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A B ST R ACT.  With the arrival of the first Portuguese and Dutch merchant ships in the sixteenth 
century to trade with the Spice Islands and Timor began the rise of the Flores coastal town of 
Larantuka to become one of the most powerful domains in the region. This was due not only to 
its favourable geographical location, but also to the politics of the town’s reigning rajahs, converts 
to Christianity who allowed Portuguese merchants to settle down and marry local wives. The 
diversity of the resulting population is reflected in the origin myth of the rajah’s house. The 
article shows how this special version of the widespread myth of the stranger-king is strongly 
connected to the belief system and to the traditional sacrificial rituals of East Flores Lamaholot 
culture, as well as to the complex division of political offices between the heads of the leading 
‘aristocratic’ clans of each village. All these cultural and social phenomena seem to be structured 
by a thinking in terms of complementary oppositions that shows a high degree of flexibility in 
coping with foreign influences, as well as the astonishing resilience of the traditional social order 
and way of life.

I .

Im Osten der indonesischen Insel Flores, am Fuß des steil aus dem Meer emporragen-
den Vulkans Ile Mandiri, liegt die Hafenstadt Larantuka. Mit etwa 20 000 Einwohnern 
ist sie heute eine Kleinstadt in einer der ärmsten und abgelegensten Provinzen des Lan-
des, in die sich trotz ihrer reizvollen Landschaft nur selten der eine oder andere Indivi-
dualtourist verirrt. Man sieht es Larantuka nicht mehr an, daß die Stadt noch vor drei 
Jahrhunderten einer der wichtigsten Umschlagplätze für den Handel mit Muskatnuß, 
Pfeffer und anderen Gewürzen war, die man in Europa damals so begehrte, daß sie 
zum Teil sogar mit Gold aufgewogen wurden.

In der lokalen Variante des in der weiteren Umgebung der Stadt gesprochenen 
Dialekts des Lamaholot (s.u.) bedeutet „laran“ „der Weg“ und „tukan“ „die Mitte“. 
Und tatsächlich liegt Larantuka ziemlich genau auf der Mitte des Seewegs, der die 
alte Handelsmetropole Malakka auf der malaiischen Halbinsel mit den Molukken im 

Paideuma 67:91–111 (2021)

 *	 Der vorliegende Text geht auf einen Vortrag in dem von Harald Strohm zum Thema „Könige, Prie-
ster, Narren. Zur Genesis von Staat und Theater“ veranstalteten 7. Lindauer Symposion für Religions-
forschung zurück. Die Themenstellung der Tagung und die anschließenden Diskussionen wurden 
mir zum Anlass, einige der Fragestellungen, die ich in meiner Monographie (Kohl 1998) nur am Ran-
de behandelt hatte, unter Hinzuziehung der bei späteren Aufenthalten erhobenen ethnographischen 
Daten und im Blick auf die sogenannte stranger-king-Theorie erneut aufzunehmen.
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Osten verband. Von dort, den legendären Gewürzinseln, waren schon in der Antike 
Muskatnüsse und Gewürznelken nach China, Indien und Europa exportiert worden: 
zwei Pflanzenarten, die ursprünglich nur auf den Molukken vorkamen. Seit dem 16. 
Jahrhundert spielten im Handel mit diesen Produkten portugiesische Kaufleute eine 
wichtige Rolle, die die alten arabischen Händler verdrängt hatten und die den Weg 
ihrer Schiffe in den Osten durch die Anlage von Seebefestigungen schützten. Mit der 
Ausfuhr von Sandelholz, das auf der südöstlich von Larantuka gelegenen und lediglich 
zwei Tagereisen entfernten Insel Timor angebaut wurde, hatten die portugiesischen 
Kaufleute eine zweite profitable Einnahmequelle gefunden. Das kostbare und wohlrie-
chende Öl des Sandelholzbaums, der ursprünglich ebenfalls nur in Ostindonesien hei-
misch war, verwendet man auch heute noch zur Herstellung von Duftstoffen, Parfüms 
und Kosmetika.

Larantukas Aufstieg fiel mit der Ankunft der ersten portugiesischen Kauffahrt-
schiffe in der Region zusammen. In den Holländern sollte den Portugiesen bald eine 
starke, auch militärische Konkurrenz erwachsen. Daß die Stadt seit dem späten 16. 
Jahrhundert zu einem der bedeutendsten Handels- und Machtzentren der Region wur-
de, verdankte sich ihrer privilegierten geographischen Lage. Im Osten trennt sie eine 
nur drei Kilometer breite Meerenge von der Nachbarinsel Adonara. Nicht sehr viel 
weiter entfernt befindet sich die südöstlich vorgelagerte, kleinere Insel Solor (Abb. 1). 
Im Westen erhebt sich unmittelbar hinter den letzten Häusern der Stadt der fast 2 000 
Meter hohe Ile Mandiri. Den europäischen Handelsschiffen bot der windgeschützte 
Hafen Larantukas daher ideale Bedingungen, um hier während der schweren Mon-
sunstürme zu überwintern, wenn sie von den Gewürzinseln oder von Timor aus die 
Rückreise antraten. Die geschickte Politik seines Rajahauses sollte zum Aufstieg der 
Stadt nicht weniger beigetragen.1 Während nämlich die lokalen Herrscher auf Timor 
und den Molukken jede permanente Niederlassung der Neuankömmlinge aus dem We-
sten verhinderten, um ihr Monopol auf den Gewürz- und Sandelholzhandel nicht zu 
gefährden, schlossen die Rajas von Larantuka militärische Bündnisse mit ihnen ab und 
sahen es gerne, wenn sie sich in der Stadt ansiedelten und einheimische Frauen heirate-
ten. Besonders eng waren die Beziehungen zu den portugiesischen Kaufleuten auf der 
Nachbarinsel Solor, auf der Dominikaner 1562 im Schutz einer mit Kanonen bewehr-
ten Festung eine Missionsstation und eine Handelsniederlassung errichtet hatten (vgl. 
Barnes 1996:4). Doch kam es immer wieder zu Streitereien. Nach einer besonders hef-
tigen Auseinandersetzung verließen 1599 die meisten Kaufleute die Festung Lohayong 
und siedelten sich in Larantuka an. Die übrigen portugiesischen Einwohner folgten 

1	 Die Selbstbezeichnung der lokalen Herrscher als „Raja“ geht auf den starken Einfluß des hinduisti-
schen Großreiches Majapahit zurück, dessen Hauptstadt auf Java lag und das sich im Verlauf seiner 
Expansion seit dem 13. Jahrhundert Teile der im Osten des heutigen Indonesien gelegenen Kleinen 
Sunda-Inseln unterwarf, der Inselkette, die sich von Bali über Sumba, Sumbawa, Flores und den 
Solor-Alor-Archipel bis nach Timor erstreckt.
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ihnen, als es den Holländern einige Jahre später gelang, das Fort zu erobern und dessen 
Besatzung zu vertreiben (vgl. Barnes 1987).

Abb. 1: Ost-Flores und der Solorarchipel (Kohl 1998:28)
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Während aus den Eheverbindungen der Händler mit einheimischen Frauen einflußrei-
che Familien hervorgingen, die die örtliche Politik bald maßgeblich bestimmten, erziel-
ten die Dominikaner mit ihren Missionierungsbemühungen weiterhin große Erfolge. 
Schnell gelang es ihnen, die meisten Einwohner der Stadt und schließlich auch das 
Herrscherhaus für ihren Glauben zu gewinnen. Die Beziehungen zu Portugal verfestig-
ten sich. Der Raja von Larantuka tauschte mit dem portugiesischen Königshaus Briefe 
und Geschenke aus. Schließlich kam es zu einem Vertrag, in dem er sich formell der 
Oberhoheit Portugals unterstellte. Auch wenn der Vertrag zunächst nur auf dem Papier 
stand und kaum faktische Auswirkungen hatte, kam er den Portugiesen doch zugute, 
als einer ihrer wichtigsten südostasiatischen Handelsstützpunkte, die an der gleichna-
migen Meeresstraße gelegene Stadt Malakka, 1641 von den Holländern eingenommen 
wurde.2 Die reichen Kaufmannsfamilien mußten fliehen. Viele von ihnen ließen sich in 
Macau, viele aber auch im Herrschaftsbereich des Raja von Larantuka nieder. In der 
näheren Umgebung der Stadt entstanden die Orte Wureh und Konga, die von einem 
Rat aller portugiesischen Familienoberhäupter verwaltet wurden. Zu einer weiteren 
Zuwanderungswelle kam es 1661, als die Stadt Makassar auf Sulawesi in die Hände 
der Holländer fiel. Allerdings gewährte der Raja auch den Feinden seiner Verbündeten 
Exil, wie zum Beispiel dem holländischen Gouverneur von Lohayong auf Solor, der 
nach einem Mord aus der Festung fliehen mußte und sich in Larantuka niederließ.

Wie die in der Stadt schon länger ansässigen Portugiesen heirateten auch viele 
der aus Malakka und Makassar vertriebenen Neuankömmlinge einheimische Frauen. 
Auf diese Weise entstand eine Mischbevölkerung, die auf ihre doppelte Herkunft stolz 
war, die mit den Portugiesen ebenso wie mit den lokalen Herrschern Allianzen einging 
und bald zum größten Machtfaktor der Region aufstieg. Während die Angehörigen die-
ser Mischbevölkerung in den niederländischen Quellen als „Swarte Portugeesen“ oder 
auch als „Topasse“ bezeichnet wurden – ein Wort, dessen Herkunft nicht ganz gesi-
chert ist, das aber wahrscheinlich auf das Hindu-Wort für „Dolmetscher“ zurückgeht –, 
nannten sie selbst sich „Larantuqueiros“ (Daus 1983:328). Als kampferprobte und 
schlagkräftige Gruppe griffen sie in die ständigen kriegerischen Auseinandersetzungen 
ein, die zwischen den vielen kleinen Fürstentümern auf Timor, den Holländern und 
den Portugiesen sowie den rivalisierenden Herrschern der Molukkeninseln Ternate 
und Tidore stattfanden – ein allgemeines Wirrwarr von wechselnden Allianzen, das 
durch die Überfälle und Plünderungen einheimischer Seeräuber noch verstärkt wurde. 
Durch ihre geschickte Bündnispolitik gelang es den Larantuqueiros, weite Teile Timors 
und damit den Handel mit dem begehrten Sandelholz unter ihre Kontrolle zu bringen. 
Auch in Ost-Flores selbst halfen sie, den Machtradius des Rajahauses nach Norden 
und Westen zu erweitern. Die Larantuqueiros dominierten das politische Geschehen 
in diesem Teil der Kleinen Sunda-Inseln bis in das späte 18. Jahrhundert hinein. Nach-
dem es den Portugiesen und Holländern nach einigen gescheiterten Versuchen doch 

2	 Vergleiche hierzu wie zum Folgenden Daus (1983).
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noch gelungen war, auf Timor eigene Stützpunkte anzulegen, verlor Larantuka allmäh-
lich an strategischer und ökonomischer Bedeutung. Als die Portugiesen 1859 Flores 
und Ost-Timor in einem Vertrag an die Holländer abtraten, hatte sich der Niedergang 
der Stadt als lokales Machtzentrum bereits vollzogen. Die holländische Kolonialver-
waltung bediente sich in den von Portugal übernommenen Gebieten des Prinzips der 
indirekten Herrschaft und mischte sich in die inneren Angelegenheiten der vielen klei-
nen Fürstentümer nicht ein. Das galt auch für Larantuka. Der damalige Raja blieb in 
Amt und Würden. Sein politischer Spielraum wie auch der seiner Nachfolger war al-
lerdings begrenzt. Das zeigte sich zum Beispiel 1904, als der holländische Posthouder 
oder „Statthalter“ der Region den regierenden Raja von Larantuka absetzte, weil er 
sich zu häufig in kriegerische Händel mit seinen Nachbarn verstrickt hatte und dessen 
Machtbefugnisse einem Regenten übergab, der aus einer Seitenlinie des Herrscherhau-
ses stammte (Warnk 2020:276). Die Institution des Rajatums aber blieb bestehen und 
überlebte selbst noch die ersten beiden stürmischen Jahrzehnte der von Sukarno und 
Hatta 1945 ausgerufenen Indonesischen Republik. Endgültig abgeschafft wurde sie erst 
im Zuge der verschiedenen Verwaltungsreformen unter Sukarno und Suharto ab Mitte 
der 1960er Jahre.

I I .

Daß Larantuka im politischen Machtgefüge der Region über drei Jahrhunderte hin eine 
so wichtige Rolle spielen konnte, hängt zweifellos mit der Offenheit seiner Bewohner 
gegenüber allem Fremden und Neuen zusammen, das sie immer relativ schnell in die 
überkommenen Formen einzugliedern verstanden. Die Vertreter der Leidener Schule 
der Ethnologie haben es überhaupt als ein besonderes Merkmal der Gesellschaften im 
Osten des indonesischen Archipels angesehen, daß ihrem hohen Grad an kultureller 
Widerstandsfähigkeit gegenüber Außeneinflüssen eine nicht weniger ausgeprägte In-
tegrationsbereitschaft gegenübersteht. Doch erfolgt die Aneignung des Fremden nicht 
in Form eines wechselseitigen Assimilations- oder Verschmelzungsprozesses. Vielmehr 
bleiben das Eigene und Fremde in ihrer jeweiligen Eigenart bestehen, um gemeinsam 
ein Oppositionspaar zu bilden, in dem sich die Gegensätze wechselseitig aufheben und 
so ein harmonisches Ganzes bilden (vgl. Josselin de Jong 1977).

Die Bevölkerung des Rajatums Larantuka setzte sich aus Gruppen unterschied-
licher ethnischer und kultureller Herkunft zusammen, deren Einheit die Person des 
Herrschers verbürgte. Den Einheimischen standen dabei die Zugewanderten gegen-
über, die wiederum in zwei Gruppen zerfielen, von denen die eine von den östlich ge-
legenen Inseln bis hin zum melanesischen Raum, die andere aber aus dem Westen von 
der malaiischen Inselkette bis hin nach Europa gekommen war. In der Stadt verstän-
digte man sich dementsprechend in drei Sprachen: als allgemeine Umgangssprache galt 
und gilt bis heute das Melayu, eine Variante der alten Handelssprache des Malaiischen 
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Archipels, die mit der Bahasa Indonesia, der heutigen indonesischen Staatssprache, eng 
verwandt ist. In den von den Dominikanern gegründeten Missionsschulen wurde auf 
Portugiesisch unterrichtet. Man sprach es bis in das späte 19. Jahrhundert hinein auch 
bei Hof, innerhalb des Klerus und in den vornehmen portugiesisch-stämmigen Famili-
en. Die dritte und älteste Sprache wurde und wird dagegen in der Stadt selbst nur von 
wenigen aktiv gesprochen, aber doch von jedermann verstanden: Es ist das früher auch 
als Solor-Sprache bezeichnete Lamaholot, das in zahlreichen Dialekten über den Osten 
von Flores und die Inseln Adonara, Solor, Lembata und Pantar verbreitet ist.3 Der Ein-
fluß der von den Städtern heute etwas verächtlich als Hinterwäldler (orang guno) be-
zeichneten lamaholotsprachigen Bevölkerungsgruppen hat auch die politischen Struk-
turen des Rajatums geprägt. Den lokalen mündlichen Überlieferungen zufolge liefen 
die zentralen Rituale am Hof des Raja von Larantuka – auf die noch näher einzugehen 
sein wird – nach demselben Muster wie die großen Opferrituale ab, die in den früher 
weitgehend autonomen Dorfgemeinden zum Teil auch heute noch zelebriert werden.

Über die frühe Geschichte der Stadt und seines Herrscherhauses ist aus schriftli-
chen Quellen kaum etwas bekannt. In der aus dem javanischen Hindureich Majapahit 
stammenden Chronik „Nagara Kertagma“, die um 1365 verfaßt wurde und alle Pro-
vinzen des Reiches beschreibt,4 wird zwar die Larantuka vorgelagerte Insel Solor, die 
Stadt selbst aber nicht erwähnt. Auch in Pigafettas um 1524 verfasster Beschreibung 
der Weltumsegelung Magellans, die diesen an der Küste von Flores vorbeiführte, findet 
sich der Name nicht (Pigafetta 2020). Erst seit die Stadt gegen Ende des 16. Jahrhun-
derts zu einer lokalen Großmacht aufstieg, ist in europäischen Chroniken öfter von 
ihren Herrschern die Rede. Was allerdings deren Herkunft anbelangt, liegen nur lokale 
mündliche Überlieferungen vor. Einige von ihnen wurden seit Mitte des 19. Jahrhun-
derts von Missionaren und Kolonialbeamten aufgezeichnet. Vergleicht man sie mit den 
Geschichten, die im ländlichen Raum noch vor einer Generation im Umlauf waren, 
dann zeigt sich, wie erstaunlich intakt sie sich trotz ihrer nur mündlichen Weitergabe 
bis in die jüngere Gegenwart hinein erhalten konnten.5

3	 Eine Grammatik des Lamaholot wurde bereits 1937 von Pater Paul Arndt SVD in der Missionsdruc-
kerei der Steyler Mission in Ende auf Flores veröffentlicht. Ein erstes Wörterbuch des Lamaholot 
erschien dagegen erst mehr als sechzig Jahre später (Pampus 1999).

4	 Das „Nagara Kertagama“ ist ein Lobgedicht auf den javanischen Herrscher Rajasanagara, Hayam 
Wuruk, der um 1395 starb. Es beschreibt dessen Hof und alle Provinzen des buddhistischen Majapa-
hit-Reiches, das sich den Angaben seines Autors zufolge bis nach Neuguinea hin ausgedehnt haben 
soll. Das auf Lontar-Blättern geschriebene und von den Holländern bei der Eroberung Lomboks 
geplünderte Originalmanuskript wurde 1970 dem indonesischen Präsidenten Soeharto bei seinem 
Staatsbesuch in den Niederlanden überreicht. Es wird heute in der Nationalbibliothek in Jakarta 
aufbewahrt und gilt seither als einer der wichtigsten Bestandteile des nationalen Kulturerbes In-
donesiens. Es existieren verschiedene Übersetzungen, so zum Beispiel die von Theodoor Pigeaud 
(1960).

5	 Ältere Fassungen finden sich unter anderem bei Vatter (1932) und Arndt (1940). Für einen systema-
tischen Vergleich weiterer, auf den Aufzeichnungen katholischer Missionare beruhender, im Regio-
nalarchiv der Societas Verbi Divini in Ende (Flores) aufbewahrten Versionen mit der von mir aufge-
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Den folgenden, in Form einer Erzählung vorgetragenen Mythos über den Ur-
sprung des Herrscherhauses von Larantuka konnte ich 1986 in dem in Ost-Flores am 
Südufer der Hading-Bay gelegenen Dorf Belogili aufnehmen, das bis zur Erlangung der 
indonesischen Unabhängigkeit als Teil des Lewolema-Dorfverbands der Oberhoheit 
des dortigen Raja unterstanden hatte. Die Erzählung stimmt mit den älteren Varianten 
in ihren Grundzügen und an manchen Stellen sogar in kleineren Details überein. Ich 
gebe sie in deutscher Übersetzung so wieder, wie sie mir 1986 von meinem Freund und 
Gewährsmann Bapak Geli Lebaluk in Belogili erzählt worden war.6

Alles begann damit, daß auf dem Berg Wato Wela Dot, Tabu Wela Molit [auf der Insel Ti-
mor] ein Bruder und eine Schwester geboren wurden. Pati Golo Arakian hieß der Bruder, 
und der Name der Schwester war Bui Kena Hara Wada. Als die beiden herangewachsen 
waren, ging er Tuak zapfen,7 jeden Morgen und jeden Abend stieg er die Lontar-Palme 
hoch. Aber seine Schwester bekam nie den süßen Trank zu trinken, sondern immer nur 
den vergorenen, den er abends vom Baum holte. Deshalb beschwerte sie sich bei ihm: 
„Mein Bruder, weshalb bekomme ich abends wie morgens immer nur den bitteren Tuak 
zu trinken, nie aber den süßen?“ Er erwiderte: „Wegen dieser Fledermaus. Jedes Mal wenn 
ich morgens auf den Baum steige, hat sie die Blattröhre weggerissen, durch die der Palm-
saft des Nachts in das Bambusgefäß fließt. Tagsüber aber kommt sie nicht. Deshalb kann 
ich Dir immer nur den angegorenen Tuak geben, den ich abends hole“. Da wurde die 
Schwester ärgerlich, nahm das Schlagholz ihres Webstuhls, schlug es ihm über den Kopf 
und brachte ihm eine tiefe Wunde bei. Laut weinte er auf. Am selben Abend noch zog er 
wieder los zum Tuak zapfen, blieb aber dieses Mal oben auf der Palme sitzen, um aufzu-
passen und den Dieb zu fangen. Da kam die Fledermaus, umschloß ihn mit ihren Flügeln 
und flog mit ihm nach Osten. Dort, im Osten, ließ sie ihn auf die Erde fallen.

Pati Golo Arakian irrte lange Zeit ziellos umher, zog fern im Osten von Küste zu Küste, 
von Insel zu Insel, bis er viele Jahre später zufällig wieder zum Berg Wato Wela Dot, Tabu 
Wela Molit kam. Dort traf er seine Schwester, aber sie erkannten sich gegenseitig nicht, 
da er noch so klein gewesen war, als die Fledermaus ihn entführte. Pati Golo nahm seine 
Schwester zur Frau. Als sie ihm eines Tages die Haare ölte, sah sie die vernarbte Wunde, 
die sie selbst ihm geschlagen hatte.

zeichneten (Kohl 1998:35–37, hier erneut abgedruckt) siehe Dietrich (1995), dem mein Text damals 
bereits in Manuskriptform vorlag.

6	 Bapak Geli trug die Geschichte im Lewolema-Dialekt des Lamaholot vor, griff aber bei Orten und 
Personen in der Regel auf die aus mehreren synonymen Wortpaaren bestehenden Bezeichnungen der 
Ritualsprache zurück, in der die Mythen bei den großen Festen des Jahreszyklus zum gemeinsamen 
Rundtanz aller Teilnehmer von einem Sängerpaar im Wechselgesang vorgetragen werden. Siehe zu 
der in Ostindonesien weit verbreiteten ritualsprachigen Parallelverstechnik Fox (1988).

7	 „Tuak“ ist die indonesische Bezeichnung für den Saft der Lontar-Palme. Ihn in Bambusbehältern 
aufzufangen, die morgens wie abends unter der Palmkrone angebracht werden, ist Aufgabe der Män-
ner. Morgens ist der Saft, der sich über Nacht in den Behältern angesammelt hat, noch sehr süß, 
abends dagegen bereits angegoren und leicht alkoholhaltig. Den süßen Saft trinken die Frauen, den 
leicht säuerlichen Palmwein aber die Männer, die aus ihm durch Brennen auch den Arak gewinnen, 
den Pati Golo im weiteren Verlauf der Erzählung verwendet, um die Tochter der Berge trunken zu 
machen.
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„Diese Narbe am Kopf woher hast Du sie?“
„Als ich noch klein war, ging ich jeden Morgen und jeden Abend Tuak zapfen. Doch ich 

konnte meiner Schwester nur abends den Palmwein bringen. Sie ärgerte sich und schlug 
mir ihren Webstock über den Kopf“.

Betroffen schlug sich da die Schwester gegen die eigene Brust. „O weh“, sagte sie, „er ist 
mein eigener Bruder!“ Und sie schämte sich. Er aber verließ sie, weit ging er fort, ganz weit 
in den Westen. Im Westen ließ er sich nieder. In Sinajawa,8 fern über dem Meer, heiratete 
er eine Frau mit dem Namen Maria Sidi Lae, Sidi Lae Ata Molang,9 die Tochter des Raja.

Eines Tages rief der Raja eine Versammlung ein. Pati Golo Arakian wusch seine Klei-
der. Dann verbrannte er Sandelholz, füllte mit der Holzkohle das Bügeleisen und plättete 
auf diese Weise die Kleider des Raja.10 Als die Würdenträger des Reiches zur Versammlung 
kamen, wunderten sie sich über den guten Duft.

„Was ist das für ein Öl, das so wunderbar riecht, wem gehört es?“ Auch der Raja, der 
gar nicht merkte, daß der Duft von ihm selbst ausging, fragte so in die Runde.

„Nein, wir sind es nicht“, sagten seine Würdenträger, „Deine eigenen Kleider sind es, 
die so gut riechen!“

„Ich kann das doch nicht sein?“ erwiderte erstaunt der Raja. Da roch er an sich selbst. 
„Tatsächlich, ich bin es, der so gut riecht!“ Als er wieder in sein Haus kam, fragte er Pati 
Golo Arakian: „Wie hast du das gemacht?“

„Ich habe deine Kleider mit Sandelholzkohle gebügelt“.
„Komm, gib mir mehr von dem duftenden Holz, gib es mir als Brautgabe für mein Kind 

Maria Sidi Lae, Sidi Lae Ata Molang“.
„Mehr von dem Holz habe ich hier nicht, mehr davon gibt es nur fern über dem Meer, 

in meinem Heimatland“.
Da schickte der Raja Pati Golo Arakian aus, das Sandelholz zu holen. Mit einem Schiff 

brach er nach Osten auf. Auf dem Weg in sein Heimatdorf sah er eines Nachts vom Schiff 
aus einen hellen Feuerschein auf einem hohen Berg. Es war der Ile Mandiri „Sind das 
Menschen oder Berggeister“, fragte sich Pati Golo Arakian. Er ging an Land und stieg den 
Berg hoch. Dort fand er eine Feuerstätte und einen großen Topf. Überall lagen angenagte 
Knochen herum. Aber kein Mensch war zu sehen. Pati Golo hatte sich gerade im Wipfel 
eines großen Baumes versteckt, als sich ein seltsames Wesen der Feuerstätte näherte. Es 
war von oben bis unten mit Haaren bedeckt. Die Haupthaare reichten bis zu den Füßen. 
Unter den Achseln aber trug es alle möglichen Tiere: Schlangen, Eidechsen, Leguane, 
Schweine, Hirsche und Stachelschweine. Es war Oa Dona Wato Wele, die berggeborene 
Schwester von Lia Nurat.11 Watu Wele legte die Tiere auf die Erde, nahm ihren Feuerstein 

  8	 „Sinajawa“ ist eine Zusammensetzung, die sich aus den Bezeichnungen für China und die zentral-
indonesische Insel Jawa ableitet. Im Allgemeinen versteht man im Lamaholot hierunter alle im fernen 
Westen gelegenen Gegenden. 

  9	 „Ata molang“ bedeutet allgemein auch „Hexer“ oder „Hexe“.
10	 Allein an diesem Detail des Bügeleisens gibt sich die von mir aufgezeichnete Version des Mythos 

als eine sehr moderne Fassung zu erkennen. In der bei P. Paul Arndt (1940:73–75) wiedergegebenen 
älteren Version verbrennt Pati Golo Arakian Sandelholz aus Anlaß der Geburt seines ersten Kindes, 
wie es auf Timor früher üblich gewesen sein soll.

11	 Lia Nurat und Wato Wele sind der lokalen Überlieferung nach ein Zwillingspaar, das dem Gipfel des 
Vulkanberges Ile Mandiri entstieg, auf dem ein brauner Falke und ein grauer Adler ihre Eier abgelegt 
hatten. Beide waren dichtbehaart und ernährten sich allein von Früchten und wilden Tieren. Ähnlich 
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und versuchte, das erloschene Feuer erneut zu entfachen. Doch der Funke wollte nicht 
überspringen.

„Es ist bisher doch noch jeden Tag gegangen, nur heute will die Flamme nicht hoch-
schlagen“. Da blickte sie nach oben und sah Pati Golo im Baum sitzen. „Hei, Du da oben, 
wer bist Du? Steig herab!“

„Ich komme nur, wenn Du zuvor diese schrecklichen Tiere wegwirfst“. Darauf holte sie 
ein Tier nach dem anderen und zeigte es ihm: „Dieses hier?“

„Das ist eine Schlange, wirf sie weg!“
„Dieses da?“
„Wirf’s weg, es ist eine Eidechse!“
„Und dieses hier?“
„Das kannst du behalten, es ist ein Wildschwein“.
So warf sie alle Tiere weg, die man nicht essen kann, und übrig blieben nur das Wild-

schwein, der Hirsch und das Stachelschwein. Nachdem sie getan hatte, was Pati Golo ihr 
befohlen hatte, stieg er vom Baum. Das Feuer loderte hell auf und gemeinsam sengten sie 
die essbaren Tiere ab. Pati Golo fragte sich: „Wie soll ich die Tiere zerlegen?“ Doch die 
Berggeborene hatte sich den Hirsch und das Schwein schon gegriffen und trennte die Ge-
lenke der Tiere mit ihren langen Fingernägeln durch. Als er ihr beim Zerteilen der Beute 
zusah, fragte sich Pati Golo: „Ist das ein Mann oder eine Frau? Ich weiß es nicht“. Pati 
Golo hatte gebrannten Palmwein mitgebracht. Davon gab er ihr zu trinken, während sie 
zusammen aßen. Zuerst schmeckte ihr der Arak nicht, doch dann wollte sie davon mehr 
und mehr. „Gib mir noch etwas, gib mir mehr!“ Bald war sie so betrunken, daß sie in 
tiefen Schlaf fiel. Sie merkte nicht mehr, wie Pati Golo Arakian ihr mit seinem Messer die 
Haupthaare, die Fingernägel und die Körperhaare abschnitt. Er schnitt und schnitt, und 
als er unten ankam, sah er: Es war eine Frau. Bald wachte sie auf und fühlte sich um vieles 
leichter. Doch mußte sie sich vor Kälte schütteln, so daß der ganze Ile Mandiri erbebte.

Pati Golo Arakian blieb am Ile Mandiri wohnen und nahm Oa Dona Watu Wele zur 
Frau. Als erster Sohn wurde ihnen Kudi Lelen Bala, Au Gatek Mata geboren, der das Dorf 
Waibalun gründete. Es folgte als zweiter Sohn Lalapan Doro Duli, der sich in Campo 
Posto niederließ. Der Drittgeborene hieß Sira Demon Pago Molang und wurde der erste 
Raja von Larantuka. Im Westen hatte indes Pati Golo Arakians zweite Frau Maria Sidi Lae, 
Sidi Lae Ata Molang ihre Söhne ausgeschickt, um nach ihrem Vater zu suchen. Sie sind 
die Vorfahren der Portugiesen, die sich am Fuß des Ile Mandiri niederließen. Schließlich 
fanden auch noch die Nachfahren der Kinder Pati Golo Arakians aus der Ehe mit seiner 
Schwester Bui Kena Hara Wada den Weg zum Ile Mandiri, nachdem die beiden Inseln 
Lapan und Banteng, auf denen sie sich niedergelassen hatten, bei einer großen Sturmflut 
untergegangen waren. Ihre Nachkommen, die sich in vielen Dörfern finden, werden daher 
auch heute noch als die „auf Flößen Angetriebenen“ bezeichnet (Kohl 1998:35–37).

wie Wato Wele von Pati Golo, wird der mythischen Überlieferung nach ihr bergentstiegener Bruder 
Lia Nurat von einer „zivilisierten“ Frau gezähmt, die er heiratet, später aber um einer anderen Frau 
willen wieder verläßt. Er wurde zum Begründer von gleich zwei bedeutenden Genealogien, denen 
der Demon und der Paji, deren traditionelle Feindschaft im Mythos auf die Eifersucht zwischen den 
beiden Frauen ihres gemeinsamen, bergentsprossenen Stammvaters zurückgeführt wird (vgl. Kohl 
1998:32–35).
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Die mythische Erzählung mündet in eine Genealogie, die sämtliche Bewohner des Rei-
ches auf Pati Golo Arakian und dessen drei Frauen zurückzuführen erlaubt. Die Söhne 
der bergentstiegenen Wato Wele gründen die Dörfer, die später zu den einzelnen Stadt-
vierteln Larantukas werden sollten. Die aus dem fernen Westen zugewanderten Portu-
giesen sind Nachkommen der Königstochter Sidi Lae. Die nach einer Naturkatastrophe 
aus dem Osten geflohenen jüngsten Ankömmlinge stammen dagegen aus Pati Golos 
inzestuöser Verbindung mit seiner eigenen Schwester.

Die verschiedenen Bevölkerungsgruppen der Stadt und des Rajatums gehen mit-
hin alle auf denselben Stammvater zurück. Der aber wird selbst als ein Außenseiter und 
Fremder angesehen – ein Überlieferungsmotiv, das im Osten Indonesiens weit verbrei-
tet ist, sich aber auch in Südasien, in Polynesien und in Ost-Afrika findet. Der kürzlich 
verstorbene Ethnologe Marshall Sahlins hat es als „stranger-king concept“ bezeichnet 
und unter vergleichenden Gesichtspunkten analysiert.12 Seiner Auffassung nach hatte 
dieses Konzept dort, wo es bereits in vorkolonialer Zeit bestand, die Akzeptanz der 
europäischen Kolonialherrschaft entschieden erleichtert. Der mythische Vorfahr des 
Rajahauses von Larantuka hat zwar mit den von Sahlins untersuchten Figuren poly-
nesischer Herrschermythen eine Reihe von Zügen gemeinsam, unterscheidet sich von 
ihnen aber darin, daß er nicht als Eroberer auftritt. Strukturell weist er in dieser Hin-
sicht größere Ähnlichkeiten mit einem Vorstellungskomplex auf, auf den der Ethnolo-
ge Bernhard Streck bei seinen Forschungen im südlichen Sudan gestoßen ist und den 
er als einen auch in anderen afrikanischen Kulturen weit verbreiteten „Mythos von 
Fremdbefruchtung und Exogamie“ bezeichnet hat (Streck 1992:105). Autochthonie und 
Heterotopie, Matrilinearität und Patrilinearität, Wildheit und Gesittetheit erscheinen 
dort ebenfalls als Gegensatzpaare, die durch die Heirat eines Fremden mit einer Ein-
heimischen zur Versöhnung gebracht werden. Durch seine Reisen und Heiratsallianzen 
vermittelt Pati Golo zwischen Ost und West. Dadurch präfiguriert er bereits die spätere 
Brückenposition von Larantuka. Zugleich weist er aber auch Züge eines Kulturheros 
auf: Dem König in Sinajawa und seinen Höflingen bringt er das Sandelholz und die wil-
de Tochter der Berge befreit er von ihrem zotteligen Haarkleid, ihren tierischen Klauen 
und ihren barbarischen Gepflogenheiten. Unter seinen Händen wird aus der Wilden, 
dem halbtierischen Wesen, ein gesitteter Mensch.

Diese und andere Episoden, die in anderen Versionen der Geschichte noch stär-
ker hervortreten, machen Pati Golo einer im ost-florinesischen Raum weit verbreiteten 
mythischen Figur vergleichbar: der Trickstergestalt Kokotuli Sanganara. Wie Pati Golo 
aus dem fernen Osten, so kommt Kokotuli Sanganara aus dem fernen Westen. Im einen 

12	 Sahlins hat seine Überlegungen zum stranger-king an verschiedenen Stellen ausführlicher dargelegt, 
weiter ausgebaut und zum Teil revidiert (1981, 1985, 2008, 2012). Einen Überblick zu weiteren Ar-
beiten zu diesem Thema gibt E. Douglas Lewis (2010). Seine Abhandlung geht der Bedeutung des 
Motives in den Überlieferungen des Rajatums Sikka nach, das westlich das Rajatums von Larantuka 
liegt. Siehe zu seiner Verbreitung im ganzen ostindonesischen Raum ferner Fox (1995).
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wie im anderen Fall ist es ein Regelverstoß, der den jeweiligen Helden dazu zwingt, 
die Heimat zu verlassen. Eine stark verkürzte Version der Geschichte von Kokotuli 
Sanganara, die ich ebenfalls während meines Forschungsaufenthalts von 1986 in der 
Originalsprache aufgenommen und übersetzt habe, sei im Folgenden wiedergegeben. 
Sie bildet den Prolog zu der in der traditionellen Parallelverstechnik abgefassten mythi-
schen Überlieferung über den Ursprung des Reises.13

Eingeführt wird der Held als ein Tunichtgut, der den ganzen Tag mit seinen 
Freunden im Dorf umherschlendert.

Anstatt zu arbeiten, spielt er anderen Streiche. Seine Eltern wollen das nicht länger ertra-
gen. Sie verstoßen ihn. Als ihm die eigene Mutter Kot und Urin in das Essen mischt, flieht 
er beschämt. Er bricht zu einer langen Reise auf, die ihn zuerst in das Dorf der Meergei-
ster führt. Von ihnen erhält er ein Ankereisen als Geschenk. Vom Grund der See begibt 
er sich zu den Berggeistern im Innern der Erde. Sie bringen ihm bei, wie man das Eisen 
schmiedet. Erneut bricht er auf. Mit seinem eisernen Meißel bohrt er sich durch die Erde. 
Er schlägt gegen einen Feuerstein und die Funken stieben. Die Kunst des Feuermachens 
ist erfunden. Als er sich mühsam weiterarbeitet und fast schon die Oberwelt erreicht hat, 
stößt sein Meißel auf ein Hindernis. Es ist eine junge Frau, die auf dem Boden sitzt und 
webt. Erschreckt fährt sie hoch, lernt ihn aber kennen und lieben. Nach seiner Heirat 
spielt er auch seiner Frau und deren Brüdern noch so manchen Streich. Doch bringt er 
ihnen bei, wie man mit dem Haumesser das Unterholz rodet, es zum Austrocknen liegen 
läßt und mit dem Feuerstein das Feuer schlägt, um es abzubrennen.

Alle Werkzeuge und Techniken, die man zum Anbau des Trockenreises braucht, führt 
der Mythos auf Kokotuli Sanganara zurück, von dem es in der Eingangssequenz der 
von mir aufgezeichneten Version heißt, daß er auf einer Klippe geboren wurde, also 
genau auf der Grenze zwischen Land und Meer. Entsprechend zwiespältig ist die Figur: 
erfinderisch und hinterlistig, boshaft und gutmütig, triebhaft und klug in einem. Hierin 
unterscheidet sie sich von dem Stammvater des Rajahauses von Larantuka, dessen posi-
tive Eigenschaften seine ambivalenten und schelmenhaften Züge bei weitem überwie-
gen. Dagegen hält Kokotuli Sanganara sich an keinerlei Vorschriften und überschreitet 
ständig die Grenzen. Sein Reich ist das der Unordnung, aus der er allerdings auch seine 
besondere Schöpferkraft bezieht. Doch als Narr gehorcht er allein seinen Trieben. Vor 
seinen Streichen sind selbst seine Frau und seine nächsten Verwandten nicht sicher. So 
erscheint er gewissermaßen als groteske Gegenfigur zur Gestalt des die Gegensätze 
versöhnenden Pati Golo Arakian.

In den von Sahlins behandelten Überlieferungen des polynesischen Raumes wird 
der stranger-king in der Regel als eine charismatische Figur gezeichnet. Der mit beson-
deren Kräften ausgestattete Fremde reißt die Macht gewaltsam an sich, um aus dem 
Chaos eine neue Ordnung hervorgehen zu lassen. Für Larantuka trifft dies aber nicht 

13	 Siehe Kohl (1998:196–207).
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beziehungsweise nur bedingt zu. Das Charisma allein genügt hier nicht, um einen dau-
ernden Herrschaftsanspruch zu begründen. Wer immer einen solchen erhebt, bedarf 
einer zusätzlichen Legitimation. Im Mythos wird diese durch die Heirat des weitgerei-
sten Helden mit der erdentsprossenen Watu Wele erbracht. Hierzu muß man wissen, 
daß bei der Begründung von Landrechten in Flores Autochthonievorstellungen eine 
zentrale Rolle spielen. Über den gemeinsamen Landbesitz eines Dorfes dürfen nur die 
Personen verfügen, deren Vorfahren der Überlieferung nach selbst der Erde entstiegen 
waren. Auch wenn Pati Golo Arakian als Stammvater des Herrscherhauses angesehen 
wird, das Amt des Königs konnte erst einer der Söhne erhalten, die der aus der Fremde 
Gekommene mit der Tochter der Berge zeugte. Dabei ist es kein Zufall, daß das Königs
amt mit Sira Demon Pago Molang nicht der Erst-, sondern der Drittgeborene der fünf 
Brüder übernimmt. Wie Larantuka auf der Mitte des Weges liegt, so steht Sira Demon 
in der Mitte zwischen dem älteren und dem jüngeren Brüderpaar. – Wie sah nun aber 
die historische Realität, das politische Grundgefüge des Rajatums von Larantuka aus, 
auf das sich die bei näherem Hinsehen doch sehr komplexe mythische Herkunftsge-
schichte seines Herrscherhauses bezieht?

I I I .

Trotz des jahrhundertelangen Einflusses Portugals orientierte sich der innere Aufbau 
des Reiches an den politischen Strukturen der kleinen territorialen Rechtsgemeinschaf-
ten in den lamaholotsprachigen Regionen im Osten der Insel Flores, die ihm formal un-
terstanden, sich aber wesentliche Teile ihrer Unabhängigkeit hatten bewahren können. 
Sie verfügten über Selbstverwaltungsinstanzen, die sich zum Teil an aristokratischen 
und zum Teil an demokratischen Prinzipien ausrichteten und von denen sich einige 
trotz der Eingriffe indonesischer Staatsbehörden bis in die Gegenwart hinein erhalten 
konnten.14 

Die Bevölkerung der einzelnen Lamaholot-Dörfer setzte sich traditionell aus meh-
reren patrilinearen Clanen zusammen, die sich nach Rang und Ansehen unterschie-
den.15 Ein wesentliches Kriterium war dabei die Herkunft ihrer Vorfahren, je nach-

14	 Die folgenden Ausführungen basieren auf meinen eigenen Beobachtungen in dieser Region während 
verschiedener längerer und kürzerer Feldforschungsaufenthalte, die ich dort zwischen 1986 und 2011 
verbrachte (vgl. u.a. Kohl 1996, 1998) sowie auf den ethnohistorischen Studien von Stefan Dietrich 
(1989, 1995, 1997) und den ebenfalls auf ethnographischen Feldforschungen im Lewolema-Gebiet 
beruhenden Veröffentlichungen von Penelope Graham (1991, 1996).

15	 Das war während meiner Feldforschungsaufenthalte in Belogili auch noch weitgehend der Fall, 
wenngleich an die Stelle des Raja die örtlichen Vertreter der indonesischen Staatsverwaltung getreten 
waren, mit dem von der Regierung eingesetzten und in Larantuka residierenden Bupati (entspricht 
in etwa unserem Amt eines Regierungspräsidenten) an der Spitze. Die zugezogenen Lehrer und Kir-
chenangehörigen wohnten am Rande des Dorfes in einer eigenen kleinen Siedlung, in der sich die 
Schule und das Gemeindeamt, die katholische Kirche, das Pfarrhaus, ein kleines Nonnenkloster und 
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dem, ob sie der Überlieferung nach dem Berg entstiegen waren, in dessen Schatten 
das Dorf lag, oder ob sie vor vielen Generationen von fernen Inseln zugezogen waren. 
Doch konnte nicht jedes Dorf durch die mythische Überlieferung als autochthon ver-
bürgte Clane vorweisen. In diesen Fällen waren es die Erstbesiedler des Landes, die 
die privilegierten politischen Positionen einnahmen. Die autochthonen Clane wurden 
als „suku raja“ oder „Königsclane“ bezeichnet und bildeten die kleine aristokratische 
Schicht eines jeden Dorfes. Die überwiegende Mehrheit seiner Bewohner gehörte da-
gegen den „suku ama“ oder „gemeinen Clanen“ an. Ungeachtet seines jeweiligen Status 
war jeder Dorfclan durch einen seiner männlichen Angehörigen in einem gemeinsamen 
Ältestenrat vertreten. Dessen Mitglieder wurden zu allen das Dorf betreffenden An-
gelegenheiten gehört. Die eigentlichen Entscheidungen aber traf ein Vierergremium, 
das sich aus den Vorstehern der vier suku raja des Dorfes zusammensetzte. Jeder dieser 
vier Vorsteher hatte neben seinem politischen Amt auch noch priesterliche Aufgaben 
wahrzunehmen, auf die noch gesondert einzugehen sein wird.

An der Spitze des Gremiums stand der Tuan Tanah oder Erdherr, der alle mit 
dem Bestellen der Felder zusammenhängenden Gemeinschaftsarbeiten koordinierte: 
das Schlagen, Aufsammeln und Abbrennen des Unterholzes auf alten Brachfeldern, 
das Roden neuer Anbauflächen, die Aussaat und das Einbringen der Ernte. Er wurde 
als der Herr über den gemeinsamen Landbesitz des Dorfes angesehen und verfügte 
daher auch über das Recht, den einzelnen Haushalten ihre Anbaufelder zuzuweisen. 
Der Tuan Tanah war zugleich Friedensrichter. Streitigkeiten unter den Dorfbewohnern 
beizulegen, gehörte ebenso zu seinen Aufgaben wie das Versöhnen der Ahnen und 
Geister durch Opfer, wenn Krankheiten oder Unglücksfälle das Dorf heimsuchten. Für 
alle Außenbeziehungen war dagegen der Vorsteher des Königsclans zuständig, dessen 
Rang dem des Erdherren fast gleichkam. Er führte die Verhandlungen mit benachbar-
ten Dörfern, bei denen es meist um Konflikte über Landbesitz ging und die oft auch zu 
kriegerischen Auseinandersetzungen führten. Er sorgte dafür, daß die Tributleistun-
gen an den Raja aufgebracht wurden und bestimmte, wer ihm in den Krieg zu folgen 
hatte. Auch gegenüber der späteren Kolonialverwaltung vertrat er das Dorf. Von ihren 
priesterlichen Ämtern abgesehen, hatten die anderen beiden Mitglieder des Vierergre-
miums keine eigenen Aufgabenbereiche, konnten aber bei allen Entscheidungen ein 
wichtiges Wort mitreden, da großer Wert darauf gelegt wurde, diese stets konsensuell 
zu treffen.

Das indigene Staatsgebilde, das auf dem Boden Larantukas entstand, glich einem 
Schachtelsatz, der sich aus einer Vielzahl solcher teilautonomer Rechtsgemeinschaften 
zusammensetzte. Sie bildeten ihrerseits wiederum größere Einheiten, deren politische 

eine von einer katholischen Schwester betreute Krankenstation befanden. Auch in der Anlage des 
Dorfes kommt so das Prinzip der oppositionellen Komplementarität zum Ausdruck, das weiter unten 
noch näher erläutert werden wird. Der „moderne“ Teil des Dorfes ist von seinem „traditionellen“ Teil 
getrennt. Und die Kirche findet ihr Gegenstück in der koko oder korke – dem alten Kulthaus –, vor 
der die Opferfeste zelebriert werden (Abb. 2).
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Makrostruktur ein Abbild der dörflichen Ministruktur darstellte. Das gesamte Herr-
schaftsgebiet setzte sich aus zehn Provinzen oder Domänen zusammen, die zum Teil 
auf den Nachbarinseln Adonara, Solor und Lembata lagen. Sie galten als Gebiete, die 
sich der Oberhoheit Larantukas freiwillig unterstellt hatten und dessen Herrscherhaus 
bei zeremoniellen Gelegenheiten Tribut und Huldigungsgaben entrichteten. Auch wa-
ren sie ihm zum Kriegsdienst verpflichtet, konnten ihre inneren Angelegenheiten an-
sonsten aber selbst regeln.16 Das Kernland von Larantuka befand sich auf Flores selbst 
zwischen dem Ile Mandiri im Westen und der Meeresküste im Osten. Es bestand aus 
den fünf Dörfern, als deren Stammväter der mythischen Überlieferung zufolge die aus 
der Ehe von Pati Golo Arakian und Wato Wele hervorgegangenen Söhne galten. Zu-
sammen bildeten sie das Stadtgebiet von Larantuka.

Unter diesen Dörfern nahm Lebao eine Sonderstellung ein. Als sein Gründer 
galt Sira Demon Pago Molang, der erste Raja von Larantuka. Auf ihn führte sich die 
Herrscherfamilie zurück, die in Lebao residierte. Doch gab es neben dem von ihm in 
direkter Linie abstammenden Würdenträgern noch einen weiteren Raja, der im örtli-
chen Melayu als „Raja Kedua“ oder „Zweiter Raja“ bezeichnet wurde. Obgleich er dem 
ersten an Rang unterlegen war, besaß er faktisch einen weit größeren politischen Han-
delsspielraum. Ihn nur als Stellvertreter des ersten Raja zu bezeichnen wäre insofern 
falsch, als sie sich ihre Aufgaben in ähnlicher Weise teilten wie die Vorsteher der beiden 
ranghöchsten Clane in den umliegenden Lamaholot-Dörfern. Der erste Raja war für die 
inneren Angelegenheiten des Reiches zuständig und griff bei Konflikten schlichtend 
ein. Die über die Mutterlinie ererbte autochthone Herkunft verlieh ihm seine besondere 
spirituelle Autorität. Er verkörperte die Einheit des Reiches. Bei öffentlichen Auftrit-
ten schmückte er sich mit den Herrschaftsinsignien, die ihm der portugiesische König 
gesandt hatte. Der Raja Kedua nahm dagegen die meisten administrativen Aufgaben 
wahr, setzte die Vorsteher der zehn Außenprovinzen ein und führte die Verhandlungen 
mit den Abgesandten anderer Herrscher. Neben den Außenbeziehungen fielen auch die 
meisten militärischen Belange in sein Ressort. Eine solche dyarchische Ämterteilung 
war in der Region nichts Ungewöhnliches. Man konnte sie zum Beispiel in den vie-
len kleinen Rajatümern der Insel Timor antreffen. Die holländischen Kolonialbeamten 
hat sie oft verwirrt, wenn sie mit einheimischen Fürsten Verträge abschließen wollten. 
Die Kolonialbeamten glaubten nämlich, in dem Verhandlungsführer den eigentlichen 
Herrscher vor sich zu haben. Doch der hielt sich in der Regel im Inneren seines Palastes 
verborgen und blieb für sie unsichtbar. Seinen Untertanen galt er als der eigentliche 
Herr. Mit den Fremden zu verhandeln war allein Sache des rangniederen Zweiten Ra-
ja.17

In Larantuka weist die Zweiteilung der politischen Ämter einen Bezug zu den 
für die Ursprungsgeschichten des Rajahauses zentralen Gegensatzpaaren von Berg und 

16	 Vergleiche hierzu wie zum Folgenden Dietrich (1989:27–34).
17	 Vergleiche Fox (1982) sowie Hägerdal (2012).
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Meer sowie von Ost und West auf. Während die ältere Linie des Rajahauses der örtli-
chen Überlieferung nach von Watu Welen abstammt, führt sich die jüngere Linie auf 
die Nachkommen von Pati Golo Arakians Schwester Bui Kena zurück. Über das erste 
Zusammentreffen des Rajas mit seinen fernen Verwandten aus dem Osten, die nach 
Larantuka flohen, nachdem ihre Heimatinsel bei einer Sturmflut untergegangen war, 
berichtet eine Erzählung, die in Larantuka und den umliegenden Bergdörfern auch 
heute noch im Umlauf ist (vgl. Dietrich 1989:28). Ihr zufolge wollte der Raja an der Kü-
ste gerade das traditionelle Opferritual verrichten, als das Schiff mit den Flüchtlingen 
anlegte. Doch es gelang ihm erst, das Opfertier in der vorgeschriebenen Weise zu töten, 
als ihm der Anführer der Neuankömmlinge seine Hilfe anbot. Als Gegenleistung ver-
langte er von ihm denselben hohen Rang, den er auch in seiner Heimat besessen hatte. 
Daraufhin schenkte der Raja ihm ein Stück Land, auf dem sich sein Gefolge ansiedeln 
konnte, und ernannte ihn zum Raja Kedua.

Diese Geschichte ist insofern aufschlußreich, als sie zeigt, daß die Vertreter der 
beiden Raja-Linien auch die Rolle von Opferpriestern einnahmen. In den europäischen 
Quellen gibt es hierfür nur wenige Hinweise, da das Herrscherhaus von Larantuka 
bereits im 17. Jahrhundert zum Christentum übergetreten war und die Mitglieder des 
Klerus von dem am Hof weiterhin praktizierten „heidnischen“ Brauchtum nichts wis-
sen wollten. Obgleich kein Augenzeugenbericht darüber vorliegt, wie diese Opfer im 
Einzelnen vollzogen wurden, läßt sich ihr Ablauf und ihre symbolische Bedeutung an-
hand der großen Opferzeremonien rekonstruieren, wie sie in den abgelegenen Berg-
dörfern im weiteren Umland von Larantuka auch heute noch stattfinden. Für deren 
Bewohner sind sie spektakuläre Ereignisse. Beispielhaft zeigt sich an ihnen die wech-
selseitige Verschränkung von politischer und sakraler Macht. Stellt man sich vor, daß 
die Opferzeremonien am Hof des Raja von Larantuka früher entschieden aufwendiger 
in Szene gesetzt wurden, dann lassen sie sich durchaus mit den Aufführungen an den 
Königshöfen Balis vergleichen, die Clifford Geertz (1980) in seiner bekannten Studie 
über den balinesischen „Theaterstaat“ rekonstruiert und analysiert hat.

Im Zentrum jeder Lamaholot-Siedlung befindet sich ein viereckiges Kulthaus, das 
als „korke“ bezeichnet wird und dessen Seiten nach der Berg- und der Meerseite ausge-
richtet sind, die an den an der Nordküste gelegenen Dörfern mit der Nord/Süd-Achse 
zusammenfallen (Abb. 2). Auch in Lebao – dem Stammdorf des Raja von Larantuka – 
hat noch im frühen 20. Jahrhundert ein solcher Tempel gestanden. Der Platz vor dem 
Kulthaus ist der Ort, an dem sich die Dorfbewohner einfinden, wenn es gemeinsame 
Angelegenheit zu beraten gilt. Er bildet ein von Steinen abgegrenztes Geviert, in dessen 
Mitte die nuba-nara liegen: heilige Steine, die nach dem Vorbild der hinduistischen Lin-
gam-Yoni-Symbolik angeordnet sind. Ein phallusförmiger Monolith ragt zum Himmel 
empor, während vor ihm auf dem Erdboden ein paar flache Steine in Form einer Vulva 
angeordnet sind. Der Monolith repräsentiert die männliche Himmelsgottheit Rera Wu-
lan, die flachen Steine aber stehen für die weibliche Erdgottheit Tana Ekan. Auf dem 
mit Sitzsteinen für die Ältesten umgebenen Geviert versammeln sich die Dorfbewoh-
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ner zu den Opfern, die den Verlauf des jährlichen Agrarzyklus begleiten. Bei großen 
Zeremonien, wie sie bei der Aussaat des Getreides, beim Einholen der Ernte oder auch 
beim Neubau eines Saatspeichers stattfinden, werden hier oft Dutzende von Ziegen und 
Schweinen geschlachtet. Sie rituell zu töten, ist Aufgabe der Mitglieder des bereits er-
wähnten vierköpfigen Gremiums, das gewissermaßen die Regierung eines jeden Dorfes 
darstellt. Ebenso wie die Clane, die sie vertreten, werden auch die Vorsteher selbst nach 
den Rollen benannt, die sie beim Opfer einnehmen.

Abb. 2: Korke von Belogili. 1986 (Foto K.H.K.)

Der ranghöchste suku raja eines jeden Dorfes, dessen Oberhaupt auch das Amt des Erd-
herren wahrnimmt, trägt zusätzlich zu seinem Eigennamen die Bezeichnung „koten“, 
die sich mit „Kopf“ oder „Haupt“ übersetzen läßt. Beim gemeinsamen Opfer besteht 
seine Aufgabe darin, den Kopf des Opfertieres in Richtung des heiligen Berges zu hal-
ten, dem Vorfahren seines Clans entstiegen sind. Ihm gegenüber, auf der meerzuge-
wandten Seite, nimmt das Oberhaupt des kelen-Clans Platz, der das Opfertier an seinen 
beiden Flanken ergreift. „Kelen“ heißt in der Alltagssprache „Schwanz“ oder „Hinter-
lauf“. Zu seiner Linken steht der Vorsteher des marang-Clans, der die Gottheiten, die 
Ahnen und die Geister bittet, das Opfer anzunehmen. „Marang“ ist das Lamaholot-
Wort für „Gebet“. Sobald der Vorsteher des marang-Clans seine in lautem Singsang 
vorgetragenen Anrufungen beendet hat, holt der Vorsteher des hurit-Clans – „hurit“ ist 
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das Lamaholot-Wort für „Schwert“ – zu einem Schlag aus, um mit seinem Haumesser 
den Kopf des Opfertieres mit einem einzigen Schlag vom Rumpf zu trennen. Ist das 
Ritual beendet, wird das Fleisch der geschlachteten Opfertiere für ein gemeinsames 
Festmahl zubereitet.18

Die gemeinschaftsstiftende symbolische Bedeutung der großen Opferzeremonien 
bezieht sich nicht nur auf die Gesellschaft in allen ihren Teilen, sondern auch auf das 
Verhältnis von Mensch und Natur. In aller Regel finden die Zeremonien zur Mittagszeit 
statt, wenn die Sonne über dem Kulthaus im Zenit steht. Durch das Schlachten der 
Opfertiere, aus deren Hals sich ein Blutstrom auf die nuba-nara-Steine ergießt, wird 
die Hierogamie zwischen Rera Wulan und Tana Ekan vollzogen, die das männliche 
und das weibliche Prinzip verkörpern. Von ihrer Vereinigung erhofft man sich Frucht-
barkeit und Wohlstand. Die vier Opferpriester stehen für den Berg und das Meer, für 
den Osten und den Westen. Zugleich repräsentieren sie die verschiedenen Gruppen, 
aus denen sich die Bevölkerung der Region zusammensetzt: sowohl die Clane, deren 
Vorfahren dem Berg entstiegen als auch die Clane, die vom Meer gekommen sind. Ei-
nes der kleineren Begleitrituale, die vor dem eigentlichen Opfer durchgeführt werden, 
besteht darin, daß man unter den Clanältesten ein Ei herumreicht. Es symbolisiert de-
ren Einheit. Nachdem es alle berührt haben, wird es der Erde als Gabe dargebracht. 
Bei der Vorbereitung der Zeremonie dürfen auch die Berg- und die Meergeister nicht 
vergessen werden. Junge Männer werden mit einem Betelbissen (sirih pinang), einem 
oder mehreren Küken und einem kleinen Ferkel an die Dorfgrenzen geschickt, wo man 
die Tiere den Naturgeistern mit der Aufforderung darbringt, am gemeinsamen Fest 
teilzunehmen.

Bei den großen Opferzeremonien findet mithin eine coincidentia oppositorum 
statt, eine Vereinigung all der Gegensatzpaare, die im religiösen Denken wie auch im 
Alltagsleben der Bewohner von Ost-Flores eine so zentrale Rolle spielen: Der Himmel 
trifft auf die Erde, der Berg vereint sich mit dem Meer, der Westen mit dem Osten. Die 
Wald- und die Meergeister, die Toten und die Lebenden treffen sich zum gemeinsa-
men Mahl. Die antagonistischen Mächte werden miteinander versöhnt. Aus der durch 
das Opfer herbeigeführten Vereinigung der mächtigsten kosmischen Prinzipien geht 
nach Auffassung der Dorfbewohner für die Gemeinschaft stets von neuem Kraft und 
Fruchtbarkeit hervor.

18	 Eine Beschreibung der politischen Ämter der vier Clanvorsteher und ihrer Rollenzuteilung bei den 
großen Opferfesten findet sich bereits bei Ernst Vatter (1932:81–82). Sie sind in besagter Weise auch 
während meiner Aufenthalte in den Dörfern des Lewolema-Gebietes durchgeführt worden. Aller-
dings wurden dabei die Rollen der Opferpriester meist nicht von den schon sehr betagten Clanober-
häuptern, sondern von jüngeren Männern wahrgenommen, die den vier suku raja angehörten und 
dabei ihre Kraft und Geschicklichkeit bewiesen, derer es beim Festhalten der oft zentnerschweren 
Schweine und dem Durchschlagens ihres Halses mit einem Haumesser bedurfte.
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IV.

Berichten von Missionaren und Verwaltungsbeamten aus den ersten Jahrzehnten der 
holländischen Kolonialzeit lässt sich entnehmen, daß auch die beiden Rajas von Laran-
tuka nach den beiden wichtigsten Opferämtern als Raja Koten und Raja Kelen bezeich-
net wurden (Dietrich 1995:127). Es finden sich in ihnen darüber hinaus Hinweise dar-
auf, daß sie das Opferritual ungeachtet ihrer Konversion zum Christentum weiterhin 
verrichteten, wenngleich dies nicht mehr wie früher vor aller Augen geschah.

Im Blick auf die zentrale Position, die er beim Gemeinschaftsopfer einnahm, und 
die ihr entsprechende Bezeichnung erscheint der Raja von Larantuka als sakraler Herr-
scher. Es ist anzunehmen, daß seine Vorfahren in ihrem Stammdorf Lebao ursprüng-
lich das mit den Besitzrechten am gemeinsamen Land verbundene Tuan Tanah-Amt 
innehatten. Legitimiert waren sie dafür durch ihre Herkunft vom Berg. Der allmähli-
che Aufstieg ihres Geschlechtes zu einem der mächtigsten Fürstenhäuser der Region 
erfolgte gleichzeitig mit dem der Hafenstadt zum wichtigsten Umschlagplatz für den 
in Ostindonesien seit dem 16. Jahrhundert florierenden Überseehandel mit Sandelholz 
und Gewürzen. Ein absoluter Herrscher konnte der Raja von Larantuka allerdings 
aufgrund der priesterlich-sakralen Aspekte seines Amtes nie werden. Vielmehr war er 
durch sein Opferpriesteramt in das komplizierte Gefüge von Oppositionspaaren ein-
gebunden, deren Bedeutung für die ostflorinesische Gesellschaft in der Symbolik der 
Opferhandlungen zutage tritt. Er repräsentierte die Macht eher als daß er sie ausübte. 
Letzteres war Aufgabe des Raja Kedua – seines dem Meer entstiegenem Alter Ego. Wie 
in den kleinen territorialen Rechtsgemeinschaften der Vorsteher des kelen-Clans, so 
stellte in Larantuka der Raja Kedua das ausführende, exekutive Organ der königlichen 
Amtsgewalt dar. Dagegen war es Aufgabe des Raja Koten, nach innen zu wirken und 
über die gesellschaftliche Harmonie zu wachen. 

Welch großes Geschick das Herrscherhaus dabei bewies, die zahlreichen 
Fremdeinflüsse zu integrieren, die mit dem Beginn der kolonialen Expansion Europas 
in den Osten Indonesiens gelangten, wird gerade an seinem Umgang mit dem Chri-
stentum deutlich. Die Rajas holten nicht nur die Dominikanermönche in ihr Reich, von 
deren Beziehungen zur portugiesischen Krone sie profitierten. Im Jahre 1645 trat auch 
der damals regierende Raja selbst zum Christentum über und ließ sich auf den Namen 
Don Constantino taufen (Vatter 1932:35). Die Kleriker mögen es zweifellos als Wider-
spruch empfunden haben, daß er und seine Nachfolger sich zwar offiziell zum Katho-
lizismus bekannten, daneben aber weiterhin die Riten vollzogen, die zu verrichten zu 
ihren traditionellen Amtspflichten zählte. Er selbst und seine Untertanen haben dies 
aber anders gesehen. Für sie stellten „Christentum“ und „Heidentum“ keinen unlösba-
ren Widerspruch dar, sondern eines der vielen komplementären Oppositionspaare, die 
zu versöhnen und zeitweise aufzuheben Ziel ihrer großen Opferzeremonien war.

Allerdings hat sich auch die Einstellung der auf Flores bis heute dominanten ka-
tholischen Kirche gegenüber den vorchristlichen religiösen Vorstellungen und Riten 
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gewandelt, nachdem es seit Mitte der 1960er Jahre zu einer erfolgreichen Indigenisie-
rung des Klerus gekommen war. Anstatt die lokalen Religionsformen wie früher als 
Heidentum zu verdammen, versucht man spätestens seit dem Zweiten Vatikanischen 
Konzil, sie in den eigenen Glauben zu integrieren. Nicht ohne Stolz erzählte mir Mon-
signore Darius Nggawa, der inzwischen leider verstorbene erste einheimische Bischof 
von Larantuka, daß er bei der Einweihung der in meinem stationären Feldforschungs-
ort Belogili neu errichteten Kirche den Erdherren des Dorfes ausdrücklich darum ge-
beten hatte, unmittelbar vor dem Kirchenportal eines der traditionellen Blutopfer zu 
verrichten. Der Erdherr, der ihn im Übrigen beim Bau der Kirche nach besten Kräften 
unterstützt hatte, tat dies natürlich gern, zumal er hierin auch eine Anerkennung seiner 
alten Autorität sah. Und wie rechtfertigte der Bischof selbst seinen doch recht unge-
wöhnlichen Schritt? – „Ich wollte zeigen“, so antwortete er auf meine erstaunte Frage, 
„daß die alte Religion bis zur Kirchenschwelle geht und das hinter ihr die neue Religion 
beginnt“. Zu den Ehrengästen, die zur Kircheneinweihung eingeladen waren, gehörte 
auch der Sohn des von der indonesischen Regierung 1964 abgesetzten letzten Raja von 
Larantuka. Daß er sich dabei auch an den traditionellen Opferriten beteiligte, erzählt 
man sich im Dorf noch heute.
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