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1. Einleitung

Zwei Gegebenheiten fiihrten zu der vorliegenden Arbeit: zunichst die
Anfrage des Kurators Jirgen Scheffler an das Ethnologische Institut der
Westfilischen Wilhelms-Universitit in Miinster, sich mit dem Nach-
lass der Briidern Neubourg aus dem Archiv des Stidtischen Museums
in Lemgo niher zu befassen. Dieser besteht unter anderem aus sechzig
ethnographischen Objekten aus Sumatra sowie zahlreichen Postkarten,
Fotos, Biichern und Dokumenten. Des Weiteren die Begegnung mit
dem religiosen Spezialisten (datu) Panggora Turnip aus dem Dorf Do-
lok Marguna auf Samosir / Sumatra in Indonesien, dem ich wihrend
meiner Feldforschung 2005 diverse Fotografien von der Neubourg-
Sammlung zur Begutachtung vorlegte und dessen Worte daraufhin
,Sibalik alogo — gedrehter Wind“ waren. Fortan war der rote Faden ge-
sponnen, den Funktions- und Bedeutungswandel von Batak-Objekten
in deren Lebensbiographie aufzuzeigen.

Im nordlichen Teil Sumatras leben sechs Batak-Gesellschaften. Thr
geographisches Zentrum bildet der Toba-See, an dessen siidlichem Ufer
sowie auf der Insel Samosir sich die Toba-Batak ansiedelten. Nordlich
des Sees befinden sich die Territorien der Karo- und Pakpak-Batak,
im Nordosten wohnen die Simalungun- und schliefllich im Siiden des
Bataklandes die Angkola- und Mandailing-Batak. Die Materielle Kul-
tur aller sechs Batak-Gesellschaften zu behandeln, ihre Gemeinsamkei-
ten und Unterschiede aufzufithren, wiirde den Rahmen dieser Arbeit
sprengen. Deswegen wurde der Focus auf die Ritualobjekte der Toba-
Batak gelegt, welche als mythologische Ursprungsgesellschaft aller Ba-
tak-Gruppen angesehen werden und dessen Objekte in der Neubourg-
Sammlung anteilig vertreten sind.

Der Einleitung schliefdt sich mit dem zweiten Kapitel eine Quel-
lenanalyse an, wo wichtige schriftliche Aufzeichnungen iber die
Gesellschaft der Toba-Batak chronologisch aufgefithrt werden. Der
dritte Teil dieser Arbeit versucht eine zeittypische Sammlungsbiogra-
phie wihrend der Kolonialzeit in Niederlindisch-Indien an Hand der
Neubourg-Sammlung aus Lemgo zu rekonstruieren. Zunichst vor Ort
als Kuriositit und Souvenir erstanden, fanden diese Sammlungsobjek-
te schlieSlich ihren Weg nach Europa, wo sie heute zum Teil in Form



einer Dauerausstellung im Stidtischen Museum Lemgos ausgestellt
werden und die Migrationsgeschichte der Geschwister Ernst und
Johannes Neubourg bezeugen. Die Neubourg-Briider lebten zeitweise
um 1900 an der Ostkiiste Sumatras in Deli und arbeiteten vor Ort fiir
verschiedene niederlindische Tabakplantagengesellschaften. Zu ihrer
Freizeitbeschiftigung gehorte unteranderem das Reisen an den Toba
See, wodurch der Erwerb von Zeremonialgeriten durch einen direk-
ten Kontakt zu den Toba-Batak erméglicht wurde. Des Weiteren ver-
kehrte man in Medan mit den niederlindischen Administratoren, zu
denen auch Georg Meissner gehorte, einer der bedeutendsten Hindler
und Sammler ethnographischer Objekte der Batak zur damaligen Zeit.
Meissner verduflerte seine Sammlungsobjekte an Privatleute und an 6f-
fentliche Institutionen, wie die Volkerkundemuseen in Berlin, Stutt-
gart und Leiden. Auch der Missionsarzt Karl Johannes Martin Winkler
sammelte zeitgleich im Auftrag des Hamburger Volkerkundemuse-
ums auf Sumatra Batak-Objekte, wohingegen sein Schwager Johannes
Warneck, ein Missionar der Rheinischen Missions-Gesellschaft, Ritu-
alobjekte der indigenen Bevolkerung als Anschauungsmaterial fir eine
notwendige Missionsarbeit im Gebiet der Toba-Batak zusammentrug
und an das Stammbhaus der Rheinischen Mission in Barmen schickte.
Die Sammlungsobjekte von Ernst und Johannes Neubourg zeugen eher
von einem sporadischen Erwerb auf Sumatra. Diese dienten als De-
koration fur ihr privates Umfeld und als Reisemitbringsel fiir daheim
gebliebene Familienmitglieder, weswegen die genauen Erwerbsumstin-
de von den Briidern leider nicht weiter dokumentiert oder miindlich
tradiert worden waren. Die Funktion und Bedeutung der Ritualgegen-
stinde veridnderte sich jedoch entsprechend ihrer Kontextualisierung
in erheblicher Weise, ob im rituellen Kontext der Batak, im familiiren
Umfeld der Neubourg oder im musealen Kontext des Stadtischen Mu-
seums in Lemgo, dem Hexenbiirgermeisterhaus.

Das vierte Kapitel behandelt die sozial-kosmologische Gesellschafts-
struktur der Herstellergesellschaft dieser Ritualobjekte, den Toba-Batak
auf Sumatra. Die Mythologie artikulierte eine Beziehung zwischen der
sozialen Ordnung der Menschen und der kosmischen Ordnung ihrer
Ahnen und Geister. Der Kosmos bestand aus einer Ober-, Mittel- und
Unterwelt. Diese Dreigliederung fand sich auch als Mikrokosmos in



der traditionellen Architektur der Wohnhiuser wieder, der kleinsten
sozialen Kategorie der Batak- Gesellschaft. Allianz- und Deszendenz-
bezichungen bestimmten die soziale Struktur, wobei patrilineare Ab-
stammungsgruppen (marga) mit eigenem Klan-Namen in asymmetri-
schen Heiratsallianzen mittels der Kreuzkusinenheirat verbunden wa-
ren, welche auch die Ausrichtung weiterer Ubergangsriten bedingten.
Voraussetzung solcher Allianzbeziehungen war dabei der Austausch der
Objektkategorien #los und piso zwischen der Frauengebergruppe hula-
hula und der Frauennehmergruppe boru im Rahmen der Lebenszyklen,
den rites de passage” (van Gennep 1981). Dadurch konnte sich die
sozial-kosmologische Ordnung der Batak Gesellschaft immer wieder
neu konstituieren und ihren Fortbestand sicherstellen. Fiir die korrek-
te Ritualdurchfithrung war der religiose Spezialist der Toba-Batak, der
datu, zustindig. Er allein bestimmte mit Hilfe seiner selbstgefertigten
Geritschaften den richtigen Zeitpunke dafiir und gewihrleistete den
notwendigen Ablauf, indem Unheil und Tod als Folge schwindendem
tondi (dem lebenden, beweglichen Prinzip einer Person) und iiber-
greifendem begu (dem leblosen, verwesenden Prinzip einer Person) im
Rahmen von Austauschbeziehungen abgewehrt wurden. Entsprechend
befasst sich das fiinfte Kapitel mit der traditionellen Funktion und Be-
deutung signifikanter Objektgruppen in der prikolonialen Zeit.

Im sechsten Teil der Arbeit wird der Frage nachgegangen, welchen
Einfluss der kulturelle Wandel auf die Handhabung und Betrach-
tungsweise der traditionellen Ritualobjekte ausiibte. Es wird versucht,
abschlieffend den Funktions- und Bedeutungswandel im Sammlungs-
kontext herauszuarbeiten. Eine in der Frithen Neuzeit einsetzende Ex-
pansionspolitik sowie die nachfolgenden Kolonialisierungen und Mis-
sionierungen hatten vermehrt den Einzug auflereuropiischer Objekte
in privaten und offentlichen Sammlungen zur Folge. Seeleute, Kolo-
nialbeamte, Plantagenarbeiter, Missionare, Wissenschaftler und Ent-
deckungsreisende brachten zufillig oder bewusst zusammengetragene
Gegenstinde aus der Fremde zuriick in die Heimat und klassifizierten
dieselben als Kuriosum, Gotzenabbild, Souvenir oder Kunstwerk. Zur
Schau gestellte Geritschaften der Batak fungierten ab Ende des 19. Jahr-
hunderts entsprechend dieser neu zugesprochenen Objektidentititen als
visuelle Kommunikationsmittel zwischen der eigene und der fremden



Gesellschaft. Die formalen Aspekte der Sammelobjekte, wie Form, Gro-
8e und Material, standen lange Zeit im Focus der wissenschaftlichen
Analyse, wodurch eine dem Zeitgeist entsprechende eurozentrische
Wahrnehmung der sichtbaren Gestaltung gleichzeitig die Wertigkeit ei-
nes Objektes bestimmte. Die niederlindischen Museums-Anthropolo-
gen Willem Huibert Rassers und J.P.B. de Josselin de Jong, Begriinder
der Leidse School', entwickelten eine neue Herangehensweise zur niheren
Bestimmung von ethnologischen Objekten. Rassers war Direktor des
Rijksmuseum voor Volkenkunde in Leiden und konzentrierte sich auf
die Untersuchung der materiellen Kultur Javas. Erstmals wies Rassers
in seiner Veroffentlichung von 1959: ,, Panji, the Culture Hero. A Struc-
tural Study of Religion in Java“ auf den Zusammenhang zwischen der
soziokosmologischen Struktur einer Gesellschaft und ihrer materiellen
Kultur hin, indem er das Objekt als ein , system of signs* und somit als ei-
nen unverzichtbaren Kulturtriger bezeichnete. De Josselin de Jong war
ebenfalls fiir das Leidener Volkerkundemuseum titig und wurde spiter
Professor der Kultur-Anthropologie an der Universitdt in Leiden. Er be-
zeichnete die Batak-Gesellschaft als beispielhaft fiir ein gesamtindonesi-
sches Klassifikationssystem. Dementsprechend wandte sich Rassers den
Ritualstiben der Batak zu, da diese seiner Auffassung nach die Sozial-
struktur der Gesellschaft sehr gut wiederspiegelten. (Rassers 1998). Auch
Adrian A. Gerbrands, ein Schiiler de Josselin de Jongs und unterande-
rem Kurator des Vélkerkundemuseums in Leiden, betrachtete Objekte
als signifikante Informationstriger einer Gesellschaft. Mit seiner Wort-
schopfung ,ethnocommunication” driickte Gerbrands die Kommunika-
tion innerhalb einer Gesellschaft an Hand von ,,non-verbal signs“, den
Gegenstinden, aus. Ethnographische Objekte stellten nach seiner Auf-
fassung eine Schliisselrolle zum Verstehen der gesamten Gesellschafts-
struktur dar. (Gerbrands 1990).

Wir werden sehen, wie in der traditionellen Toba-Batak-Gesell-
schaft die Objekte im rituellen Kontext mit Hilfe des religiosen Exper-
ten (datu) als Mediator im Auftrag der Ahnen zwischen der Ober-, Mit-

tel- und Unterwelt kommunizierten, wihrend im musealen Kontext

1 Die 1920 gegriindete Leidse School untersuchte die Verbindung zwischen indonesi-
schen Klassifikationssystemen mit den sozial-kosmologischen Strukturen ausgesuchter
Gesellschaften in Indonesien.



ein wechselwirkender Kommunikationsprozess zwischen dem Exponat
und dem Betrachter durch den Ausstellungsmacher konstruiert wird.
Heutzutage dienen die Objekte der Toba-Batak in den Nationalmu-
seen, ob in Indonesien oder in Europa, gleichzeitig als Anschauungs-
material und als geschichtliche Informationsquelle, wodurch bei dem
Museumsbesucher eine Riickbesinnung auf kulturelle Werte und Tra-
ditionen partiell ermoglicht wird.

Abbildung Nr. 1: Datu Panggora Turnip begutachtet die abgelichteten Ritual-
objekte aus der Neubourg-Sammlung © S. Hollenhorst
(Siehe fiir dieses und alle nachfolgeden Bilder: Abbildungsver-
zeichnis, S. 355)
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2. Quellenlage

Wihrend des Beginns der Kolonialisierung des indonesischen Archi-
pels durch die Niederlinder im 17. Jahrhundert wurde nur vereinzelt
von den Bewohnern Nord-Sumatras berichtet. Eine systematische
Erforschung der Batak-Kultur begann erst in der Mitte des 19. Jahr-
hundert, was sich in einer Reihe von Publikationen von Missionaren,
Kolonialbeamte, Plantagenarbeiter und Reisende niederschlug. Dieses
Datenmaterial erwies sich fiir diese Arbeit als unterschiedlich ergie-
big, da es oftmals nur sehr liickenhaft dokumentiert und die damalige
eurozentrische Sichtweise der Europier widerspiegelt.

Franz Wilhelm Junghuhn, ein Arzt und Naturforscher, lieferte 1847
mit seiner Monographie: ,, Die Battalinder auf Sumatra” die erste umfas-
sende geographische, botanische und ethnographische Arbeit, bezogen
auf seinen Aufenthalt von 1840-1842 in den siidlichen Bataklindern.
Zwei weitere Standartwerke verfasste der Sprachwissenschaftler Herman
Neubronner van der Tuuk. Dieser erreichte als erster Auslinder 1853
den Toba See und publizierte 1861 das ,,Bataksch-Nederduitsch woor-
denboek” sowie 1864 die Grammatik ,,70basche spraakkunst”, womit
den neuankommenden Missionaren der Rheinischen Missions-Ge-
sellschaft sowie den Beamten der niederlindisch-indischen Kolonial-
regierung deren Arbeit mit den Batak auf Sumatra erleichtert wurde.
Die Halbinsel Samosir im Toba See erreichte 1887 als erster Europier
der osterreichische Freiherr von Brenner-Felsach in Begleitung eines
Schweizers, zweier Chinesen sowie eines Simalungun-Batak. In seinem
Buch von 1894: ,,Bei den Kannibalen Sumatras. Erste Durchquerung der
unabhingigen Batak-Lande von Joachim Freiherr von Brennerschildert
der Abenteurer seine damaligen Erlebnisse und subjektiven Eindriicke.
Auch der Niederlinder Petrus Voorhoeve beschiftigte sich 1927 in-
tensiv mit der Batak-Gesellschaft an Hand ihrer Erzihlungen in seiner
Dissertation ,,Ouverzicht van de volksverhalen der Bataks®. Als Kenner
des batakschen Rechtssystems adat sind die niederlindischen Kolonial-
beamten Ypes, mit dessen Werk ,, Bijdrage tot de kennis van de stamver-
wantschap, de inheemsche rechtsgemeenschappenen het grondenrecht der
1obaen Dairibataks” von 1932, und Vergouwen mit ,,Het Rechtsleven
der Toba-Bataks“ von 1933 zu benennen.
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Vermehrte Aufzeichnungen fanden ab 1862 mit dem Beginn der Mis-
sionierung durch die Rheinische Missions-Gesellschaft aus Wupper-
tal in Deutschland den Weg in die westliche Welt. Das oft jahrelange
Wirken unter den Batak ermdglichte den Missionaren ein intensives
Studieren derer Lebensweise, insbesondere des andersartigen Glau-
benssystems, um die angestrebte Christianisierung dieser indigenen
Gesellschaft durchfiihren zu kénnen. Umfangreiches Material zu der
prikolonialen sozial-kosmologischen Gesellschaftsstruktur sammelte
der Missionar Johannes Warneck, der von 1892 bis 1906 bei den Toba-
Batak auf Sumatra titig war und 1909 seine Arbeit: ,,Die Religion der
Batak. Ein Paradigma fiir die animistischen Religionen des Indischen
Archipels“ veroffentlichte.” Sein Schwager, der Missionsarzt Johannes
Winkler, sammelte zwischen 1902 bis 1936 auf Sumatra gezielt eth-
nographische Objekte der Batak fur das Hamburger Volkerkunde-
museum. 1925 verfasste Winkler sein Standartwerk: ,,Die Toba-Batak
auf Sumatra in gesunden und kranken Tagen®, in dem Winkler mit Hil-
fe des religiosen Spezialisten (datu) Ama Batuholing detaillierte Be-
schreibungen von rituellen Handlungen aufzuzeigen vermochte. Neu-
zeitliche Studien zu der Sozialstruktur der Batak veroffentlichte Hans
Dieter Kubitscheck 1963 mit: ,,Grundziige der sozialen Organisationen
der Batak* als auch der Osterreicher Helmut Lukas mit: ,, Ungleichheit
und Egalitit. Die Sozialstruktur der vorkolonialen Toba-Batak Samosirs
(Sumatra) im Vergleich zu Gesellschaften am Festland Siidostasiens®
2009. Keine Arbeit iiber die Materielle Kultur der Batak kommt
heute ohne den Hinweis auf Achim Sibeth aus, der sich insbeson-
dere 2003 in seiner Studie: ,,Vom Kultobjekt zur Massenware. Kultur
historische und kunstethnologische Studie zur figiirlichen Holzschnitzkunst
der Batak in Nordsumatra / Indonesien” mit dem ,,Ausverkauf der Batak-
kunst“ beschiftigte.

Eigene schriftliche Erliuterungen der Toba-Batak liegen tiberwie-
gend in Form von sogenannten pustaha vor. Die religiosen Spezialisten
(datu) beherrschten die Batak-Schrift und fertigten ihre Leporellos aus
Baumrinde eigenhindig an. Thr Inhalt wurde in einer Ritualsprache
(poda) verfasst und handelt vor allem von Rezepten fur den rituellen

3 Die Rechtschreibung batakscher Worter in dieser Arbeit wurden tiberwiegend dem ,, 70-
ba-Batak — Deutsches Worterbuch® von Johannes Warneck entnommen. (Warneck 1977).



Gebrauch. Klagelieder, Brand- und Drohbriefe verweisen zusitzlich
auf eine Schriftkundigkeit, jedoch unterlag die Wissensvermittlung in-
nerhalb der traditionellen Batak-Gesellschaft hauptsichlich der oralen
Tradition.
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3. Die Neubourg-Sammlung aus Lemgo

Ein Konglomerat von fremd anmutenden Objekten in dem Magazin
eines deutschen Heimatmuseums, dem Lemgoer Hexenbiirgermeister-
haus im Kreis Ostwestfalen-Lippe, bildete den Auftakt dieser Arbeit.
Als Zeitzeugen einer Kolonialpolitik?, die viele Abenteurer und Gliick-
suchende sich in die Fremde aufmachen lief3, gelangte dieses Konvolut
nachweislich in der Mitte des 20. Jahrhunderts als Nachlass der Brii-
der Johannes und Ernst Neubourg in den Besitz des Stidtischen Mu-
seums. Kein Einzelfall, da viele heimatverbundene Biirger sich noch
immer verpflichtet fiihlen, die regionale Verbundenheit der Familie
durch solche Schenkungen von zeitgeschichtlichen Sammlungen zu
untermauern, um diese nicht in Vergessenheit geraten zu lassen. Die
Neubourg-Sammlung ist Ausdruck einer umfangreichen Sammeltitig-
keit in der Batak-Region, welche angefiithrt von C.B.H. von Rosenberg
in der zweiten Hilfte des 19. Jahrhunderts auf Sumatra begann und von
zahllosen weiteren Europiern wie Johannes Winkler, Georg Meissner
bis zu Jean Paul Barbier-Mueller im 20. Jahrhundert fortgefithrt wur-
de’ Anders als das gezielte Ansammeln von Ethnographica aus wis-
senschaftlichen Griinden, trugen jedoch die Briider Johannes und
Ernst Neubourg eher exotisch wirkende Erinnerungsstiicke zusammen,
deren kulturgeschichtliche Bedeutung erst im musealen Kontext des
Hexenbiirgermeisterhauses in Lemgo veranschaulicht wird.

3.1. Sammlungsbiographie

Im 19. Jahrhundert herrschte in der Kolonie Nederlands-Indié¢ ein
Fachleute-Mangel, wodurch auch Deutsche mit speziellen Fertigkeiten
und Kenntnissen in der Landwirtschaft auf Sumatra Arbeit fanden.
(Siebert 2002: 51). Johannes und Ernst Neubourg verlielen in den
1880er und 1890er Jahren ihre lippische Heimat um fiir die nieder-
lindische Kolonialregierung zunichst als Assistenten und spiter als
Administratoren auf den Tabakplantagen zu wirken.

4 Siehe: Kapitel 6. Kultureller Wandel.
5  Siehe: Kapitel 7.1. Objektkategorien.
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Abbildung Nr. 2: Portrits von Ernst und Johannes Neubourg

Johannes Otto Ludwig Albert Neubourg (1862-1920) und sein jiinge-
rer Bruder Ernst Carl Friedrich August Neubourg (1868-1914) waren
die S6hne von Emmy, geborene Freybe, und Carl Neubourg, welcher
von 1864 an in der Gemeinde St. Johann in Lemgo als Pfarrer tdtig
war. Die drei Briidder Wilhelm, Hermann und Carl sowie Marie als
einzige Schwester komplettierten die Familie. Infolge finanzieller Eng-
passe durch den frithen Tod ihres Vaters 1872 war eine akademische
Ausbildung fur die beiden Briider nicht méglich, so das Johannes
den Beruf des Girtners erlernte und Ernst eine Lehre in einem Ma-
nufakturgeschift absolvierte. Aufgrund von Kontakten, die Johannes
wihrend seiner Anstellung als Girtner in den koniglichen Girten Het
Loo in den Niederlanden kniipfte, entstand zunichst bei dem ilteren
Bruder die Idee, in die Kolonie Niederlindisch-Indien auszuwandern.
Eine Arbeit in den Kolonien versprach einem finanziellen Wohlstand,
wodurch zusitzlich die Unterstiitzung weiterer Familienmitgliedern in



Deutschland gewihrleistet wire.® Auch ein spiteres sorgenfreies Leben
ohne Geldnot in der Heimat diirfte fiir diese Entscheidung ausschlag-
gebend gewesen sein, denn: ,,Wer es versteht, kann tibrigens in verhilt-
nismiflig kurzer Zeit durch traditionellen Tabakanbau auf Sumatra ein
reicher Mann werden und nach mehrjihrigem miihevollen Arbeiten als
solcher in die Heimat zuriickkehren® (Petersen 1903: 209-210).

Die niederlindische Konigin Emma vermittelte personlich die An-
stellung bei der Hollindischen Amsterdam-Deli Company (Deli Maats-
chappij Compagnie), worauthin Johannes Neubourg am 30. Mai 1885
seine Reise von Hamburg aus nach Sumatra mit dem Schiff ,Iphi-
genie® antrat und die nichsten achtzehn Jahre auf den niederlindi-
schen Tabakplantagen arbeitete. Beeindruckt von den Schilderungen
des Alteren entschloss sich sein Bruder Ernst im Jahre 1892 ebenfalls
auszuwandern und gab kurzentschlossen das inzwischen gegriinde-
te Kolonialwarengeschift im Elternhaus in Lemgo auf. Bedingt durch
Johannes ersten Heimaturlaub in Deutschland reisten die Briider
dann gemeinsam tiber Genua mit dem Passagierschift ,,SS Konig Albert”
nach Sumatra, wo Johannes als Administrator einer Tabakplantage
nahe Medan dem vierundzwanzigjihrigen Bruder zeitnah zu einer
Assistenten-Stelle verhelfen konnte. (Bernhardt/Schefler 2001: 61-
62). Danach arbeitete Ernst lingere Zeit auf der Tabakplantage Soengi
Rampah bei Bedagi, die von dem Administrator Georg Meissner, ei-
nem passionierten Sammler von Batak-Objekten, gefithrt wurde.”
Die Arbeit auf den oftmals weit entlegenen Plantagen war zeitintensiv
und anstrengend, wie Ernst Neubourg in einem Brief an seinen Bruder

Wilhelm am 28.11.1892 folgendermafien festhielt:

,Ich habe schon viel durchgemacht und stramm gearbeitet, die ganze Besit-
zung durchgemessen mit 3 Javanern. Da mufl man weiter durch die Wildnis

und hohes Alanggras. Wenn man dann abends miide nach Hause kommt, ist

6  Informationen von Uta Treu-Neubourg, der Enkelin von Wilhelm Neubourg und Grof3-
nichte von Ernst und Johannes Neubourg; Januar 2000. Archiv/Hexenbiirgermeister-

haus, Lemgo; vgl. Bernhardt/Scheffler 2001: 61-63.

7 Informationen von Uta-Treu-Neubourg, Januar 2000; Archiv/Hexenbiirgermeisterhaus,
Lemgo.
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man hungrig und wie sicht man aus, bis auf die Haut durchnif3t, mit Koth
beschmutzt, an allen Ecken blutig. Es ist kein schoner Anblick. Die Blutegel
saugen sich an dir fest, die Moskitos stechen einen wund, das lange Alanggras

zerschneidet einem Gesicht und Hinde.“®

Der vierzehntigigen Arbeitsschicht folgte in der Regel zwei freie Tage,
an denen sich die Pflanzer und Verwaltungsbeamten in regelmifii-
gen Abstinden in einem Hotel oder Club der nichstgelegenen grofie-
ren Ansiedlung, zum Beispiel dem Hotel de Boer” in Medan, trafen:
,Eine Gesellschaft von Abenteurern mit Abenteurerehre, in der nur
zwel Autorititen anerkannt wurden: ihre Vorgesetzte und die Regie-
rungsbeamte, die mit der Arbeitsinspektion betraut waren® (Lulofs
1954: 118-119; vgl. Brettschneider 1992: 263-264). Da den dienst-
jungen Assistenten von den Tabakgesellschaften ein dreijihriges Hei-
ratsverbot auferlegt wurde, damit diese sich ganz auf ihre Arbeit kon-
zentrieren konnten, fand ihr gesellschaftliches Miteinander an dem
hari besar, diesem gemeinsamen freien Tag nach dem Zahltag, statt:
»,Man vergafl alle Reserviertheit, alles Fremdtun. Es gab nur ein Ding:
das Band der Zusammengehorigkeit [...]“ (Lulofs 1954: 67)."° Die
Dominanz der iibergeordneten Kolonialmacht gegeniiber der ein-
heimischen Bevolkerung basierte auf dem imperialen Grundgedan-
ken und auf einer uniiberwindbaren kulturellen Kluft zwischen den
Herrschern und den zu Beherrschenden. (Vgl. Eversmeier 2001: 3).
Dementsprechend spiegelte die Freizeitgestaltung am hari besar diese
Herrschaftsstruktur wider. Die europiischen Plantagenherren feierten
ausgiebig und gingen gemeinsam auf Grofitierjagt, um Waldelefanten,
Nashorner und Tiger zu erlegen. ,Das war ein hari bessar, da denk

8  Handschriftlicher Bericht von Wilhelm Neubourg, Archiv/Hexenbiirgermeisterhaus,
Lemgo.

9  Dem heutigen Luxushotel Dharma Deli.

10 Die gemeinsame europiische Herkunft verband. Madelon Lulofs lebte als Ehefrau eines
Gummi-Pflanzers von 1917 bis 1926 im Nordosten Sumatras und berichtete iiber die
ethnische Zusammensetzung: ,Europder! Zum grofiten Teil Holldnder, aber auch einige
Auslinder: einen Russen, einen polnischen Grafen, einen deutschen Baron, ein paar un-
betitelte Deutsche und einen Schweizer® (Lulofs 1954: 67).



ich zeitlebens an®, kommentierte Ernst Neubourg am 25.10.1909
vergniigt die gemeinsame Tigerjagt."

Abbildung Nr. 3: Ernst Neubourg (links im Bild) mit seinem geschossenen Tiger

Gerne kontaktierte dabei die europidische Gemeinschaft den renom-
mierten deutschen Fotografen Charles J. Kleingrothe, der sich von
1889 bis 1925 an der Ostkiiste Sumatras niederlief§ und in seinem
Atelier Stathell & Kleingrothe in Medan Portritfotografien erstellte.
Standesgemif$ abgelichtet in der gingigen weiflen Tropen-Bekleidung
dienten die Fotos als Statussymbol und unterstrichen den gehobe-
nen Rang eines Pflanzers in dem kolonialgeprigten Sumatra: ,Kol-
lege R. hatte mir einen weiffen Anzug geborgt, ebenso einen Stock.
Meine Hosen hatte ich wie die anderen in die Striimpfe gesteckt und so
prisentierte ich mich wenigstens duflerlich vollkommen als Pflanzer®
(von Hanneken 1902: 17).

Die koloniale Wirtschaftspolitik zielte auf eine maximale 6konomi-
sche Nutzung der Anbauflichen, um die Produktivitit fiir den Ubersee-

11 Beschriftung eines Fotos aus dem Neubourg-Nachlass. Archiv/Hexenbiirgermeisterhaus,
Lemgo.
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Export zu steigern und sich dadurch ohne Hilfe des Mutterlandes selbst
zu finanzieren. Die Folge war ein ansteigender Bedarf an Arbeitern auf
den niederlindischen Tabakplantagen (Eversmeier 2001: 3-4). Auch
immer mehr Batak zog es aus ihren Dorfern am Toba See nach Deli,
um auf den dortigen Plantagen zu arbeiten und Geld zu verdienen.
(Schreiber 1883: 153). Es bestanden demnach zunehmend Kontakt-
moglichkeiten zwischen der Batak-Bevolkerung und den europiischen
Plantagenarbeitern:

»Rechts und links hinter Medan lagen nun die Tabakfelder. Hoch, braun, weit
und luftig erhoben sich auf dieser Ebene die riesigen Tabakscheunen. In einem
weiten Garten lag der Bungalow eines Tabakadministrators. [...] Batak liefen
in kleinen Gruppen hintereinander her. Sie glichen Zigeuner. In ihren breiten
Gesichtern lag der drohende Ausdruck der Menschenfresser, die sie vor einem

halben Jahrhundert noch waren“ (Lulofs 1954: 231).

Ernst Neubourg arbeitete fortan auf verschiedenen Tabak-Plantagen,
bis ihn ein Vertrag mit der Agricultural Experiment Station zwischen-
zeitlich auch nach Japan reisen lief. Die Aussicht auf einen Posten
als Administrator der Amsterdam Padang Compagnie aut der Plantage
Bahsoemboeb fihrte ihn 1910 zurtick nach Sumatra. Bedingt durch eine
Tropenkrankheit kehrte Ernst drei Jahre spiter in die Heimat zuriick
und verstarb dort am 22. Juni 1914. (Bernhardt/Scheffler 2001: 62).
Ernst Neubourg wurde auf dem Friedhof der Gemeinde St. Johann in
Lemgo beigesetzt.

Johannes war schon 1903 aus Sumatra abgereist. Seine Riickreise
weitete er zu einer Weltreise aus, die ihn tiber Hongkong, Shanghai und
Tokio nach San Francisco fithrte, wo er zunichst seinen dort lebenden
dlteren Bruder Carl besuchte. Eine Schiffspassage von New York aus
nach Hamburg brachte Johannes dann endgiiltig zuriick in die Heimat.
Er kaufte sich von dem erwirtschafteten Vermogen eine Schokoladen-
fabrik in Dresden und investierte zusitzlich in Aktien. 1904 heiratete
Johannes Neubourg Gertrud Konig und zog mit seiner Ehefrau nach



Berlin.!* Gemeinsame Reisen durch Europa bestimmten die nichsten
Jahre, bis 1914 die Bremer Firma Michaelsen Johannes als Administra-
tors fiir deren Tabakplantagen in Kamerun anwarb. Im Mai 1914 ver-
lie§ er Deutschland mit der ,,MS Eleonore Wormann® einen Monat vor
dem Tod seines Bruders Ernst. Aus dem zunichst geplanten sechsmona-
tigen Aufenthalt wurde aufgrund des Ersten Weltkrieges eine funfjahri-
ge Abwesenheit. Seine Ehe zerbrach und Johannes Neubourg zog nach
seiner Riickkehr 1919 in sein Haus nach Bad Salzuflen um, wo er am
02. Dezember 1920 verstarb. Johannes Neubourg wurde ebenfalls wie
sein Bruder Ernst auf dem Friedhof der Gemeinde St. Johann in ihrer
Heimatstadt Lemgo beerdigt.”® Uber Jahre hatte dort seine unverheirate-
te Schwester Marie ein christliches Hospiz eingerichtet und geleitet, bis
sie 1917 einen Stiftsitz im Lemgoer Stift St. Marien erhielt. (Bernhardt/
Scheffler 2001: 63).

3.2. Prasentationsgeschichte der Sammlung

Die Sammeltitigkeit verbindet die jeweiligen Lebensliaufe der Objekte
und der Menschen, wodurch die gesammelten Gegenstinde zu einem
festen Bestandteil der Sammlerbiographie werden. Auch in diesem Fall
ist die Neubourg-Sammlung das Ergebnis eines gelebten Lebens und
spiegelt die jeweiligen Lebensumstinde wider. Die Objektauswahl ist
von den Erwerbsmoglichkeiten abhingig und dient hiufig nicht der
systematischen Erstellung einer Sammlung, sondern erfolgt konzept-
frei:

» Very often collectors obtained objects that accidentally attracted their attention,
and contacts with local informants were limited. As a consequence the information

on the cultural significance of the objects was often unreliable” (ter Keurs 2007: 5).

12 Berlin-Lichterfelde, Potsdamer Strasse 61.

13 Informationen von Uta Treu-Neubourg, Januar 2000. Archiv/Hexenbiirgermeisterhaus,
Lemgo.
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Die private Sammlung

Souvenirobjekte kommunizieren die erlebte Erfahrung des Samm-
lers in der Fremde. Deren genaue Auffindsituation war fir den An-
denkensammler nicht relevant und wurde in der Regel nicht wei-
ter dokumentiert, da sie oftmals zufillig zusammengetragen wur-
den. (Vgl. Kotilainen 1992: 27). Der praktische Akt des Sammelns
fuhrte in der Regel zu einer Vertrautheit zwischen dem Besitzer und
der Sache, wodurch sich eine emotionale Bindung entwickeln konnte.
(Vgl. Godelier 1996: 230).

Als private Sammler erwarben die Briider Ernst und Johannes
Neubourg zwischen 1885 bis 1913 auf Sumatra Objekte der Toba-Ba-
tak zur Dekoration ihrer Wohnhiuser und als Reisemitbringsel fiir die
Daheimgebliebenen, vergleichbar mit einer Trophdensammlung. Die
Briider konstruierten eine synthetische Idealvorstellung an Hand der
exotischen Provenienz ihrer gesammelten Kuriosititen und Souvenirs
der Batak. Untergebracht waren die Briider jeweils in zeittypischen
Pflanzerhdusern auf Sumatra, die es mit personlichem Engagement
zu verschonern galt. Diese hatten in der Regel einen quadratischen
Grundriss und bestanden aus Holz, vornehmere Gebiude des Mana-
gers aus Stein. Mehrere Zimmer, darunter das grof§e Wohnzimmer, das
Esszimmer und zwei bis drei Schlafzimmer gingen von einem Flur ab.
Ein angrenzender Querbau beherbergte oft die Wirtschaftsriume in-
klusive der Kiiche und wurde fiir die Unterbringung der Bediensteten
genutzt. (Hake 2011: 57-58). Neben der vorgelagerten Veranda diente
der reprisentative Wohnraum vorrangig als Aufenthaltsort, wo man
den gesellschaftlichen Umgang mit den Freunden und Kollegen pflegte
und dessen Ausstattung mit Kuriosititen sowie Waffen der Batak den
eigenen Status innerhalb der europiischen Pflanzer-Hierarchie sichtbar
unterstrich.

Eine beliebte zeitgendssische Methode der Prisentation von Pre-
stige und Macht waren Waffenarrangements fiir die Wandgestaltung,.
Unter der Neubourg-Sammlung befinden sich zwei Lanzen (hudjur;
Inventar-Nr. 81/44, 81/46), finf Speere (Inventar-Nr. 8171140-1144),
ein Schwert (Inventar-Nr. 81/1162) und vier Messer (piso; Inventar-Nr.
81/51-53, 81/1703).



Abbildung Nr. 4: Wohnraum von Johannes Neubourg auf Sumatra

Uber die Erwerbsumstinde und die Auswahlkriterien der Neubourg-
Briider kann auf Grund fehlender Aufzeichnungen nur spekuliert
werden:

,Ob diese Objekte in Verbindung standen mit Ritualen, deren unmittelbare
Zeugen einer der Briider war, ob sie als Geschenk oder den Ankauf bei einem
Hindler in den Besitz der Briider kamen, lisst sich nicht mehr feststellen®
(Schefler 2001: 72).

Die Auswahl entsprach dem zeitgenossischen Geschmack, sich ne-
ben Waffen besonders fir kuriose und fremdartig erscheinende Din-
ge zu begeistern, jedoch diirfte das Angebot limitiert gewesen sein.
Innerhalb der europiischen Kiufergesellschaft waren die auf8ereuro-
paischen Gegenstinde eher kuriose Belege fiir die eigene Existenz in
der Kolonie und weniger Forschungsobjekte. Dennoch befindet sich

21



22

erstaunlicherweise unter den zusammengetragenen Objekten die kom-

plett erscheinende Ausstattung eines religiosen Spezialisten (datu) der
Batak:

- 3 Faltbiicher (pustaha; Inventar-Nr. 81/1710, 81/1723, 81/43).

- 2 Orakelgerite aus Tierknochen (porbalan; Inventar-Nr. 81/1719,
81/1720).

- 1 Orakelgerit aus Bambus (porhalan; Inventar-Nr. 81/40).

-1 Oberteil eines Ritualstabs (tungkot malehat; Inventar-Nr. 81/1708).

- 2 Kalebassen als Medizinbehilter (guri-guri; Inventar-Nr. 81/35,
81/1705).

- 2 Buffelhdrner als Medizinbehilter (naga morsarang; Inventar-
Nr. 81/55, 81/56).

- 1 anthropomorphe Holzfigur (paga; Inventar-Nr. 81/1714).

- 3anthropomorphe Holzfiguren, umwickelt mit Pflanzenfaserschnii-
ren (pangulubalang; Inventar-Nr. 81/1665, 81/1713, 81/1715).

- 1 zoomorphe Holzfigur, (pagar; Inventar-Nr. 81/1712).

- 1 Messer (piso; Inventar-Nr. 81/52).

Die Tatsache, dass Ernst und Johannes Neubourg diese Ritualobjek-
te gesammelt haben, ldsst erahnen, dass die Briider sich auch fir die
traditionellen Rituale des daru interessierten. Aus heutiger Sicht kann
jedoch nicht mehr festgestellt werden, ob diese Ritualobjekte!* auf Su-
matra zusammen erworben wurden und einem einzelnen Ritualexper-
ten zuzuschreiben wiren, oder ob die Gegenstinde aus unterschiedli-
chen Quellen stammten. Aus ihrem urspriinglichen gesellschaftlichen
Rahmen herausgel6st, versetzten auslindische Sammler wie Ernst und
Johannes Neubourg diese ehemaligen Zeremonialgerite in ein entfrem-
detes Milieu mit anderen Werten und entfremdeten sie von ihrer indi-
genen Bedeutung. (Vgl. Benzing 1978: 31). Im Nachlass der Briider
Neubourg befindet sich auch eine Visitenkarte von Georg Meissner,
einer der grofiten zeitgendssischen Hindler von Batak-Objekten, der
als Arbeitgeber von Ernst den Geschwistern ebenfalls bei dem Zusam-
mentragen der Sammlung auf Sumatra behilflich gewesen sein konnte.

14 Die traditionelle Funktion und Bedeutung der Ritualobjekte wird in Kapitel 5. abge-
handelt.



Meissner bereiste bereits in den 1880er Jahren mehrfach das Batak-
Hochland und stellte dabei eine Sammlung von ca. 200 Gegenstinden
fiir das Berliner Volkerkundemuseum zusammen. Von 1890 bis 1899
sammelte der Deutsche tiberwiegend in der Karo-Region etwa 300
weitere Batak-Objekte, die Meissner direkt dem Linden-Museum in
Stuttgart vermachte. (Sibeth 1988: 119).

In der Freizeit erfolgten regelmiflig gemeinsame Jagd- und Aben-
teuerausfliige in das Umland, wodurch auch auflerhalb des Arbeits-
umfeldes weitere Kontakte zu der indigenen Bevolkerung ermdglicht
wurden und somit auch Objekte der Batak erworben werden konnten.
(Van Ammers-Kiiller 1938: 111; 139-140). Eine weitere Moglichkeit
war der Ankauf bei einheimischen Hindlern, die schon um 1900 auf
den Wochenmirkten ihre Waren anboten, darunter auch vermehrt Ri-
tualobjekte. Die feilgebotenen Gegenstinde hatten jedoch in Folge der
Missionsarbeit durch die Rheinische Missions-Gesellschaft ihre tradi-
tionelle Gebrauchsfunktion verloren.

Abbildung Nr. 5: »Malaiischer Verkdufer® (in: Kaarsberg 1923: 64)
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Vor der Abreise nach Europa begab man sich gerne noch auf eine lin-

gere Expedition zu dem sagenumwobenen Tobasee, welche als hoch-
gefihrlich eingestuft wurde und oftmals vorher mangels Zeit bei der
Plantagentitigkeit nicht realisierbar gewesen war.

Abbildung Nr. 6: Johannes und Ernst Neubourg auf dem Weg zum Toba-See

Allein schon die Anreise fithrte drei Tage lang auf schwer passierba-
ren Pfaden durch die Gebirgsformationen des Bukit Sarisan. (Martin
1891: 58-65; Staudinger 1889/90: 853-858).

1904 kehrte Johannes Neubourg Sumatra den Riicken und brachte
einen grofSen Teil seiner Besitztiimer mit nach Deutschland, die sich
bis zu seinem Tod in dem neu erworbenen Haus in Salzuflen befan-
den. Wihrend Pastor Wilhelm Neubourg den schriftlichen Nachlass
seiner Briider in Detmold aufbewahrte,”® verwaltete Marie, die als ein-
ziges Familienmitglied die Heimat nie verlassen hatte, den materiellen
Nachlass der Briider Ernst und Johannes in Salzuflen. Nach Beendigung

15 Diese Dokumente befinden sich gegenwirtig in der Obhut von Uta Treu-Neubourg, die
sie dem Kurator des Hexenbiirgermeisterhauses, Jirgen Scheffler, zur Komplettierung
der Neubourg-Sammlung zeitweise zur Verfiigung stellte.



ihrer dortigen Tétigkeit, nahm die Schwester viele Sammlungsobjek-
te von Ernst und Johannes mit in den Damenstift St. Marien und
schmiickte ihr neues Zuhause mit den liebgewonnenen Erinnerungs-
stiicken der verstorbenen Briider. Thre Grof$nichte Uta beschreibt aus
ihrer Erinnerung heraus:

»1rat man durch die Haustiir ins Haus, kam man in einen gerdumigen, mit
Fliesen ausgelegten Flur. Hier begriifSten einen gleich zwei links und rechts
von der Garderobe stehende, aus Sumatra stammende, geschnitzte baumihn-
liche grof§e Holzstinder, an deren oberen Enden viele geschnitzte chinesische
oder malayische Menschenkopfe steckten. An den Winden hingen von den
beiden Briidern aus Sumatra mitgebrachte Gegenstinde, wie ich heute weifs,
von den Bataker stammend. Wandbehinge, Waffen und vieles Exotische, auch
aus Japan, das ich damals als eine unbekannte Welt anstaunte® (Treu-Neubourg

20006: 269).

Den tibrigen Teil des Nachlasses verwahrte die Stiftsdame auf dem
Dachboden. Einige ethnographische Gegenstinde erhielt auch ihr
Bruder Wilhelm und spiter dessen Sohn Karl-Konrad. Erneut schmii-
ckten die Reisemitbringsel private Hauswinde, durch die Ernst und
Johannes der Familie stets in Erinnerung blieben, indem ,[...] ein
langer Hausflur mit eigenartigen Eingeborenen-Waffen, Speeren,
Dolchen (z.B. ein Kiris), alten Handfeuerwaffen und Masken voll
ausgeschmiickt war“.'® Die Existenz der Sammlungsobjekte richtete
sich nicht nach einer begrenzten Zeitspanne, wodurch die Objekte
von Hand zu Hand gereicht wurden und diese unsterblichen Status
erhielten. (Vgl. Kotilainen 1992: 71). Die Ritualobjekte im privaten
Sammlungskontext der Neubourg-Briider dienten als Projektionsfli-
che der eigenen Erlebnisse in der Fremde und waren zugleich Ab-
bild sowie Sinnbild einer konstruierten individuellen Lebensweise.
Als Familiennachlass behielten sie zwar ihre Bedeutung als Kurio-
sum, jedoch verwandelten sie sich mit jeder Erbfolge immer mehr
zu einem festen Bestandteil der Neubourg-Familie, vergleichbar mit

16 Brief von Uta Treu-Neubourg , 13. Oktober 1996; vgl. Bernhardt/Scheffler 2001: 63.
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einem pusaka der Batak, einer Kategorie von Objekten, die fiir eine
Abstammungsgruppe identitdtsstiftend ist. Als Andenken fungierten
die Gegenstinde in Form eines objektivierten Gedichtnisses an die
verstorbenen Familienmitglieder Ernst und Johannes, wihrend ihre
traditionelle Funktion ginzlich bedeutungslos geworden war und
komplett verloren ging.

»Gegenstinde wechseln ihre Standorte, reisen, losen sich aus ihrem Kontext
und verlieren dabei ganz allmihlich ihr Gedéchtnis, doch ihre Form, ihre Be-
schaffenheit ist da; all jenen, die es wiinschen, steht es frei, sie zu entziffern, zu
interpretieren, sie mit neuem Leben zu erfiillen und sie anders zum Sprechen
zu bringen®(Borel 1999: 12).

Die offentliche Sammlung im Hexenburgermeisterhaus / Lemgo

Die Batak-Sammlung der Briider Neubourg, die diese um 1900 als Ta-
bakpflanzer auf Sumatra zusammen getragen hatten, ist nicht mehr im
vollen Umfang erhalten und kann aufgrund fehlender Aufzeichnungen
auch nicht vollstindig rekonstruiert werden. Familidre und historische
Gegebenheiten fithrten zu einer Umverteilung der Objekte und schluss-
endlich auch zu diversen Verkiufen. So musste sich Johannes und Ernsts
Schwester Marie aus finanzieller Not nach Beendigung des Zweiten
Weltkrieges von einigen der geerbten Erinnerungsstiicke trennen und
gab diese nach 1945 in die Obhut des Lemgoer Heimatmuseums, dem
Hexenbiirgermeisterhaus'’. (Bernhardt/Scheffler 2001: 63). Im , Ver-
zeichnis der Museumsobjekte® aus den 50ger Jahren des 20. Jahrhun-
derts werden die Objekte unter der Inventarnummer 65 als Bestandteil
der Stiftung Frl. Neubourg aus Lemgo ausgewiesen. Die geographische
Einordnung nach Sumatra sowie weitere inhaltliche Erklirungen ent-
sprechen vermutlich den Angaben von Marie Neubourg gegeniiber dem
damaligen Archivleiter Heinrich Moeller-Friedrich.

17 Fir weiterfithrende Informationen siche: Kaspar (1984); Reimers/Scheffler (2005).



Die Sammlung wurde in einem grof8en Schrank innerhalb des Heimat-

museums aufbewahrt und folgendermaflen archiviert:

I
Giebelgotze mit Figur
Giebelgotze ohne Figur

3 Hausgotzen mit Bast
Hausgotze auf Krokodil
Gotze, sitzend

Gotze, stehend

2 Einsteckgotzen

oY Mo A0 o e

—III -
a. 3 Faltbiicher a. Holz (Koran)
b. eine Gebetsrolle (Koran)
c. 2 Koranspriiche auf Tier-

rippen

2 Hausgotzen zum Authingen

a
b
C.
d

.

= RO

e
f.
g
h.
i

J
k

. |
Samuraischwert ohne Scheide
Samuraischwert mit Scheide
arabisches Schwert
Pisoblatti (kleines Schwert)
desgl.

Rentjong (Bauchaufschlitzer)

ein kleines arabisches Schwert

. Schwert aus Sumatra

eine Schwertscheidenspitze

— VI Sonstiges —

. 1 Handrassel
. 2 Kalebassen

2 Ficher a. Reispapier

. 1 Ficher a. Lackpapier
. 2 Taschenbiigel aus Bronze

1 Opiumpfeife

1 Ollampe

1 Seiteninstrument

1 Spiegeletui

3 Pulverhorner

2 Medizintaschen

8 Lampen a. Sumatra

Die gewihlten Titulierungen fiir die heidnischen Holzfiguren als
,Gotzen® entsprachen dem christlich geprigten Weltbild von Marie
Neubourg. Des Weiteren bezeugen die Beschreibungen ihre Unwissen-
heithinsichtlich der genauen Herkunftund Bedeutung, dadie Schriftzei-
chen der Toba-Batak als arabisch interpretiert wurden und zum Bei-
spiel die Tabakpfeife eines Dorfvorstehers (r4ja) der Toba-Batak als eine
Opiumpfeife angesehen wurde. Dass es sich bei den ,Giebelgbtzen®
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um singa-Darstellungen in Form von Dekorationselementen der Toba-
Batak Hiuser handelte, war genauso wenig bekannt wie die Bedeutung
der ,drei Faltbiicher aus Holz (Koran)“. In Wahrheit waren es per-
sonliche Notizbiicher (pustaba) der religiosen Batak-Spezialisten (datu)
gewesen, die genauso wie die filschlicherweise als ,,zwei Koranspriiche
auf Tierrippen® bezeichneten Orakelgerite (porbalan) zu den unver-
zichtbaren Paraphernalien des Ritualexperten der Toba-Batak zihlten. '
Ob die eigentlichen Sammler Ernst und Johannes Neubourg genaueres
Wissen tiber ihre gesammelten Gegenstinde besessen hatten, ist aus
heutiger Sicht an Hand der Quellenlage nicht mehr zu beantworten.
Mit Sicherheit konnten die Briider jedoch ihre vor Ort zusammen-
getragenen Reisemitbringsel regional richtig zuordnen. Dieses Wissen
war jedoch fiir die neue Funktionszuschreibung der Sammlungsobjekte
als Andenken an die verstorbenen Familienmitglieder nicht mehr re-
levant und ist im Laufe der Sammlungsbiographie verloren gegangen.

1959 starb Marie Neubourg im Alter von 88 Jahren und die noch
verbliebenen Gegenstinde aus Sumatra vermachte die Stiftsdame ihrer
Grof3nichte Uta und deren jiingeren Schwester:

»Vieles Exotische des aufgelosten Haushalts gab ich ans Museum im Hexen-
biirgermeisterhaus. Leider habe ich vieles, was heute von Sumatra fir die
Nachwelt von Interesse wire, nicht aufbewahrt, weil ich damals zu jung war,

um es zu werten® (Treu-Neubourg 2006: 273).

Das Konvolut aus zusammengetragenen Gegenstinden bekam als
Neubourg-Sammlung im Hexenbiirgermeisterhaus in Form ihrer In-
ventarisierung und Inszenierung eine neue Biographie zugesprochen.

18 Siehe: Kapitel 5.2. Objektkategorien.



Das Hexenburgermeisterhaus

Im 16. Jahrhundert von dem Hansekaufmann Hermann Kruwel und
dessen Ehefrau Lisbeth Fiirstenau als herausragendes Wohnhaus erbaut,
stellt das Hexenbiirgermeisterhaus als seltenes Beispiel der Weserrenais-
sance-Architektur bis heute eine touristische Attraktion in Ostwestfa-
len-Lipppe dar. Seine beeindruckende Fassade wurde 1571 durch den
Baumeister Hermann Wulft gestaltet und mit der Bauinschrift: ,IN
GADES NAMEN UNDE CHRISTUS FREDE HEFT DUT HUES HERMAN KRUWEL BUET
AN DIESE STEDE AO 1571° versehen. (Kaspar 1984: 21).

Abbildung Nr. 7: Museum Hexenbiirgermeisterhaus © S. Hollenhorst
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Die populire Bezeichnung Hexenmeisterbiirgerhaus bezieht sich auf
den Lemgoer Biirgermeister Hermann Cothmann, der im 17. Jahr-
hundert das Biirgerhaus bewohnte und als ein grofer Verfechter der
Hexenjustiz zwischen 1665 und 1681 in der Region auftrat. (SchefHer
2003: 313). Die Inszenierung eines Folterkellers veranschaulicht seit
1937 dieses Kapitel der Museumsbiographie.

Die letzten privaten Besitzer, Familie Maranka, konnten 1912 mit
ihrer Drohung, die Renaissance-Fassade als Stiickwerk meistbietend zu
verduflern, den Lemgoer Magistrat zum Ankauf des Gebdudes gegen
6000 Mark zuziglich eines anderen Wohnhauses bewegen. Seitdem
befindet sich das herausstechende Baudenkmal in 6ffentlicher Hand
und transformierte in Laufe der Zeit zu einem Heimatmuseum.
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Abbildung Nr. 8: Heimatmuseum/Lemgo



Die Eroffnung erfolgte im November 1926, wobei zwei Riume als
Ausstellungsort fir die stidtischen Altertiimer zur Verfiigung standen.
(Kaspar 1984: 58-59; Reimers/Scheffler 2005: 78-79). Das denkmalge-
schiitzte Museumsgebiude symbolisiert seither in Ostwestfalen-Lippe
einen Mikrokosmos, eingebettet im regionalen Makrokosmos seiner
Alltagskultur und ist als geschichtstrichtiges Denkmal der Stadt Lem-
go selbst als ein Groflexponat zu betrachten. (Vgl. Reimers/SchefHler
2005: 159). Dadurch ist das Raumdesign vorgegeben und die Ausstel-
lungspraxis in ihren Moglichkeiten eingeschrinke.

Herausgelost aus dem Sammelsurien, die sich durch Nachlisse,
Schenkungen und Ankiufen im Laufe der Zeit im Museumsdepot an-
sammeln, werden die Gegenstinde in den Dienst der Ausstellungspo-
litik gestellt. Die Inszenierungen im stadtgeschichtlichen Museum zei-
gen mit Hilfe der ausgestellten Artefakts einen lokalen und regionalen
Bezug auf, den die Besucher an Hand der wahrgenommenen Symbolik
entsprechend deuten:

wl...] relic displays ask us to believe; the past narrated asks us to learn; art and

treasure on view ask us to admire; and the reconstructed past asks us to understand“
(Pearce 1986: 208).

Dabei erweckt die Ausstellungsgestaltung als Konstrukt die Interessen
der Museumswissenschaftler. Das erklirte Ziel der Ausstellungsdidak-
tik ist es, den Kode der ausgestellten Objekte im jeweiligen aufgezeig-
ten Kontext zu entschliisseln und so den Besuchern niher zu bringen.
Der Besucher tritt unterstiitzend durch die vorherrschenden Rium-
lichkeiten und Prisentationsmoglichkeiten des Heimatmuseums in ei-
nen wortlosen Dialog mit den Ausstellungsobjekten, was bestenfalls
zu einer intensiven non-verbalen Zwiesprache fithrt und weitere Infor-
mationen einfordert. Im Heimatmuseum werden die Ritualobjekte als
Folge der Kolonialgeschichte Teil des kollektiven Gedichtnisses und
damit zu Bedeutungstrigern tiber das Leben der europidischen Gesell-
schaft, wie das Beispiel aus Lemgo verdeutlicht. Die Ausstellungskon-
zepte im Hexenbiirgermeisterhaus spiegeln konstruierte Zeitgeschichte
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wieder und dienen als Projektionsfliche fiir den Ausstellungsmacher
sowie dem Betrachter in Form einer Erinnerungsdeponie. (Vgl. Kramer
2005: 55-56; 160-161).

Gegenstinde aus der Neubourg-Sammlung wurden erstmals der
Offentlichkeit 1961 im Rahmen einer Ausstellung iiber den Naturwis-
senschaftler und Arzt Engelbert Kaempfer'?, einem weiteren bedeuten-

den Biirger der Stadt Lemgo, im Hexenbiirgermeisterhaus prisentiert.

Abbildung Nr. 9: Wandpvitrine mit Objekten aus der Neubourg-Sammlung, ca. 1961
© Stadtarchiv Lemgo

Kiampfer arbeitete zehn Jahre lang fiir die niederlindische Vereenigde
Oostindische Compagnie (VOC) und bereiste als einer der namhaftesten
Forschungsreisenden des 17. Jahrhunderts zwischen 1683 und 1693
Asien. Sein Weg fithrte ihn tiber Indien, Siam und Java bis nach Japan.?
Seine mitgebrachten Sammlungsobjekte konnte Anfang des 18. Jahr-
hunderts der irische Naturforscher und leidenschaftliche Privatsammler

19 Engelbert Kaempfer wurde am 16.09.1651 in Lemgo geboren und verstarb dort am
02.11.1716. Sein Grab befindet sich noch heute in der Lemgoer St. Nicolai Kirche.

20 Siehe: Klocke-Daffa/Scheffler/Wilbertz (2003).



Hans Sloane erwerben, dessen Nachlass sich heute inklusive der
Kaempfer-Sammlung im Britischen Museum in London befindet. Da
die Originalobjekte von Engelbert Kaempfer fur die Lemgoer Ausstel-
lung tiber dessen Lebensgeschichte nicht zur Verfiigung standen, berei-
cherten Exponaten der Briider Neubourg die Ausstellung im Heimat-
museum.

In einer Wandvitrine prisentiert und deklariert als ,,Asiatica® er-
ginzten sie das eingerichtete Studierzimmer des Forschungsreisenden
Kaempfer. Der Museumsfithrer beschrieb die Objekte aus Sumatra als
,Ostasiatischen Antiquititen, z. B. Totem-Masken, Hausgotzen, Be-
halter fir Totensalben®.?! Die ehemaligen Ritualobjekte durchliefen als
Sammlungsobjekte einen Transformationsprozess, der in einen kom-
pletten Statuswechsel im Heimatmuseum gipfelte: ,Ohne nihere Be-
schreibung und ohne Datierung hatten sie den Status exotischer Erin-
nerungsstiicke® (Scheffler 2002: 169). Allein ihre Materialitdt reichte
aus, um als Stellvertreter einer Region und Epoche zu gelten, der diese
Gegenstinde niemals angehorten.

Im Rahmen von Inventarisierungsmafinahmen von volkerkundli-
chen Sammlungen in kleineren regionalen Museen, die das Westfili-
sche Museumsamt in Miinster Ende der 1980er Jahre initiierte, nahm
sich die Ethnologin Brigitte Hiilsewiede der zwischenzeitlich im Depot
untergebrachten ,ostasiatischen Antiquititen® an und ordnete diese
der Batak-Kultur auf Sumatra zu. Unter Hinzuziehung des Karo Batak
Anthropologen Juara Ginting Mitte der 1990er Jahre erfolgten pri-
zisere Objektbestimmungen fur die Inventarisierung der Neubourg-
Sammlung (Scheffler 2001: 60). Diesmal erhielten die Gegenstinde
ihre urspriingliche kulturelle Identitit:

,Die Sammlung [...] umfasst mehr als 50 Objekte, die sowohl von den Karo-
als auch von den Toba-Batak stammen. Es handelt sich um Gegenstinde des
Hausrats, um Waffen und Messer, vor allem aber um Objekte mit rituellen und
magisch-religiosen Funktionen. Zu dieser Kategorie gehdren drei Zauberbii-

cher (pustaha), drei sog. Porsili, d.h. Figuren, in der der datu als religioser Spe-

21  Museumsfithrer durch die Sammlung, Erdgeschof3, Seite 1. Archiv des Hexenbiirgermei-
sterhauses, Lemgo, nicht datiert.
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zialist fir Krankenheilung und Magie eine Krankheit heilen kann, das obere
Teil eines Ritualstabes, ein Amulett, Orakelstibchen sowie Horner und Gefi-
e fur Medizin bzw. Schiefpulver. Aus dem Bereich der Architektur stammen
zwei singa-Kopfe, die als Holzskulpturen an Hausfassaden angebracht waren.
Es gibt eine Reihe von Objekten, die auf Grund ihrer Gebrauchsspuren auf
ihre Verwendung in Ritualen verweisen, aber es gibt auch Objekte, wie eine
Laute (kulcapi), die vermutlich gezielt fiir den Verkauf an Touristen hergestellt
wurde“ (Schefler 2001: 69-70).

Der gliickliche Umstand, daf§ Nachfahren der Neubourg-Briider bio-
graphisches Material in Form von Briefen und Ansichtskarten von
Johannes und Ernst dem Museumskonvolut beisteuern konnten, er-
moglichte eine museale Fokussierung auf die Sammler der Objekte im
Heimatmuseum. In Folge dessen konnten einige Sammlungsobjekte
aus Sumatra mit der Wanderausstellung ,, Reisen, Entdecken, Sammeln.
Vilkerkundliche Sammlungen in Westfalen-Lippe® 2001 fir zwei Jahre
erneut auf Reisen geschickt werden, um zum ersten Mal die Biographi-
en der Sammler innerhalb der Regionalgeschichte des heutigen Kreises
Lippe niher zu betrachten.?” Nach umfangreichen Renovierungsarbei-
ten zwischen 1998 und 2004 fand 2007 die Erofftnung der Daueraus-
stellung ,, Vielschichtig“ im Hexenbiirgerhaus statt, mit der speziell die
400-jihrige Nutzungsgeschichte des Museums offengelegt wurde.
Auch die Objektsammlung der Briidder Neubourg ist seitdem fester
Bestandteil der Lemgoer Museumskultur, indem ausgewihlte Gegen-
stinde zum ersten Mal in einer Dauerausstellung der Offentlichkeit
gezeigt werden. Im ersten Obergeschoss des Hexenbiirgermeisterhauses
werden 14 Exponate aus der Neubourg-Sammlung, die auf dem ersten
Blick ihre fremdartige Herkunft preisgeben, den Besuchern prisentiert:

- 1 weifle Tropenjacke (Inventar-Nr.96/22).
- 1 Krokodil-Priparat (Inventar-Nr. 98/20).

22 Die Ausstellung erfolgte zwischen September 2001 — Januar 2003 in folgenden Museen: Ha-
maland-Museum/Vreden; Karl-Pollender-Stadtmuseum/Werne; Mindener Museum fiir
Geschichte, Landes- und Volkskunde; Museum Forum der Volker/Werl; Museum der
Stadt Liidenscheid; Stadtisches Heimatmuseum Lippstadt; Stadtmuseum Bocholt und
im Museum Hexenbiirgermeisterhaus/Lemgo. (Vgl. Bernhardt/Scheffler (2001).



- 2 singa-Hausverzierungen (Inventar-Nr. 81/47-48).

- 2 Lanzen (Inventar-Nr. 81/44, 81/46).

- 5 Speere (Inventar-Nr. 81/1140-1144).

- 1 Faltbuch (pustaha; Inventar-Nr. 81/1723).

- 2 Orakelgerite aus Knochen (porhalan; Inventar-Nr. 81/1719-1720).

Die ausgestellten Objekte erméglichen zusammen mit einer Dokumen-
tierung der Sammlungsbiographie sowie weiteren Bildnachweisen zum
aktiven nachschlagen einen mehrdimensionalen Zugang des Betrachters.

Abbildung Nr. 10 a: Dauerausstellung der Neubourg-Sammlung, Hexenbiirgermei-

sterhaus/Lemgo © S. Hollenhorst

In diesem musealen Kontext richtet sich die Bedeutung der Neubourg-
Sammlung nach der konstruierten Wirklichkeit, unterstiitzt durch
eine Kopthorer-Installation, woriiber der Museumsbesucher niheres
aus dem beschwerlichen Alltag des Ernst Neubourg als Tabakpflanzer
auf Sumatra erfihrt. Mit Hilfe einer Spiegel-Installation kann sich der
Besucher optisch selbst in die Rolle eines Pflanzers in der Kolonialzeit
versetzen und dadurch die inszenierte Zeitreise auf den Spuren von
Ernst und Johannes Neubourg spielerisch fortsetzen.
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Abbildung Nr. 10 b:
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Dauerausstellung der Neubourg-Sammlung, Hexenbiirgermeister-

haus/Lemgo © S. Hollenhorst



Als Sachzeugen erfahren die Exponate eine Erstarkung in Form von le-
bendiger Geschichte, indem die Ausstellungspraxis des Kurators Jiirgen
Scheffler familidr Giberliefertes Wissen der Familie Neubourg in diesem
Heimatmuseum veranschaulicht, bewahrt und chronologisch einordnet:

,In der Vorbereitung der stindigen Ausstellung, die wir im Jahre 2007 eréffnet
haben, ging es darum, eine kleine Auswahl der Objekte aus der Neubourg-
Sammlung zu zeigen. Die Auswahl sollte die beiden Aspekte der Sammlung
verdeutlichen: zum einem einige Objekte mit entsprechenden Erlduterungen
zu prisentieren und zum anderen die Sammler und die koloniale Lebenswelt

an der Ostkiiste Sumatras, in der sie sich bewegten, zu portritieren.“

Weitere sichtbare Zeichen fiir die Metamorphose vom Ritualobjekt
zum Ausstellungsobjekt sind die Registrierungsnummern, Museums-
stempel und Karteikarten, also die Ordnungskennzeichen des vierten
Lebens als Museumsobjekt. (Siche: Anlage 1: Katalog ,,Batakobjekte der
Neubourg-Sammlung®, Hexenbiirgermeisterhaus / Lemgo; S. 349-352).

3.3. Funktion und Bedeutung

Als private Sammlungsobjekte verwandelten sich die ehemaligen Ritu-
alobjekte der Batak fiir Ernst und Johannes Neubourg zu deren Leb-
zeiten in materialisierte Erinnerungen. Neben ihren dekorativen Fihig-
keiten veranschaulichten diese Reisemitbringsel die Fremdartigkeit der
Batak-Kultur und bezeugten den Kulturkontakt zwischen den Briidern
und den Batak auf Sumatra wihrend ihrer Zeit als Tabakpflanzer. Nach
deren Ableben transformierten die Sammlungsobjekte als Teil ihres
Nachlasses in den Hinden der Familienmitglieder zu Stellvertretern
von Ernst und Johannes, indem die geerbten Gegenstinde die Erinne-
rung an die verlorenen Verwandten wachhielten.

Eine weitere Bedeutungsebene erhielten die Batak-Objekte im
Hexenbtirgermeisterhaus, wo einige dieser Gegenstinde, welche ur-

23 Schriftliche Mitteilung von Jiirgen Schefller tiber seine Ausstellungs-Intention, 15.11.17.
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spriinglich nur innerhalb einer ausgewihlten Ritualgemeinschaft Ver-
wendung fanden, jedermann zuginglich gemacht wurden. Dem beson-
deren Erlebnis eines nicht alltdglichen Museumsbesuches muss dabei
Rechnunggetragenwerden. Der Besucherbegibtsichim Heimatmuseum
auf eine zeitgeschichtliche Bildungsreise, die kulturgeschichtliche Prob-
leme kritisch aufzeigen und hinterfragen sollte. Zusitzlich mochte das
Publikum auch unterhalten werden, jedoch ohne den sonntiglichen
Charakter des Ausflugs zu gefihrden. Die Lust, Neues zu entdecken
und dabei dem Alltdglichen zu entflichen sind gingige Motive fur ei-
nen Museumsbesuch. Deshalb sollten Ausstellungspraktiken moglichst
viele Sinne der Besucher anregen. Neben dem Sehen und Héren in
Form von gingigen Bild-, Schrift- und Hérmaterial werden vermehrt
auch haptische Prozesse durch berithren von Materie erméglicht, um
das ,Begreifen® des Ausstellungskonzeptes niher zu kommen. Im He-
xenbiirgermeisterhaus erftllt schon das neugestaltete Museumsgebiu-
de diese grundsitzlichen Kriterien einer modernen Ausstellungspraxis.
Freigelegte historische Baubefunde sind sichtbare Zeichentriger und
verdeutlichen als , Fenster der Vergangenheit die Baugeschichte des
fritheren Biirgerhauses (Reimers/Schefller 2005: 158).

Inszeniert als Bithne des Weltbiirgertums prasentiert sich das He-
xenbiirgermeisterhaus gleichzeitig populir und elitdr, indem seine Aus-
stellungspraxis neben Biirgernihe auch Stolz bei den Besuchern her-
vorruft. In diesen Riaumlichkeiten wird den ehemaligen Ritualobjek-
ten der Batak eine neue nationale Identitit zugeschrieben, da sie als
Teil des kollektiven Bewusstseins der Lemgoer Gesellschaft verstanden
werden. Die Neubourg-Sammlung ist dadurch zu einem wichtigen
kommunikativen Bindeglied zwischen dem Heimatmuseum und der
Offentlichkeit in Ostwestfalen-Lippe geworden. Zeitgeschichtliche In-
szenierungen unterstreicht diese Funktion, indem unteranderem die
Neubourg-Sammlung als Ausstellungseinheit dauerhaft von der kul-
turellen Begegnung mit den Batak wihrend der Kolonialzeit berichtet.
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Abbildung Nr. 11:

Neubourg-Postkarte © U. Treu-Neubourg
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Eine weiterfiihrende Betrachtung der Gegenstinde hinsichtlich ihrer
urspriingliche Funktion und Bedeutung fiir die Herstellergesellschaft
in Indonesien ist jedoch erforderlich, um den vollzogene Wandel vom
Ritualobjekt zum Sammlungsgegenstand genauer beleuchten und be-
werten zu kénnen. Diese Betrachtung erfolgt exemplarisch an Hand der
Toba-Batak Gesellschaft. Kulturgeschichtliche Kontakte ab der Mitte
des 19. Jahrhunderts weckten zunehmend ein europiisches Interesse
an dieser Bevolkerungsgruppe und an deren fremdartigen Giitern: ,,Im
Herzen von Sumatra strecke sich siidlich von Achin das Land der Ba-
taker aus, dessen halb wilde Bevilkerung dem Ethnologen manches

Interessante bietet” (Fiirst 1898: 225).



4. Die Toba-Batak Gesellschaft

Die traditionelle Gesellschaft der Toba - Batak hat sich zeitgemaf§ durch
die niederlindische Kolonialregierung und die Rheinische Missions-
Gesellschaft sowie den indonesischen Nationalstaat verindert.?* Da
allerdings ein Grof3teil der Ritualobjekte schon um 1900 in europi-
ische Hinde gelangte, wird die Beschreibung der Gesellschaft an Hand
der zeitgendssischen Quellen zu diesem Zeitpunkt der Sammlungser-
stellungen als notwendig erachtet.

Wo kommst Du her? Wo gehst Du hin? Was ist Dein Klan-Name?
Diese Fragen werden auf Sumatra von den Toba-Batak seit jeher bei
jeder Begegnung gegenseitig gestellt und bezeugen bis heute eine be-
deutsame gesellschaftliche Zuordnung gerade wegen der weitrdumigen
Migrationsbewegungen. Die Vorfahren der als Batak bezeichnete Be-
volkerung Nordsumatras migrierten wahrscheinlich vor etwa 1500 Jah-
ren aus der auslaufenden Himalaya-Region Burmas und Thailands in
mehreren Einwanderungswellen in das nordliche Hochgebirge des Bu-
kit Sarisan und bezogen dort ihre schwer zuginglichen Siedlungsgebie-
te. (Estrada/ Greggains/Schouten 1979: 73; Bell/ Dorai 2002: 177).
Mit der austronesischen Wanderung um 2500 bis 300 v. Chr. ka-
men weitere Migranten aus dem siidchinesischen Raum in der Insel-
welt an und brachten metallurgische Kenntnisse mit.*® Der auf-
keimende Handelsverkehr zwischen China und Indien reichte bis an
den Persischen Golf und fithrte auch durch die indonesische Inselwelt
bis an die Ostkiiste Sumatras. (Dahm 2006: 52-53).

Die Bezeichnung Batak stammt von den an der Kiiste Sumatras
lebenden Malaien und konnte von den Termini bhata oder bhrta aus
dem Sanskrit abgeleitet worden sein, womit ein Krieger oder auch ein

24 Siehe: Kapitel 6. Kultureller Wandel.

25 Ypes vermutete 1932, dass die erste bataksche Niederlassung am Tobameer um 1000 vor
Christus stattgefunden hat. (Ypes 1932: 75). Exakte Kenntnisse liegen mangels ausrei-
chender archiologischer Befunde bis heute nicht vor.

26 Vereinzelte Funde von Bronze-Trommeln der Dong Son Kultur in einigen Gebieten des
Archipels belegen diese Wanderbewegungen. Nach Heine-Geldern wird die erste Phase
zwischen 2500 bis 1500 v. Chr. als proto-malaiische Wanderung bezeichnet, gefolgt von
der deutero-malaiischen zwischen 1500 bis 300 v. unserer Zeitrechnung. (Dahm 2006:
50-51).
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Kaufmann bezeichnet wurde. (Smith Kipp 1993: 27-28). Die Europa-
er erfuhren erstmals Anfang des 15. Jahrhunderts durch den weitgerei-
sten Venezianer Nicolo di Co von einer fremden Bevolkerungsgruppe
namens , Batta“. (Marsden 1784: 8; von Brenner-Felsach 1894: 156).
Seit dem ausgehenden 19. Jahrhundert dient der Begriff trotz kulturel-
ler und sprachlicher Diversititen als Sammelname fiir die Angehérigen
der Toba-, Karo-, Pakpak, Simalungun-, sowie der Angkola- und Man-
dailing-Batak. Jedoch driickte die Namensgebung anfinglich noch eine
Abgrenzung zu den unzivilisierten und wilden Verhaltensweisen der
bezeichneten Bevolkerungsgruppen im Norden Sumatras aus:

» 10 Malay and other people of the Indies, the term carried unsavory connotations.
Batak ate dogs and pigs, and according ro persistent rumor, also took human head

trophies and practiced cannibalism” (Smith Kipp 1990: 58).

Man unterscheidet zwischen drei ethnolinguistischen Sprachgruppen,
die alle zur austronesischen Sprachfamilie gehoren, wie folgt: 1. die
Toba, Angkola und Mandailing, 2. die Karo und Dairi/Pakpak und
3. die Simalungun. (Schreiber 1876: 37; Voorhoeve 1955: 9; Radda
1998: 26-27; Kozok 2000: 9). Alle Batak-Gruppen lebten schon in
prikolonialer Zeit nicht isoliert voneinander, sondern standen in regel-
mifSigen Austauschbeziehungen zueinander. Selbstproduzierte Waren
wie Flechtarbeiten, Topfereiprodukten und gewebten Tiichern, sowie
Metallarbeiten in Form von Schmuck und Waffen wurden neben land-
wirtschaftlichen Erzeugnissen bis heute auf den mehrmals wochent-
lich abgehaltenen tiberregionalen Markttagen verduflert. (Sherman
1982: 219; Smith Kipp 1993: 27; Angerler 2009: 46).

Insbesondere ihre religiosen Spezialisten (datu/guru) lebten und
arbeiteten zeitweise aufSerhalb ihrer Heimat, indem sie kulturelle und
linguistische Grenzen bewusst iiberwanden, um so ihren Wissensschatz

zu erweitern. (Tobing 1956: 73; Smith Kipp 1993: 27).



Abbildung Nr. 12: Das Sultanat Deli in Nord-Sumatra mit den Siedlungsgebieten
der Batak (in: Appel 2000: 18)

Seit der Mitte des 7. Jahrhunderts lassen sich auch internationale Han-
delsbeziehungen mit anderen Vélkern auf Sumatra an Hand der Berich-
te fremder Gelehrte und Reisende, wie Lilsilat al-Tawarich, Ibn al-Wardi
und Ibn Batutah nachweisen. Insbesondere der Handel mit Kampfer
und Weihrauch (Benzoe) ermoglichte unterschiedliche kulturelle Kon-
takte. (Junghuhn 1847: 201; von Brenner-Felsach 1894: 293). Neben
Chinesen, Persern und Arabern haben vor allem die Handelsreisenden
aus Indien nachhaltige Spuren bei den Batak hinterlassen. Zwischen
650 bis 1350 existierte nachweislich das Srivijaya-Reich in Siidsumatra,
gefolgt von dem javanischen Majapahit-Reich, das vermutlich bis 1500
auch Sumatra umfasste und sich wohl bis in die Grenzregionen der
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Batak-Lander zog. (Parkin 1978: 89-91; Simon 1992: 194). Nicht nur
steinerne Uberreste von Tempelanlagen und Grabmilern zeugen von der
Beeinflussung durch den Hinduismus, sondern vor allem die Sprache,
Schrift und religiosen Vorstellungen der Toba-Batak sowie ihre gewerb-
lichen Fertigkeiten wurden durch diese kulturellen Kontakte geprigt.
(Von Brenner-Felsach 1894: 156-158; Warneck 1909: 119; Winkler
1925: 202-203). Auch ihre sozial-kosmologische Gesellschaftsstruk-
tur wurde im Laufe der Historie von hindu-buddhistischen Einfliissen
unterwandert. (Winkler 1925: 212-213; Radda 1998: 29). Der Islam
breitete sich seit dem 13. Jahrhundert tiber Teile der Insel aus und wur-
de nicht nur von den Angkola und Mandailing Batak ibernommen,
sondern unterwanderte auch nachhaltig die Sprache der Toba-Batak.
So stammte zum Beispiel der Begrift adat fiir das bataksche Rechtssys-
tem aus dem arabischen Raum und ist bis heute aus dem alltiglichen
Sprachgebrauch nicht mehr wegzudenken. (Simon 1992: 194).

Als Folge der niederlidndischen Kolonialpolitik und Plantagenwirt-
schaft entwickelte sich gegen Ende des 19. Jahrhunderts durch den zu-
nehmenden Kontakt der einheimischen Bevolkerung zu fremden Im-
migranten der Handel mit traditionel gefertigten Objekten als neuer
Erwerbszweig fiir die Toba-Batak. Heutzutage stellt der Tourismus eine
tiberlebenswichtige Einnahmequelle fiir die Batak-Region auf Suma-
tra in Form von Hotelunterkiinften, Restaurants, Museumsdorfern®’
und dem Souvenirhandel dar. Durch traditionelle Hausbauten sowie
Tanz-Vorfuhrungen werden Einblicke in die prikoloniale Lebensweise
gewihrt und gleichzeitig der Kauf von Reisemitbringsel an den zahl-
reichen Souvenirstinden angeregt. Der iiberwiegende Anteil der Be-
volkerung bekennt sich zum christlichen Glauben, jedoch folgen viele
der circa drei Millionen Toba-Batak in ihrer praktischen Religionsaus-
tibung den traditionellen Vorstellungen und vermischen vorchristliche
und christliche Handlungen in den Zeremonien:

»Cemeteries display stone sculptures of dead ancestors, shamans communicate with
spirits, and priests consult astrological tables to make decisions for their clans” (Bell/
Dorai 2002: 177).

27 Zum Beispiel Simanindo und Ambarita auf der Insel Samosir im Toba-See.



4.1. Lebensraum

Die Toba-Batak bevolkerten in ihrem kollektiven Gedichtnis schon
immer den Norden Sumatras. Die indonesische Insel gehort zu dem
Sundaarchipel und ist mit einer Fliche von 525.564 km?, einer Linge
von circa 1770 km und einer Breite von etwa 400 km die sechsgrofite
Insel weltweit. (Cipoletti 1998: 47). Seit dem 12. Jahrhundert bezeug-
ten historische Quellen ihre Existenz, als arabische Seefahrer an der
nordostlichen Kiiste einer Insel namens ,Samudra“ landeten. Im Jahr
1508 war es der Portugiese Lopez de Figueira, der den Inselnamen ,,Su-
molttra® in Europa etablierte. Im Laufe der Zeit entwickelte sich dar-
aus ,,Samandra®“, ,Samatra“, , Schamatra“ und schlieSlich ,Sumatra®
als etablierter Inselname. (Breitenstein 1902: 1; Maas 1925: 4).

Die Provinz*® ,Sumatera Utara® ist mit ihrer Hauptstadt Medan
bis heute das Hauptsiedlungsgebiet der Batak. Die Region um den
Tobasee, der vor etwa 75000 Jahren durch einen Vulkanausbruch
entstand, wird nach wie vor von den sechs Batak-Gruppen als deren
urspriingliche Heimat angesechen. Das Areal befindet sich im nordli-
chen Hochland der Bergkette Bukit Sarisan, dessen Durchschnittsni-
veau etwa 1250 Meter betrigt. Angenehme klimatische Verhiltnisse
und fruchtbare Béden bieten eine ideale Lebensgrundlage, wodurch
die Region seit dem Beginn der touristischen Erschlieffung zu einem
Sehnsuchtsort vieler Reisender wurde: ,[...] da lag mit einem Male die
weite griine, mit niederem Lalang bedeckte Hochebene, lag das ersehn-
te Land der Batak vor uns, ein Anblick, der uns hoch entziickte und
fir alle Miihsale reich entschidigte® (von Brenner-Felsach 1894: 35).
Alle Batakgruppen glauben an eine gemeinsame Abstammung, da sie
saus einem Bauche stammen® (von Brenner-Felsach1894: 93, 148;
Brettschneider 1992: 272-274). Als mythologischer Ursprung wird
das Dorf Sianjur mula-mula angesehen, dass laut der tradierten Er-
zihlungen von dem ersten menschlichen Paar unterhalb des Berges

28 Sumatra ist in acht Provinzen unterteilt: Aceh, Sumatera Utara, Sumatera Barat, Su-
matera Selatan, Riau, Jambi, Bengkulu und Pagai Uara/Pagai Selatan (www.asien.org/
sumatra/, 05.06.2017).
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Pusuk Buhit® direkt am Toba-See gegriindet wurde. (Warneck 1909:
27-28; Vergouwen 1933: 21-22; Simon 1992: 194). Von dort aus
dirften sich die Batak wellenformig verbreitet haben, wodurch die
Toba-Batak fiir alle weiteren Batak-Gruppen als deren Ur-Ahnen an-
zusehen wiren. (Lukas 1990: 28). Im 19. Jahrhundert, dem Zeitalter
der ersten kolonial- und missionspolitisch bedingten Kontakte zwi-
schen den Toba-Batak und den Europiern, umfasste ihr Siedlungs-
gebiet circa funftausend km?. (Paulus 1917: 177; Stibbe 1921: 202).
Zur damaligen Zeit zihlten die Toba-Batak mit etwa 400000 Angehori-
gen als die grofite Batak-Gruppe und besiedelten hauptsichlich die Re-
gionen Samosir, Toba, Asahan, Silindung, Baros, Sibolga und das Berg-
land Habinsaran. (Paulus 1917: 1; Bezemer 1921: 45; Radda 1998: 27).
TIhre Ansiedlungen befanden sich tiberwiegend in einer Hohe von etwa
600 bis 1300 Metern in einem von Vulkanketten zergliederten Terri-
torium, wodurch tiber Jahrhunderte der Zugang sehr erschwert war.*
(Von Brenner-Felsach 1894: 147-148; Winkler 1925: 15). Der Mis-
sionar Heine erhielt Mitte des 19. Jahrhunderts von dem religiésen
Spezialisten Datu Ompu ni Balandja tiber die Migrationsbewegungen
der Toba-Batak folgende Informationen:

,Am Binnensee Hochtoba sei ihre Urheimat, weiter hinaus wissen die Batta's
nichts. Ein reicher Radja habe dort in uralter Zeit sein Volk unter seine S6hne
verteilt so dass jeder ein Dorf erhielt. Diese hitten es dann wieder so gemacht
[...] Nachdem die Steppe Tobas, die mit der Zeit stark angewachsenen Bevol-
kerung nicht mehr versorgen konnte, wurden einzelne Familienstimme zur
Auswanderung gedringt. Der erste Haufe scheint seinen Weg tiber Siboga und
von da weiter zur See nach der Insel Nias genommen zu haben. Darauf wurde
Silindong bezogen und fast zur gleichen Zeit liefs sich die Familie (marga) Top-
pul in diesem Thal von Sigompulan nieder, wihrend die Familie Sereger tiber
Pangaribuan das Plateau von Sipirok bezog und dort das heutige Volk Sipiroks

ausmacht. Das sei geschehen vor mehr denn 10 sunduts. Sundut nennt der

29 Die Bezeichnung pusuk bedeutet Nabel und stand als Synonym fiir die ,, Wiege der Toba-
ner (Volz 1909: 146).

30 Lukas bezeichnet die Batak entsprechend ihrer Siedlungsgebiete als Hochlandstimme.
(Lukas 1990: 28).



Batta ein Menschenalter, das einen Zeitraum von der Geburt bis zum hochsten
Alter, das hier erreicht wird, umfasst. Man kann dafiir in seiner Mitte, wie auch
Junghuhn getan, 70 Jahre rechnen. Demnach wire Sigompulan, Pangaloan,
und Sipirok seit etwa 1164 von den Batta's bewohnt. Silindong etwas friither,
wihrend Ankola, Mandheling, Lumut und die Umlande vom Siboga einige
Jahrzehnte spiter von den Batta's aufgesucht worden sein mégen (Heine 1865:

71-72).

Die Abwanderung der Toba-Batak aus ihrem traditionellen Wohnareal
nahm im Laufe des 20. Jahrhunderts noch zu, so das zwischen 1907
und 1958 ungefihr eine Millionen Toba-Batak nach Ost-Sumatra mi-
grierten, um eine bessere Berufsausbildung, Erfolg und Ansehen zu
erreichen. (Lukas 1990: 31). Traditionell basierte ihre Ernihrungs-
grundlage neben dem Fischfang und der Viehzucht vor allem auf dem
Nassreisanbau, wobei vereinzelt auch der Trockenreisanbau Anwen-
dung fand. (Junghuhn 1847: 187; Schreiber 1876: 17; Brettschneider
1992: 275). Heutzutage leben Toba-Batak tiberall verstreut in Indo-
nesien, kommen jedoch regelmiflig zu verwandtschaftlich relevanten
Gegebenheiten, zum Beispiel einer Hochzeit oder einer Beerdigung, in
das Territorium ihrer Vorfahren zuriick. Diese standardisierten Rituale
sind nach wie vor Ausdruck einer gemeinsamen kulturellen Identitit
und einer sozialen Zugehorigkeit, deren mythische Entstehung in der
Urzeit anzusiedeln ist, denn, ,,/m/yth [...] is a living reality, believed to

have once happened in primeval times, and continuing ever since to influ-
ence the world and human destinies“ (Malinowski 1926: 18).
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4.2. Mythologie

Der Ursprung einer Gesellschaft wird in ihren Mythen zum Ausdruck
gebracht, die jedoch kein reales Abbild beschreiben, sondern hiufig
kosmologische Grenziiberschreitungen thematisieren. In dieser oralen
Erzihltradition wird das Wirken tibermenschlicher Wesen geschildert,
die als Kulturheroen den heutigen Landschaften, Lebewesen und Kul-
turgiitern in grauer Vorzeit ihre Gestalt gegeben haben:

~Myths [...] are the object-stories which give culture is sense of meaning, which ju-
stify culturally-determined behaviour among a community and towards outsiders
(Pearce 1992: 202).

Es handelt sich um tradierte Geschichten, die von den Anfingen der
Gesellschaft handeln und Modellcharakter fiir deren Unverginglichkeit
sowie Dauerhaftigkeit haben. Die jeweilige Ausdrucksweise wird indi-
viduell gewihlt,’ wihrend die grundlegenden Ideen kollektiver Natur
sind. (Vgl. Gleizer Ribeiro 1988: 246). Dabei spiegeln die Schopfungs-
geschichten die Grundsitze der menschlichen Existenz wider, indem
vor allem die soziale Ordnung und das zeremonielle Leben aufgezeigt
und begriindet werden. (Vgl. Godelier 1996: 190; Raabe/Suhrbier
2001: 197).

Das Aufbewahren und Wiedergeben dieser Ursprungsmythen in
Form von rituellen Handlungen erméglicht den Fortbestand der Grup-
pe, indem Beziehungen zwischen menschlichen und nichtmenschlichen
Wesen ( Gotter, Geister, Ahnen) sowie Gegenstinden aktualisiert und
erneuert werden: ,,/... /] ritual pertains to the very relationships that struc-
ture societ both in its social morphology and in its overall order” (Barraud/
Platenkamp 1989:121).

Sie dienen als ein Modell fiir die Vergangenheit, das die gesellschaft-
lichen Verhiltnisse der Gegenwart deutet und rechtfertigt. Mit Hilfe
der Sprache als Kommunikationsmittel und dem Ritual als nichtalltig-

31 Claude Lévi-Strauss spricht in diesem Zusammenhang von einem bricoleur, der die My-
then findet, recycelt und erzihlt. (Lévi-Strauss (1979: ix).



liche Interaktion soll die Kontinuitit der bestehenden sozial-kosmo-
logischen Ordnung gewihrleistet und stabilisiert werden. Die Hand-
lungen der Teilnehmer sind klar definiert und vorgeschrieben und un-
terliegen nicht individuellen Gefithlen oder Motiven. Jedoch ist die
moglichst getreu wiedergegebene und von den Ahnen tberlieferte Ze-
remonie aus der Gegenwartsperspektive neu konstruiert und neu inter-
pretiert, wodurch die Mythen ,,[...] Interessen und Anschauungen des
Erzihlers und seiner sozialen Umwelt reflektieren (Postert 2003: 14).
Diese Inszenierungen werden unter anderem mit Hilfe von Gegenstin-
den durchgefiithrt. Objekte und Mythen kénnen nicht aus sich heraus
verstanden werden, sondern ihre Bedeutung fiir die jeweilige Gesell-
schaft entsteht aus der Beziehung untereinander, indem alles in einen
Kontext gebracht und damit zum Teil eines geordneten Ganzen ge-
macht wird. (Godelier 1996: 190; Prager 1998: 21). Die konstruierte
Uberlieferung legitimiert die Funktion und Bedeutung der Zeremo-
nialobjekte im jeweiligen rituellen Kontext. Stilistische Elemente der
Gegenstinde unterstiitzen ihre Funktion als Bedeutungstriger inner-
halb einer bestimmten Gruppe. (Godelier 1996: 241). Kontinuierli-
ches Abhalten des Ritual-Zyklus ist notwendig, damit die Beziechungen
durch das stindige Wiederholen aufrechterhalten werden kénnen und
somit der Fortbestand der jeweiligen Gesellschaft gewihrleistet ist:

wl...] for societies without writing and without archives the aim of mythology is
to ensure that as closely as possible- complete closeness is obviously impossible- the

Sfuture will remain faithful to the present and to the past” (Lévi-Strauss 1979: 42).

Im Mythos werden kulturelle Werte und Normen ausgedriicke, die
Grenze einer Gruppe definiert und ihre Identitdt bestitigt. Als Ursprung
des Lebens ist er unverzichtbar fir die sozialen und kosmologischen
Beziechungen innerhalb der indigenen Gesellschaft und erméglicht de-
ren Fortbestand. Mythen sind gleich dem gesellschaftlichen Wandel
variierbar und passen sich dadurch der realen Gesellschaft an, so das:
“[m]yths are not merely things that were made in times past: myths are
among the things, that maintain the present in being” (Lafferty 2000: 95).
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Historische und soziale Verinderungen durch Akkulturationsprozesse
wirken sich auf die Erzihlkultur und dem damit verbundenen Ritual-
geschehen entsprechend aus. Jedoch besteht durch das Sammeln und
Wiedergeben der Mythen durch Auflenstehende, wie z.B. Missionare,
Kolonialbeamte oder auch Reisende, in der Vergangenheit und in der
Gegenwart die Gefahr der Verfremdung, aufgrund von unzureichen-
den Sprachkenntnissen sowie kulturellen Unterschieden, wodurch ein
eurozentrisch geprigtes Bild von der beschriebenen Gesellschaft entste-
hen konnte. (Lévi-Strauss 1979: 3511).

Den sechs Batak-Gruppen ist eine Mythologie gemein, die sie auf
den gleichen Ursprung verweist. Die orale Tradition der Toba-Batak
beinhaltet zahlreiche Mythen, den zorsa-torsa, welche weitgehend be-
kannt sind. In ihrer Gesamtheit und Komplexitit kannte urspriing-
lich nur der datu, ein religiéser Spezialist, die bataksche Mythologie.
Ihm allein war es vorbehalten, zu besonderen Anlissen, die den ritu-
ellen Zyklus der Gesellschaft konstituieren, diese Ursprungsmythen in
einem singenden Tonfall vorzutragen, was durchaus mehrere Tage dau-
ern konnte. (Kozok 2000: 11; eigene Beobachtung 2005). Im Gegen-
satz zu magischen Formeln, Orakeln und Rezepten, die der datu in
seinem pustaha, einem selbstgemachten Faltbuch eintrug®?, wurden die
torsa-torsa selten aufgeschrieben. In ithnen manifestierten sich die so-
zial-kulturelle Ordnung der Batak-Gesellschaft sowie lingst vergange-
ne historische Begebenheiten. (Ginting/van der Goez (n.d.): 1; Kozok
2000: 10; Sibeth 1990: 65).

Ende des 19. Jahrhunderts inderte sich durch die ersten westli-
chen Kontakte in Folge der Missionierung und Kolonialisierung die
Tradition der ausschliellich oralen Weitergabe von Mythen. Missio-
nare der Rheinischen Missions-Gesellschaft, Kolonialbeamte sowie
Forschungsreisende sorgten vermehrt fir die schriftlichen Aufzeich-
nungen der torsa-torsa. Sie erhofften sich dadurch Einblicke in einen
fremden, gegensitzlich anmutenden, Kulturkreis, um ihre Aufgaben
vor Ort besser ausfithren zu konnen sowie die europiischen Kolonial-
und Missionsbestrebungen zu rechtfertigen. (Vgl. Innerkofler 1984:

32 Es handelt sich dabei um eine Geheimschrift, die nur die religiosen Spezialisten der

Toba-Batak beherrschten und ausschliefflich im rituellen Kontext Verwendung fand.
(Winkler 1925: 105).



11-12; Sibeth 1990: 64). Trotz der unterschiedlichen Glaubens-
vorstellungen und einer damit verbundenen subjektiven Betrach-
tungsweise, vermitteln diese Uberlieferungen wichtige Grundlagen
der vorchristlichen Religion der Batak. Auch Einfliisse anderer Kul-
turen, wie etwa dem Hinduismus und Buddhismus, spiegeln sich in
diesem oralen Kulturgut der Toba-Batak wieder. (Sibeth 1990: 64).
Die tiberlieferten Mythen bestehen in der Regel aus einer Grundstruk-
tur mit unterschiedlichen Erweiterungen. Alle Versionen handeln ins-
besondere von der Entstehung der Batak-Gesellschaft und sind somit
wichtiger Bestandteil ihrer Identitit. Der Schopfungsmythos berich-
tet von der Entstehung des Kosmos, indem Raum und Zeit in eine
soziale hierarchische Ordnung gebracht wurde. In vorkolonialer Zeit
bezeichneten die Toba-Batak Mula Djadi na Bolon® als ihren Schop-
fergott (Schrieke 1940: 26). Nach der Uberlieferung der Batak ent-
stand ihre Ober,- Mittel- und Unterwelt in drei Phasen. Thr Griin-
dervater Mula Djadi lebte zu Beginn der Entstehungsgeschichte im
hochsten Bereich der siebengeschossigen Oberwelt und zeugte drei
Sohne, die debata na tolu.** Sein erster Sohn Batara Guru war fiir Recht
und Ordnung (adat) zustindig, sein zweiter Sohn Soripada zeichnete
sich als exzellenter Redner aus, aber sein dritter Sohn Mangalabulan
agierte oftmals boswillig und niedertrichtig. Als Nichstes schuf und
pflanzte Mula Djadi einen Baum. In diesem Baum lebte ein Huhn
(Hulambu Jati), das drei grofle Eier legte, aus denen drei Midchen
schliipften. Sie ehelichten die drei S6hne Mula Jadis. Diese drei Paare
bildeten die Stammeseltern des Menschengeschlechts, das in der Mit-
telwelt leben sollte. Diese entstand in der zweiten Schopfungsphase,
indem die Tochter eines der Gotter den Sohn des bosartigen Gottes
heiraten sollte. Aufgrund seiner Hisslichkeit mochte Si Deak Parujar
den Raja Uhum Manisia jedoch nicht heiraten und ersann eine List.

33 Etymologisch betrachtet bedeutet mula ,Beginn®, jadi ,sein® und na bolon ,grofy“. Da-
durch kann Mula Djadi na Bolon mit ,,Grof8er Beginn des Seins®, ,,Schépfung® tibersetzt
werden. (Sinaga 1981: 48).

34 ,Der batta'sche debata ist eigentlich eine Dreigdtterschaft, wovon der erste in der hch-
sten Hohe thronende batara guru, der unter diesem sori pada und der unterste mangala
bulan, diese drei zusammen debata na tolu (Drei-Goétterthum) genannt wird® (Heine

1865: 76).
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Als Géttin aller handwerklichen Fihigkeiten widmete sie sich der We-
berei und spann unter einem Vorwand einen langen Faden, an dem
sie sich in die Mittelwelt hinablief§. Zu dem Zeitpunkt bestand die-
ser kosmische Bereich nur aus Wasser, wodurch sich Si Deak Parujar
dort bald sehr verloren fiihlte. Aus Mitleid schickte Mula Jadi Na Bolon
seiner Enkelin eine Handvoll Erde, die sie auf dem Wasser verteil-
te. Dabei fiel die Erde auf den Kopf des Drachen in der Unterwelt,
der sich daraufhin wilzte, um die Last auf seinem Kopf loszuwerden.
Zusitzlich drohte Naga Padoha mit der Zerstérung der wachsenden
Mittelwelt. Entschlossen stief§ Si Deak Parujar ein Schwert durch das
Ungeheuer und nagelte es damit fest.”® So war die Existenz der Erde
gesichert Die Menschen entstanden daraufhin in der dritten Schép-
fungsphase. Die Géttin heiratete schliefSlich doch noch den Sohn von
Mangalabulan in der Mittelwelt, da er zwischenzeitlich eine ansehnli-
chere Gestalt angenommen hatte. Ihr Ehemann verstand sich als Holz-
schnitzer und Meister der Hausverzierungen. Sie bekamen viele Kinder,
darunter auch ein Zwillingspaar. Gerade erwachsen geworden, wurde
fiur die Zwillinge ein gemeinsames Fest auf der Erde abgehalten, auf
dem Mula Djadi na Bolon allen verkiindete, dass sie von nun an auf der
Erde leben wiirden. Bevor alle Gotter in die Oberwelt zuriickkehrten,
lehrte der Schopfergott noch den verbleibenden Menschen alle Rituale,
Opferhandlungen und Kenntnisse, durch die sie mit den Géttern in
Verbindung treten konnten. Abschlieflend zerschnitt Mula Djadi den
Spinnfaden und kappte die letzte Verbindung zur Mittelwelt. Nach eini-
gen weiteren Generationen gebaren Nachkommen des Zwillingspaares
einen Sohn, Si Raja Batak. Er galt als der erste Batak auf Erden und
wurde als gemeinsamer Stammvater aller Batak geehrt. (Vgl. Warneck
1909: 27-32; Keuning 1958: 3; Agthen 1979:59-61; Meyer 1987: 86-89).

In diesem Schopfungsmythos wurde die Entstehung des Kosmos
mit den dazugehorigen sozialen Kategorien anschaulich hergeleitet,
wodurch sich wechselseitige Beziechungen und Abhingigkeiten im ritu-
ellen Kontext etablieren konnten.

35 An die Existenz von Naga Padoha erinnern die Toba-Batak diverse Erdbeben als Zeichen
dafiir, dass der Drache sich windet.



Die Uberlieferung bestitigte eine kulturspezifische Identitit und grenz-
te diese gleichzeitig von anderen Gesellschaften ab. (Vgl. Platenkamp/
Prager 2006: 5).

4.3. Kosmos

Die Ursprungsmythe verdeutlicht ein dreigeteiltes Weltbild der Toba-
Batak, das sich aus einer Ober-, Mittel- und Unterwelt zusammensetz-
te.’® Die siebenschichtige Oberwelt war der angedachte Wohnort der
Gotter (debata) und der angesehenen Ahnen (sumangot, sombaon), wih-
rend die Mittelwelt von den Menschen bevolkert wurde, wogegen sich
in der Unterwelt die umherirrenden Geister der Verstorbenen (begu) im
Reich der Drachen-Schlange Naga Padoha aufhielten. (Heine 1865: 80-
81; Warneck 1909: 5). Mula Djadi na Bolon wohnte in der obersten
Himmelsschicht und schuf drei Obergotter, Batara Guru, Soripada
und Mangalabulan, die in der zweiten Himmelsschicht beheimatet wa-
ren und von den Batak als S6hne des Mula Djadi bezeichnet wurden.
(Warneck 1909: 28; Winkler 1925: 7).

In den territorialen Opferzeremonien der &ius-Gemeinschaft®’
gedachte man dieser Gottheiten, wobei die Opferpriester (parba-
ringin) sie allgemein als debata (Gotter) anriefen und nicht die spe-
zifischen Funktionen der einzelnen Gotter benannten. (Vergouwen
1933: 79-80). Des Weiteren existierten noch zwei personifizierte Na-
turmichte. Boraspati ni Tano lebte in der altbatakschen Vorstellung
unter der Erde, hatte die Form einer Eidechse (i/ik£) und war fiir die
Fruchtbarkeit zustindig, wohingegen Naga Boru Saniang als weibli-
cher Wassergeist in Gestalt einer Schlange der kosmologischen Vorstel-
lungswelt der Toba-Batak entsprang. (Warneck 1909: 5; Vergouwen
1933: 80-81). Demzufolge war die Unterwelt nach tobabatakschem
Glauben fur die Fruchtbarkeit der Felder, fiir Regen, Blitz und

36 Der Toba-Batak Humala Pardede bezeichnete die Oberwelt als banua ginjang, der die
Farbe Weif$ zuzuordnen wire, die Mittelwelt als banua tonga, dessen Farbe schwarz wire
und bringt schliefllich die Unterwelt (banua toru) mit der Farbe Rot in Verbindung.
(Museum Sumatera Utara / Medan, 2005).

37 Siehe: Kapitel 4.4. Bius, S. 97-103.
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Donner zustindig gewesen. Die Oberwelt hatte das Licht durch die
Sonne und den Mond zu regeln gehabt wihrend sich die Mittelwelt
als Verbindungsebene und Regulator ansah. (Tobing 1956: 133).
Auch der Weltenbaum (hariara sundung di langir)’® bildete die gleiche
kosmische Trinitit in Form einer senkrechte Achse ab, indem die Wur-
zeln der gefihrlichen Unterwelt entsprachen, der Stamm die soziale
Mittelwelt symbolisierte und die Baumkrone fiir die gottliche Ober-
welt stand. (Pedersen 1970: 21; Sinaga 1981: 59). Der Baum repri-
sentierte den gesamten Kosmos der Toba-Batak, da er die notwendigen
Beziehungen zwischen der Erde, dem sozialen Raum und dem Firma-
ment abbildete.

Die Toba-Batak entstammten zwei grofien Abstammungsgruppen,
den Sumba und den Lontung,® die nach miindlicher Uberlieferung
jeweils ein Sohn des Si Radja Batak, dem Stammvater des Menschenge-
schlechts, griindete.* Demzufolge bildeten diese ersten beiden Deszen-
denzgruppen jeweils eine Hilfte (moiety) des Ursprungs ab. (Sinaga
1981: 22; Lukas 1990: 55). Danach bezeichneten die Toba-Batak Guru
Tataebulan als Urahn der Lontung-Gruppe, wihrend sein Bruder Radja
Isumbaon als Griindungsvater der Sumba-Gruppe angesechen wurde.
(Vergouwen 1933: 22-24; Pedersen 1970: 40). Tradierte Heiratsritu-
ale zwischen diesen Deszendenzgruppen brachten die beiden Hilften
wieder zusammen, indem notwendige Beziehungen rituell konstruiert
wurden.

Si Radja Batak tibereignete das spezifische Wissen eines religiosen
Spezialisten (datu) und eines Hiuptlings (7zja) an jedem seiner S6hne
jeweils in Form eines wegweisenden Buches (pustaha):

»Guru Tataebulan's document gives complete information about the datu's sci-

ence, bravery, the material art, and ways to lead others astray. The pustaha destined

38 Die Ubersetzung lautet: ,Der sich zum Himmel hinneigt® (Sinaga 1981: 190).

39 2005 umfasste die Sumba-Gruppe etwa 250 marga, wihrend es sich bei der Lontung-
Gruppe um ungefihr 150 Abstammungsgruppen handelte. (Schreiber 2005: 55).

40 Vereinzelte Uberlieferungen sprechen auch von urspriinglich drei marga, den Sumba,
Lontung und Borbor. (Situmorang 1981: 222). Je nach Quelle wird die Abstammungs-
Gruppe Borbor der Lontung-Gruppe zugerechnet oder als eigenstindige Deszendenz-
gruppe betrachtet. (Lukas 2011: 431-432).



for Raja Isumbaon deals with government, agriculture, justice, trade and the art of
carving wood” (Rassers 1989: 129).

Allein der datu konnte iiber die Mythen und den dazugehérigen Prota-
gonisten genau Auskunft geben. (Warneck 1909: 6). Mit Hilfe der
Sprache als Kommunikationsmittel und den Ritualen als Aktionsmittel
wurde die zeitlose mystische ,, Wahrheit® entsprechend repetitiv darge-
stellt und Beziehungen zwischen menschlichen und nichtmenschlichen
Wesen in Form von Zeremonialgegenstinden objektiviert. Nach der
tradierten Uberlieferung verdankten die Toba-Batak ihre Befihigung
zur Herstellung der benotigten Ritualobjekte Uhum Manisia, dem
Ehemann der Géttin Si Deak Parujar. (Aghte 1979: 88). Der religi-
ose Spezialist konnte mit Hilfe der Ritualobjekte innerhalb dieses drei-
schichtigen Universums wandeln und mit dessen Bewohnern in Kon-
takt treten. (Warneck 1909: 6). Er kommunizierte mit den Menschen
und den Toten, mit den Gottern und den spirituellen Wesen durch
seine selbstangefertigten Objekte. Diese wurden im rituellen Kontext
zu Mediatoren zwischen dem Diesseits und dem Jenseits, zwischen
gestern und heute.
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Modell des kosmischen Ursprungs der Toba-Batak #’

Weltenbaum Mula Djadi na Bolon

e i L

Batara Guru  Soripada  Mangalabulan | Oberwelt

Ty

G s O A
- _— -

Sideang Parujar Raja Uhum Manisia

O i

Raja Batak Aptlyen

/N

Fadja [sumbaon Guru Tataebulan
Sumba Lontung

Nagz Padoha

Lmterwelt

Boraspatini Tano  Naga Boru Saniang

Mythen und Ritualobjekte waren Bedeutungstriger und standen mit-
einander in Verbindung. Sie konnten nicht aus sich heraus verstanden
werden. Diese sozialen Beziehungen standen permanent mit den kos-
mologischen Kategorien in Verbindung, indem Gotter, Menschen Ah-
nen, spirituelle Wesen und Objekte zwischen den Dominen in Form
von Austauschbeziehungen zirkulieren.

41 Vgl. Sinaga 1981: 189.



Tradierte Mythen halfen der Person, sich innerhalb der kosmischen
Gesellschaft zu orientieren und zu plazieren:

»Cosmos and society are organized in the same way and through this emerges the

essential interconnexion and similarity of the human and the cosmic” (van Wouden

1968: 2).

Entsprechend war das Handeln einer Person, eines Hauses (ruma) oder
einer Abstammungsgruppe (marga) bedeutungsvoll, um weiterhin die
sozial-kosmologische Gesellschaftsform zu gewihrleisten.

4.4. Sozial-kosmologische Gesellschaftsstruktur

Die traditionelle Gesellschaft bestand aus einem Geflecht von Beziehun-
gen, die als Teil eines sozial-kosmologischen Systems bewertet wurden
und fiir alle Individuen verbindlich waren. Kollektive Vorstellungen prig-
ten und stabilisierten dieses festgelegte Ordnungsprinzip in Form von
bestimmten Kategorien, indem die zwischenmenschlichen Interaktionen
ritualisiert und konzeptualisiert wurden. (Vgl. Durkheim 1994: 28).

Die Person

Das Konzept der Person ist so eine kulturspezifische kollektive Vorstel-
lung, basierend auf gesellschaftsspezifische Denkweisen. (Durkheim
1994: 37). Die Person war der kleinste soziale Nenner der Batak-Ge-
sellschaft. Um sie zu konstituieren waren nicht allein biologische, son-
dern vor allem sozial-kosmologische Beziehungen nétig. Dabei zeich-
nete sich die Person der Batak-Gesellschaft durch ihre Verbindungen

zu den lebenden und verstorbenen Gesellschaftsmitgliedern sowie zu
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den Gottern aus, wihrend aus naturwissenschaftlicher Sicht das Indivi-
duum allein durch seine biologischen Merkmale bestimmt wird:

~Every human being living in society is two things: he is an individual and he is
also a person. As an individual he is a biological organism. [...] The human being

as a person is a complex of social relationships” (La Fontaine 1985: 125).

Fiir die Toba-Batak bestand das Konzept einer Person aus drei Kom-
ponenten. Neben dem biologischen Kérper brauchte eine Person noch
das Lebensprinzip tondi sowie fiir ihre Reproduktion die notwendigen
sozial-kosmologischen Beziehungen. Diese bestanden aus verwandt-
schaftlichen, territorialen, politischen und kosmischen Verbindungen,
wodurch die Person erst zu einem lebenden Menschen mit Emotionen
und Erfahrungen wurde.

Lebenszyklusrituale verorteten die Person innerhalb der Toba-Ba-
tak Gesellschaft. Die Teilnahme an kollektiven Ritualen war verpflich-
tend, da nur dort dieses Beziechungsgeflecht durch Austausch erneuert
werden konnte, wodurch die Vollstindigkeit der eingebundenen Perso-
nen betitigt wurde. In zeremoniellen Austauschbeziehungen wurde die
Person konstruiert und erhielt ihren Platz innerhalb der Gesellschaft.
Diese kosmologisch begriindeten Rituale verdeutlichten die sozialen
und religiosen Bindungen, hielten diese aufrecht und stirkten sie, wo-
durch die Person zum vollstindigen Mitglied der Gesellschaft transfor-
mierte. Jhre rituell konstruierte Gestalt, ,,image®, lag in dem kollektiven
Wissen der Gesellschaft begriindet, denn: ,[]# is the acknowledgement
by others that gives a person's “image” its true social value” (Platenkamp
2014: 3). Verstarb eine Person, bestimmte von da an begu die unvoll-
stindige, leblose neue Daseinsform. (Warneck 1904: 66). Tondi und
begu waren immaterielle Prinzipien, die einerseits fiir die Belebung
in Form von Atem und Lebensenergie zustindig waren, andererseits
Krankheit und Tod verantworteten.



Tondi

,Die menschliche Welt wird als beseelt gedacht mit einem tondi, einer
immateriellen Erscheinung, die tiblicherweise mit dem Wort ,Seele®
wiedergegeben wird“? (Vergouwen 1933: 94).

Die vorliegende Literatur verwendet als Ubersetzung fiir zondi in der
Tat den Begriff ,,Seele®, zum Beispiel in Form von , Lebensseele®, ,,/'ame
de la vie“, wie dieser in der christlich-europidischen Tradition verankert
ist. Entsprechend wird begu als ,Totenseele®, ,,/'ame de la mort”, be-
zeichnet. Ich méchte mich davon distanzieren und bezeichne tondi und
begu als Zustinde, beheimatet innerhalb der sozial-kosmologischen Le-
bensbereiche der Toba-Batak Gesellschaft und in ihren Personen.

Personen sowie rituell gefertigte Gegenstinde, Handwerksgerite,
Steine und Pflanzen besaflen rondi, ein Lebensprinzip fur die Toba-Ba-
tak, welches der Oberwelt entstammte. (Vergouwen 1933: 94; Rassers
1989: 96-97). Dem wachsenden Holz und den rollenden Steinen wur-
de auf Grund dieser beweglichen Eigenschaften tondi zugesprochen,
wodurch Bewegung ein Index fur die Anwesenheit von tondi war. (Vgl.
Winkler 1925: 11). Die spiirbar erste Bewegung im Mutterleib machte
tondi existent, denn tondi musste verkorpert sein, um {iberhaupt exi-
stieren zu konnen. Mula Djadi erzeugte laut Ursprungsmythe dieses
Lebensprinzip, da nach Ansicht der Toba-Batak der hochste Gott fiir
die Entstehung der menschlichen Welt verantwortlich war. (Warneck
1909: 49; Angerler 1997: 413). Tondi hatte seinen Ursprung in der
Oberwelt und wurde in die Mittelwelt, dem sozialen Raum der Men-
schen, transferiert. Entsprechend musste es Verbindungen zwischen
der sozialen und der kosmologischen Domine geben, um die Person
existent und lebendig werden zu lassen.

Der Kopf, das Blut und die Leber galten als besonders reich an rondi.
(Warneck 1909: 9; Winkler 1925: 3; Stohr 1975: 83; Rassers 1989:
57-58). Jedoch haftete tondi auch an den Haaren, Zihnen und Nigeln,
am Speichel und Schweif3, an der Nachgeburt und den Exkrementen,
am Schatten und den Fuflabdriicken sowie am ausgeschriebenen oder

42 Meine Ubersetzung, Originalzitat: ,,De mensch wordt bezield gedacht met een tondi, een
immaterieele verschijning, die gewoonlijk wordt weergegeven met het woord ,ziel”.
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ausgesprochenen Namen. (Winkler 1925: 3). Tieren wurde auch zondi
zugesprochen, so dass etwa die Eckzihne von Tigern als Schutzamulett
getragen wurden oder sich durch den Verzehr von Hundefleisch deren
Schnelligkeit, Klugheit und Wachsamkeit auf den Menschen tibertrug.
(Winkler 1925: 4; Helfritz 1981: 56-57).

Dieser unpersonliche spirituelle Aspekt des Lebens beschrieb nicht
nur die Lebenskraft, sondern gleichermaflen die Lebensqualitit: ,,Der
Wille des tondi bestimmt das Schicksal des Tragers® (Winkler 1925: 2).
Es handelte sich um eine Modalitit des Seins, die durch Lebendigkeit,
Geschicklichkeit und Aktion in Form von Bewegung indiziert wurde.*
Eine positive Stirkung von rondi bezeichneten die Toba-Batak als saba-
la. Alle strebten danach, jedoch besaflen nur angesehene Gesellschafts-
mitglieder sahala. (Warneck 1909: 60; Winkler 1925: 3). Es entstamm-
te direkt der Oberwelt und war iiber den gemeinsamen Stammvater
Si Raja Batak an die Griinder der ersten margas weitergereicht worden.
(Situmorang 1981: 222). Kinderreichtum, Geschicklichkeit, Rednergabe,
Tapferkeit, die Kunst zu Wahrsagen und zu Hellsehen, die Heilkraft so-
wie die Produktivitit bei der Reisgewinnung waren Indikatoren fur die
Existenz von sabala. (Warneck 1909: 12; Winkler 1925: 11; Vergouwen
1933: 163-168; Winkler 1942: 50; Lumbantobing 1961: 13; Sherman
1982: 274). Demzufolge besaflen die Frauengeber (hulahula) als Quel-
le von Fruchtbarkeit und Leben sabala, das diese im rituellen Kon-
text auf ihre Frauennehmer (boru) ibertrugen. (Vergouwen 1933: 99).
Auch die Dorfanftuhrer (7zja) und die religiése Spezialisten (datu)
konnten aufgrund ihrer Fihigkeiten das eigene tondi anreichern und
gewannen so zusitzlich an Ansehen. (Warneck 1909: 60-61). Explizit
bedeutete sahala Ansehen und beinhaltete die Sozialisierung des ron-
di, wodurch Beziehungen zwischen Menschen untereinander und zwi-
schen Menschen und der spirituellen Welt beschrieben wurden. (Vgl.
Angerler 2009: 385).

43  Tondi kann mit dem in melanesischen und polynesischen Gesellschaften verbreiteten
Prinzip mana verglichen werden: ,Mana is not simply a force, a being, it is also an action,
a quality, a state. |...] It is really mana which gives things and people value, not only magical
religious value, but social value as well. An individual's social status depends directly on the
strength of his mana |...]” (Boas 1972: 108-109).



Im alleiglichen Uberlebenskampf reduzierte sich tondi auf mannigfa-
cher Weise, indem diese Lebensenergie sich verbrauchte und veraus-
gabte sowie von der Person veratmet wurde. Ritualisierte Opfermahl-
zeiten an die Ahnen genauso wie Berithrungen von sahala-gestirkten
Personlichkeiten bewirkten die notwendige Verstirkung des schwin-
denden tondi. (Pichler n.d.: 143-144). Der Schlaf stellte ein Stadium
dar, wo die Person besonders gefihrdet war, sein fondi zu verlieren. Im
Traum bestand nach Auffassung der Toba-Batak die Gefahr, dass tondi
den Korper verlassen kénnte und durch begu ersetzt wurde. (Warneck
1904: 8; Warneck 1909: 10, 55; Vergouwen 1933: 95). Auch plotzli-
ches Erschrecken schwichte das zondi, worauthin der betroffenen Per-
son Reiskorner iiber den Kopf gestreut werden mussten, da insbeson-
dere Reis als ein Triger von rondi galt. (Angerler 1997: 411).

Verlief§ tondi trotz aller Opfer- und Vorsichtsmafinahmen den Kor-
per, existierte fortan begu und der Korper begann zu verwesen. Die-
ser Vorgang wurde als tondi djadi begu bezeichnet, buchstiblich: rondi
wird zu begu (Meyer 1987: 91-92). Deswegen ehrten die Toba-Batak:
o[...] den “tondi“ im lebenden Menschen und fiirchteten den “begu”
im toten Menschen.“ (Pichler n.d.: 41).

Begu

Im Gegensatz zu tondi entsprach begu dem spirituellen Aspekt des Todes
und stand fiir eine unbewegliche, leblose Person in Form eines verwe-
senden, toten Koérpers. Nach Ansicht der Toba-Batak entstammte begu
der Unterwelt und kennzeichnete den Unterschied zwischen Leben und
Tod. Begu trennte Menschen sowie Objekte von allen sozialen Lebens-
formen: ,[...] the relation of tondi and begu is one of life — death; upper
world — under world; light — dark; wholesome — noxious and demonic*
(Rassers 1989: 98). Man stellte sich vor, dass begu bevorzugt nachts
ohne festen Wohnsitz umherschwirrten, immer danach trachtend,
Menschen zu schaden oder krank zu machen. (Junghuhn 1847: 248).
Das Fehlen notwendiger sozialer und religioser Beziehungen machte
die Person unvollstindig und stellte somit einen gefihrlichen Zustand
dar. Als eine unvollstindige Existenz, die nach Vollstindigkeit strebte,

61



62

bedrohte und gefihrdete begu die gesamte Gesellschaft, da es der Inbe-
eriff des Antisozialen war und zu zerstoren vermochte. Allein der Ri-
tualexperte (datu) konnte begu bezwingen und sich zu Nutze machen.
Krank machende begu wurden jeweils nach der Symptomatik benannt,
so zum Beispiel begu namarung brachte Fieber, begu solpot machte ra-
send, begu oi-jang erzeugte Lihmungen, begu lumpun verursachte
Krimpfe in den Zehen- und Fingergliedern und begu tumungungong
lief} die befallene Person vereinsamen. (Junghuhn 1847: 246-248).

Das Haus (ruma)

Nicht nur eine Person versinnbildlichte das tondi | begu Prinzip, son-
dern auch das Haus (ruma). Als ruma tondi spiegelte es den Idealzustand
der sozial-kosmologischen Lebenswelt wieder und musste vor dem le-
bensvernichtenden begu geschiitzt werden. (Vgl. Winkler 1925: 65).
Das traditionelle Haus (r#ma) der Toba-Batak stellte neben seiner
offensichtlichen Funktion als ein physikalisches Gebiude auch eine
sozial-kosmologische Kategorie dar. Die Identitit des Hauses basierte
auf einen gemeinsamen Ursprung aller Hauseinwohner, der sich so-
wohl regional in Form eines bestimmten Terrains, wie auch ancestralen
durch einen gemeinsamen Urahnen abbildete. Entsprechend definierte
das Haus die Identitit sozialer Abstammungsgruppen anhand seiner
Architektur und rdumlichen Ordnung. (Vgl. Barraud 1979: 216-217;
Platenkamp/Prager 2006: 3-4).

Die regionaltypische Architektur spiegelte die tobabataksche Kos-
mologie als Mikrokosmos wieder und bildete eine rechtliche, wirtschaft-
liche und kultische Gemeinschaft. Als die kleinste sozial-kosmologi-
schen Gemeinschaft bildete das Haus die Beziehungen zwischen den
Menschen, Ahnen und Geistern ab. Es war der Ort, wo sich die Leben-
den und die Toten begegneten und somit die elementaren Verwandt-
schaftsbeziechungen der Gesellschaft in Modellform ausgelebt wurden.
Die Ahnen wurden dabei als konstitutiver Teil des Hauses verstanden,
da sie dessen Entstehung erst ermoglicht haben und es mit zondi anrei-

cherten. (Vgl. Winkler 1925: 65; Waterson 1998: xvii).



Abbildung Nr. 13: Ein traditionelles Haus (ruma) mit einem Opferpfahl (borotan)
© S. Hollenhorst

Das Wohnhaus (ruma) besafd eine durchschnittliche Gesamthohe von
acht bis neun Metern mit eine Linge von zehn Metern und einer Breite
von fiinf Metern. (De Boer 1920: 3). Es war in drei Bereiche unter-
teilt, welche in der prikolonialen Vorstellungswelt der Toba-Batak je-
weils die Unter-, Mittel - und Oberwelt der Gesellschaft abbildeten.
Ein deutliches architektonisches Merkmal der traditionellen Bauweise
war das Satteldach mit einem Kraggiebel und einem durchgebogenen
Dachfirst, das mit idjuk, den schwarzen Blattscheiden der Zuckerpal-
me (arenga saccharifera), gedeckt war* (op. cit.: 12).

44  Der Kraggiebeldachbau ist im austronesischen Sprachraum weit verbreitet. Diese speziel-
le Dachform findet sich schon auf dem Deckel der Kesseltrommeln der Dongson-Kultur
aus der Bronzezeit wieder. (Domenig 1980: 31-33; Waterson 1998: 24).
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Im Hausinneren wurde dieser volumindse Dachbereich den hausei-
genen Ahnen und damit der Oberwelt zugesprochen. Das komplett aus
Holz gefertigte Gebdude hatte einen rechteckigen Grundriss mit vier
Haupt - sowie Eckpfeilern und stand auf vier bis acht Fuf§ hohen Pfih-
len, deren Gitterstruktur das gesamte Wohnhaus trug. Dieser Unterbau
wurde als ein Tierpferch genutzt und symbolisierte fiir die Toba-Batak
die Unterwelt. Eine Holzleiter fithrte zu einer Bodenklappe, durch wel-
che die Bewohner in den einzigen fensterlosen Wohnraum gelangten.
Hier in der vertikalen Ebene des Wohnhauses war, analog der kosmi-
schen Mittelwelt, der Aufenthaltsort der Menschen. (Junghuhn 1847:
60-61; Warneck 1872: 18; von Brenner-Felsach 1894: 264). Simtliche
Balken waren ohne Eisennigel durch Zapfenverbindungen ineinan-
dergefiigt worden, welche gelegentlich noch mit gedrehten idjuk- oder
Rotanstricken zusitzlich verbunden waren. (Junghuhn 1847: 62).

Der Hausbau war eine kollektive Aktivitit von den teilnehmenden
sozialen Gruppen und deren Ahnen. Die Bestimmung des korrekten
Zeitpunkts zum Bau eines Hauses sowie zu dessen Einweihung erfolgte
durch den religiosen Spezialisten (datu), der mit Hilfe seines Kalenders
(porhalan) die geeigneten Tage ermittelte. (Helfritz 1981: 62). Beson-
dere Vorschriften waren auch fiir die Auswahl des geeigneten Bauma-
terials zu beachten. Es durften keine Baumstimme mit eingewachsener
Rinde verwendet werden, da diese ihre eigene Rinde verzehrten und
somit wiirden die Hausbewohner analog dazu ihren gesamten Besitz
innerhalb des Hauses aufzehren. Vom Blitz getroffene Biume mussten
vermieden werden, da der Blitz zuriickkehren konnte. In Biume, de-
ren Aste von Lianen umschlungen waren, hielten sich begu vermut-
lich schaukelnd auf und kimen mit dem Holz ins Haus hinein. Auch
Baumstimme mit Wespennestern waren als Baumaterial nicht geeig-
net, da die stechenden Insekten im Dienst von begu stehen konnten.
Biume mit abgestorbenen Wipfeln kamen genauso wenig in Frage, da
diese zu Kinderlosigkeit bei den zukiinftigen Hausbewohnern fiihrten.
Die schweren Eckpfosten mussten aus hell klingendem Holz hergestellt
werden, da diese als besonders reich an rondi galten und dadurch das
Leben und die Fruchtbarkeit der Bewohner stirkten. Die Bretter der
Seitenwinde durften keine Astlocher aufweisen, da ansonsten das Fa-
milienoberhaupt sterben kénnte. Beim Dachdecken durfte kein Kind



in der Nihe horbar weinen, da dies als ein Zeichen fiir den nahenden
Tod des Familienvaters gedeutet wurde. Der Nahtfaden, welcher die
einzelnen idjuk-Biindel auf dem Dach miteinander verband, durfte nie
zu kurz sein, damit die zukiinftigen Hausbewohner niemals knapp an
Lebensmitteln waren (op. cit.: 66).

Nach Beendigung des Hausbaus fand am vorherbestimmten Zeit-
punkt die Hauseinweihung statt. Daftir musste fiir Boraspati Ni Tano,
der Erdgottheit in Eidechsenform, ein Opferritual durchgefithrt wer-
den, indem der datu etwas von dem Opfermahl an das untere Ende
eines der hinteren Hauspfosten strich oder es unterhalb dieses Pfei-
lers vergrub. (Winkler 1925: 24; Helfritz 1981: 66). Geopfert wurde
Reismehl, Reiskuchen, Betel und Blumen. (Warneck 1909: 38). Die
Hauspfosten erhielten zusitzlich einen Anstrich mit Blut, um: ,[...]
dem tondi des Hauses Kraft zuzufugen [...]“ (Warneck 1909: 9). Zwei
Monate lang durfte das Familienoberhaupt nicht das Haus verlassen,
sondern nur Giste empfangen. Diese waren verpflichtet, ein Geschenk
mitzubringen, erhielten jedoch keine Gegengabe, wodurch sich die
Lebenskraft (tondi) des Hauses anreichern sollte. (Winkler 1925: 26).

Dort, in der sozial-kosmologischen mittleren Welt, lebten die El-
tern zusammen mit den Familien ihrer verheirateten Sohne in einem
patrilinearen Verband. Drei bis vier Generationen bewohnten traditio-
nell ein ruma, dessen einziger grofler Wohnraum in mehrere Zonen fur
verschiedene Kategorien von Personen und rituellen Handlungen ge-
gliedert war. (Niessen 1985: 256-258; Radda 1998: 27). Morgens und
abends fand sich die Hausgemeinschaft zu einer gemeinsamen Mahl-
zeit ein, wodurch das Haus als soziale Einheit gestirkt wurde. Bis zu
vier offene Feuerstellen brannten kontinuierlich Tag und Nacht. Ent-
sprechend waren die Bewohner sowie deren Besitz den aufsteigenden
Rauchschwaden stindig im Hausinneren ausgesetzt.*> Der Raum, des-
sen Boden aus Holzbohlen gefertigt und mit Matten ausgelegt wurde,
offnete sich zur Dachzone, dem Bereich der Oberwelt, wo die Hausah-
nen prasent waren.

45 Die niederlindische Kolonialregierung veranlasste Anfang des 20. Jahrhunderts, dass je-
des ruma anstelle der Feuerstellen einen Kiichenanbau an der Riickseite des Wohnhau-
ses erhielt, um die Brandgefahr zu minimieren. (Schreiber 2005: 143; eigene Beobach-
tungen, 2005).
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In diesem Bereich unterhalb des Dachfirstes bewahrten die Toba-Batak
ihre Devotionalien und Ritualobjekte, die dort durch den aufsteigenden
Rauch in kiirzester Zeit schwarz patinierten. (Winkler 1925: 19). Eine
etwa 0,5 Meter bis 1,5 Meter breite Galerie (bonggar-bonggar) befand
sich unterhalb des Dachvorsprungs an der Frontseite des Hauses, zu der
man mit Hilfe einer weiteren Leiter gelangte. (Pfeiffer 1856 b: 62-63;
Volz 1909: 152; Domenig 2003: 81). Dies war der traditionelle Platz
fiur das gondang-Orchester, welches dort fiir jedermann gut seh- und
horbar fiir die notwendige musikalische Begleitung der abzuhaltenden
Zeremonien sorgte. Das klassische Musikensemble bestand aus fiinf bis
sieben Trommeln, Gongs sowie Blas- und Zupfinstrumenten. (Joosten
1992: 58). Zusitzlich fungierte die Galerie als Aufbewahrungsplatz fiir
den Sarg eines angesehenen verstorbenen Hausbewohners fiir den Zeit-
raum zwischen dem ersten und dem zweiten Beerdigungsrituals.*® Hier
sowie unter den Dachbalken im Hausinneren des Dorfgriinders hingen
spezielle Opfergestelle (raga-raga) sowie diverse Holzidole, zum Beispiel
ein geschnitztes Huhn (manuk-manuk)” oder ein holzernes Figuren-
paar (debata idup; sibaso™ bolon ni pagar), die fiir die Fruchtbarkeit und
den Schutz des Hauses gegen kosmische Einfliisse zustindig waren und
denen der Hausherr (rzja) regelmifig opferte. (Volz 1909: 152; Warneck
1912: 267; Winkler 1925: 134). Ein hingender Altar (raga-raga) konnte
auchoberhalb derFeuerstelleim Hausplatziertwerden. Raga-ragawurden
aus Streifen von Palmblattrippen in quadratischer Form geflochten, an
deren vier Ecken jeweils eine Schnur aus idjuk befestigt war. (Vergouwen
1933: 39). Der hingende Opferaltar im Haus des Dorfvorstehers war
das Eigentum eines Klans (marga) und wurde in Notsituationen von
den Mitgliedern der marga rituell beopfert. (Tobing 1956: 67-70). Not-
wendige Opfergaben an die Ahnen des Hauses implizierten diese als
Ursprung und Bewahrer des Ansehens (sabala) und der Fruchtbarkeit
(tondi) des Hauses und der Abstammungsgruppe. (Vgl. Platenkamp
1988: 259).

46 Siehe: Kapitel 5.3.1. Tod.
47  Siehe: Neubourg-Sammlung, Inventar-Nr. 81/1662.

48  Sibaso wurde auch ein Medium genannt, das im rituellen Kontext in Trance fiel, wihrend
der entsprechende Vorfahr durch die sibaso mit dem Ritualexperten kommunizierte. Si-

baso bolon ni pagar, bedeutet wortwortlich ,,grofles Medium des pagar”; pagar war eine
Schutzfigur. (Winkler 1925: 122). Siehe: Kapitel 5.2., S. 162.
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Abbildung Nr. 14: Zeichnung eines ruma mit einem raga-raga (in: Domenig 1990:
162, Ausschnitt)

Weitere Nahrungsmittelopfer, bei denen regelmiflig Kleinstmengen
an Nahrungsmittel fur die Ahnen auf die tragenden Lingsbalken plat-
ziert wurden, klassifizierte das Haus als einen lebendigen, sozial-kos-
mologischen Kérper. Dieses Opferritual fand zum Beispiel statt, wenn
eine Ehefrau zusammen mit ihrem Ehemann ihr Elternhaus aufsuchte.
(Waterson 1998: 217).

Fir die Gestaltung der duf8eren Hausfront war ein religioser Spe-
zialist (datu panggana) zustindig. (Guerreiro 2002: 33, de Monbrison
2008: 79). Das Haus des Dorfvorstehers (r4ja) war nicht nur ausladen-
der dimensioniert, sondern hob sich auch durch reichhaltigere Schnit-
zereien und Farbauftragungen an der Giebelfront von den umstehen-

den Hiusern ab. (Junghuhn 1847: 60; Winkler 1925: 17).
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Diese aufwendig gestalteten Gebiude bildeten die ancestralen Reputati-
on der Hausbewohner ab. Die kosmische Trinitdt spiegelte sich auch in
der Farbgebung Weif, Rot und Schwarz wieder. Wihrend Weif§ sym-
bolisch fiir die Oberwelt stand und eine segnende und gliicksspendende
Wirkung versprach, stand Rot als Abbild der Unterwelt fiir Tapferkeit
und Angriffslust. Dagegen versprach die schwarze Farbe als Kennzei-
chen der Mittelwelt Loyalitdt und Kontinuitdt.” Die weifle Farbe ent-
stand aus Kalk, wihrend Schwarz aus der Kohle verbrannter Pflanzen
in Verbindung mit Baumharz hergestellt wurde. (Von Brenner-Felsach
1894: 283, 355). Die Farbe Rot gewannen die Toba-Batak aus den Wur-
zeln des baguda-Baumes, die im zerstampften Zustand mit Schweine-
oder Rinderfett sowie den Blittern des /oba-Baumes mehrere Tage im
Wasser kochelten mussten (op. cit.: 288).

Typische Motive der Hausfront waren zweidimensionale abstrak-
te Verzierungen in Spiral- und Rankenform sowie herausragende drei-
dimensionale singa-Verzierungen. Diese singa-Darstellung bildete den
Kopf eines gehornten Mischwesens ab, dass hervorstehende Augen auf-
wiesen und sowohl mit zusammengelegten Hornern (singa-singa) als
auch mit gedffneten Hornern (gajah-dompak) in der tobabatakschen
Architektur vorkam. Wihrend gajah dompak traditionell den Giebel
schmiickte, wurde das singa-singa Motiv zu der prachtvollen Ausgestal-
tung der zwei Balkenkopfe benutzt.”

49 Mindliche Mitteilung des Holzschnitzers Tualim Sinaga aus dem Dorf Sosor Tolong.
(Samosir, 2005).

50 Ron Sidabutar erlduterte, dass gajah dompak als ein Symbol fiir die Frauennehmer (boru)
angesehen wird und singa-singa die Frauennehmer (hulahula) abbilden, wodurch die Ver-
zierung des Hauses dessen lebensspendende Funktion objektivieren. (Samosir, 2005).



Abbildung Nr. 15 (a+b): Singa-Hausverzierungen (Neubourg-Sammlung,
Inventar-Nr. 81/48; 81/47) © S. Hollenhorst

Zweifelsohne veranschaulichten die circa zehn Meter langen Seitenplan-
ken den Kérper der singa und symbolisierte Naga Padoha, welche in der
kosmischen Welt der Toba-Batak die Unterwelt reprisentierte und die
Mittelwelt auf ihren Riicken trug. (Von Brenner-Felsach 1894: 283;
Volz 1909: 152-153). Diese Ausgestaltung implizierten eine Art Leben-
digkeit des Gebiudes: ,[...] die singa dient ,asa mangoloe idaon®, das
heifdt, um das Haus lebendig aussehen zu lassen®! (de Boer 1920: 13).

51 Meine Ubersetzung, Originalzitat: ,[...] de singa dient ,,asa mangoloe idaon“ = om het
(huis) er levend te doen uitzien.
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Das singa-Stilelement war bezeichnend fiir den Toba-Batak Stil und
sollte feindlich gesinnte Menschen und gefihrliche spirituelle Wesen
(begu) abschrecken. (Winkler 1925: 21). Das singa-Motiv verzierte
auch zahlreiche prikoloniale Grabmiler und Ritualobjekte, wo es sei-
ner apotropdischen Funktion nachkommen sollte.

Eidechsen (i/ik) als ein Symbol fiir die Erdgottheit Boraspati ni Tano
zierten hiufig die Hausfront und bildeten die Fruchtbarkeit der Erde
ab. (Warneck 1909: 6; Winkler 1925: 22). Am Vorbalken beidseitig des
Einganges befanden sich gelegentlich auch paarweise herausgearbeitete
Halbkugeln, welche als stilisierte Briiste ebenfalls das Hauses als Ort
der Fruchtbarkeit kennzeichneten. (Volz 1909: 153). Zusitzlich konn-
ten an der Hausvorderseite Alarmfiguren sowie holzerne Hauswichter
(pagar) durch den religiosen Spezialisten (datu) hingend oder stehend
angebracht sein. Diese hatten eine apotropiische Funktion und dienten
als notwendig erachtete Schutzvorrichtungen vor gefihrlichen begu.>?
(Schiitz 1869: 141). Die Riickwand des Hauses blieb stets unverziert.

Im Haus waren patrilineare Beziehungen lokalisiert. Es brauchte
jedoch seine affinalen Beziehungen zwischen hulahula (Frauengebern)
und boru (Frauennehmern), um lebensgenerierende Beziehungen zu
konstituieren:

» 1he house is a repository and source of life force; it functions as a strictly exogamic
unit, so that marriages between houses become the mechanism, by which this life

force may be controlled and reproduced* (Waterson 1998: 157).

Die Frauen eines Hauses wurden als pardihuta bezeichnet, da ihre ge-
schlechtsspezifischen Aufgabenbereiche die Dorfdomine (buza) betra-
fen, wihrend die minnlichen Hausbewohner als pardibalian®> das Haus
nach auflen hin vertraten. (Vergouwen 1933: 282; Warneck 1977: 124).

Im rituellen Kontext spiegelte die riumliche Einteilung des Hauses die

52 Siehe: Kapitel 5.2. Schutzfiguren (pagar | pangulubalang), S.162.
53 Di balian bedeutet ,drauflen, “auflerhalb® (Warneck 1977: 24).



notwendigen Allianzbeziechungen wieder, indem die Sitzordnung wih-
rend der Zeremonien streng reglementiert wurde:

wArrangements for rituals within the house reveal that the back of the house is con-
sidered superior to the front and the right side superior to the left. For this reason,
the back right, jabu bona, is the position of highest status reserved for the house-
owner [...]. The hosts, member of the hosting marga, are all seated on the right
side of the house. The guests, both hulahula and boru are seated on the left [...]”
(Niessen 1985:258).

Das Haus bildete ein System von Beziehungen ab, die fur die Repro-
duktion von Leben verantwortlich waren. Entsprechend fanden Ge-
burts- und Hochzeitszeremonien innerhalb des Hauses statt.’* Das
Haus (ruma) spiegelte einen lebendigen Organismus wieder, der durch
eine Membran in Form seine verzierten Fassaden beschiitzt wurde und
in einem sozial-kosmologischen Beziehungsgeflecht eingebunden war.

Ein weiterer bedeutender Gebiaudetypus der Toba-Batak war die
Reisscheune (sopo), eine verkleinerte Form des Wohnhauses, jedoch mit
zwei begehbaren Ebenen. Das sopo hatte traditionell seinen Platz ge-
nau gegeniiber dem zugehorigen Wohnhaus. Die untere Wohnebene
dieses Gebdudes besal§ keine Winde und diente als Versammlungsort
der Minner sowie als Schlafplatz fiir die mannliche Jugend und der
Giste. (Pfeiffer 1856 b: 64; Schiitz 1869: 140; von Brenner-Felsach
1894: 265; Volz 1909: 273). Alle zentralen Lebensfragen hinsichtlich
der Dorfgemeinschaft wurden hier von den minnlichen Dorfbewoh-
nern erortert, woraus notwendige interne oder externe Aktionen resul-
tierten. (Junghuhn 1847: 96; Nommensen 1863: 155; Warneck 1872:
22). Der Zugang erfolgte durch eine Tiir in der Hausfront, die iiber
eine angelehnte Treppe zu erreichen war. (Domenig 1980: 147). Im
oberen Bereich der Reisscheune, dem Dachboden, lagerten gelegentlich

54 Siehe: Kapitel 5.3.1.
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neben den Reisvorriten auch die Ritualobjekte der religiosen Speziali-
sten (datu) sowie der unverduflerliche Gemeinbesitz (pusaka) des Dorfes:

»In the soller [Dachboden des sopo] are kept both the village jewelry and the re-
ligious paraphernalia: the skull of a slain enemy, the jaw bones of a karabau, the
ashes of a burnt child preserved in bamboo cookers [guri-guri], the sacred writings
inscribed on bark [pustaha] or bamboo [porhalan], and the war standarts [tunggal
panaluan/tungkot malehat]. The entire safety of the village depends on the proper
safeguarding of these objects” (Loeb 1972: 22).

Das sopo symbolisierte den Korper eines Biffels, ihrem wichtigsten
Opfertier. Wihrend das obere Drittel als Biiffelkopf bezeichnet wurde,
stellten die Lingsbalken den Bauch des Tieres dar. Das untere Drittel
in Form des pfihlernen Postamentes stand folgerichtig fur die Beine
des Tieres. (Niessen 1985: 263).

Das ruma bildete zusammen mit seinem dazugehorigen sopo eine
Einheit, welche aus konzeptualisierten Gegensitzen bestand. Wihrend
das Wohnhaus (ruma) geschlossen gestaltet war und von den Toba-
Batak als weiblichen klassifiziert wurde, entsprach die offener gestaltete
Reisscheune (sopo) dem minnlichen Konterpart. (Domenig 2003: 89-
90). Zusammen verkorperten diese beiden komplexen Gebiudeformen
alle sozial-kosmologischen Beziehungen einer Siedlungsgruppe, welche
fiir das Uberleben der Bewohner zwingend bendtigt wurden. Sie dien-
ten als Kommunikationsorte, wo in Form von Ritualobjekten die not-
wendigen Austauschbeziehungen zwischen den Lebenden, den Ahnen.

den Gottern und den Geistern in objektivierter Form prisent waren.”

Das Dorf (huta)

Das Dorf (buta) war die Siedlung einer Lokalgruppe in einem deutlich
umgrenzten Territorium. Die Gesamttopographie eines Dorfes bestand
traditionell aus zwei sich einander gegeniiberstehenden gleichformig

55 Siehe: Kapitel 5.2.; 5.3.



ausgerichteten Hauserreihen, den Wohnhiusern (ruma) und den Reis-

scheunen (sopo), deren schmale Giebelfronten eine dazwischenliegende
breite StrafSe flankierten. (Warneck 1872: 17-18; von Brenner-Felsach
1894: 265).
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Abbildung Nr. 16: Ein traditionelles Dorf (huta)

Ein Zeremonialplatz (alaman) befand sich in der Dorfmitte. (Lukas
2011: 120). Dort fanden die Opferrituale statt, fiir die ein Opferpfahl
(borotan) in Gestalt eines Baumes in den Erdboden verankert wurde
und mit einer kiinstlichen Baumkrone aus geflochtenen Halmen, As-
ten und Blittern ausgestattet werden musste. Dieser symbolisierte den
Weltenbaum, der in der Ursprungsmythe als Abbild der Ober-, Mit-
tel- und Unterwelt eine zentrale Rolle spielte. (Schreiber 2005: 122).
Topografisch waren die Siedlungen immer in der Nihe von Flissen
oder Quellen angesiedelt. (Junghuhn 1847: 75). Entsprechens bilde-
te das Dorf den Makrokosmos der Toba-Batak in seiner Totalitit ab.
(Tobing 1956: 136). Kleinere Dérfer bestanden aus zehn bis zwolf
Hiusern, wihrend grofle auf eine Gebiudeanzahl von bis zu finfzig
kamen. (Junghuhn 1847: 71; Warneck 1872: 18). Da jedes Haus un-
gefihr zwanzig bis fiinfundzwanzig Personen beherbergte, bestand die
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durchschnittliche Anzahl der Dorfbewohner aus rund 150 Einwoh-
nern. (Pfeiffer 1856 b: 83).

Als Schutz vor feindlichen Ubergriffen glich das Dorf einer Fe-
stung, die von einer sechs bis sieben Fuf§ hohen Erd- oder Steinmauer
sowie von Bambus- oder Holzpalisaden ganz umgeben war. Der Zwi-
schenraum wurde oftmals noch mit weiteren Steinen oder Dornenge-
stripp aufgefiillt. Eine dichte Bambushecke verstirkte diese Verschan-
zung und sollte das Ausspihen der Dorfanlage verhindern. Manchmal
komplettierte noch ein Graben die Dorfanlagen. Die zwei einzigen
Zuginge befanden sich an den entgegengesetzten Enden der mittigen
Strafle und bestanden aus schmalen Fluren, die nur einzelne Personen
hintereinander passieren konnten. (Junghuhn 1847: 72-73; Warneck
1872: 18; von Brenner-Felsach 1894: 271, 334; Meerwaldt 1898: 7).
Finf bis sechs verschiebbare Querbalken verschlossen die Einginge.
An verschiedenen Stellen standen erhoéhte Geriiste, von denen die
Minner Wache halten konnten und sich mit ihren Gewehren gegen
Angreifern zur Wehr setzten. In der Region Toba waren zusitzlich noch
spitzte Bambusstiicke ringférmig um die Dorfanlage in das grasbe-
wachsene Erdreich gestecktworden, unsichtbar fiirden Feind. (Junghuhn
1847: 73). In Kriegszeiten verbanden sich einzelne Dérfer, die in enger
Verwandtschaft zueinander standen und wihlten aus ihrer Mitte einen
Dorfoberhaupt (74ja) aus, der als Anfiihrer die zu erwartenden Schlach-
ten koordinieren sollte. (Junghuhn 1847: 101). Verwandtschaftliche
Verbindungen zueinander waren die Folge von Heiratsbeziehungen so-
wie Neugriindungen von Dérfern, wodurch sich das Dorf durch seine
Verbindung zu anderen Dérfern in Form von rituellen Austauschbezie-
hungen definierte.

Der Dorfauftbau war mythologisch begriindet und streng regle-
mentiert. Aufler einem baringin-Baum (ficus religiosa) als symbolische
Lingsachse des Kosmos, befand sich keinerlei Vegetation innerhalb der
huta. (Junghuhn 1847: 75). Durch dieses Vorgehen wurde die wilde
Natur, der angenommene Wohnort der unzivilisierten kérperlosen We-
sen und damit gefihrliche begu aus dem Sozialgefiige der Dorfgemein-
schaft verbannt. Abwehrfiguren (pagar) komplettierten diese Schutz-
mafinahmen: ,In der Mitte des Weges dicht vor dem Eingang steht
eine grofle, etwas krumm tibergebogene Bambusstange, von welcher



geschnitzte, mit Bindern verzierte und aneinander gebundene Gotzen
herabhingen® (Schiitz 1869: 141). Der Platz vor dem Haus des Dorf-
vorstehers (raja) war traditionel der Bereich, wo der religiése Spezialist
(datu) die notwendigen Rituale und Tieropfer fir den Fortbestand der
Gemeinde durchfiihrte:

,Blofd bei besonderen Gelegenheiten, bei wichtigen Vorfillen im gesellschaftli-
chen Leben der Battaer, werden Hithner, Hunde, Schweine, Rinder oder Biif-
fel (Karibauen) geschlachtet. Solche Vorfille sind: das Einfithren einer Braut
in das Haus ihres zukiinftigen Gatten, Verinderung des Wohnplatzes, Voll-
endung eines neu gebauten Hauses, Besuch von Fremden, besonders, wenn
diese angesehene Hiuptlinge sind, grofle Versammlungen und Beratungen
in ihren Soppo's, um z. B. Krieg und Frieden zu beschlieflen, Begribnistage
von Hiuptlingen usw., wo dann bei den weniger bedeutenden Veranlassungen
bloff Hithner und Hunde, bei den wichtigsten aber Schweine und Rinder ge-
schlachtet werden® (Junghuhn 1847: 87).

Zum Dorf gehorten die Hiuser und die Reisscheunen, die angelegten
Reisfelder, der raja als Grinder und Dorfvorsteher sowie der datu als
religioser Spezialist, der zwischen der gesellschaftlichen und der kos-
mologischen Ebene vermittelte: ,Die legale Zustindigkeit der “radja®
lag innerhalb der weltlichen Rechtsordnung; die legale Zustindigkeit
der ,datu” dagegen muss im metaphysischen Beziehungsbereich ge-
sucht werden® (Pichler n.d.: 168).° Diese Aufgabenverteilung zwischen
raja und datu reflektierte deren besonderes Ansehen (sahala), ,[...] der
besonderen Kraft, welche als eine reiche, mehr als gewohnliche Potenz
von tondi, der Seele, bezeichnet werden kann®’” (Vergouwen 1933: 63).

Geschlechtsspezifische Arbeitsteilung bestimmte das Leben der
Dorfbevolkerung. Die Minner waren neben der Kriegsfithrung und

56 Die Abstammung der Batak-Gesellschaft geht laut miindlicher Uberlieferung auf die
bei den S6hne des Griindungsahnen Si Radja Batak zuriick, wobei der eine ein 7zja (Is-
umbaon) und der andere bezeichnenderweise ein daru (Tateabulan) gewesen sein sollte.

(Siehe: Kapitel 4.3.; vgl. Vergouwen 1933: 22).

57 Meine Ubersetzung, Originalzitat: ,[...] die bijzondere kracht, welke eene rijke, meer dan
gewone potentie van de tondi, de ziel, kann genoemd worden”.
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dem Hiuserbau auch fiir das Anlegen und Umpfliigen der Reisfelder
zustindig. Die Frauen hingegen, kiimmerten sich neben der Kinder-
betreuung und dem Haushalt noch um das Aussiden und Jiten in den
Reisfeldern. Reisstampfen, Kochen, Holzholen, T6épfern, Flechten und
Weben komplettieren ihren Aufgabenbereich. Gemeinsam kiimmerte
man sich um die Reisernte. (Warneck 1918: 238; Loeb 1972: 30). Es
stellt sich heraus, dass die Reproduktion von Reis ein Modell fiir die
Reproduktion des Hauses war und die Reproduktion der Hiuser in-
nerhalb der Dorfstruktur als ein Modell fiir die Reproduktion der Ge-
sellschaft fungierte.

Den Status eines Sklaven (haroban) erhielten diejenigen Dorfbe-
wohner, welche als Schuldner die gelichenen Geldbetrige, zum Beispiel
fiir eine Hochzeit oder dem Abkaufen einer Strafe, nicht mehr zuriick-
zahlen konnten. Neben den eigenen Feldern hatte dieser die Pflicht,
zusitzlich noch die Reisfelder seines neuen ,Herrn®“, dem Dorfvorste-
her, zu bewirtschaften. Des Weiteren hatte der Sklave kein Stimmrecht
mehr in Gemeindesitzungen. Seine Kinder durften nur mit Erlaubnis
des 7aja heiraten. Jedoch konnte dieser sich weiterhin frei bewegen und
es bestand keine Unterwiirfigkeit gegentiber dem ra4ja. In der Regel
sollte die verlichene Geldmenge nach einem Jahr zuriickgezahlt wer-
den, wodurch der Sklave wieder seinen vorherigen sozialen Status als
vollwertiges Mitglied der Dorfgemeinschaft erlangte. (Schreiber 1874:
39; Fiirst 1898: 228; Bruch 1925: 52). Nach dreimaligem Ablaufen
dieser Frist ohne Riickzahlungen, wobei die geforderte Summe sich je-
des Jahr verdoppelt hatte, verlor der Toba-Batak seine Vollwertigkeit als
sozialer Mensch und damit seine sozial-kosmologischen Beziehungen,
denn der Geldwert der Schulden entsprach genau den eines Sklaven.
Von da an musste dieser nur noch fiir den 7zja arbeiten und in dessen
Haus als Diener leben, ohne jemals wieder frei kommen zu kénnen.

(Junghuhn 1847: 150-152).



Der Dorfvorsteher (raja huta)

Das Amt des Dorfvorstehers (raja huta) betrieb traditionell der Dorf-
griinder: ,Er vereinigte Verwaltung und Polizei [...]** (Vergouwen
1933: 140). Dieser war auch fur das regelmifSige Abhalten von Opfer-
ritualen fir die Ahnen, wie sie schon die Generationen zuvor gehand-
habthatten, zustindig. (Warneck 1912:100). Der rzja huta opferte ihnen
regelmiflig Schweinefleisch, Fische und Reiskuchen. (Warneck 1909:
102).,,Vonden Speisen geniefSensieaber nurden Duft® (Bruch 1925:78).
Der raja war auch als adat-Bewahrer fir die Einhaltung von tradier-
ten Verhaltensregeln verantwortlich, die das soziale Leben innerhalb
der Dorfgemeinschaft bestimmten: ,,Es umfaf$t eigentlich alle Gebiete
des Lebens, Religion und Rechtspflege, Familienbeziehungen, Leben
und Sterben® (Schreiber 1876: 22). Von den Ahnen gegeben, verstirkte
das Festhalten an iiberlieferten Verhaltensweisen die soziale Struktur
und veranschaulichte die verwandtschaftliche Bindung an die Vor-
fahren. (Vgl. Meyer 1987:107). Das Dorfoberhaupt schlichtete nicht
nur Streitigkeiten und sorgte fiir Ordnung, sondern regelte auch die
Strafverfolgung von Verbrechern innerhalb der Dorfgemeinde. Jeder
Dorfbewohner, der sich nicht an die Gesetzmifligkeiten hielt, hatte
mit Strafen durch den 7zja huta zu rechnen. (Schreiber 1874: 40-42;
Fiirst 1898: 227; Vergouwen 1933: 140; Lumbantobing 1961: 18-19).
Vor allem Geldbuflen, jedoch auch vereinzelt die Todesstrafe konnte
durch den 7aja huta zusammen mit dem Altestenrat (pangintuai) ver-
hingt werden, je nach Schwere des Verbrechens: , Todesstrafe ist auf
Raub, Mord, Incest zwischen Geschwistern, Ehebruch mit der Frau
eines Hauptlings und Notzucht an einem von dessen Kindern gesetzt®
(von Brenner-Felsach 1894: 212). Der Beschidigte vollzog selbst mit
einer Lanze das Todesurteil auf dem o6ffentlichen Dorfplatz, gemif3
einem rituellen Biiffelopfer bei groflen gesellschaftlichen Ereignissen
(op. cit.). Dem raja huta standen ein Teil der Strafzahlungen zu, durch
die Gefangene von ihren Familien manchmal wieder befreit werden
konnten. Zusitzlich erhielt er als Dorfvorsteher noch Gaben fiir den
wochentlich stattindenden Markt und fir Rechtsangelegenheiten,

58 Meine Ubersetzung, Originalzitat: ,,Hij vereenigt bestuur en politie [...]“.
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wodurch sich dessen Ansehen (sabhalaz) im Laufe seiner Amtszeit noch
verstirkte (Lumbantobing 1961: 19).

In Kriegszeiten vertrat er als Verhandlungsfithrer nach auflen die
Anliegen seines Dorfes (op. cit.). Gefangengenommene Krieger eines
befeindeten Dorfes, die mit einer Waffe in der Hand aufgegriffen wor-
den waren, wurden 6ffentlich am Opferpfahl (borotan) auf dem Ze-
remonialplatz des Dorfes lebendig zerstiickelt, indem ihnen einzelne
Fleischstiicke herausgeschnitten wurden, die als besonders reich an zon-
di galten. (Junghuhn 1847: 158-160; Fiirst 1898: 227, 228; Pedersen
1970: 28; Aghte 1979: 76). Das anschlieflende Verzehren diente ver-
mutlich der Anreicherung des eigenen zondi durch die Inkorporation
fremden tondi eines wehrhaften und mutigen Feindes. Dadurch konn-
te die Siegermacht ihr militantes Potential noch zusitzlich verstirken,
wodurch die Sicherheit und damit das Uberleben der dorflichen Ge-
meinschaft weiterhin erfolgreich gewihrleistet wurden.” Diese Form
des Kannibalismus war ein Kriegsrecht und durfte nur von den Min-
nern der Toba-Batak praktiziert werden, eine Beteiligung von Frauen
war ausgeschlossen. (Schreiber 1876: 23-26). Der Schidel des getote-
ten Kriegers bekam einen Platz im sopo zugewiesen, wihrend dessen
Haare von seinen Angehorigen gegen Geld wieder ausgelost werden
konnte. (Loeb 1972: 31). Haare besafSen nach Ansicht der Toba-Batak
besonders viel tondi, wodurch diese Haare als Substitut fiir die getotete
Person dienen konnten, um dessen Platz innerhalb der eigenen Her-
kunftsgesellschaft wieder auszufiillen.

In der Regel bot der 7aja huta fremden Besuchern jedoch Schutz in
seinem Dorf und verteidigte dieses Gastrecht gegen jegliche Angriffe
von auflen. (Junghuhn 1847: 238). Nachfolger wurde in der Regel einer
der Sohne, dem bis zu seiner Initiation noch sein Vater Bruder als Vor-
mund zur Seite stand. (Junghuhn 1847: 104-105; Warneck 1872: 27;
von Brenner-Felsach 1894: 339; Zuelzer 1929: 204).

Nicht nur das grofite und reich verzierteste Haus im Dorf verdeut-
lichte den Status des 7aja, sondern auch bestimmte rangkennzeich-
nende Objekte. Diese Attribute bestanden aus einer langen Messing-

59 Junghuhn selber konnte nur auf zwei Fille von Anthropophagie bei Kriegsgefange-
nen wihrend seines 14 jihrigen Aufenthalts in der Batakregion verweisen. (Junghuhn

1847:161).



Tabakpfeife® sowie schweren Armreifen aus Gold, Elfenbein oder der
Riesenmuschel (#7idaena gigas). (Junghuhn 1847: 220; Pfeiffer 1856
b: 62). Auflerdem trug er bei offiziellen Anlidssen einen mit Silber oder
Gold verzierten Stab. (Martin 1891: 55; Bruch 1925: 58). Fester Be-
standteil der minnlichen Ausriistung war eine Umhingetasche (hadjuz),
die je nach sozialem Status aus Piniengras, gewebten Tuch oder Tierfell
gefertigt war und an langen verzierten Messingketten iiber der Schulter
getragen wurde. Am Ende dieser Ketten hing in der Regel noch ein
Feuerstein, ein kleines Messer (pis0), ein Zahnstocher aus Horn und
eine Bartzange. (Bruch 1925: 17).

Die Bekleidung bestand fiir alle Toba-Batak aus einem langen Hiift-
rock (abit), der aus einem Stiick Tuch gearbeitet war, bis zu den Fii-
3en reichte und durch einen Giirtel gehalten wurde. Oftmals komplet-
tierten Schultertiicher (#/os) den Kleiderstil. Mit einem unbedeckten
Oberkorper demonstrierte traditionell eine verheiratete Frau ihren so-
zialen Status als Ehefrau. Wihrend die Minner iiblicherweise einen aus
drei Stricken gedrehten Turban trugen, der ihr langes Haar vollstindig
versteckte, kannten die Frauen keine Kopfbedeckung und frisierten ihr
langes Haar seitlich geknotet (op. cit.: 18-20).

60 Siche: Neubourg-Sammlung, Inventar-Nr. 81/49.
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Abbildung Nr. 17:

Raja mit Ehefrau (Historisches Bildarchiv/VEM)



Die Neugriindung eines Dorfes konnte aus Platzgriinden notwendig
werden und fand immer auf dem zugewiesenen Terrain der eigenen
Frauengeber-Gruppe (hulahula) statt. Der Initiator dieses Plans stamm-
te aus der Familie des Dorfvorstehers und wurde spiter selbst zu dem
raja huta des neuen Dorfes ernannt: ,,Founding a hoeta is an accepted
method of gaining prestige, its objective is not so much material wealth but
rather social standing” (Pedersen 1970: 34). Diese Abspaltung musste
von der Dorfgemeinschaft und der ansissigen marga erlaubt werden.
(Lukas 2011: 59). Bei der Umsetzung standen die boru mit Sach- und
Arbeitsleistungen ihren hulahula hilfreich zur Seite, denn: ,,[e]ine Ver-
weigerung der Hilfe hingegen wiirde nicht ohne Folgen bleiben, die ge-
schmihte ,sahala® des ,hulahula® wiirde sich richen® (Lumbantobing
1961: 18). Zuerst bestimmte der religiose Spezialist (datu) mit Hil-
fe seines Kalenders (porbalan) den giinstigsten Tag fir den Arbeitsbe-
ginn und die notwendige Ausrichtung der zu errichtenden Gebiude:
»[...] der datoek entscheidet, in welche Richtung sich der ,pane® zu
diesem Zeitpunkt befindet und in welche Richtung man die Haus-
front nicht ausrichten darf*®' (De Boer 1920: 2). Zu dem berechneten
Zeitpunkt erfolgte die Einfriedung des gewihlten Terrains durch einen
aufgeschiitteten Erdwall. Als nichstes musste ein Baringinbaum (frcus
religiosa) in der Mitte eingepflanzt werden, wo direkt der Erdgottheit
Boraspati ni Tano geopfert wurde, um sich fiir das Aufwiihlen der Erde
zu entschuldigen. Ein aufgezeichneter achteckiger Kompass (bindu ma-
toga) half dem datu dabei, den besten Platz fiir die Eingangspforte und
die richtige Ausrichtung der Hiuserfronten zu bestimmen. (Winkler
1925: 22-23).

61 Meine Ubersetzung, Originalzitat: ,[...] de datoek beslist in welke richtung de op het moment
heerschende ,,pane” zich bevindt en in welke richting men het huisfront niet mag richten”.
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Der religiose Spezialist (datu)

Der religiose Spezialist und Ritualexperte der Toba-Batak wurde dazu®
genannt. Er war ein hoch angesehenes Mitglied der Dorfgemeinschaft
und iibte oftmals zusitzlich die Funktion eines Dorfvorstehers aus.
(Andersch n.d.: 16; Winkler 1925: 75). Der datu war sehr einflussreich
und allgemein gefiirchtet, da er zwischen den Menschen und der sie
umgebenden spirituellen Welt vermitteln konnte. (Bruch 1925: 71;
Lumbantobing 1961: 19-20). ,Vom datu nimmt man an, daff er mit
dem begu in Verkehr steht. [...] Er weif$, wie man ihnen begegnet, er-
fihrt ihre Wiinsche, versteht die Mittel zu bereiten, mit denen man sie

verjagt oder befriedigt® (Warneck 1909: 109).

62 Der Begriff datu stammt vermutlich von dem malaysischen Wort datuk ab, das in pri-
kolonialer Zeit eine Person bezeichnete, die als religioser Gelehrte und gleichzeitig
politischer Anfiithrer zwischen den Malaien und den Batak vermittelte. (Smith Kipp
1993: 36-37).



Abbildung Nr. 18:

Datu der Toba-Batak (in: Bruch 1925: 75)
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Die Fihigkeiten des Ritualexperten lagen darin, Leben zu erhalten,
Leben zu vernichten und zu Wahrsagen. (Winkler 1925: 78). Entspre-
chend umfangreich war sein Aufgabenbereich:

»Datu ist ein Mann, der Medizin bereitet, gute und bose Tage nach der Astro-
logie berechnet, gute und bése Omen aus den Eingeweiden der Tiere, beson-
ders der Hithner, ersieht, Rath ertheilt, um Gliick zu haben, ein sogenannter
Schriftgelehrter im Batta’schen Sinne, Traumdeuter, Lehrer der Jugend u. vgl.
mehr“ (Nommensen 1866: 14).

Sein Wissen (hadatuon) erlangte der religiose Spezialist wihrend seiner
Ausbildung zum datu von seinem Lehrmeister und den Ahnen. Zusitz-
lich ging er nach Beendigung der Ausbildung lange Zeit auf Reisen,
die ihn tiber Gebietsgrenzen hinweg fithrten, um seinen Erfahrungs-
horizont zu erweitern. Sein in dem personlichen pustaha aufgezeichne-
tes Wissen resultierte somit aus einem Wissens- und Erfahrungsschatz,
der die sozial-kosmologische Welt der Toba-Batak wiederspiegelt. (Vgl.
Kozok 1990 b: 100-103).

Es stand nicht jedem minnlichen Toba-Batak frei, sich zu einem
datu ausbilden zu lassen. Es bedurfte ein besonderes Berufungserlebnis,
um sich in eine komplexe und lange Lehre bei einem angesehenen Ver-
treter dieser Zunft zu begeben. Bevorzugt vererbten sich die Fihigkeiten
innerhalb der eigenen Familie fort. (Heine 1865: 71; Winkler 1925: 75).
Religiose Spezialisten, die dazu befihigt waren, andere zu unterrichten,
fithrten den zusitzlichen Titel guru, ,Lehrer”. (Meerwalde 1898: 9).%

Die Ausbildung erfolgte im Wohnhaus des Schiilers, in das der re-
ligiose Spezialist wihrend der gesamten Lehrzeit einzog und wo er von
der Familie des Zoglings versorgt wurde. Zusitzlich kiimmerte sich die-
se auch um seine Angehorigen. Zuerst wurde eine Mahlzeit zubereitet,
wo der Schiiler seinen neuen Lehrmeister sowie die eigenen Eltern mit

63 Datu Panggora Turnip bezifferte sein Alter mit ,tausend Jahren®. Jeder seiner minnli-
chen Vorfahren (Vater, Grof3vater etc.) war datu und zugleich guru gewesen, die ihr Wis-
sen von Generation zu Generation weitergegeben haben. (Miindliche Mitteilung, Dorf
Dolok Marguna, Samosir 2005).



Fleisch, Fisch und Reis zu fiittern hatte und dabei die Lehre mit den
Speisen sprechend in Beziehung setzte: ,Dies ist Haft-Reis, dafl die
Lehre bei mir hafte, mit gebratenem Fisch, daf§ die Lehre mich bera-
te, wahre Worte zu sprechen, mit Ergriindungs-Palmwein , daf§ mein
Unterricht griindlich sei, usw.“ (Winkler 1925: 72). Die rituelle Spei-
sung etablierte notwendige Bezichungen zu den Ahnen innerhalb und
auflerhalb des Hauses als auch zu weiteren spirituellen Wesen des Kos-
mos, die der angehende Novize selbst nicht herstellen konnte. Diese
transzendierenden Verbindungen waren eine Grundvoraussetzung fiir
die erfolgreiche Tétigkeit des religiosen Experten. Im Austausch erhielt
der datu Ritualgegenstinde der Objektkategorien piso und #/os in Form
von Waffen (eine Lanze und ein Schwert), spanischen Dollars sowie
Webtiichern, welche zwingend innerhalb der Lebenszyklen zwischen
den Frauennehmern (boru) und den Frauengebern (hulahula) ausge-
tauscht werden mussten, um das Uberleben der Gesamtgesellschaft zu
garantieren.®

Ein geeigneter Tag wurde mit Hilfe eines Kalenders (porbalan)
ausgesucht, an dem der Ritualexperte zusammen mit seinem neuen
Schiiler in einen Bambushain ging, um Schreibutensilien herzustellen.
Dort breitete der datu ein Tuch (#los) auf dem Boden aus und schlug
einem Bambus zwei Splitter ab. Aus der Lage auf dem Tuch orakelte
der Lehrmeister, ob und wann die eigentliche Unterweisung in seine
Kiinste stattfinden konnte. Bei giinstigen Vorzeichen kehrten beide in
das Dorf zurtick und nahmen erneut eine gemeinsame rituelle Mahl-
zeit ein. (Winkler 1925: 72-73). Ein Ubergangsritual verdeutlichte zu-
satzlich den verinderten Status des jungen Mannes, indem der datu ihn
vor Unterrichtsbeginn einen rituellen Tod sterben lief§. Dafiir tauchte
der Ritualexperte seinen angehenden Schiiler siebenmal an einem na-
hegelegenen Fluss unter Wasser und verabreichte den Ahnen und spi-
rituellen Wesen diverse Speiseopfer. Auflerdem begaben sich beide auf
einen Berggipfel, ,[...] auf dem der Geist des Stammesahnen seinen
Sitz hat® (op. cit.: 73). Dort setzte der religiose Spezialist einen Topf
mit ausgesuchtem Inhalt stellvertretend fiir die Unwissenheit des Schii-
lers dem Wind aus und konstruierte durch diese etablierte Beziehung
zu dem Urahn das neue Dasein als Novize (op. cit.). Nun konnte der

64 Siche: Kapitel 5.3.
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Unterricht beginnen, der vor allem auf der Galerie des Elternhauses in
benotigter Abgeschiedenheit stattfand. Zunichst musste der Auszubil-
dende das Toba-Batakschen Alphabet als Voraussetzung fiir das beno-
tigte Lesen und Schreiben erlernen, um eigene Ritualbiicher (pustaha)
und Kalender (porhalan) zu erstellen (op. cit.: 76). Entsprachen die
Resultate nicht den Anforderungen des daru, beendete dieser endgiiltig
den Unterricht (op. cit.: 74). Erwies sich der Schiiler jedoch als lernfi-
hig, konkretisierte der religiose Spezialist seine Aufgaben und unterwies
den angehenden datu in die benétigten Kiinste zum Schutz der Dorf-
bevilkerung. Der Novize musste vor allem die begleitenden Beschwo-
rungsformeln bei den Opferhandlungen erlernen, zum Beispiel: ,,man-
gabis mordiruma tondi, dem tondi ein Speiseopfer darbringen, damit
der tondi im Hause, d. h. im Kérper bleibe® (op. cit.: 119). Gleichfalls
unerldsslich war die Fihigkeit zu orakeln, um den besten Zeitpunkt
fir jedes wichtige Ereignis im Leben der Toba-Batak festzulegen und
die Zukunft zu wahrsagen. Insbesondere das Hahnorakel (manuk sito-
hotoho) sowie das Zitronenorakel (panampuhi) waren feste Repertoire-
Bestandteile des datu (op. cit.: 74). Die Herstellung von Ritualobjek-

% waren unerldsslich fiir Krankheilungen, Wetterbeeinflussungen,

ten
zum Schutz vor etwaigen Gefahren sowie fiir die Vernichtung feindlich
gesinnter Wesen und zihlten zu den wichtigsten Titigkeiten des Ri-
tualexperten (op. cit.: 75-77). Fir jede erlernte Fihigkeit erhielt der
Meister genau festgelegte Gegengaben, welche ihm im Rahmen einer
ritualisierten Opfermahlzeit {iberreicht wurden. Ublicherweise handel-
te es sich dabei jedes Mal um eine Lanze, ein Schwert, ein Tuch, einen
Armreif und einen Fingerring. Bei komplexeren Aufgabenbereichen
erweiterten sich diese Austauschobjekte noch um einen importierten
Porzellanteller, einen goldenen Ohrring sowie ein wlos ragidup®, dem
kraftvollsten Ritualtuch der Toba-Batak. Wiederum fiitterte der Novi-
ze seinen Lehrmeister und seine Eltern eigenhindig mit den geopfer-
ten Speisen, wodurch jedes Mal die neukonstruierten Bezichungen zu
den Ahnen gefestigt wurden und sich die Wandlung in einen religiésen
Spezialisten zusehends vervollstindigte (op. cit.: 74-75).

65 Siche: Kapitel 5.
66 Siche: Kapitel 5.2. Tucher (ulos), S. 174.



Gewohnlich bestimmte der Ritualexperte schon zu Lebzeiten seinen
Nachfolger. Diese Wahl konnte auch erst nach seinem Ableben erfol-
gen, indem die begu des toten datu sich dem Auserwihlten im Traum
zu erkennen gab. Dort wurde er noch durch seinen verstorbenen Mei-
ster unterrichtet und weiter angeleitet. (Lumbantobing 1961: 20, 188).
Seinem Lehrmeister (sumangot ni guru) bedachte jeder datu bei jegli-
chen Opferhandlungen. (Winkler 1925: 129).

Das Vorhersagen wichtiger Termine und Ortlichkeiten fiir anste-
hende, lebensnotwendige Rituale, vollbrachte der Ritualexperte an
Hand von Orakelzeremonien: ,Nach tobanischen Begriffen muss er
127 in den Eingeweiden der Vogel vorkommen Linien, 20 in Steinen
sichtbare Zeichen und 73 solche in den Querschnitten der kennen und
auszulegen wissen“ (von Brenner-Felsach 1894: 224). Der datu konnte
nicht nur heilen sondern auch téten, zum Beispiel durch die Herstel-

lung und Verabreichung eines Giftes. (Klammer 1868: 49-50).

»For all healing one says “mortondi do*, they have tondi. For all poisons and poiso-

nous preparations and magical means, one says “morbegu do”, they have begu*

(Loeb 1972: 85).

Die Rezepte wurden in den personlichen Faltbiichern (pustaha) aufbe-
wahrt. Die rituelle Sprache und Schrift (poda) sowie die Herstellung
von rituellen Gegenstinde und deren Verwendung oblagen allein dem
datu. (Kubitscheck 1963: 95; Aghte 1979: 88). Dennoch stand die-
ser bei rituellen Handlungen nicht als Individuum im Focus der Ge-
sellschaft, sondern allein das exakte und erfolgreiche Durchfiihren der
notwendigen Handlungen sicherte die weitere Existenz der Gruppe,
denn:

»,Der Name des datoe, der einen Zauberstab geschnitzt hat, ist nicht bekannt

und sein Leben versinkt in der Finsternis der Vergangenheit, ganz anders als im
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Westen, wo die Personlichkeit des Schopfers an dessen Konzept gebunden ist“ ¢

(Lorm/Tichelmann 1941: 23-24).

Gefihrliche und gefihrdete sozialkosmologische Beziehungen konnten
nur mit Hilfe magisch aufgeladener Objekte durch den religiosen Spe-
zialisten im jeweiligen rituellen Kontext beeinflusst und verindert wer-
den. Sein sahala befihigte den datu zu der Herstellung der benétigten
Ritualobjekte und erméglichte ihn damit den gefihrlichen Umgang
mit tondi und begu in ritualisierten Austauschprozessen. Der kreative
Akt der Herstellung reichte dafiir allein nicht aus. Der Ritualexperte
benétigte fiir die Bearbeitung des Rohmaterials bis zu dessen Vollen-
dung als einsatzfihigen Zeremonialgegenstand kosmologische Bezie-
hungen zu seiner Ahnen wie auch zu den feindlichen Ahnen. Neben
dem notwendigen Wissen statteten die eigenen Ahnen den datu vor al-
len mit lebensspendenden zondi aus, wodurch dieser es wagen konnte,
feindliche begu der fremden Ahnen zur Stirkung seiner Ritualobjekte
einzusetzen. Insbesondere die Substanz pukpuk war ein unentbehrli-
ches Mittel fur den datu der Toba-Batak, um seine angefertigten Ge-
genstinde brauchbar zu machen, indem feindliches begu objektiviert
wurde. Dieses begu kam also von ,,Auflen®, von dem Feind und war
notig, um im Austauschprozess das Leben der eigenen Gesellschaft zu
sichern. (Vgl. Winkler 1925: 172-173).

Bei der pukpuk-Herstellung musste oftmals ein minnliches Klein-
kind aus einem feindlich gesinnten Nachbardorf auf8erhalb des Territo-
riums der eigenen marga einen gewaltsamen, plotzlichen Tod sterben.
(Rassers 1998: 79). Als durchschnittlich vier bis fiinf Jahriger war das
Kind noch nicht initiiert worden und damit noch nicht vollstindig
sozialisiert. Es wurde durch den Ritualexperten zu einem gefligigen
Objekt gemacht, da eine notwendige kosmologische Einordnung noch
nicht bestanden hatte. Der Junge wurde heimlich geraubt und in das
eigene Dorf gebracht, wo es im sopo gefangen gehalten wurde. Vor-
ort kitmmerte sich der religiose Spezialist vorerst fiirsorglich um den

67 Meine Ubersetzung, Originalzitat: ,,De naam van den datoe, die een tooverstaf heeft gesne-
den, is niet bekend en zijn leven verzinkt in het duister der vergankelikheid, heel anders dan
in het Westen, waar de persoonlijkheid van den schepper verbonden is aan zijn conceptic®.



Jungen und sorgte wochenlang fiir reichlich Nahrung, mit dem Ziel,
ein Vertrauensverhiltnis aufzubauen und dessen tondi durch tondi-rei-
che Nahrungsmittel, zum Beispiel Tierleber, anzureichern. Zusitzlich
erhielt der Gefangene regelmifliig Palmwein aus einem Biiffelhorngefif§
(sahan) (Winkler 1925: 170). An einem mit Hilfe der Orakelgerite
(porhalan) bestimmten Zeitpunkt vollzog der daru dann in tberlie-
ferter Manier einen drastischen Statuswechsel des Gefangenen. Dazu
brachten einige Minner das Kind an einen einsamen Platz auflerhalb
des Dorfes und stellten den Jungen in eine vorher ausgehobene Grube,
die nur noch den Kopf herausschauen lief§. Vorort musste der Gefange-
ne lingere Zeit ohne Fliissigkeit auskommen, wodurch dieser sehr gro-
8en Durst bekam. Jetzt trat der Ritualexperte hinzu und versprach dem
Jungen seine Hilfe, wenn dieser ihm einige Fragen beantworten wiirde:

, Willst Du uns nur Gutes und nichts Béses tun? Willst Du dahin gehen, wo-

hin wir Dich schicken? Willst Du unseren Feinden zum Verderben und uns

zum Gliick gereichen? (Winkler 1925: 171).

Nachdem das Kind alle Fragen wie gewiinscht bejaht hatte, trat der
religiose Spezialist erneut mit einem saban an ihn heran, woraus der
Junge regelmiflig getrunken hatte. Diesmal jedoch war das Trinkge-
faf$ mit glithendem Blei gefiillt worden, welches man im Hintergrund
tiber einem Feuer verfliissigt hatte. Ahnungslos 6ffnete der Junge seinen
Mund, worauf der datu das fliissige Blei hineingoss und der Gefangene
sofort verstarb, ohne seine getitigten Bekundungen noch wiederrufen
zu konnen. (Warneck 1912: 114-115; Lekkerkerker 1916: 158; Winkler
1925: 1781). Nun erfolgte die Transformierung in eine geftirchtete
begu, denn: ,Was dieser Opferjunge als “tondi” gelobte, dafy muf$ er als
“begu” gewifllich auch halten” (Pichler n.d.: 48). Von da an diente der
Geist des ermordeten Jungen dem datu als ein Vorkdmpfer in der Gei-
sterwelt (pangulubalang). (Winkler 1925: 121; Tobing 1956: 167). Der
Leichnam wurde daraufhin ausgegraben und zerstiickelt. Die zerschla-
genen Knochen kamen zusammen mit den als zondi-reich erachteten
Eingeweiden (Herz, Leber, Nieren) und dem Fleisch in einen durch-

89



90

siebten Topf, welcher innerhalb einer Grube auf ein weiteres heiles Ge-
fa§ gestellt wurde. Der Ritualexperte reicherte die Leichenteile noch
mit den verkohlten Uberresten von beiflwiitigen Wildtieren (Tiger, Af-
fen, Schlangen), jung verstorbenen Haustieren (Hundewelpen, Kiiken,
Katzen) sowie mit haarigen und schuppigen Pflanzen an. Wihrend
des Verwesungsprozesses sammelte sich das Leichenwasser innerhalb
des unteren Topfes. Die festen Riickstinde im oberen Topf mussten
zu Kohle verbrannt werden und aus der fein gemahlenen Asche und
dem Fett einiger Korperteile fertigte der Ritualexperte die endgiiltige
Substanz (pukpuk) (Winkler 1925: 171). Diese Masse wurde in spezi-
ellen Ritualgefillen (naga morsarang; guri-guri)®® gefiillt und an weitere
datu der eigenen marga verteilt. (Rassers 1998: 59). Die ausschliefilich
rituelle Nutzung von pukpuk unterlag allein den religiésen Spezialisten:

,Die verkohlten Leichenreste verwendete der datu als ,,pukpuk® zur Beseelung
von mannigfachen bildlichen Darstellungen. Entweder benutzt er den pukpuk
einfach zum Aufmalen von Figuren, oder er fillt ihn in kleine Vertiefungen,
die er in plastischen Bildwerken am Kopf oder in der Lebergegend anbringt.
Unter seiner Kiinstlerhand nehmen Lehm, Stein, Holz oder Bananenstim-

me die Gestalten von Menschen oder auch Tieren an, von Hunden, Katzen,
Schweinen, Hihnen“ (Winkler 1925: 172-173).

Aus Leichenteilen gewonnen, diente pukpuk dem daru, um begu in
Verbindung mit Ritualobjekten zu objektivieren: ,Man glaubte in die-
sem Zaubermittel den Geist des Getoteten gebannt zu haben, den man
durch obige Versprechungen an sich gebunden hat und im Kriege ge-
gen die Feinde loslassen kann® (Warneck 1912: 115). Die Ritualobjekte
wurden mit dem hergestellten pukpuk entweder bestrichen oder der re-
ligiose Spezialist befiillte kleine Offnungen mit der Substanz. Dadurch
transformierten die Ritualobjekt selber zu einem pangulubalang des
datu. (Warneck 1909: 14; Winkler 1925: 121,173; Tobing 1956: 167).
Durch das gewaltsame ,, Opfer “ wurde in Form eines Initiationsritus
die Trennung des Lebendigen, Immateriellen vom materiellen Kérper

68 Siche: Kapitel 5.2. Vorratsbehilter, S. 126.



vollzogen. Die radikale Verwertung der Korperteile durch den religi-
osen Spezialisten war nétig, um dem existent gewordenen begu einen
neuen sichtbaren Koérper zu verleihen. Vereinzelt wurden auch der
Leichnam einer im Kindsbett verstorbenen Frau oder die toten Kérper
von gefallenen Kriegern verwendet.”” Genauso gut benutzte der Ritu-
alexperte die Leichenteile plotzlich Verstorbener zur Herstellung des

benotigten pukpuk:

»,Mit Dornen werden niamlich alle Griber der plétzlich Verstorbenen bewahrrt,
damit die Datus deren Kopf nicht stehlen; denn dieselben gebrauchen sehr ger-
ne diese Kopfe fir ihre Kiinste: , pukpuk®. Der Kopf wird gekocht; Augen und
Gehirn finden dabei ihre besondere Verwendung. Alles wird als ,,#/ubalangon”
(Amulett) in der Scheune aufgehingt® (Simoneit 1880: 242).

Der religiose Spezialist konnte mit Hilfe seiner durch pukpuk animier-
ten Ritualobjekte Naturvorginge beeinflussen, die Dorfgemeinschaft
gegen Gefahren schiitzen und Feinde vernichten. (Vgl. Hasibuan
1982: 49-52; Freud 1991: 129). Als ein exzellenter Kenner der my-
thologischen Vergangenheit rekapitulierte er im rituellen Kontext den
Ursprung der Gesellschaft: ,Das ist der Bereich des datoe, der eben-
falls tiber eine prizise Kenntnis von den Mythen und der Genealogie
verfiigt“’® (Schrieke 1940: 41). Sein Wissen befihigte ihn dazu, kosmi-
sche Grenzen zu iiberwinden und in einen direkten Kontakt zu den im-
materiellen Wesen des Kosmos zu treten. (Kaarsberg 1923: 49). Dafiir
musste zuerst einem angesehenen Ahnen (sumangot, sombaon) ein Buf-
fels oder ein Schwein geopfert werden. Nahm der Geist die Opfergabe

an, kommunizierte dieser von nun an direkt mit dem dazu.

69 Originaltext: ,, De gebruikte toovermaterie wordt meestal genomen van het lijk ener kraamvrouw
of wel van zeer jonge kinderen of van in den oorlog gesneuvelden welke alle nog een hoeveelheid
onverbruikte ,levenskracht’ bezaten (Handschriftliche Aufzeichnung des Arztes R. Romer,
der von 1910-1914 in Medan auf Sumatra titig war und seine vor Ort gesammelte Batak-
Objekte 1914 dem Museum voor Volkenkunde in Rotterdam tiberlies. Wereldmuseum
Rotterdam, Map B7, registratienummers 21509).

70 Meine Ubersetzung, Originalzitat: ,,Dat is het gebied van den datoe, die tevens over een
naukeurige kennis van de mythen en de genealogie beschikt®.
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Gelegentlich bediente er sich auch eines Mediums (sibaso), welches
dann von dem Ritualexperten um Rat befragt werden konnte:

»Sie wurde durch das Einatmen von Weihrauch und durch eine besondere,
lang anhaltende, einténige Musik, vornehmlich von Trommeln, in Ekstase ge-
bracht. Sobald die begu, der Geist, in sie niedergekommen war, gab diese ihren
Rat in der ,hata ni begoe siar, der Sprache des niedergekommenen Geistes,

und wurde reichlich mit Opfergaben versehen“”' (Lekkerkerker 1916: 159).

Die dorfliche Gemeinschaft der Lebenden und der Toten bedeutete eine
wechselseitige Abhingigkeit, die durch Opferrituale und Austausch-
prozesse definiert und aufrechterhalten wurde. Die Nichteinhaltung
der gesamtgesellschaftlichen Regeln hitte sowohl fiir den Einzelnen als
auch fiir die Gemeinde gravierende Folgen gehabt. Notwendige Speise -
und Trankopfer an die Ahnen durch den Dorfvorsteher (7zjz) oder ab-
zuhaltende Austauschrituale durch den religiosen Spezialisten (daru)
waren verpflichtend fiir die traditionelle Toba-Batak Gesellschaft, denn
eine Vernachlissigung barg die Gefahr, von den Géttern, Vorfahren
und Geistern in Form von Unfruchtbarkeit, Krankheit oder sogar den
Tod bestraft zu werden. (Vgl. Lumbantobing 1961: 79; Bruner 1997:
509; Purba 2005: 211). Insbesondere die Ritualobjekte der religiosen
Spezialisten waren nicht nur Requisiten in Kampf gegen feindlich ge-
sinnte Krifte (begu), sondern zwingend notwendig, um den Schutz
der Dorfgemeinschaft zu gewihrleisten: ,,Vor jedem heidnischen Dorf

stand eine Figur aus Holz geschnitzt, welche Messer in den Hinden
hielt, um die feindlichen Geister abzuwehren (Warneck 1912: 267).72

71 Meine Ubersetzung, Originalzitat: ,,Zij werden in extase gebracht door het inademen van
wierook en door eene bijzondere, lang aanhoudende, eentonige muzick, voornamelijk van trom-
men. Zoodra de begoe [begu], de geest, in haar was neergedaald, gaf deze zijn advies in de ,hata
ni begoe siar®, de taal van den neergedaalden geest, en wird hij rijkelijk an offers vorzien®.

72 Siehe: Kapitel 5.2. Schutzfiguren (pagar [pangulubalang), S. 162.



Der Klan (marga)

Die Gesellschaft als Ganzes bildete eine agnatische Deszendenzgruppe
(marga), die sich als eine Grof3familie verstand. (Schreiner 1972: 119).
Jeder Toba-Batak gehorte einer dieser Gruppen an.”” Die dltesten marga
wurden auf den mythischen Griindungsahnen Si Raja Batak zuriickge-
fithrt, woraus sich alle weiteren Zweige ableiteten. (Barbier 1998: 83).
Diesebildeten einein sich gegliederte Einheit, basierend auf einen Urah-
nen, der den gemeinsamen marga-Namen bestimmte. (Ypes 1932: 21;
Siebert 2002: 74). Der Name konnte dessen Herkunftsort, besondere
Eigenschaften oder auch historische Gegebenheiten aus dem tradierten
Leben des Vorfahren bezeichnen. (Lukas 1990: 49). In der Erinnerung
der Toba-Batak umfasste eine marga zwischen finfzehn bis zwanzig
Generationen (sundut).”* Dieses Wissen wurde von den religiosen Spe-
zialisten (datu) bewahrt und im rituellen Kontext benannt. Zusitzlich
unterstrichen gemeinsam abzuhaltende Rituale das Bewusstsein der
Zusammengehorigkeitinnerhalb der marga. (Vergouwen 1933: 18-20).
Als besonderer Opferplatz galt das Ursprungsgebiet der marga (op.
cit.: 52).

Das streng nach Senioritit strukturierte Verwandtschaftssystem lief§
sich in Beziehungen zwischen drei Kategorien, den ,drei Herdsteine®
(daliban na tolu), ordnen: den hulahula und den boru, zwei Deszen-
denzgruppen, die in einer afhnalen Beziechung zueinander als Frauenge-
ber und Frauennehmer standen, sowie die eigene exogame Gruppe, die
»Genossen eines Leibes” (Ego: dongan sabutuha; subut). (Vergouwen
1933: 17; Lukas 1990: 77; Simon 1992: 198; Purba 2005: 210). Jede
eigene Gruppe (Ego) stand in asymmetrischen Austauschbeziehungen
zu mehreren frauengebenden- sowie frauennehmenden Gruppen.

»Ebenso wie man zur Zubereitung einer Mahlzeit eine Feuerstelle mit drei in

einem Dreieck angeordneten Steinen benétigte, die eine stabile Auflage fiir den

73  Lukas spricht von ca. 325 marga der Toba-Batak. (Lukas 2011: 42).

74 Ypes fithrt an, das es sich mindestens um acht Generationen handeln musste, damit sich
eine Abstammungsgruppe als marga bezeichnen konnte und sich nach dem gemeinsa-
menVorfahren nennen durfte. (Ypes 1932: 8).
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Kochtopf abgaben, mussten zur Realisierung von Unternehmungen grofleren
Umfangs (Riten und Feste, “Kriege® etc.) die durch Heiratsbeziechungen mitein-

ander verbundenen lineages eine Art “Aktionseinheit® bilden® (Lukas 1990: 78).

Demzufolge unterhielt jede marga hulahula-Beziehungen zu der lineage
der Mutter, der Ehefrau und der Schwiegertochter. Wenn die Regel der
matrilateralen Kreuzkusinenheirat konsequent befolgt wurde, kamen
all diese eingeheirateten Frauen aus der gleichen Frauengeber-marga
(hulabhula) und die Schwestern und Tochter der eigenen marga hei-
rateten in die gleiche Frauennehmer-marga (boru). (Vgl. Kubitscheck
1963: 88; Lukas 1990: 66-71; Lukas 2011: 43).

Diagramm: matrilaterale Kreuzkusinenheirat

boru Ego hulahula

+—

Dadurch war jeder Batak wechselseitig in dieses soziale System der drei
Herdsteine (dalihan na tolu) eingebunden und das gemeinsames ritu-
elles Handeln sicherte nicht nur die Mitgliedschaft in der Deszendenz-
gruppe, sondern stand auch fur deren Permanenz. (Vgl. Kubitscheck



1963: 62; Warneck 1977: 53; Niessen 1985: 116; Lukas 1990: 58).”
»Regierung und Landbesitz, Heirat und Geisterverehrung, Rechtspre-
chung und Besiedlung des Landes, all dies steht in einer unmittelbaren
Bezichung zu den genealogischen Verhiltnissen®’® (Vergouwen 1933:
48). Jede marga pflegte Bezichungen zu mindestens zwei weiteren mar-
ga, der einen, zu der er seine Briute gab und der anderen, von der er
Briute bezog. (Vgl. Rassers 1998: 69).

Die Frauengeber (hulahula) und die Frauennehmer (boru) standen
in einer sozialen Hierarchie zueinander, da das Etablieren von sozialen
Beziehungen das Erringen von gesellschaftlichem Status ermdglichte.
Die hulabhula besallen mehr sabhala als die boru und waren dadurch hier-
archisch hoher eingestuft. (Kubitscheck 1963: 63, Lukas 1990: 77).
Durch Thre Gesten und Gaben wihrend der abzuhaltenden Zeremoni-
en, iibertrugen die Frauengeber etwas von ihrem sabala auf die Frauen-
nehmer. Dies geschah durch das Streuen von Reiskornern tiber deren
Kopfe sowie Hand auflegen. Insbesondere ihre Gaben in Form eines ge-
webten Tuches (#/os), welches tiber die Schulter der boru-Mitglieder ge-
legt werden musste, reicherte diese mit sabala an und stellte gleichzeitig
einen Schutz vor feindlichen begu dar.”” (Lumbantobing 1961: 13-14).

Rituelle Handlungen zwischen den sozialen Kategorien driickten
die kollektive Verantwortung der Verwandtschaftsgruppen aus, wih-
rend die individuelle Verantwortung des einzelnen Teilnehmers fur
die Batak-Gesellschaft unerheblich war und ist. (Vgl. Raabe/Suhrbier
2001: 122). Die Frauen der hulahula generierten somit Fruchtbarkeit
fur die eigene Gesellschaft in Form ihrer biologischen und landwirt-
schaftlichen Reproduktion. (Vgl. Lukas 1990: 77). Die boru dagegen
wurden im rituellen Kontext als fremd konzeptualisiert. Entsprechend
wurde ihre Gabe piso auch als fremd klassifiziert und war austauschbar.

Dadurch gelangte das Fremde in die Gesellschaft, d.h. die Brautgeber

75 Noch heute werden bei jedem ersten Zusammentreffen zweier Toba-Batak die jeweilige
Zugehérigkeit zu einer marga geklirt, um direkt die verwandtschaftlichen Verhiltnisse
zu ermitteln. (Eigene Beobachtungen, 2005).

76  Meine Ubersetzung, Originalzitat: , Regeering en grondbezit, huwelijk en geestenvereering,

recht-spraak en bewoning van het land, het staat alles in onmiddellij verband met de genealo-
gische verhoudingen®.

77 Daran wird heute noch festgehalten, zum Beispiel wihrend Hochzeits- sowie Beerdi-
gungszeremonien. (Eigene Beobachtungen; Samosir, 2005).
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inkorporierten das Fremde und verkdrperten gleichzeitig die Identitdt
der Batak-Gesellschaft, da ihre Gabe #/os als feste Kategorie im Aus-
tausch nicht durch andere Gegenstinde ersetzbar war.”® Die Verwandt-
schaftsverhiltnisse zeichneten sich nicht nur im zeremoniellen Gaben-
tausch ab, sondern schlugen sich auch in den Opferzeremonien nie-
der, wo die rituelle Fleischzerlegung (parjambaran) mit anschlieflen-
der Verteilung die gleichen hierarchischen Sozialstrukturen aufzeigten.
(Junghuhn 1847: 87; Sherman 1982: 287-288). ,,Die Fleischverteilung
koordiniert die Klassifikation der Teile der Schlachttiere mit der Klassi-
fikation der Mitglieder der Gesellschaft (Lukas 1990: 333). Die Frau-
ennehmer-Gruppe stellte immer das Opfertier und war maf$geblich fur
dessen Zerlegung mit anschlieSender Fleischverteilung verantwortlich,
da die Frauengeber als Lebensspender galten und als solche nicht téten
durften. Die holistische Gesellschaftsordnung wurde durch das Opfern
und Verteilen jedes Mal erneut hergestellt und in Form von Beziehun-
gen zwischen Teilen und dem Ganzen gesichert, da die Besitzer der
einzelnen Fleischstiicke Teil dieses Ganzen waren und dadurch Zugang
zu dem sozial-kosmologischen Ganzen bekamen. Besondere Bedro-
hungen, wie zum Beispiel Epidemien und starke Erdbeben, erforderten
spezielle Pferdeopfer, wodurch die sozialen Bezichungen zu den oberen
drei Gottheiten und Urahnen der marga erneuert wurden. Zusitzlich
musste fiir Mula Djadi ein grofler Hahn, Betelblitter, Reiskuchen und
die Pflanze banebane geopfert werden, Debata Sori erwartete neben ba-
nenbane noch Palmwein und Zitronen, wihrend fiir Mangalabulan ne-
ben Betelblittern auch zwei Reiskuchen den Opferaltar siumten. Die
Pferde waren von den Mitgliedern der marga gemeinsam gekauft wor-
den, wobei jeder unabhingig von dessen finanziellen Moglichkeiten
den gleichen Anteil zu entrichten hatte. Das gleiche galt fiir die Ernidh-
rung und Pflege der Opfertiere. Am vorbestimmten Opfertag wurden
die Pferde, deren unterschiedliche Firbung auf den jeweiligen Urahn
hinwies, im Beisein der gesamten marga gesiubert und am Opferpfahl
angebunden. Unter Trommelmusik erfolgten die rituellen Tdnze um

78 Da die ulos-Gaben als spezifisch und die piso-Gaben als fremd klassifiziert wurden, kann
von einer privativen Opposition gesprochen werden, das heif§t einer Opposition zwi-
schen zwei Kategorien, von der eine spezifisch ist und die andere aus der Verneinung

besteht. (Vgl. Platenkamp 2006: 298-299).



den Opferpfahl mit der anschliefenden Opferung des Pferdes, gefolgt
von der zeremoniellen Fleischverteilung. (Lumbantobing 1961: 180).
Ahnen definierten die Abstammungslinie jeder marga, wihrend die
hulahula zusammen mit den boru die Fortpflanzung erméglichten, wo
durch beide Allianzgruppen nur gemeinsam die Existenz der sozial-
kosmologischen Gesellschaftsstruktur sicherstellen konnten. Zusitz-
lich erméglichte die Abgrenzung zu feindlichen Nachbargruppen ein
kollektives Identitidtsbewusstsein und generierte weitere rituelle Hand-
lungen. Als Emblem ihrer Abstammungsgruppe besaf$ jede marga einen
Ritualstab (tunggal panaluan | tungkot malehat)”, der als Objektivie-
rung der kosmischen Ordnung die Beziechungen untereinander sowie
zu den Ahnen und Geister abbildete. Mit dessen Hilfe wiederbelebte
der datu den mythischen Ursprung der Batak-Gesellschaft im rituellen
Kontext und beeinflusste gleichzeitig intentional die Gegenwart und

die Zukunft der Gesellschaft. (Vgl. Lorm/Tichelman 1941: 28).

Die territoriale Opfergemeinschaft (bius)

Die grofSte kollektive Gruppe, deren Legitimitit sich nicht rein aus der
Genealogien ableitete, sondern eine territoriale Opfer- und Rechts-
gemeinschaft bildete, nannte sich bius. Sie opferte den sombaon.*
(Vergouwen 1933: 84-86; Angerler 2009: 2; Lukas 2011: 285). Diese
Ahnen nahmen in der Hierarchie der Verstorbenen den hochsten Platz
ein und wurden an auflergewdhnlichen landschaftlichen Stellen veror-
tet: ,,Originally, the sombaon were personified forces of nature (Joosten
1992: 37).

Die Opfergemeinschaft bestand aus mehreren ansissigen marga
und umfasste durchschnittlich etwa neunzig Dérfer mit circa 3500 Ba-
tak. Als politische Fiihrer eines bius war der raja doli fur alle weltlichen
Fragen zustindig, wihrend sich der parbaringin® als Opferexperte um

79 Siehe: Kapitel 5.2. Ritualstibe, S. 133.

80 Der sombaon des Siraja Batak galt als hochster Ahnengeist aller Batak und residierte nach
ihrer Vorstellung auf dem Berg Pusuk Buhit nahe dem Dorf Pangururan. (Lukas 1990:
39-40; Joosten 1992: 37).

81 Die Titulierung parbaringin bedeutet: , Triger der Baringin-Zweige® (indonesisch: wa-
ringin). (Angerler 2009: 3; Lukas 2011: 137).
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die rituellen Belange kiitmmerte. (Lukas 2011: 404). Deren Frauen, die
paniaran, waren dabei meditativ titig. (Angerler 2009: 3). Mitte des
19. Jahrhunderts existierten im gesamten Tobagebiet vermutlich 106
bius-Gemeinschaften. (Lukas 2011: 125). Alle bius verwalteten und
regulierten die Landbestellung in ihrem Territorium. Sie waren vor
allem fiir den Ertrag ihrer regionalen Reisfelder zustindig, wodurch
sie auch fiir die Reproduktionsfihigkeit der Gemeinschaft mit Verant-
wortung trugen. (Vgl. Vergouwen 1933: 79; Sherman 1982: 191-197;
201; Schnitger 1989: 102). Die Reisaussaat, die Pflege der Felder, de-
ren Bewisserung und die Reisernte waren kollektive Handlungen, an
denen simtliche Toba-Batak des betroffenen Gebietes teilnahmen und
die von den bius rituell begleitet werden mussten:

»Sprinkling of purificatory water on the seeds as they are taken out of the village”
(Nangurasi boni tu balian), and “the return of the soul of the rice to the village”

(Mangalap tondi ni eme tu huta) - is rotated on an a yearly basis among the heads
of the four main subbius (...)” (Sherman 1982: 207-208).

Die Opferexperten der bius koordinierten und kontrollierten die Ar-
beit auf den Reisfeldern. Das Roden des betreffenden Terrains sowie
das Umbrechen des Bodens mit dem Biiffelpflug waren vorbereiten-
de Tiatigkeiten der midnnlichen Toba-Batak fiir die Reisaussaat durch
die Frauen. Nach der Aussaat erfolgten das Ausstecken der Saatlinge
in vorbereiteten Lochern im Feldboden sowie die regelmifSige Locke-
rung des Bodens und die Befreiung von Unkraut. (Volz 1909: 264-
265; Kubitscheck 1963: 97). Notwendig erachtete Opferungen an die
Erdgeister mussten durch kleinere Haushalte anberaumt und auch das
Wetter moglichst positiv beeinflusst werden. (Vergouwen 1933: 91;
Sherman 1990: 85). Auch noch nicht initiierte Midchen, die norma-
lerweise laut der adat keine Feldarbeit verrichten durften, waren bei
der Ernte dabei. Die abgeschnittenen Ahren wurden gebiindelt und in
der Sonne fur den Trocknungsprozess ausgebreitet. Die Einlagerung
der getrockneten Ahrenbiindel in das sopo erfolgte an dem durch den
religiosen Spezialisten (datu) vorgegebenen Tag. Es wurde niemals vor-



ritig gedroschen, sondern bei Bedarf entnahmen die Frauen der Toba-
Batak die benotigte Menge an Reisihren und bearbeiteten diese in der
gemeinsamen Reisstampfe, damit sich die duf8ere Hiille der Reiskorner
l6sen konnte. (Junghuhn 1847: 194; Maas 1925: 32).). Das rituelle
Ereignis der Reisernte bedurfte der Opferung von etwa zwanzig Hiih-
nern, die gemeinsam verzehrt wurden. (Junghuhn 1847: 193). Der
Zeremonienmeister fiir die bius Opferrituale (parbaringin) errichtete
einen Opferaltar: ,,Etwas Reis, Maiskolben, einige Eier, Salz, Zucker-
rohr, kleine Miinzen und andere Gegenstinde waren zusammengetra-
gen und als Hokuspokus, Hithnerfedern, Bambusstibe mit Lappen ec.
herumgestellt“ (Staudinger 1889/90: 842). In der Ritualsprache (poda)
bat der Opferexperte um eine gute Reisernte und ersuchte den Schutz
vor ungliickbringenden Kriften (begu) (op. cit.). Als duflere Merkma-
le seiner sozialen Stellung trug der parbaringin im rituellen Kontext
einen baringin-Zweig auf dem Kopf** und war schwarz oder dunkel-
blau gekleidet. AufSerdem unterlag dieser den Tabus, jemals seine Haa-
re schneiden zu lassen oder zu rauchen. (Vergouwen 1933: 91; Lukas
2011: 138).

Der Hohepunkt des Ritualkalenders war fur die bius das jahrlich
abzuhaltende Biiffelopferfest, das einer Neujahrszeremonie entsprach
und die Schopfungsmythe vergegenwirtigte: ./t celebrates the renewal
of both the astronomical and the agricultural time cycli at once and at-
tests to their parallelism® (Niessen 1985: 193). Auch zu Zeiten grofler
Krisen wie Diirreperioden und Epidemien opferte die bius-Gemeinde
ihrem Urahnen (sombaon) der einer bestimmten Region innerhalb des
bius-Territoriums zugeordnet wurde, einen Biffel. (Vergouwen 1933:
90; Tobing 1956: 152). Der Opferbiiftel symbolisierte die soziale Welt
in ihrer Totalitit und die Zeremonie vergegenwirtigte den Ursprung,
wodurch das Bestehen der Gesellschaft erneut gesichert werden soll-
te. (Vgl. Stohr 1967: 16; Sinaga 1981: 131). Fiir das Biffelopferri-
tual (mangan horbi bius) musste ein geeigneter Baumstamm im Wald
geschlagen und zu einem Opferpfahl verarbeitet werden. Vor dem
Abtransport in das Dorf hinterlie§ der religiose Spezialist ein kleines

Speiseopfer vor Ort. Den fertigen Schlachtpfahl (borotan) weihte der

82 Der baringin-Baum stand fiir den kosmischen Weltenbaum und symbolisierte daher die
totalitire Ordnung sowie Potenz und Fruchtbarkeit. (Angerler 2009: 3).
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Opferpriester mit Wasser, Palmwein, Reis und Reiskuchen und lief§ ihn
unter groflem Gejubel der bius-Gemeinde in den Boden ein, worauthin
der Biiffel angebunden werden konnte. Dieser hatte sich vorher noch
frei in den Reisfeldern bewegen konnen. (Niessen 1985: 194). Darauf-
hin folgten die rituellen Tédnze (fortor). Zunichst umkreiste mit einem
Teller voller Reiskuchen der Ritualexperte den Pfahl, gefolgt von den
Frauen und abschlieffend den Minnern. (Warneck 1909: 106). Dabei
entstanden ritualisierte Kimpfe unter dem minnlichen Ténzern, bis
einer dabei verwundet oder sogar getdtet wurde: ,, 7he bloodshed had
sacrifical value and had been ordained by the gods* (Joosten 1992: 39).
Die Aufgabe der rituellen Tétung des Opfertieres iibernahm ein Toba-
Batak, der mit einer Blitterkrone auf dem Kopf gesondert gekenn-
zeichnet war. Dieser spiefite den Biiffel mit einer Lanze, ein besonders
kritischer Moment:

,Um den gefallenen Biiffel entsteht ein wildes Gedringe, denn der SpiefSende
und seine Sippe hatte verloren, wenn der Biiffel auf die gespiefSte Seite fillt;
der Festveranstalter und seine Partei aber hat verloren, wenn die Wunde nach
oben zu liegen kommt. Man streitete sich um den Reis, der auf den Schlacht-

pfahl gestreut gewesen ist. Mitunter kommt es dariiber zu Streit und Krieg.“
(Warneck 1909: 106).

Abschlieflend erfolgten die Zerlegung des getoteten Biiffels sowie die
hierarchisierte Verteilung der Fleischstiicke unter den Festteilnehmern.
Das Blut des Opfertieres wurde iiber die Felder verbreitet, damit der
Urahn (sombaon) im neuen Erntejahr fiir gute Ertrige sorgte. (Niessen
1985: 194). Oberster parbaringin war der Singamangaradja, der einzige
politische und religiose Fiihrer der Toba-Batak, welcher als ,Priester-
first” in der nationalen,- kolonialen- sowie missionsgeschichtlichen
Erinnerung einen Platz erhielt. (Vergouwen 1933: 89). Die Abstam-
mungslinie konnte das ihn verehrende Volk sieben bis acht Generatio-
nen zuriickverfolgen, wobei seine Herkunft mythologisch begriindet
wurde.® Seine gottgleiche Macht beruhte nach Ansicht der Anhinger

83 Vgl. Helbig 1936: 90-92.



auf dessen grofles Potential an sahala. (Warneck 1909: 59). 1907 starb
der letzte Singamangaradja durch die Gewehrkugel eines niederlindi-
schen Soldaten. (Warneck 1925: 124-129; Helbig 1936: 94). Uber des-
sen Tod hinaus erforderte sein Einfluss als michtiger Ahn (sombaom)
regelmifSiges Opfern, insbesondere das Reisopfer zum Zeitpunkt der
Ernte, wobei der datu den genauen Opferzeitpunkt mit Hilfe seines
Kalenders (porhalan) bestimmte und zusammen mit den parbaringin
den rituellen Ablauf festlegte. (Ypes 1932: 163; Sherman 1982: 200).
Dieser sah nach der Ernte die Verzierung der Hiuser mit den jungen
Blittern der Zuckerpalme und die Schlachtung eines Schweines oder
Rindes am Abend des ersten Tages vor. Zusitzlich wurden die dltesten
Reisihren (ina ni eme, Mutter des Reises) geopfert. Morgens, am zwei-
ten Tag, kamen alle Dorfbewohner auf den abgeernteten Reisfeldern
zusammen und opferten vor Ort ein Teil des geschlachteten Tieres, um
den Reis mit tondi, Lebenskraft und Nihrkraft, zu versehen (mortondi
eme). Danach versammelten sich alle im Dorf zum gemeinsamen Ver-
zehren des Opferfleisches. Die Reisopferzeremonie im Namen des Sizn-
gamangaradja endete mit dem Tabu, zwei Tage nicht zu arbeiten und
keinen Reis zu essen. (Helbig 1936: 96-97).

Im Unterschied zu dem datu benutzte der parbaringin keine schrift-
lichen Aufzeichnungen der tradierten Opferrituale in Form von selbst-
verfassten Biichern (pustaha) und erhielt auch keinerlei Entlohnung in
Form von materiellen Gaben. Lediglich das Recht auf die Bewirtschaf-
tung eines Reisfeldes aus dem bius-Besitz wurden ihm zugestanden.
(Lukas 2011: 139). Wihrend sich der datu raum- und zeitlos innerhalb
der kosmischen Ordnung bewegen konnte und dabei die Prinzipien
tondi und begu in objektivierter Form durch Austauschrituale nutzte,
war der parbaringin regional verortet sowie zeitlich an das Prinzip tondi
gebunden.

Die bius-Organisationen regelten auch das Marktwesen (onan).
Das betraf sowohl die Griindung von Mirkten im eigenen Terri-

torium als auch die Garantie fiir einen friedlichen Marktverlauf.
(Sherman 1982: 221-222).

101



102

,Fir jeden Tag der Woche ist ein anderer Marktplatz bestimmt, und so wech-
seln diese Plitze, auf denen Tausende von Menschen ohne Unterschied des
Geschlechts, die Minner in der Regel mit Lanzen bewaftnet, die Frauen mit
ihren Habseligkeiten, Reis- und Gadungsicken, Hithnern und selbstverfertig-
ten Kleidungsstoffen beladen, zusammenstromen, um ihre Waren gegen an-

dere Waren oder geprigtes Geld zu vertauschen [...]“ (Junghuhn 1847: 228).

Die traditionelle Marktwirtschaft entsprach einem nicht monetiren
Warentauschsysthem. Nahrungsmittel und Gebrauchswaren wechselten
gegen andere, als gleichwertig erachtete Waren, in einem iquivalenten
Austausch den Besitzer. (Vgl. Bruch 1925: 36-37; Sherman 1982: 243).
Geldmiinzen in Form des Spanischen Dollars (ringgit) waren zwar
schon frithzeitig durch den Handel mit Weihrauch und Kampfer in die
Batak Region gelangt, spielten jedoch allein im rituellen Austausch-
system der Toba-Batak eine wichtige Rolle. (Volz 1909: 149; Sherman
1982: 243; Lukas 2011: 116). Auf dem Marktplatz konnten auch Ob-
jekte der Kategorie #los (Tticher) und piso (Waffen) unter 6konomi-
schen Gesichtspunkten erworben werden und erlangten erst innerhalb
der traditionellen Austauschbezichungen zwischen den Frauengebern
(hulahula) und den Frauennehmern (boru) ihre rituelle Bedeutung.®
Selbst Gegenstinde, die prinzipiell als fremd klassifiziert wurden und
offensichtlich europiischer oder ostasiatischer Herkunft waren, wur-
den hier gehandelt. (Zuelzer 1929: 203). Fir den Ritualexperten der
Toba-Batak (datu) waren insbesondere die chinesischen Keramik-
Gefifle von besonderem Interesse, die gegen Reis eingetauscht werden
konnten. (Sherman 1982: 635). Diese verwendete der datu bevorzugt
als Vorratsgefille fiir pukpuk und transformierte die Behiltnisse, wel-
che offensichtlich Beziehungen zu fremden Ahnen symbolisierten, zu
bedeutungsvollen Ritualobjekten (guri-guri).®

Auflerdem konnten auf dem Markt Angelegenheiten miteinander
besprochen werden, die tiber die eigene Dorfgrenze hinausgingen. Streit
wurde durch den raja doli geschlichtet und neue Biindnisse durch ge-
meinsame Opferungen an die Ahnen geschlossen. (Kubitscheck 1963:

84 Siehe: Kapitel 5.3.1.
85 Siehe Kapitel 5.2., S. 130.



99-100; Lukas 2011: 385). Jeder Marktplatz besaf$ einen rituellen Op-
ferplatz in Form eines Miniatur-Hauses, wo die Ritualexperten des
bius (parbaringin) diverse Nahrungsmittel opferten sowie die dort auf-
gestellten grofSen Schutzfiguren aus Stein oder Holz (pangulubalang)
beopferten. (Joosten 1992: 40). Diese Ritualobjekte gehorten neben
den Bodenflichen (#270) und dem Markeplatz (07an) zu dem Gemein-
eigentum der bius. Als pusaka objektivierten und rechtfertigten sie die
Funktion der bius als eine Opfergemeinschaft, welche im Sinne des
sombaon zu agieren hatten, um deren Fortbestand zu gewihrleisten.

(Vgl. Ypes 1932: 211; Lukas 2011: 64-69).
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5. Ritualobjekte der Toba-Batak

,Objekte, Formeln und Riten sind da, um das nicht Reprisentierba-
re zu reprisentieren, das Unsagbare zu sagen und seine Existenz zu
bezeugen® (Godelier 1996: 174). Objekte, die fur eine rituelle Hand-
lung von einem Spezialisten hergestellt wurden und mit Tabus be-
haftet waren, entfalteten ihre Wirkung erst im rituellen Kontext als
Teil einer lebendigen Prisentation, wodurch sozial-kosmische Zu-
sammenhinge sichtbar und erlebbar gemacht werden sollten. (Vgl.
Johansen 1992: 3; Godelier 1996: 155). Als sichtbare Zeichen einer
Kultur funktionierten die Ritualobjekte, indem sie auf Grund ihrer
bildhaften Greifbarkeit die Dynamik der Schépfungsgeschichte auf-
zeigten und dadurch die Gesellschaft neu konstituierten: ,,7hey are
the picture-book of [...] culture, of a culture® (Gerbrands 1990: 51).

Thre Ritualobjekte waren ein integraler Bestandteil der Toba-Batak
Gesellschaft und Bedeutungstriger, da eine Bedeutung ohne materiali-
sierter Form nicht vermittelt werden konnte: ,Jede Bedeutung verlangt
einen Triger, ein Vehikel, einen Anhalt® (Kubler 1982: 29). Sie stellten
eine objektivierte Form der Kommunikation dar. Die Gegenstidnde fun-
gierten als Mediator zwischen den Lebenden und den Toten, zwischen
gestern und heute. (Vgl. Holsbeke 1996: 11). Mit ihrer Hilfe wurde der
Ursprungsmythos rekapituliert und somit das Unsichtbare sichtbar ge-
macht. Sie waren praktische Speicher von sozial-kosmologischem Wis-
sen. Thre Legitimation sowie Funktion fur die Gesellschaft erhielten die
Ritualobjekte an Hand der miindlich tradierten Schépfungsmythen:
,Die Bataker glauben an eine Unzahl an Géttern und Geistern, sowohl
iberirdische und unterirdische, als auch solche, welche auf Erden die
verschiedensten Gegenstinde bewohnen® (Fiirst 1898: 225). Durch die
zeremonielle Nutzung wurden die Objekte losgelst von ihrem 6ko-
nomischen Wert und funktional umdefiniert. Dieser Funktionswan-
del, die Objektivierung der Toba-Batak Gesellschaft, manifestierte sich
im Rahmen von ritualisierten Austauschprozessen. (Vgl. Lévi-Strauss
1993: 109-110). Das soziale Image der Ritualobjekte beruhte auf ihren
Austauschwert, der entsprechend kosmologisch bestimmt wurde, denn

LLelach of these objects communicates that social image in a specific value
dimension” (Platenkamp 2014: 4).
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Dieser Objektwert lag fiir die Toba-Batak einerseits in der externen
feindlichen Provenienz und andererseits im Austausch von sozialen Ka-
tegorien zwischen Frauennehmern (boru) und Frauengebern (hulahula).
Die Gegenstinde besaflen keine intrinsisch-wirksame Kraft, son-
dern wurden erst durch den Spezialisten bedeutungsvoll und wirksam
gemacht.

Tradierte technische Methoden in Bezug auf die Material- und Werk-
zeugauswahl waren fiir die Herstellung von Ritualobjekten Grund-
voraussetzung, damit diese rituelle Bedeutung erlangen kénnen. (Vgl.
Boas 1972: 20). Notwendige Opferrituale an die Ahnen wihrend der
Herstellung bezeugten den sakralen Provenienzwert der Ritualobjekte.
Ihre Herstellung war ein geheimes Verfahren und unterlag genauen Vor-
schriften. Dabei verkorperten die Ritualobjekte als Wissensreprisentan-
ten die gesonderte soziale Stellung des datu als deren Hersteller. Dieser
investierte viel Zeit und Energie in die Ausgestaltung seine handwerk-
lichen Erzeugnisse. (Vgl. Powroznik 2015: 82). Zusammen mit Materi-
alien, welche tierischen, pflanzlichen oder natiirlichen Ursprung waren,
bildeten die bearbeiteten Ritualobjekte die Paraphernalien des Ritualex-
perten:

»Diese bestehen in dem Schidel eines erschlagenen Feindes, in dem Kinnbak-
ken eines Karibauen, von einem alten Grabe genommen, das damit geziert
war, — in der Asche eines verbrannten Knaben, welche in kleinen Kochern von
Bambusrohr bewahrt wird [guri-guri], — in alten Denkschriften und Briefen,
auf Bambus mit der Spitze eines Messers geritzt [porhalan],— in ihren hei-
ligen Biichern Astaha [pustahal, welche auf dem papierihnlichen Bast eines
Baumes geschrieben sind,— und in ihren merkwiirdigen Kriegspaniere [runggal
panaluan/tungkot malebat], die unverduflerlich sind, an deren Erhalt sich das
Wohlsein des ganzen Landes kniipft, und in denen die batta’sche Sculptur den
hochsten Grad der Kunst erreicht hatte (Junghuhn 1847:66).

Thr Aufbewahrungsort war nicht beliebig, sondern konkret festge-
legt und reprisentierte die Bedeutung und Funktion der Objekte. Es
konnte der Dachgiebel im Wohnhaus des datu sein, in der Nihe der



Gotter und hochangesehenen Ahnen. Oftmals wurden die Ritualob-
jekte auch in dem oberen verschlossenen Dachraum der Reisscheune
(sopo) gelagert, dem Gebiude, in dem fruchtbarer Reis gelagert wurde
und der gleichzeitig als Versammlungsort und Schlafplatz von einhei-
mischen und fremden Minnern nutzbar war — ein Platz voller weibli-
cher Fruchtbarkeit (zondi) gepaart mit minnlicher Energie und frem-
der Gewalt (begu). (Vgl. Fuirst 1998: 2206).

In einigen Regionen stand auch eine einfache Hiitte (pantangan)®®
abseits des eigentlichen Dorfes, wo die religiosen Spezialisten die beno-
tigten Ritualobjekte herstellten, reparierten®” und aufbewahrten:

» 1he huts were both work and storage spaces where the datu s tools — an assortment
of knives, chisels, mortars, herbs, roots and other ingredients used to manufacture
objects, medicine and magical concoctions — were kept. Ritual paraphernalia, in-
cluding their totem-pole-like magic staffs, were stored outside under the eaves of the
roof because they were considered so charged with power that is was dangerous to

confine them with a closed space” (Carpenter/Sibeth 2007: 23-24).

Diese geftirchteten Aufenthaltsorte der Ritualobjekte wurden von der
restlichen Dorfgemeinde vollstindig gemieden. (Streng 1989: 136).

5.1. Stilkunde

Jede Kultur besitzt ihre eigene kollektive Individualitit, die sich im
Kunststil®® manifestiert, dem ,,sign system”. (Gerbrand 1990: 46). Cha-
rakteristische Form- und Stilelemente prigen den jeweiligen Kunststil

86 Der Name pantagan bedeutet ,verbotener Platz“ (Berichte der Rheinischen Missions-
Gesellschaft, 1900, S.344. Barmen).

87 Kaarsberg schilderte eine entsprechende Gegebenheit: ,Der Medizinmann stand in seiner
Tir und reparierte seinen Zauberstab, dessen Federbusch sich gelost hatte” (Kaarsberg

1923: 46).

88 Der Begrift ,,Kunststil” verweist auf ,,[...] sets of enduring formal characteristics shared by
significant numbers of artefacts. Formal in the sense of the result of the shaping activety of a
human hand’ (van Eck/ter Keurs/Versluys 2015: 5).
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einer traditionellen Gesellschaft, wodurch deren materielle Kultur ei-
nem gesellschaftlichen Kode mit entsprechenden reprisentativen Zei-
chenvorriten entspricht. Der Stil ist trotz variierenden Erscheinungs-
formen die Signatur einer Gesellschaft, welcher durch die kiinstlerische
Gestaltung der handwerklichen Erzeugnisse zum Ausdruck gebracht
wird. Der funktionale Wert beruht auf die rigoros einzuhaltenden for-
malen Prinzipien, der Stilform. Eine ikonographische Kontinuitit er-
folgt durch das Beibehalten von traditionellen Materialien Techniken
und Formen, denn ,[w]ithout stability of form of objects, manufactured
or in common use, there is no style” (Boas 1955: 11). Ein allgemein an-
erkannter Stil driickt die Signifikanz des Gegenstands fiir die Herstel-
lergesellschaft aus, indem dieser Emotionen freisetzt, obwohl der ge-
naue Ursprung eines regionalen Stils heutzutage meistens nicht mehr
eindeutig nachzuvollziehen ist (op. cit.: 103; 155). Die Asthetik der
Objekte auf Grund des gewihlten Materials, der Form, der Farbgebung
und des Geruchs ist fiir die gewiinschte Funktionszuweisung des Her-
stellers zwingend notwendig. Diese Eigenschaften sind Bedeutungstri-
ger, die hinsichtlich des gemeinsamen erlebten Wissens der Betrach-
ter mit kollektiven Inhalten aufgeladen wurden. In ihnen manifestie-
ren sich gemeinsame Werte, Normen und Beziehungsgeflechte. (Vgl.
Raabe/Suhrbier 2001: 7; Hahn 2005: 153-158).

Demzufolge entspricht die Einschitzung von materiellen Erzeug-
nissen fremder Kulturen der eigenen kulturellen Prigung, wodurch
auch die Ritualobjekte der Toba-Batak seit Ende des 19. Jahrhunderts
fiir das europdische Ausland in eurozentrischer Manier als “primitiv®
bezeichnet wurden, da: , [/]a plastique toba-batak est en general plus rai-
de et sobre [...]” (Tichelmann 1948: 882). Diese Klassifizierung der
indigenen materiellen Kultur war dem evolutionistischen Denken im
19. Jahrhundert geschuldet und beschreibt bis in die Gegenwart ver-
einfacht ausgefiihrte, nicht komplex wirkende Strukturen, die oftmals
laienhaft und kindlich auf den Betrachter wirken: ,, Wenn wir von der
,Primitivitdt“ dieser Kunst sprechen, dann verweist das allein auf die



technischen Ausdrucksmittel- und Méglichkeiten, nicht auf das artisti-
sche Gefiihl und dem psychischen Inhalt*®” (Schrieke 1940: 31).

Das Werkzeug, selbst kiinstlich erschaffen, war niemals willkiir-
lich gewihlt sondern funktional sowie rituell bestimmt. Als niitzliches
Instrument koordinierte es die auszufithrenden Handlungen, um das
gewiinschte Resultat zu erzielen. Seine Machart und seine Einsatzmog-
lichkeiten bestimmten die Ausarbeitung des Ausgangsmaterials. Mit
seiner Hilfe wurde analog der mythologischen Bestimmung die vor-
schwebende Form der Materie aufgezwungen und vervielfiltigt. Ab-
sichtlich hergestellte Ahnlichkeiten und Gemeinsamkeiten bestimmten
den Inhalt des Ritualobjekts, denn die Form ,soll das Original weder
wiederholen noch vortiuschen, sondern es >darstellen<® (Jonas 1986:
72). Die Materialwahl war genauso wenig beliebig, sondern bestitigte
die Funktion als Ritualobjekt: ,Die Materialitit der Gegenstinde ist
entscheidend fiir das Funktionieren der Menschen. Sie macht soziale
Beziehungen sichtbar — haufig in der Form von Austausch — es versieht
Status mit Prestige”” (ter Keurs 2011: 7). Materialauswahl und Zeichen-
sprache dieser Artefakte bedingten bestimmte Verhaltensweisen der
Protagonisten im rituellen Kontext. Thre konstruierte Gegenstindlich-
keit rekapitulierte einen Ursprungsmythos, der durch unzihliges Wie-
derholen als lebendige Erinnerung wahrhaftig erschien. (Vgl. Appadurai
1986: 429).

Der Stil stellte jedoch nur eine partielle Reprisentation des mytho-
logischen Originals dar. Erst im rituellen Kontext veranschaulichten die
Ritualobjekte ihre Bedeutung, denn: ,Nicht die Form bestimmt den
Inhalt, sondern andersherum® (Grabenheinrich/Klocke-Daffa 2005:
17). Allein der datu wusste genau, welche stilistischen Eigenschaften er-
forderlich waren, damit seine Objekte trotz zahlloser Nachschopfungen
nicht nur zu bedeutungslosen Kopien wurden: ,Das grofSe Geheimnis
dieser Kunst liegt in ihrer Echtheit, Urspriinglichkeit, Vitalitit und

89 Meine Ubersetzung, Originalzitat: ,, Als wij spreken van de ,,primitiviteit“ van deze kunst, dan
wijst dit alleen op de technische uitdrukkingsmiddelen en — mogelijkgeden, niet op het artisticke
gevoel en den psychischen inhoud ©.

90 Meine Ubersetzung, Originalzitat: ,, De materialiteit der dingen is cruciaal in het functioneren
van mensen. Het maakt sociale relaties zichtbaar — vaak in de vorm van uitwisselingen — het

«

geeft statusen prestige |...]
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Tiefe, unverfilschte Verbundenheit mit ewigen Kriften*"' (Schrieke
1940: 10). Ihre technische Reproduzierbarkeit und Transportfihigkeit
waren Grundvoraussetzungen fiir eine rituelle Benutzbarkeit.

Die geschaffene Bildlichkeit, das stilisierte ,,image”, wurde vorsitz-
lich in vertrauter Art nach den Vorgaben der Vorfahren erschaffen, da-
mit die Mitglieder einer marga es als ein solches erkennen konnten. Die
erforderliche gesellschaftliche Kommunikation setzte ein gemeinsames
Verstindnis und eine gemeinsame Wahrnehmen der typisierenden
Symbolik voraus. Dadurch entwickelte sich eine konstante Formge-
bung, die Basisform als Prototyp, den die Hersteller der Ritualobjekte
individuell ausarbeiteten.

Der datu fugte den eigenhindig fabrizierten Gegenstinden in Form
von Verzierungen Bedeutung zu, wodurch diese spirituell aufgeladen
und effektiv werden konnten. Dabei entsprach die Verwendung wie-
derkehrender Motive einem kollektiv festgelegten Wert und bildete
sowohl die Funktion als auch die Bedeutung eines Ritualobjekts ab.
Die Sequenz der gewihlten Bildelemente war fiir den eingeweihten
Betrachter mafigeblich und sinnstiftend, da die von den Toba-Batak
priferierten Form- und Stilelementen ihr mythologische Gedichtnis
wiederspiegelten. Die gewihlten Elemente bildeten die tradierte Vorzeit
ab und erméglichten innerhalb der zeremoniellen Aktion den Ahnen
und Geistern dessen Anwesenheit unter den Lebenden. (Vgl. Fillitz
2002: 207). Dem Unsichtbaren wurde dabei eine sichtbare Gestalt
gegeben, indem der daru die immateriellen Daseinsformen zondi und
begu in Form von Ritualgegenstinden objektivierte. (Vgl. Kiichler
1992: 104; Hahn 2005: 158-161). Geringtiigige Abweichungen in der
Ausgestaltung waren einerseits der Qualitdt des zur Verfugung gestan-
denen Rohmaterials geschuldet sowie andererseits dem schopferischen
Konnen des Herstellers. Diese duf§eren Merkmale spielten jedoch eine
untergeordnete Bedeutung fur die Funktionalitidt des Ritualobjektes
und fiir dessen Wiedererkennungswert, denn:

91 Meine Ubersetzung, Originalzitat: ,,Her groote geheim van deze kunst ligt in haar echtheid,
oorspronkelijkheid, vitaliteit en diepe, onvervalschte verbondenheid met eeuwige krachten®.



»[...] les Batak ont survécu, Prospéré et conservé une identité claivement recon-

naissable, notamment & travers leurs expressions artistiques fascinantes “ (ter Keurs
2008 : 13).

Die Materielle Kultur der Toba-Batak beinhaltet geometrische und
plastische Formen sowie zoomorphe und anthropomorphe Figuren in
einer Fiille von Variationen. Es handelt sich um zwei- oder dreidimen-
sional ausgefiihrte Darstellungen, deren charakrteristische Merkmale
dennoch offenkundig sind. Als ein besonderes Kennzeichen des Batak-
Stils weisen die anthropomorphen Darstellungen generell einen iiber-
proportional grofen Kopf auf, der oftmals ein Drittel der gesamten
Figur ausmacht und frontal ausgerichtet ist. (Lorm/Tichelman 1941:
22; Sibeth 2003: 219).

Wie Waterson vertrete ich die These, dass der Korper einer Person
auch die Trinitdt des Kosmos abbildete. (Vgl. Waterson 1997: 130).
Dadurch symbolisierte der Kopf die kosmische Oberwelt der Toba-
Batak, wo sich die Gotter und Stammesviter authielten. Die hervorge-
hobene Kopfpartie konnte den Stellenwert der Oberwelt als einen Orrt,
von dem das soziale Leben stammte und wodurch ein fortwihrendes
Bestehen der Gesellschaft durch die Ubertragung von tondi und sabala
erst ermoglicht wurde, abbilden. Der Mund ist dabei stets geschlossen
und die Ohren als sogenannte ,,Blumenschnecken® akzentuiert ausge-
formt. (Barbier 1998: 126). Die Augen sind offen, jedoch niemals mit
Wimpern oder Augenbrauen ausgestattet. Abweichungen betreffen in
der Regel neuzeitige Darstellungen und basieren vermutlich auf west-
liche Einfliisse. (Carpenter /Sibeth 2007: 36). Die Beine der entweder
stechenden- oder hockenden Plastiken werden immer geschlossen pri-
sentiert wihrend die Arme am Korper anliegend oder separat und be-
weglich gearbeitet wurden. (Sibeth 2000: 86). Armdarstellungen, de-
ren Hinde mit nach oben gebogenen Daumen den Nabelbereich um-
schlieflen oder bei hockenden Figuren die Knie umfassen, werden ein-
deutig den Toba-Batak zugesprochen. (Barbier 1998: 125; Carpenter/
Sibeth 2007: 41).
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Abbildung Nr. 19: Anthropomorphe Hocker-Figur der Toba-Batak (Neubourg-
Sammlung; Inventar-Nr. 81/42) © S. Hollenhorst
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Die Darstellung einer hockenden anthropomorphen Figur entspricht
der Embryo-Haltung im Mutterleib. (Hersey 1980: 73; Sibeth 2000:
92). In der Weise musste auch ein datu der Toba-Batak beigesetzt
werden, entgegen dem allgemeinen Brauch, wo der Tote langgestreckt
auf dem Riicken liegend beerdigt wurde. (Carpenter/Sibeth 2007: 24).
Diese Stilform spiegelt vermutlich die Verbindung zwischen der sicht-
baren und der unsichtbaren Welt wieder, zwischen den Lebenden und
den Toten, zwischen tondi und begu, also den allumfassenden Kosmos.
Aufrechtstehende Figuren mit leicht gebeugten Knien sind weitere Dar-
stellungsformen, die nicht nur bei den Batak, sondern grenziiberschrei-
tend in ganz Siidost Asien, den Philippinen und Melanesien angetrof-
fen werden. (Hersey 1980: 73). Plastisch und piktografisch zugleich
handelt es sich nicht um realistische oder naturalistische Ausfithrun-
gen. (Schrieke 1940: 32, 38). Eine geschlechtsspezifische Zuordnung
wird oftmals lediglich durch fehlende oder angedeutete Briiste ermog-
licht, da im Sammlungsbestand der Museen abgebildete minnliche
Geschlechtsorgane selten vertreten sind und weiterfihrende Ausstat-
tungen in Form von Bekleidung, Schmuck oder Waffen eher eine Aus-
nahmen bilden.??

Reiterfiguren (hoda-hoda) sind weitere typische bataksche Darstel-
lungen. Oftmals handelt es sich bei dem Reittier um eine singa, gele-
gentlich auch um ein Pferd (hoda) oder einen Elefanten (gaja dompak).
Man trifft sie in jeglicher Grofle bei allen Ritualobjekten an, die zu der
Grundausstattung eines datu gehoren. Der Reiter ziert dann die Ritu-
alstibe (tunggal panaluan | tungkot malehat), dient als Stopsel fiir die
Vorratsgefille (guri-guri | naga morsarang) oder entspricht dem Griff
eines Messers (piso). Pferde galten als ein Prestigeobjekt in der Batak-
Region und ihr Besitz war in erster Linie dem 7aja vorbehalten. Dem-
zufolge liegt es nahe, die Reiterskulpturen als ein Abbild einer hoch
angeschenen Person anzusehen. (Vgl. Sibeth 2000: 98). Auch heraus-
gearbeitete Armreifen erinnern an den Elfenbeinarmreif, den die Dorf-
vorsteher traditionell als Rangabzeichen trugen. Die singa wird hiufig
als eine Kombination aus Wasserbiiffel, Elefant und Drache gedeutet
und ist traditionell ein Symbol der Naga Padobha aus der Unterwelt.

92 Sibeth weist darauf hin, dass bis zu 90 % der Museumsbestinde durch die Boten der
Rheinischen Missions-Gesellschaft nach Europa gelangten, wodurch eine Zensur bei der
Auswahl im Herkunftsland durchaus denkbar wire. (Sibeth 2003: 137-138).
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(Hasibuan 1985: 52; Carpenter/Sibeth 2007: 41). Der Kopf weist zwei
oder drei Horner auf und wird oftmals mit gedffnetem Maul sowie
einer heraushingenden Zunge abgebildet. Die Augen sind stets nach
auflen gewolbt. Der nicht immer existente Koérper wirkt neben dem
exponierten Kopf eher gedrungen und steht auf vier geraden Beinen.

Eindeutige zoomorphe dreidimensionale Plastiken stellen in der
Regel ein Huhn (manuk-manuk)®, einen Hund (biang-biang)** oder
eine Eidechse (i/ik) dar. Diese ziert hiufig auch zweidimensional die
traditionellen Hausfassaden und die Buchdeckel der pustaha. Die Ei-
dechse stand fiir die Fruchtbarkeit des Hauses und der Reisfelder und
symbolisierte die Kulturheroin Si Deak Parujar, die das Weben zu den
Batak gebracht hat. (Bartlett 1934: 23-24). Sie wird immer mit dem
Kopf nach unten abgebildet. (Hasibuan 1982: 31). Hundeformen tau-
chen vereinzelt als pagar oder pangulubalang auf, da die religiosen Spe-
zialisten sich dessen aggressiven und furchtlosen Eigenschaften zu Nut-
ze machen wollten. (Kruyt 1937: 566).

Ranken- und spiralférmige Muster zieren einzeln oder kombiniert
ausgewihlte Objekte, wihrend das geometrisches Motiv bindu matogu
fest im rituellen Kontext verankert war und sich entsprechend auch auf
einigen Ritualobjekten wiederfindet. Die Grundform stellt ein Qua-
drat dar, das je nach Intention des datu erginzt wurde. Oftmals besteht
das bindu matogu aus zwei ineinander verschachtelten Quadraten und
diente dem religiosen Spezialisten als Kompass fiir eine regionale Ein-
ordnung sowie fiir astronomische Deutungen. (Sibeth 2000: 121).

Bindu matoqu

93 Siche: Abbildung Nr. 34, S. 160.
94 Siehe: Abbildung Nr. 36, S. 165.



Abbildung Nr. 20: Reiterfigur auf einer singa, Stopsel eines Ritualgefif3es
(Neubourg-Sammlung; Inventar-Nr. 81/1718) © S. Hollenhorst
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5.2. Objektkategorien

Die typischen Paraphernalien des datu waren seine Faltbiicher (pu-
staha), seine Orakelgerite (porbalan), seine VorratsgetilSe (guri-guri;
naga morsarang) und seine Ritualstibe (tunggal panaluan; tungkot ma-
lehat). Je nach Notwendigkeit fertigte der datu mit Hilfe dieser Grund-
ausstattung zusitzliche Objekte, die er im jeweiligen rituellen Kontext
belebte. Die entstandenen Ritualgerite waren sichtbare Vertreter einer
unsichtbaren Welt und dienten dem Ritualexperten in Form von Stell-
vertreter- oder Schutzfiguren als Vermittler zwischen der spirituellen-
und der materiellen Welt: ,, By giving intangible beings a material shape,
their supernatural power is localized, the better to control it” (Holsbeke
1996: 15). Die Bezeichnungen dieser Ritualobjekte verweisen oftmals
auf deren rituelle Funktion, wodurch eventuell eine Abstraktionsbil-
dung zum Ausdruck gebracht wurde. So beschreibt die Verdopplung
eines Substantiv einen rituell genutzten Gegenstand, zum Beispiel guri,
ein Topf, wird als Vorratsgefal§ fiir pukpuk zu guri-guri; manuk, das
Huhn, wird als Ritualobjekt zu manuk-manuk oder auch der Hund,
biang, transformiert sich als biang-biang in eine Schutzfigur (pagar).
(Vgl. Schreiber 1874: 9-10).

Die Objektkategorien #/os und piso beinhalten geschlechtsspezifi-
sche Gegenstinde, die zwischen den Frauengebern (bulahula) und den
Frauennehmern (boru) im rituellen Kontext ausgetauscht wurden, um
den Fortbestand von Abstammungsgruppen zu gewihrleisten.

Faltbuch (pustaha)

Die Bezeichnung pustaha stammt vermutlich aus dem Sanskrit, wo der
Begriff pustaka Schrift oder Buch bedeutet. (Junghuhn 1847: 272). Als
Ursprung der verwendeten Schriftzeichen wird die altjavanische Kawi-
Schrift vermutet, die urspriinglich aus der hindu-buddhistischen Brah-
mi-Schrift hervorging. (Hasibuan 1982: 46; Kozok 2000: 8; ter Keurs
2008: 43). Beschrieben wurden die rituellen Faltbiicher in poda®™,

95 Voorhoeve prigte die Bezeichnung poda, ,,Sprache der Unterweisung®, fiir diese Ritual-
sprache der daru. (Manik 1973: 2; Kozok 1990: 103).



einer Fachsprache der datu, in der auch einzelne Ausdriicke anderer
Dialekte vorkamen: , Es handelt sich hierbei um einen archaischen siid-
lichen Dialekt mit vielen Lehnwortern aus dem Malaiischen® (Kozok
2000: 12). Geschrieben wurde von oben nach unten und von links

nach rechts. Eine genaue Datierung der Ritualbiicher ist aufgrund feh-
lender Jahreszahlen kaum moglich. (Manik 1973: 2).

Abbildung Nr. 21: Pustaha (Neubourg-Sammlung; Inventar-Nr. 81/43)
© S. Hollenhorst

- Morphologie

Ein pustaha der Toba-Batak hat die gefaltete Form eines Leporellos mit
beidseitig beschriebenen Blittern. Die pustaha wurden in unterschied-
lichen Groflen und Lingen angefertigt. (Junghuhn 1847: 272). Zwei
Holzplatten dienen gewodhnlich als Einband der Ritualbiicher und sind
jeweils mit dem ersten und letzten Blatt fest verbunden. Diese wer-
den traditionell von einem geflochtenen Ring aus Rotangstreifen zu-
sammengehalten. Abstrakte oder plastische Verzierungen schmiicken
manchmal die Buchplatten und unterstreichen ihre rituelle Funktion.
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Vereinzelt finden sich auch Einbinde aus Ziegenleder oder Knochen,
sowie Ritualbiicher, fiir die augenscheinlich keine Deckel vorgesehen
waren.” (Teygeler 1993: 597).

Abstrakte Zeichen (bindu) trennen die einzelnen Abschnitte von-
einander und oftmals veranschaulichen rote stilisierte Illustrationen
(radjaradjaan)’’ deninschwarz gehaltenen Textzusitzlich. (Von Brenner-
Felsach 1894: 296-299; Winkler 1925: 77; Hasibuan 1982: 45). Es exi-
stiert ein gingigen Satz an Motiven, auf die der Ritualexperte zuriick-
greifen kann. Ein Stern oder ein Viereck mit acht Schnittstellen (bin-
du matogu) symbolisieren einen Kompass und stehen fiir eine raumli-
che Zuordnung. Eidechsen (i/ik) sowie Schlangen (ulok), die oftmals
in Form von Spiralen abgebildet werden, symbolisieren Fruchtbarkeit,
wihrend anthropomorphe Motive immer Menschen darstellen, die es
vor gefihrlichen begu zu schiitzen gilt (pasisihon begu). Auch Pane na
Bolon in Form eines stilisierten Drachen {ibt als ein Vertreter der Un-
terwelt zerstorerische Macht aus und symbolisiert zusammen mit Dar-
stellungen von Tausendfiifflern (sisihon) und Skorpionen (bala) drohen-
de Gefahr, je nachdem, wo diese sich zeitlich und riumlich aufhalten.”®

- Mythologie

Die Ursprungsmythe handelt von einem grofSen Bambus, der eines Ta-
ges in der Region Timur 6stlich vom Tobasee zu wachsen begann. Als
dieser seine Blitter verlor, entdeckten die Batak deren von Debata be-
schriebenen Unterseiten. Darauthin fertigten die religiosen Spezialisten

ihre Biicher (pustaha) an und tibertrugen die vorgefundenen Formeln.
(Von Brenner-Felsach 1894: 293).

96 Teygeler weist darauf hin, dass der heutige Museumsbestand nicht immer den urspriing-
lichen Zustand wiedergibt. Als Beispiel fithrt er die Exemplare aus der Sammlung von
van der Tuuk an, dessen Ritualbiicher die Leidener Universititsbibliothek 1896 in ihren
Bestand aufnahm, wobei fiir die pustaha ohne Einband direkt neue Deckel angefertigt
wurden. (Teygeler 1993: 597).

97 Gleichartige Zeichnungen in Form von Einritzungen befinden sich auch zahlreich auf
den aus Knochen oder Bambus angefertigten Orakelgeriten (porbalan).

98 Miindliche Mitteilungen von Datu Panggora Turnip. (Samosir, 2005).



- Herstellung

Nur der religiose Spezialist und dessen Schiiler stellten die Ritualbticher
(pustaha) her und lielen Niemanden sonst daran mitwirken. (Teygeler
1993: 17). Das verwendete Rohmaterial fiir ein pustaha war die Rinde
des kaju-alim Baumes (aquilaria malaccensis)®, die mit Reiswasser pri-
pariert, geglittet und gefaltet wurde. (Winkler 1925: 76; Joosten 1992:
42). Reichte die gewiinschte Linge nicht aus, wurden auch mehrere
Streifen aneinander geniht oder geklebt. (Teygeler 1993: 595-590).
Als Schreibwerkzeug benutzten die schriftkundigen Ritualexperten die
schwarzen Stile des idjuk, den Blattfasern der Zuckerpalme, sowie Biif-
felhorn oder Bambus. (Winkler 1925: 76). Diese zugespitzten “Stifte®
mit einem Durchmesser von 0,5 cm sind in der Regel zwischen 10 cm
bis 30 cm lang. (Teygeler 1993: 607). Geschrieben wurde mit dem
eingekochten Saft des Zitronenbaumes sowie mit dem schwarzen ab-
gekochten Sud aus Blittern der haramoting- oder tutuaros-Biume, der
gleichen wasserunauflosliche Farbe (baja), mit der die abgeschliffenen
Zihne der Initianten tblicherweise geschwirzt wurden. (Andersch
n.d.: 16; Junghuhn1847: 272; von Brenner-Felsach 1894: 296; Teygeler
1993: 608).

Die Groflen variieren und scheinen durch den daru individuell ge-
wihlt worden zu sein. Das bisher grofite bekannte pustaba befindet
sich im , Nationaal Museum van Wereldculturen® in Amsterdam und
wurde von dem Linguisten Herman Neubronner van der Tuuk 1862
in die Niederlande gebracht. Dieses ,grote pustaha” ist circa 50 cm lang
und besteht aus 56 gefalteten Seiten, die auseinandergefaltet eine Ge-
samtlinge von 17 Metern ergeben. Die Hohe betrigt 43 cm, wobei der

Buchdeckel mit einer dreidimensionalen singa-Plastik in einzigartiger
Weise verziert wurde. (Westerkamp 2009: 163-181).

- Aufbewahrungsort

Die Biicher wurden in einem Ritualtuch (#los ragidup) eingewickelt
aufbewahrt. (Aghte 1979: 94). Oftmals lagerte der datu sein pustaha
nahe der Feuerstelle im eigenen Wohnhaus. (Joosten 1992: 42). Ein

99 Auch hau-alim wird verwendet. (Miindliche Mitteilung von Manguji Nababan, ein Spe-
zialist fiir die pustaha-Forschung der Batak, 05.10.2016).
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anderer gingige Aufbewahrungsort war der obere Bereich eines sopo.

(Loeb 1972: 22).

- Funktionszuschreibung
Der mythologische Ursprung der pustaha geht auf den Schopfungs-
gott Mula Djadi na Bolon zuriick. Das geheime Wissen, welches sich
der Ritualexperte wihrend seiner Ausbildung und auch spiter auf Rei-
sen aneignen konnte, stammte demnach direkt aus der Oberwelt und
wurde in den selbstgefertigten Faltbiichern niedergeschrieben Es diente
als unerlissliche Informationsquelle bei simtlichen rituellen Belangen,
die von einem religiésen Spezialisten durchzufithren waren. Gelegent-
lich visualisierten skizzenhafte Zeichnungen in Schwarz oder Rot die
spirituellen Krifte, welche der datu im rituellen Kontext kontaktierte.
(Junghuhn 1847: 145; Heine 1865: 71; Winkler 1954: 356). Demzu-
folge war das pustaha eine individuelle Ansammlung von: ,[...] Anwei-
sungen fiir die Zubereitung der Zaubermittel mit den dazu geh6renden
Orakeln, Gebeten und Beschworungsformeln® (Winkler 1925: 76).
Im pustaha standen die notwendigen Informationen, welche der
datu brauchte, um fremdes begu in selbsthergestellten Objekten zu ob-
jektivieren und damit rituell einsetzen zu kénnen. Wihrend ritueller
Handlungen las der religiose Spezialist den Inhalt der pustaha in Form

eines Sprechgesangs laut vor und handelte entsprechend. (Eigene Beob-
achtungen, 2005; Andersch n.d.: 16; von Brenner-Felsach 1894: 299).

Orakelgerate (porhalan)

Por-hala bedeutet ,starker Skorpion® und bezeichnet das Sternbild,
nach dem der datu unteranderem seine Weissagungen ausrichtete. (Vgl.
Warneck 1977: 102, 188). Als ein Orakelgerit unterstiitze das porha-
lan den datu bei seinen Voraussagungen tiber Erfolge oder Misserfolge
zukiinftiger Gegebenheiten, die eine Person, ein Haus, ein Dorf oder
die gesamte Abstammungsgruppe betrafen. (Vgl. Sibeth 200: 42).



- Morphologie

Die Orakelgerite des datu bestehen aus Bambus oder Knochen. Die-
se weisen Einritzungen in Form von verschiedenen Schriftzeichen auf.
Gelegentlich verzieren zusitzlich geometrische sowie anthropomorphe
oder zoomorphe skizzenhafte Darstellungen diese Orakelgerite, wie

man sie auch hiufig in den pustahas antrifft. (Winkler 1925: 77).
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Abbildung Nr. 22 (a + b): Porhalan | Buffelrippe (Neubourg-Sammlung;
Inventar-Nr. 81/1719) © S. Hollenhorst

- Mythologie

Das Wissen iiber die Fertigungsprozesse und die Funktionen des por-
halan erhielt der religiése Spezialist aus der Oberwelt. Laut Ursprungs-
mythe stattete der hochste Gott, Mula Djadi na Bolon, den daru mit
diesen Fihigkeiten durch die Weitergabe der Ritualbiicher (pustaha)

aus.

- Herstellung

Als porhalan diente dem datu ein zylinderférmiges Bambusstiick sowie
spezielle Tier-oder Menschenknochen (Schulterblatt, Rippe). Ein Kalen-
der in Form von zwolf Reihen von je dreiflig Vierecken, den Monaten
und den Tagen, wurde mit Hilfe eines spitzen Messers in die Rinde
des Bambusrohrs oder in den Knochen eingeritzt. (Winkler 1925: 77,
214). Typische florale, anthropomorphe und zoomorphe Motive der
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Toba-Batak wurden zusitzlich aufgebracht, zum Beispiel das eines Men-
schen, eines Skorpions oder einer Eidechse. Die Ficher, welche von die-
sen Symbolen geschnitten wurden, galten als Gliicks- oder Ungliicks-
tage. (Meerwaldt 1898: 22; Sherman 1982: 352; Andersch n.d.: 17).
»Besonders gefihrlich sind die Tage, deren Felder im Kalender vom
Mund (di pormangan ni hala) und vom Schwanz des Skorpions (di pa-
maspas ni hala) eingenommen werden® (Winkler 1925: 215). Der sieb-
te Tag des Monats galt immer als Ungliickstag. (Winkler 1913: 443;
Joosten 1992: 64).

Eingeritzte Unterweisungen vervollstindigten das Orakelgerit.
Ging es um Angelegenheiten, wo mehrere Parteien betroffen waren,
zum Beispiel um eine Hauseinweihungszeremonie, konnte der kundige

Spezialist entsprechend mehrere Rippen oder Bambusspalten zu einer
Einheit biindeln.100

- Aufbewahrungsort

Zusammen mit den anderen Paraphernalien des datu lagerten die por-
halan entweder im Haus des Ritualexperten, im Obergeschoss einer
Reisscheune (sopo) oder in einem speziell fur die Ritualobjekte errich-
teten Miniaturhaus (pantangan). (Loeb 1972: 22).

100 Miindliche Mitteilung von Datu Panggora Turnip. (Samosir, 2005).
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Abbildung Nr. 23 (a + b): Porhalan | funf Biffelrippen (Neubourg-Sammlung;
Inventar-Nr. 81/1720) © S. Hollenhorst

- Funktionszuschreibung

Allein der datu beherrschte die Nutzung des porbalan. (Hasibuan
1982: 99)
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Abbildung Nr. 24: Datu Panggora Turnip mit seinem porbalan aus Bambus. (Siche

auch Neubourg-Sammlung; Inventar-Nr. 81/40) © S. Hollenhorst
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Das Orakelgerit half bei der Bestimmung von giinstigen und ungiinsti-
gen Tagen im zeremoniellen Kreislauf der Toba-Batak:

».Bei keinem wichtigeren Unternehmen wird man versiumen, den Kalender zu
befragen, bei Aussaat und Ernte, bei der Brautsuche, der Verlobung, der Hei-
rat und dem Abschlufl der damit verbundenen Geldgeschifte, vor dem ersten
Besuch der jungen Frau im elterlichen Haus und dem Gegenbesuch der Eltern
und Verwandte, beim Beginn eines Hausbaus, des Dachdeckens, der Anlage
eines neuen Dorfes, bei dem Umzug in ein anderes Dorf, vor dem Abschlufl
eines Biiffelkaufes, vor dem Festessen, das man veranstaltet bei wichtigen Be-
ratungen iber den Antritt einer Handelsreise, vor Veranstaltung eines Opfer-
festes (bei der Geburt, der Namensgebung, beim Begribnis, beim Ausgraben
der Gebeine der Vorfahren, beim Ausbruch von Epidemien), bei Anfertigung

von Schutzmitteln, der Weihung von Talismanen, usw.” (Winkler 1913: 442).

Die Toba-Batak gebrauchten ein astronomisches Modell, um die Zeit
zu beschreiben. Thre Zeitrechnung richtete sich nach dem Verlauf des
Mondes. Dieses ,Mondjahr begann im Monat Mai am Tag des Neu-
monds, wenn das Sternbild des Skorpions (hala) im Osten aufstieg und
gleichzeitig das Bild des Orion im Westen verschwand. Der Verlauf des
Mondes im Verhiltnis zu der Stellung des Skorpion-Sternbildes zeich-
nete sich auf dem Orakelgerit des Ritualexperten ab und diente dem-
entsprechend zur Vorhersage. (Winkler 1913: 436-438; Stohr 1967: 16;
Warneck 1977: 102).

Die breite Rippe eines Biiffels nutzte der datu zusitzlich fir sein
Rippenorakel (tondung rusuk), das Auskunft tiber den Verbleib ver-
schwundener Personen geben sollte. Dazu ritzte der Ritualexperte eine
stilisierte Menschenfigur in die Oberfliche einer ausgewihlten Biiffel-
rippe und hielt diese an sein linkes Ohr. Mit einem Stibchen in der
rechten Hand tippt er darauthin blind nach dem Bildnis. Ein Treffer
der Hinde deutete auf eine Gefangenschaft hin, das Beriithren jedes
anderen Korperteils bezeugte eine Erkrankung und das Antippen des
Kopfes bedeutete den Tod. ,Fihrt der datu aber mit dem Stibchen
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an der Figur vorbei, so ist keine Gefahr vorhanden, der VermifSte wird

gesund zuriickkehren® (Winkler 1925: 190).

Vorratsbehalter (naga-morsarang / quri-guri)

Die Vorratsbehilter naga-morsarang sowie guri-guri waren Ritualobjek-
te des datu. Sie dienten ihm als Behiltnis fur diverse flissige oder feste
Substanzen, deren Herstellung und Anwendung in dessen pustaha be-
schrieben waren. Sie enthielten oftmals auch menschliche Bestandteile:

»,Dem Menschenfleisch und ganz besonders den Augen, Lippen oder Zungen
von Leuten, die eines gewaltsamen Todes gestorben, wird eine grosse Heilkraft
zugeschrieben und sind die Leichen von Neugeborenen, Todtgeborenen, im
Wochenbett gestorbenen Frauen und Kindern, die noch keine Zihne hatten,
zu diesem Zwecke sehr gesucht® (von Brenner-Felsach 1894: 196-197).

Naga-morsarang

Die Bezeichnung naga-morsarang bedeute ,lange Schlange® und ist ein
Synonym fiir die langen Wasserbiiftel-Horner. (Warneck 1977: 161).

- Morphologie

Das naga-morsarang besteht aus einem schwarzen Biiffelhorn, dessen
runde Offnung mit einem Holzdeckel verschlossen wird. Ein schma-
ler Holz- oder Bambusstift erméglicht das Offnen und Verschlielen
des Behiltnisses. Der verzierte Deckel stellt in der Regel den Kopf ei-
nes mythischen Wesens (singa) dar, auf dessen Scheitel sich oftmals
eine oder mehrere anthropomorphe Figuren rittlings befinden. Dabei
handelt es sich nach Auskunft von datu Ama Batuholing, dem Ge-
wihrsmann von Dr. Johannes Winkler, um die Darstellung eines dazu,
der bei einigen Ausfithrungen noch einen Opferteller- oder Huhn mit
sich fithre. (Winkler 1925: 109-110). Das schmal zulaufende Ende
des Biiffelhorns ziert hiufig eine weitere anthropomorphe oder zoo-



morphe Plastik, welche zusitzlich mit einem Pferdehaarbiischel aus-
gestattet sein kann. Manche Ritualhdrner weisen noch zweidimensio-
nale zoomorphe Darstellungen in Eidechsen- oder Schlangenform auf.
(Hasibuan 1982: 56).

Als Tragevorrichtung dient ein Seil aus den gedrehten Fasern der
Zuckerpalme (idjuk), das am vorderen und hinteren Ende des Biiffel-
horns befestigt ist.

Abbildung Nr. 25: Naga-morsarang (Neubourg-Sammlung; Inventar-Nr. 81/55)
© S. Hollenhorst

127



128

- Mythologie
Die Ursprungsmythe des Biiffelhorns (naga-morsarang) verbindet das
Ritualobjekt mit dem schlangenartigen Drachen der Unterwelt Naga

Padoha. Der datu Ompu ni Balandja erzihlte 1864:

»Nach einer Sage sei die Erde um ein Biiffelhorn erwachsen. Dies schwamm auf
unabsehbarer See und trugeinen Raben, der auf wiederholte Bitte vom Hochsten
Wesen etwas Erde erhalten habe, die das Horn umbhiillend, demselben festeren
Grund bot. Diese Erde habe angefangen zu wachsen, habe sich immer weiter
und weiter ausgedehnt, bis so endlich unsere Erde (Sumatra) entstanden sei.
Das Horn im Inneren der Erde sei zu einem Ungeheuer geworden, das zuwei-

len von Wespen und Miicken geplagt wird und auf seine Bewegungen entstin-

de dann Erdbeben® (in: Heine 1865: 76-77).

- Herstellung

Das Horn stammte von einem geopferten Biiffel, dessen Verschluss der
datu aus dem Holz eines alten, unbewohnten Hauses schnitzte. Die-
ses Holz wurde begandingtua, Beschiitzer, genannt. (Hasibuan 1985:
111). Der Inhalt bestand aus einer Substanz (radja ni pagar; pukpuk ni
pagar), die nur der datu herzustellen vermochte. Dazu begab sich der
Ritualexperte an einem vorbestimmten Tag zu dem Platz eines Vorfah-
ren (sombaon), um den Ahnen seines Lehrmeisters, den Gottern sowie
den Naturgeistern zu opfern. Gleichzeitig entnahm er der Region die
benétigten PHlanzen fiir die Grundsubstanz des Schutzmittels. Zuriick
im Dorf vervollstindigte er sein zuzubereitendes Mittel:

,Er 13t sich von den angesehensten Hiuptlingen je 1 Liter gestoflenen Reis-
korns geben, ferner beschafft er Holz von der Spitze zweier grofler Ruderboote,
deren eines ein Kriegsboot sein mufite, Schabsel von den Webegeriten der
Frauen, Stiicke von alten verschlissenen Zauberbiichern, eine Bananenstaude,
deren blitterigen Stamm man aufschilt, um die Schale an der Sonne austrock-
nen zu lassen, von allen Gewiirzen je 2 mal 7 Stiick und endlich Kerne des
Baumwollbaumes® (Winkler 1925: 110-111).



Erneut begab sich der daru zu dem Platz seiner Ahnen, wo die gesam-
melten Ingredienzien verarbeitet wurden. Dazu opferte er ein weiteres
Mal rohen und gekochten Reis, Reiskuchen, ein gekochtes Hithnerei,
zwei Hihne und zwei Fische. AnschliefSend mussten alle Zutaten klein-
geschnitten und in einer groflen Pfanne zu einem schwarzen Pulver
verbrannt werden. Dazu verriithrten pausenlos sieben noch nicht in-
itiierte Jungen der Dorfgemeinschaft die Zutaten. Als Rithrwerkzeug
dienten ihnen anfinglich Langwaffen (Schwerter und Lanzen), die bei
zu grofler Hitzeentwicklung durch hélzerne Kopien ersetzt wurden.
Dabei fiitterte der Ritualexperte die Knaben mit diversen Opferspei-
sen (Fleisch, Ingwer und Palmwein). Ein Hahnorakel gab dariiber Aus-
kunft, ob die Herstellung gelungen war. Ritualisierte Jubelschreie (o/o-
polop) unterstrichen die gelungene Produktion, zu der noch das Blut
des Opferhahns kam. Auch die Einzelteile des Tieres wurden analog zu
Kohle verbrannt und der gewonnenen Masse beigemischt. Mit einem
Teil der Speiseopfer “fiitterte” der datu abschlieflend die entstandene
Masse, den Rest verzehrten alle Anwesenden gemeinsam (op. cit.: 111).

Zuriick im Dorf wurde die fabrizierte Substanz fiir eine Nacht auf
der Galerie des Hauses aufbewahrt, wo der religiose Spezialist diesmal
seinen Ahnen Fleisch, Fisch, Reis und Reiskuchen als Opfer darbrachte.
Das fertige pukpuk ni pagar tillte der datu in sein naga-morsarang, das
er einmal im Monat mit Opferspeisen zu fiittern hatte, indem die aus-
gewihlten Nahrungsmittel auf die figurativen Motive des Biiffelhorns
aufgetragen wurden. Beschworungsformeln verstirkten gleichzeitig die

erwiinschte Funktion, feindliche begu abzuwehren (Winkler 1925.: 112).

- Aufbewahrungsort
Das naga-morsarang wurde zusammen mit den anderen Parapherna-
lien im Haus des daru oder im Obergeschoss des sopo aufbewahrt.

(Hasibuan 1985: 111).

- Funktionszuschreibung

Dieser Vorratsbehilter gehorte zu der Grundausstattung eines religi-
osen Spezialisten der Toba-Batak und wurde bei rituellen Anldssen von
diesem um die Schulter getragen.
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Dessen Inhalt befihigte den daru dazu, gefihrliche begu in Ritualfigu-
ren (tunggal panaluan, tungkot malehat, porsili, pagar, pangulubalang)
zu objektivieren und dadurch zum Wohl der Gemeinschaft kontrolliert
einzusetzen. (Vgl. Winkler 1925: 109).

Guri-guri

Der Terminus guri-guri bezeichnet einen weiteren Ritualbehilter des
datu der Toba-Batak. Der Wortstamm guri stammte aus dem Malai-
ischen und verweist auf ein irdenes Behiltnis. (Warneck 1977: 99).

- Morphologie
Ein guri-guri ist ein Gefif§, das bevorzugt aus chinesischem Steingut,
einer Kalebasse oder einem Bambusrohr besteht.

Abbildung Nr. 26: Guri-guri (Neubourg-Sammlung; Inventar-Nr. 81/1705)
© S. Hollenhorst



Der Stopsel dieses Vorratsgefif3es aus der Neubourg-Sammlung ist eine
Raritit, da er auf eine einmalige Art und Weise eine anthropomorphe
Figur darstellt, die auf einem Stuhl thront. Es ist anzunehmen, dass der
datu bewusst den fremdartigen Stuhl als Motiv fiir seine kiinstlerische
Ausgestaltung des Verschlusses gewihlt hatte, um weitere Beziehungen
zu michtigen fremden Ahnen aufzubauen, indem er den Kulturkontakt
zwischen den Toba-Batak und den Europiern abbildete oder auf eine
hoher gestellte Personlichkeit, wie die eines thronenden malaiischen
Sultans, verweisen wollte.

Die durchschnittliche Héhe betrigt 10 cm bis 25 cm. (Hersey 1991:
22). Der Verschluss in Form eines holzernen Stopsels ist im traditionel-
len Batak-Stil gehalten und stellt oftmals einen Reiter, vermutlich ei-
nen datu auf einer singa, dar. (Lorm/ Tichelman 1941: 53). Manchmal
umschlief$t zusitzlich ein Flechtwerk aus gedrehten idjuk-Schniiren das

Ritualgefifs.

- Mythologie

Objekte mit einem fremden Ursprung (chinesisches Porzellan), waren
nicht Bestandteil der traditionellen Mythologie. Diese Gegenstinde
wiesen einen fremden Provenienzwert auf und galten im rituellen Kon-
text als besonders gefihrlich. Allein der religiose Spezialist war in der
Lage, diese michtigen Gegenstinde dem eigenen Kosmos unterzuord-
nen und entsprechend einzusetzen.

- Herstellung

Guri-guri waren keine Eigenproduktionen der Batak, sondern eine ex-
klusive Handelsware. ,,[...] their value derived from the fact that the local
people did not produce them themselves* (Kotilainen 1992: 228). Es han-
delt sich in der Regel um chinesische Steingutgefifle, welche bis zu den
Song- oder Ming Dynastien (960-1279, 1368-1644) zuriick datiert
werden kénnen, wodurch sie einen langen Austauschprozess zwischen
dem Malaiischen Archipel und China bezeugen. (Hersey 1980: 79).
Der datu musste lediglich einen hélzernen Stopsel anpassen, dessen
Form die zukiinftige rituelle Funktion des Behilters verriet. Entspre-
chend komplettierte der religiose Spezialist oftmals das Ritualgefafd mit
einem engmaschigen Netz aus idjuk-Schniiren.
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- Aufbewahrungsort

Zusammen mit den anderen Paraphernalien des datu wurden die guri-
guri entweder im Haus des datu oder im sopo aufbewahrt. Besal§ die
Dorfgemeinde ein eigenstindiges Gebdude (pantangan) fir ihr pusaka,
lagerte der datu dort die Ritualobjekte mit ein. (Loeb 1972: 22). Diese
Gefifle waren jedoch niemals frei zuginglich, sondern wurden versteckt
gelagert: ,, The pots [...] were believed to have enormous power, and were

either buried under a Chinese plate or hidden elsewhere in the datu’s house
when not in use“ (Hersey 1991: 22).

- Funktionszuschreibung

Ein guri-guri gehorte zu der notwendigen Grundausstattung eines Ritu-
alexperten (datu) und wurde insbesondere als Container fiir die ma-
gische Substanz pukpuk benutzt, wodurch diese Ritualgefie auch als
pangulubalang bezeichnet wurden.'”! (Winkler 1925: 121). Klassifiziert
als fremd entsprachen die tonernen Behilter fiir pukpuk den idealen
Vorstellungen des datu, um begu zu biandigen, denn: [...] anything that
came from outside the community was regarded as originating in the spirit
world [...]“ (Kotilainen 1992: 230). Auch Giftmischungen wurden in

diesen speziellen Gefiflen aufbewahrt:

»Zu Giftbereitungen werden verwendet aus dem Pflanzenreiche alle Ge-
wichse und Kriuter, die Jucken auf der Haut verursachen, dann die gifti-
gen Champignon's, Insekten, Schlangen, giftige Seefische, Feilspine von allen
moglichen Metallen (Kupfer, Blei); dafl Aas der an einer Seuche verstorbenen
Thiere und das Herz eines plotzlich verstorbenen Menschen. Diese Bestand-
teile werden in einer Pfanne gekocht und dann aufbewahrt, bis sie gegohren
und verfault sind. Diese Fliissigkeit wird dann in einem Gefif§ aufbewahrrt,
aber der Satz wird getrocknet und zu Pulver verrieben. Sowohl die Fliissigkeit
als auch das Pulver werden zu Vergiftungen und zu ,taoar® Medikament ge-
braucht. [...]. Der Datu nimlich schmiert das Gift auf sein Kleid und wischt
dann dasselbe im Gedringe an dem ersehenen Opfer ab oder aber er blist
es in Pulverform mittels eines R6hrchens auf den Korper des zu Vergifteten®
(Simoneit 1880: 245-246).

101 Siehe: Kapitel 4.4. Das Dort/Datu, S. 88-91.



Die giftige Substanz konnte der datu portionsweise dem Ritualgefif§
(guri-guri) entnehmen und mit Totungsabsicht auch unter diverse Nah-
rungsmittel mischen. Wurde der Giftmischer bei der Verabreichung
erwischt, musste in Form eines Austauschrituals den Hinterbliebenen
die getotete Person ersetzt werden. Der Wert eines Menschen betrug
gegen Ende des 19. Jahrhunderts sieben Biiffel. (Simoneit 1880: 250).
Erkrankte dieser nur, musste der Verursacher die Kosten fiir das Hei-
lungsritual iibernehmen (op. cit.: 246).

Ritualstabe (tunggal panaluan / tungkot malehat)

Es sind zwei Typen von Ritualstiben aus der Batak-Region bekannt,
einerseits der runggal panaluan, welcher oftmals urspriinglich den
Toba-Batak zugesprochen wird und andererseits der tungkot malehat,
dessen Ursprung bei den Karo-Batak liegen konnte. (Bartlett 1934: 23).
Tunggal bedeutet ,minnlich® und ulubalang ,Vorkimpfter®, denn ,[d]er
Zauberstab toenggal panaloean, das ist der Mann der Minner zugrun-
degehen lasst® ' (Schrieke 1940: 43; vgl. Warneck 1977: 177, 275). Die
Bezeichnung tungkot malehat kann eventuell auf den arabischen Begriff
malaikat, der Mehrzahl von malak, Engel, zuriickgefiihrt werden.'?

Die Simalungun-Batak bezeichnen den tungkot malehat als den jiin-
geren Bruder des tunggal panaluan, was auf unterschiedliche Entwick-
lungszeitriume beruhen diirfte. (Vgl. Tichelman 1937: 627, 1941: 37;
Rassers 1998: 56; Sibeth 1990: 129).

102 Meine Ubersetzung, Originalzitat: ,,De tooverstaf of toenggal panaloean, d.i. “de man, die
(anderen) doet bezwijken”.

103 Personliche Randbemerkungen von Johannes Winkler zu Tichelmans® ,, Exegese van den
batakschen tooverstaf”. (Aus dem Nachlass von Winkler, Privatbesitzt von Helga Petersen.
Nicht datiert und unpubliziert).
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Die genaue Herkunft ist jedochnicht bekannt, dennoch wies der
Archiologe Robert Heine-Geldern auf Ahnlichkeiten mit antiken chi-
nesischen Stilformen hin:

»l...] the magic wands of the Batak belong to a style which must have been widely
spread in Eastern Asia during the first half of the 2nd millenium B. C., a style
which formed one of the roots of the Shang style of China [...]” (Heine-Geldern
1937: 153).1%

- Morphologie

Die Ritualstibe sind personliche Erzeugnisse der Ritualexperten, weisen
jedoch offensichtliche Gemeinsamkeiten auf. Die Gesamtlinge dieser
Ritualobjekte liegt in der Regel zwischen 1,60 Meter und 2,00 Meter
mit einem Durchmesser von etwa 5 bis 6 cm. Jeder Stab endet unten
in einer eisernen Spitze, wihrend der obere Abschluss eine anthropo-
morphe hockende oder reitende Figur abbildet. Bei beiden Stabtypen
reitet diese Figur tiberwiegend auf einem mystischen Wesen, der singa,
und besitzt einen tiberproportional grofSen Kopf, auf dem traditionel
ein Turban (zali-tali) aus gewebten Stoffstreifen (#/os) angebracht wor-
den war. (Reschke 1936: 321; Joosten 1992: 60). Aus diesem zali-tali,
welcher der zeremoniellen dreifarbigen Koptbedeckung des daru ent-
spricht, schauen entweder Hahnenfedern, Rosshaar, Fasern der Zucker-
palme (idjuk) oder Echthaar heraus: ,Dies Menschenhaar ist von ei-
nem erschlagenen Feind® (Junghuhn 1847: 223).

Der tunggal panaluan wurde aus einem Stiick Holz gefertigt und
ist bis auf eine mittige Aussparung zum Greifen komplett figiirlich ge-
schnitzt worden. Bei dem Figurenrelief handelt es sich oftmals um hok-
kende menschliche Figuren, die symmetrisch tibereinander angeordnet
wurden, indem die Fiife jeweils auf den Schultern der nichsten Figur
stehen.

104 Der Geologe Wilhelm Volz bezog in seinen Uberlegungen iiber den Ursprung der Ritu-
alstibe geographische Auffilligkeiten mit ein, da in der Batakregion ein Bergmassiv exi-
stiert, das von der indigenen Bevdlkerung Tunggal penaluan genannt wird und das Ahn-
lichkeit mit der Figurenabfolge des gleichnamigen Ritualstabes aufweist. (Volz 1909:97).



Abbildung Nr. 27: Tunggal panaluan (in: Miiller 1896: 9)

Es besteht allgemein die Annahme, dass es sich bei den zwei obersten
Figuren um das mythologische Zwillingspaar Siadji donda hatahuta
und Siboru tapi na uasan handelt, das laut Ursprungsmythe fiir die Ent-
stehung des runggal panaluan maligeblich verantwortlich war. Die erste
Figur wird dabei allgemein als ménnlich und die folgende als weiblich
bezeichnet: ,, 7his may well mean that they will prove to be the personifica-
tion of piso and ulos [...]“ (Rassers 1998: 77). Weitere Menschen- und
Tierfiguren komplettieren diesen Ritualstab, wobei hiufig das Motiv
der Eidechse (i/ik) und das der Schlange (#/ok) als Symbole fiir die Erde
und die Fruchtbarkeit abgebildet werden. (Joosten 1992: 60).
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Abbildung Nr. 28: Oberteil eines rungkot malehar (Neubourg-Sammlung;
Inventar-Nr. 81/1708) © S. Hollenhorst

Der tungkot malebhat wurde traditionel aus zwei Holzteilen gefertigt,
die ineinander gesteckt wurden, da der verzierte kiirzere obere Teil mit
Hilfe eines Holzzapfens in den unverzierten unteren Teil gesteckt wer-
den konnte. Diese Steckplastik stellt iberwiegend einen anthropomor-



phen Reiter, vermutlich einen daru, dar, der auf einer dreidimensio-
nalen singa-Figur sitzt.

- Mythologie

Es wurden mehrere Versionen von Mythen tiber die Entstehung des
tunggal panaluan mit einigen tbereinstimmenden Motiven tradiert.
Beschreibungen tiber die Herkunft des tungkot malehat liegen dagegen
nicht vor. Eine hdufig aufgezeichnete Ursprungsmythe der Toba-Batak
erldutert die Entstehung des Ritualstabes folgendermaflen: Eines Tages
bekam die Frau eines rajas zweigeschlechtliche Zwillinge. Der Junge
wurde Siadji donda hatahutan genannt und das Midchen Siboru tapi na
uasan. Da die Eltern befiirchteten, ihre Kinder kénnten mit zuneh-
mendem Alter Inzest begehen, trennten sie die Geschwister voneinan-
der. Der Geschlechtsverkehr zwischen Blutsverwandten war verboten
und hitte grofles Unheil zur Folge. Die Tochter kam zu Verwandten,
wihrend der Sohn mit einer anderen Aufgabe auflerhalb der Heimat
betreut wurde. Als dieser zuriickkam erfuhr er von dem angeblichen
Tod seiner Schwester. Da der Junge keine Grabstitte finden konnte,
zweifelte er den Tod der Schwester an. Dies bestitigten andere Dorf-
bewohner und verrieten ihm den Aufenthaltsort des Midchens. Dar-
auf begab er sich zum Dorf seines Onkels, um angeblich im Auftrag
seines Vaters seine Schwester abzuholen. Auf dem Riickweg durch den
Wald begingen die Geschwister Inzest. Spiter verspiirten sie Hunger
und Durst, woraufthin der Junge auf einen Obstbaum kletterte, um die
Friichte zu pfliicken. Jedoch verwuchs sein Kérper mit dem Baum und
verwandelte sich in Holz. Vergeblich wartend kletterte seine Schwester
nach einer Weile ihm nach, blieb ebenfalls an dem Baumstamm kle-
ben und wurde zu Holz. Auch Tieren, die den Stamm zwischenzeitlich
emporklettern wollten, erging es ebenso. Wihrenddessen suchte der
Vater seine verschwundenen Kinder und fand schliefflich den Baum.
Um die Geschwister aus ihrem holzernen Dasein zu befreien, bat er
funf religiose Spezialisten nacheinander um Hilfe, die alle das gleiche
Schicksal ereilte. SchliefSlich bat der Vater den angesehensten datu des
Landes um Hilfe. Dieser erlduterte dem 7aja, dass die Kinder fiir ihr in-
zestuoses Verhalten von den Gottern bestraft worden wiren und er sich
damit abfinden misste. Da jedoch der Baumstamm mit den holzernen
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Ebenbildern der Menschen und Tiere ein kriftiges Zaubermittel dar-
stellte, solle der Baum gefillt werden, um gleichwertige Stibe daraus zu
schnitzen. So entstand der erste runggal panaluan. (Vgl. Pichler n.d.:
44-58; Meerrwaldt 1902: 299-301; Warneck 1909: 97; Aghte 1975:
71-73; Schnitger 1989: 92-96; Sibeth 1990: 133-130).

Die Mythe erldutert die Entstehung des Ritualstabes aus einem
inzestudsen und daher unsozialen und tabuisierten Verhalten heraus.
»oiadji donda hatahuta, die oberste Figur des Stabes, bedeutet: Zaube-
rer, der Furcht niederblitzen macht. Die zweite Figur Sitapi radja na
uasan bedeutet die Personifizierung von Blitz und Regen® (Meerwaldt
1902: 297-299; vgl. Warneck 1909: 133). Die Namen der zweige-
schlechtlichen Zwillinge verweisen den Ursprung des Stabs in die kos-
mische Sphire und benennen gleichzeitig dessen Funktion. Das Aus-
gangsmaterial war das Holz eines Baumes mit spitzen Stacheln, welches
besonders michtige begu symbolisierte, wogegen anfangs selbst die re-
ligiosen Spezialisten machtlos waren und zu Teilen des Baumstammes
transformierten. Durch diese Menschenopfer entstanden Bezichungen
zu den gottlichen und spirituellen Wesen des Batak-Kosmos, wodurch
der Stab als Kulturtriger die Totalitdt einer Abstammungsgruppe (mar-
ga) abbildete. (Vgl. Tichelman 1942: 272; Rassers 1989: 80, 95). Ana-
log dem sozial-kosmologischen Weltbild der Toba-Batak entsprach der
Ritualstab dem kosmischen Weltenbaum sowie dem Opferpfahl (bo-
rotan), weswegen der datu fur die Herstellung und Funktionalisierung
des tunggal panaluan entsprechende sozial-kosmologische Austausch-
beziehungen benétigte. (Vgl. Rassers 1998: 90).

- Herstellung

Der tunggal panaluan ist ein Holzstab, der aus einem Stiick Weif§dorn-
holz (pioe-pioe tanggoelon) gearbeitet wurde. Mit einer leichten Axt
konnte der Baum gefillt werden und als Schnitzwerkzeug diente dem
datu blicherweise ein Messer (piso). (Junghuhn 1847: 194; Lorm/
Tichelman 1941: 21). Der Name des Herstellers war jedoch bedeu-
tungslos und wurde nicht tradiert. (Tichelman 1937: 611). Historische
Quellen beschreiben unterschiedliche Verfahrensweisen bei der Her-
stellung der Ritualstibe.



Uberliefert ist unteranderem die zeitaufwendige Herstellung dieses Ri-
tualstabes analog der Wachstumsphasen eines ausgesuchten Baumes:

,Ist der zum Zauberstab bestimmte, noch ganz junge Baumschoflling ein we-
nig aus dem Erdreich hervorgekommen, so wird er gelegentlich eines jihr-
lich stattfindenden groflen Festes gezeichnet, indem man ihm entweder einen
Kranz oder einen Fries mit menschlichen Gestalten einritzt; im nichsten Jahre
wird diese Zeichnung etwa um einen ornamentalen Kranz oder eine Gruppe
von Tiergestallten vermehrt, und diese Prozedur wird alljihrlich wiederhol,
bis der Baum 30 — 40 Jahre alt ist, eine Hohe von 6 — 7 Fuf§ erreicht hat und
bei dem grofSen Einweihungsfest in Gegenwart des ganzen Dorfes gefillt wird.
Der Baum ist nun in seiner ganzen Linge mit Figuren geschmiickt, von denen
manche auf phantastischen Tiergestalten sitzen, und deren oberste einen aus-
gehohlten und mit Wachs verschlossenen grofSen Kopf trigt. Dieser wird nun
angesichts des versammelten Dorfes und seines Hiuptlings mit einem Hah-
nenfederbusch oder einer Menge langer Haare geschmiickt, und die Zeremo-
nie der Weihe beginnt. Ein zehnjihriger Knabe wird bis zum Halse lebendig
in einem Erdloch begraben und ihm das Versprechen abgezwungen, dass >sein
Geist nach seinem Tode den Campong beschiitzen werde<. Das bedauerns-
werte Kind ldsst sich um so eher bewegen, dieses Versprechen abzulegen, als
ihm dafiir ein Labetrunk verheiflen wird und es durch das lange Stehen in der
glithenden Sonne mit blofSem Haupt dem Verschmachten nahe ist. Nun gief3t
man ihm den Trunk — bestehend aus kochendem Blei — in den Hals, worauf
dem ungliicklichen Opfer das Haupt abgeschlagen und dieses unter einem
Baume vergraben wird. Nach 14 Tagen gribt man es wieder hervor, 6ffnet die
Hirnschale und giefSt etwas von dem Hirn in das Haupt des Zauberstabes, der
hierdurch den das Dorf schiitzenden Geist des Knaben empfingt. Er wird in
Kriegszeiten als Schutzheiliger (Trofae) den Kimpfenden vorangetragen und
ist sonst im campong aufgestellt, wo die Rat- und Hilfesuchenden ihr Herz vor
ihm erleichtern und seine Macht anflehen. Dies geschieht unter bestindigem
Betasten und Streichen des Stabes, so daf$ dieser im Laufe der Jahre wie lackiert

auszusehen pflegt (Pedersen 1902: 45-46).
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Der Opferpfahl (borotan), an dem ein Mensch sein Leben lassen mus-
ste, konnte auch in einen runggal panaluan verwandelt werden. ,Dieser
Pfahl wird oft von dem Datu in den Wald getragen und dort wihrend
dreier Tage mit allerlei eingekerbten Figuren versehen. Dann wird er
als Zauberstab benutzt® (Warneck 1872: 31). Auch der Opferpfahl, an
dem zu Tode Verurteilte rituell hingerichtet wurden, diente traditionell

der Stab-Herstellung:

»Aus dem Baumstamm, an welchem die Ungliicklichen ihr Leben enden,
werden gewdhnlich vier bis sechs Fuf§ hohe Stcke geschnitten, mit einer Fi-
gur oder einigen Arabesken verziert und mit Menschenhaar oder Federn ge-
schmiickt. Ein solcher Stock heifdt ,, Tungal-Panaluan®, das ist Zauberstock. Sie
legen ihm wunderbare Krifte bei und besuchen keine Kranken, geben keine
Arzneien, ohne ihn zur Hand zu nehmen® (Pfeiffer 1856 b: 32).

Vertiefungen im Brustbereich der herausgearbeiteten Individuen oder
auf dem Kopf unterhalb des Turbans dienten der Aufnahme von puk-
puk, denn: ,[o}hne diesen ,,pukpuk® wiren sie kraft- und wertlose Hol-
zer“ (Winkler 1925: 4). Stocke ohne sichtbare pukpuk-Offnungen wie-
sen oftmals ein Huhn als zusitzliches Stilelement auf, das nicht nur
als Hulambu Jati in der Ursprungsmythe der Gesellschaft als Frucht-
barkeitsspender fest verankert war, sondern gleichzeitig ein wichtiges
Orakel- und Opfertier darstellte. Auch verschlossen oftmals die Arme
oder Beine der abgebildeten Figuren diese signifikanten Stellen. (Sibeth
1990: 170).

Eine exzellente Mythen- und Materialbeherrschung des Schnitzers
war eine Grundvoraussetzung, um die ausdrucksstarken Figurenabfol-
gen als Sinnbilder des kosmischen Ursprungs regelkonform abzubil-
den: ,, The staff had to be made according to specific rules in order to serve
its purpose, and the rituals related to the staff had to be performed properly”
(ter Keurs 1998: 44). Diese Bedeutung unterstrichen die verwendeten
Materialien, indem das Holz fiir den Opferpfahl beziehungsweise fiir
den Weltenbaum stand, der textile Kopfschmuck fiir die Sozialitit der
Gesellschaft und pukpuk fir die Toten und Geister (begu).



Der Ritualstab musste regelmifSig beopfert werden. Dazu versammel-
ten sich der daru und die raja auf dem Markeplatz ihres Territoriums.
Die anwesenden Personen bildeten einen Kreis, in dessen Mitte der
Ritualexperten den Stab in den Boden stief. Begleitet von laut rezi-
tierten Beschworungsformeln fithrte der daru das eigentliche Speise-
opfer aus, beginnend mit Palmwein aus einem Biiffelhorn (sahan).
Die Lippen der vermeintlich weiblichen Figuren des runggal panaluan,
insbesondere der zweitobersten, wurden darauthin mit der Flussigkeit
benetzt. (Rassers 1998: 60). Zusitzlich vermischte der datu gegartes
Fleisch und gekochte Hithnereier mit Salz und Pfeffer, um diese Paste
abschlieflend in die Mundéffnungen aller anthropomorphen Figuren
des Stabes zu streichen. (Warneck 1909: 97).

- Aufbewahrungsort

Der Ritualstab konnte entweder unterhalb des Daches im Haus des
Ritualexperten (datu) aufbewahrt werden oder zusammen mit den an-
deren Paraphernalien des datu in einem extra dafur errichteten Gebiu-
de (pantangan).'™ Dieses Miniaturhaus von circa 3 x 3 Metern Grofle
wurde traditionell neben oder vor dem Haus des Dorfvorstehers (r2ja
huta) errichtet. (Schnitger 1989: 92). Auch die Reisscheune (sopo)
diente gelegentlich als Aufbewahrungsort fiir den Ritualstab, wie Mis-
sionar Nommensen 1862 von einem Besuch in dem Dorf Tuka Dolok
berichtete:

»,Danach gingen wir bergab und ein schmaler Pfad von 3 Fuf$ Breite fithrte uns
durchs Gebiisch nach der huta Tuka Dolok, wo selbst wir, wie in der vorigen
Nacht, in einer Sopo tibernachteten. In dieser Sopo war ein Gotzenbild auf
einen Stock gebunden und auf das Haupt dieses Bildes hatte man eine gan-

ze Periicke gesetzt von Haaren der Menschen, die sie bereits verzehrt hatten.

105 Personliche Randbemerkungen von Johannes Winkler zu Tichelmans® , Exegese van den
batakschen tooverstaf”: ,Es ist ein Zeichen des ehrwiirdigen Alters und der Echtheit, wenn
die Stibe von dem Rauch der offenen Feuerstelle des Hauses geschwirzt und imprigniert
sind. Wo ein pantangan besteht, wird mit anderen Zaubergeriten auch der toenggal
panaloean dort aufbewahrt® (im Besitz seiner Enkelin Helga Petersen; nicht datiert und
unpubliziert).
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Dieser Stock mit dem Gotzen wurde als Panier im Kriege gebraucht, wie sie
erzihlten“ (Nommensen 1863: 157).

- Funktionszuweisung
Vielseitige Verwendungen der Ritualstibe sind miindlich und schrift-
lich tradiert worden. Aus einem pustaha aus der Sammlung des Linden-
Museums in Stuttgart (LM: 27210) geht hervor, das der datu den tung-
gal panaluan entweder als ein Schutzmittel (pagar) oder als ein An-
griffsmittel (pangulubalang) verwenden konnte. (Manik 1973: 186).
Um diese Krifte der Ritualstibe einsetzen zu konnen, bedurfte es
mehrere Vorbereitungen durch den Ritualexperten. Jeder Zeremonie,
wo ein Auftreten der Ritualstibe unabdingbar war, begann mit dem
Rezitieren der Ursprungsmythe durch den Ritualexperten. (Leuzinger
1978: 223). An diesem vorbestimmten Tag zeichnete der datu als er-
sten ritualisierten Akt ein bindu matogu in den Sandboden der Dorf-
strafle vor dem Aufenthaltsort des Stabes. Das Quadrat symbolisierte
den Kosmos und reprisentierte die drei kosmologischen Ebenen, die
obersten Gottheiten und die Hauptverwandtschaftsgruppen der Batak.
Die Bodenzeichnung wurde oftmals mit eingefirbtem Reismehl in den
Farben Weif$, Schwarz und Gelb ausgestaltet. Als nichstes platzierte
der datu ein Ei als Fruchtbarkeitssymbol sowie eine Axt als Symbol
fur die Herstellung eines Ritualstabs in das Zentrum des bindu mato-
gu. (Tichelman 1942: 272-273; Schnitger 1989: 98-99; Joosten 1992:
65). Zusitzlich musste ein mit pisang-Blattern bedeckter Altar vor dem
Symbol errichtet werden, an dem ein roter Hund und ein Hahn als Op-
fertiere angebunden wurden. Daneben lagerte der Experte Gegenstan-
de, die fiir geschlechtsspezifische handwerkliche Titigkeiten standen.
Ein Pflug und ein Ochsenjoch reprisentierten die grobe Bearbeitung
des Ackerbodens durch die Minner vor der Reisaussaat, wihrend Web-
werkzeuge symbolisch fir die Tuch-Herstellung der Frauen standen.
Der datu deckte darauthin den Altar mit diversen Opferspeisen ein:

»Rice; fowl's eggs; sugar-cane; roasted padi; kneaded biscuits; cakes; cucumber;

roasted fish; boiled fish; fresh palm wine; two cocks; a red and a white one, boiled



in blood and cut into small pieces; jeruk juice and a basket of padi on which a
[fragant plant (hanehane) is scattered” (Schnitger 1989: 99).

Das gondang-Orchester begann zu spielen, wihrend der religiose Spe-
zialist den tunggal panaluan mit dem rohen Ei einrieb und zu tanzen

anfing:

»As he kept drinking palm-wine the while, his gestures and movements grew more
and more violent. In the end, he went into extasy. He danced wildly, pulled off his
head-scarf, sometimes tore his cloth” (Joosten 1992: 47).

Dabei umrundete er die Bodenzeichnung und wandte sich in der Ritu-
alsprache (poda) an die spirituellen Wesen. Mit dem Stab in den Hinden
simulierte der datu die Geburt des Stabes, trug ihn auf dem Riicken,
futterte ihn mit vorgekautem Reis und hitschelte ihn, als wenn es sich
um sein Kind handeln wiirde. Der Zeitpunke fur die Tieropferungen
war nun gekommen. Zuerst schnitt der Ritualexperte dem Hund die
Kehle durch und biss diesem daraufthin ein Stiick Ohr ab, welches er
direkt allen Figuren des Ritualstabs anbot. Dann wurde auch der Hahn
von ihm getotet, dessen Kopf ebenfalls simtlichen plastischen Verzier-
ungen am Stab gereicht wurde. Darauthin entnahm der datu dem Altar
die restlichen Speiseopfer und fithrte damit die rituelle Fiitterung des
Stabes fort, wodurch das Ritualobjekt sichtbar belebt und funktions-
fihig gemacht wurde. Abschlieflend zerstorte der Experte die Boden-
zeichnung (bindu matogu) mit den Korpern der geopferten Tiere

(Schnitger 1989: 99-100).
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Abbildung Nr. 29: Zeremonielle Nutzung eines Ritualstabes (zunggal panaluan) und

einesRitualgefifles (naga morsarang) durch den datu unter Einbe-

ziehung eines bindu matogu (Historisches Bildarchiv/VEM)
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Die Ritualstibe fungierten auch als Ratgeber in Notsituationen, in-
dem der datu eine Befragungszeremonie (mandidang tunggal panalu-
an) durchfiithrte. Hierzu versammelte sich die betroffene Gemeinschaft
auf einen offentlichen Platz zu einem festgelegten Zeitpunke. Jeweils
ein tunggal panaluan sowie ein tungkot malehar wurden in den Boden
gesteckt und von dem Ritualexperten mit Sirihsaft bespuckt. Vor den
Stiben lag jeweils ein rohes Ei als Opfergabe. Des Weiteren drehte sich
der Experte siebenmal um die eigene Achse in der Mitte des Platzes und
hielt dabei die Stibe in seinen Hinden. Ohne diese loszulassen, stief$
er sie erneut in den Erdboden, um nun die Befragung zu beginnen:
,2Indem er nun den Téngal mélek schiittelt, fordert er ihn auf, sich von
Tindok panalthan Auskunft geben zu lassen® (von Brenner-Felsach
1894: 227). Dieser Vorgang wurde fiir jede weitere Frage erneut durch-
gefithrt. Abschlieflend stieff der daru die auf dem Boden liegende
Eier mit der eisernen Spitze des jeweiligen Ritualstabes auf, wobei
ein unverletzter Dotter als ein positives Zeichen aufgefasst wurde, ein
auslaufender Dotter entsprechend negativ (op.cit.). In diesem Ritual
wurde der tungkot malehat vermutlich als ein Stellvertreter fiir die Frau-
engebergruppe (hulahula) und der tunggal panaluan fir die Frauen-
nehmergruppe (boru) rituell benutzt, da augenscheinlich der rungkor
malehat die Beantwortung der gestellten Fragen von dem verwandten
Stab tunggal panaluan einfordern konnte. Entsprechend kénnte daraus
geschlossen werden, dass im rituellen Kontext der tunggal panaluan als
mannlich und der tungkot malehat als weiblich angesehen wurde.

Bei simtlichen zeremoniellen Anliegen, welche die Abstammungs-
gruppe im Ganzen betrafen, war der Ritualstab ein notwendiges Requi-
sit fiir den Ritualexperten. Dies galt einerseits bei Schutzmafinahmen
fur die marga: ,Wenn der datu in den Wald geht, um Ingredienzien fiir
Schutzmittel zu holen, nimmt er den Zauberstab mit und steckt ihn
in die Erde, bis er sein Material zusammen hat“ (Warneck 1909: 97).
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Andererseits diente der tunggal panaluan auch als Kriegspanier ' und
wurde bei bedrohlichen Witterungen eingesetzt:

»[Der Ritualstab] wird in den Dérfern durch die Zauberer gefithrt und ist mit
Wunderkriften ausgestattet. Mit demselben heilt der Zauberer Krankheiten,
macht Verinderung der Witterung usw. Dies geschieht auf folgende Weise:
Hat man z. B. nach lange andauerndem Regen trockenes Wetter nohtig, so
wird der mit nassem Kalk bestrichene Stock iiber ein hellbrennendes Feuer
gestellt. Hat man dagegen Regen nothig, so wird er wiederholt mit Wasser

begossen und beim Feuer getrocknet (von Rosenberg 1878: 37).'%

Die Ritualstibe (tunggal panaluan | tungkot malebat) fungierten als
Identitdtstrager der Toba-Batak Gesellschaft, deren mythologische Ab-
stammung durch die geschnitzten Figurenabfolgen versinnbildlicht
wurde. Thre Morphologie bildete einerseits die mannliche und anderer-
seits die weibliche Objektkategorien ab, wodurch diese Ritualobjekte
nicht nur ein wichtiges Erzeugnis der Batak-Gesellschaft darstellten,
sondern vor allem als ein Emblem der Abstammungsgruppe anzusehen
wiren:

wl...] the magic staff is always a combination of “weapon* (piso) and “weaving“
(ulos). Just as in Batak society in general, as well as in its exogamous core, both

aspects of the society are combined in its symbol, the staff” (Rassers 1989: 75).

Zusitzlich befihigte die Substanz pukpuk als eine Protome fiir den ge-
toteten Feind die Ritualstibe nicht nur dazu, begu zu objektivieren,
sondern vor allem auch zu kanalisieren. (Vgl. Meerwaldt 1902: 304).
Augenscheinlich weist die mythologische Erschaffung der Stibe durch

106 Siehe: Kapitel 5.3.2. Krieg, S. 229.

107 Baron von Rosenberg iibergab einen Teil seiner Sammlung dem Ethnogr. Reichsmuse-
um in Leiden. 1878 erhielt er von der niederlindischen Regierung zum Dank fiir diese
,wertvollen Geschenke® die Silberne Medaille. (Wijnmalen 1889: 141).



das inzestuose Verhalten des Geschwisterpaares Parallelen mit der T6-
tung eines fremden Jungen fiir die Herstellung von pukpuk auf.

Aus Handlungen, die gesellschaftlich als kriminell einzustufen wa-
ren, entstand in Form von Transgressionen das Emblem der marga,
wodurch runggal panaluan und tungkot malehar als objektivierte Ge-
notypen einer Abstammungsgruppe bezeichnet werden kénnen. Die-
se Ritualobjekte waren fiir die Toba-Batak unentbehrlich, da die zum
Uberleben notwendigen sozial-kosmologische Bindungen nur mit Hilfe
der mythologisch bestimmter Objekte visualisiert werden konnten und

damit die ,,Selbstbesinnung der Gesellschaft® unablissig andauerte (vgl.
Durkheim 1994: 316).

Stellvertreter-Figuren

Eine Stellvertreter-Figur kann als ein imaginirer Doppelginger eines
menschlichen oder spirituellen Wesens in materialisierter Form be-
schrieben werden. Es handelt sich nicht um einen leblosen Gegenstand,
da eine innewohnende Kraft (tondi | begu) die Figur im rituellen Kon-

text animiert und aktiviert. (Vgl. Godelier 1996: 192-193).

Debata idup

Die Bedeutung dieses Figurenpaars ldsst sich aus der Bezeichnung
debata idup ableiten, da debata Gott oder Gotter bedeutet und idup
aus dem malaiischen Wort hidup, leben, stammt. (Warneck 1909: 6;
Winkler 1925: 133).

- Morphologie

Bei den debata idup handelt es sich um ein Figurenpaar in Form ei-
ner weiblichen und einer minnlichen Person. Sie wurden aus Holz ge-
schnitzt und sind ,,[...] etwa so dick wie eine Wade, einen Unterarm
lang® (Warneck 1909: 37). Stofflappen dienen oftmals als Bekleidung
und vervollstindigen die Bildnisse.
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- Mythologie

Die Obergotter schickten einst dem angesehenen datu Tala Di Babana
ihre Ebenbilder in Form zweier Holzfiguren. Eine war minnlich und
die andere weiblich und zusammen hatten sie die Aufgabe, kinderlosen
Paaren zu Nachwuchs zu verhelfen. Der datu wurde mit der Aufgabe
betreut, fir die korrekte Durchfiihrung der notwendigen Opferrituale
an diese debata idup, ,der Leben weckenden Abbilder der Gotter®, zu
sorgen (Warneck 1909: 37).

Abbildung Nr. 30: Debata idup (in: Hersey 1991: Abb. 9)
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- Aufbewahrungsort
Aufbewahrt wurden die Figuren im Haus des 7aja huta auf einem hin-
genden Opferaltar (raga-raga), der in der Hausmitte an einem Dach-

balken befestigt war. (Winkler 1925: 7, 134; Helfritz 1981: 57).

- Funktionszuschreibung

Die debata idup stellten die einzigen Bildnisse von Gottern innerhalb
der Materiellen Kultur der Toba-Batak dar. Diese Hausgotter reprisen-
tierten das Griinderpaar der Abstammungsgruppe (marga) und standen
fiir Lebenskraft und Fruchtbarkeit. (Paulus 1917: 180; Sibeth 2003:
139). Sie waren gemeinsamer Besitz des gesamten Klans. (Winkler
1925: 109). Insbesondere Ehepaare mit einem noch nicht in Erfillung

gegangenen Kinderwunsch wandten sich im rituellen Kontext an das
Figurenpaar.'”® (Warneck 1909: 6).

Si gale-gale

Der Begrift gale, schwacher Korper, wird als si gale-gale zu einem ob-
jektivierten Abbild eines verstorbenen rzja. (Vgl. Warneck 1977: 85).

- Morphologie

Die si gale-gale ist eine bewegliche Gliederpuppe aus Holz mit einem
tibermodellierten menschlichen Schidel als Kopf, der auch von einem
hoélzernen Exemplar ersetzt werden konnte. Eine Periicke, Textilien und
Schmuckstiicke erginzen die lebensechte Darstellung der anthropo-
morphen Figur, die fast Lebensgrofle erreicht. Sie steht auf dem Rand
einer holzernen Kiste, welche im traditionellen Batak-Stil dreifarbige
ornamentiert ist. Schniire verlaufen von den Gliedern der Marionette
zu dem anderen Ende des Kastens, wo im rituellen Kontext der religiose

Spezialist safl, um die si gale-gale mechanisch in Bewegung zu setzen.
(Winkler 1925: 132; Schnitger 1989: 103-104).

108 Siehe: Kapitel 5.3.1. Geburt, S. 192.
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Abbildung Nr. 31: Si gale-gale, Huta Bolon/Simanindo © S. Hollenhorst




- Mythologie

Eines Tages sah ein Holzschnitzer im Wald einen so prichtigen Baum,
daf$ er daraus eine schone Frauenfigur herausarbeiten wollte. Nach der
Vollendung lief§ er die schone Holzfigur zuriick und ging nach Hause.
Als nichstes kam ein Tuch- und Schmuckhindler des Weges und konn-
te nicht wiederstehen, die Gestalt durch seine Kleidung und Schmuck
zu schmiicken. Jedoch gelang es ihm am gleichen Abend nicht, diese
Sachen wieder an sich zu nehmen. Es folgte ein datu, der von dem
Antlitz der Figur so eingenommen war, dass er diese mit Hilfe seiner
magischen Mittel zum Leben erweckte und sie mit zu sich nach Hause
nahm. Seine Ehefrau freute sich iiber die schone Gestalt und nahm sie
als Tochter an. Der Name Nai Manggale wurde ihr zugesprochen und
auf den Wochenmirkten tanzte sie in der Offentlichkeit. Dort trat der
Holzschnitzer als auch der Hindler an den datu heran und forderten
jeweils die bewegliche Figur zuriick, da der eine diese geschnitzt und
der andere geschmiickt hatte. Auch der Ritualexperte proklamierte sei-
nen Anspruch, da er sie zum Leben erweckt hatte. Da keiner auf die
,» Tochter® verzichten wollte, machte eine vierte Person den Vorschlag,
daf§ der datu die Vaterrolle einnehmen sollte und die Figur als seine
Tochter verheiraten konnte. Der Hindler wurde zum Bruder ernannt,
wodurch er Anspruch auf einen Teil der Hochzeitsgaben hatte und der
Bildschnitzer wurde zum Onkel ernannt, womit auch ihm ein Teil der
Mitgift zustand. Kurz darauf wurde Nai Manggale mit einem Mann
verheiratet, der ihre Zuneigung nur durch Magie gewonnen hatte. Da
die Ehe bis zu ihrem krankheitsbedingten Tod kinderlos blieb, verftigte
sie noch auf dem Sterbelager, das der Holzschnitzer ein Ebenbild von
ihr selbst anfertigen sollte, das den Namen s7 gale-gale bekam. Vor die-
sem Abbild sollten die Menschen ihre Trauerlieder singen, ansonsten
konnte sie nicht zu den Ahnen gelangen und er bliebe weiterhin kin-
derlos. (Vgl. Schnitger 1989: 104-105).

Die Mythe verdeutlicht, dass der dazu als ein Trickser agierte, um
ein Stiick Holz zu animieren und zu sozialisieren. Neu konstruierte fa-
milidre Beziehungen in Form eines Vaters, Bruders und Onkels vervoll-
stindigten Nai Manggale als Person und verbanden sie mit einer mar-
ga. Nach ihrem Ableben trickste der religiose Spezialist erneut, diesmal
mit Hilfe einer lebensechten Stellvertreter-Figur (si gale-gale), um die

151



152

gefahrvolle Ubergangszeit zwischen dem Tod und dem zweiten Beerdi-
gungsritual zum allgemeinen Wohl zu meistern.

- Herstellung
Die Herstellungsdauer einer si gale-gale betrug ungefihr vier Monate
(op. cit.: 103). Thre Stellvertreterfunktion spiegelte sich in der Mach-
art dieser Marionette wieder. Den Korper schnitzte der Ritualexper-
te (tuchang si gale-gale) aus Palmenholz und als Kopf diente ihm die
Schidelkalotte des Verstorbenen. Diese wurde moglichst lebensnah mit
Hilfe einer Paste aus Baumwollfasern und Reismehl iibermoduliert
und anschlielend gelblich eingefirbt. Abschlielend verschloss der
Experte die Augenhohlen durch Bleiplittchen oder roten Friichten.
Eine Periicke aus Pferdehaar sowie Ohren aus Holz vervollstindigte
den Kopf, wihrend diverse Kleidungsstiicke und Schmuck aus dem
Besitz des Toten die Stellvertreterfigur komplettierten. Bei einer be-
schidigten Schidelkalotte fertigte der Hersteller ein Substitut aus
Holz an und orientierte sich bei der Formgebung an den Gesichtszii-
gen der verstorbenen Person. (Winkler 1925: 132; Feldman 1985: 86;
Schnitger 1989: 103).

Die si gale-gale hatte fast Lebensgrofle und wurde auf einen Holz-
kasten montiert, von wo aus der tuchang si gale-gale die einzelnen

Korperglieder durch Zugseile in Bewegung setzten konnte.” (Winkler
1925: 132; Estrada/ Greggains/Schouten 1979: 76).

- Aufbewahrungsort

Die si gale-gale ruhte nach der Fertigstellung in ihrer sargihnlichen
Holzkiste, bis der Ritualexperte sie wihrend des ersten Totenrituals zu
Leben erweckte und tanzen liefs. Nach der Zeremonie wurde die Stell-
vertreterfigur tiber den Dorfwall geworfen, wo die funktionslos gewor-
dene si gale-gale verrottete. (Feldman 1985: 87).

- Funktionszuschreibung
Starb ein angesehener reicher Mann oder gelegentlich auch eine Frau
ohne einen Sohn zu hinterlassen, verfertigte der daru der Toba-Batak



dieses holzernes Abbild, befestigte es auf einem beweglichen Holzka-
sten und liefd es im Takt der Musik tanzen. (Andersch n.d.: 17; Winkler
1925: 132).1%

WAs much as possible human behavior was imitated; every day food was pressed
to the puppet's mouth and occasionally wet cloth would be squeezed behind the
puppet's eyelids to simulate tears” (Estrada/Greggains/Schouten 1979: 76).

Die Stellvertreter-Figur (si gale-gale) trat bei dem ersten Beerdigungs-
ritual auf und objektivierte die soziale und politische Reputation des
Verstorbenen wihrend der gefahrvollen Ubergangsphase.''

Maske (topeng)

Eine Maske ermoglicht dem Triger das Ablegen seiner wahren Identi-
tit, um sich im rituellen Kontext in einer anderen Daseinsform streng
reglementiert einem Publikum zu prisentieren. Grenziiberschreitungen
und asoziales Verhalten bestimmen oftmals die Maskenauftritte, wo-
durch der Wert der Maske in ihrer spirituellen Bedeutung liegt. (Vgl.
Raabe 1992: 7; Oosten 1992: 114). Die Form und Ausstattung der
Maskentypen entspricht genauen Vorgaben, die mythologisch begriin-
det werden und im kollektiven Bewusstsein der Hersteller-Gesellschaft

fest verankert fiir eine bestimmte rituelle Funktion stehen. (Lévi-Strauss
1988: 14).

- Morphologie

Die Masken der Toba-Batak wurden aus einem einzelnen Holzblock
gefertigt und mit Offnungen fiir die Augen- und Mundpartien verse-
hen. Es handelt sich um grof3e Stiilpmasken, die den ganzen Kopf- und

Halsbereich verdecken. Metallstreifen fiir den Nasenriicken und der

109 Diese Art von Stellvertreter-Figuren wurde ausschlieflich von den Toba-Batak erstellt
und verwendet. (Estrada/Greggains/Schouten 1979: 76).

110 Siehe: Kapitel 5.3.1. Tod
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Stirn sowie Haare dienen oftmals der Verzierung und individualisieren
die einzelnen Maskentypen. Die Zihne und Ohren wurden gesondert
herausgearbeitet. Weitere Akzentuierungen konnten durch Farbe vor-
genommen werden. (Vgl. Fischer 1914: 120; Lorm/Tichelman 1941:
44-47; van Brakel/van Duuren/van Hout 1996: 39-40).
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Abbildung Nr. 32: Daru mit Maske (zopeng), Holzhinden und Ritualstab

(Fotopostkarte)



Der Korper des Maskentrigers musste komplett von einer textilen Be-
kleidung bis zu den Fingerspitzen verdeckt werden. Grofle Holzhinde

mit langen Fingergliedern vervollstindigen die Maskenausstattung.
(Van Brakel/van Duuren/van Hout 1996: 40; Sibeth 2000: 141).

- Mythologie

Bei den Vorldufern der si gale-gale handelte es sich um Masken (med-
jan), die von den datu im rituellen Kontext vor ihren Oberkdrpern
getragen wurden. (Warneck 1977: 156). Aufzeichnungen zu deren my-
thologischen Ursprung liegen jedoch nicht vor.

- Herstellung

Der datu ging alleine in den Busch, um dort ein geeignetes Stiick Holz
zu schlagen, welches direkt mit einem Messer als Schnitzwerkzeug zu
einer Gesichtsmaske (fopeng) verarbeitet wurde. (Lorm/Tichelman

1941: 46-47).

- Aufbewahrungsort
Die Totenmasken wurden nach Beendigung des ersten Totenrituals

auf dem Grab zuriick gelassen und der Verrottung ausgesetzt. (Sibeth
1992: 68; van Brakel/van Duuren/van Hout 1996: 40).

- Funktionszuschreibung

Gesichtsmasken (zopeng) wurden bei den Totenritualen der Toba-Batak
verwendet und begleiteten den Leichnam zu seiner ersten Ruhestitte.
(Von Brenner-Felsach 1894: 332). Analog des Leichnams verrotteten
die zuriickgelassenen Masken am Grab.'"

Porsili

Ein porsili ist ein Placebo in Form einer anthropomorphen Figur und
bedeutet fast wortwortlich , Ersatzmittel, da sili / silih als Anrede fiir
eine unbekannte, gleichaltrige mannliche Person gebraucht wird. (Vgl.

Kozok 2000: 156).

111 Siehe: Kapitel 5.3.1. Tod, S. 216.
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- Morphologie

Ein porsili ist eine grobgeschnitzte anthropomorphe Figur, die Giblicher-
weise aus dem Stamm einer Bananenstaude oder einer Zuckerpalme
herausgearbeitet wurde Dabei handelt es sich um ein personifiziertes
Objekt, das die dufleren Merkmale eines kranken Menschen wieder-

gab. (Heine 1865: 77; Winkler 1925: 157-158).

Abbildung Nr. 33: Porsili (in: Sibeth 1990: 139)
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- Mythologie
Der datu Lamsana hatte sich zusammen mit einem Begleiter auf die
Suche nach wildem Honig begeben. Sie schauten an bekannten Stellen,
wo sie schon 6fters Bienenschwirme gesichtet hatten, fanden diesmal
jedoch nichts. Gerade als Lamsana die Suche aufgeben und umkehren
wollte, begegnete ihm eine begu, die von einem Ort sprach, wo es Un-
mengen an Honig gibe. Jedoch wiirde sie diesen Platz nur preisgeben,
wenn sie dafiir eine Gegengabe erhalten wiirde. Obwohl sich der datu
dariiber im Klaren war, dass eine begu immer eine hohe Gabe erwar-
tete, stimmte er diesem Austausch zu. Die begu sollte die Midnner zu
einem wilden Bienennest fithren und dafiir versprach der religiose Spe-
zialist alles zu geben, was diese dafiir verlangen wiirde. Darauthin fthr-
te das spirituelle Wesen die Beiden zu der versprochenen Ortlichkeit.
Nachdem alle Taschen mit Honig gefiillt waren, forderte die begu als
Gegengabe den Begleiter des daru. Lamsana willigte scheinbar ein und
band diesen an einen Baum. Jedoch entziindete er einen Feuerkreis,
so dass die begu keinen Zugrift auf den Mann hatte. Damit gab diese
sich aber nicht zufrieden, erinnerte den religiésen Spezialisten an sein
Versprechen und verlangte, dass Lamsana's Helfer zu einer Schlucht
gebracht wiirde. Erneut willigte Lamsana ein, verlangte jedoch im Ge-
genzug, dass die begu dort seine Austauschgabe nicht ansprechen diirf-
te. Die begu willigte ein und begab sich schon zu dem abgesproche-
nen Ort. Aufler Sichtweite begann Lamsana sofort eine Holzfigur zu
schnitzen, die wie sein Begleiter aussah, und kennzeichnete diese mit
dessen Namen. Der Begleiter erhielt jedoch durch ihn einen neuen
Namen, damit dieser fir die begu trotz allen Nachfragen unaufhfind-
bar bleiben solle. SchlieSlich beférderte er die Figur zu der Schlucht,
wo die begu den Stellvertreter statt des Menschen annahm. Von da an
schnitzten die datu bei schweren Krankheiten zur Tduschung der begu
ein holzernes Ebenbild der kranken Person, gaben ihm dessen Namen
und verbrachten diesen Stellvertreter an einen Ort, wo sich die begu
gewOhnlich authielten. Der Patient erhielt abschlieffend einen neuen
Namen. (Innerkofler 1984: 47ff).

In dieser Mythe wird der Austausch zur Grundlage fiir den Ho-
nig aus der Domine der begu. Als Gegengabe forderte begu eine Per-
son, jedoch ohne Namen und dadurch auch ohne soziale Beziehungen.
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Genauso, wie die spirituellen Wesen aus dem Wald, fingt der datu nun
an zu tricksen und fertigt in betriigerischer Absicht einen Stellvertreter
an, wodurch der Betrug die Moralitit zwischen den Menschen und den
Geistern wiederspiegelt. Am Ende nimmt begu die Gestalt der Person
in Form eines porsili mit, jedoch nicht den Menschen, der durch seinen
neuen Namen resozialisiert wurde.

- Herstellung
Ein Hahn- Hithnerei- oder Zitronenorakel verdeutlichte dem religi-
osen Spezialisten, ob und aus welchem Material ein porsili fiir eine
kranke Person angefertigt werden musste. (Winkler 1925: 157). Dar-
authin berechnete der datu mit Hilfe seines Kalenders (porhalan) den
entscheidenden Tag der Herstellung. Das Familienoberhaupt besorgte
entsprechend fiir seinen erkrankten Angehorigen das benétigte Roh-
material, oftmals den Stamm einer Bananenstaude, dessen dickstes
Ende durch den Ritualexperten mit dem Antlitz des Kranken versehen
wurde. (Heine 1865: 77; Winkler 1925: 158). Auch Lehm konnte als
Material dienen, aus dem der daru das bendtigte Menschenbild formte.
(Warneck 1909: 96; Winkler 1925: 160). Haare und Nigelabschnitte
des Erkrankten komplettierten oftmals den Stellvertreter. (Warneck
1912: 245). Den Rumpf bekleidete der Experte mit einem Stiick Tuch
(#los), das von der kranken Person stammte und zwei Schilfrohrstibe
dienten der anthropomorphen Figur als Beine. (Winkler 1925: 158).
Zusitzlich benotigte der daru fiir die Herstellung des Stellvertreters
pukpuk aus menschlichen Uberresten, wodurch der Ritualexperte von
auswirts kommende begu in Form des porsili als Ersatz fiir die begu des
Patienten trickreich austauschte. Die Grofle der Stellvertreterfigur va-
riierte und richtete sich nach der KorpergrofSe der erkrankten Person.

(Winkler 1925: 158).

- Aufbewahrungsort
Ein porsili wurde nicht aufbewahrt oder wiederverwendet, sondern
einmalig im rituellen Kontext gebraucht und anschlieflend entsorgt.

(Winkler 1925: 157-158).



- Funktionszuschreibung

Die Krankheit war ein Austauschprozess, da begu dem Korper etwas
entzog, wodurch dieser erkrankte. Ein porsili galt als Substitut fur die
kranke Person und fungierte als Behiltnis fir totbringende begu, wo-
durch der datu als Trickser die Geister Uberlistete. (Vgl. Nommensen
1864: 279-280; Heine 1865: 77; Vergouwen 1933: 82). Ein abschlie-
8endes Begribnis fiir das Ritualobjekt einhergehend mit Tieropfern
von Biiffeln, Kithen oder Hunden sollte den Kranken endgiiltig von
begu befreien. (Klammer 1868: 47-48). Dies geschah am Dorfeingang
oder an dem Ort, wo die Krankheit (begu) die betroffene Person ereilt
hatte. (Winkler 1925: 159-160; Engelbert 2003: 96). Diese anschlie-
8ende Handlung nannten die Toba-Batak ,palaho porsili, einen Stell-
vertreter losschicken® (Winkler 1925: 157).

Der datu sorgte fiir das Leben der Gesellschaft indem er Abbilder
in Form der porsili mit den spirituellen Wesen, die keine soziale Iden-
titit besitzen, austauschte. Diese Stellvertreter stellten einen Ersatz fiir
die erkrankte Person dar und fungierten im rituellen Austausch als ein

Mittel, um das Leben von Menschen zu verlingern.''?

Manuk-manuk
Manuk-manuk bezeichnete eine rituelle zoomorphe Hithner-Figur.

- Morphologie

Die hélzerne Tierhigur manuk-manuk hat die Form eines Huhns und
ist mit beweglichen Beinen und Fliigeln ausgestattet. Thre Grof3e ent-
spricht oftmals dem tierischen Original. Stilisierte Schwanzfedern wur-
den separat gefertigt und an entsprechender Stelle in den Holzkorpus
gesteckt. Zwei Seile aus gedrehten idjuk-Fasern wurden an vier Stellen
auf dem Riicken des Hithnerkdrpers befestigt und dienen als Aufhinge-

vorrichtung,.

112 Siehe: Kapitel 5.3.1. Krankheit, S. 208-210.
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Abbildung Nr. 34: Manuk-manuk, ohne Schwanzfedern und Fliigel (Neubourg-
Sammlung; Inventar-Nr. 81/1662) © S. Hollenhorst

- Mythologie

Das Huhn manuk ist als Fruchtbarkeitsspender und somit als Lebens-
spender der Batak-Gesellschaft in der Oberwelt manifestiert, da laut
Ursprungsmythe das Huhn Hulambu Joti die Mutter der ersten drei

Briute war. Manuk-manuk symbolisiert dadurch vermutlich in primor-
dialer Weise die Ahnen der hulahula.



- Herstellung

Der Ritualexperte (datu) schnitzte in Originalgrofle die Hithnerplastik
manuk-manuk aus dem Holz des sarumarnaek-Baumes, aus dem auch der
Opferpfahl in prikolonialer Zeit gefertigt wurde. (Angerler 1997: 422).
Manuk-manuk wurde aus mehreren Einzelteilen gefertigt. Diese be-
standen aus einem Kopf, zwei Beinen, zwei Fliigeln, einem Kérper und
stilisierten Schwanzfedern, die ineinander gesteckt wurden.

-Aufbewahrungsort
Das Hiihnerabbild befand sich wie in einem Nest sitzend auf dem
hingenden Opferaltar (raga-raga), welcher unterhalb des Giebels im

Wohnhaus (ruma) hing.''?> (Agthe 1979: 94, 111; Angerler 1997: 422).

- Funktionszuschreibung

Mythologisch betrachtet sahen die Toba-Batak in dem Huhn einen
Vermittler zwischen Mula Djadi Na Bolon, dem Schépfungsgott aus
der Oberwelt, und den Menschen in der Mittelwelt. (Meerwaldt 1907:
103-108). Demzufolge opferten sie der Ritualfigur manuk-manuk in-
nerhalb ihrer Hausgemeinschaft: ,Man tanzt davor und steckt ihm
Speisen zu“ (Warneck 1909: 108). Die geschnitzte Ritualfigur (manuk-
manuk) bildete einen Urahnen (sombaon) der Frauengeber ab, dem ent-
sprechend geopfert werden musste (op. cit.). Der Urgrof3vater in Form
des Huhns wurde zum Beispiel bei Streitigkeiten oder Diebstahl ange-
rufen, um zu helfen: ,[...] dein Schnabel mége hacken, deine Fliigel
zerschlagen den, der die Unwahrheit sagt“ (op. cit.: 109).

Die mythologisch begriindete Bedeutung des Huhns fiir die Toba-
Batak veranschaulichte die hiufige Verwendung eines lebenden Exem-
plars oder dessen Eier als Opfergabe und als Orakelrequisit im rituellen
Kontext. Das Hahnorakel (manuk sitohotoho) wandte der religiose Spe-
zialist (datu) regelmiflig an, um existentielle Fragen zu beantworten.
Dafiir musste ein junger Hahn geschlachtet und zerlegt werden, damit

113 Siehe: Kapitel 4.4. Sozialkosmologische Gesellschaftsstruktur/ Das Haus (ruma), Abb. 14,
S. 67.
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der datu aus dessen Innenleben, das die wichtigsten Kategorien der
Gesellschaft abbildete, wahrsagen konnte:

»Bei der Beschauung der Innenseite des Brustkorbes haben die Erscheinungen,
die an den kurzen Rippen der linken Seite wahrgenommen werden, Beziechun-
gen zu den Geistern der Ahnen miitterlicherseits (,7uma ni sumangot ni bao*).
Die weiter nach hinten zwischen der sich gabelnden Rippe und der Spitze des
Brustbeins auftretenden Vorzeichen gelten dem Feinde (,ruma ni musu®). Auf
dem Brustbein selbst, nahe bei seinem hinteren Ende, ist der Ort fiir die begu.
Die Plitze der Vorzeichen, die sich auf den datu beziehen, finden sich an der
dufleren Spitze des Brustbeins und an dem Ursprung der langen Brustbein-
fortsitze (pator gandjang). Der Platz fir die sibaso (die weise Frau) liegt neben
einer Grube vorn am Brustbein. An der rechten Seite desselben und an den
rechtsseitigen Rippen kennt der datu 15 Punkte, an denen er die Vorzeichen
fur die Geister der Ahnen viterlicherseits und fiir die Familienmitglieder zu

suchen hat“ (Winkler 1925: 194).

Als Abbild der sozial-kosmologischen Beziehungen zu den Ahnen des
Hauses durfte die Ritualfigur manu-manuk in keinem traditionellen
ruma fehlen

Schutzfiguren

Zum Schutz einer Person, eines Hauses, eines Dorfes oder eines Klans
wurde entsprechend ein pagar oder ein pangulubalang durch den reli-
giosen Spezialisten angefertigt. Diese Figuren konnten dabei defensiv
(pagar) oder offensiv (pangulubalang) eingesetzt werden:

,Die Gotzenbilder, wo sich solche finden, haben fast auf$schliefflich den Zweck,
als Schutzmittel die bosen Geister und andern bosen Einflufl abzuwehren.
Derartige Bilder, meist ein Stock oder Pfahl, oben mit einem Menschenkopf

und Armen, manchmal auch mit dchtem oder nachgemachten Menschenhaar,



trifft man am hiufigsten iber den Thiiren der Hiuser, oder vor dem Eingang

der Dorfer (Schreiber 1876: 30).

- Mythologie

Diese Ritualfiguren waren nicht in der traditionellen Mythologie der
Toba-Batak verankert. Nur der datu konnte die als fremd klassifizieren
Ritualobjekte aufstellen, um feindliche begu abzuwehren, oder sie als
objektivierte feindliche begu aussenden, um Leben zu vernichten.

Pagar

Pagar bedeutet Zaun, Umwallung oder im tibertragenden Sinne Schutz-
mittel. (Von Brenner-Felsach 1894: 232; Pedersen 1970: 32). , Diesen
Figuren wird dann wegen des in ihnen wohnhaft gedachten Geistes

eine grofle Verechrung dargebracht und sie nehmen die Stellung von
Schutzgétzen ein® (Bruch 1925: 77).

- Morphologie

Ein pagar kann durch eine einzelne Figur oder durch eine Figuren-
gruppe reprisentiert werden. Die Ausfithrungen sind vielfiltig und
oblagen dem Ansinnen des Ritualexperten (datu). Die anthropomor-
phen Darstellungen zeigen hockende, aufrecht stehende und auf einem
mythischen Wesen (singa) oder einer Person reitende Personen, deren

geschlechtliche Zuordnung nicht immer eindeutig ist. (Feldman 1994:
25-20).
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Abbildung Nr. 35: Anthropomorphe pagar; Sammlung der Rheinischen Missions-
Gesellschaft, Museum auf der Hardt/Wuppertal © S. Hollenhorst
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Die Arm- und Handstellungen variieren ebenso hiufig. Oftmals wurde
der pagar mit angewinkelten Armen und zusammengelegten Hinden
gefertigt, jedoch existieren auch Exemplare mit ausgestreckten Armen
und Hinden, die eine Waffe in Form einer Lanze oder eines Schwer-
tes tragen. (Warneck 1909: 97; Volz 1909: 345). Eine Schale oder ein
Huhn auf dem tiberproportionalen Kopf bilden gelegentlich den obe-
ren Abschluss des pagar. (Warneck 1909: 97).

Viele Exemplare blieben kahlkophig, einige wurden durch den Her-
steller mit Haaren ausgestattet, die aus Menschen- oder Tierhaaren so-
wie den Fasern der Zuckerpalme (idjuk) bestehen. Die urspriingliche
Bekleidung war aus Textilien, Blittern oder Grisern hergestellt wor-
den. (Feldman 1985: 88). Ein zoomorpher pagar kann dem Abbild
eines Hundes (biang-biang) entsprechen, da diese Tiere wegen ihrer
angriffslustigen und furchterregenden Eigenschaften von dem datu er-
wihlt wurden. Eine Vertiefung fur pukpuk befindet sich je nach Dar-
stellungsweise entweder auf dem Riicken oder in der Brust der Figur.
(Kruyt 1937: 566, 568; Hasibuan 1985: 160; Hersey 1991: 25). Die
gewihlten Maf3e variieren und deren Ausfithrungen reichen von grob

geschnitzt bis zu fein herausgearbeitet und spiegeln vermutlich die
handwerklichen Moglichkeiten und das asthetische Stilempfinden des
Ritualexperten wieder.

Abbildung Nr. 36: Zoomorpher pagar (biang-biang) (Neubourg-Sammlung;
Inventar-Nr. 81/1712) © S. Hollenhorst
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- Herstellung

Ein pagar konnte aus unterschiedlichen Materialien und in unterschied-
lichen Groflen gefertigt werden, jedoch niemals aus Stein. (Barbier 1981:
50). In der Regel verwendete der Ritualexperte fir die Herstellung eines
pagar Holz aus den umliegenden Wildern. (Warneck 1909: 97).

Das anthropomorphe Figurenpaar sibaso bolon ni pagar bestand zum
Beispiel aus einer minnlichen Figur, welche jeweils ein Holzschwert
und eine Holzlanze in den Hinden hielt, sowie einer weiblichen Figur
mit ausgestreckten Hinden. Im Brustbereich beider Schutzfiguren
befand sich eine mit pukpuk gefiillte Vertiefung. Bekleidung und ein
kleiner geflochtener Korb fiir die Opferspeisen komplettierten das
Ensemble. Fiir deren Herstellung begab sich der datu zu der Ruhestitte
eines wichtigen Ahnen (sombaon), wo er sich im Austausch gegen Op-
ferspeisen das benotigte Holz zweier Baumsorten holte, jeweils von der
Linge eines Unterarms und der Dicke eines Knies. Aus dem Holz des
andulpak-Baumes schnitzte der daru die weibliche Figur, wihrend er
das Holz des songgak fir die minnliche Darstellung benétigte.

Nach der Fertigstellung wurde der Korb mit Reiskérnern, kleinen
Reiskuchen sowie mit weiteren Opferspeisen gefiillt und Blitter in Form
von Betelprieme zwischen die ausgestreckten Hinden des weiblichen
pagar gesteckt. Der Ritualexperte schlachtete anschlieflend zwei Opfer-
hihne, einen weifSen fiir die weibliche und einen roten fiir die minn-
liche Figur, und fiihrte jeweils ein Hahnorakel durch, um zu erfahren,
ob die Herstellung der sibaso bolon ni pagar erfolgreich war. Positive
Anzeichen veranlassten den datu dazu, ein gemeinsames Opfermahl im
Dorf abzuhalten. Bevor das Figurenpaar endgiiltig auf dem Giebelaltar
(raga-raga) im Haus des rajas aufgehingt werden konnte, sprach der

Experte noch diverse Beschworungsformeln, wihrend er sich den acht
Himmelsrichtungen zuneigte. (Winkler 1925: 122).

- Aufbewahrungsort

Sie wurden auf den Galerien der Wohnhiuser angebracht oder im Gie-
bel mittig oder gegeniiber der Tiir aufgehingt. (Volz 1909: 345; Winkler
1925: 122). Manchmal wurden die pagar auch an einen Bambusstab befes-
tigt und innerhalb des Dorfes in die Erde gerammt. (Warneck 1909: 97).



- Funktionszuschreibung

Ein pagar war eine Schutzfigur, welche zur Aufgabe hatte: ,[...] ei-
nerseits einen von Seiten der Geister drohenden Unheil vorzubeugen,
andererseits bei einem bereits vorhandenen Ungliick die Betroffenen
gegen die Macht der begu in Schutz zu nehmen® (Winkler 1925: 109).
Er vermochte nach Ansicht der Toba-Batak eine Einzelperson, eine Fa-
milie oder ein ganzes Dorf zu beschiitzen. (Pedersen 1970: 32). Die ge-
wihlten Mafle demonstrierten den zugeschriebenen Wirkungsbereich,
da kleinere fur das Haus bestimmt waren, wohingegen groflere fiir den
Schutz der huta zustindig waren. (Warneck 1909: 97). Die Missionare
Meerwaldt und Schrey berichteten 1882 von Ritualobjekten, die den
Schutz eines gesamten Dorfes gewihrleisten sollten:

»Kurz vorher [vor Erreichen des Dorfes Hurlang] hatten wir aber noch ein
kleines Dorf von vier Hiusern passiert und dort etwas gesehen, daf§ ich [Mis-
sionar Schrey] bisher auf Sumatra noch nicht gesehen hatte, nimlich Gotzen-
bilder/Holzkl6tze in Mannes Grofle. Ein solcher Klotz stand mitten im Dorf.
Seine Arme hielt er ausgestreckt dem Ausgang des Dorfes entgegen, wohin
auch eine von Stocken gebildete Allee ihm den Weg wies, von woher Gefahr
drohe. Die Spitzen dieser Stocke waren mit griinen Blittern und schwarzen
Idjukfasern versehen, ob zum Schmuck oder aus irgendeinem andern Grunde,
weifd ich nicht. Uber dem Thor hing ein kleiner Gotze mit einem groflen Son-
nenschirme {iber seinem Kopfe an einem Strick, und zu beiden Seiten standen
noch zwei andere Klotze, die mit menschlichen Gesichtern versehen waren.
Diese vier sollten das Dorf beschiitzen, die Feinde téten und die bésen Geister
abhalten.” (In: Schrey 1883: 147-148).

Bevor ein pagar angefertigt wurde, unterrichtete der Ritualexperte die
Dorfgemeinschaft tiber diesen Vorgang, erlduterte seine Intention und
skizzierte den zukiinftigen Aufgabenbereich der Figur. (Feldman 1985:
88). Eine Figur bekam erst den Status eines pagar durch das Hinzufi-
gen besonderer Substanzen (pukpuk):
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»In dhnlicher Weise [wie bei den tunggal panaluan] werden die von dem Datu
aufgestellten Holzfiguren ausgeriistet, damit sie den Einfluss boser Geister
fernhalten von den Menschen, von den Hiusern, die Krankheitsgeister ver-

treiben, Regen spenden u. a.m.“ (Andersch n.d.: 16).

Insbesondere an den drei Korperstellen Kopf-, Herz- und Nieren brach-
te der datu entweder durch Einreibungen oder in kleinen Aushéhlun-
gen pukpuk ein. Diese wurden in der Regel mit Harz oder einem hol-
zernen Stopsel verschlossen. Die Inkraftsetzung der Plastik erfolgte im
rituellen Kontext durch spezielle Opferungen und orale Bekundungen
durch den Experten. Diese Instruktionen vergrub der datu manchmal
in Form von beschriebenen Bambusstiben in der Nihe der aufgestell-
ten Schutzfiguren: ,,[...] to provide the captive spirit with instructions or

to strengthen its obligation” (Feldman 1985: 88).

Pangulubalang

Pang-ulubalang bedeutet starker, mutiger Vorkimpfer. (Winkler 1977:
176-177). Im Gegensatz zu der apotropiischen Wirkung eines pagar,
der zur Abschreckung eingesetzt wurde, diente der pangulubalang als

eine Art ,Rachegotze“* seinem Hersteller und Meister oftmals in ver-

nichtender Weise. (Schreiber 1876: 37).

»A decorated stone such as the pangulubalang was a magic stone, which had been
treated with the above mentioned pupuk. It was not an image of a god” (Joosten
1992: 62).

114 In seinem Brief vom 06.03.1906 an dem damaligen Direktor des Hamburger Vélker-
kundemuseums G. Thilenius definierte Johannes Winkler ein pangulubalang, als einen
Rachegétzen. Dieser Brief befindet sich im Besitz von Winklers Enkelin, Dr. H. Petersen.



- Morphologie

Ein pangulubalang ist eine aus Stein oder Holz gefertigte Figur von
unterschiedlichster Grofle.!'’ Die steinernen Plastiken bestehen aus-
schlieSlich aus anthropomorphen Darstellungen: ,, 7hey are human fig-
ures, mostly in a sitting posture, the hands joined in front of the breast or
resting on the bent knees” (Joosten 1992: 62). Auch minnliche Reiter-
figuren auf einem mythischen Wesen (singa) sind zahlreich vertreten,
deren Schmuckapplikationen in Form von Armreifen und Ohrringen
auf die Position eines Dorfvorstehers (rzjas) hindeuten.''® Hoélzerne
pangulubalang sind in der Regel mit gedrehten Pflanzenfasern der Zu-
ckerpalme (idjuk) umwickelt.

- Herstellung

Pangulubalang wurden von dem religidsen Spezialisten (datu) aus Stein
oder Holz gefertigt. (Carpenter/Sibeth 2007: 34). Die endgiiltige
Transformierung der Holzschnitzerei in einen gefihrlichen panguluba
lang erfolgte durch die Zugabe von pukpuk, wodurch die Figur zu einer

objektivierten begu wurde:

»Pangulubalang ... eine Art Fetisch-Figur, von Priestern gemacht und mit Zau-
berkraft versehen, indem die Figur mit einer Substanz, die von einem mensch-
lichen Leichnam stammte (poepoek), eingerieben wurde. [...] Der magische
Stoff “poepoek” wird in die Offnung des rauhen Steins oder in den natiirlichen

Korperoffnungen eingebrache. '’

115 Jedoch befinden sich ein Paar seltener Exemplare aus Bronze mit einer Gesamtgrofle von
etwa 15 cm in der Sammlung von Missionar Meerwaldt: ,,(...) les statuettes ont probable-
ment été gardées ensemble dans le village®. (Tichelmann 1948: 882).

116 Miindliche Mitteilungen von Ron Sidabutar. (Samosir, 2005).
117 Meine Ubersetzung, Originalzitat: ,,Pangulubalang ... een soort fetisjbeeld door bepaalde

priesters gemaakt en met tooverkracht voorzien, doordat her beeld met stoffen is ingewreven
die van een menselijk lichaam afkomstig zijn(‘poepoek). [...] De tooverstof ,poe poek‘ wordt
in den opening van den ruwen stenen ingewreven of gebracht in de natuurlijke lichaamso-
peningen”. (Handschriftliche Aufzeichnungen des Arztes R. Romer, welcher in Medan
zwischen 1910-1914 praktiziert hatte und seine private Batak-Sammlung 1914 dem
Volkerkundemuseum in Rotterdam als Leihgabe iiberlieff. (Wereldmuseum Rotterdam,
Map B7, Registriernr. 21509).
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Je nach Funktion variierte die Form und Gestaltung des panguluba-
lang. Ein holzerner pangulubalang surusuruan bildete eine gefangene
Person ab, indem der Korper und die Hinde mit idjuk-Schniiren um-
wickelt wurden und die Beine in einem Block steckten. Auflerdem be-
miihte sich der Ritualexperte um Ahnlichkeiten mit der Person, die es
durch diese ,gefesselte” Figur zu zerstoren galt. (Hasibuan 1982: 50).
Die Wirkung konnte der Ritualexperte durch das Hinzufiigen von be-
schrifteten Bambusstibchen noch verstirken.

Abbildung Nr. 37: Anthropomorpher pangulubalang surusuruan mit 2 Bambus-
stibchen (Neubourg-Sammlung; Inventar-Nr. 81/1665
© S. Hollenhorst
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Auch zoomorphe Darstellungen bekamen eine Umschniirung und
dienten dem religidsen Spezialisten dazu, Feinde zu attackieren
(op. cit: 52).

Ein pangulubalang suansuanan wurde aus Holz oder aus Stein ge-
fertigt. Das Exemplar aus Holz bekam durch den Experten die Form
eines Mannes. Als nichstes befiillte der datu eine Aussparung im Kopf-
oder —Bauchbereich mit pukpuk und stellte die Figur in der Mitte eines
Reisfeldes auf, um die Ernteertrige gegen feindliche begu zu sichern.

Dagegen diente ein steinerne pangulubalang suansuanan der Pro-
tektion eines Dorfes. In diesem Fall wurden drei anthropomorphe
Steinplastiken gefertigt, die in Form eines Dreieckes gegeniiber dem
Dorfeingang aufgestellt wurden, wobei der untere Bereich in den Erd-
boden eingegraben werden musste. Eine Dachkonstruktion und das
Besprithen mit pukpuk komplettierten diesen pangulubalang, der die
Sicherheit der Dorfbewohner garantieren sollte. (Hasibuan 1982: 51).
Auch Reiterskulpturen wurden zu diesem Zweck von dem Spezialisten

aus einem Fels herausgearbeitet.

Abbildung Nr. 38:  Pangulubalang aus Stein (Historisches Bildarchiv/VEM)
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- Aufbewahrungsort

Der datu errichtete einen eigenen Aufbewahrungsort fiir den pangulu-
balang, entweder unterhalb der Reisscheune (sopo) oder in Form einer
eigenen Hiitte (pantangan), die nur eingeweihte Spezialisten betreten
durften. (Winkler 1925: 173). ,Der Besitz eines pangulubalang war
nicht ohne Gefahr, denn wenn dieser mordstichtige Geist lingere Zeit
nicht gegen die Feinde ausgesandt wurde, dann wandte er sich gegen
seinen eigenen Herrn® (Winkler 1925: 172).

Anlassbezogen objektivierte der Ritualexperte den pangulubalang
und verlagerte ihn jeweils zu dem Platz, wo die Figur entsprechend der
zugewiesenen Funktion wirken sollte: ,, Es besteht nicht den geringsten
Zweifel an der Tatsache, dafd die meisten Batak-Orte frither von min-
destens einen pangulubalang, einem aktiven Geist, geschiitzt wurden®

(Barbier 1998: 136).

- Funktionszuschreibung

Jede marga besall einen pangulubalang, der den Schutz der Abstam-
mungsgruppezugewihrleisten hatteund unverduflerbarwar. (Carpenter/
Sibeth 2007: 34). , Vor vielen batakschen Dorfern siecht man einen so-
genannten Pangulubalang, eine aus Stein grob gemeiflelte Gétzenfigur,
mit der es eine schauerliche Bewandtnis hat® (Warneck 1912: 114).
Der religiose Spezialist (datu) trat im rituellen Kontext mit den Ahnen
(sumangot und sombaon) in Kontakt und erfuhr von Ihnen, welche Art
von Figuren im jeweiligen Fall erstellt werden musste:

»Wenn aber der sombaon nicht gut gelaunt ist, sagt er ihnen, sie miif$ten auf
der Hut sein, sie miif§ten Schutzmittel und Bilder in der Dorfpforte aufstellen,
um die begu fernzuhalten und auch die bosen Zaubereinfliisse der Menschen

(z. B. des pangulubalang)“ (Warneck 1909: 1006).

Ein pangulubalang wurde zudem als Vorfechter in der Kriegsfithrung
eingesetzt: ,Un pangouloubalang est un champion dans la guerre, aux
armes magiques’ (Tichelmann 1948: 881). Er hatte nach Ansicht der
Toba-Batak die unerschiitterliche Macht, feindliche Befestigungsanla-



gen zu zerstoren und todbringende Mittel der Feinde zuriickzuwenden.
(Winkler 1925: 172). Die Zugabe von pukpuk befihigte das Ritual-
objekt: ,,So war der “begu” des sakrierten Jungen ein “pangulubalang”
geworden, ein starker Beschirmgeist und kimpferischer Anfiithrer im
Krieg, [...]. Tod und Verderben gingen von ihm aus“ (Pichler n.d.: 48).

Der pangulubalang erhielt oftmals einen Namen, der die Zugehérig-
keit zu der Gruppe abbildete, wie zum Beispiel parsadaan, ,zu einer Ge-
meinde gehéren®. Der Name konnte auch seine Funktion beschreiben
oder der getdteten Person gehort haben, die bei der pukpuk-Herstellung
durch den datu in einen pangulubalang transformierte. (Barbier 1981:
48-49). Im rituellen Kontext animierte der datu den pangulubalang
und machte diesen dadurch funktionsfihig:

»Der Beschworer stellte die Figur so vor sich, dass die Figur ihm ihren Riicken
zukehrt, so schickt er den darin wohnenden Geist mit authetzenden Worten
gegen seinen Feind. Schligt er dabei auf dem Pflock am Ohr, dann wird der
Feind in Raserei versetzt, wird wahnsinnig etc., schligt er auf den Pflock am
Leib, dann wird der Feind krank im Leib.“!'®

Dieser dreidimensionalen Plastiken musste regelmiflig geopfert wer-
den, wodurch sich nach Ansicht der Toba-Batak deren Wirksamkeit
noch verstirken konnte. Entsprechend wurde ihnen mindestens ein-
mal pro Jahr ein roter Hahn oder ein angriffslustiger Hund geopfert.
(Romer 1914, Map. B7; Leuzinger 1978: 223). Individualisierte pan-
gulubalang, die den Tod eines bestimmten Menschen verursachen soll-
ten, wurden nach dem Ableben dieser Person als wertlos erachtet. Begu
hatte das Objekt verlassen, um von der Zielperson Besitz zu ergreifen,
wodurch sich das ehemalige Ritualobjekt in einen leeren, funktions-
losen Container verwandelte, welcher demzufolge von dem religiosen
Spezialisten nicht mehr beachtet wurde.'”

118 Handschriftliche Aufzeichnungen des Arztes J. Winkler vom 06.03.1906, worin Winkler
detaillierte Informationen tiber eine Sendung von Batak-Objekten an den damaligen
Direktor des Hamburger Volkerkundemuseums, G. Thilenius, schickte. (Im Besitz von
Winklers Enkelin Helga Petersen).

119 Miindliche Mitteilungen von Datu Panggora Turnip. (Samosir 2005).

173



174

Tucher (ulos)

Ulos dienten der Bekleidung und bezeichneten die Austauschkategorie
der Frauengeber (hulahula).

- Morphologie

Die schalartigen Webtiicher sind etwa zwischen 0,50 Meter und 1,50
Meter breit sowie zwischen 1,50 Meter und 2,20 Meter lang. (Niessen
1985: 12). Die bevorzugte Gesamtlinge entsprach einem knappen
Klafter, der Spanne zwischen den ausgebreiteten Armen, da genau ein
Klafter der eigenen Korperlinge entsprach und den sofortigen Tod des
Triagers zur Folge gehabt hitte. (Winkler 1925: 40). Die Tiicher wei-
sen eine unterschiedliche Firbung und Motivlage auf. Einheitlichkeit
besteht dagegen bei der geometrischen Gestaltung, da sich ein #/os tra-
ditionell immer aus zwei Lingsbahnen (sisi), zwei Seitenbahnen (u/u)
und einem Zentrum (badan) zusammensetzt. (Niessen 1985: 12).

Geometrische Gestaltung des ulos ragidup
(in: Niessen 1985: 210: modifiziert)

ulu

sisi | badan | sisi

ulu

Die unterschiedlichen Teile eines #/os mussten im richtigen Verhilt-
nis zueinander stehen, so dass die beiden Seitenteile stets breiter als
das Mittelteil sein sollten. Bei dem wichtigsten Ritualtuch, dem #/os
ragidup, durften die angesetzten Enden nicht gleich grof§ sein, da an-
sonsten das Tuch fiir den Tod des Besitzers und dessen Familie sorgen



wiirde. (Winkler 1925: 40). Die Asymmetrie des #/os war notwendig,
um den symmetrischen Korper zu schiitzen.

- Mythologie

Die Ursprungsmythe der Toba-Batak besagt, dass die Gottin Si Deak
Parujar, den ersten Faden gesponnen hatte, durch den die soziale Welt
der Menschen entstehen konnte. (Aghte 1997: 88). Dadurch entspricht
der Anfang des Webens dem Anfang der Kultur, wodurch die Weberei

als ein kulturstiftender Prozess anzusehen wire.

- Herstellung'®

Die Weberei basierte auf die streng reglementierte Zusammenarbeit der
Frauen und Minner: Iz is a female good constructed in a male context”
(Niessen 1985: 152). Die Fruchtkapseln der Baumsorte kupas (gossypi-
um herbaceum) bilden das Rohmaterial fiir die Wollweberei. (Junghuhn
1847: 204). Diese Baumwolle wurde von den Minnern gewonnen, die
auch das komplette Webwerkzeug aus Holz, Bambus und Metall sel-
ber herstellten. Dazu gehorten die Garnspindeln, Webschiffchen und
Webkimme sowie der Riickengurt-Webstuhl. Dieser bestand aus einem
Riickengeriist mit Webrahmen, in dem die Kettenfiden eingespannt
wurden, die tiber zwei Querholzer liefen. Die Weiterverarbeitung der
Baumwolle, das Firben und Weben, waren dagegen Frauensache.
(Miiller 1893: 26). Das Webschiffchen (turak) bestand aus einem Bam-
busrohr, das oftmals zusitzlich beschriftet wurde. Auf Grund seiner
Form und Handhabung wurde es als minnlich klassifiziert, wohingegen
die Garnfiden, zwischen denen das Schiffchen hindurchgefiithrt werden
musste, von den Toba-Batak als weiblich klassifiziert wurden. (Niessen
1985: 154-155). Dadurch glich der Akt der Weberei einer lebensspen-
denden Handlung, wodurch zondi in den ulos objektiviert werden konn-
te: , [t is an activity of suggestive sexual metaphor” (op. cit.: 152).

Der unmittelbare Bereich vor dem Wohnhaus, der kosmischen Un-
terwelt, diente tagsiiber als Arbeitsplatz fiir die Weberinnen. (Domenig
1980: 10). Ihr Webmaterial und das Produktionswissen vererbten die
Frauen von Generation zu Generation matrilinear an die Tochter wei-

ter. (Niessen 1985: 112; Lukas 1990: 399).

120 Fiir weiterfithrende Informationen siehe: Niessen (1985).
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Abbildung Nr. 39: Webende Frau vor ihrem Wohnhaus, Huta Lumbak Suhi-Suhi/
Samosir © S. Hollenhorst

Die Muster der ulos waren von den Ahnen iiberliefert und dadurch
rituell vorgegeben. (Von Brenner-Felsach 1894: 287). Benotigt wurden
dazu auch genaue Kenntnisse iiber traditionelle Firbetechniken. Dazu
wurde das Garn in groflen Topfen mit Roth- und Gelbholz entspre-
chend eingefirbt und die Farbe Blau durch die Zugabe von wild wach-
sendem Indigo, der tberall im Batakland vorkam, erzielt. (Schreiber
1876: 14). Die Herstellung der Tiicher unterlag verschiedenen Tabus.



So durfte die Weberin bei Vollmond das Garn nicht auf den Webstuhl
aufspannen oder die fertige Textile herunternehmen, da zu dem Zeit-
punkt der Monat in zwei Hilften geteilt war und diese Titigkeiten
dementsprechende Abspaltungen und Verluste innerhalb der Familie
hitten verursachen kénnen. Auch am Mittag fand wegen der Halbie-
rung des Tages keine dieser Aktivititen statt. (Winkler 1925: 55-56).
Das Webtuch musste immer dort beendet werden, méglichst ohne Un-
terbrechungen, wo es angefangen worden war, da ansonsten tondi das
Tuch verlassen wiirde. Auch die Farbtopfe wurden bei einem Todes-
fall im Dorf vor der gefihrlichen begu durch Dornen geschiitzt, damit
das Firbemittel nicht verdarb (op. cit.: 58). ). Jedes Tuch wurde in
drei Webvorgingen erstellt, indem die Weberin jeweils die zwei Sei-
tenteile (sis7) sowie das Mittelteil, bestehend aus dem Zentrum badan
und den zwei angrenzenden u/u-Bereichen, einzeln fertigte und diese
abschlieffend zusammennihte. (Niessen 1985: 211). Die sisi-Partien
blieben tiberwiegend uni, wihrend das zentrale Pannel aufwendige
Motive aufwies, die aus vertikalen, horizontalen und diagonalen Strei-
fen konstruiert wurden (op. cit.: 212, 220). Die Webvorginge wurden
von den Toba-Batak analog der einzelnen Wachstumsphasen des Reises
mit den Entwicklungsstufen eines Kindes verglichen. Dabei stellte die
Startphase am Webstuhl den Geburtsvorgang dar, wihrend die weitere
Vervollstindigung des Tuches der Entwicklung des Kindes entsprach
(op. cit.: 196). Entsprechend bezeichneten die Toba-Batak das Zen-
trum der ulos (badan) als Mutter (ina) und die «/u als Kind (anak) (op.
cit.: 221).

- Aufbewahrungsort

Die Tiicher wurden innerhalb des Wohnhauses in einer Holztruhe
(hombung) autbewahrt, die in ihrer Form einem Sarkophag glich.
Traditionell verzierten zwei singa-Kopfe diese hombung, welche dem
dltesten minnlichen Familienmitglied auch als Schlafstitte diente.
Die Grofle, Ausfithrung und Verzierung der Truhe bildete den Status
des Hausherrn ab. Neben den #/os wurden auch weitere wichtige Ob-
jekte der Hausgemeinschaft, zum Beispiel Schmuck, hier verwahrt.

(Carpenter/Sibeth 2007: 343; eigene Beobachtungen, Samosir 2005).
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- Funktionszuschreibung

Ulos wurden von den Toba-Batak als weiblich klassifiziert und waren
autochthone, nicht ersetzbare Gaben. Sie versinnbildlichten Leben und
Fortpflanzung in Form von eingewebten rondi und dienten als Beklei-
dung sowie Attribut:

»While ulos (blessing shawls) were traditionally prestige items and among the
most important articles of ceremonial exchange, they also serve practical uses such

as swaddling for babies carried on women's back's, ceremonial skirts, and dress

shawls (everyday clothing was a bark-cloth)” (Sherman 1990: 31).

Protektiv dienten #/os dem Schutz des Korpers, da sie traditionell den
Toba-Batak zur Bekleidung des Unter- und Oberkérpers sowie als
Kopfbedeckung dienten. (Winkler 1925: 39). Im kulturell geprig-
ten rituellen Kontext entsprach die Objektkategorie #los wihrend der
Ubergangsriten den Austauschobjekten der Frauengebergruppe an die
Frauennehmergruppe. Diese Webtiicher waren Ritualobjekte, die not-
wendige Beziehungen zwischen den Lebenden und den Ahnen herstell-
ten und in den unterschiedlichen Mustern und Farbkombinationen
objektivierten. (Joosten 1992: 49-50; Siebert 2002: 74). Sie dienten
den hulahula als ein Vehikel, um sahala auf die boru zu tbertragen.
(Vgl. Niessen 1985: 207).

An Hand der Farbgebung, der eingewebten Motive und der Trag-
weise gaben die Tiicher Auskunft iiber das Alter des Tragers und dessen
sozialer Stellung als auch iiber den rituellen Anlass:

»Dans la société batak, les textiles sont indicateurs des liens existant entre les mem-
bres d'une famille, entre les clans, entre les générations et entre les étres humains et
le monde spirituel (Niessen 2008: 71).

Entsprechend spiegelte ein umhiillendes Tuch fiir ein Brautpaar die Ver-
bundenheit zweier margas wieder und hatte Fruchtbarkeit und Lang]e-



bigkeit zu gewihrleisten. Des Weiteren bedeckten #/os den Leichnam
von Verstorben und deren Sarg wihrend des ersten Totenrituals. Im
zweiten umhiillten sie die Knochen wihrend der zeremoniellen Kno-
chenumbettung. (Niessen 1993: 104-109). Die tradierten Zierorna-
mente und die Grofle versinnbildlichten den sakraler Provenienzwert
der Tiicher und waren lebensnotwendigerweise einzuhalten, ,,[...] will
sein tondi dem Triger nicht, anstatt von Gliick, Tod und Verderben
bringen“?! (Vergouwen 1933: 68). Geometrische Motive in Form von
Linien und Spiralen symbolisierten Raum und Zeit der kosmologi-
schen Ordnung und wurden oftmals mit der abstrakten Darstellung
einer Eidechse (i/ik), dem Symbol fiir Fruchtbarkeit und Leben, kom-
biniert. (Joosten 1992: 51).

Einen besonderen Status unter den Ritualtiichern hatte das ulos
ragidup, das ,Lebenstuch”, fir die Toba-Batak: .1t is the most elaborate
of all Toba Batak textiles and special in that it incorporates the full range
of organizational features which characterize ulos” (Niessen 1985: 208).
Es begleitete den Besitzer ein Leben lang und wurde auch als Orakel
verwendet, um das Schicksal des Trigers zu deuten. (Winkler 1925:
40). Entsprechend war das Motiv bindu matoga ein wichtiges Element
des ulos ragidup. (Niessen 1985: 242-248).

Bindu matoga eines ulos raqidup
(in: Niessen 1985: 248)

121 Meine Ubersetzung, Originalzitat: ,[...] wil zijn tondi den drager niet, in stede van geluk,
dood en verderf brengen®.
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Dieses Ritualtuch konnte nicht auf dem Markt erworben werden, son-
dern wurde ausschliefSlich im rituellen Kontext von den Frauengebern
gegen piso-Gaben der Frauennehmer ausgetauscht. (Vgl. Niessen
1985: 208).

Abbildung Nr. 40: Batak-Frau mit ihrem ulos ragidup (in: Winkler 1925: 129)
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Waffen (piso)

Piso bedeutet Messer oder Schwert und bezeichnete die Austauschka-
tegorie der Frauennehmer (boru). Die verschiedenen Waffentypen sind
nicht immer eindeutig einer der sechs Batak-Gruppen zuzuordnen,
sondern weisen oftmals Ubereinstimmungen bei den Klingen und den
Griffen auf. Vereinzelt geben individuelle Ausgestaltungen eindeutige
Hinweise auf deren urspriingliche Herkunft, weil sie charakteristische
lokale Formen abbilden. Da jedoch Waffen in der prikolonialen Zeit
eingetauscht und erbeutet wurden, lisst sich aus heutiger Sicht deren

Biographie nur unzulinglich aufzeigen. (Vgl. Volz 1909: 310-317).

- Morphologie

Das traditionelle Waffenset eines Toba-Batak bestand aus einem Ge-
wehr, einer Lanze (budjur), einem Speer, einem Schwert (podang), ei-
nem Haumesser (klewang), einem Messer (piso), Bogen (panah) mit
Pfeilen (sore) und viereckigen kleinen Schutzschilde (ampang-ampang),
die urspriinglich mit der Haut getoteter Feinde bespannt worden waren,
was spiter durch das Leder der Opferbiiffel ersetzt wurde. (Loeb 1972:
27). Typisch fiir das Toba-Messer (piso) ist eine kurze breite Klinge, die
am vorderen Ende spitz zulduft. Aus der gleichgeformten Scheide ragt
ein kurzer, geneigter Griff, der oft aus Elfenbein gefertigt wurde. Auch
Perlmutteinlagen vervollstindigen manchmal die aufwendige Deko-
ration. (Von Brenner-Felsach 1894: 337). Die hiufigste Griffform ist
der aus Buffelhorn hergestellte Spaltgriff sowie der Knaufgriff. Riick-
wirts gebogene Griff-Formen wurden in der Regel aus Elfenbein oder
Hirschhorn hergestellt. (Volz 1909: 316-317). Seltener formen stili-
sierte Hockerfiguren aus Metall den Griff. (Volz 1909: 318). Schwerter
und Sibel weisen bei den Toba-Batak bevorzugt Gelbgussverzierungen

an den Griffen und Scheiden auf. (Sibeth 2000: 57-58).
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Abbildung Nr. 41:

Waffenset (a-d): 2 piso, 5 Speere (Ausschnitt), 1 Patronentasche
mit Kugelhalter u. 4 Bambusbehilter fiir Schief3-Pulver
(Neubourg-Sammlung, Inventar-Nr. v. links nach rechts:

81/1703; 81/51; 81/1140-1144; 81/36a-f) © S. Hollenhorst



Bei den Gewehren handelt es sich tiberwiegend um malaiische und
atjenesische Lunten- oder Feuersteingewehre. In der zweiten Hilfte
des 19. Jahrhunderts kamen vermehrt Rad- und Steinschlossgewehre
sowie Kapselgewehre englischer, spanischer oder niederlindischer Her-
kunft hinzu. (Junghuhn 1847: 71; von Brenner-Felsach 1894: 337;
Staudinger 1889/90: 852-853). Ein verzierter Kugelhalter sowie ein
Pulverhorn aus Biiffelhorn komplettierten die Ausstattung:

» 1hey have machines curiously carved and formed like the beak of a large bird for
holding bullets and others of peculiar construction for a reserve of powder. These
hang in front. On the right side hang the flint and steel, and also the tobacco-pipe”
(Marsden 1784: 305).

- Mythologie

Soripada, einer der Sohne des Schépfungsgottes Mula Djadi na Bolon,
besal§ Waften als gottliche Insignien, ,[...] the “divine holy knife”, the
“knife of joy”, and the “decorated spear” (Sinaga 1981: 73-74). Die Wat-
fen befihigten den Gott fir Recht und Ordnung einzustehen, wodurch
Waffen (piso) als Trager und Verfechter des adar anzusehen wiren.

- Herstellung

Nicht in jedem Dorf gab es eine Schmiede, wo vor Ort die Waffen
angefertigt werden konnten. Das Gebiude stand wegen der Feuerge-
fahr leicht abseits und hatte eine Dachkonstruktion aus zwei Schichten
Bambus. (Von Brenner-Felsach 1894: 269). Die Schmiede arbeiteten
in der Regel mit einem Ambos und einem Hammer, einer Zange und
einem Blasebalg. (Bruch 1925: 47). Diese Werkzeuge waren unverkiuf-
lich und wurden innerhalb der Familie an den nachfolgenden Sohn
weitergegeben: ,[...] it is said, they demand the ownership of the son. To
deny this claim of the soul (tondi) of the instruments would bring misfor-
tune to the family” (Loeb 1972: 26). Sie hatten geheime Bezeichnun-
gen, die nur den Vertretern der Schmiedezunft bekannt waren. Regel-

miflig musste ein rotes und schwarzes Huhn geopfert werden, um die
Schmiede vor Krankheiten zu schiitzen. (Loeb 1972: 26-27).
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Gelbgussarbeiten aus Messing oder Bronze entstanden durch das Wachs-
ausschmelzverfahren ,cire perdu®. (Sibeth 1990: 169). Durch dieses
Gussverfahren ging die Form verloren, wodurch jede Arbeit zu einem
Unikat wurde. Weitere Spezialisten fiir die Metallverarbeitung waren
Silber- und Goldschmiede, die sowohl fiir die Waffenverzierungen als
auch fir die Schmuckherstellung zustindig waren. Hinter ihren beson-
deren Fihigkeiten vermuteten die Toba-Batak geftirchtete Krifte: ,,So
sagt man z. B. von einem Goldschmied, er sei ein Bégu in seiner Arbeit®
(von Brenner-Felsach 1894: 220). Demzufolge waren auch vereinzelt
religiose Spezialisten (datu) als Schmiede titig.'** Die benétigten Me-
talle wurden in der Regel auf den Mirkten eingetauscht, zum Beispiel

gegen spanische Silberdollars. (op. cit.: 274).

Abbildung Nr. 42: Waffenverkiufer auf einem Markt (Foto-Postkarte; © Y. Asada)

Die Schwerter trug der Krieger an Gelbgussketten befestigt tiber der
Schulter. (Sibeth 1990: 176). Das Schieflpulver stellten die Batak sel-
ber her. Dafiir wurde Holzkohle zusammen mit Zitronensaft und Sal-
peter geschmolzenem Schwefel beigemischt. Blitter, die wihrend eines

122 Der Missionar Warneck traf zum Beispiel 1893 in der Region Rainggolan einen Ritual-
experten (datu), der gleichzeitig als Schmied arbeitete. (Warneck 1912: 157).



Gewitters aufgelesen worden waren sowie diverse Kriuter, die wihrend
eines Erdbebens gesammelt wurden, vervollstindigten die Pulvermi-
schung und bewirkten nach Ansicht der Toba-Batak: ,[...] dass der
Knall der Flinte dem Donner gleichkomme und dem Feinde Angst
und Schrecken einjage, gleichwie das dumpfe Rollen bei einem Erdbe-
ben (von Brenner-Felsach 1894: 290). Die Gewehrkugeln wurden aus
Zinn oder Blei gegossen und zusitzlich mit Stein- oder Metallsplittern
versehen. Auch kleine Steinchen oder Holz wurden als Projektil zweck-
entfremdet (op. cit.: 338). Als Kugelhalter diente ein aufgeschlitztes
Biiffelhorn, dessen Form Ahnlichkeit mit einem Nashornvogelschnabel
aufwies. Die Oberseite zierte hiufig ein zweidimensionales Relief in der

Form eines anthropomorphen Gesichts. (Sibeth 1990: 161).

- Aufbewahrungsort

Ein Dorfvorsteher (7zja) konnte bis zu vierzig Gewehre besitzen, welche
er zusammen mit etlichen Behiltnissen fiir Schieffpulver und Kugeln
sowie seinen anderen Waffen in dem Dachstuhl seines Wohnhauses
lagerte, dem Platz der Ahnen. (Von Brenner-Felsach 1894: 262, 337).
Dieser Besitz verstirkte sein sabala und damit sein Ansehen innerhalb
der Dorfgemeinschaft.

- Funktionszuschreibung

Das Messer (piso) gehorte zu der tiglichen Ausstattung eines jeden
minnlichen Toba-Batak und eignete sich als Schneidewerkzeug und
Stichwaffe. (Staudinger 1889/90: 847; Pedersen 1902: 46). Ein weiterer
Waftentyp war der klewang/parang, eine Art Haumesser / Kurzschwert,
womit die Batak Aste durchtrennen konnten und das als Hiebwaffe
eingesetzt wurde. (Staudinger 1889/90: 847, 852). Neben den piso und
klewang besaflen die Minner noch Lanzen und Gewehre, die in ritua-
lisierten kriegerischen Auseinandersetzungen zum Einsatz kamen. Vor
allen die Gewehrschiisse begleiteten stets diejenigen Zeremonien, wo
die Bevolkerung vor gefihrlichen begu durch den Lirm geschiitzt wer-
den sollte. Ein 7aja sendete zuweilen auch sein Messer oder seine Lanze
als eine Botschaft an einen anderen Dorfvorsteher, um seinen Stand-
punkt zu unterstreichen (op. cit.: 852). Schutzschilde kamen dagegen
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schon gegen Ende des 19. Jahrhunderts nicht mehr bei kriegerischen
Auseinandersetzungen zum Einsatz. (Von Brenner-Felsach 1894: 334).

Als Austauschkategorie wurden piso-Objekte gegen #los im rituellen
Kontext ausgetauscht, um den Fortbestand der Gesellschaft zu gewihr-

leisten.'*

5.3. Rituelle Funktion und Bedeutung

Rituale sind kulturspezifische Vorginge und eine prinzipiell standardi-
sierte Form menschlichen Handelns. Sie spiegeln die sozial-kosmolo-
gische Totalitdt eine Gesellschaft wieder und manifestieren deren Exis-
tenz in Form von Gottern, Ahnen, Geistern, Menschen und Objekten
durch Zeit und Raum. Obwohl rituelle Handlungen keine alltdglichen
Interaktionen darstellen, miissen sie stetig wiederholt werden, um eine
Kontinuitit der bestehenden Ordnung zu gewihrleisten und zu sta-
bilisieren. Rituale sind demzufolge gruppenorientiert, kulturell kon-
struiert und performativ. (Vgl. Barraud/ Platenkamp 1989: 119; De
Coppet 1992: 2-4). Nicht die personlichen Belange, sondern das ge-
meinschaftliche Handeln prigen die prikoloniale Gesellschaft und fe-
stigen deren soziale Grundstruktur. (Vgl. Kubitscheck 1963: 89-90).
Die Allianz- und Deszendenzbeziechungen bezeichnen den Platz des
Einzelnen innerhalb des sozial-kosmologischen Geftiges und bilden die
Grundlage fir jegliches Handeln. (Lukas 1990: 5). Diese Handlun-
gen der Ritualteilnehmer werden nicht gesteuert von individuellen Ge-
fithlen und Motiven, sondern sind klar definiert und vorgeschrieben.
Lebende, Tote und Objekte konnen innerhalb dieser standardisierten
Austauschprozesse zirkulieren und legen dabei ihren gesellschaftlichen
Wert als Tauschobjekte fest. Dieser ist nicht verhandelbar, da er sich
allein aus sozialen- und kosmologischen Beziechungen konstituiert.
(Vgl. Mauss 1990: 31-33).

Austauschbeziehungen leben durch die Verpflichtung zur Gegenga-
be, wodurch die Geber-Gruppe und die Nehmer-Gruppe in eine gegen-
seitige Abhingigkeit geraten, oftmals hierarchisch geordnet. (Godelier

123 Siehe: Kapitel 5.3.1. Nicht-dquivalente Austauschmodalititen, S. 190-228.



1996: 22). Im Rahmen des reziproken Gabentausches'** kann sich das
hierarchische Verhiltnis zwischen Geber und Empfinger umkehren,
wobei der Geber jeweils die Identitit seiner Gruppe und ihren Ur-
sprung reprisentiert. Austausch-Rituale bedienen ein Grundschema,
das sich in den unterschiedlichen rituellen Kontexten leicht verindert
wiederholt und die affinalen Beziehungen erneuern und stirken soll.
(Vgl. Hoskins 1998: 127). Eine besondere Bedeutung spielt dabei die
klassifikatorische Unterscheidung zwischen dem Eigenen und dem
Fremden. Fiir die Reproduktion der Gesellschaft ist es nétig, stindig
das Fremde in Form von Objekten oder Menschen durch Austausch-
prozesse zu inkorporieren, wodurch die traditionelle Gesellschaft sich
immer aus gesellschaftsinternen sowie gesellschaftsexternen Beziehun-
gen konstituiert, denn: ,,Rituals thus clearly renew society with the help of
objects from the outside” (ter Keurs 2015: 8; vgl. Platenkamp 1995: 27).
Geld als Austauschware darf in diesem Zusammenhang nicht als Ob-
jekt kommerzieller Transaktionen gewertet werden, sondern es konsti-
tuiert eine Beziehung zwischen den involvierten Gruppen mit eigenen
Bewertungskriterien.

Rituale waren fiir den Erhalt der batakschen Gesellschaft zwingend
notwendig, da sie die mythologische Grundlage fiir notwendige Aus-
tauschbeziehungen darstellten und sich die Bevolkerung in ihren Be-
ziechungen immer wieder neu konstituierte und reproduzierte. (Vgl.
Klocke-Daffa 2003: 227). Diese kollektiven Handlungen waren zu be-
stimmten Anlissen vorgeschrieben und klar definiert, denn ,durch sie
bestitigt und behauptet sich die Gruppe [...]“ (Durkheim 1994: 514).
Die Toba-Batak sicherten ihre Existenz in Form von Ubergangsriten
ab, welche vor allem wihrend der Geburt, der Initiation, der Heirat
und dem Tod abgehalten werden mussten, da hier der Ubergang von
einer sozialen Situation in eine andere mit Chaos und Kontrollverlust
verbunden wurde. (Vgl. Van Gennep 1986: 15).

Simtliche Zeremonien waren ohne dem pustaha und den Orakel-
gerdten des datu nicht denkbar. Diese Objekte dienten als Grundlage
seiner rituellen Ausfithrungen, mit deren Hilfe die richtigen Zeitpunkte,
Orte, Opfertiere und geordnete Handlungen bestimmt werden konnten.

Auch der Handlungsort wurde konkret festgelegt. (Vgl. Boas 1972: 100).

124 Nach Mauss ist es der ,,Geist der Gabe®, der dazu notigt (Mauss 1990: 35-39).
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In langfristig angelegten Austauschzyklen waren soziale Gruppen in
Form von Abstammungsgruppen (marga), Hiuser (ruma), oder Op-
fergemeinschaften (bius) sowie spirituelle Wesen in Form von Ahnen,
Geistern und Gottern eingebunden. Letztere wurden als urspriingliche
Eigentiimer der Austauschobjekte betrachtet, denen die Ritualgemein-
schaft dafiir opfern musste. (Vgl. Mauss 1990: 43). Die Teilnehmer ei-
ner Ritual-Gemeinschaft der Toba-Batak wurden als Kollektiv in einer
Kategorie klassifiziert, wie sich eigentlich nur Mitglieder einer Kernfa-
milie gegenseitig angesprochen hatten (Bruder, Schwester, Onkel, Tan-
te), wodurch die reziproken Obligationen innerhalb des gesellschaftli-
chen Gefuges bekriftigt wurden. (Vgl. Klocke-Daffa 2003: 228). Der
stindige Austausch sicherte die Existenz der Gesellschaft und deren
Permanenz. (Vgl. (Barraud/Platenkamp 1989: 121).

Das Zusammenspiel von Musik, Tanz, Opferspeisen- und Getrinke
sowie weiteren rituellen Austausch-Handlungen gewihrleisteten das
Gelingen der notwendigen Rituale. (Junghuhn 1847: 182). Ubliche ri-
tuelle Opfergaben waren domestizierte Tiere, landwirtschaftliche Pro-
dukte (vor allem Reis) und Geld, die darauthin dem sozialen Gefiige
entzogen wurden, um als zirkulierende Gaben kosmologische Bezie-
hung herzustellen und zu festigen. Unabdingbarer Bestandteil waren
die ritualisierten Tédnze (tortor) in Rhythmus der gondang-Musik, die
sich durch akzentuierte Fuff- und Handbewegungen der weiblichen
und minnlichen Teilnehmer des Verwandtschaftssystems dalihan na
tolu'® auszeichneten, welche neben dem daru und den Ritualobjekten
die Hauptakteure der tradierten Handlungen darstellten. Dieser streng
reglementierte zortor positionierte die Teilnehmer innerhalb des sozial-
kosmologischen Gesellschaftssystems. (Vgl Purba 2005: 213; Angerler
2009: 142). Das gondang-Orchester, bestand aus einem Set von Trom-
meln und Gongs und erklang bei jeder rituellen Ahnenanrufung (su-
mangot ni ompu). (Vergouwen 1933: 37). Der traditionelle Spielort
auf der oberen Empore des Dorfgriinder-Hauses, der kosmologischen
Oberwelt, spiegelte die hohe Reputation der gondang-Musiker wieder.
Die Tanzablaufe waren reglementiert und bezeugten die hierarchische
Struktur zwischen den teilnehmenden Verwandtschaftsgruppen. Die
Frauengeber (hulahula) besallen am meisten sahala und iibertrugen ei-

125 Die drei Herdsteine, siche Kapitel 4.4. Der Klan (marga), S 93-94.



nen Teil dieses hohen Potenzials an Fruchtbarkeit und Vitalitit tanzend
durch Handauflegen auf den Képfen der subus- und der boru-Vertreter,
wihrend diese durch sich zufichelnde Handbewegungen oder abstrei-
fende von den Képfen der gegeniiberstehenden Tédnzern den Vorgang
noch unterstiitzten. Dieser Ubertragungsvorgang fand ebenfalls zwi-
schen dem suhut als Geber und den boru als Empfinger statt. (Simon
1992: 201-202). Zusitzlich streuten die hulahula den anderen Ver-
wandtschaftsgruppen ungekochte Reiskorner auf die Kopfe. Dieses Ri-
tual wurde von den Toba-Batak als pirma tondi, ,,den tondi stirken®, be-
zeichnet. (Simon 1992: 213). Eine zuriickhaltende Fuflarbeit in Form
kleiner Schritte oder auf der Stelle trippelnd komplettierte den rortor.
Die Ritualtinze endeten mit der Ubergabe der Zeremonialtiicher, in-
dem die hulahula diese aus Sicht der Batak lebensspendenden #/os tiber
die Schulter ihrer subut- und boru-Tinzer legten. (Simon 1992: 215).

Eine ausschliefllich im rituellen Kontext angewandte Fachsprache
(poda) verband zusitzlich die soziale mit der kosmologischen Gesell-
schaftsebene und zeugte den Ritualobjekten Respekt. Diese wurden
mit Bedeutung aufgeladen, um entsprechend funktionieren zu kon-
nen. Poda war nur den Ritualexperten geliufig und ermoglichte ih-
nen die Kommunikation innerhalb der gesamten Batakregion unter-
einander. (Kozok 2000: 12). Wahrend im rituellen Kontext die Spra-
che in Form von mythologischen Erzihlungen auf das Unsichtbare der
Batak-Gesellschaft verwies, bildeten die rituellen Gegenstinde dieses
Unsichtbare als bewertete Bilder (image) ab, objektivierten die Ahnen
und Geister und vermittelten dadurch zwischen den Betrachtern und
der unsichtbaren Welt. Thre Zirkulation innerhalb dquivalenter- sowie
nicht-dquivalenter Austauschbeziehungen reproduzierte den Aspekt
tondi in Form von Leben und den Aspekt begu in Form von Verwesung
und Tod.'** Der Gabentausch richtet sich primir nach: ,[...] der Vor-
stellung von Magie und Lebenskraft, die das Verhalten der Gruppen
zueinander regeln® (Kubitscheck 1963: 9). Die Existenz von tondi und
begu wurde durch die Ritualobjekte objektiviert und durch den daru
instrumentalisiert. (Vgl. Platenkamp 1995: 24).

126 Die Begriffe ,dquivalent® und ,nicht-dquivalent” werden in dieser Arbeit in der Bedeu-
tung ,gleichwertig® bzw. ,nicht gleichwertig® verwendet. (Vgl. ,equivalence model of ex-
change” | ,non-equivalence model of exchange” , in: Platenkamp (2013).
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Die Ritualobjekte erhielten durch ihn analog der menschlichen Lebens-
biographien einen Lebenslauf und eine Bestimmung,.

5.3.1. Nicht-aquivalente Austauschmodalitaten

Durch Austausch-Bezichungen wurden sozial-kosmologischen Bin-
dungen zwischen zwei Hiusern (ruma) sowie zwischen verschiedenen
Abstammungsgruppen (marga) hergestellt und gefestigt. Alle sozialen,
politischen und 6konomischen Beziehungen einer Bevolkerungsgruppe
lieSen sich primir als kognatische ,Eltern — Kind“ und affinale Frau-
engeber (bulahula) - Frauennehmer (boru) Verwandtschaftsbeziehun-
gen klassifizieren, durch die simtliche Bereiche des gesellschaftlichen
Lebens bestimmt wurden. Beziehungen zwischen Kategorien von Per-
sonen, die das Urspriingliche reprisentierten und solchen, die fiir das
Fremde standen, bedingten einen nicht-dquivalenten Austausch von
entsprechenden, ungleichen Objektkategorien:

»In riuals of marriage and birth, healing or death objects and persons of indi-
genous origin (such as vegetable foodstuffs, locally produced artefacts, and marria-
geable women) must be exchanged against objects and persons to whom a foreign

origin is ascribed (such as weapons, money and other durable valuables, and mar-
riageable men)” (Platenkamp 2014: 5).

Dieser Austausch fand bei den Toba-Batak zwischen den Frauengebern
(hulabhula) und den Frauennehmern (boru) im Rahmen der notwendig
erachteten Ubergangsriten statt, indem eine Verbindung zu den jewei-
ligen Ahnen durch die Zirkulation der Objektkategorien u/os und piso
hergestellt wurde. Dadurch erhielten die boru benotigtes tondi zur Re-
produktion der Abstammungsgruppe und versorgten im Austausch die
hulahula mit sozialem Ansehen und Permanenz. (Vgl. J.PB. de Josselin

de Jong 1952: 57-58).



Somit wurde das Leben durch den nicht-dquivalenten Austausch von
einerseits minnlich und fremd klassifizierten Objekten (piso) mit ander-
seits weiblich und autochthon klassifizierten Objekten (u/os) konfigu-
riert, wodurch asymmetrischen Verbindungen zwischen den beiden Al-

lianzgruppen entstanden. (Vgl. Rassers 1989: 69-70; Lukas 1990: 250).

»One can say that the terms ulos and piso indicate the wife-giving or wife-taking
aspects of a marga, and since each group follows exactly the same pattern, it is valid
for all of Batak society. The exchange thus has two faces: on one side it is "weaving,”
and on the other “weapon” (Rassers 1989: 73).

Der notwendige Austausch von #/os und piso generierte Fruchtbarkeit,
Leben sowie Erneuerung und sicherte damit den gesellschaftlichen Be-
stand, indem die soziale Identitit des Hauses immer wieder hergestellt
werden konnte.

Nicht-aquivalenter Austausch

Tiicher/Fruchtbarkeit/Land
ungekochter Reis
ulos

bhulabula boru

piso
Waffen/Feld/Opfertiere
gekochter Reis

v

A

Mit pukpuk behandelte Objekte wurden niemals tber hulahula und
boru Beziehungen ausgetauscht, da diese Austauschprozesse Leben ge-
nerieren sollten, wihrend pukpuk fiir den verwesenden, sterblichen As-
pekt des Daseins stand und dquivalent ausgetauscht wurde.
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Geburt

Die Reproduktion einer neuen Person war das Ergebnis sozial-kosmo-
logischer Austauschbeziehungen, welche in einem genau vorgegebenen
rituellen Kontext stattfanden. Die Geburt eines gesunden Kindes be-
stitigte erneut die normative Ordnung der Gesellschaft. Erschien es
den Eheleuten nicht moglich Kinder zu bekommen, musste der hinzu-
gerufene datu ein Figurenpaar aus Holz herstellen, die debata idup. Das
Ehepaar wurde verpflichtet, regelmiflig Opferrituale fiir diese Gotter-
abbildungen abzuhalten. Dazu fiitterten sie die Figuren mit gesalze-
nem und durch Zitrone gesduerten Fisch und fithrten einen ritualisier-
ten Tanz (tortor) bei Trommelmusik auf. Zeitweise trug der Ehemann
den weiblichen Stellvertreter und seine Ehefrau den minnlichen Stell-
vertreter wie Sduglinge auf ihren Riicken mit sich herum. (Warneck
1909: 37; Winkler 1925: 134).

Eine Schwangerschaft verdeutlichte nicht nur eine physische Sta-
tusverinderung der werdenden Mutter, sondern verband diese mit der
kosmologischen Domine des Hauses, woher das neue Leben stamm-
te. (Vgl. Platenkamp 2010: 181). Die Ahnen der hulahula waren fur
das tondi des neuentstehenden Lebens verantwortlich, dass sich schon
im Mutterleib mit der ersten Bewegung des Foten bemerkbar machre.
(Warneck 1912: 53). Thre Vorfahren waren die Quelle neuen Lebens
und wurden dadurch wiedergeboren. Deswegen tiberreichten Ver-
wandte miitterlicherseits schon vor der Geburt der werdenden Mutter
ab dem siebten Schwangerschaftsmonat ein gewebtes Kleidungsstiick:
»[...] damit diese die Seele des erwarteten Kindes sofort kleiden konne,
wenn sie in diese Welt eintrict” (Warneck 1904: 13; vgl. Vergouwen
1933: 66; Krikellis/Petersen 2006: 416-417). Dieses ulos ni tondi hatte
die Aufgabe, das tondi des Foten zu objektivieren und dadurch zu stir-
ken. Zusitzlich erhielt die schwangere Tochter von ihrem Vater noch
ein Stiick Land (#/los na so ra buruk) fir die Reproduktion von Reis und
sicherte dadurch den Fortbestand der Familie weiter ab. Diese klassi-
fikatorische Gaben der Frauengeber komplettierte ein Teller mit Reis
und Fisch. (Warneck 1909: 47; Vergouwen 1933: 69).

Wihrend ihrer Schwangerschaft unterlag die werdende Mutter
bestimmten Tabuvorschriften. Jede Tétigkeit musste zu Ende gefiihre



werden, damit das Kind vollstindig auf die Welt kommen konnte und
ihre Haare durften nicht geschnitten werden, da diese generell als reich
an rondi galten. (Lumbantobing 1961: 181).

Auch war der Gebrauch von Schutzmitteln tiblich, die zum Beispiel
von den schwangeren Frauen in ihren traditionellen Knoten-Frisuren
getragen wurden. Diese pagar sibuntion hatten die Form von kleinen
anthropomorphen Figuren mit einem Kind auf dem Schofle und wur-
den aus einer Kurkuma-Wurzel geschnitzt. Anschlieflend befullte der
datu eine Vertiefung in der Lebergegend der Figuren mit pukpuk ni pa-
gar, wodurch die Schutzmittel ihre apotropiische Kraft erhielten. Die-
se Ritualobjekte benotigten noch eine Bekleidung aus weifem Stoff,
der durch ein dreifarbiges Band gehalten wurde. Drei Sipiliz-Blatter am
Kopf der pagar komplettierten die Bildnisse. Nach der Fertigstellung
sprach der religise Spezialist spezielle Beschworungsformeln, wihrend
er in der linken Hand ein Schwert und in der rechten Hand einen ge-
fullten Reistopf hielt, auf dem die gefertigte Ritualfigur lag. Abschlie-
Bend steckte er sie eigenhindig in den Haarknoten der schwangeren
Frau, wo die Schutzfigur fiir die gesamte Schwangerschaftsdauer ver-
blieb. (Winkler 1925: 116).

Begu musste objektiviert werden, damit es der dasu im rituellen
Kontext als Schutzmittel nutzen konnte. Durch die Zugabe von pukpuk
konnte er die Figuren mit begu animieren und als Verteidigung gegen
feindliches begu einsetzen. Dafiir mussten die Ritualobjekte einen Platz
innerhalb der sozial-kosmologischen Ordnung zugewiesen bekommen,
indem der datu die notwendigen Beziehungen zu den minnlichen Ah-
nen mit Hilfe des Schwertes und zu den weiblichen Ahnen mit Hilfe
des Reistopfes rituell konstruierte. Der Ritualexperte fertigte auflerdem
aus Bambus geschnitzte kleine anthropomorphe Figuren an, die pagar
pandiam, welche auch als Talisman vor den feindlichen begu schiitzen
sollten und oberhalb des Schlafplatzes der werdenden Mutter ange-
bracht wurden. (Volz 1909: 167).
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Abbildung Nr. 43: Pagar pandiam (in: Volz 1909: 167)

Bei dem Geburtsvorgang war es Aufgabe des werdenden Vaters durch
das kontinuierliche Schwingen seines Schwertes gefahrliche begu abzu-
wehren. (Warneck 1904: 72). Zog sich der Geburtstermin in die Linge,
verabreichte der datu treibende Mittel, um den orakelten Geburtster-
min einzuhalten. Zusitzlich schoss er sein Gewehr ab und schlug an die
Hausbalken, um feindliche begu abzuschrecken. (Warneck 1909: 111).
Erfahrene Frauen der hulahula halfen bei der Entbindung des Neugebo-
renen und durchtrennten mit einem Bambusmesser die Nabelschnur.
(Von Brenner-Felsach 1894: 243; Winkler 1925: 61). Dem neugebo-
renen Kind steckte seine Mutter einige Reiskérner in den Mund, um
durch deren zondi die Lebenskraft des Siuglings direkt anzureichern.
(Winkler 1925: 48). Daraufhin bestimmte der dasu an Hand der Lage
des Sduglings direkt nach dem Geburtsakt, welche Opferungen nétig
waren: ., [f it was face down it should make an offering to its grandparents.
If it lay on its right side, it should do so to its mother's brother” (Sherman
1982: 359). Zusitzlich befragte der Ritualexperte seinen Kalender (por-
halan), ob der Geburtstag ein guter oder eine schlechter Zeitpunkt war
und prophezeite dementsprechend dem Kinde fiir sein Leben Gliick
oder Ungliick. (Nommensen 1864: 273). Erschien die Prognose eher
ungiinstig, wurde noch ein Hithnerorakel durchgefithrt, um aus den
Eingeweiden des geopferten Huhnes weiteres zu erfahren. (Meerwaldt
1898: 22; Bruch 1925: 3). Danach musste ein Horoskop des Siug-
lings erstellt werden. (Von Brenner-Felsach 1894: 243). Die Nachge-



burt (saudara) wurde als ,jjiingerer Bruder des Kindes® bezeichnet und
erhielt einen speziellen Begribnisplatz im Haus. Die Familie gedach-
te ,ihm“ durch regelmifSige Speiseopfer und erhoffte sich durch seine
Anwesenheit bei drohender Gefahr gewarnt zu werden sowie eine Stir-
kung des eigenen Mutes bei bevorstehenden Kriegseinsitzen. (Warneck
1904: 10; Warneck 1909: 61-62).

Mit der erfolgreichen Geburt begann der Siugling sein physisches,
jedoch zunichst geschlechtsloses Leben als Person. Gleichzeitig verin-
derte sich der Status der Ehefrau zu dem einer Mutter, die Leben schen-
ken konnte. Thre Eltern iiberreichten erneut ein Tuch (#los ni tondi),
diesmal, um das tondi ihrer Tochter als Mutter zu stirken. (Warneck
1909: 48). Der Ehemann fiitterte darauthin die Angehérigen seiner
Frau mit Opferspeisen und iiberreichte anschlieffend seinem Schwie-
gervater als Gegengabe ein Schwert (piso sidjodjahan). (Warneck 1925:
108). Dieser nicht-dquivalente Austauschprozess zwischen Objekten
der Kategorien #los und piso waren innerhalb der traditionellen Ge-
sellschaft notwendig, um Leben zu generieren. Das neugeborene Kind
besafd noch keine soziale Identitit, es war nicht komplett, da die voll-
stindigen sozial-kosmologischen Beziechungen zu den Urahnen und
Gottern fehlten. Um diese lebensnotwendigen Beziehungen des Neuge-
borenen zu den Ahnen zu etablieren, war ein Austausch von Nahrungs-
mitteln zwischen den Frauengebern und den Frauennehmern notwen-
dig, indem die hulahula Reis und die boru Fleisch zu dem Elternhaus
brachten. (Joosten 1992: 21). Der Mutterbruder (¢#/ang) erkannte das
Kind seiner Schwester an, indem er roten Betelsaft als Synonym fiir
Blut in Form verwandtschaftlicher Abstammung auf die Fontanelle
des Neugeborenen spie. (Sherman 1982: 283). Zusitzlich wurde eine
Schale mit verarbeiteten Reiskornern, ficus-Blittern und Geld von den
Frauennehmern an die Frauengeber iiberreicht. Die hulahula streuten
daraufhin Reiskorner tiber die Kopfe der anwesenden Familienmitglie-
der, genannt marruma-tondihon, wodurch deren tondi gestirkt werden
sollte (op. cit.: 283-284).

Die Mutter unterlag zusammen mit ihrem neugeborenen Kind ei-
nem Bade-Tabu und beide durften das Haus fiir ungefihr eine Wo-
che nicht verlassen, da zu dem Zeitpunkt nur die ancestralen Geister
des Hauses fiir den nétigen Schutz sorgen konnten. (Vgl. Platenkamp
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2010: 183). Tabus waren fiir das Entstehen von Leben und der Re-
produktion der Gesellschaft, notwendig, da diese eine enge Bindung
an das Haus bewirkten. Nach dieser Zeit der Seklusion opferte eine
Schwester des Vaters zusammen mit ihrem Ehemann als Frauennehmer
des Hauses ein Ferkel, das rituell zerlegt werden musste. Einen Teil des
Fleisches wurde zu den hulahula geschicke, die darauf im Austausch mit
gekochtem Reis und einem Goldkarpfen reagierten. (Sherman 1982:
286-287).

Der datu stellte am Geburtstag weiterhin fest, von welchem Ahn
das Neugeborene abstammte, legte damit den Namen des Kindes fest
und bestimmte einen giinstigen Tag fiir die Namensgebung, an dem
auch das erste rituelle Bad stattfinden musste. (Fiirst 1898: 227; Joosten
1992: 21). Es wurden niemals Namen noch lebender Verwandter auf
das Kind iibertragen, da diese durch das Neugeborene hitten verdringt
werden kénnen und dann gestorben wiren. (Lumbantobing 1961: 182).
Die Namensgebung musste im Beisein des Onkels miitterlicherseits
(tulang) statthnden und war der erste Schritt zur angestrebten Sozia-
lisierung des Kindes. (Vergouwen 1933: 74). Es bekam eine Identitit:

»Der Datu sagt einen Namen nach Belieben, greift dann mit 3 Fingern in ei-
nen Haufen Reis. Die Kérnchen, welche er mit den 3 Fingern aufgefaf3t hat,
werden in 4 und 4 geteilt. Kommt's nun so heraus, dafd kein Korn tibrigbleibt,
dafd also 8 oder 12 oder 16 oder 24 u.s.w. Kérnchen da sind, so ist der Name
gut. Dies muf§ aber zweimal so herauskommen, sonst wird der Name verin-
dert. Sind die Kérnchen uneben, so wird die Sache fortgesetzt, bis es gelingt.
Dafiir wird dem Datu dann eine weifle Henne geschlachtet; das ist sein Lohn®

(Nommensen 1864: 273).

Das Namengebungsritual fand an einem flielenden Gewisser aufler-
halb des Dorfes statt, wo neben den Eltern noch weitere Verwandte
und Bekannte anwesend waren. Dies bedeutete das Ende der Seklusi-
on und die Offnung nach auflen in Form einer Einordnung in Raum

und Zeit sowie die Anerkennung des neuen sozialen Wesens von der
Dorfgemeinschaft. (Vgl. Platenkamp 2010: 184). Fir die Toba-Batak



war Wasser das Element von Boru Saniang Naga, einer weiblichen Was-
sergottheit, und ein Synonym fiir Fruchtbarkeit, da es den Wachstum
auf den Reisfeldern sowie die Vermehrung von Fischen gewihrleistete.
(Warneck 1909: 37).

Nachdem das Kind seinen Namen bekommen hatte, fand die
geschlechtliche Einordnung statt. Dazu nahm die Mutter fiir einen
Jungen ein Schwert und eine Lanze mit zum Badeplatz und fiir ein
Midchen den Webkamm. (Winkler 1925: 67). Diese geschlechtsspe-
zifischen Gegenstinde objektivierten und sozialisierten das Neugebo-
renen, wodurch Austauschbeziehungen zu den lebenden und toten
Verwandtschaftsgruppen hergestellt werden konnten. (Vgl. Barraud
1979: 222; Platenkamp 2010: 187). Fiir die Toba-Batak prisentierten
Sohne die Permanenz der patrilinearen Beziehungen zu den Ahnen,
wihrend Tochter die Fruchtbarkeit des Hauses in affinalen Beziehung
zu den Frauengebern darlegten. , Ist im Haus ein Sohn geboren, so sagt
der Batta: die Sonne ist aufgegangen; bei der Geburt einer Tochter:
der Mond ist aufgegangen® (Heine 1865: 82). Die rituelle Waschung
des Siuglings vollzog der Kindsvater, der zeitgleich zum ersten Mal
den gewihlten Namen des Kindes laut aussprach. (Junghuhn 1847:
129; von Brenner-Felsach 1894: 243-244; Fiirst 1898: 227). Die ent-
standene familidre Beziehung unterstrich der Vater noch mit folgen-
den Bekundungen: ,So lange Wasser und Reiss ungetrennt bleiben,
Sollen auch wir uns nicht trennen. Wenn Reiss und Wasser trenn-
bar sind, Dann erst mégen auch wir uns trennen“'” (von Brenner-
Felsach 1894: 244). Eine Schwangerschaft und Geburt wurde analog
des Reiszyklus als ein Modell fiir die Fruchtbarkeit der Gesellschaft
betrachtet, was sich auch schon im rituellen Sprachgebrauch wihrend
der Entbindung niederschlug: ,Moge der Reis gut werden und der
Topf nicht brechen® (Brandstetter 1922: 9). Abschlieflend wurde ein
rituelles Mahl abgehalten, an dem die hulahula und boru teilnahmen,
um ihnen den gewihlten Namen mitzuteilen. ,Besonders willkom-
men sind bei dieser Gelegenheit die Brautgeber, damit sie durch ihre

Geschenke ihre ,sahala® tbertragen® (Lumbantobing 1961: 182).

127 In Toba-Batak: ,,S7 lauga sirang lauras bras, Aute kami sirnag ras. Ngo di sirang lauras bras,
Baru sirang kami ras“ (von Brenner-Felsach 1894: 244).
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Zu diesem Zeitpunkt fand ein nicht-dquivalenter Austausch von Nah-
rungsmitteln der Kategorie u/os gegen solche der Kategorie piso statt,
indem die Frauengeber Reis und Fisch gegen Fleisch der Frauennehmer
eintauschten. (Bruch 1925: 3-4).

Das Geschlecht des neugeborenen Familienmitglieds teilte seine
GrofSmutter viterlicherseits der Offentlichkeit in Form einer bestimm-
ten Kopfbedeckung mit, indem sie nach der rituellen Waschung ein
ulos ragi hotang fir einen Enkel oder ein #los ragidup fur eine Enkelin
bei ihrem ersten Marktplatzbesuch trug. (Niessen 1985: 149). Dadurch
ordnete sie das Kind in die riumliche Ordnung des Dorfes (huza) ein.
Auch die Eltern erhielten nach der rituellen Namensgebung einen an-
deren Beziehungsstatus im sozialen Geftuge der Gesellschaft und wur-
den fortan teknonymisch als Vater des [N] (ama ni ...) sowie Mutter
des [N] (nai ni ...) genannt. Das setzte sich in der nichsten Genera-
tion fort, wo die Grofleltern nach der Geburt ihres ersten miannlichen
Enkels in Hinblick auf dessen Namen mit ompu ni... angesprochen
wurden. (Warneck 1909: 124; Lumbantobing 1961: 185). Diese klas-
sifikatorische Termini, indem eine Gruppe innerhalb der Verwandt-
schaftsgruppe (marga) in der gleichen Form angeredet wurden, legten
die neukonstruierten sozialen Beziehungen zwischen den Verwandten
entsprechend offen und bestitigten diese gleichzeitig, um das weitere
Wohlergehen des Kindes und damit den Fortbestand der Gesellschaft
zu gewihrleisten. Das Kind hatte jetzt ein Geschlecht, einen Namen
und Angehorige. Weitere rituelle Handlungen waren im Laufe seines
Lebens notig, um die sozial-kosmologische Domine des Elternhauses
zu erweitern und dadurch seine soziale Gestalt immer mehr zu vervoll-
standigen.

Initiation

Das Kind musste Jahre spiter den nichsten Ubergang rituell iiber-
schreiten, um ein aktives und vollsozialisiertes Mitglied der Gesell-
schaft zu werden, da ,,der Mensch nur als soziales Wesen lebensfihig ist®
(Raabe/Suhrbier 2001: 33). Der datu bestimmte mit seinem Orakel-

gerit (porhalan) den geeigneten Zeitpunke, an dem diese weitere ,,7ite



de passage” das Leben eines jungen Toba-Batak mafigeblich beeinflus-
ste. Spatestens im Alter von zehn oder elf Jahren erhielten die Kin-
der beiderlei Geschlechts als Initiationsritual eine spezielle Gebissbe-
handlung, indem ihre Zihne abgefeilt und eingefirbt wurden. (Von
Brenner-Felsach 1894: 247; Marsden 2015: 21). Variable Modifika-
tionen in der Ausfithrung betrafen nicht nur die beiden Geschlechter,
sondern waren im geringen Mafle auch nach individuellen Wiinschen
moglich. (Hagen 1884: 219). Die jungen Initianten lagen bei der Pro-
zedur lings auf dem Riicken, wihrend der ausgebildete Spezialist, ein
datu, den Ubergang von der Kindheit zu einem Erwachsenen im Bei-
sein des Mutterbruders (tulang) rituell einleiteten. (Vergouwen 1933:
74). Die Bearbeitung betraf immer nur die Schneidezihne. Dabei mus-
sten die Zihne des Oberkiefers mit Hilfe eines eisernen Meisels und
eines Holz- oder Beinhammers halbiert, sowie die Zihne des Unter-
kiefers bis zum Zahnfleisch abgetragen werden. Die Glattung der schar-
fen Kanten erfolgte mit einem Stein oder einer Eisenfeile. (Hagen 1884:
219; von Brenner-Felsach 1894: 192; Winkler 1925: 30-31; Moore
1930: 219). Oftmals liefd der Initiant diese schmerzhafte Prozedur in
mehreren Sitzungen mit groferen zeitlichen Pausen dazwischen iiber
sich ergehen. Wihrend bei den Midchen die Schneidezihne des Ober-
und des Unterkiefers vollstindig bis auf das Zahnfleisch abgemeifSelt
wurden, betraf dies bei den Jungen nur die Zihne des Unterkiefers.
Im Oberkiefer blieben halbierte, konkav gefeilte Zahnkronen stehen.
(Hagen 1884: 219-220). Es folgte als weitere sichtbare Verinderung
des Gebisses die Schwirzung der Zahnstiimpfe:

,Die Locher werden dann mit badja, Saft von Blittern des Gestriuches Hara-
moting oder Blitter des Baumes Tutuaros geschwirzt. Den Saft gewinnen sie,
indem sie ein Blatt auf ein Messer legen und das Messer ins Feuer halten, damit

reiben sie dann die Zihne ein, welche darauf ganz schwarz werden® (Nommensen

1864: 274).

Als Resultat erinnerte nichts mehr an die weiflen grofen Zihne, die von
den Toba-Batak als ein Merkmal der gefihrlichen begu bezeichnet wur-
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den und diese anlocken koénnten. (Winkler 1925: 36-37). Daraufhin
legte die Frauengebergruppe den Initianten ein w#los ragidup um die
Schultern, denn: ,[#his #los was believed to be the most powerful protection
against evil spirits“ (Joosten 1992: 52). Den Abschluss des Ubergangs-
rituals bildete die Opferung eines Tieres, das von der Frauennehmer-
gruppe stammte. Dieses wurde rituell zerteilt und gemeinsam verspeist,
wodurch die Ahnen der Abstammungsgruppe ihn als ein neues voll-
wertiges Mitglied der Gesellschaft anerkennen sollten. (Nommensen
1864: 274; Hagen 1884: 220; von Brenner-Felsach 1894: 192). Dieser
Ubergang vollzog sich auch riumlich, da einem jungen Mann ein neuer
Schlafplatz im sopo zugewiesen wurde, wo er auch fortan im adat Un-
terricht bekam. (Tobing 1956: 140). Ein weiteres sichtbares Merkmal
des neuen sozialen Erwachsenenstatus war die Erlaubnis, von nun an
sirih zu kauen. Dazu mussten die getrockneten Blitter des Gambirbau-
mes mit etwas geldschtem Kalk bestrichen und zusammen mit etwas
Tabak und einem Stiick Betelnuss in einem Betelnuss-Blatt gewickelt
und im Mund iiber einen lingeren Zeitraum gekaut werden. (Bruch
1925: 16; Joosten 1992: 24).

Durch die Entnahme der Zahnsubstanz visualisierte dieses Tren-
nungsritual unwiderruflich die Etablierung einer neuen sozialen Iden-
titdt. (Vgl. van Gennep 1986: 76). Die Gabe des wulos ragidup sowie
das anschlieflende Tieropfer untermauerten noch die neugewonnenen
sozialen Beziehungen, wodurch die Ahnen im Austausch das zondi
des Initianten stirken sollten. So ausgestattet vermochte das nun als
erwachsen anzusehende Gesellschaftsmitglied fiir den Erhalt der Ge-
meinschaft einzustehen, der begu zu trotzen und unabhingig vom bio-
logischen Alter jederzeit zu heiraten. (Vgl. Nommensen 1864: 275;
Vergouwen 1933: 206). Entsprechend befragte der religiose Spezialist
(datu) sein Orakel, ob der frisch Initiierte bald heiraten und Kinder
kriegen wiirde. (Winkler 1925: 38).

Heirat

Das Heiratsritual erméglichte durch den Austausch von Heiratspart-
nern soziale Beziehungen zwischen unterschiedlichen Gruppen und



verband die Teilnehmer mit indigene kosmische Urspriinge von Leben
(tondi) und den externen Urspriinge von sozialen Ansehen. Das sozial-
kosmologische System der Batak-Gesellschaft basierte auf der Organi-
sation von Heiratsallianzen zwischen den Frauengebern (hulahula) und

128 regelte die Bezie-

den Frauennehmern (boru). Ein Exogamiegebot
hungen zwischen den beiden Verwandtschaftsgruppen, indem nur au-
Berhalb der eigenen marga geheiratet werden durfte. (Simoneit 1880:
246; Vergouwen 1933: 50-51).

Die traditionelle und bis heute bevorzugte Heiratsform der Toba-
Batak stellt ein asymmetrisches Allianzsystem in Form einer matrilate-
ralen Kreuzkusinen-Heirat dar: ,Der Sohn der Schwester betrachtet die
Tochter des Bruders seiner Mutter, also seines Onkels Tochter, schon
von Natur als seine Braut® (Simoneit 1880: 246). Generell wurden alle
Frauen aus dem Klan des Mutterbruders (¢#/ang) in der Generation
von Ego als ideale Heiratskandidaten betrachtet. (Lukas 1990: 170).
Bei einer anderen Brautwahl musste der tulang erst seine Zustimmung
geben. (Sherman 1982: 343). Vollkommen undenkbar war jedoch eine
patrilaterale Verbindung zwischen Vaterschwesters Tochter (FSD) mit
dem Sohn des Mutterbruders (MBS), da dies einer Umkehrung be-
reits etablierter Allianzbeziehungen gleichkam. Entsprechend sprachen
die Toba-Batak von: ,Das Wasser kann nicht mehr zur Quelle hinauf-
flieBen® (,ndang subar aek tu julu®)“ (Lukas 1990: 174; Lukas 2011:
41). Mindestens drei marga, hiufig jedoch funf, wurden fur diese
Zirkulation der Frauen benotigt. (Lukas 1990: 428-429).'® Wihrend
der Hochzeitsrituale bestanden alle notwendigen Interaktionen aus
reziproken Austauschhandlungen. Diese betrafen den Austausch von
Worten, Nahrungsmitteln, gegenseitigen Besuchen und Objekten.
(Niessen 1985: 134). Rituelle Austauschprozesse der Objektkategori-
en ulos und piso zwischen den hulahula und den boru waren notwen-
dig, um diese gekniipften Beziechungen zu objektivieren und damit zu
etablieren. (Vergouwen 1933: 189-190). Der datu stellte an Hand eines
Hithnerorakels fest, ob die aus der Kategorie der Mutter Bruder Toch-
ter (MBD) ausgewihlte Braut die richtige Wahl war. Dazu untersuchte
und deutete er die Innereien eines geschlachteten Huhns. Ein rotli-

128 Siehe: Lévi-Strauss, Claude 1949.
129 Vgl Diagramm, S. 94.
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ches Herz oder eine rotliche Leber unterstiitzten die getroffene Wahl,
ansonsten konnte der Ritualexperte dem Vorhaben nicht zustimmen.
(Warneck 1909: 111).

Der erste Teil des Hochzeitsrituals wurde von den Toba-Batak
martandang’ genannt, wo ein junger Mann einen Freund als dessen
Fiirsprecher zum Haus der Auserwihlten schickte, um dort nach sirih
(Betelnuss) zu fragen. Bei positiver Reaktion wiederholte sich dieser
Vorgang mehrfach mit ihm selbst als Firbitter. Als nichster Schritt
wurden die Traume der beiden verglichen, als Zeichen dafiir, ob ihre
tondi zusammenpasse. Unterstiitzend rieb sich die junge Frau mit Zi-
tronensaft ein. Sprachen alle Anzeichen fiir die Heirat, erklirte der
Brautvater die Heirat als beschlossen. Die Verwandtschaftsgruppen der
Brautgeber und Brautnehmer besprachen nun den Austausch der Ob-
jekte, durch die die Heirat erst legitimiert wurde. (Nommensen 1864:
275; von Brenner-Felsach 1894: 248; Vergouwen 1933: 210). Zehn
Tage vor der Hochzeit schickten die Eltern der Braut ihre Tochter end-
giiltig aus dem Haus, wodurch der Ubergang zum neuen Status der
Ehefrau eingeleitet und die beabsichtigte Trennung zu der eigenen Ab-
stammungslinie riumlich entsprochen wurde. Es folgte eine Klagepha-
se der angehenden Braut in den angrenzenden Ortschaften, magadung
genannt, wobei alle anderen noch unverheirateten Midchen ihr Essen
mit der Klagenden teilten. (Von Brenner-Felsach 1894: 248-249). Am
Abend vor dem errechneten Hochzeitstermin durch den datu erschien
der festlich gekleidete Briutigam zusammen mit Mitgliedern seiner
marga als boru im Dorf seiner zukiinftigen Frau mit den piso-Gaben
fir den Brautvater. Das Opfertier, bestenfalls ein Biiffel, wurde sofort
von den boru geschlachtet, rituell unter den anwesenden hulahula und
boru verteilt und verzehrt. Am nichsten Tag, dem eigentlichen Hoch-
zeitstag, erschien die komplette Frauennehmer-Gruppe erneut im Dorf
der Frauengeber. Die festlich gekleidete Braut nahm zusammen mit
ihren Eltern im Tiirbereich des Elternhauses Platz, wihrend dem Briu-
tigam zusammen mit seinen Angehorigen im Inneren des Wohnhauses
ein Platz angewiesen wurde. Die #/os-Gaben wurden vor dem Haus
zur Schau gestellt und spiter auf dem Weg in das Dorf des zukiinfti-

130 Martandang, (von Mal. tandang) bedeutet; ,auf Reisen gehen®, ,Besuch machen®
Winkler 1977: 251).



gen Ehemannes mitgenommen. Am Haus seines Vaters angekommen,
er folgte abschliefSend ein weiteres gemeinsames Festmahl, fir das er-
neut ein rituelles Tieropfer abgehalten werden musste. (Von Brenner-
Felsach 1894: 249). Dabei fiitterte ein Vertreter der Frauennehmer
(boru) die Braut dreimal mit Fleischstiickchen und sprach dabei: ,,[...]
es helfe Dein tondi, es fordert Dein sahala, mogest Du reich an Kin-
der werden® (Warneck 1909: 59). Ebenso musste der Brautvater mit
Fleischstiicken des Opfertieres gefiittert werden (op. cit.).

Obwohl der Brautigam klassifikatorische ein Kreuzkusin der Braut
war, wurde seine marga im Kontext des Heiratsrituals zunichst als
fremd klassifiziert. Um die in einer solchen Beziehung inhirenten Ge-
fahr beschworen zu konnen, bedurfte es rituelle Austauschprozesse zwi-
schen den hulahula und den boru. (Vgl. Lumbantobing 1961: 184).
Der notwendige rituelle Austausch zwischen der Frauennehmergruppe
und den Frauengebern generierte ,,[...] reciprocal prestations of an eco-
nomic, a social, and a ceremonial nature (nach Lévi-Strauss,'®' J.P.B. de
Josselin de Jong 1952: 6).

Brautpreisobjekte objektivierten die notwendigen Beziehungen
zwischen den Ahnen der brautnehmenden- und jener der brautge-
benden Gruppe. Die Braut verkdrperte zusammen mit Objekten der
Kategorie wulos fruchtbares Leben, das die boru im Austausch gegen
Objekte der Kategorie piso zur Reproduktion des eigenen Hauses be-
notigten. Piso-Objekte garantierten die Kontinuitit der sozialen Ord-
nung, gesellschaftliches Ansehen und Permanenz. Ulos, die Gaben der
Frauengeber, bestanden traditionell aus gewebten Tiichern, Schmuck,
ungekochten Reis, lebendigen Fischen sowie Land und Reisfelder.
Diese Objektkategorie zeugte von reproduktiver Generation entlang
der Matrilinie. Als Bekleidung versinnbildlichte die #/os-Gabe eine
lebendige Wesen umhiillende und umgrenzende Funktion. Es handelte
sich um unveriuflerliche Gaben, die unabdingbar fiir die Identititsfin-
dung der Frauengebergruppe waren und dadurch als unverinderbare
Objektkategorie die Bindung an das Haus generierten. (Vgl. Vergouwen
1933: 68-69; Lumbantobing 1961: 14). Dahingegen stand die Objekt-
kategorie piso fiir eine Form von Gaben, bei denen es sich traditionell
um Geld, gekochten Reis sowie totes Fleisch handelte, welche formal

131 Siehe: Lévi-Strauss, C. 1993.
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nicht generativ waren und nur im Austausch als fruchtbar galten. Piso-
Objekte wurden als fremd und minnlich kategorisiert. Die Kategorie
“fremd” war ein notwendiger Aspekt der sozial-kosmologischen Ord-
nung. In der Ursprungsmythe wurden notwendige Beziehungen zu den
Fremden aufgezeigt, wodurch erst die Gesellschaft entstehen konnte.
Entsprechend brachten die Frauennehmer mit ihren Austauschobjek-
ten das Fremde in Form von Waffen und Geld in die Gesellschaft ein.
(Vergouwen 1933: 72).

Die Toba-Batak bevorzugten alte spanische Dollarmiinzen mit dem
Bildnis von Karl IV'®, deren Ikonographie genauso wie die Waffen
fiir eine objektivierte Beziehung zu starken fremden Ahnen stand. Da-
gegen spielte ihr 6konomischer Marktwert im rituellen Kontext kei-
ne Rolle, denn , [tlhe exchange of gendered objects expresses relationships
and provides the terms in which they are renegotiated’ (Hoskins 1998:
127). Nach der rituellen Fleischverteilung erfolgte der Austausch von
ulos und piso. Dabei tiberreichten die Brauteltern drei Tiicher an die
Reprisentanten der boru: 1. das ulos paisulang an den Fleischverteiler,
2. das ulos si hunti ampang fir den Fleischbringer und 3. das ulos ragi-
dup fur den Vater des Briutigams. (Simoneit 1880: 248). Ein weiteres
Ritualtuch (#los ragidup) wurde am Ende der Zeremonie nach miind-
lichen segenreichen Bekundungen dem Hochzeitspaar gemeinsam um
die Schultern gelegt. (Pichler n.d.: 69; Sherman 1982: 318; Joosten
1992: 50). Eine andere wichtige Gabe der hulahula an die boru war
Bodenfliche. Die Hochzeitszeremonien standen analog der Reisritu-
ale fir die Reproduktion von Leben in Form von Fruchtbarkeit. Da
fir den Reisanbau Land benétigt wurde, waren es die hulabhula, die
im Hochzeitsritual den fruchtbaren Boden austauschten. (Vergouwen
1933: 258). Der tuan tanu, der Herr des Landes, war bei den Toba-Ba-
tak der Mutterbruder (#ulang), der im Namen der Frauengeber fiir die
rituelle Landverteilung zustindig war.' Als Teil der #/os-Gaben wurde
das angewiesene Reisfeld #los na so ra buruk genannt, ein ulos, das nie-
mals verbraucht sein wird. (Keuning 1958: 7; Simbolon 1998: 301).

Das ausgewiesene Areal konnte das neue Ehepaar zu ihrem Lebensun-

132 Siehe: Staudinger 1889/90: 847.
133 Vgl. Wessing (2017).



terhalt bewirtschaften, jedoch blieb es immer unverduflerlicher Besitz
der hulahula. (Vergouwen 1933: 69).

Das Austauschsystem zwischen hulahula und boru generierte in sei-
ner Komplexitit Beziechungen mit dem Ziel, Transfer und Reprodukti-
vitit von Leben zwischen den Klans zu konstruieren. Verheiratet und
damit platziert im sozialen Gefiige der Gruppe wurden die Eheleute
als vollstindige und damit rechtsfihige Mitglieder derselben angese-
hen. (Vgl. Sherman 1982: 310; Lukas 1990: 228). Von da an durfte der
Mann auch an den gemeinschaftlichen Versammlungen im sopo teil-
nehmen, um Angelegenheiten der adat zu besprechen. (Lumbantobing
1961: 184). Der Ehefrau wurde ein Platz im affinalen Gefiige der patri-
linearen Abstammungslinie ihres Ehemannes zugewiesen, verlor jedoch
nicht die Zugehoérigkeit zu ihrer marga, der sie seit der Geburt angehort
hatte. (Sherman 1982: 331). Als Haartracht und sichtbares Merkmal des
Ehestandes trug sie von nun an eine Knotenfrisur. (Schreiber 2005: 78).

Das jungverheiratete Paar wohnte zunichst patrilokal zusammen
mit dem Vater des Ehemannes in dessen Haus, bis ein eigener Haushalt
gegriindet werden konnte. Das eigene Haus, oftmals eine Gabe des Va-
ters, lag traditionell in direkter Nachbarschaft, wodurch das Prinzip der
patrilokalen Residenz aufrechterhalten blieb. Erst von da an galt das
junge Ehepaar als eigenstindige ,Herdeinheit® und etablierte sich in-
nerhalb der sozial-kosmologischen Allianzen des eigenen Hauses. (Vgl.
Fiirst 1898: 227; Lukas 1990: 230-237).

Starb der Ehemann, nahm dessen jiingerer Bruder die Witwe zur
Frau. Ein ilterer Bruder konnte sich auch kiimmern, war aber nur bei

dem Vorhandensein von noch unmiindigen Kindern zu einer weiteren
Heirat verpflichtet. (Von Brenner-Felsach 1894: 250).

Krankheit

Erkrankte eine Person, wurde dies als Indiz fiir fehlende sozial-kos-
mologischer Beziehungen gedeutet, welche fur die korperlichen, so-
zialen und religiosen Aspekte des Einzelnen zustindig waren. (Vgl.
Platenkamp 1996: 326). Nach Auffassung der Toba-Batak verursachte

die Trennung eines Menschen von seinem fondi die Krankheit. (Winkler
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1925: 79). Dadurch wurde eine Unvollstindigkeit erzeugt und begu
bestimmte fortan das Schicksal des Erkrankten: ,Fiir jede Krankheit
besteht namlich ein besonderer Begu, der erziirnt tiber dieses oder jenes
seine dimonische Gewalt ausiibt und seine Opfer mit Krankheit plagt®
(Heine 1865: 77). Krankheit war in der Regel die Folge eines Tabu-
Bruches, indem zum Beispiel der Erkrankte den Ahnen nicht geopfert
hatte oder Schulden jeglicher Art nicht bezahlte. (Warneck 1909: 99).
Als Strafe entzogen ihm die Ahnen seine Lebenskraft rondi. Man be-
schuldigte personifizierte tondi fir die Verursachung von bestimmten
Erkrankungen, deren Namen Analogien zu den Geburtsritualen auf-
zeigten: 1. Tondi Soudara (Placenta, jiingerer Bruder, dessen Grabstitte
sich unter dem Wohnhaus befindet), 2. 7ondi Si Tanduk (Biffelhorn;
ist fiir die Trennung der Placenta vom Omphalos zustindig; verursacht
Bruststiche), 3. Tondi Si Paut (das sich Windende; Rotan, mit dem
der Placenta-Sack zugebunden wird; verursacht Leibschmerzen und
Wassersucht), 4. Tondi Si Palokpalok (Sack fur die Placenta; verursacht
Krankheiten durch duflere Gewalt, z.B. das Erschlagen durch einen
Baum), 5. Tondi Si Djongdjong (aufrechtstehender Stein iiber dem
Placenta-Grab; verursacht Fu$krankheiten, z.B. Bestoffungen und das
Eintreten von Dornen) und 6. Tondi Si Andara, Si Andarachi, Si Andar-
asi ( drei Pfihle, die in einem schiefwinkeligen Dreieck auf dem Placen-
ta-Grab aufgestellt wurden; verursacht Kopfschmerzen). (Nommensen
1864: 271-273; von Brenner-Felsach 1894: 239). Im Krankheitsfall
verschwand tondi und begu wurde existent, indem der Korper im tiber-
tragenen Sinne anfing zu verwesen. Dadurch konvertierten die Ahnen
tondi in begu und verursachen als reziproke Handlung die Krankheit.
Ein Indiz fur die Existenz von begu waren hervorstechende land-
schaftliche Gegebenheiten, wie zum Beispiel Steinhiigeln oder Sumpf-
und Waldgebiete, da man sich deren Wohnorte auflerhalb des sozi-
alen Lebens und somit auflerhalb des Dorfes vorstellte. (Van Asselt
1871: 210). Dort versuchten die Angehorigen des Kranken mit Hilfe
von Fackeln und Gewehrschiissen todbringende begu zu vertreiben.
(Lumbantobing 1961: 186). Des Weiteren legten die Verwandten
miitterlicherseits als Vertreter der hulahula zwei Webtiicher iiber die
erkrankte Person, welche bei dessen Hochzeit tibergeben worden wa-
ren. Das ulos ni tondi und das ulos na so ra buruk galten als Synonyme



fiir Fruchtbarkeit und Ackerland, wodurch die Ahnen der hulahula das
tondi des erkrankten Familienmitglieds stirken sollten. (Vergouwen
1933: 71). Trat keinerlei Besserung ein, musste der Ritualexperte hin-
zugezogen werden, da nur der datu mit den Ahnen und spirituellen
Wesen verhandeln konnte. Dieser trat als Mediator auf, um die Ahnen
davon zu iiberzeugen, tondi wieder zuriick zu geben. (Warneck 1909:
55; Vergouwen 1933: 96). Dieser rituelle Akt wurde sinngemifd als
mangalap tondi, zuriickrufen des tondi, bezeichnet. (Tobing 1956: 86).
Mehrere Transferhandlungen waren daftir von Noten.

Alltdgliche Handlungen, die der Ritualexperte gerade ausfiihrete,
wihrend er durch einen Boten von der Erkrankung des Dorfbewoh-
ners in Kenntnis gesetzt wurde, dienten ihm als Ratgeber fiir seine Ur-
sachenforschung. War der datu zum Beispiel am Rauchen gewesen, so
erachtete er einen vom Feind geschickten pangulubalang als Verursa-
cher der Krankheit, ,,da der Geist des pangulubalang Feuer verzehrt®
(Winkler 1925: 79). Der Weg zum Krankenlager eréffnete dem Heiler

weitere Erklarungsansitze:

,Findet der Zauberdoktor bei seiner Ankunft an der Dorfpforte ein Stiick
Holz, einen Baumast im Wege liegen, so weist das darauf, dafy der Patient er-
krankt ist infolge des Erschreckens vor einem sombaon, da diese ja in grof§en
Biumen und heiligen Hainen ihren Wohnsitz haben; gleichzeitig gibt das eine
ernste Prognose, denn das Holz deutet auf die Tragstangen, mit der man die
Toten hinaustrigt® (Winkler 1925: 79-80).

Die Behandlung fand im Haus des Erkrankten statt, wo dessen Vor-
fahren ihm zusitzlich Kraft und Schutz gewihrleisteten. Oftmals plat-
zierte der Experte sein Ritualbuch (pustaha) am Kopfende des Kran-
kenlagers, damit Kraft der geschriebenen Worte todbringende begu
ferngehalten wurden. (Winkler 1925: 65-66). Zuerst transferierte der
Erkrankte oder dessen Angehorige Objekte der Kategorie piso in Form
von Waffen, Geld und einem Opfertier an den religiésen Spezialisten.
(Meerwaldt 1898: 13). Diese Gaben entsprachen den Austauschobjek-
ten der Frauennehmerseite bei den Hochzeitsritualen und waren be-
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kannter Weise die einzige Moglichkeit fiir die Toba-Batak, um zondi
und damit Lebenskraft austauschen zu konnen. Als nichstes stellte der
datu durch das Tieropfer notwendige Verbindungen zu den eigenen
Ahnen her, um im Gegenzug das benétigte Wissen von den sumangot '
fiur das Heilungsritual zur erhalten. Zu langes Zogern als auch das
Nichteinhalten der vorgeschriebenen Opferrituale fithrten zwingend
zu weiterem Unheil bis hin zum Tod. (Heine 1869: 290).

Jetzt konnte der Ritualexperte eine weitere Austauschbeziehung zu
den fremden Ahnen aufbauen, um tondi zuriickzuholen. Oftmals wurde
ein sibaso, gewohnlich eine Frau, hinzugezogen, der durch ein Trance-
Ritual in den direkten Kontakt mit den Geistern der fremden Toten
treten konnte. Dafiir legte das Medium ein rituelles Gewand als duf3e-
res Zeichen seiner Funktion an und setzte sich bei monotonen Klingen
des Gondang-Orchesters Dimpfen des Weihrauchs unter einem Tuch
aus. Ein zunehmendes Zittern der Glieder demonstrierte den Ritualteil-
nehmern, dafl der Kontakt zu dem Geist eines Verstorbenen hergestellt
worden war. (Schreiber 1876: 23-33; Volz 1909: 159; Bruch 1925: 79).
Der datu erfragte nun die Krankheitsursache und erhielt durch den
sibaso notwendige Informationen fiir das abzuhaltende Heilungsritual:

»oeine Tondi [...] hat ihn verklagt, er hat Schuld auf sich geladen. [...] Er muf
jenseits des Baches, rechts am Wege, den Stock, welcher da in der Erde gesteckt
ist, verbrennen und einen Parsili [Ersatz-Figur] dahin legen, der sein Stellver-

treter wird. [...] Sodann muf§ er uns nachdem er gesund ist, ein Fest geben®
(Nommensen 1864: 279-280).

Daraufhin wurden dem Medium Opferspeisen gereicht, die alle ver-
zehrt werden mussten. ,Ist der Sibaso gesittigt, so sagt er: die Begu's
sind gegangen, und so geht er auch, und das iibrige ist dann fir die
anderen Festgiste und somit ist die Sache abgemacht® (op. cit.: 280).
Abschlieflend fertigte der Ritualexperte den Stellvertreter (porsi-
[i) fiir die kranke Person an. (Heine 1865: 77; 1869: 291; Meerwaldt

134 ,Sumangot heiflt der Geist eines im Leben in Blutverwandtschaft gestandenen Individu-
ums, der Geist des Vaters, Grof3-, Urgrofvaters u.s.w.“ (Heine 1865: 77).



1898: 180; Vergouwen 1933: 82). Den richtigen Zeitpunkt fir die
Herstellung entnahm der daru seinem Kalender (porbalan). (Winkler
1925: 158). Dieser bestand aus einem geschnitzten Korper und puk-
puk, einem Gemisch aus Leichenteilen, wodurch der porsili selbst zu
einem verwesenden Korper, die /mago des Patienten, transferierte.'”
Die Figur wurde in das Haus der kranken Person gebracht, wo der
religiose Spezialist dessen Schmutz und Schweif§ auf den Stellvertre-
ter iibertrug. Danach erfolgten die Fiitterung des porsi/i mit kleineren
Speiseopfern sowie diverse Ansprachen an die spirituellen Wesen des
batakschen Kosmos. (Winkler 1925: 158-159; Vergouwen 1933: 113).
Ein porsili durfte nicht durch die Tiir hinausgetragen werden, sondern
musste durch ein Loch in der Wand das Haus verlassen. Diese wur-
de sofort wieder verschlossen, damit begu nicht mehr zurickkommen
konnte. (Winkler 1925: 159). AbschliefSend musste der Stellvertreter
wie ein Leichnam von mehreren Minnern zu einem vorbestimmten
Platz getragen werden, wo dieser zuriick blieb und verrottete. (Warneck
1909: 96; Volz 1909: 84-85, Winkler 1925: 159-160). ,,Kein Batak hit-
te sie angefafSt aus Angst, daf§ die Krankheit nun in ihn fahren mochte®
(Volz 1909: 85).

Eine solche Ritualfigur wurde in dem Batak-Dorf Si Torang von
einem Ritualexperten (datu) angefertigt um die Erkrankung der Urur-
grofSmutter des Dorfes zu heilen. Vorausgegangen waren Streitigkeiten
zwischen den Dérfern Lubuluan und Si Torang, in Folge dessen ein an-
derer datu im Auftrag von Lubuluan die Urahnin aus Si Torang angeb-
lich erkranken lieS. Fiir die Herstellung des Ritualobjektes musste eine
fremde Frau aufgegriffen und gemif§ der traditionellen pukpuk-Her-
stellung durch das Einflf8en von fliissigem Blei getétet werden. Die
Haare und Ohren des Opfers wurden durch den religisen Experten an
einer aus Holz geschnitzten anthropomorphen Figur befestigt: ,,Nach
Fertigstellung der Holzfigur wurde nach Vorschrift alles gemacht, ein
grofSes Fest gegeben und dem neuen begu, der den Namen Boru Saragi
erhielt, geopfert und sofort war die Ururgroffmutter gesund® (Volz
2016: 157).

Durch die vorherige Gabe der piso-Objekte an den daru, konnte
dieser den notwendigen Transfer von rondi gegen piso stellvertretend

135 Siehe Kapitel 5.2. Porsili, S. 155.
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mit der porsili durchfithren, um fondi von den Ahnen zuriick zu er-
halten. Dadurch wurde der datu autorisiert, Leben auszutauschen und
medial an die erkrankte Person weiterzuleiten. Seine Hauptaufgabe
bestand darin, den Patienten mit dem kosmologischen Ursprung des
Lebens wieder zu verbinden, der klassischen Aufgabe der Frauengeber-
gruppe (hulahula). (Vgl. Platenkamp 1996: 319, 334). Das Heilungs-
ritual war ein nicht-dquivalenter Austausch, indem tondi gegen piso
getauscht wurde, wobei der religiése Spezialist als Vermittler und die
Stellvertreterfigur (porsili) als Korper des Kranken fungierten, um die
Einheit von Korper und rondi wieder herstellen zu kénnen.

Heilungsritual

1.
< tondi
Ahnen KRANKHEIT Patient
begu >
I1.
Opfertier + Waffen + Geld
<«— porsili + piso < piso
Ahnen datu HEILUNG Patient
——  tondi > tondi ——»
Lebendigkeit

Nach der Gesundung hielt der datu ein rituelles Opferfest ab, wo bei
Trommelmusik die porsili anstelle der begu mit den Opferspeisen gefiit-
tert (eingerieben) wurden. Die restlichen Speisen verspeisten der Ritual-
experte und die sibaso, bis die begu verschwand. (Nommensen 1864: 280).

Mit Hilfe des Hahnorakels erkannte der Ritualexperte, ob die Hei-
lungszeremonie erfolgreich abgeschlossen war: ,Nun schlachtete der
datu die beiden Orakelhihne, einen weiflen fiir die oberen Gotter



und die Naturgotter, und einen roten fur die Geister der Ahnen, um
festzustellen, ob es gegliickt ist, den tondi zuriickzulocken® (Winkler
1925: 127).

Auch grof3e Epidemien stellten zunehmend eine existentielle Gefahr
fir die Toba-Batak dar. Gegen Cholera und Pocken war die hochst-
mogliche Kraft der Ahnen notwendig, die in den Ritualobjekten der
marga durch die religiosen Spezialisten objektiviert worden waren:

»Hierbei werden die Zaubergeritschaften und Waffen der Vorfahren hervorge-
holt, der pangulubalang, die Zauberbiicher, der Zauberstab (tunggal panalu-
an), Schutzmittel und Zaubermedizinen, Lanzen und Schwerter. Diese Gerit-
schaften legt man in dem Viereck eines auf den Dorfplatz gezeichneten bindu
matogu nieder und umziunt dieses mit einem Gehege aus den jungen Wedeln
der Zuckerpalme. Unter Begleitung der Orchestermusik tanzt man mit den
verschiedenen Zaubergeriten herum, sie einzeln dem Raume des bindu ma-
togu entnehmend und sie wieder dahin zuriickstellend. [...] Mit dem zunggal
panaluan herumtanzend, stof8t der datu mit der unten befindlichen eisernen
Spitze des Zauberstabes nach einem Hiihnerei, das im Mittelpunkt der Figur
des bindu matogu liegt. Wenn der Stof§ das Ei trifft, so ist das ein giinstiges

Vorzeichen, ein Beweis, daf§ die erziirnten Geister in ihr Totenreich “heimge-

kehrt“ sind“ (Winkler 1925: 145).

Eine endgiiltige Bestitigung erhoffte sich der Ritualexperte durch das
Abhalten eines Hahnorakels, auf dem ein Speiseopfer folgte.

Da es sich um die gesundheitlichen Belange einer ganzen Bevol-
kerungsgruppe handelte, musste ein Biffelopfer fir die gemeinsamen
Ahnen und Geister abgehalten werden. Zusitzlich wurde Reis und
Reiskuchen gereicht. (Winkler 1925: 145-146; Ypes 1932: 86-88).
Die Auswahl der Ritualobjekte verdeutlichte die Beziehung zwischen
dem Erkrankten und dessen unsichtbaren Feind, dem Verursacher. Sie
objektivierten tondi sowie begu und waren unerlisslich fiur die Hei-
lung mit Hilfe der eigenen und der fremden Ahnen. (Vgl. Platenkamp
1996: 321).
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Ahnlich wie im Heiratsritual war dieser Austausch ein lebensgebender
Prozess, indem Leben wiederhergestellt wurde.

Tod

,Der tondi ist Herr tiber den Leib. Wenn die begu den tondi festhal-
ten, stirbt der Leib® (Warneck 1909: 54). Verletzungen und Krankhei-
ten mit Todesfolge sowie ein plotzliches Ableben wurde von der Toba-
Batak Gesellschaft auf feindlich gesinnte Krifte (begu) zuriickgefiihre,
die von verirgerten Feinden, Kriegsgegnern oder Gewaltopfern sowie
vernachlissigten Ahnen ausgeschickt worden waren. (Vgl. Platenkamp
1992: 79; Raabe/Suhrbier 2001: 27).

Der Tod bedeutete eine existentielle Bedrohung fiir die Batak-Ge-
sellschaft, da die tote Person keine soziale Identitit mehr besafs, das
heif$t keine sozialen Bezichungen mehr pflegen konnten. Jeder einzelne
Sterbefall verdeutlichte als ein ,0bject of a collective representation” der
Gemeinschaft die Sterblichkeit aller Mitglieder, wodurch der Fortbe-
stand der Gesamtgesellschaft in Frage gestellt wurde. (Hertz 1960: 28;
Aries 1982: 774-775). Dadurch befanden sich die betroffenen Famili-
enmitglieder in einer Ausnahmesituation, wodurch diese zu gemein-
schaftlichem Handeln verpflichtet wurden. Der Tod fiihrte zu einer
Entsozialisierung und damit zur Unvollstindigkeit der Person, einer
groflen Gefahr fiir die Gesellschaft, wodurch zwei genau festgelegte
Beerdigungsrituale durchzufithren waren:

»[...] funerals represent one of the most visible contemporary expressions of wider
kinship and its attendant obligations, in which the social person of the deceased is
expended to the limits of his or her social circle (Glaskin 2006: 118).

Zusitzlich wurde die bestehende Gesellschaftsordnung durch die ab-
rupte Beendigung der sozialen Funktion des Toten solange geschwicht,
bis ein Nachfolger dessen Platz innerhalb der Dorfgemeinschaft ein-
nahm. (Meyer 1987: 89). Das Begribnis erfolgte traditionel in zwei



Etappen, welche zeitlich durch den Prozess der Verwesung getrennt
waren und erst mit der endgiiltigen Einlagerung der Knochen im Kol-
lektivgrab der Abstammungsgruppe (marga) als abgeschlossen galt.
(Vgl. Aries 1982: 487). Das erste Totenritual behandelte die vorldufige
Beerdigung des Verstorbenen, wihrend im zweiten die Umbettung der
Knochen in Form einer Sekundirbestattung stattfand. Die zeremoni-
ellen Abliufe waren genau festgelegt und involvierten erneut die da-
lihan na tolu (drei Herdsteinen: hulabhula, boru und subut), die durch
Heiratsbezichungen verbundene Verwandtschaftsgruppen. (Vgl. Lukas
1990: 65-78, 393-394; Simon 1992: 198). Kollektives Handeln war
fur die Angehorigen verpflichtend und stand wie auch in anderen nicht
modernen Gesellschaften ,,[...] unter mythischen oder sozialen Sank-
tionen“ (Durkheim 1994: 532). Jeder abzuhaltende Ritus bedeutete
fir den Verstorbenen und seinen Angehorigen eine Statusverinderung,
der Rechnung getragen werden musste. (Vgl. Glaskin 2006: 122-123).
Geschlechtsspezifische Verhaltensvorschriften strukeurierten zusitzlich
die notwendig gewordenen Zeremonien. Zunichst erzeugte der Tod ei-
nes Menschen eine Trennungsphase, gefolgt von einem Ubergang und
endet mit dem Angliederungsritus als klassische ,,rites de passage”. (Van
Gennep 1986: 158-159).

Das erste Totenritual begann direkt nach dem letzten Atemzug des
Verstorbenen. Die verinderte soziale Situation bezeugten die weiblichen
Familienmitglieder, indem sie sich die Haare zerrauften, ihre Gesichter

136 anstimmten, wodurch die

zerkratzten und den Klagegesang (andung)
restliche Dorfgemeinschaft lautstark tiber den Tod des Familienmitglie-
des in Kenntnis gesetzt wurde. Diese 6ffentlichen Trauerbekundungen
waren nicht Ausdruck spontaner individueller Gefiithle sondern eine
von der Abstammungsgruppe auferlegte Pflicht. Hinzueilende Minner
siuberten daraufhin den Toten und kleideten ihn neu ein. (Nommensen
1864: 303; Warneck 1912: 261-262). Die Intensitit der 6ffentlichen
Trauerbekundungen entsprach der Reputation des Toten, dessen Rang
und Geschlecht dariiber bestimmten, wie aufwendig die Totenrituale

abzuhalten waren. Der Tod eines angesehenen 7zjas bedurften beson-

136 Die andung wurden in einer Sondersprache monoton vorgetragen. (Junghuhn 1847:
260). Sie handelten einerseits von den lobreichen Tugenden des Toten und andererseits

von der beklagenswerten Situation der zuriickgebliebenen Familienmitglieder. (Warneck
1909: 68; Meyer 1987: 93; Kozok 2000: 31-43).
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dere Vorkehrungen, die mit viel Zeit und Aufwand umzusetzen waren.
(Junghuhn 1847: 136). Sein oftmals schon zu Lebzeiten angefertigter
Sarg aus kemiri- oder durian-Holz, gabunggabung- Holz dagegen fur ir-
mere Personen, wurde mit Kampfer ausgelegt und der Leichnam selbst
mit Salz bestreut, da insbesondere bei angesehenen und wohlhabenden
Personlichkeiten der Sarg bis zu der eigentlichen Beerdigung oftmals
Monate im Haus auf der Veranda verblieb (Klammer 1875: 241-242).
Deswegen mussten auch die Fugen des Sarges zusitzlich mit Baumharz
verschlossen werden. Ein langes Bambusrohr fithrte aus dem Sargin-
neren zum Erdboden, wodurch die Verwesungsfliissigkeiten abfliefSen
konnten. (Marsden 1783: 310). War noch kein Sarg vorritig, wurde
der Leichnam offen auf einer Unterlage aus gerostetem Reis im Haus
aufbewahrt. Die Frauen des Verstorbenen bestreuten dann mehrmals
taglich den toten Kérper mit Kampfer, wodurch nicht nur der Geruch
eingedimmt wurde, sondern auch der Korper zu konservieren schien.
(Junghuhn 1847: 138).

Spitestens nach zwei Wochen war der aus einem Stiick mit separa-
tem Deckel gearbeitete Baumsarg fertiggestellt. (Junghuhn 1847: 137).
Der Leichnam wurde vollstindig bekleidet auf dem Riicken in den
Sarg gelegt und mit dem Schmuck, welcher dieser zu Lebzeiten trug,
versehen. Tanzend umringte die Trauergesellschaft ein letztes Mal den
offenen Sarg: ,Das Gesicht dem Leichnam zugewandt und mit den Fii-
8en stampfend machen sie rhythmische, schopfende Bewegungen mit
den Armen und Hinden von dem Leichnam her zu sich mit der Ab-
sicht, die ,sahala® des Verstorbenen an sich zu ziehen® (Lumbantobing
1961: 15). Ebenso spiegelten die Dekoration des Sarges, dessen Deckel
oftmals figurativ verziert war, das Ansehen und Vermogen des Toten
wieder. (Nommensen 1864: 303; Warneck 1872: 45; Klammer 1875:
243). Als Grabbeigaben erhielt der Verstorbene ein Zeremonialtuch
(ulos sapuz), verschiedene Gebrauchsgegenstinde sowie Geldstiicke in
die Hinde und in den Mund gelegt: ,,Dies geschicht, damit der Todte
nicht wiederkehre und die Hinterbliebenen mit Krankheit und bosen
Traumen oder auch um Nahrung plage und belistige® (von Brenner-
Felsach 1894: 23-234). War der Verstorbene minnlichen Geschlechts,
stammte das Tuch von dem Mutterbruder (tulang), handelte es sich
um eine Frau, dann war ihr eigener Vater oder Bruder (parboru) dafur



zustindig. Gleichzeitig erhielt der trauernde Ehepartner als sichtbares
Zeichen seines gednderten sozialen Status ein Ritualtuch (#los tujung)
als Kopfbedeckung, welches dieser wihrend der gesamten Trauerphase
zu tragen pflegte. (Niessen 1985: 136). Dem Toten wurde ein neues
»image“ aus dem ulos und den Miinzen konstruiert, welches das tote
Subjekt rituell ersetzte. Diese Transformation von einem inkompletten
Subjekt zu einem konstruierten lebensfihigen Objekt verinderte die
Form der Existenz und damit die bestehenden gesellschaftlichen Bezie-
hungen, wodurch die Toba-Batak die Gefahr durch die begu des Ver-
storbenen erstmal verbannt wihnten. (Vgl. Platenkamp 1992: 79-80).
Die Objektkategorien u/os (Tiicher) und piso (Geldmiinzen) erzeugten
in diesem Zusammenhang eine kiinstliche soziale Existenz, da sie tradi-
tionell zwischen den Frauengebern (bulahula) und den Frauennehmen
(boru) ausgetauscht wurden, um neues, fruchtbares Leben durch rondi
zu generieren. Der weitere Zeitablauf wurde durch die Wachstumspha-
se eines Reisfeldes bestimmt, dass am Todestag angelegt werden mus-
ste, da die Beerdigung erst fiinf bis sechs Monate spiter am Tag der
Reisernte erfolgen durfte: ,Ein grofler Radja [...] wird nach seinem
Tod noch so lange im Hause bewahrt, bis der Reis, den man an seinem
Sterbetag aussiete, zur Reife gediehen ist [...]* (Junghuhn 1847: 137;
vgl. Warneck 1872: 46; Fuirst 1898: 227). Diese zeitliche Abfolge in-
itiiert, dass erst neues Leben generiert werden musste, um bestatten zu
konnen.

Die erste ritualisierte Beerdigungszeremonie bestand aus mehreren
Abschnitten und dauerte einige Tage. Bevor der Sarg mit dem Toten
dessen Wohnhaus verlassen konnte, warteten mehrere Opfertiere auf
ihre zeremonielle Schlachtung. Bevorzugt standen dafiir Biiffel mit ge-
schmiickten Hornern und verbundenen Augen an Pfihlen angebun-
den vor dem Haus des verstorbenen raja. (Estrada/Greggains/Schouten
1979: 76). Alle niheren Verwandten des Verstorbenen umringten unter
lautem Wehklagen siebenmal die Opfertiere. Dabei unterstiitzten noch
lautstark Trommelgerdusche diesen rituellen Akt. Danach trug die il-
teste anverwandte Frau ein Behiltnis mit gekochtem Reis, der aus der
am Sterbetag angepflanzten Saat stammte, zu einem der Opferbiiffel
und zerbrach diesen auf dessen Schidel. Simtliche anwesenden Frau-
en begannen daraufhin erneut zu schreien, sich zu kratzen, die Haare
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zu zerraufen und wild umherzuspringen Eine gemeinsame rituelle Wa-
schung am nichstgelegenen Badeplatz beendete diese desozialisieren-
den Handlungen. Wieder sauber und frisch angekleidet wurde auch
der lautstarke Trauervorgang beendet. Es folgte die rituelle Schlachtung
der Opfertiere durch die Vertreter der Frauennehmergruppe (boru).
Diese Handlung wurde von den anwesenden rzjas ausgefiihre, die nun
siebenmal die angepflockten Biiffel umrundeten, wobei jeder seinem
mitgebrachten Opfertier einen Lanzenstof§ versetzte. (Junghuhn 1847:
139-140).

Der Sarg des einst bedeutenden radjas wurde auf ein grofles Gestell
platziert, das von hundert und mehr Mannern zum Begribnisplatz ge-
tragen werden musste. (Warneck 1872: 45). Dabei war der Kopf des To-
ten in Richtung des verlassenen Dorfes ausgerichtet, denn: ,Wiirde er
sich so aufrichten, dann hitte er das Dorf nicht mehr im Blickfeld und
somit auch keinen Anlass mehr, es wieder zu besuchen® (Lumbantobing
1961: 188). An den vier Ecken des Sarggestells waren jeweils holzerne
Figurenpaare angebracht worden, die einen Geschlechtsakt darstellten.
(Junghuhn 1847: 140-141). Dadurch konnte die durch den Tod in Ge-
fahr geratene Reproduktion der Gesellschaft fiir alle sichtbar rekonstru-
iert werden. Die Triager pflegten beim Verlassen des Dorfes einige Male
zu schwanken, als ob der Verstorbene sich nicht von der Dorfgemein-
schaft 16sen konnte. Eine Gruppe von Vorkimpfern (u/ubalangs) schrit-
ten der Prozession voran und feuerten immerfort Gewehrschiissen ab.
Sechs bis zehn Minner standen auf diesem Konstrukt und versuchten
mit Schwertern und lautem Geschrei die bosen Geister (begu) zusitz-
lich zu vertreiben. (Junghuhn 1847: 140; Nommensen 1864: 304-305;
Warneck 1872: 45-46; von Brenner-Felsach 1894: 234-235). Alle Ver-
wandten und Bekannten sowie das ganze Dorf gaben dem Toten das
letzte Geleit. (Klammer 1875: 243). Der datu schritt direkt hinter der
Totenbahre: ,,Er mufl verhindern, daf§ der Verstorbene jemanden aus
dem Leichenzug mitnimmt®“ (Lumbantobing 1961: 188). Diese Annah-
me beruhte vermutlich auf der Vorstellung, dass ein Kind schon bei
der Geburt aus einer Zweierbeziehung bestand, nimlich aus der neu-
geborene Person und der Plazenta, die traditionell als jingerer Bruder

bezeichnet wurde und innerhalb des Hauses begraben und beopfert
werden musste. (Vgl. Warneck 1904: 10).



Vervollstindigt wurde der Totenzug durch ein musizierendes gondang-
Orchester und Maskentriger, die in der Regel zu zweit oder zu dritt den
Trauerzug tanzend begleiteten. (Leuzinger 1978: 224). Diese stellten
hochstwahrscheinlich den verstorbenen 7zja, dessen Frau und seinen
Heeresfuhrer, den Schwiegersohn, als lebendig erscheinende Bildnis-
se dar.’” (Sibeth 1992: 67). Gelegentlich komplettierten die Masken-
typen noch ein Steckenpferd (hoda-hoda) in Anlehnung an die drei
verschiedenfarbigen Pferde der obersten Gotter. (Sibeth 1992: 72-73).
Die Masken (topeng) reprisentierten der Beerdigungsgesellschaft in tan-
zender Form den sozial-politischen Koérper des verstorbenen 7472 und
negierten dadurch dessen Tod, der einen Stillstand fir die Gemeinde
bedeutet hitte. (Vgl. Kantorowicz 1957: 18). Der Tanz bestand aus
langsamen Schrittfolgen und Drehungen, Wippen und Einknicken,
begleitet von artikulierenden Gesten unter Verwendung der stilisierten
Holzhinde. (Vgl. Sibeth 1992: 66). Am Begribnisplatz angekommen
trat Stille ein und der Sargdeckel wurde ein letztes Mal geoffnet: ,,For
the last time, the deceased was identified and represented by his house”
(vgl. Barraud 1979: 224). Dabei wurde der Verstorbene von einem
Familienmitglied direkt angesprochen und in das Totenreich verwiesen,
um eventuelle Ubergriffe der gefihrlichen begu zu verhindern: ,Sieh
jetzt die Sonne noch einmal an, dann sei stille und verlange nicht mehr
nach uns, sondern nur nach Deinen todten Kameraden!* (von Brenner-
Felsach 1894: 235). Nach dem Herablassen in die Grube wurde diese
mit Erde verschlossen, das Areal eingezdunt und mit Fihnchen verziert
(op. cit.: 79). Die Horner der geschlachteten Biiffel dienten aufgehingt
an einem Pfahl als Grabzier. (Heine 1865: 80; Klammer 1875: 243-
244). Der gewihlte und geschmiickte Begribnisort war eine eindeutige
klassifikatorische Handlung und veranschaulichte, wo der Verstorbene
hingehorte. Derlei sichtbare Grabausschmiickungen deuteten immer
auf den Ruheplatz eines bedeutenden 7zjz und befanden sich niemals
an den Beerdigungsstitten von Frauen und einfacheren Dorfbewoh-

137 Die Simalungun-Batak kennzeichneten die Maske des 7zjas durch ein weifles Tuch, die
der Ehefrau durch ein gelbes und die des Generals durch ein rotes. Leider fehlen gleich-
artige Hinweise fir die Toba-Batak, da jedoch Masken der Karo-Batak im Frankfurter
Vélkerkundemuseum in der gleichen Farbgebung und Art bekleidet sind, wiren dhnli-
che Kennzeichnungen der unterschiedlichen Maskentypen auch fiir die Toba-Batak vor-

stellbar. (Sibeth 1992: 72).
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nern. (Junghuhn 1847: 136). Die extra fiir die Beerdigungszeremo-
nie angefertigten Masken wurden an der Grabstitte zuriickgelassen,
wo sie gemeinsam mit dem biologischen Korper der Zersetzung ausge-
setzt wurden. (Vgl. Sibeth 1992: 68; van Brakel/van Duuren/van Hout
1996: 40). Von da an war begu als verwesender, asozialer Aspekt des
Batak-Daseins aktiv: , He [begu] loved the body as long as something of it
remained“ (Joosten 1992: 33).

Besonders kritisch betrachtete die Gemeinschaft das Ableben eines
Dorfgriinders (raja huta), da dessen soziale Identitit fiir deren Fortbe-
stand von Noten war. Normalerweise iibernahm direkt nach dem Ab-
leben des razjas dessen Sohn die soziale Position des Vaters. (Junghuhn
1847: 104-105; Zuelzer 1929: 204). War jedoch kein Sohn existent,
belebte der datu eine Stellvertreter-Figur in Form einer si gale-gale, wo-
durch das gesellschaftliche Ansehen des Toten weiter reprisentiert wer-
den konnte und die soziale Reputation des Hauses objektiviert und
aufrechterhalten wurde. Verstirkt wurde diese Funktion durch eine
Angleichung von Auflerlichkeiten, da die geschnitzte Figur nicht nur
die Kleidung und den Schmuck des Toten trug, sondern auch des-
sen Gesichtsziige erhielt. Zusitzlich wurde die si gale-gale mit Geld,
Sirih und Zigaretten aus dem Besitz des verstorbenen 7zja ausgestat-
tet. (Schnitger 1989: 103). Darauthin vermochte dieser Stellvertreter
die notwendigen Totenrituale standesgemiss durchzufithren, denn:
LAf such a puppet were not made the spirit would be unable to enter the
realm of the dead and thus would haunt the living“ (Estrada/Greggains/
Schouten 1979: 76).138

Das erste Totenritual einer wichtigen Person konnte bis zu zwei
Wochen dauern. Wihrend dieser Periode ,tanzte® die si gale-gale jeden

138 Auch im britischen Konigshaus existierten nachweislich seit dem Tod von Konig
Edward II 1327 bis zu dem Todesjahr von K6nig James I 1625 lebensechte Stellvertre-
terfiguren verstorbener Familienmitglieder, die im vollen Ornat eine reprisentative Rolle
bei den Totenzeremonien als ,funeral effigies® einnahmen: ,[...] the effigy was used from
the beginning of the funeral procession at Sheen to the overnight lying-in-state ar St. Paul's
cathedral and then on to Westminster Abbey where it was placed, together with the coffin,
within a magnificent hearse [...]. These hearses usually remained in situ for thirty days until
the trental mass signified the end of the primary obsequies” (Harvey/Mortimer 1994: 5).
Wihrend im Sarg der biologische Korper des Konigs lag, existierte sein politisches Amt
sichtbar in Form eines holzernen Ebenbildes analog den si gale-gale der Toba-Batak
wihrend der Totenrituale fort.



Tag vor dem Steinsarkophag des Toten und umkreiste den Opferpfahl.
(Winkler 1925: 132). Dieser Tanz wurde von den Toba-Batak papurpur
sepata genannt, was so viel wie ,,die Abwendung des Fluches® bedeuten
konnte. (Vgl. Schnitger 1989: 105). Eine alte Frau besang unterdes-

sen die Tugenden des Toten. (Winkler 1925: 57). Nach der rituellen
Fleischverteilung des Opferbiiffels umarmte die Stellvertreter-Figur ab-

schlieflend alle anwesenden Mitglieder der Abstammungsgruppe und
der materielle Nachlass des Verstorbenen wurde unter seinen Angeho-
rigen verteilt. (Feldman 1985: 87; Cameron 2000: 98).

Abbildung Nr. 44: Si gale-gale Ritual (Historisches Bildarchiv/VEM)

Die si gale-gale negierte im Totenritual sichtbar durch tanzenden Be-
wegungen die Sterblichkeit des Toten, indem dessen soziale Persona,
sein Amt sowie seine Reputation als 7zjz in Form von Lebendigkeit
existent wurden und die Kontinuitit der Dorfgemeinschaft weiter-
hin Bestand haben konnte. (Vgl. Kantorowicz 1957: 273-291; Barley
1995: 124-125). Dies bezeugen auch mehrere Beschreibungen,
wonach urspriinglich der Schidel des Verstorbenen diese Figur animierte.
(Winkler 1925: 132; Schnitger 1989: 105; Barley 1995: 121). Als per-

sonifiziertes Objekt wurde die si gale-gale zum Stellvertreter des raja
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huta und stellte die notwendigen Allianzen zwischen den lebenden und
den toten Mitgliedern einer Abstammungsgruppe her. Nach der To-
tenfeier “starb™ die Stellvertreter-Figur entsprechend der Holzmasken
einen gewaltsamen plotzlichen Tod, indem man sie iiber den Dorf-
wall zum Verrotten in den Busch warf, oder gewaltsam in Stiicke riss.
(Andersch n.d.: 17; Estrada/ Greggain/ Schouten 1979: 76; Cameron
2000: 98). Diese Deobjektivierung verwies die si gale-gale analog dem
verwesenden Korper wieder an ihren kosmologischen Ursprungsort,
denn ,As the visible object vanishes it is reconstructed in the beyond [...]"
(Hertz 1960: 38, 46). Auch der Hersteller wurde fiir eine Nacht aus
dem Dorf gejagt, in der Hoffnung, dass die begu des Verstorbenen mit
ihm im Busch verschwand. Einige Tage darauf erfolgte eine letzte ritu-
elle Sduberung des Dorfes durch Tinze der hulahula und boru begleitet
von starkem Lirm und Versprengen von Wasser. (Estrada/Greggains/
Schouten 1979: 76-77).

Im ersten Totenritual verschwand mit der Bestattung des leblosen
Korpers und den zuriickgelassenen Masken das imago des Verstorbenen
zusammen mit seiner sozial-politischen Funktion, wodurch der Name
des Verstorbenen bis zu der noch abzuhaltenden Knochenumbettung
nicht mehr ausgesprochen werden durfte. Das zweite Totenritual ent-
sprach einer Sekundirbestattung, wo die Knochen der verstorbenen
Person frithestens nach einem Jahr rituell umgebettet wurden, um ihn
endgiiltig mit seinen Ahnen zu vereinen. (Vgl. Hertz 1960: 55; Meyer
1987: 96). Betrichtliche Aufwendungen fiir die notwendigen Aus-
tausch- und Opferrituale mussten zwischenzeitlich von der Familie
als Voraussetzung fiir die Endzeremonie zusammengetragen werden.
(Simon 1992: 198). Eine hohe Anzahl von Nachkommen war dafiir
erforderlich. (Warneck 1909: 84). Der gesamte Ablauf dauerte min-
destens eine Woche, jedoch in Ausnahmefillen auch mehrere Monate,
wenn der religiose Experte (datu) wihrend der rituellen Abliufe un-
heilvolle Vorzeichen ausmachte. (Meyer 1987: 96). Die eigene marga
(subut) leitete alle notwendigen Zeremonien an. Zu Anfang musste
ein Biiffel rituell geschlachtet werden, wonach alle Festteilnehmer ihre
mitgebrachten Gaben offen prisentierten. Jetzt war der Zeitpunke fur
die Exhumierung der Knochen durch die boru und hulahula gekom-
men. Die groben Ausgrabungsarbeiten erledigten dabei die Vertreter



der Frauennehmer, wonach die anverwandten Frauen des Toten (Frau-
engeber) bei anhaltender Trommelmusik des gondang die geborgenen
Knochen partiell mit Zitronensaft und Gelbwurz siuberten. Gleich-
zeitig stimmten sie erneut Klagelieder (andung) an. (Lukas 1990: 314).
Wihrenddessen schossen die Minner lautstark mit ihren Gewehren
und erzeugten moglichst viel Lirm, um gefihrliche begu zu vertreiben.
(Vergouwen 1933: 84). Umgebettet in einem Holzbehiltnis verblieben
die Knochen des Ahnen sieben Nichte lang bei dem Ritualleiter. In die-
ser Zeit ertonten ununterbrochen die Trommeln. (Warneck 1909: 85).
Der rituelle Hohepunkt wurde durch die Schlachtung mehrerer Biiffel
eingeleitet. Dafiir versammelten sich alle Festteilnehmer begleitet von
Gewehrsalven auf dem Festplatz, um mit einem Gabentausch zwischen
den hulahula und den boru die Knochenumbettung zu beenden. Die
Frauengebergruppe reichte zusitzlich Reiskuchen, wihrend die Frau-
ennchmer alle notwendigen Opfertiere bereitstellten und nach deren
ritualisierten Totung die hierarchisierte Fleischverteilung vornahmen:
,Die hoelahoela-Gruppen steuern ihre ulos-Geschenke bei; die bo-
ru-Gruppen ihre piso-Beitrige und abschlieflend erhalten die Haup-
ter, Verwandten und Anverwandten die ihnen zustehenden djambar
[Fleisch-Anteile] des Festtieres“'?” (Vergouwen 1933: 84). Es folgte
die Besprenkelung der exhumierten Knochen mit Palmwein durch die
weiblichen Familienmitglieder und eine endgiiltige Beisetzung mittig

auf dem Dorfplatz in einem Sarkophage (parholian)'* oder einer Urne

aus Stein oder Holz. (Schnitger 1989: 106-107; Lukas 2011: 97). Nach
Ansicht der Toba-Batak verwandelte sich zu diesem Zeitpunkt der Ver-
storbene in einen angesehenen Ahnen, dem sumangot'*'. (Marsden
1784: 309; Warneck 1909: 85; Rassers 1989: 105; Joosten 1992: 54-
56). Durch den zeitlichen Ablauf zwischen dem ersten und den zweiten
Todesritual sollte die Exkorporation sowie die Inkorporation koérper-
licher und geistiger Personenkomponenten sichergestellt werden. So-
lange das zweite Totenritual noch nicht abgehalten war, verblieb das

139 Meine Ubersetzung; Originalzitat: ,,De hoelahoelagroepen dragen hare oelos-geschenken bij;
de boroegroepen hare piso-bijdragen en aan het eind ontvangen hoofden, verwanten en aan-
verwanten de hun toekommende djambar van het feestdier”.

140 Holi bedeutet Knochen, Gebeine. (Warneck 1977: 115).

141 Suma ist die Bezeichnung fiir den ersten Tag des Monats und #ngor kann mit ,,aufwachen®
{ibersetzt werden. (Nommensen 1864: 271).
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korperlose begu des Verstorbenen in der Nihe der Hinterbliebenen.
(Joosten 1992: 33). Im notwendig erachteten zweiten Totenritual wur-
de begu ein neuer sozialer Kérper und damit eine neue soziale Identitit
in Form einer ancestralen Daseinsform als sumangor gegeben. Dazu
musste sich begu vervollstindigen.

Dieses gelang nach Auffassung der Toba-Batak nur durch die Um-
bettung der Knochen, nachdem der Prozess der Verwesung abgeschlos-

sen war und die Zweitbestattung in einem Steinsarkophag erfolgen
konnte. (Vgl. Hertz 1960: 45; Sherman 1982: 238).

Leben Tod
1. Totenritual 2. Totenritual
Person begu Ahn (sumangot)
lebendiger Korper + tondi verwesender Korper Knochen + Grabmal
mit ohne mit
sozialen Beziehungen sozialen Beziehungen sozial-kosmologischen
Beziehungen
vollstindig unvollstindig vollstindig

Die Wahl des Begribnisortes wurde niemals willkiirlich getroffen son-
dern entsprach als eindeutige klassifikatorische Handlung dem Platz
des Toten innerhalb seiner Abstammungsgruppe. (Vgl. Barley 1995:
132). Die Grabstitte objektivierte begu und resozialisierte es dadurch
in Gestalt eines Ahnen, wodurch nicht-dquivalente Austauschprozesse
zwischen den hulahula und boru wieder ermoglicht wurden, die fiir
die Reproduktion der Gesellschaft unabdingbar waren. Dieser Gaben-
tausch fand wihrend der abzuhaltenden Ritualtinze (zortor) statt, wo
die Vertreter der Frauengeber Tiicher (#/os) und ungekochten Reis ge-
gen Geld und Fleisch in Form der Opfertiere mit den Frauengebern
austauschten. (Simon 1992: 215-218).



Der physische Tod bedeutete nicht einen endgiiltigen Abschied von der
Gesellschaft, da durch korrekt durchgefiihrte Rituale der Verstorbene
zu einem Ahn transformierte und er dadurch fiir das weitere Wohlbe-
finden der Nachkommen verantwortlich war. Diese Rituale aktivierten,
legitimierten und reproduzierten sozial-kosmologische Beziehungen,
da sie Teil und Manifestation komplexer Austauschprozesse waren:

»[As like] the complete person must be composed of a body of the life of which ulti-
mately originates in the local soil, and an image, objectified in enduring valuables
of foreign origin, likewise a complete society can only come into being and be ritu-
ally reproduced if the access to the fertility of the land and the fecundity of its in-
habitants is authorized by ancestors of foreign provenance” (Platenkamp 2014: 5).

Das Abhalten der Totenrituale war notig, um begu neu als Ahn zu ver-
korpern, wodurch der Austausch von #/os- und piso-Objekten zwischen
den Frauengebern und den Frauennehmern analog den Heiratsritualen
wieder ermdglicht wurde. Die Frauengeber waren zwar die Lebensge-
ber, jedoch von verginglichem Leben ohne jegliche Permanenz.

Die Totenrituale bezeichneten die Transformation einer zu Leb-
zeiten vollstindigen Person mit notwendigen sozialkosmologischen
Bezichungen zwischen der eigenen marga (subut) und den Frauenge-
bern (hulahula) hin zu einem angesechenen Ahn. Nach dem Tod musste
die gefahrvolle unvollstindige Phase als begu ohne “image mit Hilfe
des datu iberwunden werden, um als verorteter sumangot erneut not-
wendige sozialkosmologische Beziehungen aufzuweisen und dadurch
den Fortbestand der gesamten Abstammungsgruppe zu gewihrleisten.
(Vgl. Warneck 1904: 66-67). Erst dann durfte der Name des Verstor-
benen wieder laut ausgesprochen und einem neugeborenen Familien-
mitglied durch den religiosen Spezialisten (datu) zugewiesen werden.
(Vgl. Hertz 1960: 74-75). Im Todeszeremoniell vollzog sich diese Um-
wandelung aus den kérperlosen verwesenden Uberresten des Verstor-
benen hin zu einem Leben spendeten Ahnen. Der Tod desozialisierte
die Gesellschaftsordnung. Die zwingend durchzufithrenden Todes-
rituale dienten in erster Linie der Reorganisation und Widerherstel-
lung notwendiger sozialer Beziehungen. Das gefahrvolle Ubergangs-
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stadium wurde durch das begu der verstorbenen Person hervorgeru-
fen und konnte nur durch den Austausch zwischen den Aulahula und
den boru in ein geordnetes sozial-kosmologisches System verwandelt
werden. Ein wichtiges zeremonielles Tuch, das lebensspendende w/os ra-
gidup, war und ist nach wie vor fiir diese Transformation unabdingbar:

Abbildung Nr. 45: Sarg, bedeckt mit einem wlos ragidup, Unjur/Samosir
© S. Hollenhorst

Das Verhiltnis zwischen den Lebenden und ihren Ahnen wurde von
wechselseitigen Anforderungen bestimmt, wobei Toten- und Opferri-
tuale diese Kommunikations- und Solidargemeinschaft aufrechthiel-
ten, festigten und fur die Zukunft sicherten. Der Tote blieb als Ahn der
Gesellschaft erhalten. Voraussetzung dafiir war das regelmiflige opfern
durch die Nachfahren, denn wenn man nicht mehr erinnert wurde,
starb dessen soziales ,,/mage” und der Ahn verschwand in der kosmolo-
gischen Vergangenheit:

,Es ist bei den Batta nicht allein darum zu thun, sich in diesem Leben einen
groflen Namen zu machen, nein, er will auch anstindig begraben sein, um
auch bei seinen Nachkommen stets im Gedichtnis zu bleiben. [...] Die Nach-

kommen eines solchen Mannes suchen von Zeit zu Zeit das Grab auf, erhohen



es aufs Neue, schlachten ein Thier und machen Musik, sie verehren mit sol-
chen Festen die Geister der Verstorbenen, in der Hoffnung von den Geistern

gesegnet zu werden® (van Asselt 1871: 212).

Nach einigen Generationen konnte ein regelmiflig beopferter und da-
durch nicht in Vergessenheit geratener sumangot sogar zu einem ange-
sehenen sombaon'** werden und damit den héchsten Rang unter den
Ahnen bekleiden. Diese war jedoch nur fiir Personlichkeiten, die schon
zu Lebzeiten michtigen Einfluss innerhalb der Batak-Gemeinschaft er-
langt hatten, moglich. (Warneck 1872: 49-56). Die Erhebung erfolgte
durch die bius Opfergemeinschaft in Form einer groflen Zeremonie
(santi-rea), bei der bis zu hundert mit Palmblittern geschmiickte Biiffel
geopfert wurden. Dazu bestimmte der religiose Spezialist (datu) mit
seinem Orakelgerit (porhalan) den geeigneten Zeitpunkt. Das Uber-
gangsritual konnte bis zu eine Woche dauern und wurde kontinuierlich
von gondang-Musik begleitet. Erneut setzten sich die Festteilnehmer
aus den Vertretern der ,Drei Herdsteine® (dalihan na tolu) zusammen.
Hohepunkt dieses Festes war das rituelle Toten mit anschlieender
Fleischzerlegung und Verteilung der Biiffel. (Sibeth 2003: 81-82). Da
mindestens sieben Generationen vergehen mussten, bis diese Transfor-
mierung in einen anderen Status erfolgen konnte, hatten sich in der
Zwischenzeit simtliche Knochen des Urahnen zersetzt. Als Ersatz
diente eine Handvoll Erde, die der Grabstitte unter Gewehrsalven ent-
nommen wurde. Ein neu zugeordneter Wohnsitz beendete diesen Uber-
gangsritus. (Warneck 1909: 85-87). Als Wohnstitten dieser michtigen
Totengeister benannten die Toba-Batak besondere landschaftliche Er-
scheinungen, wie Fels- oder Baumformationen an exponierten Stellen,
sowie Moraste, Simpfe oder heiffen Quellen. (Von Brenner-Felsach
1894: 220; Warneck 1909: 17, 82; Winkler 1925: 7). Man achtete und
furchtete diese Areale gleichermaflen, die nur der religiose Spezialist
(datu) fiir seine Zwecke im rituellen Kontext betrat, um die Macht des

sombaon zum Vorteil fir die eigene Gemeinschaft und zum Schaden
von Feinden zu nutzen. (Pichler n.d.: 148-149; Winkler 1925: 124).

142 Das Toba-Wort sombaon kann von der Grundform somba, verehren, abgeleitet werden.
(Brandstetter 1922: 18).
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Einige Todesumstinde verunsicherte die Gemeinschaft nicht nur zu-
tiefst, sondern verlangte nach zusitzlichen Schutzmaflnahmen. Die
Ursache fiir ,,schlimme Todesfille® lag nach Auffassung der Toba-Batak
an Pane na Bolon, einem spirituellen Wesen der Unterwelt, das sich in
Form von Lichtblitzen in der Mittelwelt bemerkbar machte. Als eine
gedachte Kombination aus einer Schlange und einem Drachen schlin-
gelte sich Pane na Bolon um die Welt der Menschen. Der datu konn-
te mit Hilfe seiner Orakelgerite (porhalan) die jeweilige Position des
gefiirchteten Wesens anhand der acht Positionen auf einem Kompass
zeitlich und riumlich einordnen. (Tobing 1956: 134-135; Warneck
1977: 176; Hasibuan 1982: 94-95). Demzufolge warnte der Spezialist
vor besonders gefahrvollen Tagen, an denen Pane na Bolon den Men-
schen nach dem Leben trachtete:

,Pane na Bolon griindete bei dieser Wanderung alle Vierteljahre entweder im
Osten, Siiden, Westen oder Norden ein neues Dorf. Dabei veranstaltet sie je-
weils ein grosses Fest. Fiir die Bewirtung der Giste braucht sie Menschen; es
sind solche, die durch Krieg oder Unfall, im Wochenbett oder durch Seuchen
ums Leben gekommen sind Deshalb muss ein Dazu jederzeit iiber die Lage des
Pane na Bolon, seiner Korperteile und inneren Organe orientiert sein, um bei

Beginn eines Kriegszuges, vor einem grossen Fest oder beim Bau eines neuen
Hauses drohende Gefahren abwenden zu konnen® (Stohr 1967: 16).

Besondere Furcht wurde durch den Tod einer schwangeren Frau wih-
rend der Geburt empfunden, da nach Annahme der Toba-Batak das
tondi der Mutter das eigene Kind abgelehnt hatte. (Warneck 1904: 7;
Lumbantobing 1961: 181). Um zu verhindern, dass es den schwan-
geren Frauen der Dorfgemeinschaft dhnlich ergehen kénnte und da-
durch die Reproduktion von Menschen dauerhaft gestért wiirde, waren
weitere Mafinahmen nétig: ,Alle schwangeren Frauen in der Umge-
gend werfen Feuerbrinde vor das Dorf und schwingen Messer, wih-
rend ihre Minner schieflen. Das alles, um den gefihrlichen begu der
eben gestorbenen Wochnerin zu verscheuchen® (Warneck 1909: 77).
Unter lautstarken Beschimpfungen verschlossen die Anwesenden Au-



gen, Mund und Nase der Toten mit Asche. In der Mitte des Wohn-
raumes wurde durch das gewaltsame Entfernen mehrerer Holzplanken
ein Loch im Fuflboden geschaffen, durch das der an den Fiiflen durch
den Raum gezerrte Leichnam in den darunterliegenden Tierpferch
geworfen werden konnte. Dort, im Bereich der mythologischen Unter-
welt, konnte der desozialisierte Kérper zusammen mit dem noch nicht
sozialisierten Siugling direkt im Boden vergraben werden. Manchmal
wurden beide Korper auch auflerhalb des bewohnten Territoriums
entsorgt. (Pichler n.d.: 81; Puse 1908: 44; Warneck 1912: 115-116;
Winkler 1925: 67-68). Aufgabe der hulahula war es unterdessen,
allen Schwangeren Reis auf die Haupter zu streuen, um deren tondi zu
stirken und dadurch Fruchtbarkeit innerhalb der Verwandtschafts-
gruppe weiterhin zu erméglichen. (Warneck 1909: 77).

Genauso stellte der plotzlich eintretende Tod eine grofle Gefahr
fur die Dorfgemeinschaft dar: ,, 7he begus of such people were exeptio-
nally malicious and dangerous” (Joosten 1992: 33). Personen, die zum
Beispiel durch Blitzeinschlige zu Tode kamen, im Krieg getétet wur-
den oder durch einen Unfall starben, wurden in der Regel nicht mit
ihren Vorfahren vereint, sondern schnell abseits der familiiren Be-
grabnisstitten verscharrt. (Vgl. Hertz 1960: 85; Cipoletti 1989: 51).
Diese entehrten Toten erhielten deswegen keine weiteren Beigaben.
(Warneck 1909: 101).

Auch das Ableben eines religiosen Spezialisten bedurfte besondere
Vorsichtsmafinahmen, um die Gemeinschaft vor dessen starken begu
zu schiitzen. Das Grab musste auflerhalb des zivilisierten Gebietes aus-
gehoben werden. Darin wurde der dau in einer hockenden, embryoar-
tigen Haltung mit gefesselten Hinden und Fiiflen beigesetzt. Als Grab-
beigaben erhielt der gefiirchtete Tote eine Betelnuss und etwas Tabak
zwischen die Hinde gesteckt. Auflerdem wurde auf seinem Kopf ein
umgedrehter Porzellanteller platziert. Dabei handelte es sich um eine
Importware, die zu der Standartausriistung des Ritualexperten gehort
hatte.'” Abschlieflend erhielt der Verstorbene noch eine letzte Opfer-

143 Datu Panggora Turnip benutze bei jeder rituellen Befragung einen importierten Teller,
auf dem ungeschilte Reiskrner und Betelnussblitter lagen. Geldscheine, die von dem
Fragenden stammten, komplettierten diese klassischen #/os und piso Gaben. (Eigene Be-
obachtungen, Samosir 2005).
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mahlzeit mit ins Grab gelegt. (Carpenter/Sibeth 2007: 24). Gefesselt
und mit unbrauchbar gemachten Requisiten ausgestattet wurde der
datu seiner Funktion als religioser Spezialist enthoben und auflerhalb
der Dorfgemeinschaft beerdigt. Seine Hockhaltung versetzte ihn zum
Ursprung des Lebens zuriick, von wo er nicht mehr zurickkommen
sollte.

5.3.2. Aquivalente Austauschmodalitaten

Durch das Wissen seiner Ahnen ist der daru in der Lage, Verbindun-
gen zu feindlichen Ahnen herzustellen, um dadurch feindliches begu
zu erlangen und dieses gegen den Feind im Zdquivalenten Austausch
einzusetzen.

Krieg

Die Toba-Batak lebten in stindiger Furcht vor feindlichen Ubergriffen:
»[...] ein Dorf bekdmpfte das andere, und dies oft wegen der geringfii-
gigsten Ursach® (von Brenner-Felsach 1894: 333). Streitigkeiten jegli-
cher Art, bei denen eine Partei den Schuldspruch der anderen nicht an-
erkannte, fihrten regelmiflig zu kriegerischen Auseinandersetzungen
zwischen den Angehorigen verschiedener Ortschaften mit dem Resul-
tat einer permanenten Kriegsgefahr. Auch gaben Diebstahl, ausgespro-
chene Beleidigungen gegen den rzja sowie Grenzstreitigkeiten Anlass
zum Krieg. (Junghuhn 1847: 165-166).

Jeder initiierte mannliche Batak wurde unabhingig seines Alters als
waffenfihig eingeordnet, da dieser die notwendigen sozial-kosmologi-
schen Beziehungen aufweisen konnte. Dies verpflichtete alle Minner
des Dorfes, dem Kriegsaufruf ihres 7zja nachzukommen. Der religiose
Spezialist (datu) ordnete fur jeden Kimpfer ein Tieropfer an: ,[...] da-
mit dies Schlachtopfer angeblich sein Leben lasse fiir seinen Besitzer®
und bekriftigte lautstark in der Ritualsprache (poda) die Unverwund-
barkeit der Krieger (Bruch 1925: 75). In der Vorbereitungszeit kamen
alle verwandten, befreundeten und abhingigen Dorfoberhdupter zu



einer Beratung zusammen, um die Kriegstaktik zu besprechen. (Fiirst
1898: 226; Loeb 1972: 32). Dazu wurde ein Hiihnerorakel durch
den Ritualexperte abgehalten. Dieser wihlte ein schwarzes Huhn aus,
dessen Kopf er freischwingend festhielt, wodurch das Tier Atemnot
bekam:

»,Nun fingt das Huhn an zu zappeln. Wenn es mit dem linken Fuf§ am rechten
kratzt, dann nehme man sich in Acht, der Feind wird einen von den Fragenden
fortschleppen. Wenn aber der rechte Fuff den linken reibt, dann werden sie,
die das Huhn befragen, einen Feind fortschleppen. Rollt das Huhn die Augen
nach dem Fragesteller hin, wihrend man sich anschickt es zu schlachten, dann
bedeutet das Unheil, der Feind wird sie bedringen. Wenn seine Federn an der

Brust sich striuben, dann werden die Kriegsfithrenden einen reichen Mann
von ihren Feinden erwischen® (Warneck 1909: 111).

Keiner der anwesenden 7zja durfte sich neutral verhalten, sondern jeder
musste Partei ergreifen. Der Einigung folgte ein rituelles Tieropfer, in
der Regel eines Biiffels. (Junghuhn 1847: 171-172; Warneck 1872: 35).
Die Opferzeremonie wurde unter Hinzuziehen des Ritualstabs (tunggal
panaluan) durchgefithre, der schon namentlich als Vorkampfer galt:

,Mitten auf dem Hofe des Anfiihrers' wird ein frischer Baum ohne Krone
eingegraben. Derselbe wird mit Guirlanden und weifler Baumwolle umwi-
ckelt und heifSt ,,borotan”. An diesem Baum wird ein Biiffel angebunden und
um denselben tanzen alle Krieger; voran der Triger des ausgeschnitzten Sta-
bes ,tungal panaluan®. Nach den Kriegern tanzen auch die anderen Hiupt-
linge. Dann wird der Biiffel mit einer Lanze durchstochen. [...] Das Fleisch
wird zertheilt und dann an die Krieger und die Herumstehenden verteilt®

(Simoneit 1880: 243).

Dadurch war der Kampf besiegelt und durch das gemeinsame Ver-
speisen des geopferten Biiffels wurden sozial-kosmologische Bezie-
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hungen zwischen den Minnern untereinander sowie zu deren Ahnen
gebildet. Der tunggal panaluan, einerseits als Emblem fir die Ab-
stammungsgruppe und andererseits als das Resultat der Austausch-
beziechung zwischen der Herstellergesellschaft in Person des datu
und dem Feind in Form von pukpuk, war unerlisslich fiir eine erfolgs-
versprechende kriegerischen Auseinandersetzung mit dem Feind.
(Vgl. Rassers 1989: 60). Die Kriegsattacke musste dem Feind ange-
kiindigt werden, der daraufhin drei bis vier Tage lang Zeit hatte, um
seine Schulden zu bereinigen. Die Ankiindigung konnte laut deklariert
werden oder erfolgte mit Hilfe eines speziellen Ritualobjekts (pulas),
das nahe dem feindlichen Dorf gut sichtbar aufgehingt wurde:

» 1his pulas consisted of a piece of bamboo on which a letter in Batak characters was
written. On the same piece of rope on which the first piece of bamboo was hung,
another piece of bamboo, cut in the form of a knife, was attached, and also a piece
of “keteela”, fruit in the form of a human head, and finally a piece of a half charred
wood, as a symbol of murder and arson” (Loeb 1972: 32).

Ab diesem Tag waren alle beteiligten Dorfer in den Verteidigungszu-
stand zu setzen, indem Palisaden verstirkt werden mussten und die
Waffen tiberarbeitet und unter der minnlichen Bevolkerung verteilt
wurde. Doppelte Wachen auf den Aussichtstiirmen sollten vor tiberra-

schenden Angriffen warnen. (Junghuhn 1847: 172).



e e ol

Krieger der Toba-Batak (in: Meerwaldt 1903: 34)
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Abbildung Nr.
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Die Ausstattung der kampfbereiten Toba-Batak beinhaltete Lanzen,
Schwerter, Messer und Gewehre. Jeder Krieger trug zusitzlich eine
Schultertasche mit selbst hergestellten Kugeln und Pulver, portioniert
in kleinen Bambusréhrchen. (Bruch 1925: 68)."* Jedoch iibten die
Toba-Batak in der Regel trotz reichlicher Waffenausstattung und Er-
probung cher eine passive Kriegstaktik aus. Man wartete lieber ab, ge-
schiitzt hinter mobilen Feldbefestigungen, bis die gegnerische Partei in
die Offensive ging.

Weiflgekleidete Vorkampfer (#/ubang) sollten scheinbar offensive
angreifend und die Feinde zum Angriff reizen. (Schreiber 1874: 43-44;
von Brenner-Felsach 1894: 333-334). Als Kriegstreiber wurden pangu-
lubalang verwendet, die der Ritualexperte aus dem Holz des songgak-
Baumes in zoomorpher Form schnitzte. Zusitzlich wurde pukpuk in ei-
ner C)ffnung auf der Bauchseite gestrichen, und die Figuren mit Strik-
ken aus Pflanzenfasern der Zuckerpalme (idjuk) versehen. Komplett in
Blitter eingewickelt brachte der daru diese pangulubalang heimlich in
das feindliche Dorf, wo dieser seine Macht entfalten sollte. (Winkler
1925: 175). Zusitzliche Beschworungsformeln des Ritualexperten ver-
tonten die erwartete vernichtende Funktion:

,Haue ab den Odem dieses meines Feindes, den Odem seines Weibes, den
Odem seiner Kinder! Vernichte den Odem meines Feindes, verzehre wie Feuer,
mache den Garaus seinem Leben, rotte ihn aus mit Stumpf und Stiel! Er werde
wie ein abgemihter Feldrain, wie abgeschlagenes Schilfrohr, er stiirze in sich
zusammen wie ein ausgebrannter Reisighaufen, er werde wie ein abgewasche-
ner Reibstein, wie ein mit Wasser ausgeschiittetes Bambusgefifl. Keine zwei
sollen tibrigbleiben, ja nicht eines! Sein Reisfeld bringe keine Frucht; es sei
niemand da, die Reisvogel wegzuscheuchen. Ohne Nachkommen sterbe die
ganze Sippe, keiner behalte einen Genossen. Also mach Dich auf, Grof3vater,
bei Sonnenregen und Wolkendunkel, daf§ er im Stehen erbebe, im Sitzen zu-

sammenschaure, im Liegen erschreckt auffahre, weil unser Grof§vater ihm den
Odem nimmt“ (Pichler n.d.: 172).

144 Siehe: Neubourg-Sammlung, Inventar-Nr. 81/36 a-f; Abbildung Nr. 41, S. 182.



Die Ahnen konnten nach Ansicht der Toba-Batak einerseits Leben und
Fruchtbarkeit in Form von tondi geben und andererseits beides in Form
von begu entziehen, wodurch der pangulubalang zu einer objektivierten
todlichen Gefahr wurden.

Das Ergreifen von einzelnen Feinden, die sich unvorsichtigerweise
aufSerhalb ihrer Dorfer aufthielten, war eine bevorzugte Kriegsmanier.
Diese Geiselnahmen sollten den Gegner dazu bringen, nachzugeben
und in Friedensgespriche einzuwilligen. Die Kriegsgefangenen blieben
vorerst im Block, um weitere Reaktionen der feindlichen Partei abzu-
warten. Kam es zu friedfertigen Verhandlungen und der Zahlungen des
geforderten Losegelds, waren die inhaftierten Batak wieder frei und der
Krieg beendet. Reagierte der Feind jedoch gewalttitig und beging einen
Mord, miissten auch die Geisel getotet werden. (Junghuhn 1847: 173-
174). Darauthin schickte der datu einen weiteren pangulubalang als
Vorkimpfer in die anstehenden Kriegshandlungen, um die komplette
Vernichtung des Feindes zu ermdglichen. Dafur fertigte der religiose
Spezialist aus einem circa funf Ellen langen Holzstiick des songgak-
Baumes ein holzernes Kriegsboot an und bemannte dieses mit funf
mannlichen Figuren, welche aus andulpak-Holz geschnitzt wurden.
Diese “Krieger® erhielten kleine hélzerne Waffen in Form von Lan-
zen, Gewehren und Keulen. Sie wurden zusitzlich bekleidet und mit
der magischen Substanz pukpuk versehen, dessen Formel noch durch
weitere Pflanzen mit einer schuppigen oder haarigen Oberfliche ver-
starkt wurde. Anschlieffend umwickelte der Ritualexperte die anthro-
pomorphen Figuren mit Pflanzenfasern aus idjuk, das von einem Blitz
getroffen worden war oder auf das ein Gewehr abgeschossen wurde. Ein
weiteres Orakel wies auf das benétigte Speiseopfer hin, mit dem der
datu die holzernen Bootsmannschaft “fitterte®. Wihrenddessen spielte
die Ritualmusik des gondang-Orchesters. Abschlieflend wurde dieser
pangulubalang in Form eines bemannten Kriegskanus an die feindliche
Grenze verbracht. (Winkler 1925: 175-176). Danach wurde aktiv ein
Angriff auf das feindliche Dorf an einem geeigneten Tag, den der religi-
ose Spezialist (datu) zuvor durch ein Orakel bestimmt hatte, gestartet.

Die Attacke fand gewohnlich zwischen zehn Uhr und zwélf Uhr in
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der Nacht statt. (Loeb 1972: 33). Allen voran schritt der 7zja mit dem
furchteinfloflenden Ritualstab (tunggal panaluan)'® in den Hinden:

»,Nun werden die Weiber des Dorfes, die als Besatzung zuriickbleiben, mit
Piken von Bambus bewaffnet, alle minnlichen Bewohner aber, die Waffen tra-
gen konnen, ergreifen ihre Lanzen und folgen ihrem Radja ins Feld, der ihnen
das Kriegspanier [tunggal panaluan] vorantrigt, welches seit Jahrhunderten in
dem Heiligthume der Soppo's bewahrt war, und dessen Anblick die reglose
Bande nun zu wildem Muthe entflammt.“ (Junghuhn 1847: 174-175).

Auch die Schutzschilde, traditionell mit der Haut getoteter Feinde be-
spannt, waren objektivierte feindliche begu, wodurch der dquivalente
Austausch von Gewalt in Form von begu mit dem Gegner rituell ermog-
licht wurde. (Von Brenner-Felsach 1894: 334). Die feindliche Dorf-
anlage wurde oftmals siegreich tiberfallen und dabei ginzlich zerstort.
Diejenige Kriegspartei, die als erstes einen Verwundeten oder Toten
zu beklagen hatte, galt des Unrechts tiberfiithrt. (Schreiber 1874: 44;
Warneck 1912: 77). Gewdhnlich wurden die lebendig gefangengenom-
menen Krieger zu Sklaven gemacht oder rituell getotet. (Junghuhn
1847: 175).

Im Krieg wurde eine dquivalente gewaltsame Beziehung zwischen
den betroffenen Parteien durch den Austausch von feindlichem begu
aufgebaut, nach dem Motto ,ich téte Dich, Du tdtest mich®. Dieser
Austausch von Gewalt begann mit dem Raub eines minnlichen Klein-
kindes. Die nachfolgende rituelle Totung des Jungen diente der Her-
stellung von pukpuk aus dessen Leichenteilen'*® und lief§ den Entfiihrer
tiber begu des Feindes verfiigen. Jedoch bedeutete das gewaltsame Op-
fer die Trennung von Korper und tondi, wodurch begu zwar existent,
jedoch korperlos wurde. Es war zwingend notwendig, begu in einem
neuen Kérper unterzubringen, es zu objektivieren.

145 Fiirst spricht in diesem Zusammenhang von der Funktion des Ritualstabes als ,Kriegs-
fahne“. (Fiirst 1898: 229).

146 Siehe: Kapitel 4.4. Der religiose Spezialist (datu), S. 88-91.



Wihrend der kriegerischen Auseinandersetzung gelangte darauthin
das gewalttitiges begu in Form von mit pukpuk versehenen Objekten
(pangulubalang, tunggal panaluan) zuriick zum Feind. Dieser wurde
mit dem eigenen begu in Form der furchtverbreitenden Ritualobjekte
konfrontiert, wodurch nicht das begu des Ahnen sondern das begu des
Feindes ausgetauscht wurde.

Die pukpuk-Rituale waren notwendige Prozesse, um nichtverkor-
pertes begu in Ritualobjekten zu verkorpern, mit denen negative Aus-
tauschbeziehungen zu Feinden erméglicht wurden, indem Gewalt aus-
getauscht wurde. Diese Objekte konnten in Beziehungen von Feinden
eingreifen und diese dadurch zerstoren.

Krieg
Aquivalenter Austausch

Kind = pukpuk

< begu
datu Gewalt Feind

begu >
Ritualobjekte + pukpuk

Mit pukpuk angereicherte Objekte wurden niemals als Austauschobjek-
te zwischen den hulahula und boru verwendet.

5.4. Zusammenfassung

Zusammenfassend lisst sich feststellen, dass sich alle Austauschhand-
lungen auf die allumfassende Ordnung, dem mythischen Ursprung des
Toba-Batak Gesellschaft bezogen. Thre Bestindigkeit stiitzte sich auf
die visuelle Darstellung im rituellen Kontext, wo die Beziehungen zwi-
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schen den Lebenden und den Toten hergestellt wurden, indem zondi
sowie begu exakt reglementiert ausgetauscht wurden. Der datu als Tra-
ditionsbewahrer war dabei maflgeblich fiir die Aufrechterhaltung der
sozial-kosmologischen Gesellschaftsstruktur mitverantwortlich, denn
die Anwendung von Magie implizierte eine Kontaktaufnahme zwischen
dem Auftraggeber und dem Anwender, zwischen dem Anwender und
der unsichtbaren Ahnen-, bzw. Geisterwelt und schliefllich zwischen
derselben mit dem Auftraggeber. Sein Wissen entnahm er dem pu-
staha, das urspriinglich von dem Schépfungsgott der Toba-Batak, Mula
Djadi na Bolon, stammte.

Das sozial-kosmologische Gesellschaftssystem der Toba-Batak be-
stand aus einem Netzwerk reziproker Verpflichtungen, die durch den
rituellen Austausch von Objekten verwirklicht werden mussten. Der
Kontext, in dem sich dieser notwendige und damit streng obligatori-
sche Austausch vollzog, bestimmte die Wertigkeit der zirkulierenden
Gegenstinde fir die Gesellschaft. (Vgl. Mauss 1990: 163-164). Jeder
rituelle Kontext bildete einen in sich geschlossenen Kreis aus Bezie-
hungen analog eines Mikrokosmos ab, in dem sich die Zeremonialob-
jekte als sichtbare Container der unsichtbaren Kategorien tondi und
begu bewegten. Mit rondi ausgestattete Objektkategorien standen fiir
fruchtbare Beziehungen zu den Ahnen der Frauengeber, wodurch der
gesamtgesellschaftliche Fortbestand gesichert werden konnte. Simtli-
che Ritualobjekte, die begu verkorperten, mussten dagegen durch den
Ritualexperten gesondert hergestellt und animiert werden. Dies ge-
schah durch eine spezielle Behandlung mit der Substanz pukpuk, damit
notwendige schiitzende- sowie todbringende Beziehungen zu fremden
Ahnen entstehen konnten.

Auch die tradierte Stilform war bedeutsam, denn ,,/c/ultures manifest
themselves in artefacts that share a number of clearly recognizable material
and visual characteristics“ (van Eck/ter Keurs/Versluys 2015: 24). Fiir
die Toba-Batak waren Form und Patina sichtbare Zeichen dieser rituell
hergestellten Verbindung zu den Ahnen und Geister der Gesellschaft
und driickten jeweils die Intention und Asthetik ihres Herstellers, dem
religiosen Spezialisten, und der Herstellergesellschaft aus. Die Stilform
bezeugte den besonderen Status der Ritualobjekte innerhalb der Batak-
Gesellschaft gegeniiber den Gegenstinden des alltdglichen Gebrauchs



und war identititsstiftend, denn Formalisierungen und Abstraktionen
entsprachen dem traditionellen Toba-Batak Stil und wurden durch den
datu gezielt auf Grund seiner handwerklichen Fihigkeiten plastisch um-
gesetztund funktional eingesetzt. (Vgl. Gell 1992:55). Die Dekodierung
der angewandten Formgebung und Gestaltung eréffnete sich den Toba-
Batak im zeremoniellen Kontext, wo das Zusammenspiel von Form, Ak-
tion, Sprache und Musik diesen kulturell gepriagten Code entschliisselte
und das Ritualobjekt in ein Kommunikationswerkzeug transformierte.

Als wesentlicher Teil der Identitit gehorten die Ritualstibe genauso
wie die Sarkophage mit den Knochen der Vorfahren (parholian), die Mu-
sikinstrumente des gondang sowie die pangulubalang zu den unveriufler-
lichen Erbgiitern (pusaka) einer Deszendenzgruppe (marga) und waren
traditionel nicht als Tauschware bestimmt. (Vgl. Godelier 1996: 169;
Lukas 2011: 71-72). Die Ritualstibe (tunggal panaluan | tungkot ma-
lehat) waren die einzigen Objekte, welche einerseits fiir die Frauenge-
ber- und Frauennehmer-Beziehungen als Abbild des mythologischen
Ursprungs standen und andererseits mit Hilfe feindlichem begu Ge-
fahren abwehren sowie zerstdren konnten. Somit objektivierten diese
Ritualobjekte die Prinzipien fondi und begu, wodurch sie alle sozial-
kosmologischen Bezichungen verkérperten und dadurch als Emblem
der gesamten Abstammungsgruppe (marga) fungierten. (Vgl. Rassers
1989: 57).

Entsprechend kann die Objektivierung von tondi und begu folgen-

dermaflen schematisch dargestellt werden:
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Akteure Objekt Austauschwert | Bedeutung
Gotter debata idup tondi Fruchtbarkeit
(Lebendigkeit) —
Reproduktion
Ahnen ulos tondi [sahala Fruchtbarkeit
der Frauengeber (Lebendigkeit) | «—
Reproduktion
Ahnen der piso tondi Bezichung stiftend
Frauennehmer (soziale —
Beziehungen) Reproduktion
tote Person 1. Sarg begu Ahn
(Verwesung)
—
2. Grabstitte sahala Schutz
(Knochen) Reproduktion
toter raja Masken tondi Reproduktion
(topeng ) (Lebendigkeit) der
sozialen + affinalen
Reputation des
raja
ungeborener si gale-gale tondi Reproduktion
Sohn des raja (Lebendigkeit) der
sozialen + politischen
Reputation des
raja
kranke Person porsili begu Tod
—
Heilung
fremde Ahnen pagar begu Abwehr
Tod
—
pangulubalang | begu Schutz
marga tunggal tondi Kosmos
panaluan begu —
tungkot malehat | tondi Fruchtbark'elt
begu Re[?roduktlon
Heilung

Abwehr, Schutz




Die Bedeutung und der Wert der Ritualobjekte lagen fiir die Batak-
Gesellschaft in dem Vermogen, notwendige sozial-kosmologische Be-
ziechungen zu transferieren. Entsprechend wurde Funktionslosigkeit
geahndet und durch den datu bestraft. (Pedersen 1970: 22). Um die
benétigten Funktionen der personifizierten Gegenstinde als Lebens-
spender oder Todbringer zu gewihrleisten, mussten alle Ritualobjekte
regelmifSig mit einem Tieropfer bedacht und damit gefiittert werden,
indem die Mundoftnungen der Figuren mit kleinsten Fleischmengen
durch den Ritualexperten (datu) bestrichen wurden. (Bruch 1925: 78).
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6. Kultureller Wandel

Die ersten Entdeckungsreisen der Europider im 15. Jahrhundert, der
damit einhergehende Kolonialismus und die darauffolgenden Missio-
nierungen haben die Lebensweise der Toba-Batak nachhaltig geprigt.
Der Reisebericht des deutschen Missionsarzt Johannes Winkler schil-

dert anschaulich die Einfliisse der europiischen Fremden im Gebiet der
Batak um 1900:

,Wir sahen die ersten Reisfelder sumatranische Biiffel, Palmen, Bambus, Zu-
ckerrohr und andere Tropengewichse, dazu Malaien, Chinesen und andere
asiatische Rassen in ihren bunten Trachten. Diese ersten Eindriicke werden
einem unvergesslich bleiben das ganze Leben lang. [...] So ging es hinein in
das Batakland, ein Land, dessen Erzeugnisse Guttapercha, Kampfer und Weih-
rauch schon vor vielen Jahrhunderten in den Welthandel kamen; hin zu den
Batak, die im Laufe der Zeiten von den Malaien fast iiberall von den Kiisten
Sumatras in die Berg- und Steppenlandschaften zuriick gedringt waren, und
dort jahrhundertelang in grofler Abgeschiedenheit gelebt hatten, bis die hol-
lindische Kolonialregierung und die Rheinische Mission das Land erschlossen

und besetzten.“!?

Auf Sumatra war die niederlindische Kolonialmacht als staatlicher Ag-
gressor und die Kirche als religioses Verwaltungssystem mafSgeblich fiir
die Umstrukturierung der sozial-kosmologischen Gesellschaftsstrukeur
der Toba-Batak verantwortlich, was sich auch im Warenaustausch be-
merkbar machte. Eigentumsrechte an Land sowie landwirtschaftliche
Erzeugnisse unterlagen entgegen traditioneller Vorstellungen plotzlich
einer marktwirtschaftlichen GesetzesmifSigkeit. Transkultureller Wa-
renaustausch, frither notwendiger Bestandteil im rituellen Kontext zur
Erneuerung und Festigung sozialer und kosmologischer gesamtgesell-

147 Am 10.10.1901 trat Dr. Winkler seine Schiffsreise von Genua nach Padang auf Sumatra
an, wo er drei Wochen spiter von den Missionaren Lett und Dornsaft empfangen wurde.
(Personlicher Reisebericht von Johannes Winkler aus dem Jahr 1923, im Besitz seiner
Enkelin Helga Petersen).
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schaftlicher Beziehungen, wurde monetisiert und indigene Kulturgiiter
gepliindert. Die angetroffenen Ritualgegenstinde, oft als Gotzenbilder
und Teufelswerk klassifiziert, mussten entsorgt und vielfach zerstort
werden. (Vgl. van der Grijp 2009: 20). Den sogenannten Naturvolkern
sprach man die Fihigkeit ab, qualitativ hochwertige Kunstwerke zu
erschaffen und klassifizierte deren Objektkultur als ,,primitiv®. Fremd
anmutende Handwerksprodukte und seltsam erscheinende Kuriositi-
ten hielten als Reiseandenken sowie Anschauungsmaterial Einzug in
die westliche Welt, wobei eine Auseinandersetzung mit anderen Le-
bensweisen und Wertvorstellungen kaum stattfand. Das kulturhisto-
rische Dokumentationsmaterial bezeugte eine fremdartige, exotische,
nicht ganz vollwertige Welt in Bezug auf die eigene Lebensweise.'*®

Zu den privaten Sammlern, die fiir die Niederlinder auf Suma-
tra wirtschaftlich titig waren und ausschliellich aus persénlichem In-
teresse Batak-Objekte erwarben, gehorten auch die Briidder Ernst und
Johannes Neubourg aus Lemgo, deren Sammlung in kolonialpolitischer
Manier zusammengetragen und aufbewart wurde.'* Sie entsprachen
der Praxis, das:

»[...] artifacts almost certainly found their way into the kits of officers, officials and
even enlisted men, to eventually wind up on the market, or as part of the family

hoard of colonial memorabilia or in a donation to a public collection” (Wiener

1994: 353).

Der religiose Spezialist Datu Panggora Turnip aus Dolok Marguna auf
Samosir im Toba-See nahm 2005 unter Einbeziehung seiner Ahnen

148 Erst in den 1970-ger Jahren fand ein Umdenken statt, indem Claude Lévi-Strauss 1963
erliuterte, dass der durch den Evolutionismus geprigte Begrift , primitiv® keine riick-
stindige und retardierte Volker bezeichnet. (Lévi-Strauss 1963: 101-102). Wihrend die
Briten noch heute die Bezeichnung ,primitive art* verwenden, sprechen die Franzosen
seit 1965 von ,arts premiers®, die Amerikaner von ,#ribal art“ und die Deutschen zu-
sammen mit anderen Nationen von ,globaler Kunst: [...] ,the objects concerned are no
longer conceived as thropies from a colonial empire, but as witnesses of global art” (van der

Grijp 2006: 96).
149 Siehe: Kapitel 3. Die Neubourg-Sammlung aus Lemgo.



eine neue Bewertung der ehemaligen Ritualobjekte aus der Neubourg-
Sammlung vor. Den geeigneten Zeitpunkt legte der Ritualexperte mit
Hilfe seines porhalan im Vorfeld fest. Am Tag der Befragung nahmen wir
im Wohnraum seines traditionellen Hauses (ruma) auf ausgebreiteten
Matten Platz. Unter der Anwesenheit von weiterer Familienmitgliedern
und meinem Dolmetscher Ron Sidabutar betrachtete der Ritualexperte
eingehend die mitgebrachten Fotografien der Neubourg-Sammlung,.
Sein besonderes Interesse galt verstindlicherweise den abfotografier-
ten pustaha der Sammlung, da hier das althergebrachte Wissen verstor-
bener datu festgehalten worden war. Dazu legte Panggora Turnip ein
traditionelles Webtuch (#/os) um und setzte eine Kopfbedeckung auf.
Im zeremoniellen Ornat fing der datu darauthin an, den rituellen Text
(poda) in tradierter Manier singend vorzulesen, wobei er seinen Ober-
korper rhythmisch vor und zuriick bewegte.

Anschlieffend widmete er sich den anderen Fotografien. Dafiir
musste zuerst eine verwandtschaftliche Beziehung hergestellt werden,
indem ich als Fremde die boru reprisentierte und als entsprechende
Austauschgabe (piso) Geldscheine (10000 indonesische Rupiah) tiber-
reichte, wihrend er selbst in diesem rituellen Kontext als ein Vertreter
der hulahula auftrat und ungeschilte Reiskorner (#/os) auf einen Teller
platzierte. Das Geld umwickelte Panggora Turnip mit einem Betelnuss-
blatt und legte es zu dem Reis. Dieser Opferteller versinnbildlichte eine
rekonstruierte klassische hulahula-boru Verbindung, wo Beziehungen
zu den Ahnen aufgebaut wurden, um in diesem Fall benétigtes Wissen
im Gegenzug zu erlangen. Der Teller wurde zwischen uns abgestellt,
woraufhin der datu sich eine Zigarette anziindete und die Gaben ein-
riucherte. Als nichstes hob er den Opferteller mit seiner linken Hand
in die Hohe, wihrend er die rechte Hand an sein rechtes Ohr legte.
Abwechselnd richtete er Fragen an die Ahnen, die fur ihn im oberen
Bereich des Wohnhauses verortet waren, und lauschte angestrengt den
Antworten. An Stelle des Tellers nahm Panggora Turnip dann drei Be-
telnussblitter, die er der GrofSe nach sortierte und hob diese ebenfalls
in gleicher Manier seinen Ahnen entgegen. Darauthin wurden seine
Bewegungen schneller und er verfiel in einen anderen Tonfall, woraus
auf die korperliche Anwesenheit der Ahnen geschlossen werden konn-
te. Nachdem sich die Bewegungen wieder normalisiert hatten, betrach-
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tete der datu eingehend die drei Betelnussblitter, von denen er nun die
Antwort der Ahnen ablesen konnte. Dieser Vorgang erinnerte an die
Ursprungsmythe der pustaha, wo beschriebene Blitter von den Gottern
der Oberwelt (debata) gesandt wurden, aus denen dann der religiose
Spezialist das erste Buch (pustaha) anfertigte. Die Antwort der Vor-
fahren lautete ,,sibalik alogo®, gedrehter Wind, wodurch sich laut Datu
Panggora Turnip die ehemaligen Ritualobjekte als Sammlungsgegen-

Abbildung Nr. 47: Datu Panggora Turnip mit Opfergaben, Dolok Marguna/Samosir
© S. Hollenhorst



stinde in leere Hiillen ohne rituelle Bedeutung transformiert hatten.
Als Abzeichen der vorkolonialen Batak-Gesellschaft ermoglichten die
Ritualobjekte innerhalb dquivalenter und nicht-dquivalenter Austausch-
prozesse deren Uberleben und Permanenz. Herausgelst aus ihren ritu-
ellen Kontexten erfuhren sie einen Funktions- und Bedeutungswandel,
indem die Gegenstinde als Sammlungsobjekte zu einem individuali-
sierten und austauschbaren Symbol transformierten, wodurch sie fiir
den religiosen Spezialisten Panggora Turnip unbrauchbar wurden. Ex-
terne Einfliisse bedingten somit nicht nur die Transformation der Toba-
Batak Gesellschaft, sondern waren fir den Bedeutungswandel der ge-
sammelten Ritualobjekte mafgeblich verantwortlich, wodurch ich die
folgenden weiterfithrenden Beschreibungen als notwendig erachte.

6.1. Kolonialisierung

Die Kolonialisierung unerforschter Gebiete auf fremden Kontinenten
durch die europiischen Grofimichte erfolgte ab dem 15. Jahrhundert
nach dem Motto: Wer als erster seine Fahne hisste, der bekam Land
und Menschen. Die Entwicklung hochseetauglicher Schiffe sowie die
zunehmenden astronomischen und kartografischen Erkenntnisse er-
moglichten es den Seemichten, fremde Kontinente zu erreichen und
zu erobern.

Die Europider beanspruchten die Herrschaft tiber die annektierten
Regionen und deren indigenen Bevolkerung, welche dadurch in eine
langwierige Abhingigkeit gerieten. Dabei stiitzte sich die Kolonialzeit
auf die Klassifizierung der Menschen in “Natur- und Kulturmenschen®,
wodurch die Existenz der Kolonien in der Heimat gerechtfertigt wurde.
Die armen, unzivilisierten, wilden, primitiven und heidnischen Urein-
wohner der Kolonien galt es zu zivilisieren und zu missionieren. Es
stand aufler Frage, dass die Uberlegenheit der europiischen Technik
zugleich eine Uberlegenheit der europiischen Kultur bedeutete, und
somit die Kultur der Eroberten der Kultur der Eroberer weichen mus-
ste. (Vgl. Eversmeier 2001: 1-4). Hauptaufgabe der Kolonie bestand
darin, das ,Mutterland® mit dringend benétigten Rohstoffen zu versor-
gen und gleichzeitig neues Siedlungsland fiir Aussiedler zu erschlieflen.
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Das seit 1498 bestehende und vom Papst Alexander VI autorisierte
portugiesische Monopol fiir den Gewiirzhandel im siidostasiatischen
Gebiet unterliefen die Niederlande am 20. Mirz 1602 durch die Griin-
dung der Vereenigde Oost-Indische Compagnie (VOC), einer Handels-
gesellschaft in Form einer Aktiengesellschaft, die fortan den lukrativen
Handel mit Gewiirzen und Bodenschitzen aus der Region kontrollier-
te. (Vgl. Platenkamp 2017: 221-222). Die Hauptverwaltung verleg-
te der damalige Generalgouverneur Jan Pieterszoon Coen 1619 nach
Java, indem er die Stadt fiir das Mutterland eroberte und sie zu der
niederlindischen Kolonie ,Batavia®, dem heutigen Jakarta, machte.
(Vgl. Wassing-Visser/van der Werft 1974: 14-16; Joost 1983: 98.104).

Die Insel Sumatra entdeckte die Ostindische Kompanie 1668 fiir
sich und erhielt die Handelserlaubnis fiir Weihrauch (benzoe) und
Kampfer aus den Bataklindern. Im Gegenzug sollten die Batak vor
Ubergriffen aus der Provinz Aceh beschiitzt werden. Es folgte die erste
niederlindische Handelsniederlassung 1732 in Baros. (Jannsen1896: 4).
Um 1800 loste die niederlindische Krone die VOC wegen Misswirt-
schaft auf und annektierte alle kontrollierten Gebiete fiir die Kolonie
Niederlindisch-Indien. Der Sieg Napoleons brachte die niederlindi-
schen Kolonien 1811 kurzfristig unter franzgsischer Herrschaft, bis die-
se zwischen 1818 und 1823 unter britische Macht mit Stamfort Raffels
als Gouverneur von Bengkulu gerieten. (Lumbantobing 1961: 23).
Jedoch schon 1824 tiberlieflen die Englinder den Niederlindern er-
neut deren ehemalige Kolonie in Stidost-Asien. (Maas 1925: 5; Estrada/
Greggain/Schouten 1979: 6). Die Verwaltung unterlag dem vom nie-
derlindischen Konig ernannten Generalgouverneur. Ausgestattet mit
exckutiven Befugnissen musste dieser sich allein nach der 1854 verfas-
sten Verordnung fiir die Regierung der Kolonie richten. (Joost 1983:
104-105). Es wurde ein neues Bodenrecht eingefiihrt, indem die Ko-
lonialherren unbebautes Land ohne nachweisliche Besitzanspriiche zu
Staatsbesitz erklirten. Darunter fielen auch brachliegende Ackerflichen
der Batak, da diese sich alle paar Jahre vor einer Neubepflanzung erst
wieder regenerieren mussten. (Brettschneider 1992: 265).

Die wirtschaftliche Erschliefung der beschlagnahmten Gebiete
wurde hauptsichlich durch den Ausbau der Infrastrukeur insbesondere
der Verkehrswege ermoglicht, wodurch die bisherige Abschottung des



Bataklandes endgiiltig ab der zweiten Hilfte des 19. Jahrhunderts vor-
bei war. (Vgl. Streng 1989: 17). Jeder Batak wurde von der Kolonial-
regierung dazu verpflichtet, jahrlich zweiundfiinfzig Tage beim Wege-
und Briickenbau Frondienst zu leisten und auflerdem noch Steuern zu
zahlen. (Lumbantobin 1961: 107).

Zusitzlich legalisierte der 1858 abgeschlossene Siak-Vertrag zwi-
schen einigen Sultanaten und der niederlindischen Kolonialmacht
die Niederlassung hollindischer Geschiftsleute auf Sumatra. (Streng
1989: 106). Als erster Europder begann 1863 der Niederlinder
Nienhuys mit der finanziellen Unterstiitzung des Rotterdamer Handels-
unternehmen Pieter van den Arend & Co. auf gepachtetem Land des
Sultans von Deli Tabakplantagen anzulegen.(Weigand 1911: 5-0).
Diese Versuche erwiesen sich als so vielversprechend, das damit der
Startschusszu einem grof$flichigen Tabakanbau fiel: ,Nienhuys griindete
1867 die Deli Maatschappij [...], die sich zur grofiten und erfolgreichsten
Plantagengesellschaft der Ostkiiste entwickelte® (Sibeth 2000: 12). Zwei
Jahre spiter begiinstigte die Eréffnung des Suez-Kanals die schnell voran-
schreitende Expansion der Plantagenwirtschaft auf Sumatra. (Veltmann
2003: 79). 1871 hatte der Sultan von Deli bereits Konzessionen iiber
17900 bouw'" an zwanzig verschiedene Unternehmern vergeben. Da-
bei wurde nicht nur Land aus seinem eigenen Gebiet sondern das der
angrenzenden Herrscher ohne deren Zustimmung vermittelt, ein ekla-
tanter Verstof$ gegen die giiltige adar. Revolten seitens der betroffenen
Malaien und Batakker waren die Folge. Erst nach sechs Monaten konn-
te dieser Aufstand, penang sunggal, seitens der niederlindischen Koloni-
alregierung mit Waffengewalt niedergeschlagen werden. Die Konzessi-
onsvergabe wurde neu geregelt, indem die malaiischen und batakschen
raja jeweils Anteile des Pachtzinses erhielten und zusitzlich erfolgte
eine Umstrukturierung der Verwaltung. (Kozok 1990: 26; Hake 2011:
188-189). Des Weiteren unterteilten die Niederlande ihre annektierten
Gebiete auf Sumatra in Residentschaften. Die gesamte Batak-Region
wurde zu der Residentschaft , Tapanuli“ zusammengefasst und hatte

zunichst ihren Hauptsitz in Sibolga'™'.

150 Das entsprach 12702 Hektar Land.

151 Der Sitz der Kolonialregierung wurde 1887 von Sibolga nach Silindung und 1883 von
dort nach Balige verlegt. (Engelbert 2003: 43).
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Danach umfasste Nord-Tapanuli die ehemaligen Regionen der
Toba-, Dairi- und Pakpak-Batak, Stid-Tapanuli die der Angkola- und
Mandailing-Batak. (Engelbert 2003: 32). Die sich daraus ergebene
rasche Expansion der europiischen Tabak-, Muskat-, Gummi- und Ko-
kosplantagen erforderte die Anwerbung weiterer Arbeitskrifte. Da der
Bedarf nicht nur regional gedeckt werden konnte, wurden insbesondere
Tagelohner, sogenannte kuli, aus Java, Singapur und China angeworben,
deren Arbeitsverhiltnis durch die ,,Koelie-Ordonnantie® geregelt war.'*
(Weigand 1911: 105). Die Batak wurden bevorzugt fir den Bau von
Fabrikgebiuden und Arbeiterunterkiinften eingesetzt, da augenschein-
lich ihre traditionelle Architektur derlei Kenntnisse voraussetzte. (Von
Brenner-Felsach 1894: 18; Petersen 1903: 206). Die Verwaltung dieser
Plantagen oblag jedoch ausschlief$lich Europidern. (Sibeth 1990: 35;
Stoler 1995: 2; Bernhard/Scheffler 2001: 43; Siebert 2002: 111).

Der Verlust von fruchtbaren Ackerflichen, welche fiir die Plantagen
benétigt wurden sowie die voranschreitende Geldwirtschaft fihrten zu
Verinderungen innerhalb der traditionellen Batak-Gesellschaft. Die
familidren Strukturen lockerten sich und zunehmend setzte eine Ab-
wanderung in die stidtischen Regionen ein. (Siebert 2002: 112). Das
unausweichliche Zusammentreffen verschiedener Kulturen im berufli-
chen und privatem Umfeld war geprigt vom gegenseitigen Misstrau-
en, wodurch Konflikte unabdingbar waren, da die adat der Batak und
das im Kolonialgebiet vorherrschende niederlindische Strafrecht nicht
deckungsgleich waren. Die Ermordung eines europdischen Assistenten
durch einen Batak als Reaktion auf eine Ohrfeige wurde zum Beispiel
als Aberglaube abgetan, wodurch ,,[...] der Haf gegen dieses Volk [auf-
loderte], das man nicht verstand und das einen nicht verstand, das
mordet ohne zu wissen was es tat. Das nicht wufSte, was Totsein fiir
einen Europier bedeutet” (Lulofs 1954: 205).

Um noch mehr unabhingige Gebiete in der Batakregion zu erschlie-
3en, suchte die niederlindische Kolonialmacht den direkten Kontakt
zu den ansissigen 7aja, indem der Gouverneur samt Gefolge vorab
angekiindigte Besuche praktizierte. Mit vorausschreitemden Fahnen-

152 Mitteilungen des Kolonialministeriums bezifferten 1897 die Einwohnerzahl des Bezirks
Tapanuli mit 278047, darunter 3330 Europder sowie 15659 Chinesen. (Breitenstein
1902: 1000).



triger wurden die Dorfer aufgesucht, wo die Bevolkerung die Fremden
mit Gewehrsalven und gondang-Musik empfing. Es folgte eine Begrii-
Bungszeremonie, gefolgt von Austauschritualen:

»Zunichst brachte Kali Bonar [der Radja von Sigompulan] den Ompu's, sei-
nen Ahnen, ein Opfer und bat um Segen fiir den Gouverneur und alle Eu-
ropder hier. [...] Nach Kali Bonar fithrten noch weitere Radjas einzeln und
in Gruppen zu Ehren des Gouverneurs ihre eigentiimlichen Tdnze auf. [...]
Schliefflich bot Kali Bonar dem Gouverneur einen Biiffel und eine Kuh an als
Zeichen der Freundschaft. Er erhielt spiter mit einigen anderen Radjas ein rei-
ches Gegengeschenk zuriick. Kuh und Biiffel wurden stracks geschlachtet und
verteilt, man verabschiedete sich“ (Heine 1869: 300-303).

Die Kolonialverwaltung erkannte zudem die Bedeutung der durch die
adat ausgerichteten lokalen Gesellschaftsstrukturen fur die angestrebte
politische Kontrolle tiber das annektierte Territorium und involvierte
zunehmend einheimische Fithrungspersonlichkeiten als Reprisentan-
ten der Kolonialregierung: ,, 7he headmen also served as judges in a series
of adat courts in which native customary law was the basis of the judicial
system” (Bruner 1997: 510).

Jedoch ergab sich nicht jeder bataksche Fiihrer der niederlindischen
Obrigkeit. Die Expansionspline fiir die noch unabhingigen Batakge-
biete Humbang, Toba, Samosir und Pakpak/Dairi fithrte ab 1877 zu
militdrischer Gegenwehr unter der Leitung des zwolften Singamangar-
adja Ompu Pulo Batu'’, der Oberpriester der Batak. Anscheinlich von
mystischer Geburt und seit nachweislich zwolf Generationen als religi-
oser Spezialist und Anfiihrer der Sumba-Marga, zeichneten ihn aufSer-
gewohnliche Fihigkeiten aus. Er konnte das Wetter beeinflussen und
dadurch die Ernteertrige begiinstigen sowie mit den Gottern, Ahnen
und Geistern kommunizieren, wihrend er zum Beispiel die Opferritu-

ale an den bius-Festen durchfiihrte. (Von Brenner-Felsach 1894: 340;

153 1875 folgte er siebzehnjihrig seinem Vater Ompu Sohahuan, der zuvor 50 Jahre das Amt
des Singa Mangaradja XI bekleidete. (Streng 1989: 106).
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Warneck 1909: 127; Vergouwen 1933: 89-90; Pedersen 1970: 34-35;
Streng 1989: 132-133). Diese Fihigkeiten fithrten die Toba-Batak auf
dessen sahala zurick, das direkt vom Schépfungsgott stammen sollte.
(Situmorang 1981: 221). Da der Singamangaradja die Annexion seines
Landes nicht hinnehmen wollte, beschloss dieser zusammen mit ande-
ren betroffenen 7zja ihre Unabhingigkeit zu verteidigen. Zusitzliche
Unterstiitzung erhielten sie durch Landsleute aus der Provinz Aceh.
Die Kolonialmacht entschied ihren Einmarsch am 08. Januar 1878,
woraufhin am 06. Februar eine hundert Mann starke niederlindische
Militdrtruppe in Pearaja eintraf, wo der zum Christentum konver-
tierte Raja Pontas Lumbantobing ihnen den Aufenthalt genehmigte.
(Streng 1989: 106-111). Mehrere Friedensverhandlungen scheiterten,
so dass Pulo Batu am Morgen des 17. Februars 1878 der niederlin-
dischen Kolonialmacht zum ersten Mal den Krieg erklirte, indem in
der Nacht zuvor drei an einem Bambusstab befestigte Ritualobjekte
zu dem Hauptquartier der niederlindischen Armee nach Bahal Batu
gebracht und begleitet von Gewehrschiisse aufgestellt wurden. Diese
traditionelle Kriegserklarung bestand aus einer kleinen anthropomor-
phen Holzfigur, in der mehrere Holzpflocke steckten, sowie einem ver-
brannten Holzstiick und einem aus drei Bambusstreifen bestehender
Brief. (Coolsma 1901: 386; Streng 1998: 111). Damit schickte der
Priesterfurst objektiviertes begu in Form eines geschnitzten und mit
pukpuk versehenen pangulubalang gegen den Feind aus.

Die daraus resultierenden Kampfhandlungen dauerten meh-
rere Jahre an, in denen das Heer des Singamangaradja XII immer
wieder bewaffnete Ubergriffe und Brandanschlige veriibte, jedoch
den Vormarsch der Kolonialmacht nicht aufhalten konnte. Auch seine
zweite ofhzielle Kriegserklirung am 10. Juni 1883 brachten keine nen-

nenswerten Erfolge. (Lukas 2011: 161-163).



Weitere Verhandlungsversuche scheiterten, wie ein Brief'>* des Singa-
mangaradja an den angesehenen Missionar Nommensen verdeutlicht:

,» Wir, Brief unseres Fiirsten, des Herrn Singamangaradja, Beherrscher des Ba-
taklandes, der in Pearadja Dairi wohnt, an Dich, Herrn Nommensen. Folgen-
des ist der Grund, dass ich diesen Brief schreibe. Im Schreiben, das Du mir
schicktest, bittest Du um Erlaubnis den Herrn Piise [Missionar] nach Pan-
gururan zu senden. Du erinnerst Dich in der Tat an eine gute Sitte unter
Firsten. Als Du frither (in mein Hoheitsgebiet) kamst, hast Du mich nicht
um Erlaubnis darum gebeten. Jetzt aber findest Du das Wort, mir eine Mit-
teilung zu machen. Dariiber muss ich erst (sorgfiltig? lange?) nachdenken.
Ausserdem mochte ich noch eins erwihnen. Als Adressat Deines Briefes moch-
te ich Dir mitteilen, was mich bewegt. Zahlreich sind in der Tat die Gedan-
ken von uns Menschen — und es ist wahr, was ich sage, aber in Erwigung der
nun verinderten Verhiltnisse mochte ich sagen: IThr kommt zuerst und dann
erst die “Kompanie® (die hollindische Regierung), aber nach meiner Meinung
giltst Du soviel wie der hollindische Resident. In Antwort auf das Waffenstill-
standsangebot, das Radja Salomo und Guru Samail iiberbrachten, habe ich
Dir Glauben geschenkt, denn Du galtest mir soviel wie der Resident, aber das
“Wort“ (das Waffenstillstandsangebot) wurde gebrochen. Denn Du sagtest,
Du seist mir ein Helfer, doch woher soll Deine Hilfe kommen, sei es durch
Waffen (materielle Unterstiitzung) oder jetzt durch Wort (Verhandlungen).
Ich suche die Hilfe, die Du damals versprochen hast. Durch das Waffenstill-
standsangebot in Hinden von Radja Pardalan, Guru Haman, Radja Salomo,
Ompu Bintang, Ompu ni Onngg, Ompu Radja Putih habe ich das Waffenstill-
standsangebot schon beantwortet. Die Kompanie hat darauf nicht reagiert. Es
wire gute Sitte gewesen, wenn ein Brief von einem grossen Fiirsten zu einem
Grossen kommt, das sie aufeinander reagieren. Doch folgendermassen war

der Wortlaut meines Briefes: Assistentresident und auch Du, Herr von Dijk:

154 Brief aus dem Nachlass von Ludwig Ingwer Nommensen, der durch Schwester Maria
Nommensen und Lore Nommensen im Dezember 1970 dem Archiv der VEM iiber-
geben wurde und den am 04. Januar 1987 Pastor Alfred Rutkowsky im Auftrag von
Barbara Faulenbach (damalige Archiv-Leiterin der Vereinten Evangelischen Missi-
ons-Gesellschaft) tibersetzte. Rutkowsky war selbst von 1932 — 1940 in Sipirok und
von 1955 — 1965 in Pemantang Siantar bei den Batak auf Sumatra titig gewesen.
(Undatiert, A/w8i).
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Wie steht es um meine beiden oder drei Briefe (die ich sandte), damit ich sie
an den tuan Besar (an den Generalgouverneur) und an den hollindischen K&-
nig schicke? Das sagte ich. Eine Antwort kam jedoch nicht. Wie denkst Du
dariiber, tuan Nommensen? Denk einmal dariiber nach! Der Assistentresident
sagte, dass mein Brief nicht angekommen sei. Es ist Ordnung bei Regierun-
gen, dass man ohne schriftliche Unterlagen ihrem Wort nicht glauben darf. So
kann ich also ihrem Wort nicht glauben. Denk einmal dariiber nach, ob ich
der schwierige Partner in der Verstindigung bin oder das Gouvernement. So

ist es. Laf3t uns beide gesund bleiben mit Gottes Hilfe.*

1907 unterlagen die Rebellen endgiiltig der militirischen Ubermacht,
indem niederlindische Soldaten den letzten Singamangaradja der Ba-
tak am 17. Juni bei Sionomhudon in Dairi unter der Leitung des Of-
fiziers Christoffel erschossen und dessen Familie gefangen nahmen.
(Lumbatobing 1961: 28; Streng 1989: 111-127; Lukas 2011: 164).
Unterstiitzer des Verstorbenen mussten sich der Kolonialmacht unter-
werfen und hohe BufSgelder bezahlen, andernfalls wurden ihre Dorfer
zerstort und die Bewohner gefangen genommen. (Warneck 1912: 122-
123; Streng 1989: 121). Durch diese Strafexpeditionen gelangten zahl-
lose Ritualobjekte der Toba-Batak in die Hinde einiger skrupelloser
Europder.

Gegen Ende des 19. Jahrhunderts begann in den Kolonien ein ge-
zieltes und systematisches Sammeln von Ethnographica fur die europi-
ischen Museen, was jedoch im Zuge des imperial- und kolonial geprig-
ten Zeitalters eher einem Anhiufen von Zeugnissen bedrohter Volker
entsprach und oft ohne Riicksichtnahme auf die indigene Bevélkerung
stattfand, denn ,[...] collecting was done by use of strong force to the great
sorrow and pain of the owners® (Van Dijk/de Jonge 1995: 28). In der
Batak-Region bediente man sich jenen Landsleuten, welche fiir die nie-
derlindische Kolonialregierung als auch fiir die Rheinische Missions-
gesellschaft titig waren. Vereinzelt wurden auch wissenschaftliche Ex-
peditionen zu diesem Zweck ausgesendet, denn:



~Museum collections were an even greater demonstration of wealth and power,
implicitly showing that the colonial state was wealthy enough to keep costly objects
off the market” (Wiener 1994: 359).

Die erste 6ffentliche Zurschaustellung von Batak-Objekten in der west-
lichen Welt fand vom 01. Mai bis zum 31. Oktober 1883 auf der Ko-
lonialausstellung in Amsterdam unter der Schirmherrschaft von Kénig
William III. statt. Die Ausstellungsfliche befand sich in direkter Nach-
barschaft zu dem 1875 gegriindeten Rijks Ethnografisch Museum und
aktivierte 1,5 Millionen Besucher, da jeder Bildungsbiirger dagewe-
sen sein wollte. (Greub 1988: 174; Dreesbach 2005: 51; Bloembergen
2006: 50-58). Im Focus der Ausstellung lagen die indigenen Popu-
lationen der Linder, die sich unter niederlindischer Kontrolle befan-
den, sowie deren Erzeugnisse. Daniel Veth, Sohn des Geographen und
Ethnologen Pieter Johannes Veth, wurde dank seines Vaters mit der
Aufgabe betreut, reichhaltiges Material fur diese erste europiische Ko-
lonialausstellung zu sammeln, um die niederlindischen ostindischen
Kolonien vor Ort zu reprisentieren. (Boembergen 2006: 59-65). Das
Zusammentragen von Ethnographica wurde durch sogenannte Hausie-
rer (kelontong) erleichtert, die in indonesischen Dérfern und auf Mirk-
ten ihre Waren anboten und gezielt fiir die Kolonialherren Objekte
erstanden. (Djajasoebrata 2002: 155). Neben zahlreichen Zeugnissen
der materiellen Kultur sowie zehn verschiedenen Haustypen verschiffte
Veth auch Einheimische aus Java und Sumatra mit dem Ziel, ein ty-
pisches indonesisches Dorf zu konstruieren, denn: ,Never before had
these visitors seen a totally different civilisation presented live before their
eyes” (Bloembergen 2006: 2). Der damalige Museumsdirektor des Rijks
Ethnografisch Museum in Amsterdam, Lindor Serrurier, erstellte da-
fir ein zeitgemifles Ausstellungskonzept in evolutionistischer Manier,
wobei die Batak aus Sumatra neben den Dayak aus Borneo und den
Papuas aus Neuguinea die unterste Kulturstufe reprisentierten (op.
cit.: 80-82). Circa 4000 Ausstellungsstiicke wurden danach dem Eth-
nographischen Reichsmuseum schenkungsweise iiberlassen und der
geringere tibrige Teil auf das Kolonialmuseum in Haarlem sowie dem
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Ostindischem Institut in Delft"’, dem heutigen Museum Nusantara,
aufgeteilt. (Fischer 1914: XII; Bloembergen 2006: 102).

Die Lebensweise und materielle Kultur der Batak war fortwihrend
Bestandteil weiterer Kolonial- und Weltausstellungen, so auch 1931
auf der ,,Exposition Coloniale International” in Paris, fir die mit den
Worten ,,L ‘invitation au voyage: couleurs, races, vie exotique, merveilles
d'architecture [...]“ auf Plakaten geworben wurde. Das Ausstellen au-
thentischer Ethnographica dokumentierte die traditionellen Lebens-
formen in den Kolonien, um den zivilisatorischen Aspekt der koloni-
alen Politik zu rechtfertigen. Kolonial- und Weltausstellungen ermég-
lichten den Besuchern einen direkten Vergleich mit Gegenstinden aus
der westlichen Welt, wodurch deren evolutionistisch geprigtes Welt-
bild bestitigt wurde. Die aus ihrem kulturellen Kontext herausgenom-
men Gegenstinde bezeugten die Uberlegenheit des Siegers iiber die
besiegte Herstellergesellschaft, wodurch sich diese Ritualobjekte im
Rahmen von Kolonialausstellungen zu politischen Objekten wandel-
ten. Sie wurden zu einem sichtbaren Zeichen des Stillstandes einer ein-
fachen Gesellschaftsform gegeniiber dem technisierten Fortschritt der
zivilisierten europdischen Gesellschaft. Die jeweiligen traditionellen
Formen und Funktionen der Exponate waren dagegen fiir die Ausstel-
lungsmacher und Besucher bedeutungslos. Inszenierungen von soge-
nannte Volkerschauen, wo die fremden , Wilden® zusammen mit ihren
Gegenstinden als eine Art von Jahrmarktattraktion zur Schau gestellt
wurden und selbst als Objekt betrachtet wurde, erfreuten sich beson-
derer Beliebtheit. (vgl. Grollmuf$/Lutz 2007: 113-114; van der Grijp
2009: 48). Auch Vertreter des Hochadels waren interessierte Giste,

wodurch es noch mehr Menschen in die Ausstellungen zog. (Dreesbach
2005: 122).

155 Hauptaufgabe des 1864 gegriindeten Delfter Museums war die Weiterbildung von an-
gehenden Kolonialbeamten, um diese auf das Leben in den niederlindischen Kolonien
Ost-Indiens vorzubereiten. (Schefold/Vermeulen 2002: 6).



Abbildung Nr. 48: Die niederlindische Konigin Wilhelmina mit Gefolge auf der

Kolonialausstellung in Paris am 18. Juni 1931

Neben anatomischen und medizinischen Untersuchungen bedienten
sich auch Ethnologen dieser Menschen fiir ihre wissenschaftlichen
Forschungen: ,Die Kleidung und Geritschaften wurden beschrieben,
die Menschen wurden zu ihren religiosen Vorstellungen und zu sozi-
alen Verhiltnissen befragt und es wurden linguistische Untersuchun-
gen gemacht® (Dreesbach 2005: 296). Bewegliche Bilder durch die
Entwicklung von Filmaufnahmen sowie der einsetzende Ferntouris-
mus verdringten schlieflich derlei Zurschaustellung. (Dreesbach 2005:
314-317).

6.2. Missionierung

Im Zuge der Kolonialisierung folgten die ersten protestantischen Mis-
sionare und lieflen sich in den als unzivilisiert wahrgenommenen Re-
gionen nieder. Auf Sumatra begann die Christianisierung der Toba-
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Batak in der zweiten Hilfte des 19. Jahrhunderts, als die niederlindi-
sche Kolonialregierung den Missionaren der Rheinischen Missionsge-
sellschaft’™ ermoglichte, ihre Tatigkeit exklusiv in der Batak-Region
auszuiiben. (Koch 2003: 5). Diese Kooperation garantierte einerseits
den Schutz fiir die neu gegriindeten katholischen Stationen auf Suma-
tra sowie andererseits eine bessere Moglichkeit zum Akquirieren von
neuen Nutzflichen und von Arbeitern fiir die Plantagen der Kolonie in
Manier des europiischen Arbeitsethos. Man konnte sich auf die gegen-
seitige Unterstiitzung verlassen. (Vgl. Warneck 1911: 6-7; Veltmann
2003: 82). Die Entscheidung fiir den Beginn der Batakmission auf
Sumatra wurde am 26. Oktober 1860 auf der Generalversammlung
der RMG in Barmen beschlossen. (Streng 1989: 39). Als Stiftungstag
der Batak-Mission wird der 7. Oktober 1861 angesehen, an dem die
Missionare Klammer, Betz, van Asselt und Heine die erste Konferenz
in Sipirok auf Sumatra abhielten. Klammer und Betz missionierten
in den von den Hollindern unterworfenen Gebieten, wihrend van
Asselt, Heine und spiter auch Nommensen im Gebiet der freien
Batak erste Missionierungsversuche starteten. (Nommensen 1864: 297;
Warneck 1925: 22; Schreiber 1939: 36).

1864 errichtete der Missionar Johann Ingwer Nommensen, welcher
als ,Apostel der Batak® und Griinder der Batak-Kirche in die tradierte
Geschichte eingegangen ist, im Silindung-Tal die erste grofle Station
der Rheinische Missionsgesellschaft. Nommensen wurde am 6. Februar
1834 auf Nordstrand, dem heutigen Schleswig, geboren. Ein Unfall,
der ihn zwolfjahrig ein Jahr lang ans Bett fesselte, erweckte in ihm den
Wunsch, Missionar zu werden. 1857 begann er mit seinem vierjihri-
gen Studium bei der Rheinischen Missionsgesellschaft in Barmen und
wurde dann am 24. Dezember 1861 nach Sumatra gesandt. Seine Wir-
kungsstitte war zunichst Angkola im islamischen Siiden des Batakge-
bietes, jedoch ohne bedeutsamen Erfolg. Auch Barus an der Nordwest-
kiiste Sumatras blieb ergebnislos. Erste Missionierungserfolge stellten

156 Die Rheinische Missionsgesellschaft entstand am 23.09.1828 durch die Zusammenle-
gung der vier evangelischen Missionsbetriebe Barmen, Elberfeld, K6ln und Wesel mit
dem Ziel, durch das Aussenden von Missionaren und dem Griinden von Missionsstatio-

nen in nichtchristlichen Regionen das Wort Gottes im Sinne des Evangeliums zu verbrei-
ten. (Vgl. Koch 2003: 3; Schnee 1920: 168).



sich dann in Silindung ein, wo Nommensen eine Versammlung aller
raja der Region anberaumte, um ihnen die Erlaubnis zur Niederlassung
des niederlindischen Gouverneurs vorzulegen. Gleichzeitig erlauterte
er detailliert sein Anliegen und drohte den anwesenden Dorfoberhiup-
tern damit, jeden, der ihn von seinem Vorhaben abzubringen gedachte,
namentlich in ein Buch zu schreiben. ,Dahinein geschrieben zu werden
scheuten aber alle, denn die Batak haben eine aberglaubische Furcht
vor der Schrift, weil sie Schrift eigentlich nur zu Zauberzwecken ge-
brauchen® (Warneck 1912: 51).

Im August 1864 konnte der Missionar die ersten Batakker taufen,
vier Ehepaare sowie funf Kinder, die Geburtsstunde einer erfolgsver-
sprechenden Batak-Missionierung. (Pedersen 1970: 61; Raupp 1993:
1002). Im folgenden Jahr verfasste Nommensen eine Gemeindeord-
nung, in der das Rechtssystem der Batak (adaz) mit Hilfe der Kolonial-
regierung moglichst ibernommen wurde, um die traditionellen Dorf-
strukturen in die neue Kirchengemeinde einzuordnen und damit ihre
Selbststindigkeit zu gewihrleisten. (Lumbantobing 1961: 100; Raupp
1993: 1003). Zusitzlich setze der Missionar auf eine gute medizini-
scher Versorgung in Zeiten von Cholera- und Pockenepidemien so-
wie auf eine Bildungsvermittlung durch den Aufbau von Schulen, um
das Vertrauen der lokalen Bevolkerung zu erlangen und zu erhalten.
(Vgl. Purba 2005: 208; Angerler 2009: 5-6). Dieser Schulausbau wurde
auch von der niederlindischen Kolonialmacht mitgetragen und durch
Geld in Form von Subsidien reichlich unterstiitzt. (Warneck 1898: 35;
Hasselgreen 2000: 109).

Die Kontrolle durch die Kolonialregierungen sowie der Missionare
fihrten zu einer Abwertung und daraus folgender 6ffentlichen Abwen-
dung von den traditionellen Ritualen und Kosmologien. Jedoch bedeu-
tete das Abbrechen der Austauschbezichungen gleichzeitig die Aufgabe
der traditionellen Gesellschaft. Den Konvertiten drohte der komplette
Ausschluss aus dem sozialen und rituellem Gefiige der Batak-Gemein-
schaft, wodurch sie nicht mehr an Austauschhandlungen zwischen den
hulahula und den boru teilnehmen durften und ihre gemeinsame Ab-
stammung in Frage gestellt wurde. Zusitzlich verloren sie ihren An-
spruch auf Land und damit die Moglichkeit, Reis und andere Nah-
rungsmittel zu kultivieren. (Vgl. Schreiber 1876: 68; Lumbantobing
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1961: 30; Bruner 1997: 509-510; Purba 2005: 215; Lukas 2011: 84-87).
,Er darf nicht mehr am Feldbesitz teilhaben, seine Stammesgenossen
nehmen ihm alles bearbeitete Land und seine Obstbiume weg, selbst
die Gerite in seinem Haus. So vertreiben sie ihn aus ihrer Gemein-
schaft“ (Warneck 1909: 104).

Nommensen erkannte, daf$ ein Batak sich immer als Teil der Ge-
samtgesellschaft betrachtete und nicht nach individuellen Lebensformen
strebte und griindete das Friedensdorf ,Huta Dame®. (Warneck 1912:
95). Dieser Dorfaufbau wurde zu dem grundsitzlichen Gestaltungs-
prinzip der Rheinischen Mission auf Sumatra. (Schreiner 1972: 124).
Hier lebten die Einwohner in einer christlich orientierten Gemein-
schaft und jeder konvertierte Batak erhielt Land zum Kultivieren und
dadurch die Moglichkeit, Fruchtbarkeit in Form von Reis innerhalb
eines neuen sozialen Geflges zu generieren. (Vgl.Vergouwen 1964:
109-111; Schreiner 1972: 136). Zwar waren jegliche Opferhandlungen
und Ahnenanbetungen verboten, jedoch wurden die Hochzeits- und
Todesrituale ohne gondang-Musik und rortor-Tanz akzeptiert: ,,7hus
they did not completely lose their Toba identity” (Purba 2005: 215). Stell-
vertretend verwendeten die Missionare niederlindische und deutsche
Gesinge als gondang-Ersatz. (Op.cit.: 219). In diesen neu konzipierten
Gemeindestrukturen erkannten die Konvertiten ihre gewohnte Lebens-
weise wieder, wodurch eine Anpassung erleichtert wurde. (Vergouwen
1933: 48). Auch das Initiationsritual des Zihne Feilens sowie das Kauen
von Sirih durfte beibehalten werden, denn: ,,Man behielt die Volkssitte,
soweit sie nicht gegen die christliche Moral verstief3, bei, da das Chris-
tentum die Eigenart eines Volkes nicht zerstoren, sondern veredeln
will® (Warneck 1925: 68). Nommensen selbst nahm als Dorfgriinder
die traditionelle Position des Dorfoberhauptes (radja huta) ein und sein
Gehstock als Symbol eines tunggal panaluan bescherte ihm zusitzlich
die Ehrfurcht eines traditionellen religiésen Spezialisten (datu):

LAt the beginning they were more afraid to see the staff of mine than they were to see
me*, Nommensen recorded, ,and often this staff became God's means of protection
for me in their midst” (Nommensen in: Aritonang/Rae/Steenbrink 2008: 540).



Unterstiitzung erhielt Nommensen 1865 durch den Missionar Peter
Hinrich Johannsen, der 1866 die zweite Missionsstation Pansurnapitu
im Silidungtal eréffnete. Maflgeblich fiir die Christianisierung der Ba-
tak war ihre Bibeliibersetzung, wobei Nommensen 1878 das Neue Tes-
tament und Johannsen etwas spiter das Alte Testament in Toba-Batak
tibertrug. (Raupp 1993: 1002). Die Missionare versuchte zusitzlich pro
neugegriindetem Missionsdorf jeweils zwei Abstammungsgruppen zu
erfassen, um die Heiratsexogamie der Toba-Batak Gesellschaft aufrecht-
zuerhalten: ,Mit der Station Huta Dame Pearadja wurden die Margas
Lumbantobing und Hutagalung erfaflt, mit Sipoholon Simanungkalit,
Situmeang und Hutauruk, mit Simarangkir die Margas Hutabarat und
Simarangkir® (Schreiner 1972: 119). Das Zusammentreffen fremder Kul-
turen fithrte jedoch oft zu Missverstindnissen, da jeweiliges Handeln in
der Regel aus der eigenen Tradition heraus interpretiert und moralisch
bewertet wurde. Die Missionare Nommensen und Johannsen verwende-
ten Holz fiir dem Aufbau von ,,Huta Dame®, dass von dem Territorium
eines Urahnen (sombaon) der Toba-Batak stammte. Bekriftigt durch
ihren christlichen Glauben, setzte sie sich iiber die Befiirchtungen der
einheimischen Bevolkerung hinweg, wodurch sich die Missionare den
Zorn der kompletten Abstammungs-linie des sombaon zuzogen. Dieser
forderte wihrend eines Opferrituals durch einen sibaso sprechend sogar
deren Tod. (Warneck 1872: 54-56; Piise 1908: 35). Auch den Missiona-
ren van Asselt und Dirks unterliefen schwere Interpretationsfehler, als
sie sich am 8. August 1870 auf eine Missionierungsreise in unbekannte
Gebiete begaben und das Dorf Pangaribuan erreichten. Die Bevolke-
rung, welche zuvor keinen Kontakt zu Europiern hatte, schossen als
Reaktion auf die unbekannten Weiflen Gewehrsalven ab und machten
grof$moglichsten Larm. Das traditionelle Mittel der Toba-Batak, um in
gefihrlichen Situationen, zum Beispiel wihrend eines Kriegszuges oder
wihrend der Todesrituale, todbringende begu fernzuhalten. Die Missio-
nare erachteten dieses Verhalten jedoch als Freudenschiisse: ,,Die Leute

waren sehr freundlich und zuvorkommend, sie begriifSten uns sogar
mit Flintenschiissen® (van Asselt 1871: 213).
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Der Dorfradja Ompu Batu Djokong bedrohte daraufthin die Fremden,
damit diese sein Gebiet umgehend wieder verlieen, da:

»als vor einiger Zeit die Rede davon war, dafl der Tuan Besar [der nieder-
lindische Generalgouverneur] kommen sollte, haben wir Tobaer zusammen
einen Biiffel gegessen und bei der Gelegenheit geschworen, keinen Europier

in unser Land zu lassen“ (van Asselt 1871: 216).

Die Gesandten der Rheinischen Missions-Gesellschaft lieflen sich je-
doch nicht von ihrem Auftrag im Namen Gottes abbringen. Beson-
ders hilfreich bei der Verbreitung des Evangeliums waren die einheimi-
schen Konvertiten, da sie den Missionaren zu wichtigen Informationen
tiber das sozial-kosmologische Gedankengut der traditionellen Batak-
Gesellschaft verhalfen, denn:

»Eine der schwierigsten Aufgaben, welche der praktische Missionsbetrieb den
Missionaren stellt, ist diejenige, sich in das Denken des Volkes, an dem sie ar-
beiten, hineinzuleben. Es handelt sich nicht nur darum, in die fremde Sprache
soweit einzudringen, daf sie dem predigenden und unterweisenden Missionar
zum geftigigen Werkzeug wird; auch geniigt es nicht, sich einen Einblick in die
Gotterlehre und den Opferdienst des fremden Volkes zu verschaffen. Schwie-
riger und von weitertragenderer Bedeutung ist es, den Gedankenkreis und die
Psychologie des betroffenen Volkes zu studieren, welche oft von allen unsern
Vorstellungen weit abweicht. Wer mit ihr sich nicht vertraut macht, darf nicht

darauf rechnen, verstanden zu werden, wird auch seinerseits dem Volk nicht

gerecht (Warneck 1904: 1).

Insbesondere der konvertierte daru Abraham, dessen komplette Familie
Nommensen am 27. August 1865 in Silindung taufen konnte, vermit-
telte dem Missionar ,[...] seine Kenntniss der batta‘'schen Sitten und

Gebriuche” (Nommensen 1866: 15). Auch radja Pontas Lumbatobing
erwies sich als sehr niitzlich, da dieser wiederholt als Unterhindler



zwischen den Hiuptlingen und den Missionaren auftrat und durch seine
Einflussnahme das Voranschreiten des Christentums in seiner Heimat
ermoglichte. (Meerwaldt 1900: 37; Lumbantobing 1961: 31). Pontas
Lumbatobing folgte seinem Vater Ompu Sotaronggal nach dessen Tod
1862 als marga-Anfithrer.””” Entgegen der weitverbreiteten ablehnen-
den Haltung vieler 7zja den Missionaren und Kolonialbeamten gegen-
tiber, entschloss sich Pontas fir eine Zusammenarbeit, um gewaltsame
Auseinandersetzungen zu vermeiden und seinem Volk einen gewissen
Wohlstand zu erméglichen. (Nommensen 1868: 229-230; Meerwaldt
1900: 55-56). Er selbst liefl sich 1867 durch Nommensen auf den
Namen Obadja taufen und erméglichte damit einen Anstieg an kon-
vertierten Gemeindemitgliedern. (Streng 1989: 50).

Ein weiterer Meilenstein in der Geschichte der Batak-Missionie-
rung ereignete sich am 13. Mirz 1873, wo auf einer Expedition die
Missionare Johannsen, Heine und Mohri in Begleitung von Radja
Pontas den so verheifSungsvoll erschienenen Toba See erreichten, denn:
,Dort ist der eigentliche Sitz des alten battakschen Heidentums; dort
wohnen zahllose Menschen; dort liegt das Ziel der vordringenden Mis-
sionsarbeit; auch auf dieser Hochburg muf$ das Siegesbanner Christi
wehen® (Meerwaldt 1900: 39). Das feindliche Entgegentreten der ein-
heimischen Toba-Batak machte ein weiteres Vordringen vorerst zunich-
te und mit Hilfe von Raja Pontas gelang der Riickzug. Jedoch 1875,
nach der mit Waffengewalt erfolgreich durchgefiithrten Expansionspo-
litik der Niederliander, erfolgte der erste Stationsbau auf der tobaschen
Hochfliche in Bahal Batu. Die 1881 folgenden Missionsstationen von
Nommensen und Johannsen in Balige und Si Andjur am Toba See be-
ruhten auf den durch Pontas hergestellten Kontakt zu den Hiuptlin-
gen Ompu Balutahan und Ompu Badja. Auch die niederlindisch-indi-
sche Regierung verdankte dem bekehrten Pontas weniger Gegenwehr
seitens der heimischen Bevélkerung, da dieser seinen Landsleuten die
Kolonialmacht als Friedensbringer postulierte (op.cit.).

Dementsprechend waren konvertierte pandita, welche als Lehrer
und Prediger in den dérflichen Gemeinden fiir die neue Religion war-
ben, besonders hilfreich. Sie stellten wichtige Kontakte zwischen den
Missionaren und den Hiuptlingen her und traten dabei oftmals den

157 Pontas Lumbatobing selbst starb am 18. Februar 1900 (Streng 1989: 50).
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Ritualspezialisten (datu) offen entgegen. Im Jahr 1881 unterbrach zum
Beispiel im Dorf Pangaribuan der Pandita Posaribu das Opferfest zu
Ehren des sombaon eines angesehenen Ahnen, indem er sich dem tan-
zenden datu ermahnend in den Weg stellte. Selbst die folgende Bedro-
hung durch Schwert und Lanze lieflen Posaribu nicht weichen, worauf
der datu verkiindete: ,Innerhalb sieben Nichte wird der Geist unseres
Grof3vaters dort auf dem Berge einen Sturm schicken, der wird Dir
Deine Kirche iiber den Haufen werfen (Meerwaldt 1898: 135). Nach-
dem dieses angedrohte Unwetter zwar am siebten Tag heraufzog, je-
doch das Kirchengebidude mitsamt der betenden Gemeinde verschont
blieb, traten zahlreiche Dorfbewohner dem neuen schutzbringenden
Glauben bei. (op.cit.: 138-139). Auch Krankheiten, grofiflichig auf-
tretende Epidemien sowie kriegerische Unruhen forcierten einen Glau-
bensiibertritt, jedoch oftmals nur fiir eine kurze Dauer.”® Die Boten
der Rheinischen Mission scheuten sich auch nicht das niederlindische
Militar um Unterstiitzung zu bitten, gegen deren Waffen die einheimi-
sche Bevolkerung machtlos war: ,Besonders unheimlich waren ihnen
die Granaten, die wie Feuer vom Himmel viel (Warneck 1912: 123).
Die niederlindischen Kommandanten forderten von den besiegten
Batak die véllige Unterwerfung und die Entrichtung einer Kriegssteu-
er, da ansonsten ihre Dorfer zerstort wiirden und sie selbst in Gefan-
genschaft kimen. ,Missionar Piise und Nommensen versuchten in al-
len Dérfern die Hauptlinge zur friedlichen Unterwerfung zu bewegen®
(op. cit.).

Eine dankbarere Gruppe an Konvertiten fanden die Missionare
unter der Bevdlkerungsgruppe der Sklaven, die sie regelmiflig frei-
kauften und in ihre neu gegriindeten Gemeinden eingliederten, wo-
durch es regelmiflig zu weiteren Konflikten mit den betroffenen Rajas
kam. (Warneck 1912: 159; Lumbantobing 1961: 24-25). Die Folge
waren vereinzelte Morddrohungen sowie feindliche Ubergriffe zum
Beispiel in Form von Brand- und Giftanschligen. (Lumbantobing
1961: 28; Streng 1989: 62-64; 101). Jedem Brandanschlag ging in

der Regel eine Ankiindigung in Form eines ,Brandbriefes® voraus,

158 Meerwaldt erldutert 1889 diese Abwendung vom christlichen Glauben aus seiner Sicht
als Missionar folgendermafien: ,Diese Uberzeugung niitzt aber keinen Menschen etwas,
so lange sie blof§ Verstandes- und keine Herzenssache ist“ (Meerwaldt 1989: 139).



welcher vor die Hausschwelle gelegt wurde und als Warnung dienen
sollte. (Von Brenner-Felsach 1894: 83; 213-214). Die Batak ermog-
lichten damit, zusammen mit den Betroffenen in ritualisierten Ge-
sprichen das vorhandene Problem in beidseitigem Einverstindnis zu
beheben. Die Ehefrau von Missionar Karl Wilhelm Meis, Adelheid-
Meis, beschrieb in ihren Memoiren den Inhalt eines fiir ihre Missi-
onsstation in Pangaribuan bestimmten Brandbriefes folgendermaflen:

,Eine leere Eierschale, ein Streifen von der Etiquette einer Conservendose,
ein Stiick Ananaschale, ein Kupferpfennig (duit), blonde Hirchen, die ich am
Morgen unserm To6chterlein abgeschnitten hatte, eine Kohle und eine Hiih-
nerfeder. Die erstgenannten Teile, die alle von Speisen herrithren, die wir an
diesem Morgen und Mittag genossen hatten, inklusive des Kupferpfennigs,
sollten unser Hab und Gut versinnbildlichen. Die Haare unsres Kindes — unser
Leib und Leben, die Kohle— den bevorstehenden Brand (Engelbert 2003: 128).

Personifizierte Objekte fungierten stellvertretend als magische Mittel,
um die Bedrohung fiir die Batak-Gesellschaft in Form der Missionssta-
tion zu bekdmpfen. Da traditionell jedem kriegerischen Einsatz Gespri-
che und Verhandlungen zwischen den betroftenen Parteien vorangin-
gen, gab man auch den fremden Eindringlingen diese letzte Moglich-
keit. Die Missionare vertrauten jedoch auf ihren Gott und lieflen diese
Gelegenheiten regelmiflig ungeachtet verstreichen. Auf der Station von
Missionar Meis erfolgte der angekiindigte Brandanschlag vierzehn Tage
spiter, indem das Lehrerhaus in Flammen aufging (op. cit.: 129-130).
Nommensen selbst iiberlebte unwissend einige Giftanschlige, so auch
den Mordversuch durch den Batak Nicodemus, welcher den Missionar
fir einen Ungliicksboten hielt und deshalb Giftin dessen Essen mischte.
Die ausbleibende Wirkung lieflen Nicodemus zum Christentum kon-
vertieren: ,[...] weil ich's selbst erfahren habe, dafd Er [Gott] Dich
beschiitzt hat, als Du 4f8est, woran andere starben, glaubte ich seinem
Worte und ward ein Christ® (Nommensen 1868: 239).

Die traditionelle Glaubens- und Sozialstruktur der Toba-Batak
wurde von den Missionaren immer dann sofort unterwandert, wenn
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diese von den Kirchenvertretern aus christlicher und moralischer
Sicht nicht tragbar erschien. So auch 1894, als das Missionarsehepaar
Heinrich und Emilie Piise das Leben von neugeborenen zweigeschlecht
lichen Batak-Zwillingen zu retten versuchte, dessen Mutter bei der Ge-
burt verstorben war. Die Missionarsgattin nahm die Sduglinge direkt
nach der Geburt in Pflege. Jedoch starb eins der Kinder kurze Zeit spa-
ter. (Puse 1896: 17). Fiir die Toba-Batak stellte dieser Vorgang eine Ge-
fahr fur die gesamte Dorfgemeinschaft dar. Zuerst starb die Mutter ei-
nen ,, schlechten Tod “ und hitte aus Angst vor deren begu sofort zusam-
men mit den Neugeborenen entsorgt werden miissen. (Warneck 1912:
115-116). Zusitzlich hatte nach Auffassung der Batak das Geschwister-
paar schon im Mutterleib in einer inzestdsen Beziehung gelebt. Die-
se Blutschande gefihrdete die sozial-kosmologischen Ordnung und
somit die Kontinuitit der Gesamtgesellschaft.” (Warneck 1909: 133;
Winkler 1954: 343). Auf Grund solcher Ubergriffe untersagten viele
raja huta der eigenen Dorfbevolkerung, die neugebauten Kirchengebiu-
de im gesamten Batak-Gebiet zu betreten. Entsprechend schrieb Missio-
nar Warneck am 11. Mirz 1898 seinen Kollegen Piise folgenden Brief:

,Deshalb besteht noch heute das Gesetz: wer die Kirche besucht, wird bestraft.
[...] Ich habe nun die gegnerischen Hiuptlinge bis auf den Punkt zu bringen
gesucht, wo sie sich bereit erkliren, das uns driickende Gesetz aufzuheben.

Dafiir miisse ein Biiffel gegeben werden. !¢

Die Kosten fiir das abzuhaltende Verséhnungsfest wollten sich die
Missionare Warneck, Pilgram, Gericke und Piise teilen, so dass jeder
fir den zu opfernden Biiffel FL 15 an die 74ja zu bezahlen hatte. Der
rituelle Austausch von Geld und Leben war somit notwendig, um den
fremden Glauben in Form von Kirchen innerhalb der Batak-Kosmolo-

159 Vgl Platenkamp, J.D.M. (2013): Das Inzestverbor als Spiegel sozialer Identitit: historische
und gesellschaftliche Variationen. Vortrag vom 17.01.2013 im Rahmen der Vortragsreihe
“Verwandtschaft“.

160 Personliche Tagebuchaufzeichnungen von Johannes Warneck zwischen 1896 — 1902 aus
Balige auf Samosir, S. 64, unveroffentlicht. (Archiv und Museumsstiftung der VEM,
Bestand Rheinische Mission: RMG 3.528, Wuppertal).



gie zu akzeptieren, wodurch die Gebidude als Stellvertreter fungierten.
Ungeachtet der filschlichen Annahme einer Anniherung an den christ-
lichen Glauben durch das Opferfest, agierten die Dorfoberhiupter
(raja) traditionel entsprechend ihres adat, indem die Missionare den
Batak-Ahnen ein Biiffelopfer darbringen musste, um sozial-kosmologi-
sche Beziehungen aufzubauen und dadurch die indigene Gesellschaft
zu stirken.

Die Aufgabe der religiosen Spezialisten der Toba-Batak bestand
seit der zweiten Hilfte des 19. Jahrhunderts zunehmend darin, Ent-
scheidungen hinsichtlich der drohenden Gefahr durch die Boten der
Rheinischen Missionsgesellschaft sowie des niederlindischen Militirs
zu treffen. Dies geschah tiblicherweise mit Hilfe der Orakelbefragung,
zum Beispiel dem Huhnerorakel (marmanuk di ampang):

,Es werden bestimmte Zeichen gemacht auf der Erde und an jedes Zeichen
werden gewisse Worte gebunden und dann wird ein Huhn in die Gurgel ge-
schnitten und dann schnell unter den Korb gelegt, und wo das Huhn dann
hingekehrt ist, nachdem es todt ist, gibt den Ausschlag. Sie bestimmen z.B.
einen Ort und sagen zum Huhn: wenn wir Heiden bleiben sollen, muf§t du
dahin gehen, sollen wir Christ werden, dahin; sollen wir das thun, so muf§t du
dahin gehen u.s.w. Ist solches nun geschehen, so wird das Huhn gerupft und
am Feuer gesengt und darauf gedffnet, und dann wird aus den Eingeweiden
gesehen, ob noch dies oder jenes zu beobachten sei, was gewdhnlich der Fall
ist“ (Nommensen 1868: 236).

Abschlieflend musste ein Opferritual in Form einer Tierschlachtung in
Begleitung von gondang Musik durchgefithrt werden, um ,,dem Begu
seine Portion zu geben® (op.cit.: 237).

Von besonderer Bedeutung fiir die Batak-Mission war die Bekeh-
rung der zweiunddreiflig-kopfigen Familie des letzten Singamangaradja,
die 1910 drei Jahre nach dessen Ermordung zum Christentum konver-
tierte. Neben staatlicher Unterstiitzung fiir die noch lebenden Ange-
horigen erhielten auf Java die zwei dltesten S6hne zusitzlich eine Aus-

bildung zu Beamten auf Staatskosten. (Helbig 1936: 94). Eine gute
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Schulbildung sowie ein Vorsteherposten durch die Kolonialregierung
ermoglichten die Stirkung des eigenen Ansehens, seines sabala. (Vgl.
Lumbantobing 1961: 31).

Alljahrlich wurden alternierende Jahreskonferenzen abgehalten, wo
sich die Gesandten der Rheinischen Mission untereinander austau-

schen konnten, um gemeinsam ihrem Ziel naher zu kommen. (Warneck

1912: 107).

Abbildung Nr. 49: Jahreskonferenz auf Sumatra mit Missionar Nommensen (mittig

sitzend, schwarz gekleidet)

In den dreifliger Jahren des 20. Jahrhunderts begann auch die romisch-
katholische Kirche mit ersten Missionierungsversuchen in der Batak-
Region. (Lumbantobing 1961: 160).

Jedoch unterstand die Batak Kirche!®! zwischen 1864 und 1940 vor
allem der deutschen Rheinischen Missionsgesellschaft, dessen Missio-
nare am zehnten Mai 1940 als Konsequenz fiir die Nazi-Invasion in den

161 Huria na Ditonga-Tongan ni Halak Batak und ab 1929 durch eine neue Kirchenordnung
als Volkskirche legitimierte Huria Kristen Batak Protestan.



Niederlanden interniert wurden und darauthin die Huria Kristen Batak
Protestan, kurz HKBP, ihre Unabhingigkeit erhielt. (Lumbantobing
1961: 32-34; Streng 1989: 42; Purba 2005: 221). Diese Manifesta-
tion der Toba-Batak Kirche kann aus heutiger Sicht als eine regiona-
le Kirche bezeichnet werden. (Sibeth 1988: 120). Das Batak-Gebiet
wurde dabei geographisch neu gegliedert und in die fiinf Distrikte
Angkola, Humbang, Silindung, Simalungun und Toba-Samosir un-
terteilt. (Lumbantobing 1961: 40-41; Streng 1989: 303). Mit Been-
digung des zweiten Weltkrieges entstanden aus den Kirchen in den
Missionsgebieten unabhingige Landeskirchen. (Koch 2003: 5). Zu
dem Zeitpunkt waren circa eine Millionen Batakker getauft, die vor-
wiegend aus dem Silindung Distrikt Nommensens stammten. (Streng
1989: 209).'* Heute zdhlen schitzungsweise 85 % der Toba-Batak Be-

volkerung zu den konvertierten Christen:

wl...] almost 2 million Toba Batak people are registered today [2005] as members
of the two biggest Protestant Church instititions, the Huria Kristen Batak Prote-
stan (Protestant Christian Toba Batak Church, HKBP) and the Gereja Kristen
Protestan Indonesia (Protestant Christian Indonesian Church, GKPI, founded by
a breakaway group of dissident HKBP Toba Batak ministers in Pematang Siantar
in 1964)” (Purba 2005: 208).

Die iibrige Bevolkerung lebt nach wie vor nach den traditionellen
Glaubensvorstellungen ihrer Vorfahren und nimmt die Dienste des
datu in Anspruch. (Eigene Beobachtungen; Simon 1992: 196). Sie
werden sipelebegu, diejenigen, die den begu opfern, genannt. (Winkler
1925: 123; Rassers 1989: 58; Streng: 1989: 2,70; Lukas 2011: 306).
Der erzwungene und oftmals gewaltsame Kulturkontakt durch die nie-
derlindische Kolonialmacht im Zusammenspiel mit der Rheinischen
Missions-Gesellschaft auf Sumatra zerstorte nicht vollstindig die tradi-
tionelle Gesellschaftsstruktur der Toba-Batak sowie ihre gegenstandliche
Ausdrucksform. Heute sind vorchristliche und christliche Zeremonien

162 Siehe: ,,7he growth of Christian converts in the Toba Batak Protestant Church 1861 — 1954°
(Lumbantobing 1992: 74; vgl. Purba 2005: 216).
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gemeinsam in der Toba-Batak Gesellschaft verankert. (Vgl. Schreiber
2005: 65). Traditionelle Stil-Ornamente wie das Singa-Motiv finden
sich selbst in der Kirchenarchitektur wieder, wo die verzierte Fassade
oftmals der eines traditionellen Wohnhauses (ruma) entspricht.'®
Dieser Synkretismus ist in allen Lebensbereichen anzutreffen und for-
dert eine eigene Identitit, die heutzutage mit der westlichen Welt eng
verwoben ist. Dabei spielen Objekte als Vehikel fur die spirituellen
Krifte tondi und begu im zeremoniellen Leben der Toba-Batak nach
wie vor eine zentrale Rolle, obwohl sich nicht jeder christianisierte

Batak offentlich dazu bekennen mochte:

»Begu beliefs are roundly denied in public but still seem current in village practice.
10 thwart a begu visit one must engage the services of the most powerful spell-
remover sort of datu one can affort” (Rodgers 1995: 45).7%

Das Christentum ist zu einem festen Bestandteil der sozial-kosmolo-
gischen Welt der Toba-Batak geworden, denn: ,,One could be a good
Christian and a good Batak at the same time” (Bruner 1997: 510). Den
Kampf der Missionare gegen die vorchristlich anzusiedelnden Zere-
monien, wie zum Beispiel die Knochenumbettungen, den b7us-Opfer-
handlungen als auch die Ahnenanrufungen in Form von Opferungen
und rituellen Tdnzen zu der Gondang-Musik, hatten bis in die 80ger
Jahre des 20. Jahrhunderts noch Bestrafungen und Exkommunizierun-
gen zur Folge. (Schrep 1883: 148; Vergouwen 1933: 86; Purba 2005:
209, 218-221; Schreiber 2005: 66).

163 Schon 1907 berichtete Missionar Meerwaldt von einem neuen Kirchenbau im Dorf
Lumban, ,welcher mit vielen batakschen Schnitzwerk verziert ist“ (Meerwaldt 1907: 18).

164 Eigene Beobachtungen, insbesondere bei Gesprichen im stidtischen Milieu von Medan,
wohingegen sich die Bevolkerung im lindlichen Bereich auf Samosir bereitwilliger dazu
duflerte. Ein junger christianisierter Batak duflerte sich entsprechend in der Grofistadt:
»We call the people, who still believe in spirits, primitiv. They did not wake up. They are
still sleeping.”



Heutzutage wird von den Pastoren eine Beichte eingefordert, wihrend
sie selbst teilweise die Rolle eines datu ausiiben, indem sie unteranderem
die Prozessionsleitung bei der Erst- und Zweitbestattung analog der
1982 veranschlagten dritten ,,Order of Discipline”'® ibernehmen:

» 1hose who wish to perform adat feasts that are associated with local traditions
must first obtain approval from Church ministers. Church ministers must open and
end an adat feast with a short Christian service” (Purba 2005: 230).

Auch die Festlegung eines geeigneten Hochzeitstages sowie die Vergabe
des kirchlichen Segens bei Hochzeitszeremonien gehéren zu dem
Aufgabenbereich der Kirchenvertreter. (Lumbantobing 1961: 56). So
ist es durchaus am Hochzeitstag iiblich, morgens eine christliche Trau-
ung in der Kirche abzuhalten, wo die Kanzel mit einem traditionellen
ulos bedeckt wird, nachmittags eine traditionelle Zeremonie nach der
adat durchzufithren und abends eine westliche Hochzeitsfeier stattfin-
den zu lassen. (Bruner 1997: 516-518).

Die iltere Generation der Toba-Batak fiihlt sich als Bewahrer ihrer
Tradition und achtet wegen des gesellschaftlichen Wandels verstirkt auf
die korrekte Durchfithrung der abzuhaltenden Rituale. Dies beinhaltet
die Rollenzuweisung der Familienmitglieder und Giste, die strukturier-
ten Handlungsabliufe, die Musik (gondang) und den Tanz (tortor),
wodurch jeder Teilnehmer seinen Platz innerhalb des gesellschaftlichen
Systems der drei Herdsteine (dalihan na tolu) einnehmen kann. Pragma-
tische Anpassungen erfolgen durch verinderte Ridumlichkeiten in Ver-
bindung mit der Verwendung von moderner Technik. Aufgrund des
Erhalts der herkommlichen Verwandtschaftsverbinde ist auch heute
noch ein wesentlicher Bestandteil jeder religiésen und sozialen Zeremo-
nie der Austausch der Objektkategorien #/os (ungekochter Reis, Fisch
und Ticher) und piso (gekochter Reis, Fleisch und Geld) zwischen der

165 Johannes Warneck verfasste zwischen 1896 und 1897 die erste allgemeingiiltige ,, Order
of Discipline of the Church® in Form von ca. 200 Regularien, um magisch-religiose Prak-
tiken unter Strafe zu stellen und somit zu unterbinden. (Purba 2005: 218). Die zweite
tiberarbeitete Version erschien 1952, als die HKBP als Mitglied der ,Lutherian World
Federation“ anerkannt wurde (op. cit.: 222).
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Frauengebergruppe (hulahula) und der Frauennehmergruppe (boru). Die
streng reglementierte Verteilung der Gaben hat bis heute zur Aufgabe,
die Ahnen zum Fortbestand der Gesellschaft rituell einzubinden. Den
Festabschluss bildet stets die traditionelle Zerteilung des Opfertieres
durch Vertreter der boru mit der anschlieSenden hierarchisierten Fleisch-
verteilung an alle Ritualteilnehmer. Das gemeinsame rituelle Mahl ent-
sprach einer Inkorporierung der hulahula-boru Beziehung.'®® Nach wie
vor unabdingbar sind die Ritualtiichern als Grabbeigaben:

Abbildung Nr. 50: Knochenumbettung / Samosir © P. Horree

166 Teilnehmende Beobachtungen bei der Beerdigung von Ompu Si Parulian Nainggolan
am 20.09.2005 in Unjur, Samosir, und bei der Hochzeit von Therensia Sidabutar und
Parasian Panggabean am 22.09.2005 in Tomok, Samosir. Als Fremde reprisentierte ich
jeweils die boru und beteiligte mich an den piso-Gaben mit Geldscheinen. Dementspre-
chend erhielt ich meinen Anteil an der Opfermahlzeit, die bei der Beerdigung aus einem
Stiick gekochtem Schwein und einer Sprite-Flasche bestand, wohingegen ich bei dem
Hochzeitsritual einen Teller mit gekochtem Reis und Schweinefleisch tiberreicht bekam.



Schon im 19. Jahrhundert errichtete die Rheinische Missions-Gesell-
schaft einer Industrieschule in Laguboti und férderte unter Aufsicht
des Missionars Pohlig die traditionelle Weberei und Schmiedearbeiten,
wodurch die Herstellung der Objektkategorien #/os und piso fortbe-
stehen konnte. (Andersch n.d.: 14; Joustra 1909: 138; Nieuwenhuis
1913: 29). Die neuzeitlichen Webtiicher (#/os) entsprechen tiberwie-
gend dem tradierten Design und beinhalten im rituellen Kontext als
Austauschobjekt ihre urspriingliche Funktion bei:

» They are still indispensable as gifts from the socially superordinate to the socially
subordinate on ritual occasions. They are transferred from wife-givers to wife-takers
and from older people to younger people of the same clan, to bestow upon them
sahala or spiritual strength and blessing® (Niessen 1985: 13).

Ein sichtbares christliches Symbol bei den tiberwiegend traditionell ab-
gehaltenen Beerdigungen ist das Kreuz, das sich auf den Sirgen sowie an
den Totenmausuleen (fugu) wiederfindet. Diese Beinhiuser entstanden
seit den 1950er Jahren im gesamten Siedlungsgebiet der Toba-Batak
maf3geblich durch die finanzielle Unterstiitzung der migrierten Marga-
Mitglieder und beherbergen die Knochen mehrerer Generationen von
Ahnen. Diese erhielten in den Kollektivgribern ihre letzte Ruhestitte
im Zuge der Sekundirbestattung. (Schefold 1988: 241-242; Beier
1997: 446; Schreiber 2005: 84-100). Dabei werden auch die Gebeine
von Familienmitgliedern, welche au§erhalb der Herkunftsregion ver-
storben und erstmalig begraben wurden, exhumiert und anschlieflend
in die Heimat tiberfithrt. (Simon 1992: 205; Schreiber 2005: 163).
Weniger aufgeschlossen zeigten sich die Missionare gegeniiber den
Ritualobjekten, die von den datus speziell angefertigt worden waren
um den Austausch von zondi und begu zu erméoglichen. Nur mit ihrer
Hilfe konnte der religiose Spezialist Krankheiten und Feinde besiegen
und eine notwendige Fruchtbarkeit in Form von Geburten und ertrags-
reichen Ernten zum sicheren Fortbestand der Batak-Gesellschaft gene-
rieren. Als sichtbares Zeugnis eines Gotzen- und Ahnenkults mussten
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diese im Auftrag der Missionare vielfach zerstort werden. (Warneck

1912: 269; Sibeth 1992: 59; Schreiber 2005: 68).

Abbildung Nr. 51: ,»Verbrennung der Zaubergerite in Tuka“ (Historisches Bild-
archiv/VEM)

Diese drastische Vorgehensweise thematisierten und rechtfertigten die
Vertreter der Rheinischen Mission wihrend ihrer Heimaturlaube in
Deutschland an Hand von offentlichen Vortrigen, um sich zusitzliche
moralische und finanzielle Unterstiitzung zu sichern:

,Im Jahr 1910 wurde die Arbeit [in Tuku] begonnen. Auch hier bewies das
Evangelium seine siegreiche Kraft. Im Jahr 1913 konnte Missionar Becker die
Erstlinge taufen nach sorgfiltigem Unterricht. Diese hatten vollig mit dem
Heidentum gebrochen. Wie es unser Bild zeigt, verbrannten sie am Tage vor
der Taufe 6ffentlich alle ihre Zaubergerite, darunter ihr grofites Heiligtum:
den Topf mit dem pangulu balang, dem Leichengift von ermordeten Fein-
den, das sie frither zum Verderben ihrer Mitmenschen gebraucht hatten. Das
Verbrennen dieser ,wertvollen verderbenbringenden heidnischen Schitze® war

gewiss ein Zeichen fiir den Ernst des Schrittes, den die Taufbewerber tun woll-



ten. Sie haben bei der Verbrennung zum letzten Male die alten Opfergewinder

angelegt.“'?’

Nicht immer waren die Batak jedoch dazu bereit, ihre Ritualobjekte
dem neuen Glauben durch vollstindige Zerstérung zu opfern:

,Oben auf dem Dach jedes Hauses steht ein reizendes kleines Hiuschen fiir
die guten Geister, die Geister, an die die bekehrten Batak nicht mehr glauben
durften. Wie sie auch nicht mehr an ihre Hausgotter glauben, von denen man
uns zwei Stiick — aus Holz geschnitzt und in farbige Lappen gewickelte Puppen
[debata idup] — zur Besichtigung herbeibringt. Sie sind Eigentum des Radja,
des Dorfhiuptlings; aber da er ein Christ ist, mag er keine Gegenstinde des
Aberglaubens in Besitz haben, und so hat er seine Hausgotter einem Verwand-
ten in Verwahrung gegeben, der noch nicht zum Christentum {ibergetreten
ist“ (Van Ammers-Kiiller 1938: 125).

In Obhut der nichtkonvertierten Verwandtschaft stellten diese debata
idup nach wie vor die Verbindung zu den Géttern her, wodurch die tra-
ditionelle sozial-kosmologische Gesellschaftsstruktur trotz eines neuen
Glaubens aufrechterhalten werden konnte.

Auch die religiosen Spezialisten (datu) brachten ihre Ritualgerite
mancherorts in Sicherheit, indem sie dafiir sorgten,: ,,[...] dafl die wert-
vollen Gegenstinde in die Hinde heidnischer Verwandte kamen, weil
sie ihm doch zu schade waren, um vernichtet zu werden, und er von
ihrer Nichtigkeit vielleicht noch nicht ganz tiberzeugt war® (Warneck
1912: 269). Lediglich einzelne Exemplare fanden den Weg in die Mis-
sionsmuseen, wo diese der heimischen Bevolkerung allein durch ihre
duflere fremdartige Erscheinungsform die Notwendigkeit der Missio-
nierung veranschaulichten und von einer erfolgreichen Missionsarbeit
berichteten, denn ,,im Grunde ist ja auch diese Sammlung schon eine

167 Lichtbild-Vortrag zu dem Glasdia von Missionar Becker tiber die Verbrennung der Zau-
bergerite in Tuka im Jahr 1913. Archiv der VEM, Nr. RMG 3492, S.26.
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Art Siegeszeichen iiber das Heidenthum [...]% (Missions-Blarr Nr. 21,
November 1860).

Vereinzelt erhielt die Mission Objekte direkt von ehemaligen Ritu-
alexperten der Toba-Batak, wie Missionar Heine 1868 berichtet: ,,Nach
seiner Taufe hat er mir alle seine fritheren Priestergeritschaften und pu-
stahas (Biicher) tiberliefert, was wir mit einer guten Gelegenheit einmal
an's Museum nach Barmen iibersenden werden“ (Heine 1869: 291).
Missionar Metzler tauschte sogar nach eigenen Angaben eine Ausgabe
des Neuen Testaments gegen den Ritualstab (runggal panaluan) des
datu Pinardjulu ein. (Metzler 1881: 110).

Auch der Missionar Brinkschmidt war 1904 in Begleitung des For-
schungsreisenden Wilhelm Volz'®®
derlindischen Kolonialregierung auf Objektsuche im Batak-Gebiet un-
terwegs. Im Dorf Si Torang wollte Brinkschmidt eine anthropomorphe

sowie fiinf Polizeisoldaten der nie-

Ritualfigur, boru saragi '®’, erwerben, deren Ruf weit iiber den Standort
hinaus bekannt war, ,da er [boru saragi] die Leute stark beeinfluf§te und
von der Mission zuriickhilt® (Volz 2016: 156). Mehrere Tage dauerten
die Verhandlungen, in denen Brinkschmidt und Volz sich der alten
Sitte zunutze machten, dass der 7zja einem Gast keine Bitte abschlagen
durfte. Die zusitzliche Machtdemonstration durch ihre bewaffneten
Begleiter tiberzeugten schlussendlich die Batak und das Ritualobjekt
wechselte die Besitzer.!”°

Dem urspriinglichen Kontext entnommen, wurde boru saragi nach
Europa verschiftt, um einen neuen Platz im Berliner Volkerkundemuse-
um zu erhalten. Dieser pagar war von einem religidsen Spezialisten der
Toba-Batak angefertigt worden, um die Bevolkerung vor bésartigen
begu zu schiitzen und in Kriegszeiten den Sieg zu garantieren. Missio-
nar Brinkschmidt beobachtete zwei Jahre spiter, wie die Bevolkerung
von Si Torang der boru saragi noch aus der Ferne opferten und diese

168 Volz war im Auftrag der Humbold-Stiftung der Kéniglich Preuf$ischen Akademie der
Wissenschaften zu Berlin von 1904-1906 im Batak-Gebiet unterwegs.

169 Boru saragi bedeutet wortlich tibersetzt: Tochter der marga saragi (Warneck 1977:
43;222).

170 Leider ist nicht tberliefert, welche Gegengaben Volz und Brinkschmitt dem raja fur
diese Ritualfigur tibergeben haben. Der dquivalente Austausch von begu wire ansonsten

unmoglich gewesen und damit die Abgabe dieses magischen Objektes undenkbar fiir die
Batak.



um Hilfe baten: ,da habe sie [die Ritualfigur] durch ihr Medium ver-
lauten lassen, sie litte grofle Not, da sie sich jetzt jenseits des Welt-

meeres befinde® (Spieker 1907: 99).

Abbildung Nr. 52: Boru saragi (in: Volz 1909: 157)
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Der aufgezeigte Verbund von Okonomie, Glaube und Wissenschaft
bedingte in der Kolonialzeit die Plinderung und Zerstérung sowie
den Export von zahllosen Ritualobjekten der Toba-Batak. (Carpenter/
Sibeth 2007: 28). Eigenniitzige Tauschvorginge fanden oftmals unter
Zwang statt, welche keineswegs den traditionellen Austauschhandlun-
gen der Toba-Batak entsprachen:

“The collective exertions of the government and the Christian missionaries had
disastrous consequences for the traditional material culture. It was the Protestant
missionaries, in particular, who proved to be fanatical in the destruction of ancestor
statues. Those which survived were “appropriated” by art collectors, among them both
Protestant and Roman Catholic missionaries. Payment sometimes consisted of expen-
sive goods such as axes or a priest's robe, but often nothing more than, for example, a
little tobacco. These “exchanges” did not always enjoy the full endorsement of the popu-

lation and were sometimes concluded under coercion” (van Dijk/de Jonge 1995: X).

Im postkolonialen Zeitraum verinderte der Zweite Weltkrieg den Be-
stand von Ethnographica in 6ffentlichen Sammlungen drastisch, da
viele indonesische Objekte die Kriegswirren in Europa nicht tiberdau-
erten oder fiir immer verschollen blieben. Dem Missionsmuseum in
Barmen gelang es dennoch durch Schenkungen und Ankiufen von
Nachlissen ihre Batak-Sammlung erneut zu komplettieren. Diese bil-
dete 2011 die Grundlage der Ausstellung , 7ole ', die Geschichte der
Batak-Kirchen von 1861 — 2011“ im ,Museum auf der Hardt*!”?, wo
die 150-jahrige Geschichte der Batak-Mission auf Sumatra kritisch
aufbereitet wurde. Die feierliche Er6ffnung am 23. September fand
im Beisein des indonesischen Botschafters Damos Dumoli Agusman
als Zeichen der zeitgeschichtlichen Verbundenheit sowie Anerkennung
der Ausstellungsexponate als kulturelles Erbe des indonesischen Volkes
statt. Seit 2013 prisentiert das Museum nach einem Umbau unter der

171 Tole ein Losungswort Nommensen, bedeutet auf Deutsch ,vorwirts“. (Warneck
1977: 264).

172 Das Vélkerkundemuseum der Archiv- und Museumsstiftung der VEM in Wuppertal,
welches seit Anfang der 1920ger Jahre im neuen Missionshaus auf der Hardt unterge-
bracht ist.



Leitung des heutigen Kurators Christoph Schwab eine neue Daueraus-
stellung von Batak-Objekten. Mit Hilfe von Bild- und Schrifttafeln
wird neben der Missionsgeschichte auch erstmals die kulturgeschicht-
liche Entwicklung der Batak bis ins 21. Jahrhundert aufgezeigt. Als zu-
sdtzliches Novum werden im Museum auf der Hardt ausgewihlte Ob-
jekte gesondert prisentiert und dadurch zu ausdrucksstarken Kunst-
werken deklariert.

Eine wichtige Rolle innerhalb der christianisierten Batak-Gesell-
schaft spielt nach wie vor der Ritualstab (tunggal panaluan | tungkor
malebat) als sichtbares marga-Emblem und unveriuferbare pusaka der
Deszendenzgruppe, indem dieser die Abstammung objektiviert und
seine Gruppenmitglieder in ihrem sozialen Gefiige bestitigt. 1977 wur-
de fir den indonesischen Schriftsteller Sitor Situmorang ein "ruma-
tondi" Ritual von seiner marga Situmorang in seinem Herkunftsdorf
Harianboho im Beisein eines protestantischen Geistlichen abgehalten.
Der Toba-Batak war wihrend des Suharto-Regimes zwischen 1967
und 1976 als politischer Gefangener inhaftiert gewesen, woraufhin
der Altestenrat der marga nach Situmorangs Freilassung beschloss, die
notwendige Beziehungen zu den Ahnen rituell wieder herzustellen
und zu bestirken. Nach Situmorang betrifft das ,,ruma-tondi“ Ritual
»[e]in Klan-Mitglied, das nach einer schweren Krankheit oder durch
die Gefahr des Verlustes der Seele getroffen, die mit dem RUMA-
TONDI dann zuriickgerufen wird und verstirke in den Schof§ des
Klans eine spirituelle Personlichkeit wieder herstellt“.'”®> Da der il-
teste Bruder Babiat Situmorang 1977 achtzig Jahre alt wurde, legte
die marga das zu dessen Ehren abzuhaltende ,saur-matua“ Ritual*

173 Meine Ubersetzung, Originalzitat: ,Een clan-lid, na een zware zickte of getroffen door een
gevaar met “verlies/weggaan van zijn ziel®, die met de RUMA-TONDI dan “teruggeroepen ™
en “versterkt® in de “schoot van de clan* en een herstelde “spirituele persoonlijkheid” (Einzel-
ne Fotografien des Rituals befinden sich in dem Nachlass von Poly Pasanea, Mitglied der
Exil-Regierung der ehemaligen Republik “Siidmolukken® in den Niederlanden. In einem
personlichen Brief vom 18. August 2000 erldutert Sitor Situmorang darin die abgelich-
teten Zeremonien, die 1981 auf Sumatra stattfanden).

174 ,Saur-Matua Ritual: am besten umschrieben als ,Das Fest von dem gesegneten und
kinderreichen hohen Alter, wovon der Jubilar (m/w) dieser Feier zu den Altesten des
Klans gehort“. (Meine Ubersetzung, Originalzitat:, Saur-Matua ritueel: best omschreven
als “HET FEEST VAN DE GEZEGENDE en KINDERRIJKE HOGE LEEFTIID’, waar
van de jubilaris (m/v) tot de clan (marga)-oudsten behoort”. (Sitor Situmorang 18.08.2000,
siehe vorherige Fuinote).
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mit dem ,7uma-tondi“ Ritual zusammen. Hoéhepunkt war die sicht-
bare Vereinigung des Schriftstellers mit seinen Vorfahren, indem der
Schidel seines Grof3vaters Massusuari Situmorang durch Sitors Nichte
einem Steinsarkophag entnommen und rituell gereinigt wurde:

,Der Schidel meines Grof3vaters spielt die zentrale Rolle in dem RUMA-
TONDI Ritual fiir mich. Hohepunkt des Rituals, dem ich mich unterziehen
musste, bestand darin, dass ich “symbolisch® den Geist meines Grof3vaters mit
folgenden Handlungen ehren musste: sein Schidel wird in eine Schale aus dem

Kellerraum eines Mausoleums geholt und dann an mich tibergeben“'”> (Sitor
Situmorang, 18.08.2000).

Bevor Sitor Situmorang den auf einem Tablet platzierten Ahnenschidel
gereicht bekam, musste dieser erneut initiiert werden, indem ihm sei-
ne Grof3neffen die wichtigsten Ritualobjekte der marga Situmorang in
Form eines Ritualstabes (tunggal panaluan) sowie einer weiteren Holz-
Figur tibergab:

HInitiiert in dem Sinn: um mich erst zu “reinigen® vor der Begegnung mit
meinem Groflvater in der Form seines Schidels. Die Reinigung bestand darin,
dass ich zuerst sakrale Erbstiicke von der Familie ehre (beriihre), wovon der
vornehmste das Familien-Totem ist; der Stab mit sakralen und magischen Fi-

guren, genannt tunggal panaluan®® (Sitor Situmorang, 18.08.2000).

175 Meine Ubersetzung, Originalzitat:, De schedel van mijn grootvader speelt de centrale rol in
de RUMA-TONDI rituelen voor mij. Hoogtepunt van het ritueel dat ik toen onderging, be-
stond daarin dat ik “symbolisch* de geest van mijn grootvader moet eren, met de vol gende han-
deling: zijn schedel wordt op een schaal uit de kelderruimte van het mausole-um gehaald om

vervolgens aan mij te worden overhandigd.”

176 Meine Ubersetzung, Originalzitat: ,,Initierend in de zin: om mij eerst “zuiver te maken voor
de“ontmoeting met mijn grootvader®, in de vorm van zijn schedel. De zuivering bestaat hierin
dat ik eerst sacrale “heirlooms® van de f amilie moet “eren (aanraken), waarvan de voornaamste
de familie-totem is; de staf met sacrale en magische status,geheten de tunggal panaluan.”
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Vier Generationen partizipierten in dem ,,ruma-tondi“ Ritual fiir Sitor
Situmorang, dass ohne den Einsatz identititsstiftender Ritualobjekte
fur die Angehorigen der marga Situmorang nicht denkbar gewesen wire.
Ein Speer und ein Schwert in den Hinden zweier Neffen komplettier-
ten den rituellen Einsatz des familidren pusaka der Abstammungsgrup-
pe: ,All die bereits erwihnten Objekte bei dem “Initiationsritual® sind
Gemeinschaftseigentum der “erweiterten Familie® und fungieren an
hohen Festtagen als unentbehrliche Requisiten!”” (op. cit.).

Der weitere zeremonielle Ablauf wurde durch traditionel abgehal-
tene Ténze (tortor) der hulahula und boru sowie durch die Opferung
und der anschlieffenden rituellen Zerlegung eines Biiffels bestimmrt.
Alle sakralen Handlungen fanden vor dem Familienmausoleum, dem
symbolischen Zentrum des Marga-Universums, statt.

Abbildung Nr. 53: Sitor Situmorang mit dem tunggal-panaluan seines Klans, 1977

© H. Pournomo

177 Meine Ubersetzung, Originalzitat: ,,A/ de genoemde objecten bij de “initierende” rituelen
zijn gemeenschappelijk bezit van de “extend family‘en fungeren op hoogtijdagen als onmis-
bare rekwisieten”.

279



280

Abbildung Nr. 54: Sitor Situmorang mit dem Schidel seines Grof3vaters, 1977

© H. Pournomo

Auch wetterbeeinflussende Fihigkeiten, die den Ritualstiben in der
prikolonialen Zeit zugesprochen wurden, bringen einzelne Toba-Ba-
tak noch heute mit diesen herausragenden Ritualobjekten in Verbin-
dung: ,,Even today they are believed to have influence over rain” (Estrada/
Greggains/Schouten: 1979: 75).

Parallelen in der christlichen Ikonographie finden sich bei der Dar-
stellung des Erzengels, der einen Heroldstab als Symbol fiir eine zu
verkiindende gottliche Botschaft in der Hand hilt.

6.3. Tourismus

Ein dritter prigender Einfluss auf die Tradition der Toba-Batak Ge-
sellschaft war der Tourismus. Vergniigungsreisen zu weitentlegenen
Regionen und Lindern wurden im Verlauf der Kolonialisierung frem-
der Gebiete unter Europiern gesellschaftsfihig und etablierten den
Ferntourismus. Diese zeitlich begrenzten Aufenthalte in der Fremde



ermoglichten interkulturelle Kontakte, die in Reiseberichten festgehal-
ten wurden und den Daheimgebliebenen die erworbenen ethnographi-
schen Kenntnisse rudimentir vermittelten. Gleichzeitig schritt jedoch
der Kulturwandel vor Ort voran und eine Kommerzialisierung der
materiellen Erzeugnisse setzte ein. (Vgl. Hirschberg 1988: 483-484;
Sibeth 2003: 278-279).

Als erster Europier berichtete der venezianische Kaufmann Marco
Polo in seinen Reiseberichten aus dem 13. Jahrhundert auf seinem Weg
nach China von einem Kontakt zu den Einwohnern Klein-Javas (Java
minor), dem heutigen Sumatra:

LAuf dieser Insel gibt es acht Konigreiche, die von ebensovielen Konigen be-
herrscht werden, und jedes Konigreich hat seine eigene Sprache, die verschie-
den von der aller anderen ist. Das Volk betet Gétzen an. [...] Diejenigen,
welche die Berge bewohnen, leben in viehischer Art. Sie essen Menschenfleisch

und ohne Unterschied alle anderen Arten Fleisch, reines und unreines® (in:

Lemke 1908: 436-437).

Das schwer zugingliche Territorium der Toba-Batak im Hochland
von Sumatra sowie deren gefiirchteter Ruf als ,Menschenfresser® ga-
rantierte jedoch Jahrzehnte lang dessen Abgeschiedenheit. (Loeb 1972:
30). Reiseberichte, wie der des Geologen Junghuhn tiber die Ermor-
dung der amerikanischen Missionare Munson und Loman'’®, schiirten
diese Angste noch zusitzlich im fernen Europa:

~Ebenso consequent und ihrem Ausschliefungssystem gemif§ handelten die
Bewohner von Adien Goding und Hute tinggi, als sie vor 6 Jahren [1834] zwei
Missiondre mordeten und auffraflen, die mit Mef{gewindern, Monstranzen
und anderen geistlichen Geritschaften ihr Territorium betraten, um die Herr-

lichkeit Christi zu verkiinden. Da nach dem Hadat [adat] den Fremden alles

178 Die beiden Vertreter der Bostoner Missions-Gesellschaft kamen im Frithjahr 1834 nach
Sumatra und lieffen im Juni 1834 auf dem Weg von Siboga nach Silindong bei huta
Tinggi ihr Leben. (Warneck 1872: 60-61).
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Reisen im Lande bei Todesstrafe verboten ist, so wurde diese denn auch ohne
Mitleid an den armen Pfaffen vollzogen; sie wurden auf dem Wege von Adien
goding nach Huta tinggi mit Lanzenstichen getdtet, dann ins Dorf geschleppt
und verzehrt” (Junghuhn 1847: 111).

Die Anthropophagie betraf niemals die Mitglieder einer marga, welche
in verwandtschaftlichen Beziehungen zueinander standen und war eine
seltene Aktion. Junghuhn selbst waren nur drei Fille wihrend seines
14 jihrigen Aufenthalts in der Toba-Region bekannt geworden. Betrof-
fen waren vor allem Kriegsgefangene, welche die verhingte Geldstrafe
von etwa 60 Piastern sowie einen Biiffel nicht begleichen konnten, den
objektivierten Gegenwert von Gewalt (begu) in Form eines konstruier-
ten ,, Image® aus Geld und dem Opfertier. Die Kriegsopfer wurden am
borotan getdtet, das Menschenfleisch aufgeteilt, iiber einer Flamme ge-
rostet und verspeist. Die iibriggebliebenen Knochen mussten abschlie-
3end auflerhalb des Dorfes verscharrt werden. Die begu der feindlichen
Gefangenen wurden auf diese Art und Weise von den Minnern der
siegreichen Partei inkorporierten.'”” (Junghuhn 1847: 155-162; von
Rosenberg 1878: 34). Der Dorfvorsteher (raja huta) fihrte die Ge-
richtsverhandlung nach dem giiltigen Recht (adat) der Toba-Batak, wo-
durch die Strafen von ihren Ahnen vorgegeben waren. So erhielt 1864
der Missionar Heine auf seine Frage nach der Ursache fiir den man-
cherorts praktizierten Kannibalismus die Antwort: ,Wir sind damit
geboren® (Heine 1865: 73).

Risikobereite Europier bereisten deswegen nur vereinzelt ab Mitte
des 19. Jahrhunderts die unabhingigen Bataklinder. Ungewissheit tiber
den Reiseverlauf prigte ihr Eindringen in das unbekannte Siedlungsge-
biet der Batak. Die Furcht vor Raub und Mord war grof§, weswegen die
Reisenden nur in Gruppen und bewaffnet die Toba-Region zu betreten
wagten. (Junghuhn 1847: 109).

Auch der 6sterreichische Baron Joachim von Brenner-Felsach begab
sich 1886 auf die Spuren der sagenumwobenen Toba-Batak: ,, Ich wollte
dieses merkwiirdige Volk der Menschenfresser in seiner Abgeschieden-

179 Anders verhielt es sich bei der Gefangennahme von fremden Kriegern, welche mit Waffen
in den Hinden in Gefangenschaft gerieten. (Siche: Kapitel 4.4. Der Dorfvorsteher, S. 77).



heit kennen lernen, den bertthmten Tébasee besichtigen, ihn womég-
lich iiberschiffen und so die Durchquerung der Insel nach dieser Rich-
tung hin bewerkstelligen, was noch keinem Europier bisher gelang®
(von Brenner-Felsach 1894: 2). Der erste iiberraschende Kulturkontakt
zwischen von Brenner-Felsach und den Toba-Batak ereignete sich auf
der Toba-Insel, dem heutigen Samosir, nahe Lontong:

»Auf den Effekt, den mein Erscheinen an diesem Platze hervorbringen wiirde,
war ich nicht gefasst. Kaum hatte ich das Land betreten und schritt langsam,
die Leute und die Umgebung betrachtend, dem lauten Getriebe des Marktes
zu, als der Lirm plotzlich verstummte und aller Augen fast unverwandt nach
mir gerichtet waren—mein Anblick machte alle Anwesenden sprachlos. Die-
se unheimliche Stille, die der Ruhe in der Natur vor einem Gewitter glich,
konnte aber nicht von langer Dauer sein und musste bald in dem einen oder
anderen Sinne ein Ende nehmen. So verwandelte sie sich auch in wenigen Au-
genblicken in ein hundertstimmiges wildes Geschrei, das bei den Minnern wie
tolles Kriegsgeschrei klang, bei Frauen und Kindern aber, welche theilweise
die Flucht ergriffen, den Ausdruck von Furcht und Schrecken bildete® (von
Brenner-Felsach 1894: 91).

Angetrieben von Reise- und Abenteuerlust machten sich vermehrt
Weltreisende auf, um iiber weitere fremdartige Regionen: ,[...] neue
Erkenntnisse fiir die Wissenschaft zu liefern® (Habinger 1997: 74).
1852 war die Osterreicherin Ida Pfeiffer als erste Touristin im Batak-
Gebiet auf Sumatra unterwegs. Gespriche mit den angesechenen Na-
turforschern Alexander von Humbold, August Petermann und Carl
Ritter dienten ebenso der Reisevorbereitung, wie die Besuche mehre-
re Museen und Weltausstellungen. (Pfeiffer 1856 a: 35-36; Habinger
1993: 15). Besonders viel Zeit verbrachte Ida Pfeiffer in Begleitung von
Professor Wateshouse im Britischen Museum in London, der ihr dabei
die Grundlagen des Sammelns beibrachte. Der damalige Direktor des
Berliner Volkerkundemuseums, Geheimrat Lichtenstein, erméglichte
der Wissenssuchenden weitere Erkenntnisse tiber die fremdartigen

Kulturen an Hand der ausgestellten Objekte. (Pfeiffer 1856 a: 20-21).
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In der osterreichischen Heimat verhalfen ihr 1851 die Leiter der
Wiener K.K. Sammlung Josef von Arneth sowie Carl von Schreibers
sogar zu einer finanziellen Unterstiitzung seitens der 6sterreichischen
Regierung in Hohe von 150 Pfund. (Habinger 1997: 75-76). Diese
zweite Weltreise, deren Verlauf Pfeiffer auch nach Sumatra brachte,
wurde erst durch weitere Zuwendungen von einigen Privatpersonen
und niederlindischen Kolonialbeamten realisierbar. Neben zahlreichen
Anlaufstellen bei niederlindischen Beamten und Offizieren im Batak-
Gebiet erhielt Ida Pfeiffer noch die notwendigen Empfehlungsbriefe
fiir ihre bevorstehende Reise durch den Norden Sumatras. Selbst Pro-
viant, Einheimische und Pferde wurden ihr vor Ort fiir ihre Expedition
zur Verfugung gestellt. (Pfeiffer 1856 a: 101). Unentgeltliche Schiffpas-
sagen in Niederlindisch-Indien nahmen dabei zusitzlich Einfluss auf
die zu wihlenden Reiserouten. (Habinger 1997: 47).

Am 11. Juli 1852 erreichte Ida Pfeiffer mit dem Dampfer Makassar
die Insel Sumatra und gelangte siebzehn Tage spiter in das Grenzgebiet
der Batak. (Pfeiffer 1856 b: 2; 27-28). In Padang-Sidimpuang unter-
stiitzte der niederlindische Kontrolleur Hammers trotz starker Beden-

ken Pfeiffer's Reisepline:

»Ich wollte durch das grofle Silindong bis an den Landsee Eier-Tau (grof3es
Wasser) [7oba-See] vordringen, welchen noch kein Européer gesehen hat und
von dessen Vorhandensein man blof§ durch die Erzihlungen der Eingeborenen
unterrichtet ist. Von seiner Lage, Grofle, von den an seinen Ufern wohnenden
Stimmen hat man nur ganz unvollstindige Begriffe. Ich konnte demzufolge
keinen Plan dieser Reise machen und mufSte alles dem Schicksal und meinem
bisher stets treuen Gliick tiberlassen. Herr Hammers war so giitig, mich mit
Briefen fiir einige Rajahs, die mit den Hollindern in Verkehr standen, sowie
mit einem Fithrer zu versehen. Ich ordnete einige Papiere, die ich im Falle des
Nichtwiedersehens fiir meine Familie zuriicklief$, und nahm herzlich Abschied

von den Européern. Sie konnten vielleicht die letzten sein, die mir auf dieser

Welt zu Gesicht kamen® (Pfeiffer 1856 b: 42-43).



Um auch die unabhingigen Batak-Linder bereisen zu kénnen, be-
durfte es fiir die Batak-Bevolkerung die Zustimmung ihrer Ahnen. Zu
diesem Zweck wurde am elften August 1852 einer Opferzeremonie in
der Siedlung Sigumpolang des 7adja Hali-Bonar durch den religiosen
Spezialisten der Gemeinde auf dem Dorfplatz abgehalten.’® Standes-
gemifl bekleidet mit einem Sarong, einem weiflen Turban sowie einem
schwarzen Schultertuch (#/os), benutzte der daru als Ritualobjekt ein
mit Wasser gefiilltes Biiffelhorn (saban) sowie ein Betelblatt und einen
Teller mit Reis. Wihrend seiner Ansprache bespritzte er zweimal Ida
Pfeiffer als auch die Musiker sowie das Betelblatt mit dem Wasser aus
dem Ritualhorn und erhob dieses mehrmals gen Himmel, dem Sitz der
Ahnen. Danach erfolgte die gleiche Segnungszeremonie mit einem Tel-
ler voll Reis, dem Nahrungsmittel, welches fir die Toba-Batak beson-
ders viel tondi besall. Der raja huta imitierte darauthin die vorrange-
gangenen Handlungen des daru, hielt jedoch beim zweiten Durchgang
anstelle des Biiffelhorns einen Teller mit Reiskuchen in der Hand, der
vor der Europierin abgestellt wurde. Dem gemeinsamen Tanz (zortor)
schlossen sich weitere minnliche Batak an. AbschliefSend wurde ein
Biiffelkalb rituell getétet, sein Fleisch zerteilt und unter der anwesen-
den Dorfbevilkerung verteilt. Obwohl Frauen traditionell bei diesem
Opferritual nicht anwesend sein durften und ihnen bei der nachfol-
genden Fleischverteilung keine Innereien zustanden, da diese viel begu
beinhalteten, erhieltIda Pfeiffer einenTeil der Leber, und wurde genétigt,
alles vollstindig aufzuessen. (Pfeiffer 1856 b: 64-69). Gesegnet durch
die Ahnen in Form von lebensspendendem Reis in roher und gekochter
Form sowie die Vereinnahmung von furchterregendem begu befihigten
Pfeiffer schliefllich, vergleichbar mit einer Stellvertreter-Figur des reli-
giosen Spezialisten, sich innerhalb der sozial-kosmologischen Sphire
und Region der Toba-Batak zu bewegen, obgleich: ,Die Erscheinung
einer Européerin war ihnen zu auflerordentlich, sie konnten sie nicht
begreifen (Pfeiffer 1856 b: 70). Diese besondere Rolle, der ihr als weifle
fremde Frau unter den Batak zukam, unterstrich noch ihr mitgefiihreer
Wanderstab, dhnlich eines Ritualstabs (tunggal panaluan) des datu (op.
cit.: 279). Nach einer Nacht in der Reisscheune, durfte sie ihre Reise in

180 Auch William Marsden berichtet von einer notwendigen Opferzeremonie, die fir ihn
zwischen dem 05. bis 07. Juli 1772 im Dorf Terimbaru stattfand. (Marsden 1784: 293).
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Begleitung von Hali-Bonar am zwélften August fortsetzen. Den Toba-
See erreichte die Reisegruppe jedoch nicht mehr, da sie auf dem Weg
dorthin vermehrt auf Einheimische trafen, die ihnen den Durchzug
versperrten. Schlief$lich verboten mehrere 7zja die Weiterreise durch
ihr Gebiet und Pfeiffer wurde mit Waffengewalt zum Umkehren ge-
notigt. Am dreiundzwanzigsten August kehrte sie zum Ausgangs-
punkt dieser Reise in die Siedlung Padang-Sidimpuang zu Kontrolleur
Hammers zurtick'":

»Man kann sich gar keine Vorstellung machen von dem angenehmen Gefiihl,
das ich empfand, als ich mich wieder in voller Sicherheit sah, mich an eine
reinliche Tafel mit guten Gerichten setzte, in ein herrliches Bett zur Nachtruhe

ging. Wer keine Mithen und Gefahren ausgestanden hat, vermag das Gute nie
in solchem Mafle zu schitzen und zu wiirdigen® (Pfeiffer 1856 b: 176).

Das Sammeln von Ethnographica legitimierte nicht nur Ida Pfeiffers’
Reisen, sondern wurde ein unverzichtbarer Bestandteil derselben. Ein
Teil wurde direkt an europidische Museen verkauft, um durch Aufstok-
kung des Reisebudgets weitere Reisetitigkeiten zu erméglichen. An-
dere Objekte bildeten die Grundlage ihres privaten Naturalien- und
Kunstkabinetts, das Ida Pfeiffer nach ihrer zweiten Weltreise in Wien
erdffnete. (Habinger 1997: 73-74). Offentlich zuginglich versetzte es
die Besucher nicht nur ins Staunen, sondern vermittelte neben Pfeiffers
Reiseerfahrungen auch Kenntnisse zu den ausgestellten Objekten:

»Aus dem Battakerlande auf Sumatra, in welches Frau Ida Pfeiffer tiefer einge-
drungen ist als die am weitesten gekommenen zwei katholischen Missionire,
die vor einigen Jahren dort erschlagen und von den Kannibalen verzehrt wur-
den, hat sie noch merkwiirdigere Dinge mitgebracht. [...] Der von unserer

Reisenden mitgebrachte Mantel eines ihrer Hiuptlinge ist ein Meisterstiick

181 Noch Jahre spiter berichtete der radja Kali Bonar [Hali-Bonar bei Pfeiffer] im Dorf
Sigompulan [Sigumpolang bei Pfeiffer] dem niederlindischen Gouverneur Arriens bei
dessen Besuch von seiner Bekanntschaft mit Ida Pfeiffer. (Heine 1869: 303).



starker, solider und geschmackvoller Weberei. Noch interessanter aber ist ein
Battakisches Buch, in einer ganz regelmifligen Schrift auf Bast mit tiefschwar-
zer Tinte geschrieben, und ein Battakischer Kalender, der aus zwei runden, voll
Buchstaben und Zeichen geschnitzten Holzern besteht. Neben diesen Kultge-
genstinden lehnt wie eine Verhohnung der Civilisation ein Tungal Panaluan,
d.h. ein iiber sechs Fuf§ hoher Stock, der aus dem Holze des Baumes geschnitzt
ist, an welchen die Battaker ihre Opfer binden, ehe sie dieselben kopfen und
aufzehren. Sie schreiben einem solchen Stocke wunderbare Eigenschaften zu
und pflegen ihn sehr zierlich zu schnitzen. Eine menschliche Figur reiht sich
an die andere an diesem kannibalischen Mabel, das hier in der Ecke eines
freundlichen Zimmers am Graben in Wien einen unheimlichen Erinnerungs-
pfahl an blutigen Szenen im indischen Archipel abgibt® (Ost-Deutsche Post,
Wien, Nr. 262, 11.November 1855, Feuilleton).

Begleitend hielt die reiselustige Europierin noch offentliche Vortrige,
wobei ihre zahlreichen Reisemitbringsel auch diesem gebanntem Publi-
kum prisentiert wurden. (Habinger 1997: 77-78).

Erst mit der ErschlieBung neuer Verkehrswege durch die nieder-
lindische Kolonialregierung nahmen gegen Ende des 19. Jahrhunderts
die Kontakte zwischen europdischen Reisenden und den Toba-Batak
zu, indem vermehrt Touristen in deren Siedlungsgebiet vordrangen.
Auf der Suche nach dem Fremden und Exotischen begab man sich
bewusst in ,Lebensgefahr®. Die zu erwartenden Strapazen wurden als
personliche Mutprobe erachtet, an der man den Rest der Welt teil-
haben lassen wollte. Diesbeziigliche Reiseberichte unterstrichen die
gingige eurozentrische Sichtweise, indem der Leser daheim. ,[...]
zwischen Abscheu und Faszination, zwischen Abwehr und Verlangen®
pendelte (Lang 2010: 313).

Auch der Reisende Paul Staudinger war 1889 im Batakgebiet un-
terwegs und hielt dabei Ausschau nach authentischen Reisemitbringsel,
als er in der Nihe des Dorfes Namu Bintang mehrere Steinskulpturen
(pangulubalang) antraf, die traditionell das Dorf und dessen Bewohner
schiitzen sollten. Es handelte sich um eine typische bataksche Reiter-
figur auf einem elefantenihnlichen Wesen (singa) sowie mehreren
Steinkopfe, die Staudinger als Uberbleibsel der Hindu-Kultur ein-
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ordnete. Sein Kaufangebot wurde jedoch durch den rzja abgelehnt:
,Herr, ich vermag Dir das Gewiinschte nicht zu verkaufen. [...] Essind ja
keine Steine, sondern Menschen, Vorfahren von mir® (Staudinger 1889/
90: 841). Ein weiterer Deutscher, Ernst Haeckel, erreichte zum ersten
Mal Sumatra am 25. Januar 1901 und konnte unter der Protektion
von General Rooseboom'?, dem damaligen Generalgouverneur von
Niederlindisch-Indien, auch in das unabhingige Gebirgsland gelan-
gen, ,[...] das noch heute von wilden Battastimmen (zum Teil Men-
schenfressern) bewohnt wird“ (Haeckel 1923: 194). Im Zuge der Ko-
lonialpolitik wuchs die Nachfrage nach abenteuerlichen Reisebeschrei-
bungen in der Heimat kontinuierlich an und deckte zugleich oftmals
die Reisekosten der Laienschriftsteller. (Vgl. Lang 2010: 298). Haeckel
berichtete von seinen Reisen durch die Inselwelt Ostindiens in Form
von Reisebriefen und schilderte, dass seine Intention nicht die wissen-
schaftliche Berichterstattung war. ,,Vielmehr sollen sie dem Leser in all-
gemeinen Umrissen den Verlauf meiner letzten Tropenreise schildern,
sowie die wichtigsten dabei empfangenen Eindriicke von Land und Leu-
ten, von Tieren und Panzen der wundervollen malaiischen Inselwelt®
(Haeckel 1923: III).

Neben einer paradiesischen Verklirung der Landschaft lag der Fo-
kus der Berichterstattung auf dem persénlichen Kontakt mit den ,wil-
den Kannibalen®,!
Unabhingigkeit 1950 die gingige Annahme einer niedrigeren Kultur-

8 wodurch noch bis zu Beginn der indonesischen

stufe untermauert wurde:

Zu Beginn dieses Jahrhunderts® [20. Jahrhundert], erzihlte uns der Doktor
der orientalischen Sprachen — ein ausgezeichneter Kenner der Sitten und Spra-
che der Batak, der uns auf unserer Fahrt durch Mittel-Sumatra begleitet — ,,zu
Beginn dieses Jahrhunderts war der Kannibalismus in diesem Teile des Landes
noch keineswegs ausgerottet. [...]. Jetzt sind viele von Thnen Christen gewor-
den. Thre Sitten haben sich gemildert; sie gehen zur Kirche, sie bekommen

das Evangelium gelehrt, und tiberdies ist unsere Verwaltung bis in die fernsten

182 Diesen Kontakt erméglichte der Groflherzog von Weimar (Haeckel 1923: 172).

183 Hiufig handelte es sich jedoch um Beschreibungen aus zweiter Hand und Horensagen.
(Vgl. Lang 2010: 302-303).



Winkel vorgedrungen. Aber in welchem Umfang sie ihren primitiven animisti-
schen Glauben noch treu geblieben sind, ist schwer zu sagen; trotz der Wach-
samkeit unserer Regierung wissen wir nie, was in abgelegenen Orten hoch in

den unzulinglichen Bergen vielleicht doch noch vorkommt...“(van Ammers-
Kiiller 1938: 117-118).

Die dramatischen Reiseberichte handelten oft von der verspiirten
Todesangst, wenn sich die Reisenden unterwegs in Gefahr wihnten
und unterstrichen zeitgemifle Vorurteile ohne sich dabei wirklich mit
der fremden Kultur auseinandergesetzt zu haben.

Entfacht durch die industrielle Revolution in Europa etablierte sich
eine Tourismus-Industrie, die den Ferntourismus Anfang des 20. Jahr-
hunderts weiter vorantrieb. (Chambers 2000: 13). Dadurch kamen im-
mer mehr mit einer Kamera ausgestattete Touristen nach Sumatra, die
ihre emotionalen Erlebnisse auch im Bild festzuhalten gedachten. Die-
sen neuartigen Trophiden konnte der Betrachter in der Heimat nicht
ansehen, unter welchen Umstinden sie entstanden waren. Die Aus-
wahl des Motives sowie des Bildausschnitts unterlagen der Intention
des Photographen und den Maoglichkeiten vor Ort. Der Weltreisende
von Brenner-Felsach 16ste 1887 mit seinem Fotoapparat noch Angst
und Schrecken unter den Batak aus:

~Mati, mati (sterben, sterben) horte ich zu wiederholten malen fliistern, wenn
ich den Apparat auf eine Gruppe richtete, und die Aufregung der Todesangst
malte sich auf den Gesichtern, die nicht selten in Hass und offener Feindschaft
gegen mich sich zu verwandeln drohte,- ich wollte ja, wie sie sagten, ihren
Schatten, ihren Geist nehmen und in einem Kistchen gefangen setzen® (von

Brenner-Felsach 1894: 195).
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Dagegen wurde der Tourist Robert Moore 1930 stindig zum Fotogra-
fieren gegen Bezahlung aufgefordert:

~Everyone wanted from one to five guilders to pose for his picture. An old villa-
ger, carrying a fine staff with the typical Batak horse and rider carved on it and
with the top tufted with feathers, halted before my camera while I exposed a film”
(Moore 1930: 210-219).

Abbildung Nr. 55: Datu mit einem tungkot malehat (in: Moore 1930: 193)
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Eine neugebaute Verbindungsstraf§e zwischen Medan und Padang er-
moglichte ab den zwanziger Jahren des 20. Jahrhunderts ein problem-
loseres und schnelleres Erreichen der sagenumwobenen Batak-Gebiete
mit dem Auto. (Sibeth 2001: 53). Die dadurch aufkeimende Touris-
musindustrie schaffte fiir die Batak neue Beschiftigungen in der Ho-
tel- und Reisebranche als Reinigungskrifte, Kéche, Girtner und Tou-
ristenfithrer. Werbungen fiir organisierte Sumatra-Reisen erschienen
schon 1926 in niederlindischen Zeitschriften, wodurch auch der Toba
See zu einem erklirten Reiseziel gemacht wurde. (Sibeth 2001: 54). Aus
dem zunehmenden Gruppentourismus entwickelten sich gingige Tou-
ristenpfade durch die Batak-Region, deren Ausflugsziele immer noch
Bestand haben. Den ersten Kontakt mit Objekten, die augenscheinlich
dem Batakstil entsprechen, findet schon in Medan auf der Strafle Ja-
lan Jendral A. Yani statt, einer Souvenir-Hochburg in der Hauptstadt
Nordsumatras. Die Suche nach Authentizitit wird auflerdem in Form
von traditionellen Darbietungen befriedigt, welche fiir die Touristen
in den Hotels oder Museumsdérfern aufgefithre werden: ,[...] tourism
has helped to revive Toba-Batak ceremonial practice, particulary ceremo-
nies specifically related to the indigenous religion, which has been decli-
ning under the impact of Christianity and Indonesian policies on religion”
(Hutajulu 1995: 641). So warb auch die Fluggesellschaft Garuda In-
donesia fur Reisen nach Indonesien mit der Abbildung von traditio-
nellen Objekten und dem Werbespruch: ,,zhe best souvenirs of Indonesia
have had previous owners.“ Selbst die Stereotype des ,,Kannibalen® dient
noch heute zahlreichen Reiseveranstalter als Werbemittel und fordert
zusitzlich den Verkauf von kulturtypischen Objekten, indem Souvenir-
hindler in der Batak-Region den Kannibalismus als verkaufsfordernde

184

MafSnahme gezielt ansprechen™*, denn:

,Die griffige Etikettierung der eigenen wie der fremden Kulturen geht einher
mit der Werbung der Fremdenverkehrsinstitutionen, die ihrerseits Fremdkli-
schees und Autostereotypen perpetuieren und dazu beitragen, dass die Welt

und ihre Kulturen so gesehen und begriffen werden, wie sie in Reiseprospek-

184 Eigene Beobachtungen, 2005.
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ten, auf Plakaten, in den Reisebeilagen als griffige Kurzformel vorgestellt wer-

den.“ (Pollig 1987: 15).

-
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Abbildung Nr. 56: Tanz mit dem tunggal panaluan, touristische Auftithrung in
Huta Bolon/Simanindo © S. Hollenhorst

Die Toba-Batak befriedigen den Wunsch der Touristen nach einer
favorisierten traditionellen Lebensform durch diverse Tanzdarbietun-
gen sowie den Verkauf von Reiseandenken, wodurch im Austausch
prozess Geld in die Batak-Gesellschaft einfliefSt, welches notwendige
Zeremonien fiir den Fortbestand der Gesellschaft ermoglicht:



» The value and authenticity of any object of material culture or performance is pro-
bably best judged by ist social vitality, rather than by how long it has been around*
(Chambers 2000: 112).

Gleichzeitig erfahren die Toba-Batak innerhalb des Indonesischen Na-
tionalstaates eine Legitimierung als ethnische Gruppe aufgrund ihrer
traditionellen Erzeugnisse. (Vgl. Hutajulu 1995: 639).
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7. Ritualobjekte als Sammlungsgegenstand

Unter einer Sammlung versteht man die individuelle Zusammenstel-
lungen von Gegenstinden, welche im privaten oder 6ffentlichem Raum
aufbewahrt werden und dem 6konomischen Markt eine Zeitlang oder
auch endgiiltig entzogen wurden. (Pomian 1988: 20). Es handelt sich
jedoch nicht um ein Konsumverhalten im Sinne von Niitzlichkeit und
Brauchbarkeit. Die oftmals leidenschaftliche Suche und das Zusam-
mentragen von ethnologischen Objekten folgt hiufig den individuel-
len Vorlieben und hat einen rituellen Charakter, ,,[...] which is carried
out for ist own sake with all the social and emotional quality which this
implies” (Pearce 1992:50). Ausschlaggebend fiir das Sammeln von Ethno-
graphica ist als Leitmotiv ein subjektives Empfinden, das historische,
kulturelle, wissenschaftliche oder #sthetische Merkmale besonders
fokussiert. (Vgl. van der Grijp 2006: 6; 281). Dabei ist der Sammler
nicht frei von gesellschaftlichen Konventionen, da die Auswahl und
Prisentation der Gegenstinde durch den jeweiligen Zeitgeist mafigeb-
lich beeinflusst wird. (Vgl. Appadurai 1986: 28; Kopytoft 1986: 76).
Sogenannte “Zauberobjekte® tiben seit jeher einen besonders groflen
Reiz aus, da: ,[...] contact with a certain object immediately transports
us into a magical world: magic wands, magic mirrors, eggs laid on Good
Friday” (Boas 1972: 104).

Der Selektion, dem Erwerb und dem Bewahren der Sammlungsge-
genstinde folgt deren Arrangement, wodurch der Sammler sich nicht
nur als Sachverstindiger im privaten oder 6ffentlichen Raum prisen-
tiert, sondern selbst als ein kreativer Kiinstler fungiert. (Van der Grijp
2006: 116-117). Die Objektansammlung spiegelt einen manipulier-
ten Mikrokosmos wieder, der sich stetig verindern kann, da das Sam-
meln niemals ein statischer, sondern ein dynamischer Prozess ist (op.
cit.: 285). Als Zeugnisse der materiellen Kultur ihrer Herstellergesell-
schaft transzendieren die Gegenstinde Zeit, indem sie in ihrer Lebens-
biographie neben der rituellen Funktion zusitzlich die neuerworbene
Funktion als Sammlungsobjekt aufzeigen. Die gesammelten Gegen-
stinde zeugen nicht nur von der Begegnung und Interaktion zwischen
fremden Kulturen, sondern beeinflussten auch langfristig die Lebens-
weise und Kreativitit der Herstellergesellschaft. So veridnderte sich das
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traditionelle Metall-Handwerk der Batak durch den Kulturkontakt
mafSgeblich oder verschwand aus einigen Regionen Sumatras vollstin-
dig. (Keuning 1958: 20). Auch eine geographische- sowie ethnische
Zuordnung der Batak-Gegenstinde kann aus heutiger Sicht nicht im-
mer eindeutig erfolgen, da es innerhalb der sechs Batak-Gruppen nicht
nur dhnliche Form- und Stilelemente gab, sondern auch Objekte auf
Grund von zunehmenden Handel- und Migrationsbewegungen inner-
halb und auflerhalb der Bataklindern stindig zirkulierten.

Insbesondere die ehemaligen Ritualobjekte der religiosen Spezia-
listen sind heutzutage oftmals Bestandteil privater Sammlungen im
In- und Ausland, da sie im christianisierten offentlichen Leben der
Toba-Batak keine Rolle mehr spielen sollten und ofhziell die datu durch
christliche Priester in ihrer Funktion abgelost wurden. Herstellungsfor-
men und lokale stilistische Besonderheiten, urspriinglich fest verankert
im rituellen Leben, drohen dadurch dauerhaft zu verschwinden:

»Es ist sicher ein Jammer, das dieses Kunsthandwerk verloren gegangen ist;
jedoch bei Volkern wie die Batak, wo ein grofles Absatzgebiet fiir Kunstge-
genstinde besteht, ist oftmals alles abhingig von einem einflussreichen Haupt

[datu], so gehen leicht dergleichen Fertigkeiten verloren® (Joustra 1909: 138).

In Einzelfillen konnen bedeutende Objekte im Zuge des kulturellen
Wandels jedoch zu pusaka erklirt werden. Darunter versteht man in
vielen Teilen Indonesiens geheiligte Erbstiicke eines Individuums, ei-
ner Abstammungsgruppe oder einer ethnischen Gruppe, deren Bedeu-
tung erst im Verlauf ihrer Geschichte entsteht. Diese situativ auser-
wihlten Gegenstinde sind unverkiuflich. Durch sie werden regionale
Stilformen bewahrt und die Besitzer rituell und genealogisch an den
Aufbewahrungsort gebunden:

185 Meine Ubersetzung, Originalzitat: ,,Is zeker jammer, dat deze kunstnijverheid verloren is
gegaan; maar bij volken als de Bataks, waar geen groot afzetgebied is voor weeldvoor werpen,
waar ook dtkwijls alles afhangt van den smaak van een invloedrijk hoofd [datu], gaan licht
dergelijke vaardigheden te loor”.



»ole [pusaka) konnen grofle Macht besitzen, gliicksbringende oder unheilvolle
Ereignisse vorhersagen, die Menschen beschiitzen und sie vor Unheil und Ka-
tastrophen bewahren. Dafiir miissen die Menschen ihnen bestimmte Dienste
erweisen, z.B. zu bestimmten Zeiten Speise- und Weihrauchopfer darbringen

und sie rituell reinigen® (Appel 2000: 53).

Der Toba-Batak Kanel aus Ambarita auf Samosir hilt noch einige der
rituellen Paraphernalien, die seine midnnliche Vorfahren iiber drei Ge-
nerationen in ihrer gesellschaftlichen Funktion als datu angefertigt und

verwendet haben, als unverduflerbares Familienerbe, pusaka, in Ehren.

Abbildung Nr. 57: Kanel mit einem geerbten Ritualobjekt © S. Hollenhorst
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Diese Privatsammlung wird in Kanel's modernen Wohnhaus analog
des urspriinglichen Aufbewahrungsortes auf einem hohen Platz unter-

halb des Daches verwahrt und regelmifSig beopfert.

7.1. Objektkategorien

Im Zuge der Kolonialisierung und Missionierung gelangten Zeugnisse
der materiellen Kultur derToba-Batak seit derzweiten Hilftedes 19. Jahr-
hunderts in europiische Hinde. Als Sammlungsgegenstinde vor Ort
erworben, erfuhren diese Objekte eine andere Wertigkeit, da je nach
individueller Bewertung ihre Funktion sich vom Ritualobjekt zur Ku-
riositit, Souvenir, Museumsexponat oder Kunstobjekt wandelte:

»oeltsame exotische Gegenstinde verwandelten sich im Zeitablauf in ethnogra-
phische Belegstiicke fiir die Welt des Primitiven, wurden zu kunstlosen Dingen
der materiellen Kultur, an denen sich kulturhistorische Zusammenhinge able-
sen lieflen, dann zu exotischen Kunstwerken zunichst mit kiinstlerisch gestalte-
ter Form doch ohne Gehalt, dann mit sozialem Gehalt doch ohne kiinstlerischer

Form und schliefflich zur facettenreichen” primitiven Kunst" (Schomburg-

Scherff 1986: 24).

Thre Sammlungsgeschichte spiegelte das gingige Weltbild durch ein eu-
rozentrisches Sammlungsverhalten wieder, indem traditionelle Objek-
te aus ihrem kulturellen Kontext herausgelost und in der Fremde neu
klassifiziert und bewertet wurden. Die niederlindischen Kolonialher-
ren vermarkteten Land sowie die auf Sumatra erwirtschafteten Produk-
te, z.B. den Tabak, was ihnen unter anderem erméglichte, fremdartige
,Dinge“ als Kuriosum zu sammeln und in die Heimat mitzunehmen.
Die Missionare der Rheinischen Missionsgesellschaft entwerteten die
Ritualobjekte der Batak als , Teufelswerk®, wodurch diese ,seelenlos®
und bedeutungslos wurden, in beiden Fillen mit gravierenden Folgen.
Ohne das in den Gegenstinden objektivierte tondi wurde die Repro-
duzierung der traditionellen Toba-Batak Gesellschaft in Frage gestellt



und ohne objektiviertes begu konnte drohende Gefahr nicht mehr be-
kimpft werden. Die Touristen im Batakgebiet erachteten die als Sou-
venir gekauften augenscheinlich fremdartigen Gegenstinde als reine
okonomische Handelsware. Jede dieser Transaktionen entsprach dem
Bild, welches die westlichen Gesellschaften von den sogenannten pri-
mitiven, wilden und unzivilisierten Kulturen hatten. Die jeweiligen
Objektbiographien spiegeln den gesellschaftlichen Wandel als Folge
dieser Fremdeinwirkungen wieder, wodurch sich die Verwendung und
Bedeutung der ehemaligen Ritualobjekte mafigeblich anderte. (Vgl.
Godelier 1996: 154).

Kuriositat

Das Zeitalter der Entdeckungsfahrten nach Afrika, Amerika und Asien
ermoglichte es den Europier erstmals Ethnographica'® als Nebenpro-
dukte des Handels und der Ausbeutung zu erwerben. Diese Kuriosita-
ten wurden in extra dafur eingerichtete Kammern aufbewahrt und zur
Schau gestellt. Das gesamte Universum in Miniatur zu erfassen und
das Seltene, Exotische und Auflergewohnliche der Welt zu ergriinden,
war ein Leitgedanke des 16. Jahrhunderts (Le Fur 2007: 59; Pearce
1986: 95). Als Wunderkammer oder Kuriosititenkabinett wurde ein
abgeschlossenen Raum bezeichnet, dessen charakteristisches Merkmal
in der besonderen Art der Nutzung des vorhandenen Platzes und der
wissenschaftlich ausgerichteten Auswahl von Objekten bestand, die in
erster Linie fur Studien- und nicht etwa fiir Ausstellungszwecke zusam-
men getragen wurden. Gegenstinde, die in der eigenen Kultur nicht
vorkamen und als greifbare Belege fiir auereuropiischer Lebensfor-
men standen, hatten per se die Bedeutung von rar und kurios. (Bujok

2004: 171; Laue 1999: 7; Davenne 2012: 13-16; Schomburg-Scherff
1986: 13-14).

186 Die Sachkultur auflereuropiischer Ethnien wird als Ethnographica bezeichnet. Funktion
und Bedeutung dieser handwerklich hergestellten Gegenstinde liegt je nach Objektgrup-
pe im rituellen Kontext oder im alltidglichen Gebrauch. Es handelt sich um Objekte aus
vorkolonialer Zeit sowie um solche, die nach der Begegnung mit den Europiern ent-
standen und in ihrer Form und dem verwendeten Material kolonialen Einfluss aufzeigen
konnen. (Vgl. Bujok 2004: 10 ).
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Im Frankreich des 14. Jahrhundert hiefen die Vorliufer dieser Kabi-
nette estudes, im Italien des 15. und 16. Jahrhunderts waren sie als szu-
dioli bekannt. Gegen 1550 kam im deutschen Sprachraum der Begriff
der Kunstkammer auf, bald erweitert durch den der Wunderkammer.
(Mauries 2002: 51)."” Funktion und Bedeutung der Objekte in ihren
Herkunftskulturen interessierte nicht so sehr wie ihre Kuriositit und
Seltenheit. Diese seltsamen Gegenstinde konnten nicht in ein be-
kanntes Klassifizierungssystem eingeordnet werden, so dass die euro-
paische Gesellschaft deren Bedeutung allein an der andersartigen Er-
scheinungsform festmachte und sie als eines der zahlreichen Beispie-
le fur die Vielfalt der Schopfung Gottes ansahen. (Mauries 2002: 12;
Bujok 2004: 187). Der Antrieb fir das Sammeln dieser fremdartigen
Sachen und der damit verbundenen Erstellung von Wunderkammern
war das Bediirfnis, das Universum zu verstehen und das gesammel-
te Wissen {iber das bislang Fremde auf kleinstem Raum zu vereinen
und damit einen Mikrokosmos im Makrokosmos entstehen zu lassen:
,Entsprechend der Erde, die als Kunstkammer Gottes gesehen wurde,
waren die Kunstkammern vom Menschen geschaffene Schépfungen®
(Bujok 2004: 45).

Die Eingliederung der Zeugnisse fremder Kulturen in europiische
Sammlungen erfolgte zumeist nach Material und prisentierte sich sel-
ten als Einheit: ,Das Interesse an den neuen Welten bestand ledig-
lich im Beobachten und Sammeln, das Fremde wurde so ohne Hierar-
chisierung mit Neugierde und Staunen rezipiert“ (op. cit.: 172-174).
Ansammlung, Bestimmung, Klassifizierung — diese drei Ziele bildeten
zwar das Programm der frithesten Wunderkammern, jedoch setzte eine
Systematisierung der Welt erst im 18. Jahrhundert ein und fand ihren
Anfang um 1670 durch die voranschreitenden Entwicklungen in der
Wissenschaft. (Bujok 2004: 178; Mauries 2002: 25; von Habsburg
1997: 8-9). Die Bedeutung der Dekorations- und Stilelemente sowie

187 Der Gelehrte Samuel Quiccheberg aus Antwerpen verwendete beide Bezeichnungen erst-
mals 1563 in seiner Abhandlung iiber die Museologie mit dem Titel ,,/nscriptionles vel
Tituli Theatri Amplissimi“ und definierte sie als ,,quod est artiviciosarum rerum conclave,
eine Kammer mit kunstvollen Gegenstinden.



ihre Funktion im rituellen Kontext der Herstellergesellschaft waren fur
den Erwerb von auflereuropdischen Dingen ginzlich unerheblich:

,Die Auswahl der Ethnographica, die im 16. und 17. Jahrhundert nach Eu-
ropa kamen ist nicht reprisentativ fir die materielle Kultur einer Ethnie oder
einer Region. Sie richtete sich vielmehr nach dem subjektiven Geschmack der
Konquistadoren und Reisenden und orientierte sich an den europiischen und
personlichen Vorstellungen des Raren und Kuriosen, an handwerklichen und
materiellen Wertschitzungen, nicht aber an der indigenen Bedeutung von Ob-

jekten. Diese war weniger von Interesse, und entsprechend dekontextualisiert

trafen die Objekte in Europa ein® (Bujok 2004: 71).

Batak-Objekte aus Sumatra fanden vermehrt mit dem Beginn der er-
sten Kulturkontakte durch die Missionare der Rheinischen Missions-
Gesellschaft und den Vertretern der niederlindischen Kolonialbehor-
den in der 2. Hilfte des 19. Jahrhunderts ihren Weg nach Europa.
Vereinzelt bereisten auch Forscher und Weltreisende einige Regionen
der Batak-Linder und bestaunten die andersartigen indigenen Erzeug-
nisse: ,,In carving, both in wood and ivory, they are curious and fanci-
ful, but their designs are always grotesque and out of nature (Marsden
1784: 145). Insbesondere Kuriosititen in Form von ,Zaubergeriten®
gelangten wihrend der Kolonialzeit in private Sammlungen und euro-
paische Museen. (Krikellis/Petersen 2006: 29). Die Reisemitbringsel
waren Anschauungsmaterial, die es den Zuriickgelassenen ermoglich-
ten, an den Erlebnissen in der Fremde teilzuhaben:

,Oft betrachtete ich auch das schone eingravierte Muster einer Giirtelschnalle
aus Messing und zwei holzerne Ahnenfiguren, eine sitzende minnliche und
eine stehende weibliche, die man “Gotzen® nannte. Bei Familienfesten wur-
den uns Geschwistern zum Auffithren bataksche Tinze die fein gemusterten,
gewebten Tiicher umgelegt. Von ganz besonderem Reiz aber waren fiir mich
schon immer die beiden alten batakschen Handschriften, die ,,Zauberbiicher

aus gefaltetem Baumbast mit der geheimnisvollen Schrift und den rot-schwar-
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zen Zeichen, die an Tiere und Menschen erinnern. Meine Grofseltern, die ich
noch gut kannte, hatten all diese Dinge von Sumatra mitgebracht [...]“ (Helga

Petersen'®®, zitiert in: Krikellis/Petersen 2006: 20).

Als besonders hilfreich erwies sich das Mitfithren von Tauschwaren,
mit denen sich die Reisenden unter anderem zuvor auf Java hatten ein-
decken kénnen. (Wislicenus 1906: 757). So tauschte der Dine Helge
Kaarsberg 1919 siamesische Silberknopfe gegen zwei Ritualstibe der
Batak ein, ,[...] die sich als unbewohnt von den guten Geistern erwie-
sen hatten® (Kaarsberg 1923: 51). Seine Reise durch das Batak-Gebiet
fithrte Kaarsberg zu Pferd fort, in dem er seine neuerworbenen kuriosen
Sammlungsstiicke in Form zweier ehemaliger Ritualobjekte auf dem
Riicken transportierte. Freiherr Joachim von Brenner-Felsach titigte
vor seiner Sumatra Reise in Singapur: ,[...] Einkiufe fiir die Eingebore-
nen, bei denen das Geld noch keinen Werth hat* (von Brenner-Felsach
1890: 4). Neben Tabak und Glasperlen, entsprachen seine Waren der
Objektkategorie piso in Form von Messern sowie der Kategorie #/os in
Form von Stoffen, wie weifSes und blaues Leinenzeug. (Op.cit.). Im
sersehnten Land der Batak® dessen Anblick ihn ,hoch entziickte und
fir alle Mihsale reich entschidigte®, fand sich von Brenner-Felsach
mehrfach unwissentlich in traditionellen Austauschbeziehungen einge-
bunden. Gleich eines Reprisentanten der Frauennehmergruppe (boru)
konnte er auf diese Art und Weise seine mitgebrachten Messer gegen
Ticher eintauschen: ,[...] die Frau des Hiuptlings [...] machte mir
mit zwei Toba-Tuichern, die ich meiner Sammlung einverleibte, wirk-
lich Freude® (von Brenner-Felsach 1894: 35, 69, 119). Entsprechend
war es auch immer der Fremde, der als erstes seine Tauschobjekte zu
tibergeben hatte (op. cit.: 258).

In Unkenntnis des indigenen Austauschwerts der Objekte fiir die
Batak-Gesellschaft, erschien den fremden Besuchern die zu erbringen-
den Gegengaben fiir diese “Kuriosititen® oftmals als zu hoch. Auch der
Pflanzer Friedl Martin sprach 1891 von ,.exorbitantesten Preisen®, ent-

188 Erinnerungen von Dr. Helga Petersen, der Enkelin des Missionsarztes Johannes Winkler,
der zeitweilig von 1910-1936 auf Sumatra bei den Toba-Batak titig war und im groflen
Umfang Ethnographica sammelte.



gegen der in Europa irrigen Meinung, ,[...] man kdnne einem derar-
tigen ,, Wilden® fiir einige Glasperlen und ein Stiick Kattun die werth-
vollsten Gegenstinde abhandeln® (Martin 1891: 57). Dennoch lieflen
sich die Europder nicht davon abbringen, solch fremdartige Dinge vor
Ort zu erwerben, um sie spiter in der Heimat als Souvenir einem stau-
nenden Publikum zu prisentieren.

Fiir den Sammler war und ist die Klassifizierung der Mitbringsel als
Kuriositit oder als Souvenir flieflend, da die eine Objektkategorie die
andere Kategorie nicht ausschlief$t und der auflereuropiische Gegen-
stand fur den Betrachter beide Bedeutungen beinhalten kann.

Souvenir

Ein Souvenir ist wortwortlich die materielle greifbare Form der Er-
innerung an einen Ortswechsel, das Ansammeln von Erlebnissen auf
Reisen, oft verbunden mit einer neuen Erfahrung. Als sichtbarer Be-
weis dieser beruflich oder privat bedingten Reisetitigkeit werden diese
Reisemitbringsel mit individuellen Bedeutungen aufgeladen, geradezu
fetischisiert. Thre Magie wirkt in der bilateralen Bezichung zwischen
dem potenzierten Gegenstand und seinem Besitzer: ,[...] Der Gegen-
stand wird Vehikel verklirter Vergangenheit und triumerischer Be-
sinnung” (Pollig 1987: 11). Auflenstehende kénnen jedoch lediglich
die syntaktische Qualitit, also den Souvenircharakter erkennen, ohne
allerdings die Mystifikation der Beziehung nachzuempfinden. Es findet
ein Austausch zwischen der passiv wahrgenommen Gegenwart des Ob-
jektes und der geistigen und emotionalen Haltung des Besitzers statt.
Souvenirs werden als eine Bereicherung des personlichen Umfelds er-
fahren und nicht als Fremdkérper empfunden. Thr Wert liegt in den
personlichen Erlebnissen und Erfahrungen, welche die neuen Besit-
zer mit ihnen verbinden. Die indigene Bedeutung dieser erworbenen
Dinge ist fiir die Touristen in diesem Kontext unwichtig und wertlos,
die Beziehung besteht allein zu dem Anspruch des Exotischen.

Zu Beginn des Souvenirsammelns in der Batakregion wurden aus-
schliefflich authentische Originalstiicke erworben, jedoch loste die
Kolonialisierung und Missionierung Sumatras frithzeitig eine stei-
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gende Nachfrage aus, wodurch schon gegen Ende des 19. Jahrhun-
derts mit der Herstellung von Objekten speziell fiir die Fremden in
der Batak-Region begonnen wurde. (Sibeth 2003: 268). Oft versehen
mit kiinstlich vorgetduschten Alters- und Gebrauchsspuren erhoben
diese Filschungen den Anspruch auf Authentizitit und gelangten
somit auch vereinzelt auf den internationalen Kunstmarkt. (Causey
2003: 40; Carpenter/Sibeth 2007: 29).'*¥ Die Suche nach augenschein-
lichen Ritualobjekten ehemaliger ,, Kannibalen® férderte die Repro-
duktion derselben und erhoben diese zur Handelsware:

»Es ist bekannt, dass auf dem Gebiete der Ethnographica Nachmache durch-
aus nichts Neues ist, und da die Gegenstinde der Barak sich je linger je mehr
des Interesses der Beamten der sich stets weiter um sich greifenden Plantagen
erfreuen durften, ist das Verfertigen mehr oder weniger gelungener Nachbil-
dungen derselben nicht ausgeblieben. Bekannt ist uns z.B. dass jetzt in Deli

ein reger Handel getrieben wird in Zauberstiben, absichtlich fiir diesen Zweck,
niml. den Handel gemacht [...]"° (Fischer 1914: VII).

Es entwickelte sich ein eigenstindiger Berufszweig, der im Toba-Gebiet
anfinglich von traditionell arbeitenden einheimischen Handwerkern
ausgefiihrt wurde, welche die tiberlieferten Fertigkeiten am Leben hiel-
ten und sich in der Formgebung an den tradierten Archetypen orien-
tierten. Besonders geschitzt als ein "authentisches" Souvenir galt der
Ritualstab: ,In den Tobalindern besteht eine ganze Industrie von die-
sen merkwiirdigen Stiben von 1,70 m Linge mit diesen oftmals sehr
kunstvoll geschnitzten Figuren. [...] Der Preis variiert von 10,- Flores

189 Einige Repliken gelangten auf diesem Weg in Museen und Privatsammlungen sowie,
bezeichnet als authentische Abbildungen, in diverse Kunstbiichern (Sibeth 2003: 363).
Dabei handelt es sich um ein universelles Phinomen: ,Many specimens in ethnographic
collections in Britain and elsewhere were manufactured as tourist art, but are now treasured

and displayed as collectors’ art” (Teague 1997: 182).

190 Anmerkung von H.W. Fischer, der 1914 als Konservator am Ethnographischen Reichs-
museum in Leiden beschiftigt war.



bis zu 30,- Flores.“!"! (Tichelman 1937: 611). Der aufblithende Tou-
rismus Anfang des 20. Jahrhunderts fithrte zu einer Produktionsstei-
gerung von Souvenirartikeln, wodurch die neuhergestellten Gegen-
stinde zu reinen Konsumgiitern fir die Besucher wurden. (Chambers
2000: 81). Als Massenware erfuhren die reprisentativen Objekte der
Toba-Batak im Laufe der Zeit eine Profanisierung. Anfinglichen noch
als realitdtsnahe Nachbildungen erkennbar, nahm die Detailtreue mit
der Zeit ab und die Darstellungen wurden vereinfacht wiedergege-
ben. Zunehmend war eine vermeintlich erkennbare Batak-Stilform
ausreichend, in der sich stereotypische Vorstellungen von Ahnenkult
und Kannibalen wiederspiegelten, welche den Wert fur die Souvenir-
jager festlegten. Schon 1892 stellt der Kaffeeplantagenassistent Friedl
Martin'”? Vermutungen iiber zusitzliche Reproduktionen durch Chi-
nesen auf Sumatra an:

,Der B. [Batak] stand friither auf einer viel hoheren Culturstufe, wie die hier
aufliegenden Gegenstinde beweisen, die alle mehr oder minder antik sind, in-
sofern dieselben wohl heutzutage noch gebraucht werden, aber Niemand mehr
da ist, der dieselben fabrizieren konnte, soweit nicht schlechte Fabrikate zum
Handel mit europiischen Sammlern produziert werden. Ich méchte beinahe
annehmen, dass diese Stiicke neuerer Mache chinesischer Abstammung sind,
da sich die Chinesen, diese Zukunftsbevolkerung des Erdballs, auch hier schon
eingeschmuggelt und als gewiegte Handwerker und Geschiftsleute natiirlich

sofort das Vorteilhafte eines solchen Handels mit gefilschten Antiquititen er-
kannt haben“ (Martin 1892: 55).

Dennoch begiinstigt die Nachfrage der Reisenden eine Wiederbele-
bung der materiellen Kultur. (Hirschberg 2003: 484). In der Batak-

191 Meine Ubersetzung, Originalzitat: ,,/n de Tobalanden bestaat een geheele industrie van deze
curieuse staven van 1,70 m lang met dikwijls zeer artistiek uitgesneden figuren. [...] De prijs
varieert van f 10, - tot f 30, -.“

192 Friedl Martin und sein Bruder Ludwig, der sich zeitgleich als Arzt in Deli betitigte,
unternahmen verschiedentlich Reisen zu den Batak an den Tobasee und sammelten Vor-
ort Ethnographica. Diese zusammengetragenen Gegenstinde iibergaben die Brider zwi-
schen 1889 und 1893 dem Volkerkundemuseum in Miinchen. (Appel 2000: 17).
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Region erfolgt die Herstellung von Souvenirs noch immer mit herkémm-
lichen Werkzeugen und bedient heute den touristischen Marke. Frither
als eine geheime Handlung unter Ausschluss der Offentlichkeit von
einem Spezialisten praktiziert, kann nun jeder Batak mit der Herstel-
lung von Reiseandenken den Lebensunterhalt seiner Familie sichern.
(Vgl. Causey 2000: 6-7; 19). Der tiberwiegende Teil der angebotenen
Ware wird mit Hilfe eines Messers gefertigt, wobei {iblicherweise das
Holz des humbang-Baumes, einer Bambusart, fiir kleinere Schnitzerei-
en und das des ingu/-Baumes fiir die Grofleren verwendet wird."? Stili-
sierte Imitationen, kaum eigenstindige Kreativitit und selten ginzlich
neue Ideen stillen dabei die Nachfrage der Touristen. (Vgl. Wilpert
1985: 42; Causey 1989: 100-101, 2003: 34-35). Universell betrachtet
ist alles, was heute als Verkaufsware hergestellt wird, entweder eine Re-
plik oder eine Variante von etwas, das schon frither geschaffen worden
ist. (Kubler 1982: 33). Diese Repliken unterliegen als Handelsprodukt
den Wiinschen der Kiufer und deren stereotypischen Vorstellungen
von der jeweiligen fremden Kultur: ,Der Reisende fithlt sich somit in
seinen Vorstellungen bestitigt und kann sich deshalb mit diesen Ob-
jekten identifizieren® (Pollig 1987: 12). Ihre Ikonographie richtet sich
nach den vorherrschenden Kulturstereotypen und bedarf nur einer
kleinen Auswahl an Symbolen und Motiven mit einem hohen Wie-
dererkennungswert, jedoch ohne Bezug zum rituellen Gebrauch (op.
cit.: 10). Selbst offensichtliche Repliken befriedigen die Nachfrage der
Touristen nach traditioneller Kunst, welche in der Regel vereinfacht,
verkleinert, zerlegbar und dadurch transportabel gestaltet werden.'
Insbesondere Holzschnitzereien, die mit einer kiinstlichen Patina ver-
sehen wurden und dadurch einen antikisierten Eindruck vermitteln,
erfreuen sich grofler Beliebtheit bei den Touristen. Dagegen richtet sich
fur die Herstellergesellschaft der Wert eines Objektes ausschlieflich
nach dessen rituellen Gebrauch, wodurch das Alter als unwesentliche

Kategorie vollig irrelevant wird.'”

193 Miindliche Mitteilung des Souvenirherstellers Jansen Pangabean. Medan, 2005.

194 Zum Beispiel werden an den indonesischen Souvenirstinden auf Java und Sumatra die
tunggal panaluan in zwei- oder dreigeteilter Form zum leichteren Transport fiir Flugrei-
sende angeboten.

195 Miindliche Mitteilung des Holzschnitzers Rentus Sipakkar im Dorf Sosor Tolong auf
Samosir im Tobasee, der vom Souvenir-Handel lebt( 16.09.2005).



Fir die religiosen Spezialisten waren und sind mehrmals verwend-
bare Objekte genauso effektiv wie neuangefertigte, jedoch nur unter
der Voraussetzung, dass sie die spirituellen Krifte zondi oder begu ver-
korpern. Demgegeniiber steht, dass die als Souvenir produzierten Ob-
jekte dieser Voraussetzung nicht unterliegen, sondern reine Handels-
waren im 6konomischen Sinn darstellen. Dennoch sind nach Auffas-
sung der Batak ihre Ahnen fir die Motive verantwortlich, indem sie
diese Formen geschaffen haben. Dadurch fithlen sich die Toba-Batak
als Souvenir-Hersteller nicht nur wegen der erhohten Kiufernach-
frage an dieser Stilform gebunden, sondern das fondi befihigt die ei-
gene Kreativitit, selbst wenn die Objekte nie eine rituelle Funktion
erfiillen werden.

Entsprechend duflerte sich der Holzschnitzer und Souvenir-Her-
steller Tualim Sinagar am 18.09.2005 im Dorf Sosor Tolong auf Samo-
sir im Tobasee auf die Frage nach seiner Inspiration mit den Worten:
Ltungpak sipir ni tondi‘, ,das kommt von meinem tondi“. Dadurch
kann festgehalten werden, das auch fur den Verkauf gefertigte Ob-
jekte das tondi der Ahnen und der Hersteller in sich tragen, wodurch
sich das tondi der Toba-Batak in Form von Reiseandenken in der Welt
verbreitet. Dagegen individualisiert der Kiufer die Bedeutung der Ge-
genstinde nach seinen eigenen akuten Bediirfnissen. Entsprechend
driicken Souvenirs das jeweiligen Kultur- und Kunstverstindnisses des
Herstellers wie auch des Sammlers aus. Form und Inhalt der hergestell-
ten Ware ist nur bedingt variabel und richtet sich nach der Nachfra-
ge. Das neugeschaffene " image" des Ritualobjekts als Souvenir spiegelt
nicht die traditionelle Wertvorstellungen als Austauschobjekt inner-
halb des sozial-kosmologischen Beziehungsgefiige wieder. Reduziert
auf seine visuellen Merkmale erfiillt es als Souvenir die Bediirfnisse des
Kiufers: ,[...] selbst wenn dieser Gegenstand nur eine spite Kopie ist
in einer Reihe immer grober werdenden Nachbildungen, die weit ent-
fernt sind von der Klarheit und Schirfe des Originals® (Kubler 1982: 77).

Typische Souvenirs aus der Batak-Region sind Nachbildungen von
Ritualobjekten in Form von sogenannten ,, Zauberstiben “, ,, Zauber-
hérner “ und ,, Zauberbiichern “ und kénnen an jedem Souvenirstand
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196 Dekontextualisiert und sinnentleert

auf Sumatra erworben werden.
verwandelt sich diese Repliken fiir die traditionelle Gesellschaft in eine
Handelsware und ordnen sich nahtlos in die bekannte indonesische
Souvenirwelt, bestehend aus traditionellen Schattenspielfiguren, Stab-
puppen, Masken, Holzskulpturen und Batikbildern, ein. Ohne weltwei-
te Reisemoglichkeiten ist die Aneignung und Verbreitung von Reisean-
denken in Form von tradierten Objekten nicht denkbar, da das Souve-
nir fir den Kiufer einen regionalspezifischen Bezug herstellt. Oftmals
oberflichlich gearbeitet und keiner bestimmten Bevolkerungsgruppe
zuteilbar, reicht eine auf den ersten Blick erkennbare iiberregionale Zu-
ordnung, wie z.B. “Batak” fiir ein erworbenes Objekt aus Sumatra.

Stets als ein Bestandteil der persénlichen Inszenierung erhebt sich
das Souvenir als Abbild des eigenen subjektiven Kultur- und Kunst-
verstindnisses zum Ausstellungsobjekt im heimischen ,,Privatmuseum®
oder gelangt als Leihgabe oder Donation in einen offentlichen Samm-
lungskontext. Europdische Museen riefen gezielt seit Ende des 19. Jahr-
hunderts dazu auf, Gegenstinde der Batak auf Sumatra zu erwerben
und an sie weiterzureichen:

wl...] travellers were encouraged to collect objects full of originality for as long as it re-
mained possible, so that they could be kept in museums” (Van Dijk/de Jonge 1995: 28).

Museumsexponat

Aus dem Kuriosititenkabinett entstanden die ersten ethnologischen
Museen, deren ausgestellte Exponate nach ihrer kulturellen, religiosen
und gesellschaftlichen Bedeutung ausgesucht wurden und eng mit dem
kolonialen Interesse verbunden waren. Die erworbenen oder erbeute-
ten Stiicke wanderten in die Schaurdume und Depots der Vélkerkun-
demuseen, als sichtbare Zeugnisse der fremden Kulturen, die durch
westlichen Einfluss verdndert oder in ihrer Existenz sogar bedroht wor-

196 Ein Souvenirhindler aus Parapat zeigte mir stolz die Kopie des Buches von Achim Sibeth
(1991): ,, The Batak People of the Island of Sumatra®, in dem sich zahlreiche Abbildungen
von authentischen Ritualobjekten befanden und verwies auf die augenscheinlichen Ahn-
lichkeiten zu seiner angebotenen Ware.



den waren. (King/Waterfield 2009: 15). Gleichzeitig diente ihre Pri-
sentation der Demonstration des angeblich niedrigen Zivilisationsstan-
des der fremden Kulturen, um die kolonialen Ambitionen der westli-
chen Michte zu rechtfertigen. (Vgl. Schomburg-Scherff 1986: 15). Die
materielle Kultur wurde in Form von ,,Gotzen, Fetischen und Idolen®
klassifiziert, wodurch die geringe Wertschitzung der damaligen Auffas-
sung entsprechend ausgedriickt wurde:

VAL objet négre d' Afrique ou d* Océanie furent de nouveaux associés le sauvage,
le cannibale, | expessivité, le naturel, la magie, le fétichisme...tout ce qui devait

contrarier des concepts de [ art considérés comme bourgeois” (Le Fur 2007: 273).

Problematisch an dieser Vorgehensweise war zusitzlich, dass Ritualob-
jekte ohne Hinterfragung ihrer Bedeutung fiir die lokalen Kulturen
als Identitdtsbringer nach Europa verbracht wurden. Indigene Gesell-
schaften ohne ihre Ahnenobjekte liefen Gefahr, ihren sozialen Status zu
verlieren. Heutzutage gehoren diese Objekte in Indonesien zum Natio-
nalerbe und diirfen per Gesetz nicht mehr das Land verlassen. (Venohr
2001: 182; Hardiati/ter Keurs 2005: 32).

Im Museum kommunizieren Ethnographica komplexe kulturelle
Botschaften, indem sie Mythen und ganze Lebensformen wiederspie-
geln: ,Hier ldsst sich erfahren, wie Menschen denken und fiithlen, was
sie dngstigt und was sie erfreut, hier werden Geschichten erzihlt, die
einst die Welt erklirten [...]“ (Wagner 2008: 81). Dennoch findet
eine gesellschaftliche Refunktionalisierung der ehemaligen Ritualob-
jekte statt, denn eine Betrachtung der ausgestellten Gegenstinde aus
unterschiedlichen Perspektiven durch die Besucher belegt diese mit
unterschiedlichen Inhalten und Werten, je nach vorhandenem Fach-
wissen und Interesse. Der Forscher, der Sammler oder der unwissende
Besucher sind gemeinsam fasziniert von dem fremden Objekt, ob aus
wissenschaftlichen, dsthetischen, exotischen oder sammlungswiirdigen-
dem Grund. Der Ausstellungscharakter erhoht noch den Anspruch auf
Authentizitit, indem die Ausstellungsobjekte vom Betrachter als wahre
Reprisentanten der fremden Kultur erfahren werden. (Sibeth 2003:
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378). Im musealen Kontext erhalten die in der Fremde gesammelten
Objekte eine neue Biographie, die je nach Prisentationsform das Bild
einer primitiven Gesellschaft oder das einer klassischen Gesellschaft
hervorruft. Das Zusammentragen von Gegenstinden innerhalb einer
kiinstlich geschaffenen Sammlung im musealen Raum bildete einen
neuen Kontext, bedingt durch das jeweils angewandte Ausstellungs-
konzept. Angefangen wurde mit der typologischen Methode des Pitt
River Museums in Oxford, wo 1884 Objekte an Hand ihrer Formge-
bung in Diagrammen angeordnet die evolutionistische Entwicklung
von einfachen bis zu komplexen Formen aufzeigen sollten und damit
die kulturelle Uberlegenheit der europiischen Kultur als héchste zivi-
lisatorischen Stufe bestitigten sollten. (Vgl. Chapman 1985: 15-23;
King/Waterfield 2009: 37-53; Schomburg-Scherft 1986: 16). Darauthin
wurde in Europa zwischen 1900 bis etwa 1925 die geographische Me-
thode des Diffusionismus angewandt, indem historisch betrachtet den
unterschiedlichen Ausstellungsobjekten ein gemeinsamer Ursprungs-
ort unterstellt wurde. Es fand eine Verdinglichung der auflereuropi-
ischen Kulturen statt, die nur iiber ihre materiellen Zeugnisse wahrge-
nommen wurden und als Beleg fiir die geographische Verbreitung der
Kulturen standen. (Vgl. Hirschberg 1988: 99-100; Schomburg-Scherft
1986: 18). Adolf Bastian, der Begriinder der akademischen Volker-
kunde und ab 1873 Direktor des Berliner Volkerkundemuseums sowie
Georg Christian Thilenius, der erste Direktor des Hamburger Volker-
kundemuseums, sahen als Diffusionisten ihre Aufgabe darin, so viele
Objekte wie moglich aus allen Erdteilen zusammen zutragen. Thilenius
erkannte seine Chance, die Sammlungen des Museums zu vergrof8ern
und direkten Einfluss auf die Objektwahl zu nehmen, mit dem Ziel:
»[...] letztmogliche Rettung von Kulturgut, wissenschaftliche Vollstin-
digkeit der Sammelregion und museales Reprisentationsbediirfnis® (in:
Lustig 1988: 164)."” Bastian erarbeitete eine Sammelanweisung fiir

197 Diese Bewertung des Museumsdirektors initiiert eine hohe Bewertung der Objekte als
Kulturgut, die jedoch im Gegensatz zu den zeittypischen Uberlegenheitsgedanken steht.
Diese Ambivalenz durchdrang das Denken im 19. Jahrhundert, z. B. das des niederlindi-
schen Ethnologen G.A. Wilken, fiir den die ehemals holistischen Gesellschaften sich im
Laufe ihrer Zivilisation immer mehr fragmentierten. (Platenkamp/Prager 1994: 715-716).



8

Ethnographica, worin die sammelwiirdigen Objektkategorien'® auf-

gezeigt wurden und er praktische Tipps fiir deren Erwerb gab:

»o0lche Erwerbungen sind meist durch einfache Austauschobjecte europi-
ischer Manufactur zu bewerkstelligen, die freilich, weil je nach dem herrschen-

den Geschmack verschiedentlich vorgezogen, dem entsprechend zu wihlen
sind“ (Bastian 1875: 530).

Der Museumsethnologen und Begriinder der Nordamerikanischen
Ethnologie Franz Boas revolutionierte Anfang des 20. Jahrhunderts die
Ausstellungskultur, indem er nicht die formalen Kriterien eines Gegen-
standes, sondern seine kollektive Einbindung in die Herstellergesell-
schaft als einzig richtige Moglichkeit ansah, um die kulturspezifischen
Zusammenhinge zwischen dem Kunststil und dessen Bedeutung fiir
die Gesellschaft zu erfassen. Die gesammelten Gegenstinde sollten in
ihrem authentischen indigenen Kontext prisentiert werden.'”

198 Sammelwiirdige Ritualobjekte werden von Bastian unter Sammelkategorie 11 folgen-
der mafien beschrieben: ,Heilige Gegenstinde, fiir den Cultus verwandt, Embleme und
Symbole, Gétzen und Gotzenbilder, Fetische, Amulete, Talismane, Zeichen des Priester-
ranges, der Wiirde etc.“ (Bastian 1875: 530).

199 Vgl: Boas, E (1955): Primitive Art. Dover Publications Inc., New York.
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Abbildung Nr. 58: Bildkarte des Volkerkundlichen Museums d. Rheinischen Missi-
ons-Gesellschaft: ,,Zauberpriester” (Historisches Archiv/VEM)
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Zwischen 1910 und 1935 beherrschten in Europa und in den USA
plastische Menschenbilder, sogenannte , /ife-groups“, die ethnologischen
Museen, indem Volkerstereotypen mit Kleidung und traditionellen Ge-
genstinden in Form von Ritualobjekten, Waffen und Werkzeugen aus-
gestattet wurden. (Jacknis 1985: 81-83; Lange 2006: 128-153). Marke-
fihrend in der Produktion von musealen Inszenierungen war die 1868
gegriindete Firma J.EG. Umlauf.*” Eine ,lebendige” Darstellungsform
sollte es den Besuchern erleichtern, sich den , toten® Gegenstinden in ei-
nem moglichst naturhistorischem Kontext zu nihern und zu verstehen.
(Lange 2006: 133).

Diese statische Ausstellungspraxis verinderte sich ab den 1940ger
Jahren durch den Einfluss der niederlindischen Museumsethnolo-
gen Willem Huibert Rassers, J.P.B. de Josselin de Jong und Adrian
Gerbrands bis heute. Nur eine gesamtgesellschaftliche Betrachtungswei-
se der Exponate verdeutlichen den signifikanten Stellenwert der Objekte
als “Zeichentriger® fiir die komplette sozialkosmologischen Gesell-
schaftsstruktur und erldutert deren Funktion und Bedeutung. (Prager/
ter Keurs 1998: 16-24). Zu der anfinglich tiberaus beliebten Prisen-
tation in Form von Dioramen kamen in europiischen Volkerkunde-
museen Fotos als gleichwertige Informationstriger vermehrt hinzu.
Umfangreiche Schautafeln und Schrifttafeln erméglichten dem Muse-
umsbesucher zusitzlich eine inhaltliche Anniherung an die fremdartige
Kultur sowie eine didaktische Aufbereitung volkerkundlicher Themen.

Batak-Objekte als Museumsexponate

Im Zuge der Kolonialgeschichte waren seit Ende des 19. Jahrhunderts
viele indonesische Objekte aus Niederlindisch-Indien nach Europa ver-
bracht worden: ,,Der franzosische Professor in unserer Reisegesellschaft
kaufte fir sein Museum alle méglichen Gerite von den Eingebore-
nen [...]“ (van Ammers-Kiiller 1938: 115). Auch zahlreiche Artefakte

der Toba-Batak fanden sich entsprechend in europidischen Museums-

200 Vgl. Lange, B. (20006): Echt. Unecht. Lebensecht. Menschenbilder im Umlauf. Kulturverlag
Kadmos, Berlin.
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archiven ein, wo diese, herausgeldst aus ihrem traditionellen Kontext,
eine neue Funktionszuschreibung als Museumsobjekte erhielten.

So bereiste der deutsche Baron Carl Benjamin Hermann von
Rosenberg als Ornithologe und Geograph ab 1840 sechzehn Jahre
lang die Batakregion fiir die niederlindische Regierung, teilweise in
Begleitung des Geologen Junghuhn (Wijnmalen 1889: 130-134). Vor
Ort sammelte von Rosenberg bei jeglicher Gelegenheit Ritualobjekte
der Batak ohne Riicksichtnahme auf indigene Interessen, wie auch am
18. Juli 1844: ,Die Bevolkerung der Déorfer, die wir passierten, oder
wo wir Ubernachteten, war gefliichtet. [...] wo selbst ich einen jener
schon geschnitzten Zauberpflocke erbeutete® (Rosenberg 1878: 36).
Seine Sammlungsobjekte stiftete der Adlige dem Volkerkundemuseum
in Leiden, welches als erstes Museum dieser Art in der europiischen
Welt 1837 gegriindet worden war. Dieses war sich durchaus seiner Ver-
antwortung gegeniiber den Herkunftslindern bewusst und startete am
24. Mai 1862 die Abmachung zu einer gerechten Aufteilung der Sam-
melobjekte zwischen dem Heimatland und dessen Kolonialmacht:

»Officially the Batavian Society’® was given first choice in deciding which objects
should remain in Batavia®”, and which should be shipped to The Netherlands*
(Hardiati/ter Keurs 2005: 21).

Die Batak-Sammlung von Baron von Rosenberg war eine der ersten,
die 1889 geteilt und sowohl in Batavia als auch in Leiden als Museums-
inventar neu beheimatet wurde. Einer der altesten tunggal panaluan
(RMV-79-3) im Leidener Volkerkundemuseum?® stammt vermutlich
aus dieser Rosenberg Sammlung, leider ohne nihere Angaben zu den
genauen Erwerbsumstinden. (Hardiati/ter Keurs 2005:30).

Auch Georg Meissner, ein Administrator der ,,Deli Maatschappij* in

Bekalla auf Sumatra, erstellte als passionierte Sammler von Objekten

201 Koninklijk Bataviaasch Genotschap van Kunsten en Wetenschappen.
202 Dem heutigen Jakarta.

203 Die heutige Sammlung im Archiv des Rijksmuseum voor Volkenkunde in Den Haag
umfasst 20 Ritualstibe.



aus den unabhingigen Batak-Gebieten in der 2. Hilfte des 19. Jahr-
hunderts ein umfangreiches Konglomerat, welches alle Lebensbereiche
der Batakker umschloss. Sprachliche Kenntnisse vermittelte ihm sei-
ne aus dem batakschen Hochland stammende Haushilterin, wodurch
Meissner selbststindig mit den Batak verhandeln konnte. Seine Sammel-
leidenschaft sprach sich unter der indigenen Bevolkerung schnell her-
um: ,Hervorragende Hiuptlinge aus dem Kdroland besuchten ihn 6f-
ters und tauschten Geschenke mit ihm“ (von Brenner-Felsach 1894: 4).
1888 schenkte er einige Gegenstinde dem Volkerkundemuseum in Lei-
den, jedoch ging ein Grofteil seiner Sammlung, ca. 200 Gegenstinde,
an das Konigliche Museum fiir Volkerkunde in Berlin und ca. 300 Ob-
jekte an das Volkerkundemuseen in Stuttgart. (Miller 1893: V; Sibeth
1988: 119). Das Interesse der europiischen Museen bewirkte eine
gesteigerte Nachfrage nach authentischen Batak-Objekten, wodurch
einzelne Objektgruppen als ein ,must have“ deklarieret wurden und
entsprechend im Herkunftsland von Sammlern gesucht wurden: ,Na-
tirlich ist es verboten, diese Stibe [tunggal panaluan | tungkot malehat]
aufler Landes zu bringen und es kostet schweres Geld, solche als > great
attraction < fiir europiische Museen zu erlangen® (Pedersen 1902: 46).

Eine besondere Kategorie in der Geschichte der Bataksammlun-
gen stellten die Missionsmuseen dar. Jedoch wurde der Sakralwert der
gesammelten Ritualobjekte nie von den Kirchenvertretern als solches
behandelt. Neben der durch die Missionare verursachten vielfachen
Zerstorungen von Ethnographica als Zeichen des neuangenommenen
christlichen Glaubens, wurden ausgewihlte Exemplare zuriick in die
deutsche Heimat der Rheinischen Missionsgesellschaft geschickt, wo
sie seit Ende des 19. Jahrhunderts im dortigen Missionsmuseum in
Barmen als Anschauungsexemplar die Notwendigkeit und Dringlich-
keit der Missionierung im Batakgebiet unterstrichen und als Anschau-
ungsmaterial fiir zukiinftige Missionare fungierten. (Wilpert 1985: 26;

Andersch n.d.: 3).

,Die Volkerkundliche Ausstellung der Rheinischen Mission will Anschauung
vermitteln von Leben und Treiben, Sitten und Gebriuchen der Volker, unter

denen die Mission arbeitet. Besonders berticksichtigt ist hier die Darstellung
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der verschiedenen Formen des Ahnendienstes der heidnischen Volker (Kult-
stitten). [...] Auf der Insel Sumatra arbeitet die Rheinische Mission unter dem
Volk der Batak seit 1861. Die Batak waren damals noch Kannibalen.“?*

Einzigartig war das sogenannten Koffermuseum, mit dessen Hilfe Mis-
sionare der Rheinischen Missionsgesellschaft quer durch Deutschland
reisend der einheimischen Bevélkerung und insbesondere den Kindern
ihre Mission in der unzivilisierten fremden Welt erliutern und an-
schaulich niher bringen konnten.*?”

Exemplarisch fiir eine gezielte Sammeltitigkeit von Ethnogra-
phica Anfang des 20. Jahrhunderts steht der deutsche Missionsarzt
Johannes Winkler, welcher eine der umfangreichsten und gut doku-
mentierten Toba-Batak Sammlungen fir das Hamburger Volkerkun-
demuseum zusammentrug. Der damalige Museumsdirektor Thilenius
beauftragte Winkler zum systematischen Sammeln vor Ort und
schickte dafiir in regelmifligen Abstinden groflere Geldbetrige nach
206 Karl Johannes Martin Winkler wurde als Sohn eines
Pfarrers am 20.03.1874 in Uichteritz geboren und studierte zwisch-
en 1893 und 1898 Medizin?*” in Halle. Sein Entschluss, Missionar-
sarzt zu werden, wurde durch seinen Schwager Johannes Warneck,
welcher seit 1893 als Missionar auf Sumatra arbeitete, sowie August
Schreiber, der damaligen Direktor der Rheinischen Missionsgesell-
schaft und Freund seines Vaters, maflgeblich beeinflusst. Eine dies-
beztigliche Ausbildung zum Missionsarzt in Edingburgh?® sowie ein

Sumatra.

Fortbildungskurs in Tropenmedizin in London und abschlieflend ein
viermonatiges Volontariat in der Chirurgischen Poliklinik in Halle

204 Ein Ausstellungskatalog ,,Volkerkundliche Ausstellung der Rhein. Mission® , ca. 1931.

205 26. Jahresbericht der Rheinischen Missions-Gesellschaft vom September 1854 bis 1855,
S. 5-6. Barmen.

206 Luise Metzler spricht in ihrem Tagebuch von einigen hundert Gulden jeweils, fir die
ihr Mann, Johannes Winkler, alles erwarb, ,was die Batak zum Leben brauchten, von
Kriegs- und Zaubergeriten, Zauberbiichern, Dosen, Tépfen, Kleidungsstiicken, Waffen,
Trommeln, also alles, was er bekommen konnte® (Metzler n.d.: S. 99).

207 Seine Inaugural-Dissertation mit dem Titel ,, 100 Nephropexien® erschien 1899.

208 Zu diesem Zeitpunkt war eine Ausbildung zum Missionarsarzt in Deutschland nicht
moglich.



ermoglichten Winkler 1901 den Erwerb des holldndischen Arztdiploms
in Utrecht, das er fiir die missionsirztliche Arbeit auf niederlindischem
Kolonialgebiet benétigte. Dort traf Johannes Winkler mit dem nie-
derlindischen Missionar van Asselt zusammen, der 1861 die Rhein-
ische Batakmission auf Sumatra mitbegriindet hatte. Die Bataksprache
erlernte er durch seinen Schwager Johannes Warneck, bei dem er zwei
Monate im Dorf Sipoholohn in der Provinz Hutauruk verbrachte. Seine
Arbeit als Missionsarzt nahm er am 15.01.1902 im neugegriindeten
Hospital der Missionsstation in Pearadja auf. Zusammen mit Dr. Julius
Schreiber wurden die einheimischen Patienten versorgt, wobei Winkler
die Hausbesuche in den umliegenden Dérfern iibernahm und dadurch
die Moglichkeit vor Ort erhielt, Objekte der Batak-Kultur fiir das
Hamburger Volkerkundemuseum zu sammeln. (Warneck 1912: 249).
Neben seiner vierundzwanzigjihrigen (1902 bis 1921 und 1933 bis
1936) missionsirztlichen Tétigkeit auf Sumatra befasste sich Winkler
intensiv mit der Religion und Kosmologie der Toba-Batak. Er wusste,
dass deren Familien und Klans von vielen Missionaren aufgefordert
worden waren, ihre Ahnenfiguren und Kultgegenstinde als Vorbedin-
gung zur heiligen christlichen Taufe auf den Dorfplitzen zusammen-
zutragen und zu verbrennen. Etliche Artefakte konnte er iiber Jahre
hinweg bewahren und sammeln, indem er sie in Zusammenarbeit mit
den Missionaren Warneck und Betz systematisch den Einheimischen
abkaufte, teilweise auch geschenkt bekam. Seine Sammlung umfasste
Waffen, Kleidung, Schmuck sowie Alltagsgegenstinde fir den Haus-
halt, dem Ackerbau, der Jagd und dem Fischfang. Einen besonderen
Schwerpunkt bildeten jene Ritualobjekte, die er als Zaubergerite
einstufte. Ein religioser Spezialist der Toba-Batak, Ama Batuholing
Lumban Gaol, teilte mit dem deutschen Arzt sein Wissen iiber deren
Funktion und Bedeutung:

»~Ama Batuholing vermittelte dem europiischen Kollegen die religiésen Vor-
stellungen seines Volkes, den Werdegang und die Ausbildung zu seinem Beruf.
Er weihte ihn in die Geheimnisse der Sterndeutung, der Tierkreiszeichen und
der Orakelkunst ein. Er tibersetzte fiir Winkler Texte seiner alten Zauberbii-

cher [pustaha] aus Baumbast, in denen die traditionellen Heilmethoden bei al-
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lerlei Krankheiten, die Zubereitung von Heilmitteln und die Rezepte fiir Gift-
mischungen beschrieben waren und schilderte die Vorgehensweise bei Opf-
erzeremonien und deren Deutung. Johannes Winkler bekam Zaubergerite,
Kalender, Baumbastbiicher, Masken, Zaubermittel und andere Utensilien der

Zauberkunst und der traditionellen Medizin personlich anvertraut® (Krikellis/
Petersen 2006: 60).

Zwischen 1904 und 1914 wurden insgesamt dreizehn grofle Kisten
nach Hamburg verschickt. Handschriftliche Listen mit der genauen
lokalen als auch tibersetzten Benennung der Objekte sowie deren Ein-
kaufspreise in florein lagen den jeweiligen Sendungen bei. Dabei glie-
derte Winkler die gesammelten Gegenstinde in vierzehn Objektgrup-
pen. ,Hamburg hitte fir sein Volkerkundliches Museum keine voll-
stindigere Sammlung bekommen kénnen “(Metzler n.d.: 99).2* Im re-
gelmifligen Schriftverkehr zwischen dem Museumsdirektor Thilenius
und Winkler wurden erginzende Informationen zu den Sammeltitig-
keiten aufgezeigt. Am 6. November 1907 schrieb Johannes Winkler

aus Pearadja:

»oehr geehrter Herr Professor!

Lange Zeit habe ich nichts von mir horen lassen, aber in einigen Wochen ge-
denke ich wieder eine Sendung abzuschicken. Zu meiner groflen Freude bin
ich in der Lage, Thnen diesmal eine sehr reichhaltige Sammlung von Zauberge-
riten zu schicken, die ich obendrein grofitenteils geschenkt bekommen habe.
Ich habe dem eingeborenen Lehrer fiir seine nicht geringe Miihe allerdings
£.30.- gewihrt, aber die Sachen haben sicher weit grofleren Sammlerwert, dazu
kommen noch ca. £.10,- Kulilohne. Diese Sammlung von Zaubereisachen ver-
danke ich meinen Beziehungen zum Herrn >Missionar Betz in Uluan, einer
Landschaft am Ostufer des Toba Sees; wir treffen dort gerade einen aufler-
ordentlich giinstigen Zeitpunkt, denn erst jetzt ist das Heidentum in dieser
Gegend einigermaflen erschiittert. Missionar Betz hat durch seinen Lehrer und
schliefflich auch personlich, durch meine Bitte angeregt, eine Razzia gehalten

und meint, seinen Sprengel ziemlich gesiubert zu haben von Zaubergeriten.

209 Siche: Anlage 2, S. 353.



Ich bin selbst iiberrascht tiber die Reichhaltigkeit der Sammlung. Unter Hei-
den selbst haben diese Sachen sehr hohen Geldwert, da man dabei in Rech-
nung stellt, wie viel Schweine oder Biiffel der Zauberpriester fiir die Opfer und
Beschworung bei der Anfertigung der Zaubergerite verlangt und bekommen
hat. Auch einige Waffen sind unter den Geschenken. Von der Uluan-Sendung
brauchte ich nur 2 Gegenstinde zu bezahlen, ein Schwert mit Elfenbeingriff
und dicken Silberbeschligen mit f. 9.31 und ein Biiffelhorn mit Zaubermit-
teln mit £.4.00. Die Geschenke von Uluan allein betragen etwa 70 Nummern.
[...] Im Einzelnen umfassen die Sendungen von Uluan (4 Kulifrachten) Got-
zenbilder, pustaha (25-30 bataksche Biicher), Biiffelhorner mit allerlei Inhalt
(Schutzmittel, pangulubalang), Schutzmittel gegen Sturm, gegen Geister, bei

Schwangerschaft, Orakelgerite, Lanzen etc. [...]“.*"°

Demnach richtete sich die Bezahlung der Ritualobjekte nach deren sa-
kralen Provenienzwert, da die Objekte nur mit Hilfe von Opfern durch
den datu hergestellt werden konnten und die Toba-Batak fiir diese Ge-
genstinde nun den genauen Gegenwert der Opfertiere verlangten.

210 Personlicher Brief von Johannes Winkler vom 06.11.1907, im Besitz seiner Enkelin, Frau

Dr. Helga Petersen.
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Faubergerdte aus der Sammlung des Derfajjers fiir das Uujeum fiix
Dolferfunde in Hamburg. (Aufgenommen in Sumatra.)

1, 2. 3auberjtibe (funggal panaluan). 5. Jauberftab (tungkot malehat). 3. 15. 17, 19, 20, Jauber-
biicher (pustaha). 4. Bambus mit eingerifter Sdrijt. 6. Yanjze eines datu. 7. Trinthorn (sahan).
8. Meffer mit Griff aus Elefanten-Vadzahn. 9. ShHwert des Jauberdoftors (piszo surik sinaleng-
gam). 10, 3aubertalender (porhalaan). 11. Steinfrug (guriguri), Behilter fiir Jaubermittel.
12. Drafeljidbdhen (fondung sahala). 13. Kriegsorafel. 14. Zaum eines Gitterpferdes (hoda
debata). 16, 18, Bambusdofen mit Jauberformeln. 21. Vambus mit Anweijung fiir Tage-
wihlerei. 22, Hol3figur 3ur Vernidhtung des Feindes, 23 a und b, Orafel auj BViiffelripren
(tondung rnsuk). 24. Oratel der 12 Sternbilder (pormesa). 25. Amulett des datu von Knoden
(holiholi sangkalia). 26. Biiffelhorn mit gejdhnigtem Holzdede! (naga morsarang), BVebhilter
fiir pagar. 27. Sdhupmittel (pagar mahandang), iiber der Haustiir anzubringen,

Abbildung Nr. 59: Johannes Winklers gesammelte ,Zaubergerite fiir das Hambur-
ger Volkerkundemuseum (in: Winkler 1925: 177)
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Nach Erhalt der umfangreichen Sammlung bedankte sich Thilenius am
21. Mirz 1908 in einem Antwortschreiben bei Winkler fiir die aus-
gezeichneten Objekte und stellte weiteres Geld zur Verfiigung: ,,Was
zur Erginzung der fast abgeschlossenen Sammlung noch zu erwerben
notig ist, beurteilen sie selbst am besten; ein Vorschlag meinerseits wire
der, den Ankauf einiger Gold- und Silbersachen zu versuche “*'' Diese
offensichtlich urspriinglich gut dokumentierte Batak-Sammlung von
Johannes Winkler ist nach Auskunft des Direktors des Hamburger
Volkerkundemuseums, Prof. Dr. Wulf Kopke, leider weitgehend im
Krieg vernichtet worden und die wenigen verbliebenen Objekte der-
zeit im Museum nicht zuginglich.?'* Auch Winklers Schwager, der
Missionar Johannes Warneck, beschiftigte sich intensiv mit Ethnogra-
phica. Dieser griindete im Mai 1893 die erste Missionsstation auf der
Insel Samosir im Dorf Nainggolan. (Warneck 1925: 141-142). Nach
seiner Riickkehr aus Sumatra war Johannes Warneck ab dem 01. Januar
19306 fur die Samenwerkende Zendingcorporaties in Oegstgeest titig und
erlduterte bei Ausstellungen von Batak-Objekten in den Niederlanden
den interessierten Zuschauern die Geographie und Kultur der Toba-
Batak und verwies dabei auf die notwendige Missionsarbeit.*?

In Niederlindisch-Indien erwachte in den 1930ger Jahren ein neues
nationales Bewusstsein, im Zuge dessen auch indonesische Artefakte er-
stmals zu nationalen Kulturgiitern deklariert wurden. Objekte, denen
eine groflere Bedeutung als Nationalgut fiir das ganze indonesische
Volk zugesprochen wurde, erhielten ihren Platz im Nationalmuseum in
Jakarta.*'* Im Laufe des 20. Jahrhundert verlagerten die indonesischen
Museen ihr Ausstellungskonzept weg von der reinen Objekt-Schau hin
zur Einbindung in einen allumfassenden kulturellen Kontext mit dem

211 Brief vom 21.03.1908, im Privatbesitz von Helga Petersen.

212 Schriftliche Mitteilungen vom 19.05.2006 und 04.05.2012 von Prof. Dr. Wulf Képke an
Prof. J.D.M. Platenkamp.

213 Privater Brief von ]J. Warneck an den Ephorus der Rheinischen Missionsgesellschaft vom
16.03.1940, in dem er erldutert, warum er aus zeitlichen Griinden bei der Erstellung des
Worterbuchs ,, Toba-Batak — Deutsch® erst bei dem Buchstaben B angekommen wire.

214 Gegriindet 1778 durch die niederlindische Gesellschaft ,Koninklijk Bataviaasch

Genootschap van Kunsten en Wetenschappen®, 1950 in die Institution ,Lembaga Kebuda-

yaan Indonesia“ umbenannt, wurde es entgiiltig 1979 zum ,Indonesischen Nationalmu-
seum® erklirt. (Kaplan 1994: 2-4; Hardiati/ter Keurs 2005: 11-14).
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Ziel, eine gemeinsame nationale Identitit des multiethnischen Indo-
nesiens zu stirken: ., 7he collections will be used to illustrate the holistic
development of Indonesian culture” (Hardiati/ter Keurs 2005: 15). Die-
ser universal-kulturelle Ansatz prisentiert die Artefakte fortan inner-
halb von gesamtgesellschaftlichen Themenkomplexen, wie dem sozi-
alen, dem politischen oder dem religiosen Bereich. Die ausgestellte
kulturelle Diversitit soll an Hand der aufgezeigten Gemeinsamkeiten
das Verstindnis einzelner Ethnien gegegiiber anderer Nachbarkulturen
fordern, ,[...] with the result that intersocial or intercultural conflict will
be averted (Avé 2007: 6-7). Die traditionellen Funktionen und Bedeu-
tungen der jeweiligen indigenen Kulturgiiter gehen dadurch nicht
verloren und werden dem Museumspublikum in einem grof8eren kul-
turhistorischen Rahmen gemif§ dem Motto ,,Unity in Diversity (bhin-
neka tunggal ika) anschaulich vermitteln. (Hutajulu 1995: 653-654). In
Folge entstand seit 1980 in jeder indonesischen Provinz mindestens ein
Volkskundemuseum als Aufbewahrungsort der regionalen Kulturgiiter.
(Taylor 1994: 79-80).

Seitdem sind auch die Artefakte der Toba-Batak fester Bestand-
teil der indonesischen Museumslandschaft. Dazu zihlt auf Sumatra in
Medan das Museum ,Sumatera Utara®, in dem die sechs Batak-Gesell-
schaften durch Dioramen vorgestellt werden. Im Kernland der Toba-
Batak auf der Insel Samosir im Toba-See finden sich gleich vier natio-
nale Museen: das Museum von Tomok mit der Grabstitte des Rajas
Sidabutar; das Museum ,,Huta Bolon® in Simanindo, wo regelmiflig
durch 6ffentliche Vorfithrungen an die traditionellen Glaubensvorstel-
lungen erinnert wird; das Museumsdorf von Ambarita des rzja Sialla-
gan und das traditionelle Wohnhaus ,,Gok Asi“ als Aufbewahrungsort
ritueller Objekete.



Abbildung Nr. 60: Museum ,,Gok Asi“/ Samosir: traditionelle Herdstelle eines datu

mit einem raga-raga und einem tunggal-panaluan © S. Hollenhorst
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In Deutschland ist es vor allem dem Museologen Achim Sibeth zu ver-
danken, dass durch zwei grofle Ausstellungen Batak-Ethnographica
der Offentlichkeit prisentiert werden konnten.?"” Basierend auf den
eigenen Museumsbestinden sowie mit Hilfe von Leihgaben weiterer
Volkerkundemuseen fand vom 07. Juni bis 30. September 1990 im
Linden Museum Stuttgart die Ausstellung ,Batak: mit den Abnen le-
ben: Menschen in Indonesien statt sowie vom 11. Mirz 2000 bis zum
28. Februar 2001 im Weltkulturen Museum Frankfurt am Main ,, Batak.
Kunst aus Sumatra”, begleitet von umfangreichen Publikationen. Auch
die USA wiirdigte Batak-Objekte gegen Ende des 20. Jahrhunderts mit
der vielbeachteten Sonderausstellung ,,Divine Protection: Batak Art of
North Sumatra“ im Metropolitan Museum of Art vom 22. April bis
zum 31. Dezember 1994, ,[...] the first show in New York to focus ex-
clusively on the art of these Southeast Asian People” .*'® Als Grundlage der
Ausstellung diente die aus dem 19. und 20. Jahrhundert stammen-
de Privatsammlung von Rita und Fred Richman, welche diese 1988
noch zu Lebzeiten dem Museum als Schenkung iiberlieflen, da zu die-
sem Zeitpunkt das Metropolitan Museum noch keine Artefakte aus
dem indigenen Indonesien besalS: ,, It became clear to me that our col-
lection should go to the Museum to fill that void. There, it would serve the
community far better than if it were to remain displayed in our home on
Long Island” (Fred Richman; in: Capistrano-Baker 1994: 9). Der re-
nommierte Sammler und Mitbegriinder des Genfer Vélkerkundemuse-
ums ,Barbier-Mueller®, Jean Paul Barbier-Mueller, sammelte selber
grofStenteils auf Sumatra zahlreiche Batak-Objekte und legte zwischen
1974 und 1980 eine umfangreiche Sammlung namens ,Insulinde® an.
2001 akquirierte das Pariser Museum ,,Quai Branly“ dieselbe und er6ff-
nete daraufthin vom 19. Februar bis zum 11. Mai 2008 die erste grofle
Batak-Ausstellung in Frankreich: ,Au nord de Sumatra, les Batak®, be-
stehend aus 94 Artefakten und Textilien, unter Pieter ter Keurs als Aus-

215 Achim Sibeth war Kurator der Siidostasien-Abteilung des Linden-Museums in Stuttgart
und des Museums fiir Weltkulturen in Frankfurt am Main. Seit April 2010 ist Sibeth
Kurator der privaten Mandala Foundation in Singapur, wo er als solcher von Dezember
2013 bis Juni 2014 im dortigen Asian Civilisations Museum die Ausstellung ,, Beginning
oft he Becoming — Batak Sculpture from Northern Sumatra“ mitgestaltete.

216 Reif, R. (19949: Arts/Artifacts; For Sumatra‘s Warriors, Defenses Were Divine. In: 7he
New York Times, 08.05.1994.



17 So bildeten seit Bestehen der Museen private

Sammlungen die Grundlage fiir deren Existenz und sichern bis heute ihr

Uberleben:

stellungskoordinator.

»Museum objects are never only an expression of the society from which they origi-
nally derived. They are also an expression of the process of collecting — the moment
of cultural contact that ultimately ensured that these objects, from regions far di-
stant from Europe, were preserved” (Hardiati/ter Keurs 2005: 24).

Kunstobjekt

Der Bedeutungswandel vom ,wundersamen zum wunderbarem®*'®
Objekt, also vom Kuriosum zum Kunstobjekt, vollzog sich zu Be-
ginn des 20. Jahrhunderts. Europiische Kiinstler, wie Picasso, Matisse,
Modigliani, Brancusi, Kirchner, Klee, Marc und Pechstein entdeckten
auflereuropiische Objekte wegen ihrer expressiven Formgebung und
Fremdartigkeit als Inspiration fur das eigene Kunstschaffen. (Rubin
1996: 16). Die Kunststile Kubismus und Expressionismus im ausge-
henden 20. Jahrhundert wiren ohne den Einfluss auflereuropiischer
Objekte nicht denkbar gewesen. Dies brachte eine Verinderung der Be-
trachtungsweise sowie der damit verbundenen Bewertung der Ethno-
graphica mit sich, indem urspriinglich Ritualobjekte zum Bestandteil
der modernen Kunst erhoben wurden und einen universellen Charak-
ter erhielten.

Erworben wurde diese sogenannte ,, Stammeskunst “ im heimischen
Kunsthandel und nicht im Ursprungsland, da Herkunft und urspriing-
liche Nutzung fiir diese neuartige Betrachtungsweise weitgehend irre-
levant war. Auch in den V6lkerkundemuseen gab es reichlich Anregung,
wie etwa im ,Musée d'Ehnographie du Trocadéro® in Paris, wo 1907

217 Les Expositions Dossier, Musée du quai Branly / 19 février-11 mai 2008: Au nord de
Sumatra, les Batak, S. 13.

218 Original: ,,From wonder to wonderful®, Werbung der Tribal Art Gallery ,, Primitive
»Chicago's Premier Destination for Authentic Objects and Furnishings from Around
the World”.
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Pablo Picasso seine Faszination fiir Ethnographica entdeckte. Er verglich
die fremdartigen Ausstellungsstiicke mit dem Lied eines Vogels, des-
sen Bedeutung sich rational fir den Betrachter auch nicht erschliefSen
lie3e.” Der Maler Ernst Ludwig Kirchner war zwischen 1903 und
1910 ein regelmifliger Besucher des Dresdner Volkerkundemuseums
(op. cit.: 383). Und Franz Marc duflerte sich in einem Brief an seinen
Kiinstlerkollegen August Macke nach einem Besuch im Berliner Muse-
um fiir Volkerkunde am 14. Januar 1911 folgendermaflen:

»Ich war sehr ausgiebig im Vélkerkundemuseum, um die Kunstmittel > primitiver
Volker < zu studieren. Ich blieb schliefllich staunend und erschiittert an den Schnit-
zereien der Kameruner hingen, die vielleicht nur noch von den erhabenen Werken

der Inkas {iberboten werden“ (in: Rubin 1996: 386).

In der zweiten Hilfte des 20. Jahrhunderts wurden Ritualobjekte erst-
mals im musealen Kontext als Kunstwerk klassifiziert. Dabei beinhaltet
das Pradikat ,,Kunst® die bewusste Dekontextualisierung der Ritualob-
jekte durch den Ausstellungsmacher. Stand im Vélkerkundemuseum
vorher die Herstellergesellschaft im Zentrum der Ausstellungsdidaktik,
wurdedas, Kunstobjekt“alseineindividuelle KreationeinesIndividuums
betrachtet. Die Ausstellung”Primitivismin the20th Century Art, Afhnity
of the Tribal and the Modern” veranschaulichte 1984 in New York diese

neue Betrachtungsweise, indem:

~More than 200 tribal objects from Africa, Oceania and North America will be
presented. Among the works are a number of the world's outstanding examples of
tribal art [...]”.%%°

219 Patrick Frohlich 2017: 7he Song of a Bird. Ausstellungskatalog, Parcours des Mondes
2017. Ziirich.

220 Pressemitteilung des Museums of Modern Art in New York vom August 1984. Die Ausstel-
lung fand vom 27.09.1984 - 15.01.1985 im ,Museum of Modern Art“ in New York statt.



Entscheidend fiir die Ausstellungsmacher und Sammler waren in
erster Linie die kiinstlerische Ausformung und isthetische Qualitit des
ausgewihlten Objekts, obwohl dieses immer Zeugnis einer fremden
Geschichte und Kultur ablegt. In dieser Sachkategorie wird den gesam-
melten Gegenstinden eine ,,Aura“ zugesprochen, deren Wahrnehmung
bei den Betrachtern eine Faszination ausldst und das Objekt einzigartig
erscheinen lisst. Diese ,,Aura® ist ein alleiniges Merkmal von handge-
arbeiteten Einzelanfertigungen und ist nicht erfahrbar durch Massen-
produktionen innerhalb des Souvenirhandels der Konsumgesellschaft.
(Hahn 2005: 30-31).

Seit dieser Anerkennung auflereuropdischer Gegenstinde im Rah-
men des Primitivismus als Kunstobjekt ist es gesellschaftlich angesagt,
, Iribal Art Galerien“??! als auch ,, Tribal Art Fairs“ aufzusuchen und so
einen besonderen , /ifestyle” unter Beweis zu stellen. Heutzutage erheben
Auktionshduser’ und , Tribal Art Fairs“ volkerkundliche Objekte zu
einem Kunstwerk und gliedern es in den internationalen Kunstmarkt
ein, wodurch sich eine neue Sammler- und Kiuferschicht fiir diese
Wertanlagen interessiert.

Es gibt unterschiedliche Kriterien, die fir die Wertschitzung von
Ethnographica als ,Kunstobjekt® entscheidend sind. Dazu gehéren
asthetische Kriterien, Kenntnisse tiber die Herstellergesellschaft, das
Alter und dessen Authentizitit. Franois Pinault, Inhaber des Auktions-
hauses Christie's und oft als ,,grofSter Sammler der Welt“ bezeichnet,
besucht seit den 70-er Jahren regelmifig Kunstausstellungen und

> um seine privaten und offentlichen Sammlun-

Kunstauktionen,??
gen zu vervollstindigen, da sie niemals ein statisches Gebilde darstel-
len. (Johansen 1992: 9). Seine Kaufmotivation beschreibt Pinault als
eine komplexe Leidenschaft, die sich an idsthetischen Merkmalen der

Objekte orientiert. (Gnyp 2015: 57-59). Der aufregende Prozess des

Entdeckens und des Erwerbens von als sammlungswiirdig erachteten

221 Eine der ersten Galerien eroffnete Emil Heymann 1896 in der Rue de Rennes in Paris
(Rubin 1996: 148).

222 Seit dem 18. Jahrhundert bilden Auktionshiuser einen wichtigen Umschlagplatz fiir eth-
nographische Objekte (King/Waterfield 2009: 12-13).

223 Pinaults hatte 1980 das erste Mal an einer Auktion teilgenommen und 1998 das Aukti-
ons-Haus Chistie's gekauft. Gnyp, M. (2015): Das Empire spricht zurtick. In: BLAU, ein
Kunstmagazin., Nr. 4, S. 52-57.
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Gegenstinden setzt den Sammler in einen Erregungszustand mit Sucht-
potential: ,[...] not unlike a runner's endorphins or a gambler's rush”
(Ice 2009: 108).

Auf dem Kunstmarkt erwartet der Kiufer von , Tribal Art* oftmals
zusitzliche Informationen tiber deren urspriinglichen Funktion inner-
halb der Herstellergesellschaft, bestenfalls belegt durch die Dokumen-
tation und Beschriftung von Ethnologen beim Erwerb wihrend einer
Feldforschung. Der private Sammler Manfred Steffmann erldutert sei-
ne Auswahlkriterien folgendermafien:

»Grundsitzlich ist es so, ich sammle generell keine Stiicke von Stimmen oder
Volkern, die ich nicht kennen gelernt habe. Ganz gleich, ob ich da schon ge-
wesen bin oder ob ich es aus der Literatur kenne. Ich muss also zu jedem Stiick
einen Bezugspunkt zu meinem Wissen herstellen. [...] Es ist also ein Wachsen
meines Wissensstandes und diesem Wissen ordne ich meine Sammelleiden-
schaft unter® (in: Vehnor 2001: 184-185).

Ein weiteres Sammelkriterium kann das Alter der Handelsware sein.
(Causey 2003: 40). Fir die Altersbestimmung von hochpreisigen
Objekten kommen vermehrt Datierungsmethoden der Archiologie zur

224

Anwendung, z.B. die Thermolumineszenzmethode*** fiir die zeitliche

Einordnung von Tonobjekten sowie die Dendrochronologie*” und
C-14-Methode?* zur Altersbestimmung bei Holz- und Knochenob-
jekten. (Carpenter 2015: 28-29).

Die Art und Weise der Objektprisentation in privaten und offent-
lichen Sammlungen unterstreicht die Bedeutung der Gegenstinde fiir
den Bewahrer und dem Betrachter der Exponate gleichermaflen und
setzt das Exponat unterschiedlichen Interpretationsansitzen aus. Eigene
Sammlungen der Offentlichkeit zu prisentieren zeugt von einem Be-
sitzerstolz und bedeutet im besten Fall einen Prestigegewinn fiir den

224 'Thermolumineszenzdatierung von auf 500°C erhitzten Keramikproben (Gory 1997: 484).
225 Methode zur Bestimmung von Holz mit Hilfe der Jahresringe. (Gorys 1997: 129).

226 Methode der Radiokarbondatierung, mit der Altersbestimmungen von jeglichen organi-
schen Stoffen bis zu 70000 Jahren alt méglich sind. (Gorys 1997: 379).



Sammler und dem Ausstellungsort sowie eine Wertsteigerung fiir die
Ausstellungsexponate, kdnnen jedoch auch in der Kunstszene zu kon-
troversen Diskussionen fithren. Die Afrika-Sammlung des ehemaligen
saarlindischen Ministerprisidenten Reinhard Klimmt ging 2010 als
Wanderausstellung zuerst nach Russland in das dortige St. Petersbur-
ger Skulpturenmuseum und wurde danach vom 11.06. bis 25.07.2010
in der Osnabriicker Kunsthalle der Dominikanerkirche prisentiert,
prominent unterstiitzt durch den Parteifreund und Ehrengast Gerhard
Schroder, Bundeskanzlera.D., der in den Objekten eine ,iiberraschende
Schoénheit und einzigartige Ausstrahlung® entdeckte und die den
Betrachter ,ins Staunen® versetzten (in: Sachse 2010a: 45). Klimmt
erstand seine Objekte vorwiegend in Galerien fiir aulereuropiische
Kunst nach dem Motto: ,Ich habe gesammelt, was mich an dem be-
treffenden Tag und Ort angesprochen hat, wo Geldbeutel und Wunsch
in Ubereinstimmung zu bringen waren® (op. cit.: 45). Die vernichten-
de Kritik der Expertenwelt, darunter auch Jean-Paul Barbier-Mueller,
deklassierte viele der ausgestellten Objekte als Kopien, Filschungen
und billige Flohmarktware (op. cit.; Sachse. 2010b: 62).

Offentliche Zurschaustellungen schaffen eine Plattform, wo je
nach Ausstellungsort, Ausstellungskonzept und Vermarktung tiber den
Kunstbegriff, den Objektbiographien genauso wie iiber die Samm-
ler umstritten diskutiert werden kann. Dennoch stellt das Sammeln
eine subjektive Tatigkeit dar, die alleine den Kriterien des Sammlers
entspricht. Fragen nach Authentizitdt, Alter und Provenienz kénnen
gegeniiber dem professionellen Handel im privaten Raum eine unter-
geordnete Rolle einnehmen, indem selbstbestimmte Kriterien wie der
personliche Geschmack, eigene Erfahrungswerte im Herstellerland, der
Preis oder auch Sympathien gegeniiber dem Hersteller oder Verkiufer
ausschlaggebend fiir den Erwerb sind. Allerdings spielt heutzutage auf
dem Kunstmarkt zunehmend der monetire Marktwert die entscheiden-
de Rolle bei der Wahrnehmung und Einschitzung der Objekte durch
das interessierte Publikum. Insbesondere eine nachzuweisende Prove-
nienz als Echtheits-Zertifikat fiir die Authentizitit der Sammlungsob-
jekte steigert den veranschlagten Wert immens und unterstreicht deren
Originalitdt. Voraussetzung fiir die Anerkennung im internationalen
Kunstmarket ist ein Kunststil, der sich durch eine einzigartige ikonogra-
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phische Kontinuitit auszeichnet und einen hohen Wiedererkennungs-
wert besitzt. Batak-Objekte erlangten internationale Anerkennung als
Kunstobjekte durch ihre visuelle Ausgestaltung in Verbindung mit
ihrer furchteinfloflenden traditionellen Funktion:

“[...] the overriding feeling is one of malevolence, the potential of horror. [...] Ba-
tak art supports and reflects a common belief structure, while at the same time ex-
pressing its connections to affairs of state through ist theatricality, its visual richness,
and its emotional potency” (Ausstellungskatalog der James Willis Gallery in San
Francisco zu der Verkaufsausstellung “Sculpture of the Batak” vom 15.05. — 30.06
1979. Dimondstein/Willis 1979: 5).

Ihre Zirkulation innerhalb der internationalen Kunstscene fiihrt zu ei-
ner ansteigenden Anerkennung als Kunstwerk und dadurch zu einer
erheblichen Wertsteigerung. So kam am 15. Mai 2015 auf der Sotheby s
Tribal Art Auktion in New York ein tunggal panaluan der Batak,
Lot 81, zum Aufruf und wurde fiir 20.000 US$ an einen privaten
Sammler verkauft. Als Provenienz wurde die Christie's Auktion vom
06. Mirz 1990 in Amsterdam angegeben, wo dieser Ritualstab, Lot
320, prestigetrichtig die Titelseite des Auktionskatalogs zierte.

Sein damaliger geschitzter Wert lag zwischen 10.000 — 15.000 Nie-
derlindische Gulden, jedoch ersteigerte ein privater Sammler aus New
York dieses Auktionsexponat fiir 32.000 NLG.?”. Auf Kunstauktionen
ist es Aufgabe des Auktionators, dem kaufinteressierten Publikum das
Gefiihl zu vermitteln, Teil einer elitiren Gemeinschaft zu sein, um die
Gewinne zu maximieren. Dieser initiierte soziale Raum hat den Zweck,
die Protagonisten in dem sozialen Gefiige der Kunstsammler einzubin-
den, um sie zu Bieter-Wettkdmpfen zu animieren, ,,[...] so that they will
make higher bids than the price they would pay for the same items under
different circumstances” (van der Grijp 20006: 143).

227 Umgerechnet ca. 13.704 Euro, der Wihrungsumrechnungskurs betrug 1990: 1 NLG =
0,887517 DM und 1999: 1 NLG = 0,453780 €.



Die versteigerten Objekte durchlaufen dabei eine rite de passage, indem
sie nach 6konomischen Gesichtspunkten neu bewertet werden, einen
neuen Besitzer erhalten und einem neuen Sammlungskontext zugeord-

net werden. (Vgl. op. cit.: 144).

Tribal Art ] : gy,

'.‘,'.'?L |.h.".i-{:-'
Amsterdam, =
T::'SJL:: :i-IlPifiarcll 1990) CH RlSTlE’S

Abbildung Nr. 61: Christie's Auktionskatalog, 06.03.1990, Amsterdam




332

Um die Frage nach der Intention und Methode privater Sammler von
ethnologischen Objekten noch niher zu beleuchten, wurde zusitzlich
ein eigener Fragekatalog erstell¢®

auf folgenden Messen fiir auf8ereuropiischer Kunst durchgefiihre:

und eine diesbeztigliche Befragung

- 20. BRUNEAF am 13.06.2010 in Briissel,
- 8. TAF — Tribal Art Fair am 30.10.2010 in Amsterdam,
- 10. PARCOURS DES MONDES am 10.09.2011 in Paris.

Auf diesen Kunstmessen garantieren Expertenkomitees die Authentizi-
tit und die Qualitdt der angebotenen Ethnographica, so dass die Kauf-
interessenten ungetriibt ihrer Vorliebe fur auflereuropiische Samm-
lungsobjekte nachgehen kénnen. Die vorherrschende Faszination fiir
fremdartige Kunstwerke, die Suche nach Rarititen, und die Freude am
Entdecken und Besitzen vereinen viele der Messebesucher und kann zu
einer Obsession werden, die sich weitervererbt.

Oftmals ist es die Kombination aus subjektiven Empfindungen und
einer marktorientierten Wertigkeit, die zu einem ernsten Interesse mit
moglichem Kaufentscheid fithren. Aussagen, wie zum Beispiel:

~the object touches me and I have to own it”, ,,an object should leap our ar me
and should speak to me®, ,j'ai acheté ce qui me plaisait a cause de la finesse
d’expression”, ,my focus lies on the significant cultural and artistic value” sowie it

is very decorative®,

beschreiben exemplarisch die entscheidenden Auswahlkriterien der be-
fragten Kunstliebhaber vor Ort. Einmal infiziert geht es in der Regel
nie nur um den einmaligen Ankauf, sondern immer um den Aufbau
und die Komplettierung einer privaten Sammlung: .7 am deeply intri-
gued by tribal art and my collection reflects my passion for it” **

228 Siche: Anlage 3, S. 353-354.
229 Besucher am 30.10.2010 auf der Tribal Art Fair in Amsterdam.



Unter Berticksichtigung dieser Interviews kann die Bedeutung tradi-
tioneller Ritualobjekte versus Sammlungsobjekte wie folgt schematisch

dargestellt werden:

Objekt Form Auswahl Funktion Bedeutung
Ritual- mythologisch| Religiose Austausch v. objektivierte
objekt- Spezialist tondi + begu: Beziehungen,
(datu) generiert
- nicht 4quivalent| Leben/Tod
(hulbula lboru) —
tradiert Ahnen - dquivalent Erneuerung/
(Batak/Feinde) | Schutz der
Gesellschaft
Samm- | traditionell |Marktwirtschaft: Souvenir objektivierte
lungs- Erinnerung
objekt
individuell Angebot Kuriositit Dekoration
asthetisch | Verfiigbarkeit Kunstwerk Inspiration
reisegerecht Preis Statussymbol
vererbte Wertanlage
Vorgaben
Individuelle
Vorlieben
subjektive
Empfindungen
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Der Besitz von Ethnographica wird als eine personliche Bereiche-
rung gesehen, ,,my own personal treasures, und das private ,zur Schau
stellen® in den eigenen Riumlichkeiten soll bewusst die Personlich-
keit des Bewohners reflektieren. Die Interieur-Gestaltung bezeugt
dabei die Weltoffenheit und Kreativitit des stolzen Besitzers sowie des-
sen Werschitzung fiir auflereuropiische Sammlungsobjekte:

» 1hese irresistible objects, which I have picked up on my travels, in art galeries or
at tribal art fairs, showcase a meaningful time in my life and bring the interior of

my home to life”. *°

7.2. Funktions- und Bedeutungswandel

Jedes Objekt erhilt seinen Wert erst durch die Interaktion mit dem
Subjekt, also mit dem Hersteller, Ritualexperten, Sammler, Kurator
oder Ausstellungsbesucher. Der Gebrauchswert und damit die Bedeu-
tung der Ritualobjekte fiir die jeweilige Gesellschaft, in der diese zirku-
lieren, veriandert sich je nach Kontext, ob rituell, museal oder ckono-
misch, mafigeblich.

In der prikolonialen Toba-Batak Gesellschaft wurde das Geld west-
licher Provenienz nicht als solches bewertet. Es gehorte zusammen mit
Waffen, behandeltem Reis und Opfertieren zur Objektkategorie piso,
deren Wert in ihrer Provenienz den Ahnen der minnlichen Abstam-
mungslinie entsprach. Es wurde gegen Objekte der Kategorie #/os in
Form von Tiichern, unbehandeltem Reis, Fisch und Ackerboden aus-
getauscht, deren Wert den Ahnen der Frauengeber entsprach und als
tondji, ,Leben®, konzeptualisiert wurde. Der Wert der piso und jener der
ulos war daher nicht-dquivalent. Dieses nicht-dquivalente Austauschver-
stindnis bestimmte die notwendigen sozialkosmologischen Beziehun-
gen zwischen den Abstammungslinien der hulahula und boru, um den
Fortbestand der Toba-Batak Gesellschaft zu sichern, denn: ,, 70 trans-
fer a gift thus entails transferring a relationship® (Platenkamp 2013: 2).

230 Besucher am 10.09.2011 auf dem Parcours des Mondes in Paris.



Der Wert der einzelnen Austauschobjekte konnte urspriinglichen nur
im Bezug zueinander innerhalb des traditionellen Gabentausches wih-
rend der abzuhaltenden Ubergangsriten, wie Geburt, Hochzeit und
Tod, bestimmt werden.

Im 19. Jahrhundert bewirkte die fortschreitende Kolonialisierung
und Missionierung einen zunehmenden Kontakt zwischen den Toba-
Batak und den Europiern, wodurch sich neue Austauschrituale konsti-
tuierten. Anfinglich wurden die Fremden oftmals auf ihrer Suche nach
Sammlungsgegenstinden in die kulturspezifischen Austauschprakti-
ken der Toba-Batak eingebunden, indem sie Objekte der Kategorie
piso (Opfertiere, Waffen und Geld) gegen Objekte der Kategorie #/os
(Ticher) mit dem Dorfvorsteher (74ja) austauschen konnten. Dadurch
wurden aus Sicht der Batak soziale Bezichungen analog der Heiratsri-
tuale zwischen verschiedene Abstammungsgruppen gekniipft und ob-
jektiviertes Leben gegen objektivierte soziale Reputation ausgetauschr,
wodurch die Europider Reisemitbringsel in Form von traditionellen
Giitern erwerben konnten. Fiir die Reisenden handelte es sich dabei
lediglich um 6konomische Waren, die aufgrund ihrer Fremdartigkeit
sehr begehrenswert erschienen. (Siehe: Grafik I, S. 337).

Die Missionare hatten dagegen das Ziel, die traditionellen Ritual-
objekte der Toba-Batak komplett zu entwerten und durch die Bibel zu
ersetzen. Aus Sicht der Rheinischen Missions-Gesellschaft funktionier-
te dieser augenscheinliche Tausch des batakschen alten Glaubens gegen
den neuen christlichen Glauben, jedoch bewertete die indigene Bevol-
kerung diese radikale Vorgehensweise hiufig anders. Die Kolonialisie-
rungs- und Missionierungsbestrebungen hatte das Leben in der Batak-
Region durch militdrische Ubergriffe destabilisiert und Epidemien, wie
Cholera und Pocken, begiinstigt. Die vermehrt verunsicherten Batak
erachteten neue sozial-kosmologische Beziehungen zu fremden star-
ken Ahnen, wie dem christlichen Gott, als hilfreich fur ihre damalige
Lebenssituation, um den Erhalt ihrer Gesellschaft weiterhin zu gewihr-
leisten. Oftmals entschieden die Konvertiten situativ, von welchem
Glauben sie sich Hilfe versprachen: ,Ein Hauptling in Pangaribuan lief§
in einer schwachen Stunde ein Goétzenbild zum Schutz gegen die Geister
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machen und vor dem Dorfe aufstellen (Warneck 1912: 152). Zusitz-
lich hielten die Toba-Batak weiterhin an ihrem konzeptualisierten Aus-
tausch von piso- und ulos- Objekten fest, da diese nach ihrer Ansicht
nicht vollstindig durch die Bibel ersetzt werden konnten.

Dagegen betrieb der religiose Spezialist (datu) als traditioneller
Hiiter der kosmologischen Bezichungen einen gleichwertigen Waren-
tausch in O6konomischer Manier. Nur funktionslose und dadurch
bezichungslose Ritualobjekte, die keinerlei Wirkung mehr im rituel-
len Kontext erzeugten, wurden mit den fremden Eindringlingen gegen
Geld verduflert, da diese fiir den Schutz der eigenen Gesellschaft wert-
los geworden waren. (Siehe: Grafik II, S. 337). Entsprechend erwarb
der Weltreisende Gotthard Schuh den tunggal panaluan des daru Si
Gongon auf Samosir:

»>Nimm ihn [Ritualstab] mit, wenn du willst. Schon lange hat ihn niemand
beriithrt. Immer mehr hat er versagt, und jetzt ist die gute Kraft ganz aus ihm

gewichen.< Und ich schenkte dem Datu alles, was ich auf mir trug: Geld,
Geldbeutel, Zigaretten und Taschenmesser® (Schuh 1954: 109).

Auch im 21. Jahrhundert zirkulieren die Objekte innerhalb eines dqui-
valenten Austauschkonzeptes in Form eines nach 6konomischen Ge-
sichtspunkten konstruierten Tauschgeschiftes zwischen den Kiufern
und Sammlern von in der Fremde hergestellter Objekte und dessen
Herstellern und Verkidufern. Moralische und soziale Verantwortung
gegeniiber der eigenen und der fremden Gesellschaft entfillt im rei-
nen Warengeschift. Nicht das Entstehen und Festigen von sozialen Be-
ziechungen, sondern das reine Geldgeschift bedingt diesen Austausch.
(Vgl. Appadurai 1986: 11-12). Es handelt sich um Markttransaktio-
nen, wo Souvenirobjekte gegen Geld im Rahmen von kurzfristigen
Austauschzyklen verkauft werden, und nicht um einen langfristig an-
gelegten traditionellen Gabentausch, wo gegenseitige Abhingigkeiten
zwischen den Gebern und Nehmern zur Reproduktion der Gesamtge-
sellschaft fithren. Die Gegenstinde dhneln zwar aufgrund der touristi-
schen Nachfrage den ehemaligen Ritualobjekten in ihrer Formgebung,



besitzen jedoch aus Sicht der Toba-Batak keinerlei objektivierte Kraft,
wodurch sie im traditionellen Sinne als funktionslos erachtet werden.

(Siehe: Grafik III, S. 338).

Nicht-aquivalente / Aquivalente Austauschkonzepte
19. Jhd.
Nicht-aquivalenter Austausch

Batak Europier
1.
Tiicher/tondi
ulos >
raja Reisende
< piso
Opfertiere/ Waffen/Geld

Aquivalenter Austausch

IL.

Ritualobjekte ——>
beziechungslos/wertlos
datu Fremde

Geld

A
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21. Jhd.
Aquivalenter Austausch

I11.

— Souvenir /Kunstobjekte —>
Batak Touristen
Geld

A

Nationaler und internationaler Handel beeinflussen bis heute den Wa-
renverkehr der Kultgegenstinde. Als selektive Sammlungsobjekte wird
den zeremoniellen Gegenstinden der Toba-Batak ihre traditionelle Be-
deutung abgesprochen und diese dadurch neutralisiert: ,,Die Trennung
von seinem spezifisch nicht-europiischen, historisch gewachsenen Am-
biente versetzt es in jenen unspezifisch allgemein leeren Raum, indem
L’art pour I'art gedeiht (Ganslmayr/Heintze/Lohse/Rammow/Vossen
1976: 211). Der Marktwert der gehandelten Gegenstinde wird durch
deren Provenienz und Alter bestimmt und ist auf ein gewinnorientier-
tes Handeln ausgerichtet.”' Zusitzlich prigt das spezifische Interesse
des Sammlers die Auswahl und somit die heutigen Museumsbestinde.
Die Gegenstinde erhalten eine neukonstruierte Identitidt und gehen als
Sammlungsobjekte in den Besitz der europiischen Offentlichkeit iiber.

231 Diese Verbindung zwischen Alter und Marktwert stellte sich fiir die Toba-Batak Bevél-
kerungen niemals. Nach ihrer Vorstellung mussten die Objekte in ihrem sozial-kosmo-
logischen Kontext funktionieren, unabhingig des Alters. Hiufig wurden Ritualobjekte
speziell fiir einen besonderen Anlass neu durch den religiosen Spezialisten angefertigt
und, wie am Beispiel der Stellvertreterfiguren si gale-gale und porsili oder den Masken ro-
peng ersichtlich, sogar nach einmaligem rituellem Gebrauch weggeworfen oder zerstort.



8. SchluRbetrachtung

Kontakte zu benachbarten ethnischen Gesellschaften, Kolonialbeam-
ten, Missionaren und Reisende sowie die Einbettung in den indo-
nesischen Nationalstaat haben die Zirkulation und Migration von
Objekten und Menschen zu jeder Zeit in verschiedenen territorialen
und kosmologischen Radien der Toba-Batak Gesellschaft beeinflusst
und fiir den gesellschaftlichen Erhalt notwendig gemacht. So gelang-
ten seit Ende des 19. Jahrhunderts zahllose Ritualobjekte der Toba-
Batak aus unterschiedlichsten Beweggriinden in private und 6ffentliche
Sammlungen, klassifiziert als Kuriosum, Souvenir oder volkerkundli-
cher Gegenstand. Zeitgleich entwickelte sich eine museale Landschaft
in Europa, um die mitgebrachten Erzeugnisse indigener Kulturen nach
evolutionistischen MafSstiben zu klassifizieren und zu bewahren. In
den ersten Volkerkundemuseen war die geographisch geordnete Seria-
litdt von Objekttypen die vorherrschende Inszenierungsform, wihrend
im 20. Jahrhundert die Funktion und Bedeutung der Ausstellungs-
stiicke in einen rekonstruierten kulturellen Kontext eingebettet wur-
den, um moglichst die gesamte Herstellergesellschaft abbilden zu kén-
nen. Das 21. Jahrhundert setzt dagegen vermehrt auf die selektive Ein-
zelprisentation von Ritualobjekten, wodurch sich das volkerkundliche
Exponat in ein isthetisiertes Kunstwerk verwandelt. Neutralitit und
Objektivitit ist in der Ausstellungspraxis jedoch nicht méglich, da die
Wertevermittlung immer einer Sinnstiftung entspricht. Auserwihlt
zum Museumsexponat und versehen mit dem Giitesiegel ,,Kunstwerk®
wird ihm eine Einzigartigkeit unterstellt und gekoppelt mit Prestige
eine besondere ,Aura® angehaftet.”*

Ethnographica sind dadurch nicht nur physisch in Europa ange-
kommen, sondern konnten sich auch im europiischen Kunstbewusst-
sein dauerhaft etablieren. So praktiziert das franzosische ,Musée Quai
Branly“ in Paris seit seiner Eroffnung am 23. Juni 2006 eine kontro-
verse diskutierte neue Ausstellungspraxis, indem es oftmals auf jegliche

232 Die Annahme, dass die europdische Wahrnehmung einer ,Aura® den spirituellen Kom-
ponenten tondi und begu der Toba-Batak entsprechen kdnnte, ist jedoch nicht zulissig,
da es sich bei der ,Aura“ um eine subjektive Wahrnehmung des Betrachters handelt.
Diese wird durch die museale Inszenierung sowie dem personlichen Geschmack stark
beeinflusst und ist jederzeit verinderbar.
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Inszenierungen verzichtet und die ethnologischen Objekte als reine
Kunstwerke zur Schau stellt.??® Dabei ersetzt die Architektur von Jean
Novel die Kontextualisierung der Ausstellungsstiicke. Puristisch wird
das Formale und augenscheinlich Andersartige als #dsthetisches Mei-
sterwerk der Volkerkunde hervorgehoben und mit einem modernen
Kunstwerk ,,ohne Titel“ gleichgesetzt. Als Grundlage dienten die Be-
stinde des franzosischen Volkerkundemuseums ,,Musée de I' Homme*
im Trocadero sowie des ehemaligen Kolonialmuseums ,,Musée Natio-
nal des Arts d'Afrique et d° Océanie®, indem aus den etwa 300000
Objekten jeweils 3500 ausgesuchte Gegenstinde zeitgleich in Form
von Dauer- und Sonderausstellungen der Offentlichkeit im neuen
Museum prisentiert werden. Die Frage nach den Auswahlkriterien
birgt jedoch die Gefahr einer eurozentrischen Herangehensweise. Zu-
sitzlich bewirkt die Einzelprisentation ohne rituellen Kontext den
Verlust der traditionellen Bedeutung, wodurch das Ausstellungsobjekt
vom Ritualobjekt zum ,anderen Objekt®, zum ,,Ding® transformiert
und das Museum seinen Wert als volkerkundliche Bildungseinrichtung
zu verlieren droht. Moglicherweise kann jedoch durch diese Form der
Ausstellung von Ethnographica eine neue kunstinteressierte Besucher-
gruppe fir das Volkerkundemuseum erschlossen werden. Dieser kon-
struierte Kunstkontext erméglicht den ehemaligen Ritualobjekten eine
neuartige Aufladung mit Prestige, da die Exponate als qualitativ hoch-
wertig und einzigartig nach westlicher Betrachtungsweise kategorisiert

sowie klassifiziert werden.?

Dadurch erhilt das ausgestellte indigene
Kunstwerk im musealen Kontext durch den Ausstellungsmacher und
insbesondere durch die Besucher eine neue kollektive Objektidentitit.
Auch der Louvre in Paris als eines der bedeutendsten Kunstmuseen
weltweit inszeniert in seinem ,Pavillion des Sessions“ dauerhaft 120
volkerkundliche Objekte,? darunter auch eine anthropomorphe Figur
der Toba-Batak aus der Sammlung des Grafen Baudouin de Grunne
(Inventar-Nr. 70.1998.9.1), und bewarb im April 2003 deren Gleich-

wertigkeit mit europiischen Kunstwerken:

233 K.-H. Kohl (2006): In: Frankfurter Allgemeine Zeitung, Nr. 174, 29.07.20006, S. 40.
234 Monninger (20006): In: DIE ZEIT, Nr. 26, 22.06.2000, S. 41.
235 Leihgaben des ,Musée Quai Branly*.



CI1S

*muséeduqg

Abbildung Nr. 62: Ausstellungsplakat ,, Ensemble au Louvre*

Angekommen in einer globalisierten Welt sollte das ethnologische Mu-
seum als Prisentations- und Projektionsfliche fremdkulturellen Lebens
in dieser Zeit ein Platz sein, wo unterschiedliche Kulturen in materiel-
ler sowie immaterieller Form zusammen kommen und sich als Abbild
einer multikulturellen Gegenwartsgesellschaft austauschen kénnen.?®
Entsprechend wird das grof3te neuzeitliche volkerkundliche Projekt in
Deutschland, das ,Humboldt Forum® im ehemaligen Stadtschloss in
Berlin, als ein Ort der Begegnung konzipiert. Ein geschichtstrichtiger
Platz, wo Heimatgeschichte und auflereuropiischer Geschichte dauer-
haft verkniipft und ausgestellt werden sollen, um die Verbindung zwi-
schen Wissenschaft, Kunst und Kultur aufzuzeigen. Der Objektbestand
des Ethnologischen Museums Dahlem und des Museums fiir Asiatische
Kunst bilden die Grundlage und zusammen mit den Ausstellungen zur
europdischen und modernen Kunst auf der Museumsinsel méchte die
Stadt Berlin ,einen Dialog der Weltkulturen® an Hand von Kunst-

236 Siehe: Hartmann, A. & J.D.M. Platenkamp (2015): Fiir ein Museum fiir Ethnologie West-
Jalen. Gesellschaftspolitische Rahmenbedingungen und Projektdiagnose zur Neugestaltung des
Volkerkundemuseums Forum der Vilker. Werl: Museum Forum der Volker.
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objekten ermoglichen. Neil MacGregor, der ehemalige Direktor des
,British Museum® in London, stellte sich als Griindungsintendant
des Humboldt Forums zusammen mit dem Archiologen Hermann
Parzinger sowie dem Kunsthistoriker Horst Bredekamp der Heraus-
forderung, ein Ausstellungskonzept im Zeichen der Zeit zu konstruie-
ren und prognostiziert dessen Eroffnung fiir das Jahr 2019. Das neu-
gegriindete Museum soll zukiinftig als ein populires Biirgerhaus der
Volksbildung dienen und einen wichtigen Platz im Alltagsleben der
Stadt Berlin einnehmen.?’

Erschwerend kommt hinzu, dass die Zurschaustellung von aufSer-
europiischen Objekten, welche im Zuge der Kolonialgeschichte ihren
Weg in die Depots der deutschen Museen gefunden haben, in der Be-
volkerung zunehmend kritisch hinterfragt wird.*® Einerseits ist es not-
wendig, diese Seite der kolonialen Vergangenheit thematisch im Mu-
seum aufzuzeigen und aufzuarbeiten, gleichzeitig stellt sich die Frage
nach der Riickgabe solcher Museumsexponate, die zu einem nationalen
Kulturgut geh6ren und oftmals als Beutekunst angesehen werden miis-
sen. Eine Repatriierung sollte jedoch immer individuell geklirt wer-
den. Die Zusammenarbeit zwischen dem , Rijksmuseum voor Volken-
kunde® und dem ,National Museum® in Jakarta zeigt einen Weg auf,
der die Zirkulation von indonesischen Objekten erméglicht, eine ob-
jektgerechte Konservierung und Aufbewahrung sichert und nationale
Kulturgiiter, deren Objektbiographien eng mit der niederlindischen
Kolonialgeschichte verbunden sind, ausstellt. Als nationales Kulturgut
erhilt die ausgestellte Ethnographica eine kollektive Objektidentitit
fir die indigene Bevolkerung.? So prisentierte die Staatsbibliothek zu
Berlin zusammen mit dem Indonesischen Nationalmuseum in Jakarta
anlisslich des Ehrengastes Indonesien auf der Frankfurter Buchmesse
zeitgleich vom 2. bis 17. Oktober 2015 eine Ausstellung tiber indone-

237 Brand, ]J.-U. & U. Plewnia (2017): Humboldts Erbe. In: Focus 10/2017, S. 89-93. Bur-
da, Berlin.

238 Die Zeitung ,,Der Tagesspiegelt vom 04.12.2013: Ein Showroom fiir Raubkunst. Kritik
am Humboldt-Forum in Berlin; die Zeitung “DI/E ZEIT* vom 12.06.2015: Humboldt-
Forum: Palast der Verlogenheit.

239 Siehe: Hardiati/ter Keurs (2005).



sische Handschriften mit dem Titel ,Schriftsprache — Aksara dan Ba-

hasa“, wo auch Batak-Handschriften in Form von pustaha **°

vorgezeigt
wurden.

Auflereuropiische Objekte in privaten oder 6ffentlichen Sammlun-
gen fungieren als kollektives Gedichtnis. Thre Tkonografie und Mor-
phologie spiegeln deren Vergangenheit und Gegenwart wieder, indem
Material, Form, Stil und Aura dieser Gegenstinde je nach Ausstellungs-
und Betrachtungsweise ihre wahre Identitit preisgeben. Sie erwecken
unterschiedlichste Interpretationen, Assoziationen sowie Reaktionen
beim Betrachter und sind ein Speicher der Vergangenheit. Hilfreich
ist ein interkultureller Austausch, da eine komplexe Erforschung der
Lebensbiographie von Artefakten durch eine Zusammenarbeit der
Fachbereiche Ethnologie, Archiologie und Kunstgeschichte realisier-
barer wird. Das Lebensalter eines Kunststils ist gekoppelt an das kul-
turelle Gedichtnis der Herstellergesellschaft, so dass dessen kulturelles
Vermichtnis bis in die Gegenwart reicht und dadurch unterschiedlich-
ste gesellschaftliche Interaktionen erméglicht.

Die Objektwelt der Batak ist dabei ihrem traditionellen Stil treuge-
blieben. Zwar verlagerte sich durch den kulturellen Wandel die Funkti-
ons- und Bedeutungsebene, jedoch kaum die Formgebung. Unabhin-
gig vom Kontext erschlief$t sich dem kundigen Betrachter der typische
Stil der Batak-Kultur trotz Variationsvielfalt sofort. Formalisthetische
Qualitdtsprinzipien reichen fur das Verstindnis von Ritualobjekten der
Toba-Batak jedoch nicht aus. Ohne die notwendigen kulturellen Zu-
sammenhinge verlieren die Objekte ihren traditionellen ,,Gebrauchs-
wert” als Ritualobjekt. Sie werden zum Container zahlloser Interpre-
tationen durch die Betrachter und damit kategorisiert als Kuriosum,
Souvenir, Kunstwerk oder Kulturgut. Als Souvenir mit Erinnerungen
behaftet und nur einem kleinen bekannten Publikum zuginglich ge-
macht, als Auktionsexponat mit Bedeutung aufgeladen und bei den
potentiellen Kiufern Begehrlichkeiten weckend oder als Museums-
objekt in einer Glasvitrine ausgestellt, erhoht auf einem Podest oder
an einer Wand befestigt, fithrt die riumliche Wahrnehmung zu einer

240 Das nachweislich ilteste Exemplar eines Ritualbuches (pustabha) der Batak innerhalb ei-

ner europiischen Sammlung besitzt das Britische Museum in London, welches 1764 von
A. Hall gestiftet worden war. (Winkler 1954: 342).
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individuellen Einschitzung des Gegenstandes und damit zu einem Funk-
tionswandel: vom Ritualobjekt zum Sammlungsgegenstand.

Es stellt sich die Frage, ob die zum Verkauf gefertigten Objekte ge-
nauso wie ehemalige Ritualobjekte im Sammlungskontext nur sinnent-
leerte Kopien ohne jegliche gesellschaftliche Niitzlichkeit sind, da ehe-
maligen Zeremonialgegenstinde ohne Austauschfunktionen als wertlos
fiir den Fortbestand der Gesellschaft erachtet werden? Die Ritualob-
jekte der Toba-Batak ermdglichten Transferbeziehungen zwischen der
Frauengeber-Gruppe (hulahula) und der Frauennehmer-Gruppe (boru)
und waren dadurch notwendig fiir den Fortbestand der Gesellschatft.
Der Wert der Objekte konzipierte sich fiir die Toba-Batak durch das
Vorhandensein von tondi und begu sowie den damit moglichen rituel-
len Einbindungen in die Gesellschaft an Hand von nicht-dquivalenten
sowie dquivalenten Austauschprozessen. Eine notwendige Verbindung
zu den mythologischen Urspriingen wurde hergestellt und somit die
Reproduktion sowie Vollstindigkeit der Gesellschaft konstituiert. Der
Austausch von Gegenstinden, also der Austausch von tondi und begu
im jeweiligen rituellen Kontext, war unabdingbar fur die Transforma-
tion der Person wihrend der Lebenszyklen. Die Objekte fungierten als
Medium, um zum Beispiel wihrend der Hochzeitsrituale die Frau in
eine fruchtbare Braut zu transformieren und damit den Fortbestand
der Gesellschaft in Form von Kindern abzusichern. Wihrend der To-
desrituale ermoglichten sie die Transformation vom Leichnam zum
gutgesinnten Ahnen. Zusitzlich benotigte der datu bei Krankheiten
und im Krieg speziell angefertigten Objekten, die den Austausch von
begu ermoglichten, wodurch der Ritualexperte jegliche drohende Ge-
fahren fiir die Batak-Gemeinschaft abzuwenden vermochte.

Die Einftihrung einer monetiren Geldwirtschaft wihrend der Ko-
lonialisierung bewirkten eine Verinderungen in der Auswahl der Aus-
tausch-Objekte, jedoch blieb der Kontext des rituellen Austausches
innerhalb der Kategorien #los und piso zwischen den hulahula und
den boru erhalten und wird auch heute weiterhin als notwendig zum
Fortbestehen der Gesellschaft erachtet. Am grundsitzlichen Muster der
Austauschprozesse scheint sich nicht viel verindert zu haben, denn un-
abhingig von der jeweiligen Glaubensausrichtung strebt jeder Toba-
Batak nach wie vor danach, die Ahnen zufrieden zu stellen.



Heutzutage finden sich christliche und traditionelle Zeremonien ge-
meinsam in der Batak-Gesellschaft verankert und traditionelle kiinst-
lerische Ausdrucksformen, welche schon immer aus bildhaften und
rituellen Inhalten bestanden, in der christlichen Kirche als gleichbe-
rechtigter Teil integriert. Dieser Synkretismus ist in allen Lebensberei-
chen der Toba-Batak spiirbar und fordert eine eigene Identitit, die mit
der westlichen Welt eng verwoben ist. Auch der Tourismus kann zu
einer Riickbesinnung auf traditionelle Werte beitragen, indem ein Aus-
tauschprozess mit dem ,Fremden® stattfindet. Dabei gelangt fremdes
Geld in den Umlauf, wodurch die Reproduktion von Ritualobjekten
die Reproduktion der modernen Gesellschaft in traditionellen Sinn er-
moglicht.*!!

Die Funktion dieser Souvenirs liegt im Austausch zwischen der
Hersteller-Gesellschaft und den Fremden begriindet und der damit
einhergehenden Aufwertung der eigenen Kultur. Sobald die Objekte
eine Touristenware wurden, erfuhren die Batak ein gesteigertes Inter-
esse durch die Fremden. Touristen erwarben hochgeschitzte Souvenirs
als sichtbare Triger der eigenen Vorstellungen und Wiinsche und trans-
portierten diese in die Heimat als Beweis ihrer Reiseerlebnisse. Die
Beziehung zu den in der Fremde gesammelten Gegenstinden war fest
in der eigenen Erinnerung verankert und beruhte auf den im Sammel-
kontext gemachten Erfahrungen. Diese Begegnungen ermoglichten
eine Interkulturation von fremden Objekten, unabhingig davon, ob
diese urspriinglich als Ritualobjekt oder in Kopie als Souvenir erwor-
ben wurden.

Am Beispiel des Hexenbiirgermeisterhauses in Lemgo zeigt sich die
Bedeutung einer ethnologischen Sammlung, die von Biirgern in der
Fremde gesammelt wurde und heute zum historischen Kulturgut in
Deutschland zihlt. Das stidtische Museum ist heute ein Ort, der dem
traditionellen Wertverlust der Ritualobjekte entgegenwirke, indem er
ihnen eine neue Funktion und Bedeutung innerhalb seiner Regional-
geschichte verleiht. Im Heimatmuseum wird neben der Wissensver-
mittlung insbesondere eine Wiederentdeckung der eigenen kollektiven
Identitit ermdglicht und zur Reflexion von Selbst- und Fremdbildern

241 Mein Gewihrsmann auf Sumatra, Ron Sidabutar, sah in dem von mir ausgehindigtem
Geld einen Teil der WT-Gaben (piso) fiir seine zukiinftige eigene Hochzeit.
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angeregt. Es ist ein Platz der kulturellen Erinnerung, wo die regionale
Vergangenheit verortet ist und ihre Ahnen prisent sind. Johannes und
Ernst Neubourg sammelten um 1900 Ethnographica der Toba-Batak
als Kuriositit und Souvenir fiir den privaten Gebrauch. Heute repri-
sentieren diese Objekte in Form einer Dauerausstellung im Hexenbiir-
germeisterhaus ihre Sammelgeschichte gekoppelt an die Lebensbiogra-
phien der Briider. Dadurch ist das Hexenbiirgermeisterhaus ein Orrt,
an dem die ehemaligen Ritualobjekte der Batak an Hand ihrer per-
sonlichen Lebensbiographie wahrgenommen werden kénnen und der
den Umgang mit dem Fremdem in Lemgo ermdoglicht. Hier verwan-
deln sich die individuellen Identititen der Geschwister Neubourg in
eine kollektive Identitdt der Stadt Lemgo als ein Zeugnis fiir dessen
historische Vergangenheit und reprisentiert gleichzeitig die Weltoffen-
heit Lemgos. Die Ausstellungsobjekte geben einen Impuls, sich mit
der kolonialen Vergangenheit auseinanderzusetzen und fremdlindische
Objekte als zeitgeschichtliche ,,Schnappschiisse® in die Gegenwart zu
integrieren.

Sammlungsobjekte dienen im jeweiligen gesellschaftlichen Kontext
als Kommunikationsmittel, die ihren Status verindern und dadurch
als Bedeutungstriger auch ihren kulturellen Wert dndern. Die Gegen-
stinde der Toba-Batak stehen fiir kollektive als auch individuelle Ob-
jektidentititen, die hinsichtlich des erlebten Wissens des Betrachters
mit individuellen Inhalten aufgeladen und klassifiziert wurden. Ritu-
alobjekte waren unabdingbarer Bestandteil der indigenen Gesellschaft
und besaflen deswegen eine kollektive Identitdt. Als Kuriositit und
Souvenir waren und sind sie dagegen Sinnbilder einer konstruierten
personlichen Lebenseinstellung, die durch den privaten Sammler mit
individuellen Identititen ausgestattet werden. Und schlieSlich als Mu-
seumsexponat, das nationale kollektive Identititen stiftet, indem es die
westliche Welt als Kunstwerk und die indonesische Welt als Kulturgut
kategorisiert, wodurch erneut eine gesamtgesellschaftliche Bedeutung
im jeweiligen Kontext entsteht.



Objektidentitaten

Ritualobjekt Kuriositit Souvenir Museumsexponat
Toba-Batak Private Offentliche
Gesellschaft Sammlung Sammlung
Kollektive Individuelle Kollektive

Objektidentititen Objektidentititen Objektidentititen

Entkoppelt von der rituellen Funktion, verzerrt durch eine touristische
Vermarktung und differenziert thematisiert als Museumsexponat, ge-
ben die ehemaligen Ritualobjekte der Toba-Batak Auskunft tiber ihren
heutigen gesellschaftlichen Stellenwert an Hand ihrer kontextualisier-
ten Objektidentititen.

Im zeitgeschichtlichen Kunstverstindnis erhalten sich die zirkulie-
renden Objekte zwar ihre Funktion als Zeichentriger, jedoch veridndert
sich ihre Bedeutung im jeweiligen Kontext komplett: Sibalik Alogo —

Gedrehter Wind.
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Abbildung Nr. 63: Datu Panggora Turnip wihrend seiner rituellen Befragung der

Ahnen zu dem ihm vorgelegten Bildmaterial © H. Petersen
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9. Anlage

1. Katalog: Batak-Objekte der Neubourg-Sammlung

(Hexenbiirgermeisterhaus / Lemgo; erstellt von Brigitte Hiilsewiede,

modifiziert von Silke Hollenhorst).

(singa-singa)

Inventar | Grofle Objekt Ethnie
Nr.
81/35 8,5cm x 17,5cm Kalebassengefif§ mit fig. Holzstopsel, Batak
umflochten (/djuk-Fasern)
(guri-guri)
81/36 a-f | 17cm x 12cm x Patronentasche mit Pulver- u. Kugelhalter | Karo
6,5cm; Kugelhalter: | eder, Bambus, Horn, /djuk-Fasern)
17,5cm (kampil bedil)
81/40 29c¢m x 5cm Beschriftete Bambusrohre Karo
(porhalan)
81/42 13cm x 39,5cm Anthropomorphe Hocker-Figur Toba
(Holz, 1 Bleieinlage als Auge)
(pagar)
81/43 9,5cm x 14,5cm x Faltbuch Toba
l1lcm (pustaha)
81/44 157cm Speer Batak
(Bambus, Eisen)
81/45 167cm Lanze Batak
(Bambus, Eisen)
(hudjur)
81/46 194cm Lanze Batak
(Bambus, Eisen)
(hudjur)
81/47 24,5cm x 39cm Hausverzierung (Holz, farbig) Toba
(gajah dompak)
81/48 12cm x 35cm Hausverzierung (Holz, farbig) Toba
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Inventar | Grofle Objekt Ethnie
Nr.
81/49 84,5cm Pfeife (Messing) Toba
Pfeifenkopf: 12,5cm | (tulpanyg)
81/50 10cm x 35,5cm x Rassel (umflochtenes Biiffelhorn) Batak
8,5cm (Horn, Idjuk-Fasern)
81/51 74cm Schwert mit Scheide, Silbereinlagen Karo
Scheide: 32,5cm (Holz, Eisen, Silber- u. Kupfer-Metall)
(lajuke-lajuk)
81/52 32,5cm Messer mit Scheide, Karo
Scheide: 22cm (Holz, Eisen, Silber-Metall)
(piso)
81/53 32cm Parademesser mit Scheide (Silbereinlage) | Batak
Scheide: 22cm (Holz, Eisen, Silber-Metall)
(piso rempu pirak)
81/54 64cm Schwert mit Scheide Batak
Klinge: 47cm
81/55 33cm x 49cm x Horngefaf§ mit Holzdeckel (singa), Toba
7,5cm Trageseil (/djuk-Fasern)
(naga morsarang)
81/56 33cm x 53cm x Horngefaf mit Holzdeckel Toba
7,5cm (naga morsarang)
81/1140- | 143cm — 158cm 5 Speere Batak
1144 (Bambus, Eisen)
81/1153 | 106cm Schwert Batak
(Holz, Eisen)
(surik)
81/1159 | 67cm Schwert mit Scheide Pak-
Klinge: 51,7cm (Holz, Eisen) pak
(klewang)
81/1162 | 83cm Haumesser/Schwert Batak
(Holz, Eisen)
(klewang)
81/1164 | 37cm Messer mit Scheide Toba
a-c Klinge: 32,7cm (Holz, Eisen)

(piso)




Inventar | Grofle Objekt Ethnie
Nr.
81/1643 | 59cm x 7,3cm x Laute Batak
6,7cm (Holz)
(hasapi)
81/1662 | 22cm x 32,5cm x Zoomorphe Holzfigur (Huhn) Toba
7,5cm Trageschnur (/djuk-Fasern)
(manuk-manuk)
81/1665 | 5,8cm x 28cm Anthropomorphe Holzfigur, Toba
(Idjuk-Fasern, 2 Bambusstibchen)
(pangulubalang surusuruan)
81/1667 |2cm x 14,5cm Messing-Beschlag einer Tasche (hadjut) Batak
81/1668 | 6,5cm x 2,2cm x Messing-Beschlag, Singa-Motiv Batak
81/1781 | 1,5cm Tragekette einer Tasche (badjuz)
Kette: 23,5cm (Messing, Leder, Holzstifte)

81/1676 | 12,3cm x 14,1cm Messing-Beschlag einer Taschen (hadjur) | Batak
81/1703 | 28,5cm Messer mit Scheide, Elfenbein-Griff Batak
Klinge: 22,5cm (Holz, Eisen, Elfenbein, Silber-Metall)

(piso sukul gading)
81/1705 | 9,9cm x 23,2cm Kalebassengefif mit fig. Holzstopsel, Batak
umflochten (/djuk-Fasern)
(guri-guri)
81/1706 | 11,2cm x 2,5cm Messinghorn, Waffengriff Batak
81/1707 | 14,5cm x 4,6cm Pulverbehilter (Horn mit Holzdeckel) Toba
(Ranken- u. Eidechsen-Motiv)
(salempang)
81/1708 | 7,7cm x 32,2cm Oberteil eines Zauberstabs: Reiterfigur Karo
auf einer singa (Holz, blauer Stoffstrei-
fen) (tungkot-malehat)
81/1709 | 15cm x 26,5cm x Holzdeckel v. Palmenweinbehilter, Karo
12,5cm dreieckige Einlegearbeiten aus Kupfer
81/1710a | 14,7cm x 19,5cm x | Faltbuch Batak
5cm (pustaha)
81/1711 | 16,5cm x lem x Grundplatte einer Tasche (hadjuz) Batak

17cm

(Holz)
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Inventar | Grofle Objekt Ethnie
Nr.
81/1712 | 5,8cm x 38cm Zoomorphe Holzfigur (Hund) Toba
(Tierfell, bindu-matoga, 1 Pukpuk-Loch)
(biang-biang)
81/1713 | 10cm x 44cm Anthropomorphe Holzfigur, Toba
(ldjuk-Fasern, 2 Locher fur pukpuk)
(pangulubalang surusuruan)
81/1714 | 6cm x 29cm Anthropomorphe Hocker-Figur Toba
(Holz, Tierfell, Nagel, 1 Loch fur pukpuk)
(pagar)
81/1715 | 8cm x 36,5cm Anthropomorphe Holzfigur, Toba
umwickelt (Idjuk-Fasern, Tierfell)
(pangulubalang surusuruan)
81/1716 | 16,7cm x 8,9cm Pulverbehilter (Horn mit Holzdeckel) Batak
(Ranken-, Blumenmotiv; Singa-Motiv)
(salempang)
81/1717 | 19cm x 7,5cm Pulverbehilter (Horn mit Holzdeckel) Karo
(Ranken-, Blumenmotiv; singa; Eidechse)
(salempang)
81/1718 | 6,2cm x 15,4cm Plastisch gestalteter Verschluss aus Holz: | Karo
anthropomorphe Reiterfigur auf einer singa
81/1719 | 35,5cm x 4,3cm Amulettknochen Toba
(porhalan)
81/1720 | 14,2cm x 2,2cm Orakel- oder Amulettknochen, Toba
Liebesorakel
(porhalan)
81/1723 | 5,7cm x 5,9cm x Faltbuch Toba
1,2cm (pustaha)
81/1781 | 6,4cm x 2,2cm x Messingverzierung, Singa-Motiv Batak
1,5cm (Messing, Leder, Holzstifte)
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2. Objektgruppen nach Winkler

L. Koérperschmuck

II.  Kleidung

III.  Gerite zur Herstellung von Kleidung
IV.  Wohnhiuser-Modelle

V. Hausgerit

VI.  Gerite fiir Tabak und Opium
VII. Gerite fiir den Feldbau

VIII. Gerite fiir Jagd und Fischerei
IX. Musikinstrumente

X.  Spiele

XI.  Zaubergerite

XII.  Schriftproben

XIII. Waffen

XIV. Bootsmodelle, Zubehor

3. Fragekatalog

Wo? (Erwerbsort)

: Ursprungsland
- Auktionen

- Galerien

- Privat

- Tausch

Warum? (Kaufmotivation)

- Ethnische Zugehorigkeit (Identitit)
- Bewahren

- Komplettieren der Sammlung

- Nachlass / Erbe

- Asthetik
- Gelegenheit
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Was? (Auswahlkriterien)
- Ethnie

- Authentizitit

- Gebrauchspatina

- Ritueller Kontext
- Funktion

- Provenienz

- Material

- Form

- Preis

Wieso? (Bedeutung)

- Souvenir

- Kunstobjekt (Geldanlage)

- Familientradition (Familidre Verpflichtung)

- Form (Material / Herstellung / Ausarbeitung)

- Faszination (Exotik / Andersartigkeit / Ausdruck)

Wohin? (Aufbewahrung)
- Privates Umfeld
- Berufliches Umfeld
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Hollenhorst; Dolok Marguna / Samosir,
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(Neubourg-Sammlung; Bildarchiv Hexenbiirgermei-

sterhaus / Lemgo).
» Malaiischer Verkiufer“ (in: Kaarsberg 1923: 64).
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Toba-See. (Neubourg-Sammlung; Bildarchiv Hexen-

biirgermeisterhaus / Lemgo).

Museum ,,Hexenbiirgermeisterhaus® / Lemgo (Foto-
grafie v. S. Hollenhorst, 2017).
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Wandvitrine mit Objekten aus der Neubourg-

Sammlung, Hexenbiirgermeisterhaus / Lemgo, ca.
1961. (Stadtarchiv Lemgo; Bestand N 19).

Dauerausstellung der Neubourg-Sammlung im He-
xenbiirgermeisterhaus / Lemgo. (Fotogafie v. S.
Hollenhorst, 2017).

Neubourg-Postkarte, Fotografie v. H. Ernst & Co.
Bindjey Langkat. (Privatsammlung v. U. Treu-
Neubourg).

Das Sultanat Deli in Nord-Sumatra mit den Sied-
lungsgebieten der Batak (in: Appel 2000: 18; Karte

von Florian Erber).

Ein traditionelles Haus (ruma) mit Opferpfahl (bo-
rotan). (Fotografie von S. Hollenhorst; Huta Bolon /
Samosir, 17.09.2005).

Zeichnung eines ruma mit einem raga-raga (in:
Domenig 1990: 162).

Singa - Hausverzierungen (Neubourg-Sammlung;
Inventar-Nr. 81/48, 81/47).

Ein traditionelles Dorf (huta) (Postkarte, v. K.]J.
John, Medan; Besitz v. S. Hollenhorst).

Raja mit Ehefrau der Toba-Batak, ca. 1900 (Archiv-

und Museumsstiftung der VEM/Wuppertal; Histori-
sches Bildarchiv, Nr. HB-OR-203-247; Titel: , Koch
der Handwerksschule in Languboti®).
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Abbildung Nr. 23:

Abbildung Nr. 24:

Abbildung Nr. 25:

Abbildung Nr. 26:

Abbildung Nr. 27:

Abbildung Nr. 28:

Datu der Toba-Batak, ca. 1896 (in: Bruch 1925: 75).

Anthropomorphe Hocker-Figur der Toba-Batak.
(Neubourg-Sammlung; Inventar-Nr. 81/42).

Reiterfigur auf einer singa; Stopsel eines Ritualgefi-

3es (Neubourg-Sammlung; Inventar-Nr. 81/1718).

Pustaha (Neubourg-Sammlung; Inventar-Nr. 81/43).

Porhalan, Biftelrippe (Neubourg-Sammlung; Inven-
tar-Nr. 81/1719).

Porhalan, 5 Buffelrippen (Neubourg-Sammlung; In-
ventar-Nr. 81/1720).

Datu Panggora Turnip mit seinem porhalan aus
Bambus. (Fotografie v. S. Hollenhorst;

Dolok Marguna / Samosir, 19.09.2005. Vgl.
Neubourg-Sammlung; Inventar-Nr. 81/40).

Naga-morsarang (Neubourg-Sammlung; Inventar-

Nr. 81/55).

Guri-guri (Neubourg-Sammlung;
Inventar-Nr. 81/1705).

Tunggal panaluan Zeichnung (in: Miller, EW.K.
1896: 9).

Oberteil eines tungkot malehat (Neubourg-Samm-
lung; Inventar-Nr. 81/1708).
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Abbildung Nr. 30:

Abbildung Nr. 31:

Abbildung Nr. 32:

Abbildung Nr. 33:

Abbildung Nr. 34:

Abbildung Nr. 35:

Abbildung Nr. 36:

Abbildung Nr. 37:

Zeremonielle Nutzung eines Ritualstabes (runggal
panaluan) und eines Ritualgefilles (naga-morsarang)
durch den Ritualexperten (datu) unter der Einbezie-
hung eines bindu matoga. (Archiv und Museums-
stiftung der VEM / Wuppertal; Historisches Bild-
archiv, Nr. HB-OR-5033-031. Nachlass des Mis-
sionars Christian Heerig, der zw. 1896-1912 fiir die
Rheinische Missions-Gesellschaft inSibolga / Suma-

tra titig war).

Debata-idup (in: Hersey 1991; Richman-Sammlung;
Metropolitan Museum, NY).

Si gale-gale (Fotografie v. S. Hollenhorst; Huta
Bolon/ Simanindo,17.09.2005).

Maske (topeng) (Postkarte; Besitz von
S. Hollenhorst).

Porsili (in: Sibeth 1990: 139).

Manuk-Manuk (Neubourg-Sammlung;
Inventar-Nr. 81/1662).

Anthropomorphe pagar (Sammlung der Rheinischen
Missions-Gesellschaft; ausgestellt im Museum auf
der Hardt / Wuppertal, 22.11.2010).

Zoomorpher pagar (biang-biang) (Neubourg-Samm-
lung; Inventar-Nr. 81/1712).

Anthropomorpher pangulubalang surusuruan
(Neubourg-Sammlung; Inventar-Nr. 81/1665).



Abbildung Nr. 38:

Abbildung Nr. 39:

Abbildung Nr. 40:

Abbildung Nr. 41:

Abbildung Nr. 42:

Abbildung Nr. 43:

Abbildung Nr. 44:

Abbildung Nr. 45:

Abbildung Nr. 46:

Pangulubalang aus Stein (,Zauberpriester vor dem
Gotzenbild®, Archiv und Museumsstiftung der
VEM / Wuppertal; Historisches Bildarchiv,

Nr. HB-OR-203-165).

Webende Frau vor ihrem Wohnhaus. (Fotografie v.
S. Hollenhorst; Huta Lumbak Suhi-Suhi / Samosir,
21.09.2005).

Batak-Frau mit einem ulos ragidup (in: Winkler
1925: 129).

Waffen-Set (a-d): 2 piso, 5 Speere (Ausschnitt) und
eine Patronentasche mit Kugelhalter und 4 Bambus-
behilter fiir Schief§-Pulver. (Neubourg-Sammlung;
Inventar-Nr. 81/1703, 81/51, 81/1140-1144,
81/36a-f).

Waffenverkiufer auf einem Markt (Postkarte v. Y.
Asada, Brastagi/Sumatra; Besitz v. S. Hollenhorst).

Pagar pandian Zeichnung aus dem Dorf Si Goal /
Habinsaran (in: Volz 1909: 167).

Si gale-gale Ritual (Archiv- und Museumsstiftung der
VEM / Wuppertal; Historisches Bildarchiv, Nr. HB-
OR-5033-056. Nachlass des Missionars Christian
Heerig, der fiir die Rheinische Missions-Gesellschaft
zw. 1896-1912 in Sibolga / Sumatra titig war).

Sarg, bedeckt mit einem wulos ragidup. (Fotografie v.
S. Hollenhorst; Unjur / Samosir, 20.09.2005).

Krieger der Toba-Batak, ca. 1896 (in: Meerwaldt
1903: 34).
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Abbildung Nr. 47:

Abbildung Nr. 48:

Abbildung Nr. 49:

Abbildung Nr. 50:

Abbildung Nr. 51:

Abbildung Nr. 52:

Abbildung Nr. 53:

Abbildung Nr. 54:

Abbildung Nr. 55:

Abbildung Nr. 56:

Datu Panggora Turnip mit Opfergaben (Fotogra-
fie v. S. Hollenhorst; Dolok Marguna / Samosir,
19.09.2005).

Die niederlidndische Konigin Wilhelmine mit
Gefolge auf der Kolonialausstellung in Paris am
18.06.1931 (Foto; Besitz von S. Hollenhorst).

Jahreskonferenz auf Sumatra mit Missionar

Nommensen (Fotografie; Besitz v. S. Hollenhorst).

Knochenumbettung / Samosir (Fotografie v. Peter
Horree; Nr.350, nicht datiert).

,Verbrennung der Zaubergerite in Tula“ (Archiv und
Museumsstiftung der VEM / Wuppertal; Historisches
Bildarchiv, Nr. HB-OR-6002-388, Dia Nr. 57).

Boru saragi Zeichnung (in: Volz 1909: 157).

Sitor Situmorang mit dem tunggal panaluan seiner
marga. (Fotoreportage v. Hadi Pournomo, Jakarta
1977, Ford Foundation. Poly Pasanea Archiyv,

Nr. 3.246.H/867; 1977).

Sitor Situmorang mit dem Schidel seines Grofiva-
ters Massusuari Situmorang. (Fotoreportage v. Hadi
Pournomo, Jakarta 1977; Ford Foundation. Poly Pa-
sanea Archiv, Nr.3.246.H/851).

Datu mit einem tungkot malehat (in: Moore 1930: 193).

Tanz mit dem tunggal panaluan (Touristische Auf-
fihrung in Huta Bolon/ Simanindo, 17.09.2005).



Abbildung Nr. 57:

Abbildung Nr. 58:

Abbildung Nr. 59:

Abbildung Nr. 60:

Abbildung Nr. 61:

Abbildung Nr. 62:

Abbildung Nr. 63:

Kanel mit geerbten Ritualobjekten. (Fotografie v.
S. Hollenhorst; Ambarita / Samosir, 24.09.2005).

Bildkarte des Volkerkundlichen Museums der Rhei-
nischen Missionsgesellschaft: ,Sumatra — Toba-Batak
Lande. Ein Zauberpriester der Batak, Trommeln und
Becken® (Postkarte des Museums der Rheinischen
Missions-Gesellschaft, Wuppertal / Barmen).

Johannes Winklers gesammelte ,Zaubergerite® fiir
das Hamburger Volkerkundemuseum, aufgenommen

auf Sumatra (in: Winkler 1925: 177).

Museum ,,Gok Asi“ /Samosir: traditionelle Herd-
stelle eines datu mit einem raga-raga und einem

tunggal panaluan. (Fotografie v. S. Hollenhorst;
26.09.2005).

Christie's Auktionskatalog, 06.03.1990, Amsterdam
(Besitz v. S. Hollenhorst).

Ausstellungsplakat ,,Ensemble au Louvre” (Foto von
S. Hollenhorst; Paris 2003).

Datu Panggora Turnip, wihrend seiner rituellen Be-
fragung der Ahnen zu dem ihm vorgelegten Bild-

material. (Foto von H. Petersen; Samosir, 2008).
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11. Glossar

(Angelehnt an: J. Warneck (1977): Toba-Batak — Deutsches Worter-
buch. Martinus Nijhoft, Den Haag.)

adat

andung
begu

bindu matogu

bius
borotan
boru

dalihan na tolu

datu

debata

dongan sabutuha

gondang

(Arab.); Gewohnheitsrecht, allumfassende Gesetz-
gebung, fiir dessen Einhaltung der 7zja zustindig
war.

Klagegesang der Frauen wihrend der Totenrituale.
totbringendes, verwesendes Prinzip.

Zeichnung zweier ineinander verschachtelter Qua-
drate, deren acht Ecken die Himmelsrichtungen
anzeigen. Rituelles Symbol des dazu fiir raumliche
und zeitliche Wahrsagungen.

grofSte territoriale Opfergemeinschaft.

Opferpfahl

Frauennehmer einer marga.

,Die drei Herdsteine®, drei im rituellen Aus-
tauschsysthem verbundene Deszendenzgruppen:
dongan sabutuha, hulahula und boru.

religiose Spezialist, Ritualexperte.

(von Sanskr.: devata); Gott, Gottheit, Gotter.

,die aus einem Bauch kommen®, die Ego-Deszen-
denzgruppe der Dreierallianz dalihan na tolu.

Zeremonialmusik, Orchester.
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guru

quri-guri

hadatuon

hala

hoda
hoda-hoda
horbo santi
hudjur

hulahula

huta

ilik
mangan horbo bius

manuk-manuk

marga

naga morsarang

(Sanskr.); Lehrer, Funktionsbeschreibung und zu-
satzlicher Titel des datu.

chinesisches Keramikgefif$ (oftmals aus der Ming-

Zeit), Container fir pukpuk.

geheime Wissenschaft, Tatigkeit des datu.
Skorpion

Pferd

rituelle Reiterfigur

Opferbiiffel

Lanze

(von Sanskr. kula: Familie); Frauengeber einer
marga.

(von Sanskr. kota: befestigte Siedlung); Dorf,
Siedlung.

Eidechse

»den Biiffel der bius essen®, Buffelopferzeremonie
der bius.

Hahnplastik
Klan, patrilineare Abstammungsgruppe.
beschnitztes Biiffelhorn mit einem figiirlich gestal-

teten Holzverschluss, Container fiir Palmwein und

pukpuk.



ompu
onan

pagar

pangulubalang

pdﬂl’dﬂg&ln

parbaringin

parholian

parjambaran

piso

porbalan

porsili

pukpuk

pusaka

(ehrwiirdige Anrede); GrofSvater, Ahn
Markeplatz
zoomorphe oder anthropomorphe Abwehrfigur.

(ulubalang: Angreifer); zoomorphe oder anthropo-
morphe Angreiferfigur.

Miniaturhaus, in dem die Ritualobjekte aufbewahrt
wurden und das nur der datu betreten durfte.

Opferpriester der bius.

(holi: Knochen); Sarkophage, endgiiltiges Behiltnis
fiir die Knochen eines Verstorbenen Vorfahren
nach der Zweitbestattung,.

rituelle Fleischverteilung
Messer, Objektkategorie der Frauennehmer (boru).

Orakelgerit aus beschriftetem Bambus oder Tier-
knochen.

Stellvertreterfigur fiir eine kranke Person.

magische Substanz, welche aus den Leichenteilen
eines Menschen (bevorzugt ein minderjihriger
Jungen aus einem feindlichen Dorf) hergestellt
wurde und bestimmte Ritualobjekte des daru mit
lebenserhaltender und zugleich totbringender
Kraft versahen.

(Mal.); Erbgiiter, unverduflerliche Ritualobjekte
einer Deszendenzgruppe.
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pustaha

raga-raga
raja

raja doli
raja huta
ruma
sahala

si gale-gale

singa

S%M&lﬂgOl’

sombaon

surik

tano

tondi

(von Sanskr: pustaka); Leporello, Faltbuch, in
dem der datu sein Fachwissen niederschrieb.

hingender Opferaltar

(Sanskr.); Hiauptling, Anfthrer

weltliche Fiihrer einer bius

Dorfvorsteher

Haus

gesteigerte Potenz von tondi.

anthropomorphe Stellvertreterfigur aus Holz, die
notwendigerweise nach dem Tod eines angesehe-
nen Mannes angefertigt werden musste, wenn die-

ser ohne miannliche Nachkommen verstorben war.

figiirliche Verzierung aus Holz oder Metall in Form
eines Mischwesens (Elefant, Drache, Wasserbiiffel).

1. Ahnenstufe, in die sich ein Verstorbener durch
Opferrituale der Nachfahren verwandeln kann.

2. und hochste Ahnenstufe, in die sich ein suman-
got durch Opferrituale der Nachfahren verwan-
deln kann.

Schwert

Land, Erde

Lebensprinzip, Bewegung, Lebendigkeit



topeng

tulang

tunggal panaluan

tungkot malehat

ulok

ulos

Masken, die bei dem 1. Totenritual tanzend auf-
traten.

Mutters Bruder, Onkel miitterlicherseits.

einteiliger Ritualstab, dessen Oberfliche fast voll-
standig figtirlich beschnitzt ist.

zweiteiliger Ritualstab, dessen oberes Endstiick oft-
mals plastisch in Form eines Reiters ausgearbeitet
ist. Diese Figur ist mit Hilfe eines Zapfens mit dem
restlichen unverzierten Stab verbunden worden.

Schlange

gewebtes Tuch, Objektkategorie der Frauengeber
(hulabula)
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