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ISLAMISCHE KALENDERREFORM
IN EINER MATRILINEAREN GESELLSCHAFT
ZENTRALSUMATRAS

HEINZPETER ZNOJ

“In some districts much confusion in regard to the period of sowing is said to
have arisen from a very extraordinary cause. Anciently, say the natives, it was
regulated by the stars, and particularly by the appearance (heliacal rising) of
the bintang baniak or pleiades; but after the introduction of the Mahometan
religion, they were induced to follow the returns of the puasa or great annual
fast, and forgot their old rules. The consequence of this was obvious; for the
lunar year of the hejrah being eleven days short of the sydereal or solar year,
the order of the seasons was soon inverted; and it is only astonishing that its
inaptness to the purposes of agriculture should not have been immediately
discovered.” (William Marsden, The History of Sumatra)

«DIE ZEIT UND DAS FREMDE»

Johannes Fabian hat in seinen Arbeiten gezeigt, dass die ethnographische
Reprisentation oft mit der Technik der «temporalen Distanzierung» in einem
«allochronischen Diskurs» gearbeitet hat.! Ethnologinnen schrieben iiber fremde
Zeitgenosslnnen als ob sie unberiihrt von den grossen historischen Entwicklungen
lebten und schlossen sie so von der praktisch erlebten Zeitgenossenschaft
symbolisch wieder aus.? Dies betrifft in besonderem Masse die Zeitregimes
aussereuropiischer Gesellschaften, die allzuoft mit dem orientalistischen Topos
der zyklischen Zeit — im Gegensatz zur linearen abendlédndischen Zeit — ver-
einfachend etikettiert worden sind.? HistorikerInnen haben die Verdnderung
temporaler Regimes in der europdischen Geschichte von der Ubertragung
religioser Zeitdisziplin auf die Arbeitswelt im ausgehenden Mittelalter bis zur
immer exakteren und abstrakteren temporalen Standardisierung im Lauf der
Industrialisierung als Jahrhunderte dauernden Prozess erkannt. Doch wir nei-
gen — getreu dem allochronischen Diskurs — dazu, solche Verdnderungen in
den aussereuropdischen biuerlichen Kulturen erst mit dem Beginn ihrer Ko-
lonialisierung und Industrialisierung zu erwarten. Ich mochte im folgenden
versuchen, Langzeitverinderungen des temporalen Regimes in einer ausser- H23
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europdischen bauerlichen Gesellschaft Siidostasiens aufzuzeigen, die schon
vor der Kolonialisierung begonnen haben. In auffallender Parallele zur euro-
paischen Geschichte der Zeitregimes beginnen auch hier die temporalen Ver-
anderungsprozesse im rituellen Bereich und schaffen die Grundlagen fiir eine
individualisierte Zeitdisziplin auch im wirtschaftlichen Bereich.

Ich werde zeigen, wie sich eine matrilineare Gesellschaft im Hochland Zen-
tralsumatras im Lauf der letzten rund 150 Jahre schrittweise dem universalen
temporalen Regime des Islam unterworfen hat, das entscheidend mitgewirkt hat,
das Alltagsleben, die Okonomie und insbesondere das Geschlechterverhiltnis
tiefgreifend umzugestalten, lange bevor staatliche Erschliessungs- und Entwick-
lungsmassnahmen wirksam wurden. Dieses neue zeitliche Regime begann mit
der Ubernahme des islamischen Ritualkalenders, und es bestimmt heute immer
starker auch die Rhythmen des Alltagslebens. Es 16st dabei ein stark lokalisier-
tes, im Sinne Luckmanns* wenig objektiviertes temporales Regime ab.

DIE TEMPORALE PRAXIS DES ALLTAGS

In Mendingin® sind die alltiglichen Routinen zu Tagesbeginn in hohem Masse
synchronisiert, und es besteht ein starker sozialer Druck, bestimmte Termine
einzuhalten. Frauen sollten sich nicht nach 6 Uhr, Manner nicht nach halb 7 Uhr
morgens im Fluss waschen, man sollte vor 8 Uhr morgens gefriihstiickt haben.
Der Druck auf die Gleichzeitigkeit der Morgenroutinen mag mit einem allge-
meinen Zwang zur Konformitit erklarbar sein, der im Dienste einer egalitiren
Ideologie — und weitgehend egalitiren Praxis — steht. Doch im Kontext der
traditionellen Subsistenzwirtschaft erweist sich diese Konformitit als zweck-
gerichtet, hiangt doch davon die vieles entscheidende Moglichkeit ab, Beginn
und Ende der Feldarbeit zu standardisieren, um Arbeitstage austauschen zu
konnen. Der Arbeitsaustausch findet meist in Gruppen von vier bis acht Frauen
oder Minnern statt. Eine Frau, die auf dem Feld einer Freundin mitarbeitet,
wird ein paar Tage spiter die gegebene Hilfe von ihr zuriickfordern. Die
miteinander arbeitenden Gruppen kommen aufgrund solcher individueller Ver-
trage zusammen und wechseln in ihrer Zusammensetzung. Der standardisierte
Arbeitstag beginnt etwa um 9 Uhr vormittags und endet um 4 Uhr nachmittags.
Aber die Uhrzeit ist kein fester Zeitmassstab fiir diese traditionelle Tauschform.
Zwar besitzen fast alle Manner Uhren, doch sie beniitzen sie vorwiegend zur
Bestimmung der Gebetszeiten. Zur gemeinsamen Arbeit treffen sich Gruppen
von Miénnern und Frauen vielmehr scheinbar spontan, manchmal etwas friiher,
manchmal etwas spiter. Nachbarinnen beobachten sich gegenseitig, wann sie
24 W die Wische zum Trocknen auslegen, wann der Rauch aus ihrer Kiiche aufsteigt,
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ob Kindergeschrei eine Verzogerung ankiindigt und wissen, ob sie selbst hin-
tendrein sind und sich beeilen miissen oder ob sie sich Zeit lassen konnen.
Wenn sie dann ihr Haus verlassen, miissen sie nicht lange aufeinander warten
und gehen in kleineren oder grosseren Gruppen auf ihre Felder. Meine Frau und
ich haben es schwierig gefunden, solche Gruppen nicht zu verpassen, wenn wir
uns tags zuvor verabredet hatten, da wir immer etwas abweichende Morgen-
routinen hatten und die Zeichen der Feinsynchronisierung kaum wahrnahmen
und noch weniger selbst richtig zu geben imstande waren.

Trotz der unexakten Methode der Synchronisierung ist die Dauer des Arbeits-
tages festgelegt, und in den Gruppen, die Arbeitstage austauschen, herrscht eine
bemerkenswerte Arbeitsdisziplin. In der Tat dient der Arbeitsaustausch unter
anderem dazu, mittels sozialer Kontrolle eine hohe Arbeitsdisziplin aufrecht-
zuerhalten. Alleine fiir sich arbeitend wiirden nur wenige dieselbe Ausdauer
aufbringen konnen. Das heisst nicht, dass die Arbeitsleistung aller Teilnehmer-
Innen gleich gross zu sein braucht. Wenn Schwichere und Stérkere in wech-
selnden Gruppen Arbeit miteinander austauschen, so gleichen sich die Unter-
schiede ein Stiick weit aus. Einzig im Kontext der Marktproduktion von Zimt
und Kaffee bin ich der abweichenden Praxis begegnet, dass sich Ménner in
Gruppen zusammenschlossen, die sich an ihre eigenen Standards der Dauer und
Leistung hielten. Ein junger unverheirateter Mann machte in mehreren Gruppen
mit, um auszuprobieren, welche ihm am ehesten entspricht. Die «Gruppe der
Fleissigen» arbeitete von 8 Uhr morgens bis 5 Uhr nachmittags und bestand aus
Familienvitern. Der junge Mann arbeitete nur einen Zyklus lang in dieser
Gruppe und suchte sich dann weniger ehrgeizige, jiingere Kollegen.

Diese Standardisierungen von Dauer und Intensitit im Arbeitsaustausch redu-
zieren die Moglichkeit von Konflikten tber seine Ausgeglichenheit. Die so
erleichterte Praxis des Arbeitsaustausches ermdglicht den einzelnen Haus-
halten die zeitliche Optimierung von Feldarbeiten, und sie erlaubt es ihnen,
das soziale Beziehungsnetz zu unterhalten und auszubauen. Ohne die nicht
weiter hinterfragte Synchronisationsleistung zu Tagesbeginn wiren der Ar-
beitsaustausch — und die Allianzenbildung, die darauf beruht — von zeitrauben-
den Ad-hoc-Koordinationen abhingig, entsprechend viel schwieriger zu be-
werkstelligen und stindigen Streitigkeiten iiber die Ausgeglichenheit des
Tausches ausgeliefert. Mit ihr vergrossert sich das Potential relativ konflikt-
freier und egalitdrer sozialer Integration. Doch der Arbeitsaustausch macht
den gesamten Tagesablauf verhiltnismissig starr, und er verpflichtet die, die
daran regelmissig teilnehmen, stindig bereit zu sein, empfangene Hilfe an
einem andern Tag zu erwidern. Es ist klar, dass eine solche soziale Integration
nur moglich ist, wenn individuelle Flexibilitdt und abweichende Arbeitstech-
niken unterdriickt werden.

W25
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Wiihrend der Feldarbeit selbst unterhalten sich die Arbeitenden gegenseitig mit
Klatsch, Scherzen und Diskussionen, und die Besitzerin des Feldes gibt den
Rhythmus der Arbeit, ihre Intensitit und ihre Unterbrechungen vor. Besonders
Frauen schitzen den Arbeitsaustausch in Girten und Feldern. Er ist die Basis
einer weiblichen Offentlichkeit, die unter anderem auch ein Forum fiir soziale
Kontrolle im Dorf bedeutet und den Frauen hilft, laufende Angelegenheiten zu
beeinflussen.

DIE TEMPORALE PRAXIS ISLAMISCHER RITUALE

Die genaue Einhaltung islamischer Rituale erfordert ebenfalls eine hohe, aber
andersartige Zeitdisziplin. Zum Freitagsgebet erscheinen alle erwachsenen
Minner piinktlich am Mittag in der Moschee. Und wihrend des Fastenmonats
hilt sich wer kann auf die Minute genau an die Zeiten, wihrend denen Essen,
Trinken und Rauchen erlaubt bzw. verboten sind. Doch auch wenn die isla-
mischen Rituale das genaue Einhalten von Terminen verlangen, ist die Syn-
chronizitit, die sie erzeugen, weniger umfassend als die der alltiglichen Rou-
tinen. Nur wenige alte Ménner verrichten das erste Gebet des Tages um halb
5 Uhr morgens. Kinder sind an den Ritualen nicht beteiligt. Und Frauen neh-
men am wochentlichen Hauptritual der islamischen Gemeinde, dem Freitags-
gebet in der Moschee, nicht teil. Aber Frauen aus strikt islamischen Familien
beten hiufig mittags auf den Reisfeldern, wihrend die meisten Minner ausser
freitags selten am Mittag beten. Der strikte Gebetsrhythmus ldsst so Spielraum
fiir individuelle Variationen offen. Der Grund dafiir ist, dass die Zeitdisziplin
der islamischen rituellen Praxis nicht einfach aus einem Druck zur Synchroni-
zitdt und den spezifischen Mitteln zur Synchronisierung innerhalb der Dorf-
gemeinschaft entsteht — ausser fiir die Teilnahme am Freitagsgebet der Minner
und die Einhaltung der Fastenzeiten gibt es keinen solchen sozialen Druck —,
sondern weitgehend aus der Internalisierung eines universalen Rhythmus, der
unabhingig von den konkreten Koordinationsbediirfnissen der Dorfgemein-
schaft besteht. Die temporale Disziplin der rituellen Praxis soll also, auch
wenn sie weitgehend durch die Nachahmung von Vorbildern im Dorf gelernt
wird, im Individuum verankert sein. Sie wird nicht, wie die der Morgen-
routinen, durch direkten sozialen Druck und wirtschaftliche Notwendigkeit
erzeugt. Sie ist objektivierter und abstrakter. Sie lidsst innerhalb eines starren
und universalen temporalen Regimes individuelle Flexibilitit zu. Und die
Gemeinschaft, die durch die flexibel-synchrone Ausfithrung der Rituale er-
zeugt wird, ist im wesentlichen eine vorgestellte Gemeinschaft, die der welt-
26 m weiten Islamischen Umma.
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DIE TEMPORALE PRAXIS NICHTALLTAGLICHER
VERSAMMLUNGEN

Ich beschreibe hier zwei Szenen, welche die temporale Praxis nichtalltiglicher
kollektiver Handlungen, wie Feste und politische Versammlungen, illustrieren
sollen.

Am Morgen des Nationalfeiertags, dem 17. August, ziehen junge Ménner mit
einer Lautsprecheranlage durchs Dorf und rufen die BewohnerInnen auf den
Dorfplatz, wo Punkt halb 9 mit dem Festprogramm begonnen werden soll. Als
ich um halb 9 Uhr eintreffe, ist niemand dort ausser ein paar aufgeregten
Kindern. Wihrend der Lautsprecher weiter davon spricht, dass sofort begon-
nen werde, gehe ich zuriick ins Haus und trinke in Ruhe Kaffee. Gelassener
gehe ich um Viertel vor 10 wieder auf den Dorfplatz. Es scheint, als ob sich
das Schlendern Erwachsener iiber den kleinen Platz ein wenig verdichtet habe.
Aber niemand bleibt linger stehen, ausser wie zufillig im Gesprich mit
andern. Die jungen Minner am Lautsprecher behaupten immer noch den
augenblicklichen Beginn des Festes. Es gibt einen indonesischen Ausdruck,
«Gummizeit», und er bezeichnet die Ausdehnung von Terminen ins Unbe-
stimmte. Fir mich konnotiert er in diesen Minuten des Wartens die Zdhigkeit
des gekochten Gummisaftes. Was fiir Widerstinde sind da am Werk. Wie
schwer sind die Leute zu koordinieren. Wie gering ist die zeitliche Disziplin. -
Und dann, wihrend ich abseits in ein Gesprich verwickelt bin, erscheinen
plotzlich mehrere dltere Mdnner auf dem Platz, und sie werden zum Anzie-
hungspunkt eines allgemeinen Gedringes. Die Binke sind voll, noch bevor ich
mich irgendwo hingesetzt habe.

Ein anderes Mal erlebe ich dieselbe Unpiinktlichkeit, als der Dorfrat fiir ein
Treffen um 9 Uhr abends einberufen worden war. Die ersten Teilnehmer neben
dem Gastgeber treffen um halb 10 Uhr ein. Um 10 Uhr streckt sich der Dorfchef
auf dem Boden aus. Um halb 11 wird begonnen. Viele sind todmiide und halten
sich mit Rauchen wach. Nur die Zihesten mdgen iiberhaupt das Wort ergreifen.
Der so verminderte Widerstand verhilft der Traktandenliste zur raschen aber
oberflachlichen Abwicklung. Um Mitternacht geht die Dorfregierung schlaf-
trunken nach Hause. An die Beschliisse, so scheint mir, wird sich niemand
gebunden fiihlen.

Wihrend die Routinen des Alltags und der religiosen Verrichtungen einem
strikten temporalen Regime unterworfen sind, das ohne grossen Aufwand die
Koordination hunderter individueller Tagesabliufe in der traditionellen Oko-
nomie und in religiésen Ritualen ermdglicht, bricht an politischen Versamm-
lungen und ausserordentlichen kollektiven Unternehmungen die zeitliche Dis-
ziplin weitgehend zusammen, und der Koordinationsaufwand steigt ins Uner- H27
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messliche. Daran lassen sich die Grenzen kollektiver Handlungsfihigkeit dieser
biuerlichen Gesellschaft ablesen. In den Alltagsroutinen effizient und koope-
rationsfihig, in der rituellen Praxis pflichtbewusst und piinktlich, erfahren die
Bewohnerlnnen von Mendingin dennoch immer wieder, dass ihre zeitliche
Disziplin nur in bestimmten Kontexten wirksam wird.

DIE HISTORISCHE UBERLAGERUNG TEMPORALER MODI

Temporale Praktiken mit unterschiedlichen Formen zeitlicher Disziplinierung
bestehen in Sungai Tenang nebeneinander, nicht vollig beziehungslos zueinan-
der, aber keineswegs reibungslos aufeinander abgestimmt. Ihre Kombination ist
das Resultat einer langen historischen Entwicklung, die ich kurz schildern will.
Sungai Tenang im Hochland Zentralsumatras gehort zu den am spitesten,
namlich erst zu Beginn des 20. Jahrhunderts kolonialisierten Regionen Indo-
nesiens. Bis heute ist das fruchtbare Hochland diinn besiedelt, und erst kiirz-
lich wurde es ans nationale Strassennetz angeschlossen. In fritheren Jahrhun-
derten, wiahrend eines anhaltenden Booms auf dem Weltmarkt fiir Pfeffer, war
Sungai Tenang der Ndhe der Mirkte wegen wahrscheinlich stirker in Han-
delsbeziehungen eingebunden. Im Zuge dieser Handelsbeziehungen begann
im 17. Jahrhundert eine allmidhliche Islamisierung des Hochlandes. Doch mit
dem Niedergang vieler kleiner Marktorte an der WestKkiiste, als sich der Han-
del zu Beginn des 19. Jahrhunderts an die Ostkiiste Sumatras und in die Strasse
von Malakka verlagerte, verstirkte sich die Isolation dieses Teils des Hochlan-
des wieder, bis schliesslich die niederlidndische Kolonialregierung vor bald
100 Jahren mit zaghaften Massnahmen eine neue Phase wirtschaftlicher Er-
schliessung einleitete.
In frilheren Zeiten und bis zu Beginn dieses Jahrhunderts lebten die Bewoh-
nerlnnen Sungai Tenangs in kleinen Dorfern von ungefihr 20 Hiusern. Und die
meiste Zeit des Jahres, die Dauer der Reissaison, verbrachten sie in Feldhiitten
in winzigen Weilern. Nach der Reisernte versammelten sich die Bewohnerlnnen
zu einer Zeit gemeinsamer Feste in den Dorfern. Die BewohnerInnen mehrerer
Dérfer trafen sich zudem zu einem alljahrlichen Ahnenritual, an dem Opfer
dargebracht wurden. Diese Versammlung der Foderation erlaubte die Losung
schwelender Konflikte, die Erneuerung der Dorfallianzen und die Koordination
von Heiratsplidnen — und sie fiihrte naturgemiss auch zu neuen Konflikten. Der
Hohepunkt der Festzeit war ein Hochzeitsfest mit oft mehreren Paaren. Den
Hochzeiten, arrangiert von den Miittern der Brautleute und den VertreterInnen
ihrer Matrilinien, gingen intensive Verhandlungen und oft hastige Entscheidun-
28 B gen voraus, in denen die Matrilinien ihre langfristigen Beziehungen zueinander
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gestalteten.® Den Abschluss bildete das kenduri tauh, das ebenfalls von Frauen
geleitete grosse Fruchtbarkeitsritual fiir die neue Reissaat, an dem noch ungeld-
ste Konflikte in rituellen Wechselgesingen symbolisch ausgetragen wurden, so
dass das neue Agrarjahr in Harmonie beginnen konnte. Diese etwa dreimona-
tige Festzeit diente somit der Reproduktion der sozialen Ordnung, bevor sich
die Bevolkerung wieder in den Weilern zerstreute. Die rasche Folge der Feste
stellte eine grosse Koordinationsleistung dar, weil es keine Befehlsstruktur
ausserhalb enger Verwandtschaftsverbinde gab. Ohne die Koordination dieser
Feste auf dem Niveau der Dérfer und der Dorffoderationen wire unter anderem
auch die Synchronisierung des Agrarjahres unmdglich gewesen. Denn es gibt
im Hochland keine ausgeprigten Jahreszeiten, die den Zeitpunkt des Anpflan-
zens unverriickbar vorgeben wiirden.

Wahrscheinlich folgte der Reisanbau in Sungai Tenang frither dennoch den
Jahreszeiten. Das Ende einer kurzen etwas trockeneren Zeit im August und
September war ideal um Trockenreis auf Brandrodungsfeldern anzupflanzen.
In dieser Zeit brannte das ausgeddrrte Unterholz gut, der Brand gab den Boden
zum Anpflanzen frei und die Asche wirkte als mineralreicher Diinger. Die
bald darauf folgenden Niederschlidge erlaubten den jungen Reispflanzen so ein
gutes Wachstum. Fiir den Bewisserungsreisbau, der seltener betrieben wurde,
spielte die Jahreszeit keine Rolle, doch war der gleichzeitige Anbau von Reis
ebenfalls notwendig, um Ernteverluste durch Fressschiaden und Reiskrankeiten
zu vermindern.” Der gleichzeitige Anbau ist in der Dorfokonomie aber auch
deshalb erforderlich, weil er den Arbeitsaustausch mit strukturiert. Und schliess-
lich ist er seinerseits Voraussetzung fiir die gemeinsame Festzeit und die durch
sie ermoglichte umfassendere soziale Integration. Es ist deshalb kaum iiber-
trieben zu sagen, dass die traditionelle soziale Ordnung der Gesellschaft Sun-
gai Tenangs, weil sie iiber keine ausgeprigten Herrschaftspositionen verfiigte,
vor allem aus gegenseitiger Koordination, Synchronisierung und Rhythmisie-
rung bestand.

Dieser alte saisonale Jahresrhythmus wurde entscheidend modifiziert, als die
Bewohnerlnnen Sungai Tenangs, die bereits islamisch waren, Ende des 19. Jahr-
hunderts von Missionaren zur Unterordnung des Agrarjahres unter das isla-
mische Ritualjahr bewegt wurden.® Zweifellos hatte zuvor der Fastenmonat
wenig Beachtung gefunden, wenn er in eine Jahreszeit fiel, wiihrend der die
Bauern und Biuerinnen verstreut in ihren Weilern wohnten, und noch weni-
ger, wenn er mit der Periode der sehr anstrengenden Felderzubereitung zu-
sammenfiel. Heute fillt der Fastenmonat immer in die Zeit kurz nach der
Reisernte, und die dreimonatige Festzeit zwischen den Reissaisons wird von
den Hauptmomenten des islamischen Ritualkalenders — neben dem Fasten-
monat die Feste von Idhul Fitri und Idhul Adha — gerahmt. Threr Koordina- M29
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tionsfunktion beraubt und von islamischen Reformern kritisiert, wurden in
Mendingin die animistischen doérflichen Reisrituale und der Ahnenkult abge-
schafft und die Bindungen an die alte Dorfféderation, die sie mit getragen
hatten, aufgelost. Einzig die Dramatik der Hochzeitsvorbereitungen und die
gleichzeitige Heirat von acht und mehr Paaren sind sich gleich geblieben.
Andere Dérfer haben weit mehr von den alten Ritualen beibehalten und hal-
ten sie jeweils nach den grossen islamischen Festen ab.
Die Ubernahme des islamischen Ritualkalenders war also vordergriindig mit
dem Versuch verbunden, ihn mit dem Ritualkalender des Reisanbauzyklus in
Ubereinstimmung zu bringen. Dies konnte als kalendarischer Synkretismus im
Sinne der Anpassungsfihigkeit der lokalen Ritualspezialistinnen verstanden
werden. Tatsdchlich war eine friihe Phase der Islamisierung Zentralsumatras
dadurch geprigt, dass islamische Rituale als Dorfgemeinschaftsrituale durch-
gefiihrt wurden.” Und noch heute wird zum Beispiel der Fastenmonat in jenen
Dérfern, wo die islamische Reformbewegung bisher wenig Einfluss gehabt hat,
als eigentliches Dorffest inszeniert, und weniger als Zeit individueller Reini-
gung und Besinnung. Doch hier einfach von Synkretismus zu sprechen, wiirde
heissen, den Konflikt zu verleugnen, der zwischen dem universalen und un-
verriickbaren Zeitregime des Islam und dem kleinrdumig adaptierten Zeitre-
gime des Reisanbaus und der dorflichen Synchronisation besteht. Die Unter-
ordnung des lokalen Zeitregimes unter das des islamischen Ritualkalenders war
in der Praxis gleichbedeutend mit der Errichtung einer Hierarchie unter Ritual-
spezialistinnen, wie sie zuvor nicht bestanden hatte. Schamanen, welche die
jdhrlichen Ahnenrituale durchfiihrten, und Schamaninnen, die mit Reisritualen
das Agrarjahr synchronisierten, mussten sich einer neuen Gruppe ausschliesslich
mannlicher Ritualspezialisten unterordnen, welche die Einhaltung islamischer
Rituale zur rechten Zeit durchsetzten. Die «synkretistische» Kombination der
beiden Ritualkalender, von denen einer starr ist und der andere zur Flexibili-
tat gezwungen wird, ist deshalb als Ausdruck einer frithen Zuriickdringung von
Schamaninnen und Schamanen aus der rituellen Offentlichkeit zu verstehen.
Schamanen waren davon weniger betroffen als ihre Kolleginnen, denn sie
hatten eher Zugang zu islamischer Bildung und begannen friih, ihr Wissen in
den Begriffen islamischer Kosmologie umzudeuten." Schamaninnen dagegen
hielten an ihren von Mutter zu Tochter weitergegebenen animistischen Ritua-
len entweder weitgehend in der alten Form fest oder gaben sie, wie in Mendingin,
unter dem Druck einer starken Reformbewegung ganz auf. In der Kunst der
Auslegung islamischer Texte nicht ausgebildet, waren sie nicht in der Lage, ihre
rituelle Kompetenz in die neue Religion hiniiberzuretten. Heute, iiber 100 Jahre
nachdem der islamische Ritualkalender den Jahresrhythmus des Dorflebens zu
30 ® bestimmen begann, ist dieser Prozess sehr viel weiter fortgeschritten, und der
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immer noch fortbestehenden weitgehenden Privilegierung der Frauen im Erb-
recht entsprechen in Mendingin nur noch geringfiigige symbolische Positionen
in der Offentlichkeit.

War die religiose Praxis der Bauern und Béiuerinnen Sungai Tenangs tradi-
tionell nicht vom Reisanbau und den Ritualen, die ihn leiteten, zu trennen, so
16ste sich der Reisanbau allmdhlich aus seiner animistischen rituellen Veranke-
rung, sobald der islamische Ritualkalender zum Taktgeber des Agrarjahres
gemacht worden war. An die Stelle einer eigentlichen Reisreligion ist also
heute eine universale Religion getreten, die deren Funktion, das Agrarjahr
zu takten, iibernommen hat. Auf diese Weise hat der islamische Ritualkalen-
der die animistischen Rituale in ihrer Funktion der wirtschaftlichen Koordi-
nation und der Gemeinschaftsintegration zunichst iiberlagert und spiter ge-
schwiicht und unterdriickt.

DAS ABSEHBARE ENDE DES ISLAMISCHEN AGRARJAHRES UND
DER MATRILINEARITAT

Im regionalen Vergleich ist das «islamische Agrarjahr» Sungai Tenangs heute
eine Ausnahme. An der Westkiiste, wo es William Watson vor zwei Jahrhun-
derten beobachtete,!" ist es langst wieder verschwunden. In Sungai Tenang
herrschen besonders giinstige Okologische Umstinde, die sein Fortbestehen
erlauben. Fruchtbare vulkanische Boden, reichliche Niederschlidge und grosse
Landreserven erlaubten, die in vielen Jahren zu erwartenden Ertragseinbussen
mit der Anlage etwas grosserer Felder auszugleichen. Und bis in die jlingste
Vergangenheit herrschten soziale Bedingungen, welche die Beibehaltung des
islamischen Agrarjahres auch erforderten. Weit abgelegen von den nichsten
Strassen und Mirkten waren die BewohnerInnen Sungai Tenangs darauf ange-
wiesen, ihre Versorgungssicherheit mit einer synchronisierten Subsistenz-
wirtschaft zu gewihrleisten. Nach der Unterdriickung der alten Reis- und Ahnen-
rituale gab es ausser dem islamischen Ritualkalender nichts, das diese Koor-
dination hitte ermoglichen kénnen.

Die Frauen waren also in der Lage, unter dem rigider werdenden Islam, der sie
ihrer rituellen Autoritat beraubt hatte, wenigstens noch «ihre» Subsistenz-
wirtschaft beizubehalten, und damit die matrilineare Vererbung des Reislandes
zu legitimieren und eine funktionierende weibliche Offentlichkeit auf den Fel-
dern aufrechtzuerhalten.

Die matrilineare islamische Dorfgemeinschaft, die sich auf diese Weise in den
letzten rund 100 Jahren gebildet hat, ist aber in jiingster Vergangenheit unter
wachsenden Verinderungsdruck geraten und wird in ihrer heutigen Form wohl
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nicht mehr lange weiterbestehen. Seit kurzem fiihrt eine asphaltierte Strasse ins
Dorf und erlaubt intensivere Marktbeziehungen und Einflussnahme staatlicher
Stellen. Der Vergleich mit benachbarten Regionen, die schon seit Jahrzehnten
vom Verkehrsnetz erschlossen sind, lisst erwarten, dass es nun in Sungai
Tenang zu einer stirkeren Arbeitsteilung und zu einer besseren Ausniitzung der
Ressourcen kommen wird. Bereits hat die Konkurrenz um gutes Land zuge-
nommen. Junge Minner, die frither oft in andere Dorfer geheiratet haben,
wollen jetzt im eigenen Dorf heiraten, um einen Teil des elterlichen Landes
als Erbe zu beanspruchen. Sie berufen sich bei diesem Bruch mit der matri-
linearen Tradition auf das islamische Erbrecht, das die Sohne privilegiert.
Staatliche Stellen planen, in naher Zukunft neue landwirtschaftliche Technolo-
gien einzufiihren und wenden sich dabei ausschliesslich an Minner als Haushalts-
vorsteher, was nicht nur der landwirtschaftlichen Rollenverteilung, sondern
auch der matrilinearen und matrifokalen Tradition im Haushalt widerspricht.
Wohlhabendere Haushalte, die sich Saatgut, Diinger, Pestizide und die Aus-
lagen fir Arbeitskraft zu leisten vermégen, werden auf einem Feld pro Jahr
zwel Reisernten einbringen konnen, oder sie werden Gemiise fiir den Markt
produzieren und Reis einkaufen. Andere werden einem langsameren Rhyth-
mus folgen, sich keine Hochleistungssorten und ihre chemischen Zutaten lei-
sten konnen und im entstehenden asynchronen Anbau mit sinkenden Ertriigen
zu kdmpfen haben.
Das wachsende Bediirfnis nach Geld wird die Armen zur Lohnarbeit zwingen
und sie vom Arbeitsaustausch ausschliessen. Die Reicheren werden am Arbeits-
austausch nicht mehr mitmachen, weil sie Arbeitslohne bezahlen kénnen und
ihre eigene Zeit flexibler einsetzen wollen. So wird es nur noch wenige geben,
die regelmissig Arbeitstage austauschen und jene alltiglichen Allianzen bilden,
welche die soziale Integration der traditionellen Gemeinschaft ausmachen. Die
Arbeitsdisziplin wird auch nicht mehr durch Gruppendruck aufrechterhalten
werden, und die Individuen werden gezwungen sein, sich selbst zu disziplinie-
ren. So wie die islamische rituelle Praxis Flexibilitit in einem starren Rhyth-
mus zulisst, wird der wirtschaftliche Wettbewerb Flexibilitit in einem strikten
Zeitregime belohnen und das ebenso effiziente, aber unflexible Zeitregime der
Dorfokonomie ablosen.
Héangt heute die «traditionelle» Dorfgemeinschaft von der Synchronisation des
Agrarjahres mit dem islamischen Ritualkalender ab, so wird umgekehrt das
Bestehen der islamischen Ritualgemeinschaft nicht von diesen konkreten
Koordinations- und Integrationsleistungen fiir die Dorfgemeinschaft legitimiert.
Wenn im néchsten Jahr die Anbaumethoden der Griinen Revolution den syn-
chronen Reisanbau im Dorf beenden sollten, so wiirde das zwar die traditionelle
32 m Dorfokonomie und den konkreten sozialen Integrationsmodus, der auf ihr be-
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ruht, zur Unbedeutsamkeit reduzieren, gleichzeitig wiirden aber andere kollek-
tive Identifikationen an ihre Stelle treten. In diesem Prozess wird die Islamische
Umma in Konkurrenz zu staatlichen und konsumistischen Identifikations-
angeboten treten. Nach der weitgehenden Desillusionierung der Indonesier-
Innen mit ithrem Staat ist sie heute aber das am besten legitimierte Gemein-
schaftsideal. Es ist darum zu erwarten, dass der Islam vom Verlust seiner Rolle
als landwirtschaftlicher Taktgeber und Koordinator der Dorfintegration nur
profitieren wird.

Das «Islamische Agrarjahr» erweist sich so als eine Phase der Islamisierung, die
an die Persistenz einer archaischen Subsistenzékonomie gebunden war. In
dieser Phase behielten die Frauen ihre Rolle als Garantinnen der Subsistenz bei.
Auch wenn sie unter dem strikter werdenden Islam ihre rituelle Kompetenz
einbiissten, behielten sie doch ihre praktische Kompetenz als OrganisatorInnen
des Reisanbaus und als Besitzerinnen des Reislandes. So ergab sich jener
paradoxe Kompromiss von Matrilinearitit und Islam, fiir den Zentralsumatra
bekannt ist. Doch die historischen Bedingungen, unter denen dieser Kompro-
miss zustandegekommen ist, bestehen nicht linger. Der Islam entledigt sich
seiner Funktion zur Integration von «Dorfgemeinschaften». Es ist lingst eine
Schicht islamischer Gelehrter entstanden, die sich an den Entwicklungen in den
Stddten orientiert und der die spezifischen rituellen Bediirfnisse in den Dorfern
als riickstindig gelten. Und wihrend frither der Widerspruch zwischen matri-
linearer Praxis und islamischen Rollenvorstellungen fiir Frauen aus pragma-
tischen Griinden offen gelassen wurde, werden islamische Reformer unter ver-
dnderten wirtschaftlichen und institutionellen Bedingungen mit guten Chancen
versuchen, ihn mit der Abschaffung der Matrilinearitit zu beseitigen.
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RESUME

LA REFORME DU CALENDRIER ISLAMIQUE DANS UNE SOCIETE
MATRILINEAIRE DU CENTRE DE SUMATRA

Dans les €tudes ethnologiques, le centre de Sumatra est connu pour la coexistence
du matrilignage et de I’Islam. Un examen plus approfondi montre que cette
coexistence — suggérée par la notion de «société islamique matrilinéaire» — se
révele €tre un champ de conflits perpétuels entre genres. Les rythmes, qui
structurent la vie sociale, reflétent ce conflit, comme je le montre dans cet
article. Aux XVIIIe et XIXe siécles, on assiste a la synchronisation du calendrier
rituel, local, originel et saisonnier avec le cycle de la riziculture, et les calendriers
lunaire et solaire de 1’année rituelle islamique. Les femmes ont di adapter et
soumettre leurs rituels agraires et les échéances de la riziculture a I’année plus
bréve du calendrier islamique. Cette «année agraire islamique» a marqué une
phase d’islamisation — qui était liée a la persistance d’une économie de subsis-
tance archaique — ol les femmes conservent leurs rdles de garantes des sub-
sistances et ou les rituels islamiques sont accomplis comme autant de rituels de
la communauté villageoise. Si sous ’emprise d’un Islam toujours plus strict, les
femmes ont perdu nombre de leurs compétences rituelles, elles ont néanmoins
conserveé des prérogatives pratiques en qualité d’organisatrices de la riziculture,
de propriétaires de plantations de riz et d’instigatrices des alliances matrimoniales.
Sous I’islamisation, une mutation du temps long s’est amorcée, mutation qui va
bien au dela de la simple réforme du calendrier. Alors que la société villageoise
traditionnelle se caractérise par un systéme de synchronisation quotidienne et
annuelle, I’Islam requiert la soumission de !’individu a un rythme de rituels
34 W strict et détaché de la routine locale. Lors du développement administratif des
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hautes terres et de la modernisation économique du pays, I’économie de sub-
sistance synchronisée a perdu sa fonction intégrative. Avec les nouvelles con-
ditions de la concurrence du marché, une discipline du temps individualisée se
substitue a la synchronisation dans le domaine économique.

A la suite de ce développement, |’«année agraire islamique» devient obsoléte.
L’Islam s’affranchit de sa fonction d’intégration de la communauté villageoise
matrilinéaire et rejoint toujours plus 1’idéal d’une communauté de croyance
indépendante du lieu. Alors que par le passé, la contradiction entre pratique
matrilinéaire et représentation islamique du rdle des femmes demeurait ouverte
a des fins pragmatiques, les réformateurs islamiques tenteront, dans des condi-
tions économiques et institutionnelles nouvelles, de la lever en supprimant le
matrilignage. Cette tentative a de bonnes chances de succes.

(Traduction: Chantal Lafontant)
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