilen zu deuten und darauf zu reagieren. So entfaltet sich in die-
ser Praktik eine Realitit, in der der Baum iiber ein gewisses Maf3 an Sensibilitit
und Reaktionsvermogen verfiigt (vgl. 2.3.1)." Aus dieser analytischen Perspekti-
ve heraus betrachte ich die Regelungen der normativen Ordnungen im Rechts-
pluralismus der Resex Tapaj6s-Arapiuns. Die einzelnen Normen sind in diesem
Sinne ebenfalls Praktiken, welche Bekenntnisse itber Sein zum Ausdruck bringen
und damit ontologische Zusammenhinge real werden lassen. Die zu Beginn die-
ses Abschnitts 5.1.2 angefithrten Regeln realisieren in diesem Sinne die Existenz
des Encantados Boto, mit dem Menschen in Kontakt sein konnen. Daher habe ich in
diesem Kapitel den Wirkenden eingehender beschrieben und hierzu weitere Inter-
viewausschnitte ausgewertet. Was genau zeichnet diesen Wirkenden aus? Welche
Okologie ergibt sich dabei und welche ontologischen Konsequenzen impliziert sie?

Die meisten Interviewsequenzen berichten von einem Flussdelphin, der in be-
stimmten Bereichen der Gewidsser zu Hause ist. In Einzelfillen erscheint er in
menschlichem Kérper an Land. Dann ist er minnlich und auf der Suche nach he-
terosexuellem Kontakt. Manchmal positioniert er sich als Gegner verschwenderi-
schen und nicht nachhaltigen Verhaltens, das er mitunter durch Krankheit sank-
tioniert. Insgesamt erscheint er als sehr proaktiv und tritt selbst in Interaktion,
reagiert aber doch auch eingeschiichtert auf menschliche Reaktionen. Kontakt und
Interaktion zwischen menschlichen Akteur*innen und dieser nicht-menschlichen
Entitdt sind moglich und kénnen ganz unterschiedliche Form annehmen - vom
flirtenden Intermezzo auf dem Fluss wie wihrend der Fahrt zur Beerdigung bis
hin zu eher feindlichen Begegnungen wie bei Dona Leiniras Tochter; von Momen-
ten der Verteidigung bestimmter Bereiche oder Nutzungsnormen wie im Falle des
Neffen von Atrocals Pajé bis hin zu Formen der Kooperation und freundschaftlichen
Beziehung wie sie Sandra und der Pajé mit einem Boto fithren.'®

Die Berichte tiber den Boto bringen dabei nicht nur den Delphin als nicht-
menschlichen und dabei sehr einflussreichen Wirkenden hervor, sie realisieren

15 Dieses Beispiel greife ich auch an anderer Stelle auf und vergleiche die damit einhergehende
Okologie mit den spezifischen Seinszusammenhingen im Kontext von Forstwirtschaft einer-
seits und von Jagdpraktiken in der Resex Tapajds-Arapiuns andererseits (Meurer 2020).

16 Nach Mols (2002) praxeographischen Uberlegungen wird der Boto (ebenso wie die mensch-
lichen Interaktionspartner*innen) in jeder einzelnen dieser Interaktionspraktiken in einer
spezifischen Seinsform realisiert, es kommen damit in jeder Interaktion unterschiedliche
Versionen von Boto (und Mensch) zum Entstehen. Durch eine Reihe von Prozessen, die sie Ko-
ordination und Distribution nennt, verlieren diese ontologischen Seinsunterschiede in den
einzelnen Praktiken emisch ihre Relevanz und werden zu einer Instanz. Dieser Instanz Boto
und nicht ihren einzelnen Versionen widme ich mich hier.

- [ —
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zudem spezifische Beziehungen zwischen Menschen und Nicht-Menschen. Gui-
do Sprenger und Kristina Grofmann (2018) fithren hierzu den Begriff der pluralen
Okologien in ontologische Debatten ein. Sie verstehen eine Okologie als eine mehr
oder weniger kohirente Menge an spezifischen Konzeptionen von Seiendem und
dessen Beziehungen (vgl. 2.3.2). Die hier hervorgebrachte Okologie zeichnet sich
tiber eine Beziehung aus, die mal freundlich, mal feindlich ist, mal sexuell aufgela-
den, mal kooperativ und dabei immer mit recht anthropomorphen Ziigen. Zudem
findet sie zwischen gleichermaflen intentional handlungsfihigen Subjekten statt,
was diese transhumane Beziehung besonders auszeichnet und tberdies von ei-
ner klassisch modernen (im Sinne Politischer Ontologie) unterscheidet, in der die
Handlungsfihigkeit den menschlichen Beziehungspartner*innen vorbehalten ist.

Diese spezifische Okologie impliziert wiederum weitere ontologische Konse-
quenzen, wie ich mit Blick auf Annemarie Mol (1999: 81ff.; 2015: 165) betone (vgl.
2.3.3). Sie zieht bestimmte Praktiken nach sich, spricht einigen Realitit, Wirkkraft
oder Rationalitit zu und anderen ab. So kénnen hier das Mitfithren von Knoblauch
und Chili oder das Klopfen mit dem Messer als Antwort auf die Aktionen des Del-
phins wirksame Praktiken sein. Damit entstehen sehr spezifische Handlungsratio-
nalititen, die auRerhalb dieser Okologie kaum Sinn ergeben, bzw. nicht als wirk-
same Praktiken existieren. Weiterhin werden spezifische Normensysteme aktiviert
und dhnlich wie in der Analyse Mols durch spezifische Diagnosepraktiken von Blut-
armut binire Geschlechterverhiltnisse Realitit werden, verhilt es sich auch hier.
Mit dem Boto als dem oben beschriebenen Akteur kommen Geschlechterverhilt-
nisse zum Existieren, welche die Dichotomie minnlich/weiblich ebenso etablieren
wie Heterosexualitit als gingige Beziehung zwischen beiden Polen.'” Einige Ge-
sprichspartner*innen wenden sich zudem nach Erkrankungen durch transhuma-
nen Kontakt an lokale Heiler*innen, Tabletteneinnahme zeigte oft keinerlei Wir-
kung mehr. So realisiert sich hier gleichermafien ein spezifisches Wissenssystem;
eines, das sich an Heilverfahren orientiert wie Pflanzenkunde und Gebete und da-
bei beispielsweise keine wissenschaftsbasierte Schulmedizin integriert. Gleichzei-
tig werden wiederum spezifische Praktiken als wirksam real und andere nicht.
Bestimmte Heilpraktiken wie beten sind hier effiziente Handlungen, andere Maf3-
nahmen wie Tabletten einnehmen hingegen nicht.

Eine solche Analyse lief3e sich unendlich und in die verschiedensten Richtungen
weiterfithren, denn auch die hier erwihnten Konsequenzen implizieren wiederum
die Existenz anderer. Gleichzeitig entscheidet sich in jeder dieser weiteren Prak-
tiken aufs Neue, welche Realititen sie hervorbringen. Fiir meine Argumentation
allerdings geniigen diese Schlaglichter, denn sie zeigen zwei Aspekte sehr deutlich

17 Dies steht nebenbei bemerkt im Gegensatz zum amazonischen Flussdelphin (It. Inia geoff-
rensis) in heutigen wissenschaftlichen Darstellungen, in denen dieser wohl machistischste
Vertreter der Encantados gerne homosexuellen Kontakt pflegt (Bagemihl 1999: 339ff.).
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auf: In und durch die Regeln der normativen Ordnungen werden spezifische Okolo-
gien entfaltet, in denen bestimmte Seiende auf eine spezifische Weise miteinander
in Kontakt sind. Diese Okologien haben wiederum Auswirkung auf weitere Aspek-
te und realisieren Praktiken, Rationalititen, Normen und Wissenssysteme. In der
Analyse von Curupira sehe ich ein weiteres Beispiel fir diese Zusammenhinge.

5.1.3 Curupira, die Herrin des Waldes

»Nein! Total anders!«, korrigiert mich der Pajé von Atrocal auf meine augenschein-
lich blédsinnige Frage hin, ob Curupira und der Boto sich dhnlich seien. »Die Cu-
rupira wohnt im Wald drin ohne einen Fluss«, erklart er mir dann. »Das kann zwar
an einer Quelle sein, das Kommando im Fluss hat sie deshalb aber nicht. Der Espi-
ritu, der das Wasser beschlitzt, ist ziemlich anders als Curupira, verstehst du?« Ich
nicke. (Pajé, Atrocal 28.06.2016)

Gemeinsam ist den beiden Wirkenden trotz dieser offensichtlichen Unter-
schiedlichkeit, dass sie nicht ausschliefRlich in den beiden Gemeinden der Resex
Tapajés-Arapiuns anzutreffen sind, sondern im ganzen Amazonasgebiet und
daritber hinaus. Erstmals schriftlich Erwihnung fand Curupira®® 1560 durch
Missionare bei den Tupinambd an der brasilianischen Kiiste (Vaz Filho 2013a: 27;
Wawzyniak 2004: 11). Hinter seinem Namen — die meisten der Quellen nutzen das
mannliche Pronomen - verbergen sich jedoch unterschiedliche Akteur*innen mit
markanten Gemeinsamkeiten aber auch vielen lokalspezifischen Varianten. Die
gingigsten Erzihlungen berichten, dass sich Jiger im Wald verlieren und erst nach
Stunden, wenn nicht Tagen zuriickfinden. Verstort kehren sie mit zerschundenen
Korpern und zerrissener Kleidung nach Hause zuriick und befinden sich oft in
einem Krankheitszustand, den ausschlieflich lokale Heiler*innen wie Pajés und
Curandeiros behandeln konnen. Es war Curupira, oft allerdings in Gestalt eines
Tieres, der die Minner verwirrt und in die Irre geleitet hat; selbst erfahrene
Jager, die sich aufgrund ihrer Kenntnis im Wald sonst nicht verirren wiirden,
haben dies schon erleben miissen (Wagner 2004: 16)." Wenn nicht in Tiergestalt
wird Curupira als behaartes, menschenihnliches Wesen beschrieben, mitunter
auf einem Wildschwein reitend. Seine Fiifle zeigen nach hinten, so verwirren
seine Fuflspuren und weisen in die falsche Richtung. Sein Pfeifen und das laute
Krachen, wenn er auf Holz schligt, sind schon von weitem zu héren. Dariiber

18  Curupira, aus den Tupi-Begriffen Curumim (Junge) und Pira (Korper) zusammengesetzt, wird
regional abhidngig zum Beispiel auch Caad-pora, Caipora oder Kaapore genannt (Almeida
2013; Eberhart 2002; Hoefle 2009).

19 Solche Berichte wurden mir oftin der Gemeinde Nova Vista zugetragen, in der ein grofRer Teil
meiner Erhebung stattfand, deren Daten jedoch in der Dissertation nicht weiter behandelt
werden.
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hinaus ist seine Anwesenheit kérperlich spiirbar durch starke Angst oder Remor¢o,
ein Sinnempfinden, welches sich einstellt, sobald er in der Nihe ist. Curupira
ist Herr des Waldes oder auch als Mutter des Wildes zustindig fir das Wohl
der Tiere, die im Amazonaswald leben und setzt dementsprechend Regeln fiir
den Zugang zu bestimmten Orten oder Begrenzung fiir Jagd fest. Durch Gaben
wie der Zuckerrohrschnaps Cachaga oder Tabak kénnen Jiger ihn jedoch milde
stimmen oder gar in Verhandlung treten (Hoefle 2009: 112ff.; Vaz Filho 2013a: 24f.;
Wawzyniak 2004: 11fF.).

Auch im Fall dieses Encantados unterscheidet sich die lokale Darstellung in mei-
nen Daten deutlich von der Legendenfigur und ist wie der Boto immer verkniipft
mit konkreten Erfahrungsberichten. »Sie ist unsichtbar«, erklirt mir ein Bewoh-
ner aus Nova Canad, »sie tritt genauso auf wie Wildtiere, aber man sieht nichts.
Andere sagen, es sei ein Schwarzer, eine Person... ich aber habe nie etwas gesehen«
(Pedro, Nova Canai 27.07.2016). Ahnlich bestitigt Miguel in Atrocal, dass Curu-
pira nur in der »Imagination der Leute« schwarzes Fell habe (Feldnotizen Atrocal
03.03.2016). Ein Midchen in Nova Canai erklirt mir noch expliziter: »dieses be-
haarte Wesen, das die Fiifle falsch herum an den Beinen trigt, ist Curupira aus
den Biichern. Die wirkliche Curupira hingegen ist ganz anders, die sieht man gar
nicht« (Feldnotizen Nova Canai 25.07.2016). Hier fillt auch auf, dass in den bei-
den Gemeinden von Curupira in weiblicher Form gesprochen wird; dies zieht sich
durch die meisten meiner Gespriche, teilweise wurden Pronomina auch im sel-
ben Gesprich gewechselt. Scott Hoefle (2009: 113) geht davon aus, dass Genderun-
terschiede geographisch bedingt sind; so sei Curupira im Osten Amazoniens und
Siidosten Brasiliens minnlich, in den anderen Landesteilen weiblich. Diese These
unterstiltzen meine Daten nicht. In der Region von Santarém existieren beide Ge-
schlechter. Dies scheint emisch wenig problematisch und wurde mir gegeniiber nie
thematisiert, sodass ich mich Vaz Filho (2013a: 26) anschliefie: »Wenn wir auf einer
Definition bestehen, ob sie minnlich oder weiblich ist, geben die Personen keine
einheitliche Antwort. Aber auch das stellt kein Problem fiir sie dar. Man spricht
einfach von dem und der Curupirax.

Wer Curupira in Atrocal und Nova Canai ist, was sie tut und in welche Bezie-
hung sie zu den Menschen tritt, wird in folgendem Bericht von Pedro aus Nova
Canaa deutlich. Der Sechzigjihrige beschreibt eine Nacht, die etwa drei Jahrzehn-
te zuriickliegt. Andere Erfahrungsberichte sind neueren Datums, jedoch halte ich
seine Darstellung fiir so paradigmatisch fir Treffen mit dieser Wirkenden, dass
ich sie hier an den Anfang stelle:

Schau, hier in unserer Gegend gab es sowas [Curupira] fast gar nicht. Es gibt sie,
so sagt man, im Wald. Ich habe sie sogar mal gesehen, sie ein Geist, der im Wald
ist. Den kannst du nicht sehen, sondern nur héren.

Heute gehe ich auch noch zum Jagen auf den Hochsitz, aber nicht mehr so oft.
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Damals mochte ich das sehr, da gab es viel Wild. Und drei Mal habe ich das ge-
hért. Einmal, da bin ich mit meiner Hingematte am Nachmittag raufin den Wald.
Als es Nacht wurde, horte ich Schritte eines Wildtieres, das dort lief, ein Reh. Die
Schritte kamen immer nidher und néher, bis sie dort angelangt waren, wo ich sie
sehen konnte. Also leuchtete ich mit meiner Lampe, konnte aber nichts erkennen.
Da tberfiel mich eine Angst. Da ich nichts sah, habe ich die Lampe wieder ausge-
macht. Da hérte ich die Schritte an einer anderen Stelle. Die Schritte von Wild.
Wieder leuchtete ich, doch ich sah nichts. Und plétzlich schwankte meine Hange-
matte, der Ast bewegte sich. Und ich horte die Schritte wieder woanders — aber
nichts war zu sehen. Ah, hat mir das Angst gemacht! Gegeniiber war ein dicker
Stamm und plétzlich begann es dort zu schlagen, wie mit einer Machete: TOU
TOU TOU! Und der Stamm schien in meine Richtung zu fallen. Da wurde mir klar,
dass er die Biume neben mir treffen und mich tdten wiirde. Also bin ich runter,
liefd die Hingematte da und lief nach Hause.

Alsich dort ankam, erzahlte ich meinem Vater: »Da ist ein Biest, das fillt Biume.«
Doch mein Vater meinte: »Ahhhh, das ist Curupira, das ist nichts. Wenn du wieder
hinkommst, wirst du sehen, der Stamm ist wie vorher und ohne Schnitte.« Aber
ich war mir nicht sicher. »Das ist nur eine Vision des Waldes«, meinte er, »ich kann
nicht mit dir hingehen, ich muss aufs Feld.« Mein Vater baute Tabak an, zum Ver-
kauf. »Ich kann nicht mit, aber geh du hin, heute wird da nichts mehr sein.«
Dieses Ding erscheint, es schlagt und priigelt uns Menschen, wenn wir es verar-
gern. Es schlagt. Selbst Hunde bestraft es... Also bin ich meine Hingematte holen
gegangen. Fiir mich schien es, als wire der Stamm genau in die Mitte meiner Mat-
te gefallen. Doch als ich hinkam, war dort nichts. Kein Einschlag, nichts, gar nichts.
Ja, deswegen, da, in diesem Wald, da gibt es sie. Aber niemand sieht sie.

Ein Jahr lang bin ich dann nicht mehr dorthin. Als ich spater auch dort wieder
jagte, ist nichts mehr passiert. Aber immer wieder erzihlen Leute dhnliche Ge-
schichten: »Junge, heute Nacht ist Curupira dagewesen, hat mich erschreckt, die
Aste geschiittelt..« (Pedro, Nova Cana3 27.07.2016)

Pedro erzihlt, wie er am Nachmittag in den Wald gegangen ist um seinen Hoch-
sitz in einem Fruchtbaum zu installieren. Dort wartete er auf Beute. Als es schon
dunkel war, horte er die Schritte eines Rehs. In diesem Fall zielt ein Jiger mit dem
Gewehr in die Richtung, aus der das Gerausch kommt und richtet mit der anderen
Hand die Taschenlampe auf das erhoffte Wild. Ebenso muss es Pedro damals getan
haben. Doch als seine Lampe leuchtete, sah er nichts; stattdessen vernahm er kurz
darauf die Schritte an anderer Stelle. Die Darstellung gleicht den Berichten von
Conceigao, Alberto und Pedro, die ich bereits in Kapitel 4.1.2 erwihnt habe. Ahn-
lich stellen auch andere die Begegnungen mit Curupira dar. Anders als die haarige
Gestalt der Erzihlungen ist sie in diesen Berichten vollkommen unsichtbar. Den-
noch weifl man um ihre Anwesenheit, hort sie pfeifen, auf Holz schlagen, hort ihre
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Schritte und empfindet ein starkes Gefiihl von Angst.>° Dann gilt es, sich ruhig zu
verhalten und vor allen Dingen nicht zu fluchen oder zu schimpfen. Dass Curupira
an der Hingematte riittelt, wie in Pedros Bericht, kommt durchaus hiufig vor; dass
sie jedoch durch das Fillen eines Baumes den Jager in solch akute Gefahr bringt, ist
eher ein Einzelfall. Vorkommen kann es aber, dass der Jiger Priigel einsteckt, wenn
er sich nicht ruhig verhilt. Auch Hunde, die mit den Jigern auf Jagd waren, hat sie
in Nova Canai bereits attackiert (Feldnotizen Nova Canai 02.05.2016, 03.08.2016),
ein Zwischenfall, den auch Pedro in einem Nebensatz erwihnt. Anzutreffen ist Cu-
rupira vor allem in den Waldgebieten, dort hére man sie jede Nacht schlagen und
pfeifen, erklirte mir eine Nachbarin (Feldnotizen Nova Cana3 26.07.2016).

In Nova Canad gleichen siamtliche Berichte itber Zusammentreffen mit Curu-
pira dieser Erfahrung von Pedro deutlich, sind fast immer verkniipft mit Jagd auf
dem Hochsitz. In Atrocal hingegen sind die Darstellungen etwas heterogener. Ein
ehemaliger Bewohner, der bis ins Erwachsenenalter in Surumun3, dem 6stlichsten
der drei Seen Atrocals wohnte, erzihlt bei einem Treffen in seinem heutigen Haus
in Santarém:

Tja, Curupira gibt’s wirklich. Ich habe ihr Gerdusch schon gehort. Sie macht Angst.
Ihr Pfeifen erschreckt einen sehr. Einmal war ich Kautschuk zapfen im Wald. Wir
lieRen den ganzen Kautschuk auf einem Stamm liegen, um jagen zu gehen. Als es
Nacht wurde, waren wir am Ufer eines Baches und warteten. Und da hérten wir es
stapfen... Da rief ich: »Compadre, die Curupira kommt! Ich habe schon ihre Schritte
gehort.« Sie kam nédher, ndher, naher und dann pfiff es genau vor uns. Da ging sie
entlang.

Es passierte jedoch nichts und als es dann morgen wurde, sind wir gegangen. Wir
gingen dorthin, wo wir den Kautschuk zurlickgelassen hatten. Als wir dort anka-
men, war der Gummi Uberall verteilt. Ihhh, sie war dort vorbeigekommen! Das
war eine Arbeit, das wieder einzusammeln und zu sdubern! [...] hr nicht zu gehor-
chen traute sich damals niemand. (Ehemaliger Bewohner von Atrocal, Santarém
12.08.2016)

Auch in Atrocal ist Curupira fast ausschliefilich in den Wildern anzutreffen; Begeg-
nungen mit ihr kénnen aber auch unabhingig von Jagd auf dem Hochsitz vorkom-
men, wie der Bericht beispielhaft zeigt. Andere Bewohner Atrocals stiefRen auf die
Waldherrin, als sie mit dem Gewehr im Wald unterwegs waren (Feldnotizen Atro-
cal 03.03.2016) oder bei der Suche nach einem geeigneten Ort fiir ihr Maniokfeld
(Pajé, Atrocal 28.06.2016; Feldnotizen Atrocal 26.02.2016). Sogar innerhalb der Ge-
meinde gab es 2015 einen Vorfall, als Seu Rosinaldo fluchend das kleine Wildchen
durchquerte, welches zwei der Seen voneinander trennt. Curupira drgerte sich iiber

20 Dieses Cefiihl erwdahnen auch Seu Alberto (vgl. 4.1.2) und Seu Jilio (vgl. Eingangsvignette
5.1.1).
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seine Schimpfworte, schlug ihm auf den Kopf und verursachte einen Fieberschub,
der erst nach einigen Tagen abklang (Feldnotizen Atrocal 12./14.12.2015; Dona Lei-
nira, Atrocal 22.02.2016). Dass fast ausschliefRlich Jiger auf sie treffen, ist insofern
naheliegend, als dass Curupira als Herrin des Waldes fiir Wild verantwortlich ist.
Zudem wohnt sie in Waldgebieten, die von Personen, die nicht jagen, kaum betre-
ten werden.*!

Curupira ist in meinen Daten somit eng mit Subsistenzpraktiken verkniipft,
kann Jagd einschrinken und ist relevante Verhandlungspartnerin im Kontext der
Nutzung natiirlicher Ressourcen. Bei Pedro hat das Zusammentreffen sogar lang-
fristige Auswirkung: fast ein Jahr lang kehrt er nicht mehr an die gleiche Stelle
zuriick. Nach Nigel Smith (1996: 11) entstehen in diesem Sinne durch die Prisenz
nicht-menschlicher Wirkender im Wald Pufferzonen, die fortan der menschlichen
Nutzung entzogen sind. Solche langfristigen Auswirkungen sind allerdings nach
Hoefle (2009: 113) selten. Auch in meinen Daten miissen sie als Einzelfille gele-
sen werden, konnen aber, wie Pedros Fall zeigt, mitunter vorkommen (Feldnoti-
zen Nova Canai 01.08.2016). Wenn auch nicht immer langfristig, so kontrolliert
Curupira doch in der konkreten Situation des Zusammentreffens den Zugang zu
Wild und im Normalfall brechen die Jager die Jagd ab. Sie wissen dann, dass die
Nacht erfolglos zu Ende gehen wird, denn »da wo sie ist, da kommt kein Wild hin«
(Seu Alberto, Nova Canai 06.05.2016). Griinde fiir ihr Auftreten werden dabei sel-
ten genannt. Nur diejenigen, die mir nicht iiber eigene Erfahrungen berichten,
sondern allgemein iiber die Rolle Curupiras und ihr Wirken sprechen, erkliren,
dass sie itbermifiges Jagen sanktioniert (Feldnotizen Atrocal 03.03.2016; Nova Ca-
nal 03.08.2016). Auch bei despektierlichem Verhalten wie lautem Schimpfen kann
es fiir den menschlichen Interaktionspartner gefihrlich werden (Dona Conceigio,
Porto Rico 01.08.2016). Almeida et al. (2002: 324{F.) erwihnen weitere Auflagen zum
Transport der Beute sowie Nahrungstabus, die zu einem Eingreifen von Curupira
fithren konnen. Diese spielten im Rahmen meiner Erhebung keine Rolle.

Ahnlich wie bei der Interaktion mit dem Flussdelphin kénnen jedoch auch hier
Menschen Verhandlungsspielraum haben. Zwar verhilt sich der menschliche In-
teraktionspartner oft passiv und bringt sich schnellstméglich in Sicherheit, eini-
ge Ausnahmen weisen jedoch auf mégliche Handlungsoptionen hin. Einige Ge-
sprachspartner*innen erwihnen Cachaga und Tabak, mit denen Curupira fried-
lich gestimmt werden kann. Sie betonen jedoch auch, dass heute in Atrocal und

21 Hierin kann eine Erklarung dafiir liegen, dass die Haufigkeit der Treffen mit Curupira und vor
allem anderen Encantados wie Jurupari in den letzten Jahrzehnten deutlich zuriickgegangen
ist. Einerseits sind die Flussanwohner*innen verstarkt in Ufernihe gezogen und betreten da-
her seltener die entlegenen Waldgebiete, andererseits sind Waldbestinde insgesamt durch
Verstadterung und starkere Besiedelung im ldndlichen Raum zuriickgegangen und dadurch
auch Encantados weniger hiufig anzutreffen (Hoefle 2009: 113; Vaz Filho 2013a: 23).

- [ —

239


https://doi.org/10.14361/9783839458105-008
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

240

Curupira und Kohlenstoff

Nova Canai niemand mehr darauf zuriickgreift (4.1.2).>* Einige wenige Personen
berichten zudem iber kleine Formen des Widerstands, wenn vielleicht auch eher
scherzhaft gemeint. So erzihlt mir eine Nachbarin iiber ein Zusammentreffen ih-
res Vaters mit Curupira. Er war gerade beim Bearbeiten eines Einbaums oben im
Wald, als Curupira auf der anderen Seite des Flusses auftauchte und ihn wiist zu
beschimpfen begann. Um die Wasserscheue der Waldherrin wissend, schimpfte
der Vater souverin zuriick, bevor er sich aus dem Staub machte (Feldnotizen Nova
Canaa 31.07.2016).

Das Interview mit Pedro berichtet, wie die meisten anderen Aussagen zu Cu-
rupira, iiber Interaktionen, in denen beide Partner*innen ihre Interessen durch-
setzen wollten: der Jiger mit dem Ziel Beute zu erlegen, Curupira mit dem Ziel
dies zu verhindern. Der Pajé von Atrocal hingegen schildert eine freundschaftliche
und kooperative transhumane Beziehung.

Wenn ich im Wald unterwegs bin, dann habe ich eine Zigarette dabei. Ich rolle so
eine Zigarette jedes Mal, wenn ich in den Wald gehe. Dann nédhert Curupira sich
mir, beginnt zu pfeifen und dann lasse ich meine Zigarette dort fiir sie liegen. Da
freutsie sich sehr, ist total gllicklich. Das ist genauso wie bei uns. Zum Beispiel bei
dir. Wie als wir uns kennengelernt haben. Fertig, jetzt sind wir Freunde. Und so ist
auch die Natur firr mich.

Wenn ich sehe, dass sie ndherkommt, dass sie irgendetwas will, dann lasse ich da
das Ceschenk fiir sie liegen und wir sind befreundet. Allerdings ist es sehr selten,
dass eine Person das kann. (Pajé, Atrocal 28.06.2016)

Der Pajé von Atrocal hat wie mit dem Boto auch mit Curupira eine freundschaft-
liche Ebene etabliert. Auch sein Schwager Seu Ricardo lebt mit der Waldherrin in
friedlicher Nachbarschaft (Feldnotizen Atrocal 26.02.2016). Dieser entschied sich
damals gegen die Rodung einer Waldfliche, in der Curupira wohnte. So lebt sie bis
heute dort und beide Seiten scheinen sich zu respektieren: »Man sieht sie dort oft;
sie kommt immer bis zur Begrenzung der Hiuser, geht bis dorthin. Sie pfeift, aber
sie tut ihm nichts und er tut ihr nichts« (Pajé, Atrocal 28.06.2016).

Okologie und ontologische Konsequenzen

Dass Nutzung und insbesondere Jagd in bestimmten Fillen mit Curupira verhan-
delt werden miissen, ist nicht zuletzt ein Bekenntnis zur Existenz dieser nicht-
menschlichen Akteurin und ihrer Einbindung in Nutzungsprozesse. Die Berichte
zeugen von einer charakterstarken Wirkenden, die zwar nicht schwimmen kann,
jedoch furchteinfl6fRend pfeifen, die nicht sichtbar ist und unberechenbar. Eine

22 Dieser Aspekt gleicht Darstellungen anderer Orte. In der Gemeinde Nova Vista dagegen wird
bis heute von Tabak und Cachaga Gebrauch gemacht, teilweise auch mit gutem Erfolg (Feld-
notizen Nova Vista 10.04.2016).
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Wirkende, die Tiere beschiitzt, despektierliches Verhalten sanktioniert und dabei
mitunter brutal vorgehen kann und eine, die manchmal gerne raucht und Cacha-
¢a geniefdt. Deutlich unterscheidet sich die in Atrocal und Nova Canai umtriebige
Curupira von dem haarigen Wesen der Erzihlungen. Sie hat weder besonderes In-
teresse daran, dass sich Jiger im Wald verirren, noch an der Transformation ihres
Korpers. In allen Berichten geht die Wirkende Beziehungen mit den Bewohner*in-
nen ein, diese kénnen jedoch ganz unterschiedlicher Qualitit sein. Im Jagdkontext
sind sie hiufig von Misstrauen und Angst (beim Jiger), bzw. Arger (bei Curupi-
ra) gepragt, sie kdnnen aber auch friedlich vonstattengehen wie die Nachbarschaft
mit Seu Ricardo oder freundschaftlich wie die Beziehung zwischen Curupira und
dem Puajé. Alle Beteiligten verfiigen tiber Intentionalitit und Handlungsvermdogen,
allerdings besteht anders als beim Boto ein deutlicheres Machtgefille zugunsten
von Curupira. Und so ist sie es zumeist, die ihren Willen durchzusetzen weif3. In
vielen Fillen ist es Curupira, die agiert und der Mensch, der reagiert. Theoretisch
gefasst etabliert sich also auch hier eine spezifische Okologie, in der Menschen wie
Nicht-Menschen handlungsmachtig sind und in Beziehung und in Verhandlung
treten.

Diese Okologie lisst sich nun jedoch nicht nur auf Beziehungen und deren En-
tititen reduzieren, vielmehr bringt sie weitere ontologische Aspekte in Evidenz.
So existiert in dieser Okologie beispielsweise eine spezifische Form giiltiger Wahr-
nehmung. Denn obwohl Curupira wie oben beschrieben in den Gemeinden meist
unsichtbar bleibt, steht ihre Anwesenheit aufler Frage. Wahrgenommen wird sie
iiber menschliche Sinne (Jiger horen ihr Pfeifen, ihr Schlagen auf Holz oder ihre
Schritte) oder durch intensive Angstgefiihle, die irgendwo jenseits der Sinnesor-
gane zum Entstehen kommen. So ist in dieser Okologie die sinnliche und sub-
jektive Wahrnehmung giiltige Basis fir das Wissen um die Existenz Curupiras.
Die Besonderheit dessen fillt im Kontrast zu anderen Okologien deutlicher auf,
in denen diese Form des Erkenntnisgewinns keine Giiltigkeit besitzt. Eingehender
setze ich mich mit diesem Unterschied am Beispiel von Kohlenstoff auseinander
(vgl. 5.3.3).?> Im Kontext dieser Okologie werden zudem bestimmte Praktiken als
rational realisiert, wie Ruhe behalten, nicht schimpfen und sich respektvoll zeigen,
den Hochsitz ohne Wild mitten in der Nacht verlassen wird hier ebenso rational
wie Palmblitter am Wegesrand zu verknoten.

Meine Uberlegungen zu Curupira als nicht-menschlicher Wirkender sollen als
weiteres Beispiel fiir die bereits im Hinblick auf den Boto gezogenen Schliisse die-
nen. Auch hier zeigt sich, dass spezifische Regeln zur Subsistenz eine spezifische
Okologie realisieren, innerhalb der Curupira auf eine bestimmte Weise mit Men-
schen in Beziehung tritt. Diese wiederum bringt weitere Evidenzen hervor, bei-

23 Aufdiese Form des Erkenntnisgewinns habe ich auch im Kontext der Aushandlungsprozesse
normativer Ordnungen in den Gemeinden verwiesen, vgl. 4.2.2.
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spielsweise die Rationalitit bestimmter Praktiken (und die Irrationalitit anderer)
oder giiltige Systeme von Wahrnehmung, bzw. Epistemologie. Dass diese Okolo-
gie durchaus spezifisch ist und dass wir in diesem Kontext von pluralen Okologien
sprechen miissen, wird deutlich, sobald ich mich den Gemeindeverbinden und
Kohlenstoff zuwende. Bevor ich dies tue, ziehe ich einige theoretische Schliisse im
Hinblick auf die Politischen Ontologie und eine mogliche praxistheoretische Les-
art.

5.1.4 Vom Sein und Nichtsein der Encantados

In diesen Betrachtungen fallen zwei Punkte auf, die von theoretischer Relevanz
sind: Dies ist erstens der Umstand, dass Curupira und Boto ausschlieRlich im Rah-
men der normativen Ordnungen der Gemeinden Atrocal und Nova Cana3 existent
sind, im Nutzungsabkommen hingegen nicht. Dort finden sie keinerlei Erwah-
nung; weder sind sie im Dokument des Nutzungsabkommens oder dem deutlich
detaillierteren Managementplan zu finden, noch tauchen sie in meinen Feldno-
tizen der Gremiumssitzungen oder in Interviews im Kontext des Gremiums auf.
Auch in den gesetzlichen Rahmenbedingungen fiir Resex in Brasilien finden sie
sich nicht wieder. Das Nutzungsabkommen etabliert damit eine normative Ord-
nung, in der weder Boto noch Curupira existente Wirkende sind und in der die
hier skizzierte Okologie nicht besteht.

Zweitens fallen Beziige zu den skizzierten Welten der Politischen Ontologie
auf. Die relationale indigene Welt, die Mario Blaser und Marisol de la Cadena
in ihren Fallbeispielen beschrieben haben, ist vor allem durch nicht-dualisti-
sche Zusammenhinge charakterisiert sowie durch die Handlungsmacht, die
nicht-menschlichen Akteur*innen wie den Balhuts (Blaser 2009b) und Erdwesen
(Cadena 2015) zukommt (vgl. 2.1, 2.2). Da liegt die Frage nahe, ob die Mitwir-
kung von Curupira und Boto in den Regelkomplexen der Gemeinden dhnliche
relationale Zusammenhinge zum Ausdruck bringt. Die Existenz und Relevanz
dieser intentional agierenden Wirkenden ebenso wie deren Okologie, in der
sich gleichermaflen handlungsmichtige menschliche und nicht-menschliche
Beziehungspartner*innen begegnen, lassen darauf schliefien.

Damit mutet dieses Fallbeispiel sehr dhnlich an wie die Situationen, die Bla-
ser und Cadena analysieren. Beide identifizieren in ihren Forschungsdaten zwei
ontologisch entgegengesetzte Welten - eine indigene, relationale Welt auf der ei-
nen, und eine moderne, nicht-indigene Welt auf der anderen Seite. Deren Alteritit
tritt in einem spezifischen Konfliktmoment zutage. Etablieren die Regelkomplexe
von Atrocal und Nova Canai in diesem Sinne eine solche relationale Ontologie der
traditionellen Bevolkerung, die mit der modernen Welt des Verwaltungsgremiums
und der modernen Politik des brasilianischen Staates kollidiert? Eine solche In-
terpretation liegt aus politisch-ontologischer Sicht nahe und kann durchaus einen
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Teil von Konflikten und Missverstindnissen zwischen Lokalbevolkerung und staat-
lichen Strukturen und Instanzen erkliren. Dabei darfjedoch nicht iibersehen wer-
den, dass es in den normativen Ordnungen in Atrocal und Nova Canai Regeln gibt,
die unterschiedliche Okologien und ontologische Konsequenzen realisieren; dass
also normative Ordnungen ontologisch fragmentiert sein kénnen und weder die
Regelkomplexe der Gemeinden als rein relational, noch das Nutzungsabkommen
als vollkommen modern gedeutet werden diirfen. Auch scheint in diesem Fall die
Realisierung von relationalen ontologischen Zusammenhingen nicht angemessen
tiber soziale Zugehorigkeit erklirt werden zu kénnen. Eine Gleichsetzung mit den
biniren empirischen Situationen klassischer Studien Politischer Ontologie wiirde
dem hier betrachteten Fall dementsprechend nicht gerecht. Im Folgenden gehe ich
detaillierter auf diese beiden Punkte ein und frage nach der Konsequenz, die sich
hieraus fiir eine praxistheoretische Politische Ontologie ergibt.

Zur ontologischen Fragmentierung der normativen Ordnungen
Empirische Grundlage dieses Kapitels ist eine Auswahl an Interviewausschnitten,
in denen mir Gesprichspartner*innen iiber Curupira und Boto berichten. Diese
Auswahl ist analytisch sinnvoll, denn Ziel des Kapitels ist es, die beiden Wirken-
den niher beschreiben und begreifen zu kénnen. Falsch jedoch wire es, von diesen
Ausschnitten ausgehend abzuleiten, Boto und Curupira seien grundsitzlich essen-
tieller Bestandteil der lokalen Ordnungen in Atrocal und Nova Canai. Im Gegenteil
realisierten viele meiner Gesprichspartner*innen diese beiden Wirkenden nicht.
Wenn es iitberhaupt um Curupira und Boto ging, erklirten mir einige, diese haben
zwar frither existiert, sind heute jedoch nicht mehr da; andere betonten, dass En-
cantados lediglich Legenden sind, an die allerhéchstens die Vorfahren noch geglaubt
haben. Es gibt also Personen, in deren Praktiken Curupira und Boto zu Wirken-
den werden; es gibt aber genauso auch solche Personen, die ihnen die Existenz
absprechen oder in deren Praktiken die Encantados keinen Einfluss nehmen.
Andere Gesprichspartner®*innen blieben uneindeutig und Aussagen wie die fol-
gende stellten keine Ausnahme dar: »Ich glaube nicht an sowas und andere Aber-
glauben, aber einmal habe ich hier iibernachtet und da ist sie [Curupira] immer
um den Obstbaum dort herum, das weif$ ich« (Feldnotizen Atrocal 19.02.2016). Oft
blieb die Situation ambivalent und es kam vor, dass dieselbe Person sich im einen
Moment Praktiken bediente, die Encantados realisieren, im nichsten hingegen sol-
chen, die eine ginzlich andere Okologie entfalten. Dass die Familie von Rosinaldo,
der, wie oben erwihnt, mit Curupira im kleinen benachbarten Wildchen in Kon-
flike geriet, daraufhin einen lokalen Heiler aufsuchte, steht nicht im Widerspruch
dazu, dass sie in einem anderen Moment einen Schnupfen mit Aspirin bekimpft.
Die Pluralitit von Okologien innerhalb derselben normativen Ordnung, mitunter
praktiziert durch dieselben Akteur*innen, wird im Laufe der nichsten Kapitel noch
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sichtbarer. Solche scheinbaren ontologischen Briiche in der Praxis sind keinesfalls
auflergewodhnlich, sie stellen vielmehr die Regel als die Ausnahme dar (DeVore 2017:
122).

Zusammengefasst zeigt sich: Weder realisierten alle meine Interaktionspart-
ner*innen in Nova Canai und Atrocal die beiden Encantados durch ihre Praktiken,
viele taten dies nicht; noch haben diejenigen, die in bestimmten Fillen solche Prak-
tiken wihlten, dies konsequent und immer getan. Auch gibt es in den normativen
Ordnungen von Atrocal und Nova Canai Regeln und Momente, in denen die beiden
Nicht-Menschen wirken; genauso gibt es aber auch Regeln und Momente, in de-
nen dies nicht der Fall ist und eventuell sogar Okologien realisiert werden, die den
Encantados ihre Existenz aberkennen. Die in Kapitel 4 fiir die drei Subfelder iden-
tifizierten normativen Ordnungen sind demnach nicht als ontologisch homogen
zu verstehen. So konnen die Regeln, welche Curupira und Boto als Wirkende reali-
sieren, durchaus in ontologische Konflikte mit naturalistisch inspirierten Auflagen
zu Jagd und Fischfang geraten. Die normativen Ordnungen (als ein Set an diver-
sen Regeln) sind dabei jedoch nicht Ausdruck einer relationalen oder modernen
Seinsordnung, sondern selbst ontologisch plural.

Zur Relevanz sozialer Zugehdrigkeit

In den Analysen von Blaser und Cadena werden ontologische Differenzen zwischen
relationalen und modernen Welten beispielhaft an indigenen und nicht-indigenen
Realititen aufgezeigt (vgl. 2.1., 2.2). Welche Rolle spielen Aspekte von Zugehorig-
keit fiir die (Nicht)Existenz von Encantados, bzw. fiir die Performanz bestimmter
Okologien im Fallbeispiel der Resex Tapajés-Arapiuns? Lassen sich zwischen den
Personen, die mir iiber Encantados berichten, dhnliche Identititen oder gemein-
same ethnische Zugehorigkeiten finden? Oder spielen dariiber hinaus eventuell
weitere soziale Zugehorigkeiten wie Alter, Geschlecht, Religionszugehdorigkeit eine
Rolle?

In der gesamten Region um die Resex Tapaj6s-Arapiuns findet seit den 1990er
Jahren ein Prozess der Re-Ethnisierung statt und es haben sich immer mehr Men-
schen - vor allem im lindlichen Raum - als indigen identifiziert (vgl. 3.3.4). In
Atrocal bekannte sich 2015 die Mehrheit der Bewohner*innen offen zu ihrer indi-
genen Identitit. In Nova Canai hingegen lebten zum Zeitpunkt meiner Forschung
keine Indigenen. Diese Zugehérigkeit spielte fiir die Berichte iiber Curupira und
Boto allerdings keine Rolle und in beiden Gemeinden habe ich Personen angetrof-
fen, die Erfahrungen mit den Nicht-Menschen gesammelt hatten. Insgesamt ha-
be ich den Eindruck, dass mir Berichte tiber Encantados in indigenen Kontexten
schneller und offener zugetragen wurden. Besonders in Nova Vista, einer Gemein-
de, die seit den 1990er Jahren zu einem grof3en Teil indigen ist, habe ich fast sofort
Zugang zu diesen Themenbereichen erhalten, der mir in den anderen Gemeinden
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langer verschlossen blieb. Letztendlich aber wurde nicht hiufiger dariiber berich-
tet und auch in nicht-indigenen Kontexten nahmen Gespriche iiber Encantados zu,
je linger meine Forschungszeit dauerte und je vertrauter meine Gesprachspart-
ner*innen und ich uns wurden.?* So lisst sich in dieser Hinsicht kein Unterschei-
dungsmerkmal feststellen, mit dessen Hilfe die (Nicht)Existenz von Encantados er-
klart werden konnte.?

Alternativ konnte religiose Identitit eine Rolle spielen. Wahrend der Katholi-
zismus im lindlichen Raum, wie oben skizziert, lokale Vorstellungen in eigene in-
tegrierte, bezeichnen Evangelikale die Encantados als satanisch (Hoefle 2009: 127).
In der ganzen Region breiten sich seit einigen Jahrzehnten verschiedene evangeli-
kale Kirchen aus, was sich auch in der Resex Tapajés-Arapiuns niederschligt. Dies
betrifft in meiner Forschung vor allem Nova Canai, wo heute ausschliefilich zwei
evangelikale Kirchen zu finden sind und keine katholische mehr existiert. In Atro-
cal werden beide christlichen Stromungen praktiziert. Unter meinen Gesprichs-
partner“innen finden sich jedoch sowohl Evangelikale als auch Katholik*innen,
zusitzlich einige wenige, die sich als atheistisch bezeichnen. So kann auch Re-
ligionszugehorigkeit die (Nicht-)Existenz der beiden Wirkenden nicht erkliren.
Ebenso scheint Geschlecht keine Relevanz zu haben. Von Zusammentreffen mit
Boto und Curupira haben mir sowohl Minner als auch Frauen berichtet. Bei Frauen
beschrinkten sich Berichte tiber Curupira oftmals auf Anekdoten, die mannlichen
Verwandten zugestof3en sind, wihrend Manner oft eigene Erfahrungen schilder-
ten. Dies ist nicht verwunderlich, weil Curupira als Herrin der Tiere insbesondere
im Kontext von Jagd erscheint, einem in den Gemeinden fast ausschliefSlich minn-
lichen Tatigkeitsbereich.

Diese Schliisse decken sich mit der Analyse Hoefles (2009), der mit quantita-
tiven Methoden Faktoren herausarbeitet, die zu einer »Entzauberung« der Welt
Amazoniens fithren. Auch er hilt weder Geschlecht, noch ethnische oder religiose
Identitit fur ausschlaggebend. Als relevant betrachtet er hingegen die Nihe der

24 Dass Encantados in indigenen Kontexten in meinem Forschungsfeld schneller sichtbar waren,
kann auch mit dem spezifischen Kontext geographischen und historischen zu tun haben. In
einem Moment, in dem die Identifikation als indigen erst seit kurzer Zeit offen erfolgt, ha-
ben Indigene mit permanenter Aberkennung ihrer Identitat zu kimpfen (Correa Peixoto et
al. 2012; Vaz Filho 2010). So kommt der offenen Darstellung von Ritualen, Kérperbemalung
und weiteren, von der brasilianischen Gesellschaft als indigen anerkannten Verhaltenswei-
sen ein besonderer Stellenwert zu, denn eine solche Performanz kann hilfreich sein, um die
eigene Identitdt im 6ffentlichen und politischen Raum zu legitimieren. Demgegeniiber ste-
hen nicht-indigene Bewohner*innen, die durch das Sprechen tber die Encantados nicht an
Legitimitat gewinnen, sondern viel eher an Glaubwiirdigkeit verlieren kénnen. Zu den aktu-
ellen Prozessen der Re-Ethnisierung vgl. 3.3.4.

25  Spannend, aber auRerhalb des Fokus meiner Untersuchung, wire eine Umkehrung der Frage
und ein Fokus auf die Praktiken, welche Indigenitat realisieren.
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Akteur*innen zum Wald sowie ihr Schulbildungsniveau. Er legt dar, dass die An-
nahme der Existenz von Encantados zunimmt, wenn Waldgebiete Teil alltdglicher
Lebenspraxis sind. Auf diesen Zusammenhang verweist auch Tatiana Silva (1980),
die mit zunehmender Entwaldung entlang des Rio Tapajés in den 1970er Jahren
eine Verringerung von Zusammentreffen mit Curupira beobachtet. Da im Fall der
Gemeinden Atrocal und Nova Canad der Wald grundsitzlich Raum fiir alltigliche
Subsistenzpraktiken ist, dient dieser Aspekt fiir meine Analyse nicht als geeignetes
Unterscheidungsmerkmal. Hoefle betont weiterhin, dass mit zunehmendem Bil-
dungshintergrund der Glaube an Encantados abnehme, dass es sich hierbei jedoch
keinesfalls um kausale oder lineare Prozesse handelt und die Situation voller Aus-
nahmen bleibt (Hoefle 2009: 124ff.). Meine qualitative Herangehensweise lisst sol-
che quantitativen Schliisse nicht zu; mit Blick auf meine Interviewpartner*innen
bestitigte sich diese Varianz allerdings nicht. Auch der Umstand, dass es Personen
gibt, die enger an stddtische Realititen angebunden sind und damit in gewisser
Weise Zugang zu anderen Bildungsformen haben als Bewohner*innen, welche die
Dérfer selten verlassen, konnte ein Faktor sein; doch auch diese Unterscheidung
erklirt meine Beobachtungen nicht. Und sobald ich nicht ausschlieflich Daten aus
Atrocal und Nova Canai, sondern auch Gespriche mit Bewohner*innen aus der
Stadt beriicksichtige, wird deutlich: immer wieder realisieren Personen der unter-
schiedlichsten Kontexte Encantados in und durch ihre Praktiken. Die Existenz der
Nicht-Menschen bleibt also keinesfalls auf den lindlichen Raum beschrinkt.2®

So bleibt die Gruppe heterogen, umfasst junge Leute ebenso wie Personen mitt-
leren und fortgeschrittenen Alters, Minner wie Frauen, Indigene wie Nicht-indige-
ne, Evangelikale ebenso wie Katholik*innen oder Atheist*innen, Bewohner*innen
der Gemeinden und Stidter*innen. Und sind zudem Identititen nicht ohnehin
viel eher fluide, vielfiltig und fragmentiert, als klar und dauerhaft definierbar? In
diesem Fallbeispiel gibt es indigene Personen, die auch Studierende sind; Evan-
gelikale sind auch Indigene, Indigene kénnen gleichermaflen aktives Mitglied der
Landarbeiter*innengewerkschaft sein; und der Pajé von Atrocal ist auch Maurer in
Santarém. Welche Identitit sinnstiftender und entscheidender ist, ist individuell,
kontextabhingig und situativ. So kénnen in diesem Fallbeispiel Aspekte von Zuge-
hérigkeit die Performanz spezifischer Okologien nicht ausreichend erkliren. Dies
gilt es in einer politisch-ontologischen Analyse ausreichend mitzudenken.

Zum Potential der Praxis in Blasers Begriff der Ontologien

Ausgangspunkt dieses Kapitels 5.1 waren Nutzungsauflagen aus den beiden Ge-
meinden Atrocal und Nova Canad, die Curupira und Boto als zwei nicht-mensch-
liche Wirkende realisieren. Die Auseinandersetzung mit diesen beiden Wirkenden

26  Ein fir mich besonders markantes Beispiel aus dem universitaren Kontext stelle ich in Kap.
5.3.4 vor.
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auf Basis meiner ethnographischen Daten hat zentrale dkologische Aspekte sicht-
bar gemacht. Neben einer spezifischen transhumanen Beziehung zwischen Nicht-
Menschen und Menschen habe ich auf deren ontologische Konsequenzen am Bei-
spiel von Praktiken, Rationalititen und Wahrnehmungsformen verwiesen.

Deutlich weisen diese Aspekte Beziige zur Konzeption der relationalen Welten
nach Blaser und Cadena auf. Weniger aufgrund von Relationalitit, wohl aber in
Bezug auf die Verortung intentionaler Handlungsmacht aufierhalb des Menschli-
chen. Und so mutet die hier betrachtete Okologie dhnlich an wie die Beziehung
zwischen Bahluts und Yshiro (Blaser 2009b) oder Ausangate und andinischen Biu-
er*innen (Cadena 2010). Die Politische Ontologie versteht diese Beziehungsgefiige
als Teil einer relationalen Seinsordnung (vgl. Abb. 1). Mein Fallbeispiel mit diesen
ontologischen Konzeptionen von Dimension 1 in Beziehung zu setzen, kann analy-
tisches Potential erdffnen; hierauf gehe ich in 5.3.4 detaillierter ein. Es birgt jedoch
gleichermafien die Gefahr, die normativen Ordnungen von Atrocal und Nova Ca-
nal insgesamt dieser relationalen Seinsordnung zuzuordnen, wodurch alle nicht-
relationalen Regeln, Normen und Praktiken aus dem Blick fallen. Vor diesem Hin-
tergrund habe ich mich fiir eine praxistheoretische Analyse entschieden und mich
starker auf die Dimension 2 des Ontologiebegriffs nach Blaser konzentriert. Dieses
Vorgehen zeigt ein anderes Bild: So gesehen sind Curupira und Boto zwar Teil der
normativen Ordnungen von Atrocal und Nova Canai, stellen allerdings nur eine
von mehreren Okologien dar: Wihrend einige der Regeln die Encantados realisie-
ren, tun andere dies nicht; wihrend manchmal die Erlaubnis der Encantados fiir
Jagd und Fischfang notwendig ist, spielen sie in anderen Momenten fiir die glei-
che Praxis iiberhaupt keine Rolle. Nicht eine Okologie ist charakteristisch fiir eine
normative Ordnung; vielmehr sind die Ordnungen ontologisch fragmentiert: Ver-
schiedene Regeln kénnen (ontologisch) unterschiedliche Okologien hervorbringen,
das werde ich am nichsten Beispiel aufzeigen. Weiterhin zeigt die praxistheoreti-
sche Analyse, dass in diesem Fall Identitit und Zugehorigkeit der Bewohner*innen
keine geeigneten Faktoren sind, um die Realisierung oder Nicht-Realisierung von
Encantados zu erkliren.

So erginzen diese Beobachtungen meine in Kapitel 2.2.1 theoretisch hergelei-
tete Kritik um ein empirisches Moment. Auch in Atrocal und Nova Canad hitte sich
ein anderes Bild ergeben, wenn ich die metaphysischen Seinsordnungen (Dim 1) als
Ausgangspunkt meiner Analyse genommen und deren Reproduktion in den Prak-
tiken der Bewohner*innen (Dim 2) untersucht hitte. Eine praxistheoretische Her-
angehensweise zeigt jedoch, dass die Bewohner*innen viel mehr und dabei sehr
Unterschiedliches realisieren.

Gleichzeitig ist diese Praxisebene jedoch nicht ohne Kontext zu denken: Prakti-
ken werden immer unter bestimmten Bedingungen vollzogen, richten sich nach ih-
ren Kontexten aus, grenzen sich ab oder beziehen sich anderweitig auf sie (Ortner
2006: 16). Dies zu ignorieren wiirde meines Erachtens einer praxistheoretischen
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Analyse jegliche machtkritische Perspektive entziehen. Doch muss dieser Kontext
nicht zwangslaufig iiber die eher abstrakten Seinsordnungen in Dimension 1 her-
gestellt werden. Am Beispiel eines weiteren nicht-menschlichen Wirkenden und
dessen Okologie werde ich iiber einen alternativen Begriff nachdenken, der diese
machtkritische Dimension weniger abstrakt mitzudenken vermag.

5.2 APRAECA - Juristische Personen und ihr Wirken

Bisher habe ich zwei nicht-menschliche Wirkende betrachtet, welche Teil der nor-
mativen Ordnungen von Nova Canai und Atrocal, im Regelkomplex des Nutzungs-
abkommens hingegen nicht prisent sind. Curupira und Boto sind damit recht klas-
sische Beispiele fiir ontologische Studien aus dem Bereich Amazonischer Anthro-
pologie, die ausgehend von der Relevanz und Handlungsmacht nicht-menschlicher
Personen oder Entititen in (zumeist indigenen) Weltbildern auf die fundamentalen
und eben ontologischen Unterschiede zu naturalistischen Welten hinweisen.?” Mit
den Gemeindeverbinden mdchte ich nun meine Betrachtungen um nicht-mensch-
liche Wirkende erweitern, die in allen drei Regelkomplexen auf Subsistenz Einfluss
nehmen und die so mit der Darstellung von Nicht-Menschen als Marker von Alteri-
tit zwischen Lokalbevolkerung und staatlich beeinflusster Logik im Nutzungsab-
kommen brechen.

Gemeindeverbinde sind heute die zentrale Form sozio-politischer Organisa-
tion in den Gemeinden der Resex Tapajés-Arapiuns. Mittlerweile gibt es iiber 50
solcher Verbinde im Schutzgebiet und der iiberwiegende Teil der Gemeinden ist
entweder in einem eigenen oder mit einer Nachbargemeinde in einem gemein-
samen Verband zusammengeschlossen. Gemeinden, die sich in den letzten zwei
Jahrzehnten als indigen erklirt haben, ersetzen die Gemeindeverbinde teilweise
durch Indigene Rite; weitaus hdufiger bleiben aber auch dort Verbiande parallel
zur neuen indigenen Organisationsform bestehen (vgl. 3.2.1, 3.3.4). Ein Gemein-
deverband vertritt die Interessen der Bewohner*innen im Verwaltungsgremium
der Resex Tapajés-Arapiuns und fungiert zudem als Entscheidungsinstanz auf Ge-
meindeebene. Dementsprechend sind Gemeindeverbinde in allen drei Subfeldern
meiner Feldforschung — dem Verwaltungsgremium, Atrocal und Nova Canaid - an
der Aushandlung der Regelkomplexe beteiligt: Als Stimmberechtigte im Verwal-
tungsgremium haben sie an der Ausformulierung und Abstimmung des Nutzungs-
abkommens mitgewirkt. In Atrocal und Nova Canaa kénnen durch den Gemeinde-

27 Vgl.z.B.Juan Andia (2019). Auch im Kontext der Identifikation von relationalen Seinszusam-
menhingen in der Politischen Ontologie spielen Nicht-Menschen eine grofRe Rolle, wie die
Bahluts bei den Yshiro (Blaser 2009b) und die Erdwesen als Teil indigener, andiner Kosmo-
politik (Cadena 2010) verdeutlichen.
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verband auch einzelne Nutzungsauflagen diskutiert und beschlossen werden (vgl.
4.2). Zahlreiche Regeln der drei normativen Ordnungen bestitigen die wichtige
Rolle, die den Gemeindeverbinden im Hinblick auf die Verregelung von Subsis-
tenz zukommt: Die Paragraphen des Nutzungsabkommens definieren Gemeinde-
verbinde als Kontrollinstanzen fir die Einhaltung von Regeln; ihnen obliegt es,
Regelverstofie in den Gemeinden schriftlich an den Dachverband Tapajoara und
an die Naturschutzbehérde ICMBio zu kommunizieren (ICMBio 2014a: §§ 40-42).
In Atrocal ist der Gemeindeverband fiir die Vergabe von Grundstiicken zustin-
dig, in Nova Canad war er zum Zeitpunkt meiner Forschung damit beschaftigt,
die Implementierung des nachhaltigen Forstprojektes vorzubereiten und die Nut-
zungsrechte an Holz auf kommerzielle Bereiche auszudehnen (vgl. 4.1). Im Sinne
des Konzepts der ontologischen Bekenntnisse (DeVore 2017) bekennen sich damit
also Regeln aller drei normativen Ordnungen sehr klar zur Existenz von Gemein-
deverbinden und deren Relevanz als nicht-menschlichen Wirkenden im Kontext
der Aushandlung von Nutzungsauflagen in der Resex Tapajds-Arapiuns.

Gemeindeverbinde sind als Organisationen eng mit den Praktiken menschli-
cher Akteur*innen verbunden; sie bestehen im Grunde nur durch den gemeinsa-
men Vollzug von Handlungen ihrer menschlichen Mitglieder. Doch bringen solch
kollektive Performanzen sehr formalisierte Organisationen hervor, deren Ziele, In-
teressen und Handlungslogiken sich deutlich von denen der einzelnen menschli-
chen Akteur*innen unterscheiden konnen. Damit gewinnen die Organisationen an
Autonomie und Eigenstindigkeit:

Organisationen handeln, und sie sind sogar die machtigsten Akteure der Moder-
ne. Das ist keine Reifikation, keine Beschworung eines Gruppengeistes, sondern
erkennt die Emergenz einer organisationalen Handlungsfihigkeit an, die auf in-
dividueller aufbaut, aber darauf nicht zu reduzieren ist. (Ortmann 2018: 358)

Zwar hat der Autor mit den michtigsten Akteuren der Moderne staatliche und
wirtschaftliche Organisationen im Blick, gleichermafien verfiigen jedoch auch die
Gemeindeverbinde in der Resex Tapajés-Arapiuns iiber diese Eigenstindigkeit.
Durch einen Eintrag im entsprechenden Register CNPJ?® erlangen sie zusatzlich
den Status einer juristischen Person, wodurch sie zu Rechtssubjekten und Trigern
von Rechten und Pflichten werden. In diesem Sinne sind Gemeindeverbinde zwar
verkniipft mit menschlichen Handlungen, aber dennoch als autonome Instanzen
zu begreifen, die nach eigenen Rationalititen wirken und deren Wirkungsberei-

28 CNPJ (Cadastro Nacional da Pessoa Juridica) ist das Verzeichnis der juristischen Personen
beim Finanzministerium in Brasilien. Im meinem Forschungsfeld wurde der Begriff synonym
verwendet zur 14-stelligen Nummer, die juristische Personen vom Finanzministerium erhal-
ten.
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che die ihrer Mitglieder weit iibersteigen kénnen (Geser 1990: 402f.; Ortmann 2018:
353£).%

Sowohl in Nova Canai als auch in Atrocal gibt es heute einen Gemeindever-
band. In Nova Canai griindeten die Bewohner*innen gemeinsam mit der Nach-
bargemeinde Porto Rico 2012 ihre eigene Organisation; seit 2016 sind sie auch mit
einem stimmberechtigten Delegierten im Verwaltungsgremium vertreten. In den
Prozess der Aushandlung des Nutzungsabkommens war dieser Gemeindeverband
demzufolge noch nicht involviert. In Atrocal besteht der Gemeindeverband seit
2001 und ist seit vielen Jahren im Verwaltungsgremium beteiligt. Aufgrund seiner
deutlich lingeren Geschichte und stirkeren Verankerung innerhalb der Gemein-
de werde ich hier den Verband von Atrocal beispielhaft in den Blick nehmen. Wie
im Fall der beiden Encantados Boto und Curupira nehme ich zunichst eine eth-
nographische Beschreibung des Wirkenden vor, wobei ich mich insbesondere auf
die Entstehungsgeschichte konzentriere (5.2.1). Dabei fillt auf, dass die Existenz
und Wirkkraft des Gemeindeverbandes in enger Verbindung mit der Durchfiih-
rung ritualisierter Praktiken steht; ein Zusammenhang, den ich mithilfe ethnogra-
phischer Vignetten erortere (5.2.2). Auch dieser Wirkende ist Teil einer spezifischen
Okologie, die weitere ontologische Konsequenzen nach sich zieht. Die ékologische
Beziehung unterscheidet sich von der zuvor am Beispiel von Boto und Curupira
herausgestellten, wodurch eine Pluralitit von Okologien innerhalb der normativen
Ordnung von Atrocal sichtbar wird (5.2.3). Den theoretischen Mehrwert dieses Ka-
pitels sehe ich vor allem in der Betrachtung ritualisierter Praktiken, iiber die ich
den Begriff der kontextuellen Grundannahmen herleite und in einer praxistheore-
tischen Politischen Ontologie verorte (5.2.4).

5.2.1 Der Gemeindeverband APRAECA

Entstehungsgeschichte

Der Gemeindeverband von Atrocal — Associagdo dos Produtores Rurais Agroextra-
tivistas da Comunidade de Atrocal (APRAECA) — wurde 2001 gegriindet. Aus loka-
ler Sicht ist seine Geschichte so eng mit der Entstehung der Gemeinde verstrickt,
dass sie oftmals als das gleiche Geschehen dargestellt werden. Begonnen hat alles
zu Beginn der 2000er Jahre:

»Die Idee flir einen Gemeindeverband kam uns wahrend der gemeinsamen Arbeit
an der Strae hoch in den Waldx, erklart mir Miguel, der lange Zeit Vorsitzender
von APRAECA war. In einem zerfledderten Schreibheft hat er damals feinsauber-
lich alles notiert, was ihm wichtig erschien. Fiir unser Gesprach hat er das Heft

29  Zueinersoziologischen Auseinandersetzung mit Organisationen vgl. weiterhin Ginther Ort-
mann et al. (2000) und Charles Perrow (1996).
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aus einer der Kisten im Schlafzimmer gekramt. Nun sitzen wir vor Miguels Haus
im Abendlicht und die beiden Kinder und ich sehen ihm zu, wie er sich iiber seine
Aufschriebe beugt; die Augen blicken konzentriert auf den Text wiahrend er lang-
sam vorliest. Aufnehmen darf ich seine Stimme nicht; solange er liest, ist ihm das
unangenehm. Also kritzle ich schnell in mein Notizbuch:

Damals, bis zum Jahr 2000, waren die Siedlungsgebiete an den drei Seen Suru-
muna, Atrocal und Mucureru noch an die Gemeinde S3o Francisco auf der gegen-
Uberliegenden Seite des Rio Arapiuns angeschlossen, erfahre ich. Dies wurde je-
doch kompliziert, als die Resex Tapajés-Arapiuns gegriindet wurde. Nun gehérten
die stidlichen und nérdlichen Ortsteile anderen administrativen Zonen an, was
wiederum unterschiedlichen Zugang zu Sozialprogrammen nach sich zog.3° Auch
drgerte man sich dariiber, dass alle Projekte im Ortskern von S3o Francisco, also
aufderanderen Flussseite, umgesetzt wurden, wahrend die diesseitigen Ortsteile
auflen vor blieben. Um selbst Zugang zu Sozialprogrammen und Projekten, wie
zum Beispiel zu dem Kreditprogramm fiir Hausbau der Landreformbehdérde, zu
erhalten, benétigte man einen eigenen Gemeindeverband. Also vereinbarten die
Bewohner*innen ein Treffen fir die diesbezigliche Planung.

Am 12. Oktober 2000 versammelten sich zahlreiche Anwohner*innen unter den
Kautschukbdumen von Seu Jilio, um zu beraten, wie es nun weitergehen solle.
Erste Ideen wurden besprochen und nur vier Monate spater, am 17. Februar 2001,
gelang mit der Unterstiitzung eines externen Beraters die Griindung der Associa-
¢ao dos Produtores Rurais Agroextrativistas da Comunidade de Atrocal — APRAE-
CA. (Miguel, Atrocal 01.03.2016)

Diesem neuen Gemeindeverband wurden schon bald Statuten gegeben, mit deren

Hilfe er in das Register juristischer Personen in Brasilien (CNPJ) aufgenommen

werden konnte. Uber diesen Status stand APRAECA fortan auch der Zugang zum

Verwaltungsgremium der Resex Tapajés-Arapiuns offen, wo er bis heute die Inter-

essen der Bewohner*innen von Atrocal vertritt.

Doch im Grunde genommen wurde damals nicht die Gemeinde, sondern erst ein-
mal nur der Gemeindeverband gegriindet, betont Miguel. Das hatte der Berater
damals deutlich gesagt: »Das hier ist die Griindung des Gemeindeverbandes. Ob
ihr auch eine Gemeinde griindet, das misst ihr wissen.«

Und so entschieden sich die Anwohner*innen der drei Seen, parallel zum Gemein-
deverband auch die Gemeinde von Atrocal ins Leben zu rufen und sich von Sio
Francisco zu l6sen. Hierzu wahlten sie eine Fliche am Rande des mittleren der
drei Seen aus und begannen dort mit dem Bau der ersten Hiitte fiir die Versamm-
lungen ihres Gemeindeverbandes. Das damals aus Holz und Bléttern errichtete
Gebaude wurde 2005 durch ein solides Holzgestell mit Dachziegeln ersetzt. Bis

30

Sao Franciso liegt aufRerhalb der Resex auf dem Gebiet des PAE Lago Crande, vgl. Abb. 2.
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heute finden dort die Treffen des Gemeindeverbandes statt. Von der ersten Hiitte
zeugen nur noch Reste des damaligen LehmfufRbodens, ein Stiickchen bergab im
Cras erkennbar.

Zur Gemeindegriindung gehorte jedoch vor allem der Bau der eigenen katholi-
schen Kirche, die bis heute das Zentrum des Platzes bildet. Der erste Schulun-
terricht von Atrocal fand bereits am 13. Februar 2001 im Unterstand des Gemein-
deverbandes mit damals 20 Schiiler*innen statt, verraten uns Miguels Notizen.
2010 wurde schliefilich das staatliche Schulgebdude eingeweiht. (Miguel, Atrocal
01.03.2016)

Die Idee von Miguel und den anderen Dorfbewohnern damals auf der StraRe oben
im Wald zog also die Griindung des Gemeindeverbandes ebenso nach sich, wie
die Griindung einer eigenen Gemeinde von Atrocal und deren Loslésung von Sio
Francisco am nordlichen Ufer des Rio Arapiuns. Dariiber hinaus hingt emisch be-
trachtet ein weiteres historisches Geschehen sehr eng mit diesen Entwicklungen
zusammen: die Griindung der Resex Tapajés-Arapiuns. Ediane und Livaldo erkli-
ren mir das folgendermafien:

Ediane: »Die Gemeinde hier begann mit der Resex, gel?!«

Livaldo: »)a, so war das. Die Gemeinde begann mit der Resex, weil wir zu driiben
gehorten [zu Sdo Francisco]. Die Familien waren alle im Ort auf der anderen Seite
organisiert, weil es hier ja keine Gemeinde gab. Und als dann die Resex begon-
nen hat, mussten wir die Gemeinde griinden, um an irgendetwas hier teilhaben
zu konnen. Weil alles, was nach dort kam, darauf hatten wir kein Anrecht. Zum
Beispiel die Hauser: wir hitten kein Anrecht darauf, wenn es die Gemeinde nicht
gibe. Da haben wir uns organisiert und bis heute geht das weiter.« (Ediane/Lival-
do, Atrocal 09.12.2015)

Durch die Demarkierung als Reserva Extrativista inderte sich die administrative
Zuordnung der Region. Ehemals war das Gebiet in die drei Verwaltungseinheiten
Gleba Tapajos, Gleba Arapiuns und Gleba Igarapé-A¢t unterteilt und der Landre-
formbehorde INCRA unterstellt; als Naturschutzgebiet gelangte es nun in den Auf-
gabenbereich des Umweltbundesamtes IBAMA.?! In Atrocal wurde dies insofern
spiirbar, als dass sich Forderprogramme deutlich von denen im gegeniiberliegen-
den Sao Francisco auf dem Gebiet des PAE Lago Grande unterschieden. Ein eigener
Gemeindeverband erleichterte den Zugang zu diesen Programmen. Dementspre-
chend hingen in Atrocal die Griindung der Gemeinde, des Gemeindeverbandes
und der Resex Tapajés-Arapiuns in der Tat sehr eng zusammen, oder kurz gesagt:
»Mit der Resex tauchten die Gemeindeverbinde auf. Das war wegen der Projek-
te« (Bewohner, Atrocal 02.03.2016). Vor diesem Hintergrund interpretiere ich auch

31 Bis 2007 die Naturschutzbehérde ICMBio die Verantwortung tbernahm, vgl. 3.1.1.
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die Floskel pagar o meu direito (ich bezahle mein Recht), die in Atrocal synonym zum
Entrichten des Mitgliedsbeitrags an den Gemeindeverband gebrauchlich ist; so ge-
sehen erkauft sich ein Mitglied auf diese Weise das Anrecht auf Teilhabe an For-
derprogrammen. Fiir die Verwaltung des Schutzgebietes sind Gemeindeverbinde
unerldsslich, denn als unterste Organisationseinheit in der Mehrebenenverwaltung
sind sie die Basis fir die Integration der Bevolkerung in Entscheidungsprozesse;
aus Sicht vieler meiner Gesprichspartner*innen allerdings war diese Dimension
irrelevant, Gemeindeverbinde dienten in erster Linie als Zugang zu Projekten so-
zialer Unterstiitzung und Forderung. In dieser Hinsicht war die Griindung von
APRAECA tatsichlich zielfithrend und so prigen heute die von der Landreformbe-
horde INCRA finanzierten Backsteinhiuser, Teil eines der zahlreichen Férderpro-
gramme, das Erscheinungsbild des Ortes.

Aus meiner Sicht zog die Griindung von APRAECA jedoch noch andere —
teilweise weniger sichtbare — Konsequenzen nach sich. So kam es sehr direkt
zu Grenzverschiebungen, als die drei Siedlungsbereiche um die Seen Mucureru,
Surumuni und Atrocal zu einer Gemeinde zusammengefasst wurden. Die westli-
chen und 6stlichen Grenzen zu den Nachbargemeinden S3o José und Aningalzinho
blieben bestehen, sie waren bereits lange zuvor durch die Anwohner*innen aus-
gehandelt worden. Der Fluss Arapiuns allerdings wandelte seine Rolle, fungierte
er zuvor als Verbindung zum Ortskern von S3o Francisco, der per Kanu leicht zu
erreichen war, wurde er nun zur Trennung zwischen zwei Gemeinden und zwei
administrativen Zonen. Siidlich von Atrocal wurde eine neue Grenze im Abstand
von 13 km zum Ufer gezogen. Gleichzeitig transformierten sich Zugehorigkeiten
und die ehemaligen Bewohner*innen von Sio Francisco waren fortan Gemeinde-
mitglieder von Atrocal. Auch kam es durch den Gemeindeverband zu einer neuen
sozio-politischen Struktur, die neue Positionen (Vorsitzende*r, Kassenwart®in,
Schriftfihrer*in, Mitglieder) definierte und damit Machtgefiige (re-)strukturierte
und formalisierte. Die Entstehung von Resex Tapajés-Arapiuns, Atrocal und sei-
nem Gemeindeverband hatte demnach auch Konsequenzen in geographischer,
sozialer und politischer Hinsicht.

2015 griindeten die Bewohner*innen von Atrocal parallel zum Gemeindever-
band einen Indigenen Rat, bestehend aus Cacique, Tuxaua und Pajé; bei meiner
Riickkehr 2018 wurden diese Positionen durch eine Schriftfithrerin und eine Kas-
senwartin unterstiitzt. Mit der Entscheidung fiir diese Doppelstruktur sollten auch
Verantwortlichkeiten aufgeteilt werden — wihrend der Gemeindeverband insbe-
sondere fiir die Vertretung nach auflen, die Akquise von Frderprojekten und die
Arbeit im Verwaltungsgremium vorgesehen war, sollte sich der Indigene Rat in
erster Linie um gemeindeinterne Angelegenheiten kiimmern. 2018 begannen die
Bewohner*innen in Mucureru nach jahrelangen Konflikten ihrerseits mit den Vor-
bereitungen fiir die Griindung eines eigenen Gemeindeverbandes; dies zog kurz
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darauf die Abspaltung von Atrocal und die Griindung der (nicht-indigenen) Ge-
meinde Mucureru nach sich (Feldnotizen Atrocal 02.2016/08.2018).

Ziele und Strukturen

Ziele und Strukturen des Gemeindeverbandes sind in seinen Statuten festgehal-
ten. Dort ist definiert, dass er als Interessenvertretung seiner Mitglieder nach au-
en fungiert und strategische Partnerschaften mit staatlichen und nichtstaatlichen
Entititen sowie privaten Unternehmen eingehen soll, um die Lebensumstinde vor
Ort nachhaltig zu verbessern. Hinzu kommen mehrere Aufgabenbereiche mit en-
gem Bezug zu Nutzungspraktiken, -geboten und -verboten, wie zum Beispiel die
Verwaltung des Gemeindelandes, die Kontrolle der Einhaltung des Nutzungsab-
kommens oder die Organisation von kollektiven Arbeitseinsitzen. Auflerdem ist
APRAECA damit betraut, Sozialprogramme und Férdergelder fiir die Gemeinde
zu akquirieren (APRAECA 2003: Art. 1, §2).

APRAECA besteht aus mehreren Organen, die jeweils eigene Ziele und Aufga-
benbereiche haben und fiir die es spezifische Richtlinien gibt. Der Vorstand leitet
den Gemeindeverband und setzt sich zusammen aus Prisident”in, Schriftfithrung
und Kassenwart*in, mit jeweils einer Stellvertretung, sowie dem Fiskalrat, der wie-
derum aus drei Personen mit Stellvertretung besteht (ebd.: Art. 31-38). Abgesehen
von diesem Vorstand setzt sich der Gemeindeverband aus einer unbegrenzten Zahl
an Mitgliedern zusammen, die diesen Status durch das Entrichten ihres Monats-
beitrags erhalten. Sie miissen zudem in Atrocal geboren, mindestens 16 Jahre alt
und extraktivistisch titig sein (ebd.: Art. 7-8). Wirkmichtig wird APRAECA durch
die regelmiRigen Versammlungen, in denen die Mitglieder zusammenkommen,
um anstehende Themen zu diskutieren und Entscheidungen zu fillen (ebd. 2003:
2.2-30).

APRAECA im Verwaltungsgremium

»Schau, meine Rolle ist die Folgendex, erklart mir Fabio, der wihrend meiner For-
schung als Delegierter von APRAECA im Verwaltungsgremium safd. »Das Verwal-
tungsgremium funktioniert wie ein Stadtrat, gel?! Ein Stadtratsmitglied reprisen-
tiert das Volk, und ein Delegierter im Verwaltungsgremium ist genauso ein Repri-
sentant. Ich reprisentiere meine Gemeinde, nur die Gemeinde von Atrocal« (Fabio,
Atrocal 13.12.2015). APRAECA hatte damals wie heute im Verwaltungsgremium ei-
nen Sitz inne und war dementsprechend stimmberechtigt. In meinen Feldnotizen
aus dem Verwaltungsgremium taucht der Gemeindeverband kaum auf; der Wir-
kende wurde wihrend dieser Amtszeit durch einen duflerst zuriickhaltenden Dele-
gierten vertreten, der sich nicht aktiv an den Diskussionen beteiligte, der allerdings
zuhorte und bei Abstimmungen seine Meinung durch Armzeichen signalisierte.
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5.2.2 Sein und Nichtsein als Konsequenz ritualisierter Praktiken

Bevor ich der Okologie folge, die der Gemeindeverband als Wirkender realisiert,
mochte ich den Blick auf ein Phinomen lenken, welches in diesem Fallbeispiel
besonders deutlich hervortritt: die Macht ritualisierter Praktiken. Sie ldsst sich
an zwei Momenten greifen. Zunichst an APRAECA als Entitit, die immer Pro-
dukt ganz bestimmter Praktiken und Verfahren der menschlichen Akteur*innen
ist; daritber hinaus am Wirken von APRAECA und dessen Beschrinkung auf ein
sehr begrenztes Feld. Beide Momente weisen darauf hin, dass die Akteur*innen
ihre Praktiken nicht im Moment des Vollzugs frei wihlen. Praktiken scheinen viel-
mehr vorgegeben und miissen, um wirksam zu sein, im richtigen Rahmen korrekt
vollzogen werden. Einige Vorgaben sind in den Statuten oder anderen Rahmenbe-
dingungen fiir diese Form sozio-politischer Organisation festgeschrieben und in
diesem Sinne als formalisiert zu begreifen; andere hingegen sind nicht explizit ver-
regelt und doch wiedererkennbar und repetitiv. Um auch diese nicht formalisierten
Praktiken anzuerkennen, werde ich im Folgenden ausgehend von empirischen Be-
obachtungen und orientiert an Caroline Humphrey und James Laidlaw (2003) den
Begriff der ritualisierten Praktiken einfithren. Uber die Auseinandersetzung mit
diesen Praktiken werde ich zu einer Beschreibung von Okologien und ontologi-
schen Konsequenzen gelangen. Auf die theoretischen Implikationen des Begriffs
der ritualisierten Praktiken komme ich im letzten Teil des Abschnitts zu APRAECA
zuriick.

APRAECA realisieren

Im vorherigen Abschnitt habe ich die Organisationsstruktur von APRAECA skiz-
ziert. Der Gemeindeverband besteht demnach laut seiner Statuten — und so habe
ich es auch in der Praxis erlebt — aus Mitgliedern und einem Vorstand mit Pri-
sident*in, Schriftfithrer*in, Kassenwart*in sowie jeweils einer Stellvertretung fiir
jeden Posten. Hinzu kommt der Fiskalrat, der ebenfalls aus drei Mitgliedern zu-
sammengesetzt ist. Alle Posten sind durch menschliche Bewohner*innen der Ge-
meinde besetzt. So erscheint der Gemeindeverband auf den ersten Blick als Kollek-
tiv menschlicher Akteur*innen, die gemeinsam Handlungen vollziehen. Allerdings
stimmt dies nur zum Teil, denn tun sich beispielweise mein Gastgeber Seu Ju-
lio, seine Tante Dona Leinira und der Cousin Livaldo zusammen, kénnen sie zwar
kollektiv handeln, sie sind jedoch kein Gemeindeverband. Ein Verband besteht im
Grunde nicht aus Individuen, sondern vielmehr aus Rollen, bzw. bestimmten Po-
sitionen, die von Individuen ausgefiillt werden. Dabei ist es weniger ausschlagge-
bend, welches menschliche Individuum eine Position besetzt, als vielmehr, dass er
oder sie sich durch die »richtigen« Praktiken in diese Rolle begibt und sich dar-
in ebenfalls durch die »richtigen« Praktiken legitimiert. Prisident*in, Schriftfiith-
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rer“in oder eine andere Person des Vorstands wird man durch Kandidieren und
eine Wahl, an der wiederum eine Vielzahl von Mitgliedern beteiligt sein muss. Das
Prisident*innenamt sieht weiterhin Praktiken vor wie Sitzungen leiten, Anspra-
chen halten, mit Auflenstehenden kommunizieren, die Meinungen des Kollektivs
reprisentieren und so weiter; hierdurch performiert und legitimiert er/sie sich als
Priasident*in. Der/die Schriftfithrer*in schreibt Protokolle, der/die Kassenwart*in
kontrolliert Mitgliedsbeitrige und erstattet Bericht in den Versammlungen. Zu
Mitgliedern werden Bewohner*innen, indem sie einen Monatsbeitrag von zwei Re-
al einzahlen. Dadurch legitimieren sie sich in dieser Rolle und diirfen weitere Prak-
tiken durchfithren, beispielsweise an den Sitzungen teilnehmen und ihre Stimme
und Meinung abgeben. Einerseits fallen hierbei Praktiken auf, die den Beginn der
Ubernahme einer Rolle markieren (kandidieren und die Wahl annehmen oder ei-
nen Mitgliedsantrag stellen) und andererseits solche, die die Rolle erhalten (Sit-
zungen leiten, Protokolle anfertigen und archivieren, Mitgliedsbeitrag regelmifRig
zahlen, diskutieren und Stimme abgeben). In und durch diese Praktiken realisie-
ren die Bewohner*innen also zunichst sich selbst in einer bestimmten Position
und Rolle; durch die gemeinsame Performanz dieser Rollen wiederum realisieren
sie ihren Gemeindeverband APRAECA.

Dies miissen allerdings ganz bestimmte Praktiken sein; nicht alle sind in der
Lage, Rollen und Gemeindeverband zu realisieren: Durch Kuchen backen wird nie-
mand Prisident*in, durch eine Wahl schon. Das Senden einer WhatsApp legiti-
miert nicht als Schriftfithrer*in, wohl aber das Mitschreiben wihrend einer Sit-
zung. Dem Boto zwei Real zu zahlen macht keine*n Bewohnerin zum Mitglied,
hierfiir ist die Zahlung in die Kasse von APRAECA notwendig. Nur ein Teil dieser
Praktiken ist in den Statuten des Gemeindeverbandes festgeschrieben; andere, wie
das Hand heben zum Signalisieren von Zustimmung oder bestimmte Kommuni-
kationsregeln, sind es nicht. Und doch scheinen auch diese bestimmten Mustern
zu folgen. So fallen Ahnlichkeiten iiber Kontexte hinweg auf — sowohl zeitlich (die
wirksamen Praktiken unterschieden sich wihrend meiner Aufenthalte kaum) als
auch riumlich (erstaunlich dhnlich sind Praktiken, die beispielsweise das deutsche
Vereinswesen prigen). Die betrachteten Praktiken sind wiedererkennbar und wie-
derholbar. Sie scheinen nicht punktuell willkiirlich vollzogen, vielmehr in gewisser
Weise ritualisiert. Abgesehen davon scheinen sie hiufig nicht-intentional zu sein,
in dem Sinne, dass sie nicht direkt von der Intention der Handelnden abhingen.
Nach Humphrey und Laidlaw (2003: 135) sind Alltagshandlungen sehr unmittelbar
auf die Befriedigung von Zielen und Bediirfnissen ausgerichtet oder als Prozes-
se intentionalen Verstehens und Reagierens zu deuten: beispielsweise geht mein
Gastgeber jagen, um den Hunger seiner Familie zu stillen. Bei ritualisierten Prak-
tiken hingegen kénnen individuelle Intention und Handlung divergieren. So pro-
tokollierte die Protokollantin von APRAECA nicht, weil irgendjemand ein beson-
deres Interesse am fertigen Produkt hitte — im Gegenteil schienen hier Protokolle
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niemals weiteren Nutzen zu erfilllen; sie protokollierte vielmehr, weil man es im
Rahmen einer Sitzung des Gemeindeverbandes so tut. Mit diesen Charakteristika
fallen die hier skizzierten Praktiken, die in der Lage sind APARECA zu realisieren,
in den Bereich ritualisierter Praktiken (vgl. ebd.). Dieses ritualisierte Moment ver-
weist darauf, dass es irgendeine Form der (impliziten) Vorgabe gibt, an denen sich
die Handelnden bewusst oder unbewusst orientieren. Diese Vorgaben sind teil-
weise formalisierte Normen, in den Statuten festgeschrieben oder Auflagen, die
fir einen Eintrag im CNPJ notwendig sind. Andere hingegen sind nirgends defi-
niert und werden doch regelmifig wiederholt; es scheint einen Konsens dariiber
zu geben, dass sie in diesem Kontext adiquat und wirksam sind.

APRAECA realisiert

Ahnlich stellt sich die Situation mit Blick auf den Wirkungsbereich des Gemein-
deverbandes dar. Auch hier sind es insbesondere ritualisierte Praktiken, die dem
Verband Wirkmacht verleihen. Diese erhilt der Wirkende insbesondere durch die
Sitzungen, die jeden ersten Samstag im Monat stattfinden.?* Im Mirz 2016 hatte
ich die Gelegenheit, einem solchen Treffen beizuwohnen. Die Vignette ist aus Ka-
pitel 4.2.2 bekannt; hier werde ich dieselbe Situation wiedergeben, dabei jedoch
nicht wie zuvor die Aushandlungsprozesse in den Vordergrund riicken, sondern
auf die Momente fokussieren, die Auskunft iiber die Art und Weise des Wirkens
von APRAECA geben.

Gemeinsam mit meiner Gastgeberin Dona lza, der Vizeprasidentin von APRAE-
CA, laufe ich den von Kautschukbdumen gesiumten, ausgetretenen Pfad entlang.
Nach wenigen hundert Metern erreichen wir den Hauptplatz von Atrocal, auf dem
sich Schule, Kirche und Versammlungshaus von APRAECA befinden. Dort sind be-
reits einige wenige Leute anwesend. Wir begriiRen uns und helfen sogleich mit,
die Holzstiihle mit den integrierten kleinen Tischen aus einem der Klassenzim-
mer des benachbarten Schulgebdudes heriiberzutragen und in einem Kreis auf-
zustellen.

Langsam fiillt sich das Betonpodest und mehr Personen allen Alters trudeln ein.
Viele halten sich im Hintergrund, sodass etwa die Hilfte der Stiihle leer bleibt. Ich
sitze neben der erwachsenen Tochter von Dona Iza und Seu Jdlio. Sie hat ein Di-
nA4 grofRes, fest gebundenes Heft dabei und wird als Schriftfiihrerin die Sitzung
protokollieren.

Nach einiger Zeit begibt sich Inacio, der Prasident von APRAECA, an den grofien
Tisch, der den Stuhlkreis in nordlicher Richtung begrenzt. Das Gequassel der An-
wesenden wird leiser, Kinder werden hier und da zur Ruhe ermahnt. Inacio be-
ginnt zu sprechen und eréffnet mit einem lauten »Bom dia!« das Treffen. »Bom

32 ..sollte. In der Praxis kommen diese Versammlungen weniger regelmafig zustande.
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dial«, antworten wir im Chor. Er griifRt erneut in die Runde und kiindigt an, Gber
welche Themen heute gesprochen werden soll. Die Protokollantin ziickt ihren Ku-
gelschreiber. Nach einigen Sdtzen tibergibt Inacio das Wortan Seu Tibério, der seit
wenigen Monaten Cacique von Atrocal ist.

Eineinhalb Stunden lang werden verschiedene Tagesordnungspunkte durchge-
sprochen, die Mitglieder diskutieren, zwischendurch gibt es einige, wenige Punk-
te, (iber die abgestimmt wird; eine kurze Gruppenarbeit wird organisiert. Beson-
ders viel Raum nimmt eine Debatte um die Frage ein, ob sich Atrocal nun als kiirz-
lich indigen gewordene Gemeinde neue Verhaltensregeln auferlegen sollte oder
nicht. Ein Mitglied bringt die mogliche Veranderung von Landrechten in die Dis-
kussion ein und spricht sich fiir eine Kollektivierung von Land aus, wie dies fir
indigene Gemeinden gingig sei. Im Prinzip ist der Gemeindeverband befugt, sol-
che landrechtlichen Entscheidungen zu treffen. Allerdings bleibt die Diskussion
kontrovers, eine Einigung kommt nicht zustande und die Mitglieder vertagen ei-
ne Entscheidung auf das nachste Treffen. Meine Gastschwester notiert in ihrem
Heft.

Schliefilich gelangen wir zum Ende der Sitzung, die mit einem Bingo Spiel be-
gangen wird. Fiir APRAECA eine Méglichkeit, die Kasse aufzubessern. Zur Mittag-
essenszeit sind wir fertig, die Gruppe zerstreut sich und auch Dona lIza und ich
machen uns auf den Heimweg. (Feldnotizen Atrocal 05.03.2016)

Zunichst exemplifiziert diese Vignette die Punkte, die ich zuvor dargelegt habe:
Menschen realisieren und legitimieren ihre Positionen durch spezifische, ritua-
lisierte Praktiken — die Schriftfithrerin protokolliert in ihr gebundenes Heft, der
Prisident Inicio eréffnet und leitet die Sitzung, die Mitglieder debattieren. Im ge-
meinsamen, ebenfalls ritualisierten Vollziehen dieser Handlungen realisieren sie
wiederum den Gemeindeverband.

Gleichzeitig wird sichtbar, dass die Wirkmacht von APRAECA ebenfalls mit ri-
tualisiertem Praktizieren zusammenhingt. Hitten sich die Anwesenden in der be-
schriebenen Sitzung auf eine Verinderung des geltenden Landrechts verstindigt,
so hitte der Gemeindeverband auf eine Kollektivierung der Flichen in Atrocal hin-
wirken kénnen. In diesem Fall hitten Delegierte entsprechende Mafinahmen um-
gesetzt. Der Verband ist also in der Lage seine Mitglieder handeln und seine Be-
schliisse durchsetzen zu lassen, es bedarf allerdings der Durchfithrung bestimm-
ter, ritualisierter Praktiken, wie solcher Versammlungen und Abstimmungen oder
gegebenenfalls das Delegieren von Aufgaben an bestimmte Mitglieder. Der mogli-
che Wirkungsbereich ist dabei durch die Statuten festgelegt und deutlich begrenzt.
Allerdings kann APRAECA diesen Rahmen auch iiberschreiten und beispielsweise
ein Bingo Spiel durchfithren — was im Ubrigen sehr regelmiRig geschieht. Diese
Besonderheit greife ich spiter erneut auf.
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Die Vignette weist iiberdies auf eine weitere Besonderheit ritualisierter Prak-
tiken hin und zeigt, dass nur »korrekt« performiert auch realisiert. Was aber ist
»korrekt«? Nach John Austins (1975) Theorie der Sprechakte ist eine sprachliche
Handlung dann wirklichkeitskonstituierend, wenn sie von legitimen Akteur*innen
auf legitime Weise im legitimen Rahmen vollzogen wird. So begann auch die ge-
schilderte Versammlung von APRAECA genau in dem Moment, als der Prisident
sich mit lautem »Bom dial« an die Anwesenden wandte. Ab diesem Moment richte-
ten alle ihre Aufmerksamkeit auf ihn, die letzten Randgespriche verstummten, die
Protokollantin begann zu protokollieren. Sein Sprechakt war es, der den Beginn der
Sitzung markierte und die Veranstaltung erdffnete. Auch Dona Iza und ich hatten
beim Ankommen mit »Bom dial« gegriifdt, welches von den bereits Anwesenden er-
widert worden war. Doch blieb dies lediglich ein morgendlicher Gruf}, wurde nicht
zur Sitzungserdffnung. Diese gelang nur, weil das »Bom dial« von einem legitimen
Sprecher (dem Prisident des Gemeindeverbands, nicht einem Mitglied oder von
mir) in legitimer Form (laut in die Runde gesprochen, nicht etwa aufgeschrieben,
gemurmelt oder auf Deutsch) sowie im legitimen Rahmen (zur Versammlung des
Gemeindeverbandes, nicht etwa beim Betreten des Linienbootes) artikuliert wur-
de. Legitim waren Sprecher, Weise und Rahmen, weil sie von allen Anwesenden als
solche anerkannt wurden - zu genau solch einem Anlass hatten sie sich versam-
melt.

Austin bezieht seine Theorie auf Sprechakte wie den des »Bom dial« zur Er-
éffnung der Sitzung. Andere weiten seine Uberlegungen zur Performanz aus der
Sprachphilosophie auf nicht-sprachliche Bereiche aus (z.B. Butler 1990; Goffman
1959; Turner 1986), eine Ausweitung, die auch fir dieses Beispiel sinnvoll ist: So ist
beispielsweise die Hand heben, um das Linienboot heranzuwinken, keine Stimm-
abgabe; ebenso wenig wie ein potentielles Handzeichen von mir im Rahmen der
Versammlung im Mirz 2016. Im korrekten Rahmen (Sitzung) durch die legitimen
Personen (Mitglieder) in legitimer Form durchgefithrt (Hand heben) aber, kann die-
selbe Bewegung der Extremititen eine Stimmabgabe sein.

Der Gemeindeverband ist demzufolge in mehrfacher Hinsicht von der richti-
gen Durchfithrung ritualisierter Praktiken abhingig: Nur durch die korrekte Per-
formanz der Mitglieder kommt er zum Entstehen und nur durch den kollektiven
und korrekten Vollzug der Mitgliederversammlung wird er wirkmichtig. Rituali-
siert sind diese Praktiken in dem Sinne, als dass sie wiederholt und wiederholbar
sind, Wiedererkennungswert haben iiber riumliche und zeitliche Distanzen und
zudem nicht von der Intention des/r Akteur*innen abhingen.

5.2.3 (Plurale) Okologien

Gemeinsam ist APRAECA, Curupira und Boto, dass sie alle in die Aushandlungen
um die Nutzung von Ressourcen in der Resex Tapajés-Arapiuns involviert sind und
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sich die menschlichen Akteur*innen im Zweifelsfall mit ihnen auseinandersetzen
miissen. In diesem Sinne stellt auch APRAECA einen nicht-menschlichen Wirken-
den im Kontext der hier betrachteten Regelkomplexe dar. Als solcher entscheidet
der Gemeindeverband zum Beispiel itber die Transformation von Landrechten, wie
in der oben beschriebenen Sitzung von Mirz 2016 geschehen, oder vergibt Land-
stiicke zur Nutzung an Familien (vgl. 4.1.3). Im Verwaltungsgremium wird der Ge-
meindeverband durch einen Bewohner vertreten und wirkt auf diese Weise an den
Diskussionen und damit der legitimen Umsetzung der gemeinsamen Verwaltung
des Schutzgebietes mit.

Trotz dieser Gemeinsamkeit unterscheidet sich APRAECA in vielerlei Hinsicht
von Curupira und Boto. Im Gegensatz zu den beiden Encantados verfiigt APRAECA
juristisch tiber Personenstatus; bleiben Curupira und Boto dementsprechend im
Rechtssystem inexistent, kann APRAECA dort Rechte geltend machen, aber auch
zur Verantwortung gezogen werden. Auch ist sein Wirkungsbereich im Hinblick
auf die Verregelung von Subsistenz breiter: APRAECA vermag potentiell auf simt-
liche Praktiken des Extraktivismus von Fischfang iiber Jagd bis hin zu Land- und
Sammelwirtschaft einzuwirken und dies sowohl in der normativen Ordnung von
Atrocal als auch dem Nutzungsabkommen.?* Gleichwohl verfiigt der Gemeinde-
verband auferhalb nationalstaatlicher juristischer Kontexte iiber weitaus weniger
Charakterstirke und Personlichkeit als die Encantados; er ist nicht Protagonist zahl-
reicher Legenden und Erfahrungsberichte, er ist emisch gesehen nicht einmal han-
delnde Instanz.

Teil meiner praxistheoretischen Auseinandersetzung zielt darauf ab, die spe-
zifischen Okologien und deren ontologische Konsequenzen herauszustellen, die
in und durch die Regeln der normativen Ordnungen hervorgebracht werden. Die
hier realisierte Okologie, verstanden als die Beziehung zwischen Menschen und
nicht-menschlichen Wirkenden, zeichnet sich in erster Linie durch eine wechsel-
seitige Abhingigkeit aus. Einerseits existiert der Gemeindeverband nur durch die
korrekt durchgefithrten Praktiken seiner Mitglieder, die zudem immer wieder per-
formiert werden miissen, damit er existent bleibt.3* Andererseits vollziehen die
Bewohner*innen bestimmte Handlungen lediglich, weil es der Gemeindeverband
von ihnen fordert. Nur deshalb notieren sie feinsiuberlich in einem Heft, wer im
Kreis sitzt; nur deshalb machen sie sich an einem Samstagmorgen auf den Weg
zum Versammlungsort und nur deshalb zahlen sie im Monat zwei Real. Die Be-
wohner*innen tun dies, weil sie selbst in gewissen Bereichen nur durch den Ge-

33 Aquivalenttutdies der Gemeindeverband von Nova Canai in seiner Gemeinde und dem Ver-
waltungsgremium.

34  Ein Gemeindeverband, der keine Sitzungen einberuft, besteht zwar (zumindest fiir einige
Zeit) auf dem Papier seiner Statuten und im Verzeichnis CNP] weiter fort, wirkmachtig ist er
so jedoch nicht.
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meindeverband Handlungsfihigkeit erfahren: Nur durch ihn bekommen sie Mit-
spracherecht im Verwaltungsgremium und, weitaus wichtiger, Zugang zu Projek-
ten, die das lokale Leben verbessern sollen. So erschaffen sich Menschen und der
Gemeindeverband wechselseitig Wirkmichtigkeit. Dabei artikuliert der Gemein-
deverband nicht lediglich die Summe der Interessen seiner Mitglieder. Vielmehr
wirkt und existiert er entlang von spezifischen Strukturen, Prozessen und Nor-
men, die unabhingig von den Interessen der individuellen Mitglieder sein kénnen
(vgl. Ortmann 2018).

Anzumerken ist, dass sich dieses Bild der wechselseitig abhingigen Beziehung
aus meinen praxistheoretischen, analytischen Uberlegungen ergibt und der Frage,
wen oder was spezifische Regeln der drei normativen Ordnungen sowie daran ge-
kniipfte Praktiken realisieren. Die emische Konzeption von APRAECA unterschei-
det sich von diesem Bild deutlich. Hier ist der Gemeindeverband kein Wirkender,
der mit den Menschen interagiert. Anders als bei Boto und Curupira beschreiben
meine Gesprichspartner*innen sein Verhalten auch nicht dquivalent zum mensch-
lichen, sodass die Beziehung zwischen Menschen und APRAECA keine soziale zu
sein scheint. Sie ist weder freundschaftlich noch feindlich, sondern eher zweck-
gebunden; dabei ist sie deutlich weniger hierarchisch als die Beziehung zwischen
Menschen und Encantados, vielmehr durch die erwihnte wechselseitige Abhingig-
keit gepragt.

Auch in dieser Okologie wird eine Reihe ontologischer Konsequenzen evident.
Dass hier insbesondere sehr spezifische Praktiken als wirksam existieren, hat mei-
ne Reflexion der ritualisierten Praktiken bereits deutlich gezeigt. Dies hat weiter-
hin Auswirkungen auf Rationalitit. Fiir den Bau eines Hauses ist in diesem Kon-
text nicht der Kauf von Mértel und Steinen erster rationaler Schritt, sondern das
Griinden eines Gemeindeverbandes und dessen Eintragung im CNPJ. Um Einfluss
zu nehmen wird hier kein Chachaga spendiert, sondern zwei Real Mitgliedsbeitrag
gezahlt. Um ein Stiick Land nutzen zu diirfen, muss nicht der lokale Encantado
um Erlaubnis gebeten, sondern ein Antrag in der Mitgliederversammlung gestellt
werden. Und auch das Einfinden in einem Stuhlkreis am Samstagmorgen gibt in
dieser Okologie Sinn, kann zu Effekten fithren und eine rationale Handlung sein.

Mit diesen Charakteristika weist die Okologie der Beziehung zwischen Bewoh-
ner*innen und ihrem Gemeindeverband APRAECA deutliche Unterschiede zur Be-
ziehung auf, die die Bewohner*innen mit den beiden Encantados eingehen. APRAE-
CA, Curupira und Boto sind ginzlich andere Wirkende, die Beziehungen sind an-
derer Qualitit und nicht zuletzt fithren die beiden Okologien zu deutlich ande-
ren rationalen Praktiken. Auffallend ist, dass es in meinen Daten zudem keinen
Moment gibt, in dem die menschlichen Akteur*innen sowohl APRAECA als auch
eine*n der Encantados realisieren; beide Okologien werden zwar durch die Bewoh-
ner*innen von Atrocal realisiert, allerdings immer in unterschiedlichen Kontex-
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ten und nie zeitgleich.>> In diesem Sinne schliefen sich die beiden Okologien
zwar nicht vollkommen aus, sind aber doch ontologisch divergent und realisieren
differente Seinszusammenhinge. Folglich realisieren die Regeln der normativen
Ordnung von Atrocal unterschiedliche und damit plurale Okologien (vgl. Spren-
ger/Groflmann 2018).

Damit ergibt sich eine erste Antwort auf meine Forschungsfrage, inwiefern der
identifizierte Rechtspluralismus auch ontologische Unterschiedlichkeiten birgt. In
Kapitel 4 habe ich ausgehend von Subsistenzpraktiken in den Gemeinden Atrocal
und Nova Canaai die lokal geltenden Regelkomplexe herausgearbeitet und mit den
Paragraphen des offiziellen Nutzungsabkommens in Vergleich gesetzt. Trotz vieler
Uberschneidungen zeigten sich auch deutliche Differenzen, weshalb ich von einer
rechtspluralen Situation spreche, in der mehrere normative Ordnungen zeitgleich
fir denselben Raum giiltig sind. Hier nun weist die Pluralitit von Okologien auf
differente Seinsweisen und damit auf einen ontologischen Pluralismus im recht-
lichen hin. Ontologische Differenzen ergeben sich dabei jedoch nicht ausschlieR3-
lich zwischen den drei normativen Ordnungen; sie kdnnen auch innerhalb derselben
Ordnung vorkommen. Hierauf verweisen die pluralen Okologien von Curupira,
Boto und APRAECA, die alle durch verschiedene Regeln des Regelkomplexes von
Atrocal realisiert werden.

Mit diesem Ergebnis mochte ich meine empirische Auseinandersetzung mit
APRAECA beenden, um abschlieflend einige der theoretischen Erkenntnisse aus
diesem Kapitel vor dem Hintergrund einer praxistheoretischen Politischen Onto-
logie zu reflektieren.

5.2.4 »Kontextuelle Grundannahmen« als begriffliche Erweiterung
Politischer Ontologie

Insbesondere die Uberlegungen zur Bedeutung ritualisierter Praktiken fiir die
Existenz und Wirksamkeit von APRAECA verweisen auf Dimensionen, die jenseits
von konkreten Praxismomenten liegen. Damit bieten sie Gelegenheit, iiber die
Bedingungen der (Nicht-)Realisierung spezifischer Okologien nachzudenken.

An verschiedenen Stellen dieses Kapitels wurde deutlich, dass die menschli-
chen Akteur*innen ihre Praktiken im Moment des Vollzugs hiufig nicht frei ge-
wihlt haben; vielmehr haben sie in erster Linie etwas reproduziert, was ihnen in

35 Inmeinen ethnographischen Daten ist dies der Fall. Wawzyniak (2004) hingegen beschreibt
ein Beispiel im benachbarten Schutzgebiet Flona do Tapajés, in dem Curupira und das Um-
weltbundesamt IBAMA in einer Okologie integriert sind und in dem durchaus Kontaktmo-
mente zwischen Encantados und einer Organisation bestehen, die strukturell und ontologisch
den Gemeindeverbanden sehr dhnlich ist.
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irgendeiner Weise bereits vorher als korrekte und legitime Praktik bekannt ge-
wesen sein muss. Dies gilt nicht nur in individueller Hinsicht; es schien dariiber
hinaus auch kollektiv eine Art impliziten Konsens dariiber zu geben, welche Prak-
tiken in Handlungsraum von APRAECA als wirksam existieren. Damit stand vie-
les im konkreten Praxismoment nicht zur Disposition — beispielsweise war allen
Beteiligten klar, was eine gehobene Hand bedeutet (Stimmabgabe), warum meine
Gastschwester in ihr Heft schreibt (sie ist Protokollantin), warum nur das »Bom
dial« von Indcio die Sitzung des Gemeindeverbandes erdffnet (er ist Prasident des
Gemeindeverbandes und damit Sitzungsleiter). Teilweise sind diese Praktiken in
den Statuten des Gemeindeverbandes oder weiteren rechtlichen Dokumenten re-
glementiert und damit formalisiert; viel 6fter aber — und das habe ich iiber den
Aspekt der Ritualisierung zu verdeutlichen versucht — gibt es keine formalisierte
Vorschrift, sondern eher einen unausgesprochenen Konsens. Diese Beobachtung
istinsofern bedeutsam, als dass sie eine Verschiebung der analytischen Perspektive
einfordert. Habe ich mich bisher in der Analyse auf in der Praxis hervorgebrachte
Okologien und deren ontologische Konsequenzen konzentriert, lenkt nun dieser
Befund meinen Blick auf das, was dem einzelnen Praxismoment vorgelagert ist;
auf das, worauf sich die Praxis bezieht und wonach sie sich ausrichtet. Wihrend
ich zuvor darauf geschaut habe, was in Praxis produziert wird, will ich nun darauf
schauen, was in Praxis reproduziert wird.

Im Folgenden werde ich diesem Gedanken weiter nachgehen und den Begriff
der kontextuellen Grundannahmen einfithren, um diese, den Praktiken vorgelagerte,
Dimensionen analytisch zu fassen. Angelehnt an empirische Beispiele aus diesem
Kapitel werde ich nun zunichst eine Begriffsdefinition vornehmen. AnschlieRend
stelle ich Beziige der kontextuellen Grundannahmen zum weiteren Vokabular mei-
ner Analyse her und verorte das Konzept schliefdlich im Kontext einer praxistheo-
retischen Politichen Ontologie.3¢

Begriffshestimmung
Es ist diese Ebene, die DeVore (2017) mit Pragmatic Presuppositions und Michaela
Haug (2018) in Anlehnung an Oliver Harris und John Robb (2012) mit Ontological As-

36  Letztendlich spreche ich hier Fragen des Verhiltnisses von Struktur und Praxis an und da-
mit ein Thema, das in den Sozialwissenschaften viel diskutiert ist; vgl. z.B. Anthony Giddens
(1984) Theorie der Strukturation und in Anlehnung daran Ortmann et al. (2000) oder auch
Pierre Bourdieus (1982) Praxistheorie. Im Verlauf meiner Auseinandersetzung habe ich un-
terschiedliche Bezugsrahmen von Giddens bis Bourdieu herangezogen und mit Begriffen wie
doxa oder habitus zu arbeiten versucht. Dies war einerseits erhellend, doch liefSen sich die
Begriffe nur schwerlich isoliert aus ihrem Kontext extrahieren und der Import weiterer theo-
retischer Zusammenhinge und Begrifflichkeiten wiederum verursachte in meiner Analyse
an anderen Stellen Probleme. Aus diesem Grund arbeite ich hier mit kontextuellen Grundan-
nahmen; ein Begriff, der sicherlich optimiert und weitergedacht werden kann.
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sumptions adressiert; die jedoch in den Artikeln nicht weiter ausdefiniert wird. Um
diese Ebene zu greifen, mochte ich das Konzept der kontextuellen Grundannah-
men einfithren. Grundannahmen verstehe ich als die unhinterfragten Selbstver-
stindlichkeiten, die beinahe axiomatisch auf die Praxis einwirken und dabei auch
ontologische Bereiche beriihren. Sie sind kontextuell (und dementsprechend auch
plural) in dem Sinne, als dass sie nicht allgemein, sondern als situativ und begrenzt
auf spezifische Handlungskontexte zu verstehen sind. Hier wirken sie strukturie-
rend (und nicht determinierend) auf Praxis ein. Diese kurz zusammengefassten
Charakteristika werde ich nun detaillierter anhand des empirischen Beispiels von
APRAECA erlautern.

Kontextuelle Grundannahmen sind unhinterfragte, gleichsam axiomatisch wirkende
Vorannahmen. Der Begriff der Axiome als die logischen Vorannahmen, als die
Wahrheit, welche unhinterfragt und ohne Beweis giiltig ist (Scott/Marshall 2009),
erscheint mir hier deshalb treffend, weil er das Moment des Nicht-in-Frage-
Stellens impliziert, welches ich in meinen Daten wiederzuerkennen glaube. Viele
der oben skizzierten Praktiken stehen als solche nicht zur Diskussion: Zwar kon-
nen beispielsweise Familien in Atrocal sehr wohl beschliefien, keinen monatlichen
Beitrag zu entrichten und damit nicht Mitglied von APRAECA zu sein; dass aber
die Praktik der Bezahlung des Monatsbeitrags Mitgliedschaft realisiert, steht
dabei aufier Frage. Dies ist selbstverstindlich, wird als gegebene Logik akzeptiert.
Der Praxismoment selbst ist folglich nur bedingt einer der Entscheidung: Die Be-
teiligten haben die Wahl, sich fiir oder gegen eine Mitgliedschaft zu entscheiden,
die grundsitzlichen Bedingungen fir Mitgliedschaft stehen dabei jedoch nicht zur
Disposition. »Many conditions of possibility are not structured as the outcomes of
>decisions« at all. They happen to be the way they are«, betont Mol (1999: 79ff.) und
erlautert: Vieles scheint schon zu einem anderen Zeitpunkt und an einem anderen
Ort verhandelt worden zu sein; im Hier und Jetzt ist es eine Selbstverstindlichkeit,
die nicht verhandelbar scheint und hiufig nicht hinterfragt wird.

Kontextuelle Grundannahmen beriihren auch ontologische Bereiche. Beispielsweise er-
Offnet der Gemeindeverband APRAECA nur menschlichen Akteur*innen eine Mit-
gliedschaft; Curupira, Boto oder andere Nicht-Menschen sind hier keine existen-
ten Akteur*innen. Wie in Okologien sind auch in kontextuellen Grundannahmen
bestimmte Seinszusammenhinge angelegt, spezifische Seinsweisen und Rationa-
litdten sind moglich, andere als inexistent ausgeschlossen, bestimmte Praktiken
sind als wirksam existent, andere nicht.

Kontextuelle Grundannahmen wirken situativ und kontextgebunden und sind dem-
entsprechend plural. Den Mitgliedern des Gemeindeverbandes schien beispielsweise
sehr bewusst zu sein, dass die angemessenen Praktiken im Rahmen von APRAE-
CA auf den Handlungskontext des Gemeindeverbandes beschrinkt sind und
auferhalb dessen nicht grundsitzlich gelten: So hat niemand das Heranwinken
eines Linienbootes fiir eine Stimmabgabe gehalten und meine Gastschwester
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schreibt zwar in ihrer Rolle als Lehrerin der Schule von Atrocal regelmiflig in
ihre Schreibhefte, wird dadurch aber keine Protokollantin. In anderen Worten:
Es ist Konsens, dass die hier wirksamen Praktiken lediglich kontextgebunden
Wirksamkeit haben und auf das Handlungsfeld von APRAECA beschrinkt sind.
Die kontextuellen Grundannahmen sind damit situativ; in anderen Zusammen-
hingen konnen andere Grundannahmen wirken, andere Praktiken giiltig sein,
und damit letztendlich auch andere Okologien realisiert werden. Eine mogli-
che Alternative habe ich am Beispiel von Curupira und Boto aufgezeigt. Auch
dort scheinen Praktiken bestimmten Mustern zu folgen und dhneln sich tber
Zeitriume und Orte hinweg. Sie gelten jedoch tendenziell beschrinkt auf die
praktische Durchfithrung von Jagd und Fischfang in Atrocal und Nova Cana3; die
kontextuellen Grundannahmen im Kontext von APRAECA wiederum sind auf den
Handlungsraum des Gemeindeverbandes in Atrocal beschrinkt. Die Reichweite
von kontextuellen Grundannahmen kann dabei variieren. Dass Curupira zu den
Encantados gehort, den Zuckerrohrschnaps Cachaga mag und als Mutter der Tiere
insbesondere in Waldgebieten anzutreffen ist, scheint Teil iiberregional geltender
Grundannahme zu sein und wird auch andernorts durch Literatur belegt (z.B.
Hoefle 2009). Dass Curupira weiblich ist und gerne unsichtbar bleibt, ist wieder-
um Teil der lokalspezifischen Grundannahmen in Forschungsfeld. In Atrocal und
Nova Canaa scheinen diese Grundannahmen die Interaktionen mit den Encantados
zu strukturieren, aufderhalb der Resex Tapajés-Arapiuns scheinen nicht alle dieser
Grundannahmen zu gelten (vgl. 5.1.3).

Kontextuelle Grundannahmen strukturieren die Praxis, determinieren sie jedoch nicht.
Praktiken zitieren regelmiRig kontextuelle Grundannahmen, kénnen jedoch auch
mit thnen brechen und sie gegebenenfalls verindern. Auf einen solchen Spielraum
kann das Bingo Spiel verweisen, iiber das der Gemeindeverband finanzielle Mit-
tel akquiriert. In den Statuten des Gemeindeverbandes ist die Veranstaltung ei-
nes Bingo Spiels nicht vorgesehen. Ich bezweifle daher, dass die Durchfithrung ei-
nes solchen Spiels von den Behorden in Santarém als Tatigkeitsbeschreibung eines
Gemeindeverbandes akzeptiert werden wiirde. Und doch haben die Mitglieder in
Atrocal im Mirz 2016 ein Bingo mit Erfolg durchgefiihrt: alle Anwesenden haben
auf kleinen Blittern Zahlen angekreuzt, das Geld ist in der Kasse verbucht wor-
den, am Ende ist eine Person mit dem Gewinn (mehrere Tiiten Reis, Bohnen und
andere Nahrungsmittel) nach Hause zuriick gekehrt. Fiir Gemeindeverbinde be-
stehen also zwar tiberregionale kontextuelle Grundannahmen, die implizieren, was
im Rahmen solcher Gemeindeverbinde existent und wirkmachtig sein kann und
dementsprechend Praxis strukturieren; in diesem Fall jedoch bestand ein Konsens
zwischen den lokalen Akteur*innen, der auch weitere Praktiken ermdoglichte. Die
Beteiligten stimmten tiberein, dass APRAECA ein Bingo ausrichten kann; dadurch
war der Vollzug des Spiels Teil méglicher Handlungen. Ob hiermit eine lingerfris-
tige Verinderung der kontextuellen Grundannahmen fiir den Handlungskontext
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Gemeindeverbinde auerhalb von Atrocal einhergeht, bleibt in diesem Fall unbe-
antwortet.

Um das Konzept nochmals in etwas anderen Worten zusammenzufassen: Kon-
textuelle Grundannahmen sind die Vielzahl von ineinander verschrinkten, selbst-
verstindlich scheinenden Vorannahmen, die nicht-in-Frage-gestellten Selbstver-
stindlichkeiten, an denen sich Praktiken orientieren. Kontextuelle Grundannah-
men determinieren die Praxis nicht, halten jedoch ein Repertoire an Moglichkei-
ten fir die praktische Realisierung bereit und wirken so strukturierend auf die
Praxis ein. Dies ist insofern ontologisch relevant, als dass kontextuelle Grund-
annahmen auch sehr spezifische Seinszusammenhinge implizieren und andere
als Nichtexistent ausschliefRen. Kontextuelle Grundannahmen unterscheiden sich
voneinander und wirken situativ und hiufig begrenzt in spezifischen Handlungs-
kontexten. Das heifst, dass dieselben Akteur*innen situativ auf unterschiedliche
kontextuelle Grundannahmen referieren, je nachdem in welchem Kontext sie agie-
ren. So ist der Begriff in der Lage, sowohl unterschiedliche Praktiken derselben Per-
son in deren ontologischer Differenziertheit zu betrachten als auch die Diversitit
an Realisierungen innerhalb sozialer Kollektive zu operationalisieren.

Zum Verhaltnis von kontextuellen Grundannahmen und pluralen Okologien

Es sollte deutlich geworden sein, dass kontextuelle Grundannahmen und plurale
Okologien in einem sehr engen, letztendlich gar untrennbaren Verhiltnis zuein-
ander stehen. Beide Konzepte bergen ontologische Dimensionen; in ihnen sind
spezifische Entititen in spezifischen Seinsweisen als Moglichkeiten angelegt und
andere exkludiert, bestimmte Praktiken sind rational und wirksam, bestimmte
Normen- und Wissenssysteme sind wahr. Sowohl kontextuelle Grundannahmen
als auch Okologien bestehen im Plural und kénnen divergieren im Hinblick auf
diese impliziten Seinszusammenhinge. Beide sind situativ und kontextgebunden.
Untrennbar sind sie aber auch aufgrund ihrer wechselseitigen Abhingigkeit: Kon-
textuelle Grundannahmen werden erst durch ihre Praktizierung manifest und zwar
in Gestalt der Okologien (und ihrer ontologischen Konsequenzen), die anschlie-
Bend strukturierend auf die kontextuellen Grundannahmen einwirken. Auf diese
Weise verschwimmen beide Begriffe iiber die Praxis in Zirkularitit.

Analytisch verspricht eine Differenzierung der beiden Begrifflichkeiten jedoch
grofien Mehrwert, denn hierdurch wird der Fokus der Analyse in zwei unterschied-
liche Richtungen gelenkt und damit zwei unterschiedliche Fragen erdffnet (vgl.
Abb. 4): Die pluralen Okologien und deren ontologische Konsequenzen sind auf den
Moment des Handlungsvollzugs und dessen ontologische Implikationen gerichtet;
kontextuelle Grundannahmen hingegen analysieren die den Praktiken vorgelager-
ten Vorannahmen, im Sinne einer Bedingung oder eines Kontextes von Praktiken.
Wihrend also der Begriff der Okologien die realisierten Seinszusammenhinge er-
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fassen kann, kann mithilfe der kontextuellen Grundannahmen der Frage nachge-
gangen werden, warum bestimmte Okologien realisiert werden (und andere nicht).
Fir eine machtkritische Perspektive, zentraler Anspruch der Politischen Ontologie,
kann diese Frage von grofRer Bedeutung sein.

Zum Verhaltnis von kontextuellen Grundannahmen/Okologien

und Seinsordnungen

In ihrer Beziehung zur Praxis sowie ihren impliziten ontologischen Dimensionen
erinnern kontextuelle Grundannahmen/Okologien an die metaphysischen Seins-
ordnungen, wie sie Blaser als erster Dimension von Ontologien beschreibt (vgl.
Abb. 1 sowie Kap. 2.1.1). Zur Erinnerung: Blaser (2013a: 22fF., 2013b: 552) definiert
seine Konzeption von Ontologien entlang von drei Dimensionen (vgl. Abb. 1). Die
erste Dimension geht von einer Vielzahl unterschiedlicher Ontologien im Sinne
von metaphysischen Seinsordnungen aus und ist damit dem gingigen Konzept
aus ontologischen Studien Amazonischer Anthropologie nahe. Die zweite Dimen-
sion orientiert sich an praxeographischen Herangehensweisen der STS und betont,
dass in und durch Praktiken Welt auf spezifische Weise realisiert wird. Die drit-
te Dimension schliefilich schlief3t die Dichotomie von ontologischer Makro- und
Mikroebene oder Struktur und Praxis. Sie verweist darauf, dass Seiendes nicht
zufillig hervorgebracht wird, sondern dass hierbei der Kontext mit bestimmten
Annahmen tber Sein entscheidend mitwirkt:

humans are involved in the enactment of realities but not under conditions of
their own choosing. They have to grapple with an environment whose features
have been more or less sedimented and crystallized through previous actions.
(Blaser 2013b: 552)

Dieser Kontext, oder in Blasers Worten Environment, wiederum ist abhingig von
seiner Realisierung in der Praxis, wird nur in und durch sie real. In diesem Sinne
sind die Praktiken, die Seiendes erzeugen (Dim 2) durch bestimmte Seinsordnun-
gen (Dim 1) strukturiert, die wiederum selbst Produkt von Praktiken (Dim 2) sind.

Zunichst mutet das zirkulire Verhiltnis von Praxis zu kontextuellen Grundan-
nahmen/Okologien sehr dhnlich an wie die Verbindung von Dimension 1 und 2, die
Blaser iiber Dimension 3 herstellt; kontextuelle Grundannahmen/Okologien kénn-
ten daher als metaphysische Seinsordnungen missverstanden werden. Von diesen
allerdings sind sie klar zu differenzieren, liegen sie doch auf deutlich geringe-
rem Abstraktionsniveau. Kontextuelle Grundannahmen/Okologien kénnen durch-
aus Prinzipien relationaler und moderner Seinsordnungen aufgreifen und inte-
grieren. Sie lassen sich jedoch nicht auf diese Grundprinzipien reduzieren, son-
dern konnen weitere Aspekte umfassen: Dass Curupira Cachaga mag, lisst sich
beispielsweise nicht iiber eine relationale oder moderne Seinsordnung argumen-
tieren und ist doch Bestandteil der spezifischen kontextuellen Grundannahmen

- [ —



https://doi.org/10.14361/9783839458105-008
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

268

Curupira und Kohlenstoff

bzw. Okologie (vgl. 5.1.3). In ihrer nur mittleren Abstraktion eréffnen die beiden
Konzepte Raum fiir Detailreichtum der Empirie und bieten damit eine mogliche
Antwort auf eines der zentralen Anliegen meiner Auseinandersetzung. Mit ihnen
lassen sich ontologische Dimensionen in der Praxis auch dann operationalisieren,
wenn diese nicht, oder nicht unmittelbar in Seinsordnungen abstrahiert werden
koénnen. Mithilfe der kontextuellen Grundannahmen/Okologien kann beispielswei-
se der Gemeindeverband APRAECA analysiert werden, der zwar keine direkten Be-
ziige zu relationaler oder moderner Seinsordnung aufweist, jedoch eine spezifische
Okologie und ontologische Konsequenzen nach sich zieht und somit fiir die Analy-
se ontologischer Dimensionen im Rechtspluralismus der Resex Tapaj6s-Arapiuns
von Bedeutung ist.

Zur Rolle kontextueller Grundannahmen in einer praxistheoretischen
Politischen Ontologie

Abschliefiend werde ich nun den neuen Begriff der kontextuellen Grundannah-
men innerhalb einer praxistheoretischen Herangehensweise Politischer Ontologie
verorten (zur Visualisierung vgl. Abb. 4). Blaser (2013a: 22ff.) argumentiert, dass
sich aufgrund der Wechselwirkung oder gar Zirkularitit von Praxis und Seinsord-
nung ontologische Dimensionen empirisch durch zwei Wege der Analyse ergriin-
den lassen: entweder ausgehend von relationalen und modernen metaphysischen
Seinsordnungen (Dim 1) mit dem Blick auf Praktiken, welche die jeweilige Ord-
nung reproduzieren; oder — in entgegengesetzter Richtung — ausgehend von der
Realisierung von Seinszusammenhingen in der Praxis (Dim 2). Blaser und Cadena
wihlen in ihren Analysen den ersten Weg; ich beschreite in meiner praxistheoreti-
schen Anniherung den zweiten (vgl. 2.2).

Fir eine solche Herangehensweise schlage ich vor, mit den kontextuellen
Grundannahmen/Okologien eine Art analytische Zwischenebene einzuziehen,
die abstrakter ist als Praxis, dabei aber weniger abstrakt als die metaphysischen
Seinsordnungen. Von Praktiken (Dim 2) ausgehend lassen sich also einerseits
die realisierten Okologien (nebst deren ontologischen Konsequenzen) untersu-
chen; andererseits kénnen die Praktiken in spezifischen Handlungskontexten
situiert werden, innerhalb derer kontextuelle Grundannahmen strukturierend
wirken. Aus folgenden drei Griinden kann ein solches Vorgehen in der Lage
sein, empirische Heterogenitit und Komplexitit in eine Politische Ontologie
analytisch zu intergieren: Erstens sind Okologien offen fiir das, was in der Praxis
realisiert wird. Durch seine wenig abstrakte Reichweite kann der Begriff auch
Nuancen in der praktischen alltiglichen Lebensrealitit wahr- und ernstnehmen,
die sich nur schwer in relationale oder moderne Seinsordnungen abstrahieren
lassen. Gleichermaflen koénnen zweitens auch die kontextuellen Grundannahmen
der Vielfalt von Praktiken gerecht werden. Sie wirken innerhalb spezifischer
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Handlungskontexte und betonen so die Situativitit der Realisierung bestimm-
ter Seinszusammenhinge. Damit impliziert das Konzept Offenheit dafiir, dass
Akteur*innen je nach Kontext unterschiedliche kontextuelle Grundannahmen
affirmieren und dementsprechend unterschiedliche Okologien realisieren. Uber
die Konzepte dieser analytischen Zwischenebene kann demnach die ontologische
Pluralitit von Seinszusammenhingen auch innerhalb sozialer Kollektive oder gar
im Handeln derselben Akteur*innen operationalisiert werden. Drittens lassen
sich dariiber hinaus ontologische Machtgefiige mit dem Begriff der kontextu-
ellen Grundannahmen nochmals differenzierter betrachten. Wenn die Prozesse
ontologischer Vereinnahmung, wie sie die Politische Ontologie beschreibt, nicht
zwischen Seinsordnungen oder Welten gedacht und auf Dynamiken zwischen
sozialen Kollektiven mit dominanten und subalternen (ontologischen) Positionen
beschrinkt werden, sondern zwischen kontextuellen Grundannahmen, die sich
genau hieriiber innerhalb spezifischer Handlungskontexte Dominanz sichern,
dann kénnen auch Machtgefige jenseits der Grenzen sozialer Kollektive in den
Blick genommen werden und die Rolle, die Akteur*innen in diesen Prozessen
spielen, konnen neu iiberdacht werden. Diesen Gedanken greife ich unten wieder
auf (vgl. 5.4).

Bevor ich mich Kohlenstoff und seiner Okologie widme, fasse ich die Uberle-
gungen und Erkenntnisse dieses Kapitels 5.2 kurz zusammen. Auch der Gemeinde-
verband APRAECA ist Teil einer ganz spezifischen Okologie, die bestimmte Prak-
tiken, Normen und Rationalititen etabliert und die sich von der der Encantados
unterscheidet. In diesem Sinne zeigt sich hier eine Pluralitit von Okologien, die
auf ontologische Pluralitit innerhalb des Rechtspluralismus in der Resex Tapajos-
Arapiuns verweist. Beide Pluralismen sind jedoch nicht deckungsgleich; vielmehr
sind die drei normativen Ordnungen selbst ontologisch fragmentiert und einzelne
Regeln kénnen sehr unterschiedliche Okologien realisieren. Sichtbar wird dies am
Beispiel von APRAECA, Curupira und Boto, die alle innerhalb der normativen Ord-
nung von Atrocal wirken, dabei aber Teil differenter Okologien mit unterschiedli-
chen ontologischen Konsequenzen sind. Theoretisch aufschlussreich war fir mich
in diesem Abschnitt insbesondere die Betrachtung der ritualisierten Praktiken, die
mich zum Begrift der kontextuellen Grundannahmen gefithrt hat. Kontextuelle
Grundannahmen nehmen als unhinterfragte Selbstverstindlichkeiten strukturie-
rend auf Praktiken Einfluss; sind dabei selbst aber immer auch Produkt vorheri-
ger Handlungen. Sie implizieren ontologische Dimensionen im Sinne spezifischer
Okologien, Praktiken, Normen und Rationalititen. In einer praxistheoretischen
Politischen Ontologie stellt das Konzept der kontextuellen Grundannahmen eine
geeignete Erginzung zu Okologien und deren ontologischen Konsequenzen dar.
In ihrem lediglich mittleren Abstraktionsniveau bieten sie Nihe zum empirischen
Material und damit Offenheit firr dessen Ambivalenzen und Komplexititen. Auf
meine forschungsleitende Frage nach einer Politischen Ontologie, die Sensibilitit
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fiir solche Heterogenitit impliziert, kann demnach eine praxistheoretische Ausle-
gung mit den vorgeschlagenen Konzepten eine Antwort bieten.

Bisher habe ich die metaphysischen Seinsordnungen (Dim 1) in meiner Analyse
der Wirkenden nicht explizit beriicksichtigt. Wie diese Dimension in eine praxis-
theoretische Politische Ontologie integriert werden kann, werde ich im Folgenden
aus meiner Beschiftigung mit Kohlenstoff herausarbeiten.

5.3 Kohlenstoff - Ein Element und sein (potentielles) Wirken

In den Sitzungen und Arbeitstreften des Verwaltungsgremiums der Resex Tapajos-
Arapiuns debattierten die Abgeordneten zwischen Juli 2014 und August 2015 iiber
die Implementierung eines Kohlenstoff-Projektes. Dieses Vorhaben sollte als
Klimaschutzstrategie die Kohlenstoffbestinde in den Wildern des Schutzge-
bietes iber CO, Zertifikate monetir in Wert setzen und auf diese Weise die
Administration der Resex finanzieren. Obwohl Fragen offenblieben und kritische
Positionen im Raum standen, stimmte die Mehrheit der Stimmberechtigten fiir
erste Mafnahmen zur Vorbereitung einer Implementierung (ICMBio/Tapajoara
2015a). Auferhalb des Verwaltungsgremiums regte sich derweil Widerstand und
so endete eine Demonstration der Indigenen Bewegung mit Unterstiitzung von
Zivilgesellschaft und Kirche im August 2015 mit der Besetzung des Biiros der
Naturschutzbehérde ICMBio in Santarém. Die Demonstrierenden forderten un-
ter anderem den sofortigen Stopp des Kohlenstoft-Projektes. ICMBio gab nach
und die Umsetzungsvorhaben wurden bis auf Weiteres eingestellt (Heinrich-
Boll-Stiftung 13.08.2015). Viele zweifeln jedoch daran, dass das Thema damit
tatsichlich beendet ist — sie vermuten vielmehr, das Projekt werde unter anderem
Titel zukiinftig erneut im Verwaltungsgremium auf die Tagesordnung gelangen.
Dies veranlasst mich iiber die (potentielle) Macht von Kohlenstoff als nicht-
menschlichem Wirkenden in den Regelkomplexen der Resex Tapajés-Arapiuns
nachzudenken.

Seu Tibério aus Atrocal schitzt die Folgen eines solchen Projektes folgender-
mafen ein:

Dann wiirden wir nicht mehr im Wald arbeiten kénnen, wir wiirden kein Holz
mehr schlagen kdnnen, was wir brauchen — was wir wirklich brauchen — fir un-
seren Alltag! Wir wiirden keine Maniokfelder mehr anlegen kénnen; nur diesen
Wald hier anschauen, das kénnten wir noch! [...] Weifst du, ich glaube, dass sie
zahlen, damit wir einfach so hier sitzen bleiben. (Seu Tibério, Atrocal 11.12.2015)

Da das Kohlenstoft-Projekt in einem sehr frithen Stadium gestoppt wurde, ist
schwer abzuschitzen, ob die tatsichlichen Auswirkungen so weitreichend gewesen
wiren. Ein Angestellter von ICMBio erklarte mir, das Vorhaben sei ausschlief3lich
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fiir die absolute Schutzzone im Siiden der Resex Tapajés-Arapiuns geplant gewe-
sen, in der ohnehin kein Extraktivismus erlaubt ist. Dem widersprechen allerdings
die Rahmenbedingungen des Rainforest Standard (RFS), unter denen das Projekt
implementiert werden sollte. In diesem Standard, wie auch in anderen REDD+
Initiativen®’, werden Zertifikate nur in Waldgebieten generiert, die von Rodung
bedroht sind. So gesehen hitte das Projekt zwangsliufig auf heutigen Nutzfld-
chen stattfinden miissen, da nur dort Entwaldung droht und dementsprechend
vermieden werden kann. Daher vermute ich stark, dass Tibérios Befiirchtungen
nicht unbegriindet sind. Dies stiitzen auch die negativen Erfahrungen, die lo-
kale Bevélkerung in REDD+ Projekten in Brasilien (Chernela 2011) und weltweit
(Bayrak/Marafa 2016; Evans et al. 2014; Lawlor et al. 2013) im letzten Jahrzehnt
gesammelt haben.

Eine Einschrinkung von Nutzungsrechten im Rahmen dieses Kohlenstoff-
Projektes hitte direkte Auswirkungen auf die Paragraphen des Nutzungsabkom-
mens gehabt. Zumindest im Hinblick auf Holzschlag und Rodungen fiir Feldbau
wiren deutliche Einschrinkungen notwendig gewesen. Wieweit dies wiederum
Einfluss auf die Regelkomplexe von Atrocal und Nova Canai genommen hitte,
kann ich nicht abschitzen. Vor diesem Hintergrund verstehe ich Kohlenstoff im
Kontext der normativen Ordnungen der Resex Tapajés-Arapiuns als potentiellen
nicht-menschlichen Wirkenden: Er hat die Regelkomplexe noch nicht verindert;
sollte er jedoch im Rahmen von Kohlenstoff-Projekten real werden, wird er ein
sehr machtvoller Wirkender sein, der deutlich sichtbare Unterschiede in den
Auflagen der normativen Ordnungen hervorrufen wird. Ausgehend von mei-
nen empirischen Daten skizziere ich im Folgenden zunichst die Hintergriinde
und Entwicklungen, die zum Konflikt um das Kohlenstoff-Projekt in der Resex
Tapajés-Arapiuns gefithrt haben (5.3.1). Anschliefiend versuche ich ontologische
Komponenten des Wirkenden Kohlenstoft zu beschreiben; da meinen Gesprichs-
partner®innen nicht recht klargeworden ist, worum genau es sich bei Kohlenstoff
handelt und das Programm zudem bisher nicht implementiert wurde, bleiben
Hinweise auf das Sein von Kohlenstoff in meinen Daten selten und vage. Daher
werfe ich an dieser Stelle einen Blick auf den Rainforest Standard (RFS), den Richtli-
nienkatalog, nach dem das Projekt hitte implementiert werden sollen (5.3.2). Auch
der nicht-menschliche Wirkende Kohlenstoff ist Teil einer spezifischen Okologie,
die sich insbesondere durch ihre Epistemologie und die giiltigen Formen von

37  Das Kohlenstoff-Projekt war als Teil von REDD+ geplant, einem Mechanismus zum Klima-
schutz durch Walderhalt. In diesem Rahmen konnen intakte Walder in ihrer Funktion als
Kohlenstoffsenken Zertifikate generieren. Diese werden je nach Standard direkt gehandelt
oder in den globalen Kohlenstoffmarkt eingespeist. Auf diese Weise sollen Emissionen aus
Entwaldung reduziert, Kohlenstoffsenken ausgeweitet und diejenigen, die Wald schitzen,
finanziell kompensiert werden. Weitere Informationen folgen im Laufe des Kapitels.
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Wahrnehmung auszeichnet und von den zuvor beleuchteten unterscheidet (5.3.3).
Dabei fallen Ahnlichkeiten auf zur modernen Seinsordnung (Dim 1) im Sinne Poli-
tischer Ontologie und insbesondere Escobars (2017); aus diesem Grund reflektiere
ich abschlieRend die Relevanz der ersten Dimension von Blasers Ontologiekonzept
fiir mein Fallbeispiel sowie fiir eine praxistheoretische Politische Ontologie (5.3.4).
Als der Konflikt um das Kohlenstoff-Projekt zwischen Mai und August 2015
seinen Hohepunkt fand, hielt ich mich noch in Deutschland auf, beschiftigt mit
den Vorbereitungen fiir meine Feldforschung und wartend auf die Genehmigung
meiner Forschungserlaubnis durch den Brasilianischen Wissenschaftsrat. Als ich
im September 2015 in Santarém eintraf, war das Projektvorhaben bereits gestoppt.
So basieren dieses Kapitel und die Nacherzihlung des Konfliktes mafigeblich auf
Zeitungsberichten und Protokollen des Verwaltungsgremiums sowie Gesprichen,
die ich im Nachhinein mit verschiedenen Konfliktparteien fithren konnte. Um das
Sein von Kohlenstoff greifen zu kénnen nutze ich daher zusitzlich Dokumente
zum RFS. Ziel dieses Kapitels ist dabei nicht die kritische Auseinandersetzung mit
REDD+ oder anderen marktbasierten Losungsansitzen gegen Klimawandel, auch
wenn ich diese fiir gerechtfertigt und notwendig halte.3® Mein Anliegen ist viel-
mehrin Anlehnung an die vorherigen Kapitel der Versuch, dem Wirkenden Kohlen-
stoff iiber meine ethnographischen Daten und deren Kontextualisierungen niher
zu kommen und einen Einblick in die dabei entstehende Okologie zu gewinnen.

5.3.1 Wie Kohlenstoff in die Resex kam, in den normativen Ordnungen aber
nicht wirksam wurde

Ja, das war dort in Vila Franca. Wir hatten noch nie davon gehért, wussten nicht,
was das denn sein sollte, Kohlenstoff... aber unsere Aufgabe war es ja abzustim-
men. Und da hateres [das Kohlenstoff-Projekt] vorgestellt, aber alle blieben ohne
Antwort. Er kamja, um eine Antwort zu bekommen, aber die hatten wir nicht, und
dann ging er. Und dann begann es sich herum zu sprechen und alle haben verstan-
den, was das wirklich ist. Und als die Leute es dann verstanden hatten, waren sie
dagegen. (Fabio, Atrocal 12.12.2015)

Fabio, der im Verwaltungsgremium den Gemeindeverband von Atrocal APRAECA
vertritt, fasst sich extrem kurz und doch steckt in dieser Darstellung eine Vielzahl
relevanter Aspekte.

38  Fiireinekritische Auseinandersetzung mit REDD+ siehe z.B. den Uberblick in Marc Hufty und
Annie Haakenstad (2011), sowie die ethnographischen Artikel von Marc Brightman (2019)
oder Kristen Evans et al. (2014); zu einer Auseinandersetzung mit Kohlenstoffhandel allge-
mein siehe Michel Callon (2009) oder Ingmar Lippert (2015).
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»... das war dort in Vila Franca ...«

Im Normalfall finden die ordentlichen und auflerordentlichen Sitzungen des Ver-
waltungsgremiums der Resex Tapajés-Arapiuns in Santarém statt. Einmal jihrlich
jedoch wird das Treffen innerhalb des Schutzgebietes durchgefiihrt; zumeist ist Vi-
la Franca der Austragungsort. Die Gemeinde liegt am nordlichsten Zipfel der Resex,
wo der Rio Arapiuns in den Rio Tapajés miindet. Hier befindet sich der Hauptsitz
des Dachverbandes Tapajoara. Die Sitzung, auf die sich Fabio bezieht, fand am 28.
Juli 2014 statt.

»... da hat er es vorgestellt ...«

Es war ein Angestellter von Funbio, der den Abgeordneten des Verwaltungsgremi-
ums einen ersten Einblick in das geplante Kohlenstoff-Projekt gewihrte. Der Bra-
silianische Biodiversititsfond Funbio (Fundo Brasileiro para a Biodiversidade) ist
eine gemeinniitzige Stiftung, die seit 1996 Projekte zur Umsetzung der Biodiver-
sititskonvention® finanziell unterstiitzt bzw. selbst implementiert (Funbio 2020).
Das Projekt in der Resex Tapaj6s-Arapiuns sollte Funbio in Kooperation mit Biofi-
lica umsetzen. Dieses 2008 gegriindete brasilianische Unternehmen fiihrt Projekte
zur Forderung von Verwaltung und Schutz von Wildern durch und setzt dabei vor
allem auf die Kommerzialisierung von Okosystemdienstleistungen (Biofilica Inves-
timentos Ambientais o. A).

Im Rahmen des Verwaltungsgremiums wurde das geplante Kohlenstoff-Projekt
als Crédito de Carbono (Kohlenstoftkredit) oder Projeto Carbono Florestal (Projekt Koh-
lenstoff aus Wildern) bezeichnet. Dieser »innovative Mechanismus [...] schafft die
Moglichkeit, finanzielle Mittel zu erhalten, um Vorhaben in Schutzgebieten zu un-
terstittzen« (ICMBio/Tapajoara 2014a: 3), notiert die Protokollantin in der Sitzung
im Juli 2014. Geplant war das Projekt gemif} den Richtlinien des Rainforest Standard
(RFS), bzw. des RFS Protected Area Credit als spezifisches Modell fiir Kohlenstoft-
Projekte in Naturschutzgebieten (Warfield/Melnick 2014).#° Dieser Standard ist
einer von vielen moglichen Modellen, nach denen REDD+ Projekte heute welt-
weit implementiert werden.* Bisher findet er lediglich im Bali Barat National Park
Anwendung, einem Naturschutzgebiet in Indonesien; die Resex Tapajos-Arapiuns

39  Die Biodiversititskonvention wiederum ist ein internationales Umweltabkommen. Es wurde
1988 erarbeitet, auf dem ersten UN-Klimagipfel in Rio de Janeiro 1992 unterzeichnet und trat
1993 in Kraft. Die Konvention soll dazu beitragen, dass Biodiversitit geschiitzt, nachhaltige
Nutzung gewahrleistet sowie die Nutzung genetischer Ressourcen gerecht gestaltet wird.

40  Auch andere sehen insbesondere in Resex Potential fiir die Implementierung von REDD+, in
der Annahme, dass iiber die gemeindebasierte Verwaltungsstruktur die Einbindung der Lo-
kalbevolkerung sichergestelltist (Cronkleton et al. 2011). Aufgrund der dargestellten Hiirden
innerhalb dieser Verwaltungsprozesse (vgl. 3.2.3) bezweifle ich diese Einschitzung stark.

41 Weitere Standards sind beispielsweise: Verified Carbon Standard (VCS), Natural Forest Standard
(NFS), oder Climate, Community and Biodiversity Standard (CCB).
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wire damit zum Pilotprojekt im Amazonasgebiet geworden. Sie bot sich als sol-
ches insbesondere deshalb an, weil sie bereits iiber die notwendigen, strukturellen
Voraussetzungen verfiigte, wie ein handlungsfihiges Verwaltungsgremium, eine
definierte Organisationsstruktur auf den verschiedenen Ebenen der Verwaltung
und einen (fast)** verabschiedeten Managementplan — Rahmenbedingungen, die
in vielen anderen Resex bisher nicht gegeben sind (Warfield et al. 2014: 41; War-
field/Melnick 2014: 43f.).

Detaillierte Hintergriinde des geplanten Projektes verzeichnet das Protokoll
der Sitzung am 28. Juli 2014 nicht. Aufgefithrt ist hier lediglich, dass einer der
Projektinitiatoren von Funbio eine kurze inhaltliche Einfithrung gab, bevor ein De-
legierter von ICMBio die notwendigen Schritte einer Implementierung beschrieb.
Auch zwei Stimmen aus dem Plenum fingt das Protokoll ein. Der Vorsitzende des
Dachverbandes Tapajoara ebenso wie der Delegierte der Kautschukzapfergewerk-
schaft duflerten sich ambivalent: Einerseits betonten sie die Notwendigkeit der
Akquise finanzieller Mittel, andererseits aber seien unbedingt detaillierte Kennt-
nisse iiber solche Projekte im Gremium notwendig, bevor einer Implementierung
zugestimmt werden konne (ICMBio/Tapajoara 2014a).

»... aber alle blieben ohne Antwort ...«
Die Abgeordneten sahen sich wihrend der Sitzung am 24. Juli 2014 aufRerstande, ei-
ne grundlegende Entscheidung zu fillen. Dennoch kam das Gremium zu dem ein-
stimmigen Beschluss, zumindest mit der ersten Phase einer Implementierung zu
beginnen: der Aneignung »qualifizierter Informationen« (ICMBio/Tapajoara 2014a:
3). Hierzu wurde eine Arbeitsgruppe ins Leben gerufen, die gemeinsam mit den
Projektpartnern Funbio und Biofilica das Thema vertiefen sollte. Erste Ergebnisse
stellte die Arbeitsgruppe in der darauffolgenden Gremiumssitzung am 06. Novem-
ber 2014 vor (ebd. 2014b). Nach weiteren Diskussionen in mehreren Sitzungen ent-
schieden sich die Abgeordneten schliefilich, das Kohlenstoff-Projekt im Mai und
Juni 2015 direkt in den Gemeinden der Resex Tapajés-Arapiuns vorzustellen und
dort zu diskutieren (ebd. 2015a: 3). Zudem wurde eine weitere Arbeitsgruppe zur
Begleitung und Unterstiitzung der Implementierung des Pilotprojektes ins Leben
gerufen (ICMBio 27.05.2015).

Erste Informationsveranstaltungen von Funbio und Biofilica fanden daraufhin
in verschiedenen Gemeinden des Schutzgebietes statt, wurden jedoch schon bald
aufgrund fehlender finanzieller Mittel zur Deckung der Reisekosten eingestellt.

42 Zu diesem Zeitpunkt war der Managementplan zwar bereits vom Gremium verabschiedet,
jedoch nicht von ICMBio ratifiziert. Allerdings bestand die begriindete Aussicht darauf, dass
dies zeitnah geschehen konnte. Tatsachlich trat das Dokument dann im November 2014 in
Kraft.
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Damit blieb nicht nur innerhalb der Gemeinden das Wissen um ein Kohlenstoff-
Projekt beschriankt, das Protokoll der Gremiumssitzung am 06. Juli 2015 zeigt deut-
lich, dass auch dort die Realisierung ebenso wie die Folgen weitgehend unklar sind.
Zentrale Fragen waren auch nach einem Jahr der Verhandlung nicht geklirt, un-
klar war beispielsweise weiterhin, wie genau die Gelder in die Resex flief}en sollten.
Immer wieder betonten Abgeordnete dabei die Notwendigkeit, Informationen in
angemessener Sprache zu verbreiten, also so, dass auch Bewohner*innen ohne Fach-
kenntnis in die Lage versetzt werden, sich ein Bild zu machen (ICMBio/Tapajoara
2015b).

»... Und als die Leute es dann verstanden hatten, waren sie dagegen ...«
Jenseits der institutionalisierten Verwaltungsstrukturen des Gremiums regte sich
seit Beginn 2015 zunehmend Kritik. Verschiedene Akteur*innen, allen voran die
Landpastorale der katholischen Kirche in Santarém sowie die Landarbeiter*innen-
gewerkschaft STTR, begannen gegen die Umsetzung des Projektes zu mobilisie-
ren. Sie fithrten eine Informationsveranstaltung in Gemeinden des Schutzgebie-
tes am Tapajés durch und organisierten ein Informationsseminar in Santarém. Der
REDD+ Mechanismus wurde dabei sehr kritisch diskutiert (Miiller Schwade et al.
2015; Terra de Direitos 10.06.2015).

Ebenso divers wie die Gruppe der Kritiker*innen am Kohlenstoft-Projekt, wa-
ren ihre Argumente: Viele verwiesen auf negative Erfahrungen mit REDD+ in an-
deren Projekten. Ein indigener Student und ehemaliger Vorsitzender des Indige-
nen Rates Tapajos-Arapiuns CITA befiirchtete, dass durch das Projekt Landrech-
te eingeschrinkt und mogliche zukiinftige Demarkationen Indigener Territorien
unmoglich gemacht werden. Andere, wie der Priester der Landpastorale oder ein
Gewerkschaftsmitglied aus Atrocal kritisierten die Marktlogik, die hinter solchen
Projekten von Emissionshandel steckt. Sie verwiesen darauf, dass solche Mecha-
nismen weder 6kologisch sinnvoll noch sozial gerecht sind.*® Unterstiitzung er-
fuhren sie vom Bischof aus der Nachbarstadt Obidos, der sich in einem Schrei-
ben gegen REDD+ positionierte.** Auch Kritik an der Entscheidungsfindung im
Verwaltungsgremium wurde geiibt und einige Stimmen warfen der Naturschutz-
behdrde Manipulation vor. Sie kritisierten zudem, dass es Funbio und Biofilica
waren, welche die Informationen in das Gremium und die Gemeinden getragen

43 Eine dhnliche Position vertrat ein Abgeordneter des Verwaltungsgremiums. Uber den Be-
wohner der Resex schreibt das Protokoll: »Aus Sicht von José ist das Kohlenstoff-Projekt kein
Anliegen der Resex, sondern ein Modell, das andere Lander nutzen, um mit ihrem Problem
der Emission von umweltbelastenden Gasen umzugehen« (ICMBio/Tapajoara 2015b: 3).

44 Auch die etwa zur gleichen Zeit veroffentlichte zweite Enzyklika des Papstes Laudato si un-
terstutzt klar diese Position und wird von den Akteur*innen in Santarém aufgegriffen (Papst
Franziskus 2015: 72).
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haben; also Akteure, die ganz klare Interessen an der Implementierung des Pro-
jektes haben. Und schlielich betonten andere, sei die Lokalbevolkerung hier nicht
frith genug konsultiert worden: Als im Mai 2015 die Informationsveranstaltungen
innerhalb der Resex Tapajés-Arapiuns durchgefithrt wurden, waren bereits erste
Schritte auf dem Weg zur Implementierung zuriickgelegt. Damit verstiefd das Ver-
fahren gegen die Auflagen der ILO Konvention 196, die der lokalen Bevolkerung die
frithzeitige Mitsprache bei der Umsetzung solcher Vorhaben zusichert (Free, Prior
and Informed Consent — FPIC).

Wenn auch deutlich seltener, sind mir doch auch gegenteilige Positionen be-
gegnet und einige Gesprichspartner*innen haben das Projekt positiver bewertet.
Ein Angestellter einer in der Resex titigen NRO sah in einer Implementierung die
Chance, lokale Praktiken des Naturschutzes zu fordern und die Bewohner*innen
fiir nachhaltige Aktivititen zu entschidigen, die diese bisher kostenlos iiberneh-
men (Interview, Santarém 24.05.2016). Ahnliche Positionen haben auch einige Be-
wohner*innen der Resex Tapaj6s-Arapiuns im Gesprich vertreten.

Als die erwihnte Arbeitsgruppe zur Begleitung der Implementierung des Pro-
jektes im Mai 2015 ihre Arbeit aufnehmen sollte, eskalierte der Konflikt. Er wurde
vor allem in der Stadt Santarém ausgetragen und zu einem groflen Teil von Perso-
nen, die nicht innerhalb der Resex Tapajds-Arapiuns wohnen. Um den Streit beizu-
legen und eine einvernehmliche Lésung zu finden, kamen Anfang August 2015 die
wichtigsten Konfliktparteien unter Anwesenheit der Staatsanwaltschaft zusam-
men. Sie einigten sich schlieflich auf einen Neuanfang und ICMBio garantier-
te, die Lokalbevilkerung nun in einem ersten Schritt angemessen zu konsultieren
(Terra de Direitos 06.08.2015). Wenige Tage spiter jedoch besetzten Aktivist*innen
von CITA und der Indigenen Bewegung das Biirogebiude von ICMBio und forder-
te den sofortigen Stopp des geplanten Projektes. Thre Hauptkritikpunkte richte-
ten sich gegen die mangelnde Einbindung und Konsultation der Bewohner*innen
sowie die Nutzungseinschrinkungen, die REDD+ mit sich bringen wiirde. Zwei
Tage spiter willigte ICMBio in die Forderung ein und setzte die Umsetzung des
Projektes bis auf Weiteres aus (Heinrich-Boll-Stiftung 13.08.2015). So hat hier in
letzter Instanz nicht das zustindige Verwaltungsgremium entschieden, sondern
Aktivist*innen haben aufierhalb der gesetzlichen Rahmenbedingungen gemeinde-
basierter Verwaltung auf Entwicklungen innerhalb des Schutzgebietes Einfluss ge-
nommen.*

Bis zu meinem letzten Aufenthalt in Santarém im September 2018 kam die
Umsetzung eines solchen oder dhnlichen Projektes nicht mehr auf die Tagesord-

45  »Wir hatten noch nie davon gehort, wussten nicht, was das denn sein sollte, Kohlenstoff...
aber unsere Aufgabe war es ja abzustimmen...« (Fabio, Atrocal 12.12.2015). Was hier passier-
te, halte ich fiir einen paradigmatischen Moment des Scheiterns partizipativer, gemeinde-
basierter Verwaltung (vgl. 3.2.3, 4.2.1).
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nungen des Verwaltungsgremiums. In den Gemeinden tauchte das Thema jedoch
mitunter noch immer auf — insbesondere bei den politisch aktiven Gesprichspart-
ner*innen. Insgesamt gehen viele davon aus, dass die Suspendierung des Projektes
nicht zwangsliufig langfristig ist, vielmehr rechnen sie mit einem erneuten Ver-
such, ein solches Projekt — eventuell unter anderem Namen - zu implementieren.
Seu Tibério erklarte daher: »Das Projekt wurde nicht ausgeldscht, sondern voriiber-
gehend eingestellt. Wir wollen, dass es ein fiir alle Mal beendet wird« (Seu Tibério,
Atrocal 11.12.2015).

Auf die Regeln der normativen Ordnungen in der Resex Tapajés-Arapiuns hat
Kohlenstoff daher bis heute noch keine Auswirkung gehabt; in diesem Sinne ist er
dort bisher nicht als Wirkender prisent, wie es Curupira, Boto und APRAECA sind.
Einflussreich und wirkend wiirde er in diesem Kontext erst bei einer Implementie-
rung des Kohlenstoft-Projektes und einer damit zusammenhingenden Anpassung
der Nutzungsrechte. Real ist Kohlenstoff in der Resex Tapaj6s-Arapiuns durch die-
sen Konflikt aber durchaus geworden: Er ist Thema in Gesprichen und Diskussio-
nen und hat nicht zuletzt zu einer politischen Mobilisierung in Santarém gefiihrt,
die bis in das Verwaltungsgremium hineinwirkt. Hier nahm ich im Vergleich zu
den Sitzungen 2013 eine deutliche Diskursverschiebung wahr; sehr explizit beton-
ten hier regelmifig sowohl die Naturschutzbehrde ICMBio als auch der Dachver-
band Tapajoara die Entscheidungsgewalt der Bewohner*innen: »Wer in der Resex
entscheidet sind wir. Das ist nicht ICMBio, STTR, FUNAI; das ist dieses Gremium
hier«, betont in diesem Sinne der Vorsitzende der Tapajoara wihrend einer Mitglie-
derversammlung des Dachverbandes (Feldnotizen Santarém 25.04.2016, auflerdem
Feldnotizen Verwaltungsgremium 23./24.11.2015; 14./15.03.2016).

5.3.2 Kohlenstoff im Rainforest Standard

»Kohlenstoff, was ist das? Ist es ein Rauch? Ist es Entwaldung?« Seu Roberto blickt
fragend in die Runde. Er hat sich diese Frage auf seinem Block notiert und stellt
sie im Laufe des Informationsseminars zu REDD+ im Mai 2016 immer wieder in
gleicher oder dhnlicher Weise (Feldnotizen Santarém 23./24.05.2016). Diese Strate-
gie scheint er bereits linger zu verfolgen. Als Delegierter seiner Gemeinde am Rio
Tapajos sitzt er auch im Verwaltungsgremium der Resex Tapajos-Arapiuns. Das
Protokoll vom 24. Mirz 2015 verzeichnet einen ganz dhnlichen Wortbeitrag: »Der
Senhor Roberto stellt grundlegende Fragen wie: »Was ist Kohlenstoff? Ist es ein Gift?
Ist es eine Abkiirzung? Das wird wahrscheinlich in vielen Gemeinden eine Frage
sein« (ICMBio/Tapajoara 2015a: 3). Teilweise wohl rhetorische Strategie, weist die
Frage doch auf die Unterschiedlichkeit dessen hin, was Kohlenstoff ist, sein kann
oder nicht ist.

Aus meinen empirischen Daten heraus die Seinsweise von Kohlenstoff in der
Resex Tapaj6s-Arapiuns und seiner Verwaltung abzulesen — dquivalent zu meinem
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Vorgehen bei Curupira, Boto und APRAECA - ist kaum moglich; wenn in den Da-
ten auf Kohlenstoff Bezug genommen wird, dann dhnlich vage und offen, wie die
Fragen von Seu Roberto erahnen lassen. Hiufig setzten Gesprichspartner*innen
Kohlenstoff in den Kontext von REDD+ und beschrieben ihn als Teil einer Strategie,
Geld zu generieren; dies wurde von den einen als Chance betrachtet, von den ande-
ren kategorisch abgelehnt: »Wir konnen nicht zulassen, dass irgendjemand kommt
und unserem Wald einen Preis gibt« (Feldnotizen Santarém 23./24.05.2016). Dar-
iber hinaus jedoch konnten mir meine Gesprichspartner*innen nicht detailliert
Auskunft geben, worum es sich genau handelt — vieles war in der ersten Phase der
Vorbereitungen zur Implementierung unsicher, Fragen waren offengeblieben, De-
tails nicht erliutert oder verstanden. Und so scheinen mir Seu Robertos Interpreta-
tionsmoglichkeiten Sinnbild fir die Undefinierbarkeit und Unvorstellbarkeit die-
ses potentiellen Wirkenden zu sein. Konkreter fassbar wird Kohlenstoff fiir mich
erst in seinem Kontext des RFS als Teil von REDD+ und aktuellen Klimapolitiken.
Dies ist nicht der einzige Wirkungsraum, in dem Kohlenstoff anzutreffen ist -
auch in der chemischen Tabelle von Atomen oder in Verbindung mit Sauerstoff bei
Girungsprozessen oder Vulkanausbriichen ist er prasent (Soentgen 2009). Sollte er
in der Resex Tapajés-Arapiuns jedoch, wie sich dies 2014 abzuzeichnen begann, an
Wirkkraft und Realitit gewinnen, dann - so scheint es momentan — im Kontext
eines REDD+ Projektes gemif} des RFS. Daher werde ich nun diesen Kriterienka-
talog betrachten, um detailliertere Informationen zu Kohlenstoff zu erhalten.

The Rainforest Standard (RFS)

RFS ist eine Norm fiir die Genese von Kohlenstoffzertifikaten aus Tropenwald. Ent-
lang einer Vielzahl von Kriterien konnen Stakeholder im Globalen Siiden die Reduk-
tion von CO,, AusstofRen durch eine nachweisliche Minderung von Entwaldung in
Zertifikate umrechnen und diese international handeln. Auf diese Weise soll RFS
einerseits Tropenwald schiitzen und diesen im Sinne von Klimaschutz als wichtige
Kohlenstoffsenke langfristig erhalten, dabei die Opportunititskosten derer aus-
gleichen, die Waldschutz garantieren und schliellich den Kiufer*innen von Zerti-
fikaten die Moglichkeit bieten, in nachhaltige Entwicklung und Umweltschutz zu
investieren (CEES 2018; The Amazon Forest Carbon Working Group 2012). Drei der
Autor*innen des Standards beschreiben dieses zentrale Prinzip folgendermafen:

The Rainforest Standard’s first Guiding Principle was that RFS Projects generate
real, additional, measurable, verifiable, registrable, transparent, and permanent
reductions in CO.e emissions by reducing forest conversion, thereby enabling
buyers and sellers of RFS Credits™ to contribute to climate change mitigation,
forest protection, sustainable development, poverty reduction, enhancement of
quality of life of forest communities, and biodiversity conservation. (Warfield et
al. 2014: 40)
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Der Standard ist mit seiner Funktionsweise und Zielsetzung Teil von REDD+, dem
Programm zur Reduction of Emissions from Forest Degradation und Deforestation. Die
Initiative geht auf einen Vorschlag von Papua-Neuguinea und Costa Rica wihrend
der 11. UN-Klimakonferenz 2005 in Montreal zuriick. Seither wurde der Mechanis-
mus in den Klimakonferenzen ausformuliert und ausgeweitet. Mittlerweile werden
die technischen Standards, Umsetzungsmoglichkeiten und -bedingungen in einer
Vielzahl von Pilotprojekten in Lindern des Globalen Siidens getestet und ausdif-
ferenziert. Neben dem RFS gibt mittlerweile zahlreiche weitere Normenkataloge,
die effektive Rahmenbedingungen fiir REDD+ Projekte definieren, beispielsweise
der Verified Carbon Standard (VCS) oder Natural Forest Standard (NFS). Da Walder-
halt fiir den Klimaschutz essentiell ist, die Reduktion von Emissionen in Lindern
des Globalen Stidens deutlich kostengiinstiger als im Globalen Norden und weil
die Programme Kompensationszahlungen generieren, fithrt REDD+ zu einer Win-
win-Situation fur alle beteiligten Stakeholder (Hufty/Haakenstad 2011). Dennoch,
so betonen die Entwickler des RFS, werden Investitionen in bestehende REDD+
Projekte bisher nur zégerlich getitigt; nicht zuletzt, da grundlegende strukturelle
Probleme noch nicht behoben sind. Ein grofier Kritikpunkt ist die oft mangeln-
de Permanenz der Emissionsreduktion: Wilder, die heute im Rahmen von Projek-
ten geschiitzt sind, kénnten nach Ablauf des Projektes gerodet werden, sodass es
zu keiner tatsichlichen Einsparung kommt. Exakt an solchen Kritikpunkten setzt
der RFS an: »The mandate for The Rainforest Standard™ was to overcome these
real and/or perceived problems, and to pave the way for large-scale investment in
emission reductions that were real, permanent, and involved, justifiably, no reputa-
tional risk for purchasers« (Warfield et al. 2014: 39f.). So versteht sich RFS heute als
weltweit erster integraler Standard, der die wissenschaftlich entwickelten Maf3sti-
be exakter Kohlenstoffbilanzierung ebenso beriicksichtigt wie die soziokulturellen,
sozioSkonomischen und biologischen Faktoren und Folgen sowie die spezifischen
Anforderungen des wachsenden Kohlenstoffmarktes (CEES 2018; The Amazon Fo-
rest Carbon Working Group 2012)

Entwickelt wurde der Standard zwischen 2008 und 2012 an der der Colum-
bia University; er ist Ergebnis der vierjihrigen Zusammenarbeit zwischen dem
dortigen Center for Environment, Economy, and Society (CEES) und fiinf fithren-
den Stiftungen fitr Umweltschutz der amazonischen Anrainerstaaten — in Brasilien
ist dies Funbio. Die Gruppe arbeitet als Amazon Forest Carbon Partnership bzw.
Forest Carbon Initiative zusammen. Wichtigster Geldgeber ist das Unternehmen
Cargill, die Firma, die in Santarém den umstrittenen Sojahafen betreibt (CEES
2018).
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RFS Protected Area Credits

Das Kohlenstoft-Projekt in der Resex Tapajés-Arapiuns sollte gemif} einem Richt-
linienkatalog implementiert werden, den die Forscher der Columbia University auf
Basis des allgemeinen RFS speziell fiir die Anforderungen in Naturschutzgebieten
entwickelt haben: das Programm Rainforest Standard Protected Area Credits (RFS Protec-
ted Area Credits). In der Regel sind Naturschutzgebiete von REDD+ ausgeschlossen,
da der Mechanismus nur vermiedene Entwaldung kompensiert, also ausschlieRlich
dort umgesetzt werden kann, wo Entwaldung droht; dies sollte in Schutzgebieten
eigentlich nicht der Fall sein. Doch kann es auch dort vorkommen, dass aufgrund
finanzieller und struktureller Problemlagen Waldschutz nicht konsequent gewihr-
leistet wird, sodass legale wie illegale Nutzung von Wald auch in Schutzgebieten zu
beobachten ist, betonen die Forscher. RFS Protected Area Credits sollen dementspre-
chend Gelder generieren, um die Verwaltungsinstanzen der Schutzgebiete in ih-
ren Bemithungen zu unterstiitzen und definierte Schutzprogramme zu finanzieren
(Warfield et al. 2014: 41; Warfield/Melnick 2014: 1ff.). In seiner Funktionsweise ih-
nelt dieser Substandard dem allgemeinen RFS: Zertifikate werden nach messbar
und verifizierbar reduzierten CO, Emissionen von Kohlenstoff ausgestellt. Auch
hierbei gilt der Grundsatz der Additionality: Es muss sich um zusitzlich einge-
sparte Emissionen handeln; Waldgebiete, in denen Holznutzung ohnehin nicht
stattfindet, werden im Standard nicht beriicksichtigt.46 Der zentrale Unterschied
zwischen den beiden Richtlinienkatalogen liegt in der Vermarktung der Kohlen-
stoffzertifikate. Zertifikate aus RFS-Projekten diirfen in den globalen Kohlenstoff-
markt eingespeist werden. RFS Protected Area Credits hingegen sollen unabhingig
von Spekulationen und Marktmechanismen tiber Direktverkiufe gehandelt wer-
den. Ihren Preis bestimmt damit nicht der Markt, er wird vielmehr iiber festgeleg-
te Kalkulations- und Hochrechnungsverfahren ermittelt (Warfield/Melnick 2014: 1,
224F).

Um das erklirte Ziel einer Reduktion von Emissionen zu erreichen, die addi-
tional, messbar, verifizierbar, registrierbar, transparent und permanent ist, stel-
len die Richtlinienkataloge der Standards detailliert die Verfahren, Arbeitsschrit-
te, Messmethoden und Formeln dar. Richtlinien fiir Monitoring Verfahren sollen
die Effizienz und Transparenz von RFS Protected Area Credits garantieren. Die Ver-
ringerung von Kohlenstoffemissionen muss itber Fernerkundungsdaten, offizielle
Bescheinigungen der Verwaltungsinstanzen, verifizierte Luftbilder, oder dhnliche
valide Dokumentationsverfahren nachgewiesen werden (ebd.: 7). Zentraler Schritt

46  Cleiches gilt insgesamt fiir Projekte von REDD+ (Hufty/Haakenstad 2011: 5). Im Kontext der
Resex Tapajds-Arapiuns bedeutet dies: Das Projekt hatte nicht auf den ungenutzten Flachen
stattfinden kénnen, da dort keine Entwaldung vermieden werden kann; es hiatte zwangslau-
fig in Nutzbereichen implementiert werden miissen. So waren die alltidglichen Nutzprakti-
ken der Bewohner*innen ohne Zweifel hiervon betroffen.
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in den Verfahren ist die Kohlenstoffbilanzierung (Carbon Accounting), itber welche
die Hohe der effektiven Einsparungen ermittelt werden kann. Mithilfe von Mes-
sungen und Inventarisierungen der Baumbestinde und der anschlief}enden Hoch-
rechnung der Ergebnisse kann die Menge an gespeichertem Kohlenstoff in der Bio-
masse (Carbon Stock) bestimmt und in Zahlen abgebildet werden. Hierzu wird die
tiberirdische Biomasse des entsprechenden Waldgebietes iiber Stichproben erfasst
und dann 20 Prozent dieser Grof3e als geschitzte unterirdische Biomasse im Wur-
zelsystem der Biume angenommen und addiert. Hinzu kommen nochmals 10 Pro-
zent fiir die Biomasse aus Totholz, welches sich auf dem Erdboden sammelt. Auf
diese Weise kann die Kohlenstoffbilanz eines entsprechenden Waldgebietes zum
Zeitpunkt des Projektstarts registriert werden. Davon ausgehend lassen sich ab-
hingig von verschiedenen Nutzungskonzepten entsprechende Zukunftsszenarien
modellieren und zukiinftige Kohlenstoffvorrite kalkulieren. Weichen spiter die ge-
messenen Vorrite in der Biomasse positiv von den Zukunftskalkulationen fiir eine
Nutzung ohne REDD+ Projekt ab, werden CO, Zertifikate ausgestellt. Pro einge-
sparter Tonne CO, erhilt das Projekt ein Zertifikat (ebd.: 27).

Diese hier viel zu verkiirzt dargestellten komplexen Erhebungs- und Berech-
nungsverfahren werden in den Dokumenten des RFS und dem spezifischen Papier
fiir RFS Protected Area Credits detailliert aufgeschliisselt. Fiir mein Anliegen soll die-
ser kurze Einblick in die mathematischen Realititen geniigen. Da sich RFS und
sein Substandard RFS Protected Area Credits grofitenteils nicht voneinander unter-
scheiden, fasse ich beide im Folgenden unter RFS zusammen.

5.3.3 Sein und Okologie eines ambivalenten Wirkenden

Im REFS ist Kohlenstoff zunichst einmal ein Element: »Carbon (C): The element
Carbon. Atomic number 6« (Warfield et al. 2012: 153) definiert der Standard in sei-
nem Glossar. Kohlenstoff als sechstes Element im Periodensystem der Elemente
befindet sich im hier betrachteten Kontext in Biomasse wie Holz, Totholz, Wur-
zeln oder Blitter. Verlisst eines dieser Kohlenstoffteilchen seine Biomasse, wenn
es zum Beispiel zu Abholzung, Verbrennung oder Baumsterben kommt, verbin-
det es sich mit zwei Teilchen Sauerstoff (Oxygenium O) zu Kohlenstoftdioxid CO,.
Als solches erhoht es die Konzentration von Treibhausgasen in der Erdatmosphire
und trigt damit zum Klimawandel bei.#’ Verbleibt Kohlenstoff C innerhalb seiner
Biomasse, so kdnnen ihm Menschen einen monetiren Wert verleihen und er ist in

47  Im Klimadiskurs dient CO, haufig als Platzhalter fir jegliche Art von Treibhausgasen, unab-
hingig davon, ob es sich um emittierten Kohlenstoff, Methan, Lachgas, Ozon oder andere
Gase handelt. Aus Griinden der Quantifizierbarkeit, Messbarkeit und Vergleichbarkeit wer-
den sie in diesem Kontext in CO,-Einheiten umgerechnet. Diese Inkorporation wird teilwei-
se durch den Zusatz Aquivalente (CO,-Aquivalente oder englisch COe) kenntlich gemacht,
bleibt hdaufig aber implizit.
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der Lage, die Ausstellung eines Zertifikats zu veranlassen (sofern er mit weiteren
Kohlenstoffatomen die gemeinsame Menge einer Tonne bildet). Damit wird Koh-
lenstoff zu einer Ware, die Menschen auf Mirkten handeln oder wie im RFS Protec-
ted Area Credits direkt weiterverkaufen. In diesem Sinne wirkt Kohlenstoff zwar auf
die Regelkomplexe in der Resex Tapajos-Arapiuns noch nicht ein; im Kontext von
RFS und allgemeiner REDD+ allerdings ist sein Einfluss sehr deutlich. Im Rahmen
heutiger Debatten um Klimawandel ist er gar zum zentralen Referenzpunkt ge-
worden, auf den Politiken und Handlungsstrategien ausgerichtet werden (Moreno
et al. 2016).

Wie der Boto kann demnach auch Kohlenstoff seine Gestalt transformieren.
Der Encantado ist in der Lage, vom Fisch im Wasser zum (meistens mannlichen)
Menschen an Land zu werden; Kohlenstoff von C im Baum zu CO, auflerhalb des
Baumes. Beide Verwandlungen sind temporir und Riickverwandlungen moglich:
so verschwindet normalerweise der Boto-Mensch nach einer Nacht an Land wieder
in Fischgestalt im Fluss, ein Kohlenstoffteilchen kann sich gleichsam von seinen
zwei Oxygenium-Partnern lésen und sich in einer Kohlenstoffsenke neben Ele-
menten seinesgleichen niederlassen. Anders als der Boto, der aus menschlicher
Perspektive unabhingig von seiner Gestalt den eher suspekten Charakter beibe-
hilt, indert sich die Rolle von Kohlenstoff deutlich: In Biomasse gefesselt geht von
ihm keine Gefahr aus, im Gegenteil ist er dort Baustein allen Lebens und kann dar-
tiber hinaus heute sogar Ware sein, Zertifikate generieren lassen, fiir bestimmte
menschliche Akteur*innen finanziell attraktiv werden und klimaschiitzend wirken.
Als CO,, aufderhalb von Biomasse hingegen ist er gefihrlich, schidigt das Klima und
bedroht so die Zukunft von Erde und Mensch. Dabei bedient sich der Wirkende
weder des iibergriffigen oder aggressiven Verhaltens des Botos noch den Taktiken
der mitunter angsteinfléf3enden Curupira, vielmehr droht er auf ganz leise und
zumeist unsichtbare Weise.*8

Wie APRAECA erhilt auch Kohlenstoff von den menschlichen Akteur*innen
keinen Status als soziales Wesen zugesprochen und unterscheidet sich in dieser
Hinsicht von Boto und Curupira, die als intentional Handelnde den Menschen in
gewisser Weise dhnlich sind und mit denen Interaktion moglich ist. APRAECA war
zumindest juristisch gesehen noch Person, Kohlenstoff ist auch das nicht: Emisch
betrachtet ist er reines Objekt ohne Intentionalitit — wenn er auch als Element
eines der grundlegendsten aller Objekte ist. Dies sollte jedoch, und ich denke, das
wurde deutlich, nicht iiber den Einfluss der beiden Wirkenden hinwegtiuschen,
deren Logiken sich Menschen in ihren Praktiken regelmifiig unterordnen.

48  Eine Ausnahme bildetdie Vergiftung durch CO, in sehr hoher Konzentration (8 %); in diesem
Fall ist es sehr wohl iber menschliche Sinne wahrnehmbar. Und auch in seiner Verbindung
als Kohlenmonoxid CO ist er hochgiftig und bei Einatmung meist tédlich.
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Trotz dieser (manchmal gar determinierenden) Wirkung auf menschliches
Handeln zeichnet sich die Beziehung zwischen menschlichen Akteur*innen und
diesem nicht-menschlichen Wirkenden in erster Linie durch ein Verhiltnis zwi-
schen Subjekt und Objekt aus. Die menschlichen Subjekte haben Kontrolle und
Handlungsgewalt inne; Kohlenstoff reagiert als passives Objekt, wenn auch die
Subjekte immer mehr ihre eigene Abhingigkeit vom Element anzuerkennen schei-
nen. Strategien wie REDD+ sind damit Antworten auf ebendiese Erkenntnis der
wechselseitigen Abhingigkeit. Damit unterscheidet sich diese Okologie deutlich
von den zuvor betrachteten. Im Zusammentreffen mit Boto und Curupira entfaltet
sich eine Beziehung zwischen gleichermaflen handlungsmichtigen Partner*in-
nen, die ihre jeweils eigenen Interessen durchzusetzen versuchen. Die Okologie
zwischen APRAECA und Bewohner*innen zeichnet sich dhnlich wie hier durch
wechselseitige Abhingigkeit aus, doch verfiigt der nicht-menschliche Wirkende
als juristische Person iiber eine gewisse Autonomie, eigene Handlungsrationa-
lititen und Rechte. Hier nun haben wir es mit einer hierarchischen Beziehung
zwischen handelnden Menschen und einem kausal-systemisch funktionierenden
Nicht-Menschen zu tun; letzterer agiert nicht, sondern reagiert hochstens auf
menschliche Aktivititen oder biosystemische Verinderungen.

Diese hier entfaltete Okologie im Sinne der Beziehung zwischen Menschen und
nicht-menschlichem Wirkenden ist nicht zuletzt von 6konomischer Qualitit; sie
etabliert eine Beziehung zwischen menschlichen Verkiufer*innen von Kohlenstoft-
zertifikaten, bzw. Kiufer*innen von Emissionsrechten auf der einen und Kohlen-
stoff als Ware auf der anderen Seite.*® Dieser Blick weist darauf hin, dass Strate-
gien wie RFS nicht nur Kohlenstoff in einer bestimmten Seinsweise und einer spe-
zifischen Okologie zum Menschen hervorbringen; auch die menschlichen Subjekte
sind hier in einer ganz bestimmten Seinsweise realisiert. Den Menschen zeichnet
dabei in erster Linie sein Charakter als Homo Oeconomicus aus. Es geht um Win-win-
Situationen, um die Kompensation von Opportunititskosten, um Investitionen. Es
ist die monetire Inwertsetzung von Kohlenstoff, die Menschen zum Handeln be-
wegt; der finanzielle Anreiz Geld zu mehren, sei es durch Waldschutz und den
Verkauf von Zertifikaten (auf Seiten der Waldschiitzenden) oder den AusstofR von
Kohlenstoff und den Kauf von Emissionsrechten (auf Seiten der Emittent*innen).
Weitere Entititen haben in dieser spezifischen Okologie ebenfalls besondere Iden-
titit: So ist zum Beispiel der Wald nicht Lebensraum und Garant fiir Subsistenz,
wie er es im Kontext der normativen Ordnungen in der Resex Tapaj6s-Arapiuns
ist, vielmehr ist er Kohlenstoffsenke und Teil einer Lunge der Welt.

Diese spezifische Okologie impliziert weitere ontologische Konsequenzen,
beispielsweise im Hinblick auf Rationalitit. Im Fall der Implementierung eines

49 Diese allerdings bleibt weitgehend symbolisch — letztlich wird nicht Kohlenstoff selbst ge-
handelt, sondern das Recht am Ausstof3 einer bestimmten Menge CO,.
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Kohlenstoft-Projektes in der Resex Tapajés-Arapiuns wire es rational, Wald als
Kohlenstoffsenke zur Genese von Zertifikaten zu nutzen; kleinbiuerliche Land-
wirtschaft und Extraktivismus zur Subsistenz stinden dem entgegen und wiren
irrational. So sind in dieser Okologie vollkommen andere Nutzungspraktiken
legitim, als in denen, die ich aktuell vorfand: Subsistenzpraktiken werden hier
abgelost durch Schutzpraktiken und den Verkauf von CO,, Zertifikaten.
Weiterhin fallen, insbesondere im Vergleich zu Curupira und Boto, Spezifika
der epistemischen Praktiken und giiltigen Formen der Wahrnehmung auf. Curupi-
raist in den Erfahrungsberichten aus Atrocal und Nova Cana3 zumeist unsichtbar,
und doch wissen die menschlichen Akteur*innen um ihre Anwesenheit. Sie neh-
men Curupira sinnlich wahr, iber ihr Schlagen und Pfeifen, das schon von weitem
horbar ist oder tiber ein intensives Angstgefiihl, das sich in jhrer Nihe einstellt.
Wenn Personen von der Existenz Curupiras ausgehen, wird dies zumeist damit
begriindet, dass sie selbst oder nahe Verwandte und Bekannte der Wirkenden be-
reits personlich begegnet sind. Dabei ist die sinnliche und subjektive Wahrneh-
mung die giiltige Basis fiir das Wissen um Existierendes. In der Okologie von Koh-
lenstoff hingegen sind ginzlich andere epistemische Praktiken legitim. Sinnlich
wahrnehmbar ist die Existenz von Kohlenstoff fiir Menschen erst einmal nicht.>®
Seine Anwesenheit kann iiber menschliche Sinne nur indirekt erfahren werden,
beispielsweise iiber Phinomene, die seiner Existenz im Kontext von Klimawandel
zukommen wie Extremwetterverhiltnisse, schmelzende Polkappen oder der An-
stieg des Meeresspiegels (vgl. Rossbach de Olmos 2015; Sokefeld 2014). Der Wir-
kende selbst bleibt dabei nicht sinnlich fassbar. Um seine Existenz nachzuweisen,
bedarf es vielmehr wissenschaftlicher Mess- und Berechnungsverfahren, die op-
timalerweise zu Ergebnissen in Zahlenwerten fithren (vgl. Brightman 2019: 208).
Im RFS und seinem Substandard spiegelt sich dieses Axiom als Voraussetzung fir
die Existenz von Kohlenstoff in einer Reihe von Formeln, iiber die der Kohlenstoff-
bestand in Biomasse ermittelt werden kann. Diese Formeln arbeiten mit Platz-
haltern, in die je nach spezifischem Kontext die entsprechenden Messergebnisse
eingetragen werden kénnen.”* So gelten die Formeln iiber einzelne Kontexte hin-
aus. Sie sind nicht ausschliefilich fiir die Anwendung in einem Einzelfall gedacht,
sondern haben abstrakt und allgemein Giiltigkeit. Auch gewinnen sie Unabhin-
gigkeit von den individuellen Personen, die Messungen durchfithren — durch die
Aufstellung von Formeln soll das Ergebnis objektiviert sein. So etabliert sich durch
RES eine Okologie, in der sinnliche und subjektive Wahrnehmung keine legitime

50  Aufler er erscheint in hoher Konzentration oder als Kohlenmonoxid CO und fiihrt zu Atem-
wegsvergiftungen.

51 Diese Formel beispielsweise ist in der Lage, die zu erwartenden Veranderungen im Kohlen-
stoffhaushalt zu kalkulieren: AE(cp) = cp * R * (C1 * EFL1 + C2*EFL2 . . . Cn*EFLn). Fiir weitere
Erlauterungen siehe James Warfield et al. (2012: 77ff.).
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epistemische Praktik ist.>* Hier scheint vielmehr genau das Gegenteil zu gelten:
Verifizierbar und existent ist, was objektiv (also abstrahiert und tiberindividuell)
durch definierte wissenschaftliche Verfahren der Erhebung und Quantifizierung
erfassbar ist, was messbar und optimalerweise in Zahlen abgebildet werden kann
(vgl. Carneiro da Cunha 2007: 79). So ist in dieser Okologie die Wissenschaft »the
hegemonic knowledge (the sphere from which possible answers could emerge)«
(Cadena 2015: 265).

Die Dimensionen an Seiendem, die in und durch eine Okologie real werden,
lassen sich bis ins Unendliche weiterdenken.5? Daher schliefe ich meine Uberle-
gungen an dieser Stelle ab, denn die wichtigsten Punkte sind deutlich geworden:
Zwar hat Kohlenstoff in den Regelkomplexen von Nova Canai, Atrocal und dem
Nutzungsabkommen bisher keine Wirkkraft gewonnen, in Klimapolitik, REDD+
und, wie hier betrachtet, in Standards wie RFS und RFS Protected Area Credits jedoch
ist er ein sehr einflussreicher nicht-menschlicher Wirkender. Und dies, obwohl ihm
gleichzeitig keine eigene Intentionalitit und Handlungsmacht zukommt und er le-
diglich iber monetiren Wert vermittelt in die Handlungsrationalitit der Menschen
einflieflen kann. Sichtbar wurde auch, dass die ontologischen Charakteristika von
Kohlenstoff und seiner Okologie spezifische sind, die sich von den anderen Bei-
spielen — Curupira, Boto und APRAECA - unterscheiden und dazu fithren, dass
im Kontext der normativen Ordnungen in der Resex Tapajés-Arapiuns von plura-
len Okologien gesprochen werden kann.

Trotz dieses ontologischen Pluralismus und seinen Divergenzen darf meines
Erachtens der Konflikt um das Kohlenstoff-Projekt in der Resex Tapajés-Arapiuns
nicht als ontologischer Konflikt missverstanden werden.>* Nicht an der Existenz
oder Relevanz von Kohlenstoff zweifelten die Kritiker*innen, ihre Argumente rich-
teten sich vielmehr gegen landrechtliche Auswirkungen und die Einschrinkung
von Nutzungsrechten oder, noch fundamentaler, gegen kapitalismuskonforme
Losungsansitze fiir die Bedrohung durch den Klimawandel: »Wenn wir die Ver-
schmutzung der grof3en Unternehmen legitimieren, dann enden wir alle frittiert!«
(Interview, Santarém 25.01.2016). Kohlenstoff wurde in seiner Existenz hier nicht
in Frage gestellt, wohl aber ein angemessener Umgang debattiert.

52 Eine Ausnahme stellen wohl phianomenologische Studien dar, die wissenschaftlich sind und
doch auf individuelle Erfahrung und Wahrnehmung setzen, allerdings auch starke Kritik er-
fahren.

53 Ein letzter Verweis jedoch noch darauf, dass hier auch Zukunft realisiert wird: Uber diese
Praktiken ldsst sich nicht nur Kohlenstoff berechnen, auch die Zukunft wird vorausberechnet
und entlang von Faktoren in verschiedene Szenarien modelliert. Diese wiederum dienen als
Grundlage, um daran aktuelles Handeln auszurichten (Hastrup 2013: 2).

54  Vor der pauschalen Einordnung simtlicher Konflikte zwischen indigenen und nicht-indige-
nen Akteur*innengruppen als ontologisch warnt auch Blaser (2013a: 25) explizit.
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5.3.4 Zur Einbindung von Seinsordnungen und kontextuellen
Grundannahmen

Die hier skizzierte Okologie weist Gemeinsamkeiten mit der modernen Ontologie
auf, wie sie die Politische Ontologie und insbesondere Arturo Escobar (2017) kon-
zeptionalisieren (vgl. 2.1.2). Dies veranlasst mich nun abschlieRend dazu, in meiner
praxistheoretischen Analyse auf die Seinsordnungen im Sinne der ersten Dimensi-
on von Ontologien nach Mario Blaser (2013a: 22ff.) zuriickzukommen (vgl. Abb. 1).
Ich rekapituliere nun zunichst die zentralen Punkte, die aus Sicht der Politischen
Ontologie und durch die Erginzung von Escobar fiir eine moderne Seinsordnung
charakteristisch sind und zeige auf, inwiefern diese in der Okologie von Kohlen-
stoff zum Ausdruck kommen. Hieriiber lassen sich Anwendungsméglichkeiten und
Grenzen einer analytischen Einbindung der ersten Dimension ausloten. Ausge-
hend davon reflektiere ich das Potential, das ein situativ und kontextgebundenes
Verstindnis der kontextuellen Grundannahmen eréffnen kann.

Beziige zu den Grundstrukturen moderner Seinsordnung

Mario Blaser (2009a) und Marisol de la Cadena (2010) kniipfen in Anlehnung an
Bruno Latour (1993) die moderne Ontologie insbesondere an ihren dualistischen
Charakter, welcher Welt entlang von ontologischen Oppositionen gestaltet (vgl.
2.1.2). Im Kontext von Kohlenstoff scheinen es ebendiese Dualismen zu sein, die
seine Beziehung zu den menschlichen Akteur*innen ausmachen: eine Beziehung
zwischen Emittent*innen und Waldschiitzer*innen als Subjekten und dem Ele-
ment Kohlenstoff als Objekt, zwischen Menschlichem und Nicht-Menschlichem,
zwischen Lebendigem und Nichtlebendigem, letztendlich zwischen Kultur und
Natur. Dabei stehen die Beziehungspartner*innen in einer Hierarchie zugunsten
des Subjekts, dem handelnden, kontrollierenden und aktiven Part. Nach Latour
(1993: 97ff.) ordnen diese ontologischen Dualismen allerdings nicht nur die in-
terne Welt der Moderne, sie etablieren dariiber hinaus eine Abgrenzung zu den
Nicht-Modernen. Diese zweite grofe Trennung ist im Kontext von Kohlenstoff
weniger offensichtlich als die erste, implizit jedoch vorhanden, wie ich tiber den
folgenden Gedankengang herleiten werde: Der RFS bietet, wie oben beschrieben,
eine kostenginstige Win-win-Situation fiir alle Stakeholder. Es profitieren also
sowohl Emittent*innen, die ihre Emissionen ausgleichen kénnen, Waldbewoh-
ner*innen, die finanzielle Mittel erhalten als auch die globale Weltbevolkerung,
deren Klima geschiitzt wird. Letztendlich basiert diese Win-win-Situation jedoch
auf einem globalen Ungleichverhiltnis der Moderne, einer Ungleichheit zwischen
— ich sage es pauschalisiert — den Modernen im Globalen Norden und den Nicht-
Modernen im Globalen Siiden. Denn kostengiinstig ist der Mechanismus nur, weil
Waldschutz im Globalen Siiden weitaus billiger zu realisieren ist als Klimaschutz-
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mafinahmen im Globalen Norden. Dies wiederum ist nur im Kontext globaler
Ungleichverhiltnisse zu verstehen, die als Konsequenz von Kolonialisierung und
der Ausbreitung von Kapitalismus gerade durch die zweite grofRe Trennung le-
gitimiert wurden (und werden). RFS kritisiert diese Ungleichheit nicht, macht
sie sich vielmehr zunutze, etabliert genau dariiber eine kostengiinstige Win-
win-Situation und naturalisiert die moderne Trennung auf diese Weise. So steht
der RFS also auch in dieser Hinsicht mit moderner Seinsordnung in Verbindung,
wenn auch einige gedankliche Abstraktionsschritte meinerseits notwendig waren,
um die Beziige sichtbar zu machen.

Blaser (2009a: 890) fiigt diesen beiden Trennungen als Charakteristika der mo-
dernen Seinsordnung das Moment linearer Zeitlichkeit hinzu, die auch im RFS eine
Rolle spielt. Ausgehend der aktuellen Kohlenstoftbilanzierung kénnen Zukunfts-
szenarien entwickelt werden, die abhingig der heutigen Nutzungspraktiken un-
terschiedlich gestaltet sind: Es sind dabei die gegenwirtigen Handlungen, welche
die zukiinftige Menge an Kohlenstoffteilchen in der Biomasse zur Folge haben.>

Escobar (2017: 8off.) wiederum erginzt diese drei ontologischen Marker um
vier Glaubenssitze, die er in der modernen Ordnung fir fundamental hilt: den
Glauben an das Individuum (1), an eine objektive Realitit (2), an Wissenschaft als
exaktester epistemischer Praktik (3) und an einen unabhingigen Markt (4).56 Der
Glaube an ein eigenstindiges Individuum, Escobars erstgenannter Glaubenssatz,
spielt hier keine fiir mich sichtbare Rolle; die drei letztgenannten hingegen spie-
geln sich im RFS und seinen Richtlinien wider. Der Glaube an das Reale als vom
Menschen getrennte, objektiv bestehende Realitit (2) impliziert die Annahme einer
Vielzahl unabhingiger Entititen, die zwar in Wechselwirkung sein kénnen aber
grundsitzlich unabhingig ihrer Beziehungen bestehen (ebd.: 85ff)). Dies findet
sich sehr deutlich in der Konzeption der Elemente wieder. Kohlenstoff ist Element
und damit als unabhingige Einheit existent; er kann mit anderen Elementen zu
CO,, fusionieren, existiert aber auch unabhingig solcher Beziehung fiir sich allei-
ne. Teil dieses zweiten Glaubenssatzes nach Escobar ist die Annahme mechanis-

55  Ausanalytischer Distanz heraus ldsst sich hier allerdings auch ein zyklischer Zeitzusammen-
hang erkennen: entlang von Formeln wird heute die Zukunft modelliert und jetzige Hand-
lungen werden nach diesen Modellen ausgerichtet. In diesem Sinne ist die Zukunft Konse-
quenz des Heute, gleichzeitig aber auch das Heute Konsequenz der modellierten Zukunft.

56  In meinem Vokabular waren diese Claubenssatze wohl eher als Teil kontextueller Grundan-
nahmen zu verstehen: als die Grundsatze des RFS, die dieser unhinterfragt als giiltig aner-
kennt und auf deren Basis samtliche Richtlinien gestaltet sind. Ich vermute, dass die ange-
fithrten Claubenssatze den kontextuellen Grundannahmen relativ nah sind, da es in ihnen
weniger um die relationalen und modernen ontologischen Grundprinzipien von Sein geht,
wie sie die erste Dimension der metaphysischen Seinsordnungen fasst. Vielmehr sind die
Claubenssatze sehr viel konkreter und detaillierter, scheinen eher die Effekte der ontologi-
schen Grundprinzipien zu sein, die in einer modernen Ordnung wirken.
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tischer Zusammenhinge und biologischer GesetzmiRigkeiten, die diese Realitit
zusammenhilt. Auch dies bringt der RFS zum Ausdruck: So basiert der Standard
auf der Grundvoraussetzung errechenbarer Kohlenstoftbilanzen, deren Bewegun-
gen aufgrund ihrer Gesetzmifigkeit voraussehbar sind und die dementsprechend
gezielt modelliert und manipuliert werden konnen. Diese Zusammenhinge wer-
den nicht situationsspezifisch verstanden, vielmehr gelten sie im Bereich der Natur
immer und tiberall, kénnen mit einer einzigen Formel in allen Kontexten bestimmt
werden; die Formeln des RFS wurden deshalb einmalig definiert und kénnen nun
gleichermaflen Anwendung finden - im bisherigen Pilotprojekt des Barat National
Park in Bali ebenso wie in der Resex Tapajés-Arapiuns. Darin birgt sich die von Es-
cobar benannte Grundannahme, dass Natur entlang biologischer, mechanistischer
Gesetzmifigkeiten funktioniert. In meiner Reflexion der epistemischen Praktiken
und giiltigen Wahrnehmungsformen als Teil der Okologie von Kohlenstoff fiel zu-
dem der Glaube an Wissenschaft (3) zur validen und legitimen Erkennung dieser
objektiven Welt bereits auf (ebd.: 88f.). Dem figt Escobar den Glauben an Wirt-
schaft als separater Domine mit eigenen Logiken und an die »powerful fiction«
des sich selbst regulierenden Marktes hinzu (4). Er schreibt:

It might well be the case that neoliberal economics has been shaken by the finan-
cial crisis of 2007-2008, but its imaginary—individuals transacting in markets, un-
fettered production of commodities, unlimited growth, accumulation of capital,
progress, scarcity, and consumption—goes on unhindered. [..] This highly nat-
uralized discourse undermines most of the current proposals for sustainability.
(ebd.: 90)

RFS ebenso wie REDD+ insgesamt reflektieren als aktuelle Initiativen zur Nach-
haltigkeit diesen Glauben, basiert ihr Losungsvorschlag doch auf der monetiren
Inwertsetzung und dem Handel mit Kohlenstoff. Daran gebunden ist die Annahme
tiber eine Form von Menschsein, fiir die rationales Handeln gewinnmaximieren-
des Handeln ist und fiir die Nicht-Menschliches nur iiber den Umweg der Kom-
modifizierung in Entscheidungen beriicksichtigt werden kann. Der Glaube an die
Selbstregulierungskraft des Marktes hingegen scheint im RFS etwas getriibt: der
allgemeine Standard intendiert zwar den Handel von Zertifikaten iiber den Kohlen-
stoffmarkt; sein Substandard RFS Protected Area Credits aber soll marktunabhingig
bleiben, um Preisstabilitit zu gewihrleisten (vgl. Warfield/Melnick 2014: 1).

Moglichkeiten und Grenzen von Seinsordnungen in der Analyse

Sehr deutlich lassen sich demnach zentrale Facetten der Okologie von Kohlenstoff
mit Grundprinzipien moderner Seinsordnung im Sinne der Politischen Ontologie
in Beziehung setzen. Teilweise reproduziert die Okologie die ontologischen Struk-
turen sehr direkt, teilweise waren Abstraktionsschritte meinerseits notwendig, um
Beziige herzustellen. Der analytische Schritt, Okologien in den Kontext der ersten
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Dimension von Ontologien als Seinsordnungen zu stellen, kann sehr aufschluss-
reich sein: er kann Aspekte betonen, die sonst implizit bleiben und auf diese Weise
weitere Vergleiche zu anderen empirischen Fallbeispielen erméglichen. Im hier be-
trachteten Fall lassen sich zum Beispiel Beziige zu anderen Klimaschutzstrategien
oder -politiken insgesamt aufzeigen; diese teilen hiufig moderne Grundannah-
men. Auch kénnen Seinsordnungen Erklirungen fiir die Praxis bereithalten: Im
Lichte dieser modernen ontologischen Prinzipien betrachtet, ist es beispielsweise
wenig erstaunlich, dass RFS Klimaschutz iiber den Umweg wirtschaftlicher An-
reize realisieren soll oder dass es mathematische Formeln sind, die Aussagen tiber
Kohlenstoffmenge in Biomasse treffen konnen - sind dies doch nach Escobar (2017:
80off.) zentrale Glaubenssitze moderner Seinsordnung.

Damit kénnen Seinsordnungen (Dim 1) die Praxis (Dim 2) erkliren; Vorsicht
geboten ist jedoch, wenn von ihnen ausgehend auf weitere Praktiken geschlossen
wird. Ob in der Praxis Facetten dieser modernen oder anderer Seinsordnungen re-
produziert werden, und wenn ja von wem, wann, wie und in Kombination mit was,
lasst sich ausgehend der ersten Dimension nur vermuten. Ich kann um die Verbin-
dung des RFS zur modernen Seinsordnung wissen und dennoch nicht einschitzen,
wie konkret eine Umsetzung des Standards in der Resex Tapaj6s-Arapiuns aussihe;
ich kann darum wissend weder voraussagen, wer sich fiir oder gegen die Imple-
mentierung aussprechen wird, noch aus welchen Griinden. Ich weif} auch nicht,
ob Herr Melnick, einer der Herausgeber des RFS, sich ein Riucherstibchen an-
ziindete, wihrend er die Formeln in den Computer tippte oder ob er evangelikalen
Glaubens ist und mit handlungsmichtigen Nicht-Menschen in betenden Kontakt
tritt. Antworten auf all diese Aspekte finde ich ausschlieflich in der Empirie der
Praxis (Dim 2); ausschlieflich dort kann ich beobachten, was geschieht und wie
realisierte Okologien gestaltet sind.

Die Dimension 1im Sinne von metaphysischen Seinsordnungen fungiert dem-
nach als eine Art Schablone fiir Handlungen, nach denen die Praxis sich zwar mit
gewisser Wahrscheinlichkeit aber nicht zwangslaufig richtet. Allerdings stehen den
Akteur*innen aufgrund der Pluralitit von Seinsordnungen unterschiedliche Scha-
blonen zur Verfiigung. Diese Pluralitit lisst sich meines Erachtens mit dem Be-
grift der Ontologie als Seinsordnungen, der als Erbe Amazonischer Anthropologie
sehr eng mit sozialen Kollektiven verkniipft ist, verhiltnismifig schwer denken.
Mit dem Konzept der kontextuellen Grundannahmen hingegen kann letztgenann-
te Punkt leichter beriicksichtigt werden. Den hier skizzierten Fall mit diesem Be-
griff zu beleuchten, kann folgenden Vorteil bieten: Die oben herausgestellte Okolo-
gie ist, wie dargestellt, durch moderne Seinsprinzipien strukturiert. Da in einem
wissenschaftlichen Kontext modern inspirierte kontextuelle Grundannahmen sehr
dominant sind, ist es wenig erstaunlich, dass der RFS nach modernen Prinzipi-
en entwickelt wurde. Es liegt auflerdem nahe und es lisst sich vermuten, dass
auch zukiinfrige Praktiken im wissenschaftlichen Kontext an modern inspirierte
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kontextuelle Grundannahmen referieren. Nun habe ich den analytischen Begriff
jedoch explizit als kontextgebunden und situativ konzipiert. Das heifit, dass in an-
deren Handlungskontexten durchaus andere kontextuelle Grundannahmen domi-
nant sein kénnen. Auf diese Weise bietet das Konzept Offenheit, welche die Vielfalt
an Praktiken derselben Akteur*innen analytisch fassen kann, ohne dass diese voll-
kommen willkiirlich scheinen. ES lisst beispielsweise zu, dass die Entwickler*in-
nen des RFS in anderen Kontexten mitunter an nicht-moderne Grundannahmen
referieren und nicht-moderne Okologien realisieren kénnen. Gleichzeitig legt der
Terminus nahe, dass innerhalb desselben wissenschaftlichen Handlungskontextes
weiterhin die Realisierung von modern inspirierten Okologien zu erwarten ist;>’
und dies erst einmal unabhingig davon, welche*r Akteur*in in diesem Handlungs-
kontext agiert und welcher sozialen Gruppe er/sie angehort. Ziel meiner Ausein-
andersetzung ist es, in die Politische Ontologie auch die ontologische Vielfiltigkeit
an Praktiken analytisch zu integrieren — der Begriff der kontextuellen Grundan-
nahmen scheint hierfiir sehr geeignet.

Die Offenheit fiir die Vielfalt an Praktiken und deren ontologische Differen-
zen halte ich gerade deshalb fir so wichtig, weil diese Multiplizitit Teil alltigli-
cher Erfahrung von Akteur*innen in vielen ethnographischen Kontexten ist (vgl.
DeVore 2017; Harris/Robb 2012; Haug 2018; Mol/Port 2015; Revilla-Minaya 2019;
Theriault 2017). Auch in meinem Fallbeispiel gibt es zahlreiche Momente, in de-
nen Akteur*innen mit pluralen und sich teilweise ausschlieffenden kontextuellen
Grundannahmen konfrontiert und in die Realisierung unterschiedlicher Okologi-
en involviert waren. Auch dies birgt, so glaube ich, Momente ontologischer Verein-
nahmung, die es machtkritisch zu untersuchen gilt. Ein sehr markantes Beispiel
mochte ich abschlieRend auffithren.

Frostelnd sitze ich im abgedunkelten, klimatisierten Saal auf dem weitlaufigen
Campus der Universitatin Santarém. Mein Aufenthalt neigt sich dem Ende zu und
ich bin hier, um mich —firs Erste — zu verabschieden. Hinter mir hore ich das leise
Klappern zweier Computertastaturen, neben mirsummt die Kithlung des Wasser-
spenders.

Wie ich meinen Aufenthalt im Riickblick bewerte, will der Forstwissenschaftler
wissen und interessiert sich dann vorallem fiir meine Informationen zu Nutzungs-
praktiken in den beiden Gemeinden Atrocal und Nova Canaa. Seitdem ich ihm vor
mittlerweile mehr als zwei Jahren von meinen Beobachtungen zu den transhu-
manen Abkommen zwischen einzelnen Bewohner*innen und Encantados erzéhlt
habe, kommterinjedem unserer Gespriche auf dieses Thema zuriick. Auch heute
ist das nicht anders. Pl6tzlich hilt erinne und Gberlegt kurz. Dann schaut er mich

57  Auch hierbei gilt: kontextuelle Grundannahmen strukturieren Praktiken, determinieren sie
jedoch nicht, vgl. 5.2.4.
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an und sagt nachdenklich, aber mit Nachdruck: »Curupira ist so wichtig fiir die
Nutzung des Waldes... wenn wir sie nur irgendwie nachweisen konnten!« (Feldno-
tizen Santarém 24.09.2018)

Was hier passiert ist, halte ich fiir theoretisch sehr aufschlussreich: In einem einzi-
gen Satz hat es der Wissenschaftler zustande gebracht, Aspekte zu benennen, die
sich in zwei ginzlich unterschiedliche metaphysische Seinsordnungen (Dim 1) abs-
trahieren lassen: Den Nachweis tiber die Existenz Curupiras muss er mit naturwis-
senschaftlichen Methoden vollbringen, nur mittels dieser Praktiken wird Curupira
in einem forstwissenschaftlichen Handlungskontext reale Entitit und kann als Fak-
tor in rationale Entscheidungsfindung einbezogen werden.® Wie im RFS ist auch
hier der Glaube an Wissenschaft als einzig legitimer Epistemologie grundlegendes
Axiom, dieses wiederum ein Eckpunkt moderner Seinsordnung. Curupira hinge-
gen, fiir Waldnutzung sehr wichtig, unterliuft als einflussreiche nicht-mensch-
liche Wirkende die erste grofie Trennung moderner Ontologie im Sinne Latours
(1993) und hebelt die ontologische Opposition zwischen Natur und Kultur aus. Als
solche hat sie in moderner Seinsordnung keinen Bestand, ist vielmehr Teil einer
nicht-modernen Welt.>®

So werden in dieser Vignette fundamental andere, im Sinne von Ontologien
als Seinsordnungen gar radikal alteritire, Seinszusammenhinge hervorgebracht -
allerdings nicht wie bei Blaser (2009b) und Cadena (2010, 2015) durch verschiedene
Akteursgruppen, nicht einmal durch differente Akteur*innen oder durch dieselbe
Person in unterschiedlichen Handlungskontexten. Es ist vielmehr dieselbe Person
in derselben Situation, die in einem einzigen Sprechakt zwei sich ausschlieRende
Okologien zu realisieren vermag. Es sind solche Momente, die mir im Forschungs-
aber auch Lebensalltag regelmifRig begegnen; Momente, in denen Menschen Dinge
tun, die aus Perspektive der Dimension 1 unvereinbar sind und die deutlich ma-
chen, dass weder Akteur*innen noch soziale Kollektive an eine spezifische Seins-
ordnung gebunden sind. Diese Zusammenhinge gilt es flexibler zu denken (vgl.
Haug 2018: 3421f.).

Meine Uberlegungen zusammenfassend, kann ein Vorschlag fiir eine praxis-
theoretische Politische Ontologie demnach folgendermafien aussehen (vgl. Abb. 4):
Um in der Analyse die Praktiken und damit die Dimension 2 von Blasers (2013a:
22fF.) Ontologiebegriff ins Zentrum zu stellen, bietet es sich an, mit den Kon-
zepten der ontologischen Bekenntnisse (DeVore 2017), pluralen Okologien (Spren-
ger/Grofimann 2018) und deren ontologischen Konsequenzen (orientiert an Mol
1999) die in der Praxis realisierten Seinszusammenhinge zu beschreiben und in

58  Zu Analysen einer forstwissenschaftlichen Okologie vgl. Meurer (2020).

59  Ergdnzt man meine ethnographischen Daten um Expertenwissen und Erzahlungen zu Cu-
rupira, lassen sich Beziige zur relationalen Ontologie der Politischen Ontologie herstellen.
Dem bin ich in meiner Ethnographie nicht weiter nachgegangen.
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ihrer ontologischen Differenziertheit zu vergleichen. Von dort aus lassen sich kon-
textuelle Grundannahmen betrachten, als den unhinterfragten Selbstverstindlich-
keiten, die Praktiken innerhalb von spezifischen Handlungskontexten strukturie-
ren. Mit den Begriffen von ontologischen Bekenntnissen, pluralen Okologien und
deren ontologischen Konsequenzen sowie den kontextuellen Grundannahmen ha-
be ich eine analytische Ebene mittlerer Abstraktion zwischen die Praxis (Dim 2) und
die metaphysischen Seinsordnungen (Dim 1) eingezogen, die, als relativ praxisnah,
ontologische Komplexitit in Praktiken abzubilden vermag. Von dieser Zwischen-
ebene aus konnen Zusammenhinge zu den Prinzipien von Seinsordnungen herge-
stellt werden, um weitere implizite Seinsverhiltnisse herauszustellen und Beziige
zu anderen Fallbeispielen zu er6ffnen.

Nun weist jedoch die obige Vignette noch auf einen weiteren Punkt hin: Es geht
dem Forstwissenschaftler nicht darum, die Korrektheit seiner Messmethoden und
Zahlen durch Curupira absegnen zu lassen; es geht ihm darum, die Existenz Cu-
rupiras mithilfe seiner Messmethoden nachzuweisen. So gewinnt hier das wissen-
schaftliche Wissenssystem Deutungshoheit; die Epistemologie der einen Okologie
wird der anderen iibergeordnet. Hierfiir konnte ein Prozess ontologischer Verein-
nahmung verantwortlich sein, wie sie die Politische Ontologie betrachtet. Genau
in diesem Moment, so glaube ich, tritt ein Teil der machtvollen Prozesse der Aus-
handlung ans Licht, in denen Existierendes hervorgebracht wird und in denen die
eine Okologie die andere zu dominieren weif3.

Ich werde nun in einem Zwischenfazit die empirischen und theoretischen Er-
gebnisse dieses Kapitels zu den nicht-menschlichen Wirkenden restimieren, um
dann diesen letztgenannten Faden wiederaufzunehmen und in einem kurzen Aus-
blick auf die Hegemonialitit im Kontext pluraler Okologien zu sprechen zu kom-
men.

5.4 Von Wirkenden, kontextuellen Grundannahmen und Okologien -
Ein empirisch-theoretisches Fazit und ein Ausblick in
ontologische Hegemonialitat

Ausgangspunkte meiner Betrachtungen in diesem Kapitel stellen einzelne Regeln
der normativen Ordnungen der Gemeinden Atrocal und Nova Canaa sowie des
Nutzungsabkommens der Resex Tapajos-Arapiuns dar. Diese bringen im Sinne von
DeVore (2017) ontologische Bekenntnisse zum Ausdruck und implizieren unter an-
derem die Existenz spezifischer Nicht-Menschen und deren Einflussméoglichkeit
auf die Verregelung von Extraktivismus. Da diese, trotz ihrer Heterogenitit, al-
le im Kontext der Regelkomplexe Effekte erzeugen, habe ich sie unter dem Begrift
der nicht-menschlichen Wirkenden zusammengefasst. Dieser Terminus impliziert
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ontologische Offenheit und setzt anders als das Konzept des/r Akteur*in keine In-
tentionalitdt voraus.

Der Auseinandersetzung mit nicht-menschlichen Wirkenden — Curupira und
Boto, APRAECA und Kohlenstoff — war Kapitel 5 gewidmet. Boto und Curupira
werden als Encantados bezeichnet und sind Wesen, die unter anderem in bestimm-
ten Bereichen von Fliissen oder Wildern um die Gemeinden Atrocal und Nova Ca-
nai zu Hause sind. Immer wieder kommt es zu Zusammentreffen mit mensch-
lichen Bewohner*innen; Begegnungen, die oft in Interessenskonflikten miinden,
nicht immer friedvoll verlaufen, prinzipiell aber auch kooperativ sein konnen. Da
sich die beiden Wirkenden als Herr*innen bestimmter Ortlichkeiten verstehen,
kann es auch im Kontext von Subsistenzpraktiken wie Jagd oder Fischfang zu Kon-
flikten kommen; im Zweifelsfall miissen dann Nutzungsrechte punktuell mit Bo-
to oder Curupira abgestimmt werden (5.1). Auch der Gemeindeverband APRAECA
aus Atrocal ist in die Verregelung von Nutzungspraktiken verstrickt: Thm obliegt
die Kontrolle in der Gemeinde, das Einschreiten bei Nutzungskonflikten zwischen
menschlichen Bewohner*innen und in Einzelfillen auch die Abstimmung iiber Re-
geln. Als juristische Person ist APRAECA Rechtssubjekt mit eigenen Rechten und
Pflichten und hat damit auch das Recht auf Mitsprache im Verwaltungsgremium
der Resex Tapajés-Arapiuns (5.2). Zudem kann Kohlenstoff potentiell auf die nor-
mativen Ordnungen einwirken. Zwischen Juli 2014 und August 2015 bereitete das
Verwaltungsgremium die Implementierung eines REDD+ Projektes vor; das Vor-
haben wurde jedoch ausgesetzt, als indigene Aktivist*innen das Biiro der Natur-
schutzbehorde ICMBio besetzten und einen Stopp der Maflnahmen forderten. Im
Zuge eines solchen Projektes hitten Waldflichen auf Gemeindeland nicht mehr
als Orte der Subsistenzwirtschaft, sondern als Kohlenstoffsenken fungiert. So ist
Kohlenstoff im Kontext von Nutzungspraktiken und Normen in der Resex Tapajés-
Arapiuns heute zwar nur potentiell Wirkender, sollte ein dhnliches Projekt in Zu-
kunft aber umgesetzt werden, wiirde seine Existenz die Nutzungsrechte in den
Gemeinden erheblich einschrinken und hitte damit einen deutlichen Effekt auf
die normativen Ordnungen (5.3).

Neben der Darstellung und Charakterisierung der Wirkenden auf Basis meiner
ethnographischen Daten, interessierten mich deren jeweilige Okologien im Sinne
ihrer spezifischen Beziehungen zu menschlichen Akteur*innen. Dariiber hinaus
habe ich auf ontologische Konsequenzen dieser Okologien am Beispiel von Prak-
tiken, Rationalititen, Normen- und Wissenssystemen verwiesen. In der Analyse
wurden Aspekte sichtbar, die ich im jeweils letzten Abschnitt der drei Unterka-
pitel vor dem Hintergrund der Politischen Ontologie theoretisiert und reflektiert
habe. Nach diesem kurzen inhaltlichen Resiimee werde ich nun die empirischen
und theoretischen Ergebnisse dieses Kapitels darstellen und anschlieRend meine
Reflexionen mit einem Ausblick auf die Dimensionen von Hegemonie im Kontext
pluraler Okologien beenden.
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Empirische Ergebnisse - Rechtlicher und dkologischer Pluralismus

und deren Differenz

Die hier betrachteten Okologien weisen zwar Schnittmengen und Ahnlichkeiten
auf, unterscheiden sich in ontologischer Hinsicht jedoch auch. Ontologisch, weil
das, was in den Okologien existiert — die Wirkenden, deren Seinsweisen ebenso wie
Beziehungen der Beteiligten — different ist. In diesem Sinne realisieren die Nor-
men zur Subsistenz in der Resex Tapajés-Arapiuns nicht eine einheitliche Okologie,
sondern plurale Okologien. Damit kann ich meine forschungsleitende Frage nach
moglichen ontologischen Dimensionen im Rechtspluralismus positiv beantworten:
neben einem rechtlichen kann hier auch von einem ontologischen Pluralismus ge-
sprochen werden.

Allerdings sind die beiden Pluralismen nicht konvergent. In Kapitel 4 habe ich
drei normative Ordnungen herausgearbeitet: die des formalisierten Nutzungsab-
kommens und die Regelkomplexe der Gemeinden Atrocal und Nova Canai. Ich
spreche hierbei von Rechtspluralismus, weil auf Gemeindeebene jeweils zwei Ord-
nungen Giiltigkeit haben; das Nutzungsabkommen gilt hier ebenso wie der jewei-
lige lokale Regelkomplex. Die identifizierten Okologien sind hingegen nicht de-
ckungsgleich zu den drei normativen Ordnungen gelagert; ontologische Differen-
zen finden sich vielmehr auch innerhalb einer normativen Ordnung und deren ein-
zelne Regeln kénnen durchaus unterschiedliche Okologien realisieren. Dies habe
ich beispielhaft im Fall der Encantados und APRAECA aufgezeigt, die alle in und
durch den Regelkomplex von Atrocal realisiert werden. Die in Kapitel 4 heraus-
gestellten normativen Ordnungen sind dementsprechend selbst ontologisch frag-
mentiert.

Inspiriert durch Mol (1999) habe ich in diesem Kapitel nicht nur die Beziehun-
gen zwischen Menschen und Nicht-Menschen betrachtet, sondern dariiber hinaus
okologie-spezifische Praktiken, Rationalititen, Normen- und Wissenssysteme dar-
gestellt. Da Okologien divergieren, wurden auch Differenzen im Bereich dieser on-
tologischen Konsequenzen sichtbar. Insbesondere im Hinblick auf kologie-spezi-
fische Rationalititen und Wissenssysteme, bzw. epistemische Praktiken, halte ich
diesen Befund fiir gemeindebasierte Verwaltungsprozesse und die Aushandlung
von Nutzungsrechten fiir relevant. Denn deutlich wird, dass sinnvolle und rationa-
le Normen fiir nachhaltige Nutzung und Nutzungsregeln von Okologie zu Okologie
variieren konnen. Wenn es darum geht, verschiedene Interessen und Beteiligte im
Sinne gemeindebasierter Verwaltung natiirlicher Ressourcen partizipieren zu las-
sen, muss auch diese ontologische Diversitit mitgedacht werden.
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Theoretische Ergebnisse - Hin zu einer praxistheoretischen

Palitischen Ontologie

Das theoretische Erkenntnisinteresse meiner Erhebung richtet sich auf mogliche
Erweiterungen einer Politischen Ontologie mit dem Ziel, deren Potential zu nut-
zen, jedoch gleichzeitig auch die Vielfalt alltiglicher Handlungspraktiken und die
Heterogenitit sozialer Kollektive analytisch zu beriicksichtigen. Auch in dieser
Hinsicht lassen sich ausgehend von meinen Analysen in diesem Kapitel Vorschlige
formulieren. Insbesondere drei Uberlegungen halte ich dabei fiir relevant.

Die Beschiftigung mit Curupira und Boto unterstreicht, dass die gleichen Ak-
teur*innen ontologisch differente Seinszusammenhinge realisieren kénnen und
dementsprechend in der Theorie Akteursgruppen und ontologische Praxis entkop-
pelt werden miissen. Es sind nicht zwangsliufig unterschiedliche soziale Kollekti-
ve, die jeweils eine Okologie realisieren; im Gegenteil habe ich an Beispielen aufge-
zeigt, dass es Mitglieder derselben Gruppe oder sogar dieselbe Person sein konnen,
die unterschiedliche Okologien hervorbringen.®® Dieser Zusammenhang besteht
nicht ausschliefilich im hiesigen Fallbeispiel, auch andere Autor*innen betonen die
ontologische Flexibilitit von menschlichen Akteur*innen (vgl. DeVore 2017; Haug
2018; Killick 2016). Um diese Dimension analytisch mitzudenken, bedarf es meines
Erachtens einer Herangehensweise, die sich stirker an Praxistheorie orientiert. In
diesem Sinne schligt eine solche Herangehensweise den Analyseweg von Blaser
(2009b) und Cadena (2010, 2015) in entgegengesetzter Richtung ein: Wihrend Bla-
ser und Cadena ausgehend von modernen und relationalen Seinsordnungen (Dim
1) deren Realisierung in der Praxis untersuchen, nimmt eine praxistheoretische
Herangehensweise die Praktiken (Dim 2) als analytischen Ausgangspunkt (5.1.4).

Die ritualisierten Praktiken im Kontext des Gemeindeverbandes APRAECA ha-
ben meinen Blick auf das gelenkt, was der einzelnen Praktik vorausgeht und was
ich unter den Begrift der kontextuellen Grundannahmen fasse. Sowohl in der Rea-
lisierung des Gemeindeverbandes wie in dessen Handlungsfeldern selbst fiel auf,
dass Praktiken im Moment der Durchfithrung nicht frei gewahlt waren. Vielmehr
folgten sie einer Art implizitem Skript, das den Mitgliedern von APRAECA in ir-
gendeiner Weise bekannt gewesen sein muss.®! Mit dem Konzept der kontextuellen
Grundannahmen als dem Biindel der unhinterfragt giiltigen Wahrheiten, die Prak-
tiken strukturieren konnen, soll diese vorgelagerte Ebene adressiert werden. Kon-
textuelle Grundannahmen sind kontextabhingig und kénnen je nach Handlungs-
kontext divergieren. Sie implizieren ontologische Dimensionen, denn in ihnen ist

60 Dies kann mit spezifischen Handlungskontexten in Zusammenhang stehen. Beispiele, wie
die Vignette meines Gesprachs mit dem Forstwissenschaftler der Universitat in Santarém
(vgl. 5.3.4), zeigen jedoch, dass auch innerhalb derselben Handlung auf ontologisch diffe-
rente Grundannahmen zuriickgegriffen werden kann.

61 Inder Organisationssoziologie wird dieser Zusammenhang in Anlehnung an Giddens (1984)
als Strukturation begriffen (vgl. Ortmann et al. 2000).
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auch eingeschrieben, wer oder was in welcher Weise existiert. Damit stehen sie in
sehr enger Verbindung mit Okologien; letztendlich werden sie nur in und durch ih-
re Realisierung als Okologie greifbar und sind zudem selbst nicht unabhingig, son-
dern immer auch im Kontext vorheriger Praktiken und Okologien zu sehen. Eine
Differenzierung in kontextuelle Grundannahmen einerseits und Okologien ande-
rerseits ermoglicht jedoch eine Verinderung des Blickwinkels, die fiir die Analyse
sehr wichtig sein kann: Wihrend die Okologien auf Seinszusammenhinge fokus-
sieren, die in und durch Praktiken Realitit werden und die weitere ontologische
Konsequenzen implizieren, vermag der Begrift der kontextuellen Grundannahmen
auf den spezifischen Handlungskontext zu verweisen und die einzelnen Praktiken
innerhalb der kontextspezifischen Vorannahmen und dortiger Machtgefiige zu si-
tuieren. Beide Konzepte bilden eine analytische Ebene zwischen konkreter Praxis
(Dim 2) und abstrakten Seinsordnungen (Dim 1). Aufgrund ihres mittleren Abstrak-
tionsniveaus kann diese Ebene Nuancen aufnehmen, die praktisch relevant sind,
ohne sich zwangsliufig unmittelbar in relationale oder moderne Seinsordnungen
abstrahieren zu lassen (5.2.4).

Im Kontext von Kohlenstoff habe ich schliefllich auch die erste Dimension von
Ontologien in die Analyse mit einbezogen und auf die vielfiltigen Beziige zwi-
schen der Okologie von Kohlenstoff und der modernen Seinsordnung verwiesen.
Hierdurch wurden weitere implizite Seinszusammenhinge im Fallbeispiel sicht-
bar und dariiber Vergleiche zu anderen empirischen Fillen maéglich. Seinsordnun-
gen (Dim 1) sind fiir eine praxistheoretische Perspektive also nicht obsolet, sollten
jedoch in einem spiten Zeitpunkt des Analyseprozesses einbezogen werden. Die
Seinsordnungen und ihre ontologischen Grundprinzipien (dualistisch, relational,
naturalistisch etc.) sind erst einmal eine theoretische Abstraktion; als solche kén-
nen sie Praktiken kontextualisieren und deuten. Um zu Vermutungen iiber weitere
Praktiken zu kommen, schlage ich jedoch vor, auch hier den Begrift der kontextu-
ellen Grundannahmen zu integrieren. Diese sind explizit kontextgebunden zu ver-
stehen und binden so spezifische Annahmen und deren ontologische Seinsprinzi-
pien an Handlungskontexte. Dies birgt analytische Offenheit in zweierlei Hinsicht:
Einerseits kénnen die moéglicherweise differenten Praktiken der Akteur*innen in
anderen Handlungskontexten ernst genommen werden; andererseits konnen die
Sets eine Erklirung bieten, warum Akteur*innen unterschiedlicher Hintergriinde
in spezifischen Kontexten sehr dhnliche Okologien realisieren (5.3.4).

Zusammengefasst lisst sich aus diesen Ergebnissen ein konzeptioneller Vor-
schlag fiir eine praxistheoretische Ausgestaltung Politischer Ontologie formulie-
ren. Um die Realisierung von Seinszusammenhingen ausgehend von der Praxis
zu untersuchen, lohnt es, iiber die Begriffe der ontologischen Bekenntnisse (DeVo-
re 2017), pluralen Okologien (Sprenger/Grofimann 2018) und deren ontologischen
Konsequenzen (orientiert an Mol 1999) sowie der von mir vorgeschlagenen kontex-
tuellen Grundannahmen eine analytische Zwischenebene einzuziehen. Diese ist
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abstrakter als die Praxis (Dim 2) und kann das dort realisierte fassen; sie ist dabei
jedoch weniger abstrakt als die metaphysischen Seinsordnungen (Dim 1) und kann
dadurch auch solche in der praktisch hervorgebrachten Seinszusammenhinge ab-
bilden, die nicht unmittelbar oder mittelbar in relationale oder moderne Seinsord-
nungen zu abstrahieren sind. Als situativ und kontextgebunden bieten die kontex-
tuellen Grundannahmen auflerdem die Méglichkeit, die Realisierung von Okologi-
en nicht an soziale Kollektive, sondern stirker an Handlungskontexte zu kniipfen.
Hierin liegt ein Moment, tiber das sich schliellich auch die machtkritische Per-
spektive der Politischen Ontologie wieder in die Analyse integrieren lisst. Diesen
letztgenannten Punkt habe ich im Kapitel mehrfach erwihnt und werde ihn nun
in einem Ausblick weiter konkretisieren.

Ausblicke in Zusammenhange ontologischer Hegemonialitat

Meine Auseinandersetzung mit dem Wirkenden Kohlenstoff habe ich mit einer Vi-
gnette beendet, die auf Machtgefiige zwischen Okologien hinweist. Diesem offe-
nen Punkt méchte ich mich nun in einem kurzen Ausblick widmen und ausgehend
von meinen theoretischen Reflexionen und einzelnen empirisch offenen Punkten
weiterfithrende Uberlegungen zu ontologischer Hegemonialitit zwischen kontex-
tuellen Grundannahmen formulieren.

»Curupira ist so wichtig fir die Nutzung des Waldes... wenn wir sie nur irgend-
wie nachweisen konnten!« (Feldnotizen Santarém 24.09.2018) — mit diesen Worten
schloss der Forstwissenschaftler seinen Gedankengang zu lokalen Nutzungsauf-
lagen in der Resex Tapajés-Arapiuns (vgl. 5.3.4). Das in der Vignette dargestellte
Geschehen, oder vielmehr: das im Anschluss an das Geschehen in der Vignette
erwartbare Geschehen, lisst sich meines Erachtens gut iiber die Prozesse ontolo-
gischer Vereinnahmung deuten, wie sie die Politische Ontologie beschreibt (vgl.
2.1.2). Der Forstwissenschaftler duflert den Wunsch, die Existenz Curupiras iiber
seine wissenschaftliche Methodik nachzuweisen. Mit forstwissenschaftlichen In-
strumenten, Messungen und Berechnungen wire dies wahrscheinlich schwierig
zu erreichen. Hochstens ihre Effekte wiirden sich in Zahlen abbilden lassen, so-
fern beispielsweise Bestinde von Flora und Fauna an spezifischen Orten erhoben
und mit ihr in Zusammenhang gestellt wiirden.®* Allerdings bezweifle ich, dass
Curupira tatsichlich als Faktor fiir spezifische Nutzungsformen Beriicksichtigung
finde. Disziplinen wie die meinige wiirden zur Hilfe eilen und die Anerkennung
von Curupira als Teil lokaler Weltkonzeptionen stark machen. Als solche kann auch
die Forstwissenschaft sie in Analysen integrieren — als Teil kulturellen Umwelt-
wissens, das es als solches anzuerkennen gilt, das damit jedoch keine objektive

62  Tatsdchlich integriert Jaqueline Gomes (2019) in ihrer archiologischen Studie die histori-
schen Besiedelungsdynamiken menschlicher Bewohner*innen und die Anwesenheit von En-
cantados an bestimmten Orten.
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Epistemologie darstellt.®* Im Sinne der Politischen Ontologie wire damit die al-
ternative Okologie Curupiras in eine durch moderne Grundannahmen geprigte
wissenschaftliche Okologie integriert worden; sie wire als Kultur anerkannt und
damit als Realitit aberkannt. Auch hinsichtlich der kontextuellen Grundannahmen
wiirde dies zu einer Hierarchie fithren; modern inspirierte Grundannahmen hit-
ten sich durchgesetzt und kénnten in diesem Handlungskontext weitere Praktiken
strukturieren.

Wie es zur Vereinnahmung der einen durch die andere Okologie bzw. den ent-
sprechenden kontextuellen Grundannahmen kommt, lisst sich damit einleuchtend
nachzeichnen. Welche Rolle aber spielen die Akteur*innen und ihre Praktiken in
diesen Prozessen? Bei Blaser (2009b) und Cadena (2010, 2015) ist es zumeist die
Welt der Modernen, welche die der Indigenen vereinnahmt.®* In diesem Sinne
ist wohl auch der von Escobar (2017: 96) genutzte Begrift der ontological Occupati-
on zu verstehen. In meinem Fallbeispiel funktioniert dieses Bild der Okkupation
jedoch nicht adiquat. Ich habe vielmehr aufgezeigt, dass Menschen unterschied-
liche Okologien realisieren und hier nicht die Okologie der Einen gegen die der
Anderen st6f3t. Im Begriff der Okkupation bildet sich diese Dynamik nicht ange-
messen ab — er lisst vielmehr an einseitige Niederwerfung oder Besetzung denken.
Wie aber kann ich die Koexistenz unterschiedlicher Realisierungen in der Praxis
beriicksichtigen, ohne dabei Machtgefille zu verleugnen?

Ich méchte eine diesbeziigliche Uberlegung anhand eines Beispiels durchfiih-
ren, dass ich oben prominent erwihnt, dann aber nicht weiter betrachtet habe.
In meiner Auseinandersetzung mit den Encantados fiel auf, dass diese weder im
Nutzungsabkommen noch im Verwaltungsgremium realisiert sind. Weder in den
Paragraphen des Abkommens finden sie Erwihnung, noch waren sie wihrend der
Sitzungen des Gremiums Thema; auch in weiteren Dokumenten wie dem Manage-
mentplan oder rechtlichen Rahmenbedingungen des SNUC finden sich keine In-
formationen zu ihnen. Die Partizipation der Lokalbevélkerung in solch gemein-
samen Verwaltungsstrukturen wie in der Resex Tapajés-Arapiuns findet aufgrund
einer Vielzahl von rechtlichen Normierungen, aber auch informeller Hierarchien
sehr eingeschrinkt statt (Meurer 2018; Voller 2017). Trotz dieser Einschrinkungen
jedoch waren de facto die Bewohner*innen parititisch (bzw. sogar mit einem Sitz
in der Uberzahl) im Gremium vertreten und aktiv an der Ausgestaltung und Ab-
segnung der Paragraphen beteiligt. Gemeinsam haben die Delegierten also dieses
Nutzungsabkommen verabschiedet, in dessen Paragraphen weder Curupira noch
Boto realisiert werden. In den Regelkomplexen der Gemeinden hingegen konnen

63  Eine solche Integration nehmen beispielsweise Tourinho et al. (2017) vor.
64  Auch wenn diese Vereinnahmung immer 6fter scheitert, sind sich die Autor*innen der Poli-
tischen Ontologie sicher (vgl. 2.1.2).
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sie durchaus eine Rolle spielen. Wie ist vor diesem Hintergrund ihre Abwesenheit,
bzw. ihre Nichtexistenz in Riumen der Verwaltung zu interpretieren?

In den Texten zur Politischen Ontologie wie auch den pluralen Okologien ist an
einigen (wenigen) Stellen von Hegemonie die Rede. Meist wird sie synonym zu Vor-
herrschaft genutzt und kaum weiter ausdifferenziert.®> Ich méchte vorschlagen,
den Begriff noch einmal bewusster einzusetzen und vor allem auch seine analyti-
schen Implikationen zu nutzen. Im Sinne von Antonio Gramsci (vgl. Buckel 2007)
oder Ranajit Guha (1997) ist unter Hegemonie nicht die bloRe Dominanz zu ver-
stehen, sondern eine Form der Vorherrschaft, die in erster Linie auf Konsens und
erst danach auf Zwang basiert. Ich mochte nicht grundsitzlich Zwangsverhaltnis-
se in Zweifel ziehen, die — da bin ich sicher — zum Tragen kommen, sobald die
Verhandlungen im Verwaltungsgremium den ontologisch méglichen Rahmen ver-
lassen und mit spezifischen, modernen Strukturen brechen (vgl. Blaser 2013b: 555).
Und doch mochte ich hier vor allem auf den Konsens verweisen, der dem Zwang
vorausgeht. Aus einer solchen Perspektive wiirde sich die Aushandlung des Nut-
zungsabkommens noch einmal anders darstellen, als in Form einer ontological Oc-
cupation (Escobar 2017: 96). Dass Curupira und Boto im Verwaltungsgremium nicht
existente Wirkende sind, konnte als Konsens der Delegierten gedeutet werden, die
spezifische kontextuelle Grundannahmen anerkennen und reproduzieren. Diese
Annahmen sehen Bestimmtes vor, beispielsweise die Notwendigkeit einer wissen-
schaftlichen Grundlage fiir Verwaltungsprozesse; Encantados und deren Okologien
sind dort hingegen nicht als mégliche Existenzen eingeschrieben. Ahnlich wie im
Fall von APRAECA umfassen auch diese kontextuellen Grundannahmen gewisse
rationale Praktiken, Wissens- und Normensysteme sowie Rationalititen. Vor sei-
nem Hintergrund sind im Verwaltungsgremium spezifische Realisierungen mog-
lich, andere erscheinen unméglich und stehen gar nicht erst zur Debatte — wie zum
Beispiel Curupira und Boto als Sanktionsinstanzen in das Nutzungsabkommen
aufzunehmen. Dies ist dann weniger auf Zwangsverhiltnisse, denn auf Konsens
zuriickzuftihren. Diejenigen Delegierten, die in anderen Kontexten auf Encantados
treffen, werden hier nicht einfach okkupiert, vielmehr werden Machtgefiige auf
komplexere Art und mit Zustimmung der Akteur*innen aufrechterhalten.

An dieser Stelle jedoch sind meine Daten ausgeschopft. So bleibt mir nur zu
betonen: Die strategische Einbindung eines solchen ontologischen Hegemoniebe-
griffs, der zwischen kontextuellen Grundannahmen (und nicht der Welten sozialer
Kollektive) verortet wird und damit erst einmal fiir spezifische Handlungskontex-
te gilt, er6ffnet die Moglichkeit, die Prozesse der machtvollen Verhandlungen von

65  Siehe Grofimann (2018), Haug (2018) und Sprenger (2018). Im Sinne Gramscis nutzt Cadena
(2015: 16f., 265) Hegemonie in Bezug auf Machtgefiige im Kontext von Lese- und Schreibfa-
higkeit, blickt dabei aber nicht auf ontologische Dimensionen. Blaser (2013b: 555) referiert
kurz an Guha (1997) in einem Sinne, den ich auch hier starkmachen mochte.
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Seinszusammenhingen noch einmal neu zu verstehen. Auf diese Weise lassen sich
die Rollen der an den Verhandlungen beteiligten Akteur*innen differenzierter be-
trachten. Zugleich 6ffnet sich der Blick auf Machtgefiige, die innerhalb von sozia-
len Kollektiven oder iiber deren Grenzen hinaus wirken.
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