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IBAN UND NGAJU: KOGNITIVE STUDIE ZU KONVERGENZEN IN
WELTBILD UND MYTHOS
Tom Harrisson zum Gedéichtnis

MATTHIAS LAUBSCHER

Leitgedanke dieser Arbeit ist der Versuch, aufgrund von Wort- und Bedeutungs-
analysen charakteristischer Strukturmerkmale sowie durch eine Untersuchung des
Bedeutungswerts der herangezogenen Phinomene auf einer erweiterten Material-
grundlage zur Aufhellung innerer Verwandtschaft der Weltbilder der Iban und
Ngaju beizutragen und Inhalt wie Sinn solcher Merkmale im einzelnen wie auch
der Weltbilder als Ganzes durchschaubar zu machen.

Zwar sind vereinzelte Parallelen zwischen Iban und Ngaju schon friiher erkannt
worden. Auf eine Ubereinstimmung im Erzéhlgut haben bereits Tom und Barbara
Harrisson (1968) aufmerksam gemacht. Das so entstandene Bild anscheinend zu-
filliger Konvergenzen bedarf jedoch einer Korrektur.

Die Iban

Die Iban (See-Dayak) gelten als die kriegerischste, expansivste und zugleich am
besten erforschte Stammesgruppe Borneos. Ihre hauptsidchlich nach Norden ver-
laufende Expansion nahm ihren Anfang vor mehr als fiinfzehn Generationen am
Mittellauf des heute zur Republik Indonesien geh6érenden westlichen Kapuas und
seinen Nebenfliissen und fithrte vor etwa dreihundert Jahren zur ersten Landnah-
me in der 1. und 2. Devision von Sarawak. Gegen Ende des letzten Jahrhunderts
trafen Forschungsreisende auf Iban-Siedlungen am Baram in der 4. Division, und
noch bis in die Gegenwart hinein werden vereinzelte nachfolgende und weiter vor-
dringende Wandergruppen beobachtet!. Die Wanderziige stiefen auf andere
Stimme, verdringten im Verlaufe kriegerischer Auseinandersetzungen einige ihrer
Kontrahenten, nahmen aber von ihnen auch kulturelle Impulse auf?. Die Begeg-
nung mit Stimmen unterschiedlicher kultureller Ausprigung, die vielfaltig geglie-
derten Kontaktzonen mit Enklaven und Exklaven haben an den Peripheriezonen
zu ungleichférmigen Modifizierungen des Lebensstils der Iban gefiihrt. Diese kul-
turelle Differenzierung ist ihnen selbst nicht verborgen geblieben, ihr Zusammen-
gehorigkeitsgefiihl hat darunter jedoch bislang nicht gelitten. Eine Ausnahme bil-
den lediglich die zum Islam iibergetretenen Iban, die sich in der Regel als Malaien
ausgeben. Fiir die nicht konvertierten Iban gibt es eine verbindende Kraft, die sie
héher bewerten als heterogene Ziige in der Kultur: die Genealogie mit Sengalang
Burong an der Spitze?, einem Kulturheros und Stifter verschiedener Kulte.

Die Geschichte indonesischer Stammeskulturen erschopft sich nicht in Wande-
rungen und nachbarliche Beziehungen. Das wechselvolle Geschick des Archipels
hat iiberall Spuren hinterlassen. So finden sich bei den Iban Zeugen indo-malaii-
scher, indo-javanischer, islamischer und abendlidndischer Provenienz. In Mythik
und Religion haben Namen indischen Ursprungs, vereinzelt auch islamische Be-
1 Vgl Sandin 1956: 58—69; 1967: 229; E. Jensen 1974: 18—20.

2 E. Jensen (1974: 58) fiihrt z.B. ein Tatauierungsmuster der Iban auf Kenya-Ursprung zuriick.
3 Harrisson 1956: 56.
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griffe, Eingang gefunden. Christliche Missionare waren darauf bedacht, in der ein-
heimischen Religiositit Ansitze fiir die Verkiindung des Evangeliums und die Ver-
mittlung christlicher Lebensgrundlage zu finden. Sie haben mit Vorliebe Namen
einer einheimischen Gottheit fiir den Christengott aufgegriffen in der Absicht, je-
ne aus dem herkdmmlichen religiosen Kontext herauszulésen und mit christlichen
Vorstellungen anzureichern. Gegen ihre Absicht férderten sie so das Verschmelzen
von traditionellen Glaubensinhalten mit christlichen, erweiterten den Motivschatz
der einheimischen Mythik und erleichterten letztlich das Entstehen messianischer
Bewegungen.

Das Erdtauchermotiv

Frei von MissionseinfluB} ist die bekannte Schépfungsmythe der Iban, die von
,»Zwei in der Form von Vogeln” iiber dem Urmeer schwebenden Schopferwesen
berichtet.Ara und Irik, die beiden Gottheiten, tauchen ins Urmeer, bringen zwei
feste Substanzen in Form und Gréfe von Hiihnereiern herauf und erschaffen dar-
aus Himmel und Erde*.

Diese Mythe hat in der ethnologischen Literatur ungewdhnliche Beachtung ge-
funden. W. Schmidts Frage nach einem den beiden Vogelgestalten iibergeordenten
Wesen® kiindet bereits seine Urmonotheismustheorie® an. Walk rubriziert sie in einer
Verbreitungstabelle zum *“Tauchermotiv” neben 73 Varianten aus Eurasien, einer
aus den Siid-Philippinen und einer aus den Gilbert-Inseln. Letztere gehort jedoch
zur Stith Thompson-Gruppe mit dem Motiv A 955.8 (“Island fished-up by demi-
god”). Diese Mythen, nach dem ‘Motif-Index’ von Smith Thompson “Earth Diver”
(A 812), “Earth brought up from bottom of primeval water” (A 811), “Earth
rises from sea” (A 816) und “Island fished-up by demigod/hero” weisen zwar in-
sofern eine innere Verwandtschaft auf, als ihnen die Vorstellung von ‘Land/Insel/
Erde aus der Meerestiefe’ zugrunde liegt. Die unterschiedliche Streuung der ein-
zelnen Motive warnt jedoch vor einer iibereilten Gleichsetzung. Das Erdtaucher-
motiv hat seinen Verbreitungsherd im Inneren der Kontinente Eurasien und Nord-
amerika und verlockt zu transpazifischen Vergleichen; der Typ A 955.8 konzen-
triert sich bei maritimen Ethnien mit einer besonderen Belegdichte in Polynesien,
wo A 812 nicht bekannt ist”. Man muf zwar Walk die enge Verwandtschaft beider
Typen konzidieren, das Erdtauchermotiv, wie seine Verbreitung deutlich zeigt,
griindet sich jedoch auf die kontinentale, der Typ A 955.8 auf die maritime Ge-
stalt der gleichen Grundidee. Indonesien liegt nun im Schnittpunkt beider Traditi-
onsstringe. Auf Borneo ist die kontinentale Spielart vertreten, auf Leti dagegen
klingt trotz der Verschmelzung mit anderen Motiven die maritime Variante an
(die Insel Leti klammert sich in Gestalt des Middchens Osakramiasa an die Beine

4 Nyuak und Dunn zuerst 1887 in einem Vortrag vor der Manchester Geographical Society,
verdffentlicht 1906: 11—16; ferner Dunn 1963: 2223, Miinsterberger 1939: 189—190 und
in deutscher Kurzfassung W. Schmidt 1910: 7.

5 Schmidt 1910: 8, § 31. 6 Schmidt 1912-1955.

7 Vgl. Kirtley 1971.
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des auffliegenden Hahns und wird so aus dem Wasser gezogen®. Ad. E. Jensen hat
als erster bei seiner Analyse der geographischen Orientierung der Wemale in West-
Cerum kontinentale Ziige im Weltbild einer indonesischen Stammesgesellschaft
nachweisen kénnen®. Dieser Befund veranlafite ihn zu der These, das geographi-
sche Orientierungsmodell der Wemale sei “in einem kontinentalen Gebiet entwik-
kelt und von dort auf die Inseln mitgebracht” worden!®. Die Koppelung mit den
iibrigen Weltbildvorstellungen sei “bei einer Wanderung auf die Inselwelt bereits so
fest” gewesen, dafd die Aufgabe dieser “dlteren Orientierung” das gesamte Welt-
bild erschiittert hitte'!.

Die Frage nach dem Entstehungsgebiet des kontinentalen Orientierungsschemas
lie Ad. E. Jensen offen. Er griff nicht die Ansicht von Hose und McDougall auf,
die auf Analogien zwischen den Hochlandstimmen am Koladan und Irrawadi und
am siiddstlichen Brahmaputra (Karen, Naga u.a.) und den *“schlichthaarigen Stim-
men Sumatras, Borneos, der Philippinen, von Celebes, Ceram und den transjavani-
schen Inseln”!? hingewiesen haben. Die Moglichkeit kultureller Beziehungen zwi-
schen Hinterindien und Borneo haben auch Hein'?, Goloubew!* und Heine-Gel-
dern?® gesehen. Im Sinne einer “Wahrscheinlichkeitsaussage” hat Marschall'¢ “die
Huckepack-Statuette von Déng-so’n” anhand eines ethnographischen Berichts
iber die Weihe zum wadian, einem Medium im Verkehr zwischen Menschen und
Geistern bei den Maanyan-Dayak, zu interpretieren versucht. Zwar setzt er seine
Untersuchung scharf ab “von dem Versuch eines Nachweises historischer Bezie-
hungen”!?, aber die Frage sei erlaubt, warum er dann nicht z.B. auf den Kongo,
Siidamerika oder Europa zuriickgegriffen hat, wenn nicht fiir die Auswahl von
Borneo die grofere kulturelle Nihe und die Annahme von verdeckten Zusammen-
hingen ausschlaggebend gewesen sein sollten. Es wire eine verdienstvolle Aufgabe,
in einer vergleichenden Kulturanalyse die tatsichlichen Analogien zwischen Bor-
neo und Siidostasien herauszustellen und auf ihre Aussagekraft hin zu priifen.

Die als kontinental bestimmte Erdtauchermythe aus Borneo wiirde sich fiir ei-
nen Vergleich mit den asiatischen, speziell den siidostasiatischen Varianten anbie-
ten. Nur zeigen aber weder die in der Tabelle von Walk aufgenommenen noch die
von Kiihn!® zusammengestellten Erdtauchermythen augenfillige Vergleichsmo-
mente.

Ara und Irik

Die beiden Erdtauchervégel Ara und Irik werden von Walk als Wasservogel in-
terpretiert. Hiermit deutet sich das Problem einer Verbindung zwischen Borneo

8 Vgl. Laubscher 1971: 201 nach W. Miiller-Wismar (1913), Tagebuch Leti, unveréffentlichtes
Manuskript, S. 1. Osakramiasa und Hahn sind zwar von der Himmelssphire ins Wasser bzw.
an seine Oberfliche gelangt, d.h. die Substanz der Insel stammt letztlich vom Himmel (wie in
folgenden Gebieten: Sumatra: Mandailing-Batak; Borneo: Kayan, Ngaju; Sulawesi: Makassa-
ren u. Buginesen; Sumba: Tabundung; Timor: Mollo u. Belu; Flores: Manggarai; Alor; Mittel-
Ceram: Wahaerama). Wie diese Beispiele zeigen, dominieren in Indonesien andere kosmogo-
nische Vorstellungen, die sich auf Leti mit dem Typ A 955.8 verbunden haben.

9 Ad. E. Jensen 1947: 38—48 bzw. 1966: 167—185. 10 Ad. E. Jensen 1966: 183.
11 Ad. E. Jensen 1966: 184. 12 Hose und McDougall 1912, II: 234—-235.
13 Hein 1890: 85. 14 Goloubew 1929: 35—40. 15 Heine-Geldern 1966: 191.

16 Marschall 1969: 15—-24. 17 Marschall 1969: 22. 18 Kiihn 1935: 20-26.
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und Zentral- bzw. Nordasien an, eine Frage, die verschiedentlich mit Riicksicht
auf gemeinsame Ziige in “schamanistischen” Praktiken aufgeworfen wurde. Bei
Finnen, Russen, Berg-Tscheremissen, Wogulen, Samojeden, Jenisseier, Lebed-Ta-
taren, nordwestlichen Jakuten und Burjaten sind nach Walk die ‘Erd-Taucher’
Wasservogel. Andere Vogelwesen in dieser Funktion sind lediglich in Galizien
(Tauben), bei Jakuten (Satan in Schwalbengestalt) und auf den siidlichen Philippi-
nen (Seeadler) belegt.

Die Mythe von Nyuak und Dunn, auf die sich Walk stiitzt, stammt von den
Iban; eine prizisere Ortsangabe fehlt. Im Index der malaiischen und Iban-Vogel-
namen von Smythies'® sind weder Ara noch Irik verzeichnet. Scott?® hat unter
ara: 1. ‘Streifen’, 2. ‘Feigenbaum’, 3. ‘verstreuen’. Irik ist nicht belegt. Howell u.
Bailey?! erginzen die Angaben zu ara: auch kara = Ficus indicus, verbalisiert zu
ngara = ‘das Schicksal eines Menschen bestimmen’. Eine Herleitung aus dieser letz-
ten Bedeutung wire bei einer Gottheit denkbar, 143t sich aber nicht verifizieren,
da der Name auflerhalb dieser Mythe nicht wieder auftritt.

Ficus und andere Biume

Mal. ara (sundanes. kiara) ist die Bezeichnung fiir die gesamte Ficus-Familie.
Zunichst scheint es abwegig, eine Verbindung mit dem Namen des Erdtauchers zu
erwigen, zumal in der Religion der Iban im Unterschied zu Sumatra, Java und an-
deren Gebieten die Ficus-Arten keine auffillige Funktion in der Religion haben.
In einer fir das Verstindnis der Iban-Genealogie bedeutenden Mythe werden nun
Vogel mit einem wilden Feigenbaum (kara) in Verbindung gebracht: Siu, an ande-
rer Stelle auch Menggin genannt, bleibt auf einem Vogeljagdzug den ganzen Tag
erfolglos, bis er abends auf einen wilden Feigenbaum trifft, auf dem so viele Vogel
aller Arten sitzen, wie er es noch niemals gesehen hat. Er erbeutet in kurzer Zeit
so viele, dafl er sie nicht alle tragen kann. Auf dem Heimweg verirrt er sich und
entdeckt ein Langhaus, in dem er nur ein Mddchen vorfindet. Es nimmt ihm das
Versprechen ab, niemandem von dem Langhaus ihres Vaters Sengalang Burong zu
erzdhlen, willigt in eine Heirat ein und wird seine Frau. Ihr Sohn ist der Kulturhe-
ros Seragunting bzw. Surong Gunting®?, dem Sengalang Burong die richtige Weise
der Feldbestellung, der Vogelschau, der Kopfjagd und der religiésen Feiern zeigt,
was von da an bis in die Gegenwart von den Iban so ausgefiihrt wird?3. Wie die Ge-
nealogie (tusut) des Sariba-Ibanmannes Endawie?* zeigt, sind die Generationen
vor Saragunting rein mythisch, mit ihm setzen die mytho-historischen und histori-
schen Generalogien ein?3.

Aufgrund dieser Motivverbindungen ist der Feigenbaum als bedeusame mythi-
sche Chiffre ausgewiesen. Sengalang Burong, der Herr aller Omenvégel, lenkt Siu’s
Schritte. Er hilt als Herr der Omenvégel tagsiiber das Jagdgliick von ihm fern und
1dBt ihn abends den Ficusbaum mit den darauf sitzenden Végeln finden, damit

19 Smythies 1960: 547—549. 20 Scott 1956: 11 sub “ara”.

21 Howell u. Bailey 1900—1902: 8 sub “ara”.

22Javan. Sri Gunting = ‘Vogelart (dicrurus longus)’; eine andere Vogelart heifit in Jakarta
sala gunting (ENOI IV : 88).

23E. Jensen 1974: 85—93; Sandin 1962: 21—43 (in Iban).

24 Endawie war erster “Minister of Local Affairs” in Sarawak; vgl. E. Jensen 1974: 99.
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Siu verweilt, die Orientierung verliert, das Langhaus entdeckt und die Tochter hei-
ratet. Der Ficusbaum markiert eindeutig die Grenze zwischen den Wohnbereichen
der Menschen und der Gétter. Die Uberschreitung dieser Grenze ist Anlaf fiir die
vom Tochtergatten geforderte Verschwiegenheit. Der Zugang zur Unterwelt bzw.
zum Reich der Gotter fiihrt in Indonesien iiber ein Loch, eine H6hle, einen See, ei-
nen Fluf oder iiber einen besonderen Baum, im obigen Fall iiber einen Ficus. Bei
der Grenzmarke Feigenbaum verldfit Siu die menschliche Sphire und betritt die
gottliche, manifestiert durch die Heirat mit der Tochter von Sengalang Burong. In
der Geburt von Saragunting miindet dann die Genealogie mythischer Wesen go¢tli-
cher Natur in die Deszendenzlinie mythischer Wesen menschlicher Natur, die sich
iber die Ahnen bis zu den heutigen Iban fortsetzt. Der Feigenbaum steht territo-
rial, Siu genealogisch am Schnittpunkt der Welt der Go6tter und der Welt der Men-
schen.

Einfliisse aus Indien

Die Iban sprechen dem kara-Baum Eigenschaften der Geistwesen (“spirit
properties”) zu?®. Genaueres teilt E. Jensen nicht mit, weist jedoch auf den heili-
gen Feigenbaum Visnus hin und wirft damit unausgesprochen das Problem des in-
dischen Einflusses auf, den er selbst in der Iban-Religion fiir oberflichlich hilt und
hauptsichlich auf wenige Bezeichnungen wie petara, Namen wie Sua (Land-Da-
yak: Suwa) und Ziige gottlicher Wesen wie bei Sengalang Burong bzw. Lang (Uber-
einstimmungen mit Garuda) beschrinkt sicht?¢. Uberdies fiihrt er das Motiv der
“Rocksuche” (s.u.), wie es in einer Version zur Mythe von Siu berichtet wird, auf
indischen Ursprung zuriick?’.

Im Vorgriff auf weitere Ausfilhrungen kann gesagt werden, daf sich der indi-
sche EinfluB nicht mehr als blofle Randerscheinung darstellt. Er mufl wesentlich
zur Ausformung der kosmographischen Vorstellungen bei den Iban, den Zentral-
stimmen und in besonderem Mafie bei den Ngaju beigetragen haben. Zwar sind
die indischen Vorstellungen nicht auf ein Vacuum getroffen, sondern auf ein aus-
gestaltetes Weltbild, dem sie sich in einem iiber Jahrhunderte andauernden Prozef
angeglichen und verbunden haben, so dafl ihre Provenienz heute leicht verkannt
und schwer nachgewiesen werden kann. Dies umso mehr, als von Indien an sich
schon heterogene Impulse ausgingen, die auflerdem auf ihrem Weg nach Borneo
mehrheitlich durch die Filter siidostasiatischer, malaiischer und javanischer Welt-
anschauung gegangen sind.

Die wenigen indischen Elemente, die E. Jensen aufzihlt, erwecken freilich den
Eindruck eines geringen Einflusses, zumal die Zuordnung der ‘Rocksuche’ frag-
wiirdig ist. Aus dem Kontext zu diesem Motiv geht eindeutig hervor, da es sich
um eine Variante des in Indonesien weitverbreiteten “Schwanenjungfrau-Motivs”

25E. Jensen 1974: 84, Anm. 1.
26 E. Jensen 1974: 78, Anm. 2, 83, 100—101.
27E. Jensen 1974: 84 Anm. 1.
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(Stith Thompson Nr. D 361.1) handelt?®. Dieses Motiv ist zwar fiir Indien mehr-
fach belegt (steht bereits im Katha Sarit Sagara), auerdem aber auch fiir den ara-
bischen Raum, Persien, China, Japan, Australien, Polynesien, Melanesien, Mikro-
nesien, Madagaskar, Afrika, Europa und Nordamerika. Selbst wenn man die Suche
nach einem fiir alle Varianten gemeinsamen Ursprung angesichts dieser erdriicken-
den Verbreitungsvielfalt bleiben 1488t und allein nach dem unmittelbaren Geber fiir
Indonesien sucht, kommen andere Gebiete nicht minder in Betracht als Indien.
Anders steht es dagegen mit dem Bedeutungswert des Feigenbaums.

Ficus bei Iban und Kenya

E. Jensen bringt ‘den heiligen Baum Visnus’(1974: 85, Anm. 3) mit dem Feigen-
baum kara der Iban in Verbindung. Ein individueller Baum, dieser Gottheit zuge-
ordnet, ist m.W. bislang nicht belegt. Trotzdem bleibt die Frage bestehen, inwie-
weit ein Vergleich strukturelle Ubereinstimmungen zu Tage fordert. Visnus Bezie-
hung zu Biumen stellt sich in den verschiedenen Epochen indischer Rehglonsge-
schichte unterschiedlich dar. Gehéren ihm im Veda und in der ersten nachvedi-
schen Zeit alle Baume, wobei die Feigenbdume neben anderen Reprisentanten der
“Fruchtbarkeitsmacht” bereits eine hervorgehobene Position einnehmen??, so
setzt ihn der dltere Hinduismus mit den Feigenbiumen als Vertreter der Vegeta-
tionsmacht gleich3°. Wihrend also Visnu nicht einmal mit einer bestimmten Fei-
genart verbunden wird, “erwacht” Buddha unter einem individuellen Pippal-
baum?3! (“Baum der Erkenntms — bodhivrksa, Bo- bzw. Bodhi-Baum?®?) = ficus
indicus zur Wahrheit. Von diesem entscheidenden Ereignis leitet sich dieVereh-
rung, einhergehend mit einer Ubertragung auf die gesamte Ar¢, des Pippal-Baumes
ab.

Ein Vergleich iiber die Position der verschiedenen Feigenbidume bzw. Feigen-
baumarten in den Kosmographien indischer Religionen (vedisch/puranisches,
buddhistisches, hinduistisches, brahmanisches Modell) zeigt, da sich ein unmit-

28 Menggin (Siu) schieBt einen Vogel, der sich sogleich in einen Frauenrock verwandelt. Drei
Tage darauf kommt ein wunderschones Midchen mit anderen Frauen zum Badeplatz beim
Langhaus und sucht nach dem Bad ihren Rock. Wie sich herausstellt, sucht sie nach dem ‘Vo-
gel-Rock’, den Menggin als Jagdbeute mit nach Hause genommen hat. Das Midchen erhilt ihn
von Meggin zuriick, wird seine Frau und gebiert einen Helden (E. Jensen 1974: 85-85).

Das Schwanenjungfrau-Motiv hat einen Verbreitungsschwerpunkt in Ostindonesien und ist
fir folgende Gebiete bezeugt: Minahasa — Wilken 1863: 326—330 / Halmahera — Baarda
1904: 456—467, 475—480; Ellen 1916: 214—218; Fortgens 1928: 458—463, 477—484;
Hueting 1908: 171-173, 230—233, 256257 | Ternate — Riedel 1871: 439—440 [ Ceram —
Ad. E. Jensen 1939: 286287, 384 | Kei — Geurtjens 1924: 2431, 218—231 / Sangir —
Adriani 1893: 100—104; Dinter 1899: 388—389 / Solor — Arndt 1838: 7—8 / Roti — Jon-
ker 1911: 16—19, 19-21 / Timor — Vroklage 1952, II: 130—133.

Winstedt (1960: 28) meint, die Version des Schwanenjungfrau-Motivs im Panji-Zyklus stim-
me mit der indischen iiberein, wie sie bereits im Katha Sarit Sagara vorkomme. Vgl. Rassers
1940: 549552 bzw. engl. Ubersetzung 1959: 264—267 u. Anm. 71. Zur Motiv-Gruppe D
361.1 (nach Stith Thompson) vgl. fiir Ozeanien inkl. Madagaskar, Indonesien, Australien
Lessa 1961: 120—167, fiir Afrika Baumann 1936: 262, 374.

29 Gonda 1960: 90. 30 Gonda 1960: 318.

31 Skr. pippala = ficus religiosa; vgl. Bareau 1964: 13.

32 Bareau 1964: 115 und Kirfel 1959: 13, 111.
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telbarer Anschluf an die in der vorliegenden Untersuchung analysierten Teilaspek-
te der Iban-Mythik speziell im Funktionsbereich der Feigenbdume nicht herstellen
1afdt.

Zwischen dem wilden Feigenbaum in der Mythe von Siu, den Vorstellungen der
Iban zum kara-Baum und dem Erdtauchervogel Ara gibt es in der Iban-Kultur kei-
ne erkennbare Verbindung. Der Blick iiber Borneo hinaus verdeutlicht zwar die
hervorgehobene Stellung von Ficus-Arten in der indischen Kosmologie und in der
Vorstellungswelt von nachhaltig hinduistisch beeinflufiten Gebieten Indonesiens,
trigt aber vorlaufig wenig zur Lésung der Namensfrage und zur Erkliarung der Rol-
le des wilden Feigenbaums bei. Als hilfreicher erweist sich der Vergleich mit der
Mythik anderer Bewohner Borneos, etwa der Kenya im Apo Kayan-Gebiet, die bei
zahlreichen Gelegenheiten mit den Iban in Beriihrung gekommen sind, zumal drei
leicht iiberwindbare Pisse das Rejang-Tal mit dem Apo Kayan verbinden. In der
Apo Kayan-Mytik gehen auf Anordnung der Schopfergoéttin Bungan Malan
Menschen aus dem Feigenbaum kayu aran (kayu = “Holz”, ‘“Baum”) hervor,
nachdem der Wind eine Schlingpflanze in eine Kerbe, die Vulva des weiblich ge-
dachten Baums, getrieben hatte. Seit diesem Ereignis ist der kayu aran “das himm-
lische Symbol fir das Leben des Menschen” und trigt auch den Namen kayu
udiep oder Lebensbaum?3.

Der Wind als bewegende Kraft bei der Schwingerung des Baums liefle sich zwar
mit einiger Skepsis als AusfluB von Naturbeobachtung erkliren. Wahrscheinlicher
ist jedoch, daB hier das in Indonesien weit gestreute Motiv der Windbefruchtung,
durch die Vermengung mit anderen Motiven abgeblafit, dahintersteht. Motivver-
bindungen verschiedener Mythentraditionen sind fiir Borneo, ganz besonders fiir
die Iban, die Zentralstimme und die Ngaju samt ihrer EinfluRRsphire charakteri-
stisch.

Baum-Mensch-Beziehungen bei Iban und Kenya

Die iibernatiirlichen Korrelationen zwischen Biumen und Menschen zeigen sich
sehr deutlich in einer Schopfungsmythe der Iban, die das Thema ‘ibernatiirliche
Befruchtung einer Pflanze’ mit einschlieft und in die Thematik der beiden Tau-
chervogel zuriickfiihrt. Diese Mythe, die iiberdies Verbindungen zur Schépfungs-
geschichte der Apo Kayan-Kenya zeigt, wird wegen des Namens der Schopfergott-
heit Rajah Petara bzw. Rajah Entala und seiner nicht mit Namen genannten Frau
im folgenden als “Petara-Version” bezeichnet. Sie ist fiir das Verstidndnis der kos-
mo- und anthropogonischen Vorstellungen der Iban von entscheidender Bedeu-
tung.

In ihr ist der Bananenbaum Pisang Rura der minnliche Gegenspieler des in der
Erdtauchermythe zusammen mit Burong Ara in die Fluten hinabtauchenden
Schoépfervogels Burong Iri(k).

Rajah Petara (Rajah Entala) formt mit seiner nicht namentlich genannten Frau
die Erde und anschliefend den Himmel aus Kérperschmutz. Die Erde fillt grofier
aus als der Himmel: so schiebt Rajah Petara sie zusammen, daf} Fliisse, Berge, Hii-
gel, Tiler und Ebenen entstehen. Moose, Farne, Griser und Biume wachsen dar-
aufhin aus ihr hervor. Pisang Rura vereinigt sich (wortlich: “‘treibt Unzucht”) mit

33 Elshout 1923: 36—54; 1927: 9—21, 184 ; Miinsterberger 1939: 126.
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Burong Iri, und so entstehen allerlei Arten von Fischen. Spiter schnitzen Rajah
Petara und seine Frau aus dem Wurzelstock einer anderen Bananenart, dem Pisang
Bangkit, einen Menschen nach dem Vorbild ihrer eigenen Gestalt. Als Blut neh-
men sie den roten Saft des Kumpang-Baumes. Die Frau von Rajah Petara verhiillt
das Schnitzwerk mit einem pua-Tuch. Rajah Petara ruft das Werk dreimal an,
dann beginnt es zu leben. Die ersten beiden Menschen heiflen Telichu (m.) und
Telichai (f.).

E. Jensen bricht hier seine Ubersetzung dieses von Sandin auf Iban veréffent-
lichten Schopfungsberichts ab — leider zu friih, denn es wird im weiteren von der
Zelebrierung des besagu ayu fiir die beiden Urahnen der Menschheit berichtet, d.i.
die “Zeremonie fiir ein langes Leben” (besagu = Omen; ayu = gayu = langes Le-
ben),4 wobei ein Bangkit-Bananenbaum als Tiang Ayu (Lebenspfahl) errichtet
wird34,

Von den Motiven her gehoren die Mythe der Iban und die der Kenya zwei ge-
trennten Mythenlandschaften an. Dennoch zeigen sie gemeinsame Strukturele-
mente, die sich dem reinen Motivvergleich entziehen. Der aran-Baum der Kenya
wird als “Lebensbaum” bezeichnet und bringt durch den Sexualakt mit der vom
Wind bewegten Schlingpflanze ein Lebewesen hervor. Bei den Iban ist es ein ande-
rer Baum, die Rura-Banane, die an der ersten geschlechtlichen Zeugung beteiligt
ist, im Gegensatz zum aran-Baum jedoch als minnliches Prinzip. Das Ergebnis sind
Lebewesen, allerdings nicht Menschen, sondern Fische aller Arten3®. Die Flora
entsteht in der beobachtbaren Vegetationsabfolge, nicht liickenlos aufgefiihrt, nur
mit den wichtigsten Vertretern angedeutet: Moose, Farne, Griser, Biume. Ganz
anders die Fauna, aus der lediglich die Fische genannt werden, nicht etwa auch die
Vogel, die doch als Omenbringer im Leben der Iban allgegenwirtig sind. Fische
spielen eine wirtschaftliche Nebenrolle; sie bereichern den Speiseplan, sind jedoch
nie die Hauptnahrung der Iban gewesen, die von jeher ein Landvolk waren, wor-
iiber auch ihr zweiter Name See-Dayak nicht hinwegzutiuschen vermag. Verstind-
lich wird die Sonderstellung der Fische nur aus der Gdttergenealogie, an deren
Spitze Petara steht. Dessen erstes Kind ist das gliederlose Wesen Pulang Gana®S,
sein zweites das vom Wasser mitgetriebene ‘Mddchen ohne Nase’, die Herrin der
Fische Rajah Jewata®". Petara, Rajah Petara und Rajah Entala sind Bezeichnungen
fir den Stammvater der Gétter. Die Schdpfungsgeschichte selbst berichtet von der
Erschaffung der Welt und der Menschen, iiberspringt aber anscheinend das Werden
des Gottergeschlechts. Zweifel an dieser vermeintlichen Liicke sind durchaus be-
rechtigt. Die von Howell iiberlieferte Gottergenealogie zihlt in der ersten Genera-
tion nach Petara neben Pulang Gana und Rajah Jewata finf weitere Geschwister
auf. die alle in die bereits bestehende Welt eintreten. Das sechste Kind, wieder ein
Midchen, verwandelt sich in Tiere und in Végel, die in der Petara-Version erstaun-

34 Sandin 1962: 5—6; E. Jensen 1974: 74—75,115, Anm. 1.

35Fisch, Végel und andere Tiere entstehen bei den Kayan aus herabfallenden Zweigen und
blattférmigen Gebilden, die im Urzeitbaum hingen (Furness 1899: 6—13; Miinsterberger
1939: 118).

36Howell 1963: 19; vgl. E. Jensen 1974: 80. In einer Ngaju-Version kommt der Sohn von Pu-
lang Gana als Blutklumpen zur Welt und wird von Ogerwesen auf einer Insel im offenen Meer
errettet, nachdem er ins Wasser geworfen und weggespiilt wurde (Schirer 1966, I: 190—197).

37Howell 1963:19; vgl. E. Jensen 1974: 80.
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licherweise nicht vorkommen. Man kann annehmen, daf sich bei Rajah Jewata ei-
ne vergleichbare Metamorphose in Fische vollzieht (das Davontreiben im Wasser
It. Petara-Version legt diese Interpretation nahe). Das Schicksal der anderen
Schwestern deutet jedenfalls auf eine Gestaltverinderung hin, denn auch das vier-
te Kind, die zweite Tochter Siti Permain, macht eine Verwandlung durch. Sie wird
in Stiicke geschnitten, aus denen Reis, Kiirbis und andere Pflanzen (wohl Nutz-
pflanzen) entstehen. Nur von der Jiingsten, dem siebten Kind, wird nichts Beson-
deres vermerkt3®. Sie hebt sich aber von ihren Schwestern auch in anderer Hin-
sicht ab, da sie mit ihren Briidern in der ungeradlinigen Reihe von Petaras Kindern
steht und auf ein Midchen folgt. Charakteristisch fiir die drei dlteren Tochter
ist ihre genealogische Geradzahligkeit (2., 4. und 6. Position) in der wechseln-
den Abfolge Bruder — Schwester und der Aspekt der Verwandlung, von dem
die 4. Tocher (7. Position) offenbar ausgeschlossen ist:

1. Tochter Rajah Jewata 2. Tochter Siti Permain 3. Tochter (ohne Namen)

Wassertiere Nutzpflanzen Tiere des Landes und des

Luftraums (Vogel)

Fauna der unteren Welt-  Flora der mittleren Fauna der mittleren und
ebene Weltebene oberen Weltebene

Die Petara-Version deutet im Gegensatz zur Version bei Howell diese Phase der
Schépfung nur an und beschriankt sich lediglich auf die Fauna der unteren Welt-
ebene. Die Fische wiren demnach stellvertretend fiir Rajah Jewata anzusehen. Sie
nehmen deren Verwandlung vorweg und erweisen sich bei Kenntnis von Howell’s
- Version, welche die Zeit vor der Entstehung der ersten Menschen behandelt, als
eine nicht zu iibersehende Chiffre fiir die erste Generation von Gottern nach
Petara.

Verhdltnis von Ara und Irik zu Rajah Petara und seiner Frau

Unserer Folgerung stellt sich zunichst ein schwer l6sbarer Einwand entgegen.
Dem Wortlaut der Petara-Version zufolge entstehen die Fische aus der geschlecht-
lichen Vereinigung von Pisang Rura und Burong Iri. Entweder sind nun diese bei-
den Akteure identisch mit Rajah Petara und seiner Frau, oder sie stammen aus ei-
ner anderen Mythentradition, die sich mit dem Petara-Komplex vermischt hat. Fiir
eine Vermischung mehrerer Mythentraditionen sprechen diverse Umstinde. Bu-
rong Iri, der Vogel Iri, wird von Petara und seiner Frau nicht erschaffen, sondern
existiert von Anbeginn wie in der Tauchermythe, in der er mit Ara zusammen
iiber dem Urmeer schwebt, in die Tiefe taucht und eiférmige Substanzen herauf-
hoit.

Die nichsten Schritte des Schopfungsgeschehens stimmen in Petara-Version
und Erdtauchermythe iiberein. Petara und seine Frau bzw. Iri und Ara formen

38 Die Bedeutung ihres Namens Dayang Petri ist unklar.
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(aus unterschiedlichen Materialien: Kérperschmutz3® = Petara-Version, eiférmige
Substanzen vom Meeresgrund = Erdtauchermythe) Himmel und Erde und schie-
ben die zu grof} geratene Erde bis zur Gestaltung der jetztzeitlichen Topographie
zusammen. Nach beiden Versionen spriefit aus der Erde von selbst Vegetation her-
vor. Ferner werden die ersten Menschen aus Holz gemacht, wobei roter Baumsaft
als Blut dient. Das fertige Menschenbild beginnt erst nach dreimaligem Anruf sich
zu bewegen.

Die weitgehende Ubereinstimmung in der Motivverbindung ist so auffillig, dal
sie nur aus einem gemeinsamen mythischen Hintergrund erklirt werden kann. Bei-
de Versionen stellen zwei Schopferwesen an den Anfang, die sich jedoch in der
Gestalt unterscheiden (theriomorph versus anthropomorph).

Im Erdtauchermythos besteht zu Anfang neben den beiden Vogelwesen das Ur-
meer, von dessen Grund die Substanz fiir Himmel und Erde heraufgeholt wird. Die
Petara-Version, in der das Urmeer fehlt, findet dafiir eine im Prinzip vergleichbare
Losung, denn auch Petara und seine Frau erschaffen die Grundmaterie (Korper-
schmutz) nicht selbst. Diese ergibt sich als Beiprodukt der anthropomorphen Exi-
stenz des Goétterpaares, d.h. sie liegt in beiden Fillen vor und muff nur entdeckt
bzw. geborgen werden. Die Kreativitit der Schopferwesen setzt erst ein, als der
Baustoff vorhanden ist.

Wenn Burong Iri in der Petara-Version unvermittelt neben Petara in einer Funk-
tion auftritt, die in der GOttergenealogie Petara selbst zukommt, so spricht das fiir
eine Ubertragung. Zwei Méglichkeiten zeichnen sich anhand der Texte ab:
1.in der Petara-Version werden Petara und seine Frau durch Iri und Ara aus der

angestammten Position verdringt oder
2.Iri und Ara sind selbst dltere Schopferwesen, die in der Petara-Version weitge-

hend, in der Gottergenealogie (Howell) bereits vollstindig von Petara und seiner

Frau verdringt worden sind.

Petara bzw. betara bezeichnet im Iban eine Gruppe von Geistern und geht auf
sanskrit bhattara, ‘Herr’, zuriick?®. Rajah Petara ist somit nicht als Eigenname,
sondern als Titel ‘Konig der Herren’ bzw. ‘K6nig der Gotter’ zu verstehen, der sich
im Mythos und in der Religion fiir einen Schépfergott des traditionellen Patheons
eignet. Die Ubertragung der Begriffe ‘Herr’ und ‘Konig’ als Termini der sozio-politi-
schen Sprache legen es nahe, mit Rajah Petara eine anthropomorphe Gestalt zu
verbinden. Ubernatiirliche Wesen und selbst einzelne Menschen besitzen allenthal-
ben in Indonesien die Fihigkeit, nach Belieben oder unter bestimmten Umstinden
ihre Gestalt zu wechseln. Der Iban kann sich ohne Miihe seinen Schépfer einmal
als Mensch, ein andermal in dieser oder jener Vogelgestalt vorstellen, so daf die

39 Das neu hinzugekommene Motiv der Erschaffung der Welt aus Korperschmutz ist in Indone-
sien verschiedentlich belegt, etwa auf Batu und Nias (vgl. Miinsterberger 1939: 31, 35), aber
in besonderer Belegdichte auf Borneo: Tempasuk Dusun — Erde aus Korperschmutz von
Kinharingan und Munsumunduk (Evans 1923: 45;1953: 15); Mahakam-Kayan — Humus aus
Exkrementen des Riesenwurms dukung (Nieuwenhuis 1904, II: 114); Barito — aus Kot von
acht Fremden, die die ersten beiden Menschen, einen Mann und eine Frau auf dem Kopf der
Naga besuchen, werden Himmel und Erde und iiberdies ein Mann und eine Frau gemacht
(Sundermann 1912: 171-172); Mendalam-Kayan — aus Exkrementen des Wurms (= halang)
entstehen die ersten Erdteilchen (vgl. Miinsterberger 1939: 120—121).

40Gonda 1973: 221; E. Jensen 1974: 4.
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Ubernahme des Sanskrittitels seine Weltanschauung nicht erschiittert. Die einzige
feststellbare Verinderung im Schopfungsmythos erstreckt sich allein auf die Ge-
stalt, in der Rajah Petara und seine Frau, alias Burong Ara und Burong Iri, in der
Schopfung handelnd auftreten.

Die Gleichsetzung Rajah Petara — Burong Ara bzw. Frau von Petara — Burong
Iri beruht vorwiegend auf struktural-funktionalen Herleitungen anhand von drei
Mythenversionen und ist zunichst eine Hypothese, die nach weiterer Verifizierung
verlangt. Dafiir bieten sich im Rahmen der Mythik der Themenkreis “Fische” und
der Themenkreis “Baumarten” (Petara-Version) an.

Fisch-Thematik

Die Fische werden entweder allein oder vor allen anderen Tieren und vor den
Nutzpflanzen erwidhnt, wodurch ihre Sonderrolle markiert wird.

In einer Schépfungsmythe der Ngaju entsteht der Fisch lla-Ilai Langit gleichzei-
tig mit dem Falken des Himmels aus den Blitzen, die der Goldberg und der Edel-
steinberg bei ihrem Zusammenprall aussenden®!. Die Schépfung erfolgt in zwei
Phasen unterschiedlicher Provenienz, die zu einer Mythe verschmolzen sind. In der
ersten Phase entstehen der Kosmos, der Falke und der Fisch, die Tiere Rowang
Riwo und Didis Mahandera und die goldene Kopfbedeckung von Ranying Mahata-
la Langit. Die zweite Phase schildert nochmals die Kosmogonie und leitet iiber zur
Theogonie und Anthropogonie. Ranying Mahatala Langit und die weibliche Jata,
die von ihm veranlafit wird, aus den Fluten aufzutauchen (Urmeer!), sind die ge-
meinsamen Promotoren des Schopfungsprozesses*?. Der Falke des Himmels und
der gleichzeitig entstandene Fisch Ila-Ilai Langit wirken wie Protoformen von
Ranying Mahatala Langit und Jata, allerdings nicht allein aufgrund der gemeinsa-
men Bezeichnung Langit’, ‘Himmel’, wie man vermuten koénnte. Jata ist Herrin
der Erde, der Unterwelt und aller Wassertiere. Sie lebt in der grofiten Wassertiefe
am ZusammenfluR’ von zwei Strémen. Die Parallelen bzw. iibereinstimmenden
Merkmale zwischen ihr und Rajah Jewata der Iban-Schépfungsmythe sind verblif-
fend: Aufenthalt im stromenden Wasser, Herrin der Wassertiere (Ngaju) bzw. der
Fische (Iban) und gleicher Name*®. Gonda hat jata, jewata und jebata als Sonder-
bildungen aus sanskrit devat3, ‘Gottheit’, ‘Gott’ bestimmt und Ableitungen davon
aus verschiedenen Gebieten Indonesiens und der Philippinen zusammengestellt*.
Aus einem urspriinglich und in bestimmten Sinnzusammenhang im Ngaju auch
heute noch kategoriellen Begriff ist ein Eigenname geworden.

Schirers Ansicht nach handelt es sich bei Ila-Ilai Langit wahrscheinlich um ei-
nen “Urfisch”, “von dem alle anderen Fische abstammen”**. Eine Interpretation
des Namensteils “ila-ilai” ist bisher noch nicht gegliickt. Die Hauptschwierigkeit
besteht darin, da sich weder vom Ngaju noch von anderen Dayak-Sprachen her

40Gonda 1973: 221; E. Jensen 1974: 4. 41 Schirer 1946: 186.

42 Schirer 1946: 185—188.

43 Rajah = ‘Kénig’, ein Honorificum. In einem Iban-Gebet anlifilich eines Tauchwettbewerbs
werden ‘der Konig der Fische’ und ‘Konige verschiedener Fischarten’, angerufen, wobei un-
klar bleibt, ob es sich dabei um ein einziges Wesen oder um mehrere handelt (Howell u. Bai-
ley 1900—-1902, Appendix X, S. 11).

44 Gonda 1973: 221. 45 Schirer MS ohne Jahr: 78.



232 Matthias Laubscher

anhand der gingigen Worterbiicher ein unmittelbarer Anschluf erstellen 1a3t. Das
Javanische kennt ili, “Strom”, “strémen”, in der Form keli (aus ka-ili) ein Beina-
me fiir jemanden oder etwas, der/das von der Stromung weggespiilt wird*¢. Es ist
mir an dieser Stelle nicht moglich, einen sicheren Nachweis fiir Beziehungen zwi-
schen dem Namensteil ila-ilai und dem javan. ili auf sprachlicher Ebene fithren zu
kénnen, ich gehe aber von der Annahme aus, daf ein bislang verdeckter Zusam-
menhang besteht. Tla-ilai’ wire aufgrund dieser Voraussetzung dem Wortfeld
“strémen, dahinstrébmen, im Dahinstrémenden treiben oder weggetriecben wer-
den” zuzuordnen. Dieser Bedeutungsaspekt trifft nun aber auf Rajah Jewata zu,
die vom Wasser weggespiilt, davongetrieben wird. Auf der Basis dieser Uberein-
stimmungen kann die Hypothese dahingehend ergéinzt und zugleich prazisiert wer-
den, daB Ila-flai Langit und Rajah Jewata eng verwandt, wenn nicht letztlich gar
identisch sind. Der Begriff ‘Langit’ bereitet dabei die geringsten Schwierigkeiten,
da R. J. von himmlischen Wesen in direkter Linie abstammt und somit ein An-
recht auf diesen Namenszusatz geltend machen kann. Bezieht man nun noch Jata
(Ngaju) unter ihrem Aspekt als “Herrin der Fische” in die Uberlegungen ein, so
ergibt sich — abgesehen vom Namen — eine so eklatante Ubereinstimmung beider
weiblicher Gottheiten, daf fiir sie ein gemeinsamer Ursprung vorausgesetzt werden
muf.

Im genealogischen Teil der Ngaju-Schopfungsmythe treten in der zweiten Ge-
neration sieben S6hne und sieben Tochter des im Urdorf lebenden Stammeltern-
paares Tanta Olang Bulau und Kameloh Bakowo Batu auf; der dritte Sohn heifdt
Penyang Ila-lIlai Langi (Penyang = ‘magisches Mittel’, ‘Tapferkeit’)*’. Was die
Funktion dieser Person anbelangt, so klafft eine weite Liicke zwischen der weibli-
chen Jata bzw. dem Fisch Ila-Ilai Langit und dem Mann gleichen Namens der
zweiten Generation. Strukturelle Ubereinstimmungen mit der Iban-Genealogie,
die in ihrer Hiufung nicht zufillig sein konnen, lassen erkennen, da} die Ngaju-
Mythe trotz einer vielschichtigen Anlagerung von neuen Motiven und dadurch her-
vorgerufener Verschiebung der Gewichte in den einzelnen Bestandteilen der
Mythe bestimmte Merkmale beibehalten hat. lla-flai Langit und Rajah Jewata ge-
héren beide der zweiten Generation an, die sich durch die Siebenzahl auszeichnet.
Sieben Geschwister sind es bei den Iban, bei den Ngaju — doppelt akzentuiert —
sieben S6hne und sieben Téchter. Die Zahl der Minner stimmt bei den Ngaju mit
der der Frauen iiberein, also ein rein numerisches Gleichgewicht. Auch die Iban
achten in dieser Generation streng auf Gleichgewicht zwischen den Geschlechtern,
die ungerade Geschwisterzahl (s.v.) erfordert jedoch einen umstindlicheren Weg.
Zahlenmifig dominieren die Frauen um eine Person, doch dieses erhebliche Un-
gleichgewicht wird durch zwei Mittel aufgewogen: einerseits durch die Primogeni-
tur der Minner, andererseits verstarkt durch die alternierende Abfolge unter den
ersten sechs Geschwistern. Damit ist fiir die Mdnner eine ungeradzahlige, fiir die
Frauen eine geradzahlige Position in der Abfolge typisch. Das jiingste und siebente
Kind ist zwar ein Mddchen, der weibliche Aspekt wird jedoch abgeschwicht durch

46 Javan. auch hilf , Bug. ile, Mal. u. Sundan. hilir, Bare’e ili, vgl. Juynboll 1902: 72, 629; Gonda
1973: 51;Pigeaud 1960—1962, V: 99; Teselkin 1972: 76. Ilir (hilir) mit der zusitzlichen Be-
deutung “stromabwirts” (vgl. ENOI/II: 134), fir Iban (Howell u. Bailey 1900—1902: 58).
47Hardeland 1858: 216, 349, Anm. 16; 1859: 432; ausfiihrlich bei Schirer 1966, II: 865—870.
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ihre ungeradzahlige, d.h. ‘minnliche Position’. Uberdies verwandelt sie sich im
Gegensatz zu allen ihren Schwestern und in Ubereinstimmung mit ihren Briidern
nicht.

Die strukturellen Koinzidenzen zwischen der Iban- und der Ngaju-Mythik lassen
sich noch weiter verfolgen. Die Funktion “Herrin der Fische” und “Herr der Er-
de” bzw. “Besitzer des Landes” fallen bei den Iban auf Rajah Jewata und einen
ihrer Briider, wogegen die Ngaju diese beiden Aspekte und einige mehr auf Jata
vereinigen. So erhilt sie ein Profil, das sie dem Schoépfer- und Himmelsgott nahe-
riickt und zu seiner Partnerin pridestiniert. Die Neigung der Iban, Funktionen auf
eine Generation aufzuteilen, und die gegenldufige Tendenz der Ngaju, sie auf eine
Person zu vereinigen, kann allenthalten beobachtet werden.

Ahnliche Tendenzen kennzeichnen auch die Mythik der Kenya im Verhiltnis
zur Iban-Mythik. Die Kenya konzentrieren Motive en bloc auf einen Akteur, die
Iban gliedern wiederum auf. Bei den Kenya verfiigt die weibliche Gottheit iiber die
Schopferkraft, ihr minnlicher Partner assistiert lediglich. Sie ist nicht selbst in den
Geschlechtsakt involviert, aus dem der Vorfahr der Menschen hervorgeht, sondern
sie wihlt den Feigenbaum kayu aran dafiir aus. Die weibliche Schopfergottheit der
dlteren Mythenschicht bei den Iban tritt dagegen selbst in eine geschlechtliche
Verbindung, die ein mythisches Wesen von besonderer Bedeutung bzw. (wie man
wohl annehmen muf)) eine ganze Gottergeneration zur Folge hat. Im Klartext
bleibt sie jedoch im Schatten von Petara und seiner Frau.

Ficus und BangKit-Banane

Wie die Schépfergottin der Kenya den Feigenbaum, so erwihlt Petara den
Bangkit-Bananenbaum, um den ersten Menschen hervorbringen zu lassen bzw.
selbst hervorzubringen. Wihrend die Kenya-Gottin durch Anordnungen die An-
thropogonie einleitet, greift Petara als ein deus faber in die Schépfung ein und
schnitzt den Menschen aus dem von ihm auserkorenen Holz. Dabei steht ihm seine
Frau helfend bei.

Geschlechtsakt und Anthropogonie sind bei den Kenya auf den Feigenbaum
konzentriert, die Iban teilen sie unter zwei verschiedenen Species der gleichen
Gattung auf. Die funktionale Identitdt vom Feigenbaum und den beiden Bananen-
baumen liRt sich noch weiter verfolgen. Der Ficus kayu aran wird auch kayu hi-
dup, ‘Lebensbaum’ genannt.

Wie nun der Iban-Text von Sandins Petara-Version bezeugt, folgt auf das “Er-
wachen” (d.i. Lebendigwerden) des ersten Menschen die Zeremonie fiir ein “lan-
ges Leben”, wobei ein Lebenspfahl aus dem Holz der Bangkit-Banane errichtet
wird. Ein einheimischer Trivialname fiir diese Pisangart konnte in den Worterbii-
chern nicht ermittelt werden, doch handelt es sich auch hier zweifelsohne um ei-
nen tatsidchlich vorkommenden und nicht lediglich mythischen Baum. Die Wahl
dieses (mythischen) Holzes als Werkstoff fiir den Leib des ersten Menschen und
fir den Lebenspfahl kann nicht zufillig sein, denn in der Manang-Zeremonie
(Krankenheilung durch einen Medizinmann) steht bangkit fiir “Seele”*®, als deren
Verkorperung hierbei eine Bangkit-Banane dient*®. In dieser fir die Iban typi-
schen, auf Wortverwandtschaft beruhenden Verbindung von Seele/Leben und

48 Howell und Bailiey 1900—1902: 149 sub “saut™. 49 E. Jensen 1974: 75.
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Bangkit-Baum liegt wohl der Grund, weshalb hier der Lebensbaum nicht wie sonst
eine Ficus-Art ist, und weshalb der Mensch ‘aus diesem Holz geschnitzt’ wird.

Einheitsbegriff und Kategorienbildung

Wihrend Kenya und Ngaju verschiedene Motive auf einen bestimmten Baum
(Baumart) und mehrere Aspekte auf eine Person konzentrieren, ordnen die Iban
solche Phinomene in charakteristischer Weise verschiedenen Biumen einer Gat-
tung (Bananen) bzw. mehreren Angehorigen einer Generation zu. Im Bereich des
Pflanzlichen wird die Gattung nach dem gleichen Prinzip behandelt wie eine Ge-
neration innerhalb der Goéttergenealogie. Der Einheitsbegriff hebt ihre Denkweise
ab von der ilrer ndheren und ferneren Nachbarn. Die Kategorie der Einheit ist
weiter gefafdt, greift tiber das Individuum oder das Einzelobjekt hinaus und um-
spannt die Generation bzw. die Gattung. Gattung und Generation sind eins, Indi-
viduum und Species nur Teile. Die wichtigsten Omenvogel bilden gemeinsam eine
genealogische — nicht etwa eine zoologische — Familie, bewohnen zusammen mit
ihrem Herrn und Schwiegervater Sengalang Burong ein Langhaus, gehoren einer
Generation an und sind untereinander verschwigert. Die Iban ordnen ihre Welt in
Kategorien von vitaler Bedeutung, die der sozialen Erfahrung, der Wohngemein-
schaft und der Genealogie angeglichen sind. Ihre gemeinsame Abstammung iiber-
briickt alle dialektalen und kulturellen Unterschiede und dient als Maf3stab fiir die
graduellen Abstufungen ihrer Zusammengehorigkeit. Je niher der Abstand zum
letzten gemeinsamen Vorfahren, desto ausgeprigter das Gefiihl der Gemeinsamkeit.
Engste Bindung ist diejenige unter Geschwistern im gleichen Langhaus, in ihr geht
die Identitdt des Individuums auf. Es miissen schon besondere Griinde vorliegen,
wenn ein einzelner Mensch aus dieser Bindung ausbricht, sich verselbstindigt und
so zu einer neuen Einheit wird. Auch unter den iibernatiirlichen Wesen korrespon-
diert die Hierarchie mit der Ordnung im Langhaus: Sengalang Burong, Herr aller
Omenvogel fiir die Menschen, ist fiir seine Schwiegersohne und alle anderen Lang-
hausmitbewohner Tuai Rumah (wortl.: ‘der Alte des Hauses’), das Oberhaupt®°.

Kumpang

Neben den beiden Bananen-Arten rura und bangkit spielt in der Petara-Version
als dritter mythischer Baum der Kumpang, dessen roter Saft das Blut fiir den er-
sten Menschen abgibt, eine gewichtige Rolle®!. Chne eine botanisch verwertbare
weitere Bezeichnung anzugeben, verweist E. Jensen lediglich auf “natiirliches In-
teresse” der Iban an diesem Baum, aus dessen Holz anthropomorphe Figiirchen
(pentik) geschnitzt und zur Bekimpfung von Reiskifern (Schidiger der Reis-See-
le!) sowie zum Zuriickholen der umherirrenden Seele (samengat) eines Kranken
verwendet werdens? .

SOE. Jensen 1974: 128—129.

51 Worcester 1898: 268 berichtet von den Montéses der Philippineninsel Negros, daf sie sich
vor gewissen Parasiten-Biaumen fiirchten, die ihre Aste um den Stamm von benachbarten
Bidumen schlingen, so daB diese absterben und zerfallen, wodurch ein Hohlraum entsteht, in
dem sich mythische ‘weile Menschen’ einnisten. Die Aste dieser Baume sollen bluten, wenn
man sie anschneidet.

52E. Jensen 1974: 75, 148, 188.
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Den Iban der 3. Division von Sarawak ist der Begriff kumpang = “mutig, verwe-
gen” geldufig®3. Als Toponym ist er ebenfalls bekannt: Kumpang-Fluff mit Kum-
pang-Tal als zugehorige Landschaft entlang einer Teilstrecke der bevorzugten Wan-
derstrafle der Iban von den Nebenfliissen des westlichen Kapuas nach Sarawak® .
Vom Skrang®®, der im unmittelbaren Einflubereich dieses Wanderweges liegt,
iiberliefert Horsburgh eine Schopfungsgeschichte, in der dem Kumpang-Baum die
gleiche Rolle zufillt wie in der Petara-Version®, Kumpang Pali ist ferner der Na-
me einer minnlichen Iban-Gottheit®’.

Aber auch die Ngaju verwenden den Begriff Kumpang in der religidsen Sphire.
Die bereits erwihnte Gottheit Penyang lla-Ilai Langit grindet ein Dorf namens
Kumpang Parandahong Bahandang®®. Parandahong stammt offenbar von parandah,
‘niedrig’, ‘demiitig’*®. Bahandang mit der Bedeutung ‘rot’®® fiigt sich gut zum ro-
ten Saft des Kumpang-Baumes, man muf} jedoch bedenken, dafl “rot” so sehr all-
gemein etwas Besonderes, Erhabenes, Heiliges, Mythisches bezeichnet, da ebenso
mit einer in diesem Sinnbereich liegenden Gedankenverbindung zu rechnen ist.
Die betreffende Mythe hat hier das eigentliche Schopfungsgeschehen bereits ver-
lassen und befafdt sich in vielen Einzelheiten mit der verwirrend ausgeschmiickten
Gottergenealogie, in der einzelne Namensbestandteile und Begriffe immer wieder-
kehren, so da® man vorerst geneigt ist, dem Zusammentreffen von Begriffen wie
Ila-Ilai und Kumpang keine allzu grof3e Bedeutung beizumessen.

Ersetzt man Ila-flai durch ‘Fisch’ (s. der Fisch lla-Ilai Langit), so fiihlt man sich
jedoch an die Petara-Mythe der Iban erinnert, in der ‘Fisch’ und ‘Kumpang’ in al-
lerdings unterschiedlichen Phasen des Schopfungsgeschehens auftreten. Aus dem
losen Zusammentreffen eine Verbindung herzuleiten, wire bei dem hier zur Ver-
fiigung stehenden Material reichlich gewagt, zumal das Wort kumpang bei den
Iban nur im Mythos und als Toponym allgemeiner bekannt, als sprachlicher Be-
griff aber lediglich regional verbreitet ist. Im Ngaju dagegen gehort es zum geldufi-
gen Wortschatz der Priestergesinge und bedeutet “Scheide”, “Uberzug”, “das,
worin etwas getan, gesetzt wird” oder verbalisiert “in jemanden fahren™¢!.

Die zwei Biume Pisang Bangkit und Kumpang treten in der Petara-Version der
Iban als Spender der Grundsubstanzen fir Kérper und Blut des ersten Menschen
hervor. Im Fall ‘bangkit’ 143t sich die symbolische Bedeutung ‘Seele’ aufdecken.
In Analogie zur offenkundigen Funktionsverwandtschaft ist nun zu erwarten, dafy
auch kumpang’ einen verdeckten Sinn hat, der in einem engen Verhiltnis zu ‘See-
le’ steht. Die erhoffte Auflosung geht aus den Quellen der Iban nicht hervor, aber

53 Bruggeman 1956: 215.

54E. Jensen 1974: 18;Ling Roth 1896, I: 4. Pringle (1970: 38, Anm. 3) vermerkt, daf die Ge-
gend “toward the middle Kapuas” ‘Kumpang’ genannt wird.

55 Bei Ling Roth ‘Sakarran’, anderswo ‘Sekarang’ genannt.

56 Ling Roth 1896, I: 229, Kurzfassung bei E. Jensen 1974: 73,

57 Nyuak und Dunn 1906: 19.

58 Schirer 1946: 223. Eine andere Version (Schirer 1966,1: 92, 105) nennt ihn Sawang lla-
Ila(i), erwihnt den Namen des neugegriindeten Dorfes nicht, gibt aber als Wohnort den Berg
Batengkong an. Sawang = Dracaena terminalis; batengkong = “laut”, “stark”, “weit zu ho-
ren” (Hardenland 1859: 57).

59 Hardeland 1859: 457 sub “randah”.

60Hardeland 1858: 216; 1859: 156. 61 Hardeland 1859: 277.
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die schier unerschépflichen Fundgruben fiir Ngaju-Fragen, Hardeland und Schérer,
koénnen uns den Weg zu einer Erklidrung weisen.

Parallel zur urspriinglichen Blutklumpengestalt der Iban-Gottheit Pulang Gana
(Bruder von Rajah Jewata) wird bei den Ngaju Tempon Telon als Blutklumpen ge-
boren, von der Mutter ins Wasser geworfen und im Strom davongetrieben (letzte-
res eine Parallele zu R. J., der Herrin der Fische). T. T. als Blutklumpen gerit
beim Bukit Lengkong (‘“schallender Berg”)$? im Sangiangland (Wohngebiet der
Gotter und Geister) in Ufernihe. Puson Baluso®®, eine Sangiang, zieht thn heraus
und macht aus ihm ein lebendiges menschliches Wesen. Sie gibt ihm den Namen
Kumpang Bulan Panarusan Langit, “die unter dem Himmel dahintreibende golde-
ne Schwertscheide” (Schirer nach Hardeland). Tempon Telon ist der Psychopom-
pos der Ngaju, der in zwei Etappen Seele (Totengeist) und Korper getrennt in die
Oberwelt, d.i. Totenreich fithrt, wo Leib und Seele wieder vereinigt werden®®. Er
ist zugleich Beschiitzer der Seele vor Gefahren und Bedrohungen auf dieser Reise.

Antagonismus Leib — Seele

Zum Bestandteil Kumpang, “Schwert- oder Dolchscheide” im zweiten Namen
des Seelenfiihrers muf} Schirers aufschlufireiche Beschreibung der Komponenten
des Menschen herangezogen werden®®: “Der Leib (bereng) wird verglichen mit der
duferen Hiille eines Baumstammes, mit einer Schwert- oder Dolchscheide (kum-
pang) oder auch mit dem geflochteten Rotanring (gantuling) an einem Spea-
schaft, in den die eiserne Lanze gesteckt wird. Er wird also verglichen mit einer
holzernen Hiille oder einem Behilter. Wir wissen, daBl das Holz mit der Tambon
assoziiert ist.”” Die Seele (hambaruan) wird Lanze, Speer und Dolch gegeniiberge-
stellt und tragt in der Bahasa Sangiang die Bezeichnung tanterus, ‘‘eingesteckt
sein”. Schirer fafdt zusammen: “Der Leib als Hiille ist die Gabe der Tambon oder
Djata Balawang Bulau, die Seele, die als innerste Substanz in dieser Hiille steckt,
ist die Gabe des Ranjing Mahatala Langit. Nach seinem Leib gehort also der
Mensch zur Tambon, oder zur Stammeshilfte, die mit ihr assoziiert ist, nach sei-
ner Seele gehort er zur Oberwelt, oder zur Stammeshilfte, die mit dieser assoziiert
ist” (ebda). Gleichzeitig ist aber das menschliche Geschopf nicht nur das Ergebnis
des weit zuriickliegenden Urzeitgeschehens, denn bei jeder Geburt wiederholt sich
die Anthropogonie in nuce. Tambon alias Jata “schafft den Leib des Menschen,
der wie eine zusammengerollte Wasserschlange oder wie ein Fisch in dem miitterli-
chen Schofde ruht, aber nicht geboren werden kénnte, wenn nicht Ranjing Maha-
tala Langit diesem Leib eine Seele geben wiirde” (ebda).

62 Balengkong = “Kehle”, lalengkong = “schallen” (Hardeland 1859: 34, 287).

63 Puso = “Knospe”, “Bliite”, weiblicher Name (Hardeland 1859: 449). Balusong = ““getrock-
neter Fisch” (Hardeland 1859: 37).

64 Schirer 1946: 160.

65 Schirer 1966, II: 680—681.
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Anthropogonie
Leib [ “bereng” Seele | “hambaruan”
tanterus, “eingesteckt sein’’ (Bah.
Sangiang)
Schwert-, Dolchscheide Lanze, Speer, Dolch

(kumpang)
(holzerne) Hiille, Behilter
“Erschafferin” = Tambon / Jata
fotale Symbolgestalt: zusammengeroll-
te Wasserschlange: Fisch

Gabe der Tambon / Jata Balawang Gabe des Ranying Mahatala Langit
Bulau
Unterwelt Oberwelt
Stammeshilfte — Unterwelt Stammeshilfte — Oberwelt

Die Rolle der Fischgestalt, hier bei der Assoziation Tambon — menschlicher
Leib in der prinatalen Phase in volliger Ubereinstimmung gipfelnd, kann als weite-
res Indiz fiir die Gleichsetzung von Ila-Ilai Langit und Jata gelten®s.

Mit der Figur Tempon Telon bestitigt sich ein weiteres Mal die Auslegung von
der unterschiedlichen Auffassung der Kategorie “Einheit” bei Iban und Ngaju.
Iban: Geburt als Blutklumpen, Aussetzen/Werfen ins Wasser, Dahintreiben in flie-
Bendem Wasser, zugeordnet den Geschwistern Pulang Gana und Rajah Jewata;
Ngaju: allein zugeordnet dem Tempon Telon. Sein Name Kumpang Bulau Panaru-
san Langit, ‘die unter dem Himmel dahintreibende goldene Schwertscheide’, setzt
sich aus zwei Wortpaaren zusammen, die beide periphrastisch sind, Kumpang Bu-
lau, ‘goldene Schwertscheide’, ist aufgrund von Schirers Ausfithrungen iiber die
Komponenten des Menschen eine Metapher fiir den Leib und bringt ihn in gedank-
liche Verbindung mit der Jata/Tambon. Die Ubersetzung von Panarusan Langit,
‘unter dem Himmel dahintreibend’, stammt von Hardeland und wurde von Schi-
rer iibernommen. Die korrekte Ubersetzung lautet jedoch “der Dahintreibende des
Himmels”. Damit wird sowohl die himmlische Abkunft als auch das Ereignis un-
mittelbar nach der Geburt (Wegwerfen, Wegtreiben) erfafdt. Die Ubereinstimmung
der Bedeutung von panarusan aufgrund des Hardeland’schen Worterbuchs mit der
fiir ila-ilai erschlossenen®’ ist offensichtlich und sicherlich kein Zufall, als Bestiti-
gung firr die Richtigkeit der Annahme kann die Erginzung beider Namen durch
Langit gewertet werden. Wie steht es aber nun mit einer Gleichsetzung Tempon
Telon — Fisch? Der Name seiner Retterin Puson Baluso, die ihn aus dem Wasser
zieht und zu einem lebenden Wesen macht, legt dieses Verhiltnis nahe. Puso ist
ein weiblicher Name und heifit “Bliite”, “Knospen”¢®, balusong bedeutet ‘“ge-
66 Eigenartigerweise ist Varuna bei den Balinesen sowohl Herr der Fische wie der Schlangen

(Goudriaan u. Hooykaas 1971: 218, 244).
67Vgl. Anm. 46.

68 Hardeland 1859: 449. Schirer (1966, I1: 797, 802) berichtet, dal im Tantolak Matei (= Ze-
remonie nach dem Tod, “Wegschieben des Toten™) mit puso’n pinang (Bliitenknospen der

Pinang-Palme) die ambon ba-rutas (= Wolken bzw. Tau des Unheils) vertrieben werden, die
Ungliick und Tod bringen.
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trockneter Fisch”%?, der ganze Name lautet “die Puso (Bliite) des getrockneten Fi-

sches”. Er deutet ein mythisches Ereignis an, nimlich die Trocknung des Fisches,

die Errettung und Umformung von Tempon Telon. Ein weiteres Indiz fiir die As-
soziierung geben die Erlduterungen zu den Priesterkarten, in denen vom Fisch Ila-

Ilai Langit ausgesagt wird, “daf} er nun getrocknet sei . . .”’.

Die Errettung von Tempon Telon geschieht am Bukit Lengkong, dem ‘“Berg
des Schalls” bzw. “am schallenden Berg”. Die von Schirer verdffentlichte Gotter-
genealogie berichtet von der Griindung des Dorfs Kumpang Parandahong Bahan-
dang durch Penyang Ila-Ilai Langit™. Wir erfahren in den Mythen zum Toten-
kult’, die z.T. andere Einzelheiten iiber die Genealogie der Sangiang (Nachkom-
men von Tantaolang Bulau) enthilt, dal Sawang Ila-Ila(i)™, als er und seine Ge-
schwister neue Wohpplitze wihlten, zum Berg Batenkong zog, zum “lauten”,
“weit zu hérenden” Berg™, d.h. zum “schallenden Berg” Bukit Lengkong; seine
Geschwister griindeten andere Siedlungen. Der schallende Berg ist nicht etwa als
Vulkan aufzufassen, wie man zunichst vermuten méchte, sondern es handelt sich
um einen der beiden Urberge (Gold-, Edelsteinberg), die am Beginn der Schépfung
zusammenprallen, wobei Blitze hervorspriihen, die sich beim fiinften Zusammen-
stof in den himmlischen Falken und in den Fisch Ila-Ilai Langit verwandeln”. Aus
all diesen Ubereinstimmungen ergibt sich die Gleichsetzung: Fisch Ila-Ilai Langit
(Jata/Rajah Jewata) = Penyang/Sawang Ila-Ila(i) Langit = Tempon Telon.

Gleichsetzung sollte in diesem Falle nicht unbedingt als personale Identitit in-
terpretiert werden, vielmehr handelt es sich um Zugehérigkeit zur gleichen mythi-
schen Kategorie, um eine Theophanie nicht einer bestimmten Gottheit, sondern
eines gottlichen Prinzips unter jeweils verinderten mythischen Bedingungen. Am
ehesten entspricht dieser Kategorie der Begriff Avatar.

Die beiden Gottheiten bzw. Heroen Pulang Gana und Tempon Telon stimmen
in so vielen Aspekten iiberein, da sie erneut die innere Verwandtschaft zwischen
den Gétterhierarchien der Iban und der Ngaju aufdecken. Im wesentlichen han-
delt es sich um folgende Koinzidenzen:

1. Beide werden als unformige Gestalten geboren.

2. Der Name Pulang Gana 1i8t sich aus dem Iban nicht iibersetzen, wohl aber aus
dem Ngaju. Pulang bedeutet in den Priestertexten “Schwertgriff” oder
“Schwertscheide, bezeichnet folglich die beiden Teile, in denen die Metall-
klinge entweder geschiftet ist oder zur Aufbewahrung steckt und ist synonym
zu kumpang, dem ersten Bestandteil des Namens, den Tempon Telon von Pu-
son Baluso nach seiner Errettung und Umformung erhilt. Wie jeder Mensch und
jedes Tier eine hambaruan (Seele) besitzt, so verfiigen Pflanzen und Gegenstin-
de aller Art iiber eine gana (Seele)””. Pulang Gana, “Schwertscheide der Seele”,
impliziert eine Assoziation Seele — Schwert bzw. Seele — Dolche. Die logische
Erwartung, daf hier Name und Person eine komplementire Figur samt Namen
gegeniibersteht, wird aufs trefflichste von der Ngaju-Mythik erfiillt, und zwar

69 Hardeland 1859: 37. 70 Schirer, MS ohne Jahr: 78.
71 Schirer 1946: 233; 1966, 1: 92, 105. 72 Schirer 1966, I: 92, 105.
73 Sawang = dracaena terminalis, wird bei Festen, die Bldtter bei Krankenheilung etc. verwendet.
74 Hardeland 1859: 57. 75 Schirer 1946: 186.

76 Hardeland 1858: 239, 245, 249, 250, 251, 255, 256 u.a.; 1859: 444.
77 Hardeland 1859: 125.
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noch innerhalb der gleichen Gottergeneration: der dlteste Bruder von Tempon.
Telon (s. zweiter Name Kumpang Bulau Panarusan Langit, “dahintreibende
goldene Schwertscheide des Himmels!) heifit Dohong Bulau, d.i. “Gold-
schwert”, “Golddolch™®,

Der Priestergesang bei Hardeland enthilt fiir Tempon Telon und Dohong Bulau
folgende Alternativnamen:™

Tempon Telon Dohong Bulau

Rawing Tempon Telon Dohong Kiting Tambon

(Krokodil Herr des Telon) (Dolch Flosse der Seeschlange)
Pulang Pampang Rawing
(Dolchscheide der Zacken des Kroko-
dils)

Lambong

(= lampang, ‘oben treiben’, schwimmen’)

Genealogisch ist Tempon Telon als der Jiingere seinem Bruder nachgeordnet, in

seiner Funktion als Psychopompos steht er jedoch iiber ihm®. Mittels der

Alternativnamen von Dohong Bulau werden nicht nur Tambon und Rawing

gleichgesetzt; die ‘Flossen’ der Seeschlange stehen analog zu den ‘Zacken’ des

Krokodils und implizieren die Ideemkette Lanzen-, Dolch-, Kern-Holz (do-

hong) des Lebensbaumes und Dolch-Seele des Menschen.

Die Benennung Kumpang fir Tempon Telon und Pulang fir Dohong Bulau ist

nur scheinbar, d.h. nur bei ganz klarer Trennung der beiden Gottheiten ein Wi-

derspruch und deutet hier eine Teilidentifikation an. Diese findet auch in der

Funktion ihren Niederschlag, denn Dohong tritt in einzelnen Fillen als Beglei-

ter der Toten auf der Reise ins Totenland auf®!.

Im religidsen System der Land-Dayak schimmert der Psychopompos-Aspekt

von Tempon Telon und Dohong Bulau trotz der Funktionsverschiebung noch

durch: Pula Gana und sein Pendant Rajah Suwa sind “Besitzer der Seelen82,

Die Iban haben in einer Version zur Kosmogonie diese beiden Gottheiten (Pu-

lang Gana und Raja Sua) sogar zu Schépfern von Himmel und Erde aufgewer-

tet und damit an die Stelle von Rajah Petara und seiner Frau tew. von Ara und

Iri gesetzt®®. Somit riicken die beiden Figuren der zweiten Generation, Pulang

Gana bei den Iban und Tempon Telon bei den Ngaju, in einer bestimmen my-

thischen Traditionskette gleicherweise in den Bereich der Schopfergottheiten

auf.

Wie ‘Kumpang Bulau Panarusan Langit’ ist auch Tempon Telon’ ein periphras-
tischer Name. Der Seelenfithrer nimmt ihn an, nachdem er den michtigsten San-
giang erschlagen hatte, was ihm allerseits Hochachtung und die Gefolgschaft des
angesehenen Sangiang Telon eintrug: Tempon Telon = “Herr des Telon®. Sein
eigentlicher Name versteckt sich jedoch in Rawing Tempon Telon Lumba Baharun

78 Hardeland 1859: 112; Schirer 1966, I: 106, II: 426.

79 Hardeland 1858: 246, 263, 266,361 Anm. 186;1859: 292, 405.

80 Schiirer 1966, II: 429—430. 81 Schiirer 1966, II: 424, 433.
82 Geddes 1954: 78. 83 Nyuak und Dunn 1906: 18.
84 Hardeland 1859: 506 sub “sangiang”; Schirer 1966, II: 431.
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Bulau® gleich zweimal, jeweils zu Beginn der beiden Dreiergruppen. Rawing sowie
Lumbang = “das Krokodil”®, wobei die Verdoppelung des Leitnamens nicht
lediglich eine den Ngaju-Priestergesingen eigene poetische Parallelaussage dar-
stellt, sondern Tempon Telon zugleich von den iibrigen Krokodilen abhebt und als
ihren ‘Ko6nig’ kennzeichnet. Damit ergibt sich eine weitere Entsprechung mit der Ja-
ta, die Krokodile als Diener hat®’. Die Vorstellung vom Krokodil als Prototyp des
Ahnentiers und als Triger der Seelen Verstorbener ist in Indonesien auflerordentlich
weit verbreitet. Potentiell ist die Moglichkeit einer Ubertragung der Psychopompos-
Funktion auf das Krokodil bzw. auf einen besonders hervorgehobenen mythischen
Vertreter dieser Spezies in dieser Vorstellung eingeschlossen. Die bei den meisten
Stimmen Borneos iibliche Anrede laki, “Grofivater”, sowohl fiir Gétter als auch fiir
Krokodile weist auf die Einbeziehung dieser Tierart in die Sphire des Géttlichen
zur Geniige hin38,

Nach einem Priestergesang zum Totenfest kommt die enge Zusammengehorig-
keit von Tempon Telon und Jata erneut zum Ausdruck, denn sein Opferhaus (Pa-
langka) “hat Schwellen von Seeschlangen” (tambon f°. Uberdies wird im selben Ge-
sang tambon als ‘Wasserschlange’ wie auch als Fisch’ verstanden®®.

Der Mensch ist in Ngaju-Sicht eine Einheit aus den zwei antagonistischen Kom-
ponenten Korper und Seele. Der Korper entspricht dem Aufleren: der ‘Hiille’,
‘Scheide’ und umschliet die Seele: das Innere, von der Hiille Umgebene, in der
Scheide Geborgene. In der Anthropogonie der Iban scheint eine reziproke Kon-
zeption vorgegeben: Rajah Petara schnitzt den Leib aus dem Bangkit-Baum, der
mit der Seele assoziiert wird, das Blut (als belebendes Prinzip) hingegen stammt
vom Kumpang-Baum (Saft). Das Wort kumpang in der Ngju-Bedeutung “Schwert-
scheide” 14t sich vordergriindig vorerst nur schwer mit der Iban-Assoziation Blut-
Kumpang in Einklang bringen.

Der Bangkit-Baum liefert die Basissubstanz des Korpers; als Chiffre symbolisiert
er aber die Seele, akzentuiert in seiner Verwendung als Lebensbaum in der Zere-
monie fir ein langes Leben. Darin liegt ein Widerspruch, der eine Verschiebung
im System verrit. Vorausgesetzt, da bei den Iban ein analoges Verhiltnis von au-
fen und innen, von Leib und Seele wie bei den Ngaju besteht, miifite der Bangkit
als Seelensymbol ‘innen’ sein und als Komplement ein ‘Auflen’ besitzen. Die Auf-
16sung dieses scheinbaren Widerspruchs findet man in der Petara-Version: nach-
dem der Schopfer das Bildnis des Menschen geschnitzt und den Kumpang-Saft ein-
gefiillt hat, verhillt seine Frau dieses mit einem pua, womit im allgemeinen ein
handgewobenes, gefirbtes Textil und Zubehor bei rituellen Handlungen bezeich-
net wird®'. Welche Bedeutung hat nun dieses pua? Bisher hat sich keine auch noch

85 Schirer 1966, I: 77, 96. 86 Hardeland 1858: 352;1859: 470.

87Hardeland 1858: 352 Anm. 43; 1859: 24 sub “badja”; Schirer 1946: 20; 1966, I: 80. In sei-
ner Arbeit iiber die Ost- und West-Dusun-Linder bildet Te Wechel (1914, Taf. XVI, Fig. 55)
einen Wahrsagekalender ab, auf dem Krokodil und Fisch einander auf einer Rosette iiber eine
Achse zugeordnet sind. Vgl. auch Avé 1970: Abb. S.

88 Vgl. hierzu Miinsterberger 1939: 116 und Kruyt 1906: 483. Auf Timor verwandelt sich ein
ins Wasser geworfener Ahne in ein Krokodil (Grijzen 1904: 32, 129). Nach der Vorstellung
der Rotinesen halten sich die Seelen der Verstorbenen in Krokodilen auf (Nieuwenkamp
1921: 583).

89 Hardeland 1858: 221. 90 Hardeland 1858: 227.

91E. Jensen 1974: 74-75.
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so beildufige Einzelheit der kurzen Mythe als bedeutungslos fiir das Verstindnis
erwiesen, nur waren oft Umwege notig, um ihren Sinn zu erhellen. Die Begriffs-
paare auflen — innen bzw. Leib — Seele weisen die Richtung, in der die Auflésung
zu erwarten ist.

Eine analoge Rolle zu pua spielt der kain/sarong patola®® im Hainuwele-Mythos
der Wemale in West-Ceram. Ameta findet eine Kokosnuf}, wickelt sie in einen Sa-
rong Patola und trigt sienach Hause. Er pflanzt sie, eine Palme wichst ausihr heraus
und beginnt zu blithen. Aus einer Bliite, in die Blut von Ameta tropft,entwickelt sich
Hainuwele. Ameta holt sie vom Baum herunter, wickelt sie in einen Sarong Patola
und trigt sie nach Hause®3. Bei verschiedenen Riten, besonders solchen, die den
Lebenszyklus begleiten, wird ein Gegenstand, der Kopf oder der ganze Menschin
einen Sarong Patola gewickelt. Jensen deutet diese Handlung zu Recht als rituell
vergegenwirtigtes Urzeitgeschehen, als wiederholte Anthropogonie®*.

In vielen Gebieten Indonesiens tauschen die frauengebende und die frauenneh-
mende Familie bei der Heirat Gaben aus, die in der Zusammensetzung und im
Wert zwar variieren, aber zumindest ein Objekt enthalten, das die Braut bzw. den
Briutigam versinnbildlicht. In der Regel vertritt ein Textil die Frau, ein Metallob-
jekt (Dolch, Messer, Lanze u.a.) den Mann®. Wie ein roter Faden zieht sich dieser
Antagonismus Textil/weiblich — Dolch/minnlich durch Weltbild und Leben der
Ngaju. Mythen und Gesinge nennen den Mann buno (Lanze), dohong (Dolch),
tingang oder bungai (Nashornvogel), antang (Falke) und vergleichen ihn mit matan-
andau (Sonne). Die Frau heifit lunok (an Flissen gedeihender Ficus), tambon
(Wasserschlange), bulan (Mond) und bawi kangumbang sinjang (die den Schal tra-
gende Frau). Bei Festen und rituellen Handlungen tragen Frauen alte teure Sei-
denschals, die zu den Erbstiicken (pusaka) gehoren.

In dlesen metaphorischen Bezeichnungen fir Mann und Frau spiegeln sich As-
pekte des Lebensbaums®. Sein Kernholz heifit teras kayu®’ und ist die heilige
Lanze (buno). Ihm stehen Splint, Borke, Aste und Blitter als Erscheinungsbild ge-
geniiber. Schirer fiihrt an: ““. . . wenn der Lebensbaum lunok genannt wird . . .,
dann wird damit sein Djata-Aspekt hervorgehoben.” Lunok begrenzt er ausdriick-
lich auf die im wesentlichen sichtbare Auflenseite des Lebensbaums®®. Wird der
Lebensbaum unter seinem weiblichen Aspekt genannt, heifdt er lunok, ist der
minnliche Aspekt gemeint, buno, dohong oder dando®. Der Lebensbaum ist ana-

92 Biihler (1975: 9) teilt zu ‘Patola’ folgendes mit: “Patolu (Einzahl) und patola (Mehrzahl) sind
die in Gujarat iiblichen Bezeichnungen fiir Seidengewebe mit Musterungen im Doppelikat”.
Es kann kein Zweifel bestehen, da die vielerorts in Indonesien verbreitete Bezeichnung pa-
tola auch in Ceram auf das Gujaratiwort zuriickgeht und iiber das Handelsmalaiische etwa
nach Ostindonesien gelangte (vgl. Clercq 1876: 44). Nach Stresemann (1923: 390 Anm.
206) sollen auch die urspriinglichen Patolen Cerams, nicht nur der Begriff, vorderindischer
Herkunft gewesen sein.

93 Ad. E. Jensen 1939: 60. 94 Ad. E. Jensen 1939: 17, 60;1948: 84,92, 114, 128.

95V.d. Kroef 1954: 848—851; Jager Gerlings 1952: 8485, 92. 96 Schirer 1946: 87.

97 Teras = “Kernholz” (Hadeland 1859: 507), kayu = “Holz”. Die Iban verbinden mit tras
ebenfalls hartes Holz, nimlich wie die Ngaju “Kernholz”, aber auch “Eisenholz” (Howell u.
Bailey 1900—1902: 177). Es spricht fiir dhnliche Gedankenverbindungen wie bei den Ngaju,
wenn die Pfihle, welche die Iban beim wichtigsten Fest (gawai burong) errichten, aus zras be-
stehen (vgl. Ling Roth 1896, I: 321).

98 Schiirer 1946: 88. 99 Schirer 1946: 123, 124, 126, 172.
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log zum Menschen in ein Aufleres und ein Inneres unterteilt, in eine Hiille und ei-
ne Seele, in Dolchscheide (kumpang) und Dolch (dohong). Die Metapher dohong
fir das Kernholz des Lebensbaums und fiir die Seele befreit vom Verdacht einer
von aufien herangetragenen Interpretation, weckt aber zugleich die Erwartung,
daf} auch fiir den lunok-Aspekt des Lebensbaumes der Begriff kumpang’ gesetzt
werden kann. In der Profansprache und den zahlreichen Ausfithrungen zum Le-
bensbaum gibt es dafiir keinen Beleg, wohl aber in den Texten zum Totenkult. Die
entscheidende Stelle lautet:

Palus gana,n tandak Nyarang Tingang Hantuen Apui nyarakumpang
rawei gana,n tandak panatau batu bangkalan lunok
mamua bulau, . . .1%°

Wir miissen Schirer dankbar sein, da} er auch den Originaltext iiberliefert hat,
denn in seiner dem Sinn nach korrekten Ubersetzung geht die alternierende Be-
nennung des Lebensbaums als lunok und kumpang verloren. Nyarakumpang’, das
ich ‘nyara kumpang’ lese, iibersetzt er nicht und verweist statt dessen auf eine An-
merkung, in der er die Stelle aus der Bedeutung ‘Scheide’ zu erkliren versucht!®!,
wobei er die Moglichkeit eines metaphorischen Begriffs aufier Acht lifit. Im vorlie-
genden Ausschnitt ist der Priestergesang symmetrisch aufgebaut und besteht aus
zwei Teilen zu 18 und 16 Silben mit einer anschlieffenden viersilbigen Erginzung,
die attributiv zum letzten Wort des zweiten Teils (lunok), sinngemif} aber auch zu
kumpang, dem letzten Wort des ersten Teils geh6rt. Beide Worter werden schon
formal gleich behandelt, so daf sich folgende Ubersetzung anbietet:

,»Sogleich (tritt) die Seele des Gesangs von Nyarang Tingang Hantuen Apui an
die duflere Seite!®? des Kumpang; das Wort der Seele, der Gesang vom Reich-
tum des Wetzsteins (tritt) an den Lunok

mit (seinen) Friichten aus Gold, . . .”

Doppelaussagen in aufeinanderfolgenden Versen durchziehen die gesamten
Texte zum Totenkult, sie sind geradezu ein Kennzeichen der mythischen und der
Ritualsprache der Ngaju und dariiber hinaus fast allgemein der in Priestertradition
weitergereichten Mythentexte in Indonesien. Die innere Verwandtschaft mit der
Pantun-Dichtung ist unverkennbar. Eine ganz parallele Gegeniiberstellung vom
»langstimmigen kumpang-malem-Baum” mit dem ‘kayun sangalang garing”, ei-
nem weiteren sehr verbreiteten metaphorischen Namen fiir den Lebensbaum, ent-
hilt der bei Hardeland!®® iiberlieferte Priestergesang.

Wenn aber dokong das Innere sowohl des Menschen (= die Seele) wie auch des
Lebensbaums, und kumpang das Auflere von beiden metaphorisch zum Ausdruck
bringen kann, liegt es konsequenterweise nahe, bei Tunok’ mit einer analogen
Ubertragung auf den Menschen zu rechnen. Die Totentexte verwenden nun lunok
in der Tat in den Bedeutungsnuancen ‘Mensch™%, ‘Ehefrau™®® (d.h. deutlich unter
weiblichem Aspekt!) und ‘Leiche’!% (entseelte Korperhiille).

100 Schirer 1966, II: 313. 101 Schirer 1966, II: 906 Anm. 203—204.

102 Nyara von sarae, verbalisiert (majnyara(n) = “von aufen an die duBere Seite bringen*, “an
der 4uleren Seite sein” (Hardeland 1859: 513).

103 Hardeland 1858: 247, 325. 104 Schirer 1966, I1: 312.

105 Schirer 1966, II: 743. 106 Schirer 1966, II: 698.
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Folgende Tabelle fait nun die strukturellen Ngaju-Analogien zwischen Mensch
und Lebensbaum zusammen:

Ngaju-Metapher Lebensbaum Mensch  Aspekte
Kumpang | Lunok Erscheinungsbild Leib Aufleres / weiblich
Dohong Kernholz Seele Inneres / ménnlich

Die Ngaju stellen den Lebensbaum symbolhaft reduziert als Lanze mit einem
daran befestigten Gewebe oder als Fahnenmast mit Flagge dar!®?. Lanze bzw. der
oft lanzenférmige Mast symbolisieren sein Kernholz, Gewebe bzw. Flagge sein du-
Reres Erscheinungsbild. Textil ist also auch hier Sinnbild fiir das Weibliche, das
Aufere, die Hiille.

Es dringt sich die Frage auf, weshalb Textil allenthalben in Indonesien aufs eng-
ste mit dem Weiblichen verbunden wird. Man mag vordergriindig entgegnen, daff
in der traditionellen Kultur die Frauen weben und die Muster anbringen. Ein Hin-
weis auf die natiirliche Arbeitsteilung nach Geschlechtern bietet allein jedoch
keine hinreichende befriedigende Erkliarung. Fiir die Ngaju ergibt sich die Losung
aus einer Besonderheit des Lunok-Baumes. Sein dicker und faseriger Bast wurde
in friiheren Zeiten besonders gern zu Rindenbaststoff verarbeitet, aus dem man
simtliche Kleidungsstiicke anfertigte, bevor Textilien verbreitet waren'®®, Da der
Rindenstoff aus dem dufleren Teil von Biumen, aus Baumbast, u.a. auch des ‘Le-
bensbaumes’ gewonnen wurde, ist eine besondere Affinitit zum Tunok-Aspekt’,
d.h. zum weiblichen Teil und zur Frau gegeben, woraus sein Symbolgehalt herge-
leitet sein diirfte. Das Gewebe hat schlieflich nicht allein die angestammte materi-
elle Funktion des Rindenbaststoffs iibernommen, sondern auch seinen Symbolge-
halt.

Bei den Iban bestanden Decken, Vorhinge, Lendentiicher und Jacken friiher
ebenfalls aus Rindenbaststoff'°®. Pua, das bei allen Ritualien verwendete geféirbte
Textil, hat dies in seiner Etymologie bewahrt, denn es handelt sich um das von
Borneomalaien verwendete Wort ke-pua fir “Rindenbast”!!®. Die Wiederspiege-
lung im Schopfungsbericht zeigt, dafl auch im Denken der Iban das komplementi-
re Paar Leib (tuboh)-Seele (samengat) als die beiden Komponenten des Menschen
tief verwurzelt ist''!. Wie die Ngaju-Uberlieferungen als Parallelfall lehren, muf}
der Korper-Seele-Gegensatz auch als ein Wechselbeispiel von Hiille und Kern
bzw. aufBen und innen gesehen werden. Die beiden Biume Bangkit und Kumpang,
aus denen Petara Korper samt Blut bildet, lassen sich auf den ersten Blick hinin
dieses Wechselverhiltis nicht einfiigen. Die Einbeziehung von pua in den Erschaf-
fungsvorgang und die Verwendung von bangkit als tiang ayu (Lebenspfahl) stellen
jedoch das vermeintlich gestorte Gleichgewicht wieder her. Es ist ein zweifacher
Aspekt, der pua (nunmehr Textil, in alten Zeiten Rindenbaststoff) hier kennzeich-

107 Vgl. etwa Schirer 1946: 30 und Taf. II; 1966, II: 924 Anm. 276.

108 Vgl. Hardeland 1859: 320 sub “lunok”, Kooijman 1963: 70—71. In Indonesien wurde vor-
wiegend der Bast von Biumen aus der Familie der Moraceae (Brotfruchtbaum, Gummibaum
u.a. Ficusarten) zu Rindenbaststoff verarbeitet (vgl. Kooijman 1963: 63—65). Zur Herstel-
lung von Baumbast vgl. Nieuwenhuis 1907, II: 195-197.

109 Vgl. Howell u. Bailey 1900—1902: 133 sub “pua”.

110 Vgl. Barth 1910: 104 sub “koemoet”, 299 sub “boombast”.

111 E. Jensen 1974: 110.
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net: es stammt vom &dufleren Teil des Baumes (in der mythischen Sphire vom Le-
bensbaum) — das erste Menschengebilde wird im Verlaufe seiner Menschwerdungs-
phase von der weiblichen Gottheit, die sonst nur assistierend in Erscheinung tritt,
damit verhillt. Petaras Werk allein bleibt unvollkommen, denn er verfiigt nicht
tiber den Baststoff, die Hiille, nur die Frau besitzt das Mittel, die Seele an den Kér-
per zu binden. Erst nachdem der Korper so durch sie vollendet wird, beginnt der
Mensch auf dreimaliges Zurufen von Petara seine Glieder zu rithren, aber als unbe-
seeltes Wesen. Sein Korper ist zwar vorbereitet, die Seele aufzunehmen, denn er ist
aus Bangkit-Holz geschnitzt, im wesentlichen aus Splintholz des Wurzelstocks, das
wiederum mit dem Weiblichen, der Seele Komplementiren assoziiert wird. Ebenso
steht es mit dem Blut aus Kumpang-Saft, das aus den Kerben in der Rinde fliefit
und damit dem dufieren, dem weiblichen Bereich angehort. Eingesetzt wird die
Seele, das minnlich-Komplementire, erst in der Zeremonie fiir ein langes Leben,
besagu ayu, versinnbildlicht durch den errichteten tiang ayu, den Lebenspfahl aus
Bangkit-Kernholz''2, Die beiden abschlieBenden Strophen einer Anrufung an
Sengalang Burong stiitzen diese Interpretation!!3,

Der Eisvogel erhebt sich und stellt das pua von Manang Iling her,

mit dem Kling den Stamm des sabang enseluang umwickelt.

Der Mina erhebt sich und stelle das Ende des ampang-Tuches her, des nicht

ganz gemusterten,
mit dem Tutong das Horn des Nashornvogels bedeckt!!4.

Hier wird die gleiche Idee in zwei Varianten zum Ausdruck gebracht. Ein Kul-
turheros (Kling) bzw. eine Gottheit (Tutong) umwickelt oder verhiillt mit einem
Gewebe (pua!, ampang) einen besonderen Gegenstand (enseluang-Croton; Horn
des Nashornvogels).

Schon das Umwickeln mit pua erinnert an die Petara-Schépfungsgeschichte, vor
allem aber der enseluang-Croton lif3t den gleichen Grundgedanken erkennen. Cro-
ton als Lebensbaum und als Alter Ego-Pflanze sowie seine Verwendung bei Ge-
burts- und anderen Zeremonien, die den Lebenszyklus begleiten, ist in Indonesien,
Ozeanisen und Siidostasien weit verbreitet!!s. Das Umwiclen des Stammes mit pua
berechtigt, den sabang enseluang mit dem Leben oder der Seele in Verbindung zu
bringen. Die Ngaju kennen die Sawang-Staude sawang kabalik als “der im Opfer-
sklaven gepflanzte Lebensbaum™!!é, ferner als Alter Ego'!” und verwenden sie
dariiber hinaus bei zahlreichen Riten!!8; auch als Namensbestandteil spielt Sa-
wang’ eine Rolle!'!?. Eine aufschlufireiche Parallele zu den Iban enthalten die

112 Scott (1956: 14) gibt ayu mit “Bedeutung (von einem Traum oder Omen)” wieder; Howell
u. Bailey (1900—1902: 10) erkldren: “the soul, the representative of kindred soul in Hades
(according to Dyak belief every person in this world has a kindred soul in Hades, if that
soul sickens then the person in this world gets ill)”.

113 Iban und englisch bei Howell u. Bailey 1900—1902: Appendix VII: 8).

114 Manang = ‘Medizinmann’; sabang = Sawang-Staude, Croton, dracaena terminalis; ampang =
eine Decke (Scott 1956: 6); Mina = eine dem Star verwandte Vogelart, Arcidotheres od.
Eulabes, hier wohl Eulabes religiosa.

115 Vgl. auch Riesenfeld 1950: 720 (Index sub “Croton”).

116 Vgl. Schirer 1946: Taf. I und MS ohne Jahr: 138. 117 Hardeland 1859: 519 sub “sawang”.

118 Schirer 1946: 9495, 124, 126; 1966, II: 428 (sawang njaho = Donner-Sawang), 429 (sa-
wang daha = Blut-Sawang).

119 Z. B. Sawang Barahila (Schirer 1966, 1: 85); Sawang Ila -Ila(i), Schirer 1966, I: 92,105.
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Ngaju-Texte zum Totenkult, spcziell der-Gesang zur Vereinigung von Korper
und Seele: “Hindurchgehend (sc. die Seelen) durch den Sawang des Schnitzbil-
des . . .”2° Sawang und Schinitzbild (hampatong) sind Lebenstriger”!?°, der
Hampatong aus Sawang-Holz (Lebens-/Seelen-Holz) entspricht dem Lebenspfahl
aus Bangkit-Holz bei den Iban, aber auch dem enseluang-Croton, denn ‘enseluang’
ist ein weiteres Sakralwort fiir “Seele”!?!. Die zwei Verse in der Anrufung an
Sengalang Burong spielen auf das Schopfungsgeschehen an und vergegenwirtigen
die Erschaffung des ersten Menschen. Die Erwihnung von Tutong alias Leman-
dau'*® bekriftigt dies, denn er ist Patron der Iban-Schmiede!?® und steht damit
iiber seine Funktion in Verbindung mit Selampandai, dem Schmiedegott, der nach
einem anderen Traditionszyklus der Iban die Menschen gemacht hat!?*,

Rajah Gantalla

Im vorausgehenden Untersuchungsteil ist es gelungen, die in der Petara-Version
enthaltenen Motive und Elemente fast restlos vor dem Hintergrund der Iban-Kul-
tur und im Vergleich mit Mythik und Religion der Ngaju, die ein bisher nicht be-
kanntes Maf} an Ubereinstimmungen zeigen, zu erhellen und ihren Symbolgehalt
zu entschlisseln. Burong Ara und Burong Iri haben sich dabei als die beiden Schoép-
ferwesen der ilteren Tradition erwiesen, die in der jiingeren unter indischem Ein-
flu von Rajah Petara und seiner. Frau abgeltst wurden. Ungeklirt bleiben die
Namen von Ara und Iri, denn obwohl Schépferwesen (Ara) und Lebensbaum (ka-
ra/ara) gedanklich assoziiert werden, gibt es keinen einleuchtenden Grund,aus der
Homophonie auf gleiche Etymologie zu schliefien.

Problematisch ist schlieBlich auch der zweite Name fiir Rajah Petara: Rajah En-
tala. In einer Version der Schopfungsgeschichte vom Skrang heifdt er leicht abge-
wandelt Raja Gantalla'®*>. Raja Gantalla, das einzige Wesen, das zu Beginn exi-
stiert, hat eine Seele und Organe zum Sehen, Hdren und Sprechen, ist aber glieder-
los. Wihrend er auf einem lumbu sitzt, bringt er Kraft seines Willens (sichedich
kein urspriinglicher Iban-Aspekt) einen minnlichen und einen weiblichen Vogel
hervor, die beide Himmel und Erde und den ersten Menschen erschaffen. Raja
Gantalla ist also hier nicht selbst Schépfer, sondern Ursprung der Schopferkrifte.
Die Petara-Version vom Undup und die Schépfungsgeschichte vom Skrang enthal-
ten zu weiten Teilen die gleichen Motive, nur in der Anthropogonie zeigen sie
markante Unterschiede.

120 Schirer 1966, II: 674; statt ‘sawang’ steht hier der entsprechende Bahasa Sangiang-Begriff
‘bunge’.

121 Howell u. Bailey 1900—1902: 43. 122 Howell u. Bailey 1900—1902: 92.

123 E. Jensen 1966: 11;1974: 94. 124 Harrisson u. Sandin 1966: 261.

125 Ling Roth 1896, I: 313. Auf die Ahnlichkeit der Namen Rajah Entala und Raja Gantalla
hat bereits E. Jensen 1974: 73) aufmerksam gemacht. Undup (Petara-Version) und Skrang
(Sakarran od. Sekarang) liegen im Batang Lupar-Distrikt der 2. Division von Sarawak und
miinden nur wenige Kilometer entfernt von rechts und links in den Hauptstrom. Die beiden
Quellgebiete liegen ca. 90 Kilometer auseinander. Zwischen der Aufnahme der Undup-Ver-
sion und der Skrang-Version liegen mehr als hundert Jahre. Die frithere Skrang-Version
steht bei Horsburgh 1858: 20, abgedruckt bei Ling Roth 1896, I: 299—300, Miinsterberger
1939: 187188 und gekiirzt bei E. Jensen 1974: 73.
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Die Skrang-Version der Schopfungsgeschichte ist bereits von den ilteren Gene-
rationen der Indonesisten herangezogen worden, im Mittelpunkt des Interesses
stand jedoch nicht Entala/Gantalla, sondern sein Reittier, der lumbu'?¢, mal lem-
bu, ‘Kuh’, ‘Rind’'?". Horsburgh hat bereits auf die malaiische Entsprechung hinge-
wiesen, meint aber ausdriicklich, dafl Gantalla nicht auf einem solchen Tier geses-
sen habe. Die Entritselung des Phinomens lembu, bei van der Tuuk!?® aufgrund
von Batak-Mythen bereits vorgegeben, von Wilken'?¢ durch weitere Beispiele er-
ginzt und von Schmidt'?® und Miinsterberger'?® wieder diskutiert, bringt auch ei-
nige aufschlufireiche Erkenntnisse iiber die géttliche Figur Rajah Entala ans Licht.

In der “Hikayat Banjar” taucht das Wort lambu/lembu sehr hiufig auf; es be-
zeichnet ganz allgemein ein Reittier, tritt aber auch als Bestandteil im Namen und
in Titeln auf. Letzteres gilt besonders fiir den Titel des Regenten oder Kanzlers
(mangkubumi), der lautet: Lambu Mangkurat'®°, d.i. “Stier/Ochse, Triger der
Welt”. Dieser Titel bringt das Verhiltnis zwischen Konig und Regent zum Aus-
druck, welches dem zwischen einer Gottheit und seinem Reittier und dariiber hin-
aus dem parallelen Bild Welt — Welttriger entspricht.

Eine merkwiirdige Vermischung verschiedener Welttriger- u.a. Tiere Indiens
und Arabiens hat in der Gestalt Lembu Suana aus der “Salasilah Kutai” (Chronik
von Kutai) stattgefunden'3!. Einerseits ist Lembu Suana der Name des Reittiers
eines schaumgeborenen Kindes, andererseits heifit das Kind so. Dieses steht auf ei-
nem an vorderorientalische und indische Pyramiden von Welttrigern erinnernden
Turm, dessen Basis ein Stein ist, auf dem der Reihe nach von unten nach oben ein
Rind, eine Naga, ein Gong und zuoberst das Kind selbst ruhen. Lembu Suana, wo-
mit hier das Tier, nicht das Kind gemeint ist, besitzt Stof3zihne und Riissel wie ein
Elefant, Eckzidhne wie ein Tiger, einen Pferdekérper, Fligel und Sporen wie Ga-
ruda, einen Schwanz wie eine Naga und trigt iiberdies Schuppen am ganzen Kor-
per. Diese kutai’sche Chimeira bestitigt van der Tuuk, der lembu mit ular lembu
(“Stierschlange™) gleichsetzt und als Verschmelzung eines indischen (Schlange)
und eines arabischen Welttrigers (Stier) interpretiert!2s.

Das Modell vom Rind als Welttriger bzw. als Reittier ist ansonsten in Borneo
nur auf hofiche Kultur beschrinkt. In der Iban-Mythik (Raja Gantalla und sein
Reittier) hat es offensichtlich als Analogie aus diesem Bereich (K6nig-Regent) sei-
nen Niederschlag gefunden. Man muf8 dieses Modell wohl als ein auf arabische
Wurzeln zuriickgehendes und im malaiischen Raum transformiertes Phinomen be-
trachten. Es entspricht zweifellos einem in Borneo jiingeren Einfluf und ist mit
der dlteren Vorstellung von einer welttragenden Schlange zusammengetroffen, wie
der Ausdruck ular lembu andeutet, und die Verbreitung dieses kosmogonischen
Modells auf Borneo zeigt.

In der Mythik der Ot Danum wirft Mahadara (= maha batara) Erde vom Him-
mel auf den Riicken der sieben Schlagen, die als Stiitzen dienen'32. Die Erde ruht

126 Vgl. G. A. Wilken 1885: 247—254; Schmidt 1910: 7 Anm. 6.

127 Karow u. Hilgers Hesse 1962: 209. 128 Van der Tuuk 1862: 54 Anm. 3.
129 Miinsterberger 1939: 67 Anm. 1.

130 Vgl. Ras 1968: 107 u. Anm. 11, 108 (weitere Belegstellen s. Register).

131 Mees 1935: 68, 71, vgl. auch S. 44.

132 Schwaner 1853—1854, I: 177; Miinsterberger 1939: 222223,
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auf dem Kopf der wunderbar farbig gezeichneten Naga Bussai, die mit Krone und
Diamanten geschmiickt ist und in der Urflut lebt!33. In einer anderen Mythe trigt
Naga pusai, die von Hatalla in der Mitte des Wassers erschaffen wird, auf ihrem
Riicken zwei grofe Erdeier (tantelo petak). Als Ratu Jampa, der Sohn Hatallas,
diese zerbricht, steigen als erste beiden Menschen ein Mann und eine Frau her-
aus'3*. Jata, Bewohnerin der grofiten Wassertiefe, wird in der Ngaju-Schépfungs-
mythe von Ranying Mahatala Langit veranlafit, aus dem Urmeer aufzutauchen!3s.
An anderer Stelle heif3t die “beriihmte” und “méichtige” Schlange am Nabel des
Meeres, die sicherlich mit Jata identisch ist, Naga Kusai'3¢. In diesen Kreis von
Weltschlangen gehort die gleichnamige naga pussai bzw. naga padoha und naga ga-
lang petak der Batak!®’. Miinsterberger erklirt pusai nicht, obwohl schon Schmidt
naga pusih fast zutreffend als “die zitternde, sich schiittelnde Schlange” uber-
setzt!38, Im Ngaju ist pusaeh “der oft alles beben macht”, abgeleitet von usaeh/
kausaeh, “das Beben”'3® (vgl. Naga Kusai). Die naga pusai (pusih, bussai, kusai)
ist die Erdbebenschlange, die die Welt auf ihrem Riicken trégt; sie entspricht der
naga galang petak, ‘Schlange Fundament der Erde’'®® bei den Batak.

In der Schoépfungsmythe der Ngaju taucht nun gleichfalls die aufgerollte Ur-
schlange auf, in deren Rachen vor Beginn des eigentlichen Schépfungsprozesses
noch alles liegt'4°. Bezieht man dieses mythische Urwesen sowie die in der siidli-
chen Hilfte von Borneo weitverbreitete Vorstellung von einer Schlange als Welt-
triger und die oben angefiihrte Interpretation von lembu als ular lembu in die
Analyse der Gestalt von Raja Gantalla ein, gelangt man zur Schluf}folgerung: Raja
Gantalla, dessen gliederlose Gestalt keineswegs der formlosen Gestaltung von Pu-
lang Gana oder Tempon Telon als Blutklumpen (vor der Verwandlung in ein
anthropomorphes Wesen) vergleichbar ist, sondern einen ‘“Rumpf” ohne Arme
und ohne Beine darstellt, kann sinnvoll nur als Urschlange gedeutet werden. Diese
Deutung gewinnt an Wahrscheinlichkeit, wenn man beriicksichtigt, dafl Raja Gan-
talla nicht selbst aktiv in den Schopfungsprozef eingreift bzw. mafigebend daran
beteiligt ist wie der deus faber Rajah Petara, sondern — dem Mythentext zufolge
— die kosmogonischen und anthropogonischen Aktivititen an zwei Wesen (V6-
gel!) “delegiert”, die wir bei der Analyse der Erdtauchermythe und der Petara-
Version als eigenstindige Schopferwesen kennengelernt haben. Die Skrang-Versi-
on bezeugt offenkundig das Zusammenflieffen von zwei verschiedenen Stadien der
Weltentstehung: Urzustand/Beginn der Welterschaffung mit unterschiedlichen Ak-
teuren: Urschlange/Schopfergottheiten. Die Urschlange, dem ersten Stadium zuge-
horig, hilt die Urbestandteile des Kosmos umschlossen.

Ein kurzer Hinweis bei Gonda 16st das Namensritsel Raja Gantalla resp. Rajah

133 Sundermann 1912: 171-172; Miinsterberger 1939: 227—228.

134 Miinsterberger 1939: 226 wortlich nach dem Bericht von C. Hupe (1845), “Uber Mytho-
logie und Kultus der Dajacken”. In: Herm. Agathon Niemeyer: Neuere Geschichten der
Evangelischen Missionsanstalt zur Bekehrung der Heiden in Ostindien, Vol. VIII/7: 405-408,
§§ 4 £., Halle.

135 Schirer 1946: 187. 136 Schirer 1966, I: 237—239.

137 Vgl. Miinsterberger 1939: 67 Anm. 1, 74—75, 75 Anm. 1, 138 mit der dort angegebenen
Literatur.

138 Schmidt 1910: 19 Anm. 1. 139 Hardeland 1859: 392, 637 sub “onggae” und ‘“‘usach”.

140 Schirer 1946: 185.



248 Matthias Laubscher

Entala auf. Unter den vom Sanskrit beeinfluften und iiber das Javanische bzw.
Malaiische vermittelten Namen fiir mythische Schlangen erwihnt er auch die naga -
gentala, eine riesige und reglos daliegende Schlange, die ihre Beute mit dem Atem
einsaugt!#!. Somit wird die erschlossene Schlangengestalt von Raja Gantalla auch
von ihrem Namen her bestitigt. Unter Fremdeinfluf} hat die alte mythische Ur-
schlange der Iban einen neuen Namen und auch einen modifizierten Sinngehalt be-
kommen. Den Iban kann die Bedeutung des neuen Namens kaum geldufig gewesen
sein. Nur die Verbindung mit seinem Reittier, dem lembu, hat das Wissen iiber
seine Gestalt noch geraume Zeit wachhalten kénnen. Als schlieflich der Name Ra-
ja Petara seinen alten Namen und auch den der Schopfervogel abzulésen begann
und damit die Konzeption von einer anthromorphen Gottheit in den Vordergrund
trat, verblafiten die Vorstellungen von der Urnaga und den Schopfervogeln so
stark, bis sie letztlich in der anthropomorphen Gottheit Rajah Petara absorbiert
wurden bzw. zusammenflossen.

Mit der vorliegenden Arbeit wurde ein Weg beschritten, der zu einer neuen Be-
wertung der kulturellen Verbindungen zwischen den Ngaju und den Iban fiihrt. Da
die Analyse in einem iiberschaubaren Rahmen bleiben mufite, war es geboten, eine
bestimmte Auswahl zu treffen. Nun zeigen allerdings die fiir beide Gebiete unge-
wohnlich aufschlufireichen Quellen eine solche Fiille von verdeckten strukturellen
Konvergenzen, anhand derer sich die innere Verbindung ihrer Weltbilder nachwei-
sen laft, daB jede Konzentration auf bestimmte Aspekte nur einen blassen Ein-
druck vom wirklichen AusmaBl der Verwandtschaft zu geben vermag. So bedeutet
die Auswahl auch Verzicht auf weitere Untermauerung der erzielten Ergebnisse.

Die Analogien in Weltbild und Mythik werfen die Frage nach den kulturhistori-
schen Gegebenheiten und Ereignissen auf, welche eine solche Entwicklung be-
giinstigt haben. Hinduistischer, islamischer und europiischer Einfluf} sind lingst
schon erkannt, und vereinzelt ist ihre Auswirkung auf bestimmte Ziige im Weltbild
und in der Mythik dargestellt worden. Der Aspekt des unmittelbaren Gebers, der
fir die Modifikationen der indischen bzw. islamischen Vorstellungen entscheidend
war, konnte im Rahmen dieser Arbeit nicht oder nur andeutungsweise beriicksich-
tigt werden. Man ging bisher im allgemein davon aus, da etwa der indische Ein-
fluy iiber die expansiven hindu-javanischen Fiirstentiimer vermittelt wurde. Die
Lembu-Vorstellung, die in der Mythe vom Skrang aufscheint, zeigt jedoch ein
Wechselverhiltnis zwischen dem Gott und seinem Tragtier bzw. zwischen dem
Konig und seinem Regenten (Kanzler), das fiir die malaiischen Strukturen der
Herrschaftskonzeption charakteristisch war, nicht aber fiir die absolutistischen
Kraton-Gottkonigtiimer der javanischen Fiirstenlinder. Die Urnaga bzw. Welt-
triger in Schlangengestalt weisen anhand der Verbreitung dieser Modelle (etwa bei
den Batak) wiederum ins malaiische Gebiet und nicht nach Java. Die erste Welle
der indischen Beeinflussung in diesem Teil Indonesiens ist eindeutig iiber die ma-
laiischen Staaten gelaufen, was eigentlich nicht verwundert angesichts der nachhal-
tigen und bereits sehr friih einsetzenden Malaiisierung der Kiiste von Borneo (z.B.
Kutai!). Darin unterscheidet sich Borneo deutlich von Celebes, das in viel stirke-
rem Mafde javanisch-Sivaitisch geprigt, d.h. erst von der spiteren und anders modi-

141 Gonda 1973: 137 Anm. 31.
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fizierten Welle indischer Impulse nachhaltig erfait wurde. Auch Borneo blieb da-
von nicht unberiihrt, wie der Name Raja Gantalla fir die Urnaga der Iban zeigt.
Ebenso wird in der Mythik der Ngaju wiederholt von Gottheiten und Heroen be-
richtet, die Java oder Bali aufgesucht haben.

Diese beiden indischen Schiibe, der frithere indo-malaiische und der spitere in-
do-javanisch-balinesische, haben auch andere Gebiete erfafdt, ohne einen so hohen
Grad an Ubereinstimmungen zu bewirken, wie er zwischen Iban und Ngaju nach-
gewiesen werden konnte. Das wirft die Frage auf nach einem gemeinsamen Sub-
strat oder nach direkten und nachhaltigen Kontakten. Die in der oralen Tradition
bewahrten Wandertraditionen der Iban und der Ngaju weisen fiir Teile beider
Stammesverbinde auf ein gemeinsames oder zumindest benachbartes fritheres
Wohngebiet hin. Sandin hat anhand der Iban-Genealogien eine Abwanderung aus
dem Gebiet des Mittellaufs des westlichen Kapuas nachgewiesen. Schirer vertritt
in einem leider unverdffentlicht gebliebenen Manuskript anhand von Mythos und
Ritus der Ngaju und der Ot Danum die These, daB diese ehemals zwei antagonisti-
sche Hilften eines groflen Stammesverbandes gewesen seien. Als weiteres Indiz fir
diesen Zusammenhang, der aus unterschiedlichen Entwicklungen beider Teile ver-
loren ging, fiihrt er fiir beide gemeinsame Wandertraditionen an, die ebenfalls den
Mittellauf des westlichen Kapuas und seine Nebenfliisse als Ausgangsgebiet anset-
zen. Noch heute leben einzelne Ot Danum-Gruppen jenseits des Schwaner-Gebir-
ges, und Nachrichten iiber Iban an Nebenfliissen des Kapuas sind erst jiingst wie-
der in Fachzeitschriften gelangt. Weder die Iban noch die Ngaju sind bekanntlich
Stammesgruppen, die sich aus einem homogenen ethnischen Hintergrund ent-
wickelt haben. Sie sind aus verschiedenen Bevoélkerungsteilen zusammengewach-
sen, die sie auf ihren jeweiligen Wanderungen und im neuen Wohngebiet absor-
biert haben. Wie die Sprache der Iban zeigt, haben sie eine starke malaiische Kom-
ponente aufgenommen, die zur lange vorherrschenden These einer sumatranischen
oder malaiischen Herkunft Anlafl gab. Auch die Ngaju standen in den letzten
Jahrhunderten unter zunehmendem Einflufl der malaiisch und in letzter Zeit be-
sonders javanisch mitgeprigten siidborneischen Kiistenkultur, der zur kulturellen
Absonderung von den Ot Danum beigetragen hat. Die ehemalige Nachbarschaft
der Iban und Ngaju in ihrem alten Wohngebiet am Mittellauf des westlichen Ka-
puas und seinen Nebenfliissen weist auf die Moglichkeit, ja Wahrscheinlichkeit en-
ger Kontakte hin, ohne jedoch zu erkliren, welcher Art sie gewesen sind. Es wire
heute verfritht zu entscheiden, welche gemeinsamen Ziige ihrer Kultur darauf zu-
riickzufiihren sind. Auch iiber spiter hinzugetretene Elemente besteht nur verein-
zelt Klarheit. Es muf} einer spiteren Untersuchung vorbehalten bleiben, mehr
Licht auf diese Fragen zu werfen, um letztlich entscheiden zu kdnnen, ob die Iban
und die Ngaju in wesentlichen Teilen ihrer Bevolkerung aus der gleichen ethni-
schen Gruppe hervorgegangen sind oder ob es sich um zwei ehemals eng benach-
barte Ethnien handelt.
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