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VORWORT

Mit dem Erscheinen dieses Buches ist mir Gelegenheit
gegeben, allen denen meinen Dank auszusprechen, die zu
seiner Vollendung beigetragen haben. Dies gilt vor allem
meinen hollindischen Freunden, die mir in ernster Zeit
mit Rat und Tat zur Seite gestanden sind.

Ein Wort aufrichtigen Dankes gebiihrt meinem verehr-
ten Lehrer, Herrn Professor Dr. Felix Speiser in Basel, der
das Entstehen der vorliegenden Arbeit stets mit dem
wdrmsten Interesse verfolgt hat. Ebenso fiihle ich mich
Herrn Professor Dr. Walter Baumgartner in Basel, der als
Religionswissenschaftler regen Anteil an meinen Unter-
suchungen nahm, in Dankbarkeit verbunden. Herr Lektor
Dr. med. Heinrich Meng in Basel und Herr Dr. Theodor
Reik in New York gaben mir wesentliche Hinweise psycho-
logischer Art. Gern erinnere ich mich des Entgegenkom-
mens von Herrn Professor Dr. J. P. B. de Josselin de Jong
wdhrend meines Studienaufenthaltes an der Universitdt
Leiden. Herrn Dr. A. C. Kruyt danke ich verbindlichst fiir
die Begutachtung des Manuskripts und die Empfehlung an
meinen Verleger, Herrn W. Nijhoff, der sich freundlicher-
weise bereit fand, meine Schrift in seinem Verlage zu
publizieren. '

I further have to express my thanks to Dr. H. J. Braun-
holtz of the British Museum who granted me hospitality in
the Ethnographical Department and in the Royal Anthro-
pological Institute of Great Britain and Ireland. Obligation
is also due to Mr. 1. H. N. Evans whose kind informations
enabled me to publish some remarkable notes on the
Dusuns of British North Borneo.
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Durch die bereitwillige Unterstiitzung der Herren Dr. W.
Rassers und Le Roux vom Reichsmuseum fiir Vélkerkunde
in Leiden, der Bibliothek des Kolonial-Instituts in Amster-
dam und der Kéniglichen und Kolonial-Bibliothek in Den
Haag ist es mir, wie ich glaube, gelungen, das in der Schweiz
nicht erreichbare literarische Quellenmaterial weitgehend
zu erfassen und zu beriicksichtigen.

Schliesslich danke ich Herrn Dr. H. Andorn fiir das
Mitlesen der Korrekturen und der Direktion der N.V.
Drukkerij Levisson, Den Haag, fiir die vorbildliche Besor-
gung des Druckes.

Den Haag, 24. September 1939.



EINLEITUNG

Die Bemiihung um die Urzeitdarstellungen der Volker
des indischen Archipels ist nicht neu. Schon vor drei
Jahrzehnten hat Pater Scumipt 1) Grundlinien einer Ver-
gleichung der religiosen Vorstellungen und héheren Mytho-
logien der Austronesier gezogen, eine theoretische Unter-
suchung, der die iibersichtliche Sammlung ozeanischer
Mythen und Mirchen von Dixon2) folgte. Beide Werke
haben jedoch andere Ziele als die vorliegenden Studien,
die in erster Reihe den Versuch einer Kulturanalyse.
machen.

Kulturanalyse will die Komponenten und Krafte erken-
nen, die jene Ordnung von ,Institutionen und Ideen”,
worunter wir ,,Kultur” verstehen, als ein lebendiges Ganzes
erscheinen lassen.3) Einerlei von welcher Erscheinung
man immer ausgehen wird, kann man die Beobachtung
nicht auf ein zeitlich oder rdumlich begrenztes Teilgebiet
beschrinken. Um ein Kulturelement in seiner vollen Be-
deutung zu erfassen, muss es von vielen Blickrichtungen
aus beleuchtet werden: Geschichte, Sitte, geographische
Verbreitung, Gesellschaftsbau, Religion melden sich zu
Wort. Nicht zuletzt aber bedarf es des Hilfsmittels der
Psychologie, einer Kenntnis der seelischen Regungen
sowohl der Masse wie auch des Individuums, die eine so

wichtige Triebfeder fiir die menschliche Entwicklung
bilden.

1) P. W. Schmidt, Grundlinien einer Vergleichung der Reli-
gionen und Mythologien der austronesischen Volker, in: Denk-
schriften Kaiserl. Akad. der Wissenschaften, Philos.-Hist. Klasse,
LIII, Wien 1910. Vgl. auch B. Malinowoskis Besprechung, Folk-Lore,
XXIII, 1912, pag. 141—143.

2) R. B. Dixon, Oceanic Mythology, ed. L. H. Gray, Boston 1916.

3) R. C. Thurnwald, Civilization and Culture, ASR., I, pag. 387-
395. B. Malinowski, Artikel: Culture, in ESS., Vol. IV.



2 EINLEITUNG

Dieser Forderung wird meine Untersuchung nur zum
Teil gerecht. Durch das Mittel der Mythen, Selbstzeugnissen
also, die ich nach Méglichkeit wortlich iibernommen habe,
um jede Entstellung durch eigne Wiedergabe zu vermeiden,
wollte ich Einblick in die Gedankenwelt des ,,Indone-
siers” 1) gewinnen und einen Beitrag zur Geistesgeschichte
des archaischen Menschen liefern.

Von dieser Seite her erweist sich der indische Archipel
durch einen dauernden Zufluss neuer Energien und die
Wanderungsbewegung in zwei grossen Stromrichtungen —
vom Kontinent ostwirts nach Melanesien und Polynesien
und in spéiterer Zeit von Java aus strahlenférmig nach
Nordwest bis Nordost — als besonders lehrreich. Immer
neue Wandererwellen lagern sich iiber einen Grundstock,
dessen Reste sich in der Wildbeuter-Kultur der weddoiden
Kubu im Siiden Sumatras und der Punan im mittleren
Borneo erhalten haben. Eine sehr frithe Einwanderer-
gruppe scheint sich aus mutterrechtlichen Feldbauern zu-
sammenzusetzen, die vermutlich einen Fruchtbarkeitsritus
und die Erdbestattung kannten, chthonische Wesenheiten
verehrten und die Erde als Urmutter betrachteten. Wieder
andere Neuankémmlinge fithren die Entwicklung weiter.
Ihr Kulturgefiige ldsst sich nach meinem Dafiirhalten nicht
sicher umgrenzen. Sie besitzen augenscheinlich ein phal-
lisch-megalithisches Element in ihrer Religion, begleitet
von einem (mana-) Lebenskraftglauben, Ahnenverehrung
und Kopfjagd.

Der unaufhérliche Werdeprozess riittelt die Frithvolker
auf, wobei die Kréfte von Alt und Jung sich kreuzen und
mischen und Religion und Mythologie sich iippig entfalten.
In oft seltsamer Angleichung an die Vorstellungswelt der
neuen Umgebung erkennt man schliesslich hinduistische
Ideen und Bilder unter den Lehren der Indonesier wieder,
(,,Hinduismus” freilich in seiner umfassenden Bedeutung).

1) Als zusammenfassender Begriff fiir die Eingeborenen-Volker
des indischen Archipels.
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Sie fanden einen bereiten Boden und wurden Gemeingut
der Eingeborenen.

Abgesehen von Simalur, das unter dem unmittelbaren
Einfluss Atjehs heute mohammedanisch ist, behandeln wir
zuerst die westlichen Randinseln Sumatras, danach Su-
matra und Borneo. Fiir den Aufbau der Arbeit schien es
angeraten, die geographische Reihenfolge beizubehalten.
Wer sich mit Sumatra befasst, sollte sich iiber Nias, Batu
und Mentawei schon unterrichtet haben, da manches in
den Mythen der Randinsel-Volker als Voraussetzung fiir
das Verstindnis der Sumatra- und Borneo-Erzahlungen in
Betracht kommt. Lediglich Borneo brachte die Frage mit
sich, ob der Betrachtung des Zentrums die Untersuchung
der Nordstimme vorangehen sollte. Mit Siid- und Siidost-
Borneo gelangen wir an die Grenze West-Indonesiens.
Denn eine Meerestiefe von iiber 2500 m, die Strasse von
Makassar, trennt Ost und West von einander. Diese Grenz-
scheide hat sich in vielem, auch in der Mythologie ausge-
wirkt. Mit Celebes tritt eine Gruppe neuer Themata auf,
die in einer folgenden Studie behandelt werden sollen.



ERSTES KAPITEL
DIE RANDINSELN SUMATRAS

I. NIAS UND BATU.

Theologie und religiése Mythologie der Nias-Leute oder
Niha, wie sie sich selbst bezeichnen, 1) findet man héaufig
erwahnt und als Beispiel in der Religionswissenschaft und
Ethnologie herangezogen. Durch eine komplizierte Gotter-
hierarchie und verwickelte Abstammungsiehre unter-
scheidet sich Nias merkwiirdig vom iibrigen Indonesien,
das im allgemeinen einfachere Vorstellungen und gerad-
linigere Ablidufe in seinen Mythen bevorzugt. Von Voélkern
mit hindu-javanischem, mohammedanischem oder christ-
lich beeinflusstem Glauben sehen wir dabei selbstredend
ab. Die eigenartige Stellung der Nias-Kultur miissen wir
wenigstens teilweise auf vedo-brahmanische Einfliisse
zuriickfithren, die zwar auch bei vielen anderen Stimmen,
etwa den Batak Sumatras, offensichtliche Spuren hinter-
lassen haben, aber dort schliesslich doch von anderer
Wirkung waren. Wenn die Beriihrung mit den asiatischen
Wanderern bei den Sumatra- oder Borneo-Volkern auch
anhaltender gewesen sein mag, so steht die Kulturentwick-
lung der Niasser keineswegs hinter jenen zuriick: sie schlug
in ihrer insularen Abgeschlossenheit andere Wege ein.
Nias hat sich durch die fremde Befruchtung verselb-
stindigt, was sich parallel mit der Religion in der
besonderen Art der Kunstiibung zeigen konnte und in eine
deutliche Eigenwilligkeit ausgemiindet ist. Darin liegt auch
die Erklirung fiir die scheinbare Sonderstellung der
niassischen Ursprungsmythen.

Von der Schwierigkeit, diese Mythen zu durchschauen,

1) E. M. Loeb and R. Heine-Geldern, Sumatra, Wien 1935, pag.
129. Tano niha = Land der Leute. Niha wurde als ,,Nias” ins
Holldndische iibertragen.
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spricht auch Pater ScamipT. 1) Doch seitdem seiner Arbeit
vor allem die grossangelegte Untersuchung eines der
besten Kenner der niassischen Welt, ScHRODER, folgte und
auch LoeB noch einige Beitrige zusteuern konnte, ist die
Moglichkeit einer Erklarung um vieles erleichert. 2) Denn
wir kennen nun auch Mythen, deren kiinstlerische Kraft
weniger wuchtig ist als die des Totengesanges von Nias
oder der Lieder von Batu. Die geringere Ausgestaltung
lasst aber stattdessen das Geriist, auf dem die grossen
Mythologien entstanden sind, besser erkennen. Es ist sehr
dhnlich wie in der bildenden Kunst: auf einem Grund-
stil, den man im ganzen indischen Archipel, ja bis zu
den Oster-Inseln hin verfolgen kann, hat sich eine
individuelle, leicht erkennbare, niassische Richtung heraus-
gebildet. Geht man in &hnlicher Weise den Grun d-
gedanken der Abstammungsmythen nach, so findet
man verwandte Vorstellungen bei den Batak, Dusun,
Mentawei, um nur zunichstwohnende Volker zu nennen.

Diese Einsicht stiitzt sich in erster Reihe auf Berichte
aus den letzten zwanzig Jahren, die ScEMIDT noch nicht
zur Verfiigung standen. ScamipT (l.c.) denkt noch an zwei
ganzlich verschiedene Vorstellungsweisen unter den Nias-
sern, von denen jede ihrerseits wieder Varianten besésse.
Die neueren Forschungsergebnisse bestitigen dies aber nur
zum Teil. Es ist ja bekannt, dass der Norden der Insel sich
vom Siiden kulturell in mancher Beziehung unterscheidet.
Aber in wichtigen Merkmalen lassen sich auch weitgehende
Ubereinstimmungen von Nord und Siid feststellen, wie
es in einem natiirlich begrenzten Raum von 4772 km2 auch
kaum anders denkbar wire.

1) Nordliches und zentrales Nias.
a) Die Mythen.
Wir betrachten zuerst den berithmten, von SUNDERMANN

1) Schmidt, Grundlinien, pag. 74.
2) E. E. W. G. Schroder, Nias, Vol. I, Leiden 1917; E. M. Loeb
and R. Heine-Geldern, Sumatra.



NIAS UND BATU 7

entdeckten Totengesang. 1) ScumipT bezieht sich hauptséch-
lich auf dieses seltene Dokument, das nur noch in den
Gesidngen von Batu ein Gegenstiick hat. Immerhin kam
ScHRODER zu einer bedeutsamen Verbesserung der SUNDER-
MaNN’schen Ubertragung, und da die Batu-Lieder noch
zum néheren Verstandnis des Trauergesanges beitragen,
erscheint dieser unversehens in einem neuen Licht.

Fassung A:
»Was war denn der Ursprung am Anfang,
Was war denn der Ursprung, als es kam?
Der Stamm der Feuer-Mahara,
Der Stamm der Rauch-Mahara,
Dort von dem Urahn der Goétter.
Es erhob sich der Urahn der Gotter,
Er ging um zu baden, zu glatten den Korper,
Da droben in der Quelle, die wie ein Stiick vom Spiegel,
Er nahm sich Erde, eine Handvoll,
Er nahm sich Erde so gross wie ein Ei; 2)
Als er sah seinen Schatten im Wasser,
Als er sah seinen Schatten in der Tiefe.
Er nahm sie mit ins Dorf unter das Rathaus,
Sein Stiick Erde, die eine Handvoll,
Die Erde so gross wie ein Ei.
Er formte es wie einen Ahnengotzen. 3)
Er formte es wie ein Kind.
Er holte die Schalen der Wage,
Er holte das Gewicht, wie ein Huhn gestaltet, 4)
Er legte es auf die Schale der Wage;
Er wog den Wind gleich dem Golde,
Er wog den Wind gleich dem Mehl. 5)

1)  H. Sundermann, Die Insel Nias und die Mission daselbst.
AM.Z., Vol. 11-12, 1884/85; Buchausgabe Barmen 1905, pag. 64-67,
pag. 200-206.

2) Kursivierung von mir.

3) Also zu einer menschlichen Figur (Sundermann).

4) Es gibt Gewichtsstiicke in dieser Form.

5) ,Mehl]” ist nur Variation fiir ,,Gold”.
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Als er ihn legte auf die Schale der Wage.

Er tat ihn auf die Lippen des Mundes,

Er legte ihn zum Hauche des Atems.

Darum sprach er gleich wie die Menschen,

Daher redete er gleich wie ein Kind.

Und es erhob sich der Urahn der Gotter,

Er machte ihn, er brachte ihn zustande,

Er gab einen Namen, als er da war:

Sihai da droben, der keine Nachkommen hat.

Und es erhob sich der Urahn der Gétter,

Er gab einen Platz seinem Geschaffenen,

Er gab einen Platz seiner Hinde Werk,

Dem Sihai, der keine Nachkommen hat.

Er dachte nach, mit Sinnen,

Er dachte nach, es bewegte ihn,

Da droben den Urahn der Gotter,

Als er hatte, der ihm glich an Gestalt,

Als er hatte, der ihm glich an Korper.-

Noch gab es keine Sonne, als Richtschnur fiir die
Tausende,

Noch gab es keinen Mond, als Richtschnur fiir die

Menge.

Finster war noch das Land vom Urahn der Gotter.

(Und) es setzte ein der Urahn der Gétter,

Da droben den Sihai, der keine Kinder hat:

Geh auf die Erde, die bewegt wird vom Nordwind,

Geh auf die Erde, die bewegt wird vom Zugwind.

Es wurde gebaut fiir ihn ein Haus von Baumfarn, 1)

Es wurde gebaut fiir ihn ein Haus von tuho. 2)

Es setzte ein der Urahn der Gotter

Den Tuha Sihai, der keine Nachkommen hat,

Den Tuha Sihai, der keine Kinder hat.”

Sihai stirbt nun, seine Seele riss ab, wie die Niasser sich
ausdriicken. Aus seinem Munde wachsen zwei Baume, die

1) Farne werden zum Bau der Hiitten verwendet, da sie nur
langsam faulen und dauerhafter als Holz sind.
2) Tuho ist eine Holzart.
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Feuer-Si-mahara und die Feuer-Feto, aus deren Knospen
die Krankheitsgeister entstehen. Aus seiner Kehle wuchs
ein Baum, von dem das auf Nias so hoch bewertete Gold
kommt, und aus der Herzgrube der Baum Tora’a, von dem
die Menschen abstammen. 1)

Einen der friihesten, genaueren Forschungsberichte iiber
die Religion der Niasser verdanken wir CHATELIN-THOMAS. 2)
Sie erwahnen nicht, dass die Mitteilungen aus dem nérd-
lichen Nias stammen. Aber es lasst sich bald erkennen,
dass die Mythe in den Vorstellungskreis des Nordens der
Insel gehort. ScHRODER 3) glaubt, die Gegend noch genauer
bestimmen zu konnen und hilt die Umgebung von Gunung
Sitoli im nordostlichen Nias fiir die engere Heimat der
Erzahler. Fast dreissig Jahre nach der Veroffentlichung der
Tromas’schen Aufzeichnungen bestétigt Rapparp’s Beschrei-
bung ,,Het eiland Nias en zijn bewoners” nochmals diese
Mythe, sodass man aus der Ubereinstimmung von drei
guten Kennern wohl schliessen darf, hier eine der ver-
breitetsten und anerkanntesten Fassungen vor sich zu
haben.

Fassung B:

Abs. 1. ,,Alle Erzahler stimmen darin iiberein, dass im
Anfang nichts als Finsternis war; andere sprechen von
einem Nebel, der alles erfiillte, und dann sagen die einen,
dass aus diesem Nebel, die anderen, dass aus der Finsternis
Tuha-Sihai, der auch Tuha-Nihaihai-nangi genannt wird,
zum Vorschein kam; er wurde so nach seinem kleinen
Erdball genannt, den der Wind trug, und der nicht
grosser war als ein Haus: dies ist die erste oder oberste
Erde. Dieser Sihai hat aus seinem Atem (seiner Seele =

1) Vgl auch Schmidt, Grundlinien, pag. 78.

2) L. N. H. A. Chatelin und J. W. Thomas, Godsdienst en Bij-
geloof der Niassers. Tijdschrift, XXVI, 1881, pag. 110-114. Th. C.
Rappard, Het eiland Nias en zijn bewoners, Bijdragen, LXII, 1909,
pag. 447-648.

8) Schroder, Nias, pag. 460 f, § 1127 f.
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nosod) den Wind (angi) entstehen lassen. Dieser Wind
wurde der Ursprung Tuha-Alolod-nangi’s. Dabei glaubt
man an eine zweite Erde. Als Tuha-Aloloa-nangi gestorben
war, wuchs aus seinem Herzen ein Baum, Tora’a genannt.
An dessen Krone zeigten sich gleichzeitig drei Knospen;
die aus der ersten Knospe entstehende Frucht wurde zum
Ursprung von Lowalangi (Gott), die aus der anderen von
Lature (kein boser Geist), die aus der dritten von Nadaoja
und Afocha (bose Geister). Hierauf entstanden in der Mitte
des Baumes wiederum drei Friichte; aus der einen kam
Barasi-Lulué zum Vorschein, aus der anderen Baliu (beide
keine bosen Geister) und aus der dritten Feto-Alito; auf
den ist das Entstehen vieler Generationen boser Geister
zuriickzufithren.... Ganz unten an seinem Stamm trug
der Baum wieder Friichte, aus denen die Menschen ent-
standen. ...

Abs. II. Als diese beiden untersten Friichte noch sehr
klein waren, sprach Lature zu Barasi-Lulué und Baliu:
,Die untersten Friichte gehoren mir.’ Aber Baliu antwor-
tete: ,Versuch dann, ob du daraus Menschen machen
kannst; falls du das kannst, gehéren sie dir, sonst nicht.’
Aber Lature konnte wirklich keine Menschen daraus er-
schaffen. Deshalb sandte Lowalangi den Barasi-Lulu6 nach
unten; dieser aber konnte nichts anderes als den Korper
der Menschen formen, sodass er aus dem einen einen Mann,
aus dem anderen eine Frau machte. Darauf nahm Lowa-
langi von dem Wind sambua fonduju ein bestimmtes Ge-
wicht, gab es Baliu und sprach: ,Steck das alles in den
Mund der Menschenformen als Seele; wenn der Mensch
all dies zu sich nimmt, wird er ein hohes Alter erreichen,
und sonst stirbt er soviel frither, wie er von dieser ihm
gegebenen Seele iibrig gelassen hat.’ Baliu tat, wie Lowa-
langi ihm geheissen. Dann gab jener ihm Namen. Das
Gleiche nun, was Barasi-Lulu6 und Baliu beim ersten
Menschenpaar getan haben, tun sie noch stets bei jedem
Menschen im Mutterschoss. ...
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Abs. III. Der erste Mensch, der nach der Meinung der
einen Tuha-Ba-regedano, nach der Meinung der anderen
Tuha-Ba-wonorege-tano oder Tuha-Orudua-zihono hiess,
wohnte mit seiner Frau Tuti auf der dritten Erde. Uber
die Zahl der Kinder dieses Ehepaares besteht in den Er-
zahlungen auch Unsicherheit. Einige sprechen von einem
Sohn, andere von sieben S6hnen. Vom ersten Menschen-
paar bis zu Sirao haben sechs Geschlechter gelebt.”

Die Mythe konnte hier schliessen. Schon dieser Teil
bringt einige Unklarheiten, die sich aber leicht beseitigen
lassen. Man konnte nach dieser Darstellung annehmen,
die Menschen wiirden zweimal geschaffen: einmal ent-
stehen sie ,,ganz unten am Stamm”, wohl auf der dritten
Erde, der unsren also. Dann aber geben sich die am glei-
chen Stamm — oben und in der Mitte — entstandenen
»Gotter” alle Miihe, aus den Friichten menschliche Lebe-
wesen zu machen. Es miissen hier schon mehrere Vorstel-
lungen zusammengeflossen sein. Wir miissen daher nach
den verschiedenen Quellen suchen. Tromas® Beschreibung
endet aber noch nicht an dieser Stelle. Beide Missionare,
SunpERMANN und Trowmas, berichten von dem Ahnen Sirao,
der sich noch nicht auf dieser Erde, sondern in einer
Schicht iiber der unsrigen befand, nach niassischem Glau-
ben der achten.!) ScumipT ldsst diesen Teil der Mythen
ausser acht, doch sollte man besser nicht an ihm voriiber-
gehen, da er fiir den Uberblick und verwandte Motive
im Osten, Sumatra, nicht ohne Bedeutung ist.

»vom ersten Menschenpaar bis zu Sirac haben sechs
Geschlechter gelebt,” hiess es oben.

Abs. IV. ,Dieser Sirao ist ein Mensch.... Wir wollen
nun horen, was das Volk iiber unsere Erde, die nach seiner
Meinung die neunte in der Reihe ist, erzahlt.

Ein Teil der Dorfer war nach unten gestiirzt, als dieser
bei Drundru-tano um dessen Tochter fiir seinen Sohn
Luomewona warb. Diese Werbung erfreute den Drundru-

1) Sundermann, Nias, pag. 67-69; pag. 197-200.
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tano und seine Frau Saota sehr, Silusi jedoch nicht; sie
weinte nur. Um sie nun zur Heirat zu bewegen, gab ihr
Vater ihr dauernd Geschenke, die sie aber verweigerte;
Luomewona tat das nicht. Der Bergsturz war die Ursache
ihres Widerstandes.

Deshalb nahm ihre Mutter ihren Kamm, strich sich die
Haare damit glatt, und dabei fiel daraus ein Gegenstand
in der Grosse einer kleinen Bohne; diesen gab sie ihrer
Tochter und sprach: ,Hier ist der Stoff, um die Erde
grosser zu machen.” Nun gab auch Silusi ihre Zustimmung
zur Heirat. Den Stoff iibergab sie ihrem Schwiegervater
Sirao, der einen seiner Untertanen, Hadiduli mit Namen,
beauftragte, die Erde an dem eingestiirzten Teil zu ver-
grossern,”

Auch hier schliesst die Mythe noch nicht, sondern es
wird erzédhlt, dass sich die neue Erde spéiter noch als zu
klein erwies und der Sohn Hadiduli’s, Sila’uma, sie bis zu
ihrer heutigen Grosse ,.klopfte”.

Damit sind die nord- und zentralniassischen Varianten
noch nicht erschopft. Die folgende Mythe iibernimmt
ScamipT ebenfalls von SunpeErMANN. Immerhin scheint sie
nur vereinzelt dazustehen; denn die Motive, die sonst fiir
Nord-Nias iiblich sind, kommen hier in einer eigenartigen
Uberspitzung und gewissen Verspieltheit vor. SCHRODER 1)
betont denn auch, dass er von dieser Vorstellung trotz
wiederholten Nachforschens nirgendwo noch etwas erfah-
ren konnte.

Fassung C:

Abs.I. ,Im Anfange war es finster. Es gab zwei Winde,
von denen der eine schwarz war und der andere rot. Der
Riicken des roten Windes war bemoost, und daraus wuchs
ein rotes Holz, Sogumi mbaru luo (= welches mit Harchen
von rotem Tuch besetzt war.) Dieser Baum trug Friichte
oben auf der Spitze, aus einer derselben entstand ein
Mensch, Sihai si 16 hedehede, Sihai si 16 liwaliWa (= Sihai

1) Schroéder, Nias, pag. 469, § 1143.
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der Stumme, Sihai ohne Bewegung). Er fiel an den Stamm,
hatte aber weder Arme, noch Beine, noch Kopf, sondern
bestand nur aus einem Rumpf. Da kam ein boser Geist,
Guwala mit Namen, der zog ihm Arme und Beine und
Kopf aus. Er hatte neun Nasenlocher und neun Miinder,
und als er atmete, gab dieser Atem den Wind, neun ver-
schiedene Winde.

Abs. II. Diese Winde spielten, und auf dem Riicken
derselben wuchs wieder Moos, welches zugleich Erde war,
und daraus wuchs der Baum Si dumidumi langi (= der
dem Regenbogen des Himmels Ahnliche), der aber auch
Tora’a genannt wird. Dieser Baum wurde gross und dick
und trug Friichte am Grunde der Zweige (wie man dies
ja vielfach an tropischen Gewichsen sieht), und daraus
entstanden Afécha und Nadaoja. Dann trug der Baum auch
Friichte auf der Spitze oder vielmehr Fruchtkolben, und
aus einem von diesen entstand ein Mensch, Mandraulu mit
Namen. Dessen Sohn war Tuha ba ndrege dano (= Tuha
am Ende der Erde).” Der Stammbaum wird dann bis zu
Sirao fortgesetzt. 1)

Fassung D:

Schliesslich beschaftigen sich Scamipr und MobicLiANI
noch mit einer anderen Version, die wir ebenfalls der
SunpErMANN’schen Sammlung verdanken. 2)

»Ganz im Anfange gab es nichts als dreissig Winde, die
ganz oben waren. Diese kamen zusammen, und auf den-
selben wuchs ein Baum, Si dumidumi langi, neben einem
anderen, Solambajo ngaé’u. Der erstere trug zwei Frucht-
kolben, aus deren einem Lature, eine Art Halbgott, her-
vorging; aus dem andern kam ein bechu saity, ein
schwarzer Geist, der bekam zwei Kinder, Bahari und La-
fabua Tuha ndraga. Der Sohn des Bahari ist Af6cha, und

1) Sundermann, Nias, pag. 61-63; Schmidt, Grundlinien, pag. 75.

2) Sundermann, Nias, pag. 60 f.; Schmidt, Grundlinien, pag.
75 f.; Modigliani, Viaggio a Nias, Tafeln nach pag. 614; Schréder,
Nias, pag. 475, § 1148.
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dessen Kinder sind die bechu sojo, rote Geister; sie werden
alle mit dem Namen des Stammvaters bezeichnet. Der Sohn
des Lafabua ist Wa’6 und dessen Sohn Nadaoja, dessen
Nachkommen, ebenfalls bose Geister, auch alle den Namen
des Ahnen tragen.

Der Baum Solambajo ngaé’u trug ebenfalls Fruchtkol-
ben, und daraus ging Tuha Luluo oder Bara si Luluo oder
Lowalangi (Gott) hervor. Sein Sohn ist Baliu. Darauf trug
der Baum wieder und zwar zwei Fruchtkolben. Aus dem
einen entstand ein Mensch, der aber kein Leben hatte und
nicht redete. Lowalangi gab ihm Leben, aber er starb
wieder. Darauf schoss aus seiner Herzgrube ein Spross
hervor, und dies gab den Baum Tora’a. Auch dieser trug
Fruchtkolben, und zwar goldene. Daraus entstand wieder
ein Mensch, Tuha nil516 nangi (= Tuha, der den Wind in
Windeln wickelte). Er wurde von Lowalangi zum Men-
schen gemacht, und Baliu wog ihm die Seele zu.”

Nach dieser Erziahlung haben wir es mit drei Biumen
zu tun. Wahrend der Baum Tora’a nach den anderen Dar-
stellungen drei Knospen oder Friichte trug, ist in dieser
letzten Fassung von drei Badumen die Rede. Der Erfolg
bleibt der gleiche und dndert an dem Verlauf nicht viel.
Es hat den Anschein, als ob der Nachdruck auf die Drei-
zahl gelegt werden sollte. ScHrODER hat diese Mythe im
Norden, bei den Hili Maziaja, erzahlen horen.

b) Erklarungen.

a) Die Stellung Lowalangis.

Diese ganze Zusammenstellung gibt eine gewisse Uber-
sicht iliber die Schopfungssagen, wie man sie sich in Nord-
und Zentral-Nias erzihlt. Pater ScamMIpT vermutet hier im
Norden schon zwei verschiedenartige Formen. Seine nicht
ganz zutreffende Erklarung ergibt sich daraus, dass er sich
auf jene ungenaue und verwirrende Ubersetzung von
SUNDERMANN stiitzt. Wir haben schon in der Einleitung zur
Fassung A darauf verwiesen und hielten uns an SCHRODER’S
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Korrektur: ,,Es erhob sich der Urahn der Goétter”.1) Sun-
DERMANN hingegen iibersetzt: ,,Es erhob sich der hochste
Gott. Es erhob sich der hohe Luo Zaho.” Von seiten der
Mission wurde regelméssig der Fehler begangen, das
,Lowalangi” vorschnell mit ,,Gott” zu verdeutschen, wie
in der Fassung B, Abs. I oder D. SUNDERMANN weist aber
noch darauf hin, dass er ,,uwu lowalangi” in dem Toten-
gesang als ,hochster Gott” iibersetzt. Damit nun erweckt
er den Eindruck, als ob der spéter auftretende Lowalangi
in der Eigenschaft eines alleinigen Schopfergottes am
Anfang des Werdens stehe. Scamipt folgert daher, dass wir
hier einem reinen ,hochsten Wesen” gegeniiberstehen. 2)
Das Wort ,,uwu” erklart SunpErmANN 3) mit ,,Spitze, das
Hochste” in Anlehnung an die Wortverbindung ,,uwu
gana’a” (= bestes, reines Gold). Diese Art Ubersetzung
weist ScHrRODER jedoch als unsinnig zuriick.4) Sie sei
.wieder eine jener westlichen (europaischen) Weisheiten,
wovon ein Niasser nichts versteht. Die Worte uwu gana’a
bedeuten einfach: Stammvater oder zur Not Stammutter
des Goldes. Denn dies hat nach niassischem Denken ebenso
einen Ursprung wie die Reismasse, die gebrauchlichen Ge-
wichte und was immer noch.” In Saiwahili, im Nordosten
der Insel, erzahlt man sich von einem Weltbaum, an dem
sich u.a. neun Bliitenballen (bloeikolven) gebildet héitten.
Aus einem der Ballen seien dreizehn Samen gekommen,
darunter fir den Mond, fir die Sonne, fiur den Stammvater
der Menschen, fiir das Schwein, den Reis u. dgl. m. Sicher-
lich steht diese iiberentwickelte Idee im indonesischen Be-
reiche einzig da: alles wird auf ein ,,uwu”, ein Im-Anfang-
Seiendes zuriickgefiihrt. ,,So will Uwu Lowalangi und Uwu
Luho Zaho, ungeachtet der Missionaren-Ubersetzung,
allein sagen: der Stammvater oder die Stammutter von
Lowalangi, bezw. von Luo Zaho.” Man denkt also an eine

1) Schroder, Nias, pag. 469-474, §§ 1144-1147.

2) Schmidt, Grundlinien, pag. 77, Anm. 2; pag. 82f.; pag. 139-142.
3) Sundermann, Nias, pag. 65, Anm. 1.

4) Schroder, Nias, pag. 479, § 1152, Abs. I und Anm. 1.
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hier ungenannte Gottheit oder moglicherweise
an den Wind, d.h. eine Windgottheit, wie wir es aus den
Fassungen B, Abs. I; C, Abs. I und Abs. II und D erfahren.
Aber viel deutlicher zeigen Siid-Nias und Batu, dass iiber-
wirkliche Wesenheiten noch vor dem spéiter zum Hoch-
gott gewordenen Lowalangi existieren. Es ist darum wohl
auch ScHrODERS Ansicht, mit ,,Urahn der Gotter” die
treffendste Ubersetzung zu geben.

Fiir die iibrigen Mythen meinte Scumipt auf Grund seiner
Folgerung nach dem SunpermaNN’schen Text beweisen zu
konnen, dass Lowalangi das eigentliche Schopferwesen sei.
Die Fassung A in der verwirrenden Ubertragung lésst
auch diese Moglichkeit zu; doch die neuen Kenntnisse ver-
anlassen auch eine neuerliche Untersuchung.

Es lisst sich erkennen, dass in der Fassung B drei Motive
vermengt worden sind; denn dreimal wird von einer
Schopfung gesprochen. Es ergiabe sich nédmlich schon ein
klares, gerundetes Bild, wenn nur die Vorgénge in B, Abs. I
und Abs. IIT den Inhalt der Legende darstellten.

Das wiirde besagen: aus dem Nebel oder der Finsternis
entstand das Urwesen Sihai mit der obersten Erde. Aus
seinem Atem wurde der Wind. Deutlich erinnert dieser
Gedanke an eine Gleichung, auf die wir noch Ofter zu
sprechen kommen werden: Wind = Atem — Seele. Aus
der Windseele entstand nach dieser Fassung Tuha-Aloloa-
nangi mit der zweiten Erde, aus dessen Herzen wuchs der
Baum Tora’a, vermutlich mit der dritten Erde. Sihai mit
Tuha-Alolo4-nangi und Tora’a ergeben so die erste Triade.
Die zweite entsteht am Baume selbst: aus dem letzten
Spross werden die Menschen.

In B, Abs. II aber spielt sich noch einmal eine Art
Schopfungshergang ab, indem die Trias Lowalangi, Barasi-
Lulu6é und Baliu gemeinsam das erste Menschenpaar er-
schafft.

B, Abs. IV jedoch will sich garnicht mehr in den Kreis
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der nordniassischen Ursprungslegenden einfiigen. Fiir sich
genommen erinnert diese Erzihlung an die von WARNECK
beschriebene Schopfungsmythe der Toba-Batak auf
Sumatra. 1)Auch dort weigert sich das Midchen, Sideak
parudjar, einen ungeliebten Mann auf Geheiss zu heiraten.
Es entflieht in die Mittelwelt und formt mit einer Hand-
voll Erde — ein Begriff, dem man bestindig wieder be-
gegnet — die Welt der Menschen. Wie Silusi auf Nias
willigt es nach einer Weile doch noch ein und nimmt den
zuerst verschméihten Mann zum Gatten.

Wir konnen diesen Teil der Fassung B (Abs. IV) ge-
meinsam mit den Sumatra-Mythen behandeln. Es kommt
mit ihm ein fiir Nias sonst nicht iiblicher Gedanke auf,
den wir gewiss aus einer jungen Beeinflussung vom Osten
erkliren miissen, ein ohne Zweifel spites Anhiingsel, wie
es abgesehen von dem fremdartigen Thema auch noch aus
der Angleichung an die neun Oberwelten der Goétter, eben-
falls einer spéiten, hinduistischen Idee, hervorgeht. Wir
miissen iiberhaupt im Auge behalten, dass es sich bei all
diesen Mythen um mehr oder minder Uneigenes, also Lehn-
gut handelt, das nur nach niassischer Weise umgemodelt
worden ist. Es ist das Ergebnis einer generationenlangen
Verarbeitung, Verdichtung, Verzerrung bestindig wieder
hervorgeholten Mythenmaterials. Dafiir gibt die Fassung D
ein Beispiel, wie Altes und Neues ungleichméssig miteinan-
der verwoben wird. Wir erfahren vorerst einmal, welche
Ur- oder Schopferkraft man im Winde vermutet. Dabei
wirkt es noch besonders seltsam, dass von dreissig Winden
erzihlt wird, wahrscheinlich eine Anspielung auf die Zahl
der Monatstage, ohne dass aber das Ganze — SCHRODER be-
tont das auch 2) — nun eine Mondmythe zu sein brauche.
Was davon einheimisch und was fremd ist, lisst sich nicht
mehr genau entscheiden, bodenstandige und alt-indische
Gedanken, die auch in die buddhistischen Lehren einge-

1) Vgl. Sumatra-Fassung B, Abs. III.
2) Schrdéder, Nias, pag. 468, § 1142,
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gangen sind, kamen sich dabei entgegen. Die Batu-Lieder
und die spéarlichen Berichte, die wir von den Mentawei-
Leuten besitzen, zeigen recht deutlich, welche Bedeutung
dem Winde seit alters zufallt, besonders eben auch in der
von Festlandeinfliissen freigebliebenen Mentawei-Mytho-
logie. Der Gottesgedanke tritt vollig zuriick, Lowalangis
Aufgabe ist noch ganz unausgepragt. So steht nicht die
Wirksamkeit eines hoheren Wesens, sondern die Natur-
kraft im Anfang. Die Lieder und Erzéhlungen aus den Siid-
strecken werden uns noch weiterhelfen und zeigen, dass
diese Vorstellung, von aussen weiter angefacht, als ur-
spriinglich niassisch anzusehen ist.

Es scheint ebenso zur festen Vorstellung der Niha zu
gehoren, dass der Baum Tora’a aus einem toten Korper
oder aus einem toten Herzen wachsen muss. Ahnlich wie
die Fassung B (Abs. I/II) nimmt auch die Fassung D dieses
Bild auf. Nur ist da von drei Baumen die Sprache, wiahrend
die Fassung B allein den einen Baum Tora’a mit seinen
Knospen oben, in der Mitte und unten, ganz nach dem
Schema der vedischen Weltstufung, kennt. Wir werden
hierauf noch zuriickgreifen miissen, sobald wir zu einer
besseren Ubersicht gekommen sind. Zu diesem Zwecke
hat schon der italienische Forscher MopiGLIANI in seinem
grossen Reisebericht 1) fiir die Fassungen B und D je einen
Stammbaum entworfen, die den jeweiligen Entwicklungs-
gang sehr gut verdeutlichen. Ist man sich iiber das Mosaik
der Fassung B im klaren, dann lisst sich die verwandte
Technik der Zusammensetzung von D bald erkennen: das
gliederlose Urwesen beschéftigt danach erst den Schluss
der Erzdhlung. Wie regelméssig geht auch diesmal aus
dem toten Korper der Baum Tora’a hervor, an dem die
ersten Menschen entstehen. In durchaus begreiflicher
Variante sind aus den drei Knospen der Fassung B in D
drei Baume geworden. Am ersten Baum entsteht der unter-

1) E. Modigliani, Viaggio a Nias, Tafeln nach pag. 614; vgl.
auch Schmidt, Grundlinien, pag. 74 f.
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weltliche Gott Lature mit der Gruppe der bdsen Geister,
am zweiten die jetzt erst als Schopfergestalten auftreten-
den Gotter mit Lowalangi an der Spitze. Damit aber dringt
die neue Vorstellung in die sonst alte Mythe ein. Denn
genau wie in B beginnt Lowalangi zu allem Uberfluss
noch einmal mit dem Schopfungsakt, nachdem gewisser-
massen alles schon vorhanden ist. Wir miissen demzufolge
schliessen, dass man der Triade erst nachtriglich und nach
fremden Vorbildern diese schopferische Wirksamkeit zu-
gesprochen hat.

@) Lowalangi und Sihdi. Die Erde.

Damit wird unser Blick auf die seltene Fassung C ge-
lenkt. ScHrODER, der annahernd sechs Jahre, von 1904 bis
1910, auf Nias verbrachte, hat sie nicht mehr erzidhlen
horen. 1) Wahrscheinlich war sie zu seiner Zeit schon der
Vergessenheit anheim gefallen. Mit ScamipT 2) kann man
die Mythe folgendermassen zusammenfassen: 1) Neben der
Finsternis im Anfange stehen zwei Winde anstelle des
Nebels. 2) Zwischen ihnen und Sihai ist noch ein Baum
eingeschoben. 3) Der ,,Wind-Extrakt-Geist” geht diesmal
nicht von Sihai aus, sondern er vernichtet ihn. 4) Bei den
Friichten des Tora’a ist die mittlere Dreiheit nicht vor-
handen, aus der ersten gerade die zwei wichtigsten Glieder,
Lowalangi und Lature. Trotzdem schreibt ScumMIpT in seiner
Deutung dem Lowalangi die eigentliche Schopfergewalt
zu: wenn man die Winde ausser Acht liesse, so sei nach
dem Zeugnis des Totengesanges (Fassung A) selbst ein
Baum hier iiberfliissig. Denn Sihai wiirde von Lowalangi
gemacht. Dass dem nicht so ist, erklart sich aus der
neuen Verbesserung von ,,uwu Lowalangi”. Denn nicht der
Gott ist damit gemeint, sondern ein vor ihm existierendes
Urgeschopf, iiber dessen Wesen uns die Batu-Gesange auf-
klaren werden.

Betrachtet man die in C auftretenden Motive, dann ergibt

1) Schroéder, Einleitung, pag. V.
2) Schmidt, Grundlinien, pag. 79.
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sich, dass von Winden, von Sihai, von Tora’a und schliess-
lich von einem Menschen erzéhlt wird. Die Triade und
die Gruppe der bosen Geister mit Lature gehdren nicht in
diese Fassung. Zweimal wird dem Wind oder den Winden
die gestaltende Kraft zugesprochen; der schwarze Wind
in C, Abs. I bleibt ohne Tatigkeit. Aus dem roten Wind
entsteht ein Baum, der den Sihai zur Welt bringt, der
diesmal aber ohne Bedeutung bleibt.

In C, Abs. II hebt der Vorgang von neuem an: auf dem
Riicken der Winde wichst Moos, das den Boden fiir den
Tora’a bildet. Aus dessen Friichten werden drei Lebe-
wesen, Afocha, Nadaoja und der sonst unbekannte Mensch
Mandraulu. Von Afochas oder Nadaojas Bedeutung erfihrt
man nichts.

Galt es fiir die bis jetzt betrachteten Mythen regelméssig,
die Zusétze zu erkennen, um die eigentliche, frithe Vor-
stellung herauszulésen, so muss fiir die Fassung C ein
anderer Weg eingeschlagen werden, denn dort scheint der
Vorgang auseinandergezerrt. Nicht einmal, den anderen
Darstellungen entsprechend, sondern zweimal treten die
Winde auf. Aus dem roten Wind geht der Sihai hervor
und ein zweites Mal aus den bemoosten Winden der Baum
Tora’a. Das Wesentlichste ist, dass es in dieser alten Mythe
(Fassung C) von der Triade keine Spur gibt, und sie fiir die
daraus sprechende Ideenverbindung auch garnicht vor-
handen scheint, wie ScampT es, durch die ungenaue Uber-
setzung irregeleitet, annimmt. Das Néamliche gilt ja auch
fir den grossen Totengesang (Fassung A), der nur den
verstorbenen Héauptlingen vorbehalten ist. Die Mythe C
ist fiir den heutigen Niasser bereits verloren. Dieser Gesang
aber wird seiner rituellen Bedeutung halber nicht so schnell
verschwinden. Ohne Frage hat auch er eine gewisse Abédn-
derung erfahren. Neu an diesem Liede ist die anthropo-
morphische Vorstellung vom ,,Urgott”, den wir bis jetzt
nur entstehen sahen, um dann ohne nennenswerte
Handlung wieder zu sterben. Der ,,Urahn der Goétter”
miisste dann das ,,Ungenannte und Unsichtbare” sein, das
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man hinter dem Nebel oder der Finsternis vermuten kann,
woraus nach der nordlichen Auffassung Tuha Sihai ge-
boren wurde. 1)

Wir streifen damit entscheidende Fragen zum Wande-
rungsproblem innerhalb Siidostasiens, das uns noch mehr-
mals beschiftigen wird. Wir haben zu beachten, dass die
Urgottheit ein Wesen aus Erde erschafft. Weiter im
Osten, bei einigen Borneo-Stammen, kehrt dieser mytholo-
gisch so verbreitete Gedanke wieder. ,,Er nahm sich Erde,
die eine Handvoll; er nahm sich Erde, so gross wie ein Ei,”
heisst es im Liede (Fassung A). (In den Gesingen wird
jede einzelne Versreihe wiederholt. Die zweite Reihe bringt
den Gedanken der ersten jedesmal in einer Variation. Auch
die Namen werden in dieser Weise verdoppelt.) Die Hand-
voll Erde und Erde in der Form eines Eies sind also selb-
stdndige Ideenassoziationen des Niassers, die wir ganz
dhnlich unter den Voélkern Borneos, vor allem bei den
Dusun, wieder antreffen und dort ausfithrlich besprechen.
Fiir die niassische Mythe ist es wichtig, dass der Sihai
eine aus Erde geschaffene Wesenheit ist. Anders gesagt:
Tora’a wichst aus dem wieder zu Erde gewordenen Men-
schen. Dass die Niasser von diesem Glauben beseelt sind,
sagen die Batu-Lieder ohne Umschweife. Aber auch ver-
schiedene Dayak-Legenden belehren uns dariiber, dass
der Primitive in der Erde besondere magische Krifte
vermutet.

Zur Erlauterung miissen wir unser Augenmerk auf die
Bestattungsarten richten. Ganz in Anlehnung an die soziale
Schichtung finden wir im nérdlichen Nias, wo die Megalith-
kultur niemals solch grandiose Formen wie im Siiden
erreicht hat, drei verschiedene Beisetzungsformen. 2)
Danach gilt fiir Hauptlinge ein megalithischer Bestat-
tungsritus. Biirger werden beerdigt, und Sklaven werden
ins Dickicht geworfen und dort zum Frass der Wild-
schweine. Wir nehmen daher an: Die Hauptlingsschicht

1) Schréder, Nias, pag. 471 f., § 1145.
2) Loeb, Sumatra, pag. 148 f.
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setzt sich aus Nachfahren-der megalithi-
schen Erorbererwelle zusammen. Die Biirger
als eigentliche Frithbewohner haben an der Beerdigung
festgehalten: sie werden wieder zu dem Stoff, aus dem sie
eigentlich geschaffen sind. Das ist fiir unsere Untersuchung
ein wesentlicher Hinweis. Wir verstehen dadurch, dass
Sihai das Erde-Urwesen jener Nias-Leute ist, die vor dem
megalithischen Zustrom die Insel beherrschten. Den glei-
chen Gedanken haben die Batu bewahrt, deren Urmutter
Dao (= Erde) alles aus sich hervorbringt. Aus den Nord-
Mythen ist Sihais eigentliches genus nicht mehr zu erken-
nen, doch ist es wahrscheinlich, dass es seiner urspriing-
lichen Aufgabe entsprechend weiblich gedacht war; aus
dem toten Korper des Urwesens wichst der Lebensbaum.

Mit dem Auftreten der kontinentalen Wanderer, unter
denen sich auch die Tréager der Megalithkultur befanden,
wurde aber diese Gestalt in den Hintergrund und ins Un-
bedeutende verdrangt und ihre sinngemésse Stellung ver-
gessen. Der frithe Einfluss von aussen auf Nias ist be-
kannt. Abgesehen von den megalithischen Wellen, die in
den beiden letzten vorchristlichen Jahrtausenden den in-
dischen Archipel erreicht haben diirften1), kennen wir
Berichte persischer Seefahrer und Héindler, die Nias nach-
weislich gegen das Jahr 850 besucht haben, und in einem
Rapport der Ostindischen Kompagnie von 1665 wird die
Insel schon von holldndischer Seite erwidhnt. Es soll damit
nur bemerkt werden, wie frith westliche Kultur auf Nias
eingewirkt haben muss und daher die Moglichkeit offen-
stand, den alten, echten Vorstellungen neue Elemente hin-
zuzufiigen.

Die Stellung Lowalangis, wie ScuMIDT sie sah, kommt auf
die Rechnung einer spédteren Periode, die sich
von der fritheren schon weit entfernt hat. ,,Wiren all die
schonen Eigenschaften von Lowalangi, (die die Mission ihm

1) B. A. G. Vroklage, Das Schiff in den Megalithkulturen Siid-
ostasiens, Anthr. XXXI.



NIAS UND BATU 23

zuschreibt), alten Datums, dann miisste der notwendige
Ausdruck dessen eine tiefe Verehrung sein, und diese fehlt
vollstindig. Das steht in offensichtlichem Missverhaltnis zu
seiner (angeblichen) Allmacht.” )" Etwas frither heisst es
bei ScHrRODER noch fester umrissen: ,Er (Lowalangi) ist
nur eine frithere Form, eine Entwicklungsphase der Wind-
geister, die vor dem Weltbaum (Tora’a) auftreten.” Be-
stehen aber die Windgeister oder - gotter noch vor Tora’a
— und das erweist sich auch aus den Mythen —, so muss
man den Schluss ziehen, dass mit dem Urahn der
Gotter der Fassung A eben solch eine Windgott-
heit gemeint ist; es ist die gleiche, die in allen iibrigen
Fassungen am Anfang des Seins steht.

Das ,,uwu”, mit dem diese Wesenheit bezeichnet wird,
kann ,,Stammvater” und auch ,,Stammutter” sein. Uber
das Geschlecht des Urwesens ist damit also noch nichts
ausgesagt. Es wire mdoglich, dass man an eine Gestalt
denkt, die dem ,,Apna-Apha” der Kisar-Leute (nordostlich
von Timor) gleichkommt. DE JosseELIN DE JoNG 2) iibersetzt
dieses Doppelwort mit ,,Schopfer” (creator), unterstreicht
jedoch in seiner ethnologischen Analyse, dass ,,Apna-Apha”
eigentlich ,,our mother — our father” hiesse. Das legt den
Gedanken an ein doppelgeschlechtiges Urwesen nahe, der
moglicherweise auch in die Mythen der Nias-Leute hinein-
spielt. WinTHuts 3) hat darum gedacht, dass ,,in ihrem (der
Niasser) Glauben ihre Ahnen tatsichlich Zweigeschlechter-
wesen sind.” Wir wollen diese Frage offen lassen. Es kom-
men immerhin Zweifel auf, wenn man die siidniassischen
Mythologien zu Rate zieht. Unzweideutig wird nach den
Batu-Gesangen die Urmutter Erde vom Winde begattet.
Erde und Wind sind die beiden Ur-
krafte, die auch die Mentawei-Leute kennen, bis zu

1) Schrdéder, Nias, pag. 467, § 1141.

2) De Josselin de Jong, Studies, Vol. I, Amsterdam 1937, pag. 70
und 150.

8) J. Winthuis, Einfiihrung, pag. 166.
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denen die hinduistische Lehre nicht mehr vorgedrungen
ist. Von Sihai (Fassung A) oder seinem Nachkommen Tuha-
Alolod-nangi (B) wissen wir mit Sicherheit, dass sie die
Erde sind oder sie zumindest von ihnen ausgeht. Ausser-
dem ist der Wind in irgendeiner Weise am Entstehungs-
hergang beteiligt. Ubereinstimmend entdeckt man also
auch in den Nord-Mythen jene mythologischen Motive, die
zu den entscheidenden Merkmalen der unberiihrter geblie-
benen Lieder der Batu gehoren. Indes miissen wir fragen,
wie es sich dann mit der Stellung der Gotterdreiheit
verhalt?

y) Die Gdéttertrias.

Wir miissen zunéichst feststellen, dass Lowalangi und
seine beiden Trabanten sich niemals am Anfang der Ent-
wicklung befinden. Erst in einem dritten oder vierten
Stadium treten sie auf und greifen in die Handlung ein.
Auffillig ist ausserdem, dass die Fassung C nichts von
einer Triade mit Lowalangi weiss und der Totengesang
nur insofern den Gott erwahnt, als im Zusammenhang mit
dem Urahn der Gotter, dem uwu Lowalangi, der Name ge-
nannt wird. Lowalangi selbst wird iibergangen. Nach der
Meinung von B, Abs. I tritt die Trias erst spiter in
Erscheinung, lange nach Sihai oder Tuha-Aloloa-nangi.
Ein nicht mehr verstandenes Gemengsel von frithen und
spaten Bildern findet sich schliesslich noch in der Fas-
sung D. Die dreissig Winde und die Vielzahl der Baume
deuten auf eine Weiterentwicklung zum Phantastischen
hin. Einmal iiberlé4sst man den Winden die Urkraft, ander-
seits macht man Lowalangi nochmals zum Schopfer jenes
Wesens, das dem toten Sihai gleichkommt, mit dem der
Werdungsakt wieder beginnt.

In dieses Netz von alten und neuen Vorstellungen kann
sich der heutige Niasser leicht verstrickt haben. Die drei
Gottheiten missen zu ihrem Recht kommen. Sie beherr-
schen das Dasein: Bara-si-lulué formt den menschlichen
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Korper, Baliu belebt den noch toten Leib mit noso (= Atem,
Seele), das von Lowalangi fiir jeden Einzelnen abgewogen
wird. Die Drei iibernehmen spéter also das Werk, das
nach der Fassung A noch vom Urahn der Gotter geleistet
wird, der den Menschen Sihai ,,wie ein Kind” bildet und
beseelt. Aus der Herzgrube des Sihai wachst der Tora’a
als Lebensbaum der Goétter und Menschen.

Das Ubereinstimmende aller Fassungen bleibt, 1) dass
man Wind, Nebel oder Dunkelheit in den Anfang stellt.
Aus diesem Ungewissen geht Sihai hervor, der seinerseits
den Lebensbaum Tora’a entstehen lasst. Wenn die Fas-
sung C von einem roten und einem schwarzen Wind
spricht, der Trauergesang von der (roten) Feuer- und der
(schwarzen) Rauch-Mahara oder der Feuer- oder Rauch-
Feto und wir in der letzten Erzihlung (D) von den bechu
saitd und den bechu sojo, den schwarzen und den roten
Geistern, horen, so meinen wir, hier den urspriinglichen
Gedanken recht nahe zu sein. 2) Die Beachtung, die der
Triade geschenkt wird, ist demgegeniiber sehr gering.
Lowalangi ist gegenwartig der seelenspendende Gott, aber
im Vergleich zu den ,,schwarz-roten Urgewalten” tritt seine
Bedeutung zuriick und wirkt wie eine nachtrégliche Aus-
schmiickung. Da wir die Gleichung Seele = Atem = Wind
kennen, miissen wir erwé#gen, ob sich der jiingere Gott
nicht mit der alten Windkraft verbunden hat, die auf
diesem Wege deifiziert und personifiziert werden konnte.
Baliu und Bara-si-lulué gesellen sich im Norden und Zen-
trum zu Lowalangi, und diese Drei werden schliesslich,
vielleicht nach hinduistischem Muster, zu den Schicksals-
gottern der Menschheit. LoeB hat uns auf die fremde Ideo-
logie im Weltbild des neuen Nias aufmerksam gemacht. 3)
Immerhin muss man mit ABecc bedenken, dass die Tri-
murti kaum jemals Gegenstand des indischen Volksglau-

1) Fassung B, Abs. IV wurde zur Seite gestellt.
2) Schmidt, Grundlinien, pag. 78.
3) Loeb, Sumatra, pag. 154.
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bens gewesen ist,1) sodass nicht jede Triade, der wir im
Archipel begegnen, unbedingt vom Hinduismus entlehnt
zu sein braucht. Es scheint mir aber nicht zweifelhaft, dass
die Gotteridee als eine spatere Erweiterung in die
Schopfungslehre aufgenommen wurde.

Wir diirfen dann jedoch die Frage nicht abweisen, wieso
die Triade gerade in die Schopfungsgeschichte eingefiigt
wurde. Das Verfahren ist fiir den primitiven Mythos
iiblich, wie Preuss in Vorlesungen und Schriften ofter
unterstrichen hat.2) Durch die blosse Existenz der drei
jungen oder fremden Géotter in der Urzeit oder gar als
Schopfergestalten wird der Glaube an sie vertieft und ihre
kultische und alltdgliche Bedeutung grésser. Man gibt
ihnen deswegen eine Titigkeit im Rahmen der Urzeit-
mythe, sodass ihr Vorhandensein gewissermassen rechts-
giiltig wird. Die alten Legenden erfuhren durch diesen
Zusatz eine gewisse Verianderung und Ausgestaltung. Da-
durch aber vermindert sich fiir uns die Durchsichtigkeit
und die Moglichkeit einer Rekonstruktion der friithen
Fassung.

8) Die urspriinglichen Vorstellungen.

Fiir unsere Fragestellung ist es vor allem von Belang,
dass das Urelternpaar aus dem Baum Tora’a ,,wachst”
oder aus dessen Friichten entsteht. Der Baum selbst erhebt
sich auf dem toten Sihai. Beriicksichtigen wir, dass nach
den Batu-Geséingen die dem Sihai nicht unahnliche Ge-
stalt, die Urmutter Dao, bei ihrem Tod (wieder) zu Erde
wird, so kann es kaum Zweifel leiden, dass auch Sihai die
Erde ist. An den Mythen der Batak und Dayak wird sich
zeigen, dass die niassischen Legenden eine Art Paradigma
fiir die indonesischen Entstehungsmythen iiberhaupt bil-
den, indem hier bereits die meisten Motive vorhanden sind

1) E£. Abegg, Die Indiensammlung der Universitit Zirich, in:
Mitt. der Geogr.-Ethnogr. Ges. Ziirich, XXXV, 1935, pag. 24 f.

2) K. Th. Preuss, Die geistige Kultur der Naturvolker, 2. Aufl.
Leipzig 1923, pag. 99-103.
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und teils vermengt wurden, die weiter im Osten héiufig
gesondert nebeneinander auftauchen. Die Entstehung der
ersten Menschen aus Bidumen ist in Zentral-Borneo der
Kern der Ursprungslegenden. Dass aus einer Frucht ein
Mensch werden kann, glauben die Dairi-Batak. Die For-
mung der Menschen aus Erde oder Lehm ist eine Vorstel-
lung, die auch die Batu haben, und die ebenfalls in einigen
Gegenden Borneos wieder auftritt.

Begegnen wir also in Nord-Nias schon drei Motiven,
die sich vor dem Eindringen vedo-brahmanischer Begriffe
verflochten haben, dann ist die Kompliziertheit der Mythen
gut zu erklaren. Wir nehmen an, dass das Motiv von der
Entstehung der Menschen aus Erde zu den frithesten und
néchstliegenden zdhlt, miissen zwar dazu bemerken, dass
es wohl kaum d as erste ist. ,,Der kosmogonische Mythos
ist immer gezwungen, vor alles Seiende ein primum agens
zu riicken,” sagt einmal scharfsinnig der Kulturhistoriker
HuizinGa, der nahe bei MarerT steht. 1) ,,Noch ehe der Geist
zur Konzeption von menschhaften Gottergestalten durch-
dringt,” schreibt Huizinea weiter, ,,gibt er, unmittelbar aus
Ergriffenheit durch das Geheimnisvolle und Ehrfurchter-
weckende, womit Natur und Leben ihn bedréngen, vage
Namen an die Dinge, die ihn beklemmen oder erheben.”
Was wir damit allgemein erfahren, gilt auch fiir die My-
thologie der Nord-Niasser, die die ,schwarz-roten Urge-
walten” als Anfang sehen, wenn auch — und das wohl
aus Ungewissheit oder spiterem Unverstindnis heraus —
mit Baumen, Geistern, Winden, Nebeln zusammengebracht.
Wir diirfen uns aber mit der Erklarung aus dem Geheim-
nisvollen nicht bescheiden. Seitdem wir durch Freup iiber
die Rolle der Geburt in der Symbolik belehrt sind, ver-
stehen wir, dass das Werden der Welt nach niassischer
Auffassung eine Geburt ist. Die Erzdhler haben diese
uralte, ritselhaft gewordene Legende nicht mehr begriffen,

1) J. Huizinga, Homo ludens, Proeve eener bepaling van het
spel-element der cultuur, Haarlem 1938, pag. 196-198.
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und die anderen Vorstellungen gewannen Oberhand, wobei
sich zwei oder drei Bilder: die Gestaltung des Menschen
aus Erde (Sihai), das Hervorkommen der Ureltern aus
Baumen oder die Verwandlung aus Knospen oder Friichten
verbunden haben. Diese Ideen haben sich in ihrer Kon-
kretheit halten koénnen, selbst nach dem Bekanntwerden
der drei Gotter.

Es miisste dann die Bedeutung des Baumes wenigstens
noch andeutungsweise ihren Niederschlag im Kult gefun-
den haben. Dies ist auch der Fall. ScHrODER weiss von
einigen Ficus-Arten, die durchweg als heilig behandelt
werden. 1) Er ist deshalb der Ansicht, auf die lunare Be-
deutung der Erzdhlungen schliessen zu koénnen, da, wenn
der Mond am Zenith voriiber ist, sich scheinbar ein Baum
zeigt, der Ahnlichkeit mit den verehrten Biumen haben
soll. Allein in den Mythen deutet nichts auf kosmische
Erscheinungen hin. Die Annahme von der Baumgeburt
lasst eher auf die Naturbeobachtung der Erzahler schlies-
sen. Der Baum ist Mutter, die Menschen sind Friichte am
Lebensbaum. Wir empfinden einen derartigen Ausdruck
als Vergleich oder Symbol. Fiir den Niha ist er im Gegenteil
Realitdt, und aus dem Glauben an die Wirklichkeit dieser
mythischen Ereignisse miissen wir folgern, in welch enger
Naturverbundenheit der archaische Mensch lebt, aber auch
welch andere Bewusstseins- und Triebstruktur unser Ver-
stindnis fordert. 2)

Bevor wir nun noch zu weiteren Erklirungen kommen,
miissen wir die Mythen und Vorstellungen der Siidstimme
kennen lernen.

1) Schroder, Nias, pag. 451, § 1113; pag. 539, § 1238. Vgl. auch
C. G. Jung, Wandlungen und Symbole der Libido, Wien 1912, pag.
213, Anm. 3. Jungs Erklirung trifft hier also nicht zu.

2) Vgl dazu die entsprechenden Abschnitte in W. Miihlmann,
Methodik der Volkerkunde, Stuttgart 1938, besonders pag. 125 f.
Unser Begriff ,,symbolisieren” gibt nicht die Auffassung des primi-
tiven Menschen wieder, fiir den ,,psychische Realitit” und ,,0b-
jektive Realitdt” (Freud) ein und dasselbe sind.



NIAS UND BATU 29

2. Siid-Nias.

Die aus den siidlichen Teilen der Insel berichteten Ur-
sprungsmythen sind weniger ausfiihrlich und umfassend
als die aus dem Norden. Es erklart sich dies daraus, dass
der kulturell weniger ausgeprigte Norden zuerst von der
Mission iibernommen und untersucht wurde. Wie so oft
ist auch in diesen Bezirken die Ethnologie noch sehr auf
die Berichte der Missionare angewiesen und verfiigt daher
iiber weniger Material aus dem Siiden. Doch da wir die
beiden grossen Gesinge von den Batu-Inseln besitzen, die
STEINHART vor einigen Jahren verdffentlicht hat, vervoll-
stindigt sich unser Bild von der Schopfungsidee der Siid-
Niasser und Batu in hohem Masse.

a) Die Mythen.
Fassung E:1)

Im Anfang war keine Erde, keine Welt, sondern im
Nebel war ein Ungenanntes und Unsichtbares. Dann aber
spalten sich die Nebel, und Inada (= Mutter) Samihara
Luwo ist geboren. Sie ist die tiefste Ursache der Weltsch6p-
fung. Dann spaltet sich das Gestein, und die nachste Gott-
heit, Stammutter aller Gotter- und Menschengeschlechter
tritt auf: Inada Samadulo Hosi. Sie ist zwar unverheiratet,
bekommt aber dennoch vier Kinder, jedesmal Zwillings-
paare, einen Knaben und ein Madchen. Die zugleich Ge-
borenen sind miteinander verheiratet:

1) Latura-dano-téw mit Hinaja-Drao-tane’a-dano und
2) Sabolo-Luwo-gogomi mit Nadadawa-Molo.

Der Name Sabélo-Luwo-gogomi fiir den Jiingeren der
beiden Briider soll der Kindername sein. Spéter taufte man
ihn in Lowalani um. (Lowalani im siidlichem Dialekt wird
im Norden zu Lowalangi.)

Als es fiir die Sohne an der Zeit war, sich eine Wohn-

1) Schroder, Nias, pag. 454-459, §§ 1122-1126.
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stitte zu suchen, entschied sich der Altere, Latura, fiir die
Unterwelt, Lowalani fiir die Oberwelt. Damit glaubte er
aber auch, die Obermacht fiir sich beanspruchen zu diirfen.
Das gab der Bruder nicht zu, und die Zwei einigen sich,
ihre Kraft zu erproben.

Neun Tage nacheinander warf Lowalani Steine nach
unten. Seinen Bruder stérte dies nicht. Nun war die Reihe
an Latura, der die Welt mit aller Kraft durcheinander
schiittelte. Lowalanis Wohnung stiirzte ein, und er gestand
zu, Latura als den Alteren anerkennen zu wollen.

Ausser seiner Zwillingsschwester nahm Lowalani sich
noch eine Frau, die Tochter seines Bruders, Siloharo-
Luwo-gogémi. Durch die Heirat wurde er der Stammvater
der Menschen. Das Kind aus dieser Ehe war aber rund und
ohne Gliedmassen. Auf Lowalanis Rat nahm Siloharo-
Luwo ein Messer und teilte ihr Kind mittendurch. Die eine
Halfte warf sie an die Quelle des Wassers, die andere an
die Miindung. Diese zwei Teile wurden dann die ersten
irdischen Menschen.

An anderen Stellen beschreibt ScHrRODER, wie die Ge-
schwister sich treffen.1) ,,Der Sohn wohnte an der Miin-
dung, die Tochter aber am Oberlauf des Flusses.” Die
Beiden wissen nichts voneinander. Als eines Tages dem
Madchen Gold in den Fluss fillt, geht es ihm nach, zwei-
mal neun Tage, bis es zu der Stelle kommt, an der sein
Schatz steckengeblieben war. Dort trifft es aber auch den
Mann, der ihn inzwischen gefunden hat. Er weigert sich
jedoch, den Fund zuriickzugeben, sondern nimmt statt-
dessen das Médchen dazu. Die Beiden werden die Stammel-
tern der Menschen.

Fassung F:

Eine ahnliche Fassung bringt Scuroper aus dem Dorf
Bawomataluwo, dem grossten Kampong des Siidens.

Von einer Frau als Schopfergestalt ist da die Rede,
Samihara-Luwo0, Samihara, die die Gesetzgeberin ist. Ohne

1)  Schroéder, Nias, pag. 62 f., § 193; pag. 520, § 1214,
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die Erde sei sie traurig gewesen. Sie formt sie auf folgende
seltsame Weise: indem sie mit ihrer Handfldche iiber ihren
Korper fahrt, samnmelt sich der Schmutz zu kleinen Kriim-
chen, die die ersten Erdteilchen bilden.

Das Gedicht zahlt nun alle Stufen auf, bis die Erde die
Grosse eines balé erreicht hat. Es betriibt aber Samihara-
Luwo, dass die Welt ohne Menschen ist.

Ohne ersichtlichen Zusammenhang damit wird sodann
von einem Wirbelwind gesprochen und von einem sich
spaltenden Stein, aus dem Si-Madulo-Hosi zum Vorschein
kommt. Sie wird vom Winde befruchtet und gibt vier
Kindern das Leben. Die Kinder sind Latura und Lowalani
mit ihren Schwestern, d.h. Frauen.

Fassung G:

Schliesslich noch eine Erzihlung aus Tamio.1) Die
Handlung spielt sich am ,,Himmelsstrom” ab:

»Am Oberlauf des Flusses Dsjia, dem Fluss des Himmels,
Am Oberlauf des Flusses Dsjia, dem Fluss der Sonne.”

Dort treffen sich Bruder und Schwester, die aber von
ihrer Verwandtschaft nichts wissen. Sie heiraten sich, und
dann beginnt es zu regnen. Von diesem ihrem Schritt wollen
sie nun dem (bis jetzt garnicht genannten) Vater berichten.
Es ist ihnen unbegreiflich, warum es plétzlich regnet;
augenscheinlich soll damit Lowalanis Unwille angedeutet
werden. Wir konnen hier nur nebenbei erwihnen, dass
dem Mythologen Regen oder Wassergefahr als Strafe fiir
begangene Blutschande nichts Neues sind. Auch andere
Stimme des Archipels wie Kayan oder Toradja liefern
uns Beispiele dafiir. 2)

Auf Nias zeigt sich der Gott schnell versohnt; als die

1) Schroéder, Nias, pag. 524 f., § 1220 und Anm. 1.

2) Hose and McDougall, Pagan Tribes of Borneo, Vol. II, London
1912, pag. 197 £.; Hose, Natural Man, London 1926, pag. 258; A. C.
Kruyt, Regen lokken, in: Tijdschrift, XLIV, pag. 4; ders., De West-
Toradjas van Midden-Celebes, III, Amsterdam 1938, pag. 31; G. Ro-
heim, Animism, Magic, and The Divine King, London 1930, pag. 89.
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Geschwister in Eile ein siraha verfertigen und diesem
opfern, hort der Regen auf. Was aber die eigentliche Bedeu-
tung dieser Art adu ist, konnte auch ScHRODER nicht mehr
erfahren. Vermutlich ist es eine Schutz verleihende Opfer-
statuette, die beim Hausbau verwendet wird. 1) Darauf
verweist auch SunNperMANN’s Ubersetzung ,,Hausgotze”. 2)
Jedes Haus besitzt solch eine Figur, die im grossten Raume
freistehend und sichtbar auf einem Pfeiler aufgestellt wird.
Sie wird heutzutage jeweils beim Bau eines neuen Hauses
geschnitzt, und weil gerade im Zusammenhang mit der Ehe
diese Sitte erwahnt wird, ist es moglich, dass eine neue,
lebenswichtige Periode damit eingeleitet werden soll. So
miissen wir auch die Bruder-Schwester-Verbindung be-
trachten. Die erste Strafe ist der Regen, die zweite das
Verbot, sich noch langer im Himmel, dem niassischen Pa-
radies, aufzuhalten:

»Er sagte,

Da du, Sohn, dich verméhlt hast,

Weil du, Mann, geheiratet hast,

Bleib als Same der Menschen auf Erden,

Bleib als Saat der Menschheit auf dem Gestein.”

b) Erklarungen.

‘Wir haben schon auf einige Eigentiimlichkeiten der Siid-
Mythen hingewiesen. Die drei Fassungen E, F und G sind
selbst in ihrer Unvollstdndigkeit eine willkommene Er-
ganzung zu dem Material vom Norden und zeigen die
Motive, die die Siid-Niasser beschaftigen. In der Fassung E
ist der genaueste und ausfiihrlichste Bericht gegeben; F und
G bestidtigen nur noch das dort Gesagte und heben viel-
leicht stérker hervor, worauf am ehesten Gewicht gelegt
wird. Im Vergleich zum Norden und Zentrum fallen einige
Unterschiede auf. Doch da wir die Grundgedanken der
dortigen Mythen herausgeschalt haben, meinen wir, auch

1) Schroder, Nias, pag. 88 f.; § 280; pag. 110 ff., § 338 f.
2) Sundermann, Nias, pag. 79.
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Parallelen zu den Vorstellungen des Siidens zu erkennen.

Wir diirfen aber trotzdem an der Tatsache des thema-
tischen Unterschiedes nicht achtlos vorbeisehen.

Die Wechselbeziehung zwischen den einzelnen Lebens-
gebieten und -dusserungen ist sicher. Lasst sich in der My-
thologie der Urzeit eine so eigentiimliche Unterschiedlich-
keit von Nord und Siid erkennen, so muss sich ein
ahnliches Verhéltnis auch an weiteren Kulturelementen
erweisen. Es wire doch verwunderlich, wenn sich nur in
den Erzédhlungen des Nordens die mehrfache Uberschich-
tung ausdriickte. Warum haben die Siid-Niasser ihre
Mythen soviel unbeeinflusster gehalten?

Alle genaueren Forschungsberichte betonen die Kultur-
differenz zwischen den beiden Teilen der Insel. Wir greifen
dazu einige Beispiele heraus. KunsT fand eine solche Ver-
schiedenheit in musikalischer Hinsicht.1) Gehen wir zur
Soziologie iiber, so treffen wir im Norden eine streng
exogame Heiratsordnung an, wihrend im Siiden Endoga-
mie und vornehmlich Kreuz-Vettern-Basen-Ehe herrscht.
Damit geht im Norden die Meidung zwischen den beiden
verlobten Partnern einher. Im Siiden zieht indessen der
Verlobte zu den Brauteltern, um den Kaufpreis abzuar-
beiten. Im allgemeinen kennt Nias keine besondere Prie-
sterkleidung, nur in einigen siidlichen Bezirken gibt es fiir
die Priesterinnen eine eigene Tracht. Auch sind die Hauser
des Nordens und Zentrums anders gestellt und eingeteilt
als im Siiden.2) Als fundamentalsten Unterschied aber
miissen wir die reiche megalithische Kunst in den Siid-
strecken erwihnen, die im Norden eine viel geringere Hohe
erreicht hat. 3)

1) Dr. Jaap Kunst, Manuskript und miindliche Mitteilung.

2) Loeb, Sumatra, pag. 146 f., 132 f.; Schréder, Nias, pag. 260 f.,
§§ 721 f., pag. 611, § 1338; Heine-Geldern, Sumatra, pag. 310 f.

8) Lamster, Steenen Monumenten op Nias en Soemba, in: Onze
Aarde, 1/2, pag. 2-12; Schnitger, Forgotten Kingdoms, Leiden 1939,
pag. 145-165.
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Es mag nun der folgende Vergleich gestattet sein: wenn
in Bezug auf die Einrichtung der niassischen Wohnungen
von einem ,,Unterschied auf den ersten Blick” 1) gespro-
chen wird, kann man von den Mythen etwas Ahnliches
sagen. Wie aber in ihrem Grundriss auch die Hauser noch
iibereinstimmen und dies auf die urspriingliche Verwandt-
schaft hinweist, gilt das Néamliche auch fiir die Entste-
hungsmythen. Man kann die Fassung E den Vorstellungen
des Nordens gegeniiberstellen. Es ergibt sich dann fiir den
Anfang schon der gleiche Gedanke: das Unpersonliche, der
sich spaltende Nebel. Aus den Nebeln wird das erste Wesen,
Samihara-Luwo0, geboren. ScHrODER weiss dafiir keine Er-
klarung zu geben. Weder aus den Namen, noch aus den
Mythen liesse sich ohneweiters ein Schluss ziehen. Nur
gehort Samihara-Luwo in die ,,Sihai-Generation”, und dies
muss uns ein Fingerzeig sein, weil der Vergleich sich
weiterfiithren lisst. Der Lebensbaum Tora’a wird im Siiden
zu der Gottin Samadulo-Hési. Freilich schiebt sich als
Zwischenstufe noch das sich spaltende Gestein ein. Auf
dieses mythologische Motiv werden wir noch eingehen
miissen, sobald wir iiber mehr Vergleichsmaterial verfii-
gen, das Borneo stellt. Immerhin miissen wir jetzt schon
bemerken, dass wir noch in einem anderen Gebiet Siidost-
asiens die Urzeitmythe vom berstenden Stein kennen:
unter den Nagavolkern Assams, die damit das
tertium comparationis liefern! So verstehen wir die kultu-
relle Verwandtschaft von*Niha und Dayak, 2) wenn auch

1) Schroéder, Nias, pag. 106, § 331.

2) Schnitger, Forgotten Kingdoms, pag. 162-164:

»Even the most superficial consideration teaches us that the
culture of Nias is related to that of the Nagas in Assam. In both
countries social life is largely dominated by the megalith insti-
tution and the necessary feasts and ceremonies involved by them.
In spite of the differences which exist between their megalith
cultures are so striking and so numerous that there can be no
doubt of their relation. They must at one time have had a common
land of origin and this can have been nowhere but in the valley
of the Irrawady.”
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— aber das ist eine sekundére Erscheinung — nach nias-
sischer Denkweise Gestein und Erde eng zusammengeho-
ren und die Borneo-Vélker die beiden Motive von einander
geschieden halten.

Wurde uns klar, dass der Sihai des Nordens die Erde
schlechthin ist, und sieht man an den Siid-Legenden trotz
des geringen Materials, dass sie ebenso die Erde als erste
Materie betrachten, so lisst sich die im Laufe der Jahr-
hunderte immer mehr gelockerte Beziehung zwischen den
beiden Teilen der Insel hinsichtlich der geistigen Kultur
jedenfalls als eine nicht sehr tiefgreifende Trennung
erkennen.

Diese Fragen werden noch durch die beiden Lieder von
den niassischen Siedlern auf den Batu-Inseln erhellt. Es
hat den Anschein, als ob man nach Batu zum Teil reinere,
unverworrenere Formen der Mythe mitgenommen habe.
Diese Gesange stellen, abgesehen von ihrem ethnologischen
Wert, das episch Schonste dar, was die indonesische Welt
an Schopfungserzihlungen aufzuweisen hat. Auch aus
diesem Grunde soll StemuART’S Text in Ubersetzung wie-
dergegeben werden. 1)

3) Batu.
a) Die Mythen.

Fassung H:

»Als die Erde noch nicht war,

Als die weite Welt noch nicht bestand,

Lebte unsere Mutter Dao,

Die sich immer wieder verjiingende,

Die schildkrétengleiche.

Sie sammelte den Schmutz der Handflachen,
Sie sammelte den Kérperkot.

Angehiuft war das so gross wie ein Goldgewicht.

1) Steinhart, Niassche Teksten, Tijdschrift, LXXIV, pag. 326-
375.
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Sie legte es auf die Kniescheibe,

Sie knetete es mit dem Zeigefinger.

Und wieder sammelte sie den Schmutz der Handfl4dchen,
Und wieder sammelte sie den Korperkot.

Angehiuft war das so gross wie ein ausgekautes Sirih-
(So lautet) die Uberlieferung, [priemchen,
(So lautet) die Sage.

Sie nahm den Schenkel als Unterlage,

Sie knetete mit ihrem Oberarm.

Zusammen wurde es so gross wie ein Sirihsackchen.
Eines Tages nun

Sammelte sie den Schmutz der Handfldchen,
Sammelte sie den Koérperkot.

Angehauft war das so gross wie eine Matte.

Da versah sie die Erde mit einem Unterbau.

Sie holte haushohe Steine.

Sie stellte sie schrig nebeneinander.

Unbeweglich stand da die weite Welt.

Als sie nun den Schmutz der Handflichen besah,
Als sie den Korperkot betrachtete,

Verwandelte er sich in Erde.

‘Weil da noch keine Menschen waren,

Ging nach dem Munde des Abgrunds

Unsere Mutter Dao,

Die sich immer wieder verjiingende,

Die schildkrétengleiche.

Sie holte die Winde zusammen.

Eines Tages nun ward sie schwanger,

Ohne einen Gemahl zu haben,

Unsere Mutter Dao,

Die sich immer wieder verjiingende,

Die schildkrétengleiche.

Als die Zeit der Geburt gekommen war,

Als ein Erntejahr verstrichen war,

Gebar sie ein Kind.

Ein Zwilling wurde geboren.

Ohne Kopf war der eine,
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Ohne Gesédss war der andere. 1)

Namlich Latura Dané unten,

Namlich unser Vater Lamaja Rao.

Namlich unser Vater Lowalani oben,

Unser Vater, Lowalani Luo,

Unser Vater, der Schweinehiiter der Menschen. 2)
Als die Menschen noch nicht waren,

Sprach, ohne dass da Menschen waren,

Unsere Mutter Dao,

Die sich immer wieder verjiingende,

Die schildkrotengleiche,

Sie sagte, indem sie sprach:

Es ist schade fiir die Erde unten,

Dass da keine Bewohner sind,

Mit denen ich reden kann.

Wieder ging sie nach dem Munde des Abgrunds,
Sie holte die Winde zusammen.

Sie kehrte zuriick nach ihrem Ausgangspunkt,
Sie kehrte zuriick, woher sie gekommen war.
Es wurde ein Kind.

Eines Tages nun

War die Zeit der Geburt angebrochen

Von einem Kinde aus ihrem Schoss.

Als das Kind aus ihrem Schoss geboren ward,
Ward ein Zwilling geboren.

Gepaart waren sie seit ihrer Geburt.

Ein Kind war eine Tochter,

Das andere war ein Sohn.

Sieh hier ihre Namen, wenn gesprochen wird:
Das Miadchen hiess unsere Mutter Siadulo Hosi,

1) Die naturmythologische Deutung dieses Bildes liegt nahe;
es entspriche dem Dunkel-, bezw. Hellmond. Steinhart hebt aber
in der Anmerkung (pag. 360) ausdriicklich hervor, dass der ere
hoho, der niassische Weise, nach dessen Diktat er die Mythe auf-
gezeichnet hat, damit die Geschlechtslosigkeit der
Zwei gemeint habe.

2) Eine iiber ganz Nias verbreitete Anschauung, dass die Men-
schen die Schweine des Lowalani seien.
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Die Tochter hiess unsere Mutter Siadulo Rao.
Sieh hier den Namen des Sohnes:

Unser Vater Balugu ba Luaha, 1)

Unser Vater Handoma Haro.

Unsere Mutter Dao,

Die sich immer wieder verjiingende,
Die schildkrétengleiche, '

Sie sagte sprechend:

Wo ist ein Platz,

Wo ihr ruhig leben kénnt?

Und sie brachte (sie) zum Medzaja-Fluss,
Und sie brachte (ihn) zum Gomo-Strom.
Die Tochter setzte sie

An den Oberlauf der Medzaja,

In das Quellgebiet der Gomo. 2)

Den Sohn setzte sie

An die Miindung des Flusses.

Keine Menschen waren da drunten.
Unsere Mutter Dao,

Die sich immer wieder verjiingende,
Die schildkrétengleiche,

Sie sagte:

O, meine Tochter,

Ganz allein bist du auf Erden.

Und zu dem Sohn sprach sie:

Auch du bist ganz allein auf der Wellt,
Keine Verwandten besitzt du.
Liignerisch war ihr Sprechen mit ihren eignen Kindern.

Eines Tages nun,
Unsere Mutter Dao,
Die sich immer wieder verjiingende,

1) Balugu (Baluga) und Siadulo werden auch im ersten Teil des
Totengesanges (Fassung A) erwihnt, Baluga als Sohn, Siadulo als
eine der Frauen (Balugas Mutter?) des halbgtttlichen Urahns Sirao.
Vgl. Sundermann, Nias, pag. 197 f.

2) Siid-Nias.
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Die schildkrotengleiche,

Ihr Lebensgeist verfliichtigte sich wie Wind,
Sie starb und ward in Erde verandert,
Ihre Asche fiillte die Spalten der Erde.
Was nun ihre Kinder betrifft,

Ihre Tochter nun,

Die arbeitete auf dem Acker,

Und hatte mit dem Hacken zu tun,

Sie schaffte auf dem Feld

Und hatte mit dem Schneiden zu tun,
Sie pflanzte Reis,

Sie sate Reis....”

Ihre Tatigkeit wird jetzt genauer beschrieben. Die Ar-
beitsregelung spiegelt sich deutlich in dem Gesang wider.
Frauenarbeit besteht seit Urzeiten nach dem Wortlaut des
Liedes. Die Tochter der Urmutter, die erste Frau auf
Erden, hat schon diese Arbeit verrichtet. Es heisst dann
weiter:

»sDiese ihre Tochter nun weinte bitterlich:
Niemanden habe ich, um zu sprechen.
Wenn da einmal ein Mérder kommt,

Ist niemand da, um den Mord zu rachen,
(Niemand), der zwischen beide Dérfer tritt.”

Die Frau fahrt mit ihrer Arbeit fort, schalt Zucker-
rohr, Bananen usw. und wirft die Schalen in den Fluss,
der sie bis zur Miindung fortschwemmt. Dort wird ihr
Bruder, Balugu ba Luaha, auf den Kehricht aufmerksam
und nimmt das zum Anlass, einmal flussaufwarts zu wan-
dern. Alsbald sieht Siadulo Hosi ihn kommen. Sie fliichtet
in ihre Hiitte und verriegelt sie stark.

»Unser Vater Balugu ba Luaha,
Er ging in die Wohnung.

Da nun der Riegel sehr fest war,
Begann er zu sprechen:

Sag’, Menschenkind auf Erden,
Offne doch die Tiir.
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Gibt es kein Mitleid in deinem Herzen?
Weil keine Eltern da sind,
Keine Verwandten da sind?

Unsere Mutter Siadulo Hosi,

Sie antwortete und sprach:

Vielleicht ist es ein Mérder?
Vielleicht schneidest du die Héilse ab?
Vielleicht durchbohrst du das Herz?”

Doch als Balugu ba Luaha sie versichert hat, dass er
kein Morder sei, ldasst Siadulo Hési ihn ein. Er bittet sie,
ihn zu heiraten. Anfangs schlidgt sie ihm diese Bitte ab,
doch spater gibt sie nach. Sie bleiben zusammen und ar-
beiten gemeinsam, bis sie eines Tages auf dem Felde auf
ihre Mutter zu sprechen kommen und dabei entsetzt er-
kennen, dass sie Geschwister sind. Sie trosten sich damit,
dass es so vielleicht vom ,,Lenker” 1) bestimmt gewesen sei
und nicht gedndert werden konne.

»Es geht damit wie mit einem elfenbeinernen(?) Pulsring,
Es geht damit wie mit einem elfenbeinernen(?) Armband,
Das sich nun einmal um den Puls schliesst. 2)

Eines Tages nun,

(So lautet) die Uberlieferung,
(So lautet) die Sage,

Ging schwanger mit einem Kind
Unsere Mutter Siadulo Hési.”

1)  Gemeint ist Lowalani, doch betont Steinhart, dass er bis jetzt
noch keine Legenden gefunden habe, aus denen hervorgehe, dass
Lowalani als Schopfergott angesehen werde, im Gegensatz zu Sun-
dermann.

2) Steinhart ist sich hier im Unklaren. Er glaubt, gemeint seien
Elfenbeinringe, die frither eingefiithrt worden seien. Ob aber ein
verhiltnismissig spit eingefithrtes Schmuckstiick noch Eingang in
die Schépfungsmythe finden konnte, ist zu bezweifeln. Eher kénnte
hier von den Schweinehauern gesprochen werden, die im Leben
der Niasser eine besondere Rolle spielen. Vgl. Speiser, Dents de
Cochon Déformées, Tucuman 1932.
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Sie verlangte sehr nach der Blume der phaeomeria spe-
ciosa 1) und bat ihren Mann darum. Der geht fort, um die
Blume zu pfliicken, und kurz nach seiner Riickkehr bringt
die Frau einen Knaben zur Welt. Es folgen noch viele
Kinder, Sohne und Tochter, die sich iiber die Erde zer-
streuen.

,,Jhre Nachkommen wurden (soviel) wie Staub und Sand,

Sie wissen (heute) nicht mehr, dass sie verwandt sind.”

Damit schliesst der erste Gesang. Hier wie auch beim
zweiten verspiirt man gegen den Schluss hin, wie sich die
im Beginn so wirkungsvolle Art der Erzédhlung verliert.

Fassung J:

Der Anfang des zweiten Gesanges 2) unterscheidet sich
vom ersten nur wenig. Nach der Geburt der Zwillinge
Latura und Lowalani meint Dao:

»Yielleicht bist du der Stammvater der Menschen?

Er antwortete: der Stammvater der Menschenkinder bin
Schau, ich bin Latura Dand. [ich nicht.
Ich will der Stiitzpunkt der Erde sein.”

Die gleiche Frage richtet Dao an Lowalani, der ihr ent-
gegnet, dass er zwar nicht der Stammvater der Menschen
sei, aber den Menschen den Lebensgeist gabe.

Das zweite Mal — wiederum durch den Wind befruchtet
— gibt Dao zwei Madchen das Leben: Silahuma Dao und
Nadzarata Lani, von denen die erstere Laturas Dienst-
magd wird und die andere zu Lowalani geht, um vom
Himmel aus die Priesterinnen einzusetzen. Das dritte Mal
bekommt Dao nur ein Kind, Baela So’ifo Gana’a, doch fiigt
STEINHART in der Anmerkung hinzu, dass er hierfiir keine
Erklarung habe.

1) Diese Pflanze wird wegen ihres siduerlichen Geschmacks be-
sonders gern von schwangeren Frauen genossen.

2) Steinhart, Niassche Teksten, II, Tijdschrift, LXXIV, pag.
403-440.
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Das vierte Paar ist Hia Lachilo Adu und — aus den
anderen Gesidngen schon bekannt — Siadulo Hosi, Zwil-
linge, die als verheiratet betrachtet werden.

Die einschneidende Wendung gegeniiber den anderen
Geséingen ist aber, dass Dao nun noch zum fiinften Mal
Kinder zur Welt bringt, das zweite menschliche Paar,
Lachacha Dza’ual) und Sihamboi Dza’ua. In einem Streit
um drei Baume ersticht Lachacha Dza’ua seinen Bruder
Hia Lachilo Adu, woraufhin Sihamboi Dza’ua auch ver-
sucht, die Frau des Ermordeten umzubringen. Sie verwun-
det sie jedoch nur mit ihrem Sirihmesserchen. Da Siadulo
schwanger ist, wird das Kind in ihrem Leib, Lafa’u, auch
verletzt.

Der Schlussteil beschaftigt sich nur noch mit Lafa’u, der
als Jiingling in einem Lanzenduell Lachacha Dza’ua totet
und damit dessen Mord ritterlich racht. Er wird dann als
Kulturheros geschildert.

b) Erkldrungen.

o) Erde und Urmutter in den Mythen von
Siid-Nias und Batu.

Es muss nun zuerst unsere Aufgabe sein, das bis jetzt
zusammengestellte Mythenmaterial zu ordnen. Gegeniiber
mancherlei Unbestimmtheiten in den Nordlegenden be-
merken wir im Siiden die Stetigkeit, mit der von einer
Frauengestalt im Anfang gesprochen wird. Der Fassung E
zufolge wird Samihara-Luw0 aus dem Nebel geboren,
Samadulo-Ho6si aus dem sich spaltenden Gestein. Sie ist
die Stammutter aller Gotter und Menschen. Vom Werden
der Welt erfahren wir weiter nichts, doch darf die Fas-
sung F als eine Erginzung gelten. Denn danach formt
Samihara-Luwo die Erde, genau wie die Mutter Dao. Ob
sie die nachste Gestalt, Si-Madulo-Hosi, selbst zur Welt
bringt oder aber an eine Steingeburt oder Steinabstam-

1) Steinhart gibt als Ubersetzung: ,,Der unverwundbare Kopf-
jiger” (koppensneller).
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mung gedacht ist, kann man nicht mit voller Gewissheit
sagen. Es ist aber kaum anzunehmen, dass der Wirbel-
wind ohne einen Grund erwidhnt wird. Wir sahen ja
bereits im Norden, dass lebenweckende, seelegebende
Krafte hinter den Winden vermutet werden. Nehmen wir
das Beispiel der Dao zum Vergleich: sie ldsst sich gar
von den Winden begatten, sodass es fiir uns ausser Zweifel
steht, dass in der Fassung F auf eine geschlechtliche Ver-
bindung von Stein und Wind angespielt wird. Die Winde
sind Symbol fiir das méannliche Element, wie der sich
spaltende Stein den miitterlichen Teil verkorpert. Gerade
dieses letzte Motiv werden wir spaterhin noch eingehend
untersuchen, nehmen aber jetzt schon vorweg, dass wir
es als Charakteristikum einer Schopfungslegende der
Megalithleute nachweisen werden, die wir aus Assam,
Borneo, Timor, Flores, verschiedenen Inseln Melanesiens
und Polynesiens kennen.

Dass sich dieser Gedanke im Siiden hartnickiger als im
Norden erhalten oder durchgesetzt hat, muss mit der
namlichen Frage zusammenhéingen, weil ja die megalithi-
sche Schicht im siidlichen Nias soviel méachtiger und ein-
flussreicher geworden ist. Unsicher ist, ob der Begriff von
den Winden als Urkraft mit in diesen Ideenkreis gehort.
Die Vielschichtigkeit der Niaskultur gestattet uns in dieser
Beziehung keine genaue Analyse miehr. Es lassen sich
hinduistische Vorstellungen zum Vergleich mit heran-
ziehen. Als Vertreter des ménnlichen Elements gehort der
Wind auch zur Auffassung der Veden, die die Wind-
gotter, die Maruts, als ,,eine Schar schon geschmiickter
Jiinglinge” beschreiben.1) Wir wissen daneben auch von
den Mentawei-Inseln, bis zu denen die steingebrauchenden
Wanderer nicht mehr gelangt sind, dass selbst dort schon
der Wind fiir eine ménnliche Kraft angesehen wird. Da
also die Hochkultur Alt-Indiens und die Friihkultur der
Mentawei-Gruppe diesen Gedanken besitzen, lisst es sich

1) Herm. Oldenberg, Die Religion des Veda, Berlin 1894, pag.
224 f. Vgl. Rgveda 1/167, 4.
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nicht mehr sagen, ob er fiir die Niha jung oder alt ist;
wahrscheinlicher ist das letztere, sodass Erde und Wind
das Urelternpaar sind.

Wir sahen schon, dass in dieser Gegend Stein und Erde
gleichgesetzt werden. Es geschieht dies nicht so haufig wie
man vielleicht denken konnte. Borneo etwa trennt diese
beiden Motive ziemlich streng von einander, und sie schei-
nen auch zwei verschiedenen Kulturgruppen anzugehdoren.
Siid-Nias und Batu lassen hingegen Erde oder Stein
durch die Winde befruchten. Sie bedeuten hier mytholo-
gisch dasselbe. Nur bleibt die Frage, inwiefern sich die
Fassung G einfiigt, deren Vorgeschichte fehlt. Die Ver-
wandtschaft der Mythen untereinander zeigt sich zwar in
der Vaterschaft des Lowalani. Liegt eine Abweichung von
den anderen Erzéhlungen vor, so kann sie nicht sehr er-
heblich sein. Wir wissen, dass es weder im Norden noch
im Siiden eine Urzeitdarstellung gibt, in der der Gott am
Anfang stiinde. Sein Dasein geht immer auf eine ,,Mutter”
zuriick, im Norden: den Baum, und da der Siiden nur
Gestein oder Erde kennt, wird Lowalani daraus auch nach
dem Glauben des Erzéihlers von G mittelbar oder unmittel-
bar hervorgegangen sein. Wir konnen daher sagen, dass
in Siid-Nias der Mythos von der Steinabstammung der
Menschheit lebendig ist. Aus der Ahnlichkeit mit dem Be-
ginn der Fassung F meinen wir aber auch die Beziehung
der beiden Batu-Gesénge zu diesen Vorstellungen ableiten
zu diirfen.

Damit sind wir bei einem der wichtigsten Motive der
siidostasiatischen Schopfungsmythologie angelangt. Die
Mythen selbst sprechen schon in deutlichen Worten: Sami-
hara-Luwo (F) macht die Erde aus ihrem eigenen Schmutz
ebenso wie die Mutter Dao der Batu-Leute, wenn auch die
Fassungen H und J nicht all jene Entwicklungsstufen auf-
reihen, wie der Gesang es in seiner ganzen Breite, gleich-
sam al fresco, tut. Auch hierin liegt sein grosser Wert; mit
eigenen, klaren Worten gibt er die Auffassung des primi-
tiven Menschen wieder: die Urmutter Dao bringt alles aus
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sich selbst hervor. Aus Kot und faeces macht sie die Erde
und bringt aus ihrem Schosse Gotter und Menschen zur
Welt. '

Es bedarf an dieser Stelle einer theoretischen Einschal-
tung: Im Vergleich der Fassungen B und C erwies es sich,
dass, wihrend der Wind in B nur einmal wirksam war,
er in G doppelte Funktion hatte. In guter Entsprechung
hierzu hat Dao in den Fassungen H und J all das auf sich
vereint, was in den anderen Siid-Mythen die Aufgabe
mehrerer Gestalten und die Arbeit mehrerer Generationen
war. Diese Spaltung, bzw. Zusammenfiigung einzelner Be-
standteile eines Mythos ist ein iiblicher Mechanismus, oft-
mals abhéngig von der Phantasie und eigenwilligen Aus-
gestaltung des jeweiligen Erzahlers.

In seinen ,,Beitrédgen zur Mythenforschung” geht O. Rank
mit einigen Sétzen darauf ein, ,,dass die Doublettierung,
manchmal auch Vervielfaltigung einzelner mythischer
Figuren in der Regel mit der Verdoppelung oder Verviel-
fachung ganzer Sagenepisoden einhergeht, die man erst
wieder zur Deckung, man mochte sagen zur Verdichtung
zu bringen hat, die ihnen im unbewussten Phantasieleben
urspriinglich zukam.” 1)

Fiir diese Verdichtung ist die Figur der Dao vorbildlich.
Nach den anderen Fassungen schienen eine Reihe von
Gestalten und eine Folge von Stadien fiir die volle Ent-
wicklung nétig. Die Batu-Lieder aber begniigen sich mit
dem einen Urwesen, das als Mutter von Gottern und Men-
schen jenen Platz einnimmt, der sich in Nord-Nias duf
den Urahn der Gotter, Sihai und Tora’a, im Siiden auf die
zwei Muttergestalten und das berstende Gestein verteilt.
Diese Modifikation auf Batu erleichtert nun unsere Deu-
tungsarbeit. Es ist nicht mehr zu leugnen, dass das miitter-
liche Prinzip iiberwiegt und das véaterliche zuriicktritt. All
die mythologischen Gestalten wie uwu Lowalangi und
Sihai, Samihara-Luwo und Samadulo-Hosi, ja auch Le-

1)  O. Rank, Mythenforschung, Wien 1922, pag. 16.
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bensbaum und Urgestein finden wir in der Dao wieder.
Sie alle haben in ihrer Grundbedeutung weiblichen Cha-
rakter.

Vieles legt nun den Gedanken nahe, in der Urmutter ein
Mondwesen oder den anthropomorphisierten Mond zu
sehen: das Goldgewicht zu Anfang, das bestiandige Ab und
Auf, das Schwangerwerden, die Geburten der Zwillings-
paare. Man miisste dann in der hinabsteigenden Dao den
Vollmond erblicken, der als Hell-, bezw. Dunkelmond
wieder zum Vorschein kommt. Nachdem sie sich ,,am
Munde des Abgrunds” von den Winden hat begatten lassen,
werden Lowalangi, der Himmels-, also Lichtgott, und La-
tura, der Gott der Unterwelt, der Schwarzmondgott, ge-
boren. Wir miissen da aber den Widerspruch des ere hoho
respektieren, wenn man auch nicht strikte verneinen kann,
dass sich in diesen Bildern Anzeichen einer astral-mytho-
logischen Denkweise vortun. Doch LoeB geht zu weit, wenn
er feststellt, dass ,,the idea of a world tree is not found in
the south, where mankind is thought to have sprung from a
moon divinty.” 1) Wir haben erkannt, dass Dao ausser mit
dem Lebens- oder Weltbaum mit dem uwu Lowalangi
und Sihai verglichen werden muss, die beide keine zelesti-
schen Ziige tragen. Weiter noch miissen wir an den vor-
wiegend lunaren Bedeutung der Urmuttergestalt zweifeln,
wenn wir die Linguistik mitheranziehen. Dann und wann
hért man auf Nias die Redewendung ,,Inada La’'uma dao”,
,sunsere Mutter, Hammer der Erde.” 2) Dao oder in anderer
Mundart tano heisst Erde, sodass die entsprechende Stelle
im Liede statt ,Mutter Dao” ebensogut ,,Mutter Erde”
lauten konnte. Behilt man jedoch in der Ubertragung das
»Dao” bei, dann kommt der miitterlich-menschliche Zug,
die primitive Denkweise besser zur Geltung. Kann man

1) Loeb, Sumatra, pag. 150.

2) Schréder, Nias, pag. 510, § 1193. Es wird dort noch auf eine
in Siid-Nias herrschende Vorstellung von einer der Dao entspre-
chenden Figur,, Si Abu Tano, hingewiesen, die die Erde geschmie-
det hat.
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aber dann noch von einer Mondmythe sprechen? Es mag
sein, dass sich die Batu das langsame Werden der Erde
nach dem allmonatlichen Schauspiel des Mondes gedacht
haben, ohne aber die Urmutter sogleich als lunares Ge-
schopf zu betrachten. Das Lebensgefiihl des Primitiven ist
doch soviel unmittelbarer als das unsere, und begriffliche
Feinheiten, die uns gang und gabe sind, verfallen bei
ihm. So kann Dao mit der Erde oder vielleicht auch mit
dem Monde vereint werden, wie es oftmals mit Frucht-
barkeitsgottern geschieht. Immer aber wird der primitive
Erzahler von dem ihm Nachstliegenden ausgehen: Mutter,
Vater, Familie, Sippe, Kampong und dort seine Vergleichs-
bilder suchen, seine ,,Symbole”, deren Wirklichkeitscha-
rakter unserem Bewusstsein verloren gegangen ist. Den
archaischen Menschen aber beherrscht noch sein subjek-
tives, analoges Denken, sein Mikrokosmos. Es ist deshalb
nicht zu verkennen, dass Dao an erster Stelle Mutter ist.
Erde und Gestirne kénnen nur eine Nebenrolle haben, ihre
zunehmende Bedeutung muss Anzeichen eines fortschrei-
tenden Vergeistigungsprozesses sein.

Die Batu-Lieder scheinen auf einer Zwischenstufe zu
stehen. Abgesehen von der miitterlichen Art der Dao iiber-
wiegt das zur Erde Beziigliche, was wir letzten Endes
noch aus dem Vers ,,Die Schildkréotengleiche” lesen kénnen.
Denn Schildkrote oder Frosch sind fast ausnahmslos das
Wahrzeichen einer chthonischen Gottheit oder auch die
Gottheit selbst. Die Verwendung dieser Tiere und der Rep-
tilien iiberhaupt als Erdsymbole ist so allgemein, dass wir,
wie schon bei dem Motiv des Urwindes, nicht zu entschei-
den brauchen, ob der Vergleich einheimisch oder von
Indien her eingedrungen ist. Das Letztere ist darum
moglich, weil auf dem asiatischen Kontinent, besonders
im Norden, aber auch in Indien die Schildkrétenverehrung
sehr verbreitet ist. Ubrigens erinnert der damit verbundene
Kult gelegentlich an den Alt-Amerikas. ,,L’Inde connait le
mythe de la tortue porteuse du monde: Kurmaraja ,Roi

bR

des Tortues’,” schreibt Krappe. ,La littérature sanscrite
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nous fournit I’explication de cette idée étrange. Suivant
le Satapatha Brahmana, la terre est la carapace inférieure
de la tortue mondiale (Kurma).”1) Der Vollstandigkeit
halber miissen wir KrapPE nur noch dahingehend erginzen,
dass nach den Brahmanas die Schildkrote eine Meta-
morphose des Weltenschopfers Prajapati ist. Es heisst:
»Deshalb sagt man: alle Geschopfe sind Kinder der Schilg-
kréte.” 2) So haben wir in diesen tiefempfundenen Dich-
tungen des alten Indien das ndmliche Gedankenthema wie
in den Batu-Liedern. Schildkréte, Erde, vielleicht auch der
Mond werden hier und dort mehr oder minder deutlich
genannt. Doch sie alle sind nur Ausdruck fiir das eine
»Urelement”: der Anfang, das Erste ist die Mutter.

3) Die Nachkommen des Urwesens.

Gotter und Menschen sind die Kinder der vom Winde
begatteten Urmutter Erde. Aber auch andere Vorstellungen
mischen sich in dieses Legendengefiige. In der Fassung E
wird von Samaduld Hési, der Mutter zweier Gotterpaare,
den Unterweltsgottern Latura und Hinaja und den Ober-
weltsgottern Lowalani und Nadadawa-Molo, erzéhlt.
Diese Geschwisterpaare sind miteinander verheiratet.
Wenn auch in dem heutigen Gesellschaftsbau ein derartiger
Inzest streng bestraft wird, so nimmt die Mythe noch
keinerlei Anstoss daran; fiir die Ureltern bestanden noch
andere Regeln. Die Urmutter-Nachkommen begehen in der
ersten und zweiten Generation Blutschande. Die Fassung H
kennt nicht den Inzest der Gotter. Erst die menschlichen
Kinder der Dao haben ein eheliches Verhiltnis, ohne jedoch
von ihrer Schuld zu wissen. Wie in der Fassung E lasst die
Mutter Bruder und Schwester iiber ihre gegenseitige Exis-
tenz in Unkenntnis und leistet damit der geschlechtlichen
Verbindung Vorschub oder befiirwortet sie sogar.

1) H. A. Krappe, La genése des mythes, Paris 1938, pag. 192 f.

2) Vgl. Shatapatha Brahmana VII/5,1,5;; XI/2,4,3; Oldenberg;
Veda, pag. 85 f.; R. Briffault, The Mothers, III, London 1927,
pag. 60 f. .
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Der Norden hingegen hat alles offensichtlich Geschlecht-
liche in seinen Mythen dngstlich vermieden. Er nennt weder
eine Urmutter, sondern sucht Umschreibungen wie Baum
oder Sihaigestalt, noch wird irgendwie das geschwister-
eheliche Verhéltnis der ersten Menschen angetastet. Viel-
leicht waren nun der Siiden und Batu eher bereit, den
Veda-Gedanken an eine Geschwisterehe der menschlichen
Ureltern aufzunehmen, vielleicht auch, dass abermals eine
selbstindige Konzeption zustandegekommen ist. Jedenfalls
glaubt auch der Veda an das Zwillingspaar Yama und
Yami, das das Menschengeschlecht erzeugte. ,,Wenn nach
dem ersten Elternpaar gefragt wurde, fand man es nicht
befriedigend,” meint OLpENBERG in feiner Beobachtung,
ohne allerdings an die unbewusste Wurzel der Mythenbil-
dung zu denken, ,hier bei einem #ltesten Mann, dort bei
einem zuféllig zu ihm sich findenden #ltesten Weib anzu-
gelangen: der letzte Anfang musste ein Anfang sein, die
beiden als Zwillinge zueinander gehéren.” 1)

Diese Erklarung ist einleuchtend und konkret genug,
um auch fiir die niassischen Legenden zu gelten. Es ist
sogar so, dass Nias den Gedanken noch folgerichtiger
durchgefiihrt hat, nehmen wir nur die Unvollkommenheit
der ersten Schopfungsprodukte als Beispiel. Schon Sihai
lernten wir als ein Wesen ohne Kopf und Gliedmassen
kennen. Eine Variante dazu ist das androgyne Urgeschdpf
der Fassung E, das erst durch die Teilung geschlechtlich
unterschieden ist. Und anders ist auch die eigentiimliche
Aussage des ere iiber die Geschlechtslosigkeit der beiden
ersten Dao-Kinder, Latura ohne Kopf und Lowalani ohne
Gesiss, nicht zu verstehen. Immer ist es etwas Unfertiges,
Ungefiiges, Klumpen, woraus die Menschen erschaffen
werden. 2) Wir sind bis jetzt iiber die Wendung in der
Fassung D, der erste Mensch sei aus goldenen Fruchtkolben

1) Oldenberg, Veda, 2. Aufl. 1917, pag. 281.

2) Vgl. auch Séderblom, Das Werden des Gottesglaubens, Leipzig
1916, pag. 129—132. Strehlow fand diese Idee auch bei den Aranda
und Loritja in Zentral-Australien.
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entstanden, deshalb hinweggegangen, weil wir mit dem
ausfiihrlicheren Material des Siidens besser zeigen kénnen,
dass dasselbe gemeint sein muss. Gold und Knospen haben
also die gleiche Bedeutung wie Schmutz und Unrat, aus
denen Dao die Welt werden lidsst, behalten wir im Auge
dass in der Fassung E eben Gold und in der Fassung H
Abfall, Kehricht als das Mann und Frau Zusammenbrin-
gende angesehen wird und Dao Kérperkot in der Grosse
eines Goldgewichts sammelt.

Es wire einzuwenden, dass in der Fassung E erst in der
vierten Generation das gliederlose Lebewesen auftritt.
Diese Verschiebung in der Reihenfolge braucht uns jedoch
in der Mythologie nicht zu storen. Die Ursache fiir den
andersartigen Aufbau etwa im Vergleich zu A muss an der
Einwirkung einer jiingeren Legendenform liegen, fiir die
der Bruderkampf zwischen Latura und Lowalani, dessen
Ergebnis die briiderliche Einigung und dessen Krénung
die Ehe des Himmelsgottes mit der Erdentochter sind, den
Beweis erbringen. Die Urmutter hat an Bedeutung verloren,
und ein Thema, das erst Celebes und die Molukken vollends
ausgestalten: Ehe zwischen Himmel und Erde, schimmert
zaghaft durch. Dort auch gibt es Schopfungserzidhlungen
mit einer Anspielung auf den Mutter-Sohn-Inzest, wiahrend
sich im Westen mit Ausnahme von Mentawei das inzes-
tuose Verhaltnis bei Gottern und Menschen auf die Bruder-
Schwester-Verbindung beschrankt.

Abschliessend kénnen wir feststellen, dass im Siiden von
Nias und auf Batu die Erde als Urmutter angesehen wird.
Das ménnliche Element tritt stark zuriick und wird durch
den Wind oder den Nebel verkorpert. In Siid-Nias ist
Lowalani der Vater der Menschen, im Norden und auf
Batu ihr alterer Bruder. An der eigentlichen Schopfung
aber ist er unbeteiligt. Seine Stellung als Hochgott oder
hochstes Wesen ist ihm erst in spéterer Zeit zugefallen
und ist nicht urspriinglich.



MENTAWEI 51

II. DER MENTAWEI-ARCHIPEL.

Es wird vermutet, dass die Besiedlung der vier bewohn-
ten Mentawei-Inseln von Sumatra aus iiber Nias mit der
noérdlichsten Insel, Siberut, erfolgte. Durch einige Erzéh-
lungen bei PLevte, Kruyt, Maass, Morris und HANSEN1)
bestatigt sich dies. Gerade die Siberut-Kultur zeigt noch
einige verwandte Ziige mit der niassischen, vor allem in
einer Art Ahnenverehrung, die die anderen Inseln, Sipura,
Nord-Pageh und Siid-Pageh, nicht kennen. Die Mentawei-
Kultur ist aber im Ganzen noch nicht derart durchforscht
und untersucht wie die von Nias. Einen gewissen Uber-
blick gewinnt man durch Kruyr’s Beschreibung ,,De Men-
taweiers” und Duyvenpak’s Skizze, 2) und ein Kapitel iiber
diese Inselgruppe hat LoeB seinem Sumatrawerk ange-
fiigt. 3) Von dem gleichen Forscher stammen auch einige
Berichte iiber Gesellschaft, Religion und Mythologie der
Mentaweier, die den ersten wirklich tiefen Einblick in
deren Leben gewéihren.

Loes unterstreicht einige Ubereinstimmungen zwischen
Engano, Mentawei und den Nicobaren. ,,They all alike in
their lack of rice culture and grain.” ,,None of the three
regions have the blow pipe. Mentawei, as an exception to
West Indonesia, has the bow. In certain aspects of material
culture, as the round pile house, there is a relationship
between Engano and the Nicobars, and the fish nets of
Mentawei resemble those of the Nicobars. In respects to
non-material culture, the islands of Mentawei and Engano
are lacking in sibs, and have a democratic form of govern-
ment, as opposed to the divine chieftaincy of Nias.” 4)

1) J. F. K. Hansen, De groep Noord en Zuid Pageh, Bijdragen,
LXX, pag. 192.

2) Alb. C. Kruyt, De Mentaweiers, Tijdschrift, LXII, pag. 1—188.
J. P. Duyvendak, Inleiding tot de Ethnologie van de Indische Ar-
chipel, Groningen 1935, pag. 30—69.

8) Loeb, Sumatra, pag. 158—207.

4) Loeb, Sumatra, pag. 159.
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a) Die Schopfungsmythologie.

Dieser Unterschied wird auch durch die Schopfungs-
mythologie bewiesen. Eine Schopfergestalt kennen die
Mentaweier nicht. Sie glauben die Welt von Geistern und
Damonen beherrscht, die den Himmel, das Meer, die Ge-
wasser und Wilder bevolkern.

Immerhin nimmt es Wunder, dass bei dem ausgebrei-
teten Glauben an Seelen und Geister nicht die Frage nach
dem Ursprung der Seele aufgetaucht ist. Altere Forscher
wie MEss berichten noch Ursprungsmythen, die aber ohne
jene religiose Grundstimmung sind, die auf Nias oder
Sumatra, also in der nichsten Nachbarschaft der Menta-
weier, noch anklingt. Vom Werden der Welt wird nir-
gendwo etwas erzdhlt. ,,There are neither creators nor
creation stories,” stellt LoeB fest. 1)

MEss gibt den geschlossensten Bericht.2) Vom Ursprung
der Erde wird nichts gesagt. An ihre Entstehung denkt
man nicht. Nur von Dunkelheit ist zu Anfang die Rede.
Spater aber spricht man von grellem Sonnenlicht, und die
Finsternis scheint vergessen zu sein. Der méchtigste der
bosen Geister, Sidkau, befindet sich im Streit mit seinen
Genossen. Er sucht einen starken Bambusstamm zum
Schutze und féllt ihn mit seinem Steinbeil: da schliipfen
aus dem Innern des Baumes vier Menschen heraus. Sidkau
versucht vergebens, ihrer habhaft zu werden. Sie kénnen
entkommen und verbergen sich im Dickicht.

Dort erndhren sich die Vier mit Miihe und Not von
selbstangebauten Pflanzen, doch wird ihnen der grosste
Teil von Affen und Feldmé&usen gestohlen. In diesem
Zustand findet der Geist die Menschen und bekommt
Mitleid mit ihnen. Er réit ihnen, auf die Jagd zu gehen.
Wihrenddessen wolle er die Felder vor den Raubtieren
schiitzen. Nach dem Aufbruch der Menschen verwandelt
sich Sidkau in einen Leguan. Da wird er von einer unge-

1) Loeb, Sumatra, pag. 159.
2) H. A. Mess, De Mentawei-Eilanden, Tijdschrift, XXVI, pag. 76.



MENTAWEI 53

heuren Menge Affen iiberfallen, die ihn schnell iiberlistet
und sich daran macht, die Felder zu verwiisten und wieder
im Walde zu verschwinden. Etwas spidter kommen die
Menschen von der Jagd zuriick. Sie finden ihre Frucht-
baume und Anlagen zerstort. IThre Pflanzen sind gestohlen,
und den Leguan halten sie fiir den Ubeltater. Thren Wohl-
tater Sidkau erkennen sie in ihm selbstredend nicht. Zwei
von den vier Menschen bringen ihn um und verzehren ihn.
Doch bald fiihlen sie heftige Schmerzen und sterben. Die
zwei Anderen fliehen veridngstigt und werden die Stamm-
eltern der Mentaweier.

b) Die Herkunft des Menschen.

Diese Erzahlung soll aus Siberut und Sipura stammen. 1)
Von Siberut berichtet Wirz, dass die Ahnengeister saukui,
Viter, genannt werden. Klanglich stimmt dieses Wort mit
sidkau (nach der Schreibweise von Mess und PLEYTE)
einigermassen iiberein, sodass man eine Verwandtschaft
zwischen den Ahnengeistern saukui und dem Urgeist
Siakau vermuten kann. Wenn Sidkau auch kein Schop-
fergeist ist, so verdanken die Menschen ihm doch ihr
Dasein. Sein anfénglicher Hass wandelt sich in Schutz und
Hilfsbereitschaft und verleiht seiner Gestalt damit umso
mehr einen Zug von Vaterlichkeit.

Die Leguane gehoren zur Familie der iguanidae. Eine
Anmerkung bei LoeB erinnert daran, dass Krokodile im
Mentawei-Archipel besondere Verehrung geniessen. ,,The
people believe that the crocodile was originally an old man
who turned into this animal, so they call the crocodile
teteu, or grandfather. The people will not kill the crocodile
except in revenge for a death.”2) Es ist danach anzu-
nehmen, dass Leguane und Krokodile als gleichartig be-

1) C. M. Pleyte, Die Mentawei-Inseln und ihre Bewohner, Globus,
LXXIX, pag. 1—7. P. Wirz, Het eiland Sabiroet en zijn bewoners,
Nederlandsch-Indié, oud en nieuw, XIV, pag. 131 f{.f.

2) E. M. Loeb, Mentawei Religious Cult. U.C.P.A.A.E., XXIX, pag.
223, Anm, 64; pag. 229 f.
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trachtet werden. Dieselbe Bezeichnung ,,Grossvater” fiir das
Krokodil ist von Punan. Dayak und Toradja bekannt; die
Olo Ngadju auf Borneo sehen in den Krokodilen die Diener
der Djata, der Unterweltgotter. 1) Gegen Osten zu, etwa auf
Babar, hért man o6fter Legenden, nach denen die ersten
Menschen von Krokodilen zur Welt gebracht wurden. 2)

Kruyr teilt noch eine Erzédhlung aus Neu-Guinea mit.
Danach brachte eine Frau Zwillinge zur Welt, wovon das
eine Kind ein gewohnlicher Mensch, das andere ein Leguan
war. Uberhaupt findet man bestéindig wieder erzahlt, dass
Frauen Zwillinge bekamen, von denen ein Kind ein Mensch
und das andere ein Krokodil, eine Eidechse oder ein Leguan
war. 3)

Solch enge Verwandtschaft von Leguan oder Krokodil
besteht auch in der Idee der Mentawei-Leute. Es ginge
freilich nicht an, deswegen den Leguan nach dieser Er-
zahlung fiir ein oder das Totemtier zu halten. Nur deuten
daneben einige Eigentiimlichkeiten im mentaweiischen
Gesellschaftsbau auf eine Art ,,Totemismus” hin: die
urspriinglich exogame Heiratsordnung, eine gewisse Demo-
kratie unter den Hausvéter-Hauptlingen (rimata), das Vor-
handensein von Altersklassen, die Speiseverbote. Zwar
reicht all dies noch nicht aus, um im zentralaustralischen
Sinne von Totemismus zu sprechen, doch da sich dieses
Phinomen kaum jemals auf eine allgemeingiltige Formel
bringen lassen wird, weil es um dynamische, um Lebens-
vorgange geht, diirfen wir sagen, dass wir auf Siberut und
Sipura eine ,totemistische Stufe” vor uns .haben: den
Glauben an die Macht eines Tieres. Wir folgen dabei vaN
pER LEEUW: das Soziale ist erst sekundir von Belang und
erklirt sich aus dem Erlebnis einer starken Macht. 4)

1) Kruyt, Animisme, pag. 483. Vgl. unten ,,Borneo”.

2) Riedel, pag. 334; auch C. Vis-Janssen van Raay, Ind. Verlof-
ganger, 4. Sepl. 1925.

3) Kruyt, Animisme, pag. 122.

4) G, van der Leeuw, Phinomenologie der Religion, Tiibingen
1933, pag. 60—63.
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Das Machterlebnis kommt in der Legende von Sidkau
zur Geltung. Dass dieser mit dem Leguan identisch ist,
zeigt sich in der Darstellung selbst unzweifelhaft, und sie
gibt auf diese Weise den in anderen Mythen oft kaum
erkennbaren Verschiebungsmechanismus gleichsam in
eigener Deutung. Der Urgeist Sidkau ist der Leguan. In
begreiflicher Unwissenheit toten zwei von den Urmenschen
den vermeintlichen Leguan und damit den wvdterlichen
Sidkau. Uberdies verzehren sie ihn. Thr Verbrechen miissen
sie jedoch mit dem Tode biissen. Die beiden anderen, die
nicht am Mord und an der Mahlzeit teilgenommen haben,
retten ihr Leben.

Es ist mir bislang keine Urzeitmythe bekannt geworden,
die in ihrer Geschlossenheit so sehr FrReup’s Annahme vom
Urvatermord stiitzt, wie diese Legende der Mentaweier. 1)
Zwar konnte man einwenden, dass der Urgeist Sidkau gar-
nicht der Vater sei, jedenfalls nicht nach dem Wortlaut
der MEess’schen Mitteilung. Wahrscheinlicher aber ist es,
dass, eben weil er der Urvater ist, dessen T6tung man sich
schuldig gemacht hat, die Vaterschaft nicht unumwunden
zugegeben wird. Andere, aber durchgingig christlich be-
einflusste Erzahlungen, die keinerlei religiosen Charakter
mehr tragen, sprechen von einem ,,guten Geist mit Namen
tai ka-ma-nua, der im Himmel lebte und die Erde, die
Baume, die Tiere im Walde, die Fische machte, er machte
alles...” Oder: ,,Tai ka-ma-nua machte einen Mann und
eine Frau.” 2) Diese Darstellung kommt ungefiahr iiberein-
stimmend bei Maass, Morris und PLEYTE vor.3) Wahrend
von Sidkau als einem eigentlich bésen Geist die Rede war,
muss jener tai-ka-manua ein gutes, himmliches Wesen

1) S. Freud, Totem und Tabu, 2. Aufl, Wien 1920, pag. 133—
216. Diese vielfach angefochtene Theorie hilt Freud noch in seinem
jiingsten Werke: Der Mann Moses und die monotheistische Religion,
Amsterdam 1939, aufrecht. Vgl. das. pag. 145-152; pag. 230-236.

2) A. Maass, Bei liebenswiirdigen Kannibalen, Berlin 1902, pag.
96; Dr. M. Morris, Die Mentawei-Sprache, Berlin 1900, pag. 55.

3) C. M. Pleyte, l.c.
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sein, das menschendhnlich und allméchtig ist. Morris’
wortliche Ubersetzung beginnt: ,,Es war ein Mensch im
Himmel...” Nun zeigen aber Loer’s Untersuchungen, dass
tai-ka-manua ,,the chief nature spirits in the sky” sind. 1)
Die Himmelsgeister sind also nach dieser Erfahrung
wirksam, womit zugleich die Vermutung aufkommt, dass
Sidkau seinem Ursprung nach auch zu dieser Gruppe tai-ka
zahlt. Doch wird er dazu wieder zu menschlich gezeichnet:
mit seinem Steinbeil schligt er den Bambusstamm auf,
aus dem die vier Menschen steigen. Zwar scheinen sie
ganz unabhéngig von Sidkau ,in der Seele des Baumes”
geworden zu sein; doch es ist ebenso leicht mdoglich, dass
wir hierin einen Hinweis auf die Vaterschaft des Geistes
sehen sollen.

Dass der Baum Mutter, Sinnbild der Frau sein soll, ver-
stehen wir aus der Parallele zum Tora’a der Nord-Niasser.
Mit der Spaltung wird deutlich der Geburtsakt beschrie-
ben, die Menschen sind im Innern des Baumes entstanden.

Wir haben schon bemerkt, dass diese Vorstellung uns
nicht nur in den Randgebieten Sumatras, sondern in ganz
Indonesien begegnet und weltweite Verbreitung geniesst.
Die Wissenschaft pflegt, wahrscheinlich unter Einfluss des
biblischen Glaubens vom ,,éz hachajim” im Paradiese, vom
Lebensbaum 2) oder Baum des Lebens 3) zu sprechen und
vermutet in ihm ein ,,Symbol himmlischer Erscheinungen:
es sollte sich um den Wolken-, Wetter- oder Lichtbaum
handeln.” 4) Dies kann fiir die sogenannten ,,h6heren My-
thologien” zutreffen. Aber ein Blick in die frithen Epochen
der menschlichen Entwicklungsgeschichte reicht aus, um

1) Loeb, Sumatra, pag. 192.

2) Aug. Wiinsche, Die Sage von Lebensbaum und Lebenswasser,
Leipzig 1905.

3) Uno Holmberg, Der Baum des Lebens, Annales Acad. Scient.
Fennicae, Ser. B, Tom, 16, 1922/23, pag. 1—153; H. Bergema, De
Boom des levens in schrift en historie, Hilversum 1938, pag.
118—123.

4) W. Schwarz in: Chantepie de la Saussaye, I, pag. 64 f.; zit.
nach Van der Leeuw, Phinomenologie, pag. 36.
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zu erkennen, dass fiir den primitiven Menschen andere als
kosmische Lebensgesetze gelten und fiir ihn ,,die Aussen-
welt tatséchlich als Analogie zur Innenwelt, als Analogie
zur menschlichen Natur ins Bewusstsein tritt.” 1) Genau
wie die Dao-Erde auf Batu nimmt der Bambusstamm der
Siberut-Erzéhlung die Stelle des miitterlichen Prinzips ein.

Damit schliessen die Mentawei-Berichte iiber den Ur-
sprung der Menschheit. Aber es wird jene Entwicklung der
religios gestimmten Mythe zur profanen Sage durch einen
Bericht, den wir wiederum Kruyr 2) verdanken, schén be-
leuchtet:

»In alterer Zeit war ein Dorf, das Sabe’u Sinanalep hiess.
Wo dieses Dorf eigentlich lag, ist unbekannt: jedenfalls
nicht auf den Pageh-Inseln; vielleicht im Stammlande auf
Sabirut. In dem Kampong wohnten keine Minner, nur
Frauen. Sie wollten alle sehr gerne ein Kind haben, des-
wegen setzten sie sich mit gespreizten Beinen hin, damit
der Ostwind dazwischen blasen konnte. Daraufhin wurden
sie alle schwanger. Darum sagt man von einer Frau, die
ein Kind zur Welt bringt und dessen Vater unbekannt ist:
sie hat es so gemacht, wie die Frauen von Sabe’u Sina-
nalep”. Eine Anmerkung Apriant’s erklirt das Wort Sabeoe
Si Nanalep als ,,wo die Frauen dick oder gross sind.” Die-
selbe Denkweise kommt noch in einer kurzen Textprobe
bei Morris zum Ausdruck: ,(Es sind) nur Frauen. Der
Siidost nur ist ihr Brautigam. Wenn er in ihre Geschlechts-
teile weht, kommen Kinder.” 3)

Auch nach Kruyr’s Erzahlung bringen die Frauen Kinder
zur Welt. Alle Frauen wurden schwanger, aber nicht
gleichzeitig. Jedesmal, wenn ein Kind geboren wurde,
stritten sich die Weiber darum. Jede erhob Anspruch dar-
auf. ,,Das Kleine starb dann auch bald durch diese Grob-
heit.”

Da andere Legenden von Mentawei noch von einem

1) Th. W. Danzel, Der magische Mensch, Potsdam 1928, pag. 62.

2) Kruyt, De Mentaweiers, pag. 35 f.
8) Morris, Die Mentawei-Sprache, pag. 129.
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Mutter-Sohn-Inzest wissen, den West-Indonesien im iibri-
gen nicht kennt, lasst sich vermuten, dass mit den obigen
Vorstellungen etwas Derartiges angedeutet werden soll.
Eine Geschichte etwa berichtet von einem Méadchen, das
sich auf ihrem Kladifelde mit einem Hunde verging. Es
brachte einen Sohn zur Welt, den es spiter heiratete. 1)

Es ist zu beachten, dass nur von Frauen gesprochen wird
und Ménner wie als nicht vorhanden iibergangen werden.
Weil dies kaum jemals auf einem Zufall beruhen kann,
werden wir Mythologien dieser Art einer bestimmten So-
zialstufe zuordnen miissen und nach Vergleichsmaterial
Umschau halten, das wir in vielen Teilen des indischen
Archipels wiederfinden, wie es DixoN schon gesehen hat. 2)
West-Borneo, die Bantik in Nord-Celebes, die Minahassa
geben dafiir manch gutes Beispiel. Als Anlass zu diesem
Thema ist die so naheliegende, zur Erklarung des Welt-
geschehens durchaus begreifliche Erfindung einer Urmutter
zu suchen. ,,Generation begins with females, not with
males; women procreate by immaculate conception, men
do not; a mother is indispensible, a father not,” sagt
BriFFauLT in seinem grossen Werke. 3) Freup’s Urhorden-
hypothese ist von hieraus betrachtet zu einseitig-patriar-
chal gerichtet.

Die Mentawei-Mythologie lidsst Beidem Raum: der Ur-
mutterphantasie und dem Urvatermord. Es scheint, dass
wir dieses Nebeneinander auch in der Sozialorganisation
wieder antreffen: die Tarofelder als wichtigster Besitz
sind Eigentum der Frau, der Mann ist gezwungen, in das
Gebiet seiner Gattin iiberzusiedeln. Anderseits herrscht
Vaterfolge, sodass die Kinder der Familie (lalep) des
Vaters angehoren. 4) Die Urzeitlegenden lehren uns, dass
das weibliche Element das iiberherrschende ist. Sidkaus
Vaterschaft wird verschwiegen, oder der Wind wird wie

1) Kruyt, De Mentaweiers, pag. 97 f.

2) Dixon, Oceanic Mythology, pag. 164.

3) Briffault, The Mothers, III, pag. 47—51,
4) Duyvendak, Inleiding, pag. 33 f.
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auf Nias und Batu als das ménnliche, immerhin doch un-
gewisse Urprinzip dargestellt. Nur nimmt sich Mentawei
insofern aus, als ein bestimmter Wind diese Kraft besitzt.
Aus der Bezeichnung ,,Brautigam” spricht wieder die Nei-
gung, hinter den Naturerscheinungen eine wirkende Person
zu sehen. Wir besitzen hier ein Vorbild fiir die Vermi-
schung von Naturbeobachtung und analogem Denken. Die
Betonung gerade des Siidostpassats beweist uns, dass die
Gleichsetzung von Wind und vis virilis auf eine innige
Naturverbundenheit der Mentaweier zuriickgeht. Denn
dieser Wind ist es, der den Regen und damit die Frucht-
barkeit iiber das Land bringt.

Die Tarofelder, die nur von den Frauen bearbeitet
werden, brauchen Wasser, da man den Nassbau anwendet
und auf Regen wartet. Wenn die Frauen also genau so
vom Siidostwind befruchtet sein wollen, dann bezeugt dies
ihre Identifizierung mit dem Erdboden, mit dem Felde.
Darum erwartet man nicht die Zeugungskraft des Windes
schlechthin, sondern folgert aus der Erfahrung, dass nur
ein einziger Wind diese Wirksamkeit besitzt.

Eine genaue Behandlung der auftretenden Motive erfor-
dert solch eine scharfe Unterscheidung: in den zwei Batu-
Geséingen hért man von der Urmutter Dao, dass sie sieben
Winde, wie es in einer Anmerkung von StTeINHART heisst,
zusammenholt, um sich von ihnen begatten zu lassen. Der
Glaube der Mentawei-Frauen weicht hiervon entschieden
ab, weil ihre Erfahrung zu dieser Annahme gefiihrt haben
muss, weniger die infantile Vorstellung. Wir greifen damit
auf die einsichtigen Erkldrungen WILKEN’s 1) zuriick.

Bei der eigentiimlichen Stellung der Mentawei-Kultur
innerhalb der indonesischen scheinen sich sehr alte Reste
in diesen Gedanken bewahrt zu haben. Nach VoLz 2) konn-
ten sich reine Uberbleibsel einer vormalaiischen Kultur-
schicht auf Mentawei erhalten, weil die starke, auf die

1) G. A. Wilken, Verspreide Geschriften, Vol. I, Semarang 1912.
2) W. Volz, Nord-Sumatra, Vol. II, pag. 403.
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Kiiste stehende Diinung die malaiischen Wanderer nicht
landen liess. Da die kontinentale (vorderindische) Spat-
neolithkultur Mentawei nicht mehr erreicht hat, miissen
die beiden Mythenmotive a) das Hervorkommen der Men-
schen aus dem sich spaltenden Baum und b) die miitter-
liche Erde vor-austronesisch sein. 1)

1) Heine-Geldern, Archaeology, pag. 305—308; pag. 328 f. Die
Bezeichnungen fiir die einzelnen Kultur- und Wandererschichten
des indischen Archipels werden immer noch nicht einheitlich ver-
wendet. Ich richte mich nach v. Heine-Gelderns Nomenklatur.
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SUMATRA

Der strengen Abgeschiedenheit der Mentawei-Kultur
steht die beinahe uniibersichtlich geschichtete Kultur der
hoheren Primitiv-Volker Sumatras gegeniiber. Man ist
gewohnt, diese Vélker unter dem Namen ,Batak”, dessen
Bedeutung und Herkunft noch ungewiss ist, zusammen-
zufassen. In zwei grosse Gruppen gegliedert, bewohnen
die Batak die sitidwestliche Hélfte von Nord-Sumatra, un-
gefahr das Gebiet, das den zu Sumatra zahlenden Teil
der niederlindischen Residenz Tapanuli ausmacht. Von
allen Seiten sind heute diese Stamme von Mohammedanern
und Hindus umgeben und haben sich schon seit vielen
Jahrhunderten in geistiger, mehr noch in materieller Hin-
sicht von diesen beeinflussen lassen. Wenn WARNECK 1) von
mohammedanischem Einfluss nichts wissen mochte, dann
sprechen wenigstens oberflichlich die Mythen schon gegen
seine Ansicht und fiir eine Beriihrung mit dem Islam auch
auf religiosem Gebiet. Starker und tiefgreifender hat sich
der Hinduismus in der Vielfalt seiner Erscheinungsformen
bemerkbar gemacht, zumal er von zwei Richtungen auf die
Sumatra-Stdmme einwirken konnte.

An Hand reichen vorgeschichtlichen Materials konnte
voN HEINE-GELDERN iiberzeugend nachweisen, dass sich iiber
die weddoide Friihschicht starke Kulturstrome ergossen
haben, deren Quellen auf dem asiatischen Kontinent zu
suchen sind.2) Diese Wellenbewegung hat sich unauf-
horlich fortgesetzt und ist in der Gegenwart sogar
noch in erhohtem Masse festzustellen, wenn man be-

1) J. Warneck, Die Religion der Batak, Leipzig 1909, pag. 1.

2) R. v. Heine-Geldern, Die Megalithen Siidostasiens, Anthr.,
XXIII; ders., Urheimat und fritheste Wanderung der Austronesier,
Anthr., XXVII; ders., The Archaeology and Art of Sumatra, s. Loeb,
Sumatra, Wien 1935.
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denkt, welch betrachtlichen Einfluss chinesische und
mit ihnen malaiische Handler und Seefahrer auf die
Eingeborenen des indischen Archipels nehmen. In der
Zuriickgezogenheit ihrer Bergwelt haben die Batak sich
zeitweise vor der Verschmelzung mit Trigern anderer
Kulturen schiitzen kénnen. Doch dass sie die Kraft dazu
nicht immer besassen, zeigt ein Vergleich mit der Menta-
wei-Kultur, der wenigstens in einigen markanten Ziigen
die Elemente einer fritheren Entwicklungsschicht von
denen einer spéteren, von neuen Wandererwellen befruch-
teten abhebt. Auch im Hinblick auf die Mythologie macht
sich der Fortgang bemerkbar. Gewisse Motive und Themata
spiegeln deutlich hinduistische Ideen und Bilder wider, die
sich mit den vorgefundenen Mythen verschmolzen haben
miissen. Damit soll aber keineswegs gesagt sein, dass
Mythenmotive sich in ein festes Schema von ,Kulturele-
menten” einbauen liessen, die innerhalb eines Kultur-
bereichs, der ja auch niemals als ein geschlossenes Ganzes
aufzufassen ist, zur Entfaltung kommen und mit dessen
Ausstrahlungen auf ihm fremde Volker gewandert sind.
Es scheint im Gegenteil eher so, dass sich die niamlichen
Gedankenverbindungen bei ortlich sehr entfernten, nicht
verwandten Kulturen ergeben und wir dieses voélkerpsy-
chologische Phéanomen mit Ahnlichkeit oder Uibereinstim-
mung in der Grundstruktur der menschlichen Seele, also
einer Art gemeinsamen, psychischen Bodens zu erkliren
haben. Wie wire anders die Uibernahme fremden Kultur-
guts zu verstehen? Diese Erscheinung gilt aber nicht nur
fiir die geistigen Schopfungen. Auch in der materiellen
Kultur darf man erst bei den feineren, durch die jeweiligen
Umstéinde bedingten Einzelheiten an Verpflanzung und
Ubertragung denken.

Es muss daher ‘ein Vergleich der Batak-Legenden mit
denen der verwandten Volker auf den westlichen Rand-
inseln und auf Borneo einerseits und hindu-brahmanischen
Vorstellungen auf der anderen Seite, der fiir die Gotterlehre
schon in fritheren Jahren angestellt wurde, dahin fiihren,
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die bodenstindigen Ideen aus der Verflechtung mit den
spiteren, uneigenen herauszulésen und dadurch zu ver-
stehen. 1)

I. DIE VORSTELLUNGEN DER KUBU.

Die weddoiden Volker wie die Kubu, Orang Mamak,
Sakai u.s.w., die im mittleren Siiden der Insel (Residenz
Palembang) ihr diirftiges, fremdenscheues Dasein als
Halbnomaden fiihren, haben sich kulturell viel reiner als
die Batak erhalten. Bei der Behandlung der Mythen miissen
wir uns aber auf die der hoherstehenden Batak beschran-
ken, da es an Berichten iiber etwaige Schopfungsvorstel-
lungen der Kubu und ihrer Verwandten noch fehlt. Die
ihnen ebenfalls nahestehenden Wedda auf Ceylon wissen
nichts iiber Ursprung oder Schépfung, und es ist sehr gut
moglich, dass die Weddoiden Sumatras ihrer Abstammung
gar keine mythisch-religiose Note geben. HAGEN 2) erwihnt
denn auch nichts dariiber. Allein P. ScueBEsTA 3) schreibt
von einer gottlichen Mondjungfrau, von der ein altes, ge-
schwatziges Weib ihm einiges verraten habe. Er ist damit
immerhin auf den heftigsten Widerspruch einer Autoritét
wie VAN DONGEN ¢) gestossen, der nach jahrelangem Umgang
mit den Kubu nur herausfand, wie ungern sie etwas iiber
ihre Herkunft verlauten lassen und am liebsten verschwei-
gen mochten, dass sie ein Geschwisterpaar als ihre Ur-
eltern betrachten.

II. DIE BATAK.
a) Die Mythen.

In den fiinfziger Jahren des vorigen Jahrhunderts hat
bereits vaN pEr Tuuk Mythen der Batak aufgenommen und

1) W. Kbodding, Die batakschen Gotter und ihr Verhiltnis zum
Brahmanismus, A.M.Z., Vol. 12, 1885.

2) B. Hagen, Orang Kubu, Frankfurt 1908.

3) P. P. Schebesta, Orang Utan, Leipzig 1928, pag. 244.

4) G. J. van Dongen, De Koeboes, Bijdragen, LXIII, pag. 186;
G. J. van Dongen, Een en ander over de Koeboes, Bijdragen,
LXXXVIII; J. C. Lamster, De Koeboes, Onze Aarde 1937.
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u.a. eine grosse Schopfungslegendel) in fast wortlicher
Ubersetzung mitgeteilt. PLEYTE und spéiter Scumipt haben
die Mythe nacherzihlt; dies jedoch nicht in der fiir unsere
Zwecke notwendigen Breite. Die folgende Fassung (A) halt
sich darum streng an den hollindischen Textvan per Tuuk’s.

Fassung A (Dairi): ,,Der Ursprung dieser Mitte.

Abs. I. Der Obergott (d.i. Batara Guru, der Obergott im
wahrsten Sinne des Wortes) stieg einmal, wie man sagt,
vor langer Zeit hier nach unten. Die Griinde dafiir waren,
dass, wie man sagt, seine Frau einen schweren Leib hatte
und sie hungrig war nach einem schwangeren, mannlichen
Rehbockchen. Wie man sagt, sprach seine Frau: ,Wenn
du es willst, Sohn des Mu’i, dass diese meine Leibesfracht
gliicklich zur Welt kommt, dann such fiir mich ein schwan-
geres, mannliches Rehbockchen, damit diese meine Leibes-
fracht das Gliick hat, ein Kind zu werden.” Das waren die
Worte der gekauften Frau (koopsel) des Gottes. Da erwi-
derte, wie man sagt, der Gott: ,Wenn du es sagst, ein
schwangeres, ménnliches Rehb6ckchen essen zu miissen,
damit das, was in deinem Leibe ist, das Tageslicht erblicke,
o Onkelstochter, dann will ich meinen Jiingern Befehl
geben, darauf Jagd zu machen.’ Da gab der Gott, wie man
sagt, seinem Knecht Hadji Guru Befehl, auf Jagd zu gehen;
zugleich befahl er, einen Raben mitzunehmen. Als alles
bereit war, ging Hadji Guru wirklich mit diesem Raben
auf die Jagd; ebenso befahl er seinen sieben Hunden mit-
zugehen. Die Hunde zerrissen allerlei Tiere. Aber ein
schwangeres, ménnliches Rehbockchen bekam er nicht zu
sehen. Da kehrte er heim und sprach zu dem Gott: ,Wir
sind auf der Jagd gewesen, Fiirst, wohl viele andere Tiere
sind von den Hunden gefangen, aber ein schwangeres,
ménnliches Rehbockchen haben wir nicht gesehen.” Da

1) H. N. van der Tuuk, Bataksch Leesboek, Vol. 4, Amsterdam
1862, pag. 48—73; C. M. Pleyte, Bataksche Vertellingen, pag. 56—
65; Schmidt, Grundlinien, pag. 52 f.
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sprach der Gott zu seiner Frau: ,Was nun, o Onkels-
tochter? ”

Batara Gurus Frau versteift sich jedoch darauf, ein
»schwangeres, ménnliches Rehbockchen” zu bekommen,
sodass Hadji Guru ein zweites Mal auf Jagd geschickt wird,
die aber wiederum ergebnislos verlduft. Er gibt nun dem
Raben den Auftrag, alles genau abzusuchen. ,,Alles, was
von den Gottern erfasst wird, wie man sagt, durchflog er;
nichts besonderes fiel ihm auf. Alle Rehbockchen, die er
traf, waren zuféllig Mannchen, aber schwanger war keines;
nur Weibchen sah er, die schwanger waren. Da sah er, wie
man sagt, eine Hohle, die tief nach unten fiihrte.

Abs. II. Darauf setzte er sich sogleich auf den Rand
dessen, was einem Abgrund glich. Er sprach dann, wie man
sagt, zu sich selbst: was fiir eine Hohle kann das sein?
Ich seh’, dass sie tief nach unten durchliuft. Ich will die
Tiefe einmal messen. Wer weiss, wie tief sie ist!, so waren,
wie man sagt, seine innerlich ausgesprochenen Worte.
Darauf nahm er einen ausgewachsenen Rotang und liess
ihn nach unten, aber er fiihlte, dass dort unten kein Boden
war. Da verlingerte er den Rotang und liess ihn wieder
herab, fiihlte aber immer noch keinen Boden unten.
Daraufhin zog er ihn (den Rotang) wieder nach oben und
rollte ihn zusammen und sprach, wie man sagt, zu sich
selbst: ich habe diesen Rotang herabgelassen, aber es ist
kein Boden dort unten. Was muss ich beginnen, um die
Tiefe herauszufinden? Gleich lief er herum und fand, wie
man sagt, ein Glied Bambus, so dick, dass eine Hand es
kaum umfassen konnte. Darauf sprach er zu sich selbst:
komm!, ich will diesen Bambus in das tiefe Loch werfen;
dann hor ich nach dem Auffall, wie tief es ist. Da nahm
er den Bambus und warf ihn in das Loch. Er horte an dem
Loch nach dem Gerausch, stellte aber schliesslich keinen
Knall fest.”

Der Rabe geht nun zu Hadji Guru zuriick und berichtet
ihm, was er gesehen hat. Jener gibt ihm aber den Auftrag,
nach unten, in die Hohle zu fliegen.
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»Als er unten angekommen war, sah er, dass volliges
Dunkel herrschte. Kein bisschen Licht gab es, und er wusste
nicht, wie er zuriickkommen sollte. Er tastete alles ab, flog
weiter herunter und fand dann Wasser. Da sprach er zu
sich selbst: wo kann ich mich nur hinsetzen? Ich weiss
nicht mehr den Weg zuriick. Plétzlich schlug er mit seinen
Fliigeln gegen das Stiick Bambus an, das er hinabgeworfen
hatte. Er setzte sich darauf, und der Bambus begann
schrecklich zu drehen. Da sprach der Rabe zu sich selbst:
welches Gliick doch, dass ich zuerst dieses eine Bambus-
glied nach unten geworfen habe, sodass ich mich etwas
ausruhen kann. Vom Sitzen miide, begann er wieder her-
umzufliegen, konnte aber nicht mehr den Riickweg finden.

Bis dahin hatte Hadji Guru schon lange auf den Raben
gewartet, aber er sah ihn nicht zuriickkommen. Da dachte
er: die mit dem Raben verabredete Zeit ist verstrichen.
Falls er solange fortblieb, sollten wir heimkehren, um dem
Gott zu berichten. Wir sind jetzt des Wartens miide, er
kommt nicht. Wir werden mal nach Hause gehen, so dachte
Hadji Garu. Dann kehrte er wirklich zuriick. Als er zu
Hause angekommen war, fragte der Gott ihn: du bist be-
reits angekommen, was gibt’s zu berichten? Habt ihr das
schwangere, ménnliche Rehbockchen finden kénnen? Da
sprach Hadji Guru: ein schwangeres, méannliches Reh-
bockchen haben wir nicht finden koénnen, Fiirst, doch zu
berichten gibt es etwas: es ist da, wir haben es gesehen,
Fiirst!, etwas Abgrundahnliches, ungemein tief, bis nach
unten hin: wir liessen einen lang ausgewachsenen Rotang
hinab, der jedoch nicht den Boden erreichte; wir verldn-
gerten den Rotang sogar, liessen ihn wiederum hinab, und
er stiess trotzdem noch nicht auf Boden. Wir befahlen
darauf dem Raben, nach unten auf Kundschaft zu gehen,
aber er ist noch nicht zuriickgekommen; das ist alles, was
wir Euch zu berichten haben, Fiirst! Darauf erwiderte
der Gott: so wie euer Bericht lautet, Hadji Guru, da ihr
den Raben nicht mehr zuriickkommen saht, will ich einmal
durch meinen (Zauber-)Stecher schauen, ob der Rabe noch
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lebt, damit man ihn finden kann. Da sah er durch seinen
Stecher. Als er dadurch gesehen hatte, sprach er: ich habe,
Hadji Guru, durch meinen Stecher gesehen, und er sagt
mir, dass der Rabe dort unten nicht tot ist. Er hat sich
drunten verirrt und weiss nicht mehr, wie er den Riickweg
finden kann. Wollen wir uns reisefertig machen, alle
Ménner, die Lust dazu haben!, so sprach der Gott. Da
machten sich alle wirklich reisefertig. Der Gott befahl
seiner Frau, die Rohrchen, (womit die Himmlischen nach
unten zu fliegen pflegen), hervorzuholen. Jeder, der nach
unten ging, bekam ein kleines Rohr, sodass jeder von ihnen
eines bei sich hatte. Daraufhin befahl der Gott seinen
Dienern, eine Handvoll Erde mitzunehmen. Zudem befahl
er einem Bock !) und einer Hummel mitzugehen und be-
auftragte ausserdem einen Diener, sieben runde Holzkl6tze
fiir ein Floss und einen Meissel mitzunehmen.”
Zusammen mit seinen Dienern fliegt Batara Guru nun
hinab und findet den Raben, der den Gott zuerst um Licht
bittet. ,,Da rief er (Batara Guru) die acht Windrichtungen
an, und alles war hell. Der Gott sprach: Jetzt habe ich hier
Licht gemacht; wir wollen darum auch tun, was wir uns
auch vorgenommen haben.” ,,Er befahl dem Bock, den er
bei sich hatte, sich zu biicken: Biick dich erst, o Bock!,
und halte dann die Holzkl6tze, die ich als Floss aneinander-
heften will, auf deinem Kopf, damit wir einen Platz haben,
auf dem wir auch tun konnen, was wir tun méchten und
wir auf dem Wasser nicht vom Schwindel befallen werden.
Es ist gut, entgegnete der Bock. Er biickte sich wirklich,
und die Hummel folgte ihm dabei. Er legte die Holzkl6tze

1) Van der Tuuk gibt dazu folgende Erklirung (pag. 54,
Anm. 3): Der Bock ist hier Niaga padoha, der auf seinen Hérnern
die Welt, d.i. Sumatra, tréigt. Bei den Malaien ist es ein Stier
(lambu), der diese Stelle einnimmt, so z.B. ein Biiffel des Sultans
von Menangkarbou. In anderen malaiischen Erzdhlungen finde ich
ular lambu’ (Stierschlange) in dieser Bedeutung. Bei den Dajak
heisst es 'naga galang petak’ (Drachen Erdstiitze) und auch naga
pusai (oder busai, wovon das letzte Wort unerklirt bleibt und im
dajakischen Worterbuch nicht vorkommt).
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auf seinen Kopf, und der Gott fiigte sie aneinander. Er
war damit noch nicht fertig, als der Griff seines Meissels
abbrach und der Bock sich unter der Last der Holzklétze
zu bewegen begann. Der Gott sprach: halt erst einmal still,
0 Bock! Dann breitete der Gott die Handvoll Erde, die sie
mitgenommen hatten, oben auf dem Flossholz, auf dem
sie sich aufhalten wollten, aus. Nachdem die Erde ausge-
breitet war, meinte der Rabe: nun hast du, Grossvater, die
Erde schon so gross gemacht; wo soll jetzt mein Platz sein,
damit ich mich nicht ungliicklich fithle und ich nicht un-
ruhig zu schlafen brauche? Da liess der Gott sogleich zwei
Baume entstehen.”

Der Rabe bleibt auf der Erde zuriick, wihrend Batara
Guru mit seinem Gefolge wieder zum Himmel hinauffliegt.
Vorher aber hat sich der Rabe noch einen Gefiahrten ge-
wiinscht, und die Goétter schicken ihm eine Mandi-Schwalbe,
die die Botin zwischen Himmel und Erde wird. Die beiden
Viogel mochten auf der Erde noch mehr Gesellschaft
haben. Sie bitten Batara Guru, einen seiner Jiinger herab-
zuschicken. Doch da alle sich weigern, kommt Batara Guru
selbst noch einmal herab und sendet die Schwalbe wieder
zum Himmel.

»Als die Mandi-Schwalbe oben angekommen war, fragte
sie die Frau des Gottes: Wo ist dein Grossvater, Mandi-
Schwalbe, weil ich dich allein kommen sehe? Die Mandi-
Schwalbe antwortete: Ich komme allein, Grossmutter, weil
mein Grossvater mich ausgeschickt hat, um dir zu sagen:
sende ihm, so sagt er, Erde, damit er unten einen Menschen
bilde. Darauf sprach die Frau des Gottes zu ihren Dienern:
bringt diese Erde nach unten zu eurem Grossvater; sobald
ihr unten angekommen seid, kehrt ihr gleich wieder zu-
riick, damit er euch nicht befehle, unten zu bleiben. Das
war der Auftrag, den die Frau des Gottes jenen gab, denen
sie befahl, die Erde (nach unten) zu bringen. Es ist gut,
meinten ihre Diener. Da gab sie ihnen wirklich einen
grossen Korb mit roter Erde mit.”

Aus dieser roten Erde gestaltet Batara Guru zwei
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menschliche Wesen, einen Mann und eine Frau, und bringt
sie durch einen Zauberspruch zum Leben. Er zeigt ihnen,
wie sie ihre Speisen bereiten, den Acker bebauen miissen,
sagt, welche Pflanzen er wachsen lasst. Er macht eine Sonne
und einen Mond und unterrichtet die Menschen weiter,
wann sie zu schlafen und wann sie zu arbeiten haben, gibt
ihnen noch ihre Kleidung und erhéilt auf diese Weise deut-
lich die Ziige eines Kulturbringers. Schliesslich erinnert
ihn seine Frau, zum Himmel zuriickzukehren und erkun-
digt sich nach ihrem schwangeren, ménnlichen Rehbo6ck-
chen, das die Erzahlung fast vergessen hat, aber auch
weiter nicht mehr erwidhnt. Die Gottin selbst geht sogar
iiber ihre Frage hinweg und weissagt, dass auf Erden noch
ein dritter Mensch erscheinen werde.

»Es geschah, dass, als die Frau, die der Gott unten er-
schaffen hatte, zum Fluss ging und ihren Wasserkdcher
fiillen wollte, sich ein Bambusglied daran festheftete und
nicht mehr aus der Offnung losgerissen werden konnte.
Die Frau schrie laut: wer weiss, was dieser Bambus ist!
Er héngt regelrecht an meinem Wasserkécher fest und will
nicht mehr los. Da kam ihr Mann mit dem Raben und der
Mandi-Schwalbe zum Fluss: wer tut dir etwas, dass du so
schreist?, sprachen sie.” Da bemerkt der Rabe plétzlich,
dass es der Bambus ist, den er in das tiefe Loch geworfen
hat und lasst ihn spalten. ,,Darauf sahen die Menschen
einen jungen Mann aus dem Bambus!) zum Vorschein
kommen, erwachsen war er und schén von Gestalt.” Die

1) Van der Tuuk, pag. 63, Anm. 1:

,,Het te voorschijn komen van een mensch uit een bamboe is
een dikwijls in de Maleische verhalen vermeld feit; de dikste en
grootste bamboesoort is daartoe de meest gepaste aanleiding; van
daar in de hikajat radja Pasei in een batung-bamboe gevonden
princes, die daarom putiri batung (princes batung) genaamd
wordt. Het is waarschijnlijk, dat dit te voorschijn komen van een
princes uit een bamboe de beteekenis heeft van een vrouw, die
tot de aborigines behoort, want meestal is zij in de Maleische
verhalen de persoon die door een uit den vreemde gekomen vorst
tot vrouw genomen wordt.”
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Mandi-Schwalbe fliegt wiederum zum Himmel und be-
richtet Batara Guru nochmals den ganzen Vorgang. Dieser
ist sehr verwundert, dass sich die Weissagung seiner Frau
bestétigt. ,

»Nachdem geraume Zeit verstrichen war, lebten die drei
Menschen noch stets zusammen. Eines Tages sprach der
Bambus-Mensch zu dem von dem Gott gemachten: du hast
nun schon lange die Frau beschlafen, Kamerad! Lass sie
einmal bei mir schlafen. Darauf erwiderte der urspriing-
liche Besitzer (der Frau): ich trete dir meine Frau nicht
ab, Kamerad! Sie bleibt fiir immer bei mir! Als sie sich
gegenseitig so laut ausgeschimpft hatten, schwiegen beide.
Dem Bambus-Menschen gelang es nicht, die Frau zu be-
kommen. Der urspriingliche Besitzer der Frau behielt sie
fiir sich. Als die Dinge so standen, sprach der Bambus-
Mensch zu sich selbst: wie kann ich’s erreichen, dass seine
Frau mein wird und ich sie als Frau gebrauche? Ich habe
versucht, sie von ihrem Mann zu bekommen. Er steht sie
nicht ab. Wenn ich die Frau iiberrede, wer weiss, ob sie
mir dann nicht gehéren will?!, so waren seine Gedanken,
wie man sagt.”

Ein wenig spéter fiihlt sich die Frau Mutter und bittet
ihren' Mann, ihr eine bestimmte, ‘rote Frucht, t&nggolén,
zu suchen. Er kann diese aber nirgendwo auftreiben, doch
»als der Bambus-Mensch erfahren hatte, dass die Frau
eine ténggolén-Frucht zu essen wiinschte, dachte er bei
sich selbst: ich will mich in eine t&nggolén-Frucht verwan-
deln, damit ich in den Bauch der Frau gelange und ihr
Kind werde. ... Als sie (die Frau) sie in ihren Mund nahm,
wurde die Frucht gleich zu Fliissigkeit. Sie fiihlte sie durch
ihre Kehle fliessen und brauchte nicht einmal zu beissen.
Im Bauch der Frau wurde sie augenblicklich zu einem
Menschen.”

Dieser Vorgang wird nun mehrmals in der Art eines
Berichtes der Mandi-Schwalbe und des Erd-Mannes wieder-
holt. Batara Guru, der nochmals vom Himmel herabge-
stiegen ist, lasst sich diese Geschichte erzidhlen und gibt
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den beiden Kindern ihre Namen; den Bambus-Menschen
tauft er Napbi Setan, den leiblichen Sohn der beiden Erd-
menschen Napbi Hadji. Dann kehrte der Gott wieder in
den Himmel zuriick. 1) Etwas spéter bringt die Frau noch-
mals Kinder zur Welt, zuerst einen Knaben, der Napbi
Méhémat, danach ein Madchen, das Béru Alahén genannt
wird. Dann sterben die Eltern, und Batara Guru gibt der
Mandi-Schwalbe die Bestattungsriten bekannt, die man
.auch gegenwartig noch befolgt. Die Geschwister leben in
gutem Einvernehmen weiter zusammen bis das Méadchen
erwachsen ist. Da ,liess Napbi Setan sie nicht in Ruhe und
tat dies und das mit ihr. Daraufhin sprach Napbi Hadji:
warum tust du dies und das mit unserer Schwester, Napbi
Setan! Das gehort sich nicht, Kerl! Da sprach Napbi Setan:
was ich getan habe, widerspricht nicht der Sitte; ich darf
sogar die Frau als meine Frau gebrauchen, ihr beiden
(Anderen) aber nicht. Denn ich hétte eine Frau mit unse-
rem Vater besessen, wire er nur damit einverstanden ge-
wesen. Doch da er es nicht wollte, habe ich mich in eine
ténggolén-Frucht verwandelt; unsere Mutter hat mich dann
verzehrt. Doch sobald ich in ihrem Leibe war, habe ich
mich wieder in einen Menschen zuriickverwandelt. Deshalb
hast du dieselben Eltern wie Napbi M&hémat, und die
jiingere Frau ist euere Schwester. Ihr diirft sie nicht zur
Gattin nehmen, ich hingegen wohl!, so sprach Napbi Setan.
Dann nahm Napbi Hadji das Wort: wenn es so ist, wie
du sagst, Kerl, stimmen wir bei! Darauf schwiegen alle.”

Béru Alahén gab zwei Madchen das Leben, die die Frauen
von Napbi Hadji und Napbi Mé&hémat wurden, die mit
ihnen fortzogen und neue Kampongs stifteten. Von Napbi

1) Van der Tuuk, pag. 68, Anm. 3 und pag. 69, Anm. 2: Napbi
ist zweifellos das arabisch-malaiische nabi = Prophet, wenn auch
der Sinn des Wortes bei den nicht mohammedanisch gewordenen
Batak unbekannt ist und der Begriff nur als Titel gilt. Hadji ist
das Tobawort adji (Jav. Fiirst) und setan der malaiisch-arabische
Name fiir Teufel. Mehemat als Stammvater der Mohammedaner
ist eine Entstellung von Mohammed.
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Méhémat stammen die Mohammedaner ab, von Napbi
Setan die Européer. Napbi Hadji wurde der Stammvater
der Batak.

Eine Reihe von Motiven, die in dieser grossen und be-
deutsamen Schopfungsmythe auftreten, kommen auch in
der folgenden Fassung (B) vor, die WARNECK 1) bei den
Toba-Batak erfahren hat. Sie muss sich in dieser jiingeren
Form eingebiirgert haben, da WINKLER 2) sich 15 Jahre
nach WAaRNECk noch darauf stiitzt.

Fassung B: (Toba).

Abs. I. Der Obergott der Dairi-Mythe, Batara Guru,
wird bei den Toba-Batak zu einem Sohne des hochsten
Wesens Mula djadi na bolon (= Ursprung des Werdens).
Ein Rabe tritt nicht auf. An seiner Statt fliegt die Mandi-
Schwalbe vom Himmel zur Mittelwelt, zuerst allerdings
ohne einen Auftrag.

»Im Anfang war die Mittelwelt ganz voll Wasser. Einmal
wanderte die Schwalbe Mandi zum zweiten Himmel und
sah, dass noch nichts dort war, nur leerer Raum. Als sie
zuriickgekehrt war, sagte sie zu Mula djadi: ,Was willst
du denn ins Werk setzen, Grossvater, in dem Himmel, der
unter uns ist, damit er bewohnt wird? Denn es ist noch
gar nichts da, wie ich bei einem Besuch sah.’ Darauf ant-
wortete Mula djadi: ,Dort will ich Menschen machen,
die da wohnen sollen’ Darauf schuf er drei Menschen,
niamlich Batara Guru, Soripada und Mangalabulan. Diese
drei liess er im zweiten Himmel wohnen. Die Batak nennen
diese drei die Sohne des Mula djadi und achten sie ihm
gleich.”

Nach Warneck (L.c.) ist dies die Urfassung der Mythe,
wobei das Vorhandensein eines Hochgottes als Schopfer-
gestalt erwiesen wire. Dies scheint zumindest in Frage

1) Warneck, Religion der Batak, pag. 27—34.
2) J. Winkler, Toba-Batak auf Sumatra, Stuttgart 1925, pag. 7
(Anm.).
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gestellt, wenn man allein schon den folgenden, zweiten
Absatz zum Vergleich heranzieht, in dem Sideak parudjar
als Schopferwesen und Mutter des Menschengeschlechts
angesprochen wird.

Abs. II. ,,Als Mula djadi den drei Erstgeschaffenen die
Erde als Wohnsitz gegeben hatte, schuf er einen Baum,
der hiess hariara sundung di langit (= der sich zum
Himmel hinaufneigt). Der Baum aber redete: ,Nun hast
du mich geschaffen, Grossvater, wohin willst du mich ein-
pflanzen? Und er pflanzte den Baum ein in Angkola
djulu. 1) Wiederum schuf Mula djadi ein Huhn und liess
es auf dem Baum wohnen, auf den Gabelzweigen, die sich
gegen Angkola djulu hinstreckten. Jeden Morgen stieg das
Huhn herab und pickte drei Tautropfen. Nach langer Zeit
legte das Huhn drei Eier, jedes aber war so gross wie ein
Topf, in dem man Wasser holt. Als das Huhn sah, wie
gross seine Eier waren, wehklagte es und sprach: ,Wehe
mein Unheil! Mein Kopf ist so gross wie ein Loffel, mein
Leib so dick wie eine Palmblattrippe, aber meine Eier wie
Topfe. Wo soll ich hin? Ich kann sie ja nicht bebriiten....
Es kamen drei Menschenkinder (aus den Eiern) heraus,
drei Midchen.” Diese Drei werden die Frauen der Gétter-
sOhne. Batara Guru wird Vater von drei Tochtern, Sideak
parudjar, Siboru Sunde und Siboru Margiring Omas. Man-
galabulan bekommt einen Sohn namens Tuan Ruma, der
Sideak parudjar heiraten soll. Diese aber weigert sich oder
fliichtet sich in eine Ausrede, als sie feststellt, dass ,,seine
Haut wie die Haut eines Chamaéleons, seine Gestalt wie
die Gestalt einer Eidechse” ist. Dennoch fordert ihr Vater,
Batara Guru, sie auf, ihren Vetter zu heiraten. ,,Da aber
sprach Sideak parudjar: ,Wenn ich ihn heiraten muss,
wie du sagst, Vater, dann will ich erst mal spinnen,” darauf
sponn sie; immer fort, immer fort, ihr Gesponnenes wurde
aber nicht fertig, sieben Jahre, sieben Monate lang, immer
blieb ihr Knéuel klein wie eine Arekanuss.” Als ihre

1) Landschaft und Fluss in Siid-Tapanuli.
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Schwester sie aber daran erinnert, wie lange sie schon an
der Arbeit ist, sucht Sideak parudjar einen zweiten Aus-
weg, um der Ehe zu entgehen.

Abs. III. Sie bittet ihren Grossvater Mula djadi, ihr die
Himmelstiir zu 6ffnen. ,,Als aber die Himmelstiir ge6ffnet
war, schaute Sideak parudjar deutlich bis tief in die Mittel-
welt hinab und warf ihr Knauel hinunter, behielt aber das
Ende in der Hand. Als sie nun den Faden wieder auf-
wickeln wollte, ging es natiirlich nicht, woriiber sie sich
betriibt stellte und zur Schwalbe Naguranta sprach: ,Mula
djadi hat dich geschickt, mich zu holen. Sage doch meinem
Grossvater, ich mochte erst in die Mittelwelt hinabsteigen,
mein Knéduel wieder zu holen.’ Damit liess sich Sideak
parudjar an dem Faden hinab in die Mittelwelt. Die
Schwalbe Naguranta kehrte zu Mula djadi zuriick und
erzihlte es ihm. Er sagte: ,Wenn sie gegangen ist, teile es
erst mal dem Batara Guru und dem Mangalabulan mit.’
Die Schwalbe Mandi aber schickte Mula djadi in die Mittel-
welt, die Sideak parudjar wieder herauf zu holen. Diese
aber weinte dort unten immer fort, denn der Wind um-
brauste sie, die Wellen in der 6den Mittelwelt schleuderten
sie hin und her. Mit ihren Haaren fing sie die Schwalbe
Mandi. Diese aber flehte: ,Tote mich nicht, denn ich bin
die Botin des Mula djadi.’ ,Wenn dem so ist, dann gehe
zu meinem Grossvater, bitte ihn, dass er irgend etwas
schickt, was mir eine Ruhestatte in dieser Mittelwelt sein
kann.” Als die Schwalbe dem Mula djadi diese Bitte vor-
getragen hatte, hiess er sie eine Handvoll Erde herunter-
bringen, um daraus eine Wohnstétte fir Sideak parudjar
zu machen. Er hiess sie die Erde mit der Hand flach aus-
breiten ... So konnte die Gottertochter ruhig auf der Mittel-
welt wohnen. Aber der Radja Padoha (auch: Naga Padoha),
der auf der Mittelwelt wohnte, stohnte, weil er sich be-
schwert fiihlte durch die viele Erde, die auf seinem Haupte
lag. Als er sich herumwaltzte, wurde die Erde aufgeweicht
und Sideak parudjar musste auf einem Baum fliichten,
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weil ihre Erde wieder zu Wasser geworden war, und weinte
bitterlich. Wiederum flog die getreue Schwalbe Mandi zu
Mula djadi, um ihm das Unheil zu verkiinden. Dieser sagte
zu ihr: ,Wie steht es, Schwalbe, die Erde, die ich schickte,
ist sie nun gut?’ ,Sie war schon und breit, aber sie ist nun
zerstért durch den Radja Padoha,” sagte die Schwalbe.
Darauf Mula djadi: ,Wohlan, so gehe wieder hin, bringe
der Sideak parudjar ihr Gewand, das soll sie wie einen
Schleier umtun, damit sie nicht stirbt; denn ich will acht
Sonnen machen, damit das Meer austrocknet.” Darauf schuf
Gott acht Sonnen, da bekam der Korper des Radja Padoha
durch die Hitze Risse, und er wandte sich an Sideak pa-
rudjar: ,Es scheint, dass du mir das antust?’ ,Ja, ich tue
das, weil du die Erde aufgeweicht hast.” Damit durchstach
sie den Leib des Radja Padoha, bis an den Griff stiess sie
das Schwert hinein, bis Radja Padoha rief: ,T6te mich
nicht, lege mich in einen eisernen Block, namlich meine
Schwanzwurzel, den Hals, die Hinde und die Fiisse.’ 1) Nun
gab Mula djadi der Schwalbe Mandi siebzehn Hénde voll
Erde, um sie seiner Enkelin Sideak parudjar zur Herstel-
lung der neuen Erde zu bringen. Wiederum hiess er sie
damit tun, wie mit der ersten Erde....

Nach langer Zeit kam das Wort des Mangalabulan zu
der Schwalbe Naguranta: ,Gehe mal zum Grossvater Mula
djadi und frage ihn, was er tun will mit meinem Sohne,
dem Tuan Ruma.’”

Abs. IV. ,Als sie dem Mula djadi die Botschaft aus-
gerichtet hatte, liess er den Tuan Ruma vor sich kommen,
liess ihn zusammen mit einem Blasrohr einwickeln und
schrieb seinen Namen: Siradja Uhum manisia (= Fiirst
des Rechtes der Menschenwelt). Dann warf er ihn in seiner

1) Nach anderer Version betdérte Sideak parudjar den Radja
Padoha, indem sie ihm schmeichelte und tat, als wollte sie ihm
Schmuck anlegen, wobei sie ihn heimlich fesselte. Dieses Motiv
nihert sich mehr der Fassung A, wonach Batara Guru den die
Erde tragenden Bock zur Ruhe zwingt.
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Verpackung auf die Erde. Nach sieben Tagen erwachte er
und fand neben sich das Blasrohr und die Schrift mit
seinem Namen. Von der Hitze erschopft, suchte er den
Schatten des Baumes Timbur djati auf dem Berge Tinggir
Radja auf. Als er nun nach oben in die Krone des Baumes
blickte, sah er die Taube, die in den Zweigen sass. Schnell
ergriff er sein Blasrohr, schoss nach der Taube und traf
sie, aber die Taube flog mitsamt dem Pfeile fort. Er ver-
folgte die Taube, diese aber flog in das Dorf der Sideak
parudjar, und dort erwischte sie Siradja Uhum. Dabei
erblickte er die Sideak parudjar und fragte sie: ,Wer ist
denn hier bei dir, Miitterchen? ,Niemand, sagte sie.”
Sideak parudjar und Siradja Uhum werden nun Mann
und Frau.

Fassung C: (Toba).
Eine dritte Mythe 1) lautet folgendermassen:

»Als Sideak parudjar zum Monde heraufgestiegen war,
kam an ihrer Stelle Siboru Suranti bonang, Tochter des
Mangalabulan, auf die Erde und wohnte auf der Erde, die
durch den Radja Padoha einmal zerstort war. Als die
Erde nun fertig war, wuchs ein grosser Pilz, so gross wie
ein Reiskorb, an der Stelle, wo die Tranen der Sideak pa-
rudjar hingefallen waren. Siboru Suranti bonang nahm
den Pilz und verwahrte ihn, bis er auseinanderfiel. Neun
Monate dauerte es, bis der Pilz platzte, genau so lange, wie
ein Mensch im Mutterleibe gebildet wird. Als nun diese
Zeit voll war, fiel der Pilz auseinander, und heraus kam
ein schones Kindlein. Siboru Suranti pflegte es, und immer
deutlicher zeigte sich die Art des Kindes, es war namlich
nicht eigentlich Mensch und auch nicht eigentlich Gott.
Sie nannte es Datu tantan Debata, d.h. Zaubergeist, herab-
gelassen von Gott. Als Datu tantan Debata mehr heran-
wuchs, gepflegt von der Siboru Suranti bonang, erbliihte
mit jedem Tag seine Schénheit mehr.” Von diesem Wesen
stammen die Batak ab.

1) Warneck, Religion der Batak, pag. 27—34.
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Fassung D: (Toba).

‘Warneck (l.c) bringt noch eine andere Erzédhlung:

»Als Siboru Deak parudjar die Erde geschaffen hatte,
warf Mula djadi zwei Klumpen auf die Erde. Lange lagen
sie dort, dem Sonnenschein, Regen und Wind ausgesetzt.
Dariiber weinten der Mann und die Frau, welche darin
eingeschlossen waren. Mula djadi liess ihnen aber sagen,
sie mochten sich gedulden, nach neun Monaten wiirden sie
herauskommen und die Erde beherrschen und bevolkern. ..
Als die Zeit erfiillt war, kam ein Gewitter, die beiden
Klumpen wurden vom Sturme in die Hohe geschleudert
und fielen krachend auf die Erde zuriick. Dabei zerspran-
gen sie und die Menschen kamen heraus, schon wie Kinder
Gottes.”

Fassung E: (Karo).

Vor WarNeck haben HaGeN und pe Haan1) in ihren
Reiseberichten Schopfungsmythen der Timur-, bezw. Karo-
Batak nacherzéhlt.

»Im Anfang waren oben im Himmel ein Vater und eine
Mutter. Der Vater hiess Lumpang Utara Guru diatas, und
die Mutter hiess Butara di atas. Sie hatten drei Soéhne:
Tuan Buna’a Kolieng, der war der Alteste, und Tuan
Samsah Hienei, der war der Mittlere, und Tuan Paduka
Niadji, der war der Jiingste. Da fragte der Vater den &l-
testen Sohn: Was wiinschst du dir?, und er antwortete:
Ich bitte um tawar, d.i. ein Mittel gegen alle Krankheiten.
Dann fragte der Vater den Zweiten: Was wiinscht du dir?,
und er antwortete: Ich bitte um das Wundersl Bidjan,
damit oben alle Gebete erhért werden. Ausserdem macht
das Ol unverwundbar. Und dann fragte der Vater den
Jiingsten: Was wiinschst du dir? Und der Jiingste bat um

1) Dr. B. Hagen, Rapport iiber eine im Dezember 1883 unter-
nommene wissenschaftliche Reise an den Toba-See. Tijdschrift,
XXXI, pag. 347 f.; C. de Haan, Verslag van eene Reis in de Batak-
landen, Verh. Bat. Gen., Vol. 38/II, 1875, pag. 14—16.
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die Macht iiber den Wind. Der Vater gewihrte allen das,
worum sie gebeten hatten.

Und nun fragte der Vater wiederum den &ltesten Sohn:
‘Wo moéchtest du wohnen? Und er antwortete: Ich bin der
Alteste und bleibe oben. Und der Vater fragte wieder
seinen zweiten Sohn: Wo willst du wohnen? Und er ant-
wortete: Ich, der Mittlere, will in der Mitte wohnen und
dort eine Stadt bauen.

Da hing der Vater sein zweites Kind (an einem Faden)
auf, damit es nicht falle, und es entstand die Erde. Und
es kam Wind von West und Ost, und die Erde wurde
durch die Winde hin und her geworfen. Da nahm der Sohn
sein Ol und rief seinen Vater, und der sprach: Ach, mein
Kind hat keinen Platz, um darauf zu ruhen! Und der
Vater schickte ihm Erde an dem Faden, woran er hing.
Es war eine Handvoll, doch als sie unten angekommen
war, war es ein Topf voll. Darauf setzte er (der Sohn) sich.

Und der Vater fragte wieder den jiingsten Sohn: Wo
mochtest du wohnen? Und er antwortete: Ich will unten
wohnen in Batang turuh. Da die Erde nun in der Mitte
war, sah der Jiingste nach oben und konnte nicht mehr
bis nach oben schauen, weil die Erde da war, und er bat
seinen Vater, die Erde auseinanderzustreuen. Er liess die
Winde kommen, und die Winde verstreuten die Erde.

Der Mittlere schrie dariiber und nahm sein Ol. Der
Vater sprach: Warum schreit mein zweiter Sohn wieder?
Und er sah, dass der Grund fort war, und er sandte zwei
Handvoll Erde. Als diese Erde unten ankam, war es eine
Schiissel voll. Nachdem sich dies sieben Mal wiederholt
hatte, wurde die Erde erst, wie sie jetzt ist.

Als der jiingste Sohn die Erde nun wiederum wegfegen
wollte, nahm der Mittlere ein Eisen und erstach damit
den Jiingsten, und da stand die Erde fest. Und er nahm
noch acht Eisen und stach sie quer durch das aufrecht-
stehende Eisen, und da stand die Erde erst vollkommen
fest. Dann legte er hohe Steine auf die acht Eisen, und
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auf die Steine legte er Erde, ndmlich die verschiedenen
Sorten Erde.

Als alles bereit war, kamen Regen, Warme und Wind.
Da dachte er in seinem Herzen: Ich will ein Haus bauen.
Und er baute ein Haus. Und dann kam eine Frau. Woher
sie kam, wusste er nicht, und er nahm sie und machte sie
zu seiner Frau.”

Fassung F: (Timur).

»Im Anfang waren Nebata und Nabi Mohammad. Letz-
terer begann aus Langeweile ein Bild zu formen, die
einzelnen Glieder aber ohne Zusammenhang und ohne
Muskeln, Sehnen und Knochen. Als dies geschehen war,
ging er zu Nebata und bat ihn um eine Seele(késak). Nebata
willfahrte ihm und fing eine der ledig herumfliegenden
Seelen ein, welche Nabi Mohammad in der geschlossenen
Faust forttrug mit der strengen Weisung, sie ja nicht
anzusehen. Nabi Mohammad konnte aber der Neugier
nicht widerstehen, besonders als die Seele in seiner Faust
zu rumoren anfing; er 6ffnete die Finger ein wenig, und
— husch! war ihm die Seele entwischt und fortgeflogen.
Traurig und beschidmt kam er zu Nebata zuriick und bat
ihn reuig um eine andere Seele. Nebata in seiner Huld
entsprach abermals seinem Verlangen. Nabi Mohammad
ziigelte diesmal seine Neugier und brachte die Seele gliick-
lich bis zu seinem Bildwerk. Dort hielt er die Faust an
den Mund des Bildes, 6ffnete sie ein wenig, und die Seele
flog in den Korper. Dieser war nun zwar lebendig, aber
ohne Muskeln und Knochen konnte er sich nicht willkiir-
lich von der Stelle bewegen. Nabi Mohammad ging deshalb
wiederum zu Nebata und bat ihn um Hilfe. Nebata ging
mit ihm das Bildwerk anzusehen und hauchte ihm etwas
von seinem Atem ein, wodurch dasselbe zwar willkiirlich
sich bewegen, aber sich nicht aufrichten konnte, da es noch
keine Knochen hatte, die ihm festen Halt gaben. Nebata
erbarmte sich wiederum und gab Nabi Mohammad eine
Eisenstange, welche derselbe im Riicken des Menschen-



80 SUMATRA

bildes befestigte, wodurch dieses sich aufrichten und gehen
konnte. Nun ergab sich eine andere Schwierigkeit; die
Eisenstange war etwas zu lang und ragte unten wie ein
Schwanz vor, sodass sich das neue Menschenkind nicht
niedersetzen konnte. Doch Nabi Mohammad fand Rat; er
bog das iiberfliissige Ende einfach nach vorne um, wo-
durch nebenbei die méannlichen Geschlechtsteile entstan-
den, und der neue Mensch war fertig.”

Fassung G: (Mandheling).

Eine Schopfungslegende, die sich noch unter dem unver-
offentlichten Material van per Tuuk’s in der LEIDENER Hanp-
SCHRIFTENSAMMLUNG befindet, hat VooRHOEVE 1) in seiner
Ubersicht von Batak-Erzdhlungen beschrieben:

Datu na Djurangga di Langit, der in der Oberwelt beim
Himmelstor wohnt und die Erde erschaffen hat, liess ein-
mal unversichtig seinen Zauberring nach unten fallen. Es
gelang ihm zwar, den Ring an einem Faden wieder aus
der Tiefe zu holen, aber es kam ihm dabei der Gedanke,
dass man dort etwas entstehen lassen miisse. So nahm er
eine Handvoll Erde, mischte allerlei Bestandteile darunter,
sprach seinen Zauberspruch und warf dies in die Mitte
der grossen Wasserfliche. Langsam wurde die Erde dort
unten breiter und grésser. Dann liess der Gott ein Kiichlein
herabfallen, das auf der Erde herumkroch, wodurch dies
noch grosser wurde. Spéiter noch schickte er einen kleinen
Hahn auf die neue Erde und liess ein Stiick Bambus hin-
unter, das im Boden Wurzeln trieb.

Die vielen Hiihner, die mittlerweile entstanden waren,
verwandelten sich teilweise in andere Vogel und ver-
streuten sich iiber die ganze Erde. Um sie wieder zusam-
menzutreiben, schickte der Gott eine Frau, Si Dajang Putir
Lindung ni Bulan, eine Schwester des Sutan Gunung, zur
Erde. Gelegentlich kam der Gott selbst einmal herab. Er
war verwundert iiber die Menge Vogel und beschloss, die

1) P. Voorhoeve, Volksverhalen, Diss. Leiden 1927, pag. 23—25,
pag. 61—65.
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Katze und den Hiihnergeier vom Himmel hinabzusenden,
um das Ubel so vieler Vogel zu bestreiten.

Schliesslich befahl der Gott einen Bruder von Si Dajang
Putir nach unten. Als dieser nun von seiner Schwester
hort, dass ausser ihr niemand auf der Erde wohne, macht
er sich Sorge, wie es um seine Heirat bestellt sei. ,,Wenn
du eine Frau haben moéchtest, Bruder, wollen wir unsere
Verwandtschaft vergessen und ein weisses Huhn fliegen
lassen!” Die Beiden gehen daran, ein Haus zu bauen. Als
sie nach drei Jahren fertig sind, meint der Bruder: ,,Wie
steht’s mit dem, was du frither einmal gesagt hast,
Schwester?” Die Frau ist einverstanden: ,,Wir werden ein
weisses Huhn fliegen lassen und eine Salve abgeben, um
unsere marga (= Abstammung, Stamm) aufzulésen. Dann
kénnen wir heiraten.”

b) Erklarungen.

Die Erzahlungen der Batak hiingen aufs engste mit
vedischen und alt-indischen Traditionen zusammen. Diese
Tatsache kann kaum iiberraschen, zumal wir schon
auf den weiter abgelegenen Inseln Nias und Batu deren
Spuren und Marken nachgewiesen haben. Bei genauerem
Zusehen erwies sich beispielsweise die Gotterlehre der Niha
und erst recht der Batu als etwas Nachtragliches, spéter
Angefiigtes. Nun hat Sumatra eine ungleich lebendigere,
fast ununterbrochene Beziehung zur Kultur der Festland-
bewohner unterhalten als die Randinseln, die im wesent-
lichen wahrscheinlich nur aus zweiter Hand davon er-
fuhren. Darum muss auch die Verquickung von Autochtho-
nem und Fremdem in den meisten Batak-Legenden viel
weiter fortgeschritten sein. Die Einteilung der Welt in drei
Stufen, die Lehre von den drei Gottheiten, der Drachen-
kampf und die Bezwingung des Ungetiims — all dies gehort
zu den wichtigsten Bildern der Veden und Brahmanas, die
vereinfacht und entstellt in die religiésen Mythologien der
Batak iibergehen konnten. Es ist dabei garnicht verwunder-
lich, dass man gerade die eindrucksvollsten Geschehnisse
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aus dem Veda in den Sumatra-Mythen wiederfindet: der
Batak begreift die Stufung von Unterwelt, Mittelwelt und
Oberwelt und kann daraus miihelos die Herrschaft einer
Gottertriade ableiten. Jede ,,Welt” hat ihren Gott oder ihr
Gotterpaar. In welcher Weise die Trias nun in die Mytho-
logie aufgenommen wurde, ist eine andere Frage. Ob Mula
djadi Vater von drei S6hnen wird, oder ob man ihn mit
den drei neuen Gottern gleichsetzt, wird fiir die Vorstellung
eines Batak zuerst einmal belanglos bleiben, weil es sich
ja in beiden Fallen um eine Anlehnung an eine entwickel-
tere, religiose Anschauung handelt. So miissen wir den
Bericht iiber die Wirksamkeit einer Vielzahl von Gottern
als eine Zufiigung nehmen, wenn diese sich auch schon
fest mit den urspriinglichen, einheimischen Erzdhlungen
verbunden hat.

Ein schwierigeres Problem bildet die naga-Idee. Denn
schon lange vor irgendwelcher Hindu-Kolonisation galten
Schlangen und Reptile iiberhaupt fiir heilig, wie wir es
auf Siberut sahen. Der Gedanke an die Besonderheit dieser
Tiere fand nur neue Nahrung in der Lehre der Ankémm-
linge. Die Schlange als Erdgottheit konnte leicht mit ge-
wissen Gestalten der neuen Religion zusammengebracht
werden, die ebenso die Erde oder die Unterwelt vertreten
oder verkorpern, sodass man sich besonders bei diesen
mythologischen Vorstellungen einem kaum noch zu ent-
wirrenden Gemisch von bodenstiandigen und fremden Be-
griffen gegeniibergestellt findet. Wir konnen daher die
verschiedenen Motive der Batak-Mythen keinesfalls gleich-
massig bewerten. Alles eindeutig Hinduistische muss aus-
serhalb unserer Untersuchung bleiben. Doch die Tren-
nungslinie zu ziehen, bringt auch grosse Schwierigkeiten
mit sich. Schlangen, Vogel und selbst die Téatigkeit einer
Frau bei der Erschaffung der Erde brauchen nicht erst von
aussen entlehnt zu sein. Gedanken dieser Art sind so nahe-
liegend, dass sie auch ohne Mitwirkung Aussenstehender
und ohne fremde Befruchtung aufkommen und sich zu
einer Mythe verdichten kénnen.
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Da somatologisch und kulturell die Verwandtschaft von
Batak und Niha gesichert ist, haben wir in der Mythologie
und Religion der Randinsel-Stimme einen gewissen Mass-
stab fiir die der Sumatra-Volker. Wir werden darum in
den Erklarungen an die der Nias- und Mentawei-Mythen
ankniipfen, zumal auch der Zugang zu diesen weit weniger
verschiittet ist als der zu den sumatranischen.

a) Die Erschaffung der Erde. Der Einfluss des Hinduismus.

Die meisten Legenden handeln ausfiihrlich von der Er-
schaffung der Erde. Das Motiv wird sogar in einer Breite
ausgesponnen, die in den Nias-Mythen garnicht und unter
den Dayak nur ganz vereinzelt vorkommt. Dadurch schon
heben sich die Batak-Erzdhlungen von denen der iibrigen
Primitiv-Volker des indischen Archipels in einem wichti-
gen Punkte ab. Wir koénnen die dussere Erklarung dafiir
nur in der Tatsache finden, dass sich auch an dieser Stelle
Vorstellungen in die Batak-Mythologie eingeschlichen ha-
ben, die fremden Geistes sind, genauer: die man bezeich-
nenderweise im Atharvaveda wieder antrifft. Einer solchen
ausseren Erklarung muss aber eine ,,innere” entsprechen.

Die Nias- und Batu-Legenden sind in ihrer grosseren
Unberiihrtheit und Unmittelbarkeit noch zu wenig fest-
gefiigt, als dass wir dort scharf zwischen Ursprung und
Schépfung unterscheiden konnten. Auf Sumatra hingegen
ist das Werden der Erde einheitlich einem Sch 6 p-
fungsakt des einen oder anderen Gottes zu verdanken,
mag auch, was jedoch nebenséchlich bleibt, die Entstehung
immer wieder auf einen Zufall zuriickgehen. Das Grund-
verhaltnis Gott—Mensch muss hier also schon
ein anderes sein als auf Nias, weil dort die Welt wird,
aus sich entspringt, der Batak aber Betrachtungen dariiber
anstellt, wer all die Dinge gemacht hat. Dass sich dieses
Bewusstsein noch in einer kindlich-unbeholfenen Weise
aussert, ist selbstverstindlich. Man sucht nach Anlassen,
die zur Entstehung der Erde gefiihrt haben.Nach der ersten,
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so wertvollen Dairi-Mythe macht ein Rabe zufallig ein in
die Tiefe fithrendes Loch ausfindig, (Fassung A, Abs. II).
Von dem angeblichen Zufall, der zur Schopfung der Erde
fiihrt, berichtet die Toba-Legende ganz freimiitig: Sideak
parudjar tiuscht auf diese Weise die Gotteriiber ihre Flucht,
(Fassung B, Abs. III). Oder ein anderes Mal lisst ein Gott
seinen Zauberring unvorsichtig hinabfallen, (Fassung G).
Ausserdem stimmen die Erzahler in der Ansicht, die Erde
lage ,,unten”, iiberein; alles geht deutlich von ,,oben” aus,
in der Tiefe befindet sich eine grosse, bewegte Wasser-
fliche. Die Erde entsteht zwischen Himmel und Wasser,
und aus dem schon bewohnten Himmel fahrt ein gottliches
Wesen als erster Mensch hinab. Die Mythen unterscheiden
der Gotterlehre entsprechend drei Weltstufen, Himmel,
Erde und Wasser, die dann und wann auch als die drei
Himmel bezeichnet werden. Auf dem mittleren wohnen die
Menschen als die ,,Goétter der Mitte”. 1)

Wie einleitend bereits gesagt wurde, gehdren zu der
Dreiteilung der Welt drei gottliche Gestalten. Die Karo-
Erzihlung zeigt dies am offenkundigsten. Den drei S6hnen
des himmlischen Elternpaares wird die Herrschaft iiber
die drei Reiche geschenkt, (Fassung E). Die anderen Be-
richte lassen aber ebenso die Herrschaft einer Trias iiber
die drei Welt-Stockwerke durchblicken. Die Fassung B
stellt neben den Obergott Mula djadi na bolon eine zwei
Generationen jiingere Frau namens Sideak parudjar als
Schopferin der Erde, die von dem unterweltlichen Herr-
scher, der Weltschlange Naga padoha, fortwidhrend in
ihrem Werk behindert wird. Die Mandheling glauben, ein
Gott habe eine Handvoll Erde auf das Wasser geworfen.
Dadurch sei die Mittelwelt entstanden, (Fassung G). Die
grosse Dairi-Mythe schliesslich weiss von dem bewegten
Urmeer, auf dem Batara Guru, der nach diesem Bericht
das hochste Wesen ist, die Erde wie ein Floss auf
den Hoérnern des Bockes baut.

1) Warneck, Religion der Batak, pag. 25.
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Wir gehen wohl kaum fehl, wenn wir in der bildenden
Kunst, hauptsachlich in der W eb er e i, das gleiche Thema
wieder aufgenommen sehen. Man findet nédmlich auf den
bekannten Ikattiichern gelegentlich. Schiffs- oder Floss-
darstellungen, die auch an Schlangen gemahnen.1) Es ist
anzunehmen, dass die Webkunst hier die mythologischen
Motive nach ihrer Weise verwertet hat. Wir erfahren ja
aus den Mythologien, dass Schlange oder Drache (naga),
Bock oder Biiffel, Schiff oder Floss aufs engste zusammen-
gehoren. Die Bilder sind keineswegs deutlich geschieden,
sodass wir mitunter auch Mischformen wie der Stier-
schlange (ular lambu) begegnen. Immer aber, ob es nun
Schiff oder Schlange heisst, ist die Grundlage oder der
Triager der Erde damit gemeint. Die Gleichsetzung dieser
Symbole ist dabei nur so zu erklaren, als der ,unterste
Himmel” das Urmeer ist, das nicht nur in Indonesien,
sondern auch in Babylon, Aegypten oder Alt-Amerika
durch die Schlange versinnbildlicht wird. In Siidostasien
erhalt die naga iiberdies noch ihre Aufgabe als Trégerin
der Erde. Nun kann die Schiffs- oder Flossidee nur eine
Ausgestaltung des gleichen Themas sein. Das mythologi-
sche, dem Unbewussten nahere Motiv der Weltschlange ist
vor dem realeren, aus der Erfahrung geschopften des
Schiffs gewichen. Wir sind jedoch geneigt, hier lediglich
eine selbstindige Weiterbildung alt-indischer Gedanken zu
vermuten, die auch in die Veden eingegangen sind. In der
bilderreichen Sprache des oben erwihnten Atharvaveda 2)
werden die drei Himmel oder Weltstufen folgendermassen
beschrieben: ,,Der Wasserreiche — so heisst der unterste
Himmel, der Myrthenreiche der mittelste; der dritte heisst
der Oberhimmel, in welchem die Viter sitzen.” Da die ma-
laiische Mythologie ebenfalls diese Einteilung des Welt-

1) Fiir einige Anregungen zu dieser Uberlegung bin ich Herrn
Georg Tillmann zu Dank verpflichtet, dessen Sammlung die wich-
tigsten Beispiele dazu enthilt.

2) The Hymns of the Atharvaveda, transl. by R. T. H. Griffith,
Benares 1893, XVIII, 2, 48. Oldenberg, Veda, pag. 534.
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raums kennt und zweifelsfrei von den Hindus iibernommen
hat, vermuten wir, dass die Batak ihre strenge Stufung
von Wasser, Erde und Himmel iiber den Umweg der Ma-
laien auch von dort erhalten haben.

‘Was ausserhalb dieses von Indien iiberkommenen mytho-
logischen Gerippes steht, scheint auf individuelle Schop-
fungen oder Stammestraditionen zuriickzugehen. So ist der
Anlass, aus dem das Zwischenreich der Erde geschaffen
wird, niemals derselbe. Die Himmelstochter Sideak pa-
rudjar mochte der Ehe mit ihrem chaméleonartigen Vetter
ausweichen und entflieht in die unendliche Tiefe, um sich
dort unten eine Wohnstiitte zu errichten, die die Erde wird.
Der Rabe der Dairi fliegt mehr aus Neugier in das tiefe
Loch, aus dem er nicht mehr herauskommt. Der Gott der
Mandheling mochte nicht noch ein zweites Mal seinen Ring
verlieren und lasst auf der Wasserfliche allméhlich die
Erde entstehen. Man sucht also offenbar nach irgendwel-
chen Geschehnissen, die die Erschaffung der Erde be-
griinden sollen. Sicher ist nur, dass sie zwischen Himmel
und Wasser liegt.

Nach den Nias- und Batu-Mythen ging die Entstehung
auf vollkommen andere Weise vor sich: die Urmutter Dao
knetet nach und nach aus ihrem Schmutz und Unrat die
Erde. Zuerst hat sie die Grosse eines Goldgewichts, spater
die eines Sirihséckchens u.s.w. Um den eigentlichen Inhalt
der Nias-Fassung A zu erkennen, bedurfte es eines Nach-
weises, dass Sihai selbst die Erde ist, die vom Urahn der
Gotter aus ,einer Handvoll Erde” geformt wurde.1) Es
muss auffallen, dass die Sumatra-Mythen die gleiche
Wendung von ,,einer Handvoll Erde” gebrauchen: Batara
Guru befiehlt seinen Dienern, eine Handvoll Erde mitzu-
nehmen, die er spater auf dem Floss ausbreitet, (Fassung A,
Abs. II). Desgleichen schickt Mula djadi na bolon seiner
Enkelin eine Handvoll Erde, wie es wortlich heisst, um
daraus eine Wohnstéitte zu machen. Und die Mandheling-

1) Professor D. Walter Baumgartner teilt mir freundlichst mit,
dass das Hebriische den gleichen Ausdruck kennt.
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Legende (G) verwendet den namlichen Ausdruck. In dieser
Idee stimmen Niasser und Batak iiberein, nur lassen die
ersteren noch erkennen, woher die Materie kommt.

Um Menschen bilden zu konnen, fragt Batara Guru seine
Frau, ihm rote Erde zu schicken, (Fassung A, Abs. II).
Scamipt 1) bemerkt mit Recht, dass der Gott seine Gattin
bestandig mit besonderer Zuvorkommenheit behandle, was
auf ihre alte Machtstellung Bezug haben kann. Es ist eigent-
lich das einzige Mal, dass diese Gestalt entscheidend in die
Handlung miteingreift. Sie ist es, die bestimmte, rote Erde
gibt. Ob sie aber auch die andere Erde fiir die Mittelwelt
besitzt, dariiber dussert sich der Gewdhrsmann nicht. Es
ist immerhin zu erwégen, ob diese weibliche Gottheit der
Batak nicht einige Ziige der Urmutter Dao tragt. Die die
Erde erschaffende Gottheit ist jedenfalls nicht die Frau,
sondern ihr Mann, Batara Guru. Fiir die Fassung B gilt
ein fast umgekehrtes Verhaltnis; denn die weibliche Gott-
heit, Sideak parudjar, erschafft die Erde, die von Mula
djadi kommt. Welchem Geschlecht die letzte Schopfer-
gewalt zugesprochen wird, dariiber herrscht auch wohl
unter den Batak selbst keine einheitliche Meinung. Einmal
ist es ein Gott, dann auch wieder eine Go6ttin. Immerhin
stimmen sie doch insofern mit der Idee der Niasser iiber-
ein, als sie an den Anfang ein Urwesen stellen, von dem
alles Dasein seinen Ausgang nimmt, und dieses Urwesen
behauptet auch seinen Rang in der Mythologie.

Wir miissen, bevor wir weitergehen, einige Untersuchun-
gen zur Goétterlehre anstellen, soweit sie die Schépfungs-
mythologie betrifft. Denn stirker als sonst irgendwo im
indischen Archipel sind bei den Batak Gottesidee und Ent-
stehungsgeschichte miteinander verbunden. Die Erzdhlun-
gen der Dayak geben ein Beispiel dafiir, wie Gotterwelt
und Entstehungshergang ohne jedwede Beziehung neben-
einander bestehen k6nnen. Auf Sumatra aber ist es anders.
Immer ist der eine oder andere Gott, wie es scheint, am

1) Schmidt, Grundlinien, pag. 52 f.
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Schopfungsprozess beteiligt. Im allgemeinen werden Mula
djadi und Batara Guru als Nebenbuhler dargestellt. Doch
wihrend Mula djadi sich mehr abgesondert verhalt, be-
findet sich sein Rivale in Gesellschaft von zwei anderen
Gottern, Soripata 1) und Mangalabulan. Diese Drei werden
zumeist zusammen genannt und tragen auch einen gemein-
samen Namen, der sie als die Gotter schlechtweg kenn-
zeichnet: debata. Das Wort schon ist aus dem Sanskrit
iibernommen, ebenso wie ein Teil der iibrigen Namen.
Battra ist das bhattara des Sanskrit. Batara Guru
(Herr der Lehre) ist der meist gebriuchliche, java-
nische Titel Shivas. Und Soripata ist der zusatzliche, im
Batak und auch im Malaiischen nicht ganz rein ausge-
sprochene Name ViSnus, Sripati. Mangalabulan ist eine
einheimische Bildung, das Wort selbst zeugt von irgend-
einer Verbindung des Gottes zum Monde. (,,Bulan” im Ma-
laiischen und im Batak heisst ,,Mond”.) Den drei Gottern
wird hochste Verehrung gezollt, neben ihnen jedoch eben-
falls dem Mula djadi. Einmal sagt man, er sei der vierte
Gott und erledige alles nur im Auftrage der debata, ein
andermal setzt man ihn vor die drei Gotter und sieht
in ihm, seinem Namen entsprechend, den grossen Ursprung
des Werdens. Man riickt also jeweils ein e Gestalt in den
Vordergrund, Mula djadi oder Batara Guru, und lasst
wahrend des Schopfungsaktes die Triade beiseite.

Scumipt 2) sieht in der Gotterdreiheit eine selbstandig-
unabhéngige, zwar nicht sehr frithe Vorstellung der Batak,
indem er die debata mit dem ,,dreigestalteten Mond” iden-
tifiziert. Er widersetzt sich damit Kopping’s und WARNECK’S
These,der sich neuerdings auchLoeB angeschlossen hat, und
verneint, dass die drei Goétter die indische Trimurti seien.

Es steht aber doch historisch fest, dass die Batak im

1) Eine andere Schreibweise ist Soripada.

2) Schmidt, Grundlinien, pag. 38—40; pag. 42—49. Warneck,
Religion, pag. 4; pag. 25 f. Kédding, Die batakschen Gotter, pag.
404—407. Loeb, Sumatra, pag. 75—78. Dixon, Oceanic Mythology,
pag. 162.
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13. und 14. Jahrhundert unter dem direkten Einfluss java-
nischer Hindus standen, die ihnen auch religiése Brauche
und Lehren mitgeteilt haben, unter vielem anderen Einiges
iiber die Gotterwelt. Von den drei Gottern werd Shiva als
Batara Guru auf Java am hdéchsten verehrt. Als solchen
lernten die Batak ihn kennen und statteten ihn nach eigenen
Begriffen mit einer Reihe von Ziigen aus, die der Batara
Guru auf Java nicht besitzt. Sie gestalteten den Gott, wie
es auch anderwirts oft geschieht, nach eigner Weise um.
Welche Begriffe aber waren das?

In seiner Untersuchung kommt ScumipT zu der Auffas-
sung, dass Mula djadi das urspriingliche hochste Wesen
der Batak sei, das vor dem Auftreten der ,,drei Mondgott-
heiten” schon vorhanden war. Diese Annahme ist durchaus
begriindet. Die Stellung Batara Gurus ist bestdndig schwan-
kend. Oft ist er der Sohn Mula djadis, dann wieder steht
er als Herr iiber ihm und erteilt ihm den Auftrag, Erde
und Menschen zu erschaffen. Nach anderen Aussagen ist
er der Bruder Soripatas und Mangalabulans oder auch
deren Vater. Es ist zumindest deutlich genug, welche Un-
einigkeit noch liber das Wesen Batara Gurus herrscht. Mula
djadis Stellung ist gesicherter. Er tritt zwar nicht immer
in den Erzahlungen auf, wird aber von ihm gesprochen,
dann ist er das Urwesen oder die Schopfergottheit, ohne
dass er dabei unmittelbar am Entstehungswerk beteiligt
sein muss. Oftmals bleibt er allein als ,,Macht und Wille
im Hintergrund,” wie es vAN pErR LEEUW einmal trefflich
von dieser Art wirklich-unwirklicher Gestalten ausgedriickt
hat.1) Man kann sagen: Mula djadis Macht bleibt letzten
Endes unangetastet. Batara Guru aber ist der grosse Gott,
dessen Wirksamkeit jedoch nicht recht bekannt ist. Fremd-
linge haben von seiner Grosse berichtet, sodass er nach und
nach der alten Vorstellungswelt einverleibt wurde, die um
eine Wesenheit wusste, von der alles Werden einstmals
seinen Ausgang genommen hat. ,,Ursprung des Werdens”
ist die freie Ubertragung von ,,Mula djadi na bolon”, genau
" 1) Van der Leeuw, Phinomenologie, pag. 142—152,
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aber muss es lauten ,,Der seinen Anfang in sich selbst
hat”. 1)

Eine Gestalt, die diesem Mula djadi na bolon nahekommt,
ist das als Svayambhu, ,Der durch sich selbst Seiende”,
personifiziert erscheinende Brahman. Uberdies sprechen
aus dem beriihmten Weltentstehungshymnus des Rgveda
(Hymne CXXIX) Ideen, die dem ,,Mula djadi-Begriff” ver-
wandt zu sein scheinen.Nur tragen die hinduistischenBilder
den Stempel von etwas Gewollt-Abstraktem und (bersinn-
lich-Visiondrem, wovon die Batak-Mythologie weit entfernt
ist. Diese kommt vielmehr mit den Vorstellungen der Batu
iiberein, nach denen die Urmutter Dao aus sich selbst
entstand, und hiangt wahrscheinlich auch mit den Gedan-
ken der Nord-Niasser zusammen, deren Lieder und Er-
zahlungen ja nur Versuche und Bemiihungen sind, den
Anfang, das grosse Werden zu veranschaulichen. Wir
diirfen sicher sein, dass Dao, Sihai und Mula djadi na bolon
in den gleichen Vorstellungskreis gehoren. Sie alle ver-
danken ihr Dasein einem Entstehen ,,aus sich selbst”, aus
dem Nichts, aus Nebeln, Winden — wie immer es ausge-
driickt sein mag, man mochte den unvorstellbaren Anfang,
das primum agens ins Bild bringen. Wir haben weiter
gesehen, dass Dao und Sibai in Wirklichkeit die Erde sind;
ob Mula djadi seiner Grundbedeutung nach ebenfalls die
»Urerde” ist, aus deren Schoss Gotter und Menschen her-
vorgegangen sind, ware zwar eine wichtige vélkerpsycho-
logische und religionsgeschichtliche Frage. Wir brauchen
sie aber jetzt nicht zu stellen, da uns die Ubereinstimmung
mit N or d-Nias und Batu: die eine Gestalt in der Urzeit
geniigt, um den Schluss zu ziehen, dass mit dem Eindringen
der hindu-javanischen Theologie die alten, einheimischen
Sinnbegriffe ins Wanken geraten sein miissen, indem die
Batak den Batara Guru iibernahmen und die Niha seither
an die Wirksamkeit des Lowalangi glauben, der zwar gross
ist, aber nicht unumschrankt herrscht. Nach dem Stamm-

1) Koédding. Die batakschen Goétter, pag. 406. Loeb, Sumatra,
pag. 75. Geldner-Bertholet, pag. 155 f.
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baum der Gotter, den diese Volker besitzen, gehoren die
Beiden niem als der ersten Generation an, dagegen steht
Dao mit Sihai (oder uwu Lowalangi) und Mula djadi na
bolon folgerichtig am Beginn der Entwicklung: zuerst
musste die Erde vorhanden sein.

Dao ist sicherlich eine Schopfergestalt, vielleicht auch
,»Urheber” im SopersLoM’schen Sinne, keinesfalls aber
Gottheit oder héchstes Wesen, das noch nach der Schép-
fung als Leiter und Lenker der Geschicke der Menschen
und der Welt, als héchster Herr auftritt, das Gute férdernd
und dem Bosen entgegentretend; das auf der anderen Seite
die Menschen seiner absoluten Stellung entsprechend tief
verehren, als héchsten Herrn anerkennen, als Richter
fiirchten, in ihren Né6ten anrufen, und dem sie opfern
(ScamipT). 1) Fiir uns bedarf es keiner Erwéhnung, dass
solche Etiketten, mit denen man Erscheinungen der Friih-
kulturen versehen wollte, nur allzu unzuldnglich sind. Die
Vieldeutigkeit und Buntheit, vor allem in Religion und
Mythologie, erlauben keine ,JIdealtypen”.2) Gestalten wie
Dao oder Mula djadi sind Schépferwesen. Mula djadis
Charakter aber ldsst sich nicht mehr ohneweiters erkennen,
weil die Mythen der Batak in ihrer heutigen Gestalt das
Geprige eines vereinfachten, hinduistischen Weltbildes
tragen. Vielleicht, dass die alte Urgestalt sich gegen den
neuen Gott in der Weise verteidigte, dass sie dessen We-
sensziige annahm. Die Fassung B ist dafiir beispielgebend.

In dieser Toba-Legende fallen zunachst einige Wieder-
holungen und Verdoppelungen auf. Der Absatz I ist eine
Schopfungsgeschichte fiir sich, zu welcher der zweite Ab-
satz noch Erginzungen beibringt, die wir weiter unten
besprechen. Es heisst, Mula djadi na bolon erschafft den
zweiten Himmel, die Erde also, um dort Menschen wohnen

1) Schmidt, Grundlinien, pag. 142; als Zusammenfassung der
spezifischen Eigenschaften des austronesischen hochsten Wesens.

2) Vgl. auch Van der Leeuw, Phinomenologie, pag. 646—653,

sowie Danzels feinsinnige Ausfiihrungen iiber den homo divinans,
Der magische Mensch, pag. 33—52.
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zu lassen. An einer noch namentlich bezeichneten Stelle,
in der Landschaft Angkola djulu, pflanzt er einen Baum,
hier wohl als Sinnbild fiir Friichte und Samen gedacht,
und erschafft Menschen, die in dieser Gegend leben. Im
Absatz III hebt aber der Schépfungsvorgang von neuem an,
doch ist diesmal Sideak parudjar und nicht Mula djadi die
handelnde Person. Die alte Erde ist vergessen. Um jeden
Preis versucht die Frau, der Ehe mit ihrem Vetter auszu-
weichen, da seine Haut wie die eines Chaméleons und seine
Gestalt eidechsenartig sei, allein sie weigert sich nicht
rundheraus, sondern gibt vor, zuerst einmal spinnen zu
wollen.

Die Mythen der Iban und Kayan auf Borneo nehmen
das gleiche Motiv wieder auf und bestitigen, dass mit dem
Spinnen das weibliche Geschlecht der mythologischen Figur
noch hervorgehoben werden soll. Sideak parudjar lasst sich
die Himmelstiir 6ffnen und wirft zuerst ihr Knéuel in die
Mittelwelt. Angeblich um es wieder heraufzuholen, steigt
die nun zur Himmeltochter gewordene Sideak parudjar in
die Tiefe, wo nur Wasser ist und Naga padoha herrscht,
und entgeht dadurch der Heirat. Die bisherige Handlung
hatte sich aber schon auf der Mittelwelt abgespielt, sodass
die im Absatz III geschilderte Begebenheit nicht zu der
vorhergehenden Darstellung gehoren kann. Sie weist
grossere Ahnlichkeit mit dem Vorgang in der Fassung A,
Abs. II auf. Der Rotang des Raben wird zum Faden der
Sideak parudjar. Mit Hilfe der Schwalbe Mandi, die auch
in der ersten (Dairi-) Mythe Bote zwischen Ober- und
Mittelwelt ist, erhilt die Himmelstochter von ihrem Gross-
vater Mula djadi eine Handvoll Erde, damit sie ,,eine
Ruhestatte in dieser Mittelwelt” finde.

Wir iibergehen vorerst die Bemerkungen iiber die Welt-
schlange und stellen fest, dass nach der Fassung B, Abs. III
die Frau als Erdschopferwesen wirkt. Mula djadi wird hier
zum ersten Mal als Grossvater bezeichnet. Was im iibrigen
von ihm bekannt war, liess noch keinen Schluss auf sein
Geschlecht, wie auch das von Sihai zu. Wir miissen im
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Auge behalten, dass die Grenze zwischen den bodenstiandi-
gen und den Hindu-Vorstellungen sich in den Batak-Erzah-
lungen fast bis ins letzte verwischt hat. Vertritt Mula djadi
die Oberwelt, Sideak parudjar die Erde und der Naga pa-
doha das die Erde tragende Weltmeer, so iiberwiegen darin
Gedanken, die aus dem hinduistischen Schrifttum her-
rithren und nun simplifiziert in der Mythologie der Su-
matra-Volker wieder auftauchen, ohne aber die Triade mit
Batara Guru gelten zu lassen. Mula djadi ist zu einem
hochsten Wesen aufgeriickt, wahrend die Erde, gewiss
nicht zuféllig, von einer Frau erschaffen wird, die ein wenig
spiter noch Mutter der Menschheit wird (Abs. IV). Sideak
parudjar vereinigt dadurch dieselben Charakteristika auf
sich, die die Urmutter Dao auszeichnen und steht zeit-
lich vor der debata-Verehrung.1) Es ist nicht mehr
zu ermitteln, inwieweit die beiden Frauenfiguren der Fas-
sung A und der Fassung B etwas miteinander zu tun haben,
weil die Bedeutung der Gattin Batara Gurus nur noch aus
der einen Handlung herauszulesen ist, dass sie den Lehm,
aus dem die ersten Menschen geformt werden, hergibt.
Die anderen Darstellungen sind im Hinblick auf die
Erdschopfung weniger aufschlussreich. Das Beispiel der
Fassung A beweist nochmals, dass die Scheidung in die
drei Welten dem Batak ungewohnt sein muss, auch weil
der zusammenhanglose, vollig unreligiose Beginn (Abs. I),
der die Jagd auf ein schwangeres, mannliches Rehbock-
lein zum Inhalt nimmt, schon fiir irdische Zustdnde her-
gerichtet ist. Das vom Raben unversehens entdeckte Loch,
das in die unendliche Tiefe fiihrt, wird in der Fassung B,
Abs. IIT zur Himmelstiir, durch die Sideak parudjar ent-
schliipft. Statt Mula djadi, der garnicht mehr erscheint,
ist Batara Guru die zentrale Gestalt, die diesmal fiir den
Raben die Erde erschafft. Die Karo-Legende (Fassung E)
verwebt Altes und Neues am deutlichsten: ein Vater gibt

1) Vgl. Schmidt, Grundlinien, pag. 44 f. Von seiten der astral-
mythologischen Betrachtungsweise kommt auch Schmidt zu dem
Ergebnis, dass Sideak parudjar vor der Triade auftritt.
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seinen drei S6hnen die drei Welten zur
Herrschaft. Die Erde erhilt der mittlere Sohn, der seinen,
die Unterwelt regierenden jiingeren Bruder ersticht.

In den drei Fassungen A, B und E wird von einer unter-
weltlichen Wesenheit erzahlt, welche die Erde oder die die
Erde verkorpernde Gestalt nicht in Frieden lidsst. Einmal
ist die Schlange Naga padoha der Widersacher, dann ein
Bock und endlich der Sohn des Himmelsgottes, Tuan Pa-
duka. Die Schlange wird gelegentlich auch Radja Padoho
genannt oder an anderem Ort als gehérnt bezeichnet. Die
Vorstellungen fliessen offenbar ineinander, wie es auch
die Motive auf den Ikattiichern zeigen. Unterwelt oder
Weltmeer werden allenfalls noch von Figuren minn-
lichen Geschlechts représentiert, die Erde hingegen von
einer Frau. Uneinheitlichkeit darf nicht als storend emp-
funden werden; denn diese Mythen setzen sich zum iiber-
wiegenden Teil aus Themata zusammen, die eine lange,
individuelle Geschichte hinter sich haben. Sie gehéren zwar
den Veden oder Brahmanas an, stammen aber noch aus
einer vor-vedischen Zeit und sind nach und nach mitver-
arbeitet worden. ,Die Schlange hat ihren Wohnsitz am
Grunde der Gewésser,” lesen wir bei OLDENBERG, und ,,der
Ziegenbock wird: als Trager aller, Wesenheiten, als Stiitzer
von Himmel und Erde beschrieben”.1) Daneben wissen
brahmanische und alt-buddhistische Texte von ,schein-
baren Menschen, die in Wahrheit Schlangen sind”, nagas
genannt; der indische Volksglaube bringt diese mit dem
Wasser, mit Quellen und Fliissen in Verbindung. 2) Solche
Parallelen zwischen indischen Lehren und den Mytholo-
gien der Sumatra-Volker weiterzufiihren, wire eine dank-
bare Aufgabe fiir den Indologen.

Um noch tiefere Einsicht in das Problem der Erdschop-
fung nehmen zu konnen, miissen wir uns schliesslich mit
dem Kampf zwischen Sideak parudjar und dem Naga
padoha befassen, der in vielem an den Sieg Indras iiber

1) Oldenberg, Veda, pag. 71—75; pag. 134—143,
2) Krappe, pag. 205 f.



SUMATRA 95

den schlangenhaften Vrtra erinnert, den von Indra ,Ent-
mannten, der sich dem Stier gewachsen diinkte”, (Rgveda I,
32).1) Aber ein grosserer, unmittelbarerer Eindruck
scheint mir aus der hindu-javanischen Gotterlehre herzu-
rithren. Sideak parudjar hat eine nicht zu bestreitende
Verwandtschaft mit Durga, der Licht- und Muttergéttin und
sakti (Gemahlin) des Shiva, die auf den berithmten, mich-
tigen Hinduplastiken mit dem stiergestaltigen Ddmon der
Finsternis und Unterwelt kimpfend dargestellt wird. Uber
und iiber mit Waffen beladen, steht Durga siegstrotzend
auf dem Riicken des toten Ungeheuers. Kein Zweifel, dass
die Waffen der Lichtg6ttin Durga den Sonnenstrahlen und
dem Schwert der Himmelstochter Sideak parudjar gleich-
kommen und der Damon der Unterwelt der Naga padoha,
Naga pusai, lembu oder wie immer er genannt sein mag,
ist. Wir nehmen also an, dass das Motiv des Vrtra- und
Durga-Kampfes und das des die Erde stiitzenden Bockes
oder der Weltschlange von den Batak aufgegriffen und
nach eigener Manier verwendet wurde.

Sideak parudjar wird ausser zu Durga noch zu der der
Dao entsprechenden Frau Batara Gurus, der Besitzerin der
Erde, in Beziehung zu setzen sein. Ziige beider Frauen-
gestalten lassen sich bei der Sideak parudjar nachweisen.
Konnen wir so weit gehen und sagen: die Urmuttergestalt
der Batak hat, dhnlich wie Mula djadi, Wesensziige ihrer
spiateren Konkurrentin Durga iibernommen? Es muss dies
der Fall sein. Sie erschafft die Erde, und wie Durga
fiihrt sie den siegreichen Kampf mit dem Damon der Un-
terwelt. Nur ist das historische Verhiltnis zwischen ihr
und Mula djadi nicht mehr aufzudecken, da auch er, wie
wir gesehen haben, ,,aus sich selbst entstanden” und des-
halb der Dao verwandt ist. Er besitzt auch die Erde, die
er durch Vermittlung der Schwalbe Mandi der Sideak pa-
rudjar sendet, um ihr eine Ruhestitte in der ,,6den Mittel-
welt” zu geben, denn die Wellen des Weltmeeres schleu-

1) K.F. Geldner, Vedismus und Brahmanismus, in: A. Bertholet,
Religionsgeschichtliches Lesebuch, Tiibingen 1908, pag. 85 f.
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dern sie hin und her. Aber auch dieser Gedanke scheint
nicht unbedingt neu. Die indischen Legenden kennen ein
Vergleichsmotiv, dessen Spuren wir hier wiederfinden. In
einer der vielen Weltentstehungssagen, die im Taittiriya-
Brahmana steht, wird gesagt: ,Die Welt war also
Wasser, Meerflut. Da weinte Prajapati: Wozu ward ich
geboren, wenn fiir solchen haltlosen Grund?... Er fand
in ihr (der Erde) eine Unterlage.” 1) Als Unterlage empfangt
Sideak parudjar die Handvoll Erde, die ihr Mula djadi
sendet. Doch als sie beginnt, diese Erde auszubreiten, lisst
der Naga padoha ihr Werk nicht gelingen und gibt erst
Ruhe, als Mula djadi zum Schutze seiner Sohnestochter
acht Sonnen macht, die mit ihrer Glut das Untier zerstoren.
Diese Sonnen sind allerdings dermassen gefiéhrlich, dass
sogar Sideak parudjar sich durch einen tarnenden Schleier
vor ihnen in acht nehmen muss. Endlich gibt sie aber
selbst der Schlange den Rest, indem sie ihr ein Schwert
bis zum Griff in den Leib stosst. Gerade der letzte Gedanke
taucht auch in den Fassungen A, Abs. IT und E wieder auf.
Nach der einen Darstellung brach der Griff von Batara
Gurus Meissel ab, sodass der Bock sich unter der Last des
die Erde tragenden Flosses zu bewegen begann. Nach der
anderen erstach der altere Bruder den jiingeren, ,,und da
stand die Erde fest.” Aber um ganz sicher zu gehen, nahm
er noch weitere acht Eisen und stach sie quer durch das
erste. Die Entsprechungen sind augenfillig.

Die Mythologien einiger Dayakstimme kennen einen
Teil dieser Motive. Es tritt dort insbesondere die Symbol-
bedeutung von Schwertgriff und Webspule (Spinne, ge-
sponnenes Knéuel) zutage. Die Himmelstochter Sideak
parudjar besitzt ausser ihrem ,,Gesponnenen” aber noch
das Schwert, das keine andere Mythe der Primitiv-Volker
West-Indonesiens einer Frau iiberlésst.

Um ungestort auf der Erde leben zu konnen, musste der
dltere Bruder seinen jiingeren, der unter der Erde hauste,

1) Geldner-Bertholet, pag. 157—160.
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umbringen (Fassung E). Es ist dies die Parallele zum naga-
Kampf; zudem haben wir ein nicht unahnliches Bild in
der siidniassischen Legende E, in dem Streit zwischen Lo-
walani und Latura um die Herrschaft. Der Zwist endet
mit der Aussohnung der Briider und der Ehe Lowalanis
mit der Tochter Laturas. Wir konnen auf Grund dieser
Analogien den Schluss ziehen, dass es ein Kampf um
den Besitz der Frau oder der weiblich gedachten
Erde zwischen den zwei Briidern war. Ubertragen wir diese
Annahme auf den Drachenkampf in der Toba-Erzidhlung
(B, Abs. III), dann bedeutet dies, dass Sideak parudjar das
eigentliche Streitobjekt zwischen dem unterweltlichen
Naga padoha und einem anderen Mann ist. Die Nachstel-
lungen ihres Vetters veranlassen Sideak parudjar zur
Flucht. Sie ekelt sich vor ihm, angeblich wegen seiner
Eidechsengestalt. Spéter ist es wieder ein reptilartiges
Wesen, der Drache padoha, der sie verfolgt und nicht ruhen
lasst. Nur mit Hilfe der acht Sonnen vermag sie sich gegen
das Ungetiim zur Wehr zu setzen und béndigt es dadurch,
dass es ihm Schwanzwurzel, Hinde, Fiisse und Hals fesselt.
Da erst kann sie ungehindert an ihr Werk gehen und die
Erde erschaffen.

ScumipT ist der Ansicht, dass sich in der in Rede stehen-
den Legende zwei mythologische Kreise getroffen und ver-
bunden haben.1) Die Frauengestalt ist nach ScHMIDT’S
Meinung eine Vertreterin des Mondes, d.h. einer #lteren
Lunarmythologie, wihrend eine Reihe anderer Begriffe
dem jiingeren, sonnenmythologischen Schema angehort.
Dazu zihlen die acht Sonnen und das Schwert, mit dem
Sideak parudjar dem Ungeheuer zu Leibe geht. Fiir die
»Mondnatur” der Frau sprache, dass das Spinnen und der
Schleier sehr haufig irgendeine Beziehung zum Monde
verraten. 2) Die Batak selbst erzdhlen sich, dass der Mond

1) Schmidt, Grundlinien, pag. 44—49.

2) P. Ehrenreich, Die allgemeine Mythologie und ihre ethnolo-
gischen Grundlagen, Leipzig 1910, pag. 223. Krappe, pag. 121 f.
Briffault, The Mothers, II, pag. 624—626.
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Baumwolle spinne. 1) Wir kénnen hier Pater Scamipt nur
bestitigen, dass nicht Sideak parudjar, sondern ein Son-
nenheld — vor dem sie sich, wie wir glauben, zuerst durch
den Schleier wie eine Braut schiitzt — den Kampf mit dem
Drachen fiihrt. Die genaue Beobachtung hat uns dariiber-
hinaus noch gelehrt, dass dieser Kampf nichts anderes als
ein Streit zwischen zwei Freiern, vielleicht zwei Briidern
ist. Der Sieger ist derselbe Mann, der in der Mythe erst
nachtréglich (Abs. IV) erwahnt wird und Sideak parudjar
heiratet. Es reicht aber nicht aus, lediglich eine Uber-
schneidung von Lunar- und Solarmythologie zu unterstel-
len. Vor welchen Komplikationen die Deutung steht, erweist
sich an dem zwiefachen Einfluss der vedischen und der
hindu-javanischen Mythologie in den obersten Schichten.
Vor diesen aber haben wir noch vor-austronesische und
die vielen Wellen der austronesischen Kulturen, von denen
jede wieder ihre Bausteine zu diesen grossen mythologi-
schen Gebilden geliefert hat.

Q) Von den ersten Menschen.

So erklirt es sich, dass wir in den Erzéhlungen von der
Entstehung der Erde all das Urspriingliche vermissen, was
noch den Mythen der Niasser und der Dayak eignet. Die
Begriindung dafiir wird sich aus der Mentalitéit des homo
divinans ergeben, weil dieser seiner ichbezogenen, subjek-
tivierenden Art entsprechend Ursprung oder Schépfung
des Menschen zum hauptsachlichen Gegenstand seines
mythologischen Interesses macht und hinter seine eigene
Abstammung und Geschichte zu kommen trachtet, wihrend
er sich um die Erdentstehung nur selten und wenn, dann
am Rande, bekiimmert. Unter dieser Blickrichtung wird es
begreiflich, weshalb die Batak von den ersten Menschen
soviel einfacher und unabhéingiger als von der Erschaffung
der Erde erzihlen. Wir miissen darum vermuten, dass sie

1) J. von Brenner, Besuch bei den Kannibalen Sumatras, Niirn-
berg 1894, pag. 217.
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die Motive iiber die Erdentstehung aus fremden Sagen-
kreisen iibernommen und, ohne sie génzlich zu verstehen,
mit eigenen, vielleicht noch unfertigen Vorstellungen ver-
arbeitet haben. ‘

Die Mythen néamlich, die die Schopfung und das Leben
der Ureltern beschreiben wollen, schliessen sich an die alten
Bilder der Mentawei-Leute und Niha an und sind ebenso
mit vielen Erzdhlungen der Dayak verwandt. Am héiufig-
sten wird von der Erschaffung des Menschen aus Erde
gesprochen. Wir kennen dieses Thema schon aus dem
niassischen Totengesang,1) als von der Erschaffung des
Urwesens Sihai die Rede war: es wurde wie ein Ahnenbild
aus Erde geformt, und der Wind gab ihm Leben. Es wird
aber das Bild an jener Stelle nicht ganz ausgefiihrt. Sihai
verendet alsbald, und aus seiner Kehle oder seinem Herzen
wichst der Grosse Baum, an dem Gotter und Menschen
entstehen. Wir haben friither bereits angedeutet, dass sich
in diesen mythologischen Betrachtungen Gedanken ver-
schiedenster Herkunft zeigen. Die Annahme, ein mensch-
haftes Lebewesen aus Lehm oder Erde eroffne die Ahnen-
kette, bricht iiberall: auf Nias, auf Batu und in der Men-
tawei-Gruppe durch, aber die Sumatra-Darstellungen
kommen dem eigentlichen Begriff nidher, wie wir noch
zeigen werden. |

Die Dairi-Batak berichten von der Frau des Batara Guru,
die eine rote Erde fiir das erste Menschenpaar hergibt
(Fassung A). Wenn wir genau sein wollen, miissen wir zwei
Arten, zwei Varianten von der ,,Erdhaftigkeit” des Men-
schen unterscheiden. Die eine tat sich in den Batu-Geséan-
gen dar, indem die Erde selbst die Menschen zur Welt
bringt: die Erde ist Gebarerin. Die zweite Art
zeigt sich jetzt in einigen Sumatra-Mythen: die Men-
schen werden aus Erde gestaltet. Es wird
damit jedoch ausserdem noch deutlich, dass sich beide
Varianten in der Konzeption des Urwesens Sihai verbun-

1) Siehe Nias-Fassung A.
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den haben. Der Urahn der Gotter, heisst es, bildet den bald
sterbenden Sihai aus einer Handvoll Erde. Aus diesem
Erde-Mensch-Wesen wiichst hernach der Baum Tora’a mit
seinen menschlichen und goéttlichen ,,Friichten”. Die Be-
griffe, die sich hierbei iiberkreuzt haben, wirken sehr
unterschiedlich und scheinen einander fremder zu sein,
als sie es in der Tat sind. Sie konnten ineinander
iibergehen, weil — der Glaube der Batak und eindeutiger
noch der der Dusun Nord-Borneos beweist dies — der
Mensch nichts anderes als beseelte oder belebte Erde ist,
zu der er nach seinem Tode auch wieder wird. Diese all-
gemein verbreitete Anschauung bringt ein Sprichwort der
Karo-Batak gut zum Ausdruck, das umschreiben mochte,
in welche Bestandteile sich der Mensch nach seinem Tode
auflost:

»Das tondi wird begu,

Das Haar wird idjuk, 1)
Das Fleisch wird Erde,

Die Knochen werden Steine,
Das Blut wird Wasser,

Der Atem wird Wind.” 2)

Zum Unterschied von den Dusun-Mythen, die nur den
Atem als die lebendigmachende Kraft bezeichnen, ist be-
merkenswert, dass ausser diesem als Lebenskraft noch das
seelenihnliche tondi (tendi) erwahnt wird. Man hat es ver-
schiedentlich als Seelenstoff 3), einer contradictio in ter-
minis, umschreiben wollen. Aber allein schon die Anwen-
dung eines Seelenbegriffes verdunkelt zu leicht die
primitive Vorstellungsweise und verleitet dazu, Begriffs-
bildungen, die das Merkmal eines spéiteren Vergeistigungs-

1) Material fiir die Déacher.
2) Loeb, Sumatra, pag. 78—S80.

3) Kruijt, Animisme. Ders., Measa, Bijdragen, LXXIV/LXXVI.
Van der Leeuw, Phiinomenologie, pag. 254—261. S6derblom, Werden
des Gottesglaubens, pag. 80 f.
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prozesses haben, auf die archaische Erlebnisform zu
iibertragen.

Was der Batak meint, geht ausgezeichnet aus dem Bei-
spiel der im iibrigen etwas verworrenen Timur-Erzahlung
(Fassung F) hervor. Nabi Mohammad bittet Nebata um
ein Mittel, mit dem er ein in Langeweile und aus purem
Spieltrieb entstandenes irdenes Bildwerk beleben kann.
Nebata geht auf diese Bitte ein und schenkt ihm eine der
umherfliegenden Seelen (k&sak oder ketsat), mit der die
Figur zwar lebendig wird, sich aber nicht frei und will-
kiirlich fortbewegen kann. Erst der gottliche Hauch des
Nebata macht sie zu einem selbstindig-menschlichen
Wesen.

Die beiden fremden Namen fiir die Gotter diirfen nicht
als hinderlich empfunden werden. Die Mythe selbst braucht
darum nicht fremd zu sein. ,Nebata” ist die aus dem
Sanskrit iibernommene Bezeichnung fiir die Triade, die in
mancherlei Abwandlungen in die indonesischen Sprachen
eingegangen ist. Ausser dem Sanskritwort dewata oder
rewata hért man djawata und djuwata auf Java, auf
Borneo djewata, djata, bei den Batak auch leibata und
auf den Philippinen divata, davata oder dinata.l) Hiufig
aber wird dieser Name nur fiir ein gottliches Wesen ge-
braucht, was uns noch einmal verrat, dass jeweils eine
Gestalt, meistens in der Gesellschaft von zwei anderen,
herausgehoben und mit besonderen Gaben ausgeriistet
wird. ,,Nabi Mohammad” beweist mohammedanischen Ein-
fluss, der allerdings fiir Gang und Geist der Legende ohne
Bedeutung geblieben ist. Denn der Glaube an eine Verbin-
dung zweier Krifte, die den Korper beleben, kommt nicht
von aussen. Er ist alt und findet sich schon auf Mentawei,
wo wir im ketsat-Prinzip einen Seelen- oder vielleicht
besser noch Machtglauben kennen, der dem australischen
an die Méachtigkeit der tjurunga (churinga) analog zu sein

1) Kruijt, Animisme, pag. 471. Vgl. auch G. A. Wilken, Het
Animisme bij de volken van den Indischen Archipel, in: Ind. Gids,
1884; Verspreide Geschriften, I.
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scheint. 1) Die eigentliche Mythe wurzelt daher noch in
einer ganz urtiimlichen Anschauung, die vor Ankunft
des Austronesier den Friihvolkern des indischen
Archipels eigen gewesen ist. Wir miissen nur, wie erwahnt,
den irreleitenden Ausdruck ,,Seele” fiir die Urkulturen
ausmerzen, weil er schon einer philosophisch gerichteten
Religiositit entspricht, bis zu der selbst ein héherer Primi-
tiver wie der Batak noch nicht vorgedrungen ist. Bei ihm
geht es noch um etwas Organischeres, ein trivialeres Be-
lebt-sein, nicht ein bloss geistiges Motiv, sondern um eine
das Leben selber tragende Macht. Ein
geradezu biologisch zu nennendes Lebensprinzip. Ein Welt-
gefiihl, das letztlich aus der Spiegelung des Ichs
herriihrt: wie ich belebt bin und Willen habe, haben auch
Baum oder Donner oder mein Nachbar Leben und Willen.
Der Mensch steht unter dem Zeichen seines Ichs, alles ist
wie sein (ambivalentes) Ich. Es braucht darum ein Objek-
tivieren in seinem Denken nicht zu fehlen, nur ist er ver-
trauter mit der Dingwelt. Auch der Gegenstand ist ihm
Subjekt, und es entbricht der uns geldufigen Scheidung
zwischen Es und Ich. Aus diesem Grunde ist es fiir den
Batak alles andere als eine Allegorie, wenn er erzihlt, sein
Korper sei mit késak (oder tondi) belebte, geformte Erde,
und der gottliche Hauch mache ihn zu einem freien,
menschlichen Geschopf.

Man wird zugeben miissen, dass die beiden von WunpT 2)
geschaffenen Termini von der ,,Korperseele” und ,,Hauch-
seele” den Glauben der Batak am ehesten treffen und
gliicklicher gewéhlt sind als die ANKERMANN’schen Bezeich-
nungen ,Lebens-, bezw. Bildseele”, — immer aber unter

1) Auf Mentawei wird die ketsat der Sippenmitglieder durch
ein Biindel Krotonblitter, die katsaila, verkoérpert, das sich im
Gemeinschaftshaus befindet und dort mit aller Ehrfurcht behandelt
wird. Vgl. Duyvendak, Inleiding, pag. 66—69.

2) W. Wundt, Vélkerpsychologie, II, Die Seelenvorstellungen,
2, Aufl. Vol. IV/I, 1910; B. Ankermann, Totenkult und Seelenglaube
bei afrikanischen Voélkern, Z.f.E. 1918.
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der Voraussetzung, dass jeder Seelenbegriff tunlichst aus-
geschaltet werden sollte, was schon aus der notwendigen
Ergdnzung zweier Krafte hervorgeht: die
frei umherschwebende ké&sak paart sich mit dem gottlichen,
besser: gottvaterlichen Hauch. Gottvaterlich deswegen, weil
wir den atem- und seelegebenden Windhauch wiederholt
als die zeugende ménnliche Kraft, als Partner der Dao, der
Samihara-Luwo und der Mentawei-Frauen kennengelernt
haben. 1)

Eine nachste Uberlegung lehrt uns, dass die anderen
Motive der Batak-Urzeitmythen mit den bis jetzt behan-
delten enger zusammenhéngen, als man es anfangs erwar-
ten sollte. In der Fassung B, Abs. II wird von einem
sagenhaften Huhn, welches drei Eier legt und bebriitet,
ausfithrlich berichtet. Aus diesen Eiern kommen die
Frauen der Gotter hervor, nach einer weiteren Notiz die
Gotter selbst. 2) Eine dritte Variante spricht noch einmal
von drei Eiern, aus denen ein Middchen, Sideak parudjar
oder auch Boru deak parudjar, und zwei Knaben schliipfen.
Es ist unverkennbar, dass sich die Erwahnung von gerade
drei Eiern, aus denen jeweils ein Mensch oder ein
Gott zum Vorschein kommt, auf die hinduistische Drei-
heitslehre bezieht. Nur spielt die dritte Version nicht mehr
auf die allbekannte Trimurti an, sondern mehr noch auf
dltere, einheimische Traditionen von einer Frau in der
Urzeit oder auf die eigentlich wichtigen Gottheiten der
Hindu auf Java, Shiva, Vi$nu und die der Sideak parudjar
entsprechende grosse Mutter und Zerstorerin alles Leben-
digen, Durga oder Kali, die die Javaner unter dem Namen
Lara Djonggrang verehren. 3)

Es lasst sich die Ansicht vertreten, die Mythe von der

1) Siehe auch Ernest Jones’ Psychoanalytische Studie iiber den
Heiligen Geist, Imago IX/1, pag. 58—72; G. Réheim, Animism, pag.
156—168.

2) Loeb, Sumatra, pag. 76; Von Brenner, Besuch bei den Kanni-
balen, pag. 217; K6dding, Die batakschen Gotter, pag. 407.

3) P.J. Veth, Java, I, 2. Aufl. Haarlem 1896, pag. 85.
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Entstehung der drei Gottheiten oder Menschen aus drei
Eiern ginge auf indische Vorbilder zuriick, und es ist gewiss
nicht abweisbar, dass Glaubenvorstellungen des Chando-
gya-UpaniSad oder Satapathabi, nach denen die Welt oder
Prajapati aus einem goldenen Ei entstanden sind, nicht
auch bei den Batak Widerhall gefunden héatten und dort
nach eigener Weise umgestaltet worden wiren. Aber es
scheint doch so, als ob die Erkldarungen nicht so weit her-
geholt werden miissten. Es ist nicht das erste Mal, dass in
den indonesischen Mythen von Eiern gesprochen wird. Wir
wissen, dass die Nias-Leute die Handvoll Erde, aus der
das Urwesen erschaffen wurde, mit der Grosse eines Eies
vergleichen und dass diese Gedankenverbindung durchaus
unabhéngig von hinduistischen Vergleichsmotiven aufge-
kommen sein kann.Warum sollte es nicht mdglich sein, dass
der Mensch nach der Idee der Batak buchstéblich ab ovo
ins Dasein getreten ist? Das Ei wire dann wahrscheinlich
ein ,,Erdei”, wie es in der dritten Toba-Erzahlung (D) oder
deutlicher noch von Siid-Borneo berichtet wird. Der Batu-
Gesang wihlt einen etwas anderen Vergleich: statt des
Eies wird ein Goldgewicht als Masstab angegeben, sodass
die Erzédhlungen an dieser Stelle eine Mehrdeutigkeit zu-
lassen. Goldgewicht und Ei sind hier
aber dasselbe, ndmlich die primitiven
Assoziationen zu Erde, jenem Stoff, aus dem das
erste menschliche Geschopf gebildet wird. Doch die ver-
schiedenen Begriffe gehen zweifelsohne noch weiter in ein-
ander iiber. Képping (l.c.) meint sehr einsichtig, die Eier
miissten selbstredend gelegt sein, und so sei das Huhn, das
sonst nirgendwo erwédhnt wird, einzig der Eier wegen da.
Es kann aber nicht von ungefahr sein, dass diese drei Eier
auf dem ersten, vom Gott gepflanzten Baum gelegt werden.
Wir beachten die Ubereinstimmung mit Nias:
waren es dort drei Knospen oder Friichte, die an dem
Grossen Baum entstanden und aus denen Goétter und Men-
schen hervorgingen, so sind es jetzt drei Eier, aus denen
die ersten Wesenheiten entstehen. Erde, Gold, Eier, Knos-
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pen, Friichte — das Bewusstsein des Primitiven unter-
scheidet also in einer ganz anderen, uns fremd anmutenden
und ungewohnten Weise. Ob das Huhn im Geést des
Baumes Hariara sundung di langit seine drei Eier legt
(B, Abs. II) oder am Baum Tora’a drei Knospen wachsen
(Nias-Fassungen A; B, Abs. I; C. Abs. II), bleibt vom Niha
und Batak aus gesehen dasselbe.

Was SELER 1) einmal von der Mythologie des alten Mexiko
sagt, trifft gleichfalls fiir die Indonesiens zu und hat da-
ritberhinaus Allgemeingiiltigkeit; dass es sich nirgends um
feste,gewissermassen juristisch bestimmteBegriffe handele.
In einer tieferen seelischen Schicht fallen also diese ver-
schiedenen Bilder zu einer einzigen, grossen
Konzeption zusammen, die an der Oberflache hete-
rogen erscheinenden Symbole erweisen sich ihrer
Quelle nach als homogen. Denn Friichte,
Knospen, Eier, ja selbst Erde und Gold, gehéren zu dem
einen Begriff Kind. Sie alle kommen aus innen, aus dem
Baum, aus dem Huhn, aus dem Pilz, womit nur die miitter-
liche Hiille gemeint sein kann.

Es scheint aber die Fassung A aus dem Rahmen dieser
Mythengruppe zu treten. Die Menschen sind verschiedener
Herkunft, sodass die Deutung sich auf die Vermengung
mehrerer mythologischer Anschauungen berufen kann.
Immerhin, dass solch eine Zusammenfiigung ,,willkiirlich
und verstandnislos” geschieht, ist nicht einzusehen. 2) Nur
der einleitende Teil (Abs. I) steht neben und nicht
in der Gesamtdarstellung und muss, wie
schon hervorgehoben wurde, ein spater Nachtrag sein, der
die dltere Schopfungslegende lediglich begriinden und be-
glaubigen soll. .

Welch altiiberkommene Motive sich diese Mythe zu be-
wahren verstand, zeigt sich an der Geschichte vom Bambus-
menschen, die wir unter den Berichten aus Mentawei
fanden und — will man eine historische Zuordnung ver-

1) Nach Danzel, Der magische Mensch, pag. 107.
2) Schmidt, Grundlinien, pag. 52 f.
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suchen — als vor-austronesisch bestimmen. Wir befinden
uns hier in einem offenen Gegensatz zu Pater Scamiot (l.c.),
der diese Gestalt der jiingeren Solarmythologie zuweist
und mit dem Sonnenhelden der Sideak parudjar (Fassung
B, Abs. IV) vergleicht, zumal beide den ersten Geschlechts-
akt herbeifiihren. Der sexuelle Einschlag ist aber nicht erst
Eigentiimlichkeit einer fortgeschritteneren Mythologie, die
sich auf die eine oder andere Weise mit der Sonne be-
schiftigt. Ja, es ist gerade im Gegenteil festzustellen, dass
auf den frithesten Stufen alles Geschlechtliche in einer so
natiirlichen Freiheit und Unbefangenheit behandelt wird,
die ein komplizierterer Gesellschaftsbau kaum noch zu-
lassen kann, womit auch die Mythologie gendtigt ist, sich
auf Andeutungen und Abstraktionen zu beschranken. Wir
meinen nun, dass eine geschichtlich jiingere Mythologie die
alte legendare Gestalt des Bambusmenschen iibernommen
und mit neuen Attributen ausgestattet hat. Denn der Kern
der Erzdhlung ist von einer zelestischen Denkweise noch
unberiihrt. Unsere Vermutung wird iiberdies durch die
Bemerkung van per Tuuk’s gerechtfertigt, dass gerade die
Frithvolker — der Forscher nennt sie ,,aborigines” — die
Legende vom Bambusmenschen besitzen. 1) Die beiden von
Batara Guru erschaffenen Erdmenschen und der Bambus-
mann sind sich offenbar fremd, woraus wir folgern kénnen,
dass sich an dieser Stelle einige Vorstellungsweisen iiber-
schnitten haben. Allein schon daran, dass der Bambus nicht
eine, sondern zwei Aufgaben zu erfiillen hat, erkennen wir
den Uberschichtungsprozess: nach der ,mentaweiischen”
Auffassung ist der Bambus der miitterliche Leib, aus dem
die ersten Menschen heraustreten, ein Gedanke, den auch
diese Erzahlung der Batak noch beibehalten hat. Aber
daneben hat das Bambusglied diesmal noch einen rein
sexuellen Zweck. Es ist sicher, dass, wie auch ScHMIDT es
erkliart 2), mit dem Sich-festheften des Gliedes in dem
Wasserkdcher der Erdfrau eine Kohabitation gemeint ist.

1) Siehe pag. 68, Anm. A.
2) Schmidt, Grundlinien, pag. 53.
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Das Bambusglied vertritt den ménnlichen, der Kécher den
weiblichen Teil.

Die Mythe erlaubt mehrere Deutungsversuche. Eine der
urspriinglichen Begebenheiten kann die folgende gewesen
sein: der fremde Bambusmann iiberrascht und vergewal-
tigt die Erdfrau und wird aus Rache vom Erdmanne um-
gebracht (Spaltung des Bambus). Der ermordete Liebhaber
verwandelt sich in eine Frucht, die die Frau verzehrt. Sie
wird schwanger und bringt ein Kind des Bambusmannes
(den Bambusmann als Kind) zur Welt. Ein derartiges
mythologisches Motiv ist keineswegs einmalig. Die dgyp-
tische Sagenwelt besitzt ein nahe verwandtes Beispiel, das
Méarchen der Briider Bitu (oder Bata) und Anupu, eine
Geschichte aus der neunzehnten Dynastie und der Wissen-
schaft als Papvyrus p’OrBINEY bekannt.1) Wir richten uns
nach der Ubersetzung von Maspgro 2): Ein Pharao heiratet
das fiir Bitu bestimmte Goéttermédchen und macht es zur
Konigin. Bitu in dem festen Entschluss, die Frau wieder
fir sich zu gewinnen, verwandelt sich in einen heiligen
Apisstier und gibt sich in dieser Gestalt der Konigin zu
erkennen, die aber das Tier schlachten ldsst. Aus zwei
Blutstropfen, die dabei zu Boden fallen, entstehen zwei
hohe Bdume vor dem Konigspalast. Nochmals offenbart
sich Bitu in dieser neuen Metamorphose seiner Geliebten,
die jetzt Befehl erteilt, die beiden Baume zu fillen. Zum
Ungliick dringt ihr dabei ein Splitter in den Mund.
Wie die Erdfrau von der Frucht, wird die K6nigin vom
Splitter geschwingert und gebiert den einstmaligen Ge-
liebten als ihren Sohn, der sie als Pharao zur Strafe fir
ihre vielen Vergehen toten lasst.

1) Seit dem Jahre 1857 im Besitz des British Museum in London.

2) G. Maspero, Les contes populaires de I’Egypte ancienne,
1. Aufl., Paris 1882, pag. VI—XIX; pag. 5—28. Vgl. auch A. Erman,
Die Literatur der Aegypter, Leipzig 1923, pag. 197—209. Erman-
Ranke, Aegypten und agyptisches Leben im Altertum, Leipzig 1923,
pag. 441—443. Rank, Mythenforschung, pag. 44—b52; pag. 71—74.
Dr. Rank begeht aber den Fehler, die Erzihlung aus dritter Hand
zu iibernehmen.
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Der Symbolcharakter dieser Legenden liegt offen zutage.
In ihrer Bildersprache bezeugen sie den primitiven Glau-
ben an eine Befruchtung durch den Mund, sodass dieser
die Stelle des weiblichen Genitales einnimmt. Noch einige
andere indonesische Mythen, auf die wir teilweise im fol-
genden Kapitel des genaueren eingehen, sprechen ohne
Umschweife vom Munde als einer genitalen Zone, wenn-
zwar in einem zu den Dairi-Batak etwas modifizierten
Sinne: dort namlich sollen die ersten Menschen aus dem
Munde geboren sein. Es sei darum schon beilaufig hervor-
gehoben, dass wir diese Neigung zu einer ,,Verschiebung
von unten nach oben”, wie JoNES 1) es bezeichnet hat, als
eine anlagemissig gegebene ,,symbolische Ersetzung” be-
trachten, die wir sowohl im friihen Kindesalter, als auch
in den frithen Entwicklungsschichten der Menschheit
beobachten und als ,,phylogenetisches Erbgut” ansehen.

In der Dairi-Erzdhlung hat diese eigenartige Wendung
noch ihren besonderen Grund. Sie macht damit den Ver-
such, alles Anstéssige und Unsittliche zu vermeiden und
die verbotene Beziehung zwischen Bambusmann und Erd-
frau zu verschleiern. Alle Anstalten dazu miissen eine
tiefliegende Ursache haben, und diese kann nichts anderes
als ein méichtiges Schuldgefithl wegen eines begangenen
Unrechts oder einer verbrecherischen Wunschphantasie
sein. Das Verbrechen jedoch besteht in der Blutschande,
einem ungeheueren Frevel, den kein Erzahler in unver-
hiillter Form wiederzugeben wagen wiirde. Zur Ab-
schwichung oder Beméntelung dieser ,,prahistorischen
Wahrheit” bedient er sich dann und wann einer Verschie-
bung oder Umkehrung der sonst iiblichen Sinnverbindung.
Die Mythe hat ein einfaches, leicht verstandliches Beispiel
dafiir. Nach den Nias-Begriffen verwandelt sich eine
Frucht oder eine Knospe in einen Menschen. Jetzt wird
umgekehrt der Mensch zu einer Frucht, — ganz im Dienste
der Inzestverdeckung.?) Durch das Mittel der Frucht ist

1) Jones, Studie, pag. 63.
2) Rank, Mythenforschung, pag. 71—381.
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der Mann in der Lage, die Frau — wortlich — zu befruch-
ten, um als deren Sohn wieder zur Welt zu kommen. Er
ist damit gleichzeitig Gatte und Kin d! Dieses Faktum
bringt eine weitere Frage mit sich: hat nicht die bereits
erkannte Umkehrungs- oder Verschiebungstendenz weiter
Platz gegriffen und nach der Art der ost-indonesischen
Urzeitlegenden ein Mutter-Sohn-Inzest stattgefunden ?
Der Englénder kennt den harmlos-scherzhaften Aphoris-
mus ,,Kiss the baby for the nurse”, in dem der Verschie-
bungscharakter ganz sinnféllig zum Ausdruck gelangt. Das
Wort lasst sich hier variieren: statt der Mutter nimmt der
Bambusmann die Schwester (Tochter). Eine Verbindung
mit der Erdfrau war ihm nicht erlaubt. Er tréstet sich
deshalb mit der Tochter, wiahrend die beiden anderen
Sohne auf die Médchen aus dieser Ehe warten miissen.
Eine Bruder-Schwester-Beziehung ist zur Not noch statt-
haft, keinesfalles aber eine zwischen Mutter und Sohn.

Das Wiederauftreten des Bambusmannes als Sohn der
ehemaligen Gattin kann kaum ein anderes Ziel als das der
Rettung der Mythe vor dem Mutter-Sohn-Inzest haben, um
das Urelternpaar ganz unbescholten und sittenrein in den
Augen der Nachwelt erscheinen zu lassen. Schliesslich
sollen auch die genauen Beschreibungen der Verwandt-
schaftsverhaltnisse nur dazu dienen, die Einhaltung der
Gesetzesvorschriften zu unterstreichen und zu betonen,
dass auch die Urahnen die brauchgemésse Reinheit in acht
genommen haben. Wir nehmen daher an, dass die bei den
hoheren Primitiven West-Indonesiens aufs allerscharfste
verurteilte Mutter-Sohn-Verbindung in vor-austronesischer
Zeit zwar bestanden hat, spéter aber mit aller Hartnéckig-
keit vertuscht und geleugnet werden sollte, was nur aus
dem Vorherrschen der einen oder anderen Gesellschafts-
ordnung abzuleiten ist. Die jlingere Sozialform liess den
geschlechtlichen Verkehr von Mutter und Sohn unter keinen
Umstanden mehr, selbst nicht in der mythischen Urzeit zu,
eine Erscheinung, die mit der Tatsache der unmittelbaren
véiterlichen Macht zusammenhéngen wird.
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Der Rechtsbrauch (adat) fordert Todesstrafe fiir began-
gene Blutschande. Die Urzeitlegenden koénnen aber das
Motiv des Urinzests nicht umgehen, solange es nur einen
Anfang, eine prima causa gibt.

Die Batak-Mythen, die von der Herkunft des Menschen
handeln, schliessen sich an die Darstellungen von Nias und
Mentawei an. Die ersten Menschen kommen entweder aus
einem Baum (Bambus, Pilz, Frucht, Ei) oder werden von
einem hoheren Wesen aus roter Erde erschaffen. Es ist
wahrscheinlich, dass dieses hohere Wesen seiner urspriing-
lichen Natur nach der Urmuttergestalt von Batu entspricht.
Sein Name ist ,,Der seinen Ursprung in sich selbst hat”.
Es steht damit der Brahman-Idee der alten Inder, vielleicht
auch dem Tao-Gedanken 1) nicht fern und weist hierdurch
auf Zusammenhinge mit den grossen religiésen Bewegun-
gen des asiatischen Festlandes hin.

1) M. Quistorp, Ménnergesellschaft und Altersklassen in China,
(Die chinesische Urgesellschaft), in: Mitt. d. Seminars fiir Orien-
talische Sprachen, Ostasiatische Studien, XVIII, 1915, pag. 54 ff.

Lao-tse kennzeichnet das Tao einmal als ,,Mutter aller Dinge”.
Sowohl das Weltall wie der gottliche Kaiser der Urzeit sind aus
ihm entstanden. Dieses an sich spite Bild des berithmten Dichters
scheint auf alten Uberlieferungen zu beruhen.



DRITTES KAPITEL

BORNEO

Borneo ist vom voélkerkundlichen Standpunkt aus ein-
gehender untersucht und besser durchforscht als die Nach-
barinsel Sumatra. Doch gerade die genaueren Kenntnisse
beweisen erst die Schwierigkeiten, denen die Vélkerfor-
schung gegeniibersteht. Uber den in englischem Besitz
befindlichen Norden und Nordwesten der Insel — Serawak
und British North Borneo — sind wir durch die grosseren
Veroffentlichungen von Ling Rorn, HabpoN, Evans, RUTTER,
Hose und McDoueaLL gut unterrichtet. Das schwerer
zugangliche, mehr gebirgige Zentrum ist besonders durch
Nieuwennuis’ gediegene Untersuchungen der Ethnologie
und Anthropologie erschlossen worden.

Wir haben frither darauf hingewiesen, wie die Wes t-
kiiste von Sumatra von den fremden Seefahrern
meist gemieden wurde. Indessen konnten sie sich leichter
an der Ostkiiste und rundum in den Niederungen B o r-
n e os den Flussufern entlang ausbreiten. Eine Volkerkarte
bei MALLINCKRODT 1) zeigt sehr augenfillig, wie die Malaien
und daneben auch Fremdlinge wie Chinesen, Inder, Araber
einen beinahe geschlossenen Ring um die Ur-, bezw. Friih-
bevolkerung bilden. Flusstiler wie die des Kapuas im
Westen, des Barito im Siiden oder des Mahakam im Osten
sind die gegebenen Einfallstrassen nach dem Innern zu,
den Siedlungsgebieten der Dayak.

Unter Dayak oder Friihbevilkerung verstehen wir die
Punan-Gruppe, die Klemantan- oder Kalamanten-Gruppe,
die Kenya-Kayan-Bahau-Gruppe, die Dusun-Murut-Gruppe.
Die Iban oder See-Dayak sind bekanntlich erst in histori-

1) J. Mallinckrodt, Het Adatrecht van Borneo, Leiden 1928,
Karte im Anhang von Vol. I.
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scher Zeit, nach Hose1) vor noch nicht 300 Jahren iiber
Sumatra in Borneo eingewandert. Sie unterscheiden sich
daher auch in Bezug auf ihre Mythologie und ihr Pantheon
von den anderen Dayakstimmen. Da bei ihnen das brachy-
cephale Element iiberwiegt, scheinen sie anthropologisch
gesehen verwandt mit der Punan- und Kenya-Kayan-
Bahau-Gruppe. 2)

Zur Punan-Gruppe zahlt man neben den Punan selbst
die Ukit, Sian, Bukitan oder Beketan, Lugat und Lisum. 3)
Uber diese Stamme ist wenig bekannt, besonders iiber
ihre religiose Welt. Thr Wohngebiet ist der dichteste Ur-
wald in den Binnenstrecken der Insel. Die Manner sind
Jager, die Frauen Sammlerinnen, wie VROKLAGE 4) schreibt:
nomadisierende Wildbeuter, wohl in Anlehnung an den
von THurRNwWALD aufgenommenen Begriff. Hose (l.c.) kenn-
zeichnet sie als nomad hunting tribes. Die iibrigen Bevol-
kerungsgruppen sind Feldbauern, auch die ,,See-Dayak”,
obgleich die Eingeborenen-Bezeichnung fiir diesen grossen
Stamm, das der Kayan-Sprache entnommene Wort iban
oder ivan — Wanderer, Nomade, nicht auf Sesshaftigkeit
hindeutet. 5) Es ist wahrscheinlich, dass sie als ehemalige
(See-)Nomaden spiter zum Feldbau iibergegangen sind, wie
dies auch teilweise von den Kenya-Kayan-Bahau angenom-
men wird. Jedenfalls halt sich eine Reihe von Kayan- und

1) Ch. Hose, Natural Man, London 1926, pag. 7.

2) J. M. Elshout, De Kénja-Dajaks uit het Apo-Kajangebied,
’s-Gravenhage 1926, pag. 183 f.

3) Hose, Natural Man, pag. 38; A. C. Haddon, Head-Hunters,
Black, White, and Brown, London 1901, pag. 320 f.; Eric Mjoberg,
Borneo, Het land der Koppensnellers, Zeist o.J., pag. 214—218;
J. E. Tehupeiorij, Onder de Dajaks in Centraal-Borneo, Batavia
1906, pag. 47.

4) B. A. G. Vroklage, Die sozialen Verhiltnisse Indonesiens, I,
Miinster 1936, pag. 186.

5) Mjoberg, Borneo, pag. 221; Hose and McDougall, The Pagan
Tribes of Borneo, Vol. I/II, London 1912, I, pag. 31; Hose, Natural
Man, pag. 6, pag. 33.
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anderen Dayakstiammen fiir sesshaft gewordene Punan. 1)
Nach Hose’s Ansicht stehen die Kenya und Klemantan als
die wahrscheinlich ersten Einwanderer den Punan am
nachsten. 2) Die Kayan und Murut sollen erst spéter nach
Borneo gekommen sein. ,,The Kayans migrated to Borneo
from the basin of the Irrawaddy by the way of Tenasse-
rim, the Malay Peninsula, and Sumatra. They represent a
part of the Indonesian stock which had remained in the
basin of the Irrawaddy and adjacent rivers from the time
of the separation of Borneo. The highland tribes of those
districts have still a striking resemblance to the lankhaired
inland Bornean jungle people, and even in the most minute
details of legend, superstition, customs, habits, arts and
even language, amazing analogies can be found between
Borneo, Burma, and Assam.” Aber die Verwandtschaft von
Kenya und Kayan sowohl in soziologischer wie anthropo-
logischer Beziehung ldsst auch andere Moglichkeiten offen.
Happon und NIEUWENHUIS, die unabhéngig von einander vor
etwa vierzig Jahren Messungen an diesen Stdmmen vor-
genommen haben, kamen zum gleichen Ergebnis. Sie be-
wiesen die enge Zusammengehorigkeit der Stamme
untereinander und ihre Verwandtschaft mit den nomadi-
sierenden Wildbeutern. Innerhalb der Frithbevolkerung
zeigen sich danach schon wenigstens zwei Schichten.
ErNest B. Happon hat eine Zusammenfassung des For-
schungsresultates versucht, die im Auszug hier wiederge-
geben sei: ,,The Punans are a fairly uniform, low, brachy-
cephalic group. HappoNn and Nieuwennuis agree that the
Punan, Beketan, Bukat, and Ukit, may very well be repre-
sentatives of the aboriginal inhabitants. — The Kalaman-
tans of Sarawak were probably an essentially dolicho-
cephalic people, but now most of the tribes show a con-
siderable range of cephalic index ... It is thus probable
that the Land Dayaks are a dolichocephalic people, or at

1) R. Heine-Geldern, Siidostasien, in: Buschan, Illustrierte Vol-
kerkunde, Vol. II, Stuttgart 1923, pag. 703.
2) Hose, Natural Man, pag. 3—13.
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least have a dolichocephalic element. — The Kenyah-
Kayan-group shows principally a low brachycephalic
element. The Kayans that NiIEuweNHUIS measured are thus
a mixed race, and this is not surprising, as, since they have
emigrated from Apu Kayan in Central Borneo, their ori-
ginal dwelling place, they have largely intermarried with
other peoples. The Kenyahs occupy to a large extent the
land vacated in Central Borneo by the emigrating Kayans.
From the two observers, Happon and NIEUWENHUIS, we see
that in Central Borneo there is a very vigorous race, the
Bahau-Kenyah-Kayan which has pushed out in all direc-
tions, and has become a mixed people by intermarriage
with the mneighbouring dolichocephalic tribes.” 1) Die
neueren Forschungen von BALNER schliessen sich hier nicht
vollig an. Nach seiner Mitteilung sind die Kenya haupt-
sédchlich dolicho- bis mesocephal. 2)

Welche Folgerungen ergeben sich daher? Jiingere Ein-
wandererschichten miissen sich mit der Friihbevélkerung
vermischt haben, wobei Kenya, Kayan und
Bahau eine Zwischenstufe bilden, in-
dem sich bei ihnen dolicho-, meso- und
brachicephale Elemente iiberschneiden.
Eine gewisse Entsprechung dazu zeigt
sich in der Sozialordnung, die, urspriinglich
offenbar mutterrechtlich, spéter stark vaterrechtlich be-
einflusst worden ist, sodass wir neben der maftritribalen

1) Ernest B. Haddon, Note on the Peoples of Borneo, Man, V,
1905, pag. 23 f. A. W. Nieuwenhuis, Anthropometrische Unter-
suchungen bei den Dayak, in: Mitteilungen aus dem Niederl. Reichs-
museum f. Volkerkunde, Ser. II, No. 5, Leiden 1903. A. C. Haddon,
Sketch of the Ethnography of Sarawak, in: Archivio per I’Antro-
pologia e I’Etnologia, Vol. 31, 1901. Schmidt, Grundlinien, pag. 8.

2) J. M. Elshout, Over de Geneeskunde der Kénja-Dajaks in
Centraal-Borneo in verband met hunnen Godsdienst, Diss. Leiden
1923, pag. 12 f., Anm. 1. L. Balner und V. Lebzelter, Zur Biologie
der Kenja, Anthr. XXX, pag. 51—73.
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Wildbeuterschicht der Punan-Gruppe!) und der iibrigen
Feldbauernschicht eine vaterrechtliche Einwandererwelle
annehmen miissen, deren reine Merkzeichen sich aber mit
der Zeit verloren haben. Soziologische Nachforschungen
zeigen — und unsere Mythenanalyse bestatigen sie — dass
die Immigranten einer frithmegalithischen Kultur ange-
héren, die sich schon in ihrem Ursprungsland, im Siidosten
des asiatischen Festlandes, mit einer Bronzekultur verbun-
den hat. 2) Wir haben also in der Friithbevolke-
rungsschicht die Einwirkung von wenig-
stens drei Kulturen zu beriicksichtigen, die auch
fiir die Vorstellungswelt von entscheidender Bedeutung
geworden sind.

I. ZENTRAL-BORNEO.
a) Die Vorstellungen der Wildbeuter.

Bevor wir nun zu den eigentlichen Mythen der Zentral-
stamme iibergehen, miissen einige Bemerkungen iiber die
Vorstellungen der Wildbeuterstdimme vorangeschickt wer-
den, von denen Schopfungsmythen nicht bekannt sind. Die
Punan wissen von einem gottlichen Wesen, Bali Penyalong,
das auch bei mehreren Kenya-Gruppen verehrt wird, in
deren Mythen allerdings nicht als Schopfergestalt erscheint.
Andere Anzeichen wie eine heilige Scheu, mit der die
Punan ebenso wie ja auch alle anderen Dayakstimme dem
Krokodil begegnen, legen die mogliche Verwandtschaft der
verschiedenen Stammesgruppen auch im Hinblick auf die
religiosen Ideen nahe. .

Die Punan pflegen auf ihren Ziigen und Wanderungen
bestiindig einen holzernen Stammfetisch in der Form eines
Krokodils mit sich zu fithren. Die seltenen Gelegenheiten,
zu denen sie opfern, in Zeiten von Not und Hilfsbediirfnis,
legt der Medizinmann unter Anrufung des Bali Penyalong
Speiseopfer auf einem Pfahl unter dem Fetisch nieder.

1) Da diese Stimme keinen festen Wohnort haben, spricht man

besser von matritribaler, statt matrilokaler Organisation.
2) Vroklage, pag. 501—509.
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Einen dhnlichen Brauch haben die Klemantan. Oberhalb
ihre Altire, die sich den Hiusern gegeniiber befinden, ist
regelmiéssig die Holzstatuette eines Krokodils angebracht.
Diese Sitte ist aber noch weiter verbreitet. Von zentral-
indischen Primitivstimmen in der Gegend von Baroda
(Provinz Gurarat) berichtet Crooke 1), dass man dort den
Schutzgott Magardeo, der Shiva entspricht, ,,in the form of
a piece of wood shaped like a crocodile and supported on
two posts” verehrt. Die gleichen heilbringenden Krafte er-
warten die Kenya von einem aus Lehm fliichtig geformten
Krokodil, das sie vor bosen Geistern bewahren soll. Heute
noch kann nach ihrem Glauben aus einem Krokodil ein
Mensch werden, und hinter der oftmals vorkommenden
ehrfurchtsbezeugenden Anrede ,laki” (= Grossvater), die
die meisten Stimme ebenso fiir ihre Gotter wie fiir Kro-
kodile gebrauchen, verbirgt sich vielleicht auch eine leise
Ahnung, von diesen abzustammen. 2)

Bei der so spérlichen Literatur war es nicht zu ermitteln,
unter welchen Zeremonien und mit welchen Gedankenver-
bindungen die Tatowierung von den Punan vorgenommen
wird. NieuweNnuts 3) fand in Mittel-Borneo drei verschie-
dene Verfahren und Muster. Punan, Kenya und Bahau ver-
wenden iibereinstimmend Drachen-, Schlangen- oder Kro-
kodilmotive in mehr oder minder kunstvoller Stilisierung.
Auch daraus erweist sich, dass die reptilartigen Wesen bei
diesen Stammen als Schutzbringer gelten. Ob man in ihnen
aber die Vorfahren oder gar Schopfergestalten sieht, ist
nicht mit Bestimmtheit zu sagen. Denn weder aus den
Schopfungsmythen, noch aus den Riten oder dem Stam-
mesaufbau lassen sich klare Anzeichen fiir einen Totemis-
mus 4) finden, um daraus Riickschliisse auf die Vorstel-

1) W. Crooke, Religion and Folklore, Oxford 1926, pag. 377.

2) Hose, Natural Man, pag. 41 f., pag. 104, pag. 191—195; P. C.
Pauwels, Poenans, Kol. Tijdschrift, XXIV, pag. 350.

3) A. W. Nieuwenhuis, Quer durch Borneo, Vol. I/IIl, Leiden
1903—1907, 1, pag. 451; Tafeln 95—97.

4) Vroklage, pag. 141—148,
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the Sun, and Batang utar tatei gave birth to twins, a male
and a female, not of the nature of a tree, but more or less
of human beings. The male child was called Klobe Angei,
and the female was called Klubangei. These two children
married and then gave birth to two more children, who
where named Pengok N’gai, and Katirah Murai. Katirah
Murai was married to old man Ajai Avai, who comes
without pedigree into the narration. From Katirah Murai
and Ajai Avai are descended many of the chiefs who were
founders of the various tribes inhabiting the land of Kala-
mantan. Their names are Sejan Leho, Oding Lahang, from
whom the Kayans spring, Tabalan, Pliban, and, finally,
Tokong, the father of the head-hunting.” Die anderen
Mythen setzen, wenn sie {iberhaupt Flora und Fauna er-
wahnen, diese fast immer an den Anfang. Nach dieser
Fassung aber denkt man, dass zuerst die Menschen ins
Dasein getreten sind. ,,As time went on, that which for-
merly had been merely slime on the rock, became moss,
and little by little small plants were produced. The twigs
and leaf-like appendages of the tree, evidently the female
principle in nature, as they fell to the ground, became
birds, beasts, and fishes.”

Abs. II. Nach der Beschreibung bei Furness schliesst
sich der folgende Teil unmittelbar an die Fassung A, I an.
Es ist aber klar ersichtlich, dass nun eine zweite Vorstel-
lung folgt, die, wenn auch der ersten nicht fremd, so doch
noch einmal die Schopfungsidee wiederholt.

»On the main trunk of Batang utar tatei was a large
excrescence, from which exuded a resinous gum called
Lutong, which, as it dropped to the ground beneath, was
immediately transformed into chickens and swine; and it
is because they were thus formed out of the very heart and
substance of the tree that they are always used in the
reading of anguries. From this same cause, there was
innate in them an insight into the innermost workings of
Nature and a knowledge of the future.
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lungen der Wildbeuterstimme ziehen zu koénnen. Die Iban
bilden da vielleicht eine Ausnahme. Aber aus den Kayan-
Ursprungsmythen spricht nur der Glaube, dass ein Wurm
noch vor der Entstehung der Erde oder in der Urzeit,
jedenfalls aber vor der ersten Menschen, vorhanden war.
Dieser Gedanke schliesst sich an den indischen naga-Begriff
an, der vielleicht noch letzte Spuren einer Verwandtschaft
in der Krokodil-Verehrung der Punan hinterlassen hat.

b) Die Mythen der Kehya—Kayan—Bahau-
Gruppe.

Eine Ursprungsmythe der Kayan. 1)
Fassung A:

Abs. L. ,,In the old, old days there was nothing but the
water and the sky, there fell from the heavens an enormous
rock; that part of it which protruded from the water was
hard, slippery, and quite bare, with no soil nor plants upon
it of any kind. After a long time, however, the rains pro-
duced slime upon the rock, and little worms, called halang,
were bred in this slime, and they bored into the rock and
left fine sand outside of their burrows, this sand eventually
became soil and covered the rock. Again years passed and
the rock remained barren of all other life until suddenly
there dropped from the Sun a huge wooden handle of a
parang (or sword) known as haup malat. This parang-
handle sank deep into the rock and taking root in the soil
it sprouted and grew into a great tree, named Batang utar
tatei, whose branches stretched out over the new land in
every direction. When this tree was fully grown, there
dropped from the Moon a long rope-like vine known as
Jikwan tali. This vine quickly clung to the tree and took
root in the rock. Now the vine, Jikwan tali, from the Moon
became the husband of the tree, Batang utar tatei, from

1) W. H. Furness, Folk-Lore in Borneo, Wallingford 1899, pag.
6—13.
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These first beings with any resemblance to man had
neither legs, nor breasts, and consisted merely of the head,
chest, arms, and a fragment of a body which hung down
in shreds and rags, having the appearance of twisted
snakes. When they moved they dragged themselves along
the ground by their arms. Little by little, the body was
brought into more compact form, and, in a later generation,
legs appeared, but it was a long time before they became
accustomed to legs and able to use them in moving about.
A survival of this awkwardness, so say the Kayans, is still
noticeable in the way in which children crave about the
floor, and in their clumsy walk when first they learn to
stand upright. The heads of these first people were, further-
more much larger then the heads of the present generation,
and, since it was the first part formed, it is the oldest part
of the body, and on this account the most important
member, and valued accordingly whether dead or alive.”

Die Motive, die wir in diesen beiden Abschnitten finden,
kommen auch in etwas anderer Spielart in den iibrigen
Schopfungsmythen der Kayan, Bahau, Iban vor. Nur die
Mitteilung, die ErLsHour von den Kenya im Apo Kayan-
Gebiet macht, stellt eine gewisse Ausnahme dar, weil dort
von der Wirksamkeit einer Gottheit gesprochen wird, die
den iibrigen Mythen unbekannt bleibt. Hosk 1) schreibt von
dem Goétterpaar Laki Tenangan und Doh Tenangan. Die
Gottin ist als die Schutzherrin der Frauen gedacht. Laki
Tenangan soll dem vogelartigen Gott der Punan und
einiger Kenya-Gruppen, Bali Penyalong, entsprechen. Bei
beiden Stammesgruppen tritt aber keine der Ge-
stalten in den Schopfungssagen auf.
Genauer gesagt: auch die Binnenstimme von Borneo be-
sitzen keine Schopfungsmythen, sondern nur Ursprungs-
mythen.

1) Hose, Natural Man, pag. 193 f.; Hose and McDougall, Pagan
Tribes, II, pag. 137 f.
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Fassung B:

»In the beginning there was a barren rock. On this the
rains fell and gave rise to moss, and the worms, aided by
the dung-beetles, made soil by their castings. On this a
sword handle came down from the sun and became a large
tree.

Next there came a creeper from the moon, and embracing
the tree became mated with it through the action of the
wind. From this union were born Kaluban Gai and Kalubi
Angai, the first human beings, male and female. These
were incomplete, lacking the legs and lower half of their
trunks. These incomplete human beings produced various
descendants who became the progenitors of the various
existing peoples, such as Oding Lahang, claimed as an-
cestor by the Kayans, the Kenyahs, and some of the
Klemantans.”

Demnach halten sich die Kayan im zentralen Nordwest-
Distrikt fiir urspriingliche Verwandte von Kenya und eini-
gen Klemantan-Stdmmen.

Diese Mythe teilt NieuweNHUIS 1) auch von den Menda-
lam-Kayan mit, viel genauer allerdings als Hosg, dessen
Darstellung aber deswegen wichtig ist, weil wir darin
wahrscheinlich den wesentlichsten Inhalt der Mendalam-
Mythe zu sehen haben. 2)

Fassung C:

Abs. I. ,Eine Spinne liess sich einst vom Himmel an
einem Faden herab. Diese Spinne wob ein Netz, in welches
ein Steinchen von der Grésse einer sehr kleinen Perle fiel.
Das Steinchen wurde grésser und grosser, erst wie eine
ower ane (besondere Perlenart), dann wie eine ketobong
apo parei (besondere Perlenart) usf., bis es den ganzen
Raum unter dem Himmel einnahm. ‘

1) Nieuwenhuis, I, pag. 129—132; Ders. Animismus, A.f.E.,
Suppl. 1917, pag. 55—b57.

2) Wir halten uns nicht durchwegs an die Absitze, wie Nieu-
wenhuis sie gibt.
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Auf diesen Stein fiel eine Flechte (oro napon) vom
Himmel, die auf ihm kleben blieb; dann fiel ein Wurm
(halang) hernieder, aus dessen Exkrementen die ersten
Erdteilchen entstanden. Auch diese Erde nahm immer
mehr zu, bis sie den ganzen Stein bedeckte. Da fiel der
grosse Baum, kajo aja auch wohl kajo nangei genannt,
vom Himmel; der Baum war anfangs nicht héher als ein
Messerchen (nju) dick ist, dann wurde er so gross als ein
Beil (ase) dick ist, schliesslich erreichte er die Hohe eines
Bananenstammes usf. Darauf fiel eine Krabbe vom Himmel
und begann mit ihren vielen Gliedmassen in der Erde zu
graben, wodurch Berge, Taler und Flussbetten entstanden,
u.a. der Kajan, Pengian, Danum Pé und schliesslich alle
iibrigen Fliisse von Borneo.

Aus dem Boden wuchsen jetzt allerhand Pflanzen hervor,
zuerst die verschiedenen Bambusarten; dann die Biaume,
die das rote, zihe Holz fiir Schilde liefern und die Frucht-
baume. (Alle diese Baumarten werden beim Neujahrsfest
zum Bau der dangei-Hiitte verwendet). Schliesslich erschie-
nen die Rotangarten, die alle im Haushalt ihre verschiedene
Verwendung finden.

Der Rotang wand sich an dem grossen Baum kajo aja
hinauf und der Wind trieb ihn derart, dass er in die vulva
des Baumes gelangte, wodurch dieser sehr gross wurde.”

Abs. II. ,,Zwei Geister, ein Mann, Belare Adje Awe, und
eine Frau, Ketot Era Pode, kamen jetzt vom Himmel herab
und liessen sich auf dem grossen Baum nieder; sie konnten
sich aber als Geister nicht begatten. Als der Mann einen
Schwertgriff schnitzte und die Frau am Webstuhl sass,
fielen der Schwertgriff und das Weberschiffchen neben-
einander auf die Erde und paarten sich. Aus ihrer Ver-
einigung ging ein menscheniahnliches Wesen, Kelower
Ga-ai (= schiebend sich vorwirts bewegen) hervor, dem
aber Arme und Beine fehlten.

Die Paarung und ihr Resultat erschreckten die beiden
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Geister jedoch derart, dass sie eiligst in den Himmel
zuriickflogen.

Das gliederlose Monstrum bekam zwei Kinder verschie-
denen Geschlechts: Huwar Ane und Uti; deren beide
Kinder: Klobe Ange und Klobe konnten sich auch noch
kaum bewegen, sie hatten aber ebenfalls zwei Nach-
kommen: Ngujer Bawe und Lahnde, die beide nur sitzen
(ngujer) konnten. Diese jedoch zeugten richtige Menschen.”

Das Kind aus der ersten, menschlichen Geschwisterehe
ist eine Frau Lahei Lalau, ,,die so lange Arme und Beine
hatte, dass sie den Himmel beriihren konnte. Sie bekam
zwei Kinder: Amei Awi und Buring Une, die hauptsachlich
die Erde und ihre Erzeugnisse beherrschen und daher als
die wichtigsten Gotter des Ackerbaus verehrt werden.”

Aus ihrer Ehe gehen zweimal acht Kinder hervor, deren
Namen NieuweNHuis aufzihlt, acht Knaben und acht Mid-
chen. Ausserdem werden noch vier Kinder geboren, deren
Namen den vier Mondphasen entsprechen, sodass man
geneigt ist, diesen Teil der Erzahlung mit ScamT astral-
mythologisch zu erkléren.

Im nachsten Abschnitt soll, wie es uns schon friither, auf
Batu etwa, begegnet ist, versucht werden, Eigentiimlich-
keiten in der Sozialorganisation schon in die Urzeit zu
verlegen und daraus ihre Berechtigung oder ewige Bestim-
mung zu beweisen. ’

»Amei Awi und Buring Une liessen ihre Kinder, um
dariiber zu entscheiden, wer von ihnen Hiuptling, wer
Freier und wer Sklave werden sollte, einen Berg hinauf
laufen. Die stdrksten, die die Spitze zuerst erreichten,
machten sie zu Sklaven, die minder starken, welche sich
halbwegs befanden, machten sie zu Freien, und einen Mann
mit einem kranken Bein und eine schwangere Frau, die
am Fuss des Berges zuriickgeblieben waren, machten sie
als die schwachsten zu Hauptlingen.

Samtliche Kinder waren jedoch mit der Entscheidung
ihrer Eltern unzufrieden und gingen daher nach den ver-
schiedensten Orten im Weltall auseinander, wo sie jetzt
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als Monde und #hnliche Gebilde ein gliickliches Dasein
geniessen.”

Abs. III.  ,,Die Eltern dagegen, die einsam zuriickblieben,
nahmen ein weisses Tuch und eine Matte und begaben sich
zu dem grossen Baum kajo aja. Amei Awi kratzte von dem
Baum eine grosse Menge Rinde ab und holte aus dem
Walde ein langes Stiick Rotang. Nachdem er die beiden
Enden iiber dem Boden befestigt hatte, baute er darauf
ein Haus und streute mit seiner Gattin die Baumrinde auf
den Fussboden, worauf Schweine, Hithner, Hunde und
Menschen aus den Rindenteilchen entstanden. Die Men-
schen blieben jedoch stumm, obgleich sie ihnen Ohrringe,
Ruder und andere Dinge gaben. Daher begab sich Amei
Awi auf den Fischfang, kochte die Fische und ass einen
Teil mit Buring Une. Als sie darauf den Menschen von den
Fischen zu essen gaben, begannen diese zu sprechen.

Von diesen echten Menschen stammen die Bahau ab, die
krank werden und sterben kénnen, da sie wie auch ihre
Haustiere, eigentlich aus verginglicher Rinde (kul kajo)
bestehen.” ‘

Ausser dieser Mythe bringt NIEUWENHUIS eine zweite aus
dem Mahakam-Gebiet, mehr im Nordosten der Insel. Die
Erzihler gehoren zur Kayan-Gruppe, doch es ist méglich,
dass — was auch aus der folgenden Mythe spricht — sie
jenen Bahau nahestehen, die vor Jahrhunderten aus dem
Apo Kayan eingewandert sind. 1)

Fassung D:

»Zwei alte Leute im Himmel Apu Lagan waren einst
damit beschéaftigt, sich mit einer kleinen Kupferzange, tsop,
die Augenbrauen auszuziehen. Sowohl die Frau Bua Langji
als der Mann Dale Lili Langnji wurden aber bei ihrem
hohen Alter von der Arbeit so miide, dass sie in Schlaf
sanken, wobei ihnen die Zange entglitt und zur Erde nieder-
fiel. Sie lag dort auf einem nackten Felsen am Ufer des

1) Nieuwenhuis, II, pag. 113 f.
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Mahakam, als ein Riesenwurm (dukung) aus dem Wasser
zum Vorschein kam, an dem ungewohnlichen Gegenstand
sog und dabei seine Exkremente absetzte. Dies sah eine
Krabbe (kujo), die sich in der Nihe unter einem Stein ver-
borgen hielt, und, sobald der dukung fortging, scharrte sie
mit ihren Beinen den Kot auseinander, wodurch der Fels
mit Erde bedeckt wurde. In dieser Erde trieb die tsop
Wurzeln, sodass die Schwester von Bua Langnji, als sie
unten nach der Zange suchte, bereits ein Baumchen mit
einigen kupfernen Blattern fand. Schnell wuchs das Baum-
chen in die Héhe; durch eine Offnung, die sich dabei im
Stamme bildete und die der Himmelsgeist Uwang be-
merkte, wurde es von diesem befruchtet. Als Folge hiervon
entwickelten sich unten am Bidumchen zwei Sprossen, ein
mannlicher, Amei Klowon, und ein weiblicher, Inei Klion.
Es waren menschliche Wesen, aber ohne Arme und Beine,
denn einer der Bewohner des Landes, in welches die Zange
gefallen war, hatte den Baum verwundet, indem er mit
seinem Schwert unten am Stamm einen Blutegel totete, den
er von seinem Bein gestreift hatte. Auf diese Weise waren
die ersterschaffenen Menschen verstiimmelt worden. Sie
waren immerhin noch sexueller Gemeinschaft fahig, und
so gab Inei Klion drei Kindern das Leben. Von diesen
Dreien stammen die Bahau ab. Der kupferne Baum, Po6n
Kawat, wuchs jedoch weiter und lieferte noch viele Spros-
sen, aus denen von unten nach oben zuerst die bésen, dann
die guten Geister hervorgingen, danach die Hauptgeister
wie Djaja Hipui u.s.w., schliesslich, am Gipfel, Amei
Tingei, der das Dasein der Bahau beherrscht.”

Fassung E:

Die Schopfungsvorstellungen bei den Kenya-Dayak im
Apo Kayan-Gebiet sind in einiger Ausfiihrlichkeit von
ELsnour 1) behandelt worden. Sie unterscheiden sich in
einigen Punkten von den Mythen der iibrigen Zentral-

1) Elshout, Geneeskunde, p. 36—54; ders. Kénja-Dajaks, pag.
9—21, pag. 184 f.
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stamme, deren religioses Gedankenbild sich von den jiin-
geren Ideen nicht dermassen freihalten konnte, besonders
weil ihre Wohngebiete miiheloser erreichbar sind als die
von allen Seiten eingeschlossene Hochebene in Mittel-
Borneo.

Die Gottin Bungan Malan hélt man dort fiir die eigent-
liche vis creatrix. Thr verdankt die Welt ihr Dasein. Den
Menschen aber hat sie gemeinsam mit ihrem Gatten, Pa
Selong Luhan, geschaffen, dadurch, dass sie ihm (dem
Menschen) ,den geeignetsten luhan (Korperhiille) gab.
Dabei ist sie grossen Schwierigkeiten begegnet. Nicht nach
ihrem Ebenbild hat sie den Menschen geschaffen. Er
erschien erst auf Erden, nachdem andere Bewohner, wie
Tiere, Pflanzen bereits erschaffen waren. Als Bungan, wie
es der Uberlieferung zufolge heisst, den Plan gefasst hatte,
den Menschen zu erschaffen, wusste sie nicht, welche Form,
Lebensdauer und andere Eigenschaften sie ihm geben
sollte. Sie holte sich Rat bei einer kleinen Feldratte mit
spitzer Schnauze, der djiwau, die in vielen Erzdhlungen
eine Rolle spielt. Zuerst sollte der Mensch Wuchs und
Lebensdauer des pisang (Banane) bekommen, d.h. luhan
peti. 1) Aber die djiwau wollte nichts davon wissen: der
pisang, sagte die djiwau, tragt viel zu viel Friichte. Es
wiirden dann viel zu viel Menschen kommen und woher
sollten sie ihre Nahrung bekommen? Natiirlich wiirden
sie in den Wald laufen und dort die Waldfriichte
pfliicken. Wovon soll dann aber die djiwau weiterleben?
Ausserdem ist mit dem luhan peti noch eine seltsame
Schwierigkeit verbunden: wenn die Friichte des pisang reif
sind, stirbt der Stamm ab, und wie sollte das bei dem
Menschen verlaufen? ’Kon tja nganak, matei, kon tja
nganak matei peladh!” ,Da bringt der Mensch Kinder zur

1) Eine sehr #hnliche Vorstellung ist nach Skeat und Blagden
bei den Jakun und Semang auf Malakka bekannt, vgl. W. W. Skeat
and Ch. O. Blagden, The Pagan Races of the Malay Peninsula, Vol.
I/11, London 1906, II, pag. 184.
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Welt und stirbt dann selbst, und so immer weiter.’

So musste die Idee vom luhan peti verworfen werden.
Darauf schlug Bungan Malan vor, dem Menschen luhan
bulan (Mondgestalt) zu geben, doch stellten sich auch hier
hochst eigentiimliche Bedenken heraus: der Mond stirbt
eigentlich niemals. Seine Lebensdauer ist nur kurz, sein
Tod aber ebenso: man brauchte dann niemals um einen
Verstorbenen zu trauern, denn nach zehn Tagen kéme er
wieder zuriick (ia nei musit kawang pelaah, d.h. der junge
Mond kommt dann wieder heraus).

Die djiwau rettete Bungan Malan aus ihrer Verlegenheit
durch den Vorschlag, dem Menschen luhan kaju zu schen-
ken. Holz ist zu jeder Zeit sterblich. Wie der Mensch ist
es fiir schadliche Einflusse empfinglich und wéchst auf-
recht in die Hohe ... Ausserdem ist es in jeder Hohe, d.h.
der Mensch in jedem Alter sterblich.

Als Bungan Malan nun einmal den luhan kaju fiir den
Menschen gewihlt hatte, war die Schopfung fiir sie nur
Nebensache. Sie entschied sich fiir kaju aran, womit im
allgemeinen Ficus-Arten gemeint sind, und nun entstand
der Mensch, indem eine Schlingpflanze (aka kelekerak)
vom Wind in die vulva des Baumes getrieben wurde; als
vulva diente eine Kerbe in diesem Baum. Den kaju aran
bezeichnet man jetzt noch als himmlisches Symbol fiir das
Leben des Menschen; man spricht dann vom kaju udiep
oder Lebensbaum.”

¢ Erklarungen.
@) Die Entstehung der Erde.

Man kann nicht sagen, dass die Mythen der Zentralvolker
Borneos viel Neues zu den bis jetzt bekannten Motiven von
Sumatra und seinen Randinseln beitragen. Wir finden das
Material, das wir den Batak und Niha verdanken, oftmals
in einem neuen Gewande. Es scheint, als ob das gleiche
Thema eine andere erzahlerische Ausprigung und gedank-
liche Durchformung erfahren héitte. Wir werden sehen,
dass es in der Tat so ist, die eigentliche Richtung aber, die
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die Urzeitdarstellungen der ,,West-Indonesier” — wenn
dieser missverstdndliche Begriff hier einmal angewendet
werden darf — besitzen, sich fiiglich nicht verandert hat.
Der hohe Wert der Borneo-Mythen beruht also gerade
darin, dass sie die Symbole und Gleichnisse, die uns bis
jetzt bekannt geworden sind, auf ihre Art wiederholen und
wiederum die Buntheit und Mannigfaltigkeit des ,,primi-
tiven” Ausdrucks veranschaulichen.

Mit Ausnahme der Erzédhlung aus dem Apo Kayan stim-
men die Berichte ziemlich iiberein. Von der Entstehung
der Erde wissen die Apo Kayan-Kenya offenbar nicht viel
zu erzéhlen, doch geben uns ihre Nachbarn geniigend Auf-
schluss. Himmel, Gestirne und Urmeer waren schon vor
der Erde vorhanden. Die Erzdhler von B und D nehmen
von diesem Geschehen zwar auch keine besondere Notiz.
Wir haben frither schon bemerkt, dass man den ersten
Anfang gern beiseite ldsst und nur vom Ursprung der
Menschheit etwas mitteilen mochte, den alle Mythen als
etwas Niherliegendes, Personliches in den Vordergrund
stellen. So miissen wir auch die Mitteilungen der Kenya
verstehen, iiber deren Vorstellung wir nur wissen, dass
Welt, Tier und Pflanze lange vor dem Menschen entstanden
sind. Wir horen nicht einmal, wie dies geschah und lernen
nur Bungan Malan als die Schépfergestalt kennen.

Allen anderen Urzeitmythen sind Gottheiten dieser Art
unbekannt oder sie bleiben, vorsichtiger ausgedriickt, in
der Urzeit ohne Amt und Aufgabe, und die Entstehung der
Erde geht auf einen spontanen Ursprung, nicht auf eine
Schopfung, die ja die Handlung stillschweigend mit
einbegreift, zuriick. Die Zentralstamme meinen also, ein
Gegenstand, sei es ein grosser Felsblock, sei es ein kleiner
Stein, wire von langer Zeit vom Himmel in die Tiefe ge-
stiirzt. Damit habe ,,es” begonnen. Der Gedanke hat nichts
Absonderliches. Wir kennen.ihn schon von den Batak, die
zwar nichts iiber einen Urfelsen wissen, aber auch einen
aus der Hohe fallenden Gegenstand fiir die erste Grund-
lage der Erde im Weltmeer halten. Das Stiick Bambus



128 ZENTRAL-BORNEO

des Raben, das Kniuel oder die Handvoll Erde der Him-
melstochter, das Steinchen, das Netz der Spinne oder der
Fels sind schliesslich nur Bilder fiir denselben Gedanken,
und besasse die Volkerforschung reicheres Material aus
diesen ein wenig vernachlissigten Gebieten, so liesse sich
die Reihe von gleichbedeutenden Vorstellungen oder Phan-
tasien gewiss noch merklich ergénzen. Der eine Einfall
mag verstidndlicher als der andere sein: der Urfels ist eher
als der Bambus zu begreifen. Moglich auch, dass eine ge-
legentliche Naturbeobachtung eines aus den unendlichen
Hoéhen hinabsausenden Meteors zur Entstehung einer
solchen Legende beigetragen und hier ihre primitiv-wissen-
schaftliche Auslegung gefunden hat. Die Deutung sollte
‘Wahrscheinlichkeiten dieser Art immer zuerst ins Auge
fassen, ehe sie zu anderen Erkliarungen greift. Denn auch
auf den frithen Kulturstufen begegnen wir der allgemein
menschlichen Neigung, beobachtete Erscheinungen in ein
System von Ursache und Wirkung zu zwingen.

Es bleibt immerhin nach der Erorterung der Batak-Le-
genden die Frage nach der Beziehung der einzelnen Motive
zueinander. Das Thema des herabhingenden Netzes
kann man noch aus dem Naturerlebnis erklaren. Schwie-
riger ist es nur, fiir die iibrigen Bilder Erlauterungen zu
geben.

Der Naga padoha befindet sich als Herrscher der Unter-
welt im Urmeer, das nach der Annahme der Batak der
dritte ,,Himmel” ist. Der Fels der Kayan mit seinen kleinen
oder riesigen ,,Wiirmern”, halang oder dukung, ruht eben-
falls im Wasser. Dass in den Borneo-Erzihlungen nun von
Wiirmern die Sprache ist, kann nur auf eine ortliche oder
zufallige Modifikation der ndmlichen Grundidee zuriick-
gehen. Es ist der naga-Begriff, der diesmal in einer etwas
anderen mythologischen Formulierung wieder zum Vor-
schein kommt. Dadurch, dass Gottergestalten wie Batara
Guru oder Sideak parudjar am Entstehungswerk unbetei-
ligt bleiben, fillt den naga-,, Wiirmern” eine neue Funktion
zu: sie tragen nicht nur die Erde, sondern sie lassen sie
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auch entstehen, fast im Gegensatz zu den Batak-Mythen,
die die naga als den Widersacher der Sideak parudjar und
Zerstorer der Erde hinstellen.1) Es muss befremdend
wirken, dass einmal die Urmutter und sodann schlangen-
hafte Tiere das gleiche Werk verrichten. Wir stossen hier
abermals auf eines der Kennzeichen der Friihkultur-
Mythologie: ihren Bildern fehlt das eindeutig Umrissene.
Es geniigt dem primitiven Erzihler, dass sowohl die Frau
als auch die Schlange in unmittelbaren Zusammenhang
mit der Erde gebracht werden, die Frau als ,,Urmutter
Erde” und die Schlange als chthonischer Damon. Auf diese
Weise wird der Rollentausch oder die Aquivalenz moglich,
und es geschieht tatséichlich, dass die naga, an sich un-
zweideutig ménnliches Wesen, an die Stelle der Erdmutter
tritt. 2) Man ist sogar versucht zu sagen, dass sie sich kaum
unterscheiden, vergleicht man den in den Fassungen C,
Abs. I und D beschriebenen Vorgang mit dem Werden der
Erde, in den Batu-Gesédngen. Der Erdboden (soil) entsteht
aus den Fikalien der ersten Lebewesen.

B) Schwertgriff und Weberschiffchen.

Auf einige Beziehungen zwischen Sumatra und Borneo
hat ScaMmT®) schon die Aufmerksamkeit gelenkt. Das
Weberschiffchen der Geisterfrau (Fassung C, Abs. II)
finden wir bei den Batak als das Knduel der Gottertochter
wieder; das eine fallt auf den Urfelsen, das andere ins
Weltmeer. Beide Gegenstinde haben mehr oder minder
deutlichen Symbolcharakter. Das Spinnen der Sideak pa-
rudjar ist nur ein Vorwand, um der ehelichen Verbindung

1) Th. Reik, Der eigene und der fremde Gott, Wien 1923, pag.
220—237.

2) Krappe, pag. 193, schreibt allgemein zu diesem Thema: ,Le
serpent, évidemment pour sa maniére de vivre, est Panimal tellu-
rien par excellence, personnification de la Terre-Mére, représen-
tant des forces mystérieuses du sol. Il était facile alors, surtout
sous l'influence du mythe de la tortue porteuse de la terre, de

faire du serpent chthonien le serpent porteur du monde.”
3) Schmidt, Grundlinien, pag. 45 f.
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mit einem Mann zu entgehen, vor dessen Ausserem sie
sich ekelt. Und der gleichnishaft wiedergegebene Akt
zwischen Schwertgriff und Weberschiffchen ist nicht
minder durchsichtig: das Weberschiffchen lasst die Frau
zu Boden fallen, der Schwertgriff entgleitet dem Mann.
Die Paarung und ihr Resultat erschreckten die beiden
Geister doch derart, dass sie eiligst in den Himmel zuriick-
flogen, erzidhlt der Dayak. Wir achten indessen auf die
Scheu, mit welcher er die geschlechtlichen Ereignisse
beriihrt. Nicht Mann und Frau verbinden sich, sondern der
sSchwertgriff des Mannes” und das ,,Weberschiffchen der
Frau”. Man ist sich also der Bedeutung dieses Prozesses
noch bewusst, wagt aber. nicht, ihn beim rechten Namen
Zu nennen.

Der Anfang der Mythen scheint eine Wiederholung des
nidmlichen Gedankens zu sein. Die Spinne, die sich mit
ihrem Netz vom Himmel herablisst; das Weberschiffchen,
das der Geisterfrau entgleitet; das selbstgesponnene
Kniuel der Himmelstochter, — sie alle wollen in zuriick-
haltend-symbolischer Weise die gleiche Begebenheit schil-
dern. Die Spinne (Fassung C, Abs. I) und das Weberschiff-
chen (Abs. II) entsprechen sich und sind unzweifelhaft
Deck- oder Symbolbegriffe. Auf die Frage, was sie be-
deuten, miissen uns die Mythen selbst die Antwort erteilen.

ScamiT 1) hat einen Erkldrungsversuch unternommen
und deutet das Bild vom wachsenden Steinchen (Fassung C)
nach astralmythologischer Weise, indem er die Phasen
des Mondumlaufs, vom Neumond zum Vollmond, zum
Vergleich heranzieht. BrirrauLT 2) geht gar noch weiter
und schreibt unter ausdriicklicher Bezugnahme auf die
gleiche Mythe: ,,Jn Borneo the moon deity sets about the
creation of the world by assuming the form of a spider
and spinning a web.”

Sicherlich kommt den Gestirnen auf einer gewissen Stufe
des kulturellen Fortgangs eine religiés-mythologische Be-

1) Schmidt, Grundlinien, pag. 25—28.
2) Briffault, The Mothers, II, pag. 624 und Anm. 11.
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deutung zu. Sie sind dann aber einzig Behausung
oder Manifestation einer Gottheit, dem einen
oder anderen Geschlecht zugeordnet, und fast niemals die
Gottheit selbst. 1) Wenn die Kayan-Mythen Astralcharakter
haben, so sind sie — das scheint nicht in Zweifel gezogen
zu werden — ,Lunarmythen” und handeln von einer
»Mondgéttin in Spinnengestalt”. Spinnen und Weben sind
fiir viele Mythologen sichere Zeichen einer Mondmytho-
logie. ,,On a souvent fait remarquer la multitude des divi-
nités filandiéres et tisseuses dans toutes les mythologies.
Elles ont toutes une origine lunaire.” 2) Vertritt nun das
Weberschiffchen die Geisterfrau, das Knduel die Sideak
parudjar und die Spinne eine ungenannte Gottin, dann ist
es aber zugleich unabweisbar, dass es das weibliche
Element ist, das die Kayan und Batak, genau wie die
Batu, an den Anfang stellen. Die Mondgottin ist
eine Projektion der Urmuttergestalt
inoder an den Himmel Wir meinen, dass
sich damit aber auch zwanglos das an Grésse immer mehr
zunehmende Steinchen ,bis es den ganzen Raum unter
den Himmel einnahm,” als eine Entsprechung zum Inhalt
der Batu-Lieder erklirt: die Erde wichst, nach und nach
erhalt sie ihre heutige Grosse. Die Spinne der Kayan ist
die Urmutter Dao der Batu. Spinne und Weber-
schiffchen sind Muttersymbol.3)

Die drei ersten Fassungen wissen ferner von dem
Schwertgriff, der — nach A und B — von der Sonne zur
Erde fallt, nach der dritten dem Geistermann entgleitet.
Dieser Schwertgriff paart sich mit dem Weberschiffchen,
ist also der betonte Vertreter des ménnlichen Elements.

1) A, Bertholet, Das Geschlecht der Gottheit, Tiibingen 1934,
pag. 12 f.

2) Krappe, pag. 124.

3) K. Abraham, The Spider as a Dream Symbol, I.J.PsA., Vol.
1V/3. G. H. Graber, Die schwarze Spinne, Wien 1925, pag. 59—75.
Ausserdem verdanke ich Lektor Dr. H. Men g und Dr. Th. Reik

wertvolle miindliche Mitteilungen zu dieser Frage und dem damit
zusammenhéngenden Problem der Spinnenphobie.
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Anders jedoch nach den iibrigen Berichten, die von mehr
nordlich, der Kiiste zu, wohnenden Stimmen kommen;
denn danach wird aus dem Schwertgriff der lebenspen-
dende Baum, der, wie wir von Nias und Mentawei her
wissen, die miitterliche Umhiillung ist. Aus dem ,ménn-
lichen Schwertgriff” wird der ,,weibliche Baum”.

Die Eigentiimlichkeit eines derartigen Geschlechts-
wechsels lasst sich allein darauf zuriickfithren, dass quel-
lenmaéssig verschiedene Vergleichsbilder miteinander ver-
bunden wurden. Zum besseren Verstandnis empfiehlt
es sich, die einfache Uberlieferung der Apo Kayan-Kenya
mit heranzuziehen, die weder Schwertgriff noch Weber-
schiffchen kennen, sondern nur von der Ranke und dem
Lebensbaum sprechen. Ein nicht minder wichtiges Doku-
ment besitzen wir in der Mythe der Kayan-Stimme am
Mendalam, dem ersten, griosseren Nebenfluss des Kapuas
(Fassung C, Abs. I): der Grosse Baum wird unabhéngig
neben der Erzihlung von Schwertgriff und Weber-
schiffchen (Abs. II) erwahnt, die deutlich den Verlauf der
ersten Geschichte unterbricht. Welchen Sinn sollte das
»Grosswerden” des Baums haben? Der Rotang tritt in die
vulva des kajo aja, — was weiter geschieht, wartet der
Erzihler nicht ab, setzt vielmehr mit einer anderen Legende
fort, die das gleiche Thema auf eine neue Weise behan-
delt. Eine dhnliche Beobachtung kénnen wir an der ersten
Erzahlung (Fassung A) machen. Zwar wird noch aus dem
Schwertgriff der Lebensbaum mit seinen unvollendeten
»Menschenkindern”. Desungeachtet entstehen aus einer
»harzartigen Masse”, die aus dem Baume tropft, noch
einmal Menschen und Tiere (Abs. II).

‘Wir miissen aus diesem Grunde folgern, dass die Mythen
sich aus einander fremden Grundvorstellungen zusammen-
setzen. Die Verschmelzung dieser Grundvorstellungen hat
bei jenen Stimmen, die durch die geographische Lage ihres
Siedlungsgebietes leichter fremden Einfliissen ausgesetzt
sind, am stérksten stattgefunden, wofiir die Fassung B
deutlich Zeugnis ablegt. Wir sehen, dass iiberall, wo wir
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auch nur leise Regungen eines neuen Geistes spiiren, wir
auf Auflockerung, oft sogar Widerspruch gegen die
eigenen, alten Gedanken stossen. Bei der Behandlung der
Kiistenstimme des Nordwestens, den Iban, werden wir be-
merken, dass die Idee vom Lebensbaum dort ganz zuriick-
tritt, dagegen Schwertgriff und Spinnrad als selbstver-
stindliche Wahrzeichen der Geschlechter gelten. Je weiter
wir aber die verschiedenen Bilder und Vorstellungsweisen
bis ins Innere Borneos verfolgen, umso reiner und liicken-
loser begegnet uns die Idee vom Baum des Lebens, umso
hartnickiger haben sich die unterschiedlichen Motive
nebeneinander erhalten. Der Schluss der Mendalam-
Mythe (Fassung C, Abs. III) weiss nichts mehr von einem
vom Himmel gefallenen Baum oder Schwertgriff, sondern
lasst-Mensch und Tier aus Holz oder Rinde entstehen, das
vom Lebensbaum stammt. Und in diesen Ideenkreis ordnen
sich die Legenden der Mahakam-Kayan (Fassung D) und
die der Kenya aus dem Apo Kayan (Fassung E) derart
ein, dass iiber ihre Verwandtschaft kein Zweifel bestehen
kann.

y) Der Lebensbaum.

Anstelle des Weberschiffchens und des Schwertgriffs
fallt nach dem Wortlaut der Fassung D eine Kupferzange
vom Himmel zur Erde, ein Gegenstand iibrigens, der zum
stindigen Besitz des Kayanmannes und der Kayanfrau
gehort. 1) ScamipT meint dazu, dass ,,vielleicht das Inein-
andergefiigtsein der beiden Teile der Zange den actus
generationis geniigend zum Ausdruck bringt.” 2) Die Mythe
fiilhrt diesen Gedanken jedoch nicht weiter. Es hatte die
Vereinigung dann bereits im Himmel stattgefunden haben
miissen, und dafiir kennen die Erzdhlungen der zentralen
Feldbauernstamme kein Beispiel. Und der néchste Schritt,
die Entwicklung des Kupferbaums aus der Zange, der von

1) Nieuwenhuis, Quer durch Borneo, I, pag. 141,
2) Schmidt, Grundlinien, pag. 27.
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dem Himmelsgeist Uwang befruchtet wird, wire auch
iiberfliissig. Dieser Geist wird nirgendwo anders erwihnt.
Da aber nach den iibrigen Darstellungen der Wind eine
Ranke oder Liane in eine Baumkerbe treibt, steht zu ver-
muten, dass Uwang ein Windgeist ist. Denn diese Wirk-
samkeit des Windes oder Windgeistes ist uns schon aus
den Nias- und Mentawei-Mythen bekannt. Dariiberhinaus
wissen wir, dass der Wind zumeist fiir eine ménnliche
Energie gehalten wird.

Als Folge der Verbindung entstehen ,,unten am Baum”
zwei Knospen oder Sprossen, aus denen sich menschen-
dhnliche Geschopfe entwickeln, Amei Klowon und Inei
Klion, 1) die mit Ausnahme der Apo Kayan-Kenya alle an-
deren Zentralvolker in ihren Mythen unterbringen. Uberall
sind diese zwei unvollkommenen Wesen die Ahnen der
Menschheit. Ausser ihnen wachsen am Lebensbaum der
Reihe nach von unten nach oben zuerst die bosen, spater
die guten Geister und zuletzt Tamei Tingei 2), der in der
Gotterlehre der Kayan dem Lowalangi der Nord-Niha
entspricht, wie der Kupferbaum offenkundig die Stelle des
Tora’a einnimmt. Wir beachten zum zweiten Mal die
Beziehung zwischen Nias'und Borneo:
Gotter und Menschen bilden sich aus den Knospen des
Lebensbaums, die Gotter zeitlich spater als die von ihnen
beherrschten Menschen, sodass das ,hochste Wesen” am
Schopfungsakt unbeteiligt bleibt.

Die Untersuchungen, die im Zusammenhang mit diesen
Vorstellungen unter den Kenya gemacht worden sind,
tragen nun sowohl zum nidheren Verstindnis der Mythen
der Binnenstimme bei, wie sie wahrscheinlich auch die
Motive der nord-niassischen Erzdhlungen und den Seelen-
begriff all dieser Volker in ein helleres Licht setzen.

Wir haben im Sumatra-Kapitel 3) einige Ausfiihrungen

1) Amei — Vater, Inei — Mutter.
2) ,Unser hoher Vater”.
3) S.0., pag. 100 ff.



ZENTRAL-BORNEO 135

zum Ketsat-Prinzip gemacht, mit dem sich ELsnour1) in
seinen beiden grossen Schriften befasst, nachdem er unter
den Kenya wertvolles Material dariiber gesammelt hat. Der
Forscher geht von dem Korper-Seele-Verhiltnis, wie der
Kenya es sieht, aus. Wir erfahren, dass der Mensch ,,eine
Verbindung der fliichtigen Seele (béruwa) und des Korpers
oder der Hiille der Seele: luhan ist. Doch wenn die béruwa
des Menschen ihre Hiille verlasst, so ist der Mensch darum
noch nicht tot. Mit luhan meint der Kenya nicht: lebloses
Gewebe. Im Gegenteil, bei ndherer Betrachtung zeigt sich,
dass die bé&ruwa als Seele und Sitz der psychischen Funk-
tionen dem luhan als dem, was den Menschen erst zum
Menschen stempelt — seine Gestalt, seine dussere Erschei-
nung, seine vegetativen Funktionen, last not least seine
Vitalitat, seine Art-Eigenschaften — gegeniibergestellt
wird.” Bungan Malan hat, wie aus dieser Beschreibung
hervorgeht, den Kérper und die Gestalt des Menschen be-
stimmt, doch sie hat ihn weder erschaffen, noch beseelt,
ja es fehlt ihr sogar die letzte Macht iiber die Seele. Baum
und Ranke haben sich auf der Géttin Geheiss verbunden.
Die eigentliche Kraft des Menschen aber stammt von Pa
Sélong Luhan, in der Ubersetzung ungefahr: der Manmn,
der den luhan entstehen lasst, wobei wir erinnern miissen,
dass ,Juhan” viel mehr als ,,Hiille” bedeutet.

Nun besitzt der luhan eine Art himmlischen Gegenstiicks
im inan, besser vielleicht noch: Doppelganger oder alter
ego. ,Inan” bedeutet soviel wie ,,Stamm”, , Baumstamm”
und wird im alltiglichen Sprachgebrauch auch in diesem
Sinne verwendet. Jeder einzelne Mensch ist im Himmel
durch einen Bambus-inan vertreten. Die Héhe des Stam-
mes entspricht der Grosse seines irdischen Besitzers. Die
béruwa, durch Ananasfasern dargestellt, ist mit Knoten am
inan befestigt, sodass mit gottlicher Hilfe auf diese Weise
die Beziehung zwischen Korper und Seele, zwischen Stamm

1) Elshout, Geneeskunde, pag. 36—46; pag. 142 f. Ders. Kénja-
Dajaks, pag. 1—14.
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und Organen gewéahrleistet wird. Das Losen. der Knoten
vom Stamm bedeutet den Tod des Menschen.

Wir miissen unser Augenmerk auf die besondere Ana-
logiebildung richten: Ahnlichkeit ist Gleichartigkeit in der
Bewusstseinsstruktur des primitiven Menschen. Wir finden
in dieser entlegenen Gegend die Gleichsetzung von Baum-
stamm und menschlichem Kérper. Da wir in einem ande-
ren, fernab von der iiblichen Wanderstrasse gelegenen
Gebiet, den Mentawei-Inseln, eine verwandte Anschauung
angetroffen haben, nehmen wir an, dass sich im Innern
Borneos, unter den Apo Kayan-Kenya, Leute derselben
Volkerfamilie, Vor-Austronesier, befinden, die sich offen-
bar mit jiingeren Wandererschichten — wir werden noch
darauf zuriickgreifen, es sind Megalithleute — ver-
mengt haben, trotzdem aber Grundmotive ihrer eigenen,
alten Mythologie zu bewahren verstanden: Baum und
Mensch gehoren aufs innigste zusammen, so innig, dass
sie geradezu die Doppelbedeutungen heraufbeschworen
haben miissen.

Wir haben in der Regel den Baum als Leib oder miitter-
liche Umbhiillung kennengelernt. Die erste Ausnahme
brachte die Dairi-Legende 1), die von dem Bambusglied
im Wasserkocher der Erdfrau berichtet. Bambusglied und
Koécher ersetzen den Schwertgriff und das Weberschiff-
chen. Allein der Vergleich lisst sich weiterfithren. Der
Schwertgriff wird zum Lebensbaum mit seinen Sprossen,
aus dem Bambusglied tritt der Jiingling hervor. Aus dem
,minnlichen” Schwertgriff wird der ,weibliche” Baum,
wie das ,,midnnliche” Bambusglied den Jiingling ,,miitter-
lich umschliesst”. In einem dhnlichen Gedankenzusammen-
hang miissen wir die Mitteilung der Apo Kayan-Kenya
sehen: jeder Mensch, gleich ob Mann oder Weib, wird im
Himmel durch einen Bambusstamm, den inan, versinn-
bildlicht.

Wie liasst sich dieser zwiefache Charakter des Baumes

1) Sumatra-Fassung A.
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verstehen? Das wenige, liickenhafte Material erschwert die
Antwort. Wir kommen der Aufklarung ndher, wenn wir
den Anfang der Fassung C zum Vergleich mit heranziehen;
er scheint fiir das ménnliche Geschlecht des Baumes kenn-
zeichnend zu sein. Th. REik 1) hat mich freundlichst darauf
hingewiesen, dass der kajo aja, der Grosse Baum, sich doch
phallushaft erhebe. Winzig, ,,nicht hoher als ein Messer-
chen dick ist,” fallt er vom Himmel in die junge Erde,
um bald die Héhe eines betrdchtliches Stammes zu errei-
chen. Mit dieser Bemerkung bricht aber die Szene ab.

Es mag auf Widerspruch stossen, wenn wir die Vermu-
tung aussprechen, dass sich die Herkunft der Pflanzen aus
der Verbindung des ,Phallus”-Baumes mit der Erde
erklart. Baum und Schwertgriff sind identisch. Wie der
Schwertgriff — sicheres Phallus-Symbol — féllt der Baum
zur Erde und verbindet sich mit ihr, der ersten Mutter.

Hierauf setzt unvermittelt eine neue Phase ein: Rotang
und kajo aja vereinigen sich. Wir erkennen das vertraute
Bild von Siberut: der Baum ist wieder Mutterleib. Dass
diesmal vom Monde das vaterliche Symbol, die Ranke,
kommt, ist keine Ausnahme. BErTHOLET’S Untersuchung hat
erwiesen, dass Wesenheiten als Vertreter von Himmel und
Erde, Wasser und Feuer, Sonne und Mond bald ménn-
lich, bald weiblich sein kénnen. 2) Nach vedischen und
puranischen Texten z.B. ist die Ehe der Sonnentochter
Surya mit Soma, dem Mondmann, das.Vorbild fiir die
Menschheit. 3) 4

Wir nehmen an, dass besonders in frithen Schichten ein
Schwanken des genus mdglich ist und der Baum vielleicht
androgyne Bedeutung haben kann. Mit dem Grosser, -
d.h. Schwangerwerden bricht dieser Teil der Erzéhlung
plotzlich ab. Es behalten aber die beiden ersten Legenden
(Fassungen A und B) den Gedanken bei: Klobe Angei und

1) Miindliche Mitteilung.

2) Bertholet, Das Geschlecht der Gottheit.

8) Briffault, The Mothers, III, pag. 46—48; I, pag. 684 f.
A. Langlois, Rig-Véda, pag. 115. Oldenberg, Veda, 2. Aufl., pag. 245.
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Klubangei oder Kaluban Gai und Kalubi Angai werden
geboren.

6) Von den ersten Lebewesen.

Die beiden ersten Geschodpfe, die gliederlosen Vorfahren
der Menschen, erinnern uns ebenso wie der Grosse Baum
an die Mythen des nérdlichen und zentralen
Nias. Der Sihdai der Niha hatte immerhin eine etwas
andere Aufgabe im Schopfungshergang als die ihm ent-
sprechenden Figuren, deren wir in Zentral-Borneo gewahr
werden. Sihai vergeht, und aus seinem Herzen wichst der
Lebensbaum Tora’a. Die beiden Baum-Kinder Kaluban Gai
und Kalubi Angai sind aber menschenartige Gestalten, die
sich fortzupflanzen vermégen. Ebenso geht es dem
Schwertgriff-Weberschiffchen-Kind Kelower Ga-ai, ohne
dass ein zweites Geschopf als Gatte genannt wiirde. Viel-
leicht ist es doppelgeschlechtlich? Den Namen Kelower
Ga-ai iibersetzt NIEUWENHUIS mit ,,schiebend sich vorwarts
bewegen,” und da alle iibrigen Namen der ersten Wesen-
heiten lautlich hiervon nur unbedeutend abweichen, -wer-
den sie dasselbe besagen: Klobe Angei, Klubangei, Kaluban
Gai, Kalubi Angai, Klobe Ange, Klobe, Klowon und Klion.
Nur einmal (Fassung C, Abs. II) geht aus einer der vor-
menschlichen Verbindungen ein Kind hervor. Wir
konnen uns hier aber mit ScumiT 1) vereinigen, der sich in
seiner Deutung scharfsichtig an diese eine Gestalt hilt,
weil sie urspriinglicher als die Idee des Geschwisterpaares
zu sein scheint. Der naturmythologischen Betrachtungs-
weise kommt es allerdings dabei gelegen, dass dem Ur-
wesen die Extremititen fehlen und es sich dhnlich wie
der Mond nur schiebend fortbewegen kann. ,Es ist klar,”
denkt Scemt, ,,dass mythologisch hier nur ein Kind
vorhanden sein kann, der eine Vollmond. Aber das ,glieder-
lose Monstrum’ bekommt doch auch — wie, das wird nicht
gesagt, und wiirde der jetzt sexuell gerichteten Mythe

1) Schmidt, Grundlinien, pag. 26; vgl. auch pag. 79.
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schwer sein zu erkliren — Kinder,” die nach dieser Aus-
legung Hell- und Dunkelmond sein sollen.

Die Bedeutung des Namens der ersten Geschopfe kann
ja dazu verfiihren, Mondwesen in ihnen zu erblicken und
sich bei der Erklirung dieser seltsamen Vorstellung von
einem unformigen, fast amorphen Urmenschen auf die
Erscheinung der Himmelskérper zu berufen. Sind sie
wirklich einer Astralmythologie zuzurechnen, so kann dies
jedoch erst fiir eine jiingere Stufe gelten. Hose und
McDoueaLL belehren uns iiber die Bedeutung der Sterne
und Sternbilder bei den Kayan und Klemantan, die ,,have
fanciful names for them (constellations), and relate my-
thical stories about the personages they are supposed to
represent. They seem to have paid no special attention to
the planets.” 1) Einen ahnlichen Glauben gibt die Fas-
sung C zu erkennen. Es wird uns bedeutet, dass die ersten
Menschen von ihrer Heimat in die Ferne, an den Himmel
gezogen seien, ,,wo sie jetzt als Monde und dhnliche Gebilde
ein gliickliches Dasein geniessen.” Das ist wohl der deut-
lichste Hinweis, den man sich vorstellen kann und als
religionspsychologisches Bekenntnis von besonders hohem
‘Wert. In kindlicher Offenheit weist es die Astralmythologie
einer fortgeschritteneren, spéiteren Epoche des religiosen
Erlebnisses zu, die sich einer gewissen Vergeistigung, Un-
Erdgebundenheit und Uberwirklichkeit schon bewusst ist:
Himmel und Gestirne werden Abbild
fiir Erde und Menschheit. Wie auch die Ur-
mutter im Falle der Sideak parudjar werden die grossen,
maéchtig gefiirchteten Ahnen nachtréiglich an den Himmel
versetzt und geniessen in diesem Abstand keine furchtsame
Verehrung mehr. Die Entfernung zeigt dadurch ihr Janus-
gesicht, ihren doppelten Sinn: die UIbermenschlichkeit der
Urzeitwesen wird noch gesteigert, aber von deren gefiahr-
lichen Néhe sind die Nachkommen gleichzeitig befreit. 2)

1) Hose and McDougall, Pagan Tribes, II, pag. 213 f.; pag. 140 f.
Hose, Natural Man, pag. 268.

2) Reik, Oedipus und die Sphinx, Imago VI/2, pag. 109 f.
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Doch dieser Weg fiihrt uns zu keiner Erklarung fiir das
gliederlose Monstrum, wir miissen einen anderen ein-
schlagen. Will man nicht zu den kosmischen Erscheinungen
seine Zuflucht nehmen, sondern das Verstidndnis fiir diese
sonderbaren Bilder bei etwas Niherliegendem, dem Men-
schen selber ndmlich suchen, so ist die Deutung nicht leicht
zu finden. Furness lésst einsichtig genug der Auslegung
seines Gewédhrsmannes selbst Raum (Fassung A, Abs. II).
Nach und nach, meint jener, bekam der menschliche
Korper festere, sicherere Formen, und ein Stadium dieser
allméhlichen Entfaltung sei noch am Kriechen und an den
unbeholfenen ersten Gehversuchen der kleinen Kinder zu
bemerken. Allerdings steht die Fassung D zu dieser Art
Deutung in Widerspruch. Sie meint, die Formlosigkeit der
ersten Menschen sei gar kein Normalzustand, sondern eine
Verstiimmelung durch einen der ,,Bewohner des Landes”.
(Wohlgemerkt!, ein Bewohner des Landes hat dem ersten
Menschen die Verstiimmelung beigebracht. Diese Folge-
widrigkeit gehort aber zum Reiz und Zauber der archai-
schen Erzahlung) Trotzdem, so hebt die Betrachtung
hervor, waren die Urwesen noch einer geschlechtlichen
Verbindung fahig.

Wir lassen es unentschieden, wollen aber kurz streifen,
dass eine derartige Bemerkung auf Beschneidung oder
Kastrationsversuch hinweisen koénnte. NIEUWENHUIS 1)
schreibt von der iiblichen Kastration junger, schéner Hunde
bei den betreffenden Stimmen. ,,Die Bahau bilden sich
ein, dass die Kastration dem Fortpflanzungsvermégen nicht
schade.” Das Gleiche gilt von den Kayan-Stimmen am
Blu-u, einem Nebenfluss des Mahakam. Eine regelrechte
Beschneidung (circumcisio, incisio, subincisio) kommt bei
den zentralen Feldbauernstimmen nicht vor, doch ent-
spricht ihr, psychologisch betrachtet, die bei allen jungen
Méannern vorgenommene Perforation der glans penis.

1) Nieuwenhuis, Quer durch Borneo, I, pag. 196; II, pag. 316,
(Kastration); I, pag. 78; pag. 223, (Perforation).
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Wir miissen eine weitere Tatsache berithren. Der dritte
Absatz der Fassung C macht in Bezug auf die Enestehung
von Mensch und Tier ebenfalls eine Ausnahme. In der
Generationsreihe (Abs. II) werden — wahrscheinlich in
einiger Willkiir — an zweiter Stelle Klobe Ange und
Klobe, an sechster Amei Awi und dessen Frau Buring Une
genannt. Amei Awi ist der Erdgott der Bahau-Kayan, der
noch einmal mit der Erschaffung der Lebewesen beginnt
(Abs. III), da seine leiblichen Kinder, unzufrieden mit der
von den Eltern aufgestellten sozialen Ordnung, ihn und
seine Frau verlassen haben. Nun ist es wesentlich, dass
wiederum die lebengebende Kraft vom Grossen Baum
kommt, auch wenn die Menschen und Tiere diesmal nicht
im Innern oder als Knospen, sondern aus der Baumrinde
entstehen, die wahrscheinlich mit dem weissen Tuch, das
die Eltern bei sich tragen, belebt und beseelt wird; in einem
anderen Zusammenhang berichtet NIEUWENHUIS 1), wie die
alte Oberpriesterin Usun, von der er die Mythe erzihlt
bekam, mit einem Stiick weissen Kattuns irgendeine Seele
einfing.

Eine letzte, anscheinend andersartige Idee spricht noch
aus der Fassung A (Abs. II): aus einer harzartige Masse,
die vom Lebensbaum tropft, entstehen Hiihner und
Schweine.

Alle diese Details fithren die grosse Linie umso klarer
vor Augen. Unsere Mythen bilden zweifellos nur einen
kleinen Teil der vorhandenen, der zufallig aufgezeichnet
und mitgeteilt ist. Aber wir erkennen hieran schon, dass
Art und Richtung, zumal der Grundanschauungen,
immer wiederkehren, auf Nias, bei den Batak und auf
Borneo. Von den einzelnen Stimmen und Erzahlern weiss
jeder nur, was in seinem Kreis altbekannt ist und gepflegt
wird, und die Leute kennen selbstredend die grossen Bezie-
hungen nicht. Wir freilich iiberblicken die Zusammen-
hédnge von Stamm zu Stamm und Insel zu Insel und ver-

1) Nieuwenhuis, Quer durch Borneo, I, pag. 172.
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stehen, dass die Urzeitmythologie der
Kenya-Kayan-Bahau-Gruppe die aus dem
nordlichen Nias bekannten Szenen mit
geringfiigigen Abwandlungen wiederholt. Das glieder-
lose Monstrum ist das Sihai-Urwesen, der Grosse Baum ist
der Tora’a. Eine kleine Einschrankung erfihrt die Parallele
in der Generationsfolge. Das Er d wesen Sihai erscheint
vor dem Lebensbaum, aus dem Menschen und Goétter wie
Friichte hervorspriessen. Das androgyne Urgeschopf Ke-
lower Ga-ai oder das gliederlose Geschwisterpaar hingegen
ist nicht aus einer Erdmasse geformt, sondern entsteht wie
die niassischen Tora’a-,Kinder” aus einer Knospe am kajo
aja. Aber diese Unterschiede diirften nicht ins Gewicht
fallen; erinnern wir, dass die Vergleichung der verschie-
denen Batak-Erzéhlungen die enge Beziehung der Motive
bereits erwiesen hat und die Moglichkeit einer Riick-
fiihrung auf eine Grundidee damit gesichert ist. Es ist
gleich, ob von Erdklumpen, Eiern, Friichten oder Knospen
gesprochen wird. Es sind nur scheinbare Unterschiede,
Ausdrucksvariationen fiir eine gewisse Geburtsvor-
stellung.

Die Urzeitbeschreibungen der =zentralen Feldbauern-
stimme Borneos lassen also eine nahe Verwandtschaft mit
der der nord-niassischen Biirgerschicht vermuten und
weisen ebenfalls Beziehungen zur Batak-Mythologie auf.
Der Volkerkundler Siidostasiens wird sich der Tragweite,
besonders der ersten Vermutung bewusst sein, gerade weil
Vergleiche aus der materiellen Kultur und Soziologie
unsere Annahme wenig stiitzen.
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II. NORD-BORNEO.
a) Die My4hen der Dusun und Murut

Durch eine Reihe von Uberlagerungen, die sich in den
Mythen der Nordvélker bald erkennen lassen, sind die
folgenden Beispiele fiir die ethnologische Kulturanalyse von
kaum zu iiberschitzender Bedeutung. Die verschiedenen
Anschauungsweisen, die wir bis jetzt auf Nias, Batu und
Sumatra kennengelernt haben, treten in den Darstellungen
der Dusun gleichsam gesammelt oder iiberschichtet wieder
auf und zeigen uns, welche Wanderstréme sich im Norden
Borneos getroffen und verbunden haben.

Fassung A.

Diese Legende wurde Evans 1) von einem Tiefland-Dusun
in Tempassuk Village erzahlt.

Abs. I. ,,When the world was first made there was
only water with a great rock in it: a man and a woman
were on the rock. The man and the woman were dirty
and went down to bathe in the water, and when they
bathed the dirt rolled off from their bodies.2) They smelt
the dirt which came from them and the man said, ,This
will become land’, and it became land. Then the man and
the woman made a sfone in the shape of a man, but the
stone could not talk; so they made a wooden figure, and
when it was made it talked, though not long after it
became worn out and rotten; afterwards they made a man
of earth, and people are descended from this till the present
day and from the other earth-men which they made at
the same time. The man and the woman began to think
in what way they could give food to their men, but they
could not get anything, as there was no food in the world.”
—1_)—IT_H. N. Evans, Folk Stories of the Tempassuk and Tuaran
Districts, British North Borneo, Journal A.L, 1913, pag. 423. Ders.,
Studies in Religion, Folk-Lore, and Custom in British North Borneo

and the Malay Peninsula, Cambridge, 1923, pag. 45 ff.
2) Kursivierungen von mir.
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Abs. II. ,,Then the woman gave birth to a child, and
the man said to the woman: ,How are we to give food to
our men? The woman wanted to kill the child. So they
killed it, and, when they had cut it into bits, they planted
it in the ground; after a time its blood gave rise to the
rice, its head to a coconut, its fingers to betel-nut, its ears
to the sirih-vine, its feet to Indian corn, its skin to a gourd-
vine, and the rest of its body to other things good to eat.
Its throat also became sugar-cane and its knees kaladi
(Caladium esculentum).”

Aus derselben Gegend stammen auch Staal’s und
Rurter’s Nachrichten. Die Zusammenfassung von Mythen,
die RurTER 1) gibt, ist ein wenig knapp und reicht fiir einen
genaueren Einblick nicht aus. Doch in Erginzung zu an-
deren Legenden kann sie insofern von Belang sein, als sie
die wichtigsten Gedanken heraushebt und damit zeigt,
worauf es den Erzéhlern im wesentlichen ankommt. Wir
ordnen zur besseren Ubersicht auch diese kurzen Darstel-
lungen in die Fassungen ein.

Fassung B.

»Among the Dusuns there are many variations of the
legend of the creation. Some say that Kinaringan seeing
that the world he had made was lonely, planted a red
nunuk tree which, when it grew big, put forth miraculous
leaves that become human beings and were swept by the
wind to all corners of the earth.”

Fassung C.

»Others say that he (Kinaringan) took his blow-pipe and
fired one dart at the sun and brought down to earth a man,
another at the moon and brought down a woman.”

1)  O. Rutter, British North Borneo, London 1922, pag. 290 f.
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Fassung D:

»According to this version, Kinaringan first of all hewed
two rough images out of the stone, but so hard and cold
were they that even by blowing upon them with his divine
breath he could not quicken them with life. So casting
them aside, he set to carving two fresh images out of
wood, only to find that the wood was no more responsive
than the stone. At last he took some earth and mixing it
with clay he modelled it into human forms; than he
breathed upon it and this time, his material being soft
and pliant, the images became human beings. For a while
they lived happily together, but at length they began to
grieve that they had no children. Kinaringan, who had
spent a deal of time and trouble on making his first couple,
felt disinclined to begin again. So one night when the
couple was asleep, he took a rib from the man and a rib
from the woman and interchanged them. In some strange
manner they were by this means able to have children
and so became the parents of mankind. As he had made
his first couple from earth he decreed that they and all
who came after them must return to the earth again; and
that is the reason the Dusuns bury their dead.”

Einleitend schreibt RurtER zu dieser Fassung, dass sie
in mancher Hinsicht dem zweiten Kapitel der Genesis
gleiche. Genauer also: im Anblasen und in der Rippe,
letztere zwar in etwas anderer Verwendung.

Die beiden nichsten Fassungen hat Evans (l.c.) bei den
etwas siidlicher angesiedelten Tuaran-Dusun aufge-
zeichnet.

Fassung E:

Die Erzahlung stammt von dem H&auptling von Timpa-
lang Village in der Néhe von Tuaran.

»At first there was a great stone in the middle of the
sea. At that time there was no earth, only water. The
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rock was large, and it opened its mouth, and out of it
came a man and a woman. The man and the woman looked
around and there was only water. The woman said to the
man, ,How can we walk, for there is no land? They
descended from the rock and tried to walk on the surface
of the water, and found that they could. They returned to
the rock and sat down to think; for a long time they
stopped there; then again they walked upon the water,
and at length they arrived at the house of Bisagit (the
spirit of small-pox), for Bisagit had made land, though it
was very far away. Now the man and his wife were Kin-
haringan and Munsumundok. They spoke to Bisagit and
asked for some of earth, and he gave it to them. So, going
home, they pounded up the rock and mixed Bisagit’s earth
with it, and it became land. Then Kinharingan made the
Dusuns and Munsumundok made the sun, as it was not
good for men to walk about without light. Then said Mun-
sumundok, ,there is no light at night, let us make the
moon,” and they made the moon, and the seven stars
(Pleiades), the spring-trap and the kukurian (constella-
tions). Kinharingan and Munsumundok had one son and
one daughter. Now Kinharingan’s people wept because
there was no food. So Kinharingan and Munsumundok
killed their girl child, and cut it up, and from the different
portions of his body grew all things good to eat: its head
gave rise to the coconut... All the animals also arose from
pieces of the child. When Kinharingan had made every-
thing, he said: ,Who is able to cast off his skin? If anyone
can do so, he shall not die’ The snake alone heard, and
said: ,I can.” And for this reason, till the present day, the
snake does not die unless killed by man. (The Dusuns did
not hear, or they would also have thrown off their skins,
and there would have been no death.) Kinharingan washed
the Dusuns in the river, placing them in a basket, one man,
however, fell out of the basket, and floating away down-
stream, stopped near the coast. This man gave rise to the
Bajaus, who still live near the sea and are clever at using
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boats. When Kinharingan had washed the Dusuns in the
River he performed a religious ceremony over them in
his house, but one man left the house before Kinharingan
had done so, and went into the jungle to search for
something, and when he came back he could not enter
the house again, for he had become a monkey. This man
is the father of all the monkeys.” 1)

Fassung F:

Erzéhlt von Evans’ Gewahrsmann Anggor, einem Tuaran-
Dusun. Er beschreibt darin das Verhiltnis von Kinharin-
gan und dem Damon Bisagit.

»Kinharingan made all men and the earth. First of all
he made the earth, and the earth would not become hard.
Then he ordered the Toripos (small green parrot) to fly
to Bisagit, the spirit of small-pox, and ask for earth. The
bird flew to Bisagit’s country, and when it came there it
said to him, ,Kinharingan has ordered me to ask for earth
from here.’ Said Bisagit, ,you can have earth from here if
Kinharingan will promise to divide his people with me,
half for me, and half for Kinharingan.’ ,Wait’, said the
bird, ,and I will fly back to Kinharingan and ask for orders,
for I have no power to make the agreement.’ So the Toripos
flew back to the country of Kinharingan and, going up
into his house, said to him, ,I have been to Bisagit’s country
and asked headman Bisagit if he will give earth, but he
said: I will only give earth if Kinharingan will share his
men with me.” ,Very well,” said Kinharingan, ,I will share
my men with him. Fly back and ask for earth, and say
to Bisagit that with regard to his wanting half my men,
I will agree to it, if he will give me earth.” The Toripos
went back to Bisagit’s country and told him Kinharingan’s
words. Then said Bisagit, ,Kinharingan has acknowledged

1) In etwas verindertem Wortlaut auch in: Journal A.I. 1913,
pag. 451; pag. 477 f. Ders. Among Primitive Peoples in Borneo,
London 1922, pag. 175 f.
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this?” and the Toripos said, ,He has’. So Bisagit got earth
and gave it to the bird, saying, ,Take this earth and go
back.” The bird came again to Kinharingan’s country and
said to him, ,I have got the earth,’ and Kinharingan said,
,Well done!’ In the morning early Kinharingan put Bisa-
git’s earth into the middle of his own, and immediately
the land became hard, and when it had become hard, he
made men. Two or three years afterwards Bisagit came
and asked for his men, and all Kinharingan’s people fell
ill of small-pox, half the people died, and half lived. Those
who died followed Bisagit, and those who lived followed
Kinharingan. When Bisagit was going home, he said to
Kinharingan, ,I am going home, but at the end of forty
years I will come back and ask for more men. ,Very well’,
said Kinharingan, ,but do not kill all of them, for, if you
kill all, I shall have no village left.” And up to the present
time Bisagit comes once in forty years and takes his toll
of one half of Kinharingan’s people. Kinharingan said to
his people ,I am going back to my country in the sky; if
there is any fever or other disease in your village you
must chant religious formulas and you will gain relief.

The Dusuns of Tuaran do not perform religious cere-
monies for small-pox, as it is useless, since there is an
arrangement between Kinharingan and Bisagit that small-
pox come once in forty years and carry off one half of
Kinharingan’s men.”

Noch weiter siidlich als die Tuaran-Dusun leben die
Papar-Dusun, von denen StaaL’s 1) Mitteilungen stammen:

Fassung G:

Nach einer kurzen Erldauterung der in dieser Gegend ge-
brauchlichen Namen fiir das ,,héchste Wesen” und dessen
Frau, Kinohoingan und Sinumundu, heisst es:

1) Rev. Father J. Staal, The Dusuns of North Borneo, Anthr,
XVIII—XX, pag. 941—943.
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»A Dusun of course could not imagine an infinite being,
and so Kinohoingan and Sinumundu have a beginning.
Who made them would be difficult to suggest, therefore
a Dusun thinks that in the beginning there was nothing
at all but a large stone. And Kinohoingan and Sinumundu
came forth out of that stone (pampang). That was their
beginning. He had the body of a man, she of a woman.
They seem to be more or less almighty, independent,
without end, immortal and a little ecounteracted by their
prodigal firstborn, who now as devil roams the earth to
thwart as much as possible the kindness of his father and
mother towards the Dusuns.”

Damit ist jedoch noch nichts zur eigentlichen Schépfung
gesagt, die vor allem Kinohoingans Werk ist. Er ,made
plans to create a sun, moon, stars, earth with its mountains
and valleys, animals and men, and he told his wife. He
wanted to. make everything perfect and, therefore, he
wanted to think it all out, and left his wife for a while.
Sinumundu however forestalled her husband. She created
the sun, a huge fire, and the earth and the sky. She was
busy making men from clay, and had several ready, when
Kinohoingan returned from his solitude. He was angry
with his wife because she had done so, cursed her and
cursed all things she had made. He took the dolls of clay
and flung them for away. They broke to pieces and were
thrown against and stuck to the sky. They are the stars.
One doll, a girl, did not break up and she is the moon.
So the story runs at Papar. Sinumundu, however, say some,
had the chance to push a couple of dolls off the ,Stone’,
and these are the forefathers of the Dusun — cursed by
Kinohoingan.”

Fassung H:

Diese Erzahlung schliesst sich in StaaL’s Text unmittel-
bar an die voraufgehende an.

»Many others, again say that Dusuns are descendants of
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two natural children of Kinohoingan and Sinumundu. They
begot many children and the first-born was a boy called
Logon, who was of a quarrelsome nature, always fighting
his brothers and sisters; he was disobedient to his father,
so that he was sent from the stone-dwelling, and came to
the earth. There were no people as yet. Another son had
an accident and slipped, one day, and fell off the stone,
and he also came down on earth. Logon at once fought
him, and nearly killed his brother; for he, of course,
claimed the earth. On the understanding, however, that
the younger brother should give of his works, of the fruits
of his labour, part to Logon, his life was spared — here is
the first man paying tribute to Logon! When his mother
Sinumundu saw that her second son did well, but felt
lonely, she threw him one of ther daughters as companion
and these two are the ancestors of the Dusuns! They paid
tribute to Logon, their children did and still do so. Logon
is the evil one, the devil, who tries to harm the Dusuns
when they do not pay tribute i.e. sacrifice to him.”

Fassung I:

Rurter’s Gefihrte, Captain Francis, fand unter den Tem-
passuk-Dusun auch noch die Vorstellung, dass die ersten
Menschen aus Eisen geformt wurden.

,»This was unsuccessful because it rusted away, while
white ants destroyed the wooden figures. An embellish-
ment, very typical of the broad Dusun humour, was that
Kinaringan enjoined washing to keep the brittle clay
plastic, but ordained that for purposes of precreation the
membrum virile must return to its pristine state of hard-
ness.” 1)

Der Tempassuk-Distrikt ist in drei Unterdistrikte ein-
geteilt, Kiau, Saiap und Tempassuk. Darauf nimmt noch
die folgende Fassung Bezug:

1) Q. Rutter, The Pagans of North Borneo, London 1929, pag. 229.
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Fassung K:

Kinaringan machte drei weibliche Figuren und liess jede
zwei Kinder, einen Knaben und ein Midchen, gebaren. Die
eine der Figuren war aus Eisen und brachte die Tempas-
suk-Dusun zur Welt; die zweite aus Holz war die Mutter
der Saiap-Dusun; die letzte aus Lehm gab den Ureltern
der Kiau-Dusun das Leben. 1)

Gegeniiber dieser Anzahl von Dusun-Legenden stehen
nur einige spirliche Berichte von den Murut. Der Voll-
standigkeit halber seien sie erwéhnt. 2)

Fassung L: (Rundum-Murut).

,»Originally the sky was no bigger than a man’s knee,
and the earth no bigger than an egg. The earth told the
sky to open up and spread itself as far as it could, and
the sky did the same, but they found that the edges of
the earth extended far beyond the sky. Then, so that they
should fit together, as they do now on the horizon, the
earth had to draw itself together and crumple its surface,
with the result that lofty hills and deep valleys were
created.”

Fassung M:

»In the beginning of things there was a great flood
which destroyed everything and left, when it subsided,
only two people alive, a girl and her young brother. One
day the youth went hunting with his blowpipe. He found
no animals to shoot, but came upon two lizards (benga-
rong) mating. A new desire awakened in him and he
returned to his sister, and for days was silent, refusing
to eat. The girl grew concerned and asked him what he
wanted. He pointed. ,Is it my shirt you want?’ she asked.
A little more (sikit lagi),” he answered. ,Is it my belt?
JA little more.” ,Is it my navel? ,A little more.’.... The
result was that twins were born and that is the origin of
the present human race.”

1) Rutter, Pagans, pag. 229.
2) Rutter, Pagans, pag. 227 f.; 248 f,
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Fassung N: (Tagul-Murut)
Eine Flutmythe, mitgeteilt van CLEMENT. 1)

»It is recounted that but two people survived — man
and his wife. Their union was blessed with many children,
but strange to relate all were boys. The years passed by,
and one day it occurred to the parents to try and find
out, whether their children were imbued with sense and
knowledge sufficient to face life’s struggles. So the father
caused a large ditch to be constructed from the river, by
which he lived, through a hill to a small stream on the
further side, so making it that the water would flow rapidly
through the ditch. The children were then ordered  to
descend into the ditch and all but one entering the water,
were swept away and drowned. He who was left, evidently
of a more cautious mind, slowly let himself into the water,
and by holding on to the roots of trees, passed safely from
end of end of the ditch. Again the scene changes, his
parents dead: the youth found himself alone in the world.
Weary of travelling about the jungle, and with what
appeared to him no purpose in life, no home, no wife, he
one day fell asleep; and there came to him a vision, in
which he was advised to ascend Mt. Batu Api.2) On its
summit he would find an egg which he was to crack, and
a woman would be found inside, who was to be his wife.
Following the instruction he gained his wife, and from
these two the Murut race sprang.”

Eine letzte, unser Thema nicht mehr beriihrende Le-
gende berichtet von dem Sohn eines chinesischen Kaisers
und der Tochter eines Sultans von Brunei als den Ureltern
der Dusun. 3)

1)  W.R. T. Clement, The Origin of the Muruts, Sarawak Museum
Journal, I/1, pag. 133 f.

2) Sagenhafter Berg.
3) Rutter, Pagans, pag. 249.
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b) Erklarungen.
@) Das Prinzip der Riickkehr.

Die wichtigeren Forschungsberichte iiber Nord-Borneo
stammen aus jiingerer Zeit. Im Jahre 1913 konnte Evans,
der besonders reiche Beitrige zur Megalithforschung
gegeben hat, die erste grossere Sammlung von Dusun-
Legenden verdffentlichen, die ein neues Beispiel fiir den
Variationenreichtum in der Gedankenwelt archaischer
Volker lieferten. Die Schopfungsvorstellungen der Dusun-
Gruppen zeigen uns einige Motive, denen man in dieser
Art zumindest in Indonesien nicht oft begegnet. Weiter
unten kommen wir darauf zuriick.

Deutlicher noch als in den Darstellungen des Zentrums
ist nach den Mythen der Dusun ein Felsen im Urmeer die
Geburtsstatte von Gottern, Erde und Menschheit. Es ist aus
keiner Mythe mehr zu ersehen, ob dieser Fels, wie die Kayan
es annehmen, vom Himmel gestiirzt ist. Wir vermuten es und
finden es spéter in RuTTER’s neuerem Werk1) in einer knap-
pen Zusammenfassung bestétigt, die sich ihrem Inhalt nach
an Evans’ Bericht (Fassung E) anschliesst. Ob heute noch
ein bestimmter Fels oder Berg mit dem Schépfungsvorgang
verbunden wird, dariiber sagen die mannigfaltigen Erzah-
lungen nichts aus. Erst aus dem Totenritual oder dem
Glauben an einen bestimmten Aufenthaltsort der Ahnen-
seelen geht deutlich genug hervor, dass eine besondere
Hohe oder ein Felsen damit verkniipft wird und heilig und
gescheut zugleich ist.

In Zentral-Borneo zeigt sich das weniger klar: man weiss
dort von der Besonderheit dieses oder jenes Berges, der
vor Urzeiten bis in den Himmel hineingereicht haben soll.
Mit dem Seelenaufenthalt scheinen diese Berge aber nichts
zu tun zu haben. Die Seelen steigen nach dem Tode in den
Totenhimmel Apu Kesio?), keiner irdischen
Totenheimstéatte. Die Bestattungsriten lassen freilich ver-

1) Rutter, Pagans, pag. 228.
2) Nieuwenhuis, Quer durch Borneo, I, pag. 89 f.
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muten, dass die Idee des Totenhimmels eine nach-
tragliche ist. Nahezu alle Zentralstimme setzen ihr Leichen
nicht in der Erde bei. In als Sarg dienenden ausgehélten
Baumstammen werden die Toten in Grotten oder Felsen-
grabern bestattet, die schwer erreichbar sind. Es ist wohl so,
dass dieser Begriabnisform zwei Arten zu Grunde liegen,
weil wir es mit einer mehrstufigen Bestattung zu tun haben,
die im Zentralgebiet, etwa bei den Mahakam-Bahau, noch
unverhohlener zu Tage tritt: sobald die Weichteile des
Leichnams in Verwesung iibergegangen sind, werden die
Gebeine von diesen befreit und gesaubert, in einen
irdenen Topf gelegt und in einer Felsenhohle oder
-grotte endgiiltig beigesetzt. 1) Bestattungsgebrauche der
Pnihing weisen auf dhnliche Zusammenhénge hin. 2)

Baumsarg und Felsengruftstehen nun
inenger Verbindungzuden Thematader
Schopfungsmythen, nach denen die Menschen aus
einem Baum oder einem Felsen hervorgegangen sind. Wir
kommen erst jetzt auf diese Fragen zu sprechen, weil sie
zur Klarung von Motiven beitragen, die in den Dusun-
Legenden auftauchen, aber auch bei den Binnenstimmen
mit der Ursprungsgeschichte zusammengebracht werden.
Nur werden die betreffenden Motive im Norden deutlicher
behandelt.

Die zentralen Strecken kennen Felsengrdber, der Norden
nicht. Aber in einer an die Bahau erinnernden Weise setzen
die Dusun und Murut ihre Toten oftmals in krugartigen
Gefassen bei, die gusi oder blanga genannt werden und
chinesischer Herkunft sind. Es befinden sich ausserordent-
lich wertvolle Stiicke darunter, die aus der Sung- und
Mingzeit stammen und wiederum einen Beweis dafiir
erbringen, wie alt der sichtbare Einfluss einer Hochkultur
auf Borneo sein muss. Man scharrt diese gusi nicht allzu
tief in die Erde ein oder lisst sie auch auf dem Boden

1) Nieuwenhuis, Quer durch Borneo, II, pag. 119 f. Vroklage,
pag. 494—496.
2) Nieuwenhuis, Quer durch Borneo, I, pag. 376 f; Tafeln 73/74.
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stehen. 1) Die etwas siidlicher und mehr abgesondert leben-
den Rundum-Murut setzen den Leichnam zuerst in einem
Holzsarg bei, der ungefihr nach Jahresfrist wieder aus-
gegraben wird. Der Sitte der Bahau geméass legt man her-.
nach die Knocheniiberreste in einen gusi und bewahrt sie
darin sorgfaltig auf. 2) Der Aufbewahrungsort oder Begrib-
nisplatz befindet sich im allgemeinen neben oder unter
dem Hause oder auch auf einem nicht weit entfernten
Felde. Bisweilen trifft man auch einen Kampong-Friedhof
an, der dann an einem Hiigelh an g angelegt ist. 3) Eine
einheitliche Regel scheint nicht zu bestehen oder sich ver-
loren zu haben, und ohne anderes Vergleichsmaterial kann
man schwerlich entscheiden, welche Bestattungsform die
jiingere ist. Bemerkenswert ist, dass die Topfbestattung auch
in Siid-Borneo, auf Celebes und in Indien vorkommt und
englische Forscher wie HurroN und SiR JoHN MARSHALL sie
auf starke iranische Einfliisse zuriickfiihren. 4)

Im Leben vieler Borneo-Volker hat es mit diesen Kriigen
seine besondere Bewandtnis. GoMmEs 5) schreibt von den
Iban, die sie geradezu mit Unterwiirfigkeit und religiéser
Angst behandeln. ,,People crawl in its presence, and touch
it with greatest care.” Wir miissen diese dngstlich-fromme
Haltung aus der Geisterfurcht verstehen. Denn da sich in
den gusi die Knochenreste grosser Verstorbener befinden,
hilt sich auch deren Geist in ihnen auf oder ist in deren
Nihe. Dadurch erhalt der gusi seine Heiligkeit, und indem
man ihm Verehrung bezeugt, bestimmt man den Totengeist
zu Wohlwollen und Dienstbereitschaft.

1) Rutter, Borneo, pag. 303 f.; Pagans, pag. 215 f. Evans,
Primitive Peoples, pag. 127; pag. 156 f. Staal, Dusuns, pag. 935 f.
Mjoberg, Borneo, pag. 354.

2) Rutter, Pagans, pag. 215.

3) Rutter, Borneo, pag. 305.

4) J. Mallinckrodt, Ethnographische Mededeelingen over de
Dajaks in de Afdeeling Koealakapoeas, Bijdragen LXXX, pag. 557—
566. Vroklage, pag. 324. J. H. Hutton and L. S. Vaidyanathan, Census
of India 1931, Vol. I/1, Delhi 1933, § 176, pag. 456.

5) Edw. H. Gomes, Seventeen Years among the Sea Dyaks of
Borneo, pag. 91 f.
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Wir konnen die sich damit erhebenden Fragen, denen
eine eigene Betrachtung gewidmet werden soll, nur soweit
beriicksichtigen, als sie fiir die Mythologie einige Aufkli-
rungen geben. Wichtige Hinweise verschafft uns das
Erbrecht. Stirbt ein Vater, so gehen die Urnen in den
Besitz seiner Kinder iiber, wihrend die Witwe sich mit
anderen Giitern zufriedengeben muss. 1) Hierin offenbaren
sich vaterrechtliche Ziige. Die Frau und deren Familie
haben mit den gusi nichts zu schaffen. Es hat alles in allem
den Anschein, dass der gusi-Kult ein Nach-
fahre megalithischer Gebrauche ist. Wie
in den Monolithen denkt man sich die Ahnen in den Gefés-
sen wohnhaft: erben die Kinder die Familien-gusi, dann
bleiben auch die hantu gusi (Geister) und damit die Ahnen
in ihrer Familie.

Doch mit dieser Bestattungsart ist eine andere, die
Baumsarg- oder Erdbestattung, verbunden, die vor der
Aufbewahrung der Knochen in den gusi stattfindet. Erst
nach der Verwesung des Fleisches und nach griindlicher
Reinigung der Knochen von den letzten Fleischresten wer-
den die Gebeine in die Topfe gelegt. Erd- und Baumsarg-
bestattung gehoren aber einer mutterrechtlichen Kultur an:
die mutterrechtliche Beerdigung wird
alsovoneiner vaterrechtlich-megalithi-
schen Beisetzungsart abgeldést. Die Eigen-
tiimlichkeit der mehrstufigen Bestattung erklart sich daher
aus einem Zusammentreffen sozialorganisatorisch verschie-
dener Gruppen, die beide gleich stark ihr Totenritual auf-
recht erhalten haben.

Die Traditionsgebundenheit und Stetigkeit in den Bestat-
tungsgebriauchen mochten wir, abgesehen aus der Angst,
aus einem tiefen Heimweh des Menschen verstehen. In zwei
bemerkenswerten Aufsitzen hat Perry 2) auf die eigen-

1) Vroklage, pag. 65; pag. 497.
2) J. W. Perry, The Orientation of the Dead in Indonesia,

Journal A.I 1914; Myths of Origin and the Home of the Dead,
Folk-Lore 1915,
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tiimliche Verkettung von Urzeitmythologie und Bestat-
tungsriten hingewiesen. Er war in der Lage zu zeigen, dass
die Richtung, in der man die Toten beizusetzen pflegt,
oft der Richtung, aus der die betreffenden Stamme gekom-
men sind, entgegengesetzt ist. Der Leichnam wendet sich
gleichsam heimwarts, zum Ursprungslande hin das
als Totenreich und Paradies gedacht wird. Ausser der reli-
gionspsychologischen Bedeutung dieser Idee erhalten wir
hierdurch einen wichtigen Hinweis historischer Art, indem
namlich die Stromrichtung der Wanderwelle angegeben
wird. Von diesen Gedanken hat sich auch VROkKLAGE 1) bei
seiner schonen Untersuchung iiber das Schiff und die
Schiffsidee im siidostasiatischen Raum leiten lassen. Wir
verstehen seitdem, dass das Schiff oder die bootférmige
Sargkiste, prao genannt, in die man die Leiche legt, eben-
fallsdie Riickkehrindie Heimat iiberdas
Meer andeuten will.

Man kann geradezu von einem ,,Prinzip der Riickkehr”
sprechen, welches den Menschen beherrscht und in den
Totenbrauchen, nicht nur der Primitiven, ziemlich unver-
hohlen zum Ausdruck kommt. Nur ist man bislang der
psychologischen Frage dieses Prinzips der Riickkehr kaum
auf der Grund gegangen. 2)

Achtet man einmal weiter auf die Materie, in der die
Leiche bestattet wird, so kommt man zu der Entdeckung,
dass es jedesmal der namliche Urstoff ist, der auch in der
Schopfungserzéhlung genannt wird und aus dem die Men-
schen entstanden sein sollen. Es sind Erde, Baum oder Urne
(gusi, statt des Steins), in die man den Toten legt. Stein,
Baum (Holz) oder Erde (Lehm) bilden aber auch die
Urmaterie, aus der die Menschen erschaffen sind.

Diese tiefgreifenden Beziehungen zwischen Schépfungs-
mythologie und Totenbrauchen sind uns schon auf Nias

1) Vroklage, Das Schiff in den Megalithkulturen.

2) Den ersten, wesentlichen Beitrag hierzu erblicke ich in S.
Ferenczis Abhandlung iiber die , Entwicklungsstufen des Wirk-
lichkeitssinnes”, 1.Z.PsA., I, 1913; Bausteine, I, pag. 62—83. Vgl. das.
pag. 81.
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aufgefallen und zeigen sich hier, im Norden Borneos, noch
soviel eindriicklicher. Denn mit der mehrstufigen Bestat-
tung geht auch die ,Schichtung” in den Schépfungs-
erzahlungen, genauer im Schopfungsakt selbst einher. Die
Menschen sollen aus Stein oder Holz oder Lehm entstehen,
bis der letzte Versuch endlich gliickt und die Erdfigur zu
einem belebten Wesen wird. Doch mit dem Tode wird der
Mensch wieder zu dem Stoff, aus dem er geworden ist. Er
kehrt zuriick: seine Seele zu den Stammvorderen, in die
Heimat; sein Fleisch in die Urbestandteile.

Der Tod macht die Riickkehr, einen lebenslangen
‘Wunsch, moglich und bringt damit die ,,Erlésung”.

¢) Bergkult und Geistersilz.

Fiir den Mythologen ist Nord-Borneo ein ausserordentlich
fruchtbares Feld. Wir verweilen darum noch bei dem
»Prinzip der Riickkehr” und finden ein weiterfithrendes
Beispiel in der Flutmythe der Murut (N), die von der
Urmutter auf dem Berge Api erzahlt.

Die Dusun und Murut besitzen einen stark ausgeprigten
Bergkult. Nach StaaL’s Bericht zieht die Seele fort, auf
die Berge: ,,Death is due to the soul leaving the body and
going to Nabahu (i.e. Kinabalu the Mount), tuhun mongahu
— the person is gone away to Nabahu,” hort man die Dusun
sagen. Allgemein wird man feststellen konnen, dass die
Berge Nord-Borneos fiir die Eingeborenen iiberhaupt eine
gewisse Heiligkeit haben. Die Murut glauben an die Beson-
derheit des Batu Api, des Antulai und des Lumaku (Lim-
baku). Jede Hohe kann heilig sein. Sie werden als Goétter-
und Geistersitz gedacht.1) Und auf diese Hohen ziehen
auch die Seelen der Toten, sodass sie sich bei den Gottern
und Ahnen befinden.

Die Erscheinung des Hohen- oder Bergkults beschriankt
sich bekanntlich nicht auf den Totenseelenglauben und die
Bestattungszeremonien, — wir erinnern daran, dass die

1) Staal, Dusuns, pag. 933. Rutter, Pagans, pag. 220—227. Ling
Roth, I, pag. 220.
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Kampong-Friedhdofe an Hiigeln angelegt sind. Berge und
vorzugsweise Vulkane sind vielfach als Gottersitz gedacht.
Den Sinai nennt das alte Testament einen Gottesberg (Exod.
IIL1; IV,27).1) In der jiingeren Mythologie der Griechen
ist der Olymp der Sitz des Vater Zeus, der aber urspriing-
lich iiberhaupt auf den Berggipfeln wohnte und nach ihnen
jeweils benannt wurde. 2) Und auch von Vi$nu heisst es,
dass er auf den Bergen wohnt. 3) So gibt es iiberall heilige
Hoéhen und Berge, die in ihrer Grosse und Machtigkeit
als Heimat der Gotter und Ahnen deren Unerreichbarkeit
und zugleich Nihe gewaltig vor Augen fiihren.

Ahnliche Gedanken scheinen auch die Dusun und Murut
zu hegen. Der iiber 4000 m hohe Kinabalu, schon von ferne
sichtbar und mit meist durch Wolken verhingtem Gipfel,
muss dem Primitiven als etwas Unfassliches vorkommen.
In dieser Gegend befindet sich ebenfalls ein 6fter erwahn-
ter Fels, Pomintalan, den Evans 4) als Geistersitz bezeich-
net. Wenn auch Kinharingan mit seiner Frau Munsumundsk
irgendwo im Himmel wohnen soll, so lassen die Mythen doch
durchblicken, dass diese Vorstellung einem spateren Zeit-
alter angehort, das die Gotterfamilie noch weiter nach oben
versetzt hat. Denn zu Beginn, erzidhlen die Schépfungs-
mythen, war der Fels, der aus dem Urmeer, dem Chaos
hervorragt, ihr Wohnort. Dort sind sie aus dem Stein
hervorgekommen. Die unberiihrteren Murut glauben an
diesen Urberg noch gegenwairtig. Der Kohlung der Tagul-
Murut entspricht dem Kinharingan der Dusun. Kohlung
aber wohnt nicht im Himmel wie Kinharingan, sondern auf
dem Berge Antulai. Allerdings riickt auch dieser Gott all-
méhlich weiter fort. Es ist ganz bezeichnend, wenn man
hie und da schon Stimmen hort, die meinen, Kohlung habe
einen iiberirdischen Sitz, der nur durch eine Leiter mit
dem Antulai verbunden sei. 5)

1) Vgl. H. Gressmann, in RGG. II, 2. Aufl. pag. 903—905.

2) M. P. Nilsson, Vater Zeus, AR. XXV, pag. 156—171.

3) S. Konow, in Chantepie de la Saussaye, II, 4, Aufl,, pag. 29.

4) Evans, Primitive Peoples, pag. 125 f.
5) Rutter, Pagans, pag. 223 f{.
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Dieses Bild vervollstindigt sich nun durch CLEMENT’s
Mitteilungen, die von den Murut stammen und darum mit
grosserer Wahrscheinlichkeit fiir noch urspriinglicher als
die Dusun-Mythen gelten diirfen. Einige Berge, heisst es
da, seien einstmals Geister gewesen, auch der Batu Api,
auf dem die Urmutter aus einem Ei hervorgekommen sein
soll (Fassung N). 1) Befinden sich die Totenseelen nun auch
auf diesen Bergen, so kehren sie zur Heimstédtte der Urah-
nen, ja zur Urmutter zuriick. Sie gehen dorthin,
woher sie gekommen sind.

y) Der Ursprung der Gétter. Das Verhdltnis von Géttern
und Ddmonen.

Ursprung und Bedeutung der Goétter sind aus den religio-
sen Lehren der Nordvolker nicht immer zu erkennen. Erst
die Mythen zeigen, an welcher Stelle der Entwicklung die
dem Anschein nach hochsten Wesen einzureihen sind. Die
meisten Erzahler halten die Existenz Kinaringans fiir zeitlos
und bekiimmern sich nicht um seine Herkunft. In der
iiblichen Weise bildet die Entstehungsgeschichte der
Menschheit den Kern ihrer Darstellung. Man spricht noch
vom Werden der Erde oder erinnert sich, dass einst ein
Mann und eine Frau auf einem Felsen hausten. Nur die
beiden, aus verschiedenen Bezirken stammenden Fassun-
gen E (aus Tuaran) und G (aus Papar) kommen noch auf
das Werden der Gotter zuriick. Aus dem ,,Munde des Stei-
nes” werden sie geboren oder — nach der etwas allge-
meineren Sprache der Fassung G, — kommen sie hervor.

Auch andere, héhere Mythologien verwenden das Bild
von der Mundgeburt. Man denke an Aegypten oder Indien.
Nach dem Rgveda X und dem Shatapatha-Brahmana
brachte Prajapati, der ,Herr der Nachkommenschaft”,
die Gotter aus seinem Munde hervor, 2) und nach agypti-

1)  W. R. T. Clement, Batu Lawi, Sarawak Museum Journal I/1,
pag. 134 f,

2) Geldner-Bertholet, pag. 155—160. A. B. Keith, Indian Mytho-
logy, ed. L. H. Gray, Boston 1917, pag. 71—76.
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schen Texten gebar Re all Gotter aus seinem Munde. 1)

Brachte die Batak-Mythologie schon ein Beispiel fiir eine
Befruchtung durch den Mund, so finden wir bei den Dusun
wiederum den Mund als genitale Zone genannt. (Freilich
ist dieser Ausdruck hier mehr Gleichnis als Symbol, weil
diesmal, im Gegensatz zu der Dairi-Mythe, die Affekt-
besetzung fehlt und nichts verschleiert zu werden braucht).
Im indonesischen Kreise verweist dieses Motiv auf die
Uberlieferungen der Siid-Niasser, deren Urmutter aus
dem sich spaltenden Gestein heraustritt. 2) Daneben sehen
wir, dass der Ausdruck vom ,,Munde des Steins”, aus dem
die Dusun-Goétter kommen, an den ,,Mund des Abgrunds” 3)
erinnert, zu dem die Urmutter Dao hinabsteigt: ,,Sie kehrte
zuriick, woher sie gekomen war.” Der gleiche Gedanke
kehrt weiter 6stlich, in Mittel-Flores (Sika-Gebiet), wieder:
von einer Spalte im Urfelsen geht alles Leben aus.4) Wie
auf Nias sind Stein oder Erde, haufig, nicht immer,
gleichbedeutend und vertreten abermals die weiblich-miit-
terliche Energie. Der Wind als méannliche Kraft fehlt in
Nord-Borneo oder auf Flores, es sei denn — wir sprachen
die Vermutung schon einmal aus, — dass der Lebenshauch
der Gotter ein dem Winde #dhnliches Element ist.

An die Entstehung der Gotter schliesst sich nach diesen
Erzahlungen nicht sogleich die Schopfung der Menschen
an. Zum Unterschied von den meisten Schopfungslegenden
des indischen Archipels beschiftigen sich die der Dusun
angelegentlich mit dem Werden der Erdoberfliche. Erde,
Menschheit und Pflanzenwelt sind das Ergebnis eines
Schépfungsaktes der Gotter, die ihrerseits aber ohne Hilfe
irgendwelcher Machte aus dem Urgestein geboren sind.
Ursprungs- und Schopfungsvorstellungen haben sich bei
den nordlichen Randstimmen Borneos vermischt. Der Ent-
stehungsvorgang in der Darstellung eines Tempassuk-

1) Erman-Ranke, Aegyten, pag. 460.

2) P. P. Arndt, Mythologie, Religion und Magie im Sikagebiet
(6stliches Mittel-Flores), Endeh 1932, pag. 5 ff.; pag. 70 {.

3) Nias-Fassung E.

4) Nias-Fassung H (Batu).
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Dusun (Fassung F) bekraftigt aufs neue unsere Annahme
von einem quellenméassigen Zusammenhang zwischen der
Nias-Batu-Kulturund der Nord-Borneos.?)
Hier wie dort soll die Erde aus dem Schmutz oder den faeces
der ersten Wesen entstanden sein. Nach den Batu-Geséngen
ist das erste Wesen die Erde selbst. Die Menschen sind ihre
Kinder. In gewisser Abwandlung zwar, aber fast einheit-
lich beherrscht dieser Glaube auch die Dusun. Die Ureltern
wurden von den Gottern aus Lehm oder Erdmasse geformt.

Im Tuaran-Distrikt ist man iiber die Herkunft der Erd-
masse anderer Meinung. Die urspriingliche Macht denkt
man sich insoferne geteilt, als der Pocken- oder Todes-
damon Bisagit der eigentliche Besitzer des zu Erde werden-
den Stoffes ist, ohne dass er aber mit diesem Stoff etwas
beginnen konnte. Kinharingan und seine Frau hingegen
vermodgen daraus Land zu schaffen. Die anderen Mythen
fiigen vervollstindigend hinzu, dass aus dieser Erdmasse
zuletzt auch die Menschen gestaltet werden. Unter der
Bedingung, einen Teil der Menschen fiir sich zu erhalten,
willigt Bisagit ein, dem Mittler Kinharingans, einem
kleinen, griinen Papagei, die notwendige Erde zu geben.
Seitdem holt Bisagit in gewissen Zeitabstinden die ihm
versprochenen Menschen.

Die Mythen schon geben zu verstehen, mit welchem
Fatalismus die Dusun den heftigen Cholera- und Pocken-
epidemien begegnen. Bisagit, als der in diesen Strecken
so gefiirchtete Geist, schickt dann und wann diese Krank-
heit, gegen die die Leute schlechterdings kaum etwas unter-
nehmen koénnen. Vor allem wiitet sie im Tiefland, rafft
aber die weniger dagegen gefeiten Hochland-Bewohner,
wenn sie die einmal erreicht, umso schneller hin und ist
darum auch bei den im Gebirge und im Innern angesie-
delten Stimmen besonders gefiirchtet. 2) Pocken (variolae)
und Cholera treten oft gleichzeitig auf und scheinen beide
vom asiatischen Festlande her eingeschleppt worden zu sein.

1) S. o. pag. 33 f.
1) Nieuwenhuis, Quer durch Borneo, II, pag. 35, pag. 103.
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Es ist die Frage, ob der Begriff vom Widerpart der
Gotter, um den es sich ja fiir uns handelt, erst mit dem
Auftreten dieser Epidemien von derart entscheidender
Bedeutung fiir das Leben der Nordstaimme geworden ist.
Neben Bisagit kennen die Dusun einen anderen, nicht
minder boswilligen Ddmon in der Gestalt des altesten
Gottersohnes Towardakan oder Logon (logon = Teufel).
Vom letzteren heisst es, dass er wegen des Ungehorsams
gegen seinen Vater zur Strafe auf die Erde verschickt
wurde und nun dort weiter sein Unwesen als Plagegeist
der Menschen treibe.1) Towardakan nahm eifersiichtig
den Menschen einen Teil ihres Gliicks, das Kinharingan
ihnen zugedacht hatte. Wegen dieses Verbrechens wurde
er verbannt. 2) Die beiden Figuren Logon und Towardakan
entsprechen sich. Als bose Geister sind sie
beide S6hne des guten Gottes, dessen
Werk sie vernichten wollen. Bisagit reiht
sich ebenfalls in die Gruppe der zerstorerischen Machte ein.
Zwar tragt er dazu bei, den Schopfungsakt zu vollenden,
sendet aber in gewissen Abstinden die todliche Krankheit.
Sein Verhaltnis zu Kinharingan ist jedoch ein anderes als
das der Sohne: er steht unabhédngig neben, zeit-
lich sogar vor den Gottern, beherrscht auch vor
ihnen die Erde und tritt sie spiater an die Zwei ab.

Diese Tatsache wirft ein Licht auf die Uberschichtungen
in diesen Mythen, wie auch die Bestattungsform auf ver-
schiedene Wurzeln in den religiosen Brauchen hinweist.
Es ist ausserdem nicht ohne Belang, dass Bisagit ein
boser Geist ist, der sich am Schopfungswerk der, wie
wir glauben, spateren Gotter réacht. JEvons 3) hat sich allge-
mein mit diesem Problem auseinandergesetzt, und von
religionswissenschaftlichen Uberlegungen aus gelangt er zu
der Folgerung, dass ,,when a country is succesfully invaded
by a new religion, the old gods are not immediately dis-
" 1) Staal, Dusuns, pag. 942 f.

2) Evans, Studies, pag. 17.

3) F. B. Jevons, Comparative Religion, 1913, pag. 92, zit. n.
Reik, Der eigene und der fremde Gott, pag. 139, Anm. 1.
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missed from being. Their existence is still recognised by
the new religion, but their position is altered. For those of
them, who are rooted too deeply in the affections of the
people, to be dethroned entirely, some position in the new
religion is found by,accommodation’, while the restcontinues
to be recognised as existing, but are treated as false gods,
evil spirits and devils.” Die Tuaran-Legenden bestétigen
diese Theorie: der die Erde besitzende Bisagit wurde von
den spiteren, aus dem Felsen geborenen gottlichen Wesen
beiseite geschoben und zu einer Schreckensgestalt ernied-
rigt. Bisagits Stellung ist man sich jedoch noch bewusst
und weist ihm darum auch einen entscheidenden Platz in
der Ursprungslegende an. Seine einstmalige Bedeutung
wird ebenso gross gewesen sein, wie die heutige des Kin-
haringan. Kultisch geniessen sie beide keine Verehrung.
Psychologisch gesehen wire es zwar zu erwagen, ob Bisagit
und Kinharingan ein Erginzungspaar, Gott und Teufel,
darstellen, indem der eine die guten, der andere die
hassenswerten, bosen Eigenschaften iibernommen hat. Aber
dem ist nicht so; denn dazu trennt die Mythe die beiden
Figuren allzu scharf voneinander. D er Teil Kinharingans,
der seine angsteinfléssenden Ziige triagt, die von den vater-
lich-guten deutlich abgeschieden wurden, ist in dem Goétter-
sohn Logon oder Towardakan verkorpert. IThm opfert man
auch und beschwichtigt ihn so in seiner Rachsucht, mit der
er sich bereits gegen seinen jiingeren Bruder
wenden wollte. Die ddadmonischen Wesenhei-
t e n, Bisagit und Gottersohn, oder das vermeintliche
Erganzungspaar, Kinharingan und Bisagit, gehéren in
origine zwei verschiedenen Vélker-
schichten und Bekenntnissen an.

Das Motiv von der Verbannung des Géttersohnes auf die
Erde ist uns schon in der kurzen Nias-Fassung G bekannt
geworden. Dort war der Bruder-Schwester-Inzest die Ver-
anlassung dazu. Darin nun sind die Dusun-Mythen weniger
durchsichtig und vermeiden es, etwas iiber die ersten
Menschen auszusagen. Wenn man allerdings verfolgt, wie
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das Gotterpaar seinen Sohn fortschickt, die Tochter um-
bringt und spéter die Menschen aus Erde bildet, kann man
erwarten, dass die beiden leiblichen Kinder sich durch
Blutschande vergangen haben. Die adat fiir den Inzest
ist heute bei den meisten Stdmmen nicht mehr sehr hart.
Mit einem sagit (= Busse, Ausgleich) an das Dorf kann
alles beigelegt sein. Immerhin kennt man hier und dort
noch die Todesstrafe fiir solche Ubeltater oder, wie bei den
Bol-Murut, eine Bestimmung, die unsere Vermutung beson-
ders stiitzt: die Vertreib un g des mannlichen Partners
aus dem Distrikt. 1) Dies entspricht der Vertreibung des
Gottersohnes auf die Erde.

Die eigentiimlichen Gedanken von der Entstehung der
Erde aus Schmutz und Kot, dem Emporkommen der ersten
‘Wesenheiten aus dem sich spaltenden Gestein, der Ver-
treibung der ersten Kinder auf die Erde, zeigen sich sowohl
in den Mythen des nérdlichen Borneo, als auch in denen
von Nias, sodass wir daraus schliessen, dass ihre Erzédhler
nahe verwandten Kulturgruppen angehéren. Nur hat Nord-
Borneo weitere Einwandererwellen aufgenommen und
neue Kulturiiberschichtungen erfahren, die Nias nicht mehr
beriihrt haben.

d) Zur Mythologie der Megalithkultur. Die Eﬁtstehung
des Menschen aus Stein.

Unserer Untersuchung stellt sich nunmehr die Aufgabe,
den einzelnen Mythenmotiven nachzugehen und nach
ihrem Sinn und Inhalt zu forschen. Man erzéhlt, wie es dem
Geisterpaar endlich nach mehreren missgliickten Ver-
suchen gelingt, aus der Er dm asse menschliche Wesen
zu erschaffen. Man beginge aber eine Unvorsichtigkeit,
wollte man in den iibrigen Experimenten lediglich eine
erzihlerische Ausschmiickung sehen. Dem ist keineswegs
so! Allesinden MythenDargestelltehat
seinen tieferen Sinn undseine Bedeutung. Nur

1) Rutter, Pagans, pag. 141—145. Staal, Dusuns, pag. 975.
Vroklage, pag. 11.
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auf diesem Untergrund darf Mythologie getrieben werden.

Wir konnten schon zeigen, dass die Annahme, die Men-
schen seien aus Stein, Holz oder Lehm geformt, in einer
gewissermassen unterirdischen Beziehung zu den Bestat-
tungsriten steht. (In der Fassung I tritt Eisen an die Stelle
von Stein, eine Modifikation, die mehrmals vorkommt,
beispielsweise auch in der erwahnten Flores-Legende.)
Mythen mit diesen Motiven herrschen in ihrer reinen,
unvermischten Form bei vielen Stiammen Siidostasiens,
und dass auch einst bei Volkern, die heute zur Dusun-
Gruppe gerechnet werden, die Idee von der Erschaffung
des Menschen aus Holz oder Stein lebendig war, lasst sich
schon aus der Beschreibung der Geburt der Gotter ver-
stehen: Kinharingan und Munsumundok werden aus dem
Munde des Felsen geboren. Daneben erfordert die Fassung K
besondere Aufmerksamkeit. Sie deutet selbst darauf hin,
dass die verschiedenen Untergruppen ihren Ursprung auf
verschiedene Elemente zuriickfithren und sich der gegen-
wirtigen Mischkultur noch bewusst sind. Es scheint, als ob
mehrere Volker mit jeweils eigenen Anschauungsweisen
sich als ,,Dusun” zusammengeschlossen hétten, aber in
ihren Urzeitlegenden noch an die Schichtung erinnern, aus
der sich ihre Kultur und ihr Lebensbild erklart. Wir miissen
deshalb zu zwei Fragen Stellung nehmen: In welchen
Gebieten und in welchen Kulturen Siidostasiens treten
die reinen Mythenformen auf? Und ferner:
Zeigt sich ein Niederschlag dieser Kulturen auch im Kultur-
bilde der Dusun und Murut?

‘Wir haben bereits auf die verwandten Mythen von Siid-
Nias und Mittel-Flores verwiesen. In den bekannten
»Tontemboanschen Teksten” bringen ScHWARZ-ADRIANI 1)
die Erzdhlung von der ersten Frau, Lumimu’ut, die aus
einem Stein ausgeschwitzt wurde. In einer Studie iiber die
To Wana im oOstlichen Celebes beschreibt Kruyr2) eine
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