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 ZUM MYTHEM 'URSPRUNG DES SAGO AUS KORPERSCHMUTZ':
 ZWEI BEDEUTUNGSEBENEN EINER MYTHE

 MATTHIAS LAUBSCHER

 Im November 1911 hat Erwin Stresemann eine My the uber die Herkunft des
 Sago in sein Tagebuch eingetragen. Er war ein paar Tage zuvor in Eti in der Piru-
 Bai an der Sudkuste West-Cerams eingetroffen und hatte sie dort von einem Ke-
 palasoa erzahlt bekommen. In einer Anmerkung verrat er, dafi er die gleiche
 Mythe auch in Paulohi an der Elpaputi-Bai gehort hatte. Der folgende Text ent-
 spricht der Mythe in Eti, die Paulohi- Version ist im Nachlafi nicht erhalten1.

 "Zu Anfang gab es keinen Sago auf Ceram. Es lebte nun am Gunung Lai
 (Berg hinter Liling) ein altes Mutterchen mit Namen Matabinalai (Matabina
 = mai tua, lai = Schweifikruste), das sehr arm war und sich miihsam vom Er-
 trag der Kebonarbeit ernahrte. Eines Tages wusch es sich und merkte mit Er-
 staunen, dafi die Haut unter der Schweifikruste heller wurde. Da kam es auf
 den Gedanken, dafi die Schweifikruste vielleicht etwas Efibares abgeben konn-
 te und wusch sich uber einer irdenen Schiissel; ihr Schweifi wurde darin zu
 Papeda. Als sie es weggofi, wuchsen Sagobaume hervor. Diese stehen heute
 noch dort, sie wachsen nicht mehr und sterben nicht ab"2.

 Ein Kepalasoa ist das Haupt (kepala), d. h. der Alteste eines Familienverban-
 des {sod) innerhalb eines Ortes. Die ceramesischen Dorfer setzen sich in der Re-
 gel aus mehreren Soas zusammen, die besonders in den Kustendorfern aus unter-
 schiedlichen Gegenden zugewandert sind. Eine Soa ist in den Bergdorfern mit
 wenigen Ausnahmen durch eine gemeinsame Abstammung, an der Kiiste zumeist
 durch die Herkunft aus dem gleichen Gebiet und die gemeinsame Zuwanderung
 gepragt. Die Kustensoas sind somit in vielen Fallen erst an ihrem neuen Wohn-
 sitz aus heterogenen Teilen zu einem Familienverband zusammengewachsen.
 Als Hiiter der Soa-Tradition ist der Kepalasoa ein idealer Gewahrsmann gewesen.
 Eine kulturspezifische Erzahlsituation kann bei der Informationsubergabe aus-
 geschlossen werden, da die Mythe im Gesprach speziell fur Stresemann und nicht
 fur eine Zuhorerschaft von Soa-Angehorigen erzahlt wurde. Es besteht also durch-
 aus die Moglichkeit, dafi der Erzahler diesem Umstand entsprechend den Inhalt
 der Mythe modifiziert hat. Er erzahlte in Eti-Sprache, einem Alune-Dialekt. Ein
 einheimischer Ubersetzer mit guten Malaiischkenntnissen stand zur Verfligung,
 aber Stresemann war auf ihn nicht angewiesen. Zur Zeit, als er die Erzahlung
 horte, hatte er schon ein halbes Jahr lang intensive Sprachstudien getrieben und

 1 An dieser Stelle bedanke ich mich sehr herzlich bei Frau Vesta Stresemann, die mir grofizii-
 gigerweise den gesamten Molukken-Nachlafi ihres Mannes zur weiteren Bearbeitung und Aus-
 wertung zur Verfiigung gestellt hat. Der Nachlafi umfafit neben sorgfaltig und gewissenhaft
 gefuhrten Tagebuchern und den Vorarbeiten zu den drei im Literaturverzeichnis erwahnten
 Publikationen auch umfangreiches Sprachmaterial und handschriftliche Worterlisten von un-
 schatzbarem wissenschaftlichem Wert. Unter den Worterlisten, die Stresemann selbst aufge-
 nommen hat, befinden sich auch einige von den beiden anderen Expeditionsmitgliedern der
 II. Freiburger Molukken-Expedition, Karl Deninger und Odo Deodatus Tauern.

 2 Gunung = Berg; Kebon = Gartenpflanzung; Papeda = Brei, speziell: Sogabrei.
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 war in der Lage, Gesprache ohne Dolmetscher zu fuhren. Im Tagebuch wird uber
 Vortragsstil und besondere Begleitumstande, die einen Einflufi auf die Erzahlung
 ausgeubt haben konnten, wie etwa Angaben fiber das Verhaltnis vom Dolmetscher
 oder von anderen Zuhorern zum Erzahler, iiber Kommentare des Erzahlers oder
 anderer Zuhorer wahrend des Vortrags oder danach, nichts mitgeteilt. Unerwahnt
 bleibt auch, ob diese Mythe zum Traditionsgut aller oder einiger Soas von Eti ge-
 hort oder lediglich auf eine Soa beschrankt ist.
 Da Sago, meist als Brei (papeda) genossen, zu jener Zeit in West-Ceram das

 wichtigste Grundnahrungsmittel war3, befafit sich das Thema der Mythe mit
 einer Nahrungspflanze, die im Mittelpunkt des alltaglichen Lebens stand.
 Uber die Wichtigkeit von Orts- und Personennamen in indonesischer Mythik

 besteht im Hinblick auf kulturanalytische Studien kein Zweifel. Mit derartigen
 Namen und Begriffen konnten wiederholt bestehende Interpretationsliicken auf-
 gefiillt und Aufschlusse uber kulturelle Zusammenhange erlangt werden. Wenn
 diese Worter bei Untersuchungen uber interkulturelle Gegebenheiten bisher eine
 ihrem Gewicht als Indizien fiir ein gemeinsames Substrat oder fur Kulturkontakte
 entsprechende Beachtung oft nicht gefunden haben, liegt dies weniger daran, dafi
 ihr Wert strittig ware, sondern am Stand der sprachlichen Erforschung der indone-
 sischen Regionalsprachen. So sind von den etwa fiinfzig ceramesischen Sprachen
 und Dialekten, die noch nach der Jahrhundertwende gesprochen wurden, nur
 wenige lexikalisch und grammatisch ausreichend erschlossen, so dafi in vielen Fal-
 len der einzige Ausweg aus Verstandnisschwierigkeiten darin besteht, aufgrund
 der Lautverschiebungsgesetze von einer bekannten Sprache auf eine unbekannte,
 nur durch einzelne Worter ohne (Jbersetzung belegte, zu schliefien. Ein spezifi-
 scher Wert solcher Sprachuntersuchungen liegt in ihrer Bedeutung als Instrument
 zum Erkennen von kulturinharenten Begriffsfeldern, Assoziationen,
 Denkkategorien und Zugen des Weltbildes. Damit erweitert sich in vielen regiona-
 len Untersuchungsbereichen die Basis fur kulturhistorische Rekonstruktionen um
 eine zusatzliche Komponente. Die Mythik wiederum ist zwar eine wichtige, aber
 nicht die einzige Quelle, um kulturspezifische Denkkategorien ergriinden zu kon-
 nen. Verallgemeinerungen setzen jeweils eine Uberpriifung der Sachlage voraus,
 ob und inwiefern die im Mythos herrschenden Kategorien etwa nur mythosim-
 manent oder auch in anderen Bereichen der Kultur wirksam sind.

 Ort der mythischen Handlung

 Die Entstehung des Sagobreies bzw. der Sagopalmen aus der Schmutzkruste
 der alten Frau findet am Gunung Lai statt. Der Hinweis, dafi dieser Berg bei
 Liling liegt, stammt offenbar vom Gewahrsmann selbst. Da der Gunung Lai nur
 in der Mythik erscheint und ansonsten in der Literatur nicht erwahnt wird,
 handelt es sich vermutlich um den mythischen Namen eines unter anderem Na-
 men bekannten Berges. Der Ort Liling ist eine grofie Alune-Siedlung am Sapalewa-
 Flufi, der von dort aus nordwarts fliefit und in ca. 20 km Luftlinie die Nordkuste
 erreicht. Allein aus der Tatsache, dafi die Eti- Version den Ort des mythischen Ge-
 schehens auf einen Berg verlegt, der nicht bei Eti, sondern nahe bei dem etwa

 3 vgl. F. J. P. Sachse 1907: 35.
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 30 km entfernten Liling liegt, kann man nicht ohne weiteres schlieften, die Mythe
 sei dort entstanden. Hingegen ist anzunehmen, dafi die Lokalisierung
 der Handlung auf eine Verankerung der Tradition in Liling oder Riring (vgl. Kar-
 te bei Jensen 1939) verweist. Mythen bzw. mythische Ereignisse werden in der
 Regel mit Orten in Verbindung gebracht, zu denen eine besondere Beziehung be-
 steht; zumindest handelt es sich dabei um gegenwartige oder fruhere tatsachliche
 oder auch mythische Wohngebiete samt ihrem Umland.

 Im vorliegenden Fall wird die Vermutung durch die Materialsammlung von
 Jensen bestatigt: Varianten der Sago-Mythe aus Eti sind in alien vier Soas von
 Liling/Riring uberliefert (1939: 69 f.; aufgenommen von H. Niggemeyer). Der
 Ort, an dem sich die Verwandlung der Sagofrau in Nahrungspflanzen (abwei-
 chend von der Eti- Version) vollzog, wird mit einem heiligen Gartenstuck identi-
 fiziert und befindet sich im Besitz der drei alteren Soas. Die vierte Soa namens

 Liline hat daran keinen Anteil, da sie nicht zu den alteingesessenen Soas gehort
 und "erst spater vom Suden her eingewandert ist" (Jensen 1939: 70). Mit dieser
 Einwanderung hangt offenbar auch der Name des Ortes zusammen, der bei
 Tauern "Liline" lautet (1919, Karte am Schlufi). Der alte Name von Riring4 vor
 der Zuwanderung der Soa Liline ist nicht bekannt.

 Alle drei Orte, die bisher in Zusammenhang mit den Mythenversionen von der
 Sagoentstehung aus dem Korperschmutz einer alten Frau genannt wurden (Eti
 und Paulchi bei Stresemann 191 I/MS, Liling/Riring bei Jensen 1939: 69 f.) so-
 wie der Ort des mythischen Geschehens liegen im Siedlungsgebiet der Patasiwa5.

 Name der Sagofrau

 Die folgende Analyse des Namens Matabina-lai stutzt sich auf Angaben bei
 Stresemann und auf das Zentralmotiv der Entstehungsmy the aus Eti.

 Lai bedeutet paulohi "Schweifikruste" (Stresemann 191 1, MS), "Schmutz-
 kruste" (Stresemann 1918: 123), alune allgemein "Schmutz" (Niggemeyer
 1951: 292). Stresemann verzeichnet eine Anzahl dialektaler Varianten dieses
 Wortes auf Ceram und verfolgt den Wortstamm uber rottines. rai bis zu mal.
 daki, was ausschliefilich Schmutz an Korper und Kleidung bezeichnet. Das
 Wort lai mit dieser Bedeutung steht in direkter Beziehung zum Inhalt der Mythe.
 Im Tagebuch von Stresemann steht fur das Alune-Wort matabina als Uberset-
 zung bzw. Erklarung "mai tua", offenbar vom Gewahrsmann angegeben. Mai
 tua ist sogenanntes Molukken-Malaiisch und bedeutet "alte Mutter" (De Clercq
 1876: 33 und 42; mai = "Mutter", tua = "alt"). Stresemann erwahnt (1918:
 1 18 sub kahinan-e) fur Sapalewa matabinan-e, fur Eti matahina, "alte Frau".
 Niggemeyer hat in seiner Worterliste der Alune-Sprache (195 1 : 294) mit glei-
 cher Bedeutung matabinane. Das -Tie-Suffix ist eine formbildende Partikel beim
 Substantiv (Niggemeyer 1951 : 61, § 22), die bei der Verbindung mit einem
 zweiten Substantiv oder einer Verbalform als Attribut wieder abgestofien wird

 4 r//-Wandel entspricht den Lautgesetzen; -e ist ein haufiges Nominalsuffix der Alune-Sprache,
 vgl. H. Niggemeyer 1951: 62, § 22.

 5 Hierzu die Variante aus Buria, nordostlich von Riring (Jensen 1939: 69); Ahiolo (vgl. den
 Hinweis auf inhaltsidentische Versionen bei den Wemale, a. a. O. 70) ist ebenfalls eine Pa-
 tasiwa-Siedlung.
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 (1951: 62; fur Paulohi Stresemann 1918: 38, § 65). Einem solchen zweiten Sub-
 stantiv entspricht -to" im Namen matabina-lai (s. o.).
 Bina, "Frau", geht nach Stresemann (1927: 54) auf malayo-polynesisch *binay

 und ur-ambonesisch *vina(y) zuruck und erscheint in der Paulohi-Sprache zu pipina
 (Stresemann 1918: 147) redupliziert. Molukken-Malaiisch mai tua ("alte Mutter")
 ist keine ganz zutreffende Ubersetzung von alune matabinane ("alte Frau"), denn
 in den west-ceramesischen Sprachen wird sehr wohl unterschieden zwischen Frau
 (*vina(y)) und Mutter (ina). Die Bezeichnung alune mata (= "alt") bedarf einer
 Erklarung, denn die Worterlisten enthalten nur alune und paulohi mata (von mal.
 mata) = "Auge" und mata (von mal. mati) "tot sein", "sterben" (Stresemann
 1918: 133; Niggemeyer 1951 : 294). Im Alune heifien Totengeister (allgemein
 Iola) von Frauen Matabinani (Jensen 1948: 166; auch die Wemale von Ahiolo
 kennen dieses Wort Matabinani, ebda.). Auf Ambon, das durch zahlreiche Ein-
 wanderungen aus Ceram vor allem im gesellschaftlichen Aufbau eine ceramesi-
 sche Komponente erhalten hat, heifit die Patrilinie nach Cooley (1969: 141-142)
 mata rumah "altes Haus" {rumah = "Haus") im Sinne von Ahnhaus, Stammhaus,
 Wohnsitz des Stammvaters. MP *tuha (Dempwolff 1938: 141) erscheint im Ma-
 laiischen und in west-ceramesischen Sprachen als tua "alt". Daraus wird mit dem
 Prafix alune ma-, paulohi mu- matua bzw. mutua "alt sein" gebildet (Stresemann
 1918: 24-25, § 38). Niggemeyer (1951 : 294) bringt die urn das Substaniv-Suffix
 -ne erweiterte Form alune matuane und iibersetzt "alter Mann", obwohl die Wort-
 bildung an sich keine Bindung an ein natiirliches Geschlecht enthalt6. Demnach
 ware alune ma-tua-bina-ne fiir "alte Frau" zu erwarten. Im entsprechenden ma-
 tabinane ist lediglich der Diphtong zu a kontrahiert (bzw. das u elidiert) worden,
 eine nicht seltene Erscheinung in ceramesischen Sprachen7.
 Matabina-lai, "Alte-Frau-Schmutzkruste" ("Alte-Frau-Schweifikruste", "Alte-

 Frau-Korperschmutz") als Name der Sagofrau stimmt mit dem zentralen Ereig-
 nis der Sagoentstehungsmythe aus Eti uberein. Geht man von den oben ange-
 fuhrten Bedeutungsvarianten fiir mata bzw. matua aus, so enthalt der Namens-
 teil "Alte-Frau-" offenbar zwei Bedeutungskomponenten: im biologischen Sinne
 ist sie als Frau in einem fortgeschrittenen Lebensalter gekennzeichnet, durch
 den genealogischen Aspekt hingegen als Ahnfrau, im weitesten Sinne als Stamm-
 Mutter. Zur Aufklarung dieser spezifischen Funktion, welche sich in der Mythe
 aus Eti nur vage andeutet bzw. lediglich erschliefien lafit, ist es notwendig, die
 bereits erwahnten Versionen der Mythe zum Vergleich heranzuziehen und ein-
 gehend zu analysieren.

 Zum Mensch-Tier-Aspekt der Sagofrau bei der Entstehung von Nahrungspflan-
 zen durch Verwandlung oder Zerstuckelung

 Die zuvor zitierte Mythe bei Jensen (1939: 69 f.) aus dem Ort Riring/Liling
 enthalt ebenfalls als Zentralmotiv "Ursprung des Sago aus Korperschmutz".

 6 Das natiirliche Geschlecht wird in den ceramesischen Sprachen in der Regel durch ein
 Attribut angegeben, in Paulohi z. B. durch manawa "Mann" und pipina "Frau" (Strese-
 mann 1918: 40, § 69). Parallele Bildungen vgl. Dempwolff 1938 sub "tuna".

 7 Vgl. C. J. F. Le Cocq d'Armandville 1901 : 380 (mittelscerames. mata-, ostcerames./Bonfia
 mada, mala fiir "alt".
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 Inhalt des Textes:

 In einer Zeit, als Feldfriichte und Sago noch unbekannt waren und die Men-
 schen sich lediglich von Niissen, Wurzeln und Jagdbeute ernahrten, lebte eine
 Frau namens Tuni mit ihren beiden Kindern auf dem Berg Laituni Die Frau
 wird von einer Schlange dariiber belehrt, wie sie aus Korperschmutz Sagobrei
 herstellen kann. Die Kinder erspahen das Geheimnis der Mutter und weigern
 sich fortan, vom Sagobrei zu essen. Frau Tuni verlafit deshalb ihre Kinder,
 fordert sie jedoch auf, ihr nach vier Tagen zu folgen. Sie begibt sich zum Flufi
 Bulas und verwandelt sich dort in Sagobaume und Knollenfriichte, aus ihren
 Schamteilen entsteht eine Kokospalme. Die Kinder gelangen nach Ablauf der
 Frist an den Flufi und entdecken dort die neuen Nahrungspflanzen.

 Lediglich bei der Lokalisierung der Handlung ergibt sich eine Obereinstimmung
 der Eigennamen mit der Mythe aus Eti: dem Berg (Gunung) Lai (Eti- Ver-
 sion) entspricht der Berg Laituni (Riring- Version). Beide Namen stehen fiir den-
 selben Berg (s. o.), auf dem sich die mythische Umwandlung des Korperschmutzes
 einer Frau in Sagobrei bzw. Sagopalme vollzieht. Ein auffalliger Unterschied
 besteht dagegen in der Kombination der Namen von Sagofrau - hier vollig anders
 lautend - und Berg:

 Riring- Version Eti- Version
 Berg: Laituni Berg: Lai
 Frau: Tuni Frau: Matabina-lai

 Jensen erlautert die Namen Laituni Tuni und Bulas8 in der von H. Niggemeyer
 aufgenommenen Mythe nicht.

 Der Begriff lai, fiir den bisher die Bedeutung "Korperschmutz" ermittelt wer-
 den konnte, erscheint in der Riring- Version nicht mehr im Namen der Sagofrau.
 Eine Deutung des Namens Tuni bietet allerdings erhebliche Schwierigkeiten.
 Niggemeyer fuhrt in seiner Worterliste (1951 : 299) alune tuni, "Geschichte",
 "Erzahlung". Dieses Wort wird durchwegs an den Anfang des Titels einer Ge-
 schichte gestellt, der Rest des jeweiligen Titels mit der Proposition bei, "von",
 oder auch durch blofie Nachstellung angeschlossen. Das Alune-Wort tuni in die-
 ser Bedeutung ist lediglich eine Ellipse9, denn das Paulohi hat tuni-hete (dialek-
 tal hetu-tuni) fiir "Erzahlung" von hetu, "erzahlen" (Stresemann 1918: 169 u.
 110). Damit ist die Bedeutung von tuni wieder offen. Eine unmittelbare Bezie-
 hung zu den Namen von Sagofrau und Berg lafit sich aus der Bedeutung von
 tuni im Wortfeld "Erzahlung" nicht herleiten.

 Die Klassifizierung der Zentralfigur als "Sago-Frau" ist durchaus berechtigt.
 Nach ihrer Verwandlung in eine neue Existenzform, in der sie die gleiche Funk-
 tion ausubt wie im Stadium ihres leiblichen, "menschlichen" Lebens, namlich
 die Menschen mit Nahrungsmitteln zu versorgen, entstehen iieben den Sagopal-
 men auch verschiedene Knollenfriichte und eine Kokospalme. Demnach ergibt
 sich in zweifacher Beziehung und somit vorrangig eine {Correlation mit Sago:

 8 Mdglicherweise geht Bulas auf alune buli = "Friichte tragen" (Niggemeyer 195 1 : 289) zu-
 riick und hangt ursachlich mit dieser Mythe zusammen. Ein Flufi dieses Namens lafit sich
 nicht nachweisen.

 9 Ellipse = Ersparung oder Verschweigung von Wortern oder Wortteilen.
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 durch die erste Phase (Initialphase) der Verwandlung von Korperschmutz in Sago-
 brei und die zweite Phase der endgiiltigen Metamorphose in Sagoplamen. Es
 stellt sich also die Frage, ob sich ihr Name Tuni aus den Bezeichnungen fiir Sago
 resp. Sagobrei herleiten lafit.
 Das sowohl in den Nord- als auch in den Siid-Molukken verbreitete papeda fiir

 "Sagobrei" dlirfte auf den allgemeinen Begriff fur Brei in romanischen Sprachen
 zuriickgehen und im 16. Jh. wahrend der Prasenz der Portugiesen im ostlichen
 Archipel mit zahlreichen anderen Wortern ubernommen worden sein. Die ubliche
 west-ceramesische Bezeichnung fiir Sagopalmenmark lautet ripia, lepia und ahn-
 lich10 (Stresemann 1918: 150) und gehort nach Stresemann zur MP-Wurzel *lembia
 fur Sago (1927: 195 u. 204), kommt folglich fur den Namen nicht in Betracht.
 Aufschlufireich ist dagegen folgende Notiz in einer separaten handschriftlichen
 Worterliste von Stresemann: von den drei in Ceram verbreiteten Metroxylon-Ar-
 ten heifit lediglich das Mark von Metroxylon Rumphii lapia tuni, "echter
 Sago". Tuni mit der Bedeutung "edit" steht in dieser Liste auch im Namen einer
 Rotan-Art und im Wort fiir echtes Damarharz.

 Fur tuni "edit" gibt es einen weiteren Beleg im Sakralbereich. Einer der beiden
 Kult-Paten des Kakihan-Initianden heifit masaloo tunine, "eigentlicher
 Begleiter" (Stresemann 1923: 395).

 In dieser Wortbedeutung erscheint auch die Ellipse tuni sowie tunihete, "Er-
 zahlung" (s. o.) sinnvoll: es handelt sich dabei um eine echte, wahre Erzahlung,
 um das "Wahre", "Echte". Offenbar kennzeichnet diese Bezeichnung solche
 Erzahlungen, welche die mythische Sphare betreffen oder sie zumindest beriih-
 ren11.

 Aus dem Alune-Wort tuni "edit", "eigentlich", "wahr" lafit sich jedoch nicht
 ohne weiteres eine iiberzeugende und befriedigende Erklarung des Sagofrau-
 Namens Tuni zwingend herleiten. Die in West-Ceram gebrauchlichen Varianten
 des Wortes fiir Sago entstammen einer vollig anderen Wortwurzel und scheiden
 als Ansatzpunkt fiir eine Bedeutungsanalyse aus.

 In den bisherigen Ausfiihrungen wurde die Beziehung belehrende Schlange -
 (Sago-)Frau, die im Hinblick auf den Ursprung des Sagobreies Ursache und Wir-
 kung entspricht, zuriickgestellt. Die kausale Verkniipfung dieser beiden zentra-
 len Handlungstrager in der 1 . Phase der Verwandlung ( s. o.) bietet den Ansatz-
 punkt fiir eine mythosimmanente Ausdeutung und Interpretation des Namens
 Tuni, die iiber eine Wortanalyse aufgrund von Wortvergleichen hinausgeht, ande-
 rerseits jedoch durch eben diese lexikalischen Analysen wesentlich gestiitzt wird.
 In den folgenden Erorterungen soil der Versuch unternommen werden, von die-
 sem Ansatz ausgehend Sinn und Bedeutung des Namens Tuni zu ergriinden.

 Beide Figuren, Sagofrau und Schlange, besitzen im Mythos eine gemeinsame,

 10 Stresemann zahlt in seiner Tagebuchaufzeichnung 3 Sagoarten (ohne botanische Spezifi-
 zierung) fur das von ihm besuchte westceramesische Gebiet auf (Eintragungen November
 1911, unmittelbar in Zusammenhang mit der Eti- Version der My the von der Entstehung
 des Sagobreies):
 1. Sago "Merah": pmlohi pia kau, amahainp/a kau
 2. Sago "molat": paulohi pia pulene, amahai ripia meriolo
 3. Sago "ihor": oaulohip/a rihule. amahai rizria vaalo.

 1 1 Vgl. hierzu die Texte bei Niggemeyer 1952: 116 ff.
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 sehr charakteristische Eigenschaft: ihre unbegrenzte Regenerati-
 onsfahigkeit. In der oben angefuhrten My thenversion aus Riring spielt
 dieser Aspekt beziiglich der Schlange expressis verbis keine Rolle. Er stellt viel-
 mehr eine der Wesensmerkmale mythischer Wertigkeit der Schlage dar, der dann
 im Rahmen eines speziellen Mythos in bestimmten mythischen Elementen, Mo-
 tiven, Handlungsphasen etc. sich manifestiert und damit zugleich fafibar wird.
 Der 'unbegrenzten Regenerationsfahigkeit' liegt als aufieres Kennzeichen und
 zugleich als Vorbedingung fur die (vermeintliche) fortwahrende Existenz - m.
 a. W. als Voraussetzung fiir die 'Unsterblichkeit' der Schlange - ihre Hautung
 zugrunde.

 Diese spezifischen Merkmale entsprechen im Prinzip den wesentlichen Eigen-
 schaften der sich in Nahrung bzw. Nahrungspflanzen verwandelnden Frau: fort-
 wahrende Existenz bzw. 'Unsterblichkeit' wird versinnbildlicht durch die unbe-

 grenzte Regenerationsfahigkeit der Pflanzen. Im Mythentext (s. o.) entspricht
 die Seinsweise der Pflanze der zweiten, nachmenschlichen Phase ihrer Existenz,
 von der ersten Phase, der menschlichen Lebensform, durch die Metamorphose
 geschieden. Dieser Metamorphose entspricht im Parallelfall Schlange die Hau-
 tung als ein erkennbar kontinuierlicher Vorgang. Im Fall der Sagofrau besteht
 die Verwandlung selbst wiederum aus zwei deutlich getrennten Stufen: in der
 ersten Stufe wird die Metamorphose gewissermafien eingeleitet durch das Ab-
 streifen (oder Abwaschen) von Korperschmutz, ein im Hinblick auf die exist en-
 tielle Endstufe der unbegrenzten Regenerationsfahigkeit/Unsterblichkeit der
 Schlangenhautung weitgehend paralleler Vorgang. Der Verwandlung des Korper-
 schmutzes in Nahrung folgt dann die zweite Stufe: Verwandlung der gesamten
 Person in Nahrungspflanzen. Die Sagofrau erleidet keinen Tod; es findet ledig-
 lich eine Umsetzung von der ersten Existenzform in die andere statt, die Einbe-
 ziehung in den Kreislauf des Lebens der Menschen bleibt erhalten, und zwar
 uber die Grenzen von mythischer Urzeit und Jetztzeit hinweg gleichsam ad
 infinitum12. Angesichts von Parallelitat und Ubereinstimmung von Strukturmerk-
 malen der Existenz stellt sich die Frage, ob Schlange und Saogfrau in ihrer my-
 thischen Rolle als Spender der ersten Nahrung gleichwertig sind oder ob nicht
 gar im Hinblick auf diese wichtige mythische Funktion eine Identitat vorliegt.

 In einer My the der Wemale (Jensen 1939: 71) stammen die ersten Bataten
 von Schlangen bzw. von einer Schlage ab; der Ursprung widerspiegelt sich im
 Namen einer bestimmten Batatenart (kaitele tekele)13. Eine indirekte Beziehung
 zwischen Entstehung von Sagopalmen und Schlage ergibt sich in einer anderen
 Wemale-Mythe (Jensen 1939: 269). Aus der ubernaturlichen Schwangerung
 einer Schlange durch einen Mann namens Tuwale wird ein am Riicken zusammen-

 12 Im west-ceramesischen Denken nimmt die Gleichsetzung von Natur der Menschen und Natur
 der Pflanzen aufgrund ihrer unbegrenzten Reproduktionsfahigkeit eine gewichtige Stelle
 ein. Dies kommt u. a. auch im Mythos zum Ausdruck. Als Paradigma fur diese Anschauung
 steht die Mythe der Wemale vom Streit zwischen Bananenbaum und Stein urn die endgiiltige
 Lebensform der Menschen (Jensen 1939: 39 f.). Die Vorstellung, dafi Pflanzen aus dem Kor-
 per bzw. aus einzelnen Korperteilen wie aus Pflanzensetzlingen hervorgehen, liegt auf der
 Ebene der Analogie Pflanze-Mensch.

 13 Wemale kaitela bzw. kaitele = "Batate", Ipomoea batatas Poir., Stresemann 1918: 120 sub
 "kastela (1)", tekele = "Schlange", Jensen 1948: 87.
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 gewachsenes, unverwundbares Zwillingspaar geboren, dessen unsterbliche Kop-
 fe14 sich in einen bestimmten Sagohain verwandeln, der nicht angetastet werden
 darf. Schlangen, deren anthropomorph-theriomorphe Erscheinungsform - wie
 im Mythos ublich - durchaus wechselt, treten in west-ceramesischer Mythik hau-
 fig als Besitzer oder Wachter der ersten, einzigen oder besonders zauberkraftigen
 Kokosnufi oder Kokospalmen auf (u. a. Jensen 1939: 256, 257, 347 ff.).
 Deutlicher kommt der Aspekt Schlange - erste Nahrung in einer Mythe der

 Wahaerama in Mittel-Ceram zum Ausdruck (Roder 1948: 63): der Schopfergott
 Alahatala ritzt auf der Vorderseite eines Goldstiickes das Bild eines Mannes, auf
 der Riickseite das einer Frau, dazu in jede Figur eine Seele ein. Aus einem ande-
 ren Stiickchen Gold formt er eine Schlange, die er um das erste Goldstuckchen
 herumwindet. An den Strahlen der Sonne lafit er dieses Gebilde auf das Urmeer

 hinabgleiten. Es wird zu einer kleinen Insel, die beiden Menschen losen sich ab
 und werden gemeinsam mit der Schlange lebendig. In neun ruckartigen Stofien
 wachsen Menschen und Insel zur heutigen Grofie. Die Schlange, deren
 Wachsen nicht eigens erwahnt wird, dient den ersten Menschen
 "zur N a h r u n g ". Ob die Menschen die Schlange selbst verspeisen oder ob
 sie die Nahrung von ihr erhalten, lafit sich aus dem Text nicht mit voller Gewifi-
 heit erschliefien15.

 Die Entstehung von Nahrungspflanzen aus einer Urzeitschlange wird am aus-
 fiihrlichsten in der Schopfungsmythe der DoDonggo auf Sumbawa beschrieben
 (Arndt 1952: 484). Die grofie Urzeit-Schlange geht aus dem Urteich, dem ersten
 auf der Erde, hervor: unten im Gewasser formt sich eine Gestalt, die erst das Aus-
 sehen eines Weges hat und zu einer Schlange wird. Sie kriecht aus dem Teich her-
 aus zum ersten Menschenpaar und beleckt es. Spater fordert diese Schlange die
 Menschen auf, sie zu toten und zu zerstiickeln, ohne jedoch Kopf und Schwanz
 zu verwunden, und die einzelnen Fleischstiicke wieder in den Teich zu werfen.
 Das Menschenpaar befolgt die Anweisungen der Schlange. Daraufhin kommen
 verschiedene Tiere aus dem Teich hervor, am Rande des Teiches wachsen die
 verschiedensten Pflanzen mit und ohne Friichte empor, die alle sehr wohlschmek-
 kend sind und fortan als Nahrung dienen. Kopf und Schwanz der Schlange, die
 ebenfalls im Teich versenkt werden, verwandeln sich in eine neue, vollstandige
 Schlange.

 Als zusatzliche Parallele zu der Sagofrau-Mythe aus Riring ergibt sich hier
 die Verwandlung in Nahrungspflanzen im bzw. unmittelbar am Rande eines Ge-
 wassers.

 Das Problem der Konkordanz von entstandenen Pflanzen und den betreffenden
 Korperteilen erscheint im Hinblick auf die Schlange, bei der im allgemeinen nur
 Kopf und Schwanz eine Sonderposition einnehmen, weniger relevant als bei
 einem sich in Pflanzen etc. verwandelnden Menschen. Die Alune-Mythe aus

 14 Offenbar handelt es sich hier um eine Verquickung von zwei Motivkomplexen: Entstehung
 von Pflanzen aus einem Schlangen-/Mensch-Wesen einerseits und dem indischen Rahu-
 Ketu-Mythologem andererseits.

 15 Das Bild der die Erde ( Insel") umringelnden Schlange erinnert an die westindonesische
 Naga, welche die Welt in gleicher Weise umschlungen halt oder auf ihren Windungen bzw.
 auf ihrem Kopf tragt - ein Motiv, auf dessen indischen Ursprung verschiedentlich hinge-
 wiesen wurde.



 'Ursprung des Sago aus Korperschmutz' 207

 Riring befafit sich mit diesem Thema bis auf eine allerdings charakteristische Aus-
 nahme nicht. Wahrend von alien den eigens erwahnten Nahrungspflanzen offenbar
 mehrere bzw. viele Exemplare entstehen, ist es nur eine Kokospalme, als deren
 'Ursprung' - und dies eben stellt die Ausnahme dar - ausdrucklich die Genitalien
 der Frau Tuni genannt werden.

 Die Sagofrau Tuni ist besonders eng mit Sagopalme und Kokospalme verbunden.
 Obwohl bei ihrer Verwandlung auch Knollenfriichte entstehen, treten diese in der
 Wertung des mythischen Ereignisses offenkundig hinter die dominierenden Palm-
 arten zurttck16.

 Ort der Handlung ist ein heilig gehaltenes "Gartenstuck" bzw. ein heiliger Hain
 (Riring). In der Eti- Version entsteht ebenfalls ein Sagopalmen-Hain (aus dem zu
 Sagobrei verwandelten Schmutzwasser der Sagofrau Matabinalai). In beiden Fal-
 len werden also an der mit dem Ort der mythischen Verwandlung identifizierten
 Stelle gegenwartig existierende, heilige Haine als lebendige Zeugen jenes Urzeit-
 Ereignisses betrachtet. Eine Parallele dazu stellt der aus den Kopfen der
 Schlangen kinder entstandene heilige Sagopalmenhain auf dem Berg Batu
 Noure (im Siidosten von Uwin) dar (s. o.).

 Die Korrelationen, in denen - wie oben gezeigt - die Sagofrau Tuni zu Nah-
 rung allgemein, speziell aber zu Sagopalme und Kokosplame und zu einem heili-
 gen Hain steht, finden sich alle bei der Schlange wieder. Teils ergeben sich zwar
 Abweichungen in Einzelheiten, im Kern handelt es sich jedoch um signifikante
 Obereinstimmungen. Die Beziehungen zur Kokosplame, die in der Myhte von
 Tuni als ein eher isoliertes und aus dem Kontext der Mythe nicht zwingend er-
 klarbares Phanomen erscheint, tritt bei der Schlange viel starker hervor, und
 das nicht allein in der Mythik, sondern auch im kultisch-rituellen Bereich. Ein
 eingehender Nachweis dieses vielschichtig verflochtenen Sachverhalts wiirde
 den Rahmen dieser Untersuchung sprengen und soil in anderem Zusammenhang
 erbracht werden.

 Das Motiv von der Entstehung von Sago/Sagobrei aus Korperschmutz ist in
 der indonesischen und melanesischen Mythik ein isoliertes Phanomen. Entste-
 hung aus Kofperschmutz ist im Gegensatz zu Entstehung aus Kot, Urin oder
 Schweifi selbst fiir andere Nutzpflanzen nicht belegt. Lediglich in Borneo ent-
 steht aus dem Korperschmutz der beiden Schopfergottheiten die Erde, nicht
 aber Nahrungspflanzen17. Das deutet auf eine lokale Entstehung dieser Versionen
 im Raum von West-Ceram hin.

 In der Eti- Version spielt sich die Verwandlung auf dem Gunung Lai ab. Die
 Ubersetzung "Berg (des) Korperschmutz(es)" ist zwar moglich, konnte jedoch
 nur vom Leitmotiv der Mythe her verstanden werden. Die Riring- Version nerint
 nun aber lai im Namen des Berges, dagegen nicht im Namen der Sagofrau. Wenn
 lai als spezifischer Begriff anscheinend enger mit dem Berg als mit der Sagofrau

 16 Die Rolle der Knollenfriichte in dieser My the ist ganzlich peripher; es handelt sich hierbei
 wohl urn eine Anleihe aus Mythen des Hainuwele-Typs.

 17 I. H. Evans: The Religion of the Tempasuk Dusuns of North Borneo. Cambridge: Cambridge
 University Press, 1953: 15. Aus einem Felsen im Urmeer, der sich spaltet, gehen ein Junge
 und ein Madchen hervor, die beiden Schopferwesen. Die weibliche Schopfergottheit macht
 aus ihrer beider Korperschmutz die Erde.
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 verknupft werden mufe, wiirde dies darauf schliefien lassen, dafi Bergname und
 Leitmotiv urspriinglich nicht zusammengehoren. Stresemann hat fur lax aufier
 "Korperschmutz" noch die Ubersetzung "der Grofie, der Adlige" (1918: 123)
 und verweist auf ila, "grofi sein", wozu als Adjektiv (i)lai gebildet wird (1918:
 1 16 u. 55, § 87). Dieses Adjektiv ergibt zusammen mit pu (= upu, "Vorfahre")
 pu lai-lai mit der Bedeutung "Gott" (Stresemann 1918: 148), wortlich "sehr
 grofier Ahn/Vorfahre". Diesem pu lai-lai vollig entsprechend lautet der Name der
 Sagofrau in einer, wie Jensen ausdrucklich betont, fast gleichlautenden Version
 der Riring-Mythe bei den Wemale von Ahiolo, namlich Ilaipui1*, d. i. "grofier
 Ahn"19. Der weibliche Aspekt geht hier nur aus dem Mythentext selbst, nicht
 aus dem Namen des verwandelten Wesens hervor. Matabinalai, der Name der Sa-
 gofrau in der Eti- Version, lafit sich parallel dazu mit "grofie alte Frau" oder gar
 "gottliche alte Frau/gottliche Alte" ubersetzen. Die eingangs geaufierte Vermu-
 tung, dafi sich hinter dieser Figur eine (weibliche) Ahnengestalt aus der Reihe
 der mythischen Vorfahren verbirgt, erhalt damit ihre Bestatigung.
 Auch der Name des Berges lafit sich nunmehr sinnvoll erklaren: der Berg

 (gunung) Lai ist "der grofie Berg", "der gottliche Berg" bzw. im ubertragenen
 Sinne "Gotterberg". Dem ila/ilai/lai = "grofi", und zwar auf Menschen bezogen
 in der Bedeutung "adlig", im Sakralbereich mit der Bedeutungsnuance "gott-
 lich", entspricht ela bzw. elake im Namen der Kultgottheit des Kakihan-Bundes,
 der Schlange nitu elake (Jensen 1948: 88) bzw. nitu ela (Stresemann 1923: 394).
 Nitu bezeichnet allgemein eine "Geisterart" (Jensen 1948, Worterliste S. 305),
 im engeren Sinne sind es jedoch vorzugsweise die Geister der langst Verstorbe-
 nen, d. h. die Geister der Vorfahren (1948: 166). Ela-ke ist lediglich um das
 Suffix -ke erweitert, das dem paulohi -/ (aus ki) entspricht und einen Verbalstamm
 als Adjektiv kennzeichnet (fur alune: Niggemeyer 1951: 65, § 32; fiir ambon:
 Stresemann 1918: 57, § 89). Die Kakihan-Schlange ist demnach ein Ahnengeist,
 genau gesagt ein bzw. der grofie (ela/elake) Ahnengeist. Mit dieser sich im Na-
 men unmittelbar mitteilenden Bedeutung "grofier Ahn" werden die im Mythos
 fafibaren Paralleten bzw. (Jbereinstimmungen von Sagofrau und Schlange um
 ein gewichtiges Element erganzt. Es handelt sich dabei weder um die jiingst Ver-
 storbenen noch um Verstorbene unmittelbar zuriickliegender Generationen, die
 auch in Schlangengestalt erscheinen konnen (vgl. dazu Jensen 1939: 91 f., My-
 the 34), sondern um diejenigen, welche in langst vergangenen Zeiten verstorben
 sind, d. h. in die mythische Vorzeit gehoren, und denen offenbar Aspekte einer
 Deifizierung zugeordnet werden.
 Im Bergnamen Laituni (Riring- Version) widersteht bislang nur -tuni einer

 sinnvollen Obersetzung.
 Erganzt man das Kustenmalaiische gunung oder das Wemale-/Alunewort ulate

 fur "Berg" zu gunung laituni oder ulate laituni und behandelt man -tuni als
 Eigenname, wie der Text in Bezug auf die Sagofrau Tuni nahelegt, so ergeben
 sich als Arbeitshypo these folgende Obersetzungsmoglichkeiten:

 18 1939: 70. In dieser Version entsteht lediglich eine (einzige) Sagopalme. Dennoch wird
 auch hier ein heiliger Hain erwahnt, der ebenfalls Ilaipui heifit.

 iy wortlich er - grofier Ahn", -i ist hier Personalsuffix der 3. Pers. sing., denn pu- ist ein
 "persdnliches Suffix-Substantiv", vgl. Stresemann 1918: 34, § 55.
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 1 . ulate laituni: "Berg der/des grofien Tuni"
 "Berg der/des gottlichen Tuni"
 ("Berg der 'Gottheit' Tuni")

 2. Falls lai an ulate angeschlossen werden miifite, was aufgrund der sprachlichen
 Gegebenheiten durchaus moglich ist, ergeben sich fur dieses angenommene

 ulate lai tuni oder ulatelai tuni: "grofier Berg der/des Tuni"
 "Gottlicher Berg der/des Tuni".

 Infolge der vorausgegangenen Wortanalysen kann jedenfalls als gesichert gel-
 ten, dafi der Berg in beiden Sagomythen durch die Namenskorrelation als ein Be-
 standteil der Sakralsphare betrachtet wird - sei es durch Zuordnung zum mythi-
 schen Personal, sei es, dafi der Berg selbst in einem anderen Konnex eine iiber das
 Profane hinausreichende Bedeutung besitzt.

 In der Worterliste eines hollandischen Anonymus aus dem Nachlafi von Stre-
 semann steht im Vokabular fur das Atamano, eine Lima-Sprache an der Siid-
 kiiste zwischen Elpaputi-Bai und Taluti-Bai, fiir eine bestimmte Schlangenart,
 die anhand der Liste nicht eindeutig zoologisch zugeordnet werden kann, die
 Bezeichnung nija tunine. Nija = allgem. "Schlange", -ne ist das bereits vom We-
 male und Alune her bekannte Nominalsuffix. Da dieser Beleg aus einem Ort
 stammt, der rund 100 km Luftlinie von Riring entfernt liegt, ist angesichts der
 erheblichen dialektalen Unterschiede auf verhaltnismafiig eng begrenzten Raum
 auf West-Ceram Vorsicht geboten, aus der Bezeichnung tuni fiir eine Schlange
 weitgehende Schlusse zu ziehen. Die Moglichkeit, dafi diese Bezeichnung even-
 tuell von einer Soa tradiert wurde, die aus Wemale- odeT Alune-Gebiet zugewan-
 dert ist, war nicht zu verifizieren. Eine eingehende Oberpriifung der Worterliste
 ergab, dafi es sich bei nija tuni-ne im Atamano offenbar nicht um einen soa-
 spezifischen Ausdruck handelt. Fiir Wemale/Alune ist tuni/tuni-ne fiir "Schlan-
 ge" lexikalisch nicht belegt. Dennoch existiert tuni/ ! tunine als Begriff sowohl
 im Wemale- als auch im Alune-Gebiet: in verschiedenen Institutionen des
 Kakihan-Bundes, dessen Kultgottheit eine Schlange ist:
 a) Im Initiationszeremoniell sind jedem Novizen zwei Paten zugeordnet, der

 iibergeordnete heifit masaloo tunine (s. vorn bei der Behandlung des Wort-
 feldes tuni: "echt"), vgl. Stresemann 1923: 395.

 b) Tunine ist ferner die Bezeichnung eines Amtstragers der Saniri-Ordnung in
 Watui (Jensen 1948: 90). Man mufi hier beriicksichtigen, dafi die hochsten
 Wurdentrager des Saniri-Rates, einer iiberregionalen Versammlung mit poli-
 tischen und juristischen Kompetenzen und einer strengen hierarchischen
 Ordnung, zugleich die wichtigsten Funktionen im Kakihan-Bund ausiiben.
 Stresemanns Obersetzung von masaloo tunine = "eigentlicher Begleiter" be-

 ruht auf einer Erschliefiung der Bedeutung "eigentlich" fiir tunine, denn tuni =
 "echt" konnte er nur im Paulohi nachweisen (Aufzeichnungen im Nachlafi). Der
 rangzweite Pate masaloo metene wird von Stresemann zweifellos richtig mit
 "schwarzer" masaloo ubersetzt (1923: 395). Man mufi jedoch damit rechnen, dafi
 metene nicht die profane Bedeutung des Wortes "schwarz" meint, das gleiche
 ist auch fiir das noch nicht identifizierte tunine anzunehmen.

 Die Worterliste des Anonymus enthalt in der Auflistung fiir die gleiche Schlan-
 genart, die in Atamano nija tuni-ne heifit, fiir acht weitere ceramesische Sprachen
 und fiir Ambonesisch folgende parallelen Bezeichnungen:
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 Ambon : Ular ("Schlange") itang ; itang = "schwarz"20
 Amahei : inja ("Schlange") memeeno ; mee = "schwarz"
 Elpapuit = Paulohi : nifa ("Schlange") metene ; mete = "schwarz"
 Sepa : niha ("Schlange") meteo ; mete-o = "schwarz"
 Tamilau : nija ("Schlange") meteo ; mete - "schwarz"
 Laimu : nifa ("Schlange") mete-o ; mete = "schwarz"
 (L)21 Waraka : koko ("Schlange") memetene; mete = "schwarz"
 (L) Nuwetetu
 (Rumahsosal) : tekele ; (metene = "schwarz")
 Nuaulu (bahasa
 Patakai) : tekene ; (emete = "schwarz")
 (L) Atamano : nija ("Schlange") tuni-ne ; (metene = "schwarz")

 Die Namen bedeuten also in den meisten dieser Sprachen lediglich "schwarze
 Schlange". Zwei Lima-Sprachen bilden jedoch eine Ausnahme: im Atamano und
 im Nuwetetu wird die gleiche Schlange mit Wortern bezeichnet, d. s. tekefle) und
 tunifne), die etwas anderes als "schwarz" bedeuten mussen. Sollte die von Strese-
 mann aus dem Paulohi abgeleitete Obersetzung von tuni = "echt", "eigentlich"
 auch fur das Atamano zutreffen - was bei dem fast unmittelbar an Paulohi in

 ostlicher Richtung angrenzenden Kustengebiet mit Lima-Sprachen angenommen
 werden kann - , so diirfte der Schlangenname (nija) tunine bedeuten: "echte,
 eigentliche Schlange".

 Verfolgt man diesen Gedankengang weiter, wird man in der Vermutung be-
 starkt, dafi sich tunine und metene in der Zusammensetzung masaloo tunine bzw.
 masaloo metene (s. o.) nicht attributiv auf den Masaloo (Pate, "Begleiter"), son-
 dern auf die 'echte, eigentliche Schlange' beziehen, d. h. auf die Kultgottheit
 des Kakihan.

 Einige der Namen fur die Kakihan-Priester bestatigen diese Annahme. Der
 oberste Priester von einem der drei Stromgebiete Tala, Sapalewa und Eti (jedes
 der drei Gebiete bildet einen eigenen Saniri-Distrikt) heifit mauwen elake (Jen-
 sen 1948: 87); mauwen = "Priester", elake = "grofi", was "der grofie Priester"
 bedeuten kann. Wie die Bezeichnungen fur die beiden Masaloo zeigen, kann es
 sich aber auch um einen verkiirzten Ausdruck fiir mauwen nitu elake, "Priester
 des grofien Ahnengeistes", d. i. Priester der Kakihan-Schlange, handeln. Der
 Kakihan-Priester eines Dorfes heifit mauwen tekele ului, von Jensen korrekt mit
 "Kopf der Schlange" ubersetzt (1948: 87)22.

 Die drei Worter metene, tunine und tekele, die in west-ceramesischen Spra-
 chen im profanen Gebrauch eine schwarze Schlange spezifizieren, erschei-
 nen in den Titeln von Wiirdentragern des Kakihan-Bundes und sind offenbar in
 sakraler Verwendung eine Ellipse fur die Kakihan-Schlangengottheit, wo-

 20 Die Bezeichnungen fiir "schwarz" sind ebenfalls der Liste des Anonymus entnommen.
 21 (L) = Lima-Sprache, bei Stresemann als Atamanu-Sprache (nach dem Ort Atamano) be-

 zeichnet.

 22 G. de Vries (1927: 250) hat tekeli im Titel einer Erzahlung aus dem Wemale-Gebiet und
 ubersetzt "de slang", im Text steht jedoch nur noch "Python". - in den ambones.-cerames.
 Sprachen heifit aber die Python patola (die jeweilige Dialektalform fur "Schlange" allgem.
 wird vorangesetzt).
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 bei der Zusatz nifalnija/nia ("Schlange") oder nitu ("Ahnengeist") verschwiegen
 wird.

 Aus der Gesamtheit dieser Wortanalysen, gesttitzt durch die Analysen von my-
 thischem Material, kann die Schlufifolgerung gezogen werden, dafi die Sago-
 frau T uni ein Wesen darstellt, das aufs engste mit der Kakihan-Schlange
 verbunden ist, wenn sie nicht gar eine Manifestation dieser Schlange selbst dar-
 stellt.

 Diese Entschlusselung des Namens Tuni gibt neue Moglichkeiten ftir eine Loka-
 lisierung des Orts der Handlung. Ein Kriegslied endet mit dem Satz: "Oben auf
 dem Nunusaku, dort ist die Patola-Schlange" (Jensen 1948: 104). Dieses Kriegs-
 lied spielt im Kakihan-Bund eine besondere Rolle. Dem Mythos zufolge hat es
 Kasiale, der zusammen mit seiner Mutter den Kakihan-Bund eingefiihrt hat, vom
 Schlangen-Nitu selbst gelernt. Der Berg Nunusaku hat seinen Namen nach dem
 heiligen Nunusaku-Baum, der sich, wie der Mythos berichtet, auf ihm befinden
 soil (Jensen 1948: 226). Zwar ist die genaue Lage des Berges unbekannt, er soil
 aber in der Umgebung von Manusa Manue zwischen den Quellen der drei Strome
 Sapalewa, Eti und Tala liegen (Jensen 1948: 227). Bei Manusa Manue, nur 10 km
 Luftlinie von Riring entfernt, erhebt sich ein grofier Berg, bei Tauern (1918: Kar-
 te am Schlufi) "Ulateinai" genannt. Im Alune und Wemale ist ulate = "Berg"
 (Stresemann 1918: 171), ulate-ina-i mufi "Berg der Mutter" ubersetzt werden.
 Dieser Berg bildet die Wasserscheide zwischen den drei Stromsystemen. Name
 und Lage des Berges lassen kaum einen Zweifel daran, dafi er mit dem Nunusaku
 identisch ist, der vom Mythos her eine solche Autoritat besitzt, dafi die West-
 Ceramesen bei alien Themen, iiber die sie nicht sprechen wollen oder durfen, die
 Ausrede gebrauchen: "das hangt mit dem Nunusaku zusammen oder das stammt
 vom Nunusaku ab" (Jensen 1948: 227). Der Name ulateinai, "Berg der Mutter",
 liefie sich zwanglos aus den Urzeitmythen erklaren, denn, falls er mit dem Nunu-
 saku identisch ist, ware er derjenige Ort, an dem sich die mythischen Ereignisse
 um Hainuwele und Satene, zwei weibliche Gottheiten, und um Liasala und Wa-
 silaine, den ersten Herrscherinnen iiber die Wemale und Alune, abspielen; von
 ihm aus sind die Menschen in mythischer Zeit in ihre spateren Wohngebiete ge-
 zogen (Jensen 1939: 41-42, 59-65).

 Die Lage des mythischen Berges Lai/Laituni in den beiden eingangs behandel-
 ten Sagoentstehungsmythen stimmt auffallend mit der des Ulateinai uberein
 (s. Eti- Version). Somit liegt es nahe, den Lai/Laituni, dessen Zuordnung zum
 Sakralbereich aufgrund der Namensanalyse bestatigt werden konnte, mit dem
 mythischen Nunusaku zu identifizieren.
 Solange keine weiteren Belege fur das Mythem 'Sagobrei aus Korperschmutz'
 bekannt werden, mufi man davon ausgehen, dafi es nur eine sehr begrenzte Ver-
 breitung in West-Ceram hat. Als Grundformel des Mythems kann 'Nahrung aus
 Abschabseln von der Korperoberflache' angenommen werden, wobei Sagobrei
 als eine Spezifizierung der Nahrung, Korperschmutz als eine Spezifizierung des
 Abschabsels auftritt. Es ist nicht unwahrscheinlich, dafi die Spezifizierung als
 'Korperschmutz' aufgrund der Homonymie von lax, "Korperschmutz", und
 lai = ilai, "grofi" etc., entstanden ist und ursachlich mit dem Nanren des Ab-
 schabsel herstellenden Wesens zusammenhangt ('Matabinalai' bzw. 'Lai' in einer
 Version aus Buria). Sowohl die ubereinstimmende Lokalisierung des Geschehens
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 als auch die Verbreitung des Wortes matabina (matabinane) weisen auf die Sapa-
 lewa-Talschaft als Ursprungsgebiet dieses auffalligen Mythems hin.
 Das Grundmodell des Mythems lafit sich in etwa mit 'Verwandlung von Kor-

 perabschabseln' umschreiben, und zwar in eine den Menschen nutzliche Sache -
 sei es in Nahrung, sei es in etwas anderes. Eine Parallele, welche diesem Grund-
 modell entspricht, bildet den Kern einer Mythe der Wemale tiber den alten Ka-
 kihan-Bund vor der regionalen Trennung von Wapulane und Kakihan23:

 Im Kakihan-Haus Tutue24 aufierhalb des Dorfes lebt der Nitu des Kakihan,
 den niemand sehen darf. Nur der Priester mauen maitale hat Zutritt: er bringt
 dem Nitu jeden Morgen die Speisen. Alle Menschen, d. h. Familien, geben
 ihren Anteil zur Nahrung. Abends holt der Priester vom Nitu "die Blumen".
 Ein Mann (Telie) beschliefit, das Geheimnis auszuspahen. Er tarnt sich mit
 neun Kokosnufihalften (zwei auf die Knie, zwei auf die Ellenbogen, eine am
 Gesafi, eine unter jedem Fufi, eine auf dem Kopf und eine mit Gucklochern
 vor dem Gesicht) und versteckt sich hinter dem Tutue-Haus. In der Speise
 liegen auch Schuppen von anderen Schlangen, die der
 Nitu mit verzehrt. Abends kommt der mauen maitale zuriick. "Die Schlange
 hatte viele Schuppen angesetzt, rote und g e 1 b e . Sie krummte
 sich mehrfach, und die Schuppen fielen von ihr ab." Der mauen maitale
 nimmt diese mit "und verteilte sie unter die Menschen, damit sie sich beim
 Fest mit ihnen wie mit Blumen schmiicken konnten". Der Versteckte weifi
 nun, dafi der Nitu eine Schlange ist . . .2S.

 Geht man von dem postulierten Grundmodell des Mythems 'Verwandlung von
 Korperabschabseln' aus, bilden die Schuppen der Kakihan-Schlange eine Pendant
 zu den Abschabseln ('Korperschmutz') der Sagofrau. Das Motiv von den Schlan-
 genschuppen in der Nahrung der Kakihan-Schlange erscheint als eine Umsetzung
 in die Menschen-Sphare im Motiv 'Sagobrei aus Korperschmutz'. Die Fahigkeit
 der Kakihan-Schlange, rote und gelbe Schuppen anzusetzen, erwachst ihr anschei-
 nend aus der genossenen Speise, d. h. aus den verzehrten Schuppen anderer
 Schlangen, auch wenn dies in der Mythe nicht ausdriicklich gesagt wird. Zu die-
 ser Motivgruppe gehoren zweifellos auch das Abwerfen taglich nachwachsender
 bunter Schuppen der sich krummenden Kakihan-Schlange (eine Art taglicher
 Hautung).

 Die zwei Varianten des Leitmotivs wiederspiegeln somit unterschiedliche Um-
 setzungen:

 Menschen der Urzeit Kakihan-Gottheit Kult
 (= Schlange)

 Abschabsel ('Korper- Schlangenschuppen Schuppen der Kakihan-
 schmutz') der Sagofrau in/als Nahrung Schlange als Fest-
 als Nahrung schmuck

 23 Jensen 1939: 107 f. Der Informant, ein Einheimischer von Ahiolo, war k e i n Mitglied
 des Bundes.

 24 Luma Tutue ist das grofie Festhaus des Kakihan, Jensen 1948: 88.
 25 Die Mythe berichtet anschliefiend iiber das Dissidententum von Telie und seiner Familie,

 vom Krieg zwischen Kakihan-Bund und Wapulane-Bund sowie von der regionalen Trennung
 der Biinde, alles im Tenor der Uberlegenheit des Wapulane.
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 Nicht allein der Name Tuni, sondern auch die Grundsturkturen dieses Trans-
 positionsmodells stutzen die Interpretation, dafi die Sagofrau eine in menschli-
 che Gestalt (Ahnfrau) transponierte Manifestation der/einer Urzeitschlange dar-
 stellt. Ihre Korperabschabsel entsprechen den Schuppen der Urzeitschlange.
 Schlangen-Schuppen als Nahrung sind in der jetztzeit allein der Kakihan-Schlan-
 ge vorbehalten.

 Mit der Verwandlung der Sagofrau/Manifestation der Urzeitschlange in Nah-
 rungspflanzen entstehen die Lebensbedingungen der Menschen der Jetztzeit.
 Damit ist die Urzeit abgeschlossen. Das Ende der Urzeit bezieht sich jedoch al-
 lein auf den profanen Bereich, denn mit der Kakihan-Schlangengottheit ist die
 Urzeit in der sakral-kultischen Sphare noch gegenwartig. Als Urzeit wesen gelten
 fur sie weiterhin urzeitliche Verhaltnisse, wie in der Urzeit wirft sie sich verwan-
 delnde Schuppen fiir die Menschen ab: Das Verwandelte dient nur noch kulti-
 schen Zwecken, als 'Blumen' fiir den Festschmuck (Jensen 1939: 107). In den
 Kakihan-Festen spielen diese gelben Blumen (alias 'Schuppen') eine bedeutende
 Rolle. Die gelbe Farbe ist die Farbe des Kakihan-Bundes schlechthin und wird
 in fast alien Kakihan-Liedern besungen (Jensen 1948: 103). Die Blumen (Schup-
 pen) sind Kultmarken, denen Schlangenqualitat eignet, zu welcher die Festteil-
 nehmer, die sich damit schmucken, in direkten korperlichen Kontakt, d. h. in
 eine intime Beziehung treten.

 Die Geschichte der Sagofrau Tuni, wie sie aus Riring uberliefert worden ist
 und von der die anderen drei Versionen trotz der unterschiedlichen Namen der
 Sagofrau abhangig zu sein scheinen (Eti: Matabina-lai; Buria: Lai; Ahiolo: Ilai-
 pui), ist bisher kaum beachtet worden. In der uberlieferten Fassung verrat sie
 wenig uber Weltbild oder Denkweise, im Gegensatz etwa zu anderen umfangli-
 cheren Pflanzenentstehungsmythen in der Erzahlgutsammlung "Hainuwele" von
 Jensen. Sie mag zu jenem Teil von Geschichten gehoren, die von Mitgliedern
 des Kakihan-Bundes ohne Bedenken einheimischen wie fremden Nicht-Mitglie-
 dern erzahlt werden konnten.

 Wer nicht dem Bund angehort, sieht nur ihre exoterische Seite. Fiir den Ein-
 geweihten besitzt die Mythe jedoch eine ganz andere Dimension. Sie vermittelt
 ihm esoterisches Wissen uber das Urzeitgeschehen, das nur fiir ihn bestimmt ist
 und nur von ihm erkannt werden kann, weil er weifi, nach welchem System die
 Botschaft verschliisselt ist. Der Nicht-Eingeweihte hort eine in sich geschlossene
 Erzahlung, die nicht den Eindruck erweckt, als ob sie noch eine andere Bedeu-
 tungsebene enthalten konnte.

 Die Kodifizierung des esoterischen Gehalts geschieht mit Hilfe von homony-
 men Begriffen und Ellipsen, deren Doppeldeutigkeit offenbar nur dem Einge-
 weihten vollig gelaufig sind und zu den gehuteten Geheimnissen des Bundes ge-
 horen.

 In der Mythe der Sagofrau Tuni sind es folgende Begriffe, die sowohl eine
 esoterische wie eine extoterische Bedeutung haben:
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 profan/exoterisch sakral/esoterisch
 lai

 a) in Bezug auf Tuni Abschabsel gottlich, Gottheit
 ('Korperschmutz')

 b) in Bezug auf Berg grofier (Berg) Gotter(berg)
 (= Nunusaku)

 tuni a) echt Kakihan-Schlangengott-
 heit

 b) als Ellipse fur
 lapia tuni
 = Mark des echten Sago
 (Metroxylon Rumphii)

 Diese Doppeldeutigkeit der Begriffe zieht folgende Umsetzung der mythischen
 Bilder nach sich:

 profan/exoterisch sakral/esoterisch
 Abschabsel ('Korper- Abstofien von Schlangen-
 schmutz ') schuppen
 Sagobrei Nahrung aus Schlangen-

 schuppen
 Verwandlung der Sago- Verwandlung einer
 frau in Nutzpflanzen Schlangenmanifestation

 in Nutzpflanzen

 Die lokal begrenzte Verbreitung dieser Mythe lafit sich nun besser erklaren. Sie
 ist offenbar eine exoterische Ausformung, die auf der Grundlage esoterischer Tra-
 ditionen entstanden ist. Dafi sie formal und inhaltlich die Ausgestaltung erhal-
 ten hat, wie sie in den bekannten Versionen vorliegt, erhellt aus den sprachlichen
 Begebenheiten.

 Bisher ist es nicht moglich gewesen, eine exoterische und eine esoterische Be-
 deutungsebene in der indonesischen oralen Tradition nachzuweisen. Bekannt ist
 dieses Phanomen jedoch aus dem Schattenspiel und aus der Pantun-Dichtung.
 Im Schattenspiel bringt nicht die Spielfigur, sondern ihr Schattenwurf dem Wis-
 senden die wahre Botschaft. Das Pantun, der Prototyp indonesischer Dichtung,
 spricht in Bildern, die gewohnlich aus Beobachtung und Erlebnis, d. h. aus der
 allgemein zuganglichen Erfahrung entnommen sind. H. Djajadiningrat hat jedoch
 den "magischen Hintergrund" der Pantuns als ein wesentliches Merkmal nachge-
 wiesen. In diesem Verstandnis fiir das Pantun, "die alteste indonesische Dichtung",
 sieht Poetzelberger (1965: 13) "eine Vorbedingung fiir das Erfassen indonesi-
 schen Sprachdenkens". Und dieses indonesische Sprachdenken, das
 nicht nur im westlichen Teil des Archipels, sondern auch im ostlichen besteht,
 bildet Grundlage und Voraussetzung des Transpositionsmodells in der Erzahlung
 von der Sagofrau Tuni und bietet zugleich neue Gesichtspunkte fur kunftige
 Untersuchungen indonesischer Mythik.
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